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Auswendiglernen

ist heute nicht mehr ein zentrales Thema der Pddagogik. Nicht umsonst hat daher
Arndt E. Schnepper (gemeinsam mit Stefan Felber) am 12. Dezember 2014 in
Marburg den Johann-Tobias-Beck-Preis verlichen bekommen. Schnepper macht
in seinem Vortrag darauf aufmerksam, dass das Memorieren wichtiger Texte
nicht nur eine Aufgabe vergangener Generationen war, sondern auch fiir die heu-
te Lebenden hochst notwendig ist: ,,Ohne Kenntnis keine Erkenntnis!* — diesen
Satz pflegte der Erlanger Systematiker Reinhard Slenczka in seinen Lehrveran-
staltungen den Studierenden mit auf den Weg zu geben. Schnepper erinnert an
das Konzept des ,.kulturellen Gedéchtnisses von Jan Assmann, das Memorieren
als Erinnerung auch heute zu einer grundlegenden Aufgabe macht. Dieses Thema
ist fiir Theologie und Praxis so wichtig, dass es im 29. Jahrgang von JETh an
erster Stelle steht.

Als zweiter Marburger Dankvortrag wird hier Stefan Felbers Untersuchung
zum ,,Meisterspruch® in Habakuk 2,4 abgedruckt. Kenntnisreich legt Felber dar,
warum nach Luther dmunah besser mit ,,Glaube® als mit ,,Wahrheit” zu tiberset-
zen ist. — Carsten Ziegert, bis vor kurzem als Wissenschaftler im Tschad titig,
plidiert in seinem Aufsatz fiir verstérkte linguistische Arbeit bei der Exegese bib-
lischer Texte. — Dass die Auslegung bereichert wird, wenn sie vermeintliche Ne-
benthemen als wissenschaftliche Fragen ernst nimmt, zeigt der Beitrag von
Christoph Stenschke {iber Verweise auf andere Christen aufler den Empféngern
im Romerbrief.

Den Auftakt im Bereich theologisch-kirchengeschichtlicher Fragestellungen
macht in diesem Jahr der Kulmer Dekan in der Reformierten Landeskirche Aar-
gaus, Peter Miiller. Er beabsichtigt, mit seinem Beitrag {iber den Umgang mit der
Natur beim nordeuropiischen Volk der Saamen neu eine Theologie im Einklang
mit der Schopfung zu denken. — Der Verfasser des Vorworts stellt in seiner aus-
fiithrlichen Buchbesprechung die Neuausgabe der lutherischen Bekenntnisschrif-
ten vor. Mit zwei begleitenden Quellen- und Materialbdnden wird auf rund 3.300
Seiten die Entstehungsgeschichte und der Text des Konkordienbuchs fiir den
theologischen Unterricht und den Privatgebrauch dokumentiert. — Reiner Andre-
as Neuschifer erinnert an den Erlanger Theologen Karlmann Beyschlag, der, in
bester Erlanger Tradition stehend, Treue zur Bibel und zum lutherischen Be-
kenntnis mit der Liebe zur Alten Kirche und mit dem personlichem Interesse am
geistlichen Anspruch des Wortes Gottes verband. — Nach Stefan Felber und Peter
Miiller liefert Debora Sommer einen dritten Beitrag aus der Schweiz. Sie ver-
gleicht Anna Schlatter und Juliane von Kriidener, die in ihrer Zeit @hnlich stark
gewirkt haben, sich aber nie begegnet und in der Nachwelt unterschiedlich rezi-
piert worden sind. — Klaus vom Orde bespricht in einer eingehenden Rezension



6 Vorwort

Gerhard Lindemanns Hochschulschrift iiber die ersten dreiunddreiBig Jahre der
Evangelischen Allianz. Er begriiit die quellengesittigte, tiber 1.000 Seiten um-
fassende Darstellung, wiinscht sich aber fiir ihre ErschlieBung mehr als nur ein
Personenregister.

Nicht immer treffen angekiindigte Aufsétze vor Redaktionsschluss des Jahr-
buchs ein. Dies und der noch unter 400 Seiten liegende Gesamtumfang des Jahr-
gangs machten es 2015 ausnahmsweise moglich, kurzfristig zwei weitere Aufsét-
ze von Autoren, die schon einen Beitrag zu diesem Jahrbuch geliefert haben,
vom néchsten auf diesen Band vorzuziehen. Christoph Stenschke beleuchtet die
paulinische Kollekte fiir Jerusalem im Zusammenhang der Absicht des Apostels,
Versohnung und Einheit unter Christen unterschiedlicher Kulturen zu férdern. —
SchlieBlich sichtet Reiner Andreas Neuschifer, Mitglied der Claudius-Gesell-
schaft, aus Anlass des 200. Todestages bzw. 275. Geburtstages von Matthias
Claudius die zahlreichen Neuerscheinungen zu Leben und Werk des Dichters
und gibt Empfehlungen, welche besonders lesenswert sind.

Alle Theologie soll der rechten Leitung der Gemeinde dienen. Im geistlichen
Amt hat sich vor Ort zu bewéhren, was Theologiestudierende in den Vorlesungen
gehort haben. Jeder geistliche Hirte steht in seinem Amt in letzter Konsequenz —
wie auch jeder Christ — bis zum Mértyrertod fiir seinen Glauben und seine Bot-
schaft ein. Daher soll der Pastor in krisenhaften Zeiten nicht seine Herde verlas-
sen, wie auch der Steuermann sein Schiff im Sturm nicht verlassen soll. Diese
Mahnung findet sich schon vor vielen hundert Jahren in den Briefen des Boni-
fatius — was zeigt, dass uns das Frithmittelalter niher ist, als mancher vielleicht
gedacht hat.

... um beispielsweise zu sagen, wie ich in Angst bin, wir haben in den Fluten eines wilden
Meeres ein fiir allemal ein Schiff zu steuern {ibernommen, das wir weder mit Vorsicht lenken
noch ohne Siinde im Stich lassen kénnen. Denn, wie ein Weiser sagt [Julius Pomerius, De vi-
ta contemplativa 1, 16], wenn es gefdhrlich ist, ein Schiff nicht mit Vorsicht durch die Fluten
zu lenken, wieviel mehr ist es gefdhrlich, dieses im Sturm zu verlassen, wenn es auf hoch-
wogenden Wellen dahintreibt! und deswegen darf man die Kirche, die wie ein groBes Schiff
durch das Meer dieser Welt fiihrt und durch verschiedene Wogen der Versuchungen in die-
sem Leben bedréingt wird, dennoch nicht im Stich lassen, sondern muss sie lenken. Als ein
Beispiel dafiir haben wir die alten Viter, Clemens und Cornelius und mehrere andere in
Rom, Cyprianus in Karthago, Athanasius in Alexandria, die unter heidnischen Kaisern das
Schiff Christi, oder vielmehr seine teuerste Braut, die Kirche, lehrend und abwehrend, sich
abmiihend und leidend bis zum Blutvergiefien lenkten.

Briefe des Bonifatius, AQ 1Vb, 3. Aufl. 2011, S. 243, 245, Brief 78 an Erzbischof
Cudberht von Canterbury.
Jochen Eber



Arndt Elmar Schnepper

Nur was wir im Herzen tragen, gehort uns ganz

Gedanken zum Auswendiglernen'

Auf meinem Schreibtisch liegt ein kleines, abgenutztes Schulbuch mit dem Titel
..Spruch- und Liederbuch®.? Es stammt aus dem Jahr 1951 und ist somit eine
Produktion aus den Anfingen der damals noch jungen bundesrepublikanischen
Bildungslandschaft. Manchem mag dieser Buchtitel wahrscheinlich wenig sagen.
Doch wer vor rund 60 Jahren eine Volksschule in Raum der Wiirttembergischen
Landeskirche besuchte, erinnert sich noch lebhaft, worum es sich hier handelt.
Denn damals erhielt dort jeder Volksschiiler zu Beginn seines ersten Schuljahres
solch ein Biichlein im evangelischen Religionsunterricht iiberreicht — und es be-
gleitete ihn dann seine gesamte achtjihrige Volksschulkarriere.

Was enthilt es? Insgesamt finden sich in dem Biichlein vier Abteilungen: Zum
einen 257 Bibelspriiche aus dem Alten und Neuen Testament. Sodann folgen
verschiedene Gebete: Das Gebet des Herrn, der Aaronitische Segen, sowie Lu-
thers Morgensegen und Abendsegen. Dann finden sich Kirchenlieder: Zumeist
sind es die alten Klassiker der Reformation und des Barock. Zum Beispiel ,.Geh
aus mein Herz* mit neun Strophen und natiirlich ,,Befiehl du deine Wege* mit
acht Strophen. Es werden aber auch vereinzelt empfindsame Lieder wie ,,Schons-
ter Herr Jesu* oder ,,Der Mond ist aufgegangen® aufgefiihrt, beide mit jeweils
fiinf Strophen. In der Summe sind es 42 Lieder. Den Schluss bildet Luthers Klei-
ner Katechismus in der Anordnung des Wiirttembergischen Reformators Johan-
nes Brenz. Die Eingangsfrage klingt in ihrer Prignanz noch heute nach: ,,Wel-
ches Glaubens bist du?* ,,Ich bin ein Christ.* ,,Warum bist du ein Christ? ,Da-
rum daf} ich glaube an Jesus Christus und bin auf seinen Namen getauft.”

War dieses ,,Spruch- und Liederbuch® also eine Art Textbuch fiir den Unter-
richt, aus dem gemeinsam gelesen und gesungen wurde? Sicher auch, aber es war

1  Dieser Aufsatz geht zuriick auf meinen Vortrag anlésslich der Verleihung des Johann-
Tobias-Beck-Preises am 12. Dezember im Tagungszentrum Tabor in Marburg. Ich danke
dem Vorstand des Arbeitskreises fiir evangelikale Theologie sehr herzlich fiir die Aus-
zeichnung meiner Forschungsarbeit, die im April 2012 von der Fakultit Humanwissen-
schaften und Theologie der Technischen Universitét Dortmund als Dissertation angenom-
men wurde. Wesentliche Gedanken der Arbeit gebe ich an dieser Stelle wieder. Zur Verdf-
fentlichung vgl. Arndt Elmar Schnepper: Goldene Buchstaben ins Herz schreiben. Die Rol-
le des Memorierens in religivsen Bildungsprozessen, ARP 52, Gottingen, 2012.

2 Evangelische Landeskirche in Wiirttemberg (Hg.): Spruch- und Liederbuch und Katechis-
mus fiir die christliche Unterweisung in der Evangelischen Landeskirche in Wiirttemberg.
Amtliche Ausgabe 1951, Stuttgart, 1951.

3. Ara 076



8 Arndt Elmar Schnepper

mehr. Im Vorwort erldutert der damalige Landesbischof Martin Haug den Zweck
dieses Bindchens." Er schreibt, es sei ,,ein Buch zum Lernen®, genauer gesagt ein
Buch zum Auswendiglernen. Haug unterstreicht, dass sich das ,,Spruch- und Lie-
derbuch* von allen anderen Schulbiichern fundamental unterscheidet. Er driickt
es so aus: ,,Es ist das einzige unter Euren Schulbiichern, das Euch durch Eure
ganze Schulzeit hindurch begleitet, ja es will fiir das ganze Leben Euer treuer
Begleiter bleiben. Das kann es nur, wenn Ihr die Spriiche, Gebete und Lieder Eu-
rem Gedichtnis so fest einprégt, daBl Thr sie nicht mehr vergessen konnt. lhr sollt
sie als stindiges Eigentum bei Euch haben. Nur was wir im Herzen tragen, gehort
uns ganz.“ Dabei rekurriert der Bischof auf die bekannte Metaphorik Luthers von
einem Geldbeutel. Fiir den Reformator glichen memorierte Bibelspriiche ver-
schiedenen Miinzen, die man sich fiir den Alltagsgebrauch zur Verfiigung hielt.’
Und so ist dieses ,,Spruch- und Liederbuch® emes der vorlaufig letzten Abkémm-
linge einer alten wiirttembergischen Tradition.® Seit den Tagen der Reformation
begleitete es die Schiiler und Schiilerinnen im Religionsunterricht und schuf so-
mit in Stiddeutschland eine ,,Kultur des biblischen Wortes®, wie sie fiir den
deutschsprachigen Raum einzigartig war. Insgesamt erlebte dieses vorliegende
.»Spruch- und Liederbuch* von 1951 bis 1965 16 weitere Auflagen, bis sich seine
Spur in den Neunzigerjahren des 20. Jahrhunderts verliert.

257 Bibelverse, 42 Kirchenlieder, ein Kleiner Katechismus und vier Gebete —
das ist schon eine ganze Menge an Lernstoff. Man hilt unwillkiirlich den Atem
an und fragt, ob das wirklich nétig sei. Bevor man sich jedoch dariiber echauf-
fiert, ist es geraten, sich vor Augen zu halten, was im Vergleich dazu heute ein
Konfirmand respektive ein Schiiler desselben Alters auswendig kann. Dank der
grof} angelegten Studie ,,Konfirmandenarbeit in Deutschland* aus dem Jahr 2009
liegen hier genaue Zahlen vor.” Allerdings handelt es sich hierbei um Selbstein-
schitzungen der befragten Jugendlichen. Und wer seinen Kindern manchmal
beim Erstellen der Schulaufgaben hilft, weil wie schwierig die Antwort ,,Das
kann ich!* zu bewerten ist. In jedem Fall geben 86 Prozent der Befragten im
Raum der Westfilischen Kirche an, das Vaterunser ,,ziemlich genau auswendig*
zu wissen. Mit Blick auf das Glaubensbekenntnis kénnen Gleiches nur noch 59
Prozent sagen, beim Psalm 23 sind es mit 36 Prozent und bei den Zehn Geboten

4 A.aO.,2

So etwa 1526 in seiner ,,Deutschen Messe®, vgl. WA 19, 77, 15-27.

6  Vgl. Christian Palmer: Spruchbuch, in: K. A. Schmid, Encyklopddie des gesammten Erzie-
hungs- und Unterrichiswesens, Neunter Band, Gotha 1873, 116—130; Christoph Weismann:
Die Katechismen des Johannes Brenz (Band 1). Die Entstehungs-, Text- und Wirkungsge-
schichte, SuR 21, Berlin, 1990; J. Haller: Die Geschichte des Spruchbuchs in Wiirttemberg,
in: NBISAEU 29 (1900), 65-97, 141-159, 213-236.

7  Volker Elsenbast, Wolfgang Ilg, Matthias Otte, Friedrich Schweitzer (Hg.): Bundesweite
Studie zur Konfirmandenarbeit. Auswertungsbericht fiir die Evangelische Kirche von West-
Jfalen, Berlin, 2009.

W



Nur was wir im Herzen tragen, gehort uns ganz 9

mit 35 Prozent noch weniger. Katechetische Texte und Lieder spielen keine nen-
nenswerte Rolle mehr.®

1. Memorieren und Medien

Wie ist dieser Verlust des Memorierens im kirchlichen Kontext zu erkldren? Es
ist gemeinhin tiblich, hier die technologischen Entwicklungsprozesse anzufiihren.
Die modernen Medien, so die géngige Argumentation, hétten das Auswendigler-
nen schlichtweg tiberfliissig gemacht. So plausibel diese Begriindung auf den
ersten Blick erscheint — sie ist nicht stichhaltig. Die Untersuchung der entspre-
chenden gesellschaftlichen und kirchlichen Diskurse weist in eine anderer Rich-
tung: Nicht die Entwicklung der Schrift, des Buchdrucks oder der digitalen Me-
dien verursachte die Erosion der jiidisch-christlichen Kulturtechnik des Auswen-
diglernens. Entscheidend war vielmehr Rolle, die man dem Gedéchtnis in der
Pidagogik zuordnete. Pars pro toto nenne ich die Reformation, die sich bekannt-
lich auch als eine Medienrevolution entfaltete. Dank der Mainzer Druckerpresse
waren unversehens Biicher, insbesondere die Bibel, sehr viel einfacher zu erwer-
ben als friiher. ,,Man sollte annehmen®, so schreibt etwa Jérg Jochen Berns, ,,dass
die radikale Verfiigbarkeit von Texten die Notwendigkeit gemindert hétte, sie
auch auswendig parat zu halten.”” Desto auffilliger ist der gegenteilige Befund.
Dank der neuen Buchdruckkunst gehért es bald zum evangelischen Bildungside-
al, gedruckte Texte auswendig zu lernen. Die neue Verfiigbarkeit gedruckter
Texte wird nicht als Substitut, sondern als Unterstiitzung fiir die Ged4chtniskunst
erachtet. Das ,,Auswendiglernen von identischen Texten“, bilanziert Berns, ge-
hétt fortan zur ,protestantischen Frommigkeitskultur.“'° Die sprichwdrtliche
.Bibelfestigkeit im protestantischen Raum wird, so Berns, erst durch die Main-
zer Druckerpresse ermdglicht.'' Medienentwicklungen und Memorieren behin-
dern sich nicht, sondern konnen sich — das zeigt die Reformationsgeschichte —
gegenseitig anregen.'”

8 Diese Zahlen gelten wohlgemerkt fiir den landeskirchlichen Bereich. Fiir den freikirchli-
chen Raum liegen meines Wissens keine Erhebungen vor. Meine personliche Einschétzung
ist jedoch die, dass es im freikirchlichen Kontext sehr #hnlich aussicht. Moglicherweise
wird es zukiinftig in den Freikirchen besonders schwierig zu sein, eine Kultur des Memo-
rierens neu zu beleben. Denn hier fehlt oftmals das, was unabdingbare Voraussetzung zum
Auswendiglernen ist: eine normierte Bibeliibersetzung.

9  Jorg Jochen Berns: Umriistung der Mnemotechnik im Kontext von Reformation und Gu-
tenbergs Erfindung, in: Ders.,Wolfgang Neuber (Hg.): Ars memorativa. Zur kulturge-
schichtlichen Bedeutung der Geddchtniskunst 1400-1750, Tiibingen, 1993, 67.

10 A.a 0., 69.

11 A a 0.,70.

12 Ein &hnliches Phanomen lésst sich auch filr das Mittelalter nachweisen. So zeigt etwa Britta
Rang, dass die ,.intensive Ausformulierung von Ged#chtniskonzepten in der européischen
Geschichte nicht in Zeiten kaum entwickelter frithmittelalterlicher Schriftkultur begann,
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2. Reformdekade

Eine weitere Beobachtung fiihrt uns in die jlingste Vergangenheit: Erstaunli-
cherweise setzt der Verlust der christlichen Mnemonik nicht mit dem Einzug der
digitalen Medien ein, sondern schon merkbar friiher, nimlich Ende der Sechzi-
getjahre. Es ist die Zeit, die in der Bildungsgeschichte als sogenannte ,,Reform-
dekade® in Erinnerung bleibt. Wesentliche Bestandteile dieser Phase sind die
anfiingliche Okonomisierung und spitere Politisierung des Bildungsbegriffes.
Damit einher gehen der Verlust eines allseits akzeptierten Bildungskanons, die
stetig voranschreitende Formalisierung des Bildungsverstindnisses und die zu-
nehmende Distanzierung zu traditionellen Theorieangeboten. Hinzu kommt die
fortschreitende Sdkularisierung der jungen Bundesrepublik mit allen Folgen fiir
das kirchliche Selbstverstindnis. Nicht die herkémmlichen Lernstoffe, sondern
die kritischen Kompetenzen des miindigen Schiilers sind nun der Ausgangspunkt
der pddagogischen Bemiihungen. Eine memoria verborum erscheint fortan vielen
Bildungspolitikern und Kirchenleitern als ein zu vernachlissigendes Fossil ver-
gangener Zeiten. Exemplarisch fiir diesen Umbruch sei an dieser Stelle Gert Otto
erwihnt. 1964 erscheint sein ,,Handbuch des Religionsunterrichts®, das innerhalb
kurzer Zelt drei Auflagen erfihrt und zum Standardwerk der Religionspiddagogik
avanciert.' Anfangs schreibt der Mainzer Theologe noch ganz im Sinne der her-
kémmlichen Uberzeugung: ,,Memorieren heifit: Inhalt erfahren durch Einiibung
von sprachlicher Gestalt und in der Bindung an eben diese sprachliche Gestalt.
Solches Ein-Prigen und Ein-Bilden von Wortgestalten reicht vom Wesen der
Sprache her in die Tiefe menschlicher Existenz. So wird recht verstandenes
Auswendiglernen zum Inwendiglernen (englisch: to learn by heart).“'* Bedeut-
sam ist an dieser Stelle die Tatsache, dass Gert Otto als Exponent des Hermeneu-
tischen Religionsunterrichts sich derart positiv und reflektiert zum Memorieren
dufert. Auf vorbildliche Weise legt er Wert ,,auf den iibenden Umgang mit ge-
prigter Sprache®, denn nur so vermdgen Kinder ,.der Fiille innewerden®, derer
sie selber noch nicht michtig sind.' In seinem 1972 aufgelegten ,,Neuen Hand-
buch des Religionsunterrichts“ fehlt die Methodik des Memorierens dann et-
staunlicherweise komplett. Der ehemals eigenstindige Exkurs zu diesem Thema

sondern gerade in jener Periode einsetzte, als Schriftlichkeit ein wichtiges kulturelles Ele-
ment wurde und die Zahl der Texte auBerordentlich zunahm ... In: Britta Rang: Ars me-
moriae als pidagogisches Lernkonzept? Gedéchtnis und Lernen vor dem Buchdruck, in:
Bernhard Dieckmann, Stephan Sting, Jorg Zirfas (Hg.): Gedcichtnis und Bildung. Péidago-
gisch-anthropologische Zusammenhdnge, Pidagogische Anthropologle 6, Weinheim, 1998,
260. Somit scheint die klassische These Platons innerhalb seines Dialoges Phaidros, die
Schrift schwiiche das Gedéchtnis, in Frage gestellt zu werden.

13 Gert Otto: Handbuch des Religionsunterrichts, Hamburg, 1964.

14 A.a. O, 181

15 A.a O, 180-181.
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wird nicht mehr aufgegriffen.'® Gefordert wird vielmehr eine ,,politische Theolo-
gie®, die ,,die Intimisierung und Privatisierung bisheriger Hermeneutik® hinter
sich lasse."”

3. Referenz

Wer heutzutage eine Lanze fiir das Memorieren brechen méchte, setzt sich rasch
dem Vorwurf einer ,,schwarzen Padagogik® aus.'® Immer wieder wird bei dieser
Thematik an alte Zeiten erinnert, in denen man sich grofie Mengen an Memorier-
stoff einprdgen musste ohne sie zu verstehen, ja, wo das Auswendiglernen gar als
Strafmafinahme praktiziert wurde. Es braucht — das mdchte ich unterstreichen —
nicht lange Kontroversen, um alle diese misslichen Umstéinde einzuriumen. Wo-
fiir ist das Memorieren nicht missbraucht worden! Und dennoch bin ich iiber-
zeugt, dass der mogliche Gewinn einer recht verstandenen Mnemonik fiir den
kirchlichen Raum nicht obsolet erscheint. Zum einen lieBe sich auf den breiten
Strom der alttestamentlichen, neutestamentlichen und kirchengeschichtlichen
Theoreme und Praxisbeziige des Memorierens hinweisen. Es ist wohl nicht {iber-
trieben, wenn wir festhalten, dass der christliche Glaube in seinen historischen
Gestaltungsvarianten ohne das Auswendiglernen kaum zu denken ist.' In meiner
Argumentation méchte ich jedoch einen anderen Weg wihlen und auf die Uber-
legungen des Sozialwissenschaftlers Jan Assmann zuriickgreifen.”® Seine Gedan-
ken zur Konstruktion der sozialen Identititen mittels der Erinnerung bilden einen
exzellenten Referenzrahmen fiir unsere Fragestellung und gewihrleisten somit
auch die Anschlussfihigkeit an aktuelle Bildungsdiskurse.

16 Gert Otto, Hans-Joachim Drdger, Jiirgen Lott: Neues Handbuch des Religionsunterrichis,
Hamburg, 1972.

17 A. a. O, 324. Zu Gert Ottos Neuansatz vgl. Rainer Lachmann: Religionspédagogische
Wandlungen als wissenschaftliches und ethisches Legitimationsproblem, Exemplifiziert an
Gert Ottos religionspAdagogischer Entwicklung, in: EvErz 33 (1981), 86-94.

18 Christoph Dinkel: Gedichtnis des Glaubens. Uberlegungen zum Auswendiglernen im Reli-
gions- und Konfirmandenunterricht, in: EvTh 62 (2002), 430445,

19 Aus der langen Literaturlisten seien zwei Texte hervorgehoben: Fir das Alte Testament
vgl. Karin Finsterbusch: Weisung fiir Israel. Studien zu religiosem Lehren und Lernen im
Deuteronomium und in seinem Umfeld, FAT 44, Tiibingen, 2005. Fiir das Neue Testament
vgl. Rainer Riesner: Jesus als Lehrer. Eine Untersuchung zum Ursprung der Evangelien-
Uberlieferung, WUNT I1/7, Titbingen, *1988.

20 Jan Assmann: Das kulturelle Gedeichinis. Schrifi, Erinnerung und politische Identitct in
ﬁ'ﬁhefg Hochkulturen, Miinchen, 2007; Ders.: Religion und kulturelles Geddchtnis, Miin-
chen, “2007.
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4. Beheimatung

Im Rahmen seiner Untersuchungen zur Geschichte der frithen Hochkulturen ent-
wickelt Jan Assmann seine Uberlegungen zum Verhiltnis individueller und kol-
lektiver Identitdten.” , Identitét ist*, hilt er fest, ,,eine Sache des BewubBtseins,
d. h. des Reflexivwerdens eines unbewuBten Selbstbildes*.?* Dies, so unter-
streicht Assmann, gilt sowohl fiir die individuelle als auch fiir die kollektive
Identitdt. Wahrend sich die einzelne Identitiit auf sichtbare Menschen bezieht, ist
die kollektive Identitdt ,,eine Metapher®, die sich symbolisch ausgestaltet.”> Ent-
scheidend ist an dieser Stelle Assmanns Einsicht, dass den sozialen Identititen
kein statisches Geprige zukommt. Sie befinden sich vielmehr in Bewegung und
oszillieren zwischen den Individuen und ihren Gruppen: ,,Unter einer kollektiven
oder Wir-Identitét verstehen wir das Bild, das eine Gruppe von sich aufbaut und
mit dem sich deren Mitglieder identifizieren. Kollektive Identitit ist eine Frage
der Identifikation seitens der beteiligten Individuen. Es gibt sie nicht ,,an sich®,
sondern immer nur in dem Malle, wie sich bestimmte Individuen zu ihr beken-
nen. Sie ist so stark oder so schwach, wie sie im BewuBtsein der Gruppenmit-
glieder lebendig ist und deren Denken und Handeln zu motivieren vermag.“**
Aufgrund dieses kritischen Aspekts der kollektiven Identitéit bedarf es vorzugs-
weise der Erinnerung. Um das soziale Selbstbild zu wahren, ist ein gemeinschaft-
liches Gedichtnis vonnéten, das Jan Assmann als Pflege eines ,kollektiven® res-
pektive ,kulturellen Gediichtnisses bezeichnet.

Als herausragendes Beispiel eines solchen Zusammenhangs von kulturellem
Erinnern und sozialer Identitit fiihrt Assmann das Buch Deuteronomium an.”
Die dort enthaltene Abschiedsrede des Moses interpretiert er als ,,eine Theorie
der individuellen, kollektiven und kulturellen Erinnerung.“?® Inmitten eines sich
verdndernden Milieus wird Israel eine kulturelle Mnemotechnik an die Hand ge-
geben, um das alte Selbstverstindnis und den urspriinglichen Glauben wachzu-
halten. Immerhin verldsst das Volk das Nomaden- und Wiistenleben und beginnt
eine neue Epoche in agrarischem und urbanem Kontext. Es gilt die identitéitsbil-
dende Geschichte unter sich rasant wechselnden Umstéinden zu pflegen. ,In die-
sem Ubergang“, schreibt Assmann, ,.konstituiert sich Israel als Lern- und Erinne-
rungsgemeinschaft.“*’ Mit Blick auf die Frage nach einer neu zu denkenden Kul-
tur der Mnemonik in heutiger Zeit erscheinen zwei Umstéinde héchst bedeutsam.
Zum einen ist hier der Modus des Memorierens zu erwihnen, der in Dtn 6,6 zwar
nicht als einziges, wohl aber als erstes und vornehmstes Verfahren der gemein-

21 Vgl. Jan Assmann: Das kulturelle Gedcichtnis, 130-160.
22:-0A0a 057130

235 Aa,.0.,132)

24 Ebd.

25 Vgl.a.a 0,212-228.

26 Jan Assmann: Religion und kulturelles Geddchinis, 69.
27 AR 0,32
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schaftlichen Erinnerung erwiihnt wird. Zum anderen gilt festzuhalten, dass die
Pflege des Gedichtnisses sehr bewusst im Rahmen der Erziehung verortet wird
(Dtn 6,7). Eingedenk des Zusammenhangs von Stiftung sozialer Identititen und
kollektiver Erinnerung und unter Einbeziehung der Einschétzung Assmanns, dass
es sich beim Buch Deuteronomium um einen ,,Griindungstext der kulturellen
Mnemotechnik® und einen der ,,Grundtexte der jiidischen und der christlichen
Religion** handelt,”® erscheint die Valenz des Memorierens fiir den Unterricht in
einem neuen Licht. Das Verinnerlichen religidser Basistexte — folgt man Ass-
mann — ist dann nicht mehr eine antiquierte Methodik, sondern ein elementarer
Baustein zur Bildung der gemeinschaftlichen Gedéchtnisse und der damit inklu-
dierenden sozialen Selbstbilder in den je zu bestimmenden gesellschaftlichen
Gruppen.

An dieser Stelle ist Gerhard Biittner zu nennen, der analog zu diesem Befund
die Erziehung als ,,Arbeit am kulturellen Gedéchtnis* bezeichnet.” Seine Ein-
schitzung des kulturellen Gedenkens im evangelischen Bildungswesen klingt
ausgesprochen kritisch: ,,Protestantische Merkmale waren einmal die besondere
Bibelkenntnis, etwa ausgedriickt in vielen auswendig gelernten Versen und die
Kenntnis von Chorilen als faktische Laiendogmatik. Teilweise kam dazu die Ta-
geslosung der Herrnhuter Briidergemeine. Gerade die Tradition der auswendig
gelernten Texte gilt heute weitenteils als problematisches Erbe (,Wie frither im
Konfirmandenunterricht!”). Im Zuge des grundsitzlichen Riickgangs von Memo-
rierstoff hat man jetzt weitgehend einen Zustand erreicht, in dem sich ein evange-
lischer Christ faktisch in nichts mehr von einem Nicht-Christen unterscheidet.“*
Die Folgen fiir das Lernen in der — von Biittner niher untersuchten — friihkindli-
chen Altersphase sind uniibersehbar: Einmal kommt es zu grolen Unsicherheiten
beim Beten der Kinder und ebenso zu ihrer Verlegenheit im Umgang mit christ-
lichen Festen.”’ Wird das traditionelle Wissen briichig, so leidet nicht nur eine
beliebige Kenntnis, sondern auch die religidse Gruppenidentitit. Dies gilt folg-
lich nicht nur fiir die erzieherische Arbeit im Kindergarten, sondern auch fiir den
evangelischen Religionsunterricht und den kirchlichen Konfirmandenunterricht.
Die Mnemonik als Pflege des kulturellen Gedichtnisses bietet an dieser Stelle
den wichtigen Vorteil gegeniiber anderen Lernformen fundierende Inhalte nach-
haltig zu verinnerlichen und somit die Teilhabe an der kulturellen Identitit zu
gewihrleisten. Auf diesem Hintergrund erscheint es darum auch sinnvoll, wenn
das Impulspapier ,.Kirche der Freiheit* der Evangelischen Kirche in Deutschland
anregt, in einer ,,nicht mehr selbstversténdlich christlich geprégten Welt* wieder
vermehrt solche ,,Grundlagen und Grundtexte* zu memorieren, die ,,Gemein-

28 Jan Assmann: Das kulturelle Gedcichtnis, 212.

29 Gerhard Biittner: Erzichung als Arbeit am ,kulturellen Gedichtnis®. Uberlegungen zur
Gebetspraxis im Kindergarten, in: DtPfiBl (102) 2002, 438-443.

30 A.a O, 442,

31 Ebd.
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samkeit und Beheimatungskraft zugleich ausstrahlen®.*> Der EKD-Text unter-
streicht mit dieser Aussage die Relevanz, die das Auswendiglernen fiir die Identi-
tétsstiftung nicht nur im paddagogischen Raum, sondern letztendlich fiir eine um-
fassende Kirche innehat.

5. Befreiung

Zur inhaltlichen Nachbarschaft der sozialen Identitétsbildung gehéren auch Jan
Assmanns Gedanken zum kontraprisentischen Erinnern.’® Die kontrafaktische
Tendenz des Gedenkens trete dort auf, wo die Gegenwart unter Beriicksichtigung
der Vergangenheit quasi auler Kraft gesetzt wird. ,Mit dem kulturellen Ge-
déchtnis®, so fiihrt Assmann aus, ,,verschafft der Mensch sich Luft in einer Welt,
die ihm in der ,Realitiit des tiglichen Lebens¢ zu eng wird.“** Zu den alttesta-
mentlichen Dokumenten einer solchen kontraprésentischen Mythomotorik rech-
net Assmann etwa das Buch Daniel und Ester.” Er hilt fest: »Man wiirde die Re-
ligion allgemein mit der fundierenden Funktion in Verbindung bringen, Im Hin-
blick auf das Judentum legt sich die Frage nahe, ob nicht die Verbindung mit der
kontrafaktischen oder ,kontraprisentischen® Erinnerung sehr viel treffender ist.
In jedem Fall aber 148t sich die Auffassung vertreten, daB der Religion innerhalb
einer Kultur die Aufgabe zukommt, Ungleichzeitigkeit herzustellen.**® An die-
sem Punkt lohnt es wiederum zu rekapitulieren, dass in eben genannter jiidischer
Tradition dem Memorieren bei der Vermittlung der Erinnerung und der Pflege
des kulturellen Gedichtnisses eine kardinale Rolle zukommt. Macht man mit
dieser Einsicht Ernst, so erhilt das Auswendiglernen religitser Basistexte einen
in sich unaufhebbaren Wert. Das Memorieren dient der kontraprésentischen Er-
innerung, ja, es wird eine ,,Funktion der Befreiung durch Erinnerung®.’’

Jan Assmann weist in diesem Zusammenhang nachdriicklich auf die dispen-
sierende Dimension des Gedenkens unter despotischen Herrschaftsstrukturen hin.
»In einer Welt totalisierender Gleichschaltung ermdglicht Erinnerung die Erfah-
rung des Anderen und die Distanz vom Absolutismus der Gegenwart und des
Gegebenen.** Es sind — das ist hinzuzufiigen — beispielsweise die biographi-
schen Erfahrungen des Memorierens etwa aus dem Kreis der Bekennenden Kir-
che in der Zeit des Nationalsozialismus, die diese Einsicht anschaulich unter-

32 Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) (Hg.): Kirche der Freiheit.
Perspektiven fiir die evangelische Kirche im 21. Jahrhundert. Ein Impulspapier des Rates
der EKD, Hannover, 2006, 79.

33 Jan Assmann: Das kulturelle Geddichinis, 78-86.

34 A.aO,85.

35 A.a O.,80-84.

36 A.aO.,84.

37 A.a0,85.

38 A.a 0., 86.
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streichen. Angesichts der Grenzerfahrung von Haft und Henker ermdglicht das
eingeprigte Wissen mit seiner kontraprisentischen Tendenz einen inneren Ab-
stand zur erlebten Widrigkeit. Aufschlussreich sind zum Beispiel die AuBerun-
gen Dietrich Bonhoeffers in seinen Briefen aus der Gefangenschaft. So schreibt
er am 14. April 1943 an seine Eltern: ,,Verzeiht, dal ich Euch Sorgen mache,
aber ich glaube, daran bin diesmal weniger ich, als ein widriges Schicksal schuld.
Dagegen ist es gut, Paul Gerhardt Lieder zu lesen und auswendig zu lernen, wie
ich es jetzt tue.”” Neun Monate spiter rdumt er ein: ,,Und schlieBlich wiirde ich
anfangen, Dir zu erzihlen, z. B., daB es trotz allem, was ich so geschrieben habe,
hier scheuBlich ist, daB mich die grauenhaften Eindriicke oft bis in die Nacht ver-
folgen und daB ich sie nur durch Aufsagen unzihliger Liedverse verwinden
kann.“’” Auch beildufig wird in den Briefen deutlich, wie sehr er sich mit einge-
pragten Worten auseinandersetzt. So schreibt er u. a. am vierten Advent dessel-
ben Jahres: ,,Mir geht in den letzten Wochen immer wieder der Vers durch den
Kopf: ,Lasset fahr'n, o liebe Briider,/was euch quilt,/ was euch fehlt,/ ich bring
alles wieder‘?*! Eine #hnlich gestaltete Praxis des Memorierens lisst sich eben-
falls aus den Briefen von Helmuth James Graf von Moltke, dem spiritus rector
des Kreisauer Kreises, an seine Frau Freya herauslesen: ,,Ich habe in den 5 Tagen
zwischen meiner ersten Vernehmung in Ravensbriick und meiner Einkleidung,
Wegnahme der Biicher u. s. w., weil ich mir schon dachte, was kommen wiirde,
eine Reihe Bibelstellen auswendig gelernt, und die habe ich mir dann tiglich
morgens und nachmittags einmal aufgesagt und immer neues daran entdeckt.**
Doch nicht nur unter den Bedingungen der totalitdren Ideologie verschafft das
Erinnern, so Assmann, die ,.Erfahrung des Anderen®. Gleiches gelte auch ,.fiir
den Druck, den der Alltag als solcher auf die soziale Wirklichkeit* ausiibt.” Be-
ziiglich des kontrafaktischen Umgangs mit den eher gewdhnlichen Defizitér-
Erfahrungen ist Ingo Baldermann anzufiihren, der hier die Signifikanz des Aus-
wendiglernens betont.* In seiner ,,Einfithrung in die Biblische Didaktik* raumt

39 Dietrich Bonhoeffer: Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen aus der Hafi.
Herausgegeben von Eberhard Bethge, Giitersloh, '°1994, 27,

40 A.a 0,91

41 A.a. 0, 96.

42 Helmuth Caspar von Moltke, Ulrike von Moltke (Hg.): Helmuth James und Freya von
Moltke. Abschiedsbriefe Gefiingnis Tegel: September 1944—Januar 1945, Miinchen, 2011,
42. Vgl. auch die Hinweise a. a. O., 9 und 305.

43 Jan Assmann: Das kulturelle Gedcichinis, 86.

44 Ingo Baldermann: Einfiihrung in die Biblische Didaktik, Darmstadt, 1996. Kritisch merkt er
an, dass die erwiihnten Erlebnisse in der Zeit des Dritten Reiches heute im Schulalltag als
Begriindung fiir das Memorieren nur noch bedingt taugen: .,.Die gern beschworenen rith-
renden Geschichten, wie widerwillig Gelerntes auf einmal im Gefangenenlager neu zu
sprechen begann, sind fiir heutige Jugendliche keine Erfahrungsmuster mehr: Unter der
Uberflutung mit ganz anderen Reizen wird sinnlos Empfundenes und widerwillig Gelerntes
in kiirzester Zeit vergessen, ohne auch nur eine Spur in der Erinnerung zu hinterlassen®
(a.a. 0., 46).
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er dem Einpriigen von Psalmtexten einen wesentlichen Platz zur Lebensbewilti-
gung ein:*® ,,So speichern wir die Worte der Psalmen nicht als Wissensstoffe,
sondern sie werden fiir Kinder und Jugendliche zum Werkzeug, mit dem sie ihre
Erfahrungen bearbeiten. Sie gewinnen Sprachmuster, die ihre Stirke an immer
neuen Erfahrungen erweisen.“*® Fiir Baldermann dienen die Psalmen als ,,Worte
gegen die Angst” und ermdglichen somit eine ,,emotionale Erziehung®."” Dies ist
nicht nur im Sinne einer ,,Versprachlichung der Gefiihle* gemeint, sondern auch
als Lernvollzug des Gebets.*® Das alttestamentliche Buch der Lieder verhilft zu
einer neuen Qualitéit der Lebensbewiltigung: ,,Die Worte der Psalmen geben mir
eine Sprache®, formuliert Baldermann, ,,fiir Erfahrungen, die mir sonst den Mund
verschlielen, und*, so fiihrt er fort, ,,sie 6ffnen sie fiir eine Hoffnung, fiir die ich
aus mir selbst keine Worte finde.* Voraussetzung fiir diesen Prozess ist aber,
dass die Worte zuhanden sind: ,,Sie miissen die Mdglichkeit haben, mir einzufal-
len, also in meinen Gedanken présent zu sein und zu mir zu sprechen, wo immer
es notig ist.“*” Oder mit den Worten Dinkels formuliert: ,,In der Not kénnen aus-
wendiggelernte Texte Engel sein. Sie kénnen Formen der Gegenwart Gottes dar-
stellen. Als geistliche Lebensbegleiter kénnen sie das Evangelium vergegenwir-
tigen, wenn man einsam ist und den Trost am Notigsten hat.“”" Wenn neuerdings
die Resilienz als ein Lernziel des Theologisierens mit Kindern entdeckt wird,
dann sollte festgehalten werden, dass das Auswendiglernen als via regia zu einer
solchen seelischen Widerstandsfihigkeit gezahlt werden darf.”’

6. Befdhigung

Jan Assmann interpretiert das Buch Deuteronomium im israelischen Kontext als
,Griindungstext einer Form kollektiver Mnemotechnik®.*> Nicht weniger als sie-
ben™ respektive acht ,,verschiedene Verfahren kulturell geformter Erinnerung®
registriert er hier.”* Ist die geforderte Mnemonik in Dtn 6,6 (,,Und diese Worte,
die ich dir heute gebiete, sollen dir ins Herz geschrieben sein®) der erstgenannte
und vornehmste Akt, so folgt ihr ein Vers weiter das zweitgenannte und ebenso

45 A.a. 0., 44-47.

46 A.a. 0., 46.

47 A.a. 0.,34.

48 A.a. 0O, 35.

49 A.a O, 44.

50 Christoph Dinkel: Geddchtnis des Glaubens, 445.

51 Vgl. Hartmut Rupp: Resilienz und Theologisieren, in: Anton A. Bucher, Gerhard Biittner,
Petra Freudenberger-Lotz, Martin Schreiner (Hg.): ,, In der Mitte ist ein Kreuz . Kinderthe-
ologische Zugdnge im Elementarbereich, IBKTh 9, Stuttgart, 2010, 76-91.

52 Jan Assmann: Das kulturelle Gedcdchinis, 212,

53 Jan Assmann: Religion und kulturelles Geddchtnis, 30.

54 Jan Assmann: Das kulturelle Gedcdchtnis, 218.
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keinesfalls zu vernachlissigende Verfahren der Erziehung unter dem besonderen
Gesichtspunkt des gemeinsamen Gespréches: ,,Und du sollst sie deinen Kindern
einschirfen und sollst davon reden, wenn du in deinem Hause sitzest und wenn
du auf den Wegen gehst, wenn du dich niederlegst und wenn du aufstehst (6,7;
vgl. auch 1 1,20).“55 Assmann spricht an dieser Stelle von einem ,,Conversational
Remembering®, einer ,,Weitergabe an die folgenden Generationen durch Kom-
munikation, Zirkulation — immer davon reden, allerorten und allerwege*.*® Es
erscheint in diesem Zusammenhang bedeutsam, dass hier diese beiden Proze-
duren der Erinnerung — das Auswendiglernen und das Sprechen miteinander — so
dicht beieinander stehen. Dies deutet einerseits auf die je eigene Wertigkeit als
Gedichtnismethode, es legt aber ebenso eine Bezogenheit aufeinander nahe. So
wie das Memorieren das erklidrende Reden untereinander benétigt, so sehr ist das
dialogische Sprechen auch auf geformte Wissensstrukturen angewiesen. Das
Verinnerlichen von Memoraten setzt ein auf Verstindnis abzielendes Gesprich
voraus — sonst droht es zur isolierten Kenntnis zu verkiimmern. Und das mittei-
lende Gespriich erfordert ebenfalls vorhandene und wiederholbare Notionen —
ansonsten besteht die Gefahr einer intellektuellen Stagnation. Wissen im deute-
ronomischen Sinne hat insofern sowohl eine repetierende als auch eine kommu-
nikative Struktur inne.

Diese Uberlegung ist fiir unsere Diskussion deswegen so bedeutsam, da das
Gespriich im schulischen Unterricht bekanntlich die meistgenutzte Methode ist.”’
Und es sind Religionspéddagogen wie Bernhard Griimme, die vehement fiir ein
stirker argumentatives Geprége der schulischen Gespréche plddieren. Mit Blick
auf den Vorwurf etlicher Schiiler, der Religionsunterricht sei lediglich ,,ein Raum
unverbindlicher Kommunikation™® fordert er: ,,Zu dieser Kommunikation des
Evangeliums gehort freilich wesentlich auch ihr argumentativer Ausweis. Es geht
dabei nicht um ein argumentatives Andemonstrieren des Glaubens. Es geht um
jene Rechenschaftspflicht, die nach 1 Petr 3,15 der christlichen Hoffnung inhi-
riert.*’ Dies bediirfe einer ,Gesprachskultur der Freiheit”, in der einerseits Fra-
gen ,gegeniiber vorschnellen Gewissheiten® ermoglicht werden, andererseits
aber auch ,,Griinde fiir Uberzeugungen* artikuliert werden konnen.”’

An dieser Stelle ist grosso modo der kindertheologische Ansatz zu nennen, der
das ,theologische Nachdenken und Spekulieren® als kind- und jugendgeméBen

35 Der biblische Wortlaut beider genannter Verse wird zitiert a. a. O., 219.

56 Jan Assmann: Religion und kulturelles Gedcichinis, 30.

57 Rainer Lachmann: Gespriichsmethoden im Unterricht, in: Gottfried Adam, ders. (Hg.):
Methodisches Kompendium fiir den Religionsunterricht 1. Basisband, Géttingen, 2002,
113!

58 Bernhard Griimme: Nicht mehr als ein ,,Laberfach®? Argumentative Gesprichsmethoden
im Religionsunterricht, in: Elke Grundler, Ruidiger Vogt (Hg.): Argumentieren in Schule
und Hochschule. Interdisziplindre Studien, Tiibingen, 2006, 131.

3= Ala ©.,-133.

60 A.a 0., 141
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Zugang im Unterricht wiirdigt.®' So ist es Gerhard Biittner, der auf die ,.Zentrale
Rolle des Gedichtnisses im Unterrichtsgesprich hinweist.*? Was nicht behalten
werde konne, bilanziert er, gehe fiir den fortschreitenden Kommunikationsver-
lauf verloren. Darum sei es vonnéten ,.im Hinblick auf eine priméir miindliche
Kommunikation wie das Theologisieren mit Kindern* forderliche ,Modi der
Kommunikation zu eruieren.” Inter alia betont er whéusliche, schulische oder
kirchliche Liturgien®, etwa das , Abendgebet®, kirchliche Feste oder ,,Gottes-
diensterfahrungen®.** Und Biittner spricht sich ebenso ausdriicklich fiir das Aus-
wendiglernen aus: ,,Dies ist keine autoritire Praxis, sondern schafft vielmehr die
Voraussetzung beim Theologisieren oder Philosophieren auf gepréigte Argumen-
tationen zuriickgreifen zu konnen. Gerade im miindlichen Diskurs benétigt man
solche geprdgte Tradition, um das blof subjektive ,,ich meine” zu iiberwinden
und seine Begriindung in einen gréBeren Zusammenhang stellen zu kénnen.“*
Das qualifizierte Gesprich unter besonderer Berlicksichtigung seiner argumenta-
tiven Dimension kann nicht — gerade auch christlich profilierten Unterricht — auf
ein solches kumulierendes und vernetzendes Wissen verzichten. Ahnlich formu-
liert es auch schon Gerhard Martin, der zu den ,,Verwendungssituationen® des
Memorierens die ,,Diskussion® zdhlt. Man brauche, so Martin, ,.,Kenntnisse und
einen Wortschatz, mit deren Hilfe man anderen tiber den Glauben Rechenschaft
geben kann.* Und weiter: ,,In einer Diskussion sollte man mit Stiicken der christ-
lichen Uberlieferung sinnvoll und eigenstindig umgehen kdnnen. Man muB al-
lein sprecélﬁlen konnen. Mit Rezitieren ist es nicht getan; man muf} argumentieren
konnen.*

Arndt Elmar Schnepper
Learning by heart — only what we know by heart belongs truly to us

This text deals with the subject of learning by heart in the context of Protestant
pedagogy. Starting from the theory of ,,cultural memory“, developed by Jan and
Aleida Assmann as point of reference, it identifies the art of mnemonics as the

61 Gerhard Biittner: Theologisieren mit Jugendlichen. Ein religionsdidaktischer Ansatz zum
Umgang mit intellektueller Begabung, in: Gudrun Guttenberger, Bérbel Husmann (Hg.):
Begabt fiir Religion. Religidse Bildung und Begabungsforderung, Gottingen, 2007, 136.

62 Gerhard Biittner: Strukturen theologischer Argumentation — Versuch einer Kartographie
der Kindertheologie, in: Anton A. Bucher, ders., Petra Freudenberger-Létz, Martin Schrei-
ner (Hg.): ,, Vielleicht hat Gott uns Kindern den Verstand gegeben®. Ergebnisse und Per-
spektiven der Kindertheologie, JBKTh 5, Stuttgart 2006, 66.

63 Ebd.

64 Ebd.

65 Gerhard Biittner: Nachhaltiges Lernen im Religionsunterricht, in: KatBl 136 (2011), 446.

66 Gerhard Martin: Zum Memorieren im Konfirmandenunterricht, in: DtPfrB1 77 (1977), 84.
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chief mode of the Judaeo-Christian culture of remembrance. The paper goes on
to show how important memorisation has been to this tradition, in particular from
the time of the Reformation onwards. Its significance only declined again in the
course of the societal upheavals of the 1960s. The author makes use of the fun-
damental principles of ,cultural memory“ to identify potential improvements
resulting from learning by heart to the processes of religious education: the deve-
lopment of social identity, personal resilience and enabling competent theologi-
cal reasoning. Thus, even in this modern era, learning by heart, in the sense of the
original means of Judaeo-Christian remembrance, should be re-established as an
indispensable instrument of religious education.
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Habakuks ,,Meisterspruch*

Hab 2.4 in Exegese, Theologie und Ubersetzung'

1. Die Fragestellung

, Der Gerechte wird aus Glauben leben . Bekanntlich war flir Luther dieser Satz
aus Rom 1,17, das erste Schriftzitat des Romerbriefes, der Ausgangspunkt fiir
seine reformatorische Erkenntnis und von unabschdtzbarer Bedeutung fiir die
europiische Geschichte. Beharrliches Anklopfen bei Tag und Nacht, voll
glithend heiflem Durst, brachte, wie er schreibt, schlieBlich die Erkenntnis, was
Paulus meinte, und was Paulus schon dem Alten Testament entnahm. Es war die
Erkenntnis, durch die sich Luther von Aristoteles’ Gerechtigkeitsbegriff als einer
iustitia distributiva 16sen konnte.> Als er die Bibel im Kopf durchging und das
neue Verstindnis von der sich schenkenden Gerechtigkeit Gottes auch an ande-
ren Zentralbegriffen priifte, erlangte er Gewissheit: Werk Gottes ist zu verstehen
als das Werk, das er in und an uns wirkt, Kraft Gottes als die Kraft, durch die er
uns kriftig macht, Weisheit Gottes als die Weisheit, durch die er uns weise
macht usw.

Die fragliche Phrase ,,6 &€ dikaiog & miotewg (noetar” findet sich dreimal im
Neuen Testament, neben Rém 1 noch Gal 3,11 und Hebr 10,38. Paulus verwen-
det den Text leicht verschieden: Im Rémerbrief als Beleg fiir das Evangelium als
der selig machenden Kraft Gottes, in der die Gerechtigkeit Gottes offenbart wird;
im Galaterbrief pointiert als Gegensatz zur Gesetzesgerechtigkeit, neben weiteren
Schriftzitaten, die voraussehen, dass Gott die Heiden durch den Glauben gerecht
macht, nicht aus Werken (3,6ff.), bzw. in einer fiir die Leser wohl {iberraschen-
den’ Opposition zu Lev 18,5. ,, Dass aber durchs Gesetz niemand vor Golt ge-
rechtfertigt wird, ist offenbar, denn ,der Gerechte wird aus Glauben
ben‘“ (Gal 3,11) — sola fide in Reinform. Im Hebrderbrief schlieBlich, der die
beiden Hilften des Spruches vertauscht, wird mit dem Zitat eine Ermahnung zur
beharrlichen Geduld bekriftigt, was sehr gut zum Kontext der Habakuk-Quelle
passt. Paulus, so macht O. Palmer Robertson plausibel, schopft aus dem Vers die

1  Dankesvortrag anlésslich der Verleihung des Johann-Tobias-Beck-Preises, gehalten in
Marburg/Tabor, 12.12.2014, fiir den Druck iiberarbeitet.

2 Vorrede zu Band 1 der lateinischen Schriften, 1545, WA 54, 185, Z. 14 — 186, Z. 16.

3 Silva, Galatians, 800.
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Grundstruktur des R(‘imerbriefs‘*; der Hebr#erbrief schliefit die Glaubensbeispiele
in Kap. 11 an.’

Es gibt eine Reihe weiterer Anspielungen auf die Phrase ,ék mioTewg +
(SLKoaLoﬁv/ﬁLmLooﬁun“6, die wir hier zugunsten ihrer Hauptquelle, eben Hab 2,4b,
beiseite lassen. Dieses Prophetenwort gilt dem Wittenberger Reformator in seiner
Habakuk-Vorlesung 1526 als der ,,meister spruch® Habakuks, mit dem Habakuk
die Tafel, die er beschreiben soll, beschliefle.

Im Folgenden vergegenwirtigen wir uns knapp den Habakuk-Text, nehmen
die Ausfiihrungen des Reformators dazu zur Kenntnis, und wollen schlieBlich
sehen, welche grundsétzlichen Fragen beriihrt sind.

2 Zur Exegese des Meisterspruchs Hab 2,47
2.1 Kontext

Nach Gunneweg bildet 2,4 die sachliche Mitte, ,,die Klimax des ganzen Bu-
ches“® Auch nach literaturwissenschaftlichen Fragestellungen, fiir die Luther
noch keine Kategorien kannte, ist der Vers bzw. sein Abschnitt herausgehoben:
Der Abschnitt V. 1-5 steht im Buch zentral, das sich in eine Ringstruktur glie-
dern lisst: Auch wenn die Teile z.T. ungleich lang sind, kann man David A. Dor-
seys Gliederung’ folgen:

4  Robertson, Nahum etc., 181; zur Gabe des ,,Lebens” siehe a. a. O. 182, zu Rém 11 a. a. O.
183.

5  Zur Bedeutung dieser und verwandter Stellen fiir den neutestamentlichen Glaubensbegriff
s. Betz, Geschichtsbezogenheit, 9-14. 23-27.

6 Vgl Rém 3,26; 4,16; 5.1; 9.30; 10,6; Gal 2,16; 3,7-9.24; 5,5; Jak 2,24,

7  Mein Beitrag kann aus Platzgriinden nur selektiv zur Spezialliteratur zu V. 4f. (siche unten
Nr. 5) Stellung nehmen. Uber die Forschungsgeschichte 1950-2007 orientiert Helmer,
Kleine Forschungsgeschichte, mit weiterer Literatur. Die dort S. 29 angebotene Uberset-
zung ist aber sehr fraglich.

8  Gunneweg, Habakuk, 413f.

9  Dorsey, Literary Structure, 308.
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A Erste Klage Habakuks: Wie lange muss ich auf Gerechtigkeit warten? (1,2-4)
Gott hort nicht; Gott rettet nicht; lange Rede in 1.P.; Warten auf Rettung.
B Jahwes erste Antwort: Das Kommen der starken Armee der Babylonier (1,5-11)
Beginn: Statement iiber Jahwes Werk; militirisches Bild: die Babylonier als unschlagbar starke
Armee; sie kommen, schreiten fort, gehen voran; ihre Pferde; verschlingen ihre Feinde; kom-
men aus dem Norden.
C Zweite Klage Habakuks: Wie kannst du einer bosen Nation erlauben, eine ge-
rechte zu zerstdren? (1,12-17)
Rhetor. Frage zu Beginn (%157, 1,12); Fokus auf Bosheit der Babylonischen Eroberung;
ihr torichter, menschenerfundener Gotzendienst; ist Jahwe gerecht ihnen gegeniiber?

D Zentrum: Warte, denn am Ende wird der Bése gestrafi,
doch der Gerechte wird durch Glauben leben (2,1-5)

C* Jahwes Antwort auf die zweite Klage: Wehe gegen die Bdsen: sie werden be-
straft; alles Ungerechte wird gerichtet (2,6-20)
Rhetor. Frage zu Beginn (x157, 2,6); Fokus auf Bosheit der Babylonischen Eroberung;
ihr torichter, menschenerfundener Gotzendienst; Antwort: Jahwe ist ihnen gegeniiber
gerecht.

B¢ Jahwes letzte Antwort: Das Kommen der noch stidrkeren Arme Jahwes, die Ba-

bylon einnehmen und Israel retten wird (3,1-15)

Beginn: Statement iiber Jahwes Werk: militdrisches Bild: Jahwes unschlagbar starke Armee;
sein Fortschritt (3 Verben wie in Teil B); seine Pferde; Babylons Absicht zu verschlingen; Ur-
sprung von Jahwes Armee: Sie kommt von Teman.

A* Habakuks letzte Losung seiner ersten Klage: Ich will warten auf Gottes Hilfe, egal

wie lange; er ist Quelle meiner Freude (3,16-19)
Habakuk hort Jahwes Ankunft zur Hilfe; lange Rede in 1.P.; Hab wartet auf Gottes Rettung; Jauchzen zu
Gott, der rettet (3,18).

Der Verlauf in Teil D stellt sich etwa so dar: Der Prophet erkldrt in V. 1, nach der
Antwort Jahwes auf seine vorangehende Klage ausspihen zu wollen. Jahwe ant-
wortet ab V. 2; die gegebene Antwort soll schriftlich festgehalten werden. Der
Text der Offenbarung fiir die Tafeln besteht vermutlich genau aus V. 4 und i
vielleicht auch aus den fiinf Wehe-Worten V. 6-20. Allerdings ist die Zasur zwi-
schen V. 4 und 5 gréBer als zwischen 3 und et '

Dem Vorschlag von Seybold, V. 4 nicht im jetzigen Kontext, sondern im Zu-
sammenhang von Kap. 3 zu interpretieren, mochte ich aus methodischen Griin-
den nicht folgen.'” Eher sind V. 4 und 5 im gal-wachomer-Verhiltnis zu sehen
(°2 TN V. 5: um wieviel mehr ...).

10 Fiir V. 5 s. Seybold, Habakuk 2,4b, 196.

11 Anders als der Codex Leningradensis markiert Codex Aleppo ein Ende des Abschnitts nach
V. 4, vielleicht um das Ende der Offenbarung schon mit V. 4 zu kennzeichnen oder V. 4
stirker hervorzuheben. Vegl. Emerton, Problems, 4: ..So far, we have found no sufficient
reason o reject the tradition found in the Masoretic Text that verse 5 belongs with verse 4.%

12 Seybold, Habakuk 2,4b, 195-198.
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2.2 Zur Bedeutung von 2,4

Luther 1984: Siehe, wer halsstarrig ist, der wird keine Ruhe in seinem Herzen ha-
ben, der Gerechte aber wird durch seinen Glauben leben.
Elberfelder rev. 1993: Siehe, die (verdiente) Strafe fiir den, der nicht aufrichtig ist!
Der Gerechte aber wird durch seinen Glauben leben.

2,4a spricht zunéchst von einer .‘I?@SJ, einer crux interpretum, deren Bedeutung
offenbar schon von den Ubersetzern der Septuaginta erraten werden musste."”
Die Identifikation mit ,,Ofel* bzw. Zion scheint mir durch eine Textinderung und
gewisse Hypothesen zu holprig zu werden.'* Eher steht der Pual zu 52 fiir auf:
geblasen, vermessen — also eine vermessene, gierige Person. Das einzige weitere
Vorkommen im Alten Testament ist Num 14,44: Die Israeliten waren so vermies-
sen, entgegen der Warnung des Mose in den Krieg zu ziehen, und wurden von
Amalekitern und Kanaanitern geschlagen. Entsprechend gibt Thomas Renz Vers
4a wie folgt wieder: ,, Look, swollen, not smooth is his throat in him. “13 Vermes-
senheit ist hier vor allem die Unersiittlichkeit, fiir die die babylonischen Heere
stehen. Auf den Einzelnen angewandt: aufgeblasen, nicht aufrichtig bzw. nicht
gerade (ﬂj@:’i{"?) ist seine WD), das heiBt im engeren Sinn: seine Kehle, seine
Gurgel oder Schlund, und im weiteren Sinne: sein Leben, sein ganzes Wesen.'¢

Was Habakuk als Offenbarung deutlich auf die Tafel schreiben soll, ist das
Bildwort eines ungeheuer Gierigen, der den Hals nicht voll genug kriegen kann.
Das .,Anschwellen® erinnert an 1,13, wonach der Gottlose den Gerechteren ver-
schlingt, und verbindet mit 2,5, wonach der Treulose und Stolze den Mund so
weit aufsperrt wie der Tod und nie genug gefressen hat, bis er alle V&lker ver-
schlungen hat.

V. 4b enthilt nun, textlich etwas leichter fassbar, den ,Meisterspruch® in nur
drei Wortern.

ANANRIPEEh )
O 6t Slikonoc &k mloTews pov (noetol
Der Gerechte aber — durch seine [hebr.] bzw. meine [griech.] TR wird er leben.

13 Koch, Text, 72f.

14 Scott (New Approach, 337) identifiziert mit ,,Ofel* (mit n-locale) bzw. Zion/Jerusalem und
der Nation im weiteren Sinne: Jerusalem werde belagert, erobert und vernichtet werden,
das Land werde genommen (vgl. 1,6) und die Nation ins Exil gefiihrt werden (1,9). Scotts
Paraphrase (a. a. O., 340) wie folgt: .If indeed Ophel [will be laid waste], unless its people
are upright in it — new the righteous (nation) will live (with divine prosperity in the land)
by means of its trustworthiness — how much more will the wine deal treacherously, and will
not (the) haughty man be destroyed?” Jahwe antworte damit auf die Theodizeeprobleme
Habakuks. Wesentlich textniher — sowohl zu Habakuk als auch zur neutestamentlichen Re-
zeption — scheint mir die Studie von Debbie Hunn zu sein (Context (bes. 232-235. 238f).

15 In seinem demnichst erscheinenden Habakuk-Kommentar; vgl. Hunn, Context, 224: ,,puf-
fed up®.

16 Emerton, Problems, 11: ,,personality within him™, Genaueres zu n‘ga:g aucha. a. O, 11-17.
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Im antithetischen Parallelismus wird der Gerechte vom Gierigen abgehoben.
Der Gerechte wird als Gentigsamer charakterisiert, der auf Belohnung warten
kann. Auch Spr 28,20 kontrastiert einen solchen — vorldufig {ibersetzt — Mann
der Treue"’ (NN W) mit dem, der nach Reichtum hastet: ,,Ein Mann der
Treue ist reich an Segnungen; wer aber hastet, um es zu Reichtum zu bringen,
bleibt nicht ungestraft* (teilw. nach Elberfelder).

Im invertierten Verbalsatz riickt der ,,Gerechte® betont an den Anfang, das
Verb an den Schluss. Das Mittel, durch das er lebt, steht mittig: die MR, Wes-
sen MMM ist gemeint? Sie kann Gott und dem Gerechten zugeschrieben wer-
den.'® An unserer Stelle mag sich das Suffix 3. P. Sg. auf den Gerechten zuriick-
beziehen, denkbar ist aber auch ein Bezug auf Gott: Der Gerechte wird durch
Gottes Treue leben. In diesem Sinne mag es die Septuaginta verstanden haben:
Tiotews pov, wobei offen bleibt, ob ,,meine Treue/Wahrheit* oder mit Objekts-
genitiv der ,,Glaube an mich* gemeint ist."” Wenn hierbei noch ein Bezug auf die
Weissagung von V. 3 (11"/8paotg) gesehen wird, die noch erfiillt werden wird
und nicht triigt, besteht, dann zielte die Aussage darauf, dass der Gerechte lebt
durch die Zuverldssigkeit des geoffenbarten Wortes.

Vor einer Entscheidung iiber die Bedeutung ist noch zu bedenken, wer nun
MIMN hat: Gott™® oder der Gerechte? Oder meint Habakuk beide? Renz geht die-
sen Weg und summiert: Die Loyalitiit des Gerechten ruht auf der Verlésslichkeit
Jahwes — und aus dieser resultiert die Zuverlédssigkeit der VerheiBung bzw. Visi-
on (V. 2f.). ,,The righteous will live because they faithfully cling to the reliability
of the revelation given by a faithful God.*

Aus mehreren Griinden legt sich jedoch nahe, an den dem Gerechten ge-
schenkten Glauben zu denken.

1. Der anthropologische Bezug entspricht dem Suffix in Hab 2,4b am besten.
Wire ein anderer Referent des Suffixes als das unmittelbar voranstehende P73
gemeint, miisste dies besonders gekennzeichnet werden.”’

17 Vgl. aus Paul Gerhardts ,.Befiehl du deine Wege®, Strophe 11: ,,Wohl dir, du Kind der
Treue, du hast und trédgst davon mit Ruhm und Dankgeschreie den Sieg und Ehrenkron ...*

18 In den Psalmen (22 von 49 Belegen im AT), wo es die Ubersetzungen meist mit ,, Treue
wiedergeben (Ausnahmen: Ps 37,3; 119,30), in Klgl (3,23) und Hos (2.22) ist es meistens
Gott (gehduft in Ps 89; vgl. bes. Dtn 32.4; Klgl 3,23). Der theologische Gebrauch findet
sich nur in poetischen Stiicken. In den Spriichen (12,22 im Gegensatz zur Liige), den gro-
Ben Propheten und etwa in 2Kon 12,16; 22.7 ist es die mmn von Gerechten bzw. gerecht
Handelnden. Hab 2.4 liegt das letzte Vorkommen in den Prophetenbiichern vor.— Im Tar-
gum wird so konstrastiert: ,, Siehe, die Bosen denken, dass all diese Dinge nicht so sind,
aber die Gerechten werden durch deren Wahrhaftigkeit leben,

19 Genaueres zur LXX-Uberlieferung s. Koch, Text, 68fF., mit kommentierter Synopse S. 70f.
Genaueres zu Bedeutung und Tréger der 7 bei Hunn, Context, 224-228.

20 Eine Variante davon wére die voranstehende VerheiBung Gottes (so J. Gerald Janzen; Re-
ferat und Widerlegung bei Hunn, Context, 222-224).

21 So zusammenfassend Hunn, Context, 224.
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2. Der babylonische Talmud hat es so verstanden und hebt auf diese Weise die
Bedeutung des Verses als der prignantesten Zusammenfassung der 613 Gebote
heraus: ,,Habakuk kam schlieBlich und griindete sich auf eines, wie gesagt ist:
Aber der Gerechte wird durch seinen Glauben leben* (b. Mak. 24A).”

3. Es entspricht dem Gebrauch von wiotic im Rémerbrief: Die Opposition von
Glaube und Gesetzeswerken (s. bes. R6m 4,5, vgl. auch Jak 2,14.17), zu denen je
der Mensch Subjekt ist, weist auf die M12N als die des Gerechten. Paulus und die
romischen Christen mégen wechselseitig an ihrem jeweiligen Glauben getrdstet
werden (1,12; V. 17 und Gal 3,11 kann er das Pronomen weglassen, wobei auch
eine LXX-Lesart eine Rolle spielen kénnte™, weiteres s.u.).

4., mit Wildberger: ,,Wie in Hab 2,4 dem Gerechten um seiner "“miing willen
das Leben zugesprochen wird ..., so darf nach Jes 26,2f. das gerechte Volk, das
aus denen besteht, die ’“minim bewahren, auf Frieden hoffen. Diese §om‘ré’
“munim sind, so konnen wir sagen, die ,Gldubigen‘. Auf die Treue Gottes ...
antwortet Israel dadurch, daB es Glauben bewahrt.«**

Ist 13N eine dem Menschen geschenkte Grofe, klért sich auch vorldufig die
Frage, wie das Wort wiederzugeben ist: nicht Wahrheit, sondern doch eher Glau-
be (so die meisten Ubersetzungen im Anschluss an Vulgata, LXX und Luther).
Das exegetische Problem konkretisiert sich in der Ubersetzung. Von jiidischer
Seite wurde schon gegeniiber Luther eine Ubersetzung mit Wahrheit eingefor-
dert”®. Doch auch Buber-Rosenzweig iibersetzen mit Vertrauen:

..Da, gebliht ist sie, in jenem nicht gerad seine Seele,
dieweil der Bewiihrte leben wird durch sein Vertrauen.*

Wildberger verweist zu Recht auch auf Jes 7.4ff., da die Prophetie hier wie dort
auf eine schwere politische Bedrohung reagiert, und schligt als Ubersetzung in
Hab 2,4 ,,Glauben* vor.”® Dieser Glaube konkretisiert sich im Kontext der Verse
3-5 als Harren auf die Erfiillung der VerheiBung bzw. die im Warten liegende
Treue.”” Da die Vision fest steht und sicher eintreffen wird (V. 3), wartet und lebt
der Gerechte in Gewissheit, in treuer oder gldubiger Geduld zur Vision. Der
Treulose, Stolze und Starke aber, der Menschen und Vélker frisst und frisst —
hier werden die babylonischen Heere transparent fiir die Unerséttlichkeit des
Teufels, zugleich wird auf das Thema des Glaubenskampfs zu allen Zeiten ange-

22 Neusner, Talmud, 122.

23 Jepsen, Art. 1%, Sp. 343. — Die Lutherbibel von 1545 hat es in Rém 1,17 und Gal 3,11
noch enthalten: dort heiBit es je ..... seines Glaubens ...*.

24 Wildberger, Art. 18, Sp. 200f.

25 Krause, Studien, 232.

26 Wildberger a. a. O., Sp. 191.

27 Ahnlich zur Stelle auch A.O. Bellis, Keil-Delitzsch, M.A.S. Kyomya (Diss. 1991),
B. G. Lee, W. Nowack, J. W. Taylor (Lit. s. Hunn, Context, 227 Fufin. 23).
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spielt28 —, wird keinen Erfolg haben, wenn er auch seinen Rachen aufsperren wird
wie das Totenreich, das noch jeden gefressen hat (V. 5)!

Wellhausen und Duhm hatten den Meisterspruch reduziert auf die Allerwelts-
weisheit eines unbedeutenden Aussagesatzes im Sinne von ,.ehrlich wihrt am
langsten. Exegetisch-theologisch zeigt sich jedoch, dass der Prophet, so mit
A. Weiser, vor dem Hintergrund des unfehlbar kommenden Gerichts das unbe-
irrbare Festhalten an Gott und seinem Wort als einzig addquate Lebenshaltung
predigt.”” Robertson” und Wildberger’' betonen auBerdem zu Recht den
Echocharakter von Hab 2,4 zu Gen 15,6.

MR bezeichnet also in Hab 2,4 das Glauben oder Vertrauen des Menschen
auf die gottliche Weissagung, die sicher erfiillt werden wird. Dass Paulus in
Rom 1,17 das Pronomen weder nach der hebrdischen noch nach der griechischen
Uberlieferung (weder seinen noch meinen Glauben), sondern gar nicht wieder-
gibt, mag schlicht daran liegen, dass er den Geschenkcharakter betonen will: Das
Evangelium ist die seligmachende Kraft Gottes fiir den Glaubenden, der leben
wird®, weil sein Glaube nicht sein eigenes, sondern Gottes Werk ist. Dem ent-
spricht die Textkollation bei Koch: ,,Inhaltlich hat der LXX-Ubersetzer den Ak-
zent auf die Bewahrung des ,Gerechten® durch Gottes Treue verlagert, wihrend
der MT von der Treue des P*78 als Bedingung und Unterpfand seiner Bewah-
rung sprach.*® _[Fliir Paulus und den Verf. des Hebr [ist] davon auszugehen,
daB fiir sie der unveréinderte Wortlaut der LXX-Ubersetzung von Hab 2,4b die
Grundlage war, den sie entsprechend ihrer jeweiligen Verwendungsabsicht um-
gestalteten.*>* Zentral fiir diese Verwendungsabsicht scheint mir die Antithese
von Glaube und Werk zu, die auch Gal 3,1-4,6 betont: die aus Glauben
(ol & mlotewg ...) — die aus Gesetzeswerken (Yooor vip ¢ €pywv véuou ...) — wie
geschrieben steht ... %

28 Darum kann man in 2,4 nicht den Chaldéder und den Judier einsetzen (so Emerton und
Scott, s. Seybold, Habakuk 2.4b, S. 192f). Denn wiire der Judéer per se der Gerechte, wa-
rum ereilte ihn dann das Strafgericht?

29 Zit. nach Krause, Studien, 232, FuBnote 35, wo auch die folg. angefiihrt sind: A. Schlatter:
rezeptives Vertrauen, G. Quell: unerschiitterte Treue zu Gottes Gebot.

30 Robertson, Nahum etc., 178f.

31 Wildberger a. a. O.. Sp. 191f. Hab 2.4b sei .,von der .deklaratorischen Formel® her zu ver-
stehen, die bei Ezechiel begegnet: .gerecht ist er, er soll unbedingt leben® (18,9) ... Wih-
rend nach der Ezechiel-Stelle die Erfiillung bestimmter kultisch-ethischer Forderungen
Kennzeichen der Gerechtigkeit ist, die zum Leben fiihrt, so ist es nach Habakuk der Glau-
be, tiber dem die VerheiBung des Lebens aufleuchten kann® (a. a. O., Sp. 192).

32 Fiir eine genauvere Diskussion der die Bedeutung von i s. Hunn, Context, 228-232.

33 Koch, Text, 74. Irrtiimlich verteidigt Hieronymus Paulus dafiir, in Rom 1,17 LXX zu zitie-
ren (a. a. O., 78)!

34 A.a 0,85

35 Der Geschenkcharakter des Glaubens driickt sich prignant auch durch sein Auf-uns-
Zukommen bzw. Gekommensein aus (Gal 3,23.25).
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Die nicht nur theologische, sondern auch vom Kontext untermauerte®® Konse-
quenz lautet, dass unter den ,,Gerechten auch Heiden sind. Dies erinnert an
Rém 4, wo Paulus Abraham im Anschluss an Gen 15,6 als gerechten Stammvater
der Beschnittenen wie auch der Unbeschnittenen eingefiihrt.

3. Luthers Auslegung des Meisterspruchs

Gemil Luthers Pauluslektiire begreift der Meisterspruch die ,,res ipsa* hochst
klar in sich, die Sache selbst, auf die seine Schriftauslegung stets Bezug nimmt
bzw. auf die er rekurriert, wenn seine Ubersetzung vom Wortlaut abweicht.”’ Fiir
seine Fassung der Reinform konnte Luther noch nicht auf eine anerkannte Uber-
setzung zurilickgreifen.*® Die geringfiigigen Unterschiede zwischen Originaltext
und Pauluszitat hat er bis 1525 mit dem Hinweis auf die vom Apostel benutzte
Septuaginta erklért. Seit 1526 sah er sich genotigt, das Wort TN genauer zu
behandeln, weil von jiidischer Seite behauptet wurde, Paulus habe Habakuk nicht
recht verdolmetscht. Es gehe Habakuk, knapp gesagt, nicht um den Glauben,
sondern um die Wahrheit. Da Wahrheit und Glaube nun einmal nicht identisch
seien, miisse die Ubersetzung lauten: ,Der Gerechte lebt in seiner Wahr-
heit.“ Was Luther hier als jiidische Einrede ablehnt, begegnet tatsédchlich bei sei-
nen humanistischen Zeitgenossen Sylvius Egranus und Johann Cochlédus. Beide
wiesen auf den wortlichen Sinn des Urtextes hin und kritisierten Luthers Uber-
setzung.

Luther verweist darauf, es handle sich um eine senfentia generalis, ,,non
solum de ista prophetia ... non exigit hoc dictum solum fidem in prophetiam sed
in euangelium praedicandum etc.” ? Schon Mose verwende den (!) Spruch in ei-
gener Formulierung fiir Abraham (Gen 15,6"%); der Hebréerbrief verwende ihn
fir die verschiedensten Glaubensexempel, und er gelte ganz allgemein von allen
Gottesworten und miisse geglaubt werden, gleich ob zu Anfang, Mitte oder Ende
der Welt geredet. In seiner Dissertation iiber Luthers Auslegung der Kleinen
Propheten hielt Gerhard Krause (1962) fest: ,.,generalis sententia eines Textes ist
die Giiltigkeit seiner Aussage in Bezug auf den allezeit gleichen Christus (Evan-
gelium) und den Glauben (Geist), d. h.: bei Luther immer der Bezug auf das alle-
zeit gleiche Heil der Rechtfertigung durch Glauben. Sihe man diesen Bezug
nicht, wire der Text offenbar miBverstanden. Seine sententia specialis — der Aus-

36 Hunn, Context, 232-235.

37 Vgl. meine in Kiirze erscheinende Studie zur realistischen Schriftauslegung Luthers.

38 Krause, Studien, 232.

39 WA 13, 406, Z. 6 und Anm. z. Z. 4 (zit. nach Krause, Studien, 219).

40 Schon Isidor von Sevilla wies zu Hab 2,4 auf Gen 15,6 hin (Beleg bei Krause ebd.,
Fufin. 27).
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druck fillt bei Luther in diesem Zusammenhange nicht — wiire das Geschehen der
Rechtfertigung im Einzelfalle.“*!

.80l yemand gerecht sein und leben, so mus er gleuben Gotts verheissunge. Da wird nicht
anders aus. Widderumb der gottlose stirbt seines unglaubens. Also auch hie: wolt yhr bleiben
und erhalten werden, so miist yhr gleuben dieser schrifft auff der tafel, das Christus komen
werde mit seinem reich, und euch nicht yrren lassen, das euch eusserlich das ding viel anders
ansihet, weil yhr verstoret werdet.**?

Neben der Unterscheidung von sententia specialis/generalis spielt bei Luther
bes. die von verbum und res eine zentrale Rolle. Er bedient sich dieser Unter-
scheidung mehrfach, ,,um die Sinngleichheit einer Prophetenstelle mit ihrem
nicht wortlich gleichlautenden Zitat im Neuen Testament einleuchtend zu ma-
chen.“** Verschiedene Worte kénnen von der gleichen Sache handeln, aber da-
rum sind die Worte nicht gleichgiiltig. ,,Sintemal mehr an den worten ligt denn

am namen®, sagt er zu einer Sacharjastelle; um der res willen diirfe man beim

Ubersetzen ,,das vocabulum nicht zu nahe suche[n] noch zu weit***,

Luther wusste von Reuchlins Rudimenta, dass N1% und 7318 fast synonym

seien und eigentlich verifas bedeuten, was er im Kolleg auch offen sagte.** Doch
dies sei beim Meisterspruch unbefriedigend, weil der Gebrauch in Gen 15.6, bei
Paulus und anderswo auf fides wiesen (vgl. 0. 2.2). Luther 1526:

..Das sage ich umb der Judischen einrede willen, der sich etliche vleissigen, wollen klug sein
und urteilen Paulum, als habe er Habacuc unrecht und bey den haren mit gewalt eingefurt,
weil Habacuc von seiner tafel und nicht vom Euangelio redet, wie wol dise tafel auch vom
Euangelio redet, aber zukunfftigem, Paulus aber nicht von der tafel sondern vom
gegenwiirtigen Euangelio redet. Es ist aber dennoch einerley Euangelion, das da zukunfftig
war und nu komen ist, gleich wie einerley Christus, gestern, heute und ewiglich (Ebre. xiii.),
on das er auff ander weise verkundigt wird fur und nach seiner zukunfft, da licgt aber nichts
an: Es ist gleichwol einerley glaube und geist, der an yhn gleubt.

Aber das ist noch kliiger ding, da sie geyffern, S. Paulus habe Habacuc nicht recht
verdolmetscht. Denn sie geben fur, Habacuc rede nicht vom glauben, sondern von warheit,
weil er spricht: ,Der gerecht lebt seiner Emuna‘. Hie antworte ich: Es ist war, auff Ebreisch
lauten die zwei wort .Emeth® und ,Emuna‘ seer gleich, komen auch beide von einem stam
her, der heifit ,Amen*. Darum weil ,Emeth‘ warheit heist, sol ,Emuna‘ auch warheit heissen,
wie es die Kriechische und latinische Bibel aus dem Ebreischen verdolmetscht. Aber es ist
nicht recht, Paulus hats anders und recht verdolmetscht: Emuna, glaube. Denn las gleich
sein, das Emuna ym Ebreischen auch warheit heisse (wilchs sie nicht werden beweisen), so
zwingt der schrifft gemeiner brauch allenthalben, das Emeth heist also warheit. wie ein frum
man warhafftig und trew ist und helt, was er gered. Aber Emuna heist die warheit, die einer
ynn seim hertzen hat und hanget damit an des andern warheii und trew. Daher

41 Krause a. a. O., 220.

42 WA 19,394, 7. 15-21.

43 Krause a. a. 0., 228.

44 WA Tr2, 648, Z. 4f, Nr. 2771a.
45 Krause a. a. O., 232f.
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,Emunim‘ heissen, die da trawen und gleuben odder sich verlassen und hangen an eins
andern warheit, Psal xxxi. ,Der herr behiit die Emunim®, das ist, die yhm trawen und
gleuben. Nu las ich geschehen, wer so zenckisch wil sein, das er den synn ym hertzen, der
eim andern als trewen und warhafftigen anhanget und auff yhn sich verlest, nenne warheit
odder wie er will, Paulus und wir wissen solchen mut nicht anders zu nennen denn glauben.
Und die solchen mut haben, sind gleubige. Denn da durch werden sie auch warhafftig, das ist
rechtschaffene, trew, frume leute. Also heist Gott etwa ynn der schrifft ,Deus Emeth® als
Psal. xxx. [Ps 31,6] Etwa ,deus Emuna‘ als Deutero. xxxii. [Ditn 32.4] Denn es ist beides
sein, beide seine warheit und unser glaube; davon aber genug.“*®

Als sich Luther im September 1540 erneut zur Stelle duflerte, sprach er seinen
Gegnern (Egranus und Cochldus) das Verstidndnis der veritas cordis ab; als
homines inexperti begriffen sie nur die veritas oris. Die Wahrheit des Herzens
aber ,mutat cor et animum et facit novum cor, non aliam quidem carnem, sed
aliam firmitatem ... sic cor hominis fide regeneratum substantialiter fit no-
vum“?’. Im Wahrheits- und Glaubensbegriff hielt Luther also die objektive Seite,
Gottes Zueignen, mit der (geschenkten!) subjektiven Aneignung im Menschen
zusammen. Wenn die Hebrdischgrammatik der Juden nicht helfe, den hebrii-
schen Wahrheitsbegriff zu verstehen, so liege das an ihrer Unkenntnis ,,in verbis
et [!] rebus sacris*. Lebendige Sprache kénne von keiner noch so ausdifferen-
zierten Grammatik vollstindig erfasst werden; mehr als bei den Grammatikleh-
rern finde sich bei Mose, David und Jesaja ,,non modo pura locutio sermonis, sed
etiam vera intelligentia rerum*."® Wer also leugne, dass Habakuk vom Glauben
spreche, leugne zugleich, dass er von der Wahrheit spreche, .,cum fides et veritas
sint idem in Hebraeo®.* ,, Aemuna est veritas cordis.**

Fazit: Was im Blick auf das Lexikon auf den ersten Blick als philologische
Freiheit verbucht werden mag, ist bei Luther hier und an vielen weiteren Stellen,
nicht zuletzt R6m 3,28, Ergebnis einer theologisch-geistlichen Uberlegung zur
res scripturae.

4. Die Zusammengehorigkeit von verbum, res und fides — und eine Problem-
anzeige

Luther steuert mit seinen Uberlegungen zum . Meisterspruch® und seiner Uber-
setzung eine differenzierte Einheit von verbum und res an, ,,.Die res der fides ist
das verbum Dei, die res des verbum Dei ist die fides (Christi, iustificans). Diese
korrelative (komplementire) Einheit ist weder von der ratio zu erkennen, noch
entspricht sie den der ratio bekannten und vor ihr stets dualistisch zerfallenden

46 WA 19,395, Z. 12 -396, Z. 14 (Hervorh. S. F.).

47 WA Tr5,24,Z. 27 -25,Z. 6, Nr. 5244.

48 Zit. nach Krause a. a. O., 234 (Quelle nicht ganz klar, vermutlich WA Br 8, 177).
49 Krause a. a. O., 235.

50 WA Tr$5, 24, Z. 22, Nr. 5244.
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verba-res-Phinomenen.**" Res externa und verbum promissionis sind beide im
Text enthalten und nicht als zwei objektive Gegebenheiten voneinander zu diffe-
renzieren wie in der Tradition. Das Neue bei Luther ist also nicht als Ergriffen-
sein vom affectus des Textes zu verstehen (so Karl Holl) — dies wire dann z. B.
bei Faber nicht grundsitzlich anders —, sondern als Verkntipfung von verbum und
fides.”

Luthers Sicht von Sprache ist also geformt vom Rechtfertigungsglauben bzw.
von der Wirklichkeit, die der Ausleger nicht umgehen kann, wenn er das Wort
vor sich hat.”> Die Wiedergabe von M8 mit Glaube statt mit Wahrheit ist dafiir
nur ein, wenn auch bedeutendes Exempel, mit dem sich der Reformator durchge-
setzt hat: Die deutschen Ubersetzungen folgen in der Regel Luther und lesen fiir
MR L durch seinen Glauben® (vgl. Einheitsiibersetzung: ,wegen seiner
Treue*, KIV/ESV: ,,by his faith®).

Luther insistierte auf die Zusammengehorigkeit von res, verbum und fides.
Wurden ihm Abweichungen von einer wortlichen Ubersetzung vorgehalten, war
er etwas rasch mit dem Gegenvorwurf bei der Hand, die jiidischen oder romi-
schen Gegner verstinden eben die Sache nicht, um die es geht: ,,Buchstabilisten*,
die nur eine ,,Eselskunst vollziehen, also Auslegung und Ubersetzung fiir einen
rein technischen Vorgang halten, den auch ein Dummkopf durchfiihren kann.

Zu Luthers Zeit waren diese Urteile sicherlich zutreffend. Meines Erachtens
war der Reformator der Sache der Schrift (Christus, sein Reich, die Rechtferti-
gung) entscheidend niher als seine Gegner. Gerade deshalb eignet der Lutherbi-
bel — also nicht nur, weil sie so sprachmichtig war und ist, sondern weil sie so
sachméchtig war und ist! —, eine so grofe, prigende Kraft. Andererseits ist seine
Berufung auf die Sache der Schrift nicht ohne weiteres iibertragbar oder metho-
disierbar. Die Usurpation Luthers fiir die Sache der dynamisch-dquivalenten Bi-
beln™ zeigt, dass man seine res-Referenz allzu rasch in das einfache Sender-
Empfinger-System der dynamisch-iiquivalenten Ubersetzungen einordnen konn-
te (ein vulgarisiertes ,,dem Volk aufs Maul schauen®). Das diirfte weniger die
Schuld Luthers sein als vielmehr an der Unkenntnis der Spiteren liegen. Festhal-
ten moéchte ich daher, dass wir, wenn wir die Sache, Christus und das Leben aus
dem Glauben kennenlernen, und in dieser Sache beharren wollen, doch mit
Habakuk, Paulus und Hebréer 10—11 unhintergehbar an die Schrifien der Prophe-
ten und Apostel mit ihren Ecken und Kanten gewiesen sind und bleiben. Wenn
wir ihre Worte iiberspringen und meinen, wir hétten die Inhalte schon irgendwie
klar und wir miissten sie nur noch anwenden — gewisse Reduktionismen theolo-
gischer Curriculumsreformen machen diesen Eindruck (bes. der Verzicht auf Un-

51 Krausea. a. 0., 236.

52 Krause a. a. 0., 240 FuBn. 62: vgl. meine 2015 erscheinende Studie ,.Realistische Schrift-
auslegung bei Luther*.

53 Vgl. Krause a. a. O., 241.

54 Vgl. Felber, Kommunikative Bibeliibersetzung, Kap. 4.1 (369ff).
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terricht in den biblischen Sprachen) — so wird wie in der dynamischen Aquiva-
lenz aus der Selbstzueignung der Schrift die Selbstaneignung des Menschen.
Dann fallen Geist und Wort auseinander, und das duflere Wort wird zwar noch
informationell von Christus berichten, aber man glaubt nicht mehr, dass es sich
selbst aktiv zueignen wird.”” Der Respekt vor der Selbstdurchsetzungsmacht des
Wortes schwindet, und es muss so lange reformuliert werden, bis der Rezipient
sagen kann: ,,So hiitte ich es auch gesagt!* Ist dies nicht gleichbedeutend mit ei-
nem ,Ja, so ist es!“? Geht es letztlich doch um Akzeptanz, um einen sozialen
Prozess?

Eine schriftgeméBe Alternative wére das Bekenntnis: Ich selbst hiitte es nie so
sagen konnen, aber ich erkenne: die Worte Gottes sind ,Geist und
ben* (Joh 6,63), sie sind die Wahrheit, und in ihnen finde ich Gott und meine
Bestimmung.”
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Stefan Felber
Habakkuk 2,4 — the ,,central saying* of the Prophet in exegesis, theology and
translation

Habakkuk 2:4, according to Martin Luther, is the master proverb (,,Meister-
spruch®) of Habakkuk. The verse is central not only because of its New Testa-
ment quotations, but also in terms of the literary structure of the book, as recent
research has pointed out. In his exegesis of the prophets, Luther established the
translation of emunah as ,.faith“ rather than ,,truth®. This is confirmed by the
LXX and New Testament reading of the passage. By and large, later translations,
even Jewish ones, followed Luther. In terms of the philosophy of language, trans-
lation is dependent on his view of the relationship of words and things, verbum
and res. Luthers translation and his faith sola gratia, sola fide are mutually de-
pendent: Faith is the truth of the heart, mediated by the Word of God. The reason
why Luthers translation had such a large influence is to be found, at last, in the
closeness of his language to the centre of Scripture, res scripturae.
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Wieviel Linguistik braucht die Exegese?
Ein Plidoyer”

1. Einfiihrung: Wozu Sprachwissenschaft?

Es ist unmittelbar klar, dass bei der Exegese biblischer Texte auf einige Fachge-
biete zuriickgegriffen werden muss, die in der Theologie den Status von ,.Hilfs-
wissenschaften® haben. Die Geschichtswissenschaft ist hier zu nennen, die dabei
hilft, die in biblischen Texten genannten Ereignisse und Personen in ihren histo-
rischen Kontext einzuordnen.' Eine weitere ,,Hilfswissenschaft* ist die Arch#io-
logie, mit deren Hilfe sich zum Beispiel biblische Ortsangaben geographisch und
chronologisch auswerten lassen.” Im Gegensatz zu diesen beiden Fachgebieten ist
die Literaturwissenschaft eher auf der Ebene der konkreten Texte angesiedelt.
Seit einigen Jahrzehnten erfreuen sich literaturwissenschaftliche Methoden in der
Exegese zunehmender Beliebtheit, da man erkannt hat, dass die Betrachtung bib-
lischer Texte als Literatur Sinnhorizonte erschlieBen kann, die bisher oft unbe-
achtet geblieben sind.’

Die allgemeine Sprachwissenschaft fristet demgegeniiber ein Nischendasein in
der Theologie. Abgesehen von den Einfiihrungen in die biblischen Sprachen ha-
ben angehende Exegetinnen und Exegeten in der Regel wenig Berithrungspunkte
mit linguistischen Fragestellungen. Natiirlich werden Worterbiicher und Gram-
matiken bei der exegetischen Arbeit zu Rate gezogen, doch darauf scheint sich
der Einfluss der Linguistik zu beschrinken. Wenn man jedoch bedenkt, dass uns
das biblische Zeugnis in sprachlicher Form iiberliefert ist, dann stellt sich die
Frage, warum eine Wissenschaft, die sich ausdriicklich mit Sprache beschiiftigt,
in der Bibelwissenschaft bisher so wenig beriicksichtigt wird.! Der vorliegende
Artikel soll in Form eines Uberblicks zeigen, dass die moderne Linguistik mehr

*  Heinrich von Siebenthal zum 70. Geburtstag am 31. Oktober 2015.

1 Beispiele sind das Edikt des Claudius (Apg 18.,2) und die Person des Kyros (2 Chr 36,22
23; Jes 44,28 Dan 1,21 u. 8.).

2 Hier ist die viel diskutierte Frage nach der Zerstérung von Jericho (Num 22,1; Jos 6) zu
nennen, vgl. etwa Uwe Zerbst, Peter van der Veen (Hg.): Keine Posaunen vor Jericho?
Beitrdge zur Archdologie der Landnahme, Holzgerlingen, 2005.

3 Siehe z B. Robert Alter: The Art of Biblical Narrative, New York, 2011 (Erstauflage
1981) und Helmut Utzschneider, Erhard Blum (Hg.): Lesarten der Bibel. Untersuchungen
zu einer Theorie der Exegese des Alten Testaments, Stuttgart, 2006.

4  Eine Ausnahmeerscheinung ist der (sehr allgemein gehaltene) Artikel von Johannes
F. Diehl: Linguistik, in: Klaus Koenen, Michaela Bauks, Stefan Alkier (Hg.): Das wissen-
schaftliche Bibellexikon im Internet (WiBiLex), 2006 (www.wibilex.de ).
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zu bieten hat als Werkzeuge zum Ermitteln von Wortbedeutungen und zum
Nachvollziehen der Grammatik biblischer Texte. Die allgemeine Sprachwissen-
schaft hat sich im Verlauf des 20. Jahrhunderts zu einem weiten Feld entwickelt,
das iiberraschende Einsichten und wertvolle Methoden fiir die Bibelwissenschaft
bereit hilt.

Der folgende Hauptteil des Artikels (2) beschreibt einige wichtige Bereiche
der Linguistik sowie deren mégliche Anwendungen auf die Exegese biblischer
Texte. Im Anschluss werden Folgerungen gezogen (3), bevor eine Auswahlbib-
liographie (4) den Artikel abschlief3t.

2. Linguistische Kernkompetenzen

Ich nenne im Folgenden einige linguistische Kernbereiche, iiber die Exegeten
informiert sein sollten. Die Darstellung dieser Bereiche erfolgt von den kleineren
sprachlichen Einheiten wie Phonem und Morphem ausgehend und zu den grofBe-
ren wie Wort, Satz und Text fortschreitend, wobei Uberschneidungen nicht im-
mer vermeidbar sind. In jedem Abschnitt wird die linguistische Theorie anhand
von Beispielen aus den biblischen Sprachen knapp beschrieben. AuBlerdem wer-
den Anwendungsmdglichkeiten fiir die Exegese genannt. Inhaltliche Vollstin-
digkeit kann dabei natiirlich nicht angestrebt werden, im Gegenteil, einige der
Anwendungsbeispiele verstehen sich ausdriicklich als Problemanzeigen zu be-
stimmten exegetischen Fragestellungen. Dabei ist zu erwarten, dass Kenntnisse
der jeweils vorgestellten linguistischen Thematik einen maBgeblichen Beitrag zur
Problemlosung leisten kénnen.

2.1 Phonetik und Phonologie

In der Phonetik’ beschiftigt man sich mit den mdglichen Lauten aller Sprachen
der Welt sowie mit ihrer Produktion mittels der menschlichen Sprechorgane. Das
Internationale Phonetische Alphabet (IPA) bietet eine standardisierte Méglich-
keit, all diese Laute schriftlich darzustellen.® In der Phonologie untersucht man
dagegen die konkreten in einer bestimmten Sprache vorkommenden Laute sowie
deren Veréinderung unter bestimmten kontextuellen Bedingungen.

Entsprechend lésst sich der Begriff Phonem als Grundeinheit der Phonologie
definieren: Phoneme sind die kleinsten potenziell bedeutungsunterscheidenden
lautlichen Einheiten einer Sprache. Ein Beispiel fiir das Hebriische liefern die

5 Zu den linguistischen Fachbegriffen, insbesondere zu den in den Uberschriften genannten
Kernbereichen sowie den im Text kursiv gedruckten Termini v%l. die Eintriige bei Hadu-
mod BuBmann (Hg.): Lexikon der Sprachwissenschaft, Stuttgart, “2002.

6  Siehe hitp://www.langsci.ucl.ac.uk/ipa/fullchart.html.



Wieviel Linguistik braucht die Exegese? 37

durch die Konsonanten & und v repriisentierten Laute.” Die Verbformen 7% ,.er
sah* und 7¥7 ,.er weidete™ machen deutlich, dass der Unterschied der beiden ge-
nannten Laute notwendig ist, um die Bedeutung der beiden Worter, deren Aus-
sprache ansonsten identisch ist, voneinander zu unterscheiden.

Dagegen ist ein Phon als Grundeinheit der Phonetik allgemeiner definiert, und
zwar als lautliche Einheit, die nicht notwendigerweise bedeutungsunterscheidend
sein muss. Beispielsweise kommt im Griechischen der im IPA als [g]® notierte
Laut vor, und zwar in Verben wie cuyypaow oder éyxaréw. Dass dem im Grie-
chischen mit dem Buchstaben y geschriebenen Laut das Phonem /n/ zugrunde
liegt, zeigen augmentierte Formen wie cuvéypagov und evekdhovv.” Offensicht-
lich bewirkt eine phonologische Regel der Sprache, dass das Phonem /n/ direkt
vor einem /g/ oder /k/ als [n] ausgesprochen wird. Das Phon [n] ist ein 4llophon
von /n/, eine Aussprachevariante, die nur in einem bestimmten lautlichen Kon-
text aktiviert wird. In der griechischen Orthographie wird das Phonem /n/ in der
Ausprégung [n] durch das Graphem y repréisentiert.]0

Phone bzw. Phoneme lassen sich nach verschiedenen Gesichtspunkten klassi-
fizieren. Die in unserem Kontext wichtigsten Unterscheidungsmerkmale sind die
Artikulationsstelle im Mundraum und die Artikulationsart. Ein Beispiel bieten
die Vokale des Griechischen, die sich aufgrund ihrer jeweiligen Artikulations-
stelle (vorne, zentral, hinten) und des Offnungsgrads (geschlossen, halboffen,
offen) folgendermaBen tabellarisch darstellen lassen: "'

vorne zentral hinten
ungerundet | gerundet | ungerundet | gerundet | ungerundet | gerundet
geschlossen fil Iyl v // ov
halboffen /el em /ol 0,®
offen /al o

Nun sind Phoneme, wie oben dargelegt, nicht als bedeutungstragende Elemente
definiert, sondern lediglich als bedeutungsunterscheidende. Wenn einem Phonem
keine Bedeutung inhérent ist, dann lsst sich zu Recht fragen, welchen Ertrag die
Phonologie neben der Hilfe beim Lernen der alten Sprachen fiir die Exegese lie-

7 Zur mutmaBlichen Aussprache siehe Paul Jotion, Takmitsu Muraoka: 4 Grammar of Bibli-

cal Hebrew, SB 14, Rom, 1991, § 5j.1.

Phone werden gew6hnlich in [], Phoneme in // notiert.

Heinrich von Siebenthal: Griechische Grammatik zum Neuen Testament, GieBen und Ba-

sel, 2011, § 15b.

10 In der deutschen Orthographie dient dazu das Graphem .,n, wie der Vergleich von éyxupa
mit ,,Anker* oder auch , Enkel* zeigt.

11 Vgl. Siebenthal, Grammatik. § 2a. Vokallénge ist in der Tabelle ebenso wenig berticksich-
tigt wie die Diphthonge, also die Doppelvokale (ov ist unter phonetischem Blickwinkel
kein Diphthong, da es als einfacher Vokal [u] ausgesprochen wird).

D oo
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fert. Tatsdchlich erweisen sich Kenntnisse tiber Phonetik und Phonologie als
niitzlich fiir die Textkritik. Denn in biblischen Handschriften finden sich Uberlie-
ferungsfehler, die in der Ahnlichkeit bestimmter Phoneme begriindet sind. Da ab
dem 4. Jahrhundert nach Christus biblische Manuskripte in Skriptorien in groﬁer
Anzahl nach Diktat kopiert wurden, waren Horfehler nicht auszuschlieBen.'? So
ist in Apk 1,5 eine interessante Variante in der phonetischen Ahnlichkeit zweier
Vokale begriindet. Wihrend sich in den &ltesten und besten Manuskripten die
Lesart AMcavtt (,.der uns durch sein Blut erldst ha “) findet, bietet der Mehrheits-
text die Lesart Aovoavtt (,,[...] gewaschen hat“) Der Unterschied der beiden
Varianten liegt wahrscheinlich in der phonetischen Ahnlichkeit von v /y/ (deut-
sches ,,ii) und ov /u/ (deutsches ,,u*) begriindet. Bei beiden handelt es sich um
geschlossene gerundete Vokale der Unterschied liegt lediglich in der Stellung
der Zunge (vorne vs. hmten)

Eine andere textkritische Problematik betrifft die Ahnlichkeit zwischen den
ungerundeten Vordervokalen 1 /i/ und 1 /¢/ einerseits und den beiden geschlosse-
nen Vordervokalen t /i/ und v /y/ andererseits. Sowohl die Aussprache von n /e/
als auch von v /y/ niherte sich im Lauf der Zeit immer mehr an die Aussprache
von t /i/ an, so dass in spitbyzantinischer Zeit sogar n /¢/ und v /y/ phonetisch
ununterscheidbar geworden waren."> Das fithrte dazu, dass beim Abschreiben
biblischer Manuskripte die Buchstaben n und v oft verwechselt wurden (,.Itazis-
mus“).'® So existiert in Eph 4,32 neben der Lesart kafdg koi 6 0gdg &v Xpiotd
éxapicato Duiv (,,wie auch Gott euch in Christus vergeben hat“) die Lesart mit
fuiv (,uns)."” Kenntnisse iiber Phonetik und Phonologie helfen also, textkriti-
sche Probleme zu erkennen und einzuordnen. Fiir eine Entscheidung, welcher
Lesart der Vorzug zu geben ist, muss dann allerdings auf das Instrumentarium
der Textkritik zuriickgegriffen werden.

2.2 Morphologie

Die Morphologie beschreibt die Struktur von Wértern aufgrund ihrer kleinsten
bedeutungstragenden Einheiten, der Morpheme. Dabei unterscheidet man zwi-
schen lexikalischen und grammatischen Morphemen. Wiahrend lexikalische
Morpheme Objekte und Sachverhalte der aufBersprachlichen Welt bezeichnen

12 Bruce M. Metzger: The Text of rhe New Testament. Its Transmission, Corruption, and Res-
toration, New York und Oxford, *1968, 14-15.

13 Bruce M. Metzger: 4 Textual Commentary on the Greek New Testament, Stuttgart, 21994,
ad loc.

14 Das lisst sich ,.experimentell” verdeutlichen, indem man ein deutsches ,,u“ ausspricht und
noch wihrend der Aussprache die Zunge nach vorne schiebt, ohne die Rundung der Lippen
aufzugeben oder den Mund weiter zu 6ffnen: Es entsteht ein .0,

15 Siebenthal, Grammatik, § 2c.

16 Metzger, Text, 191.

17 Metzger, Commentary, ad loc.
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(z. B. oikog, €ipfivn), dienen grammatische Morpheme dazu, Beziehungen zwi-
schen den Elementen eines Satzes auszudriicken (z. B. m- fiir den Plural femini-
ner Substantive oder *n- fiir die erste Person Singular in der Afformativkonjuga-
tion der Verben).

In der neueren Linguistik beinhaltet die Morphologie die beiden Bereiche der
Flexion und der Wortbildung. Als Flexion bezeichnet man die Realisierung von
Wortern in Abhéingigkeit von ihrer syntaktisch-semantischen Funktion, also bei-
spielsweise die Deklination von Substantiven und Adjektiven und die Konjugati-
on von Verben. Deklination und Konjugation gehdren zum notwendigen Grund-
lagenwissen beim Gebrauch der biblischen Sprachen und sind somit natiirlich fiir
die Textdeutung unerlisslich.

Interessanter und direkter fiir die Exegese anwendbar sind Kenntnisse iiber
Wortbildung. In diesem Bereich der Morphologie wird untersucht, wie aus beste-
henden Wortern neue entstehen kénnen. Dies geschieht im Wesentlichen durch
die Anfligung von Prifixen und Suffixen an einen Wortstamm (Derivation) oder
durch die Zusammenstellung mehrerer Worter (Komposition). Beispielsweise
bildet das Wort énickomog ein nomen agentis, also ein Substantiv, das einen
Handelnden bezeichnet. Nomina agentis werden im Griechischen durch die An-
fiigung bestimmter Suffixe wie etwa -og an den Stamm des entsprechenden
Verbs gebildet.18 Hier handelt es sich um das Verb émoxonéw (,,ansehen, be-
obachten, beaufsichtigen*). Mit diesem Wissen {iber Wortbildungsprozesse ldsst
sich die Bedeutung ,,Aufseher* erschliefen, was eine Funktion des in 1 Tim 3.2
als énfoxomog bezeichneten ,,.Bischofs* darstellt.”

Ein weiteres Beispiel bietet die Septuaginta: Das Wort Bvcactipiov (,Altar)
ist im Griechischen vor den Schriften der Septuaginta nicht belegt. Sehr wahr-
scheinlich handelt es sich um einen Neologismus, also einen neu eingefiihrten
Ausdruck. Das Substantiv ist aus dem Verb 6vcidlo (,,opfern) abgeleitet, und
zwar durch die Anfiigung des Suffix -tpiov, das fiir die Bildung von nomina
instrumenti et loci charakteristisch ist.” Man kénnte das Wort also wortlich mit
,_,lOpferst'aitte“ wiedergeben. Interessant ist diese Wortbildung deshalb, weil die
Ubersetzer (zumindest die des Pentateuch und des Josuabuches) sich offensicht-
lich scheuten, das reguliire griechische Wort Bopdg (,,Altar*) zu verwenden, um
einen Altar fiir den Gott Israels zu bezeichnen. Dieses Wort wurde nur fiir die
unrechtmiBigen Altiire der benachbarten Kulte verwendet. Durch die Bildung
und Verwendung von Quoiactiiplov und die daraus resultierende Unterscheidung
zwischen rechtmiiBigen und unrechtmiBigen Altiren haben die Ubersetzer also
eine theologische Aussage gemacht.

18 Vgl. Siebenthal, Grammatik, § 362a.

19 Kenntnisse iiber Wortbildung befreien allerdings nicht davon, die konkrete Bedeutung des
fraglichen Wortes im aktuellen Kontext zu erschlieBen, wozu auch Worterbiicher zu Rate
gezogen werden miissen; siche zur Problematik Siebenthal, Grammatik, § 357b.

20 Siebenthal, Grammatik, § 362d.
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Auch im Hebriischen spielt die Wortbildung eine wichtige Rolle. So dienen
vor allem die Prifixe -» und -n dazu, neue Substantive zu bilden.”’ Beispielswei-
se ist der Ortsname 77¥28 in Num 11,3 aus der Verbwurzel 72 (,.brennen®) ab-
geleitet.”” Hintergrund ist eine #tiologische Begriindung des Ortsnamens durch
den Hinweis auf das ,,Feuer Jahwes®, das aufgrund des Murrens der Israeliten
dort gebrannt (7w3) hat. Moderne Bibeliibersetzungen behandeln den Eigenna-
men unterschiedlich: Die Lutherbibel und die Ziircher Bibel transkribieren ledig-
lich (,,Tabera®), wodurch die Bedeutung des Namens, die im Hebréischen durch
eine regulire Wortbildung vermittelt wird, verloren geht. Dagegen bieten die
Menge-Bibel, die Einheitsiibersetzung und die Gute-Nachricht-Bibel neben einer
Transkription zumindest eine Ubersetzung in Klammern (,,Brandstitte* / ,,Feuer-
brand“ / ,,Brand*). Die Septuaginta hat iibrigens auf eine Transkription véllig
verzichtet und damit die Atiologie des hebridischen Textes in der Zielsprache
transparent gemacht: koi €kA0n 10 Svopa tob tomov ékeivov Epmvpiopog, ot
£€exaBn &v avtoig nhp mapd kupiov.” Kenntnisse iiber Morphologie sind also
auch dann niitzlich, wenn es darum geht, verschiedene Bibeliibersetzungen mit-
einander zu vergleichen.

2.3 Semantik

In der Semantik geht es um die Bedeutung sprachlicher Ausdriicke, etwa von
Wortern, Sitzen oder Texten. Traditionell wurde Semantik vor allem als Wort-
bedeutungslehre betrieben, und dies ist auch die ,,natiirliche® Zugangsweise vom
Standpunkt der Exegese aus: Welche Bedeutung haben die griechischen, hebrii-
schen und araméischen Worter des biblischen Textes? Wie sind sie zu {iberset-
zen, und welchen Beitrag leistet ihre jeweilige Bedeutung zum Verstéindnis des
Textganzen?

Hier ist also zun#chst die Lexikologie interessant, die systematische Erfor-
schung des Wortschatzes einer Sprache. Thre Ergebnisse sind fiir einen grofien
Teil der exegetischen Fragestellungen bereits in Worterbiichern des Hebréischen,
Aramdischen und Griechischen aufbereitet. Allerdings ist darauf hinzuweisen,
dass die Verwendung von Worterbiichern in der Exegese bereits linguistisches
Grundlagenwissen voraussetzt. So sollte z. B. die Tatsache, dass das hebriische
177 in Worterblichern sowohl mit ,,Wort* als auch mit ,,Sache* angegeben ist,
nicht zu dem Gedanken verleiten, im ,hebrdischen Denken* sei ,, Wort* im Ge-
gensatz zum ,griechischen Denken* ein ,,schipferischer und dynamischer Be-

21 Vgl Jotion und Muraoka, Grammar, § 88Lo.

22 Oft kommt zu dem Prifix eine feminine Endung hinzu; vgl. Jotion und Muraoka,
Grammar, § 88Lt,

23 Die Lautdhnlichkeit besteht jetzt nicht mehr zwischen dem Eigennamen und einem Verb
(m¥an und 7w3), sondern zwischen dem Eigennamen und einem Substantiv (umupiopog
und 7ip).
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griff“.24 Vielmehr spiegelt der Lexikoneintrag fiir 727 lediglich eine linguistische
Tatsache wider, nimlich die Existenz von Polysemie, also lexikalischer Mehr-
deutigkeit. Worter konnen verschiedene Bedeutungen annehmen; es ist dann je-
weils der Kontext, der entscheidet, welcher der Angaben im Worterbuch an einer
bestimmten Textstelle der Vorzug zu geben ist.” Auf keinen Fall aber ergibt sich
die Bedeutung eines Wortes in einem konkreten Text aus der Summe der im ent-
sprechenden Lexikoneintrag angegebenen Bede:u’rungen.26

Ein ganz #hnliches Phinomen von Mehrdeutigkeit wird als Homonymie be-
zeichnet. Hier handelt es sich um mehrere Worter unterschiedlicher Bedeutung,
deren Aussprache und Schreibweise identisch ist. Die Bedeutungen dieser gleich
lautenden Worter sind inhaltlich weiter voneinander entfernt als bei Polysemie.
Beispielsweise gibt es zwei hebriische Verben w1, deren Bedeutungen im Qal-
Stamm mit ,.pfliigen* bzw. ,taub sein” angegeben sind. Die Abgrenzung zwi-
schen Homonymie und Polysemie ist unter Linguisten umstritten.”’ Daher findet
man in verschiedenen Worterbiichern eine unterschiedliche Behandlung von le-
xikalischer Mehrdeutigkeit. Wéhrend in einem Worterbuch von Homonymie und
damit von verschiedenen Wértern ausgegangen wird, die dann jeweils eigene
Eintrige konstituieren (z. B. w1 I, wn II), kann in einem anderen Werk bei An-
nahme von Polysemie ein einziger Eintrag mit verschiedenen Bedeutungen ange-
fiihrt sein.

Neben Homonymie und Polysemie ist im Wortbestand einer Sprache auch mit
Synonymie zu rechnen, also mit Bedeutungsgleichheit mehrerer Lexeme. So be-
deuten beispielsweise sowohl X3 als auch ppy ,.Tal*. Totale Synonymie, also
Austauschbarkeit der betreffenden Worter in jedem beliebigen Kontext wie bei
17 und 237, ist sehr selten. Haufiger ist mit partieller Synonymie zu rechnen, also
damit, dass die Worter nur in einigen Kontexten gegeneinander ausgetauscht
werden kdnnen, da einige spezielle Bedeutungskomponenten verschieden sind.

Da (partielle) Synonymie ein sprachiibergreifendes Phinomen ist, sollte man
die gleichzeitige oder abwechselnde Verwendung verschiedener Worter mit (an-
néhernd) derselben Bedeutung nicht iiberbewerten. Es ist also fraglich, ob die
beiden Worter dyomdo und @ilém tatsdchlich eine unterschiedliche Bedeutung

24 Siehe etwa Thorleif Boman: Das hebrdische Denken im Vergleich mit dem griechischen,
Gottingen, 1959, 45-55.

25 Auch in der im Tschad gesprochenen (nicht semitischen) Sprache Kanembu (vgl.
www.ethnologue.com/language/kbl) bedeutet ,,mana* je nach Kontext ,,Wort”, ,.Rede®,
..Sache* oder .,,Problem®.

26 Vgl die Kritik von James Barr: The Semantics of Biblical Language, Oxford, 1961, 228,
unter dem Stichwort ,.illegitimate totality transfer*,

27 Frither rechnete man mit Homonymie, wenn die entsprechenden Lexeme etvmologisch,
also sprachgeschichtlich, auf verschiedene Urspriinge zuriickgefilhrt werden konnten.
Solch ein Kriterium ist jedoch oft nicht anwendbar, da uns die Sprachgeschichte nicht be-
kannt ist, auBerdem ist dieses Kriterium bei einer synchronen Betrachtungsweise ohnehin
fragwiirdig; vgl. BuBmann, Lexikon, s. v. Homonymie, s. v. Polysemie.
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haben, nimlich die einer ,,g6ttlichen* und einer ,,menschlichen® Liebe,” wie ge-
legentlich mit Bezug auf Joh 21,15-17 behauptet wird.” Dagegen spricht nicht
nur, dass dyordo auch in Texten verwendet wird, die von duflerst menschlicher
und fragwiirdiger ,.Liebe™ berichten, z. B. davon, dass Demas ,,diese Welt (tov
viv ai@va) liebgewonnen™ hat (2Tim 4,10) oder dass Amnon seine Schwester
Tamar liebte (2Sam 13,15 LXX). Ein weiteres Argument daflir, dass dyamde und
o éw in dem genannten Text synonym gebraucht werden, ist die Tatsache, dass
hier auch andere bedeutungséhnliche Wortpaare, ndmlich féoxkw und mowaive
(,,we;ilden“) sowie dpviov (,,Lamm*) und npéPatov (,.Schaf*), Verwendung fin-
den.

Bisher ging es in diesem Abschnitt lediglich um die Denotation eines Wortes.
Mit diesem Terminus wird die ,kontext- und situationsunabh#ingige, konstante
begriffliche Grundbedeutung*®' bezeichnet, wie sie auch in Wérterbiichern fest-
gehalten wird. Dagegen versteht man unter Konnotation die individuellen, emo-
tionalen, stilistischen (u.a.) Bedeutungskomponenten, die in der aktuellen
Sprachverwendung das Verstindnis eines Wortes oder Ausdrucks mitpréigen,
aber nicht im Worterbuch auftauchen. So handelt es sich bei dem Wort dpviov
(,Lamm®) im letzten Beiszpiel um ein Diminutivum, also eine Verkleinerungs-
form von Gpiv (,,Schaf*).*> Als eine konnotative Nebenbedeutung von dpviov in
Joh 21,15 lésst sich ,,schutzbediirftiges Wesen* vermuten. Das ergibt sich nicht
nur aus der Tatsache, dass es sich um ein Diminutivum handelt, sondern auch aus
der Verwendung der Metapher von Hirte und Herde im Gesamtkontext der Bi-
bel.” Hier ist allerdings zu beachten, dass konnotative Bedeutungskomponenten
individuell vom jeweiligen Rezipienten abhingig sind und methodisch nur
schwer erhoben werden kénnen. Man ist also auf (mdglichst gut zu begriindende)
Vermutungen angewiesen, welche Konnotation ein Ausdruck fiir die ersten Leser
und Harer der biblischen Texte gehabt haben kann,™

28 Siehe z. B. C. S. Lewis: The Four Loves, New York: Hartcourt, 1960.

29 Vgl. zur Stelle Moisés Silva: Biblical Words and their Meaning. An Introduction to Lexical
Semantics, Grand Rapids, 1994, 96-97.

30 Beim zweiten Wortpaar handelt es sich nicht um Synonymie, sondern um Hyponymie bzw.
Hyperonymie. Mit diesen Begriffen wird die Relation zwischen einem Unter- und einem
Oberbegriff (bzw. umgekehrt) beschrieben. In Joh 21,15-17 wird allerdings keine inhaltli-
che Unterscheidung zwischen ,.Ldmmern und ,.Schafen® intendiert sein (s. u. zum Begriff
der Referenz).

31 BuBimann, Lexikon, s. v.

32 Henry G. Liddell, Robert Scott, Henry S. Jones: 4 Greek-English Lexicon, Oxford, °1959,
s. v. Gpviov. Zur Wortbildung (siche oben 2.2) des Diminutivums mit -1ov vgl. Siebenthal,
Grammatik, § 361b.

33 Z.B. Ps 23; Jer 31,10; Ez 34; Lk 15, 4-5; Joh 10,1-18; Apg 20,28-29; Heb 13,20;
1Petr:2:25,

34 Der Versuch einer methodisch begriindeten Ermittlung von Konnotation ist beschrieben bei
Carsten Ziegert: Hebréer als Knechte Gottes — ein Ubersetzungsfehler in Jona 1,9 LXX?,
in: Walter Hilbrands (Hg.): Sprache lieben — Gottes Wort verstehen. Beitrdge zur bibli-
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SchlieBlich ist der Begriff der Referenz zu nennen. Unter Referenz versteht
man die Beziehung zwischen einem sprachlichen Ausdruck und dem Objekt der
auBersprachlichen Realitit, auf den dieser Ausdruck sich bezieht. Die referentiel-
le Bedeutung eines Wortes in einem bestimmten Kontext ist also von ihrer deno-
tativen Bedeutung abzugrenzen. Beispielsweise ldsst sich die Bedeutung des
griechischen Wortes kbpog denotativ mit ,,Herr* bestimmen. Der Referent von
koptog in Lk 1,46 ist der Gott Israels (peyoddverl 1) yoyr) pov Tov Kbptov), in
Lk 2,11 ist es der von den Juden erwartete Retter (011 £t€xOn Vpiv onuepov
cothp 6¢ goTv ¥p1oTdg kOpog), und in Lk 5,12 handelt es sich um Jesus von Na-
zareth (k0pie, éav BAng dvvaocai pe kobapioat). Von Koreferenz (oder Referenz-
identitét) spricht man, wenn mehrere sprachliche Ausdriicke denselben Referen-
ten haben. So ist bei der Auslegung von Joh 21,15-17 zu fragen, ob die Ausdrii-
cke ta dpvio pov und Ta wpoPord pov auf verschiedene oder auf identische au-
Bersprachliche Referenten verweisen. Deutlich ist sicher, dass es sich um meta-
phorische Bezeichnungen der an Jesus Gldubigen handelt. Eine Unterscheidung
in .,jiingere” und ,.dltere” oder in ,,unreife’ und ,,reife” Glidubige erscheint aller-
dings iiber den Sinn und die Thematik des Textes als Ganzes hinauszugehen; es
ist eher anzunehmen, dass Koreferenz vorliegt. Die Einsicht, dass in Texten Ko-
referenz existieren kann, wird davor bewahren, vor allem bei nicht vorliegender
Synonymie mehr in einen Text hineinzulegen als urspriinglich intendiert war.

2.4 Syntax

Im Bereich der Syntax untersucht man die Regeln zur Bildung von Sétzen einer
Sprache sowie die Beziehungen der Satzglieder untereinander. Eine wichtige
Anwendungsméglichkeit syntaktischer Fragestellungen auf die biblische Exegese
ist die Wahrnehmung und Untersuchung von ,,markierten” im Gegensatz zu
wunmarkierten* syntaktischen Strukturen. Dieser Fragestellung liegt die Mar-
kiertheitstheorie zugrunde, die davon ausgeht, dass es sprachliche Eigenschaften
gibt, deren Vorkommen auffillig und damit beachtenswert ist, wihrend das Vor-
kommen anderer Eigenschaften eher den unauffilligen ,,Normalfall darstelit.

So gilt im Griechischen der Aorist als unmarkierter Aspekt des Verbs, dessen
Verwendung keine besondere Zielsetzung hat. Eine Verbform im Aorist driickt
lediglich die Tatsache der durch das Verb ausgedriickten Handlung selbst aus.
Der Schreiber oder Sprecher hat dabei keinerlei Intention, die Verwirklichung
des Verbinhalts niher zu spezifizieren. Dagegen reprisentieren der Prisens- und
der Perfektstamm jeweils einen markierten Verbalaspekt, und zwar einen durati-
ven Aspekt beim Prisensstamm, der etwas Andauerndes ausdriickt, und einen

schen Exegese. Festschrift fiir Heinrich von Siebenthal, GieBen, 2011, 147-162, hier 155—
157,
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resu1t3a5tiven Aspekt beim Perfektstamm, der fiir etwas bereits Vorliegendes
steht.

Ein Beispiel bietet Mk 5,36 im Vergleich zur synoptischen Parallelstelle
Lk 8,50.% Im Kontext geht es um den Synagogenvorsteher Jairus, der Jesus um
die Heilung seiner Tochter bittet. Auf dem Weg zu seinem Haus heilt Jesus zu-
néchst eine blutfliissige Frau, anschliefend kommen die Diener von Jairus und
berichten ihm, seine Tochter sei zwischenzeitlich gestorben. Wihrend in Lk 8,50
Jesus den Synagogenvorsteher auffordert: pévov mictevcov (Aorist), lautet die
Aufforderung bei Markus: pévov mioteve (Prisens). Im Markusbericht wird also
der durative Aspekt des Glaubens betont: Jairus hat bereits geglaubt, als er Jesus
um Hilfe bat und soll dies nun weiterhin tun, trotz des Todes seiner Tochter. Bei
Lukas wird nun keinesfalls ein ,,punktueller”, einmaliger Aspekt des Glaubens
angesprochen. Da der Aoriststamm unmarkiert ist, ldsst sich keine Aussage dar-
iiber machen, ob das ,.Glauben* an dieser Stelle als ein punktueller Akt oder als
etwas Andauerndes verstanden wird. Es ldsst sich lediglich feststellen, dass bei
Markus der Glaube des Jairus als (hoffentlich) kontinuierlich verstanden wird. Im
vorangehenden Vers ist der Vergleich der Verbformen bei Markus und Lukas
interessanterweise umgekehrt zu bestimmen. Hier bietet Mk 5,35 eine unmarkier-
te Aoristform (1 Buyarnp cov anéBavev), wihrend in Lk 8,49 der resultative As-
pekt des Perfektstamms verwendet und somit das Ergebnis des Sterbens betont
wird (té6vnkev 1 Buydnp cov).”” Die Frage, warum Markus den Glauben des
Jairus sprachlich als durativ markiert und Lukas das Sterben der Tochter als re-
sultativ, kann hier nicht beantwortet werden, die Feststellung dieses Sachverhal-
tes sollte jedoch in einem synoptischen Vergleich zu dieser Perikope nicht feh-
len.

Eine weitere interessante Problematik, die sich aus der Existenz von markier-
ten und unmarkierten sprachlichen Strukturen ergibt, ist die Frage nach der Wort-
und Satzgliedstellung. Hierbei geht es vor allem um die Stellung des Verbs im
Satz. Im Griechischen ist die Wortstellung relativ frei, da die Beziehungen zwi-
schen den einzelnen Wortern und Satzgliedern bereits durch die Flexionsendun-
gen festgelegt sind.*® Dagegen steht im Hebrdischen bei der unmarkierten Stel-
lung das Verb vor dem Subjekt und dem Objekt.” Eine markierte Satzstellung
kann auf eine Betonung desjenigen Satzglieds hinweisen, das die Stellung des

35 Siebenthal, Grammatik, § 192g, 194.

36 Vgl. Siebenthal, Grammatik, § 195a.

37 Bei einer Ubersetzung ins Deutsche bietet sich hier fiir den unmarkierten Aorist das deut-
sche Perfekt an (,,Deine Tochter ist gestorben®), wihrend der resultative Aspekt des Perfekt
am besten durch ein Adjektiv wiedergegeben wird (.,Deine Tochter ist tot*).

38 Siebenthal, Grammatik, § 128b.

39 Jotion und Muraoka, Grammar, § 155k. Die Grundwortstellung VSO (,,Verb — Subjekt —
Objekt™) liegt generell bei semitischen Sprachen vor, im Deutschen dagegen SVO und bei
der im Tschad gesprochenen Sprache Kanembu SOV. Vgl. BuBmann, Lexikon, s.v. Semiti-
sche Sprachen, s. v. Grundwortstellung.
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Verbs am Satzanfang eingenommen hat.** So wird in Ri 8,23 betont, dass es
Jahwe ist, der iiber Israel herrschen soll (und nicht Gideon): a2 7wn> mi. Im
vorangehenden Satz (D72 I8 7Uny~X?) ist die Satzgliedstellung dagegen unmar-
kiert, dennoch liegt eine Betonung des Subjekts vor, die hier durch die Verwen-
dung des Personalpronomens ¥ realisiert wird.

Es ist darauf hinzuweisen, dass sich keine starren Regeln angeben lassen, in
welchen Fillen bei einer markierten Satzgliedstellung tatséichlich eine besondere
kommunikative Wirkung intendiert ist. Wenn beispielsweise eine wayyigtol-
Satzfolge durch einen Umstandssatz unterbrochen wird, dann steht in diesem das
Subjekt (mit 1) ebenfalls vor dem Verb, ohne dass das Subjekt betont sein muss.*!
Auch in poetischen Texten wird die Satzgliedstellung oft von anderen Faktoren
bestimmt wie z. B. dem Bestreben, einen Chiasmus zu konstruieren. So wird in
Ps 2,2a in der ersten Hilfte des Parallelismus die Stellung ,,Verb — Subjekt* ver-
wendet (Y8271 1281, in der zweiten Hilfte dagegen ,,.Subjekt — Verb*
(7737911 @°31), ohne dass durch die markierte Satzgliedstellung eine Betonung
des Subjekts intendiert wére. Trotz solcher Einschrinkungen lassen sich Kennt-
nisse {iber eine mogliche Markierung sprachlicher Elemente fruchtbringend fiir
die Exegese anwenden.

2.5 Textlinguistik

In der Textlinguistik untersucht man sprachliche Einheiten, die {iber den einzel-
nen Satz hinausgehen, ganze Texte also. Ein Text zeichnet sich dadurch aus, dass
seine Elemente sinnvoll zusammenhéngen (Kohdrenz), dass er eine kommunika-
tive Funktion hat (Textfunktion) und dass er ein strukturiertes Gebilde darstellt
(Textstruktur).” Die zuletzt genannte Eigenschaft soll im Folgenden weiter aus-
gefiihrt werden.

Ein Text besteht aus mehreren Propositionen, d. h. satzwertigen Einheiten, die
meist durch das Vorhandensein eines Verbs gekennzeichnet sind.* Beispielswei-
se liegen in Mk 1,16—18 zehn Propositionen vor, die folgendermaBen in einem
Textschaubild** dargestellt werden konnen:

40 Joiion und Muraoka, Grammar, § 155nb.
41 Joiion und Muraoka, Grammar, § 155n, nc.
42 Siebenthal, Grammatik, § 297.

43 Ausnahmen sind Nominalsitze.

44 Vgl. Siebenthal, Grammatik, § 299.
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Pl Kol

B2 nophyov mapl tv 8dhaccay tiig Faldaiog

Plb ... E1dev Zipava kol Avipéav Tov 4derpov Zipwvog
P3 apeiBdiiovrag év tfj Buidoon:

P4 foav yap G
P5  xai glnev adroig 6 Insode:

P6 debte omicw ov,

P7 Kol Toow

P8 Vpdc yevéoHan aMelc avBphnav.
P9a «xai e000g ...

P10 Gpévteg T dikTLO,

P9b ... KoAoVOM GV T,

Propositionen sind in einem Text grammatisch und inhaltlich miteinander ver-
bunden. Auf grammatischer Ebene ist die Proposition P2, die kein finites Verb,
sondern ein Partizip enthilt, der Proposition P1 untergeordnet, sie ist daher im
Textschaubild eingeriickt dargestellt. Dasselbe gilt fiir P3. P4, P5 und P9, die
durch koordinierende (nebenordnende) Propositionen (kai bzw. ydp) eingeleitet
werden, stehen auf derselben Ebene wie P1, nimlich der hichsten in der Hie-
rarchie der Propositionen. Dabei bietet P4 eine Begriindung fiir einen Teilaspekt
der Propositionsgruppe P1-P3. Die Folge P6-P8, die die Rede Jesu darstellt, ist
grammatisch unter P5 anzusiedeln, der Redeeinleitung. Innerhalb dieser Folge
sind die Hauptsétze P6 und P7 auf gleicher Ebene, der Objektsatz P8 mit Infinitiv
ist von P7 abhéingig und somit dieser untergeordnet. SchlieBlich ist P10 aufgrund
des Partizips dem Hauptsatz P9 untergeordnet.

Mit Hilfe des Schaubilds lésst sich die hierarchische Struktur des Textes leicht
nachvollziehen. Der Text besteht aus vier Hauptsitzen, von denen drei mit der
Konjunktion xai eingeleitet werden. Die Propositionen P1, P5 und P9 driicken
den Inhalt des Textes in nuce aus: Jesus sah die Fischer (P1), sprach zu ihnen
(P5), und sie folgten ihm sofort (P9).

Nun ist zusétzlich unter einem inhaltlich motivierten Blickwinkel zu fragen,
welches die kommunikativ gewichtigeren Propositionen innerhalb der Hierarchie
sind. Eine grammatische Unterordnung muss ndmlich noch keine inhaltliche Un-
terordnung implizieren. So erscheint es sinnvoll, der Propositionsfolge P6-P8,
die die Rede Jesu représentiert, einen inhaltlich hheren Stellenwert beizumessen
als der Redeeinleitung P5. Innerhalb von P6—P8 ist dann zu fragen, wie die ein-
zelnen Propositionen logisch-kommunikativ zusammenhingen. Ist P7-P8 (,,Ich
will euch zu Menschenfischern machen®) die Folge, der Zweck oder der Grund
fiir die Aufforderung in P6 (,,Folgt mir nach*)? Unter der Voraussetzung, dass

45 Die Konjunktion gehdrt zum Hauptsatz, d. h, P2 ist zwischen Pla und P1b eingeschoben;
Entsprechendes gilt fiir P9 und P10.
46 Vgl. Siebenthal, Grammatik, § 251a-e.
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der Text kohdrent, also inhaltlich sinnvoll zusammenhéngend ist, geht es somit
um die Frage, welche mhalthchen Beziehungen zwischen den einzelnen Proposi-
tionen des Textes bestehen.*”

Viele Aspekte der Textanalyse konnten im Rahmen dieses Ubersichtsartikels
nur angedeutet werden. Fiir detailliertere Informationen sei daher ausdriicklich
auf die jetzt auch fiir Theologen leicht zugéngliche Fachliteratur zum Thema
., Textlinguistik™ verwiesen.’

2.6 Soziolinguistik

In der Soziolinguistik betrachtet man Sprache als soziales Phdnomen. Die Ver-
wendung von Sprache hat auch eine soziale Funktion. Damit lautet die grundle-
gende soziolinguistische Fragestellung ..Wer spricht welche Sprache wann mit
wem zu welchem Zweck?“*

Diese Fragestellung ist in solchen Kontexten interessant, in denen Sprachbe-
nutzer mehrsprachig sind, aber auch dort, wo mehrere Varietéiten einer Sprache
nebeneinander verwendet werden. Mit dem Begriff der Varietdt bezeichnet man
verschiedene Ausprigungen einer Sprache, die etwa von der geographischen Re-
gion %Dlalekt) oder von der sozialen Schicht (Soziolekt) der Sprecher abhingig
sind.”

In Bezug auf die Varietéiten des Griechischen, die zur Zelt des Neuen Testa-
ments Verwendung fanden, ldsst sich Folgendes feststellen:”' Das Attische, der
mabBgebliche Dialekt der klassischen Zeit, war in der Epoche des Hellenismus
durch das vereinfachende Koine-Griechisch als dominante Varietiit abgelost
worden. Dennoch war das Attische zur Zeit Jesu und der ersten Christen noch
prasent, und zwar in der Bewegung des ,,Attizismus®, die diese Varietit als
sprachliche Norm ansah und danach strebte, diese Norm in der Literaturproduk-
tion zu verwirklichen. Das Koine-Griechisch diente als Umgangssprache, fand
aber in einer gehobenen Form als , literarische Koine* unter Wissenschaftlern
und Romanschriftstellern Verwendung. Interessant ist nun, dass im Neuen Tes-
tament die durch den Attizismus fiir die hohe Literatur gesetzte Norm unbeachtet
bleibt. Die Schriften des NT sind stattdessen in der einfachen Varietit des Koine-
Gtiechisch abgefasst. Unter dem Blickwinkel der Exegese kénnte man nun fra-
gen, was dieser Verzicht der neutestamentlichen Schriftsteller auf die Normen
des Afttizismus iiber sie selbst, {iber ihre Leser und dariiber, wie sie selbst ihre

47 Eine Liste moglicher inhaltlicher Beziehungen, die auch die Gewichtung innerhalb von
Propositionspaaren reprisentieren, ist zu finden bei Siebenthal, Grammatik, § 352a, b.

48 Es empfiehlt sich die Lektiire des gesamten 4. Kapitels von Siebenthal, Grammatik (§ 297
354).

49 Vgl. BuBmann, Lexikon, s.v. Soziolinguistik.

30 Die Existenz von hebriiischen Dialekten zu biblischen Zeiten wird von Ri 12,5-6 bezeugt
(72w vs. na0).

51 Siehe dazu Siebenthal, Grammatik, 3-4.
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Schriften verstanden, aussagt. Und was sagt die Tatsache, dass etwa im Hebréer-
brief und im lukanischen Doppelwerk eine leichte Tendenz zur gehobenen Varie-
tit der literarischen Koine feststellbar ist,” iiber die Autoren und ihre Leser aus?

Ein interessantes in der Soziolinguistik untersuchtes Phénomen ist das Code-
Switching. Mit diesem Begriff bezeichnet man den Wechsel bzw. die Wahl der
verwendeten Sprache oder Varietiit in Abhéngigkeit von der Situation oder dem
Kontext. Als Beispiel ldsst sich ein Stuttgarter Staatsanwalt anfiihren, der am
Frithstiickstisch mit seiner Familie Schwiibisch spricht und beim Betreten des
Gerichtssaals zum Hochdeutschen wechselt. Unterschieden wird zwischen situa-
tivem Code-Switching, das auf gesellschaftlichen Normen fiir bestimmte Situati-
onen basiert — Hochdeutsch in der Familie kann genauso unangemessen sein wie
Schwibisch im Gerichtssaal —, und konversationellem Code-Switching, das bei
konstanter Gesprichssituation eine bestimmte kommunikative Funktion erfillt.

Das Aufireten aramdischer Abschnitte in der Hebr#ischen Bibel kénnte man
als konversationelles Code-Switching bezeichnen. Es ist zu fragen, welche Funk-
tion der Wechsel der Sprache in diesen Texten hat: Zu welchem Zweck wird in
Gen 31,47 der Name, den Jakob dem Steinhaufen gibt, aus der Perspektive La-
bans auf Araméiisch notiert? Welche Funktion hat die Tatsache, dass die Gotzen-
polemik in Jer 10,11 in aramiischer Sprache ge#uBert wird? Warum werden in
Esra-Nehemia die Edikte des Perserkdnigs in der Kanzleisprache Aramdisch zi-
tiert (Esr 4,8-6,18; 7,12-26)? Handelt es sich um Originalquellen? Warum wur-
den sie nicht ins Hebrdische iibersetzt? Welchen Status hatten die Sprachen Heb-
rdisch und Aramdisch fiir die Rezipienten des Esra-Nehemia-Buches? Welche
Funktion hat der Sprachwechsel im Danielbuch, bei dem ein langer Abschnitt auf
Aramiisch vorliegt (Dan 2,4b-7,28)? Da die Kapitel 1-6 Narrativtexte darstel-
len, die Kapitel 7-12 dagegen Visionsberichte, ist weiter zu fragen: Welche
Funktion hat insbesondere das Code-Switching von Araméisch zu Hebréisch an
der Grenze von Kapitel 7 zu Kapitel 8?

Weitere Beispiele aus dem Neuen Testament lassen sich anschliefen: Welche
Funktion haben die in den neutestamentlichen Schriften verwendeten hebrii-
schen und araméischen Worter wie aufv (z. B. Joh 5,19; 1Kor 14,16), GAAniovit
(Off 19,1) oder popdvoe 66 (1Kor 16,22)? Aus welchem Grund war die Inschrift
am Kreuz Jesu nach Joh 19,20 dreisprachig (Efpaioti, Popoioti, EAAqvioti)?

Die Soziolinguistik bietet interessante Fragestellungen, die sich bei der Exege-
se biblischer Texte mit den Bereichen Umwelt, Zeitgeschichte und Einleitungs-
wissenschaft tiberschneiden. Es lohnt sich, {iber die Verwendung verschiedener
Sprachen und Dialekte in biblischen Zeiten informiert zu sein.

52 Friedrich Blass, Albert Debrunner, Friedrich Rehkopf: Grammatik des neutestamentlichen
Griechisch, Gottingen, #2001, § 3.
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3. Folgerungen: So viel Linguistik wie ndtig, so wenig wie méglich?

Wieviel Linguistik braucht die Exegese? Die Beispiele zu den linguistischen
Kernbereichen haben gezeigt, dass uns bei der Untersuchung biblischer Texte auf
Schritt und Tritt linguistische Fragestellungen begegnen. Ob es sich um das pho-
nologische System der biblischen Sprachen handelt, die Regeln der Wortbildung,
die Bedeutungen einzelner Worter, Besonderheiten der Syntax, die Struktur und
Funktion von Texten oder die Verwendung von Sprache als soziales Phdnomen:
in all diesen Bereichen ist zu erwarten, dass sich linguistische Kenntnisse bei der
Exegese als niitzlich erweisen werden.

Dabei stellen die genannten Kernbereiche lediglich eine Auswahl dar. Die lin-
guistische Pragmatik etwa, die sprachliche AuBerungen in konkreten Situationen
untersucht, musste in diesem kurzen Uberblick unbeachtet bleiben. Das gleiche
gilt fiir die Sprachstatistik, mit deren Hilfe es beispielsweise moglich ist, die Ver-
teilung von Worthiufigkeiten bei biblischen Autoren oder in Gruppen biblischer
Schriften zu untersuchen. Solche Untersuchungen kdnnten Aussagen iiber den
Stil einzelner Autoren auf eine breitere methodische Basis stellen.

Die Linguistik dient nicht nur dazu, dass sich Studierende der ersten Semester
mithsam einige Grundkenntnisse der biblischen Sprachen aneignen (und nach der
Priifung wieder vergessen). Sprachkenntnisse sind erst der Anfang der exegeti-
schen Kompetenz. Es versteht sich von selbst, dass es bei der exegetischen Té-
tigkeit am konkreten Text nicht ausreicht, den hebriischen, aramiischen oder
griechischen Abschnitt lediglich lesen und (mit Hilfsmitteln) ansatzweise verste-
hen zu kénnen. Nach dem grundlegenden exegetischen Methodenschritt des ru-
dimentéiren Textverstindnisses, der in Form einer ,,Rohiibersetzung® realisiert
werden kann, miissen weitere Themen in den Fokus gelangen, etwa der ge-
schichtliche Hintergrund und die Entstehung der biblischen Schrift und des kon-
kreten Textes, oder die Frage nach den literarischen Formen und Gattungen.
Doch eine Beschrinkung auf Geschichts- und Literaturwissenschaft als ,,Hilfs-
wissenschaften” der Exegese reicht nicht aus. Zum Verstindnis eines fremd-
sprachlichen (nicht nur biblischen) Textes ist es unerlédsslich, dass linguistische
Kenntnisse angewandt werden. Von dieser Pflicht ist nur befreit, wer die bibli-
schen Sprachen quasi wie seine Muttersprache beherrscht! Wer sich auf linguisti-
sche Fragestellungen einlésst, kann mit iiberraschenden Erkenntnissen und mit
einem neuen Blick auf die biblischen Texte rechnen.

Linguistische Kernkompetenzen lassen sich nicht iiber Nacht erwerben. Wie
bei allen exegetischen Methodenschritten sind Grundkenntnisse und Ubung ge-
fragt. Dieser kurze Uberblick kann bestenfalls einen ersten Eindruck vermitteln.
Zum Erwerb anwendungsorientierter linguistischer Kompetenzen, die fiir die
Exegese relevant sind, kann die folgende Auswahlbibliographie als Einstieg die-
nen.
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Carsten Ziegert
A plea for linguistic knowledge in exegesis

This overview article pleads for using a linguistic approach in the interpretation
of biblical texts as well as other methods of investigation. The author introduces
the linguistic disciplines of phonetics / phonology, morphology, semantics, syn-
tax, discourse analysis, and sociolinguistics, and applies them to some exegetical
problems. It is concluded that the application of linguistic knowledge has the po-
tential to enrich the exegetical process.
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,,Denn euer Gehorsam ist bei allen bekannt
geworden® (Rom 16,19): Die Verweise auf andere
Christen und ihre Funktion im Brief des Paulus an

die Romer

1. Einfiihrung

Die neuere Forschung zeichnet den Rémerbrief zu Recht in die speziellen Um-
stinde des Autors und der Briefempfénger zur Zeit der Abfassung ein und ver-
sucht, den Brief von daher zu verstehen. In engem Zusammenhang mit Aussagen
zur Situation des Paulus zur Zeit der Abfassung und seiner Absicht, nach Jerusa-
lem, Rom und Spanien zu reisen sowie Aussagen {iber die Leser in Rom, erschei-
nen mehrere Verweise auf andere Christen. Diese Verweise beleuchten die Um-
stinde, unter denen der Brief geschrieben wurde, geben wichtige Fingerzeige auf
seinen Abfassungszweck und spielen eine wichtige Rolle in der paulinischen Ar-
gumentation. Dieser Aufsatz stellt die Verweise auf andere Christen im R&-
merbrief zusammen und untersucht ihre jeweilige Funktion. Dabei ist unser Inte-
resse primér rhetorisch bzw. literarisch, weniger die historische Analyse und
Konstruktion.

Die Verweise werden umfassend festgehalten. Wahrend einige im Briefkorpus
erscheinen, findet sich die Mehrzahl in den Rahmenpartien in Rémer 1,1-15 und
14,14-15,24 (II). In der Darstellung folgen wir dem Aufbau des Briefes. Bei je-
dem Vorkommen wird die Funktion des Verweises auf andere Christen in der
Argumentation des Apostels untersucht. Nach einer Zusammenfassung skizzie-
ren wir das Portrét, das Paulus durch diese Verweise von sich selbst und seinem
Dienst und von den Adressaten zeichnet (III).1

Obwohl Paulus die christlichen Gemeinden Roms nicht selbst gegriindet hatte
und bisher noch nicht so weit Richtung Westen vorgedrungen war’, wusste er

I Weiter wiire es interessant, dieses Portrét mit der Paulusdarstellung der Apostelgeschichte
zu vergleichen bzw. mit dem Bild, das Paulus von sich in anderen Briefen zeichnet. Bei
wandere Christen® sind die Christinnen durchweg mit eingeschlossen; in Rom 16 werden
einige von ihnen namentlich erwihnt.

2 Nach Rém 15,19 war Hllyrien die westlichste Region, in der Paulus zur Zeit der Abfassung
des Briefs gewirkt hatte. Weder andere Briefe des Paulus noch die Apostelgeschichte er-
withnen den Dienst des Paulus in Illyrien; vgl. die Diskussion in Klaus Haacker: Der Brief
des Paulus an die Romer, ThHK 6, Leipzig, ‘2012, 364f und Eckhard J. Schnabel: Paul,
the Missionary. Realities, Strategies and Methods. Nottingham, 2008, 112f.
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von den Christen in Rom und ihrer aktuellen Situation so viel, dass er sie direkt
ansprechen konnte.” Diese Vertrautheit des Paulus mit der Situation in Rom
(wahrscheinlich durch Kontakte mit einzelnen Mitgliedern der stadtrémischen
Gemeinden; vgl. die in der GruBliste genannten Christen, 16,3-5) ist ein Beleg
fiir {iberértliche Verbindungen im Urchristentum. Ohne solche Verbindungen
wire Paulus nicht in diesem AusmaB und auf diese Weise informiert gewesen.’

Obwohl, streng genommen, Paulus selbst auch in die Kategorie ,,andere Chris-
ten” gehort, vernachlissigen wir alle Stellen, an denen Paulus auf sich selbst
verweist, wie etwa den Briefanfang (1,1-5), seine Verweise auf sein ver-
gangenes, gegenwiirtiges und zukiinftiges Wirken (1,8-15; 15,14-32), die um-
strittene Frage nach der Identitiit der ersten Person Singular in Rémer 7 oder die
Beteuerungen seiner andauernden Loyalitit zu Israel und Heidenmission um Is-
raels willen in Rémer 9-11.

Unsere Untersuchung der Verweise auf andere Christen trigt zu dem Bild bei,
das Paulus von sich selbst im R&merbrief zeichnet (siehe unten). Die stadt-
romischen Empfinger und die anderen Christen, auf die Paulus verweist, sind ein
wichtiger Bestandteil dieses Bildes. Eine breiter angelegte Untersuchung der
vielgestaltigen Selbstdarstellung des Paulus im Rémerbrief wire lohnenswert.

2. Die Verweise auf andere Christen im Romerbrief
2.1. Andere Christen in Romer 1,1-15°

Romer 1,8: Am Briefanfang wird deutlich, dass Paulus von den stadtrémischen
Christen weiB: ,,zu denen auch ihr gehtrt, die ihr berufen seid von Jesus Chris-

3 Zum Ursprung und der gegenwirtigen Situation der stadtrémischen Gemeinden vgl. Andrie
du Toit: ,God’s Beloved in Rome* (Rom 1:7): The Genesis and Socio-Economic Situation
of the First Generation Christianity und The Ecclesiastical Situation of the First Generation
Roman Christians, in: Andrie du Toit: Focusing on Paul: Persuasion and Theological De-
sign in Romans and Galatians, Cilliers Breytenbach, David S. du Toit (Hg.), BZNW 151,
Berlin, New York, 2007, 179-202, 203-218.

4 Vgl. Michael Theobald: Der Rémerbrief. EAF 294, Darmstadt, 2000, 30-34. Natiirlich ist
Paulus selbst die stirkste iiberdrtliche Verbindung im Rémerbrief. Uberértliche Bezichun-
gen zwischen einzelnen Christen und Gemeinden spielen eine wichtige Rolle im Vergleich
urchristlicher Gemeinden mit den unterschiedlichen Vereinen der antiken Welt. Detaillierte
Untersuchung der Hinweise auf tiberdrtliche Verbindungen im R&merbrief in Christoph
Stenschke: ,Es griiBen euch alle Gemeinden Christi* (R6m 16,16): Vorkommen und Funk-
tion libergemeindlicher Verbindungen im Brief des Paulus an die Romer, in: Gert Steyn
(Hg.): FS Andrie B. du Toit, Leuven, 2014, im Druck.

5  Zur Argumentation des Paulus in R6m 1.1-17 vgl. Andrie du Toit, Persuasion in Romans
1:1-17, in: du Toit, Focusing, 219-237.
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tus*.® Wie Paulus von ihnen erfahren hatte, wird in Vers 8 deutlich: ,,von ihrem
Glauben spricht man in aller Welt*. Neben ihrer Funktion als captatio benevo-
lentiae zu Beginn des Briefes impliziert diese Aussage, dass andere Christen von
den stadtromischen Gemeinden und ihrem Glauben wussten und diese Informati-
onen weitergegeben hatten.” Das erkldrt sich zum einen mit der speziellen Situa-
tion der rdmischen Gemeinden in der Hauptstadt des Reiches, von wo aus und
wohin vielfiltige offizielle und inoffizielle Kommunikationswege ins ganze Im-
perium Romanum fiihrten und im regen Gebrauch waren. Zum anderen diirfte
dieses weitverbreitete Wissen um die stadtromischen Christen auf der Existenz
mehrerer christlicher Gemeinden in Rom beruhen, was auf eine gréflere Anzahl
von Christen in der bevolkerungsreichen Stadt hinweist. Einige Hinweise in der
GruBliste in Romer 16 werden gewdhnlich so interpretiert, dass sie auf mehrere
Gemeinden in Rom hindeuten (16,5.10.11.14f), obwohl die Erwéhnungen dieser
Gruppen keine Schlussfolgerungen auf deren tatséchliche GroBe zulassen.

Ferner wird das weitverbreitete Wissen um die Christen Roms auch auf die
Vertreibung der Juden durch Kaiser Claudius im Jahr 49 nach Christus zuriickzu-
fiilhren sein, die eine ganze Reihe romischer Judenchristen — und mit ihnen die
Nachricht vom Glauben der rémischen Gemeinden — in andere Teile des Reichs
(und womdglich dariiber hinaus) gefiihrt haben diirfte. Das Beispiel von Aquila
und Priska, die Paulus in Romer 16,3f griift, zeigt, dass — nach Apostelge-
schichte 18,2f — Paulus einigen dieser Christen im Osten des Reiches begegnet
war.

Zudem ist es moglich, dass das weitverbreitete Wissen um den Glauben der
romischen Christen nicht nur auf innerchristlicher Kommunikation beruhte. Der
Anlass fiir das Claudius-Edikt wie auch sein konkreter Inhalt (und mdglicher-
weise auch seine Aufhebung mit dem Tod des Claudius im Herbst 54 n. Chr.),
das mit groBer Wahrscheinlichkeit seine Ursache in Unruhen hatte, die die christ-
liche Verkiindigung in den stadtromischen Synagogen hervorgerufen hatte®, diirf-
te auch in anderen Teilen des Reiches bekannt geworden sein. Davon ist aus-

6  Paulus schreibt von seiner Berufung, ,,in seinem Namen den Gehorsam des Glaubens auf-
zurichten unter allen Heiden™ (1,5). Selbstversténdlich enthélt der Umfang dieser Berufung
Rom und Spanien. Obwohl Paulus nicht explizit behauptet, sich dieser Berufung mit Erfolg
gestellt zu haben, diirfien die Leser annehmen, dass dies (,,den Gehorsam des Glaubens un-
ter den Heiden aufrichten®) zwischen seiner Berufung und seinem anvisierten Besuch in
Rom so geschehen war. Dies ist der erste Hinweis auf andere Christen im Rémerbrief.

7  Nach Haacker, Rémerbrief, 35 bezieht sich der Glaube der Rémer ..nicht nur auf die Be-
kehrung, sondern die christliche Existenz im ganzen®.

8 Vgl David Alvarez-Cineira: Die Religionspolitik des Kaisers Claudius und die paulinische
Mission, HBS 19, Freiburg, Basel, Wien, 1999; Helga Botermann: Das Judenedikt des Kai-
sers Claudius: Romischer Staat und Christiani im ersten Jahrhundert, Hermes Einzel-
schriften 71, Stuttgart, 1996 und Rainer Riesner: Paul’s Early Period: Chronology, Missi-
on Strategy, Theology, Grand Rapids, 1998, 157-201; unter den Kommentaren insbesonde-
re Robert Jewett: Romans: A Commentary, Hermeneia, Minneapolis, 2007),18-20, 59-61;
Uberblick bei Christoph Stenschke: Edict. New Testament, in: EBR (im Druck).
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zugehen, da die Amtstriger romischer Kolonien wie etwa Philippi, aber auch die
rémische Provinzialverwaltung (beispielsweise in Ephesus) die Entwicklungen
im Rom genau verfolgt haben diirften, um sich in ihrem Handeln vor Ort an Rom
orientieren zu kénnen (die Kunde von solchen Entwicklungen diirfte sich auch
durch den regelmiBigen Wechsel von Amtstrigern wie etwa Gallio in
Apg 18,12-17 reichsweit verbreitet haben). Das Edikt des Claudius gegen die
Juden Roms diirfte von besonderem Interesse flir die Stidte im rémischen Osten
gewesen sein, in denen es grdfere jiidische Diasporagemeinden gab (vgl. zum
Beispiel die Argumentation der Gegner des Paulus in Apg 16,20f).

Das Claudius-Edikt mit seinen Ursachen und Folgen wird auch unter den jiidi-
schen Diasporagemeinden bekannt gewesen sein durch die vielfdltigen Verbin-
dungen zwischen den Juden in Rom und Jerusalem/Judda und Juden an anderen
Orten.” Daher ist es denkbar, dass Paulus auch auf diese Weise von der urchristli-
chen Mission in Rom, von der Griindung christlicher Gemeinden und von deren
vorbildlichem Glauben erfahren hatte.

Am Ende des Briefs erwihnt Paulus, dass der Gehorsam der rémischen Chris-
ten ,,bei allen bekannt geworden ist“ und dass dies ihm grofle Freude bereite
(16,19). Die Darstellung des umstrittenen Evangeliums des Apostels, sein Re-
chenschaftsbericht iiber sein Wirken bis zur Zeit der Abfassung, seine Pléne flir
die Zukunft sowie seine Erwartung von Gastfreundschaft und Unterstiitzung
durch die stadtrémischen Christen werden von diesen universalen Verweisen auf
andere Christen in Rémer 1,8 und 16,19 umrahmt. '’

Mit diesen Aussagen zu Beginn und am Ende des Briefs stellt Paulus die stadt-
romischen Christen in einen gréBeren Zusammenhang: in der gréfBeren christli-
chen Gemeinschaft, als deren Représentant und Sprecher Paulus sich hier dar-
stellt, sind sie umfassend bekannt geworden. Paulus deutet damit an, dass was in
den stadtrémischen Gemeinden geschah und geschieht, in der weiteren christli-
chen Gemeinschaft bekannt wurde und bekannt werden wird.

Uber die captatio benevolentiae am Anfang des Briefs hinaus (eine von meh-
reren solchen captariones“) hat dieser Verweis zwei Funktionen: (1) Weil die
rémischen Christen in einem weiteren Kreis bekannt sind, haben sie einen bisher
hervorragenden Ruf zu verlieren. Ob und wie sie auf das Wirken des Paulus in
Rom und auf seine Erwartungen wegen der anstehenden Spanienmission reagie-
ren, ist daher keine Privatangelegenheit, sondern geschieht vor ,,allen* anderen
Christen. Schon deshalb wiirden die Romer gut daran tun, Paulus aufzunehmen

9  Vgl. dazu auch Catherine Hezser: Jewish Travel in Antiquity, TSAJ 144, Tiibingen, 2011.

10 Eine dhnliche Klammer um das Briefkorpus bildet der Hinweis auf Jesu irdische Herkunft
aus dem Geschlecht Davids in Rém 1,3 und auf Jesus als den Spross aus der Wurzel Isais
in Rém 15,12.

11 Diese Aussage bildet ein Gegengewicht zur der relativierenden Aussage des Paulus in R6m
1.5, die die Empfinger ,.allen Heiden, zu denen auch ihr gehrt® zuordnet. Diese Zuord-
nung beruht nicht auf Status oder eigene Verdienste, sondern auf géttlicher Berufung (..die
ihr berufen seid von Jesus Christus™).
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und den Bitten zu entsprechen, die er spiter im Brief an sie richtet. (2) Mit die-
sem Lob und Verweis diirfte Paulus auch zeigen, dass er den Status und die Ver-
dienste der romischen Christen anerkennt: er wird ihnen mit Achtung und Res-
pekt begegnen und entsprechend mit ihnen umgehen (vgl. auch 15,14f und die
hofliche Weise, in der Paulus seine Bitten an die Gemeinden richtet). Paulus
weiB, dass sein eigener Umgang mit den Rémern ebenfalls unter den Augen aller
anderen Christen geschieht.

Romer 1,13: Paulus versichert den Lesern, dass er sich schon oft vorgenom-
men hatte, nach Rom zu kommen (aber bisher daran gehindert wurde'?). Er woll-
te auch unter ihnen Frucht schaffen, wie er es bereits unter anderen Heiden getan
hatte (vgl. oben zu 1,6, ,,zu denen auch ihr ge:hiiﬂ:“).]3 Mit dieser Absichtser-
kldrung und dem Vergleich mit seinem bisherigen Wirken erklért Paulus, dass er
unter den anderen Heiden seine Berufung bereits erfiillt habe (daher ist es jetzt an
der Zeit, nach Rom zu kommen und mit der Unterstiitzung der romischen Chris-
ten noch weiter Richtung Westen vorzustoflen; seine Absichten stimmen mit sei-
ner gottlichen Berufung — die, es sei denn man zweifelt sie grundsitzlich an,
hochstes Gewicht hat — und seinem bisherigen Wirken tiberein). Mit diesem Ver-
gleich (,,wie unter anderen Heiden*) und der Metapher des Fruchtschaffens in-
formiert Paulus die Romer von seiner eigenen Treue gegeniiber seiner Berufung
und den Erfolgen in der Vergangenheit (die hauptséchliche Absicht) und iiber die
Existenz anderer Christen unter den Heiden, die durch Paulus mit den romischen
Christen verbunden sind. Die Frucht, von der Paulus spricht, diirfte sich auf die
Bekehrung der Heiden beziehen, auf die Entstehung von Gemeinden unter ihnen
und auf deren geistliches Wachstum (vgl. auch Rém 7.4). Dies liegt von der
sonstigen Verwendung von Frucht- und Wachstumsmetaphern bei Paulus und
anderswo im Neuen Testament her nahe."*

12 Fiir die Notwendigkeit dieser Vergewisserung vgl. die Diskussion in Christoph Stenschke,
,Es griiBen euch‘. A. du Toit schreibt: ,,We shall hardly be wrong in surmising that Paul
wished to prevent a reproach of negligence towards the Christians in Rome and, probably,
of crude opportunism. The Romans could argue in this way: ,For so many years Paul has
neglected us. But now that he needs us for his future plans, he suddenly shows interest™
(Focusing, 235).

13 Ich folge hier dem grammatikalisch moglichen Versténdnis des griechischen Textes, wie es
sich etwa in der Lutheriibersetzung niederschléigt ..damit ich unter euch Frucht schaffe wie
unter anderen Heiden®. Das Verb oy® (Aorist Konjunktiv von &w) bezieht primér auf die
Romer. Bezieht es sich dartiberhinaus auch auf die erwéihnten ,,anderen Heiden? Bezieht
sich Paulus damit auf sein bevorstehendes Wirken in Spanien (so etwa Jewett, Romans,
130 mit Verweis auf die Pline des Paulus in Rémer 15; ,,The expression ,the rest of the
Gentiles* refers to what remains of them rather than to ,others® of them, thus implying a
group that in Paul’s view still remained to be evangelized™) oder bezieht er sich auf sein
Wirken in der Vergangenheit, wie explizit in Romer 15,19-21?

14 Vgl. David J. Williams: Paul’s Metaphors: Their Content and Character, Peabody, 1999,
40f und Petra von Gemiinden: Vegetationsmetaphorik im Neuen Testament und seiner
Umwelt: eine Bildfelduntersuchung, NTOA 18, Fribourg, 1993 sowie ihren Aufsatz (zu-
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Paulus zeigt mit dieser Angabe auch, dass er seine Berufung, die er am An-
fang des Briefs angefiihrt hatte, bisher treu erfiillt hat (,,berufen zum Apostel,
ausgesondert, zu predigen das Evangelium Gottes ... Durch ihn haben wir emp-
fangen Gnade und Apostelamt, in seinem Namen den Gehorsam des Glaubens
aufzurichten unter allen Heiden ...*). Mit Paulus wird kein Anfinger im aposto-
lischen Dienst in Rom erscheinen (in einer prekéren Situation innergemeindlich
und im sozio-politischen Umfeld, siehe unten), sondern jemand, der alle Auf-
nahme und weitere Unterstiitzung durch die Rémer verdient.

2.2. Andere Christen im Briefkorpus (Romer 1,16—15,13)

Das Briefkorpus enthélt nur wenige und indirekte Verweise auf andere Christen.
Im Schlussteil des Briefs erscheinen solche Verweise dann wieder vermehrt.

In Romer 3,8 erwiihnt Paulus Leute, die ihn verlidstern, indem sie behaupten,
er lehre ,,.Lasst und Boses tun, damit Gutes daraus komme®. Vom Zusammen-
hang her ist unklar, wen genau Paulus mit der neutralen Bezeichnung der Léste-
rer als Twveg vor Augen hat. Wenn sich diese Bezeichnung nicht auf die jiidischen
Gegner des Paulus bezieht'’, sondern auf seine judenchristlichen Gegner'®, dann

sammen mit Gerd TheiBen): Metamorphorische Logik im Rémerbrief. Beobachtungen zu
dessen Bildsemantik und Aufbau, in: Reinhard Bernhardt (Hg.): Metapher und Wirklich-
keit. Die Logik der Bildhafiigkeit im Reden von Gott, Mensch und Natur; FS Dietrich
Ritschl, Géttingen, 1999, 108-131. Jewett, Romans, 129 schreibt: ,,Since ,fruit* is also used
in Phil 1,22 and Col 1,6 in the context of evangelistic success with Paul’s referring to his
apostolic vocation in agricultural terms, Giinter Klein is justified in referring to this term as
,missionary language*“. Jewett diskutiert ferner den Vorschlag, dass sich Paulus mit der
LFrucht* auf einen Beitrag zur paulinischen Kollektenaktion fiir die Heiligen in Jerusalem
beziehe. Dies kann aber nicht gemeint sein, da Paulus und die Kollekte(ndelegation) bereits
unterwegs nach Jerusalem sein wiirden, wenn die Rdmer den Brief empfangen. Nach Je-
wett ist die besondere ,.Frucht*, die Paulus unter den Rémern wirken mochte und von
ihnen erwartet, ihre Unterstiitzung seiner Spanienmission. Wenn dem so ist, dann wére die
Frucht wie unter anderen Heiden™ auch Unterstiitzung fiir seine Mission. Andere heiden-
christliche Gemeinden haben in der Vergangenheit bereits geleistet, was sich Paulus von
den Rémern in der Zukunft erwartet (,,the same kind of fruit is being sought in Rome as
Paul seeks elsewhere, support for extending the Gospel to the Gentiles™).

15 Dafiir, dass hinter dem Slogan von Rém 3,8 jiidische Gegner stehen kinnten, spricht, dass
Paulus nach der Darstellung der Apostelgeschichte annimmt, dass er bei seiner Ankunft in
Rom bereits bei den stadtrdmischen Juden verleumdet wurde. Daher bestellt er die jtidi-
schen Altesten zu sich, um sich zu erkliren und zu verteidigen. wahrscheinlich auch ange-
sichts des bevorstehenden Prozesses an einem kaiserlichen Gericht, bei dem Paulus — auch
angesichts der bisherigen Verhtre und Prozesse — mit jiidischen Interventionen rechnen
musste. Auf seine Erkldrung hin antworten die jiidischen Leiter nach Apg 28,17-21: ,,Wir
haben deinetwegen weder Briefe aus Judia empfangen noch ist ein Bruder gekommen, der
tiber dich etwas Schlechtes berichtet oder gesagt hitte™. Durch solche Briefe oder Boten
kénnten die stadtrdmischen Christen anderswo im rémischen Reich bekannt geworden
sein. Zur jiidischen Mobilitét und ihrer Bedeutung vgl. Hezser, Jewish Travel.
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hiitte Paulus christliche Gegner im Blick.'” So zu argumentieren, wie es Paulus in
den Mund gelegt wird, hie3e die falschen Schlussfolgerungen aus der Treue Got-
tes zu ziehen. Paulus erwdhnt und gesteht die Existenz solcher Gegner ein und
verurteilt sie. Ihre Verleumdungen und deren potentiell verheerenden Aus-
wirkungen erfordern die detaillierte Darstellung und Verteidigung dieses um-
strittenen Evangeliums im Romerbrief. Paulus kehrt in Rémer 6f zu solchen
Vorwiirfen zurtick und widerlegt sie relativ ausfiihrlich. Durch den Hinweis auf
die gerechte Verdammung solcher Leute zeigt Paulus auch, wie er Menschen
einschétzt (und gegebenenfalls mit ihnen umgeht), die ihn verleumden und seine
Botschaft in Rom verdrehen (oder ihm die Unterstiitzung verweigern).

Méglicherweise nimmt Paulus an (und/oder befiirchtet), dass die rémischen
Christen bereits durch andere Christen von ihm und seiner Verkiindigung erfah-
ren hatten — sei es in relativ neutraler Weise oder verleumderisch. Wie und durch
wen dies geschehen sein mag, ist unklar. Dabei diirfte Paulus nicht die in Kapitel
16 namentlich erwéhnten Christen im Blick haben oder ihnen gegeniiber Ver-
dacht hegen. Seine Griifle weisen auf herzliche Beziehungen hin und Paulus fithrt
diese Christen als Zeugen seines bisherigen Wirkens und seines Evangelium an
(siehe unten; freilich ist auch denkbar, dass Paulus sie durch seine herzlichen
Griile und Komplimente auch erst gewinnen wollte und musste).

Die Behauptungen und Polemik solcher Gegner diirften indirekt auch an ande-
ren Stellen im Romerbrief erscheinen. Dazu schreibt Hans Hiibner:

Die wiederholt eingefiigten und die Argumentation strukturierenden Fragen sind nicht die
eines fingierten Dialogpartners (Bultmann, Sti/), sondern Einwénde, die, vor allem aus ju-
denchristlicher Perspektive, tatséichlich gegen Paulus und seine Theologie vorgebracht wor-
den sind (besonders deutlich Romer 3,8; 6,1; 7.7)."®

Méglicherweise besteht eine Verbindung zwischen der Zuriickweisung in R-
mer 3,8 und der scharfen Warnung vor Irrlehrern am Ende des Briefs (16,17
19)." Die drastische Beschreibung der Irrlehrer an sich ist noch kein Hinweis

16 Zur Diskussion ihrer Identitdt vgl. Jewett, Romans, 251f vgl. auch den Uberblick in
Stanley E. Porter (Hg.): Paul and His Opponents, PAST 2, Leiden, 2005 und Jerry L.
Sumney: , Servants of Satan*, , False Brothers* and Other Opponents of Paul, ISNT.S
188, Sheffield, 2000.

17  Es ist unklar, ob Paulus nur auf andere Christen verweist oder ob er vermutet bzw. befiirch-
tet, dass Leute, die solche Behauptungen aufstellen, (bereits) zu den stadtrémischen Ge-
meinden gehdren.

18 Hans Hiibner: Paulus I. NT, in: TRE 26 (1996), (133-153), 146, mit Verweis auf Rudolf
Bultmann, Der Stil der paulinischen Predigt und die kynisch-stoische Diatribe, FRLANT
13, Gottingen, 1910; repr. 1984,

19 Fiir einige Forscher handelt es sich bei Rom 16,17-20a um eine frithe Interpolation; vgl.
die Diskussion bei du Toit, Text-Critical Issues in Romans 14-16, in: du Toit, Focusing,
(351-371) 361, 370. Das konnte erkliren, warum Sumneys Monographie (,, Servants ™)
nicht auf die Gegner in R6m 16,17-20 eingeht. Zur Identitit der Irrlehrer vgl. Jewett, Ro-



58 Christoph Stenschke

darauf, dass Paulus damit Christen meint, die bereits nach Rom gekommen wa-
ren oder kommen werden und damit ,,andere Christen* im Sinne unserer Frage-
stellung. Allerdings deuten die Aussagen, dass der Gehorsam der Romer bei allen
bekannt geworden ist (16,19) sowie die Empfehlung der Leser in R6mer 15,14f
darauf hin, dass Paulus Christen von aufierhalb im Sinn gehabt haben diirfte, die
auf diese Weise von den Christen in Rom erfahren hatten und dorthin gekommen
waren oder aufbrechen wollten. Nach Jiirgen Becker steht

die Gemeinde ... noch nicht in der Gefahr des Abfalls, ja die Gegner, vor denen Paulus die
Gemeinde warnt, sind noch gar nicht [von auBend kommend] in der Gemeinde ange-
kommen. Wenn zudem die Deutung auf die Judaisten guten Sinn gibt, dann l#sst sich die
Warnung des Apostels mit der Situation, aus der heraus der Romerbrief geschrieben wurde,
gut verbinden: Hatte Paulus nicht gerade sich dieser Gegner als Eindringlinge in sein klein-
asiatisches und européisches Missionsfeld erwehrt? Musste er nicht gerade ihretwegen auch
fiir die Uberbringung der Kollekte Schlimmes befiirchten, wovon er den Rémern auch aus-
driicklich Mitteilung macht?*

In diesem Zusammenhang betont Paulus erneut, dass die rémischen Christen und
ihre geistliche Gesinnung weit iiber die Stadtgrenzen hinaus bekannt geworden
waren: ,,denn euer Gehorsam ist bei allen [wohl hauptsichlich Christen] bekannt
geworden® (16,19; vgl. 1,8: ,dass man von eurem Glauben in aller Welt
spricht®). Auch an anderen Stellen im Corpus Paulinum spielen Verweise auf
einzelne Christen und Gemeinden oder mehrere Gemeinden und ihre iiberértliche
Bekanntheit eine wichtige Rolle in der Argumentation des Paulus.?!

Setzt die Bezeichnung ,.die Gestalt der Lehre, der ihr ergeben seid* in Ré-
mer 6,17 voraus, dass es einen weitreichend bekannten urchristlichen Konsens in
der Lehre oder eine Art von frithem Katechismus gab? Enthielt diese Lehre eine
Ethik ,,wiirdig der Berufung mit der ihr berufen seid” (Eph 4,1; Phil 1,27;
Kol 1,10; 1 Thess 2,12)? Dies wurde von Alfred Seeberg in seiner Studie Der
Katechismus der Urchristenheit (1903) vertreten.”> Wenn Paulus dies gemeint
hat, dann wiirde er auf einen Konsens (eine festumrissene ,,Gestalt der Lehre®)
verweisen, der zwar Rom einschloss, aber auch Christen an anderen Orten mit
eingeschlossen hitte. Dadurch wiirden die romischen Christen in die grofere
christliche Gemeinschaft mit allen ihren Implikationen gestellt (zur Funktion sol-
cher Aussagen vgl. oben).

In seinem Traktat {iber Gottes Weg mit Israel in Romer 9-11, der bei Rémer
11,29 in der Feststellung kulminiert, dass Gottes Gaben und Berufung nicht wi-

mans, 991-992 und ausfiihrlich Stanley E. Porter: Did Paul Have Opponents in Rome and
What Were They Opposing?, in: Porter, Paul and His Opponents, 149-168.

20 Jiirgen Becker: Paulus. Der Apostel der Volker, Tiibingen, *1992, 360,

21 Dies ist der Fall im 1-2 Kor; vgl. Christoph Stenschke: ,Nicht der einzige Kiesel am
Strand*: Bedeutung und Funktion der Hinweise auf andere Christen im 1. und 2. Korin-
therbrief, in: JETh 26, 2012, 37-62.

22 Vgl. sein Der Katechismus der Urchristenheit, ThB NT 26, repr. Miinchen, Kaiser, 1966.
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derrufen werden sowie im iiberschwénglichen Lob Gottes, verweist Paulus an
mehreren Stellen in allgemeiner Weise auf Heidenchristen und Judenchristen
(Rém 9,305 10,15.17.19f; 11,5.7.11.16.25). Diese Verweise dienen dazu, Paulus
und seine Mission, aber auch die stadtrémischen Christen in einen grdferen
heilsgeschichtlichen Zusammenhang zu stellen. Zusammen mit anderen Heiden-
christen, ,,dienen* auch die rémischen Christen dazu, die jiidischen Volksgenos-
sen des Paulus zum geistlichen Nacheifern zu reizen, um auf diese Weise we-
nigstens einige von ihnen zu retten (11,14; vgl. auch V 11). Trotz ihrer promi-
nenten Position in der Hauptstadt des Imperiums sind die rémischen Christen —
wie die anderen Heidenchristen auch — nicht ,,Selbstzweck™ in Gottes Heilsab-
sichten, sondern werden klar Israel zugeordnet und haben keine hervorragende
Rolle innerhalb der christlichen Gemeinden inne.

Im allgemeinen, ermahnenden Teil des Briefs fordert Paulus in Rémer 12,13
auf, sich der Néte der Heiligen anzunehmen und Gastfreundschaft zu iiben. Wih-
rend sich ,,die Note der Heiligen* primér auf die Bediirfnisse innerhalb der stadt-
romischen Gemeinden beziehen diirften, betrifft die Aufforderung zur Gast-
freundschaft wahrscheinlich Menschen, die keine eigene Unterkunft in Rom zur
Verfiigung hatten.” Die enge Verbindung mit den ,N&ten der Heiligen® impli-
ziert, dass Paulus primir Gastfreundschaft gegeniiber Mitchristen im Blick hat.
Wenn dies zutrifft, zeigt Paulus, dass die Christen in Rom auch fiir andere Chris-
ten, die in ihre Stadt kommen, zusténdig sind.

Diese Ermahnung ist eng mit dem Zweck des Romerbriefs verbunden: Paulus
erbittet herzliche Aufnahme und Unterstiitzung fiir eine Christin namens Phobe
aus Kenchred (16,1f: ,,dass ihr sie aufnehmt in dem Herrn, wie es sich ziemt fiir
die Heiligen, und ihr beisteht in jeder Sache, in der sie euch braucht*) und kiin-
digt seinen eigenen bevorstehenden Besuch an. Auch dafiir wird Paulus die gast-
freundliche Aufnahme durch die Christen erwartet haben. In Rémer 16,23 gibt
Paulus die Griifle eines Mannes namens Gajus weiter, der als Gastgeber des Pau-

23 Josef Hainz: Koinonia: , Kirche “ als Gemeinschaft bei Paulus, BU 16, Regensburg, 1982,
115 vertritt die These, dass die Aufforderung des Paulus, ,.sich der Note der Heiligen anzu-
nehmen®, Beweis fiir die .,Ausweitung des Prinzips koinonia auf ,gesamtkirchliches® Ge-
meinschaftsbewusstsein® ist. Hainz beschreibt ferner die Diskussion der Bedeutung von
»Heiligen® in diesem Zusammenhang (bezieht sich Paulus auf die Heiligen in Jerusalem
wie in Romer 15,26f? Die allgemeine Bezeichnung ,.die Heiligen®™ ist iiberraschend, man
hiitte Begriffe wie ,,einander” oder ,,die Briider und Schwestern erwartet). Hainz schlieBt:
.»Da der Kontext von Rém 12,9-21 aber durchwegs allgemein gehalten ist, wiire eine Kon-
kretion im Blick auf die Kollekte in Jerusalem héchst ungewdhnlich. Dann spricht aber
auch alles dafiir, in ,die Heiligen® einen allgemeinen Hinweis auf .die Gliubigen® zu sehen
— ohne Beschréinkung auf die Briider in der Ortsgemeinde. Die Mahnung zur Gastfreund-
schaft schlieBt sich dem in der Folge zwanglos an. In seiner Allgemeinheit 1a6t sich
Rém 12,13 demnach am besten so verstehen, dass solches ,sich der Néte der Heiligen An-
nehmen® Ausdruck jenes Gemeinschaftsverhéltnisses ist, das zwischen allen Gldaubigge-
wordenen besteht, die Anteil gewonnen haben an den Heilsgiitern® (116).
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lus und der ganzen Gemeinde bezeichnet wird (wahrscheinlich in Korinth®;
mehrere Gastgeber von Hausgemeinden in Rom werden wahrscheinlich in R&-
mer 16,10f.14f erw#hnt). Zur Zeit der Abfassung praktiziert Gajus, was Paulus
von den stadtrdmischen Christen fiir seinen Aufenthalt in Rom erwartet.”

2.3. Andere Christen in Romer 15,13—-33

Am Ende des Briefs (von Roém 15,14 an) greift Paulus in einer inclusio mehrere
Themen in der Rahmenpartie am Anfang des Briefs auf und entfaltet sie weiter.
Sein bisheriges Wirken als ,,Pionier* fiir das Evangelium und in der Konsolidie-
rung der Gemeinden, die er gegriindet hatte, hatte Paulus daran gehindert, schon
friiher nach Rom zu kommen (15,22). Sein Wunsch, nun endlich den stadtrdmi-
schen Christen zu begegnen, ist stark. Er kiindigt seinen bevorstehenden Besuch
in Rom an (vgl. Rém 1,11-13), der ein Zwischenhalt auf dem Weg zu seinem
zukiinftig anvisierten Wirken in Spanien sein wird. Paulus erwartet neben der
gastlichen Aufnahme ihre Unterstiitzung fiir seine Missionsabsichten im Westen.
Dabei diifte sich Paulus neben Fiirbitte fiir die Missionsarbeit (vgl. seiner Bitte
um intensive Fiirbitte in Rom 15,30f) auch die Bereitstellung von finanziellen
Mitteln und Mitarbeitern/Missionskollegen erhofft haben.”® Dies zeigt, in wel-
chem Ausmal die Mission des Paulus in den urchristlichen Gemeinden verwur-
zelt war: wie im Osten des Reiches, so sollte die anvisierte Mission im Westen
ebenfalls Mission der Gemeinden sein.”’

Nach einem knappen Rechenschaftsbericht iiber sein bisheriges Wirken bis
zum Zeitpunkt der Abfassung (inkl. der Erkldrung der Verzdgerung seines
Kommens) und dem Ausblick auf die anvisierte Spanienmission (15,16-24), er-

24 Jewett, Romans, 980 bemerkt: ..... Gaius had the reputation of extending hospitality to
Christian travellers from all over the world*; vgl. seine Diskussion auf S. 980f.

25 Zur Gastfreundschaft vgl. Denys Gorcee: Gastfreundschaft C. Christlich LNT, in: RAC 8,
1103-1120; fiir die hell.-rdm. Welt vgl. Otto Hiltbrunner: Gastfreundschaft B. Nichtchrist-
lich V. Griechisch-romische Welt, in: RAC 8, 1082-1092; Otto Hiltbrunner: Gastfreund-
schaft in der Antike und im frithen Christentum, Darmstadt, 2005 und Andrew E. Arterbu-
ry: Entertaining Angels: Early Christian Hospitality in its Mediterranean Setting, NT.M,
Sheffield, 2005. Zu antiken Gasthéusern und deren zweifelhaftem Ruf und niedrigen Stan-
dards vgl. auch Werner Heinz: Reisewege der Antike: Unterwegs im Romischen Reich,
Stuttgart, 2003; Hezser, Jewish Travel und Karl-Wilhelm Weeber: Nachtleben im alten
Rom, Darmstadt, 2011, 19-42.

26 Zu allen drei Aspekten vgl. John P. Dickson: Mission-Commitment in Ancient Judaism and
in the Pauline Communities: The Shape, Extent and Background of Early Christian Mis-
sion, WUNT I1.159, Tiibingen, 2003, 178-227 und Schnabel, Paul, 140.

27 Vgl. die Zusammenfassung bei Christoph Stenschke: Paul and the Mission of the Church,
in Miss 39, 2011, 167-187. Wolf-Henning Ollrog: Paulus und seine Mitarbeiter: Untersu-
chungen zur Theorie und Praxis der paulinischen Mission, WMANT 50, Neukirchen-
Vluyn, 1979 hat zurecht auf die Bedeutung der engen Verbindungen zwischen Paulus und
den Gemeinden durch diese Missionsmitarbeiter hingewiesen.
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withnt Paulus seine unmittelbaren Reisepline und verweist dabei mehrfach auf
andere Christen: ,,Jetzt aber fahre ich nach Jerusalem, um den Heiligen zu die-
nen® (15,25-28). Diese Ankiindigung iiberrascht nicht nach der Darlegung der
bleibenden Bedeutung Israels, der Judenchristen und Jerusalems (,,Es wird kom-
men aus Zion der Erloser ...“, 11,26) und im Hinblick auf seine wiederholten
Beteuerungen seiner engen Verbundenheit mit Israel in Romer 9-11.

Die folgenden Erkldrungen iiber die Teilnehmer und den Zweck der Samm-
lung in Romer 15,26f zeigen, dass Paulus nicht davon ausging oder ausgehen
konnte, dass die stadtrdmischen Christen bereits mit seiner Kollektenaktion fiir
die Heiligen in Jerusalem und ihrer Zielsetzung vertraut waren.”*Was teilt Paulus
iiber diese ,,anderen” Christen mit? Welche Rolle spielen sie in seiner Argumen-
tation?

a) Durch die Erwdhnung seiner Absicht, ,,den Heiligen zu dienen* (15,25) und
des Inhalts und der Bedeutung dieses Dienstes, informiert Paulus die stadtrémi-
schen Christen iiber die Christen in Jerusalem.”” Erst die folgenden Verse erléu-
tern, dass der Inhalt dieses Dienstes eine bzw. zumindest®® auch aus einer be-
stimmten Summe Geldes besteht. Indirekt informiert Paulus iiber die Bediirftig-
keit der Heiligen und deren Unvermdgen, die Not selbst zu beheben (vgl. den
Hinweis auf das Leiden der ,,Gemeinden Gottes in Jud#a, die in Christus Jesus

28 Paulus konnte wahrscheinlich davon ausgehen, dass die rémischen Christen von der Exis-
tenz der christlichen Gemeinde in Jerusalem wussten, da die urchristliche Verkiindigung
eng mit der Stadt und Judéa im weiteren Sinn verbunden war; vgl. den Uberblick in Chris-
toph Stenschke: Die Darstellung Jesu in den Missionsreden der Apostelgeschichte, in:
JETh 27, 2013, 31-58.

29 Anni Hentschel: Diakonia im Neuen Testament. Studien zur Semantik unter besonderer
Beriicksichtigung der Rolle von Frauen, WUNT 11.226, Tiibingen, 2006, 154 schlégt vor,
nicht (wie oben) zu iibersetzen ,,Jetzt aber fahre ich hin nach Jerusalem, um den Heiligen
zu dienen®, sondern den griechischen Ausdruck Sioxovdy toig Gyioig zu verstehen als ,,auf
die Reise nach Jerusalem, als Bote im Aufirag der Heiligen®. Sie schreibt: ,.Die Bedeutung
des Partizips ist im Zusammenhang mit einem Verb der Fortbewegung als Botengang zu
verstehen. ... Das auf das Partizip folgende Dativobjekt in 15,25 bezeichnet dabei wohl
nicht die Empfiinger der Kollekte, sondern mit den Heiligen sind die Paulus beaufiragen-
den und sendenden Gemeinden angesprochen. ... Er versteht seine Reise nach Jerusalem
mit dem Ziel der Uberbringung der Kollekte als offiziellen Botengang im Aufirag der an
der Kollekte beteiligten Gemeinden, denen er sich verpflichtet weiBl und die er unmittelbar
danach in seinen weiteren Erlduterungen (15.26) benennt. Erst im Zusammenhang des En-
gagements der Gemeinden in Makedonien und Achaja werden die Adressaten der Kollekte
unter der Bezeichnung die Armen unter den Heiligen in Jerusalem eingefiihrt (8.26).” — Bei
diesem Versténdnis wiirde Paulus anzeigen, dass er schon jetzt als Gesandter von Gemein-
den unterwegs ist, in deren Diensten er nach Jerusalem reisen wird. In dhnlicher Weise
wbewirbt“ er sich mit dem Romerbrief als Gesandter der stadtrdmischen Gemeinden, um
mit ihrer Unterstiitzung im Westen zu wirken.

30 Ohne die spiiter folgende Information iiber den Inhalt seines Dienstes diirften die Leser
annechmen, dass dieser in Analogie zu dem, was Paulus fiir seinen Besuch in Rom ange-
kiindigt hat, ausfallen wird.
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sind* in 1 Thess 2,14°'; spéter deutet Paulus an, welche Umstéinde zu einer Ab-
lehnung der Sammlung in Jerusalem fiihren kénnten, 15,32).

Diese Information dient der Erkldrung, warum Paulus noch einmal Richtung
Osten aufbricht (von Korinth aus nach Jerusalem), anstatt nun direkt Richtung
Westen nach Rom zu reisen, wie er es lange beabsichtigt hatte und im Brief an-
kiindigt. Wenn Paulus schon lange kommen wollte und nun sein Wirken im Os-
ten als abgeschlossen betrachtet und Spanien am Horizont erscheint, warum
kommt er nicht gleich nach Rom?

Ferner hat diese Information eine wichtige Funktion fiir das Bild, das Paulus
von sich selbst zeichnet: die Sammlung ist ein Zeichen seiner hohen Wertscht-
zung und andauernden Sorge um die Judenchristen Jerusalems. W#hrend Paulus
bisher in einer weiten Kreisbewegung von Jerusalem bis hin nach Illyrien (15,19)
gewirkt hat und sich sein Interesse jetzt noch weiter westwiirts verlagert, hat er
die Christen Jerusalems nicht vergessen. Die Bestitigung der heilsgeschichtli-
chen Prioritdt Israels (und seine umfassende heilsgeschichtliche Argumentation
in Rém 1,1-15,13) sowie seine groBe innere Verbundenheit mit Israel in R&-
mer 9-11 waren nicht reine theologische Loci oder bloBe Rhetorik, sondern
kommen in konkreten Taten zum Ausdruck, wie sie Paulus auch von den stadt-
rémischen Christen erwartet.

Seine Anstrengungen im Zusammenhang der Kollekte (und das Risiko, das er
bereit ist, daflir auf sich zu nehmen; vgl. 15,31!) zeigen, dass Paulus trotz des
Widerstands, der ihm von Christen entgegenschlug, die sich auf Jerusalem berie-
fen, bereit ist, nach Jerusalem zu reisen und sich dort méoglichen Vorbehalten
gegen ihn und Kritik an seinem Wirken zu stellen (das gleiche gilt in Analogie
fiir seinen Besuch in Rom). Trotz der spdteren Bitte um Fiirbitte in dieser Sache
diirfte Paulus implizieren, dass er in Jerusalem willkommen ist (in einer &hnlich
prekiren Situation wie in Rom, nicht nur den R&mern mutet Paulus einen Besuch
zu!, siehe unten). Seine Gegner konnen sich nicht auf die Autoritit Jerusalems
berufen.

Wihrend Paulus aus seiner inhaltlichen Ubereinstimmung mit den ,,Starken®
innerhalb der stadtrémischen Gemeinden keinen Hehl macht (14,20.22; 15,1;
jedoch ohne diese Position einzufordern oder anderen aufzunétigen und mit
gleichzeitiger Verteidigung der ,,Schwachen®), hat Paulus keineswegs mit dem
Judentum oder seinem geografischen Zentrum gebrochen.’> Von einer inneren
Emigration kann keine Rede sein. Diese Demonstration der Loyalitét des Paulus

31 Es wire lohnenswert, alle Verweise des Paulus auf Jerusalem und die dortigen Christen
und ihre jeweilige Funktion in der Argumentation bzw. Rhetorik des Paulus zu untersu-
chen; vgl. die Zusammenstellung bei Christoph Schaefer: Die Zukunft Israels bei Lukas:
Biblisch-frithjiidische Zukunfisvorstellungen im lukanischen Doppelwerk im Vergleich mit
Romer 9-11, BZNW 190, Berlin, New York, 2012, 439 und Kwang-Ho Cho: Die Vorstel-
lung und Bedeutung von ,Jerusalem™ bei Paulus, NETh 7, Tiibingen, 2004.

32 Vgl. Markus Tiwald: Hebrder von Hebrder: Paulus auf dem Hintergrund frilhjiidischer
Argumentation und biblischer Interpretation, HBS 52, Freiburg, Basel, Wien, 2008.
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mit dem Judentum dient auch als Gegenmittel gegen den verbreiteten Anti-Juda-
ismus Roms.*

In gewisser Weise ist der ganze Abschnitt R6mer 1,16—11,36 eine Vorberei-
tung, theologische Rechtfertigung und Verteidigung der Kollekte in Romer 15.%
Dies wurde vom norwegischen Neutestamentler J. Jervell vertreten:

The essential and primary content of Romans (1,18-11,36) is a reflection upon its major con-
tent, the ,,collection speech™, or more precisely, the defence which Paul plans to give before
the church in Jerusalem. To put it another way: Paul sets forth and explains what he, as the
bearer of the collection given by the Gentiles for the mother congregation in Jerusalem, in-
tends to say so that he as well as the gift will not be rejected. ... Therefore, Paul has only one
objeg}ive: to ask the Roman congregation for solidarity, support, and intercession on his be-
half.™

b) Zudem informiert Paulus die R6mer iiber weitere andere Christen: die Chris-
ten in Makedonien und Achaja . haben willig eine gemeinsame Gabe (kowwvio)
zusammengelegt fiir die Armen unter den Heiligen in Jerusalem*.*® Diese Chris-
ten waren nicht nur bereit, sich zu beteiligen®’, sondern schulden diesen Dienst
den Heiligen in Jerusalem (15,27). In diesem Zusammenhang bringt Paulus eine
ausschlieBlich theologische Begriindung fiir die Sammlung vor. Es geht um sehr
viel mehr als einen ,.innerkirchlichen Lastenausgleich*® (vgl. die abweichende
Begriindung flir die Kollekte in 2Kor 8f): Die Heiden haben an den geistlichen

33 Vgl. Christoph Stenschke: Paul’s Jewish Gospel and the Claims of Rome in Paul’s Epistle
to the Romans, Neot 46, 2012, 338-378.

34 Vel Jewett. Romans, 83.

35 Erstverdffentlichung 1971, The Letter to Jerusalem, in: Karl P. Donfried (Hg.): The Ro-
mans Debate, rev. Aufl., Edinburgh, 1991, (53—64) 56.

36 Der Romerbrief erwihnt die Christen Galatiens nicht, die nach 1Kor 16.1 ebenfalls betei-
ligt waren. Nach Thomas E. Phillips: Paul, His Letters, and Acts, LiPS, Peabody, 2009,
195 deutet dies darauf hin, dass Paulus im Osten zunehmend in Isolation geriet: Paul hoped
that his churches” offering to Jerusalem would repair his damaged relations with the Jerusa-
lem church. Ominously, however, none of the churches in Asia Minor had chosen to parti-
cipate in the offering; Paul could report only that the churches from Achaia (Greece) and
Macedonia had participated in his offering (Rom 15,26). Some contend that the Galatians
had abandoned Paul and his offering (Gal 2,10): perhaps they had simply not found Paul’s
letter compelling. and they sided with Paul’s opponents in Galatia. ... Paul’s only pocket of
loyal followers were along the western coast of the Aegean in Philippi, Thessalonica, and
Corinth — and even these followers were becoming infested with Petrine influences during
Paul’s lifetime (1 Cor 1-4; Phil 3). — Philipps tibersieht dabei 1Kor 16,1. Zu den Vorkom-
men und der Funktion der Verweise auf andere Christen im 1-2Kor vgl. Stenschke, Kiesel.

37 Paulus verschweigt (..Sie haben’s willig getan ...%, 15.27) die massiven Probleme, die mit
der Sammlung der Kollekte in Korinth (wohl in ganz Achaja) verbunden waren. Wenn man
nicht von einer lediglich rhetorischen Strategie des Paulus bei der Erwiihnung ihrer Bereit-
schaft ausgeht, entstand die Bereitschaft der Korinther zur Beteiligung an der Kollekte und
deren tatséchliche Umsetzung wohl erst durch oder nach dem 2Kor.

38 So Haacker, Romerbrief, 9.
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Giitern der Judenchristen Anteil bekommen, d. h. an Gottes Heil fiir Israel, daher
,ist es recht und billig, dass sie ihnen auch mit leiblichen Giitern Dienst erwei-
sen® (15,27). Dieser Dienst ist keine Option, sondern geht aus der heilsge-
schichtlichen Vorrangstellung Israels und aus dem tatséichlichen Verlauf der ur-
christlichen Mission hervor, durch die die Heiden das Evangelium durch Juden-
christen empfingen, die von Jerusalem aus aufgebrochen waren.”

Durch ihre Beteiligung an der Sammlung (in einigen Fillen freilich erst nach
massivem Nachhelfen seitens des Apostels!) erkennen die heidenchristlichen
Gemeinden den Ursprung des Heils Gottes und des Evangeliums an. Dies diirfte
auch angesichts der vielen bestehenden Verbindungen der rémischen Juden (und
wahrscheinlich auch der Judenchristen) mit Jerusalem von Bedeutung gewesen
sein.

Der Hinweis des Paulus auf die Sammlung und die vorbildliche Beteiligung
der Christen Makedoniens und Achajas dient auch dem Nachweis des besonde-
ren Status und der Autoritiit des Apostels (zumindest unter den Gemeinden des
Ostf:ns).40 Der Paulus, der seinen bevorstehenden Besuch in Rom ankiindigt, ist
keineswegs ein Einzelgénger: Die Christen zweier wichtiger Regionen des Rei-
ches und seines bisherigen, langen Wirkens im Osten haben sich bereitwillig mit
wahrscheinlich hohem Aufwand an diesem ,.Projekt* des Paulus beteiligt, sich
seiner theologischen Begriindung angeschlossen, seine Autoritit anerkannt und
ihm die zusammengelegten Beitriige anvertraut, damit er sie in ihrem Namen
{ibergibt. Darin dienen sie als Vorbilder, an denen sich die stadtrémischen Chris-
ten orientieren sollen (siehe unten).

Gegen einige Widrigkeiten konnte Paulus diese Christen davon iiberzeugen,
sich an der Kollektenaktion zu beteiligen. Paulus ist daher keinesfalls eine iso-
lierte Figur, sondern hat Autoritéit und geniefit grofes Ansehen. Die Bereitschaft
der Christen Makedoniens und Achajas ist umso bemerkenswerter, wenn man die
grofie Entfernung zwischen Gebern und Empfingern bedenkt'', angesichts des
latenten und gelegentlich gewaltsamen Anti-Judaismus der rémischen Welt (eine

39 In Rémer 11 stellt Paulus ein eigenes Wirken in eine groBere heilsgeschichtliche Perspekti-
ve, inklusive seiner zukiinftigen Mission in Spanien. Werden die Romer — indem sie seine
Mission zu ,,dem Rest der Heiden” im Westen unterstiitzen, um so die ungléubigen Juden
zum Nacheifern zu reizen — auch nach dieser groBen heilsgeschichtlichen Perspektive han-
deln, oder — sollten sie sich verweigern — genau darin versagen?

40 Vgl. Phillips, Paul, 195 zur Nicht-Erwihnung anderer Regionen in Asien.

41 Im Rahmen des damals gesellschaftlich vorherrschenden Systems der Reziprozitéit war von
dieser Art von Wohltétigkeit keine den eigenen Status vor Ort steigernde 6ffentliche Aner-
kennung oder Ehrung der Geber durch die Empfinger zu erwarten. Eine weitere Komplika-
tion — zumindest in Achaja — war die scharfe Auseinandersetzung des Paulus mit den Ko-
rinthern wegen seiner Verweigerung finanzieller Unterstiitzung fir sein Wirken in der
Stadt; vgl. die Schilderung der Implikationen bei Peter Marshall: Enmity in Corinth: Social
Convention in Paul’s Relations with the Corinthians, WUNT 11.23, Ttibingen, 1987.
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Reihe seiner literarischen Protagonisten waren in Rom beheimatet!)* und ange-
sichts der Tatsache, dass die gesammelte Summe an einem anderen Ort einge-
setzt werden sollte. Die iiberdrtliche Verwendung der Gelder diirfte ein besonde-
res Hindernis gewesen sein. Die Aufforderungen des Paulus in 1 Korinther 15,1—
4 und 2 Korinther 8 zeigen, dass die Beteiligung zumindest einiger iiberwiegend
heidenchristlicher Gemeinden keineswegs selbstverstédndlich war und es der gan-
zen Uberzeugungskraft des Apostels bedurfte, um dieses Ziel zu erreichen. Rich-
ard A. Ascough beobachtet:

For the Christian groups themselves their first priority seems to have remained their local
congregations. ... Paul’s troubles with raising the money promised, and his rhetorical strate-
gies in his letters to the Corinthians ... suggest, that they, at least, remained unconvinced that
they had a social and religious obligation to an otherwise unknown group. What confuses the
Corinthians is not necessarily the fact that they have to donate, but that the monies are going
to Jerusalem rather than the common fund of the local congregation.”

Im Vergleich mit 1 Korinther 16,3f und 2 Korinther 8f fillt auf, dass Paulus in
Rémer 15,25 nicht erwihnt, dass eine Delegation anderer Christen ihn nach Jeru-
salem begleiten sollte, um die Kollekte zu iibergeben.** Nach der Darstellung des
Romerbriefs reist Paulus allein nach Jerusalem und kommt auch alleine nach
Rom. Hatte Paulus zur Zeit der Abfassung seine Absichten geéndert oder gab es
andere Griinde, die Delegation nicht zu erwihnen? lhre Erwdhnung hitte gut zu
den Verweisen auf andere Christen im Romerbrief gepasst und der rhetorischen
Absicht, die Paulus mit ihnen verfolgt.

Der Verweis auf die Christen Makedoniens und Achajas zeigt den stadtromi-
schen Christen ferner, dass Paulus nicht nur sie fiir , Projekte* gewinnen miochte,
die iiber die unmittelbaren Bediirfnisse vor Ort hinausgingen. So wie diese
Christen Paulus in der Unterstiitzung der Heiligen in Jerusalem gefolgt waren, so
sollen die Christen Roms Paulus folgen und die im westlichen Mittelmeerraum
anvisierte Mission unterstiitzen. Impliziert Paulus mit dem Hinweis auf die heils-
geschichtlich motivierten, tiberdrtlichen Verpflichtungen der Christen Makedoni-

42 Uberblick iiber die antiken Quellen in Isaak Heinemann; Antisemitismus, in; RE S V, 3-43
und Christoph Stenschke: Apologetik. Polemik und Mission: Der Umgang mit der Religio-
sitéit der ,,anderen”, in: Kurt Erlemann et al. (Hg.): Neues Testament und antike Kultur IIl.
Weltauffassung, Kult, Ethos, Neukirchen-Vluyn, 2005, 244-253.

43 Translocal Relationships Among Voluntary Associations and Early Christianity, in:
JECS 5, 1997, (223-241) 237.

44 Nach 1Kor 16,3 beabsichtigte Paulus, einige zuverldssige Christen (..die ihr fiir bewéhrt
haltet*) aus Korinth (und vielleicht auch von den Gemeinden Galatiens) alleine mit der
Kollekte und begleitenden Briefen nach Jerusalem zu schicken. Er fiigt dieser Absicht je-
doch in 1Kor 16.4 hinzu; ,,Wenn es aber die Miihe lohnt, dass ich auch hinreise, sollen sie
mit mir reisen®. Nach Apg 20,4f reiste Paulus am Ende der sog. dritten Missionsreise mit
einer griBeren iiberdrtlichen und (iberregionalen Delegation namentlich genannter Ge-
meindegesandter nach Jerusalem, ohne dass die Kollekte selbst dort erwiihnt wiirde oder —
noch interessanter — ob und wie sie in Jerusalem aufgenommen wurde.
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ens und Achajas (,,ist es recht und billig, dass sie ihnen auch mit leiblichen Gii-
tern Dienst erweisen®, 15,27), eine #hnliche, tiberortliche Verpflichtung seitens
der stadtromischen Christen (d. h. Engagement fiir die Mission in Spanien), die
ebenfalls heilsgeschichtlich motiviert ist?*

Der Hinweis auf Jerusalem und spéter auf die Unsicherheit des Paulus tiber die
Annahme der Kollekte (,,und mein Dienst, den ich fiir Jerusalem tue, den Heili-
gen willkommen sei®, Rém 15,31f) zeigt ferner, dass Paulus nicht nur an die
Christen Makedoniens und Achajas (und Roms) ,.herausfordernde Bitten* richtet,
sondern auch an die Christen Jerusalems: er erwartet von ihnen die Annahme der
Kollekte aus heidenchristlichen Gemeinden und — mit der Kollekte — auch deren
heidenchristliche Geber. Paulus fordert dies, obwohl die Jerusalemer Christen
nicht zur Sphire seiner Berufung durch den auferstandenen Christus gehtren
(Rom 1,5).

Auch wenn das Geld dringend bendtigt wurde, war die Kollekte auch eine
Herausforderung fiir die Christen Jerusalems: mit der Annahme der Kollekte
wiirden sie nicht nur ihre Verbindung mit der jlidischen Diaspora und den juden-
christlichen Gemeinden auBerhalb von Jerusalem zum Ausdruck bringen (es gibt
keinen Hinweis darauf, dass dies je problematisch gewesen wire), sondern wiir-
den auch die spendenden, mehrheitlich heidenchristlichen Gemeinden mit ihrer
reduzierten Thoraobservanz (nach Apg 15) und Paulus und dessen umstrittenes
Evangelium annehmen. Mit der Annahme der Gabe und ihrer Geber wiirden sie
eine Annahme der Heidenchristen als legitimen Teilhabern an Gottes Heil fiir
Israel etablieren und zum Ausdruck bringen.

Unklar ist, ob sich Paulus der Implikationen bewusst war, die mit der Annah-
me der Kollekte durch die Jerusalemer Christen im Rahmen der innerjiidischen
Auseinandersetzungen iiber Heiden und deren Gaben in den fiinfziger und sech-
ziger Jahren des 1. Jahrhunderts. nach Christus verbunden waren. Haacker
schreibt dazu:

Die Annahme der Spenden wiire ein Akt der Anerkennung der von Paulus gegriindeten Ge-
meinden, weil die Kollektenaktion ein Teil der Einigung beim ,,Apostelkonzil“ gewesen war.
... Mit der Annahme oder Ablehnung der heidenchristlichen Spenden hatte die Gemeinde
von Jerusalem also eine Entscheidung in einem aktuellen innerjiidischen Streit zu fillen; sie
konnte sich dabei Sympathien im Volk verscherzen oder musste sogar mit Repressalien von
Seiten der Sikarier rechnen. Dass Paulus eine ablehnende Entscheidung der ,Heiligen™ fiir

45 In Rémer 15,911 werden die Heiden (die Heidenchristen?) aufgerufen, Gott aufgrund
seiner Barmherzigkeit zu preisen. Dies ist eine weitere Bestéitigung der Heidenmission des
Paulus und Unterstiitzung seiner Bitte um Unterstiitzung durch die stadtrémischen Christen
(wer mochte nicht, dass die Heiden Gott loben?). Die allgemeinen Verweise auf Hei-
den(christen?) in Rém 15,7—13 werden hier nicht beriicksichtigt. Dass die Heiden Gott lo-
ben sollen ,,um der Barmherzigkeit willen™ (15.,9) deutet von Rém 11 her vielleicht darauf
hin, dass Paulus Heidenchristen im Sinn hat.
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denkbar hilt, bedeutet, dass er mit einem erheblichen Einfluss radikaler Kriifte unter den Ju-
denchristen des Mutterlandes rechnet.*

Dies zeigt den stadtrémischen Lesern erneut, dass Paulus auch an andere Chris-
ten Forderungen stellt, selbst an die Christen der Jerusalemer ,,Muttergemeinde®,
von der die Mission ausging. Die Rémer sind also nur eine Gruppe von Christen,
an die Paulus Forderungen richtet, und manchmal herausfordernde Bitten.

Auch fiir die stadtrémischen Christen stand mit der Aufnahme des Paulus in
Rom viel auf dem Spiel. Das Vertreibungsedikt des Claudius war mit dem Tod
des Kaisers im Herbst des Jahres 54 nach Christus aufgehoben worden. Paulus
schreibt den Romerbrief im Spatwinter oder Frithling des Jahres 56 nach Christus
und kiindigt seinen Besuch fiir den Sommer dieses Jahres an, weniger als zwei
Jahre nach Auslaufen des Edikts und der Riickkehr vieler Judenchristen nach
Rom (vgl. 16,3-15). Die Situation innerhalb der christlichen Gemeinden Roms,
in der juidischen Minderheit der Stadt und ihre belasteten Beziehungen unterei-
nander unter den wachsamen Augen Roms waren prekdr. Der Paulus, der unter
diesen heiklen Umstéinden seine Absicht, in der Stadt zu wirken, ankiindigt, war
kein unbeschriebenes Blatt, sondern hatte seine eigene ,,Akte* als Unruhestifter
erworben durch sein Wirken im rémischen Osten. Diese Tatsache diirfte vielen
der in Romer 16 namentlich genannten Christen bekannt gewesen sein und viel-
leicht durch sie auch anderen (die Apostelgeschichte bietet ihre eigene Apologie
fiir den Ursprung und den Verlauf des Aufruhrs). Daher hatten die rémischen
Christen gute Griinde, dem Besuch des Paulus mit Zdgern und Vorbehalten ent-
gegenzusehen.

Durch Paulus und die Kollekte werden die Christen Makedoniens und Achajas
in direkten Kontakt (wahrscheinlich erstmalig) mit Jerusalem gebracht. Paulus
vermittelt solche Kontakte und Verbindungen innerhalb der weiteren christlichen
Gemeinschaft. Durch ihn kénnten die stadtromischen Christen ebenso Kontakt zu
anderen Christen bekommen.

¢) Im Zusammenhang der Kollekte betont Paulus sein korrektes Vorgehen und
seine Zuverldssigkeit: ,, Wenn ich das nun ausgerichtet, und ihnen diesen Betrag
zuverléssig iibergeben habe (Rom 15,28)." Paulus versteht sich in dieser Ange-
legenheit als Gesandter und Repriisentant der Gemeinden (vgl. die ausfiihrliche
Diskussion in 2Kor 8f). In der gleichen Weise wiirde sich Paulus als Gesandter
und Reprisentant der stadtromischen Gemeinden im Westen verstehen und auf-
treten. Er wiirde verantwortlich und treu handhaben, was auch immer die Rémer
ihm fiir sein Wirken im Westen anvertrauen.

d) Es gibt noch einen weiteren Verweis auf andere Christen im Zusammen-
hang der Kollektenaktion. In Rémer 15,30f bittet Paulus die rémischen Christen,
mit ihm durch ihre Gebete fiir ihn zu Gott zu kiimpfen, damit sein Dienst, den er

46  Romer, 9f.
47 Das Motiv der Transparenz und Zuverlissigkeit spielt auch in 2Kor 8f eine wichtige Rolle.
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fiir Jerusalem tut, den Heiligen willkommen sei. Es ist unklar, ob Paulus an-
nimmt, dass die Leser die Griinde fiir eine mdgliche Abweisung kennen (siehe
oben), ob er absichtlich dariiber schweigt oder ob deren Erkldrung einfach jen-
seits der Verfasserintention lag.

Nach der Erwidhnung seines Erfolgs bei den Christen Makedoniens und
Achajas dullert Paulus seine Unsicherheit wegen der Annahme der Kollekte
durch die ,,Muttergemeinde* in Jerusalem. Diese Information zielt primér auf die
erbetene Fiirbitte der stadtrémischen Christen, so wie Paulus auch in anderen
Briefen um Gebetsunterstiitzung bittet.**

Mit seiner Bitte, noch vor seiner Ankunft in Rom, involviert Paulus die rémi-
schen Christen in sein Wirken, d. h. in seine Reise nach Jerusalem und in die
Ubergabe der Kollekte. Durch ihre Gebete entwickeln und zeigen sie Solidaritit
mit den Anliegen des Apostels. Dadurch zeigt Paulus den R6mern, wie er die
Verantwortung selbst von Gemeinden, die er nicht gegriindet hat, fiir seinen
Dienst (auch an anderen Orten) versteht und wie er ihre Fiirbitte schitzt,

Der Hinweis auf die unsichere Annahme der Kollekte zeigt den Rémern auch,
dass die Christen Jerusalems in dieser Sache das letzte Wort haben werden: sie
konnen die Kollekte annehmen oder abweisen (ob ihnen ihre wirtschaftliche Si-
tuation dabei wirklich eine Wahl lieB3, steht auf einem anderen Blatt). Paulus hat
seine eigenen Absichten und Hoffnungen, wird sie aber nicht um jeden Preis
durchsetzen. Dies gilt auch fiir seinen angekiindigten Besuch in Rom: Paulus hat
seine eigenen Absichten und Wiinsche, aber — wie die Christen Jerusalems — ha-
ben die romischen Christen das letzte Wort. Paulus wird auch sie nicht ,,iiber-
rumpeln®. In Jerusalem und Rom diirfte Paulus in dieser Hinsicht gar keine Wahl
gehabt haben; seine Briefe an die Korinther zeigen, dass er an anderen Orten we-
niger zuriickhaltend auftrat.

Der Hinweis auf die unsichere Annahme der Kollekte in Jerusalem konnte
auch dazu dienen, die Leser auf das mogliche Misslingen eines grofien Projektes
des Paulus vorzubereiten, an dem Gemeinden mehrerer Regionen beteiligt waren.

Angesichts der relativen Lénge des Berichts iiber die Kollekte fillt auf, dass
Paulus die Romer nicht auffordert, sich an der Kollekte zu beteiligen (zum Bei-
spiel durch einen eigenen, fritheren Brief in dieser Angelegenheit, durch die r6-
mischen Christen, die Paulus kennt, indem er den jetzigen Brief an die Rémer zu
einem fritheren Zeitpunkt geschrieben hitte oder den Romern eine eigene Dele-
gation nach Jerusalem vorschldgt). Zeigt dies, dass Paulus die Kollekte (zumin-
dest in ihren materiellen Aspekten) dezidiert als sein eigenes Projekt verstanden

48 Vgl. die anderen Bitten des Paulus um Gebetsunterstiitzung; Uberblick bei W. Bingham
Hunter: Prayer, in: DPL, (725-734) 726; vgl. auch Roland Gebauer: Das Gebet bei Paulus,
GieBen, Basel, 1989 und Gordon P. Wiles: Paul’s Intercessory Prayers. The Significance
of the Letters of St. Paul, SNTSMS 24 (Cambridge: CUP, 1978). Zur ebenfalls zu erbete-
nen Errettung vor den Ungléubigen in Judéa vgl. Petra von Gemiinden: Die Todesangst des
Paulus — ein Schliissel zum Verstidndnis des Romerbriefs, in: Paul-Gerhard Klumbies et al.
(Hg.): Paulus — Werk und Wirkung. FS. A. Lindemann ,Tiibingen 2013, 235-263.
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hat (vgl. die Verpflichtung, die ihm nach Gal 2,10 in Jerusalem auferlegt wurde)
bzw. als Projekt der heidenchristlichen Gemeinden, die er gegriindet und geprégt
hatte, um so Ausgleich und Versdhnung mit einer wichtigen judenchristlichen
Fraktion in Jerusalem zu erwirken, oder gar herbeizuzwingen? Wollte Paulus
einen direkten Kontakt zwischen rémischen Christen und Jerusalem vermeiden,
oder zumindest nicht férdern?

Das Schweigen des Paulus iiber ein direktes Engagement der romischen Chris-
ten kdnnte aber auch ein Hinweis darauf sein, dass sich Paulus — kurz vor seiner
Abreise nach Jerusalem — derart unsicher hinsichtlich der tatséchlichen Annahme
der Kollekte war, dass er nicht noch weitere Gemeinden in dieses Projekt invol-
vieren wollte. Wollte er damit verhindern, dass er im Fall der Ablehnung (und
damit verbunden Ablehnung seiner selbst und seines missionarischen Wirkens im
Osten) durch die wichtigste urchristliche Gemeinde diskreditiert nach Rom
kommen und dort Rechenschaft iiber ein gerade misslungenes Projekt ablegen
miisste, wo er doch die Romer fiir sein nédchstes Projekt gewinnen mochte? Hat
Paulus durch die Erwidhnung der unsicheren Annahme indirekt die rémischen
Christen — sofern sie von seiner Kollektenaktion wussten und auch von seinem
Ausgang erfahren wiirden (was zumindest fiir einige der in Rémer 16 erwéhnten
Christen und angesichts der iiberdrtlichen Verbindungen im Urchristentum ange-
nommen werden darf) — auf das mogliche (oder wahrscheinliche) Misslingen der
Kollekte vorbereiten wollen, selbst wenn er um ihre Gebetsunterstiitzung bittet?
Das vollige Schweigen der Apostelgeschichte iiber die Kollekte und der Bericht
der Ereignisse in Kapitel 21f deutet an, dass die Gebete des Paulus und der rémi-
schen Christen wahrscheinlich nicht erhért wurden.

e) Neben den bisherigen Griinden fiir die Erwdhnung der Kollekte im Rémer-
brief gibt es einen weiteren Grund auf der Ebene der Meta-Kommunikation.
Durch seine Verweise auf andere Christen zeigt Paulus den Rémern, dass er den
Empfiéingern seiner Briefe zuweilen iiber die Christen bestimmter Orte und Regi-
onen berichtet und ob und wie sie mit seinen Erwartungen und theologischen
Anliegen umgehen. Die Implikationen liegen auf der Hand: Die Art und Weise,
aber auch der Umfang der Zusammenarbeit der rémischen Christen mit Paulus
wihrend seines Aufenthalts in Rom, aber auch hinsichtlich der Mission in Spa-
nien, ist nicht nur eine bloBe ,,Privatangelegenheit® zwischen Paulus und den
Romern, sondern wird (durch Paulus und vielleicht andere) bekannt werden — zur
Ehrung oder Beschdmung der Christen in der Reichshauptstadt, so wie man
schon jetzt von ihrem Glauben in der ganzen Welt spricht (1,8)." Mit den
tiberértlichen Verbindungen, die im Romerbrief deutlich werden®, wiirde ihre
Abweisung des Paulus und seiner Anliegen anderen Gemeinden nicht verborgen
bleiben. Die Ankiindigung seiner Absichten, seines Besuchs und seine Bitte, von

49 Angesichts der weit verbreiteten Rivalitit zwischen den Stidten des romischen Reichs
diirfie dies ein starkes Argument gewesen sein.
50 Vegl. den detaillierten Uberblick bei Stenschke, Es grijfen Euch.



70 Christoph Stenschke

den Rémern nach Spanien geleitet zu werden, erklingen — sozusagen — nicht nur
auf dem forum Romanum, sondern in foro ecclesiarum — vor allen Gemeinden
(vgl. unten zur rhetorischen Funktion der paulinischen Verweise auf ,.alle Ge-
meinden®). In ihrem Umgang mit Paulus haben die rémischen Christen einen Ruf
zu verlieren.

Durch die Verweise auf andere Christen macht Paulus — trotz anderweitiger
Zuriickhaltung (vgl. 15,14f) — seine Autoritét tiber die romischen Christen gel-
tend: durch seine Selbstdarstellung als eingebunden und tief verwurzelt in christ-
lichen Gemeinden, zeigt Paulus den Rémern, was flir sie mit seiner Annahme
oder Ablehnung auf dem Spiel steht: sollten sie sich seinen Erwartungen und
Forderungen entziehen, wiirden nicht er, sondern die Romer in der weiteren
christlichen Gemeinschaft isoliert dastehen, zumindest soweit sie von Paulus re-
prisentiert wird.

Die Bitte um Gebetsunterstiitzung diirfte indirekt die gleiche Funktion haben:
wurden oder werden die Christen anderer Orte und Regionen vom Apostel aufge-
fordert, fiir die Romer zu beten, dass sein Dienst an den Heiligen in Rom will-
kommen sei und sie seinen Erwartungen wegen seines zukiinftigen Dienst ge-
recht werden? Hat Paulus die Christen am Abfassungsort bereits entsprechend
involviert (einige von ihnen werden in R6m 16,21-24 angefiihrt), an anderen
Orten oder wird er bei seinem Besuch die Christen Jerusalems entsprechend auf-
fordern? Welches Licht wiirde solch eine Bitte (in Analogie zur Bitte um die An-
nahme der Kollekte des Paulus in Jerusalem) auf die rémischen Christen werfen?

2.4. Andere Christen in Romer 16,1-24

Das letzte Kapitel des Romerbriefs enthilt mehrere Verweise auf andere Chris-
ten:”!

In Rémer 16,1f empfiehlt Paulus Phbe aus der Gemeinde in Kenchred und
kundlgt ihre Ankunft in Rom an. Wahrscheinlich hat sie den Brief tiberbracht.”
Ob sie noch andere Ziele mit ihrer Reise nach Rom zu diesem Zeitpunkt verfolgt

51 Fiir die textkritischen Fragen in Rém 14-16 vgl. Andrie du Toit: Text-Critical Issues in
Romans 14-16, in: du Toit, Focusing, 351-371.

52 Vgl Phil 2,25-30; Kol 4,7-9; vgl. ferner Jouette M. Bassler: Phoebe, in: Carol Meyers ef
al. (Hg.): Women in Scripture. 4 Dictionary of Named and Unnamed Women ..., Grand
Rapids, Cambridge, UK, 2000, (134f) 135. Der Rémerbrief ist zugleich ein Empfehlungs-
schreiben fiir Phobe. Zu Empfehlungsschreiben und deren Bedeutung bemerkt Edwin
A. Judge: The Conversion of Rome: Ancient Sources and Modern Social Tensions, in: Ed-
win A. Judge: Jerusalem and Athens. Cultural Transformation in Late Antiquity, WUNT
265, Tiibingen, 2010, (211-231), 216: . They are letters of recommendation, to be taken
from one group of believers to another when one was travelling. ... Security and hospitality
when travelling had traditionally been the powerful, who had relied upon a network of pat-
ronage and friendship, created by wealth. The letters of recommendation disclose the fact
that these domestic advantages were now extended to the whole household of faith, who
are accepted on trust, though complete strangers.* (#hnlich Bassler, Phoebe, 135)
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hat, ist unbekannt.”® Paulus erwartet, dass die Rémer Phébe aufnehmen, ,,wie es
sich ziemt fiir die Heiligen* (16,2).>* Ferner soll ihr in jeder Sache beigestanden
werden, in der sie die Hilfe der R6mer bendtigt. Als Begriindung fiir diese Bitte
berichtet Paulus von Phibes eigenem Engagement fiir viele andere, auch fiir Pau-
lus selbst: ,,denn auch sie hat vielen beigestanden, auch mir selbst”. Die In-
formationen, die Paulus iiber sie weitergibt, sollen die Leser motivieren, Phobe
entsprechend zu behandeln: was sie fiir die Christen in Kenchred getan hat (ob
sie dort wohnhaft waren oder, wie Paulus, auf der Durchreise), soll sie jetzt von
den Christen eines anderen Ortes empfangen.”® Das Kommen und die Annahme
der Phibe in Rom ist ein Prdzedenzfall fiir seinen eigenen Besuch.

2. Die ausfiihrlichen GruBllisten des Rmerbriefs (16,3—16.21-23) zeichnen
ein lebendiges Bild mehrerer einzelner Christen. Die erste Liste besteht aus so-
genannten ,,second-person type greetings®. Paulus spricht die namentlich er-
wiihnten Leute nicht direkt an (etwa ,,ich griie Priska und Aquila®), sondern bit-
tet die Empfinger, die Genannten zu griiBen: ,.Griifit die Priska und den Aquila®

53 Bassler, Phoebe, 135 diskutiert mégliche Absichten ihrer Reise. Sie schreibt, dass ,JJewett
has suggested that she had been sent ahead by Paul to begin the complex arrangements for
his mission to Spain, though Paul’s comments are far too terse to confirm this hypothesis®,
mit Verweis auf Robert Jewett: Paul, Phoebe, and the Spanish Mission, in: Jacob Neusner
et al. (Hg.), The Social World of Formative Christianity and Judaism, Philadelphia, 1988,
142-161; vgl. auch Jewett, Romans, 942-948. — Peter Pilhofer: Die tkonomische At-
traktivitiit christlicher Gemeinden, in: Peter Pilhofer: Die fiihen Christen und ihre Wellt.
Greifswalder Aufsctze 1996-2001, WUNT 145, Tiibingen. 2002, (194-211), 210 schreibt:
»Fiir Menschen, die aus beruflichen oder anderen Griinden viel unterwegs sind, ... ist das
internationale Netz der christlichen Gemeinden bares Geld wert: An vielen Orten kann man
bei Mitchristen Quartier finden und braucht sich nicht mit den notorisch unkomfortablen
Gasthdusern herumzuschlagen. Zudem hat man an den Orten, wo schon christliche Ge-
meinden existieren, Ansprechpartner, die einem Kontakte vermitteln kénnen, darunter ge-
legentlich auch solche. die sich geschiiftlich nutzen lassen. Fiir solche Menschen ist die
Mitgliedschaft in der christlichen Gemeinde mithin ein wichtiger wirtschaftlicher Faktor.“
Eva Ebel: Regeln von der Gemeinschaft fiir die Gemeinschaft? Das Aposteldekret und an-
tike Vereinssatzungen im Vergleich, in: Markus Ohler (Hg.): Aposteldekret und antikes
Vereinswesen. Gemeinschaft und ihre Ordnung, WUNT 280, Tiibingen, 2011, (317-339)
324 schreibt iiber die Bedeutung urchristlicher Gastfreundschaft im Gegeniiber zur antiken
Vereinen: ,.Ein Christ, der auf Reisen oder durch Umzug in eine andere christliche Ge-
meinde kommt, muss nicht ein Aufnahmeverfahren absolvieren, eine Aufnahmegebiihr be-
zahlen oder ein Aufnahmeritual vollziehen, sondern kann sogleich als vollwertiges Mit-
glied agieren. Die Art dieser gemeindeiibergreifenden Offenheit und der Zulassung zum
Gemeinschaftsleben ist jedoch nicht grenzenlos und voraussetzungslos, unabdingbar dafiir
ist ein gewisser Grad an Ubereinstimmung in Glauben und Leben ...

54 Zeigt diese Formulierung, dass Paulus ein fest umrissenes Ideal von Gastfreundschaft unter
den Gemeinden voraussetzen kann, das er nun fiir Phibe einfordert?

55 Die Empfehlung der Phosbe erinnert an andere Stellen im Corpus Paulinum, die Mitarbeiter
empfehlen, von deren Ergeben und momentanen Umstéinden berichten, ihr Kommen an-
kiindigen und fiir sie Aufnahme, Gastfreundschaft und Unterstiitzung erbitten; vgl. Ollrog,
Mitarbeiter und Dickson, Mission-Commitment, 86-94, 133—152.
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(16,3). Daher sind, strenggenommen, alle die in Rémer 16,3—16 erwéhnten Leute
.andere Christen®. Zugleich ist deutlich, dass Paulus davon ausgeht, dass sich
diese Leute in Rom und in Reichweite der Empfénger befinden.’® Daher werden
die in Rémer 16,3—16 erwihnten Christen fiir unsere Fragestellung nicht beriick-
sichtigt.

Antti Mustakallio hat nachgewiesen, dass diese Art von GriiBen (Zweite-
Person-Grufityp) indirekte Griiie sind.”’ Zugleich stellt er fest: ,,If Paul’s choice
of salutatory form is to be taken seriously it must be concluded that, instead of
being descriptive of the letter’s audience, these greetings suggest that the persons
meant to be greeted should not be counted among those to whom Paul wrote the
letter*.>® Mustakallio schligt einen zweistufigen Empfangsprozess des Briefs vor,
in dem die ersten Zuhorer (direkt angesprochen) aus einer begrenzten Anzahl von
Personen bestand, wahrscheinlich die Leiter der Gemeinden: ,,They had the
responsibility to transmit Paul’s message to the second audience, the believers in
the congregations. Thus, second-person type of greetings in Paul’s letters do not
imply that the persons to be greeted would not eventually hear the letter*.” Diese
zweite-Person-Grufityp-GriiBe implizieren, dass keine der in den Griilen erwdhn-
ten Personen (unter ihnen viele Judenchristen, darunter prominente Gestalten!)
zu dem Kreis der ersten Horer des Briefs gehort haben diirften, der wahrschein-
lich aus dem iiberwiegend heidenchristlichen Leitungskreis bestanden haben
diirfte. Erklért dies, warum Paulus die Leute, die er zu griilen auffordert, so herz-
lich und warm empfiehlt (siehe unten)?

Dennoch miissen zwei bemerkenswerte Verweise in der GruBliste fiir unsere
Fragestellung berticksichtigt werden:

Romer 16,4: Nicht nur Paulus und die stadtrémischen Christen, sondern ,.alle
Gemeinden unter den Heiden* kennen und danken Priska und Aquila, die zur
Zeit der Abfassung in Rom waren.”” Obwohl es sich um das Stilmittel der Uber-
treibung handeln diirfte, impliziert der Verweis auf ,,alle Gemeinden unter den

56 Zu einzelnen Namen vgl. die instruktive Analyse von Peter Lampe: Die stadtrémischen
Christen in den ersten beiden Jahrhunderten. Untersuchungen zur Sozialgeschichte,
WUNT IL18, Tiibingen, 1989, 124—153; vgl. auch Stenschke, Es griiBen euch. Zur Dis-
kussion um die zweite-Person-GruBityp-Griile vgl. Andrews A. Das: Solving the Romans
Debate, Minneapolis, 2007, 101-103 und Runar M. Thorsteinsson: Paul’s Interlocutor in
Romans 2. Function and Identity in the Context of Ancient Epistolography, ConBNT 40,
Stockholm, 2003.

57 The Very First Audiences of Paul’s Letters: The Implications of End Greetings, in: Lars
Aejmelaeus, Antti Mustakallio (Hg.): The Nordic Paul. Finnish Approaches to Pauline
Theology, European Studies on Christian Origins: LINTS 374, London, 2008, (227-230)
230.

58 A.a 0,231.

59 A.a 0, 236f.

60 Zu Priska und Aquila vgl. Christoph Stenschke: Verheiratete Frauen und urchristliche Mis-
sion, in: JETh 24, 2010, (7—48) 22-29 und Christoph G. Miiller: Friihchristliche Ehepaare
und paulinische Mission, SBS 215, Stuttgart, 2008.
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Heiden®, dass das Ehepaar unter den heidenchristlichen Gemeinden verbreitet
bekannt war (in der Sphére der paulinischen Mission und wahrscheinlich auch
dariiber hinaus, ohne dass sie zu dem engeren Kreis der Mitarbeiter des Paulus
gehort haben diirften). Die Bezeichnung .,alle Gemeinden unter den Heiden** um-
reilt zugleich, in welchem Kontext man ,,vom Glauben der R6mer in aller Welt
spricht” (R6m 1,8), bzw. von ihrem Gehorsam (16,19).

Warum fiigt Paulus seiner eigenen Empfehlung dieses Ehepaars diese Infor-
mation bei (16,3f)? Dadurch verleiht Paulus ihr gréBeres Gewicht und Autoritét:
die Rémer tun gut daran, dieses Ehepaar (und mit ihnen das Zeugnis, das sie fiir
das Evangelium und Wirken des Paulus ablegen knnen), das eine so weit ver-
breitete Anerkennung genieft, anzunehmen und zu respektieren. Die Einschét-
zung aller Gemeinden darf nicht von einigen Gemeinden iibergangen werden.
Ferner gibt Paulus mit dieser Information vor, zu kennen, was alle Gemeinden
unter den Heiden wissen und fiir wen sie dankbar sind.

Romer 16,7: Paulus bittet auch Andronikus und Junia zu griiflen, die — neben
anderen Angaben, die sie den romischen Christen empfehlen — ,berithmt sind
unter den Aposteln®.®’ Beide Moglichkeiten, die Préposition év zu verstehen,
entweder als ,,unter den Aposteln® oder ,.bei den Aposteln®, weisen auf deren
hohen Status hin. Wenn &v zu verstehen ist als ,,unter”, dann war das Ehepaar
hervorragend in einem grofieren Kreis von Gemeindegesandten (d. h. die weitere
Bedeutung der Bezeichnung ,,Apostel®); dies ist allgemein bekannt und aner-
kannt. Im anderen Fall (,,bei den Aposteln, d. h. bei den Zwdlfen) zeigt der
Hinweis, dass das Paar sogar bei den Aposteln bekannt und geschitzt war (die
engere Bedeutung der Bezeichnung ,,Apostel®, soweit sie zu diesem Zeitpunkt
noch lebten).*

Wie bei Priska und Aquila gibt Paulus diese Information iiber die Wertschit-
zung von Andronikus und Junia durch andere Christen weiter, um seiner eigenen
Empfehlung des Paars groferes Gewicht zu verleihen. Wenn sie so weit verbrei-
tete Anerkennung genieflen (neben ihren eigenen Verdiensten, von denen Paulus
berichtet), dann ist ihr Zeugnis fiir Botschaft und Wirken des Paulus umso be-
deutender. Leute dieses Kalibers haben bereits mit Paulus zusammengearbeitet
und sich an seinem teilweise riskanten Dienst beteiligt (,,meine Stammverwand-
ten und Mitgefangenen®, 16,7). Dies ist ein umso gewichtiger Grund fiir die R6-
mer, sich ebenfalls am Dienst des Paulus zu beteiligen.*

61 Fiir die Diskussion um das Geschlecht von Junia(s) und die Frage, ob das Ehepaar unter
den Aposteln (im weiteren Kreis der Gemeindegesandten) oder bei den zwdlf Aposteln be-
rithmt war vgl. Jewett, Romans, 961-964; du Toit, Issues, 367-369; Stenschke, Verhei-
ratete Frauen, 18-22 und Miiller, Frithchristliche Ehepaare, 37-40.

62 Denkbar ist freilich auch, dass das Ehepaar im weiteren Kreis der Gemeindegesandten
bekannt war, ohne selbst zu dieser Gruppe zu gehéren; vel. Stenschke, Verheiratete Frauen,
18-22.

63 Konnte diese Beteiligung zur apostolischen Anerkennung der Romer fithren?
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Nimmt man den Zweite-Person-GruBityp-Grul} (siehe oben) ernst, kénnte Pau-
lus implizieren, dass Leute mit dieser weitverbreiteten Anerkennung nicht von
anderen Christen gegriiit werden miissten (in diesem Fall von den heidenchristli-
chen Gemeindeleitern als ersten Lesern des Briefs), sondern selbst unter den ers-
ten Lesern sein sollten, die direkt angesprochen werden, d. h. sie sollten zum
Kreis der christlichen Leiter in Rom gehoren.

Romer 16,19: Neben Griilen, die auf persénlichen Bekanntschaften beruhen,
griiit Paulus die stadtromischen Christen am Ende seiner GruBliste von ,allen
Gemeinden Christi® (16,16). Dies erinnert an seinen Verweis auf ,,alle Gemein-
den der Heiden” in Rémer 16,4, die Priska und Aquila danken. Jetzt verweist
Paulus auf eine noch groBere Gruppe anderer Christen. Dieser Verweis hat zwei
Funktionen:

Zum ersten, mit dem GruB} von ,,allen Gemeinden Christi®, stellt Paulus die
romischen Christen in die gréfere christliche Gemeinschaft, die weit iiber die
Bekannten des Paulus in Rom hinausgeht. Mit allem, was die rémischen Christen
erleiden mdgen (vgl. Rom 12,12.14.17-21), mit ihren internen Spannungen und
Herausforderungen (Rom 14,1-15,13) und in ihrer exponierten und prekiiren Po-
sition in der Reichshauptstadt, sind sie nicht allein: Paulus und andere Chris-
ten/Gemeinden haben nicht nur von ihrem Glauben gehort (1,8), sondern fiihlen

sich mit ihnen verbunden, was auch in solchen Griiflen zum Ausdruck kommt.

: Neben diesem trostlichen Aspekt erinnert Paulus die rdmischen Christen aber
auch daran, dass sie nicht unabhingig nach Belieben entscheiden und handeln
konnen, sondern Teil eines groferen Ganzen sind, in dem sie Aufgaben und
Pflichten haben. Was der englische Dichter John Donne (1572-1631) in einem
berithmten Gedicht iiber einzelne Menschen schrieb, gilt im Plural auch fiir die
urchristlichen Gemeinden: ,,No man is an island, entire of itself, every man is a
piece of the continent, part of the main“ (,,kein Mensch ist eine Insel, ganz fiir
sich allein, jeder Mensch ist ein Stiick des Kontinents, Teil des Festlands®): ,.kei-
ne Gemeinde ist eine Insel, ganz fiir sich allein ..., Die Reaktion der rémischen
Christen auf Paulus und seine Bitten geschieht angesichts aller Gemeinden Chris-
ti.

Zum zweiten, auch wenn es sich um das Stilmittel einer Ubertreibung handelt
(,,alle Gemeinden Christi*), gibt Paulus mit diesem Grull vor, so viele der Ge-
meinden Christi zu kennen und so eng mit ihnen verbunden zu sein, dass er in
ihrem Namen sprechen kann. Behauptet Paulus mit diesem umfassenden Gruf,
dass alle Gemeinden Christi hinter ihm und seiner umstrittenen gesetzesfreien
Mission stehen und sich eng mit ihm verbunden wissen?®* Paulus demonstriert
damit, dass er keineswegs allein dasteht, selbst wenn er innerchristlich auch um-

64 Vgl. die dhnliche Funktion der Verweise auf andere Christen im 1 und 2Kor; vgl. Stensch-
ke, Kiesel. Es handelt sich dabei nicht um das .,,argument by the severance of a group and
its members™ (vgl. G. Walter Hansen: Rhetorical Criticism, in: DPL, (822-826) 824, son-
dern um ein Argument mit der Inklusion einer Gruppe in eine gréBere Einheit.
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stritten ist und von einigen verleumdet wird (Rém 3,8). Mit ihm wird keine mar-
ginalisierte Randfigur der urchristlichen Mission nach Rom kommen, sondern
jemand, der alle Gemeinden Christi hinter sich weiB (zusétzlich zu seiner apos-
tolischen Berufung(’s, 1,1-5 und ihrem Erweis .,in der Kraft von Zeichen und
Wundern und in der Kraft des Geistes Gottes®, 15,1966), auch wenn sein Wirken
wiederholt auf Widerstand gestolen ist. Angesichts dieser Darstellung sollten
Einzelne oder Gruppen unter den Empféingern ihre moglichen Vorbehalte gegen
Paulus und sein Wirken in Rom aufgeben.

Weiter versichert Paulus den rémischen Christen, dass ihr Gehorsam ,.allen
bekannt geworden ist“ (Romer 16,19). Dabei diirfte Paulus primér alle Christen
im Sinn haben.’” Dies ist eine von mehreren capationes benevolentiae, die an
verschiedenen Stellen im Brief erscheinen.

Der unmittelbare Zusammenhang spricht von Leuten, die ,,Zwietracht und Ar-
ger anrichten®, und vor denen Paulus trotz seiner hohen Meinung iiber die Emp-
finger in R6mer 15,14 eindringlich warnt (16,17-19). Im Zusammenhang gibt es
keinen Hinweis, dass Paulus Irrlehrer oder Gegner von auferhalb im Sinn hat.
Weil jedoch die rémischen Christen bei allen bekannt sind, kénnte Paulus be-
fiirchten, dass Irrlehrer nach Rom aufbrechen wollen, schon auf dem Weg sind
oder sich bereits dort befinden (siehe oben).

Mit der Aussage, dass der Gehorsam der Romer allen bekannt geworden ist,
kehrt Paulus zu seiner hyperbolischen Aussage in Romer 1,8 zuriick, dass man
vom Glauben der Romer in aller Welt spricht. Die Darstellung des Evangeliums,
der Rechenschaftsbericht des Paulus iiber sein bisheriges Wirken, die Ankiindi-
gung seiner Reisepldne und seiner Erwartungen an die stadtrémischen Christen
stehen innerhalb dieser universalen Klammer. Dies alles geschieht vor allen an-
deren Christen, was sowohl den Apostel als auch die Empfinger verpflichtet.

Zu ihrer Funktion als der Danksagung in Rémer 1,8 am Anfang des Briefes
und als Wertschéitzung der Leser in Romer 16,19 haben diese Aussagen und die
inclusio, die sie zwischen Anfang und Ende des Briefs schaffen, kommen noch
drei weitere Funktionen hinzu:

Erstens die freundliche Aufnahme des Apostels in Rom (die sich Paulus er-
wartet) wiirde dem allgemein bekannten und anerkannten Glauben und Gehor-
sam der rémischen Christen entsprechen.

65 Robert M. Calhoun: Paul'’s Definition of the Gospel in Romans 1, WUNT I1.316, Tiibin-
gen, 2011, 220 bemerkt, dass mit seinem tiberschwénglichen Lob, Paulus ,indirectly prais-
es himself by praising the gospel which he received a commission to proclaim®, ..... the
gospel deserves praise, and hat he merits their support in his proclamation of it in new terri-
tories™.

66 Vgl. Eduard Lohse: ,In der Kraft von Zeichen und Wundern® (R6m 15,19). Wunder im
Urteil des Apostel Paulus, in Klumbies. Paulus, 225-234.

67 Wie klingt diese Aussage und Wertschiitzung in der Hauptstadt des Reiches, das in seiner
Propaganda unverhohlen den Anspruch erhob, seine pax Romana, rémische Institutionen
und Werte in der ganzen Welt zu verbreiten?
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Zweitens haben die Romer jetzt die Gelegenheit, die Richtigkeit dieser Kunde
ihres Glaubens und Gehorsams unter Beweis zu stellen. Paulus war von dem ei-
nen und einzigen Sohn Gottes berufen worden, ,,in seinem Namen den Gehorsam
des Glaubens aufzurichten unter allen Heiden* (1,5). Mit dieser Berufung kann er
den Gehorsam aller Heidenchristen einfordern.

Drittens die Behauptung, dass der Gehorsam der Rmer bei allen bekannt ge-
worden ist, hat wieder die Absicht, die schon oben deutlich wurde: wie die Ro-
mer mit dem Apostel und seinem Anliegen umgehen (Aufnahme in Rom und
Geleit nach Spanien, jetzt sind seine Anliegen bekannt, 15,22-24), wird — wie ihr
bisheriger Gehorsam — auch bei allen bekannt werden. Die Bitten des Paulus sind
daher keine reine Privatangelegenheit zwischen dem Apostel und den rémischen
Christen.®®

4. Ganz am Ende des Briefs griiit Paulus von seinen Mitarbeitern und/oder
anderen Christen in seinem jetzigen Umfeld (16,21-24). Zunichst griilt Paulus
von Timotheus, ,,mein Mitarbeiter sowie von Luzius, Jason, und Sosipater,
.meine Stammverwandten® (16,21).*” Dem folgen GriiBe von Tertius, der den
Brief als Sekretir niedergeschrieben hat (16,22). Weitere Griile stammen von
Gajus, dem Gastgeber des Paulus und der ganzen Gemeinde, von Erastus, dem
Stadtkdmmerer (ein prominenter Christ in Korinthm) und von ,,unserem Bruder
Quartus®, iiber den sonst keine weiteren Angaben erscheinen.

Diese Griifle zeigen, dass Paulus zur Zeit der Abfassung von einer Gemeinde
und Mitarbeitern umgeben war und unterstiitzt wurde.”' Diese Christen diirften
zumindest einigen der stadtromischen Christen personlich bekannt gewesen sein
(die im Osten gewesen waren, etwa Priska und Aquila, vgl. Apg 18,1-3), da all-
gemeine Griie ohne persénliche Bekanntschaft schon in den Griilen von allen
Gemeinden in Romer 16,16 eingeschlossen sind. Diese Griile zeigen wieder,
dass Paulus keineswegs isoliert dasteht, sondern von Menschen umgeben ist, die
auf die eine oder andere Weise an seinem Wirken beteiligt sind. Mindestens einer
von ihnen war ein langjéhriger Mitarbeiter (Timotheus), ein anderer besall hohen

68 Vgl. Stenschke, Kiesel.

69 Sosipater ist wahrscheinlich identisch mit Sopater aus Berda, dem Sohn des Phyrrus, der
nach Apg 20,4 Teil der Delegation war, die zusammen mit Paulus die Kollekte nach Jeru-
salem bringen sollte. Das gilt auch fiir Timotheus und wahrscheinlich auch fiir Luzius, so
Jewett, Romans, 977: ..... his mention in a series of four names of which two are definitely
delegates for the Jerusalem offering makes it more likely that he was a representative of
one of the other Pauline churches®. Zur Funktion der Erwihnung der jiidischen Herkunft
vgl. Jewett, Romans, 978: ,,Greetings from and to such leaders solidify Paul’s effort to pro-
vide a basis for mutuality across ethnic lines, which was a crucial requirement for the mis-
sion project to the ,barbarians* in Spain®,

70 Zu Erastus vgl. Rainer Metzner: Die Prominenten im Neuen Testament. Ein prosopogra-
phischer Kommentar, NTOA/StUNT 66, Gottingen, 2008, 556-564.

71 Es ist unklar, ob zumindest einige romischen Christen wussten, dass einige dieser nament-
lich genannten Ménner Gesandte der Gemeinden im Rahmen der Kollektenaktion gewesen
sein diirften.
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sozialen Status (Erastus). Paulus teilt den Romern mit, dass er anderswo (zum
gegenwirtigen Zeitpunkt in Korinth) vorgefunden hat, was er in Rom vorzufin-
den hofft: eine Gemeinde, Mitarbeiter, Menschen, die helfen, Gastfreundschaft
und finanzielle Unterstiitzung (wird das mit der Erwiihnung des Stadtkdmmerers
Erastus impliziert?). Die Romer mdgen sich am Beispiel dieser Christen orientie-
ren.

Durch die Erwdhnung dreier jiidischer Stammverwandter (Luzius, Jason und
Sosipater) versichert Paulus den Lesern zum einen, dass Judenchristen (wie die-
jenigen, die in der GruBliste R6m 16,3—16 erwihnt werden) seine Heidenmission
voll unterstiitzen und loyal mit ihm zusammenarbeiten. Zum anderen bringt Pau-
lus seine eigene Wertschitzung von Judenchristen zum Ausdruck, seien sie in
Korinth oder Rom: die Judenchristen in Rom diirfen wissen, dass Paulus keiner-
lei Vorbehalte gegen sie hegt. Von einer inneren Emigration des Paulus aus dem
Judentum kann keine Rede sein. Er wird sie weder in Rom noch auf seinem Weg
in den Westen tibergehen und sich freuen, wenn einige von ihnen ihn nach Spa-
nien begleiten.

3. Die Verweise auf andere Christen im Rémerbrief und ihre rhetorische
Funktion

An mehreren Stellen in seinem Brief an die Rémer verweist Paulus auf andere
Christen:

Die einfiihrende Rahmenpartie enthilt nur vage oder indirekte Verweise auf
andere Christen: vom Glauben der Romer spricht man in aller Welt (1,8; eine
captatio benevolentiae, eine dhnliche Aussage findet sich in R6m 16,19 am Ende
des Briefs und bildet eine inclusio). Paulus hat bereits — seiner Berufung gehor-
sam und erfolgreich — unter den ,,anderen Heiden* gewirkt und unter ihnen
Frucht geschaffen (1,13; d. h. Menschen zum Glauben gerufen und sie begleitet).

Im Briefkorpus erwdhnt Paulus die Existenz von (christlichen) Gegnern, die
sein Evangelium verdrehen und ihn verleumden (3,8). Vielleicht impliziert Pau-
lus, dass es einen Lehrkonsens in der weiteren christlichen Gemeinschaft gibt
(,.die Gestalt der Lehre, der ihr ergeben seid®, 6,17). Die ,,N&te der Heiligen* und
die Ermahnung zur Gastfreundschaft schlieBen wahrscheinlich auch auswirtige
Christen ein, die aufgenommen werden sollen (Gastfreundschaft auch in
16,1£.23).

Angesichts der Verweise auf andere Christen bis Rémer 15,13 wiirde man
nicht erwarten, dass sie eine wichtige Rolle in der abschlieffenden Rahmenpartie
spielen. Das Gegenteil ist der Fall: in den verbleibenden Versen des Briefs gibt
es mehrere direkte und detaillierte Verweise. Paulus erwihnt die Heiligen in Je-
rusalem und ihren Mangel (15,25), berichtet von der Bereitschaft der Christen in
Makedonien und Achaja, sie zu unterstiitzen, und spricht die Griinde dafiir an
(15,26f). Er zeigt den Lesern damit, wie er als Gesandter von Gemeinden mit
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Mitteln umgeht, die ihm von anderen Christen anvertraut wurden und wie er in
ihrem Auftrag handelt (15,28). Paulus schreibt auch von seiner Unsicherheit hin-
sichtlich der Annahme der Kollekte in Jerusalem und bittet um Gebetsunterstiit-
zung (15,31).

In Kapitel 16 empfiehlt Paulus Phobe herzlich und zollt ihr Anerkennung
(16,1f). Er erwihnt die Dankbarkeit aller Gemeinden unter den Heiden flir Priska
und Aquila (16,4) und die hervorragende Stellung von Andronikus und Junia un-
ter/bei den Aposteln (16,7). Alle Gemeinden griilen die Rémer (16,16). lhr vor-
bildlicher Gehorsam ist allen (Mitchristen) bekannt geworden (16,19; vgl. 1,8).
AbschlieBend griift Paulus von mehreren Christen in seinem Umfeld, die mit
ihm zusammenarbeiten und ihn unterstiitzen. Bei einigen von ihnen erwéhnt er
instruktive Details (16,21-24).

Die Verweise auf andere Christen sind keineswegs belanglos, sondern tragen
wesentlich zu Anliegen und Argumentation des Paulus bei. Sie verleihen dem
unumstritten lingsten und systematischsten Brief des Apostels eine menschliche
und warme Note und helfen, den Brief in eine bestimmte historische Situation
einzuzeichnen (die in der neueren Exegese ernst genommen wird). Daneben ha-
ben diese Verweise eine wichtige rhetorische Funktion fiir das Bild, das Paulus
von sich und den Lesern zeichnet. Beide Bilder sind eng miteinander verbunden,
ihre Funktionen {iberschneiden sich hiufig.

Was Paulus betrifft, zeigen die Verweise, dass Paulus gut informiert und be-
reit ist, Informationen iiber andere Christen weiterzugeben. Er erkennt den guten
Ruf, den die R6mer in der weiteren christlichen Gemeinschaft (und evtl. dariiber
hinaus haben), an. Gleichzeitig macht Paulus deutlich, dass die R6mer (nur) ein
Teil einer gréferen Gruppe von Menschen sind (,,alle Heiden®, ,,andere Heiden*;
1,5.13), die Paulus anvertraut wurden.

Paulus ergreift die Initiative und spricht den Widerstand gegen ihn an; er er-
withnt selbst, dass es (christliche?) Gegner gibt, die ihn verleumden. Er kennt und
folgt dem Lehrkonsens. Paulus weifl von den N&ten der Heiligen in Jerusalem
und fiihlt sich verpflichtet, sie zusammen mit den heidenchristlichen Gemeinden,
die er gegriindet hatte, zu unterstiitzen. Seine Verbundenheit mit Jerusalem steht
auBer Frage. Zumindest was ihn betrifft, ist jedes Geriicht eines Zerwiirfnisses
zwischen Paulus und den Jerusalemer Christen gegenstandslos. Zugleich rdumt
Paulus ein, dass die Kollekte in Jerusalem nicht willkommen sein kénnte, ohne
Griinde zu nennen.

Paulus hat die Anerkennung der Christen ganzer Regionen, sie akzeptieren
seine Autoritdt und folgen ihm in der Unterstiitzung Jerusalems. Sie haben seinen
Dienst auch aufBerhalb ihrer Regionen unterstiitzt. Daneben haben sie die geist/i-
che respektive heilsgeschichtliche Dimension der Anerkennung ihrer geistlichen
Schuld gegeniiber den Christen von Jerusalem erkannt und angenommen
(.... und sind auch ihre Schuldner. Denn wenn die Heiden an ihren geistlichen
Giitern Anteil bekommen haben, ist es recht und billig, dass sie ihnen auch mit
leiblichen Giitern Dienst erweisen”, 15,27). Der Anfang seiner Heidenmission
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lag in Jerusalem (,,So habe ich von Jerusalem aus ringsumher bis nach Illyrien
das Evangelium von Christus voll ausgerichtet”, 15,19). Jetzt will Paulus iiber
Rom zum westlichen Ende der Erde autbrechen. Steht damit die unausgespro-
chene Frage im Raum, ob die romischen Heidenchristen nicht einen Teil dessen,
was auch sie Jerusalem und seinen judenchristlichen Missionaren schulden, ab-
tragen, in dem sie Paulus auf seinem Weg nach Spanien unterstiitzen?

Paulus empfiehlt Phibe als Uberbringerin und Interpretin seines Briefes. Lo-
bend erwéhnt er Christen, die ihn in der Vergangenheit unterstiitzt haben und
jetzt unterstiitzen. Daran erkennen die Leser, dass, was immer sie fiir Paulus tun
werden (oder auch was sie ihm gegentiber verweigern!), in der weiteren christli-
chen Gemeinschaft, als deren Représentant Paulus sich prisentiert, nicht still-
schweigend tibergangen wird. Dies war bereits der Fall bei Priska und Aquila
(Dankbarkeit aller Gemeinden unter den Heiden) und Andronikus und Junia
(Anerkennung unter/bei den Aposteln), die in der Vergangenheit mit Paulus zu-
sammengearbeitet hatten. Thr Wirken stie auf weit verbreitete Anerkennung (un-
ter allen Kirchen der Heiden und moglicherweise selbst bei den Aposteln). Weit
entfernt davon, unehrenhaft zu sein oder in die Isolation zu fiihren (wie einige
befiirchtet haben kénnten), wiirde die Zusammenarbeit mit Paulus zu weit ver-
breiteter Anerkennung in der groBeren christlichen Gemeinschaft fiihren.

Paulus erfreut sich umfassender Anerkennung. Indem er die Rémer von ,,allen
Gemeinden* griifit, gibt er vor, als ihr Sprecher und in ihrem Namen zu handeln.
Paulus hat die notigen Verbindungen und Autoritéit, um die weite Anerkennung
des Gehorsams und Glaubens der stadtrémischen Christen weiter zu fordern.
Paulus stellt sich als eine Art Makler fiir urchristliche universale Anerkennung
dar. Er erwdhnt und empfiehlt Menschen, die ihn in Korinth aufgenommen haben
und unterstiitzen. Er ist keineswegs isoliert, sondern in einer wichtigen Gemeinde
im Osten angenommen, zu der auch Mitglieder mit héherem gesellschaftlichem
Status gehoren (Erastus). Christen, die Paulus aufnehmen und seinen Dienst vor
Ort und anderswo unterstiitzen, kénnen gewiss sein, dass Paulus ihren Einsatz
vor einem weiteren Publikum anerkennen wird. Wihrend Paulus nicht fiir 6f-
fentliche Ehre/Ehrung vor Ort sorgen kann (ein bedeutender Wert in der antiken
Gesellschaft), erkennt er seine vergangenen, gegenwirtigen und zukiinftigen
Forderer in und vor der weiteren christlichen Gemeinschaft lobend an.

Die Verweise auf andere Christen zeigen, dass der Dienst des Paulus als
»Knecht Christi Jesu, berufen zum Apostel, ausgesondert zu predigen das Evan-
gelium Gottes* (Rom 1,1) tief in der weiteren Gemeinschaft des Volkes Gottes
verwurzelt ist. Von und mit Paulus sind die rémischen Christen eingeladen, zu
dieser weiteren Gemeinschaft zu gehoren.

Die Verweise auf andere Christen sind ein integraler Bestandteil der beeindru-
ckenden Selbstdarstellung und Selbstempfehlung an die Rémer: sie kénnen und
diirfen einen Menschen seines Formats und seine Bitte nicht abweisen. IThre Re-
aktion auf ihn ist keineswegs eine Privatangelegenheit, sondern geschieht vor der
weiteren christlichen Gemeinschaft (in foro ecclesiarum), in der die R6mer einen
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Ruf zu verlieren haben, da keine Gemeinde oder Gruppen von Gemeinden ganz
fiir sich allein steht.

Im Blick auf die Adressaten in Rom suggerieren die Verweise des Paulus auf
andere Christen, dass die Romer in eine weitere christliche Gemeinschaft und
dariiber hinaus eingebunden sind. Thr Glaube und Gehorsam sind bekannt gewor-
den; sie werden von Paulus und anderen respektiert und anerkannt. Die Romer
sollten sich daher von denjenigen, die Paulus verleumden, nicht beeinflussen las-
sen, sondern sich loyal verhalten und ihn unterstiitzen. Ferner sollen sie weiter an
der Gestalt der Lehre festhalten, der sie ergeben sind (6,17) und die sie mit der
groBeren christlichen Gemeinschaft teilen, die eine wichtige Bezugsgrofle dar-
stellt. Wahrscheinlich werden die Rémer auch aufgefordert, fiir Menschen aus
dieser gréfieren Gemeinschaft Verantwortung zu tibernehmen (12,13).

Die Verweise auf die Christen Jerusalems und ihre Notlage sowie auf das vor-
bildliche Verhalten der Christen Makedoniens und Achajas und deren bereitwil-
lige Begleichung der geistlichen ,,Schulden® nehmen kraft des Beispiels und des-
sen Nachahmung auch die Rémer gegeniiber der aus Jerusalem hervorgehenden
Mission in Pflicht, in die Paulus sein eigenes bisheriges Wirken hineinzieht
(15,19). Durch ihr Gebet fiir die Annahme der Kollekte in Jerusalem haben die
Romer bereits Anteil am Wirken des Paulus. Wenn sie mit Paulus beten, dass
seine Pline (,,mein Dienst®, 15,31) anderswo in Erfiillung gehen und angenom-
men werden, kénnen sie sich kaum noch seinen Pléinen fiir sie und die Zukunft
verweigern.

In Kapitel 16 ,,ehrt Paulus Menschen, die ihn unterstiitzen. Die gleiche Eh-
rung wird er den Rémern zukommen lassen, wenn sie ihn unterstiitzen. Christen,
die sich mit thm in der Mission engagiert haben, haben weit verbreitete Anerken-
nung erlangt. Damit diirfen auch die rémischen Christen rechnen, wenn sie Pau-
lus aufnehmen und mit ihm zusammenarbeiten. In Romer 16,17f jedoch bekom-
men die Leser eine Kostprobe davon, wie Paulus (in der groBeren Gemeinschaft)
von seinen Gegnern sprechen kann (vgl. auch 3,8).

Indem Paulus von allen Gemeinden Christi griiit, zeigt er den rémischen
Christen, dass sie Teil eines gréfieren Ganzen sind, fiir das sich Paulus zustindig
fiihlt und das Zeuge wird, ob der Gehorsam der Rémer zu Recht allen bekannt
geworden ist. Die Romer werden von anderen gegriifit, die mit ihnen Teil dieses
griBeren Ganzen sind.

Diese Teilhabe (vermittelt von und durch Paulus) hat die gleichen Implikatio-
nen: wie die R6mer auf Paulus und seine Bitte um Aufnahme und Unterstiitzung
reagieren, ist keine Privatangelegenheit zwischen ihnen und Paulus, sondern ge-
schieht vor allen Gemeinden. So wie andere Christen Paulus in der Vergangen-
heit unterstiitzt haben und gegenwiirtig unterstiitzen (d. h. in Korinth), wird von
den Romern Gleiches in Zukunft erwartet: wie andere (ebenfalls mehrheitlich
heidenchristliche Gemeinden) sich bereitwillig an der heilsgeschichtlich moti-
vierten Kollektenaktion beteiligt haben (15,27: ,,... und sind auch ihre Schuldner.
Denn wenn die Heiden an ihren geistlichen Giitern Anteil bekommen haben ...%),
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so wird von den Romern erwartet, dass sie sich an dem ebenfalls heilsgeschicht-
lich motivierten Wirken in Rom und Spanien beteiligen, durch das Paulus treu
seine gottliche Berufung und den Auftrag der Schrift erfiillt: ,,Dabei habe ich
meine Ehre darein gesetzt, das Evangelium zu predigen, wo Christi Name noch
nicht bekannt war ... sondern ich habe getan, wie geschrieben steht: Denen
nichts von ihm verkiindigt worden ist, die sollen sehen, und die nichts gehort ha-
ben, sollen verstehen* (15,20f; in R&mer 11 hat Paulus #hnlich argumentiert, vgl.
auch 1,1-6).”

Werden die beiden Funktionen miteinander verbunden, wird die paulinische
Rhetorik mit den Verweisen auf andere Christen beinahe unwiderstehlich: die
romischen Christen haben keine wirkliche Wahl, was die Aufnahme des Paulus
in Rom und die Unterstiitzung seines zukiinftigen Wirkens im Westen betrifft.

Neben diesen wichtigen Funktionen in der Argumentation des Rémerbriefs
tragen die Verweise des Paulus auf andere Christen zum Verstindnis des Wesens
und der Geschichte des Urchristentums bei. Fiir diese Fragestellung hiingt freilich
viel davon ab, wie die paulinischen Verweise (einige von ihnen hyperbolisch)
einzuschitzen sind. Diirfen alle diese Verweise fiir bare Miinze genommen wet-
den? Wenn ja, warum? Aus welchen Griinden sollten sie hinterfragt werden? Thre
definitive und unwiderstehliche rhetorische Funktion (inkl. ihrer Funktion als
thetorische captationes benevolentiae, die antike Leser entsprechend einzu-
ordnen wussten) konnten Zweifel hinsichtlich ihrer historischen Zuverldssigkeit
aufkommen lassen. Wegen unserer anderen Fragestellung miissen kurze Anmer-
kungen gentigen. Bei der Einschitzung der Zuverlédssigkeit dieser Aussagen ste-
hen zum Vergleich nur wenige Quellen zur Verfiigung. Die Aussagen des Paulus
konnen mit anderen seiner Briefe verglichen werden, mit der Darstellung der
gréfleren christlichen Gemeinschaft in der Apostelgeschichte und anderen neu-
testamentlichen Schriften. Die nachapostolischen Schriften diirften wahrschein-
lich zu stark von der neutestamentlichen Paulusdarstellung beeinflusst sein, um
als unabhéngiges Zeugnis fiir die Rolle des Paulus im Urchristentum gelten zu
kénnen.

Die Briefe des Paulus sind an Gemeinden in verschiedenen Orten und Gegen-
den geschrieben und verweisen durchweg auf Christen in mehreren Orten und
Gegenden. Von allen diesen Gemeinden kann Paulus in der Tat die Rémer grii-
Ben. In einigen von ihnen hat Paulus mit Gegnern zu tun, deren Existenz zeigt,
dass er und sein Evangelium umstritten waren. Angesichts seiner Hinweise auf
die Kollektenaktion in 1-2 Korinther und der deutlichen Ermahnung an die Le-
ser, sich zu engagieren und die zugesagte Teilnahme nun auch abzuschlieBen,
diirfte sich die Bemerkung, dass die Christen Makedoniens und Achajas ,,willig

72 Manches von dem, was auf die Christen Roms zutrifft, gilt auch fiir die ,,anderen Christen®,
die Paulus gegeniiber den Romern erwiihnt. Auch sie sind Teil eines groferen Ganzen und
sind durch Paulus mit den Christen Roms verbunden.
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eine gemeinsame Gabe zusammengelegt haben® (R6m 15,26) eher auf das End-
ergebnis beziehen, aber nicht die ganze Geschichte widerspiegeln.

Die Paulusdarstellung der Apostelgeschichte unterstiitzt das Bild, das Paulus
von sich selbst und von anderen Christen im Rémerbrief zeichnet. Auch nach ihr
spielt Jerusalem und seine christliche Gemeinde eine bedeutende Rolle fiir Pau-
lus. Ansonsten muss das Bild, das Paulus von sich und von den Adressaten des
Rémerbriefs wiedergibt, in das Gesamtbild dessen eingezeichnet werden, wie
Paulus seine Rolle und Berufung in seinen Briefen darstellt.

Die Verweise des Paulus auf andere Christen im Rémerbrief und in anderen
Briefen sind auch fiir die Ekklesiologie des Apostels von Bedeutung. Noch weit
entfernt von dem ,,Frithkatholizismus® einer spiteren Zeit (der als keineswegs
ideologiefreies Konstrukt in der zweiten Hilfte des 20. Jhdt. lange als das Modell
schlechthin galt, um die Geschichte des Urchristentums zu verstehen!), versteht
Paulus die Gemeinde(n) eines Ortes als Teil eines groBeren Ganzen von Christen,
die einander unterstiitzen, fiireinander beten und zusammen eine gemeinsame
Grofe konstituieren und an einem gewissen Konsens Anteil haben, {iber den sich
einzelne Gemeinden nicht geringschiitzig hinwegsetzen diirfen.”

Dass Paulus sich selbst als den Mittelpunkt in diesem gréferen Ganzen und als
sein Makler présentiert, liegt an der rhetorischen Funktion dieser Verweise und
an der Tatsache, dass er der Autor des Briefs ist.”* Obwohl Paulus von der eige-
nen Sphire seines Wirkens und Einflusses sprechen kann (vgl. Gal 2,9: ,,dass wir
unter den Heiden, sie aber unter den Juden predigen sollten®), zeigt sein Verweis
auf ,,alle Gemeinden unter den Heiden* in Rémer 16.4 (vgl. auch 15,26) auch,
dass sich Paulus bewusst ist, dass diese Gréfe tiber den Bereich oder die Sphire
der Gemeinden hinausgeht, die er gegriindet hat: ,,in aller Welt", , die Heiligen
in Jerusalem“, ,, alle Gemeinden Christi*.

Die Verweise auf andere Christen sind Indiz fiir eine gréfliere Skumenische
Perspektive, in die einzelne Gemeinden gestellt werden und in der sie ihre Rolle
haben. Nach Paulus diirfte das Skumenische Gesprdch in dieser Gréfe aus ein-
zelnen Christen, Gemeinden und Kirchen nur den Anfang darstellen; ihm ging es
um sehr viel mehr. Dieser Aspekt der paulinischen Ekklesiologie ist ein wichti-
ger Fingerzeig in einer Zeit, in der ,,alle Gemeinden Christi* immer noch von
Lehre und Liturgie, aber auch durch drastische Unterschiede in Einkommen, so-
zialem Status, Rasse und geografischer Entfernung getrennt sind.

73 Vgl auch Michael B. Thompson: The Holy Internet: Communication Between Churches in
the First Christian Generation, in: Richard Bauckham (Hg.): The Gospels for All Christian:
Rethinking the Gospel Audiences, Edinburgh, 1998, 49-70.

74 Vgl. die Diskussion der besonderen Rolle des Paulus in den tiberdrtlichen Verbindungen
im Urchristentum in Stenschke, Kiesel.
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Christoph Stenschke

e+ your obedience is known to all“ (Romans 16:19): The significance and
function of Paul’s references to Christians other than the addressees in his
Epistle to the Romans

Although perhaps more prominent in others of his letters (e.g. in 1-2 Cor), also
in Romans does Paul refer on several occasions to Christians other than the
addressees. This paper gathers these references (which occur mainly in the frame
of the letter, 1:8-15 and 15:14—16:24) and examines their function in the overall
argument of the letter. A few examples suffice: Romans 1:6 places the readers
among all those who are called to belong to Jesus Christ. In Romans 3:8 Paul
directly refers to his Christian opponents. All the churches of the Gentiles are
thankful are thankful for Prisca and Aquila (16:4). The obedience of the Romans
is known to all (16:19). The Christians of Jerusalem are mentioned and those of
Macedonia and Achaia. — This article argues that these references to individual
Christians, the Christians of whole regions or even the wider Christian communi-
ty play an important role for the self-representation of Paul (disputed at the time
of writing) over against his readers. In addition, they serve to place the Roman
audience in the wider community of faith in which Paul claims to be well rooted
and accepted. Thus he deserves full support for his further mission in the West
(15:24). His upcoming visit to them and his request for their future support is far
from a merely private matter. Furthermore, these references contribute to our un-
derstanding of Paul’s understanding of the nature of the church and to under-
standing the translocal nature of early Christianity.
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Peter Miiller

Religion im Einklang mit dem Kosmos

Ein systematisch-theologischer Versuch vor dem Hintergrund
des urspriinglichen saamischen Weltbildes

..My father never knew what ecology was. He was simply a part of it. I know
what ecology is. But I am no longer a part of it. But like many of us, I still main-
tain a relationship with the earth and an understanding of what the land, rivers
and lakes are all about.” Mit diesen Worten umschreibt der Saame Johan E. Utsi'
das Dilemma der heutigen saamischen Menschen zwischen aufgeklirtem Be-
wusstsein und ihrer Seelenlandschaft, die sich wieder vermehrt auf das vorchrist-
liche Weltbild besinnt.

In ihrer Mythologie sprachen die Saamen den Naturkriften, Tieren und Orten,
von denen sie abhdngig waren und die dariiber bestimmten, ob sie satt wurden
oder hungerten, gottliche Eigenschaften zu. Lange vor der kopernikanischen
Wende war den Saamen bewusst, dass die Sonne im Zentrum ihres Kosmos
steht. Die Erde brachte Nahrungsmittel hervor wie Pflanzen, beherbergte aber
auch die Tiere des Waldes und sorgte fiir die Fische der Seen. So wurde die Erde
als Leben spendende Mutter verehrt. Der Windmann war der Gott des Windes,
der eisig, kalt, mild oder warm blies. Der Wind bestimmte die Wanderroute der
Rentiere und beeinflusste gleichzeitig die Fruchtbarkeit ihrer Rentierkiihe. So
schreibt Utsi weiter:

Nowadays we have learned that the sun is a star around which the earth circles. But that is
not news for us. Among my people the sun has always been at the center. Nowadays we also
know that the winds are formed by atmospheric encounters of areas of low and high pres-
sure. Yet that knowledge does not help the reindeer herder when the icy winds create years
of famine for his herds.

Die Christianisierung hat — neben politischen, wirtschaftlichen und anderen ko-
lonisierenden Faktoren — ihren Anteil dazu beigetragen, dass sich die Saamen
nicht mehr einfach als Teil der Natur verstehen. Nicht zuletzt durch das, was die
systematische Theologie mit dem Topos des dominium terrae im Sinne der Herr-
schaftsaneignung iiber die Mitkreatur und der Unterwerfung der den Menschen
umgebenden Schopfung umschreibt, sind nicht nur die Saamen, sondern ist die

1 Johan E. Utsi: ,,We Are Still Alive®, in: The Sdmi. People of the Sun and Wind, hg. von
Ajtte, Swedish Mountain and S4mi Museum, Jokkmokk, 2009 (ohne Seitenangaben). Johan
E. Utsi ist saamischer Kurator und Mitarbeiter im Ajtte-Museum in Jokkmokk.

2 Utsi, Still Alive (ohne Seitenangabe).



86 Peter Miiller

Menschheit generell in das gleiche Dilemma gestlirzt worden. Durch die Aneig-
nung von Wissen iiber Naturgesetze und physikalische sowie chemische Vorgén-
ge in der Natur sind die Menschen aus dem Paradies der Unschuld gegeniiber der
Schpfung vertrieben worden und haben sich nicht linger als Teil der Natur ver-
standen, in der sie das Chaos® zuriickdréngen miissten, um zu iiberleben. Nicht
zuletzt die philosophische Untermauerung naturwissenschaftlicher Entwicklun-
gen gab den Menschen das Wissen um Kausalzusammenhénge, um die Natur zu
beherrschen und damit auch auszubeuten. Francis Bacon vertrat in seinen Medi-
tationes sacrae von 1597 erstmals die Devise, dass Wissen dem Wissenden
Macht gibt. Die naturwissenschaftlich-technische Beherrschung der Natur erloste
den Menschen aus der Ohnmacht gegeniiber den Naturgewalten, indem er
dadurch die Herrschaft iiber die Welt erlangte. René Descartes versuchte, den
Menschen durch Wissenschaft und Technik zum Herrn und Eigentiimer der Na-
tur zu machen, wie er in seinem Buch Uber die Methode darlegte. Der Mensch
entfremdete sich mehr und mehr von der Schépfung.

Die religiose Entwicklung unterstiitzte den Prozess der technischen Naturbe-
herrschung. Trotzdem sollte man sich bewusst sein, dass religidse Prozesse im-
mer beides in sich schlieBen: sowohl destruktive als auch konstruktive Fahigkei-
ten. Wenn die christliche Religion und in ihr konkret die Systematische Theolo-
gie, wie ich weiter unten nachweisen werde, ein Teil des Problems heutiger Um-
weltzerstérung und damit auch dafiir mitverantwortlich ist, dass sich der Mensch
von der Schopfung entfremdet hat, so kann sie gerade deshalb auch ein Teil sei-
ner Ldsung sein. In diesem Aufsatz versuche ich vor dem Hintergrund des tradi-
tionellen saamischen Weltbildes und seiner Seelenlandschaft Impulse fiir eine
Re-Lektiire des systematisch-theologischen Topos des dominium terrae heraus-
zuarbeiten und einen konstruktiven, theoretischen Beitrag zu leisten, dass Religi-
on — hier vornehmlich die christliche Religion — und Kosmos wieder in Einklang
gebracht werden konnten.

Als Grundparadigma bei diesem Versuch dient das raumtheoretische Relati-
onsmodell* verbunden mit einer dkologischen Schépfungstheologie’. Damit blei-

3 Vgl. zum Motiv des Chaoskampfes in den Religionen: Fritz Stolz: Weltbilder der Religio-
nen. Kultur und Natur, Diesseits und Jenseits, Kontrollierbar und Unkontrollierbar, Zii-
rich: Pano, 2001, 53-73.

4  Eine wissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem kultur- und sozialwissenschaftlichen
spatial turn und wie dieser flir die systematische Theologie fruchtbar gemacht werden
kann, fithrt Matthias Wiithrich in seiner Habilitationsschrift, die jlingst an der theologi-
schen Fakultit der Universitidt Basel eingereicht und angenommen wurde. Wegleitend fiir
meinen Versuch ist Wiithrichs analytische Leitdifferenz zwischen einem Container-Modell
und einem Relationsmodell beim Denken des Raumes. Vgl. Matthias D. Wiithrich: Raum
Gottes. Ein systematisch-theologischer Versuch, Raum zu denken, Habilitationsschrift Ba-
sel, Theologische Fakultit, 2012, 20-78, bes.: 38-49. Ich bedanke mich bei Matthias
Wiithrich, dass er mir seine Habilitationsschrift als Vorabdruck vor der Publikation zur
Verfiigung gestellt hat!
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be ich bewusst in einer systematisch-theologischen Deuteperspektive, die auf
eine lange Tradition jiidisch-christlichen Verstdndnisses einer w1e auch immer
ausdifferenzierten Unterscheidung von Gott und Welt rekurriert.® Gott geht nicht
in der Schopfung auf bzw. Gott ist nicht Teil des Kreatiirlichen, obwohl er in die
Schopfung eingeht und sich die Wirklichkeit der Schopfung nicht auBerhalb der
Wirklichkeit Gottes abspielt.”

Dadurch grenze ich mich bewusst von gegenwértigen pantheistischen Konzep-
ten wie beispielsweise vom Glauben an die Heilige Gaia ab. Die englische katho-
lische Okotheologin Anne Primavesi entwickelte in ihrem Buch Sacred Gaid®
eine holistische Ontologie, in der Gottes Sein sichtbar und unsichtbar in der Hei-
ligkeit des Ganzen der existierenden Realitiit enthalten ist. In ihrer Gaia-
Spiritualitiit wird der Lebensraum Erde fiir alle Menschen heiliggesprochen und
als gottlich erklirt. Den Glauben an die gegenseitige Abhangigkeit der leiblichen,
evolutiondren und geistigen Beziehungen sieht sie als Basis einer soziotkologi-
schen Politik der Gerechtigkeit.

So berechtigt das Anliegen Primavesis hinsichtlich der rasant fortschreitenden
Umweltzerstorung ist und ich ihren Versuch entsprechend wiirdige, so bleibt vie-
les in ihrem Konzept unklar wie beispielsweise, ob ,,Gaia* der Name einer Gottin
ist, ob es sich um eine Umschreibung Gottes als Schpfer handelt oder ob es eine
Bezeichnung fiir die Schopfung ist.” Diese esoterische Unschirfe des Gottesbe-
griffs gepaart mit der pantheistischen Verschmelzung des Gottlichen mit dem
Kreatiirlichen sind es, die Primavesis Ansatz fiir meinen Versuch, einen Einklang

5  Bei der 6kologischen Schopfungstheologie, die den Zusammenhang von Raum und Schop-
fung mitdenkt, sind Jiirgen Moltmanns Gedankenginge wegleitend. Jurgen Moltmann:
Gott in der Schopfung. Okologische Schopfungsiehre, Miinchen: Kaiser, *1987; Jirgen
Moltmann: Der Geist des Lebens. Eine ganzheitliche Pneumatologie, Miinchen: Kaiser,
1991; Jirgen Moltmann: Im Ende — der Anfang. Eine kleine Hoffhungslehre, Giitersloh:
Giitersloher Verlagshaus, 32007; Jiirgen Moltmann: Kosmische Demut. Bemerkungen zu
einem gelungenen Skologischen Begriff, in: Brigitte Enzner-Probst, Elisabeth Moltmann-
Wendel (Hg.): Im Einklang mit dem Kosmos. Schopfungsspiritualitit lehren, lernen und le-
ben, Theologische Aspekte — Praktische Impulse, Ostfildern: Griinewald, 2013, 60-67.

6  Ob diese Unterscheidung zwischen Gott und Kreatur platonisch (Welt der Ideen, Welt der
Sinne) oder aristotelisch (Wirklichkeit und verwirklichte Mdglichkeit) gefasst wird, hat auf
den Ausgang meiner Untersuchung keinen Einfluss.

7 Vgl dazu: Peter Miiller: Alle Gotteserkenntnis entsteht aus Vernunft und Offenbarung.
Wilhelm Liitgerts Beitrag zur theologischen Erkenntnistheorie, Miinster: Lit, 2012, bes.:
130-223.

8 Anne Primavesi: Sacred Gaia. Holistic Theology and Earth System Science, Abingdon:
Routledge, 2000. Zur Deutung und Kritik der Utopisierung des globalen Raumes und von
Primavesis Ansatz vgl. Sigurd Bergmann: Raum und Geist. Zur Erdung und Beheimatung
der Religion — eine theologische Asthetik des Raumes, Gottingen, Vandenhoeck & Rup-
recht, 2010, 53—63, bes.: 57-60. Primavesi entwickelte ihren Ansatz im Anschluss an Ja-
mes Lovelock, den englischen Mediziner, Chemiker und Biophysiker, der urspriinglich das
Klimasystem der Erde als Ganzes mit der Metapher ,,Gaia™ umschrieb.

9  Vgl. Bergmann, Raum und Geist, 59.
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zwischen Religion und Kosmos im Rahmen der systematischen Theologie zu
finden, als nicht anschlussfdhig erweist.

In zwei Schritten soll das folgende Unternehmen durchgefiihrt werden: Der
erste Schritt (1.) bringt den Gedankengang so weit, dass Religion im universali-
sierten Raum der Schopfung systematisch-theologisch definiert ist (1.1), der Be-
griff Schopfung konkretisiert wird (1.2) und zwei Grundanforderungen an den
religibsen Menschen herausgearbeitet sind, damit der Versuch gelingen kann
(1.3). Zudem sollen zwei Grundkategorien des Raumes der Schopfung in die
Schépfungstheologie eingezeichnet (1.4) werden. Damit ist das Fundament ge-
legt, um die Re-Lektiire des Topos des dominium terrae vor dem Hintergrund des
saamischen Weltbildes versuchsweise auf diesem aufzubauen, indem der Mensch
in den Raum der Schépfung eingeordnet wird (2.). Die Relationalitit des Men-
schen im Raum der Schopfung (2.1) legt die Basis dafiir, dass er seine Aufgabe
im Einklang mit dem ganzen kreatiirlichen Kosmos wahrnehmen kann (2.2). Die
Schlussfolgerungen (3.) legen Rechenschaft dariiber ab, ob der Versuch — zu-
mindest in der eigenen, riickblickenden Einschitzung — als gelungen bezeichnet
werden kann.

1. Religion im Raum der Schopfung
1.1 Leitbegriffe: ,, Religion* und ,, Raum "

1.1.1 Religion als Grundbezogenheit auf ,das, was uns unbedingt angeht®
(Tillich)

Es ist nicht unproblematisch, den seit Kirchenvéterzeiten {iberlieferten Religi-
onsbegriff als kollektivsingularischen Oberbegriff, ,,dem die einzelnen histori-
schen Religionen einschlieBlich des Christentums subsumiert werden*'’, interre-
ligits anzuwenden, denn dieser greift fiir die Definition der saamischen Religio-
sitdt zu kurz. Die Verwendung des religio-Begriffs von den lateinischen Kir-
chenvitern bis zur Aufklérung hin wurde wesentlich mit dem christlichen Glau-
ben identifiziert. Wenn die Pluralform verwendet wurde, dann qualifizierte diese
andere, nichtchristliche Glaubensweisen abwertend als religiones falsae. Erst die
nachaufklérerische Unterscheidung einer iibergeschichtlichen ,,natiirlichen* Reli-
gion, die allen empirischen Religionen vorausliegt, macht es méglich, im univo-
ken Plural neutral von den Religionen im spezifizierten Allgemeinbegriff zu

10 Reinhold Bernhardt: Ende des Dialogs? Die Begegnung der Religionen und ihre theologi-
sche Reflexion, Zirich: TVZ, 2005, 21. Ausfiihrlich diskutiert Bernhardt diese problemati-
sche Anwendung des Religionsbegriffs im interreligisen Dialog: 15-79.
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sprechen."' Trotzdem bleibt die dem lateinischen Begriff religio zugrundeliegen-
de Bedeutung der ,,Gebundenheit“'? dem arktischen Weltbild fremd, ,bevor es
vom christlichen Glauben im Norden einverleibt wurde*',

Der allgemeine Religionsbegriff hat sich jedoch sowohl in der wissenschaftli-
chen, in der volkstiimlichen als auch in der interreligitsen Diskussion etabliert.
So fragt es sich, worin die semantische Ubereinstimmung besteht, die es sinnvoll
erscheinen ldsst, so unterschiedliche Phinomene wie die saamische Seelenland-
schaft oder den christlichen Glauben unter dem kollektivsingularen Begriff ,,Re-
ligion* zu subsumieren. Im Bewusstsein, dass sowohl ein funktional-formal als
auch ein inhaltlich-material bestimmtes Religionsverstindnis immer umstritten
war und ist, erachte ich mit Bernhardt den verallgemeinernden und abstrahieren-
den Gebrauch des Begriffs Religion als ,,unvermeidlich und sinnvoll*. Die Ver-
wendung des Religionsbegriffs ist dann sinnvoll, sofern ,,die Gebundenheit der
damit verbundenen Sprachfiguren an den geistesgeschichtlichen Kontext der von
der Aufklarung geprigten abendldndischen Kultur in die religionstheoretische
und -theologische Reflexion integriert* wird."*

Eine aus theologischer Sicht allgemeingiiltige Definition von Religion, die
sich nicht auf das Christentum beschréinkt, leite ich von Paul Tillichs pneumato-
logischem Verweis auf einen gottlichen Transzendenzbezug ab:" Religion meint
die Grundbezogenheit des Menschen auf das, was ihn unbedingt angeht.

Die wirkende Gegenwart des Gottlichen konstituiert die gesamte Wirklichkeit,
die von den Religionen gesucht wird: ,,Glaube als der Zustand, vom géttlichen
Geist gedffnet zu sein fiir die transzendente Einheit unzweideutigen Lebens, ist
eine allgemeingiiltige Definition und nicht auf das Christentum beschrénkt.*'¢
Aus diesem inhaltlichen, materialen Glaubensbegriff leitet Tillich seine beriihmt
gewordene formale beziehungsweise funktionale Definition ab: ,,Glaube ist das
Ergriffensein durch das, was uns unbedingt angeht ...*"”

Um Elemente der saamischen Weltsicht fiir die christliche Theologie fruchtbar
machen und den christlichen Glauben gleichzeitig in Einklang mit dem Kosmos
bringen zu kénnen, diirfen die funktionalen und inhaltlichen Religionsmerkmale
nicht geschlossene Rdume markieren und absolute, normative Postulate aufwei-

11 Bernhardt, Begegnung, 23. Vgl. Fritz Stolz: Grundziige der Religionswissenschafi, Gottin-
gen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2001, 11.

12 Die Ableitung von religio ist nicht gesichert: religere (noch einmal achten) oder religare
(anbinden, befestigen) oder relegere (von neuem lesen, wieder durchgehen). Alle Formen
weisen jedoch auf eine Gebundenheit und eine enge Mitgliedschaft hin, die ein Fritheres,
GroBeres oder Vorbestehendes voraussetzt.

13 Juha Pentikdinen: Die Mythologie der Saamen, Berlin: Schletzer, 1997, 25.

14 Vgl. Bernhardt, Begegnung, 27.

15 Vgl. Paul Tillich: Systematische Theologie III, Betlin, New York: de Gruyter, 1987, 153~
164, 167-171.

16 Tillich, STh I11, 156.

17 Tillich, STh I1I, 155.
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sen, sondern miissen ,,ein semantisches Feld mit offenen Réndern“'® darstellen.
Der semantische Kern der Religion liegt nicht in der Grundgebundenheit des
Menschen, wie der alte religio-Begriff intendiert, sondern in der Grundbezogen-
heit, in seiner relationalen Offenheit und nicht in einer normativen Abgeschlos-
senheit.

1.1.2 Das relationale Raummodell

Religion in ihrer relationalen Offenheit und Grundbezogenheit zu dem, was uns
unbedingt angeht, manifestiert und realisiert sich im Lebens-Raum, den wir
Kosmos beziehungsweise Welt nennen; also in der Schépfung.'® Obwohl die Re-
de vom Raum eine lange theologische Tradition hat, die bis tief in die Bibel zu-
riickreicht,”’ wurde die theologische Reflexion iiber den Raum meist von derje-
nigen iiber die Zeit iiberlagert oder verdringt, wie Wiithrich in seiner Habilitati-
onsschrift an verschiedenen Beispielen ausfithrt.”' Dabei hingt vieles vom theo-
logischen Nachdenken iiber den Raum ab, wie sich der Mensch im Lebens-Raum
bewegt und ob er mit der Mitwelt verantwortungsvoll umgeht. Unter Absehung
der verschiedenen Komplexititsgrade und Abstraktionsebenen, auf denen die
unterschiedlichen Raumauffassungen ruhen, beleuchte ich zwei Raummodelle:
das Container-Modell und das relationale Raummodell.”

Mit dem Container-Modell beschreibt Wiithrich den Raum, der ,.eine eigen-
stindige ontologische Struktur aufweist, ,,die unabhéngig von ihrer dinglich-
materiellen Erfiilltheit in der Art eines Containers existiert“>’, Raum selbst ist in
gewisser Hinsicht selbst ein Ding, das real existiert und ein Element der phy-
sisch-materiellen Wirklichkeit ist. Angewendet auf die Schdpfungstheologie be-
deutet dies, dass der Mensch in diesen vorbestehenden Raum hineingestellt ist.
Der Raum wird als gegeben und garantiert verstanden, auf den ich vermeintlich
ein Anrecht habe und als Subjekt das mir vom gegebenen Raum zur Verfligung
gestellte ,,ver-brauchen® kann. Oder anders ausgedriickt: Der Mensch gilt hier als
,.Krone der Schopfung®, dem die restliche Kreatur zu Diensten steht.

Beim relationalen Raummodell dagegen wird der Raum ,.als rein logische
Struktur, als immaterielle Ordnungsrelation verstanden**!. Raum ist hier kein
,Ding®, sondern besteht in Beziehungen; Beziehungen zwischen Gegenstinden
und / oder zwischen ,,Korpern®, Der Lebensraum ist beim relationalen Modell

18 Bernhardt, Begegnung, 25.

19 Sowohl den Schépfungsbegriff als auch den Begriff des Kosmos definiere ich weiter unten.
Hier verwende ich beide Begriffe als Hilfsgréfen, um deutlich zu machen, welches Raum-
denken zum sorgfiltigen Umgang mit der Mitkreatur anleitet.

20 Wiithrich, Raum Gottes, 9.

21 Vgl. zum Beispiel Wiithrich, Raum Gottes, 106-113.

22 Vgl dazu die ,,grobe Inventarisierung™ bei: Wiithrich, Raum Gottes, 49-54.

23  Withrich, Raum Gottes, 50.

24 Wiithrich, Raum Gottes, 50.



Religion im Einklang mit dem Kosmos 91

nicht einfach gesichert, sondern gefihrdet, briichig und verletzlich, so dass er
immer wieder neu konstruiert, gestaltet und erhalten werden muss. Schopfungs-
theologisch gesprochen ist der Mensch mit der Entfaltung seines Lebens und sei-
ner Verantwortung ..,in die grofie Schopfungsgemeinschaft eingebettet .

In meinem Versuch, Religion im Einklang mit dem Kosmos systematisch-
theologisch zu verorten, geht es nicht um ein Entweder-Oder beider Modelle.
Nicht nur nach christlich-theologischem Verstindnis, sondern auch im saami-
schen Weltbild wird der einzelne Mensch in die bereits bestehende Welt hinein-
geboren. Wenn der nach dem Containermodell vorgestellte Raum als vorgegebe-
ner Raum verstanden wird, so setzt das relationale Raummodell das Container-
modell faktisch voraus.”® Der Raum ist durch die gttliche Schopfung vorgege-
ben, in welcher der Mensch funktioniert und ihm seine verantwortliche Gestal-
tung und Konstruktion des Lebensraumes in Beziehung zur Mitkreatur und zum
Gottlichen erméoglicht wird.

1.1.3 Die Heiligkeit des Lebens-Raumes

Sigurd Bergmann®’ hat als erster den Versuch unternommen, die Raumtheorie
unter dem soziologischen Label des spatial turn mit der Theologie zu verbin-
den.”® 2007 verdffentlichte er seinen programmatischen Aufsatz, in dem er seine
Forschungsbemiihungen unter dem Titel des spatial turn zusammen fasste und
einen Forschungsiiberblick gab.*” Sein Buch Raum und Geist aus dem Jahr 2010,
in dem der 6kotheologische Einfluss Jiirgen Moltmanns offensichtlich ist,”® ver-
steht Bergmann als Versuch, ob sich Theologie und Religionswissenschaft ,.als
Raumwissenschaft neu erfinden kénnen**'. Die Auseinandersetzung dariiber, ob
Bergmann diese ,,Neuerfindung* gelungen ist oder nicht, muss erst noch gefiihrt
werden. Fiir meinen Versuch, Religion im Einklang mit dem Kosmos zu denken,
sind Bergmanns Gedanken zu Raum und Religion aus seinem Unternehmen
wegweisend.’

Als ,,Grundcode der Religionen bezeichnet Bergmann den Glauben ,,an die
rdumlich von Gott oder den anderen Méchten geschaffene Wirklichkeit, die dem
Menschen zeitlich voranliegt, ihn umgibt, erhilt und ihm zukiinftig voraus ist®,

25 Moltmann, Kosmische Demut, 61.

26 Wiithrich, Raum Gottes, 53.

27 Sigurd Bergmann ist Professor fiir Religionswissenschaft an Norwegens technisch-
naturwissenschaftlicher Universitéit in Trondheim.

28 Wiithrich, Raum Goites, 83.

29 Bergmann, Sigurd: Theology in its Spatial Turn. Space, Place and Built Environments
Challenging and Changing the Images of God, in: Religion Compass 1/3, 2007, 353-379.

30 Vgl. dazu auch: Wiithrich, Raum Gottes, 82f.

31 Bergmann, Raum und Geist, 12.

32 Bergmann, Raum und Geist, bes.: 18-21, 49-63.

33 Bergmann, Raum und Geist, 18.
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Die Relationalitdt des Lebens in diesem Schopfungsraum wird offenbar, indem
das Gottliche seine Handlungskraft darin manifestiert und zum Kreatiirlichen in
Beziehung tritt. Die menschliche Religiositiit ist also im Raum begriindet, der
dem Menschsein des Individuums voran geht, dieses umschliefit und die Mog-
lichkeit der Entfaltung schafft. Der Mensch wird in den Lebensraum der Vorfah-
ren geboren und bleibt diesem Raum im Tod verbunden, indem der natiirliche
Raum den Kérper wieder zu sich nimmt.

Soziale Konflikte und Umweltprobleme spielen sich im Feld der ,,Rdumlich-
keit des Haushaltes (Oikos) ab“**, wie Bergmann festhilt. Das zeigt sich deutlich
in der Geschichte der Kolonialisierungen auf der ganzen Welt. Die Entheiligung
des Lebensraumes der indigenen Vélker durch die sogenannte Zivilisation und
der hdufig damit einhergehenden oder nachriickenden Christianisierung zerstorte
auch das Verstiindnis dafiir, dass der Mensch als Teil des Ganzen der Schipfung
in dieser einwohnt und auf diese angewiesen ist. Wenn man heute von einer
,Spiritualitit des Raumes und der Ortlichkeiten*>> den nachhaltigen Umgang mit
der Schépfung lernen will, so findet man Grundlagen in &lteren rellgli‘isen Tradi-
tionen oder in den indigenen Riickbesinnungsprozessen der neueren Zeit.

Die Spiritualitit des Raumes und der Ortlichkeit sowie die Heiligkeit des Le-
bensraumes bei den Saamen fasse ich hier unter dem Gesichtspunkt des relatio-
nalen Raummodells zusammen und halte die wichtigsten Punkte, die als Grund-
lage einer Re-Lektiire des Topos des dominium terrae dienen, fest.”’

Das vorchristliche Weltbild der Saamen stellt einen vitalen und natiirlichen
Teilaspekt arktischer Lebensweisen dar. Thr Weltbild hat die Form eines Mythos
und zeigt durch die Weitergabe von einer Generation zur nichsten die aktive Be-
ziehung zur eigenen Geschichte. Wie alle mythologischen Ursprungserzidhlungen
ist auch der saamische Mythos nicht — um das Raumbild zu verwenden — contai-
nerartig abgeschlossen, sondern wird durch die Erzédhlung und Tradierung in der
Gegenwart lebendig gehalten und je von neuem mitkonstruiert.

Durch das Bewusstsein der Abhéngigkeit von der Natur ist die saamische Re-
ligiositit eng mit dem okologischen Umfeld verbunden. Naturgeister, die die
Mitwelt beleben, sowie die Wechselbeziehung zwischen Mensch und Tier
(Transformation) verdeutlichen das relationale Moment im Lebensraum der
Saamen,

Die gelebte Symbiose von Mensch und Natur driickt sich in der saamischen
Tiermythologie am deutlichsten aus. Eine Sippe lebt in enger Verbindung mit
ihrem Beutetier (Totemismus). Deshalb werden Knochen eines erlegten Tieres

34 Bergmann, Raum und Geist, 49. Vgl. zu meiner Differenzierung zwischen Oikos und Kos-
mos innerhalb des Schopfungsganzen unten 1.4 Grundkategorien.

35 Bergmann, Raum und Geist, 51.

36 Bergmann, Raum und Geist, 51.

37 Zum Ganzen vgl. Pentikdinen, Mythologie, 72-241. Rydving, Hékan: The End of Drum-
Time. Religious Change among the Lule Saami, 1670s—1740s, Uppsala: University Library,
*2004, 54-156.
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moglichst anatomisch korrekt beigesetzt. Dies ist fiir den Saamen auch deshalb
wichtig, weil beispielsweise der Bir in ihrer Mythologie, nachdem er erlegt wor-
den ist, zu den Gottern geht und diesen erzihlt, wie die Menschen mit der Krea-
tur umgehen. Der natlirliche Kreislauf von Werden und Vergehen wird beachtet,
indem der Natur nicht mehr enthommen wird, als zum Uberleben nétig ist und
gleichzeitig von der Natur wieder ,hergestellt werden kann. Die Wirtschafts-
und Gesellschaftsform mit ihrer starken Verbindung zur Mitwelt kann deshalb
mit dem modernen Ausdruck der ,,Nachhaltigkeit” bezeichnet werden. Durch das
mythologische Verstindnis der Natur als ,heilig® beziehungsweise ,,gbttlich
bleiben der Respekt und die Achtung vor der Mitwelt im Bewusstsein und Han-
deln der Saamen présent und bestimmend.

Als Nomade schafft sich der Saame seinen Kosmos sozusagen jedes Mal neu,
indem er beim Aufbruch seine Gétter, Zaubertrommeln und andere heilige Ge-
genstinde mit nimmt und seine Hiitte in einem neuen Wohnumfeld aufbaut, in
das er wieder einzieht. Deshalb bedeutet ,,Heim* oder ,,Heimat* weniger ein ge-
bautes Haus oder Gehdft, sondern ein ganzes Umfeld, das er gewohnt ist, im
Laufe des Jahres zu durchziehen. Dieses Umfeld empfindet er mitsamt dem Ge-
birge (den Fjdllen), den Seen, Bédchen, Fliissen, Gewissern, Rentiergriibern,
Rundhiitten und einfiiigen Speichern als sein Eigentum. Der Makrokosmos des
Universums bildet im Weltbild des Saamen mit dem Mikrokosmos des Individu-
ums eine Einheit.

So sind auch seine heiligen Orte nicht an sich und generell fiir alle Menschen
heilig, sondern werden jedes Mal durch bestimmte Menschen oder Sippen als fiir
sie heilige Orte mitkonstruiert, wenn bei den Seitas Opfer dargebracht oder bei
Begribnisstitten Geschenke den Verstorbenen dargereicht werden. Gerade der
Seita-Kult zeigt das relationale Verhiltnis zum Raum beziehungsweise Ort deut-
lich, denn Seitas sind urspriinglich Ballungen der produktiven Kraft der Erde und
der Natur gewesen. Ein Ort der Beisetzung eines Ahnen wird kiinftig regelmiiBig
besucht und dadurch jedes Mal in seiner Heiligkeit bestitigt. Die Verbindung mit
den Ahnen ist durch den Tod nicht einfach abgebrochen. Im Gegenteil, diese be-
stimmen das Leben und das Geschick der Familie mit. Dadurch verstehen die
Saamen den ,,nachhaltigen” Umgang mit der Mitwelt auch als Verantwortung
vor ihren Vorfahren und ebenso ihren Nachfahren, Der Lebensraum ist ihnen von
den Ahnen und den Kindern ,,gelichen®.

Weitere Punkte aus der saamischen Seelenlandschaft wie beispielsweise die
Seelenwanderung des Schamanen verdeutlichen die Relationalitdt des Lebens-
raumes und untermauern die je und je neu mitkonstruierte Heiligkeit dieses
Raumes. Dabei ist Heiligkeit im saamischen Weltbild nicht von der Absonderung
vom Profanen bestimmt. Heilig ist das, was ihnen zur Entfaltung ihres Lebens
verhilft und das Uberleben sichert, seien das heilige Seen, die geniigend Fische
geben, seien das Gedenkstitte verstorbener Ahnen, die ihr Leben mitbestimmen,
oder Seitas als heilige Steine oder Bidume, bei denen die Rentierherden auf ihren
Wanderziigen vorbeikommen. Das Heilige erschlieft sich also in der Beziehung
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zum Lebensraum und wird vom Menschen als das fiir ihn Niitzliche und Lebens-
dienliche konstruiert.

Anlehnend an Bergmanns ,,Grundcode der Religionen® ist nun zu fragen, wie
das Verstindnis der Heiligkeit des Lebensraumes im saamischen Weltbild an-
schlussfihig an die christliche Theologie wird, ohne die pantheistische Ver-
schmelzung des Géttlichen mit dem Kreatiirlichen mitzudenken, die in der Rede
vom heiligen Lebensraum unterlegt ist. Mit dem Begriff .,Schépfung®™ (1.2) und
zwei Grundanforderungen an den menschlichen Lebensvollzug im Lebensraum,
die nicht nur christlich eingeholt, sondern universal, multikulturell und multireli-
gits verstanden werden, soll dies im Folgenden versucht werden: Demut (Suffi-
zienz) und Konsens (Einklang, Einmiitigkeit) (1.3).

1.2 Schépfung als Raum der Beziehung zum Urgrund des Seins™

Dem theologischen Begriff Schopfung gebe ich den Vorzug vor einem volkstiim-
lichen oder wissenschaftlichen Naturbegriff. Mit dem Terminus Natur erfasst der
Naturwissenschaftler diese in ihren Funktionszusammenhéngen, die qualitativ
bestimmbar sind. Natur kann auch als Kontrastbegriff zu Kultur oder Technik
verwendet werden oder bezeichnet das Ganze der erkennbaren Wirklichkeit bis
hin zur Bezeichnung des Wesens einer Sache oder einer Person (vergleiche bei-
spielsweise die Rede von der menschlichen Natur).

Durch den Begriff Schopfung erfasse ich die Natur dahingehend, dass sie nicht
aus sich selbst heraus besteht, sondern in Beziehung zu ihrem tragenden Urgrund
steht, zu einem kreativen Subjekt, das alle Kraft, alle Méglichkeit und die Anlage
zur Verwirklichung in sich trigt. Damit l6se ich mich vom antiken, griechisch-
aristotelischen Physis-Begriff, der den Bereich all dessen bezeichnet, was ,,her-
vortritt*, das heifit, was die Natur aus sich selber hervorbringt. Das platonisch-
neuplatonische Verstdndnis von Natur dagegen bezeichnet die Grundeigenschaft
des Kosmos, die eine geordnete Ganzheit darstellt und auf eine schopferische
Kraft zurlickzufiihren ist. Das Gegriindetsein des Geschaffenen im Schaffenden
zeigt das Qualitative der Natur verstanden als Schépfung, ndmlich die Welt be-
ziehungsweise die Wirklichkeit zweiter Ordnung in ihrer Gottbeziehung und ver-
deutlicht, dass aus der liber der Zeit stehenden Ewigkeit bezichungsweise aus der
ewigen Gegenwart heraus Gott Zeit und Raum aus sich heraus setzt und erhilt
(aus der eigentlichen Wirklichkeit heraus die Wirklichkeit zweiter Ordnung ab-
leitet). Schopfung ist deshalb nicht primir als eine initiale Handlung zu verste-
hen, der eine Reihe von Handlungen folgt. Schdpfung ist nicht nur ein Anfang
des kosmischen Entwicklungsprozesses, sondern das den Prozess umfassende
ewig-gegenwirtige Wirken des Ewigen. Der theologische Schépfungsbegriff um-

38 Zu diesem Abschnitt vgl. die Definition von Schépfung in meiner Dissertation: Miller,
Gotteserkenntnis, 149-158, bes.: 149-151. Die Kategorie des Raumes habe ich dort jedoch
noch defizitdr behandelt.
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fasst den gesamten Akt der Werdung, der Bewahrung, der Erhaltung und der (es-
chatologischen) Vollendung des allumfassenden Geschehens durch die Relation
zum Erméglichungsgrund beziehungsweise zum Urgrund des Seins (Gott).

Im Blick auf den Menschen verbindet der Begriff Schépfung auch einen hand-
lungsleitenden Charakter. Als Teil der ganzen Kreatur {ibernimmt der Mensch
bereits vor dem sogenannten Siindenfall ethische Verantwortung fiir sein Han-
deln im Kosmos, den dieser als geschenkten Raum zur Gestaltung seines Lebens
erhilt. So schlieft das Verstdndnis von Natur als Schopfung auch einen kologi-
schen Naturbegrift ein, wie er von Markus Vogt auf den Punkt gebracht wird:

Im Unterschied zu ,Natur* hat der Begriff Schopfung einen handlungsleitenden Charakter:
die schopfungstheologische Sichtweise nimmt die Erde als Raum des geschenkten Lebens
wahr. Wer von Schopfung redet, verpflichtet sich damit zu einem verantwortlichen Umgang
mit der Natur, der sich nicht allein an ihrem Nutzwert orientiert, sondern an ihrer religidsen,
dsthetischen und symbolischen Bedeutung sowie an ihren ,.kreativ-schipferischen® Entfal-
tungsmoglichkeiten.™

Der Begriff der Schépfung weist also auf Gott hin, der im ontologischen Sinn
dem Ganzen der Wirklichkeit als ,,Urgrund* (Tillich) zugrunde und als Ziel vo-
raus liegt und zugleich die Beziehung des Geschaffenen zum Schaffenden auf-
weist. Der Raum der Schépfung ist gleichzeitig der ,,Ort* fiir die Entfaltung des
menschlichen Lebens, in dem der Mensch verantwortlich mit sich und seiner
Mitwelt umgehen muss und die Beziehung zum Urgrund gelebt wird.

1.3 Grundanforderungen: ,, Demut “ und ,, Konsens

Bevor der Mensch sich im Raum der Schopfung ausbreitet und diese sich ,,unter-
tan macht” beziehungsweise ,,bebaut und bewahrt“ — also Schépfungsverantwor-
tung libernehmen kann —, sorgt der Kosmos fiir giinstige Lebensbedingungen
aller Menschengenerationen und bewahrt diese Bedingungen bis heute.

Nicht uns ist die Erde anvertraut, wir sind der Erde anvertraut. Die Erde kann ohne uns Men-
schen leben und hat es mehrere Milliarden von Jahren getan. Wir sind es, die nicht ohne die-
se Erde leben konnen,*

Diese von Moltmann zielgenau auf den Punkt gebrachte Verortung des Men-
schen innerhalb der Schopfung stellt zwei Grundforderungen an die Lebensent-
faltung, die ich mit der christlichen Tugend der ,,Demut** und dem menschlichen
Streben nach .,Konsens* skizziere.

Aus der etymologischen Bedeutung'' des deutschen Wortes Demut leite ich
die Haltung ab, die den Menschen im Raum der Schopfung gegeniiber seiner

39 Markus Vogt: ,.Schépfung VIIL Schépfung und Evolution®, in: LTAK3 9, 2000, 239.
40 Moltmann, ,,Kosmische Demut®, 61.
41 Hier lehne ich mich an Duden Bd. 7: Das Herkunftswérterbuch an.
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Mitkreatur und gegeniiber dem Géttlichen auszeichnen sollte: Der Mensch strebt
tapfer und kiihn nach der Bescheidenheit, die sich nicht nur um das eigene Wohl,
sondern um das Wohl der ganzen Mitkreatur kiimmert und unter Einsatz aller
ihm zur Verfiigung stehenden Fdhigkeiten, Mittel und Moglichkeiten dafiir sorgt,
dass das eigene Wohisein nicht durch das Unwohlsein eines anderen Menschen
oder der Mitkreatur erkauft ist. Dabei verzichtet er gegebenenfalls darauf, seine
eigene Person, sein eigenes Begehren und sein eigenes Wohl durchzusetzen.

Paulus fordert die Mitglieder der Kirche in Philippi (Phil 2,1-4) dazu auf, dass
nicht Selbstsucht und Selbstruhm das Verhalten untereinander bestimmen sollen,
sondern die Demut als Selbstlosigkeit und gegenseitige Unterordnung. Durch das
Christusgeschehen (vergleiche die folgenden Verse 5—11) ist dem Menschen ein
Beispiel der richtigen Demut vor Gott und den Mitmenschen gegeben. Dadurch,
dass wir Menschen in den Raum der Schépfung hineingestellt sind und von die-
ser unsere Lebensfdhigkeit erst erhalten, gelten die paulinische Anforderung
nicht nur den Glaubenden, sondern allen Menschen, damit diese Selbstlosigkeit
auch gegeniiber der restlichen — belebten und unbelebten — Mitkreatur gelebt und
uns so das Uberleben im Raum der Schpfung erst ermdglicht wird.

Dass diese Anforderung an die Menschen nicht nur eine theologische Utopie
darstellt, zeigt der Seitenblick auf die neuere 6konomische Diskussion {iber das
menschliche Konsumverhalten. Die kritische Okonomie, die sich von den selbst-
zerstorerischen Mechanismen des neoliberalen Wirtschaftens (Stichworte:
Wachstum, Steigerung, Beschleunigung, Konkurrenz) und der damit einherge-
henden destruktiven konsumistischen Haltung der Konsument/innen abwendet,
spricht heute ebenfalls von Demut beziehungsweise Suffizienz im Sinne der Ge-
niigsamkeit.42 Diese neue Selbstbescheidenheit ,,bemisst sich an der Regenerati-
onsfihigkeit der Ressourcen, die fiir die Produktion verbraucht werden*", wie
Hochstrasser festhélt. Die Saamen leben diese Suffizienz im Sinne einer Subsis-
tenzwirtschaft, die auf Selbstversorgung durch die Nutzung der Weideflidchen auf
ihren Wanderziigen und der nachbarschaftlichen Gegenseitigkeit beruht. In dem
Sinn haben die Vertreter/innen der Vierten Welt auch als Minoritét der Mensch-
heit durch ihr Verhiltnis zur Natur, zur Erde, zum Wasser und so weiter wirklich
»etwas zu bieten”, wie George Manuel an der zweiten Weltkonferenz der Indige-
nen Volker in Kiruna (Schweden) festhélt. Er prégte als Indianer aus Britisch-
Kolumbien den Begriff der ,,Vierten Welt*:

Die Vierte Welt steht fiir eine Philosophie, dessen Inhalt das gemeinsame Dasein ist. Ich
glaube, dass wir etwas bieten kdnnen, obwohl wir sehr kleine Minorititen sind. Der Grund
dafiir ist unser Verhéltnis zur Natur, zur Erde, zum Wasser, zur Sonne. usw. Seit jeher sind

42 Vgl. dazu die kritische Analyse des konsumistischen Konsums und den systemiiberwin-
denden Perspektiven bei Franz Hochstrasser: Konsumismus. Kritik und Perspektiven, Miin-
chen: Oekom, 2013.

43 Hochstrasser, Konsumismus, 343f.
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wir die besten Beschiitzer der Natur gewesen. In diesem Zeitalter der Urbanisation und der
Industrialisation kénnen wir diese Kunst den anderen beibringen.*

Die zweite Grundforderung an den Menschen fiir eine Lebensentfaltung, die sich
nicht destruktiv auf Kosten der Mitwelt verwirklicht, finde ich im lateinischen
Begriff Konsens. Dieser Ausdruck meint Ubereinkunft, Ubereinstimmung oder
Einigkeit und kann mit dem alten deutschen Wort Einklang oder Einmiitigkeit
ibertragen werden. Semsus (Gefiihl, Empfinden) leitet sich vom lateinischen
Verb sentire (fithlen, empfinden, wahrnehmen) ab und kann durchaus mit ,,sensi-
bel, ,,Sensibilitit* iibertragen werden. Um zu einem Konsens zu finden, braucht
es mein Mit-Gefiihl, meine sensible Wahrnehmung der Situation und des Gegen-
iibers, damit wir gemeinsam zur Einmiitigkeit finden. ,,Religion im Einklang mit
dem Kosmos®, wie der Titel dieses Aufsatzes lautet, bedeutet vor diesem Hinter-
grund, dass der Mensch in aller Demut sensibel seine Mitmenschen und seine
Mitwelt wahrnimmt und sein Handeln bestimmt wird von seiner Sensibilitdt fiir
das Wohl des ganzen Kosmos. Dabei spielt die Personlichkeitsempfindung der
Sympathie oder der Antipathie keine Rolle, sondern es geht um das sachliche
Interesse am Wohl des Ganzen der belebten und unbelebten Schopfung. Die ge-
lebte Symbiose von Mensch und Natur, wie sie in der saamischen Tiermytholo-
gie {iberliefert ist, zeigt ein Beispiel des gelebten Konsens, der Einmiitigkeit, des
Einklangs, den die Saamen mit ihren Mitmenschen und der Mitwelt gelebt und
damit ,,nachhaltig® im besten Sinn des Wortes ihr Leben entfaltet haben.

1.4 Grundkategorien fiir den Raum der Schopfung: ,, Kosmos “ und ,, Qikos

Den Begriff der Schopfung verwendete ich bisher als allgemeine Bezeichnung
fiir den Raum, in dem sich der Mensch vorfindet, in dem er sein Leben entfaltet
und seine Beziehungen zum Géttlichen, zu den Mitmenschen und zur ganzen
Mitkreatur eingeht und in dem er verantwortlich handelt. Dieser allgemeine
Schopfungsbegriff soll nun durch zwei Grundkategorien prézisiert werden, die
die Bezogenheit des Menschen im Raum der Schopfung konkretisieren und die
Weite seiner Verantwortlichkeit verdeutlichen. Dazu fiihre ich die zwei theolo-
gisch aufgeladenen griechischen Begriffe des Kosmos und des Oikos in den Be-
zugsrahmen der Schopfung ein, die beim Nachdenken iiber eine heute mogliche
verantwortbare Rede {iber den theologischen Topos des dominium terrae zentral
sind.

Kosmos als ontologischer Kontrastbegriff zu Chaos bedeutet in den Ur-
sprungsmythologien (Schopfungsmythen) die Ordnung, die ein Demiurg, Gott
oder Gotter dem Ungeordneten, Sinnlosen und der negativen Urgegebenheit
schopferisch abgerungen haben. Die Bedeutungsvielfalt des Begriffs Kosmos
reicht von kunstreich hergestellt iber allgemeine Ordnung oder Ordnung zwi-

44 Zitiert bei: Pentikdinen, Mythologie, 304.
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schen Menschen bis hin zu Schonheit und klingen sémtliche in der Bedeutung
Welt an.” Im Unterschied zu anderen Weltbegriffen und in Prézisierung gegen-
{iber einem allgemeinen Schopfungsbegriff weist der griechische Kosmosbegriff
im Blick auf das Ganze des Geschaffenen vier zentrale Merkmale auf: Zum We-
sen des Kosmos gehort (1) die Einheit als (2) immanente Normstruktur, die die
vielen Einzeldinge zu einem Ganzen ordnet. Der Kosmos ist weiter seinem We-
sen nach (3) der Inbegriff aller Schonheit. Zudem besteht (4) zwischen dem
Kosmos als Ganzes, dem Kosmos der Gesellschaft und des einzelnen Menschen
ein tiefer Wesenszusammenhang. Der Makrokosmos spiegelt sich im menschli-
chen Mikrokosmos und umgekehrt: im menschlichen Mikrokosmos liegt die
Moglichkeit der Welterkenntnis angelegt.

Beschreibt der Terminus Kosmos das Wesen des Ganzen der Schipfung, so
bezeichnet Qikos in der Weite des Begrif’fsfeldes46 den ,,Haushalt* innerhalb des
Ganzen des Kosmos. Dabei meint Haushalt nicht nur den Ort, an dem die Familie
wohnt, sondern auch den Ort, an dem Gott oder die Gotter verehrt werden und
sich die Glaubenden zur Gottesverehrung treffen (Gemeinde / Kirche). In der
allegorischen Sprache enthilt Oikos auch die weite Familie mit Vor- und Nach-
fahren mit dem ganzen ,,Geschlecht oder der Herkunftssippe (vergleiche bei-
spielsweise die biblische Rede vom ,,Haus Davids®, Lk 1,27 par, mit dem man
ausdriickt, dass Jesus dem Geschlecht Davids entstammt).

Zusammenfuassend halte ich fest, dass ich mit Kosmos den Raum der Schop-
fung umschreibe, der dem Menschen containerartig vorgegeben ist und in den
hinein er geboren wird. Oikos dagegen verstehe ich dem relationalen Raumbild
entsprechend als den Teil im Raum der Schépfung, den der Mensch immer wie-
der mitkonstruiert und in dem er verantwortlich handelt.

2. Die Einordnung des Menschen in den Raum der Schépfung

Bereits in der Uberschrift kommt die Grundintention des vorliegenden Versuchs
zum Ausdruck. Es geht nicht um eine Hierarchisierung innerhalb des Geschaffe-
nen (also Uber- oder Unterordnung), sondern um die Einordnung des Menschen
in seine Mitwelt. Wie lisst sich diese Absicht vor dem Hintergrund des saami-
schen Weltbildes systematisch-theologisch verantworten? Dieser Frage widmet
sich der erste Abschnitt. Beim zweiten Punkt geht es dann um die konkrete Fra-
ge, welche Aufgabe dem Menschen innerhalb des Oikos der Schépfung nun zu-
kommt, ohne in die traditionelle Falle der gewaltsamen Aneignung, Unterwer-
fung und des Herrschetseins zu tappen.

45 Vgl. zum Ganzen des Begriffs die umfassende und griindliche Aufarbeitung bei Hermann
Sasse: kdopoc, in: TAWNT 111, 1990, 867-898.

46 Vgl. zur Wortegeschichte des Begriffs, zum Bedeutungsfeld und zu Derivaten: Otto Mi-
chel: olkoc, in: TRIWNT V, 1990, 122-161, bes.: 122—133,
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2.1 Die Relationalitdt des Menschen im Raum der Schopfung

»Eine Schdpfungslehre in dkologischer Hinsicht muss darum bemiiht sein, das
analytische Denken mit seinen Subjekt-Objekt-Distinktionen zu verlassen und
ein neues, kommunikatives und integriertes Denken zu lernen.**” Dieses Verlan-
gen begriindet Moltmann damit, dass sich die christliche Anthropologie .,im Mit-
telalter auf das ptoleméische Weltbild einliel und den Menschen auf dieser Erde
zum Mittelpunkt der Welt erklirte“*®. Auch die neuzeitliche, europaische Anth-
ropologie setzt das anthropozentrische Weltbild voraus, wonach der Mensch als
Krone der Schdpfung zugleich den Platz in der Mitte der Welt einnimmt. Diese
Welt ist um des Menschen willen und zu seinem Nutzen geschaffen. Erst die
modernen Wissenschaften (allen voran die Astronomie, Biologie und Psycholo-
gie) haben diesen naiven Anthropozentrismus aufgeldst. Eine okologische
Schépfungstheologie setzt als Folge dieser Aufldsung eines naiven Anthropo-
zentrismus voraus, dass Leben nur aus der Beziehung und in der Beziehung mit
anderen existiert. Die Welt ist nicht um des Menschen willen geschaffen. Leben
ist — um Moltmanns Worte zu gebrauchen — ,,Kommunikation in Kommunion**’,
Isolation, Verlust der Beziehungen oder Beziehungslosigkeit bedeuten fiir alles
Leben den Tod. So spricht heute die theologische und medizinische Ethik vom
,.sozialen Tod*”’, womit man ,,den selbst verschuldeten oder aufgezwungenen
Abbruch der Kommunikation mit den Mitmenschen und die Ausgliederung aus
und Isolierung von dem gesellschaftlichen Leben**' versteht.

2.1.1 Der Mensch als Geschopf in der Schépfungsgemeinschaft: imago mundi

Nach der neuen 6kologischen Lesart der jlidisch-christlichen Ursprungsmythen
in Gen | und 2 ist der Mensch ,,das letzte Geschdpf Gottes und damit das abhin-

47 Moltmann, Schopfung, 17.

48 Moltmann, Schopfung, 194.

49 Moltmann, Schopfung, 17.

50 Ulrich Eibach: Medizin und Menschenwiirde. Ethische Probleme in der Medizin aus christ-
licher Sicht, Wuppertal: Brockhaus, 1988, bes.: 67-81.

51 Eibach, Menschenwiirde, 72. Eindriicklich ist in dem Zusammenhang die Geschichte, die
ich von einem alten Saamen iiberliefert bekommen habe: Wenn in fritheren Jahrzehnten
oder Jahrhunderten ein Mitglied aus der dorflichen Gemeinschaft der saamischen Sijda
wegen Verfehlungen, Diebstahls oder Mordes ausgeschlossen wurde, dann bedeutete das
gleichviel wie sein Todesurteil. Ein einzelner Mensch im unwirtlichen Gebiet des Saapmi
war allein und sozial isoliert schlicht nicht iiberlebensfihig. Ebenfalls kannten die nomadi-
schen Saamen die Sitte, dass alte Menschen, die nicht mehr mit der Familie mitziehen
konnten, .aufbrachen* und allein in die Wildnis gingen, um kein Hindernis auf dem fiir die
Sippe tiberlebenswichtigen Nomadenzug darzustellen. Als Folge starben sie dabei oft in der
Einsamkeit.
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gigste**>. Der Mensch bleibt abh#ingig von der Existenz der Mitkreatur, die ihn
umgibt: Sonne, Mond und Sterne; Land, Wasser, Luft, Licht und Tages- und
Nachtzeiten; Tiere, Pflanzen und Bdume — es gibt den Menschen nur, weil es
diese anderen Geschipfe gibt. Aber umgekehrt gibt es diese anderen Geschopfe
auch dann, wenn es den Menschen nicht (mehr) gibe. So spricht Moltmann theo-
logisch zundchst vom Menschen als ,,Geschopf in der Schépfungsgemein-
schaft>® und bezeichnet dies als imago mundi, als Abbild der Welt:

... bevor wir dieses Geschopf [den Menschen, PM] als imago Dei verstehen, verstehen wir
es als imago mundi, als einen Mikrokosmos, in welchem sich alle bisherigen Geschdpfe wie-
derfinden und der nur in der Gemeinschaft mit allen anderen Geschdpfen existieren und sich
verstehen kann.**

Nach der priesterschriftlichen Schépfungsiiberlieferung ist nicht der Mensch,
sondern der Sabbat die ,,Krone der Schopfung®, die Schopfungsgeschichte wird
mit der Einhaltung des Sabbats des Schipfers vollendet.”® Dadurch, dass die gan-
ze Schopfung in den groBen Sabbat einmiindet, segnet Gott die ganze Kreatur,
den Kosmos gleichermaflen. Der Mensch ist also Mitglied der ganzen Schép-
fungsgemeinschaft.

Die zweite biblische schépfungsmythologische Uberlieferung betont, dass der
Mensch von der Erde genommen ist (Gen 2,7). Der Name ,,Adam“ bedeutet
»Mensch® und zeigt den Universalismus, indem mit diesem Ausdruck an alle
Menschen gedacht ist.** Das menschliche Erdgeschépf ist aus ,,Adama®, der miit-
terlichen Erde, gebildet.”” Die biblischen Schopfungsmythen vermeiden zwar den
Ausdruck der miitterlichen Erde, aber die anthropologische Vorstellung, die da-
mit verbunden ist, bleibt erkennbar. Als Erdgeschdpf bleibt der Mensch der Erde
verbunden und kehrt bei seinem Tod wieder zur Erde zuriick.

Im Unterschied zu Platons Vorstellung, die die urchristliche Theologie beein-
flusst hat, ist der Mensch nicht eine fleischgewordene Seele, sondern ein beseel-
ter Leib. Nach Gen 2,7 ist der Mensch nédmlich eine lebendige Seele, indem er
den Lebenshauch, den Geist, die Ruach Gottes erhilt. Diese beseelte Leiblichkeit
verbindet den Menschen mit den Tieren. Auch sie werden als ,.lebendige Seelen®
bezeichnet (Gen 1,30).”® Ebenfalls findet der Mensch wie auch das Tier die Nah-

52 Moltmann, Kosmische Demut, 61, vgl. ders., Schépfung, 193-197,

53 Moltmann, Schipfung, 194.

54 Moltmann, Schipfung, 194.

55 Moltmann, Schopfung. 194f. Moltmann, Kosmische Demut, 66.

56 Fir die ganze Wortbedeutung und Etymologie vgl. F. Maass: 278, in: ThHIWAT1, 1973, 81—
94.

57 Vgl dazu: J. G. Ploger: mw, in: ThWAT 1, 1973, 95-105.

58 Darauf weist m, W. Otto Weber erstmals hin: Otto Weber: Grundlagen der Dogmatik 1.
Neukirchen-Moers: Erziehungsverein, 1955, 618. Ebenfalls verdeutlich er, dass nach dieser
Uberlieferung der Mensch eine lebendige Seele ist, wohingegen das Tier die Seele in sich
trdgt.
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rung auf der Erde in ihrem Lebensraum und in der Vegetation (Gen 1,20.30;
Gen 2,19). Sowohl fiir den Menschen als auch fiir das Tier liegt die Fortpflan-
zung des Lebens in der Fruchtbarkeit und in der Zweigeschlechtlichkeit.”” Auf
der Fruchtbarkeit liegt wiederum der Segen Gottes, der sowohl auf den Men-
schen (Gen 1,28) als auch auf den Tieren (Gen 1,22) ruht.

Die Namensgebung der Tiere (Gen 2,19) zeigt zwar in dem Sinn einen gewis-
sen Herrschaftsakt, weil der Mensch die Beziehung zum Tier von sich her auf-
nimmt. Darin liegt eine gewisse mythologische Superioritdt. Gleichzeitig treten
die 1;(i]ere damit in die Sprachgemeinschaft der Menschen ein, wie Moltmann be-
tont.

Nach dem jiidisch-christlichen Ursprungsmythos ist der Mensch nicht nur in
die Schpfungsgemeinschaft eingeordnet (imago mundi), sondern ihm kommt
auch eine besondere Wiirde durch die urspriingliche Bestimmung als Bild Gottes
(imago Dei) zu.

2.1.2 Die Gottebenbildlichkeit als Menschenverhéltnis Gottes: imago Dei

Die grundlegende Bibelstelle, die die Basis fiir den Begriff der Gottebenbildlich-
keit bildet, findet sich in Gen 1,26-28. Die meisten theologischen Diskussionen
gehen bei der Interpretation von einem onfologischen Verstindnis der Gotteben-
bildlichkeit aus, die eine Deutung des Wesens und des Seins des Menschen be-
schreibt. Der Mensch ist hier mit géttlichen Gaben ausgestattet, die seine Natur
ausmacht und ihm eignet. Vernunft, Willensfreiheit und Moralitét spiegeln Got-
tes Rationalitédt (Logos), Willen und Giite. Dadurch wird der Mensch vom Rest
der Natur abgegrenzt und aus der Schpfungsgemeinschaft herausgehoben.

Wenn die Gottebenbildlichkeit jedoch relational gelesen wird, so bezeichnet
diese zunichst das Menschenverhiltnis Gottes, woraus dann das Gottesverhiltnis
des Menschen erwéchst. Die imago Dei ist theozentrisch zu lesen:

Gott setzt sich zum Menschen in ein solches Verhiiltnis, dass dieser sein Bild und seine Ehre
auf der Erde wird. Des Menschen Wesen entspringt und besteht in diesem Menschenverhilt-
nis Gottes und nicht in dieser oder jener Eigenschaft, die ihn von anderen Lebewesen unter-
scheidet.”"

Dieses von Gott ausgehende Verhiltnis bestimmt das Sein des Menschen vor
Gott und im Kosmos.”” Der Mensch ist in der Beziehung der Angesprochene, der

59 Auch Tiere wie die Schnecke, die androgyn sind, miissen sich fiir die Fortpflanzung jeweils
fiir ein Geschlecht ,.entscheiden®.

60 Moltmann, Schépfung, 196.

61 Vgl. dazu: Moltmann, Schopfung, 226.

62 Zu dem dahinter stehenden Konzept der Rezeptivitéit der menschlichen Vernunft und der
Anrede an die Kreatur durch Gott vgl. ausfiihrlich: Miiller, Gotteserkenntnis, 172177,
204-219. Vgl. auch: Hans Walter Wolff: Anthropologie des Alten Testaments, Miinchen:
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zur Antwort herausgefordert wird. Deshalb bleibt der Mensch ein Mensch, auch
wenn er auf die Anrede Gottes nicht affirmativ antwortet. Die alte theologische
Debatte dariiber, ob der Mensch auch nach dem sogenannten Siindenfall als
Ebenbild Gottes gelte oder ob er die Ebenbildlichkeit teilweise oder ganz verlo-
ren habe, basiert auf dem Grundfehler der Annahme, die biblischen Schopfungs-
iiberlieferungen seien als ein Ereignis in der Zeit zu deuten. Dabei sind auch die
jlidisch-christlichen Ursprungsmythen keine Geschichtsiiberlieferungen, sondern
als Mythos der Urwahrheit zu lesen. Sie sagen etwas aus iiber den Menschen im
Hier und Jetzt; sie sind grundlegende Deutungen der menschlichen Verfassung,
der menschlichen Konstitution (constitutio humana).

Zusammenfassend halte ich fest: Der Mensch als das letzte Geschopf steht also
in der Schépfungsgemeinschaft mit dem ganzen Kosmos und ist gleichzeitig das
abhingigste der Geschpfe: Sein Leben ist abh#ngig von der Existenz der ganzen
belebten und unbelebten Kreatur — und nicht umgekehrt. Durch seine urspriingli-
che Bestimmung der imago Dei erhilt er aber auch eine besondere Wiirde und
Beauftragung innerhalb des Kosmos. Er ist verantwortlich daflir, dass er sorgfil-
tig mit dem Haushalt (Oikos) umgeht und diesen pflegt. Die systematische Theo-
logie behandelt diese Verantwortung traditionell unter dem Terminus dominium
terrae.

2.2 Die Aufgabe des Menschen im Raum der Schopfung: dominium terrae

Es ist aus dem Bisherigen deutlich geworden, dass sowohl vor dem Hintergrund
des urspriinglichen saamischen Weltbildes als auch des systematisch-
theologischen Verstindnisses, dass der Mensch in die Schépfungsgemeinschaft
eingebettet ist, der alte theologische Topos dominium terrae von seinem in den
Text hineingelesenen Gewaltverstdndnis befreit werden muss. Besondere
Schwierigkeiten bereitete der Herrschaftsauftrag nach Gen 1,26.28; 9,2 und Ps
8.7, weil in der alttestamentlichen Wissenschaft bis vor nicht allzu langer Zeit die
Auffassung dominierte, dass das Verbum n=1 (radah) in Gen 1,26.28 mit ,,nieder-
trampeln, unter die FiiBe treten” zu iibersetzen und als ,.Herrschaft tiber die Welt*
oder gar iiber die ganze Schipfung zu verstehen sei.”® Als Reaktion auf die Kritik
an einer solchen Auslegung reagierte die Theologie hidufig mit dem positiven
Motto, nicht ,herrschen (Gen 1,28), sondern ,bebauen und bewahren®
(Gen 2,15). Aber die Nebeneinanderstellung der beiden Schopfungsiiberlieferun-
gen in Gen 1 und 2 lassen eine Entgegensetzung beider Stellen nicht wirklich zu,
sonst miisste man ja auch annehmen, dass die dltere Aussage des jahwistischen
Berichtes in Gen 2 (,,bebauen und bewahren®) durch den jiingeren priesterschrift-

Kaiser, 21977, 234. Oswald Bayer: Schopfung als Anrede. Zur Hermeneutik der Schopfung,
Tilbingen: Mohr Siebeck, 1990, bes.: 9-32.

63 Darauf verweist Zobel in seinem Artikel und differenziert den Begriff in seiner theologi-
schen Anwendung auf Gen 1: H.-J. Zobel: 177, in: ThWAT VII, 1993, 351-358, bes.: 356f.
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lichen in Gen 1 (,,beherrschen®) ersetzt oder korrigiert worden wire.* Dieser
schopfungsmythologische Widerspruch zwischen den beiden Ursprungsmythen
bringt mich in der Frage nach dem Einklang von Religion und Kosmos nicht wei-
tetr.

Versteht man ... den Schopfer, seine Schopfung und ihr Ziel trinitarisch, dann wohnt der
Schopfer durch seinen Geist seiner Schopfung im Ganzen und jedem einzelnen Geschopf ein
und hilt sie kraft seines Geistes zusammen und am Leben ... Das goittliche Geheimnis der
Schopfung ist die Schechina (Einwohnung Gottes), und das Ziel der Schechina ist es, die
ganze Schopfung zum Haus Gotfes zu machen,”

Nach dem griechischen Wortsinn meint Okologie die Lehre vom Haus (Oikos).*
Der Mensch findet den Raum der Schipfung als Kosmos vor, in den hinein er
geboren wird. Die besondere Verantwortung des Menschen innerhalb des Kos-
mos ist es, das Haus Gottes, in dem die ganze Mitkreatur einbeheimatet ist, zu
bewahren. Bewahrt werden muss, soweit dem Menschen dazu die Méglichkeiten
gegeben sind, der Gesamtzusammenhang der Schdpfung und der Lebensraum
alles Geschaffenen. An die Stelle einer despotischen Herrschaft iiber die Mitwelt
muss ein partnerschaftliches Verhédltnis treten. Diese Partnerschaft lédsst sich
nicht zuletzt dadurch begriinden, dass die aulermenschliche Schépfung in der
Bibel nicht selten personatlisif:rt67 wird. Und deshalb miissen wir als ,,letzte Ge-
schopfe® wieder ganz neu die Ehrfurcht vor dem Leben und den Dingen {iber-
haupt lernen.*® Dieses imperative ,Miissen ist bewusst gewihlt, denn es ist, wie
Moltmann seinen Aufsatz in gewissem Alterszorn abschlieBt, ,,ausgesprochen
dumm, um kurzfristiger Gewinne willen die Lebenskrifte der Erde langfristig zu
zerstoren. Die Menschheit wird lernen, entweder durch Einsicht oder durch Kata-
strophsegn. Ich bin fiir das Lernen durch Einsicht, bevor die Katastrophen kom-
men.*

3. ,Hor auf die Stimme der Vorfahren!*“

Nicht nur in der saamischen Seelenlandschaft und ihrer Weltsicht, sondern
durchaus auch in einer sorgfiltigen Lektiire jiidisch-christlicher Ursprungsmy-

64 Vgl. Wilfried Hérle: Dogmatik. Berlin, New York: de Gruyter, 22000, 437439, bes.: 437
Anm. 54.

65 Moltmann, Schdpfung, 12. Hervorhebung im Original.

66 Darauf weist im Zusammenhang mit dem biblischen Herrschaftsauftrag m. W. Moltmann
als erster Theologe hin: Moltmann, Schdpfing, 12. Vgl. auch oben meine Unterscheidung
von Kosmos und Oikos: 1.4 Grundkategorien.

67 Vgl zum Beispiel: Ps 19; Ps 96,11f.; Jes 44.23; Jes 55,12 u. 8.

68 Horst Georg Pohlmann: Abriss der Dogmatik. Ein Kompendium, Giitersloh: Kaiser, 2002,
196f.

69 Moltmann, Kosmische Demut, 67.
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then finden sich umsetzbare Hinweise auf die alte Tradition, wie Religion im
Einklang mit dem Kosmos gedacht und dariiber hinaus auch gelebt werden kann,
ohne eine pantheistischen Verschmelzung des Géttlichen mit dem Kreatiirlichen
behaupten zu miissen. Insofern bezeichne ich im Riickblick den Versuch, einen
Einklang zwischen Religion und Kosmos im Rahmen der systematischen Theo-
logie zu finden, als erfolgreich. Aber ganz abgesehen von jeder theologischen
Fragestellung geht es letztlich um nichts weniger als um das Uberleben der Men-
schen im Kosmos. Dazu hat die systematische Theologie genauso wie jeglicher
Glaube an etwas Gottliches ihren positiven Beitrag zu leisten. Religionsiibergrei-
fend gelten dabei die Grundforderungen an jeden Menschen in seiner Lebensent-
faltung, die ich in die Begriffe ,,Demut* und ,Konsens* gefasst habe. Wer sich
darauf besinnt, dass der Mensch ein ,,Geschépf in der Schopfungsgemeinschaft
und als das letzte Geschopf gleichzeitig das abhéngigste ist, setzt sich auch dafiir
ein, dass er seine eigene Grundlage nicht selber vernichtet.

Der Raum der Erde, der Oikos, ist den Menschen nur geliehen. Deshalb haben
sie diesen Haushalt verantwortungsvoll zu bestellen. In der Seelenlandschaft der
saamischen Kultur ist der Lebensraum der gegenwiirtigen Generation von ihren
Ahnen geliehen, um diesen fiir ihre Kinder zu bewahren. Wir sollten auf sie hg-
ren, wie es die saamische Kiinstlerin in ihrem Gedicht Hear the voice of the pri-
meval mothers treffend ausdriickt:

Hear the voice of the primeval mothers

Listen brother

Listen sister

Listen to the voice of the ancestors

Why do you let the earth suffer, be poisoned and tormented?
Listen brother

Listen sister

Hear the voice of the primeval mothers

The earth is our mother

if we take her life

we die too.

Have you also been hurt?

Are even you a part of the race?

Listen

They ask you

Have you forgotten where you come from?
You have brothers

You have sisters

in the rainforest of South America
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on Greenland’s barren coast
Have you forgotten where you come from?”°

Peter Miiller
Religion in Consonance with the cosmos. A systematic-theological attempt
starting from observations on the worldview of the Saami

The theological theme dominium terrae, understood as ruling over creatures and
submission of creation, has contributed to human self-image of not being any
longer part of nature. This theological and philosophical development supported
the process of domination over nature by technical means. At the same time, its
result was exploitation and destruction of the natural basis for life. The essay
tries a systematic-theological re-reading of the subject starting from the original
worldview of the Saami. It concentrates on showing that man is a creature in cre-
ation community. Man is the last creature of God and at the same time most de-
pendent. A new evaluation of space theories in relation to theology and the re-
sulting relational model of space (Matthias D. Wiithrich) demonstrates in which
direction theology has to proceed. A second source of re-thinking the subject is
an ecological reading of Judeo-Christian creation narratives (Jiirgen Moltmann).

70 Mari Boine: ,,Hear the voice of the primeval mothers®, in: The Sdmi. People of the Sun and
Wind. Hg. von Ajtte, Swedish Mountain and Sdmi Museum. Jokkmokk, 2009 (ohne Sei-
tenangaben).
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Die Neuedition der Bekenntnisschriften der
Evangelisch-Lutherischen Kirche (BSELK) 2014

Die Bekenntnisschriften der Evangelisch-Lutherischen Kirche. Vollstindige
Neuedition, hrsg. von Irene Dingel im Aufirag der Evangelischen Kirche in
Deutschland, Géttingen: V&R, 2014, geb., 1712 S., € 69,99. / Die Bekenntnis-
schriften der Evangelisch-Lutherischen Kirche. Quellen und Materialien,
Band 1: Von den altkirchlichen Symbolen bis zu den Katechismen Martin Lu-
thers, hrsg. von Irene Dingel, Gottingen: V&R, 2014, geb., 969 S_, € 89,99. / Die
Bekenninisschriften der Evangelisch-Lutherischen Kirche. Quellen und Materia-
lien, Band 2: Die Konkordienformel, hrsg. von Irene Dingel, Gottingen: V&R,
2014, geb., 643 S., € 89,99

Die Neuedition der lutherischen Bekenntnisschriften! Professorin Irene Dingel
hat als Herausgeberin fiir diese Leistung zurecht am 27. Juni 2015 in Oberursel
den Hermann-Sasse-Preis verlichen bekommen. Endlich ist die lang erwartete
Ausgabe im Buchhandel erhiltlich, die in jeder Hinsicht die im Ausland geheg-
ten Erwartungen an ein deutsches wissenschaftlich-theologisches Werk erfiillt,
ndmlich in hervorragender Qualitéit und erschopfendem Umfang alle Fragen zum
Thema zu beantworten.

Aus dem Jahr 1930 stammte die immer wieder neu aufgelegte Ausgabe, die
bis 2014 im Hauptseminar an den theologischen Fakultdten verwendet wurde und
danach in den Arbeitszimmern der Pfarrhiuser einen respektvollen Platz auf dem
Regal fand (BSLK, 13. Aufl. 1998, Nachdr. 2010, 1,7 kg). Wer die gediegene, in
dunkelblaues Leinen gebundene zweibéindige Erstedition von 1930 (2. Aufl.
1955, 3. Aufl. in einem Band 1956) in die Hand nimmt und darin liest, erkennt
die enorme Forschungsleistung, die in der immer wieder zeitlich verzdgerten, im
Dezember 2014 endlich erschienenen Neuausgabe der Bekenntnisschriften
(BSELK, 2,2 kg) steckt.

Im ersten Drittel des 20. Jahrhunderts hatte es vom Beginn der Planungen bis
zum Erscheinen der Bekenntnisschriftenausgabe nicht so lange gedauert. Der
damalige Président des Deutschen Evangelischen Kirchenausschusses Hermann
Kapler berichtet im Vorwort zur 1. Auflage der BSLK (1. Aufl. S. III-1V, ab der
2. Aufl. neu gesetzt auf S. I1I), dass in der Sitzung vom 15.-16. Mirz 1928 der
Beschluss gefasst wurde, bis zum CA-Jubildumsjahr 1930 die neue Ausgabe
herauszugeben. Dies ist dann — im Zeitraum von zwei Jahren! — auch geschehen.
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Die Gesamtredaktion lag 1930 in den Hénden des bekannten Patristikers Hans
Lietzmann. Er war federfiihrend in der ,,Gelehrten-Kommission®, in der er selber
die altkirchlichen Bekenntnisse bearbeitete, Heinrich Bornkamm das Augsburger
Bekenntnis und seine Apologie, Hans Volz Luthers Katechismen und Schmal-
kaldischen Artikel sowie Melanchthons Papst-Traktat, Ernst Wolf schlieBlich die
Konkordienformel und Lic. Hoppe die Register.

Im Folgenden sollen Schwerpunkte der Neuausgabe und der Entstehung des
Konkordienbuchs im 16. Jahrhundert vorgestellt werden. — Vorwort (V-VI) und
Einleitung (3—5) der BSELK von 2014 heben sich wohltuend von der Neuauflage
der Bekenntnisschriftenausgabe fiir die Gemeinde ,,Unser Glaube® im Jahr 2013
ab (vgl. die Rezension in JETh 28, 2014, 294-297). Diese fiir den Leser wichti-
gen Texte sind nicht wie in ,,Unser Glaube® befrachtet mit hermeneutischen
Uberlegungen, die den Inhalt fiir die heutige Zeit relativieren und annehmbarer
machen, sondern orientieren sich streng an der wissenschaftlichen historischen
Forschung. Inhaltlich folgen die BSELK ,.... der Konzeption des Konkordien-
buchs von 1580% (V). Die BSLK-Ausgabe von 1930 war zwar die erste moderne
kritische Edition des Konkordienbuchs, hatte aber das Ziel, die Urschriften bzw.
die ersten erreichbaren Textfassungen wiederzugeben.

Dagegen nehmen die BSELK den textus receptus oder die editio princeps ei-
nes Bekenntnisses als Grundlage und verzichten darauf, Urfassungen zu rekon-
struieren: ,,Stattdessen wird Wert darauf gelegt, jene Textgestalt zugénglich zu
machen, die tatsichlich rezipiert wurde, Rechtskraft erhielt und langfristige Wir-
kung erzielte” (ebd.). Bis zu drei Apparate bei den Bekenntnistexten widmen sich
Problemen der Textkritik, der Wirkungsgeschichte und verschiedenen Sachfra-
gen. Dem Kleinen Katechismus sind Abbildungen der lateinischen Ausgabe von
1584 beigegeben.

Zwei Begleitbéinde enthalten Quellen und Materialien (QuM) zur Entstehung,
Rezeption und Wirkung der Bekenntnisse. Sie werden in der Rezension jeweils
zu den einzelnen Bekenntnissen herangezogen.

In ihrer Einleitung (3-5) beschreibt Irene Dingel knapp die Entstehung des
Konkordienbuchs, die in weiteren Texten und Materialien zu den einzelnen Be-
kenntnissen noch ausfiihrlicher behandelt wird. Das Konkordienbuch (dt. Ausga-
be 1580 abgekiirzt: Konk; lat. Ausgabe 1584: Conc): hat die Aufgabe, Einheit
von Lehre und Bekenntnis unter den Anhédngern des Augsburger Bekenntnisses
zu dokumentieren oder auch erst herzustellen. Als Corpus doctrinae ist es .,... als
sekundire Autoritéit normierend und Orientierung gebend fiir Glauben, Lehre und
Leben* (3). Durch dieses Sammelwerk sollten territorial gebundene und in ver-
schiedene theologische Richtungen tendierende Corpora des evangelischen
Glaubens im Sinne der CA abgelost werden. ,,Mit diesem an der Person und
Theologie Martin Luthers orientierten Profil wurde das Konkordienbuch zu dem
entscheidenden Dokument der lutherischen Bekenntnisidentitit™ (3—4). Zugleich
ist es Bekenntnisgrundlage des weltweiten Luthertums (4). Da es Varianten im
Textumfang sogar der frithesten Drucke gab, stellt das Vorwort dazu fest:
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Unsere Ausgabe, die sich nicht zum Ziel gesetzt hat, ein bestimmtes Konkordienbuch von
den zahlreichen Drucken des 16. Jahrhunderts zu reproduzieren, sondern all jene Schriften
zusammenzustellen, die damals wie heute in Theologie, Predigt und Unterricht sowie im Le-
ben der Gemeinde von Relevanz oder zumindest von Interesse sind, bietet sowohl das Tauf-
und das Traubiichlein im Anschluss an den Kleinen Katechismus, als auch die Vermahnung
zur Beichte am Ende des Groflen Katechismus und den Catalogus Testimoniorum. (5)

Die Vorrede zum Konkordienbuch mit Unterschriften von Herrschern, Biirger-
meistern und Stadtoberhduptern findet sich zweimal abgedruckt; sowohl auf den
Seiten 8-33 am Anfang des Gesamtwerks als auch mit ausfithrlichem Apparat
auf den Seiten 11841215 vor der Konkordienformel (FC).

Die drei altkirchlichen Symbole (35-60) hat der allseitig gelehrte Heidelberger
Patristiker Adolf Martin Ritter bearbeitet. Zutreffend stellt er zur regula fidei fest,
dass sie als ,,Kanon im Kanon ... Leitfaden zum rechten Verstédndnis und nicht
etwa ein kritisches Prinzip zur Sichtung der Schrift* darstellt (38). Schon in sei-
nen Einleitungen zu Apostolicum, Nicaeno-Constantinopolitanum und Athanasi-
anum weist Ritter auf die Quellen hin, die — zum Teil in Ausschnitten — im Be-
gleitband QuM 1 wiedergegeben werden. Wer jahrelang mit der alten Ausgabe
der BSLK gearbeitet hat, bemerkt wohltuend, dass die beigegebenen Texte in den
Begleitbdnden wesentlich besser lesbar, iibersichtlicher angeordnet und ausfiihr-
licher dokumentiert sind. Das Athanasianum wurde schon auf einer frankischen
Synoden in Autun um 670 zum Auswendiglernen empfohlen (BSELK 54, vgl.
QuM 1, 34). Im 9. Jahrhundert finden sich immer 6fter Kommentierungen dieses
Bekenntnisses, und es wird ebenso im Frithmittelalter ins Stundengebet aufge-
nommen (54-55). In den Materialien (QuM I, 3-34) werden unter anderem die
Bekenntnisse des Marcell von Ankyra, von Nicaea 325, von Jerusalem (um 350),
von Mopsuestia (381-392) und des Westgotenkonigs Rekkared (589) abge-
druckt.

Das Augsburger Bekenntnis (die Confessio Augustana, CA), bearbeitet von
Gottfried SeebaB (f 2008) und Volker Leppin nimmt als zentrales Bekenntnis
evangelischen Einigungswillens wesentlich mehr Platz ein als die drei altkirchli-
chen Bekenntnisse (63—225). Die CA erhielt innerhalb von 9 Tagen auf dem
Reichstag in Augsburg 1530 ihre endgiiltige Gestalt (68). Bekannt ist, dass die
handschriftlichen Originale nicht erhalten sind, weshalb die gedruckte Ausgabe
(Georg Rhau, Wittenberg) von 1531 zugrunde gelegt wurde (69-70). Leider ist
das Titelblatt der Erstausgabe mit dem fiir evangelisches Bekennen wichtigen
Bibelvers Psalm 119,46 (,,Ich rede von deinen Zeugnissen vor Konigen und
schdme mich nicht®, BSLK 31) in der Neuausgabe nicht wieder vorangestellt
worden, sondern erscheint nur in der Bibliographierung der verschiedenen &ltes-
ten Ausgaben (BSELK 70, 81f).

Aufgrund der schwierigen Uberlieferungsgeschichte und der spéteren Varian-
ten (die ,,Variata®) wird nicht der Konk-Text von 1580 und auch kein Rekon-
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struktionsversuch des Urtextes, sondern die editio princeps von 1531 als Haupt-
text veroffentlicht, da dieser von den Autoren als giiltiger Text akzeptiert wurde
(73). In zwei Apparaten werden entstehungsgeschichtliche und wirkungsge-
schichtliche Varianten — ,,Zeugen mit markanten und fiir mehrere Zeugen repré-
sentativen Abweichungen® verzeichnet, besonders zur Entstehung der Artikel IV,
XX, XXVII und XXXVIII, teils sogar in synoptischer Anordnung! (73f). Hilfrei-
che Sacherkldrungen wie zu den ,,Wiedertiufern” bzw. Tdufern (100, Anm. 52;
vgl. 112, Anm 76) erleichtern das historische Verstindnis der CA-Abschnitte.

Knappe Varianten zur Wirkungsgeschichte der CA werden im Apparat der
BSELK wiedergegeben. Die Quellen und Materialien zur Confessio Augustana
(QuM I; 35-218) dokumentieren die Schwabacher und Marbacher Artikel, ver-
schiedene Entwiirfe, Ubersetzungen und Abschriften sowie die Fassungen der
CA Variata von 1533 (Auszug), 1540 (die bedeutendste der ,,Variata™ genannten
Fassungen) und 1542. Die verschiedenen Quellen kénnen im Unterricht verglei-
chend, zum Beispiel in einem Hauptseminar, herangezogen werden.

Die Apologie des Augsburger Bekenntnisses (AC, 227-709) wird von dem
Miinsteraner Fachmann fiir die dem Laien verworren und verwirrend erscheinen-
de Uberlieferung dieser Bekenntnisschrift, Christian Peters, eingeleitet. Er ent-
scheidet sich gegen den lateinischen Text, der im Konkordienbuch von 1584 ab-
gedruckt wurde und legt stattdessen die sogenannte 2. Auflage des Melanchthon
von 1531 dem BSELK-Druck zugrunde, weil Melanchthon diesen bevorzugte
(234, vgl. Unser Glaube, 6. Aufl. 2013, 103-104). Beim deutschen Text ent-
scheidet er sich mit Konk fiir den Justus-Jonas-Text (1531) und gegen Melan-
chthons Fassung (1533). Auch die Apologie wird durch wertvolle Sacherkldrun-
gen, so etwa zu scholastischen Theologen (312, Anm. 222), Donatisten und Wye-
lif-Anhingern (412, Anm. 470f), zum Ablass (Indulgentia, 440, Anm. 555), zur
Sffentlichen Beichtpraxis in der Alten Kirche (478, Anm. 657), zu den Rosen-
kranzperlen in der Volksfrommigkeit (576, Anm 950) und zur Geschichte der
Priesterehe (598f, Anm. 1009) — um nur einige zu nennen — angereichert.

Es kann nicht anders sein, als dass die Materialien zur AC unter Federfiihrung
von Christian Peters, Rafael Kuhnert sowie Mitarbeit von Bastian Basse sehr um-
fangreich sein miissen (QuM I, 219-798). Verschiedene Mitschriften der voran-
gehend auf dem Augsburger Reichstag verlesenen Confutatio (vgl. Herbert Im-
menkotter: Die Confutatio der Confessio Augustana vom 3. August 1530,
CCath 33, Miinster, 1979; 2. Aufl. 1981) sind hier ebenso beriicksichtigt wie die
sogenannte ,,Grundschrift Spalatins“ (QuM I, 256, die Wolfenbiitteler Hand-
schrift) und weitere Handschriften. Hier findet sich der ,,Quarttext* der lateini-
schen editio princeps von 1531, die in Conc ab 1584 wiedergegeben und rezipiert
wurde (vgl. in der Einleitung BSELK, 232-233; QuM I, 427-590). Der Hinweis
bei der Quellenbibliographie .,Abgedruckt in allen Ausgaben des lateinischen
Konkordienbuchs seit 1584 (QuM I, 400) wird nicht nur fiir streng konfessio-
nelle Missouri-Lutheraner Anlass zu kritischem Nachdenken sein! Wird hier
nicht der im Vorwort aufgestellte Grundsatz verletzt, den textus receptus oder die



Die Neuedition der BSELK 2014 111

editio princeps eines Bekenntnisses abzudrucken?! — Mit diesen und anderen
Quellen (zum Bsp. Melanchthons deutsche Oktavausgabe von 1533) ist die Ge-
schichte der Apologie zwar nicht erschopfend, aber fiir den wissenschaftlichen
Gebrauch an den theologischen Fakultiten sicherlich ausreichend dokumentiert.

Gegeniiber dem editorischen Aufwand, der beim Augsburger Bekenntnis, aber
viel mehr bei der Apologie zu leisten war, mdchte man meinen, dass die Bearbei-
tung von Luthers Schmalkaldischen Artikeln (ASm 1537, Klaus Breuer und
Hans-Otto Schneider, BSELK 711-785) und Melanchthons Traktat {iber das
Papsttum (1537, Klaus Breuer 787—837) ein Sonntagsspaziergang gewesen sein
muss ... Auch bei den ASm helfen Sacherkldrungen beim Verstehen des Textes,
so zu den Ablissen (758f), zum Enthusiasmus, der ,,sticket in Adam und seinen
Kindern von anfang bis zu ende der welt™ (770-773, Zitat 772,15f) und zu
Volksbrduchen wie der Kriuterweihe (780). Entsprechend knapp fallen die Mate-
rialien zu den ASm-Unterschriften (mit Faksimile-Seiten, QuM I, 801-809) und
zu den lateinischen (1541) und englischen (!, 1543) Ubersetzungen der ASm aus
(QuM 1, 810-879). — Zum Traktat iiber das Papsttum werden in QuM I keine er-
génzenden Materialien geboten.

Luthers Kleiner und GrofBer Katechismus (KIKat, GrKat, BSELK 839-1162)
erschienen 1529, nachdem er schon einige Jahre {iber Katechismusthemen gepre-
digt und die Visitation von 1528 Defizite in der kirchlichen Unterweisung aufge-
deckt hatte. Der Bearbeiter Robert Kolb hat sich fiir die Texte des Konkordien-
buchs von 1580 (dt.) und 1584 (lat.) entschieden. Schon in der Spitreformation
war umstritten, ob Trau- und Taufbiichlein zum Bestand geh6ren (846, Anm. 19)
~ hier sind sie mit abgedruckt (900-905-910). Die Vorrede zum Kleinen Kate-
chismus macht deutlich, wie wichtig es fiir das Einpréigen der Texte ist, dass es
nur eine Form gibt. Diese soll zuerst gelernt und anschliefend auch ausgelegt
und verstanden werden (854—856). Beim Kleinen Katechismus fillt auf, dass die
Anweisung ,,Wie man die Einfiltigen soll lehren beichten* (884—889) zwischen
den Themen Taufe und Abendmahl steht. Morgen- und Abendsegen (890f), die
»~Haustafel* (Bibelverse, die das christliche Leben betreffen, 894f) sowie das
Tauf- und Traubiichlein schlieflen sich an. Diese Texte geben mit dem zugehori-
gen Anmerkungen interessante Einblicke in die damalige Frémmigkeitspraxis,
besonders in die Trauung und Einsegnung der Ehe.

Die Quellen und Materialien ergédnzen folgende Texte in vier Gruppen: 1. die
lateinische Fassung des Tauf- und Traubiichleins (QuM I, 883—890, Version: Je-
na, 1571); 2. Die lateinische Fassung der Vermahnung zur Beichte (891-896,
Version: Jena, 1571); 3. Katechetische Texte aus Luthers Tischreden (897-910)
und 4. Katechismuslieder aus dem Babstschen Gesangbuch (911-922, Druck von
1545).

Zutreffen bemerkt der Herausgeber Robert Kolb: ,,Luthers Bemerkungen tiber
den Katechismus als Basis des Unterrichts in christlichem Glauben und Leben,
die die Studenten abends bei Tisch im Hause Luther horten und in den sogenann-
ten Tischreden notierten, lassen erkennen, wie wichtig fiir Luther der Katechis-
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mus wat* (QuM I, 897). Besonders die Stiicke ,,Vom heiligen Catechismo® als
,.bester und nétigster Lehre* (902-904) sollte jeder lesen, der die Katechismus-
themen im kirchlichen Unterricht behandelt. Nach Meinung des Rezensenten
verdient unter allen Bearbeitern der BSELK der Amerikaner Robert Kolb, Emeri-
tus von Concordia Seminary, St. Louis (bezichungsweise sein Ubersetzer), den
ersten Preis fiir die verstiindlichste Sprache bei der Kommentierung der Bekennt-
nistexte!

In der Konkordienformel (FC) sind verschiedene Streitthemen, die diese um-
fangreichste lutherische Bekenntnisschrift neben der Apologie der CA notwendig
gemacht haben, zusammengefasst und entschieden (1163-1607). In ihrer Zu-
sammenfassung (Epitome, Ep) und der ausfiihrlichen Form (Solida Declaratio,
SD) bildet die Konkordienformel das abschlieBende Dokument lutherischen Ei-
nigungsstrebens, das die gesammelten Bekenntnisse des Konkordienbuchs be-
schlieBt (dt. Konk 1580, lat. Conc 1584). Die Gesamtherausgeberin Irene Dingel
hat selbst dieses abschlieBende Bekenntnisschrift bearbeitet. Als Vorsitzender der
Kommission fiir Kirchengeschichte der Akademie der Wissenschaften und der
Literatur Mainz betreut sie die auf neun Bénde angelegte Reihe Controversia et
Confessio. Quellenedition zur Bekenntnisbildung und Konfessionalisierung
(1548-1580), in deren Rahmen sie schon fiinf Béinde zu den theologischen Strei-
tigkeiten des Luthertums der Spitreformation und Friihorthodoxie herausgegeben
hat (vgl. das Verlagsprogramm v-r.de und die Projektseite mit eingebundener
Datenbank zur Bekenntnisbildung und Konfessionalisierung [1548—
1580]controversia-et-confessio.de [Stand: 1.6.2015]). Das Luthertum drohte we-
gen Meinungsdifferenzen in verschiedenen Lehrfragen zu zerbrechen (vgl. be-
sonders 1166—1170). Am bedeutendsten waren Unterschiede in der Christologie
und die daraus folgenden Konsequenzen fiir die Abendmahlslehre, die Frage der
Erbsiindenlehre, die Lehre von den Adiaphora, von der Pradestination, vom Ver-
hiltnis von Glaube und Werken, das Problem des Synergismus, der Antinomis-
mus, der tertius usus legis und die spiritualisierende Rechtfertigungslehre Osian-
ders, der die Einwohnung der wesentlichen Gerechtigkeit der Gottheit Christi im
Menschen lehrte: Dies alles sind zentrale Themen, die — vielleicht unter verin-
derten Begriffen aber in gleicher Weise — Theologie und Gemeinde auch heute
noch beschiftigen. Die Konkordienformel ,,stand am Ende eines langen Bemii-
hens um Konsens in Glauben und Lehre unter den Anhdngern der Confession
Augustana® (1165). Die Situation hatte sich nach Luthers Tod und nach dem
Augsburger Interim von 1548 dramatisch zugespitzt. Strenge Anhidnger des
Matthias Flacius gaben sich mit dem vermittelnden Kurs der Melanchthonanhin-
ger nicht zufrieden, und die CA l8ste die neu entstandenen theologischen Kont-
roversen nicht (1166, vgl. SD XII, BSELK 1596f). Je nach Thema gab es Grup-
penbildungen in verschiedene Lager und nicht nur die bisher vereinfachend be-
schriebene Auseinandersetzung von ,,Gnesiolutheranern und ,,Philippisten*
(1167). Solidarisierungen und Lehrkorpora auf beiden Seiten machten es not-
wendig, dem Auseinanderbrechen des Luthertums entgegenzuwirken; das beson-
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ders von Wiirttemberg und Sachsen geférderte Konkordienbuch war der letzte
Versuch einer iibergreifenden Einheit in Glauben und Lehre (1172-1173). ,,Ar-
chitekt des Konkordienwerks und eigentlicher Motor der theologischen Eini-
gungsbemiihungen war Jakob Andreae gewesen® (1175) Anhand der Texte in
QuM II l#sst sich die Entstehung des Konsensdokuments nachvollziehen. Jakob
Andreae, Probst und Kanzler der Universitét in Tiibingen, holte Stellungnahmen
zu dem von ihm vorgeschlagenen Text von Léandern, Fiirsten und Stédten ein und
arbeitete die jeweiligen Anderungsvorschlige in insgesamt sechs Textstufen ein.
Verschiedene corpora doctrinae wurden zur Solida Declaratio und Epitome zu-
sammengearbeitet (ebd.) Die Textanteile von Andreae, Martin Chemnitz und
David Chytrdus machen in der Endfassung der SD jeweils ein Viertel des Ge-
samtumfangs aus (ebd., Anm. 31). Im Jahr 1577 war der Text der FC fertigge-
stellt. 1579 entstand die Vorrede, die moglichst viele Entscheidungstréger zur
Zustimmung bewegen sollte. Aus einer nicht verwendeten 2. Vorrede (,,Theolo-
genvorrede*) entstand der dem Konkordienbuch beigegebene Catalogus Testi-
moniorum.

Die Miihen blieben nicht ohne Erfolg: ,,Ungefihr zwei Drittel der evangeli-
schen Stiinde im Reich — darunter alle drei weltlichen Kurfiirsten und zahlreiche
weitere Obrigkeiten — nahmen die Konkordienformel an* (1177, Unterschriften
auf den Seiten 28-33 = 1210-1215). Die lateinische Fassung der Konkordien-
formel erlebte mehrere Uberarbeitungen und wurde schlieBlich in das Konkordi-
enbuch von 1584 eingefiigt (1178). In den rezeptionsgeschichtlich bedeutenden
»Urdrucken® (dt. Konk 1580, lat. Conc 1584) wird der FC-Text in der Neuedition
abgedruckt.

Die Epitome (1216-1303) ruft in ihrem Einleitungsabschnitt ,,Von dem sum-
marischen Begriff Regel und Richtschnur® in Erinnerung, dass ein einhelliger
Konsens nur deshalb méglich ist, weil die Bibel in beiden Testamenten ,,unica
regula atque norma‘ (vgl. 1217) ist. Die anderen Schriften des Konkordienbuchs
»sind nicht Richter wie die heilige Schrifft, sondern allein zeugnis und erklerung
des glaubens* (1218, 171).

Der Umfang dieser Rezension erlaubt im Folgenden nur einige Hinweise auf
Themen, die zur Lektiire der Konkordienformel ermutigen sollen. Nicht nur his-
torisch, sondern nach wie vor aktuell ist die in der FC behandelte Frage nach der
Willensfreiheit auch nach dem Siindenfall, besonders seine Mitwirkung bei der
Bekehrung (1228, Anm. 38, vgl. Controversia et Confessio 4, Géttingen, 2016).
Wichtige theologiegeschichtliche Fachbegriffe wie manducatio impiorum und m.
indignorum werden erklirt (1261, Anm. 166; vgl. 1459, Anm. 855). Die Position
der Lutheraner in diesem Punkt ist, dass ,,... etiam indigni et infideles verum
corpus et sanguinem Christi sumant ...* (1261, 15f). Dagegen spricht sich Theo-
dor Beza gegen das miindliche Essen des Sakraments auch durch die Unwiirdi-
gen aus (SD, 1483 Anm. 999). Fiir skumenische Gespriiche interessant ist die
Feststellung, dass die Prédestinationslehre eigentlich kein Streitthema war, son-
dern erst seit dem Kolloquium von Mémpelgard 1586 (besonders Jakob Andreae
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und Theodor Beza) zu einem ,,viel diskutierten Unterscheidungsmerkmal® zwi-
schen Lutheranern und Reformierten gemacht wurde (1286, Anm. 264). Anmer-
kungen auf den Seiten 1510 und 1511 (SD: 1304—1607)helfen, den altkirchlichen
Streit um die theologische Position von Nestorianern und Samosatensern zu vet-
stehen. Der Begriff der Alloiosis (1514, Anm. 1155) wird ebenso erklirt wie der
Unterschied zwischen wahren und falschen Adiaphora (1550).

Der zweite Band mit ergdnzenden Quellen und Materialien (QuM II) macht
eine vertiefte Bearbeitung der Vorgeschichte der Konkordienformel und ihrer
Vorrede moglich. An erster Stelle stehen sechs Quellenabschnitte mit Vorstufen
zur FC (QuM II, 3-507) mit separater Einleitung zu jedem Dokument. Sie zei-
gen, wie aufwendig und zeitlich intensiv der Prozess war, der zur Einigung der
Mehrheit des Luthertums in der FC fithrte. Den zweiten, weniger umfangreichen
Teil bilden die Vorstufen zur Vorrede (509-607). Die Quellen zur Vorgeschichte
der Konkordienformel gehen von Jakob Andreaes ,,Fiinf Artikeln* aus dem Jahr
1568 (5-20) aus, fiir die er auf Reisen die Zustimmung weiterer Autoritéiten zu
gewinnen versucht. Sechs Predigten von 1573 finden keine grofie Resonanz
(21-82). Die Schwibisch-Sichsische Konkordie von 1575 (137-276) ist ,,das
Ergebnis einer intensiven Umarbeitung der Vorlage Jakob Andreaes (137), der
Schwibischen Konkordie von 1574 (83-136). Die Maulbronner Formel (1576)
wurde ausgearbeitet, weil die vorherigen Einigungsversuche stockten (277f).
»Der in insgesamt neun Artikel gegliederte Text der Maulbronner Formel ist in-
haltlich neu konzipiert”, gegeniiber der Schwibisch-Sichsischen Konkordie
wurde er gestrafft (278). Das Torgische Buch (Torgau 1576) vereinigt schlieBlich
die Anliegen der Schwibisch-Sichsischen Konkordie und der Maulbronner For-
mel und stellt die Grundlage fiir das Bergische Buch, d. h. die Konkordienformel
von 1577, dar (341f). Kurfiirst August von Sachsen betrieb nun als Hauptinitiator
das Einigungswerk, lie} Kopien herstellen und suchte die Zustimmung der evan-
gelischen Reichsstinde (341-343).

Die Quellen des zweiten Teils von QuM II mit den Vorstufen der FC-Vorrede
liegen alle im Sachsisches Hauptstaatsarchiv in Dresden bzw. genauer: in den
Unterlagen des Geheimen Rats (Geheimes Archiv). Wenn man bei den abge-
druckten Quellenangaben liest, dass hier handschriftliche Originalquellen wie-
dergegeben werden (,,Keine zeitgendssischen Drucke® bzw. sogar ,,Keine zeitge-
ndssischen oder spéteren Drucke*: vier wurden nie gedruckt, zwei erst vor 150
Jahren, vgl. 515-517), dann fragt sich der unvoreingenommene Leser doch, ob
die Geschichte der FC-Vorrede nicht eher ein Spezialistenthema ist. Vermutlich
haben Herausgeber und Bearbeiter diesen editorischen Aufwand deshalb auf sich
genommen, weil jeder wusste, dass es in diesem Jahrhundert keine weitere Chan-
ce fiir den Abdruck dieser Quellen geben wird ... Immerhin kann man auch die-
ses Unternehmen rechtfertigen (Einleitung 511-517): ,,Der hervorgehobenen Be-
deutung der Vorrede entspricht, dass ihrer endgiiltigen Fassung verschiedene Be-
ratungen lber eine angemessene Konzeption und diverse Vorstufen vorausgin-
gen* (512). Die sogenannte Theologenvorrede wurde nie gedruckt, weil keine
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Einigung tiber ihren Inhalt erzielt werden konnte. Die in BSELK auf den Seiten
1184 bis 1215 ist daher die dem ganzen Konkordienbuch vorangestellte Vorrede
geworden (= 8-33). Die endgiiltig verdffentlichte Vorrede hat eine konfessori-
sche Zielsetzung:

Die Vorrede bietet die seit der Jiiterboger Fiirstenvorrede geplante historica narratio. Sie ist
als eine auf ausgewdhlte Eckpunkte reduzierte Reformationsgeschichte angelegt, an deren
Ende Konkordienformel und Konkordienbuch stehen. Die Reformation kommt dadurch un-
ter dem Gesichtspunkt des Bekennens in den Blick und beginnt deshalb nicht mit der Wie-
derentdeckung des Evangeliums durch Martin Luther, sondern stellt gezielt die Confessio
Augustana an den Anfang und in den Mittelpunkt der Entwicklung. (514-515)

Der Catalogus Testimoniorum (BSELK 1609-1652, auch mit grie. Zitaten) be-
schliefit als letzter Quellentext das Konkordienbuch. Die Belegsammlung zeigt,
dass Rechtgldubigkeit und Lehrentscheidung nicht zeitgebundene Modethemen
oder das Hobby der Theologen der Reformation waren, sondern zu allen Zeiten
der Kirche eine bleibende Aufgabe darstellen.

Das Abkiirzungsverzeichnis des Gesamtwerks ist zwischen dem Catalogus
und dem Verzeichnis abgekiirzt zitierter Quellen und Literatur (1658-1669) auf
den Seiten 1653-1657 eher versteckt als verdffentlicht. Register fiir Personen-
namen, Bibelstellen und Sachen erschlieBen den Band — wie auch die beiden
Quellen- und Materialbénde — in vorziiglicher Weise. Fiir den K#ufer der etwas
glinstigeren E-Book-Ausgabe im PDF-Format eriibrigt sich dieser Hinweis, weil
der komplett durchsuchbare PDF-Text eine bequeme Suche nach allen Begriffen
zuldsst, nicht nur nach den Stichwortern, die durch die Register erschlossen wer-
den.

Die Neuausgabe der lutherischen Bekenntnisse ist ein gegebener Anlass, sich
wieder mit den Texten und ihrer Entstehungssituation zu beschiftigen — und
auch, was ganz im Sinne der Bekenner des 16. Jahrhunderts ist, den Glauben zu
bekennen! Die Forschungsleistung der vorliegenden Edition reicht wahrschein-
lich sogar fiir einen lingeren Zeitraum als die néichsten 85 Jahre — so lange hatte
es von der letzten bis zur gegenwirtigen Ausgabe gedauert. Ob allerdings der
Einband der neuen Ausgabe so lange hilt, ist zu bezweifeln. Die Faszikel des
Buchblocks sind zwar fadengeheftet, aber der Hardcover-Einband diirfte kaum so
belastbar sein wie der in Leinen gebundene Buchdeckel von 1930, der bis heute
gehalten hat. Vielleicht wagt es der Verlag, Variationen in Leder oder Kunstleder
anzubieten, wie sie bei der englischen US-Ausgabe (Concordia Publishing
House) selbstverstiindlich sind, eventuell eine zweibiindige Ausgabe oder eine
Ausgabe auf Diinndruckpapier?

Der Gesamteindruck, den die Neuauflage hinterlisst, ist noch stirker als bei
der Vorgingerausgabe historisch-theologiegeschichtlich und weniger normativ-
konfessorisch, man vergleiche das oben notierte Fehlen des Verses aus
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Psalm 119,46. Im Kontext von Lutherrenaissance und Kirchenkampf wuchs der
Ausgabe von 1930 von aulen grofle Bedeutung zu, die auch ein stirker auf aktu-
elles Bekennen angelegtes Vorwort nicht ersetzen konnte. Doch wirkt die Ziel-
setzung der Neuausgabe sehr zuriickhaltend, wenn im Vorwort davon gesprochen
wird, dass der Kanon der Texte, die damals wie heute ,,von Relevanz oder zu-
mindest von Interesse sind*, verdffentlicht werden solle (BSELK 5). Sind ,,Rele-
vanz™ und ,,Interesse* dquivalente Begriffe fiir die Notwendigkeit aktuellen Be-
kennens, zu dem die Bekenntnisse anleiten wollen? Nicht die Entwicklung der
Theologie und die Gewichtung theologischer Anteile von Martin Luther, Philipp
Melanchthon, Jakob Andreae, Martin Chemnitz, David Chytrdus und anderer
steht mit den lutherischen Bekenntnissen zur Debatte, sondern das Bekenntnis als
Grundlage flir Lehrentscheidung und Lebensgestaltung der lutherischen Kirche
in den folgenden Jahrhunderten bis in die Gegenwart! Trotz aller wissenschaftli-
chen Zielsetzung haben Herausgeber und Mitarbeiter der BSLK von 1930 um
diese Verantwortung gewusst. Nicht umsonst formulierte Hermann Kapler fiir
den Deutschen Evangelischen Kirchenausschuss am Ende des Vorworts — und
das sollte uns heute zu denken geben (BSLK IV): ,,Moge das neue Werk die
Freude der Theologiestudierenden und Geistlichen werden und die Bekenntnis-
freudigkeit der evangelischen Kirchen der Reformation stirken im Sinn des Mot-
tos der Augsburgischen Konfession: Ich rede von deinen Zeugnissen vor Kéni-
gen und schiime mich nicht.

Jochen Eber
The new scientific edition of the Lutheran Confessions, the Book of Concord
(BSELK) 2014

The new scientific edition of the Lutheran Confessions after 84 years is a master-
piece primarily of the publisher, the Mainz professor Irene Dingel. Through rest-
less and extensive research on the theological debates of the late Reformation she
was predestined for this task. This 1712-page edition complies with the require-
ments of scientific research in the Book of Concord for several upcoming genera-
tions of students and researchers. Additional information from contemporary
sources is supplied in two complementary volumes on approximately 1600 pag-
es. Controversion will arise about the decision to print the Latin Apology of the
Augsburg Confession according to Melanchthon’s revised 1531-version of the
text and not the version given in the Latin edition of the Book of Concord (1584).
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Karlmann Beyschlag (1923-2011)
Leidenschaft fiir Bibel und Bekenntnis

1. Anniiherungen an den ,letzten Erlanger Theologen*

Bibel und Bekenntnis bilden zwar die Basis von Theologie und Kirche, eine be-
wusste Beschiftigung mit den geschichtlichen Grundentscheidungen gehort aber
auch unter konservativen Christen nur selten zur theologischen Lieblingsbeschif-
tigung. Mit der Griindung einer neuen Gemeinde beginnt auch nicht erst die Kir-
chengeschichte. Nahezu alle theologischen Herausforderungen der Gegenwart
wurden schon einmal durchdacht in der Geschichte der Kirche — und das nicht
nur aus Lust an theoretischer Durchdringung, sondern in existentiellen Heraus-
forderung. An manchen Fragen und Formulierungen entschied sich das Schicksal
der Kirche. Daher sollte man diese nicht auf die leichte Schulter nehmen, son-
dern ernst nehmen und nachzuvollziehen versuchen. Dies war eines der wesentli-
chen Anliegen des Erlanger Kirchengeschichtlers Karlmann Beyschlag, der viel
Wert darauf legte, dass die Dogmengeschichte in der universitéren Disziplin der
Kirchengeschichte gewiirdigt wurde und Letztere keineswegs auf eine Theolo-
giegeschichte zu reduzieren sei.

Wer Karlmann Beyschlag in Erlangen wihrend seiner Dozenten- und Profes-
sorentétigkeit von 1954 bis 1988 und danach erleben konnte, hatte stets auch ,.Er-
langer Theologie* leibhaftig vor Augen. Seine Gestalt selbst war groB, stark und
eindrucksvoll. Er war ebenso hochbegabt wie hochsensibel und humorvoll. Wenn
es aber um die Sache des Evangeliums ging, konnte er unerbittlich leidenschaft-
lich werden, weil ihm das der christliche Glaube, den er selbst als Geschenk in
der Nachkriegszeit als befreiend erfahren hatte, wert war: Wer keine Winde hat,
hat auch kein Haus! Nur was verbindlich wird, kann auch verbindend sein. Ein
leidenschaftsloses Theologisieren als ,,Denksport ohne Lebensbezug war ihm
zuwider. Ihm verschlug es manchmal die Sprache, wenn unverbindliche AuBe-
rungen oder unverschimte Vorurteile zur Sprache kamen. Pointierte Positionen
und personliche Punkte bekam man beispielsweise zu Ohren, wenn man in Vor-
lesungspausen mit ihm durch den Schlosspark am 1889 errichteten Kollegien-
haus der Erlanger Fakultiit (Vorlesungsgebiiude) ging, wobei es nicht einfach
war, mit ihm Schritt zu halten — sowohl physisch als auch bei manchen Gedan-
ken..

Als nachgeborenen Erlanger Theologen nach der eigentlichen Zeit Erlanger
Theologie empfand er sich selbst. Und das nicht zu Unrecht. SchlieBlich war er



118 Reiner Andreas Neuschéfer

kein angepasster Zeitgeist. Vielmehr wagte Karlmann Beyschlag sowohl lite-
rarisch als auch in seinen Vortrégen und Vorlesungen ganz eigene Denk-Wege
und Formulierungen jenseits einer Korrektheit im Blick auf die theologische
oder kirchenpolitische Zeitsituation bzw. jenseits der gerade mehrheitsfihigen
theologischen Zeitstromungen. Er orientierte sich nicht an der Zustimmung,
sondern an der Wahrheit.

Seine Leidenschaft fiir den christlichen Glauben zeigte sich sowohl am Ka-
theder' als auch auf der Kanzel.? Auch in diesem Sinne ist er als ,,letzter Er-
langer Theologe des 20. Jahrhunderts* (Armin Wenz) — nach deren eigentli-
cher Bliitezeit und Wiederaufleben zu Mitte des 20. Jahrhunderts — zu be-
zeichnen’; bei ihm entspringt Erfahrung nicht wie bei Daniel Friedrich Ernst
Schleiermacher (1768—1834) einer innerlichen, gefilthlsorientierten Wirklich-
keit', sondern bleibt als externe Erfahrung des Wortes Gottes heiliger Schrift

1  Einblicke geben u.a. die Randbemerkungen und Anekdoten in diversen, freilich nicht auto-
risierten Mitschriften von Vorlesungen, welche vor allem im Erlanger Theologiestudenten-
kreis (,,Theo-Kreis®) in den 1980er Jahren kursierten sowie mir vorliegende Audio-
Aufnahmen zweier Vortrdge im Tibinger Albrecht-Bengel-Haus zum christologischen
Dogma und zur Erlanger Theologie. Diesen Aufsatz widme ich in freundschaftlicher

Dankbarkeit Pastor Helge Dittmer, Kiel.

2 Siehe seine Predigtsammlung: Non confundar in aeternum. Erlanger Universitdtspredig-
ten, Fiirth: Flacius, 1986, aber auch seine veréffentlichten Predigten und Beerdigungsan-
sprachen: Pfarrer D. Karl Cramer zum dankbaren Gedéchtnis. Beerdigungspredigt am 4.
September 1974 (gekiirzt), in: Volk auf dem Wege 2/1975 (Beilage), 2; Ansprache am Sar-
ge von Joachim Staedtke am 12. Dezember 1979, in: Ev.-reformiertes Kirchenblatt fiir
Bayern, 78./1980, Nr.1, 9-10; Ansprache am Sarge von Kurt Frér am 21. Februar 1980, in:
Richard Riess, Dietrich Stollberg (Hg.): Das Wort, das weiterwirkt. Aufscitze zur Prakti-
schen Theologie in memoriam Kurt Fror, Miinchen 1981, 16-18; Universitétspredigt {iber
Lk 14,1624 vom 16. Juni 1985, in: HoLiKoNF 8, 1984/85, 419-424; Zwei Sakraments-
predigten (Taufpredigt zu Ps. 139,5/Abendmahlspredigt zu Rém. 2, 4), in: HoLiKoNF 20,
1987/88, 459ff.; Universitétspredigt {iber 1Kor 10 16-22 (Griindonnerstag 1978), in: Wolf-
gang Bub, Christian Eyselein, Giinter Rudolf Schmidt (Hg.): Lebenswort. Erlanger Univer-
sitdtspredigten. FS Manfred Seitz, Erlangen 1988, 175ff.; Gottes Grundordnung mit seinem
Volk (V. Mose 7, 6-12). Universititspredigt am 6. Sonntag nach Trinitatis 1988, Semester-
schlufigottesdienst und Sakramentsgottesdienst, in: Karlmann Beyschlag, Hartmut Giinther,
Martin Wittenberg: Unbedingte Treue. Drei Predigten zum Taufgeddchinis, Fiirth, 1988,
10ff,; Fiirchte dich nicht. Trauerfeier fiir Heinz Fiebiger am 29. Dezember 1987 in Erlan-
gen-Biichenbach, in: HoLiKoNF 25, 1989/90, 46ff.; Predigt iiber Apg. 1,1-12 (Christi
Himmelfahrt), in: Rudolf Landau (Hg.): Calwer Predigtbibliothek 5, Predigttexte der Peri-

kopenreihe II/1 (Advent bis Himmelfahrt), Stuttgart 1996, 244-251.

3  Siehe Armin Wenz: Karlmann Beyschlag. The Last Twentieth-Century Erlangen Theologi-

an, in: Logia. A Journal of Lutheran Theology XXII H. 2 2013, 53-535.

4 Vgl. die mutigen Ausfithrungen von Christiane Tietz: Konfessionslosigkeit, Religion in der
Schwebe, religiose Pluralitit. Herausforderungen fiir die Systematische Theologie ange-
sichts gelebter Religion, in: Theo-Web. Zeitschrift fiir Religionspddagogik 12, 2013
(Heft 2), 4653, auch unter www.theo-web.de/zeitschrift/ausgabe-2013-02/ (eingesehen am

11. November 2014).
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Alten und Neuen Testaments und seines Anspruches an den Empfiinger entschei-
dend, lebensbestimmend — ja: schicksalhaft.’

Fir Karlmann Beyschlag geht es stets um Glaubens-Entscheidungen, bei
denen die Kategorie der Entwicklung sich nur als problematisch erweisen kann.’
kann.® Dies hat fiir ihn vor allen Dingen eine eschatologische Komponente, die er
in aktuellen Einmischungen der Kirche in gesellschaftlich-politische Belange
stets vermisste oder verstellt sah durch programmatische Punkte, denen es letzt-
lich lediglich um ,,Gerechtigkeit, Friede und Bewahrung der Schopfung® und
damit oftmals um die Aufrechterhaltung einer Wohlstandssituation im europii-
schen Kontext ging.

Das Géottliche und Menschliche, das Divinum und das Humanum fallen fiir
den Erlanger Theologen zusammen und sind nicht gegeneinander auszuspielen —
— zumal die Erlanger Theologie ihre spezifische Warme und Lebendigkeit durch
durch den ,Blick iiber die irdisch-theologischen Kulissen hinaus auf die
Ewigkeit, der wir alle entgegengehen® gewann.’

2. Biographische Bemerkungen

Karlmann Beyschlag kam am 9. Mérz 1923 in Berlin
zur Welt und starb am 1. Februar 2011 in Erlangen.®
Seine Vorfahren stammen aus der 1501 nach Nérdlin-
gen zugewanderten Gerberfamilie Beyschlag, aus der
unter anderen der Maler und Kupferstecher Johann
Christoph (1645-1712) hervorging, der der Ahne der
Familie wurde. Ihr entstammen der Reformator des
Augsburger Schulwesens Daniel Eberhard Beyschlag

5 Das Wort ,.Schicksal* oder ..schicksalhaft™ gehorte zu seinen Standardbegriffen. Christli-
cher Glaube war fiir ihn stets auch Entscheidung und Bekenntnis, nie bloB Meinung oder
Haltung in einer Wohlstandsgesellschaft. Siehe auch seine Aufsatzsammlung Evangelium
als Schicksal. Fiinf Studien zur Geschichte der Alten Kirche, Miinchen: Claudius, 1979.

6  Entsprechend ist seine Dogmengeschichte angelegt. Vgl. auch Reinhard Slenczka: Kirchli-
che Entscheidung in theologischer Verantwortung. Grundlagen — Kriterien — Grenzen,
Gottingen: V&R, 1991.

7 Karlmann Beyschlag: Die Erlanger Theologie, Erlangen: Luther, 1993, Einzelarbeiten aus
der Kirchengeschichte Bayerns 67, 288. Siehe auch Reiner Andreas Neuschifer: Das
christliche Welt- und Geschichtsverstdndnis aus christlicher Hoffnung, Stuttgart, 2014.

8  Zur Biographie sieche grundsétzlich Bernd Jaspert: Von Karlmann Beyschlag bis Martin
Tetz, Monchtum und Protestantismus, Probleme und Wege der Forschung seit 1877, Bd. 3.
St. Ottilien, 2007, 19-49; Reiner Andreas Neuschifer: Beyschlag, Karlmann, in: ELThG? 1
(2015); Reiner Andreas Neuschifer: Karlmann Beyschlag, in: BBKL XXXVI (2015) und
Clemens Wachter, Astrid Ley, Josef Mayr: Die Professoren und Dozenten der Friedrich-
Alexander-Universitdit 1743-1960. Teil 3: Philosophische Fakultit. Naturwissenschafiliche
Fakultdt, Erlanger Forschungen 13, Erlangen 2009,
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(geboren am 9. November 1759 in Nordlingen, gestorben am 8. Februar 1835 in
Augsburg), der Miinchner Baumeister Franz Xaver Beyschlag (1817-1866;
Schiiler Friedrich von Gértners) sowie der Genremaler Robert Julius Beyschlag
(1838-1903).

Als Nachfahre des Theologen und Kirchenliedkomponisten Johann
Beyschlag (1669-1717) und Urenkel des Neutestamentlers und Vermittlungs-
theologen Johann Heinrich Christoph Willibald Beyschlag (geboren am 5.
September 1823 in Frankfurt am Main, gestorben am 25. November 1900 in
Halle an der Saale) entstammt er auch einer Theologenfamilie.

Doch ebenso die naturwissenschaftliche und #sthetisch-kiinstlerische Kom-
ponente spielte bei seinen Vorfahren stets eine Rolle: Karlmann Beyschlags
Grofivater war der weltweit anerkannte Berliner Geologe und Professor fiir
Bergbau und Aufbereitungskunde an der Technischen Hochschule Franz
Beyschlag (geboren am 5. Oktober 1856 in Karlsruhe, gestorben am 23. Juli
1935 in Berlin), sein Onkel der Unternehmer Bernhard Beyschlag (1900—
1980).

Karlmann Beyschlags Vater Rudolf Beyschlag war Geologe, Bergbauinge-
nieur und Professor. Dieser war am 9. Mai 1891 in Berlin Jahren geboren und
wurde nach einer beruflichen Zwischenstation im Rheinland mit 36 Jahren
(von 1927 bis 1945) Professor fiir Aufbereitung und Brikettierung an der
Technischen Hochschule Berlin. Er starb am 24. August 1961 in Heiligenkir-
chen bei Detmold. Im Jahr 1949 wurde Rudolf Beyschlag im Blick auf eine
nationalsozialistische Gesinnung als entlastet (Kategorie V) eingestuft.” Karl-
mann Beyschlags Mutter war Johanna Beyschlag, geb. Mayweg und wurde 92
Jahre alt (14. November 1897 bis 27. September 1990).

In Berlin wuchs Karlmann Beyschlag in einem eher behiiteten, aber von der
Weimarer Republik geprigten Elternhaus auf und erlebte sowohl seine Taufe
und Konfirmation als auch — in Elternhaus und Schule — Erziehungseinfliisse
des Bildungsbiirgertums und des Nationalsozialismus. Die Lektiire antiker und
deutscher Klassiker war selbstverstidndlich. Im Frithjahr 1941 bestand er die
Reifepriifung an der Herderschule (Realgymnasium und Oberschule) im Ber-
liner Stadtteil Charlottenburg.

Von April 1941 bis Mai 1945 nahm er als Leutnant der Reserve am Zweiten
Weltkrieg teil. In dessen Verlauf hatte er etliche traumatische Erlebnisse in
Russland, Frankreich und insbesondere in Nordafrika und wire beinahe auf-
grund einer Ruhr-Erkrankung verdurstet. Hieraus erklirt sich auch die von
manchen als Kuriosum eingeschiitzte Notwendigkeit, dass bei seinen Vorle-
sungen und Vortrigen stets ein mit Waser gefiilltes Glas bereitstehen musste.

9 Siehe August Ludwig Degener, Walter Habel (Hg.): Wer ist wer? Das deutsche Who's
who, Litbeck 2007, 99 sowie Michael Griittner: Biographisches Lexikon zur nationalsozia-
listischen Wissenschafispolitik, Studien zur Wissenschafts- und Universititsgeschichte; Bd.
6, Heidelberg: Synchron Wissenschaftsverlag der Autoren, 2004, 23.
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Als der Zweite Weltkrieg zu Ende war, fiihlte sich Karlmann Beyschlag nicht
nur enttduscht und existentiell entwurzelt, sondern geradezu wie ein ,,verirrter
und verwirrter Kriegsheimkehrer, der im Begriff war, mit aller Theologie zu
fallen®."® Nach kurzer Kriegsgefangenschaft fand er in Nordhessen Zuflucht, war
in den Jahren 1945 und 1946 zunidchst Landarbeiter in Calden bei Kassel, dann
Bautruppfiihrer bei der Inneren Mission in Kassel und Jugendwart des CVIM in
Eschwege.

SchlieBlich studierte er von 1946 bis 1951 Evangelische Theologie an der
Kirchlichen Hochschule Bethel/Bielefeld und an den Universititen in Erlangen
(Ende der 1940er Jahre) und Marburg/Lahn. Zu den ihn besonders prigenden
akademischen Lehrern rechnete Karlmann Beyschlag neben Paul Althaus (1888—
1966), Friedrich Johannes Baumgirtel (1888-1981) und Werner Elert (1885—
1954) insbesondere Walther von Loewenich (1903—1992) und Rudolf Bultmann
(1884-1976).

Sein Studium schloss er 1951 mit dem Ersten Theologischen Examen in Mar-
burg (Prddikat: Recht gut) ab. Im selben Jahr schloss er den Ehebund mit Anna-
Katharina Beyschlag, geb. Bode (geboren am 5.7.1922; gestorben am 19.2.2009
in Erlangen). Sie saB spiter oft in seinen Vorlesungen und unterstiitzte ihn auch
fahrtechnisch. Aus der Ehe gingen zwei Kinder hervor: ein Sohn Wolfram, gebo-
ren 1953, Biologie-Professor in Bielefeld, und eine Tochter Ursula, geboren
1957,

Von Oktober 1951 bis April 1953 absolvierte Karlmann Beyschlag sein Vika-
riat in der Evangelischen Kirche von Kurhessen-Waldeck (Pfarramtlicher Hilfs-
dienst) im Kirchspiel Jestddt an der Werra, Kreis Eschwege. Am 31. Januar 1953
erreichte er mit einer problemgeschichtlichen Arbeit tiber Franz von Assisi und
Martin Luther (,,Die Bergpredigt bei Franz von Assisi und Luther*) seine Promo-
tion in Erlangen bei Professor Walther von Loewenich (Pridikat: Summa cum
laude) und wurde noch im Sommersemester 1953 Repetent fiir Neues Testament
an der Theologischen Fakultit in Erlangen.'' In diese Zeit fillt auch der Neubau
des Seminargebéudes der Theologischen Fakultit auf dem fritheren Kasernenge-
linde in der Erlanger KochstraBe (1954—1956)."

Die Dissertation” wurde von der Theologischen Fakultit im Jahr 1955 zu-
gleich als Habilitation anerkannt. Sie bietet neben exegetischen und quellenkriti-

10 Karlmann Beyschlag: Erlanger Theologie, 287. Vgl. Karlmann Beyschlag: SchluBwort zur
aktiven Lehrtétigkeit in Erlangen; in: HoLiKoNF 19, 1988, 308f.

11 Siehe Clemens Wachter, Astrid Ley, Josef Mayr: Die Professoren und Dozenten, Teil 3.

12 Vgl. Andreas Jakob: ,... Erlangen aber ist eine Universitit*. Die bauliche Entwicklung der
Friedrich-Alexander-Universitit, in: Henning KéBler (Hg.): FS 250 Jahre Friedrich-
Alexander-Universitdt Erlangen, Erlanger Forschungen, Sonderreihe 4, Erlangen 1993, 45—
114, hier: 111.

13 Karlmann Beyschlag: Die Bergpredigt bei Franz von Assisi und Luther, Diss. Erlangen,
1953. Vgl. seine weiteren Verdffentlichungen mit Franz von Assisi-Thematik: Selbstanzei-
ge meiner Dissertation. Die Bergpredigt bei Franz von Assisi und Luther, Erlangen 1953,
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schen Studien eine Darstellung der Bergpredigt bei Franz von Assisi und zu-
letzt einen Vergleich zwischen den Auffassungen von Franz von Assisi und
Martin Luther. Beide stehen nach seiner Auffassung einander in einem korrek-
tiven Verhaltnis und betonen unterschiedliche Nuancen der Bergpredigt."
1954 absolvierte Karlmann Beyschlag das Zweite Theologische Examen in
Hofgeismar (Priddikat: Sehr gut) und wurde anschlieBend (Wintersemester
1954/55 bis Sommersemester 1957) Assistent am Seminar flir Allgemeine
Kirchengeschichte an der Theologischen Fakultét der Universitit Erlangen bei
Walther von Loewenich.

Im Mai 1955 konnte er die Ordination im hessischen Eschwege feiern.
ein Jahr spiter erreichte ihn ein Ruf an die bayerische ,.Konkurrenz-
der Augustana-Hochschule in Neuendettelsau, den er jedoch ablehnte.
Jahre spiter wird sich Berufung und Ablehnung wiederholen. Ab dem 11. Ap-
ril 1956 war er Privatdozent. 1957 nahm Karlmann Beyschlag eine
zentur an der ihm zur Heimat gewordenen Theologischen Fakultit der Univer-
sitidt Erlangen wahr, die damals mit der zeitweise sehr starken Anzahl an Stu-
denten zu den gréBten Theologischen Fakultéten im deutschsprachigen Raum
gehdrte — nicht zuletzt um der beiden Theologen Werner Elert und Paul
haus willen."”” Im Wintersemester 1959/60 und Sommersemester 1960 vertrat
Karlmann Beyschlag den 2. ordentlichen Lehrstuhl fiir Kirchengeschichte an
der Universitit Gottingen.'®

Zum 27. Juli 1963 wurde er schlieBlich zum auflerplanméBigen Professor an
der Theologischen Fakultét in Erlangen ernannt und zum 1. April 1971 dann
als Ordinarius auf den Lehrstuhl fiir Historische Theologie (Alte Kirchenge-

in: ThLLZ 78, 1955, 688f.; Die Bergpredigt und Franz von Assisi, BEChTh 11,57, Giitersloh
1955; Die Bergpredigt als staatsethisches Problem, in: Zeichen. Eine Auswahl von Vortrd-
gen aus der Arbeit der Evang. Akademie Schleswig-Holstein Nr. 6, Segeberg 1958, 5-20;
Die Bergpredigt als staatsethisches Problem, in: Friedrich Christian Graf von Kielmansegg
(Hg.): Der gelbe Kreis Nr. 67, Litbeck, 1958; Franz von Assisi und Judas Ischarioth, in:
ThLZ 85, 1960, 849852 und Franz von Assisi oder die Selbstpreisgabe an das Wunder, in:

NELKB 42, 1982, 387-390.

14 Siehe ausfiihrlich die Darstellung bei Bernd Jaspert: Von Karlmann Beyschlag bis Martin

Teitz, 19-49.

15 Vgl. Karlmann Beyschlag: Theologia militans. Zur Emeritierung von Prof. D. Dr. Werner
Elert, in: ELKZ 7, 1953, 332f. Siehe auch Reinhard Slenczka: Paul Althaus. A Representa-
tive of the Erlangen School, in: Logia. A Journal of Lutheran Theology XXI1-2 2013, 5-11
sowie Gotthard Jasper: Paul Althaus (1888-1966). Professor, Prediger und Patriot in sei-
ner Zeit, Gottingen, 2013. Siehe auch Karlmann Beyschlag: Werner Elert in memoriam, in:
HoLiKoNF 33, 1991/92, 5-35 und Karlmann Beyschlag: Werner Elert in memoriam. in:

LKW 39, 1992, 29-58.

16 Wie aus der mir vorliegenden brieflichen Korrespondenz mit einigen Gottinger Theologen
hervorgeht, war diese Zeit in Gottingen fiir ihn eine herausfordernde Aufgabe, bei der er
auf die seelische und akademische Unterstiitzung von Kollegen angewiesen war. Den Kon-

takt nach Gottingen pflegte Karlmann Beyschlag in dankender Erinnerung,
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schichte) an der Universitiit Erlangen-Niirnberg in die Nachfolge seines Doktor-
vaters Walther von Loewenich berufen.!”

3. Kirchengeschichte als Leidenschaft fiir Bibel und Bekenntnis

Gerade withrend dieser akademischen Zeit beschiftigte sich Ka:lmann Beyschlag
anfangs vor allem mit neutestamentlichen Fragestellungen'® und dann intensiv
sowohl mit dem altkirchlichen M&nchtum als auch mit dem Phéinomen der Aske-
se und Mystik als berechtigtem Moment glaubender Existenz bis hin zu einer
Darstellung des Protestanten Dag Hammarskj6ld." In diesen Studien arbeitete er
als wesentliche Momente und Motive der Mystik Demut, Gottesliebe und Gebet
heraus und signalisierte, dass deren Basis in den johanneischen Schriften des
Neuen Testaments zu finden sei, weniger bei Paulus.

In seinen Studien beispielsweise zu Simon Magus stellte er grundsitzlich die
Existenz einer ausgebildeten Gnosis in vorchristlicher Zeit in Frage; einer Auf-
fassung, der er auch gegen eine zunichst noch grofle Gruppe von andersdenken-
den Neutestamentlern zeitlebens treu blieb.*

Seine Untersuchung zu den ersten sieben Kapiteln des Clemensbriefs bietet
neben einer forschungshistorischen Aufarbeitung auch die Uberzeugung, dass

17 Vgl. Karlmann Beyschlag u. a. (Hg.): Humanitas — Christianitas, FS Walther von Loewe-
nich, Witten, 1968. Priigungen seines Lehrers finden sich w.a. in Karlmann Beyschlag: Fom
Urchristentum zur Weltkirche. 1. Teil: Das zweite Jahrhundert, KGQ 19, Gladbeck, 1967
und Karlmann Beyschlag: Vom Urchristentum zur Weltkirche, 2. Teil: Das dritte Jahrhun-
dert, mit einem Anhang: frihchristliche Mdrtyrerakten, KGQ 20, Gladbeck, 1968.

18 Karlmann Beyschlag: Die verborgene Uberlieferung von Christus, Siebenstern 136, Ham-
burg, Miinchen, 1969,

19 Siehe folgende Aufsitze aus der Feder von Karlmann Beyschlag: Das Problem des Leidens
in der Alten Kirche und der leidende Mensch (zus. mit W. Weismann) in: Hans Schulze
(Hg.): Der leidende Mensch. Beitrige zu einem unbewdltigten Thema, Neukirchen-Vluyn,
1974, 95-113; Athanasius zu seinem 1600. Todestage am 2, Mirz 1973, in: NELKB 30,
1975, 141-144; Zur Geschichte der Bergpredigt in der Alten Kirche, in: ZThK 74, 1977,
291-322; Was heillt mystische Erfahrung?, in: Bethel. Beitrdge aus der Arbeit der v. Bo-
delschwinghschen Anstalten in Bielefeld-Bethel 19, 1978, 41-62; Was heiBt mystische Er-
fahrung. Entwickelt an den Beispielen Euagrios Pontikos und Symeon dem Neuen Theolo-
gen (mit Uberschrifien von Horst Reller), in: Horst Reller/Manfred Seitz (Hg.): Herausfor-
derung: Religiose Erfahrung, Gottingen, 1980, S. 169-196; Dag Hammarskiold — ein pro-
testantischer Mystiker unserer Tage, in: Horst Reller, Manfred Seitz (Hg.): Herausforde-
rung: Religiose Erfahrung, Gottingen, 1980, 21-53; Dag Hammarski6ld — ein protestanti-
scher Mystiker unserer Tage, in: Gerhard Ruhbach, Josef Sudbrack (Hg.): Grofe Mystiker,
Leben und Wirken, Miinchen 1984, 317—334 und 394f,

20 Siehe Karlmann Beyschlag: Simon Magus und die christliche Gnosis, WUNT 16, Tiibin-
gen, 1974 und Karlmann Beyschlag: Zur Simon-Magus-Frage, in: ZThK 68, 1971, 395—
426. Vgl. auch Karlmann Beyschlag: Marcion von Sinope, in: Martin Greschat (Hg.): Ge-
stalten der Kirchengeschichte Bd. 1, Alte Kirchel, Stuttgart, 1984, 69-81.
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Clerzlllens Romanus in seinem ersten Brief nicht auf den Hebr. zuriickgegriffen
hat.

Karlmann Beyschlags umfassendes Wissen und Interesse fand auch in der
Beschiftigung mit Literatur und Philosophie, hier insbesondere Johann Wolf-
gang von Goethe und Gotthold Ephraim Lessing ihren Niederschlag.

Im Jahr 1968 versffentlichte er in der von ihm selbst mit herausgegebenen
Festschrift fiir seinen Forderer Walther von Loewenich einen vielbeachteten
Aufsatz {iber Goethe in theologischer Perspektive. Darin sieht er Goethe iiber-
raschend als ,,Phénomen einer nachchristlichen Religiositit und Frommigkeit,
die, ohne christlich zu sein, das Christliche nicht aus-, sondern einschlieft.“*

Ein Jahr zuvor hatte Karlmann Beyschlag eine Einfiihrung in Lessings theo-
logisch-philosophische Schriften verdffentlicht und damit einen Theologen der
Aufklﬁrun% konstruktiv-kritisch als Schriftsteller, Philosophen und Theologen
gewiirdigt.”

Dem Schriftsteller Friedrich Griese (1890—1975) ist Karlmann Beyschlag in
dessen letzten Lebensjahren ein enger geistiger Wegbegleiter gewesen und
diesem zu einer geistlichen Aufarbeitung seiner Biographie. Zwischen
1970 und Juni 1975 wechselten in der Korrespondenz mindestens 80 Briefe
Absender und Adressaten. Mehrmals traf man sich in Liibeck bei Friedrich

21 Karlmann Beyschlag: Clemens Romanus und der Frithkatholizismus, BhTh 35, Tiibingen,
1966 und Karlmann Beyschlag: I Clemens 4044 und das Kirchenrecht, in: Friedrich-
Wilhelm Kantzenbach, Gerhard Miiller (Hg.): Reformatio und Confessio, FS Wilhelm
Maurer, Berlin, Hamburg, 1965, 9-22. Siehe auch seine altkirchlichen Studien: Christen-
tum und Verénderung in der Alten Kirche, in: KuD 18, 1972, 26-55; Zur .Eirene batheia’
(L, Clem 2,2), in: VigChr 26, 1972, 18-23; Herkunft und Eigenart der Papiasfragmente, in:
Frank Leslie Cross (Hg.): StP IV, Oxford, 1961, 261-280; In der Welt — nicht von der
Welt. Der Weg der frithen Christen, Stundenbuch 52, Hamburg, 1964, niederl, Ubers.: /n
de Wereld — niet van de Wereld, Nijkerk, 1966; Kallist und Hippolyt, in: ThZ 1964, 103—
124 und: Das Jakobsmartyrium und seine Verwandten in der frithchristlichen Literatur, in:
ZNW 56, 1965, 149-178 sowie den Sammelband Evangelium als Schicksal. Fiinf Studien

zur Geschichte der Alten Kirche, Miinchen, 1979.

22 Goethe im Urteil der neueren evangelischen Theologie, in: Karlmann Beyschlag, Gottfried
Maron, Eberhard Wolfel (Hg.): Humanitas — Christianitas, FS Walther von Loewenich,
Witten, 1968, 204-221. Vgl. Nicholas Saul: ..... eine seit fast zweytausend Jahren durch-
gedroschene Garbe®. Goethe und die Predigt, in: Ders.: ,, Prediger aus der neuen romanti-
schen Clique”. Zur Interaktion von Romantik und Homiletik um 1800, Wiirzburg, 1999,
138-164 und Michael Plathow: Das Bild Martin Luthers und des Protestantismus bei Jo-
hann Wolfgang von Goethe, in: Ders.: Vor Gott in der Welt. Luthers neues Wirklichkeits-

verstdndnis, Muinster, 2014, 215-230.

23 Siehe Karlmann Beyschlag: Einfiihrung in Lessings theologisch-philosophische Schriften
mit Erlduterungen, in: Kurt Wélfel (Hg.): Lessings Werke. Antiquarische Schriften. Theo-
logische und philosophische Schriften 3/II, Frankfurt, 1967 (Frankfurt 21982; Wien *1986),

593-617.
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Griese zum Gedankenaustausch.”* Auf der Trauerfeier im Dom zu Ratzeburg am
7. Juni 1975 hielt Karlmann Beyschlag die Grabrede auf Friedrich Griese.

Im Jahr 1976 lehnte er einen Ruf nach Neuendettelsau ab, 1977 einen Ruf auf
einen Lehrstuhl fiir Kirchengeschichte an der Universitit Gottingen. Als Mit-
Herausgeber der Zeitschrift ,Verkiindigung und Forschung® (Beihefte zu
,.Evangelische Theologie*) fungierte Karlmann Beyschlag in den Jahren 1977 bis
bis 1988. Von 1979 bis 1981 war er Dekan der Theologischen Fakultit der
Universitit Erlangen.” In den 1980er Jahren baute er eine Photosammlung be-
deutender Theologen — insbesondere des 19. Jahrhunderts — auf, um vielen Na-
men iiberhaupt erst einmal wieder ein Gesicht zu geben und zu zeigen, dass hin-
ter Positionen auch Personen mit eigenen Prigungen stehen. Diese Sammlung
wurde unter anderem von dem Systematischen Theologen Friedrich Mildenber-
ger fiir seine Verdffentlichung ,,Geschichte der deutschen evangelischen Theolo-
gie im 19. und 20. Jahrhundert* (Stuttgart 1981) benutzt. Ab dem Jahr 1991 war
Karlmann Beyschlag Mit-Herausgeber des im Fiirther Flacius-Verlag erschei-
nenden ,,Homiletisch-Liturgischen Korrespondenzblatt. Neue Folge®*. Diesem
steuerte er neben zwei Aufsétzen auch etliche Predigten bei.

Ab 1982 wagte Karlmann Beyschlag in der Tradition von Adolf von Harnack
(geboren am 7. Mai 1859 in Dorpat, gestorben am 10. Juni 1930 in Heidelberg)
und Reinhold Seeberg (geboren am 5. April 1859 in Pérrafer/Livland, gestorben
am 23. Oktober 1935 in Ahrenshoop) als erster wieder ein profiliertes Panorama
der Dogmengeschichte in 6kumenischer, auch die orthodoxen Kirchen einbezie-
henden Perspektive (Grundrif3 der Dogmengeschichte, Darmstadt 1982-2000),
das auch international Beachtung fand und ins Japanische und Dénische iibersetzt
wurde.”® Darin kommt seine Uberzeugung zum Ausdruck, dass die Dogmenge-

24 Vgl. Karlmann Beyschlag: Uber: ,.Eure guten Jahre®. Berichte und Betrachtungen von
Friedrich Griese, in: Carolinum. Historisch-literarische Zeitschrift 40, 1974 (Nr. 68/69),
70-73.

25 Siehe Karlmann Beyschlag: Ansprache des Dekans der Erlanger Theologischen Fakultit
vor der Lutherischen Generalsynode zu Augsburg am 26. Juni 1980 anliBlich der Ehren-
promotionen zum 450. Augustana-Jubildum durch die Theologischen Fakultiten Erlangen
und Miinchen (Bischof J. Kibira, Tansania; Generalsekretiir D. Mau, Genf: Erzbischof Dr.
J. Matulis, Riga), in: Luth. Kirchenamt Hannover (Hg.): Lutherische Generalsynode Augs-
burg 1980, Hannover 1980, 317-323.

26 Karlmann Beyschlag: Grundriss der Dogmengeschichte Teil I Gott und Welt, Darmstadt,
1982. Dieser Band wurde sogleich iiberarbeitet und 1988 in verénderter Form verdffent-
licht. Ders.: Grundrif der Dogmengeschichte Teil Il/1: Gott und Mensch. Das christologi-
sche Dogma, Darmstadt, 1991 sowie ders.: Grundrif der Dogmengeschichte Teil Il/2: Die
abendldndische Epoche, Darmstadt, 2000. Siehe auch seine Grundsatziiberlegungen in
ders.: Schopfungstheologie und altabendléndische Christologie. Zur Frage einer dogmen-
geschichtlichen Konzeption, in: Wilfried Hérle u. a. (Hg.): Unsere Welt — Gottes Schip-
fung, FS Eberhard Wolfel, Marburg: Elwert, 1992, 35-52 und zuvor ders.: Dogmenge-
schichte heute, in: VuF 29, 1984, 1-3. Siche auchders.: Retraktationen zur Dogmenge-
schichte, in: Wolfgang Schillhahn/Michael Schitzel (Hg.): Wortlaute. FS Hartmut Giin-
ther, GroB Oesingen, 2002, 235-256 und ders: Retraktationen zur Dogmengeschichte, in:
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schichte keine Hilfswissenschaft der Dogmatik sei, sondern als Normen- und
Entscheidungsgeschichte gegeniiber der Kirchengeschichte ihr Proprium habe.

Die Dogmen der Alten Kirche behalten ihre normative Kraft und Giiltigkeit.
Karlmann Beyschlag fiithr sie permanent auf die biblische Schriftgrundlage
zuriick®” und stellt die Notwendigkeit der Wahrheitsfrage vor Augen. Kirch-
lichkeit, Normativitit und Geschichtlichkeit erweisen sich fiir die Sache des
Dogmas als entscheidende Sdulen. Genau diese Verbindlichkeit ist das Ver-
bindende der Una sancta und damit auch der Kirche aller Zeiten.

An der Entstehung, Infragestellung und Wirkung der Dogmen hatte — wie er
stets betonte — das christliche Ménchtum aller Zeiten mit manchen Sonderge-
stalten wie Papst Gregor dem Grofien (um 540-604 ) einen wesentlichen An-
teil.

Der Grundrif3 der Dogmengeschichte unterscheidet sich dennoch von dem
Adolf von Harnacks wesentlich, insbesondere wenn man den Skumenischen
Bereich und den Bezug zur rémisch-katholischen Kirche einbezieht.”®

Zum 31. Mérz 1988 wurde er emeritiert, vertrat aber auf Initiative des da-
maligen Dekans der Theologischen Fakultdt, Reinhard Slenczka, im Winter-
semester 1988/1989 mit einer Vorlesung zur Kirchengeschichte des Mittelal-
ters noch einmal seinen eigenen Lehrstuhl, ehe Ingetraut Ludolphy (1921-
2014) diesen vertrat und 1989 Hanns-Christof Brennecke (*1947) auf den
Lehrstuhl berufen wurde.

Der Herrmann-Sasse-Preis der Selbstéindigen Evangelisch-Lutherischen
Kirche (SELK) wurde Karlmann Beyschlag im November 2001 fiir sein drei-
bandiges Werk ,,Grundrif der Dogmengeschichte* verlichen.”’

HoLiKoNF 19, 2001/02, 29-42. Kritische Anmerkungen finden sich bei Michael Basse:
Die Dogmengeschichte als konzeptionelles Problem. Diskussionsbeitrag zu Karlmann
Beyschlag: Grundrifl der Dogmengeschichte. Bd. II: Gott und Mensch, Teil 2: Die abend-
lindische Epoche, Darmstadt 2000, in: ThR 67, 2002, 115-125 und in Einzelfrgen bei

Klaus Seibt: Die Theologie des Markell von Ankyra, Berlin, New York 1994, 175f.

27 Siehe auch die prignant-kompakten Sitze in Karlmann Beyschlag: GruBBwort fiir Heinrich
Karpp zum 735. Geburtstag, in: Heinrich Karpp: Vom Umgang der Kirche mit der Heiligen
Schrift, Gesammelte Aufsctze, hg. v. Michael Kldcker, Uwe Tworuschka, Kélner Verdf-

fentlichungen zur Religionsgeschichte 3, Kéln 1983, 1-3.

28 Vgl. Bernhard Lohse: Theorien der Dogmengeschichte im evangelischen Raum heute, in:
Gabriele Borger (Hg.): Studien zur Theologie der Kirchenvdter und ihrer Rezeption in der

Reformation, Gottingen 1998, 36-52. hier 47f.

29 Siehe Geschichte in Wissenschaft und Unterricht 52, Stuttgart, 2001, 705, Wolfgang A.
Bienert: Hermann Sasse und Karlmann Beyschlag — zwei lutherische Theologen im 20.
Jahrhundert, in: Wolfgang Schillhahn, Michael Schiitzel (Hg.): Wortlaute. FS Hartmut
Giinther, GroB Oesingen, 2002, 257-266 und Wolfgang A. Bienert: Hermann Sasse und
Karlmann Beyschlag — zwei lutherische Theologen im 20. Jahrhundert, in: Ders.: Kirchen-
geschichte in okumenischer Verantwortung, Gottingen, 2009, 241-252 sowie Karlmann
Beyschlag: Retraktationen zur Dogmengeschichte, in: Wolfgang Schillhahn, Michael

Schiitzel (Hg.): Wortlaute, 235-256.
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Bis kurz vor seinem Tod arbeitete er noch akribisch an einem wissenschaftli-
chen und doch unkonventionellen Buch zum Johannesevangelium, das leider
Fragment bleiben muss und im Familienarchiv aufbewahrt wird. Karlmann
Beyschlag starb am 1. Februar 2011 im Alter von 87 Jahren und fand seine letzte
letzte Ruhestitte mit der Beerdigung am 9. Februar 2011 auf dem Friedhof der
Neustédter Universititskirche in Erlangen. Seine umfangreiche Bibliothek wird
wird im Theologischen Seminar Ewersbach aufbewahrt. Die Manuskripte seiner
gesamten Lehrveranstaltungen sowie seine umfangreichen Exzerpt-Mappen sind
von der Handschriftenabteilung der Universitdtsbibliothek Erlangen iibernom-
men worden. Die umfangreiche personliche und dienstliche Korrespondenz be-
findet sich vorerst im Familienarchiv Beyschlag.

4. Erlanger Theologie

Neben seinem dreibdndigen Grundriss der Dogmengeschichte ist Karlmann
Beyschlags wissenschaftliches Verméchtnis die kompakte Darstellung der Erlan-
ger Theologie, die nach jahrelangen Vorstudien in eine Vertffentlichung im Jahr
1993 miindete.” In dieser wiirdigt er die Einwirkungen auf die Erlanger Theolo-
gie, die er vor allem in der Erweckungsbewegung sowie bei Johann Georg Ha-
mann sah.

Dariiber hinaus bietet er zwei theologisch-biographische Darstellungen der
Personen und Positionen Adolf von Harlel und Johann Christian Konrad von
Hofmann, um dann die ,,Erlanger Schule* sowie die ,.groBen Erlanger Histori-
ker* zu wiirdigen. SchlieBlich widmet sich das Buch der zweiten Bliitezeit der
Erlanger Theologie bis hin zur Nachkriegszeit. Prignant formuliert Karlmann
Beyschlag in einem Kurzbeitrag zum 300jdhrigen Bestehen der Erlanger evange-
lisch-lutherischen Kirchengemeinde Erlangen-Neustadt:

»Was heif3t ,,Erlanger Theologie®? Um darauf zu antworten, miissen wir uns
am Beginn des 19. Jahrhunderts aufstellen, das heifit dort, wo die ldngst abbruch-
reife Rational-Theologie der ersten Aufklirung (heute haben wir bereits die
zweite) unter dem Ansturm der sogenannten ,.Erweckungsbewegung® die theolo-
gische Biihne verlassen muBte. Unter ,,Erweckung® verstehen wir den bisher letz-
ten Versuch, die gefiihrdete Existenz der Kirche in der Welt durch einen Auf-
bruch christlicher Frommigkeit noch einmal zu erneuern. Diese Bewegung hat
damals auch die katholische Kirche erfait, aber nur in Erlangen kam es zu einem

30 Siehe Reinhard Slenczka: Erlanger Theologie in Erlanger Sicht. Zu: Karlmann Beyschlag:
Die Erlanger Theologie, in: TheolBeitr 26, 1995, 50-54. Vgl. Karlmann Beyschlag: Die
Erlanger Theologie (Kurzfassung), in: Henning KéBler (Hg.): FS 250 Jahre Friedrich-
Alexander-Universitdt Erlangen, 205-269 und ders.: Die Erlanger Theologie, sowie Fried-
rich Wilhelm Winter: Die Erlanger Theologie und die Lutherforschung im 19. Jahrhun-
dert, Die Lutherische Kirche. Geschichte und Gestalten 16, Giitersloh 1995.



128 Reiner Andreas Neuschéfer

wissenschaftlich-theologischen Neuansatz. Worin liegt dieser Neuansatz? Er
liegt darin, da3 die Erlanger Theologen das althergebrachte theologische Kon-
zept: ,Erst die Offenbarung, dann die kirchliche Frommigkeit* in einem
Anlauf kurzerhand auf den Kopf stellten: An den Anfang der Theologie trat
ihnen das Wunder der ,,Wiedergeburt®, und erst aus dieser Erfahrung — darum
der Name ,,Erfahrungs-Theologie® — ward ihnen der Sinn von ,,Schrift und
Bekenntnis“ als kirchliche Existenz gewi ~— darum lutherisch-
konfessionell. "

In Tradition der Erlanger Theologie und als lutherisch, biblisch und seel-
sorgerlich orientierter Kirchenhistoriker pridgte Karlmann Beyschlag mit
Reinhard Slenczka (*1931), Manfred Seitz (*1928), Niels-Peter Moritzen
(*1928) und Ingetraut Ludolphy (1921-2014) eine ganze Generation von Stu-
denten und gewann sie filir die Beschiftigung mit Patristik und Bibel. Zusam-
men mit Manfred Seitz initiierte er sogenannte ,,Lebenswort-Gruppen®, die
das spirituelle Leben der Erlanger Theologiestudenten in Blick hatten, unter
anderem durch wochentliche memoratio et meditatio eines Bibelverses.

Dariiber hinaus setzte er sich bei seinen Studenten dafiir ein, sich mit der
durchaus differente Erlanger Schule mit ihren Vertretern zu beschéftigen:
Adolf von HarleB (1806-1879), Johann Wilhelm Friedrich Hofling (1802—
1853), Gottfried Thomasius (1802—1875), Heinrich Schmid (1811-1885),
Gustav Leopold Plitt (1836-1880), Hermann Olshausen (1796-1839), Gerhard
von Zezschwitz (1825-1886), Adolf von Stdhlin (1823—1897) und Johann
Christian Konrad von Hofmann (1810-1877) sowie der Erlanger theologi-
schen Traditionen (Theodor Zahn (1838-1933), Franz Delitzsch (1813-1890),
Franz Hermann Reinhold von Frank (1827-1894), Theodosius Harnack
(1817-1889), Albert Hauck (1845—1918), Theodor von Kolde (1850-1913),
Ludwig Thmels (1858-1933), Otto César Proksch (1874-1947) und anderen™

Als deren Wegbereiter hob Karlmann Beyschlag vor allem Johann Georg
Haman3r31 hervor, dessen Werke erstmals 1821 in Erlangen gedruckt worden
waren.

31 Karlmann Beyschlag: Erlangen 1903, in: 300 Jahre ev.-luth. Kirchengemeinde Erlangen-
Neustadr. Kleine Festschrifi, hg. v. Kirchenvorstand der Kirchengemeinde Erlangen-

Neustadt, Erlangen 2003, 24.

32 Siehe auch Matthew Becker: Appreciating Johannes von Hofmann, in: The Daystar Jour-
nal. Gospel Voices in and for the Lutheran Church-Missouri Synod 10, 2013 und Karl-
mann Beyschlag: Erlangen 1903, 23-26 sowie Notger Slenczka: Studien zur Erlanger
Theologie 1: Der Glaube und sein Grund. F. H. R. von Frank, seine Auseinandersetzung
mit A. Ritschl und die Fortfiihrung seines Programms durch L. Ihmels, FSOTh 85, Gottin-
gen, 1998; Bd. 2: Selbstkonstitution und Gotteserfahrung. W. Elerts Deutung der neuzeitli-

chen Subjektivitit, FSOTh 86, Gottingen, 1999,

33 Karlmann Beyschlag: Die Erlanger Theologie (Kurzfassung), in: Henning Ké8ler (Hg.): FS

250 Jahre Friedrich-Alexander-Universitdt Erlangen, 214-216.
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Bei allem Engagement fiir die Erlanger theologischen Traditionen unterschied-
licher Couleur beabsichtigte Karlmann Beyschlag weniger eine nostalgische Re-
naissance als vielmehr eine Einbettung der Theologie in die Kirche.

Karlmann Beyschlag sah sich dem Erbe von Werner Elert, Walther von
Loewenich und Paul Althaus verpflichtet, war eng mit dem Heidelberger Patris-
tiker Hans Freiherr von Campenhausen (geboren am 16. Dezember 1903 in Ro-
senbeck/Livland, gestorben am 6. Januar 1989 in Heidelberg) befreundet und
fuhrte seit Ende der 1970er Jahre eine intensive Korrespondenz mit dem Neuen-
dettelsauer Alttestamentler Martin Wittenberg (geboren am 10. Dezember 1911
in Bochum, gestorben am 13. September 2001) sowie mit dem Oberurseler Theo-
logen Hartmut Oskar Giinther (geboren am 20. Dezember 1931, gestorben am
21. November 2008 in GroB Oesingen). Auch sonst pflegte Karlmann Beyschlag
einen intensiven Briefwechsel mit namhaften Theologen und Historikern seiner
Zoit:

Reinhard Slenczka fiihrt als Erlanger Dogmatiker die Problematik rund um die
Erlanger Theologen Werner Elert und Paul Althaus zurecht auf einen theologi-
schen Konflikt zurlick und riickt damit die Wahrnehmung der Auseinanderset-
zung zurecht: ,Keine der deutschen Theologischen Fakultiten ist so von der
Vergangenheitsbewiltigung betroffen wie die Etlanger. Das liegt jedoch keines-
wegs an der parteipolitischen Bindung ihrer Mitglieder. Nur einer war Parteimit-
glied, und dieser stand ,.extra facultatem*. In anderen Fakultiten sah das erheb-
lich anders aus. Es sind vielmehr theologische Griinde, die bis heute schlagwort-
artig polarisierend in Theologie und Kirche wirken, So gehort es wohl zum
Dienst der einst konfessionell gebundenen und im Weltluthertum héchst angese-
henen Erlanger Theologischen Fakultiit, die inzwischen auf einen Fachbereich in
der Philosophischen Fakultit im Stil eines wreligious department™ verkiimmert
ist, dass durch ihre Vergangenheit Aufgaben in Erinnerung gebracht werden, die
aus manchen Griinden verdréingt werden, wie z. B. die Frage nach der Erkenntnis
von Gottes Handeln in der Geschichte in Gericht und Gnade, nach dem Wirken
Gottes in seinem Wort durch Gesetz und Evangelium, nach dem Verhiltnis von
Theoloa%ie und Politik und nicht zuletzt die Frage nach sikularer Schuldbewilti-
gung.*

Karlmann Beyschlags leidenschaftliches Engagement fiir die Erlanger Theo-
logie wurde innerhalb der Kirche und Wissenschaft von manchen als ambivalent
empfunden. Es hatte sich auch der Anfrage zu stellen, ob man in einer Aufarbei-
tung der Theologie wihrend der nationalsozialistischen Zeit noch wesentliche
Vertreter der damaligen Kirchenpolitik wie Paul Althaus, Werner Elert®® und

34 Reinhard Slenczka: Paul Althaus. Erlanger Geschichte fiir die Gegenwart, in: Lutherische
Beitrdge 19/3, 2014, 180f.

35 Vgl Joachim Bayer: Werner Elerts apologetisches Frithwerk, TBT 142, Berlin 2007 und
Thomas Kaufmann: Werner Elert als Kirchenhistoriker, in: ZThK 93, 1996, 193-242. Sie-
he auch schon Karlmann Beyschlag: Kirche und Gesellschaft bei den frithen Christen, in:
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Walter Kiinneth (1901-1997)* wertschiitzend wiirdigen darf, wenn man das
Gutachten zum Arierparagraphen (1933) und den Ansbacher Ratschlag (11.
1934) vor Augen habe.’” Besonders durch die in dieser Frage wahrnehmbaren
Apodiktik und Rigiditit seines Erlanger Kollegen und Kirchenhistorikers
Harm:g (*1945) fiihlte sich Karlmann Beyschlag zum Widerspruch provo-
ziert.

Die Konstruktion einer aktiv mitwirkenden Schuld (Sphére der Mittéterschaft)
an den Verbrechen des Nationalsozialismus sei vollkommen {iberzogen, werde
der Zeitsituation um 1934 in keiner Weise gerecht und konne nur als moralisie-
rend-anklagend empfunden werden.” Allerdings muss man sich davor hiiten,
diesen Diskurs allein als personlich-psychologisch zu erkldrende Debatte zweier
Vettreter unterschiedlicher Generationen zu verstehen. Vielmehr zeigen sich ve-
hement differente Grundlagen des Verstindnisses von Kirchengeschichte und
Wahrheit. Aufgrund dieser unterschiedlichen Axiome eriibrigte sich eine Ver-
standigung, solange diese nicht aufgekldrt bzw. aufgedeckt wiirden.”’ So formu-
liert und fragt Karlmann Beyschlag zurecht: ,,Man verleiht politisch-historischen
Verhiltnissen Offenbarungscharakter; denn Schuld vor Gott ist nach Rém 1,18
,,Offenbarung®, nimlich Offenbarung von Gottes Zorn! Wie eindeutig Hamm der
Begriff der ,,Verstrickung® und seine Absolutsetzung an die Stelle der biblischen
Schuld getreten ist, beweist allein schon die Tatsache, dall dabei sémtliche bibli-
sche Relationen — also: Gewissen, BuBe, Vergebung, Gnade usw. — vollstédndig
entfallen. Das Wort ,,Vergebung® fillt in dieser von Schuldzuweisung strotzen-
den Abhandlung ... nicht ein einziges Mal. Sind wir noch Theologen, oder was
sind wir eigentlich?*' Auf der Seite der Kritiker wurde zum Beispiel das nahezu
widerspruchslos von Karl Barth nach dem Zweiten Weltkrieg verbreitete Vorur-
teil aufrechterhalten, die sogenannte Zwei-Reiche-Lehre habe den Hintergrund
einer quietistischen Akzeptanz bzw. Legitimation des Nationalsozialismus gebil-
det.*” Reinhard Slenczka erinnert an die Symptomatik und Problematik, die auch
die Bekenntnissynode von Barmen im Jahr 1934 betrifft: ,,Ein Symptom jener

Evangelische Zeitstimmen. Streit um das politische Mandat der Kirche 49/50, Hamburg
1969, 53-68

36 Vgl. Jochen Eber: Walter Kiinneth, in BBKL XX (2002), 886—895 und Joachim Kummer:
Politische Ethik im 20. Jahrhundert. Das Beispiel Walter Kiinneths. Leipzig: EVA, 2011.

37 Siehe ausflihrlich Gotthard Jasper: Paul Althaus.

38 Siche Berndt Hamm: Schuld und Verstrickung der Kirche. Voriiberlegungen zu einer Dar-
stellung der Erlanger Theologie in der Zeit des Nationalsozialismus, in: Wolfgang Stege-
mann (Hg.): Kirche und Nationalsozialismus, Stuttgart, 1990, 11-55.

39 Karlmann Beyschlag: In Sachen Althaus/Elert: Einspruch gegen Berndt Hamm, in: HoLi-
KoNF 30, 1990/91, 153-172.

40 Siehe ausfithrlich Reinhard Slenczka: Paul Althaus, 180-202.

41 Karlmann Beyschlag: In Sachen Althaus/Elert, 161f. Vgl. auch Jérg Baur: Vermittlung in
unversdhnten Zeiten, in: KuD 1988, 168ff.

42 Siehe Christian Schwarke: Paul Althaus und die Zwei-Reiche-Lehre, in: HoLiKoNF 8,
1990/91 (Nr. 30), 141-152.
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Zeit sind auch die zahlreichen politischen Bekenntnisse, die von Kirchen ebenso
wie von Parteien an die Offentlichkeit gebracht werden. Damals wie heute sind
Bekenntnisse flir und gegen etwas ein Instrument politischer Auseinanderset-
zung. Auch innerhalb der Kirchengemeinschaft sind aktuelle gesellschaftspoliti-
sche Bekenntnisse oft wirkungsvoller und wichtiger als der ,, magnus consensus
bestehender Bekenntnisgemeinschaft, der hiufig dadurch auch zerbrochen und
zerstort wird ... Die Barmer Theologische Erklirung von 1934 ist nach Inhalt
und Absicht keine unmittelbare Auseinandersetzung mit dem Nationalsozialis-
mus, wohl aber geht es darin um das Eindringen politischer Religiositit in Theo-
logie und Kirche. In der klassischen Form von Bekenntnis und Verwerfung wird
die Abwehr von Lehren und Handlungsweisen, die mit den Grundlagen von
Schrifg und Bekenntnis in der Kirchenverfassung nicht vereinbar sind, vollzo-
gen.

Diese mit vehementer Leidenschaft gefiihrte Diskussion hilt auch nach dem
Tod von Karlmann Beyschlag an, etwa in Literatur und Lehrveranstaltungen an
der Universitdt Erlangen und der Theologischen Hochschule Oberursel der SELK
bis dahin, dass seine Titel in Literaturlisten nicht mehr aufgefiihrt werden wegen
seines Engagements flir seine Lehrer Werner Elert und Paul Althaus.

5. Begegnung

Karlmann Beyschlags Offenheit fiir Begegnungen und die Unterstiitzung konser-
vativer Ausbildungsstitten (Geistliches Riistzentrum Krelingen, Albrecht-
Bengel-Haus Tiibingen, Lutherische Theologische Hochschule Oberursel und
andere) sind fiir ihn ebenso charakteristisch wie seine markant-unkonventionelle,
den eigenen Standpunkt offensiv kennzeichnende Lehre jenseits von Klischees.

Kirchenkritisch beklagte er die ,,Vorwegnahme der Eschatologie® (Vorverur-
teilungen), eine Loslosung von Bibel und Bekenntnis in kirchlich-theologischen
Urteilen und mahnte fiir die kommende Theologengeneration eine profilierte Bil-
dung gegeniiber bloBer Information an. Den Leiter des Geistlichen Riistzentrums
Krelingen, Heinrich Kemner (1903-1993) bezeichnete er als ,kirchengeschicht-
liches Urgestein® und wiinschte sich fiir die Kirche mehr solcher markanter geist-
licher Personlichkeiten.

In engem Zusammenhang mit theologischen Fragen und historischen Diskur-
sen steht bei Karlmann Beyschlag eine auch biographisch mit veranlasste Skepsis
gegeniiber Vorverurteilungen und einseitig beanspruchten Deutungshoheiten.

Er wusste um die Macht der Manipulation und die Moglichkeit barmherziger
Menschlichkeit. So lag es ihm auch fern, eine Schiilerschaft um sich zu scharen.
Bei ihm war Begegnung immer personlich und nicht funktional-

43 Reinhard Slenczka: Paul Althaus, 185f,
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instrumentalisierend. So hatte er einerseits suchend-fragende Assistenten und
studentische Hilfskr#fte, andererseits auch freikirchliche Doktoranten.*!

Als Erlanger Theologe war er sich nicht zu schade, sich auch gegen den
Mainstream zu #uflern und einsame Positionen einzunehmen. Er nahm die
geistliche Dimension der Heiligen Schrift ebenso ernst wie historische Wahr-
scheinlichkeiten. Beim Ansatz der Erfahrung ging es ihm nie um eine rein re-
ligise Innerlichkeit, sondern immer um eine duferlich wahrzunehmende Aus-
einandersetzung mit dem Anspruch des Wortes Gottes an den Menschen. Er
ermutigte ebenso direkt wie seelsorgerlich, das Wagnis des christlichen Glau-
bens einzugehen und immer wieder ins Wasser (der Taufe) zu springen, denn
— wie er einen Vortrag iiber das christliche Dogma abschloss — und damit soll
der oftmals unterschiitzte Erlanger Theologe das letzte Wort haben:

»Das Wasser triagt!“

Reiner Andreas Neuschifer
Karlmann Beyschlag (1923-2011). Excellence in Bible and Confessing the
Faith

The article gives an outline of life and academic career of the Lutheran professor
of church history Karlmann Beyschlag (1923-2011) at Erlangen University. It
aims at understanding his own view of history and ,Erlangen Theology®.
Beyschlag introduces himself as a scholar who was engaged in ,,Erlangen Theo-
logy* after the very end of ,,Erlangen Theology*. The author discusses the relati-
onship between biography and theology and gives firsthand impressions of un-
derstanding Beyschlag’s theological essays and books, particularly ,,Erlangen
Theology* and his monumental history of Christian doctrine (,,Dogmengeschich-
te™), especially concerning the relationship of the Scripture principle and of
dogmatic decision making. It shows that the very foundation of theology is not
some external and ideological historical skepticism, but the internal experience of
the believer. Typical for Beyschlag are the three theological dimensions of Scrip-
ture, Confessions and the eschatological perspective. With this personal confes-
sion, Beyschlag in many respects reflects the very path of ,,Erlangen Theology*,
which came increasingly closer to correcting and overcoming the dominating

44 So gehoren zu den von ihm betreuten Doktoranden u. a. Uwe Swarat, Kirchenhistoriker am
Theologischen Seminar Elstal (Fachhochschule) und Mitherausgeber der Neuausgabe des
Evangelischen Lexikons fiir Theologie und Gemeinde (Witten 2015ft.), der {iber Theodor
Zahn als Patristiker promoviert hat (Alte Kirche und Newes Testament. Theodor Zahn als
Patristiker, Wuppertal, Ziirich, 1991), und der bayerische Pfarrer Ulrich Schneider mit sei-
ner Dissertation iiber Clemens von Alexandrien (Ulrich Schneider: Theologie als christli-
che Philosophie. Zur Bedeutung der biblischen Botschaft im Denken des Clemens von Ale-
xandria, AKG 79, Berlin, New York 1999).
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shortcomings of post-Enlightenment theology — including Schleiermacher’s
emotional (not ,.experiential” in Beyschlag’s sense, that is, based on the experi-
ence of the external word) theology — by rediscovering and reclaiming the bibli-
cal and confessional foundations with their specific ecclesiological context and
their eschatological perspective. It was Beyschlag’s intention to make treasures
accessible that otherwise would have remained hidden in vast libraries. He was
never tired of repeating this even in dark and barren times of the church. He wan-
ted to promote a renewal of the church in the light of the coming Christ.
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Anna Schlatter und Juliane von Kriidener:
Zwei ,,Ausnahmepietistinnen* in
der Gegeniiberstellung

Bevor die deutschbaltische Baronin Juliane von Kriidener nach einer turbulenten
Missionsreise durch die Deutschschweiz und Siiddeutschland (1816/1817) aus
der Schweiz ausgewiesen wurde, verbrachte sie die letzten Wochen im Einzugs-
gebiet der Stadt St. Gallen. Tausende von Notleidenden und Besuchern pilgerten
nach Hub bei Romanshorn und spéter nach Arbon zur umstrittenen Missionarin.
Darunter Geistliche, vom Wunsch beseelt, von dieser Frau zu lernen, die in ihren
Augen die ,,lebendige Praxis des Evangeliums*' verkérperte.

Unter der Zuhorerschaft befanden sich auffallend viele Frauen. Doch eine
blieb der Baronin standhaft und aus Uberzeugung fern: Anna Schlatter, ,.die edle
christliche Biirgersfrau in St. Gallen*”. Juliane hatte sie wiederholt schriftlich um
ein Treffen gebeten. Die bodenstéindige Anna verweigerte dies nicht nur, sie fiihl-
te sich innerlich sogar dazu gedréngt, Juliane von Kriidener ,.einige Jiinger ab-
wendig zu machen und empfand ,.immer weniger Lust ... in ihre Gemeinschaft
zu treten”. Anna war auch nicht bereit, der Baltin auf deren Wunsch hin Briefe
zurlickzubringen. Babette und Grite sprangen gerne fiir ihre Mutter ein. Es war
Anna Schlatter, als séhe sie bei Juliane von Kriidener ,,Satans Kralle unter Tau-
benfliigeln.” Eine ganze Woche lang wurde sie der Kriidener wegen von Verun-
sicherten aufgesucht und wurde unfreiwillig dazu veranlasst, sich ,,satt und miide
zu sprechen®. SchlieBlich war Schlatter der ganzen Diskussionen fiir und wider
die Baronin so {iberdriissig, dass ihrer Feder im Brief vom 17. August 1817 an
ihre geistliche Ziehtochter Meta Heusser-Schweizer®, entnervt entfuhr: »Moge
mich unser lieber Herr bald von dem Geschwitz von dieser Frau und iiber sie
erldsen!*’ Thr Wunsch ging in Erfiillung. Mit der wenig spéter vollzogenen Aus-
weisung der Baronin aus der Schweiz und der anschlieBenden Zwangsexilierung
nach Russland wurde die Akte Kriidener in der Schweiz zur Erleichterung vieler
geschlossen.

Eynard [1849] 2005, 280, Ubers. D. S.

Baur [1883] 1969, 211.

Schlatter-Bernet 1864, 262.

Die religitse Schriftstellerin Meta Heusser (1797-1876) war die Mutter der berithmten
Schweizer Schriftstellerin Johanna Spyri. Details zu ihr, ihrer Beziehung zu Anna Schlatter
und ihrem Interesse an Juliane von Kriidener bei Schindler 2007.

5 Schlatter-Bernet 1864, 263.

L RN =
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Niheres zu den Hintergriinden von Anna Schlatters Haltung, was die beiden
,2Ausnahmepietistinnen* 6 verband, was sie unterschied, aber auch weshalb Anna
Schlatter positiver als Juliane von Kriidener in die deutsche Geschichtsschrei-
bung einging, ist Gegenstand der vorliegenden Gegeniiberstellung.

1. Biografische Gegeniiberstellung
1.1 Anna Schlatter (1773-1826)

Die Schweizerin Anna Schlatter geborene Bernet wurde am 5. November 1773 in
St. Gallen geboren und starb im Alter von 52 Jahren ebenda. Anna wuchs ge-
meinsam mit vier Schwestern in der Familie Bernet, einem einflussreichen
St. Galler Geschlecht auf. 1794 heiratete sie den Kaufmann Hector Schlatter
(1766—1842), mit dem sie 13 Kinder zeugte und dem sie als tiichtige Geschiifts-
frau zur Seite stand. Weit iiber die Schweizer Grenzen hinaus bekannt wurde
Anna durch ihr ausgedehntes Kommunikationsnetz und ihre eigensténdigen theo-
logischen Ansichten. Zu ihren Nachkommen in der zweiten Generation gehdrten
die beiden Neutestamentler Theodor Zahn und Adolf Schlatter, der Pddagoge
Johannes Zahn und die Schriftstellerin Dora Schlatter.

1.2 Juliane von Kriidener (1764—1824)

Die neun Jahre iltere Barbara Juliane von Kriidener, geborene von Vietinghoff
wurde am 22. November 1764 in Riga in eine deutschbaltische Adelsfamilie hin-
eingeboren. Sie war die Viertgeborene von insgesamt sieben Kindern. Im Alter
von 17 Jahren wurde sie mit dem viel dlteren russischen Botschafter Burchard
Alexius Konstantin Baron von Kriidener (1746—1802) verheiratet. Als Hoch-
zeitsgeschenk erhielt sie von ihrem Vater ein Rittergut im heutigen Estland, das
sie zur Lehnsherrin von {iber 1000 Leibeigenen machte. Mit ihrem Gatten zeugte
sie zwei Kinder. Paul, der Erstgeborene, wurde wie sein Vater russischer Bot-
schafter. Zur Zeit der Missionsteise seiner Mutter durch die Schweiz und in den
darauffolgenden Jahren war er als russischer Botschafter in Bern stationiert und
leistete einen wesentlichen Beitrag zur Schweizer Neutralitit. Ins europdische
Rampenlicht trat die Baronin im Jahr 1815 durch ihren Einfluss auf Zar Alexan-
der I. Sie starb 60-j4hrig auf der Krim.

6 Diese Bezeichnung geht auf die Schweizer Historikerin Erika Hebeisen (2007, 67) zuriick.
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1.3 Biografische Gemeinsamkeiten

Die Lebensgeschichten beider Frauen weisen viele Analogien auf, angefangen
bei familidren Gegebenheiten. Sowohl Anna als auch Juliane wurden in beein-
druckende Ahnengalerien und in die Oberschicht hineingeboren.

Annas GroBvater bekleidete 12 Jahre lang das Amt des Biirgermeisters von
St. Gallen. Thr Vater Kaspar Bernet war Ratsherr und Besitzer einer Musselin’-
Fabrik. Die wirtschaftliche Krise veranlasste den Vater allerdings spiter dazu,
seine Fabrik zu verkaufen und von den Zinsen seines Vermdgens zu leben.

Julianes Vorfahren viterlicherseits waren Nachkommen der Tempelritter.
Miitterlicherseits war sie die Urenkelin des in ganz Europa beriihmten Burchard
Christoph Graf von Miinnich, welcher u. a. als russischer Generalfeldmarschall,
Premierminister und Krim-Eroberer in die Weltgeschichte eingegangen war. Ju-
lianes Vater Otto Hermann Baron von Vietinghoff gehérte zu den reichsten und
einflussreichsten Personlichkeiten der baltischen Provinzen im 18. Jahrhundert.
Er galt im Volk als Ludwig XIV. von Riga.

Beide Frauen waren sehr intelligent und gebildet, wobei Julianes Bildungs-
moglichkeiten diejenigen von Anna iibertrafen. Beide wurden von Zeitgenossen
als starke und feurige Personlichkeiten beschrieben. Der feurige Anteil in Annas
Leben #uferte sich vor allem in ihrem temperamentvollen Umgang mit ihren
Mitmenschen. Von Freunden wurde sie daher gelegentlich mit einem ,,feuerspei-
enden Berg“3 verglichen. Bei Juliane duflerte es sich mehr in der Umsetzung des-
sen, was sie sich vorgenommen hatte. Eine Bekannte charakterisierte die Baltin
als9,,eine feurige Seele, die, was sie einmal bezweckte, mit voller Kraft umfass-
e,

Der Familienstand von Anna und Juliane war der gleiche: beide waren verhei-
ratet und Miitter. Auch wenn sich das Familienleben der Schlatters und Kriide-
ners vollig anders gestaltete, so teilten die beiden Frauen die Herausforderung
vieler heutiger Miitter, nimlich das Spannungsfeld von Mutterschaft und Berufs-
titigkeit. Anna arbeitete fleiBig im Laden ihres Gatten mit, der im Parterre des
Wohnhauses untergebracht war, und unterstiitzte und entlastete auf diese Weise
ihren Ehemann. Juliane war von Beruf Salonniére, weibliche Organisatorin eines
Salons. Die Salonkultur war vor allem in Russland und in Frankreich von gréBter
Bedeutung. Die Salongeselligkeiten waren das wichtigste soziale Netzwerk und
der einflussreichste Kommunikationskanal jener Zeit. An der Seite ihres Bot-
schaftergatten stand Juliane diplomatischen Salons vor, spiter vornehmlich lite-
rarischen und religisen Salons.

Als besonders prigende Gemeinsamkeit im Leben der beiden Frauen erwies
sich der zeitgeschichtliche Rahmen. Der Sturm auf die Bastille, den Juliane im

7 Musselin, mousseline: feines Baumwollgewebe, das aus Mossul importiert wurde.
8  Jehle 2003, 10.
9  Helmina von Chézy, zitiert in; Sommer 2013, 102.
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Sommer 1789 am Schauplatz des Pariser Geschehens miterlebte, wurde nicht nur
zum Startschuss der Franzosischen Revolution, sondern auch zum Anfang einer
europiischen Zeitenwende. In den Folgejahren hallte ganz Europa wider von den
revolutionéiren Umbriichen in Frankreich, dem Untergang des Ancien Régime
und dem kometenhaften Aufstieg von Napoleon Bonaparte. Mit dem Franzosen-
einfall wurde auch die Schweiz Anfang 1798 zum Kriegsschauplatz. Wahrend
Juliane wenige Tage vor dem Truppeneinmarsch {iberstiirzt die Westschweiz ver-
lassen musste, nahm auch Anna Schlatter die neusten Entwicklungen besorgt zur
Kenntnis. Die Besetzung St. Gallens durch die Franzosen war laut Zimmerling
die ,.grofite dulere Erschiitterung“10 in Annas Leben. ,.... ich bin etwas #ngstlich
unseres Vaterlandes wegen“”, schrieb sie in einem Brief. ,,Fiir mich werde ich
nicht bange sein, aber meinen geliebten Mann vielleicht bald durch den Feind
getStet oder meine Kinder gemordet oder verwaist zu denken, das wére mir
schrecklich.“ Doch wenige Wochen spiter hatte Anna dank ihres tiefen Glaubens
ihr inneres Gleichgewicht wieder gefunden, wie folgendes kleine Gedicht be-
zeugt:

,.Bin wundergrofier Gott bist du

O Gott im Wunderkleinen;

Ich hoff” und glaub’ und finde Ruh’
Und hére auf zu weinen.™

Auch spitere Lebensjahre der beiden Frauen standen im Zeichen der politischen
Umbriiche in Europa. Napoleons Russlandfeldzug im Sommer 1812 wurde zur
Bedrohung fiir Julianes livlindischen Besitz: ,Russland bricht zusammen, ich
weiB nicht einmal, ob mir das Geringste bleiben wird ...*"%.

In den Jahren 1816 und 1817 waren sowohl Anna als auch Juliane zutiefst er-
schiittert von dem namenlosen Elend, das iiber die von den Napoleonischen
Kriegen ausgeblutete Schweiz hereinbrach. In der Tradition christlicher Néchs-
tenliebe entfalteten beide Frauen in jener Krisenzeit eine rege karitative Tétig-
keit. Eine Reihe von Briefen bezeugt, wie viel Mithe Anna Schlatter aufwandte,
um unter katholischen und evangelischen Notleidenden in St. Gallen und Umge-
bung sowie an anderen Orten in der Schweiz die wirklich Bedlirftigen ausfindig
zu machen. Juliane von Kriidener bemiihte sich hingebungsvoll darum, den Hun-
derten und Tausenden Notleidenden zu dienen, die sie anlésslich ihres Aufenthal-
tes in der Ostschweiz tiglich aufsuchten.

Das Leben beider Frauen war seit ihrer Kindheit von Frémmigkeit geprégt.
Trotz dieses frommen Lebenshintergrundes erlebten sie in spéteren Jahren pré-
gende religiose Erfahrungen, die sie zu , Erweckten”, eifrigen Verfechterinnen
des christlichen Glaubens und Vertreterinnen ,,det europdischen ,Erweckungs-

10 Zimmerling 1996, 48.
11 Jehle 2003, 141.
12 Eynard [1849] 2006, 238, Ubers. D. S.
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bewegung*“*> machte. Die Erweckungsbewegung hatte eine ,,intensive und weit-

ausgreifende Schriftenmission'* begriindet. Als missionarisch aktive Sozietiten
entfalteten Missions-, Traktat- und Bibelgesellschaften mitten in der historisch-
politischen Notsituation jener Zeit eine bemerkenswerte Dynamik. Anna und Ju-
liane, die beide Teil dieses imposanten internationalen und interkonfessionellen
Sozietidten-Netzwerks wurden, nutzten die sich daraus ergebenden Moglichkeiten
als Katalysator fiir ihre eigenen missionarischen Bemiihungen.

Schlatter war es ein besonderes Anliegen, dass die Bibel unter Katholiken ver-
breitet und gelesen wurde. IThr Schwager Caspar Steinmann war Griinder der
St. Galler Bibelgesellschaft und Président der St. Galler Traktatgesellschaft. Die
generdse Schriftenverteilung seiner Schwigerin loste bei Steinmann finanziell
gesehen keine Begeisterungsstiirme aus. Schlatters Bibelverbreitung fiihrte zur
Bekanntschaft mit diversen Schliisselpersonen im Netzwerk erwecklicher Gesell-
schaften jener Zeit. Zu diesen gehorte der einflussreiche Netzwerker Carl Fried-
rich Adolf Steinkopf, vormaliger Sekretér der Basler Christentumsgesellschaft
und spiterer Auslandssekretdr der Londoner Traktatgesellschaft, welcher 1815
und 1820 St. Gallen besuchte. Eine Predigt von Steinkopf gab Anna die Anre-
gung zur Grlindung eines Frauenmissionsvereins. Weitere wichtige Kontaktper-
sonen von Anna Schlatter waren im Kontext der Basler Gesellschaften anzusie-
deln: Christian Friedrich Spittler (Sekretéir der Deutschen Christentumsgesell-
schaft in Basel), Johann Georg Kellner (Sekretéir der Basler Traktatgesellschaft
und Mitglied im Komitee der Basler Mission) und Professor Friedrich Lachenal
(Mitglied im Komitee der Basler Mission).

Mit eben jenen Schliisselpersonen stand auch Juliane von Kriidener in engem
Kontakt. Die Baronin pflegte mit keiner anderen Sozietiit eine so intensive Ko-
operation wie mit der Deutschen Christentumsgesellschaft und deren Tochterge-
sellschaften. Die Baltin gehorte seit dem Herbst 1813 zu den regelmiBigen Emp-
fingern von Schriften der Basler Bibel- und Traktatgesellschaft. Dies bezeugen
die ihrem Aufenthalt folgenden Korrespondenzen mit Spittler sowie mit dessen
Mitarbeiter Johann Georg Kellner. Am 14. April 1815 beschloss die Kommission
der Basler Bibelgesellschaft, Juliane von Kriidener ,,zwanzig Bibeln vom reinen
Druck und dreilig Regensburger Neue Testamente zuzuschicken, weil sie die
Gelegenheit habe, ,,an viele Katholiken Bibeln zu verschenken*',

Doch am engsten war die Verbindung beider Frauen mit der Evangelischen
Missionsgesellschaft von Basel, der Basler Mission, welche im Friihling 1815
gegriindet wurde. Dadurch nahmen sie ,,Anteil am Aufbruch des Protestantismus
in das Zeitalter der evangelischen Weltmission“'®. Anna Schlatter war als Leite-
rin des Frauenmissionsvereins in St. Gallen fiir die Kontakte mit Basel zustindig.

13 Jehle-Wildberger 2003, 82.
14 Zimmerling 1996, 76.

15 Staehelin 1965, 45.

16 Zimmerling 1996, 76.
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In Annas Haus beteten die Frauen fiir die Anliegen der Mission und legten Geld
zusammen. RegelmiBig wurden betréichtliche Summen an Basel iiberwiesen. Ju-
liane von Kriideners Wirken in Basel und Umgebung war es zu verdanken, dass
der jungen Gesellschaft die iiberlebensnotwendigen finanziellen Mittel zuflossen.
Juliane von Krildeners Verhiltnis zur Christentumsgesellschaft und zur Basler
Mission wurde im Jahr 1816 getriibt, als sich mit Johann Georg Kellner und Pro-
fessor Lachenal zwei wichtige Mitarbeiter der Basler Mission ihrem Gefolge an-
schlossen, was auf groBes Unverstindnis stief3.

Beiden Frauen war gemeinsam, dass sich ihr Leben durch ein fiir jene Zeit
héchst faszinierendes Beziehungsnetz auszeichnete, wobei sie viele gemeinsame
Bekannte hatten. Sowohl Anna Schlatter als auch Juliane von Kriidener standen
in engem Kontakt mit filhrenden M#nnern der Erweckung wie Lavater'' und
Jung-Stilling. Briefkontakte verbanden beide Frauen mit katholischen Trigern
der Erweckungsbewegung in Deutschland, darunter Johannes Evangelista Goss-
ner, Martin Boos, Christian Friedrich Werner oder Ignaz Lindl. Auch der Quéker
Stephen Grellet und viele andere gehdrten zum gemeinsamen Bekanntenkreis.
Zur Pflege ihrer Beziehungsnetze schrieben beide Frauen unzéhlige Briefe. Auf
dem Korrespondenzweg versuchten sie auch Gelder fiir ihre sozialen und missio-
narischen Projekte, den Erwerb von Schriften und vieles mehr zu akquirieren.
Beide wurden von vielen als geistliche Miitter geachtet.

Neben Briefen schrieben die Zeitgenossinnen auch religiése Gedichte, von de-
nen einige vertont wurden. Zwei von Julianes Liedern fanden spéter Eingang im
Liedgut der baltischen evangelischen Kirchen, eines davon mit dem Titel Ich lag
in tiefen Todesbanden. Auch geistliche Gedichte von Anna Schlatter gingen in
verschiedene Liedersammlungen ein. Thr Ewigkeitslied Das Grab fand sogar
Eingang in landeskirchlichen Gesangbiichern.

Anna Schlatter und Juliane von Krildener starben beide innerhalb von zwei
Jahren nach schwerer Krankheit.

1.4 Biografische Unterschiede

Erginzend zu den oben erwdhnten Gemeinsamkeiten folgt hier eine Auswahl
priagender Unterschiede. Allen voran steht der Hinweis auf die unterschiedliche
Nationalitiit. Anna Schlatter war gebiirtige Schweizerin und lebte und starb eben-
da. Juliane von Kriidener war von ihrer Herkunft her eine Deutschbaltin, wobei
sie sich trotz ihrer Volkszugehorigkeit oft heimatlos fiihlte. ,,Ich kann nicht ge-
nau sagen, zu welcher Nation ich gehore“'®, beschrieb Juliane als junge Frau ihr
deutschbaltisches Dilemma. Trotz aller Bemiihungen, sich zu integrieren, wurden
die Deutschbalten von den Einheimischen als Fremde wahrgenommen. Sie waren

17 In Lavaters Tocher Nette (Annette) fand Anna Schlatter ihre engste Freundin.
18 Juliane von Kriidener, zit. in Sommer 2014, 15.
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russische Staatsangehrige und doch keine Russen, deutschen Ursprungs und
doch keine Deutschen.

So verschieden wie der kulturelle Hintergrund war auch der geografische Le-
benshorizont und Wirkungsbereich der beiden Frauen. Wihrend Schlatters Ein-
fluss auf den deutschsprachigen Raum beschrinkt blieb, reichte von Kriideners
Einfluss von Frankreich im Westen bis zur russischen Metropole Sankt Peters-
burg im Osten sowie zur Halbinsel Krim im Siiden der heutigen Ukraine. Abge-
sehen von wenigen Reisen nach Deutschland, die Anna Schlatter in spédteren Le-
bensjahren unternahm, verlie sie die Schweiz nie. Sie war jedoch eine durchaus
weltoffene Frau. Wenn sie gefragt wurde, was sie mit all ihren Kindern anfangen
wollte, antwortete sie schlagfertig: ,,Die Welt ist groB, sie sind nicht an St. Gallen
gebundsen.“19 Im Gegensatz zu Anna Schlatter kann Juliane von Kriidener als
Weltreisende bezeichnet werden. Bereits als 11-Jéhrige durfte sie ihre adligen
Eltern auf einer dreijdhrigen Reise durch Westeuropa begleiten. Spétere Reisen
standen im Zusammenhang mit beruflichen Versetzungen ihres Botschaftergatten
nach Mitau, Venedig, Kopenhagen und Berlin. Dazwischen Reisen in ihre russi-
sche Heimat oder gesundheitlich motivierte Badereisen in klimatisch mildere
Regionen wie Siidfrankreich. In ihren spéteren, missionarisch aktivsten Lebens-
jahren folgten unzéhlige Reisen durch Westeuropa, allen voran nach Frankreich,
durch die Deutschschweiz und Stiddeutschland aber auch innerhalb ihrer russi-
schen Heimat, wo sie nach der Ausweisung aus Westeuropa die letzten Lebens-
jahre verbrachte.

Ein biografischer Vergleich macht deutlich, dass Anna Schlatters Ehe sehr viel
gliicklicher war als diejenige der baltischen Botschaftergattin. Beide trdumten
von einer Liebesehe, aber nur in Schlatters Leben wurde dieser Traum nach an-
fanglichem Ringen Realitdt. Juliane von Kriideners Ehe war von ungliicklicher
Natur. Das Botschafterpaar lebte sich mehr und mehr auseinander. Liebschaften
der Baltin hatten einen auBerehelichen Sohn zur Folge. Unter verdndertem Na-
men wurde er von Julianes Freundin in Genf aufgezogen. Wihrend Hector
Schlatter seine Anna um viele Jahre iiberlebte, war Juliane mit 37 Jahren bereits
Witwe.

Wihrend sich Juliane von Kriidener bereits als junge Frau hartnickig und ziel-
strebig um einen Durchbruch als Schriftstellerin bemiihte, blieb Anna Schlatter in
dieser Hinsicht zuriickhaltend. Glaubt man den Worten ihres Schwiegersohns
Franz Ludwig Zahn, sah sie ,,mit Schreck ... ihre Mutterworte ohne ihr Wissen
und Willen gedruckt.“** Als sie von Herrnhut aufgefordert wurde, Manuskripte
zur Verdffentlichung freizugeben, ,,wehrte sie bescheiden ab.“*! Was sie schrei-
be, richte sich an Verwandte und Freunde. ,Bemerkenswerterweise®, ergéinzt
Jehle-Wildberger, . fertigte Anna aber Kopien einiger ihrer Schriften an.*

19 Jehle-Wildberger 2003, 147.
20 Schlatter-Bernet 1865, CXXI.
21 Jehle-Wildberger 2003, 115.
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In einer Zeit, als in den Augen vieler Westeurop#er bereits schriftstellerische
Aktivitit von Frauen als ,,unschicklich und unweiblich** galt, hielt man weibli-
che Einmischung in die Politik fiir eine noch viel gravierendere Grenziiberschrei-
tung. Durch ihre aktive Einmischung in die Politik zog die baltische Baronin von
Kriidener groen Unmut auf sich, insbesondere durch ihren Einfluss auf Zar Ale-
xander 1. ab Juni 1815 sowie auf die dem Wiener Kongress folgenden Friedens-
verhandlungen in Paris. Bis zu 500 Personen, darunter wichtige politische Ent-
scheidungstriiger, fanden sich im Sommer 1815 allabendlich in Julianes Pariser
Salon ein, um die berithmte Frau zu héren und ihren Rat zu erbitten. Anna
Schlatter hingegen hatte keinerlei politische Ambitionen.

2. Theologische Gegeniiberstellung
2.1 Vorbemerkungen

Sowohl Anna Schlatter als auch Juliane von Kriidener war gemeinsam, dass sie
sich in der Auseinandersetzung mit zeitgendssischen Theologen und anderen
GeistesgroBen zu autodidaktischen und eigenstindigen Theologinnen entwickel-
ten. Die auBergewdhnliche Bibelkenntnis der beiden bildete die Grundlage dafir.
Quellen legen nahe, dass Juliane neben Latein, das sie bereits als Kind lernte, in
ihren missionarischen Jahren auch der biblischen Ursprachen Hebrdisch und
Griechisch michtig war. Demgegeniiber betete Anna Schlatter wihrend einer
Predigt des Erweckungspredigers Gottfried Daniel Krummacher: ,Lieber Hei-
land, du weiBt, dass ich weder Griechisch, Hebréisch noch Lateinisch verstehe,
also halte ich mich an die deutsche Ubersetzung*®.

Auf ihre eigene Art profilierten sich beide Damen gegeniiber studierten Theo-
logen als ernst zu nehmende Gespriichspartnerinnen und hielten nicht mit eige-
nen Bibelauslegungen und theologischen Ansichten zuriick.

So diskutierte Schlatter zum Beispiel mit Pfarrer Karl August Osiander iiber
den Ausdruck ,,Christus unser Bruder“.** Als der fromme Pfarrer diese Formulie-
rung anmaBend fand, hielt ihm Anna Matthius 12,50 entgegen: ,,Denn wer den
Willen meines Vaters in den Himmeln tut, der ist mir Bruder und Schwester und
Mutter.“ Auch ihre theologisch gebildeten Kinder wiirdigten die theologische
Urteilstahigkeit ihrer Mutter.

Ahnlich verhielt es sich mit Juliane von Kriidener. Auch sie vertrat ihre An-
sichten mit grofer Uberzeugung und iiberraschte nicht wenige mit ihren theolo-

22 Jehle-Wildberger 2003, 113.
23 Jehle-Wildberger 2003, 150.
24 Vgl. Jehle-Wildberger 2003, 150.
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gischen Interpretationen, so zum Beispiel mit der biblischen Begriindung ihrer
speziellen Zuwendung zu den Armen, die sie von Kain und Abel herleitete.”’

2.2 Theologische Gemeinsamkeiten

Christozentrik. Die Lehre von Jesus Christus, dem Gekreuzigten, bildete die
Mitte der Theologie beider Frauen. Sowohl Anna Schlatter als auch Juliane von
Kriidener bezeugten als Zentrum ihres Glaubens die durch Christus erwirkte Ver-
s6hnung des Menschen mit Gott, welche dem zuteilwird, der seine Schuld be-
kennt und die Versthnung im Glauben annimmt.

Ein Biichlein von Anna Schiatter an ihren Sohn Caspar beginnt mit den Wor-
ten aus Kolosser 3,11: ,,,Alles und in allen Christus!‘ Der ,hochgelehrte Paulus*
habe nichts als ,Christum, den Gekreuzigten® gepredigt. So habe ,das christliche
Predigtamt von unserer Verséhnung® begonnen.* 2

Juliane von Kriidener bezeugte in einem Verteidigungsschreiben vom
14. Februar 1817 an den badischen Innenminister Karl Christian von Berckheim,
in Anlehnung an die paulinischen Worte in 1. Korinther 1,23-25: ,,Ich will und
kenne kein anderes Wollen, als Christus und Christus den Gekreuzigten, den Ju-
den ein Argernis und den Griechen eine Torheit, aber ewige Weisheit und ewige
Ubereinstimmung**’.

Die Bibel als Quelle der Weisheit. Beide Theologinnen stimmten auf der
Grundlage des Vorangehenden darin iiberein, dass die Vernunft in geistlichen
Dingen nicht kompetent war. Beide kritisierten die Aneignung theologischen
Wissens auf Kosten des Glaubens. Die Heilige Schrift, oder die ,,Botschaft vom
Kreuz*, wie Juliane von Kriidener zu sagen pflegte, war die Quelle theologischer
Erkenntnis, nicht menschliche Weisheit.

An Caspar, der kurz vor dem Antritt seines Theologiestudiums stand, schrieb
Schlatter: .,Gelehrte Kenntnisse braucht nach meiner schwachen Einsicht ein
Knecht Jesu vorziiglich fiir den Unglauben, vielleicht nur fiir den gelehrten Un-
glauben. Die Reden Jesu ... waren so einfach als méglich, fern von jeder Geleht-
samkeit.“”® Ein gldubiger Christ miisse ,,sehr auf der der Hut sein, dass er vor
lauter Rennen nach Wissen nicht das Glauben und Lieben verlerne, und aus lau-
ter Weisheit ein Tor werde.” Glaubensgewissheit bekomme ein Mensch nur im
Herzen, so Schlatter, nicht durch Beweise im Kopf.

Im Gespriich mit der Luzerner Geistlichkeit erinnerte die Baltin unter anderem
an Tauler, den beriihmten Prediger des 14. Jahrhunderts, dessen ganze Weisheit
und Redekunst nichts bewirkte, bis er unter dem Kreuz lieben und leiden lernte.
Auf diese Weise sei ,,das Kreuz Jesu Christi®, das Juliane als ,,groBe Biblio-

25 Vgl von Liebenau 1901, 111.

26 Jehle-Wildberger 2003, 154.

27 Lettre de Madame de Krudener 3 Monsieur de Bergheim 1817:19-20, Ubers. D. S.
28 Jehle-Wildberger 2003, 155.
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thek“*’ bezeichnete, auch Taulers Kanzel geworden. Damit wollte die baltische
Missionarin keineswegs die Bedeutung der Gelehrsamkeit in Frage stellen: ,,Ich
sage darum nicht, dass wir nicht Sprachen lernen sollen, um die heiligen Urkun-
den, die uns so wichtig seyn miissen, in der Grundsprache zu lesen. Wichtig ist
uns allerding auch die Kenntniss [sic!] der Kirchengeschichte, héchst wichtig die
Tradition.

Der Heilige Geist als Lehrer. Doch viel wichtiger als alles menschliche Wis-
sen sei die Durchdringung ,,vom Geist det heiligen Schrift” ergénzte von Kriide-
ner — und darin stimmten sie und Anna Schlatter in einem weiteren theologischen
Thema iiberein —, denn ,,nur der heilige Geist, der sie diktirte, kann sie uns erkl4-
ren®. Auch Anna Schlatter verstand sich durch die Worte der Bibel als unmittel-
bar vom Heiligen Geist gelehrt. In einem theologischen Disput mit einem katho-
lischen Wiirdentrdger schrieb sie: ,,Denn der Heilige Geist, welcher dem Glauben
zugesagt ist, 146t mich mit eben der Freude und mit eben dem Trost die zwei hin-
terlassenen Briefe dieses hohen Apostels (Petrus) und seine Reden in der Apos-
telgeschichte lesen, als ob ich ihn in Person vor mir sihe und die heiligen Worte
aus seinem Munde verndhme .’

Mystische und quietistische Tendenzen. Die Spiritualitiéit beider Frauen wies
mystische und quietistische Tendenzen auf, womit sie keine Ausnahmen darstell-
ten. Die Liebe Gottes zum Menschen sowie die menschliche Liebe zu Gott und
das mystische Gebet wurden zu festen Bestandteilen des spéten Pietismus und
der frithen Erweckung.

Laut Jehle-Wildberger’? bezeichnete sich Anna Schlatter selbst als Mystikerin.
Briefe machen deutlich, wie stark die St. Gallerin vom Austausch mit mystischen
Freunden wie Johann Michael Sailer oder Johannes Evangelista Gossner geprégt
wurde. Angeregt durch Sailer, begann Schlatter im Jahr 1811 Texte ,,des evange-
lisch-reformierten Pietisten und Mystikers Tersteegen* zu lesen. Das Einswer-
den mit Christus und mit dem gdttlichen Willen wurden ihr mehr und mehr zu
einem innigen Verlangen, wie es ihr Gedicht ,,Mein Verlangen® bezeugt. In der
letzten Strophe schrieb sie:

..In Gott hinein!

O Herz, du diirstest sehr!

Du trinkst und diirstest immer mehr.
Was ist’s, das deinen Durst dir stillt?
Nur, was aus Gottes Herzen quillt;
Drum wirf dich in den Quell hinein,
So wird dein Durst gestillet sein.***

29 [Kellner] 1817, 36.

30 [Kellner] 1817, 38.

31 Zimmerling 1996, 70.

32 Jehle-Wildberger 2003, 96.
33 Jehle-Wildberger 2003, 95.
34 Jehle-Wildberger 2003, 96.
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Auch Juliane von Kriidener stand mit vielen Mystikern aus aller Welt in regem
Austausch. Seit ihrer Jugend war sie stark von den groBen Mystikern Frankreichs
geprégt, allen voran Fénelon und Madame Guyon. Letztere gehorte zu den be-
deutendsten Vertretern des mystischen Quietismus. Keine Offenbarung war fiir
die baltische Baronin gréfer als die Erkenntnis der gottlichen Liebe, der ,,amour
divin* oder ,,pur amour®. Demzufolge forderte die Baltin ihre Besucher aus dem
Priesterseminar Luzern im Juni 1817 dazu auf, nach dem Vorbild des gréBten
..Mistikers* Apostel Paulus, die ,.Liebe als das erste und letzte, als das einzige
Nothwendige und das groBe Unentbehrliche*>* anzunehmen. Denn: ,,Die Liebe
zu Christus lehrt uns alles, sie ist der Schliissel zu dem Herzen Gottes, sie allein
ist grof**®. Auch Juliane von Kriidener war tief bewegt von Tersteegens Texten
und Liedern. Am Sterbebett war es ihre gréfite Freude, wenn ihr Schwiegersohn
ihr aus Tersteegens Blumengdrtiein vorlas.

Nichstenliebe. Im Gegensatz zu stark quietistischen Strémungen, welche sich
einer volligen Verinnerlichung zuwandten, blieben Anna Schlatter und Juliane
von Kriidener neben der vita contemplativa auch der vita activa verbunden. Erst
im liebevollen Dienst fiir andere und im Selbstvergessen erfiillte sich fiir Anna
Schlatter Heiligung. Auch Juliane von Kriidener setzte sich dafiir ein, dass beide
Pole des Doppelgebotes der Liebe im Sinne von Matthidus 22,3739 gleicherma-
Ben berticksichtigt wurden: Die Liebe zu Gott und die Liebe zum Nichsten. So
war sie auch der Ansicht, dass die Verkiindigung des Evangeliums erst dann
glaubwiirdig war, wenn es in Wort und Tat geschah. In diesem Sinne wollte sie,
,»80 fern sie nur irgend konnte, die ganze Welt zu den Fahnen des praktischen
Christenthums berufen*’.

Okumenische Gesinnung. Weiter verband die beiden Frauen eine Skumeni-
sche Haltung, welche ihnen spiter als ,mangelhaftes Christsein**® angelastet
wurde. Laut Zimmerling geschah dies allerdings erst, ,,nachdem sich die Erwe-
ckungsbewegung konfessionalistisch ausgerichtet hatte*. Er erkldrt: ,,Den An-
fang bildete ein Skumenischer Impuls, der alle Konfessionen erfasste.”* Sowohl
Anna Schlatter als auch Juliane von Kriidener dachten und wirkten interkonfessi-
onell. Thre eigene Konfession trat zugunsten einer hingegebenen Christus-
Nachfolge in den Hintergrund.

So trug Anna Schlatters Theologie .,lange vor Beginn der modernen 6kumeni-
schen Bewegung kumenische Ziige.“” Die St. Galler ,,Pionierin der Okume-
ne“*” blieb infolge ihrer gewinnbringenden Begegnungen mit erweckten Katholi-

35 [Kellner] 1817, 38-39.

36 [Kellner] 1817, 39.

37 Falk, zit. in Demandt 2001, 227.

38 Zimmerling 1996, 34.

39 Zimmerling 1996, 72.

40 Vgl. das gleichnamige Kapitel bei Jehle-Wildberger 2003, 87—104.



146 Debora Cornelia Sommer

ken konsequent bei ihrer Skumenischen Haltung. Im Blick auf die verschiedenen
Konfessionen schrieb sie: ,,Ich ,weiB von keiner Scheidewand und trage an mei-
ner Seite, was ich kann, bei, die Scheidewand niederzureilen. Lehre auch meine
Kinder so denken, Nur der Glaube und die Liebe bildet Christen.**! In den allen
Konfessionen gemeinsamen altkirchlichen Glaubensbekenntnissen sah Anna
Schlatter eine ,,unentdeckte dkumenische Potenz*“**. Noch kurz vor ihrem Tod
guBerte sie sich zuversichtlich im Blick auf ein vereintes Christentum.

Auch Juliane von Kriidener stand in regem Austausch mit Menschen unter-
schiedlicher Konfessionen: Sie pflegte Gemeinschaft mit Mitgliedern der
Herrnhuter Briidergemeine, mit Quékern, mit Juden und mit Griechisch-
Orthodoxen; sie zihlte evangelische Geistliche ebenso wie katholische zu ihren
Freunden und Verteidigern. Laut Juliane war die Zugehorigkeit zur unsichtbaren
Kirche nicht konfessionsabhiingig. Ein Schweizer Zeitgenosse berichtete {iber
das missionarische Wirken ihrer Wanderkirche: ,,In den Lehren der Frau von
Krudner ist von keinen Grundlehren, nicht einmal von Kirchengebduden die Re-
de: man sucht keine Proseliten zu machen, Niemand wird angerathen sich von
seiner Kirche zu trennen; der Katholik, der Lutheraner, der Reformirte, der Grie-
che, ja so gar der Jude, alle haben freien Zutritt ... damit sich alle in Christo ver-
einigen; dieses scheint der grosse, herrliche Zweck der Mission der Frau von
Krudner zu seyn ...“"

2.3 Theologische Eigenheiten bei Anna Schlatter

Pazifismus. Eine Eigenheit von Anna Schlatters Theologie war zweifellos ihr
Pazifismus. Bereits 1798, als erste Unruhen innerhalb der Eidgenossenschaft
ausbrachen und der Einmarsch der Franzosen begann, finden sich interessante
Bemerkungen in ihren Briefen. Zusitzlich zu den politischen Entwicklungen be-
obachtete sie auch das Verhalten ihrer Mitmenschen. In einem Brief an Freundin
Nette schrieb sie: ,,... die Franzosenliebe und Franzosenfurcht so vieler machen
mich bald zornig, bald traurig ...“** Ihre AuBerungen zum Jahr 1814, in welchem
Napoleons Herrschaft zu Ende ging, sind deutlich: ,,... mir gefdllt’s so gar nicht,
dass in Deutschland auch die Besten so begeistert fiir den Krieg sind. Auch der
gerechteste Krieg ist ... eine Plage der Menschheit, ein Kind der Hblle, ist doch
nur ein Streit um die irdischen Rechte und Freiheiten eines irdischen Vaterlan-
des. Unser Vaterland aber ist droben, und das Reich Gottes ist Friede ... ich fiir

mich will doch lieber Pest als den Krieg erwarten*’, Anna lehnte nicht nur Krieg

41 Anna Schlatter in einem Brief vom 6. Oktober 1814 an Nette, zit. in Jehle-Wildberger
2003, 104,

42 Zimmerling 1996, 73.

43 Von Dillenburg 1817, 61-63.

44 Jehle-Wildberger 2003, 142.

45 Jehle-Wildberger 2003, 144.
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im Allgemeinen ab, sondern auch den von Augustin — und in dessen Tradition
von der evangelischen und katholischen Kirche — befiirworteten so genannten
gerechten Krieg, wonach der Krieg nur unter strengen Bedingungen erlaubt sein
sollte. Annas Pazifismus war nicht aufklérerisch begriindet, sondern wurzelte in
ihrem Glauben an das Reich Gottes, das den irdischen Staat und den Patriotismus
als vorletzte Dinge relativierte. Bestdrkt wurde Anna in ihrer pazifistischen und
antinationalistischen Haltung durch den Quéker Stephen Grellet, welcher sich im
Jahr 1814 mehrere Tage bei ihnen aufhielt. Auch Hector Schlatter unterstiitzte
seine Frau in ihrer Haltung.

Offenheit fiir die historisch-kritische Theologie. Bis zu einem gewissen
Grad war Anna Schlatter offen fiir eine historisch-kritische Annéherung an die
Bibel. Aufgrund ihrer Bedenken gegeniiber der Theologie des St. Galler Pfarrers
Johann Michael Fels korrespondierte sie freundschaftlich mit dem Basler Dog-
matikprofessor Wilhelm Martin Leberecht de Wette, welcher laut Karl Barth den
historischen Rationalismus mit der Offenbarungsglaubigkeit kombinieren wollte.
Annas Briefe machen deutlich, dass sie de Wettes Dogmatik las und seine ver-
mittelnde Position erkannte. Wihrend de Wette von den ,.Pietisten angefeindet
und von den vulgiren Rationalisten als Pietist verschrien wurde**®, bildete sich
Anna eine sehr eigenstéindige Meinung: ,,Weilt du schon, dass de Wette Profes-
sor in Basel wurde?“, fragte sie einen Freund und wusste zu berichten: ,,Die
frommen Basler Freunde sind traurig dariiber, aber ich denke, es ist gut, wenn ein
gewisser Hebel unter sie kommt, denn wie leicht bleiben auch die besten bei im-
merwihrendem Ruhestand auf der Hefe eigener Meinung liegen.” In ihren Me-
morabilien notierte sie: ,,Heute erhielt ich einen Brief von Herrn Doktor de Wet-
te, welcher mich ... freute als ein Gnadengeschenk Gottes.“ Professor de Wette
war ein Freund von Friedrich Schleiermacher. Letzterer besuchte ihn in Basel.
Laut Annas Urenkel und Biograf Johannes Ninck” hat Schleiermacher auch An-
na Schlatter in St. Gallen aufgesucht.

Allverséhnung. Anna Schlatter schreckte nicht davor zuriick, auch zu The-
men, die in der akademischen Theologie umstrittenen waren, Stellung zu bezie-
hen. So vertrat siec zum Beispiel die These vom leidenden Gott*® und befiirworte-
te die Lehre der Allversdhnung, die auch von einzelnen anderen Zeitgenossen
vertreten wurde. Aufzeichnungen von freundschaftlichen Streitgesprichen mit
Pastor Gridber und Professor Krafft in Koln illustrieren ihr dezidiertes Eintreten
fiir diese im Christentum h&chst umstrittene Lehre: ,,So oft die Pastoren Zeit hat-
ten, kamen sie herein ... Mittags nach Tisch kamen wir auf die endliche Erlésung
oder Nichterlgsung aller Menschen durch Christum zu sprechen. ... Markus 10

46 Jehle-Wildberger 2003, 84.

47 Ninck 1934, 77. Jehle-Wildberger (2007, 49) verweist auf Anna Schlatters jiingste Tochter
Christine, nach welcher Schleiermacher, vermutlich 1821, an das Krankenbett von Anna
Schlatter eilte.

48 Vgl. Jehle-Wildberger 2006, 186.
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und Rémer 9 wurden mir entgegengesetzt; allein die Klarheit, in welcher mir die
totale Wiederherstellung alles dessen, was der Teufel verdarb, durch den Sohn
Gottes vor meinem inneren Auge schwebte, lie mich sehr viele Stellen finden,
die alles, was dagegen zu zeugen scheint, autheben, sodass ich diesen Verfech-
tern ihres Kirchenglaubens das Feld nicht riumen wollte ...“** Zuriick in St. Gal-
len betonte sie in einem Brief an Professor Krafft nochmals ihre ,,Lieblingshoff-

nung*, dass ,,das ganze Menschengeschlecht ... errettet werde*,

2.4 Theologische Eigenheiten bei Juliane von Kriidener

Theologie der Heiligen Allianz. Auch wenn Juliane von Kriideners missionari-
sche Verkiindigung von Zeitgenossen nicht selten als willkiirliche Verkettung
variierender Gedanken bewertet wurde und nicht wenige tiber Ziel und Absicht
ihres Handelns ritselten, fuBte sie auf klar definierten theologischen Uberzeu-
gungen. Der Schliissel zum Verstiindnis von Julianes Kernansichten bildet die
Heilige Allianz, ein iliberkonfessionelles Biindnis, das am 26. September 1815
vom griechisch-orthodoxen Zar Alexander 1., dem rémisch-katholischen Kaiser
Franz I. und dem protestantischen Konig Friedrich Wilhelm III. in Paris unter-
zeichnet wurde. Gemeinsam wollten die Herrscher das Christentum zur obersten
MaBregel im Verhalten der Vélker untereinander erheben. Allein die Realisie-
rung dieser Allianz war in Julianes Augen ein géttliches Wunder. Auf der Grund-
lage dieses Biindnisses, zu dem sie mafigeblich beigetragen hatte, sah sich die
Baltin dazu berufen, einer Mission der Heiligen Allianz vorzustehen, die sich in
dem neu angebrochenen Zeitalter fiir die Umsetzung christlicher Werte einsetzte.
Diese Idee bildete die Grundlage von Julianes missiologischen, eschatologischen
und ekklesiologischen Uberzeugungen.’' Die Dringlichkeit, welche die Mission
der Baronin kennzeichnete, kann nur auf dem Hintergrund ihrer eschatologischen
Pramissen verstanden werden. Die Wiederkunft Christi, das nah erwartete Mil-
lennium und das Weltende standen ihrer Meinung nach kurz bevor. Viele Zei-
chen der Zeit schienen unmissverstindlich darauf hinzuweisen. Die Baronin sah
sich von Gott dazu berufen, ihre Mitmenschen auf das nahe Ende aufmerksam zu
machen und sie zur BuBe aufzurufen. Weil ihre Mission so oft missverstanden
wurde, kldrte sie mehrere Zeitgenossen iiber das Wesen derselben auf, so auch
den Leipziger Universitétsprofessor Wilhelm Traugott Krug: ,,Die Mission des
heiligen Bundes ist an alle Menschen gerichtet. Sie sollen dadurch lernen, dass
Jesus Christus allein der Herr ist, dem alle Gewalt im Himmel und auf Erden ge-
geben. Sie sollen dadurch gerettet werden vom Verderben, in das sie versunken,
damit die Strafgerichte Gotes [sic!], deren Zeichen schon da sind, sie nicht er-

49 Jehle-Wildberger 2003, 157—-158.

50 Jehle-Wildberger 2003, 158.

51 Eine ausfiihrliche Darlegung der theologischen Grundiiberzeugungen von Juliane von Krii-
deners Mission findet sich bei Sommer 2013, 405-438.
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greifen.**> Wie Juliane von Kriidener hielten auch viele Zeitgenossen Zar Ale-
xander 1. fiir den Retter aus dem Osten.>® Die Baronin sah in Alexander 1. ein
auserwihltes Werkzeug Gottes und sich selbst dazu berufen, ihn in seinem Auf-
frag zu unterstiitzen.

Religiose Praktiken. Viel Diskussionsstoff lieferten Julianes religitsen Prak-
tiken, insbesondere die Praxis des Kreuzzeichens und die Forderung zum Nie-
derknien beim Gebet. Beide Praktiken wurden filschlicherweise als 6ffentliche
Sympathiebekundungen zum Katholizismus gedeutet. Wihrend die Praxis des
Kreuzzeichens primir mit Julianes orthodoxem Hintergrund zusammenhing,™*
lag der Forderung zum Niederknien beim Gebet eine sehr eigenstindige theolo-
gische Uberzeugung zu Grunde. Juliane stiitzte sich dabei auf Philipper 2,10, wie
ein Zeitzeuge berichtete: ,,Es sollen, sprach sie, im Namen Jesu sich beugen Aller
Kniee, die im Himmel und auf Erden sind; dazu hat uns Gott die Kniee gegeben,
und wer sie nicht freiwillig beugt, den wirft er gewaltsam nieder auf die Erde
durch Krieg, Jammer und Elend*”. Fiir die Baltin war das Niederknien keine
bloBe AuBerlichkeit, wie ihr viele unterstellten, sondern sichtbarer Ausdruck ei-
nes ,.geistlichen Niederkniens vor dem Kreuz“*® und somit ein Zeichen der inne-
ren Demiitigung vor Gott.

Anrufen der Maria. Fiir noch mehr Ziindstoff sorgte Julianes Gewohnheit,
sich am Anfang oder Schluss eines Gebets an die ,,Jungfrau Maria* als Fiirspre-
cherin zu wenden. Auch in Briefen fanden sich wiederholt Hinweise auf die Be-
deutung, welche Juliane der ,Fiirbitte der heiligen Mutter’’ beimaB. Am
18. Mérz 1818 schrieb sie aus Memel an eine Freundin in Konigsberg: ,,Maria
die Gebenedeite flehe fiir uns Alle zu unserm Herrn Jesum Christum®. Fiir die
baltische Missionarin war die Anrufung Marias Bestandteil der urkirchlichen
»reinen Dogmen®, die es einzuhalten gelte. Dazu gehorte ihrer Meinung nach:
»... die heilige Ehrfurcht vor jedem Wort der Heiligen Schrift, die Fiirsprache der
Heiligen Jungfrau, welche von den Litaneien auf solche Art tiberliefert wird, dass
wir ihnen folgen miissen, da die Jiinger des Heiligen Johannes, unter ihnen auch
Basilius, die Heilige Jungfrau ,Theodocos*®®: Gebirerin Gottes, Mutter Gottes
nannten”’. Beharrlich versuchte der Schaffhauser Theologe Johann Georg Miil-
ler der Sache rund um die Anrufung Marias auf den Grund zu kommen. Bei ei-

52 Krug 1818, 6-7.

53 Vgl. Sommer 2013, 395-397.

54 Das Kreuzzeichen entsprach einer géingigen Praxis in der orthodoxen Kirche, der Staatskir-
che von Julianes Herkunfisland. Dass sich die Baronin 6ffentlich auf Stirn und Brust be-
kreuzigte, sorgte flir einigen Aufruhr.

55 Professor Spieker, zit. in Sommer 2013, 447,

56 Ley 1961, 540, Ubers. D. S.

57 Dorow 1838, 159.

58 So Juliane von Kriidener in einem Brief an Fiirst Golicyn. Das griechische Wort ®@gotdkog
Theotdkos bedeutet wirtlich ,,Gottesgebirerin®.

59 Juliane in einem Brief an Fiirst Golicyn, zit. in Sommer 2013, 449, Ubers. D. S.
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nem ersten kurzen Gespriich am 18. Juli 1817 verwies ihn Juliane unter anderem
auf die Bibelstelle in Lukas 1,48b, einen Vers in Marias Lobgesang: .,Von nun an
werden mich selig preisen alle Kindeskinder.“ Mehrere Zeitzeugen bestitigten,
dass Juliane die 4nberung der Maria vehement verworfen und eine Abgdtterei
genannt habe. Ihre Absicht sei einzig gewesen, ,,dass die Christen auf Erden ihre
Gebete mit den Flirbitten der Maria und anderer Heiligen im Himmel vereini-

60

gen.

3. Hintergriinde zu Anna Schlatters Meinungsbildung

Angesichts der bisher dargelegten biografischen und theologischen Gemeinsam-
keiten mag die Heftigkeit der eingangs erwihnten Reaktion der St. Galler Theo-
login gegeniiber der baltischen Missionarin erstaunen. Ein ndherer Blick auf die
Ereignisse und Entwicklungen der Vormonate liefert aufschlussreiche Hinweise
im Blick auf Anna Schlatters Meinungsbildung.

3.1 Einfliisse vor Julianes Aufenthalt in der Ostschweiz (bis Anfang Juli 1817)

Es ist davon auszugehen, dass Anna Schlatter schon ldngere Zeit von der balti-
schen Baronin wusste und zwar durch den gemeinsamen Bekannten Johann
Heinrich Jung-Stilling.”’ Der mit Goethe befreundete Schriftsteller, Universitits-
professor und Arzt, international bekannt wegen seiner revolutionéren Star-
Operationen, weilte im Jahr 1802 in St. Gallen. In dieser Zeit wurde er Pate von
Annas Tochter Henriette.” In jener Zeit kniipfte er auch enge Freundschaftsban-
de mit Annas Schwestern, insbesondere mit Helen, mit welcher er in regen
Briefkontakt trat und welche sich spiter eng an Jung-Stilling und seine Uberzeu-
gungen anschloss. Anna hingegen dlstanz1erte sich von Aussagen in dessen
Schriften, die sie nicht annehmen konnte.”’ Es missfiel Anna Schlatter, dass
Jung-Stilling in der baltischen Freifrau eine ,.herrliche Seele sah und sich ,,i
nig* mit ihr verband.*!

Eine entscheidende Rolle im Blick auf Schlatters Meinungsbildung in der
Zeitspanne von 1816 bis Mitte 1817 spielten die unter 1.3 erwéhnten Kontakte zu
Schliisselpersonen der Basler Sozietiten, allen voran zu Steinkopf, Spittler, Kell-
ner und Lachenal. Mit Sicherheit hatte Anna Schlatter durch ihre Basler Freunde
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schon einiges vom Aufruhr in Basel gehort, den die Baltin verursachte. Vor al-
lem ihre religidsen Versammlungen im Wilden Mann, wo sie seit Ende 1815 mit
ihrem Gefolge logierte, hatten den Zorn der Behorden auf sich gezogen. Mit Pla-
katen, Flugbléttern und Karikaturen wurde die Bevdlkerung vor der ,,Zauberin®
gewarnt. Wahrend der Basler Klerus unter akutem Besuchermangel litt, strémten
die Menschen zu Hunderten, spiter zu Tausenden zur baltischen Missionarin.
Auf Befehl der Schweizer Politikers Peter Ochs wurden die stérenden Unruhe-
stifter schlieBlich aus Basel ausgewiesen. Am 2. Februar 1817 schrieb Anna
Schlatter an Meta Heusser: ,,Da ihr vermuthlich aus den Zeitungen hort, was mit
der Frau von Kriidener und ihrem Gefolge geschah, so lege ich Dir auch einen
sonderbaren Brief bei ... Zugleich schrieb ich an Herr Kéllner [Kellner, D. S.],
welcher als ehemaliger Sektretir bei Freund Spittler seit zwei Jahren mit mir in
Correpondenz stand und ein echt gliubiger Christ ist.“®’

Umso irritierender muss es fiir die St. Galler Theologin gewesen sein, dass
sich ihr Brieffreund Kellner wenige Monate spéter, im Herbst 1816, dem Gefolge
der baltischen Missionarin anschloss. Die Liicken, die Kellner in der Basler Mis-
sionsgesellschaft hinterliefl, konnten nicht alle geschlossen werden. Das Christli-
che Sonntagsblatt, dessen Redakteur Kellner gewesen war, ging im Dezember
1816 ein. Dass Spittler und Steinkopf auf dem Hintergrund dieser Ereignisse
nicht so gut auf die Baltin zu sprechen waren, ist nicht verwunderlich. Erst recht,
als es Professor Lachenal seinem Kollegen Kellner wenige Monate spiter gleich
tat. Lachenals Entscheidung l6ste heftige Reaktionen in der Schweizer Bevélke-
rung aus. Im Gegensatz zu Kellner, der unléngst aus Deutschland eingewandert
war, handelte es sich bei Lachenal um einen hoch angesehenen, aus einem alten
Basler Geschlecht stammenden Einheimischen. Lange bevor er im Jahr 1815
Mitglied des Komitees der Basler Missionsgesellschaft wurde, hatte er sich als
Kriminalrichter und bedeutender Basler Akademiker weit iiber die Basler Gren-
zen hinaus groBen Respekt erworben. Nach dem Riicktritt von allen Amtern und
dem Verkauf seines Anwesens schlossen er und seine Gattin sich Ende Januar
1817 Juliane von Kriideners Missionszug an.

Im Friihjahr 1817 setzte sich Lachenal mit Anna Schlatter in Verbindung. Au-
Berdem erhielt diese in jenen Wochen Briefe von Glintz, Kellner und auch von
der baltischen Missionarin selbst. In einem Brief an ihren Schwiegersohn Réhrig,
den Mann ihrer #ltesten Tochter Babette, schrieb Anna am 15. Mérz 1817 skep-
tisch: ,,Auch bei Frau v. Kriidener scheint mir, habe sich viel Ungéttliches mit
eingeschlichen nach den allerneuesten Berichten. Die Wirkungen des heiligen
Geistes sind allerdings mannigfaltig und nicht zu binden, aber die auBerordentli-
chen sind nicht fiir alle.*®

An Ostern, dem 7. April 1817, erhielt die St. Gallerin erneut Post von der bal-
tischen Baronin, mit einer Beilage von Kellner. Allerdings war der Brief nicht an
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Anna Schlatter, sondern an einen bayrischen Freund gerichtet, mit der Bitte, dass
jene den Brief weiterleitete. Nach Leibbrandt®’ fungierte Anna wihrend einer
gewissen Zeit als Vermittlerin von Julianes Korrespondenz mit Trégern der Er-
weckungsbewegung in Bayern wie Gossner, Boos, Schmid, Lindl und Christian
Werner.

Ein langes Schreiben vom Pfingstsonntag, 25. Mai 1817, an ihre geistliche
Tochter Meta, macht etwas von Anna Schlatters Ringen um Klarheit spiirbar:
., Wie Du, mein Kind, wurde auch ich in meiner Meinung iiber Frau v. Kriidener
und ihre Sendung von einer Seite auf die andere geworfen durch so verschiedene
Urtheile, die ich nicht von der Welt, denn an diese hiitte ich mich nicht gekehrt,
sondern von den Kindern Gottes iber sie vernahm.**® Weitere Briefe brachten sie
einerseits zur Uberzeugung, ,,daB diese guten Leute, so sehr sie Glieder Christi
sein mogen, doch in vielem irre gehen und sich und andern grofie Leiden und
Liuterungen bereiten® aber andererseits auch, ,,dafl ich ihren Gang weder richten
noch meistern kann und soll, aber daB er mein Gang nicht ist“*’. Sie lisst Meta
wissen: ,,Ich halte die Frau v. Kriidener, ihre Freunde und alles, was durch sie
gewirkt wurde und wird, fiir Zeichen der eilenden Zeit, fiir Wehen, welche auch
Kinder der neuen Kirche zur Geburt befordern, fiir Werkzeuge, wodurch unser
liebevoller Heiland manchen sichern Siinder erwecken, manchen Schlafenden
ermuntern kann. Aber fiir die neue Kirche selbst halte ich sie und ihre nichsten
Angehorigen nicht.*

Die Unsicherheit im Blick auf die Einschétzung der baltischen Baronin bleibt,
wie einige Briefe der darauffolgenden Wochen zeigen. Am 16. Juni schrieb Anna
Schlatter erneut an Meta: ,,Dass meine Ansichten iiber Frau von Kriidener Dich
beruhigten, freut mich; ob sie aber richtig sind, weif nur Gott, der dies sonderba-
re Wesen allein ganz kennt.*”" Gerade eben war neue Post von der Baltin einge-
troffen: ,,Es liegt so eben ein iibergroBer Brief von ihr mit einem Anhang von
Kéllner [Kellner, D. S.] in meiner Hand, den ich nach Bayern senden sollte, al-
lein ich wagte es verschiedener Stellen wegen nicht ... Dieser Brief der Fr. v. Kr.
gefillt mir weniger, als alle vorigen; es ist so viel Menschenwerk, Treiben und
Lehren unter manches gottliche gemischt ... Auch Sch[latter, ihr Ehemann,
D. S.] gab mir den Rath, den Brief nicht abzusenden. Bei der Betrachtung des
vielen schénen, echt biblischen, was der Brief neben allerlei, das uns irrig schien,
enthielt, sagte er: ich halte diese Frau doch fiir eine Gesandte Gottes, aber mir
scheint, sie hat zu viel Koth am Rock, daB ich nicht weil3, ob er ihr nur ausgewa-
schen oder ganz ausgezogen wird.*
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3.2 Zeitgeschichtliche Situation in der Ostschweiz im Sommer 1817

Der Aufenthalt der baltischen Missionarin in der Ostschweiz stand ganz im Zei-
chen der zeitgeschichtlichen Tragédie. Die Schweiz befand sich seit Monaten in
einer groflen Notlage: Einerseits durch die Folgen der Napoleonischen Kriege,
andererseits hatte der Ausbruch des Vulkans Tambora auf der indonesischen In-
sel Sumbawa vom 10. April 1815 zu einer Naturkatastrophe gefiihrt: ,,In einer
Serie von nassen, kalten Sommern waren die Trauben verfault und das Getreide
nicht gereift. Im Sommer 1816 fithrten sintflutartige Regenfille zu Erdrutschen,
.. noch im Juli fiel Schnee. Hagelschlag und Stiirme machten es den Leuten
leicht, an den Weltuntergang zu glauben.“’' Die Hungersnot, welche infolge ei-
nes Totalausfalls simtlicher Ernten ausbrach, brachte eine furchtbare Teuerung
mit sich. Verschiedene Kantonsregierungen errichteten mit der Unterstiitzung
privater Hilfsgesellschaften &ffentliche Suppenanstalten in den Gemeinden. Zeu-
genberichte enthiillen entsetzliche Zustinde. Wandelnde Skelette, ,,Schattenbil-
der mit groBen Biuchen und geschwollenen Hiinden, FiiBen und Képfen*’® war-
teten auf den Tod oder alen begierig die Nachgeburt einer Kuh, die frisch gekal-
bert hatte. Julianes Unterstiitzung der Armen wurde als Einmischung in das staat-
liche System verstanden und war der Schweizer Regierung ein Dorn im Auge.
Am schlimmsten waren die Zustéinde im schrecklich verwiisteten Kanton Ap-
penzell und in St. Gallen. Die Hungersnot hatte Menschen in wilde Tiere ver-
wandelt. Uber Bauern, die sich erweichen lieBen, Hungernden Almosen zu ge-
ben, wurde eine Geldstrafe verhdngt. Arme wurden gezwungen, in der Isolation
ihrer eigenen Hauser zu verhungern. Mehr als 4.000 arme Bewohner von St. Gal-
len schlichen auf die Felder, um Kriuter und Wurzeln zu stehlen. Neben dem
Hunger brachten auch bakterielle Infektionen eine hohe Sterblichkeitsrate mit
sich. Die prekére Situation in der Ostschweiz erklédrt laut einem Zeitzeugen die
Offenheit fiir die Botschaft der Baronin: ,,Zum Ungliick der Hungersnot war im
Sommer 1817 noch eine Uberschwemmung des Bodensees gekommen, was die
Leute fiir die Weltuntergangs- und Strafgerichtsprophezeiungen der Kriidener
und ihres Begleiters Kellners empfiinglich machte.“”> Kein Wunder, dass die
Nachricht vom baldigen Eintreffen der baltischen Baronin grofle Aufregung aus-
I6ste und Hoffnungen schiirte. Die Angst vor Menschenaufliufen und dem Ein-
fluss der Baltin wurde so grof}, dass im Sommer 1817 in der lindlichen Umge-
bung von Schaffhausen abstruse Geriichte tiber die Baronin in die Welt gesetzt
wurden, um die Landbewohner von einer Begegnung mit ihr abzuhalten. Es wur-
de getuschelt, dass Frau von Kriidener eine Hexe sei oder dass sich jeder, der
Geld von ihr erhalte, mit seinem eigenen Blut in ein Buch eintragen miisse. Eini-
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ge behaupteten, dass sie Ziegenfiile habe und andere brachten sie in Verbindung
mit dem Antichristen.

In der Ostschweiz wurden Juliane und ihr Gefolge wie Staatsfeinde behandelt.
Die Angst der Behorden griindete sich einerseits auf zwei aufrithrerische Schrif-
ten an die Armen, welche seit dem Mai 1817 in Umlauf waren und der Baronin
zu Unrecht zugeschrieben wurden,” andererseits auf einem Zirkularschreiben
des 6sterreichischen AuBenministers Metternich, der vor dieser gefihrlichen Frau
warnte, welche die besitzlosen Klassen gegen die Besitzenden aufwiegeln wol-
le.”” Sie war ihm seit dem Sommer 1815 in Paris, primér wegen ihres Einflusses
auf Zar Alexander I. ein Dorn im Auge. Metternichs ,,Circulare® vom 12. August
1817 richtete sich an die dsterreichischen Gesandtschaften in Karlsruhe, Miin-
chen, Bern und Stuttgart mit der Anweisung, Frau von Kriidener die Einreise zu
verweigern. All diese Dinge haben die Situation maflgeblich verschérft und letzt-
lich zur endgiiltigen Ausweisung der Baronin aus der Schweiz beigetragen.

3.3 Juliane von Kriideners Besuch in der Ostschweiz (Juli-August 1817)

Nach etlichen Stationen erreichten Juliane und ihre Begleiter schlieBlich Hub bei
Romanshorn im Kanton Thurgau, wo sie am 1. August 1817 in der Wirtschaft
Zur Krone Quartier bezogen. Kaum war die Ankunft der Baronin bekannt ge-
worden, waren sie bereits von Armen umringt. Viele kamen aus den Kantonen
Zug, Schwyz, Glarus und Unterwalden. Ein Zimmer wurde zur Notkiiche um-
funktioniert, um Suppe zu kochen. Ungefihr 400 Hungernde belagerten die
HaupstraBe, und jeder erhielt der Reihe nach seine Ration. Einige Menschen wa-
ren so stark vom Hunger gezeichnet, dass sie nicht nur zu Skeletten abgemagert
waren, sondern auch die Haare verloren hatten und nicht mehr sprechen konnten.
Am 4, August 1817, mitten in den Herausforderungen von Hub, erreichte Juliane
von Kriidener und ihre Mitarbeiter die langersehnte Neuigkeit, dass Zar Alexan-
der I. die russischen Grenzen fiir die Schweizer und Wiirttembergischen Aus-
wanderer gedffnet habe.

Als die Reise am 7. August 1817 in Richtung Arbon weiterging, brach die
missionarische Reisegruppe friihmorgens auf, um gréfiere Menschenansammlun-
gen zu vermeiden. Doch schon wenig spéter wurden sie erkannt, worauf sich in
Kiirze 700-800 Personen um die baltische Missionarin versammelten. Es musste
ein Halt eingelegt werden, damit Juliane unter einem Baum stehend eine Rede an
die Versammelten richten konnte.

Uber das Wirken in Arbon liegen mehrere Zeugenberichte vor. Wihrend sich
bereits am Vormittag ungefihr 400 Personen im grofen Saal des Gasthofs zum
Morgengottesdienst zusammenfanden, versammelten sich im Laufe desselben
Tages iiber 2.000 Menschen in und um den Ochsen. Das Gedréinge im Stidtchen
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war laut Augenzeugenberichten unbeschreiblich und ein Jahrmarkt nichts dage-
gen. Den ganzen Tag iiber sei es ,,mit Reitenden, Fahrenden und FuBgéngern,
von St. Gallen, Appenzellerland, Rheintal“’® zugegangen wie in einer groBen
Stadt, ,,dabei eine Wallfahrt von Hallunken und Bettlern, die 5—6 Stund weit her
sich hier versammelten.” Das Wirtshaus platzte aus allen Ndhten. Alle wollten
mit der ,,gnddigen Frau®, wie sie von ihren Anhingern genannt wurde sprechen.
Die Menge verlor sich nicht eher, ,,als bis Frau v. Kriidener am Fenster erschien
und das Volk anredete. Dieses horte den Ermahnungen mit aller Aufmerksamkeit
zu. Es wurden dann einige Liederverse gesungen, wobey das Volk andéchtig zu-
horte.*”” Die Menschenmenge, welche die baltische Missionarin auf diese Weise
erreichte, war beeindruckend. Laut Zeitzeuge Veith’® hatten sich innerhalb von
wenigen Wochen etwa 25.000 Menschen um sie geschart.

Am 12. August 1817 wurde die Baronin aus Arbon ausgewiesen. Die Tage
nach der Ausweisung glichen einer Irrfahrt sondergleichen. Es folgten Notunter-
kiinfte und Kurzaufenthalte an vielen weiteren Orten bis zur endgiiltigen Aus-
weisung aus der Schweiz. Von Neuhausen aus besuchte die Baronin den Rhein-
fall. Tief bewegt lieB die baltische Missionarin durch Kellner folgenden Eintrag
im Fremdenbuch machen: ,,Den 26. August besah Frau von Krudener, als sie den
Verfall der Religion Jesu Christi verkiindigte, und deshalb in der Schweiz ver-
folgt wurde, den Rheinfall, und erflehte das Erbarmen Gottes, unsers Heilandes,
fiir die verblendeten Menschen.«"

Angesichts des Durcheinanders, das der Aufenthalt der Baronin in der Ost-
schweiz verursachte, wird vielleicht besser verstidndlich, wieso Anna Schlatter
bevorzugte, der Baltin fernzubleiben. Sie lauschte allerdings aufmerksam den
erstaunlich widerspriichlichen Berichten von Freunden und Bekannten, unter
ihnen der St. Galler Theologe Professor Scheitlin.

Aus Annas Brief an Meta, geschrieben am 17. August 1817, mitten im Tumult
um die baltische Baronin, wurde in der Einleitung des Aufsatzes bereits zitiert.
Ergéinzend schrieb Anna im Brief zum Grund ihres Fernbleibens: ,,Das Urtheil
und die einfache Erzdhlung des gesehenen und gehdrten, noch mehr die Aussa-
gen eines sehr frommen Appenzellers, der sie schon in Luzern und nun wieder
auf der Hub gesehen und gehort, Versammlungen, Gebeten und Controversen bei
ihr beigewohnt, machten mich traurig iiber das Unkraut, welches der Feind unter
den Weizen stet ...“*". Auch iiber konkrete Kritikpunkte schweigt sie sich nicht
aus: ,,Sonnabend kam ein Mann zu mir, welcher schon drei Wochen in ihrem
Gefolge war, und bat mich, ihm die Irrthiimer zu nennen, die ich tadle. Ich nann-
te die Anrufung der Maria, den Glauben, sie sei’s, welche die Menschen wieder-
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gebire (die Lehre von der Geisteslehre, nach welcher Alexander die erste, Fr.
von Kriidener die zweite und die neue Kirche die dritte Person sein sollen), das
Verlassen des angewiesenen Berufs, das ausschlieBlich erhorliche knieender Ge-
bete, und iiberhaupt das zwingende, dem freien Geiste Christi entgegenstehende
dieser ganzen Lehre und viel anderes, welches ich heute noch verwerfen
muB ...**! Direkt anschlieBend riumte Anna Schlatter mildernd ein: ,,Da ich aber
seitdem horte, wie viel Thranen der BuBe in ihren Versammlungen flieBen, danke
ich Gott um ihre Sendung und bin froh, daB8 doch eine Stimme unter den Todten
erschallt.“*?> Mit diesem Brief und dem Wunsch, dass der Herr sie bald von dem
Geschwitz dieser Frau und iiber sie erldsen moge, war fiir Anna Schlatter die
Angelegenheit Kriidener beendet. Nur noch einmal dulerte sie sich iiber die Ba-
ronin; rund vier Jahre spéter, am 25. August 1821, in einem Brief an Schwieger-
sohn Réhrig: ,,Ueber die Hohenlohische Geschichte wurde ich hier viel gefragt
und wuBte nichts anders zu sagen, als: wir wollen warten; ist die Sache aus Gott,
so wird sie auch zu unserer Freude bestehen, ist sie aus dem Menschen, so wird
sie untergehen, wie die Weissagungen der Fr. von Kriidener.«®

Im Gefolge der Baronin war man traurig iiber das Fernbleiben der St. Galler
Theologin. Juliette von Berckheim, Julianes Tochter, berichtete ihrem Gatten:
..Presque tout St-Gall est venu a la Hub et a Arbonne...; je ne congois pas com-
ment Maman a pu résister a cette fatigue ...“** Nach der Aufzihlung verschiede-
ner Personen ergéinzte sie enttduscht: ,,mais croirais-tu qu’Anne Schlatter n’est
pas venue?; ¢’est te dire qu’il y a peu a faire de ce coté.*

4, Tradierung und Rezeption
4.1. Tradierung bei Anna Schlatter

Anna Schlatters Nachlass wird in der St. Gallischen Kantonsbibliothek Vadiana
aufbewahrt. Es handelt sich dabei um ,,sechs Archivschachteln mit Tausenden
von eng beschriebenen Blittern ...“* Das Tagebuch und die Originalfassung der
Memorabilien, aus denen Nachkommen noch zitieren konnten, sowie viele Briefe
sind leider verschollen. Dass eine Frau, die vor 200 Jahren lebte, so viel Schrift-
liches hinterlieB, ist auBergewdhnlich. Ebenso ist uniiblich, dass ihr Nachlass
unter ihrem eigenen Namen und nicht — wie zu jener Zeit iiblich — unter dem
Namen ihres Ehemanns archiviert wurde.
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In threm Aufsatz ,Zwischen Heiligsprechung und Domﬁ:s‘tizierung“86 setzt

sich Marianne Jehle-Wildberger detailliert mit dem Prozess der Tradierung bei
Anna Schlatter auseinander. Dabei kommt sie zum Schluss, dass Anna Schlatter
von den ménnlichen Biografen ihrer Nachkommenschaft nicht nur ,,geschont®,
sondern ,,teilweise geradezu heiliggesprochen wurde. Gleichzeitig seien ihre
Lureigenen Anliegen, etwa ihr Pazifismus und vor allem ihre theologische Kom-
petenz®, wegretuschiert worden, ,,weil sie nicht zu einer Frau zu passen schienen
oder iiberhaupt nicht genehm waren.**’

Den ,,hagiographischen[n] Auftakt bildeten die Schwiegerséhne®, die beiden
deutschen Theologen und Briider Adolph Zahn und Franz Ludwig Zahn. Franz
Ludwig Zahl sammelte als Erster systematisch Annas Manuskripte und gab be-
reits neun Jahre nach Annas Tod (1835) eine kleine Auswahl ihrer Texte heraus.
Er schrieb tiber seine Schwiegermutter: ..... ihr schonster Schmuck war nicht der,
den sie sich durch die Feder erwarb; sondern ihr hdchster Ruhm war ihr Mutter-
Ruhm in stiller Hauslichkeit an der Seite des von ihr ziirtlich geliebten Gatten
.® Im Wissen um das ausgepriigte Selbstbewusstsein seiner Schwiegermutter
schrieb er, sie sei ,,ménnlich stark und miitterlich zart, in allen Beziehungen Ehr-
furcht gebietend” gewesen, betonte jedoch, sie habe ,,zu den heiligen Weibern
gehort, die ihre Hoffnung auf Gott setzten und ihren Ménnern untertan sind ...*
Laut Jehle-Wildberger begann hier die ,,hagiographische Aufwertung von Miit-
terlichkeit und weiblicher Unterordnung bei gleichzeitiger Abwertung der intel-
lektuellen Kompetenzen Anna Schiatters.“®

Der néchste Hauptakteur im Prozess der Tradierung war Annas Enkel (Franz)
Michael Zahn, ebenfalls Theologe. Er editierte in einer dreibdndigen Ausgabe
von 1865 grofie Teile des Nachlasses seiner GroBmutter und verfasste die erste
umfassende Biografie. Darin #uBlerte er sein Unverstindnis dafiir, dass sie die
Kriegsbegeisterung ihrer Freunde nicht teilte. Wihrend sich (Franz) Michael
Zahn immerhin mit dem Pazifismus seiner GroBmutter auseinandersetzte, wur-
den Schlatters pazifistischen Uberzeugungen von simtlichen spiteren Biografen
verschwiegen. Der berithmte Neutestamentler und Dogmatiker Adolf Schlatter,
ein weiterer Enkel von Anna Schlatter, hat laut Jehle-Wildberger” in seiner Au-
tobiografie nur wenige Sétze fiir seine Grofmutter {ibrig.

In der dritten Generation waren es zwei pietistische Urenkel, die den Faden
der Tradierung weiterfiihrten: Der hoch geachtete St. Galler Pfarrer Wilhelm
Schlatter und der Gymnasiallehrer Dr. Johannes Ninck. Letzterer bezeichnete
seine UrgroBmutter als ,,starke Personlichkeit’', konzentrierte sich in seiner Bi-
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ografie von 1994 aber vorwiegend auf Annas ,,in seinen Augen vorbildliche Rol-
le als Braut, Gattin, Mutter, Erzieherin und Hausfrau“. Einen Hinweis auf Anna
Schlatters kirchengeschichtliche Bedeutung sucht man vergebens.

So haben ,,Heiligsprechung und Domestizierung® ihren Lauf genommen. Das
Bild, das sich die minnlichen Nachkommen von der Vorfahrin machten, entfern-
te sich mit wachsendem zeitlichem Abstand immer mehr von der Anna Schlatter
ihrer Selbstzeugnisse. Ahnliches galt im Prozess der Tradierung flir weibliche
Familienangehorige, die als Biografinnen aktiv wurden; zum Beispiel Dora
Schlatter-Schlatter, Schriftstellerin und Enkelin Annas: Sie stellte das Portrét ih-
rer GroBmutter aus dem Jahr 1909 unter den Titel ,Die gliubige Frau” und
folgte damit der Tradition ihrer ménnlichen Familienangehdrigen.

Kein geringerer als Albrecht Ritschl, der dominierende Theologe des spiiten
19. Jahrhunderts, schuf im Jahr 1880 ein neues Paradigma im Prozess der Tradie-
rung. Er anerkannte Anna Schlatters kirchengeschichtliche Bedeutung und ihr
theologisches Wirken, auch wenn er es fiir eine AnmaBung hielt. Er widmete ihr
in seiner ,,Geschichte des Pietismus in der reformierten Kirche* knapp 30 Seiten.
Ritschl teilte das konservative Frauenbild der pietistischen und orthodoxen Bio-
grafen und Biografinnen und kritisierte Anna Schlatters Ungeneigtheit zum Beruf
der Mutter und Hausfrau; sie habe sich lieber ihrer religidsen Selbstverwirkli-
chung gewidmet.

Bei den beiden Theologieprofessoren Wilhelm Hadorn und Paul Wernle trat
Anna Schlatters Rolle als Theologin wieder hinter ihre Rolle als Schriftstellerin
respektive Dichterin zuriick. Die von Ritschl eingefiihrte Tradierungsschiene
brach wieder ab. Der St. Galler Theologe Hans Martin Stiickelberger war der
Erste, der nach Wernle 1965 die wissenschaftliche Diskussion wieder aufnahm.
Er griff auf Anna Schlatters Schriften zuriick, entdeckte ihre Eigenstdndigkeit
auch als Theologin und ging besonders auf ihr kithnes Einstehen fiir die Lehre
der Allverséhnung ein.

Peter Zimmerling und Martin H. Jung bahnten den Weg flir neuere Ansétze in
der Schlatter-Forschung. Letzterer bezeichnete Anna Schlatter im Zusammen-
hang mit der Erweckun;sbewegung als die ,,wohl interessanteste Gestalt im
deutschen Sprachraum®.”

4.2. Tradierung bei Juliane von Kriidener

Bei Juliane von Krildener ist die Tradierung komplex. Dies héngt nicht zuletzt
mit der geografischen Dimension ihres Lebens und Wirkens zusammen. Es gibt
eine verhdltnismiBig geringe Anzahl wissenschaftlicher Forschungsarbeiten iiber
das Leben der baltischen Baronin in deutscher Sprache. Der grofite Teil der For-

92 Jehle-Wildberger 2007, 57.
93 Martin H. Jung, zit. in Jehle-Wildberger 2003, 62.



Anna Schlatter und Juliana von Kriidener 159

schungsbeitrége ist franzdsisch, einige Werke sind englisch, wenige russisch oder
anderssprachig.

Obwohl ein beachtlicher Anteil an Primérquellen in Deutsch abgefasst wurde,
dominieren franzosische Werke die Kategorie der biografischen Literatur. Die
zweibdndige Biografie des Genfers Charles Eynard aus dem Jahr 1849 ging als
erste offizielle Biografie Juliane von Kriideners in die Geschichte ein. Eynards
Biografie zeichnet sich dadurch aus, dass er einen GroBteil seiner Informationen
noch von Zeitzeugen beziehen konnte und das Buch somit als Quellensammlung
dient. Stellenweise ist Eynards Buch aber auch sehr unkritisch und hagiografisch.

Von den zum Teil fantasievollen deutschen Beitréigen hitte das 1868 erschie-
nene anonyme Werk Frau v. Kriidener: Ein Zeitgemdlde allein vom Umfang her
wohl am ehesten die Bezeichnung Biografie verdient. Schade ist, dass der Ver-
fasser meist direkt aus Eynard tibersetzt, ohne dessen Schrift als Quelle anzuge-
ben.

Als wichtigstes englisches Werk ist die Biografie des Amerikaners Ernest
John Knapton von 1939 zu nennen. Knaptons bedeutender Beitrag bestand darin,
dass er auch russische Quellen in seine Untersuchungen mit einbezog und dass er
Zugriff auf diverse Quellen hatte, die heute als verschollen gelten.

Von grofiter Bedeutung fiir die Kriidener-Forschung sind jedoch die Werke
von Francis Ley, einem Nachkommen Juliane von Kriideners in der 5. Generati-
on. Aus dem Schatz des Familienerbes hat Ley sehr viele Primérquellen in seinen
Biichern verarbeitet. Dies trifft insbesondere auf sein Werk Madame de Kriidener
et son temps. 1764—1824 aus dem Jahr 1961 zu. Dieses Monumentalwerk wurde
nicht in biografischer Absicht, sondem mit dem Wunsch geschrieben, Original-
quellen aus dem Familienarchiv®® in Genf einer groBeren Leserschaft zuginglich
zu machen. Die Erschliefung vieler Texte geht auf die jiingste Zeit zuriick. Dabei
handelt es sich fast ausschlieBlich um Schriften aus der Zeit vor Julianes missio-
narischem Wirken. Dass die Kriidener-Forschung im franzésischsprachigen
Raum — dank Francis Ley, Michel Mercier und Elena Gretchanaia — seit den
70er-Jahren des 20. Jahrhunderts grofie Fortschritte erzielte, wurde im deutsch-
sprachigen Raum kaum zur Kenntnis genommen.

Verfolgt man die Urteilsbildung im deutschsprachigen Raum in ihrer chrono-
logischen Entwicklung, stellt man fest, dass die Anzahl kritischer Stimmen gro-
Ber wurde, je weiter man sich vom Zeitpunkt der Geschehnisse entfernte. Hielten
sich in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts kritische und positive Tone in
etwa die Waage, fand im 20. Jahrhundert ein zunehmender Negativtrend statt.
Die Grenze zwischen Kritik und Verleumdung verschwamm immer mehr. ,,Selt-
samere Spriinge von einem Pol zum andern hat selten ein Menschenkind unter-

94 Die detaillierte Ubersicht (http:/tinyurl.com/69aduex [Stand:14.04.2015]) vermittelt einen
Uberblick iiber den eindriicklichen Umfang von Leys Privatstiftung, die in den Archives de
la ville de Genéve hinterlegt ist.
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nommen“”, erklirte der Schweizer Kulturforscher und Psychologe Martin Ninck

in seinem Aufsatz Die geistige Hochstaplerin. Man schimpfte die Baronin eine
weltfremde Spinnerin, religitse Fanatikerin, ldcherliche Sektiererin, Hexe, Ver-
fithrerin und Opfer eines krankhaften Wahns.

Schriftsteller spéterer Jahrzehnte stiitzten sich oft unreflektiert auf das Urteil
ihrer Vorgénger, ohne sich die Miihe zu machen, auf Primirquellen zuriickzu-
greifen. Die negative Urteilsbildung iiber die baltische Baronin schien im Laufe
der Jahrzehnte eine besiegelte Sache zu sein, und Juliane von Kriidener wurde in
die Schublade schwirmerischer Exzentriker gesteckt. Kein Wunder, dass es in
den vergangenen 20 Jahren im deutschsprachigen Raum bloB eine geringe An-
zahl neuer Forschungsbeitrdge gab. Nur wenige machten sich die Milhe, die her-
kémmliche Uberlieferung zu hinterfragen oder das Leben und Wirken der Baro-
nin aus einer neuen Perspektive zu beleuchten.

4.3. Tradierungsbilanz

Wihrend die Tradierung im Fall von Anna Schlatter bereits in der ersten Genera-
tion nach ihr sowie innerhalb ihrer Nachkommenschaft ihren Anfang nahm, dau-
erte es bei Juliane von Kriidener wesentlich ldnger bis eine erste Biografie er-
schien, und die Tradierung wurde erst in jiingster Zeit, dank Francis Ley, auch zu
einer Familienangelegenheit. Die Sprache der Tradierung beschriinkte sich im
Fall Schlatter auf Deutsch, im Fall Kriidener geschah nicht nur die Tradierung
mehrsprachig, sondern sind auch mehrsprachige Quellen in verschiedenen Ar-
chiven dieser Welt verteilt, was die Forschung erheblich erschwert. Am Ende
fithlte sich offenbar keine Nation verantwortlich dafiir, das Erbe der baltischen
Baronin aufzuarbeiten und zu bewahren. In Russland wurden bedeutende Quel-
len auf Anweisung von ganz oben vernichtet.”® Juliane von Kriidener wurde wiih-
rend ihrer missionarischen Jahre zum Gegenstand so hitziger Auseinanderset-
zungen, dass selbst der Genfer Theologe Empaytaz, ihr engster Mitarbeiter in der
Schweiz, flir den Fall einer Aufarbeitung ihrer Geschichte um seinen Ruf fiirch-
ten musste’’ — und dies, obwohl er ihr zeitlebens zutiefst verbunden blieb.

Wiéhrend Anna Schlatters Rolle als Theologin im Prozess der Tradierung
mehrheitlich vernachléssigt wurde, sind seit Julianes Geburt rund 250 Jahre ver-
gangen, bis sie iiberhaupt zum ersten Mal eine Theologin genannt wurde, ihr Le-
ben aus theologischer Perspektive beleuchtet und ihre Rolle als Missionarin und
Theologin zum ersten Mal umfassend untersucht wurde.”®

Im Gegensatz zu Anna Schlatter, welche — auch wenn sie wegen gewisser
Punkte kritisiert wurde — von vielen hohes Ansehen in der Schweiz genoss, blieb

95 Martin Ninck, zit. in Sommer 2013, 618.
96 Sommer 2013, 366.

97 Vgl. Sommer 2013, 509.

98 In meiner Doktorarbeit (Sommer 2013).
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Juliane von Kriideners Bild im deutschsprachigen Raum verzerrt und die Wider-
spriichlichkeit der Quellen schier unauflgsbar. Die Quellenlage, die deutschspra-
chigen Lesern fiir ihre Meinungsbildung zur Verfligung stand, blieb bis in die
jlingste Zeit duBerst diirftig. Diese Situation fithrte unweigerlich zu einer Sonder-
stellung der miindlichen Uberlieferung, was in Julianes Fall nicht besonders vor-
teilhaft war. Selbst Anna Schlatter griindete ihre Meinung wesentlich auf Infor-
mationen durch Drittpersonen.

Die diirftige Quellenlage im Fall Juliane von Kriideners fiihrte dazu, dass sie
im deutschsprachigen Raum in weniger als 200 Jahren radikal in Vergessenheit
geriet. ,,Kaum jemand kennt sie heute noch.“*” Mit dieser Feststellung iiber Juli-
ane von Kriidener traf der Jung-Stilling-Forscher Erich Mertens 1992 den Nagel
auf den Kopf. Auf dem Hintergrund ihres Wirkens, sei es in politischer oder so-
zialdiakonischer Hinsicht, aber auch im Blick auf Julianes wesentlichen Beitrag
auf den Genfer Réveil, ihren Einfluss auf die Basler Mission und unzihlige Men-
schen, ist diese Vergessenheit nicht nachvollziehbar,

Unter Berlicksichtigung dieser nicht vergleichbaren Quellenlage ist leicht ver-
stindlich, dass Anna Schlatter positiver als Juliane von Kriidener in die deutsch-
sprachige Geschichte einging. Ob es allerdings Annas Wunsch entsprochen hiitte,
dank ,.geschonter und ,,hagiographischer Tradierung so .,positiv* in die Ge-
schichtsschreibung einzugehen, ist zu bezweifeln.

5. Fazit

Zusammenfassend bleibt die Verwunderung iiber viele biografische und theolo-
gische Gemeinsamkeiten der beiden erweckten ,,Ausnahmepietistinnen®.

Was Jehle-Wildberger bilanzierend iiber Anna Schlatter schrieb, gilt auch fiir
Juliane von Kriidener: ,,Anna Schlatter sprengte Grenzen in religidser, kirchli-
cher, sozialer und gesellschaftlicher Hinsicht. Sie stand auf eigenen Fiien, war
aber doch viel mehr ein Kind ihrer Zeit, als man das in der bisherigen Forschung
wahrgenommen hat.“'" Sie schrieb dies im Blick darauf, dass Anna nicht unbe-
riihrt von der Aufklirung und Romantik blieb. Bei Juliane galt dies auch im
Blick auf einige theologische Uberzeugungen, die ihr als unbiblisch angelastet
wurden, so zum Beispiel ihre eschatologische Sichtweise, die Naherwartung, die
Idee eines Zufluchtsortes im Osten, die Ermutigung zur Auswanderung und die
Retterrolle von Zar Alexander I. Oft wird ausgeklammert, dass die Baltin mit
solchen theologischen Ansichten auf den Schultern von Ménnern stand, die die-
selben Ansichten vertraten, dafiir aber nie in vergleichbarem AusmaB kritisiert
wurden.

99 Mertens, zit. in Sommer 2013, 620,
100 Jehle-Wildberger 2003, 164.
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Julianes Uberschreitung von Landesgrenzen, Kulturgrenzen aber auch von
vorherrschenden Standes- und Geschlechtergrenzen war noch extremer als bei
Anna. Selbst Anna Schlatter kritisierte an der Baltin ,,das Verlassen des angewie-
senen Berufs*!’!, mit anderen Worten, dass jene in ihrem 6ffentlichen Wirken als
Frau zu weit ging. Sie selbst blieb in dieser Hinsicht zuriickhaltend. Die St. Gal-
lerin hielt nur einmal eine 6ffentliche Predigt vor Frauen. ,,Predigten in Brief-
form hat sie unzihlige verfasst'?, ergénzt Jehle-Wildberger jedoch treffend.
Auch Anna Schlatter war durchaus revolutiondr fiir ihre Zeit mit ihren Gedanken
zur Rolle der Frau.'” Mit ihrer partnerschaftlichen Ehe setzte das Ehepaar
Schlatter neue MaBstidbe. Diese Ehe-Erfahrung iibertrug Anna auf den kirchli-
chen Raum: ,lhr véllig natiirlicher Umgang mit Ménnern der eigenen und der
katholischen Kirche war, jedenfalls innerhalb der Schweiz, einzigartig.*'**

Beide Frauen zeichneten sich nicht nur durch #uferst eigenstindiges Denken,
sondern auch durch eine selbstbewusste Persénlichkeit aus. Dieser Eigensinn, der
manchmal an StarrkOpfigkeit grenzte, war Teil ihres Pioniergeistes und ihres
Sendungsbewusstseins. Diese innere Stirke befdhigte beide, in mehrfacher Hin-
sicht zu Pionierinnen zu werden.

Anna Schlatter schrieb in einem Brief: ,,Ein Fels im Meere steht fest und lisst
die Wellen an ihm sich brechen. Er tut und spricht, was sein Herr nach seiner
Uberzeugung von ihm fordert, und ldsst die Hunde bellen.*'” In der ihr von Gott
gegebenen Wiirde fiihlte sie sich in jeder Situation koniglich: ,,Ich setzte mich
auf meiner Reise an den grofiten Tafeln in Gasthtfen ungeputzt neben geputzte
Damen ... Ein Zierpiippchen in Frankfurt, welches mir den Riicken kehrte neben
mit, kilmmerte mich gar nicht; ich wuBte ja, dass ich eine Konigstochter incogni-
to sei.”'% Thr Urenkel Ninck schrieb im Blick auf Annas Haltung bei den Diskus-
sionen rund um Juliane von Kriidener: ,, Koniglich hoch {iber dem Geschwiitz, nie
sich etwas vergebend, klaren Blicks die Geister priifend und scheidend steht An-
na inmitten ihrer Freunde und all der buntbewegten Strémungen der Zeit.<'"’

Juliane von Kriidener berief sich vor allem wihrend ihrer Missionsteise durch
Deutschland wiederholt ausdriicklich auf ihre géttliche Sendung. Nicht wenigen
Zeitgenossen schien dieses Sendungsbewusstsein eine gottesldsterliche Anma-
Bung. ,,Wundert euch nicht, dass ein Weib so zu euch redet und sich als Gottge-
sandte und Prophetin ankiindigt“'®®, lie sie in einer 8ffentlichen Rede verlauten:
,.Durch ein Weib ist die Siinde in die Welt gekommen, durch ein Weib ist auch

101 Schlatter-Bernet 1864, 262.

102 Vgl. Jehle-Wildberger 2003, 153.

103 Vgl. Jehle-Wildberger 2003, 129.

104 Jehle-Wildberger 2003, 162—163.

105 Jehle-Wildberger 2003, 129.

106 Zimmerling 1996, 65

107 Ninck 1924, 79.

108 Aus einer 6ffentliche Rede der Baronin im Januar 1818 in Frankfurt an der Oder. Vgl. Bre-
scius, Spieker 1818, 68—69.
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der Heiland der Welt geboren. Durch das schwache Weib soll Christus verherr-
licht und das grofle Gebot der Liebe recht anschaulich gemacht werden. Ich
selbst bin und vermag nichts. Christus ist und wirkt alles in mir. Er beherrscht
mein ganzes Wesen, er stirkt, erleuchtet und erfreuet mich®.

Marianne Jehle-Wildberger kommt im Blick auf Anna Schlatter zum Schluss:
»Neben Juliane von Kriidener war sie die bedeutendste Vertreterin der europii-
schen Erweckung, innerhalb deren sie sich jedoch stets eine eigenstindige Stel-
lung vorbehielt ... Als autodidaktische Theologin kam sie zu erstaunlich fort-
schrittlichen Ergebnissen ... Anna Schlatter war ihrer Zeit weit voraus.“'*’ Die
abschlieBende Bemerkung ist auch im Zusammenhang mit der baltischen Missi-
onarin zu finden. Mallet scheint die ,,unruhige und stiirmische Hingabe““u von
Julianes Frommigkeit ,,anderen Jahren zu gehéren als unserem kalten und be-
rechnenden Zeitalter“. Auch Frossard war der Ansicht, dass die Baltin mit ihrer
Botschaft zu friih gekommen sei. ,,Heute wiirde sie besser verstanden'"!, war er
iiberzeugt.

Ich wage zu bezweifeln, dass die herausfordernde Botschaft der baltischen
Missionarin zu einer spiteren Zeit mit offeneren Armen empfangen worden wi-
re. Ahnliches mag fiir das eigenstindige theologische Denken der St. Galler
Theologin gelten.

Meiner Meinung nach ist es bedauernswert, dass sich diese beiden Frauen nie
personlich begegnet sind und dass Anna Schlatter ihr Urteil wesentlich auf das
Horensagen griindete. Es ist auch nicht auszuschlieBen, dass ein gewisses Kon-
kurrenzdenken im Spiel war. Sofern es den beiden Frauen gelungen wire, ihren
Eigensinn und theologische Differenzen zuriickzustellen, zweifle ich iiberhaupt
nicht daran, dass sie sich sehr gut verstanden hiitten.

Auch wenn es zu keiner direkten Begegnung kam, so blieb Juliane von Krii-
dener doch ein Gesprichsthema in der Schlatter-Verwandtschaft. Einige Zeit
nach Julianes Tod erreichte Annas Neffe, der St. Galler Daniel Schlatter (1791
18'7'0),112 auf seiner Missionsreise die Krim, wo Julianes letzte Ruhestitte in den
Jahren nach ihrem Tod groBe Aufmerksamkeit erfuhr. Daniel Schiatter hielt in
seinen Erinnerungen fest: ,, Auf einer Anhshe neben der Stadt liegt ein groBes
Schlof, in welchem die weltberiihmte Baronin von Krudener starb, kurz nach-
dem sie von St. Petersburg aus die Reise die Wolga herunter bis Sarepta, auf dem
Don in’s Asowsche Meer und der Krimm gemacht hatte.*''?

109 Jehle-Wildberger 2003, 164.

110 Mallet, zit. in Sommer 2013, 654.

111 Frossard, zit. in Sommer 2013, 654.

112 Wegen seiner Missionierung der Tartaren auch ., Tartaren-Schlatter genannt.
113 Daniel Schlatter, zit. in Sommer 2014, 354.
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Debora Cornelia Sommer
Anna Schlatter and Juliane von Kriidener. Comparing two exceptional pie-
tistic women

Eastern Switzerland, 1817. Two extraordinary women of their century lived for
some time only a few kilometers apart from each other: Anna Schlatter (1773—
1826) from St. Gallen and Juliane von Kriidener (1774—1824) from the Baltic
countries. Despite repeated invitations by the baroness, Schlatter steadfastly de-
clined to see her. The confusion caused by the missionary noblewoman was
enormous. Thousands of people arrived to find practical help in this horrible time
of trouble and to listen to her message. — The essay sheds light on background
factors for Anna Schlatters refusal to get her to know personally. A biographical
and theological comparison furthermore reveals not only differences but striking
parallels between the two women. The pioneering achievement of both women as
well as their independent-minded theology is impressive. A look at the process of
writing historically about the two makes clearer why Schlatter is remembered
predominantly positively in German historiography whereas von Kriidener has
been largely forgotten. This essay intends to show that the two ,.exceptional-
pietists* deserve respect for their unique contribution to the European awakening
movement.



Klaus vom Orde

Evangelische Allianz — Chancen und Grenzen
Gedanken anhand eines Buches iiber ihre Geschichte

»Die evangelische Allianz verstand sich von Beginn an als eine ékumenische
Bewegung ... Die anzustrebende Gemeinschaft erstreckte sich in ihrer Reichwei-
te auf die gesamte Christenheit und war zugleich auf die Welt als Ganze ausge-
richtet. ...“! Sie nimmt damit Internationalisierung, Vernetzung und vor allem
die Darstellung der Einheit der Gemeinde als Leib Christi in den Blick. Gleich-
zeitig wird mit dieser Formulierung auch die Geschichtshaftigkeit der Bewegung
zum Ausdruck gebracht: ,,Von Beginn an®. Theologisch gesprochen geht es um
den kirchengeschichtlichen Versuch, anhand eines bestimmten und konkreten
Phidnomens der Geschichte die ,Kontaktstelle® zwischen der geistlichen Wirk-
lichkeit der von Christus gestifteten Gemeinde und deren Sichtbarkeit in der
Wirklichkeit der Welt zu beschreiben — freilich im Selbstverstindnis der han-
delnden Personen.

Die Evangelische Allianz gibt es bis heute als international und national agie-
rendes Netz von Christen. Um der Versuchung einer ,,Enthistorisierung® zu ent-
gehen, die Mitglieder der Evangelischen Allianz stellten den Leib Christi sichtbar
dar, ist es notig, dem historischen Ursprung dieser Bewegung und Organisation
nachzugehen. Sie wird damit einerseits ,,geerdet” und erhélt andererseits durch
den ,,Blick in den Riickspiegel* ihre Handlungsspielriume, aber auch -grenzen
gezeigt.

Nachdem es schon eine Reihe von kirchenhistorischen Arbeiten gibt, die Ein-
zelaspekte der Allianzarbeit beschreiben oder die Geschichte in einzelnen L#n-
dern darstellen, liegt seit inzwischen vier Jahren ein monumentales Werk vor, das
sich mit der europdischen und dariiber hinaus ausstrahlenden Entwicklung der
Evangelischen Allianz beschiftigt. Es handelt sich um die schon im Jahr 2004 in
Heidelberg entstandene Habilitationsschrift von Gerhard Lindemann .Fiir
Frommigkeit in Freiheit. Die Geschichte der Evangelischen Allianz im Zeitalter
des Liberalismus (1846—1879)“, Miinster 2011.

Auch wenn dies im Titel nicht in dieser Weise formuliert ist, muss man von
der Geschichte der europdischen Evangelischen Allianz sprechen, obwohl auch
Initiativen in Indien, China und Australien — und nicht zu vergessen die Kontakte
in die USA — thematisiert werden. Dies hat sowohl forschungspraktische als auch
sachliche Griinde. Obwohl die ,,Akten der US-Allianz seit 1867 nahezu vollstéin-

1 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 938.
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dig tiberliefert* sind, wurden im Wesentlichen die Archivalien und Publikatio-
nen aus England und Deutschland ausgewertet. Dabei ist zu beriicksichtigen,
dass die Allianz bis zum genannten Jahr 1867 schon eine mehr als zwanzigjéhri-
ge Geschichte hinter sich hatte, zu der offenbar auch in den USA keine namhaf-
ten Quellen mehr existieren. Unter sachlichen Gesichtspunkten muss ganz ein-
fach konstatiert werden, dass die Evangelische Allianz eine europédische — oder
besser: britische — Griindung ist, was sich im gesamten Verlauf der hier darge-
stellten Geschichte, aber auch in den beschriebenen Einzelaktionen nicht verken-
nen ldsst. Von einer ,,Globalisierung*® ldsst sich genau genommen im langen
19. Jahrhundert nur unter bestimmten Aspekten sprechen, eher von dem Versuch,
die Welt zu ,,européisieren®, wobei die USA zu dieser Zeit sicher cum grano sa-
lis kulturell zu Europa gerechnet werden muss. Dies ldsst sich sehr konkret in
den im vorliegenden Band beschriebenen Vorgingen aus der Geschichte der
Evangelischen Allianz ablesen. Damit ist sie selbstverstdndlich ein Kind ihrer
Zeit und muss mit ihren Stdrken und Schwiichen von hier aus verstanden werden.
Die Studie zeichnet ,.den Weg der Evangelischen Allianz bis zum Beginn des
Zeitalters des Imperialismus*’ nach. Dabei darf nicht unberiicksichtigt bleiben,
dass gerade fiir Grofbritannien in der behandelten Zeit von einer ., frithimperialis-
tischen Periode® gesprochen wird. Sehr richtig wird von Lindemann betont,
.,dass die Allianz in ihrem Handeln und ihrer Entwicklung auch von den jeweili-
gen Spezifika der einzelnen Zeitabschnitte gepréigt war.*

Eingangs war von einer ,,Kontaktstelle* zwischen der geistlichen Wirklichkeit
der von Christus gestifteten Gemeinde und deren Sichtbarkeit in der Wirklichkeit
der Welt die Rede. Im Selbstverstindnis der Griindungsviter der Allianz spielte
diese Sichtbarkeit, also die Konkretion der durch den gemeinsamen Glauben ver-
bundenen Einzelchristen in der erfahrbaren Welt, eine besondere Rolle. Schon in
einer Vorgéngerkonferenz im Jahr 1843 war der Wunsch geduBert worden, ,,eine
Vereinigung evangelischer Protestanten zwecks ,briiderlicher Anerkennung®,
gegenseitiger Unterstiitzung und der Ausbreitung des Evangeliums in alle Linder
herzustellen.“® Im Verlauf der kommenden Jahre wurde diese Idee an verschie-
denen Stellen und durch verschiedene Personen immer wieder laut. Ein bedeu-
tendes Ferment waren dabei die in England stark gewordenen katholisierenden

Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 21.

Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 17f.

Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 16.

Lindemann, Fir Frommigkeit und Freiheit, 17. — Uberhaupt erscheinen die Periodisie-
rungsbezeichnungen zu wenig reflektiert und distinguiert angewendet (vgl. dazu Wolfgang
Heinrichs, Rezension iiber: ,,Gerhard Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit. Die Ge-
schichte der Evangelischen Allianz im Zeitalter des Liberalismus (1846-1879), Berlin:
LIT-Verlag, 2011%, in: Jahrbuch zur Liberalismus-Forschung, 2013, 2 (heruntergeladen
iiber recensio.net).

6  Lindemann, Fir Frémmigkeit und Freiheit, 36.
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Tendenzen in der anglikanischen Kirche’, aber auch deren Erstarken in Schott-
land und den USA.® Die genaue Untersuchung der Details des F orschungsgegen-
standes l4sst deutlich werden, inwieweit die Akteure dadurch in ihrem Handeln
mehr oder weniger erkennbar geleitet werden.

Vor einer einordnenden und deutenden Geschichtsschreibung steht jedoch zu-
néchst die Ermittlung und Darstellung der Quellen. Dies hat Lindemann in einer
— geradezu wortlich zu nehmenden — erschlagenden Fiille und Akribie vorge-
nommen. Ein halbes Jahrhundert Geschichte einer vergleichsweise kleinen
Gruppe wird in kleiner Drucktype auf 1060 Seiten dargestellt. Dabei werden die
einzelnen Aktivitéten, vor allem aber Konferenzen und die jeweils dazu gehoren-
den vorbereitenden Kontakte und Initiativen minutiés nachgezeichnet. So hilf-
reich die Zusammenstellung vieler Einzelheiten auch ist, so schwer ist es freilich,
sich einen Uberblick oder gar systemischen Einblick zu verschaffen. Als Hilfs-
mittel fiir den Zugang stehen lediglich ein Personenregister und ein sehr detail-
liertes, damit aber durchaus ebenfalls nicht immer wegweisendes Inhaltsver-
zeichnis zur Verfiigung.

Im Folgenden sollen einige wenige Themenbereiche benannt und skizzenhaft
dargestellt und dabei Fragen gestellt werden, die beim Lesen kommen kénnen.
Es kann nicht ausbleiben, dass dies sehr subjektiv ist und selbstverstindlich kon-
nen systematische Schlussfolgerungen und Zusammenfassungen, die von ande-
ren Rezensenten in der Arbeit Lindemanns vermisst werden,’ hier nicht nachge-
holt werden kdnnen. Dies muss dem Verfasser iiberlassen werden. Neben einigen
grundlegenden Fragestellungen, die Selbstverstindnis und Wirken der Evangeli-
schen Allianz betreffen, soll es vornehmlich um ihre Bemiihungen gehen, auf die
deutsche kirchliche Situation einzuwirken. Viele andere Themen, die nicht er-
wihnt werden, sind deswegen nicht weniger bedeutsam. Dazu gehért nicht zu-
letzt das Engagement in der Missionsarbeit.

1. Die Frage nach der Sichtbarkeit der Kirche Christi und ihrer Einheit

Eine grundlegende Motivation, die schon eingangs erwihnt wurde, ist die Ver-
bindung evangelischer Christen zu einem internationalen protestantischen Biind-
nis, das die ,,Einheit einer wahren Katholizitdt“ (Merle d’Aubigne’)10 der ro-
misch-katholischen Weltkirche entgegensetzen wollte. Wihrend in katholischen
Lindern die Repressalien gegen die gegen evangelische Minderheiten stirker

7  S.u. S.170 zur Oxford-Bewegung.

8 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 45-50.

9  Hartmut Lehmann, Rezension in: Pietismus und Neuzeit. Ein Jahrbuch zur Geschichie des
neueren Protestantismus 39, 2013, 352f.

10 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 42. — Jean Henri d° Aubigné (1794—1872), einer
der bedeutendsten Vertreter des Reveil in der franzdsischen Schweiz (Erich Wenneker, Art.
Jean-Henri Merle d’ Aubigné, in: BBKL 5, 1993, 1317-1321).
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wurden, wurde in England die Oxford-Bewegung unter der Leitung von John
Henry Newman (1801-1890)"" und Edward Bouverie Pusey (1800—1882)" als
groBte Gefahr wahrgenommen." Auf Grund der Bezeichnung ,,Puseyismus* fiir
diese Bewegung'® erscheint der letztere fiir die Griindungsviter der Evangeli-
schen Allianz als besonders problematisch.'’ Dies mag daran liegen, dass Pusey
wihrend seines Aufenthaltes in Deutschland eine Reihe von Gemeinsamkeiten
mit den Vertretern der Erweckten erkannt und diese Ahnlichkeiten in seinem
Werk ,,Enquiry“'® in England bekannt gemacht hatte. Darin machte er den Intel-
lektualismus der lutherischen Orthodoxie des 17. Jahrhunderts flir den Rationa-
lismus verantwortlich und betonte die Bedeutung von Bibellektiire und persénli-
cher Glaubenserfahrung.'” Als prigende Personlichkeit des Anglokatholizismus'®
brachte er die Vorstellungen, die den spéteren Griindungsvitern der Evangeli-
schen Allianz wichtig waren, nun in diese ihrer Ansicht nach katholisierende
Bewegung hinein. Umso wichtiger musste es sein, eine antikatholische — ,,protes-
tant* oder ,.evangelical“'’ — Phalanx zu errichten. Eine konkrete Auswirkung der
Ablehnung des Puseyismus zeigte sich im Ubrigen in der weiteren Geschichte
der Evangelischen Allianz. Um die Beziehungen nach Deutschland — und hier
vor allem zu der preuBischen Staatskirche — auszubauen, war mit Sicherheit der
Hallenser Theologe August Tholuck (1799-1877) eine der wichtigsten An-
sprechpartner, der nicht nur an der Griindungskonferenz in London teilnahm,”
sondern auch spiter als bedeutender Redner auftrat.”' Er gilt bis heute als bedeu-

11 Ian Kerr, Art. Newman, John Henry, in: RGG"* 6, 2003, Sp. 274f.

12 Albrecht Geck, Art. Pusey, Edward Bouverie, in: RGG" 6, Sp. 1840.

13 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 38, 48.

14 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 62.

15 In einem Artikel der Evangelischen Kirchenzeitung (60) 1857, 209-212 wird beklagt, die
Evangelische Allianz bezeichne . jedes kirchliche Streben, jedes Aufbliihen der Kirchlich-
keit als Puseyismus etc.” Zit. nach Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 401. — Ein
ausfithrliches Referat des Artikels bietet Matthias A. Deuschle, Ernst Wilhelm Hengsten-
berg. Ein Beitrag zur Erforschung des kirchlichen Konservativismus im Preuflen des
19. Jahrhunderts, BHTh 169, Tiibingen 2013, 379-381, der auch nachweist, dass nicht,
wie Lindemann meint, Ernst Wilhelm Hengstenberg der Verfasser des Artikels ist, sondern
sein Sohn Immanuel, der auf seiner Englandreise im Jahr 1854 viele Glieder der Evangeli-
schen Allianz persénlich kennengelernt hatte (a. a. O., 379).

16 E. B. Pusey, An historical enquiry into the probable causes of the rationalist character
lately predominant in the theology of Germany, Ruvington, 1828.

17 A. Geck, Pusey [wie Anm. 12].

18 Eine kirchliche Bewegung innerhalb der anglikanischen Kirche, die u. a. die den gtttlichen
Ursprung und Charakter der sichtbaren Kirche betonte, wobei die apostolische Sukzession
eine bedeutende Rolle spielte (Robert Bruce Mullin, Art. Anglokatholizismus, in: RGG* 1,
1998, 491-494]).

19 Bei Lindemann finden sich die Formulierungen: ..evangelical protestantism® (54, 72, 105)
und ,,oecumenical alliance* (124).

20 Lindemann, Fir Frommigkeit und Freiheit, 82f.

21 Vgl. zum Beispiel Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 689.
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tendster Vertreter der Erweckungsbewegung in der akademischen Theologie.
Dass ihn mit Pusey eine intensive Freundschaft verband,”” wirkte sich auf die
Aktivititen der Evangelischen Allianz in Deutschland aus.”

Fiir die deutschen Kritiker der Evangelischen Allianz, zu denen vornehmlich
Ernst Wilhelm Hengstenberg (1802—-1869) und Friedrich Julius Stahl (1802-
1861) gehorten, konnte der Eindruck entstehen, dass es weniger darum ging, dem
Einfluss des genuinen Katholizismus bzw. der Macht und Organisation der ka-
tholischen Kirche die Einheit der Evangelischen entgegenzusetzen, als vielmehr
die Gruppen, die nicht zu den Staatskirchen gehérten, zu stirken. Dabei waren
die ,,Schnittmengen* zwischen diesen und den Vertretern der Evangelischen Al-
lianz in der Auffassung iliber die Grundlagen und Ausformungen des personli-
chen Christeins durchaus betréchtlich™, und noch wenige Monate vor der Lon-
doner Griindungskonferenz war ein durchaus positiver Artikel, wenngleich nicht
ohne Warnung davor, ,,zu einer Kirchenpartei* zu werden, zu einigen kritischen
Punlgen zur ,,Glaubensbasis® in der ,,Evangelischen Kirchenzeitung® erschie-
nen.

Die Frage nach der Einheit stellt sich aber auch an einer ganz anderen Front.
Schon auf der vorbereitenden Konferenz in Liverpool im Jahr 1845, bei der zum
ersten Mal acht Grundsétze formuliert wurden, die die Grundlage fiir die — spéter
noch revidierte — Glaubensbasis der Evangelischen Allianz waren, kam es zu ei-
ner Debatte unter den Teilnehmern, die feststellten, dass sie so formuliert sei,
dass etwa die Quiker ausgeschlossen bleiben mussten.”® Ein dhnliches Schicksal
erfuhren auch die Darbysten (,,Plymouthbriider) und die Heilsarmee.”’” In der
Diskussion um den achten®® bzw. neunten” Artikel der Glaubensbasis, in dem es
um die géttliche Einsetzung von Amt und Taufe ging, wurde ihr Ausschluss zu-

22 Albrecht Geck: Friendship in Faith — Edward Bouverie Pusey und Friedrich August
Gottreu Tholuck im Kampf gegen Rationalismus und Pantheismus. Schlaglichter auf eine
englisch-deutsche Korrespondenz, in: Pietismus und Neuzeit. Ein Jahrbuch zur Geschichte
des neueren Protestantismus, Bd. 27, 2001, 91-117. Der Briefwechsel zwischen beiden ist
publiziert in: Albrecht Geck: Autoritit und Glaube (Teil 1). Edward Bouverie Pusey und
Friedrich August Gottreu Tholuck im Briefwechsel. (1825-1865). in: Zeitschrift fiir Neuere
Theologiegeschichte 10, 2003, 253-317, und ders.: Autoritit und Glaube (Teil 2). Edward
Bouverie Pusey und Friedrich August Gottreu Tholuck im Briefwechsel. (1825-1865), in:
Zeitschrift fiir Neuere Theologiegeschichte 12, 2005, 89-155.

23 Vgl Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 192.

24 Es fillt auf, dass sich Hengstenberg im Vorfeld der Berliner Allianzkonferenz im Jahr 1857
nie zu den Artikeln der Glaubensbasis der Evangelischen Allianz duBerte, die er zu groBen
Teilen hétte unterschreiben kénnen (s. M. Deuschle, Hengstenberg, 383; #hnlich auch Lin-
demann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 402).

25 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, T4f.

26 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 53f. — Die gleiche Diskussion entstand erneut
bei der Griindungsversammlung in London (a. a. O., 91, 95).

27 Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 95.

28 Entwurf, der der Londoner Versammlung vorgetragen wurde (a. a. O., 88).

29 Verabschiedete Version (a. a. O., 98).
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mindest billigend in Kauf genommen. In einem Bericht, den der damalige Missi-
onsinspektor der Basler Mission und spitere Oberhofprediger in Berlin Wilhelm
Hoffmann (1806—1873) in dem neu gegriindeten Organ der Evangelischen Alli-
anz, ,,Evangelical Christendom* im Jahr 1847 gibt, macht er deutlich, dass mit
dem neunten Artikel der Glaubensbasis®’, der ,,the Eternal punishment of the wi-
cked* benennt, eine groBe Zahl von Christen aus Wiirttemberg, die sich ansons-
ten vermutlich mit der Allianz verbunden wissen wiirden, ausgeschlossen wiir-
den: ,,You find there a large number of truly pious individuals of nearly all ranks
in society, whose views on some points of doctrine deviate in a measure from the
tenor of the public confessions, and who still are members of the Church. Though
they do not deny any of the tenets of the Creed of Augsburg or the Palantine Cat-
echism, they are most of them decided Millennarians, and many of them adhere
to the view of universal restoration. “*' Gleich darauf verdeutlicht er aber die
Problematik der ,,Allianz: ,,] am well aware that another and very dangerous sect
was to be excluded by it [d.i. der genannte der Artikel der Glaubensbasis,
Kv0].”** Mit der gefihrlichen Sekte waren die Sozinianer bzw. Unitarier ge-
meint,” die nach der Ansicht des amerikanischen Presbyterianers William Patton
(1798-1879) .,(die) Hauptgestalt des ,Unglaubens® in den Vereinigten Staaten
sei*“*, Der Artikel war auf Druck der amerikanischen Delegierten unter Andro-
hung der Griindung einer unabhzingigen Allianz aufgenommen worden.”

Mit dieser Skizze eines einzigen Beispiels wird die Problematik der Evangeli-
schen Allianz deutlich. Die ,,Glaubensbasis* sollte vereinen — und konnte dies
nur durch Trennung, zumindest aber durch eine Wertung einzelner Aussagen, die
es einigen leichter und anderen schwerer machte, sich einzubringen. Der Weg
zwischen Scylla und Charybdis konnte nur unter dem Hinweis gesucht werden,
eine Haltung ,,with due forbearance und brotherly love**® zu entwickeln. Sichtbar

30 Hoffmann hatte offenbar noch die vorlédufige Form vorliegen, denn er schreibt: ,,(By) the
eighth article of our Basis these Brethren seem to be excluded from our Alliance.” (Wil-
helm Hoffmann, Impediments in the Way of forming an Organization in Connexion with
the Evangelical Alliance in the South of Germany and German Switzerland, in: Evangeli-
cal Christendom, Bd.1, London, 1847, [117-119] 118).

31 Hoffmann, ebd. [Hervorhebung im Original]. — Vgl. dazu Lindemann, Fiir Frimmigkeit
und Freiheit, 190. — Die Frage nach der ,,Ewigkeit der Hollenstrafen wurde im weiteren
Verlauf der Allianzgeschichte noch einmal in England heftig diskutiert. Dort hatte das Al-
lianzmitglied Th. R. Birks ein Buch geschrieben, nach dessen Ausfilhrungen die ,,Glau-
bensbasis* der Evangelischen Allianz wenigstens indirekt angegriffen worden war (Linde-
mann, Fir Frommigkeit und Freiheit, 815).

32 Hoffmann, Impediments [wie Anm. 30], 118.

33 Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 89, 92.

34 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 93.

35 Lindemann, Fir Frommigkeit und Freiheit, 88f.

36 Zit. nach Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 99.
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werden konne dies am leichtesten durch ,,Frommigkeitsiibungen und in gemein-
samen Aktionen*?’.

2. Gemeinsame Aktionen

Beispiele fiir solche Aktionen werden vornehmlich in Teil 2 des Werks von Lin-
demann vorgestellt Dort wird die Zeit ,,der polmschen Reaktion (1849/50-1858)
beschrieben.”® Lindemann leitet diesen Abschnitt so ein: »Die Tatigkeit der Alli-
anz war in dieser Epoche verstidrkt von dem Engagement fiir aus religidsen
Griinden Benachteiligte bestimmt ... Seit 1850 wurde die AuBenpolitik zuneh-
mend 6ffentlich, beschiftigte iiber die Presse die Bevilkerung und, sofern vor-
handen, die Parlamente. Von diesen Verinderungen machte die Allianz in ver-
starktem MaBe Gebrauch.**’ Dabei ging es ihr vor allem um die Situation, dass
»(die) Aufmerksamkeit von Seiten der Regierungen ... in katholischen Léndern
Anhingern des protestantischen Glaubens (galt), wihrend sie sich in nicht weni-
gen der evangelischen Staaten auf dem européischen Kontinent gegen Mitglieder
neuer protestantischer Glaubensgemeinschaften, insbesondere die Baptisten,
richtete.**’

Eine der ersten Aktionen war die Beschiftigung der fithrenden Ménner der
Evangelischen Allianz mit dem Fall ,,Achilli. An ihm kann die Vorgehensweise
der f]xllianzleute, aber auch die Verfahrensweise Lindemanns verdeutlicht wer-
den.

Giancinto*? Achilli (1803—1893) war, nachdem er im Jahr 1841 sein Priester-
amt niedergelegt hatte, drei Jahre spéter zum evangelischen Glauben iibergetreten
und hatte sich auf britisches Gebiet, nach Malta, abgesetzt, um dort an einem
protestantischen College Naturwissenschaften und Literatur zu unterrichten. Es
schien wie eine Gebetserhdrung zu sein, nach der gebeten wurde, Gott moge
Gnade geben, das Evangelium auf der Apenninenhalbinsel .mitten unter der ro-
mischen Abgtitterel“ verkiindigen und eine vereinigte evangelische Kirche er-
richten zu konnen," als die Verbindung zu Achilli entstand. Dieser hatte im Juli
1847 in London einen Vortrag {iber die Evangelisation Italiens gehalten und sein
Land als ,,H8hle des Aberglaubens® bezeichnet, das unter dem ,.Joch des Papst-

37 Ebd.

38 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 207-320.

39 Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 207.

40 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 208.

41 Das Folgende ist entnommen Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 208-223.

42 Lindemann nennt ihn immer so. Sein voller Name lautet: Giovanni Giacinto, vermutlich
nach dessen Werk: Dealings with the Inquisition: or, papal Rome, her Priests, and her Jes-
uits. With important Disclosures. 2. erw. Aufl., London, 1851. — Die erste Auflage ist nicht
nachweisbar; Lindemann gibt nicht an, dass er die zweite verwendet (949).

43 Lindemann, Fir Frémmigkeit und Freiheit, 209.
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tums® zu leiden habe.*, worauf der Kontakt zur britischen Allianz entstanden
war und Achilli sogar versprach, die Statuten der Evangelischen Allianz in latei-
nischer Sprache an den Papst zu schicken. Zu einem ,,Fall®, bei dem sogar die
héchste diplomatische Ebene eingeschaltet wurde, wurde Achilli erst, als er —
inzwischen von Malta nach Rom zuriickgekehrt — nach der Besetzung durch die
Franzosen mit der Niederschlagung der rémischen Republik verhaftet und der
Jurisdiktion der Inquisition unterstellt worden war."” Von Seiten der britischen
Allianz wandte man sich nun an hochste politische Stellen, ndmlich den engli-
schen AuBenminister Palmerstone und an die franzdsische Regierung mit der
Bitte, fiir eine faire Verhandlung und — sollte es sich herausstellen, dass Achilli
nur aus religidsen Griinden verhaftet worden sei — fiir eine Freilassung zu sorgen.
Inzwischen war der Vorwurf gegen ihn erhoben worden, er habe sich einer Straf-
verfolgung wegen Verflihrung und Vergiftung einer Nonne entzogen, als er auf
englisches Gebiet geflohen sei.*® Eine Abordnung der Allianz wurde nach Paris
gesandt, die unter anderem mit dem franzdsischen Auflenminister von Tocquevil-
le sprechen konnte, der aber mit dem Hinweis, die gerade mit dem pépstlichen
Stuhl wieder hergestellten franzosischen Beziehungen mit dem Eingriff in ein
schwebendes Verfahren nicht belasten zu kénnen, eine weitere Hilfe verweigerte.
Nach den Gespréchen in Paris wurde eine Deputation nach Rom geschickt, aller-
dings nicht als offizielle Abordnung der Evangelischen Allianz, sondern ,auf-
grund ihrer prlvaten Verbundenheit mit Achilli, was sie ,,zu jeder Gelegenheit
erklaren® sollten.”” Nach Auskunft des britischen Konsularagenden waren die
Vorwiirfe von moralischem Vergehen haltlos. Der franzisische Gesandte schlug
vor, beim Papst ein Gnadengesuch zur Befreiung Achillis einzureichen.*® Von
pépstlicher Seite wurde eine solche abgelehnt, ,,da sie den katholischen Glauben
gefihrde.*’ Inzwischen war dem einen der beiden Allianzabgesandten, der noch
allein in Rom zuriickgeblieben war, von der franzosischen Botschaft deutlich
gemacht, er soIle dle Stadt am Tiber jetzt verlassen, weil er Achilli damit eher
schade als nutze.” Die Affire wurde schlieBlich dadurch gelést, dass dem Inhaf-
tierten unter dem Vorwand, als Zeuge vor dem franzsischen Kriegsgericht aus-
sagen zu milssen, im Januar 1850 zur Flucht verholfen wurde.’' Achilli trat da-
rauthin in Sitzungen und 6ffentlichen Veranstaltungen des britischen Allianzko-
mitees auf. Danach unternahm er eine ausgedehnte Reise durch Grof3britannien,
an dessen Ende die Griindung eines ,,Italien-Komitees* stand. Im Mai 1850 wur-
de er Pastor einer provisorischen Kapelle und Mitarbeiter der ,,Italian Evangeli-

44 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 208.
45 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 209f.
46 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 212,
47 Lindemann, Fir Frommigkeit und Freiheit, 216,
48 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 218,
49 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 220.
50 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 216.
51 Lindemann, Fiir Frimmigkeit und Freiheit, 220,
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sation Society“.*” In den folgenden Jahren kam es zu einer publikumswirksamen
Auseinandersetzung zwischen ihm und Kardinal Newman.” Danach wanderte
Achilli in die USA aus und griindete dort eine kleine Kirche Swedenborgscher
Pragung und unternahm eine Ubersetzung des Neuen Testaments ins Italienische.
Er starb im Jahr 1860.%*

Was ldsst sich aus diesen Ereignissen iiber die Evangelische Allianz erkennen?
Sie erkennt darin die Moglichkeit, gegen die katholische Kirche vorzugehen. Es
wird zwar von der Hoffnung gesprochen, dass sich eine ,,vereinigte italienische
Kirche* entwickle, aber an keiner Stelle wird deutlich, dass italienische Evange-
lische einbezogen waren. Lediglich britische und franzésische Vertreter der Alli-
anz beteiligten sich, und einzig die diplomatischen Vertreter dieser Staaten wur-
den angesprochen. Der fiihrende Kopf der franzésischen Erweckungsbewegung,
Adolphe Monod (1802-1856), hielt den Ausgang fiir ein Beispiel, dass nur die
Verbindung der Christen in der Allianz sich erfolgreich der Inquisition entgegen-
setzen konne. lhre praktische Arbeit miisse darin bestehen, die um des Evangeli-
ums w1llen Verfolgten zu unterstiitzen und sich fiir die Rehg;onsfrelhelt einzu-
setzen.”> Man hielt die Affire ,,Achilli“ fiir ein ,,Zeichen der Zeit* im Kampf ge-
gen den Katholizismus als ,,entschlossene(m) Feind der Religionsfreiheit und der
freien Verbreitung des heiligen Wortes Gottes”, dem die Christen ,,mit geistli-
chen Waffen entgegenzutreten hitten.”® Freilich bedeutete dies nicht, dass man
sich nicht allen moglichen Mitteln und Kontakten auf der diplomatischen Ebene
bediente und — so muss man feststellen — der gliickliche Ausgang, vorsichtig
formuliert, einer Irrefiihrung der Inquisitionsbeamten zu verdanken war.’’ Dass
die mit einbezogenen Diplomaten ganz andere Motive hatten, wird angedeutet,
wenn etwa der britische Aulenminister Palmerstone als ,.nationalistischer Aris-
tokrat*® bezeichnet wird und sich sein franzésischer Kollege Tocqueville sehr
zuriickhaltend verhielt, wenn er auch seine persénliche Einstellung zur Bedeu-
tung zur Religionsfreiheit zum Ausdruck brachte. Seinen Gespriichspartner von
der Evangelischen Allianz reichte dies aber aus, um zu melden, ,,that he meant to
do what was right“.”* Aus Sicht der Allianzvertreter werde deutlich, dass ,.es eine

52 Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 222.

33 Wilfrid Ward, Life of John Henry Cardinal Newman Bd. 1, London, 1912, 275-304.

54 Delio Cantimori, Art. Achilli, Giacinto, in: Dizionario Biografico degli Italiani, Bd. 1,
1960.

55 Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 222f.

56 Lindemann, Fir Frommighkeit und Freiheit, 221; vgl. auch 279 u. 378.

57 Lindemann spricht in diesem Zusammenhang sehr verniedlichend von einem geschickten
Schachzug™ (Lindemann, Fir Frémmigkeit und Freiheit, 220). — Auch das Insistieren da-
rauf, dass die Allianzvertreter in Rom sich dort als persénliche Freunde befinden, nicht
aber als Vertreter einer protestantischen Vereinigung (Lindemann, Fir Frommighkeit und
Freiheit, 216), was bestenfalls die ,,halbe Wahrheit®.

58 Lindemann, Fir Frommigkeit und Freiheit, 211.

59 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 214,
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Realitét christlicher Sympathie und christlichen Mitgefiihls gebe, die Glaubige
aller Nationen miteinander verbinde.*“*’

Aber auch zur Darstellung Lindemanns kann anhand dieses Beispiels einiges
deutlich gemacht werden. Wie schon angemerkt, beschreibt er die Vorgénge mi-
nutios.’ Die Quellen sind jedoch zum allergréBten Teil die Berichte in den inter-
nen Zeitschriften ,,Evangelical Christendom* und ,,.Die Kirche des Herrn* bzw.
den Darstellungen von Eardley oder Achilli selbst. Auch wenn man davon aus-
gehen muss, dass die Quellenlage nicht viel mehr hergibt, so wére es doch fiir
ihre wissenschaftliche Bearbeitung hilfreich gewesen, deutlicher erkennen zu
lassen, dass die Texte aus der Feder von beteiligten Personen stammen und somit
eine bestimmte Intension hatten®®, die auch Gegenstand der historischen Untersu-
chung sein muss.

In aller Kiirze soll noch auf ein weiteres Beispiel des Engagements zur Hilfe
durch die Evangelische Allianz hingewiesen werden. Dieses Mal wurde nicht die
katholische Kirche, sondern die lutherische Staatskirche in Schweden als Gegner
ausgemacht. Es ging um den schwedischen Seemann Frederik Olaus Nilsson
(1809-1881), der in Amerika bei den Baptisten seine Bekehrung erlebt hatte und
nach seiner Riickkehr in die Heimat als Baptistenprediger wirkte.’ Dies war auf
Grund der schwedischen Gesetzeslage freilich nicht mdglich. Nachdem Ge-
sprachsversuche des zustindigen lutherischen Bischofs in Géteborg, die eine Re-
konversion zum Ziel hatten, — kaum tiberraschend! — gescheitert waren, waren
die staatlichen Gesetze in Anwendung zu bringen. Es war naheliegend, dass Nils-
son sich an die britische Allianz wandte, aber auch dass die Angelegenheit und
vor allem das Verhalten der schwedischen Kirchenvertreter von den Mitgliedern
der Allianz sehr kritisch kommentiert wurde. Die Vollstreckung des Urteils, das
auf Grund der Gesetzeslage zur Verbannung fiihrte, wurde zu verhindern ver-
sucht, indem von den britischen Allianzleuten ein Gnadengesuch beim schwedi-
schen Konig eingereicht wurde. Es wurde zunéchst abgelehnt. Deswegen verlieB
Nilsson im Jahr 1850 seine Heimat, um in den Vereinigten Staaten als Evangelist
zu wirken. Erst 1860 kehrte er nach der Begnadigung fiir einige Jahre nach
Schweden zuriick, um schlieSlich von 1868 an ganz in den USA zu leben. Auch
zu dieser Angelegenheit werden nur die Berichte aus der Allianzzeitschrift
»Evangelical Christendom® ausgewertet. Dabei wire es durchaus interessant ge-
wesen, die Auseinandersetzung in Stidschweden zu analysieren angesichts der
Tatsache, dass es gerade dort eine ganze Anzahl von Geistlichen gab, die von

60 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 215.

61 Selbst die Klage Achillis, er habe in seiner Zelle eine Matratze, die vorher von Hunden
benutzt worden sei, wird notiert (Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 210).

62 Dass die Wahrnehmung (und Darstellung) bestimmter Situationen unterschiedlich ausfal-
len, lésst sich etwa in den Beschreibungen der Kontakte zwischen den Vertretern der Evan-
gelischen Allianz und dem Evangelischen Kirchentag erkennen (dazu Lindemann, Fiir
Frémmighkeit und Freiheit, 479).

63 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 223-228.
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dem Erweckungsprediger Henrik Schartau (1757-1825) geprigt waren.”* Diese
werden in einem Bericht iiber die Situation in Schweden im ,,Evangelical Chris-
tendom* freilich in einem Atemzug genannt mit Pusey,” was mit einer immanen-
ten Kritik am Schartanismus gleichzusetzen ist. Die Situation war freilich anders
als diejenige in England und der Vergleich mit Pusey passte nicht. Die Staatskir-
che in Schweden war seit 250 Jahren durch konigliche Gesetzgebungen so eng
mit dem Staat verbunden, dass es kaum Spielraum fiir eine andersgeartete
Frommigkeit in Gesellschaft und Kirche gab. Aber selbst im ,,Evangelical Chris-
tendom*™ wird auf die Moglichkeit der Herrnhuter hingewiesen, eigene Erbau-
ungsstunden abzuhalten.*® Bei Lindemann bleibt dieser Umstand unerwihnt. Nur
in einer FuBnote wird darauf hingewiesen,”’ dass es Erweckungsbewegungen
gab, die von Laien getragen und angefiihrt und vor allem in anderen Gegenden
Schwedens bliihten.”® Betrachtet man das von Lindemann vorgetragene Engage-
ment der britischen Allianz, entsteht der Eindruck, als werde die Bruderschaft
unter den erweckten Glaubensbriidern eben doch tiberlagert worden von kirchli-
chen Fragen. Dies wurde in Schweden vielleicht besonders deutlich, weil dort in
stirkerem Mafe als anderswo die kirchliche Ordnung mit der staatlichen Gesetz-
gebung verbunden war.

3. Die Evangelische Allianz und Deutschland

Fiir Deutschland lisst sich in der Darstellung von Lindemann Ahnliches be-
obachten, wenn auch nicht so verschirft.”” Sieht man einmal von Mecklenburg-
Schwerin ab, das mehrfach erwiihnt wird, wenn es um Repressalien gegen Bap-
tisten ging,” so wird erkennbar, dass selbst das vielerorts von erwecklicher
Frommigkeit gepragte Wiirttemberg sich schwer tat, wenn sich Gruppen bildeten,

64 Pentii Laasonen, Erweckungsbewegungen im Norden im 19. und 20. Jahrhundert, in: Mar-
tin Brecht u. a., (Hgg.): Geschichte des Pietismus, Bd. 3: Der Pietismus im neunzehnten
und zwanzigsten Jahrhundert, Gottingen, 2000, [321-357], 330-332. Vgl. auch Erich Bey-
reuther, Erweckungsbewegung, Die Kirche in ihrer Geschichte, RI, 2. Aufl., Gdttingen,
1977, 45. — Zu Schartau s. Martin Friedrich, Art. Schartau, Henrik. in: RGG* 7, 2004, 868;
W. von Kloeden, Art. Schartau, Henrik. in: BBKL 9, 1995, 9-11. Ein ausfithrlicher Le-
benslauf findet sich in: Henric Schartau: Stadien des Heilswegs. 10 Predigten iiber die
Heilsordnung, Bielefeld [1979], 9-28.

65 N. N., Sweden, its ecclesiastical and religious condition, in: Evangelical Christendom 5,
1851, [238-241], 239.

66 N. N.. Sweden, its ecclesiastical and religious condition, in: Evangelical Christendom 5,
1851, [238-241], 238f.

67 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 227, Anm. 244 mit Hinweis auf P, Laasonen,
Erweckungsbewegungen [wie Anm. 64], 330-338.

68 P. Laasonen, Erweckungsbewegungen [wie Anm. 64], 330f.

69 8. dazu Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 228-240.

70 Lindemann, Fir Frommigkeit und Freiheit, 232, 235, 239, 276.
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die — in welcher Art auch immer — den Eindruck erweckten, sich von der Kirche
zu separieren.’' Lindemann berichtet von einem Verhor einer christlichen Grup-
pe, die ,,sich Sonntags zur Mahlgemeinschaft und gegenseitigen Erbauung® ver-
sammelt habe.”” Das Ergebnis war der ,,Verweis®, dass das ,,Separatistengesetz*
von 1803 die gottesdienstliche Versammlung wéhrend der Zeit des dffentlichen
Gottesdienstes der Staatskirche verbiete. Immerhin hatte das landeskirchliche
Konsistorium in seinem Gutachten zu diesem Gesetz festgestellt, der Staat kénne
die Separatisten ohne Landesverweis weiterhin erh’agen.7 Der Artikel im ,,Evan-
gelical Christendom* berichtet, dass sich Pfarrer und untere Behorden unge-
wohnlich harsch und unziemlich verhielten.

Liest man diesen Bericht zusammen mit anderen Statements im ,,Evangelical
Christendom® wird deutlich, dass wenigstens ebenso sehr versucht wurde, Ein-
fluss auf die gewachsene kirchliche Situation in den kontinentaleurop#ischen
Staaten zu nehmen wie die Glaubensfreiheit der einzelnen Menschen zu unter-
stiitzen. Zwar sei man nicht interessiert, Zwietracht zu sden, aber ,,in manchen
Fillen® seien Trennungen empfehlenswert.”! Damit kommt die erwiinschte
,.zweite Reformation® einer Neugestaltung der Kirchen gleich. Lindemann resii-
miert zu Recht: ,,Neben der Einforderung der Religionsfreiheit ging es an dieser
Stelle den britischen Herausgebern des Blattes um das Aufzeigen einer klaren
Perspektive fiir den europdischen Kontinent. Nach ihrer Ansicht konnten nur eine
Wiederbelebung der Frommigkeit, die allerdings auf reformatorischer Grundlage
stehen sollte, und im Notfall auch Abspaltungen von den Staatskirchen ein Ende
des von ihnen diagnostizierten Niedergangs des Protestantismus bewirken.“”
Vor diesem Hintergrund ist die verhaltene Antwort des Kirchentagsprésidenten
Moritz August von Bethmann Hollweg (1795-1877) auf die Klagen, die der bri-
tische Baptisten und Allianzvertreter Edward Steane (1798-1882) auf dem Elber-
felder Kirchentag 1851 vortrug, nachvollziehbar. Dieser hatte nimlich in seinem
GruBwort in Deutschland vorkommende ,,Verletzungen der Religionsfreiheit
angeprangert. Bethmann Hollweg, selbst zur norddeutschen Erweckungsbewe-
gung zu rechnen,” betont, dass die auf dem Kirchentag Anwesenden die Glau-
bensgewissheit anderer Konfessionen respektierten und .,im Geist geborene*
Kinder Gottes briiderlich liebten, aber an den von den Vitern {ibernommenen
reformatorischen Grundsétzen festhalten wollten.”” Nach Elberfeld war der Kir-
chentag, der von den Briten als Veranstaltung einer ,,German evangelical alli-

71 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 230.

72 Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 230.

73 Hartmut Lehmann, Pietismus und weltliche Ordnung, Stuttgart, 1969, 156,

74 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 229.

75 Lindemann, Filr Fréommigkeit und Freiheit, 229f; vgl. — zu anderem Anlass — ganz #hnlich:
266.

76 Andreas Mithling, Art. Moritz August von Bethmann Hollweg, in: RGG* 1, 1998, 1378f,

77 Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 232.
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ance* bezeichnet wurde,” deshalb gelegt worden, um den aus England eingela-
denen Gisten der Evangelischen Allianz wegen der gréferen Néhe die Anreise
zu erleichtern und somit ihre Sympathie zu bekunden.”

An dieser Stelle sollen noch einmal einige Bemerkungen zur Darstellung und
Durchfiihrung Lindemanns zum Thema eingefiigt werden. Durch die ausfiihrli-
chen Referate, vor allem aus ,,Evangelical Christendom®, aber auch aus dem
deutschen Allianzblatt ,,Kirche des Herrn® wird deutlich, wo die Ursachen der
Missverstidndnisse zwischen den Allianzvertretern und den malgeblichen Ver-
antwortlichen des Evangelischen Kirchentags lagen. Zum einen waren sie durch
eine unterschiedliche Vorstellung von Religionsfreiheit begriindet. Dies wird in
einem Artikel der Darmstéidter ,,Allgemeinen Kirchenzeitung®, den Lindemann
referiert, gut dargestellt. In Deutschland, so heifdt es, werde sie auf die individuel-
le Glaubensfreiheit bezogen, in England dagegen auf die Mdglichkeit, neue Reli-
gionsgemeinschaften zu griinden.* Dass dies an der in der reformatorischen Tra-
dition gewachsenen Vorstellung des Verhdltnisses von Kirche und Staat liegt,
wird mit Hilfe eines Statements Bethmann Hollwegs aus dem Jahr 1854 verdeut-
licht, in dem dieser von der ,,Obhutspflicht des Staates fiir die evangelische Kir-
che* redet. Lediglich in einer FuBnote wird dies mit dem schon von Martin Lu-
ther geforderten ,,Stadtrecht* begriindet.®" Ein Blick in die Geschichte der Kirche
und Theologie der evangelischen Kirche seit der Reformation hétte jedoch ge-
niigt, um deutlich zu machen, dass diese Vorstellung von der ,,Siugammenfunk-
tion des christlichen Staates (im Anschluss an Jes 49,23 und 60,41) wenigstens
in der lutherischen Tradition sehr tief verwurzelt war. Lindemanns Referat der
Quellen ohne Aufarbeitung des jeweiligen Denkhintergrunds der jeweiligen Ak-
teure wirkt daher zwar scheinbar objektiv, ist im Ergebnis jedoch sehr einseitig.
Dabei wire es hilfreich gewesen, wenigstens an solchen Stellen, an denen die
Vertreter der Evangelischen Allianz selbst feststellen, dass die Gefahr bestehe,
das eigene Engagement ,,als eine englische Einmischung in das eigene [d. h. hier:
deutsche] System* aufzufassen,”” solche ,erlduternde Einschiibe® zu geben, die
keineswegs die anzustrebende Objektivitéit des Autors verletzt hitten.

4. Einige Anmerkungen zum Schluss
Wie schon angemerkt, ist es vollig unmoglich, den Inhalt des gesamten Werkes

auch nur skizzenhaft darzustellen. Freilich kénnte man den Weg der Evangeli-
schen Allianz in Deutschland herausfiltern, vor allem die unter der Schirmhert-

78 Lindemann, Fiir Frémmigkeit und Freiheit, 480.
79 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 479.
80 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 287.
81 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 271.
82 Lindemann, Fiir Frommigkeit und Freiheit, 234.
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schaft des preuBischen Konigs Friedrich Wilhelms IV. in Berlin im Jahr 1856
veranstaltete Allianzkonferenz, die sog. ,,Septemberkonferenz®. Hier kénnte man
erneut die Bemiihungen der Allianzleute, auf hochster politischer und diplomati-
scher Ebene zu agieren feststellen, freilich auch, dass es ihnen vermutlich nicht
immer deutlich war, dass sie von den Preufien, denen in dieser Zeit an einem gu-
ten Einvernehmen mit England lag, instrumentalisiert werden konnten. Auch die
freundlich-distanzierten bis ablehnenden Voten der Vertreter des Konfessiona-
lismus, die eigentlich wenigstens in der Ablehnung des theologischen Liberalis-
mus der Allianzarbeit hétten nahestehen kénnen, konnten analysiert werden. Zu-
dem ist auch das gesamte Aktionsfeld der ,,AuBeren Mission” im Rahmen der
Allianzarbeit interessant, aus dem Ganzen herauszukristallieren, ebenso wie die
frilhen Auseinandersetzungen mit den amerikanischen Allianzfreunden aus den
Stidstaaten zur Frage nach der Sklavenhaltung. All dies bietet den Stoff und den
Ausgangspunkt unterschiedlicher Einzelstudien.

Lindemann hat — ziemlich konsequent — aus der Sicht der internen Quellen der
Evangelischen Allianz ihre Geschichte im Untersuchungszeitraum dargestellt.
Die genannten und andere Themen sind behandelt; aber zum einen ist es selbst
iiber das Inhaltsverzeichnis schwer, sie zu finden — zumal dann, wenn sie zu un-
terschiedlichen Zeiten und Situationen Erw#hnung finden. Zum anderen vermisst
der Leser sehr hiufig eine systematisch-historische Behandlung. Das Referat der
(internen) Quellen ist wichtig, die Einbindung in die gesamte Gespriichssituation,
in der auch die Stimmen ,.der anderen” zu Gehor gebracht werden, hilft dem
(Kirchen-)historiker zu begreifen. Gelegentlich ist dies geschehen, etwa durch
die Voten von Hengstenberg,®® zu hiufig wird dies aber vermisst. Auch eine in-
tensivere Auswertung der umfangreich verwendeten Sekundirliteratur® hitte
nicht geschadet. Zu hiufig finden sich — abgesehen von weiterfiihrender Literatur
zu einzelnen Personen und geschichtlichen Ereignissen — in den Fufinoten nur
Titel von Autoren, die offenbar der Allianzarbeit nahestanden.®

All dies soll nicht als Grundsatzkritik an dieser Darstellung der Geschichte der
Evangelischen Allianz verstanden werden. Sie hat ihre Bedeutung in der Darstel-
lung der mit immensem Fleil zusammengetragenen und in eine einheitliche Ge-
schichte gebrachten Einzeldaten. Aber sie wirkt wie ein erratischer Block ohne
geniigenden Bezug zur gesamten Lage — wenigstens was die Kirchen- und Theo-
logiegeschichte betrifft. Sie kann deshalb nur als Fundament verstanden werden,
auf das wichtige Untersuchungen, die die Evangelische Allianz als internationale
und interdenominationelle Bewegung, die nach ihrem Selbstverstindnis die
.Einheit des Leibes Christi” in der konkreten Wirklichkeit irdischen — und damit

83 Zu den Korrekturen, die vorzunehmen sind, s. Anm. 15.

84 In dem insgesamt 97 Seiten im Kleindruck umfassenden Literaturverzeichnis werden allein
82 Seiten bendtigt, ..Darstellungen nach 1900¢ aufzulisten.

85 Etwa: Rudolf Donath, Das wachsende Werk. Ausbreitung der deutschen Baptistengemein-
den durch sechzig Jahre (1849 bis 1909), Kassel: Oncken, 1960.



Evangelische Allianz — Chancen und Grenzen 181

noch vorldufigen — Seins darstellen will, aufbauen miissen. Was fiir die meisten
historisch-wissenschaftlichen Arbeiten gilt, gilt hier in besonderem Mafle: Sie
stellt keinen abschlieBenden Punkt dar, sondern einen Doppelpunkt, indem sie
weitere Arbeiten provoziert. Dies ist in hohem Mafe zu wiinschen.

Klaus vom Orde
The Evangelical Alliance — opportunities and limitations. Rethinking its his-
tory; A review article

The extensive book of Gerhard Lindemann with the title ,,Fiir Frommigkeit in
Freiheit” tells the story of the Evangelical Alliance from its founding in 1846 to
1879. The purpose of the Evangelical Alliance is to bring together Christians
from different protestant churches. A most important stimulating factor was the
increasing influence of the Roman Catholic Church in Europe. But also the state
churches in Europe and the beginnings of confessionalism were criticized by the
Evangelical Alliance. So it seemed to be more a voice of dissenters and free
churches than of protestantism in general. The book of Lindemann offers much
detail, mostly investigated from original sources. It is helpful to get so much in-
formation about the first fifty years of the history of the Evangelical Alliance.
But it is difficult to find things you are looking for, because there is only an index
of persons.
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Hindernisse auf dem Weg zur Versshnung und
Einheit der Kirche und ihre Uberwindung: Die
paulinische Kollekte fiir die Heiligen in Jerusalem

Herrn Jakob Janzen, Gummersbach, zum 65. Geburtstag

1. Einleitung

Die Wortfamilie Versohnung wird im Neuen Testament vorwiegend fiir Gottes
Handeln gebraucht, um die stindige Menschheit mit sich selbst ins Reine zu brin-
gen. Gott ergriff die Initiative, stiftete in Jesus Christus das Mittel der Versth-
nung und bietet sie nun allen an.' Dieses Versshnungshandeln ist jedoch die
Grundlage und der Auftrag zur Versthnung zwischen Menschen. Wihrend der
Begriff Vers6hnung im Hinblick auf zwischenmenschliche Beziehungen im
Neuen Testament kaum vorkommt — ein wichtiges Beispiel dafiir ist Ephe-
ser 2,11-20, wo Paulus von der Vers6hnung und Einheit zwischen Juden und
Heiden spricht —, erscheint die Sache selbst an vielen Stellen.” Nach dem Neuen
Testament gehéren vertikale und horizontale Versdhnung untrennbar zusammen
(vgl. etwa Mt 6,12; 18,21-35).

Dieser Artikel untersucht ein Beispiel aus dem Neuen Testament, das trotz
seiner heilsgeschichtlichen Einzigartigkeit ein herausforderndes Vorbild fiir die
Versshnung und Einheit zwischen verschiedenen christlichen Gruppen darstellt.
Es zeigt, dass schon im Urchristenfum Hindernisse auf dem Weg zu Versshnung
und Einheit zu iiberwinden waren. Vor Beginn einer neuen Phase der Pioniermis-
sionstitigkeit im Westen, kehrte Paulus wieder nach Jerusalem zuriick, begleitet
von einer Gruppe von Christen aus den tiberwiegend heidenchristlichen Gemein-
den, die er im ostlichen Mittelmeerraum gegriindet hatte. Sie sollten den verarm-
ten Christen in Jerusalem eine betrichtliche Geldsumme iiberbringen. Paulus
wollte die materielle Not lindern, aber fiir ihn stand noch mehr auf dem Spiel:

1  2Kor 5.18-20; Uberblicke bei Ralph P. Martin: Reconciliation. A Study of Paul’s Theology,
rev. Aufl., Grand Rapids, 1990; Cilliers Breytenbach: Grace, Reconciliation, Concord. The
Death of Christ in Graeco-Roman Metaphors, NT.S 135, Leiden, Boston, 2010 und Stan-
ley S. Porter: Reconciliation as the Heart of Paul’s Missionary Theology, in: Trevor
J. Burke, Brian S. Rosner (Hg.): Paul as Missionary. Identity, Activity, Theology, and
Practice, LINTS 420, London, 2011, 169-179.

2 Vgl. Emily J. Choge: Reconciliation, in: John Corrie (Hg.): Dictionary of Mission Theolo-
gv. Evangelical Foundations, Nottingham, Downers Grove, 2007, 328-331.
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durch ihre Beteiligung brachten die Heidenchristen zum Ausdruck, dass sie ihre
Verpflichtung gegeniiber den Judenchristen anerkennen. Fiir Paulus ging es dabei
um Versthnung und Einheit zwischen Christen aus jiidischem und heidnischem
Hintergrund. Sein Bemiihen erforderte die Uberwindung von Hindernissen auf
beiden Seiten: fiir die Heidenchristen war Jerusalem weit weg. Ferner war keine
Ehrung der Geber vor Ort zu erwarten, weder an ihren Wohnorten noch in Jeru-
salem. Im Kontext des verbreiteten antiken Anti-Judaismus waren die Juden eine
suspekte Minderheit; ihnen Wohltaten zu erweisen lag keineswegs nahe. Fiir die
Judenchristen in Jerusalem bedeutete die Annahme dieser Gaben — und mit der
Geldsumme zugleich ihre Geber — die Anerkennung der Heidenchristen als Teil
des Gottesvolkes und eine Relativierung jiidischer Privilegien. Die Ubergabe des
Geldes und seine Annahme — vielleicht von Paulus eindriicklich inszeniert —
wiirde in Jerusalem geschehen und wohl keine private, innerchristliche Angele-
genheit bleiben. Judenchristen, die jiidische Identitit auf diese Weise relativier-
ten, wiirden mit Widerstand und Kritik seitens ihrer Volksgenossen zu rechnen
haben und dies in der politisch zunehmend gespannten Atmosphire in den zwei
Jahrzehnten vor dem ersten jlidischen Krieg (66—73 n. Chr.).

Obwohl sich nicht genau rekonstruieren lidsst, was in Jerusalem im Jahr 56
oder 57 n. Chr. tatséchlich geschah, als Paulus mit der Delegation und der Kol-
lekte ankam,’ ist das Bemiihen des Paulus um Versdhnung und Einheit zwischen
den Jesusnachfolgern verschiedenen Hintergrunds trotz seiner heilsgeschichtli-
chen Besonderheiten ein Ansporn fiir Christen aller Prigungen und Zeitalter:
Sind sie bereit, fiireinander Opfer zu bringen und sich gegenseitig anzuerkennen
— auch vor der Offentlichkeit? Wihrend dieser Aufsatz historisch-exegetisch
ausgerichtet ist, zeigt er, wie aufwéindig der Einsatz fiir Vers6hnung und Einheit
sein kann und wie Hindernisse iiberwunden werden kénnen. Die Einheit der Kir-
che hatte einen hohen Preis fiir Paulus selbst und fiir die Christen, die er mitein-
ander versthnen wollte. SchlieBlich verlor Paulus wihrend dieses Besuchs in
Jerusalem seine Freiheit. Noch heute kann der Preis hoch sein fiir Christen, die
sich fiir Einheit und Versthnung einsetzen und ebenso fiir Christen, die mitein-
ander versohnt werden wollen oder sollen.

Nach knappen Uberlegungen zu Anlass und Entwicklung der Kollekte* geht es
zundchst um die Hindernisse auf Seiten der heidenchristlichen Geber (mit einem
besonderen Blick auf Korinth). Aus den Hinweisen auf die Kollekte im 1. und
2. Korintherbrief wird klar, dass sie sich keineswegs durchgiingig so bereitwillig
und eifrig daran beteiligten, wie Paulus es erwartet und eingefordert haben diirf-

3 Zur Datierung vgl. Rainer Riesner: Pauline Chronology, in: Stephen Westerholm (Hg.):
The Blackwell Companion to Paul, Oxford, 2011, 9-29.

4  Fir einen neueren Uberblick siche David J. Downs: The Offering of the Gentiles. Paul’s
Collection for Jerusalem and Its Chronological, Cultural and Cultic Contexts, WUNT
11.248, Ttibingen, 2008; zu Fragen der Armut in der griechisch-rdmischen Welt und bei
Paulus vgl. Bruce W. Longenecker: Remember the Poor. Paul, Poverty and the Greco-
Roman World, Grand Rapids, Cambridge, UK, 2010.
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te. Paulus musste seine ganze Autoritit sowie rhetorische und theologische
Kompetenz in die Waagschale werfen, um sie zu iiberzeugen, sich an der Kollek-
te zu beteiligen. Wie hat Paulus diese Hindernisse auszuriumen versucht? Dann
folgen Hindernisse, die seitens der judenchristlichen Empfinger in Jerusalem
bestanden haben diirften. In Rémer 15,31 driickt Paulus — in der Form eines Ge-
betsanliegens — seine Zweifel aus, ob die Kollekte iiberhaupt angenommen wer-
den wird. Was hitte das Geld, das doch dringend ben&tigt wurde, ,,unannehm-
bar* fiir die Jerusalemer Christen machen kénnen? Wie diirfte Paulus versucht
haben, diese Hindernisse auszurdumen? SchlieBlich stehen die Schwierigkeiten,
die fiir Paulus selbst mit der Kollekte verbunden waren, im Fokus. In der ab-
schlieBenden Aktualisierung geht es um die Implikationen fiir Christen aus ver-
schiedenen Prigungen und Traditionen in unserer Zeit.

2. Beginn und Entwicklung der paulinischen Kollekte

Wann genau Paulus mit der Kollekte begann, ist unklar. Zwei Textstellen sind in
diesem Zusammenhang bedeutsam, beide werfen weitere Fragen auf:

Bei einer Frithdatierung des Galaterbriefs stellt Galater 2,10 chronologisch
den ersten Hinweis auf eine Kollekte des Paulus dar.> Als er zum zweiten Mal als
Christ nach Jerusalem kam (so sein eigener Bericht in Gal 1f), traf er sich mit
den Leitern der Gemeinde (2,2) und erreichte eine Vereinbarung mit ihnen (2.9).
Wihrend sie Paulus und sein Wirken unter den Heiden voll anerkannten, legten
sie ihm die Verpflichtung auf, ndmlich ,,dass wir an die Armen déchten, was ich
mich auch eifrig bemiiht habe zu tun® (2,10; evtl. sind in der Pluralform in der
ersten Satzhélfte Barnabas und Titus eingeschlossen, 2,1). Der Auftrag weiterhin
der Armen in Jerusalem zu gedenken, erscheint eher als ein persénlicher Auftrag
an Paulus, nicht an alle Heiden, die er bereits bekehrt hatte und noch bekehren
wiirde. Wahrscheinlich hat Paulus diesen Auftrag spiter wihrend seiner zweiten
und dritten M15s10nsreise auf alle Christen innerhalb seines Wirkungsbereichs
ausgedehnt Selbst wenn man den Galaterbrief auf einen spéteren Zeitpunkt da-
tiert’, bezieht sich Paulus nicht auf den Zeitpunkt der Abfassung seines Briefes,
sondern auf Ereignisse ungefihr 17 Jahre nach seiner Berufung. Auch dann wire
Galater 2,10 ein Hinweis auf den Ursprung der Kollekte.

5  Bei Voraussetzung der sog. siidgalatischen bzw. Provinzhypothese, d. h. die Empfiinger
befinden sich in der rémischen Provinz Galatia; ausfiihrliche Diskussion bei Donald
A. Carson, Douglas J. Moo: Einleitung in das Neue Testament, GieBen, Basel, 2010, 556—
564.

6  Uberblick tiber die Mission des Paulus bei Eckhard J. Schnabel: Paul, the Missionary. Rea-
lities, Strategies and Methods, Nottingham, 2008, 39-122.

7  Argumente bei Carson, Moo, Einleitung, 559f.

8  Drei Jahre und vierzehn Jahre, 1,18 und 2.1; vgl. Riesner, Pauline Chronology.



186 Christoph Stenschke

Die Apostelgeschichte erwihnt die Kollekte nicht direkt.” Apostelgeschich-
te 24,17 konnte ein verschliisselter Hinweis sein, wo sie als Anliegen privater
Frommigkeit des Paulus erscheint: ,,Nach mehreren Jahren aber bin ich gekom-
men, um Almosen flir mein Volk zu tiberbringen und zu opfern®. Apostelge-
schichte 20,4f z#hlt die Abgesandten aus den verschiedenen Wirkungsgebieten
des Paulus auf, die zusammen mit ihm am Ende der dritten Missionsreise nach
Jerusalem reisten. Obwohl dies der Anfang der dritten sog. ,,Wir-Passage® der
Apostelgeschichte ist'® — womit der Autor vorgibt, die berichteten Ereignisse
selbst miterlebt zu haben — wird keine Erkldrung angegeben, warum diese Abge-
sandten mit Paulus aufbrachen. Im Zusammenhang der Ankunft des Paulus und
seines Treffens mit den christlichen Leitern der Stadt wird weder die Ubergabe,
Annahme oder Ablehnung der Kollekte erwéhnt (21,17-25). Als Paulus aufge-
fordert wurde, die Kosten jiidischer Reinigungsriten zu iibernehmen, um so seine
eigene jiidische Identitdt und Loyalitit zu seinen judenchristlichen Geschwistern
unter Beweis zu stellen, kénnte er die nicht unerheblichen Kosten aus den Gel-
dern der Kollekte bestritten haben.

Es ist jedoch bemerkenswert, dass die Apostelgeschichte von einem fritheren
Besuch des Paulus in Jerusalem berichtet (nach der Apg war es sein zweiter Be-
such nach seiner Bekehrung/Berufung). Damals wurden er und Barnabas von den
Christen Antiochiens mit einer Spende gesandt, um eine Hungersnot zu lindern."'
Es gibt gute Griinde, diesen sog. Hungerhilfebesuch mit dem in Galater 2,1-10
berichteten Besuch gleichzusetzen.12 Dafiir spricht auch, dass bei beiden Besu-
chen Gaben fiir die Armen iiberbracht wurden. Vermutlich traf sich Paulus bei
dieser Gelegenheit mit den Leitern (wie in Gal 2 berichtet) und sie baten ihn,
weiterhin der Armen zu gedenken, was Paulus — wie er versichert — sich eifrig
bemiiht hat zu tun (Gal 2,10).

Die Kollekte fiir Jerusalem, wie sie normalerweise verstanden wird, tritt wih-
rend der zweiten Missionsreise und den damit verbundenen ldngeren Gemein-
deaufenthalten in Erscheinung. In 1 Korinther 16,1-4 erw#hnt Paulus die Kollek-
te als eine bekannte GroBe, die keiner weiteren Einfithrung bedarf, da die Korin-

9  Uberblick bei David J. Downs: Paul’s Collection and the Book of Acts Revisited, in:
NTS 52, 2006, 50-70. Zu den im Folgenden erwihnten Stellen vgl. jeweils Eckhard
J. Schnabel: Acts, Zondervan Exegetical Commentary on the New Testament, Grand Rap-
ids, 2012.

10 Vgl Carson, Moo, Einleitung, 352.

11 Apg 11,27-30; vgl. Rainer Riesner: Paul’s Early Period. Chronology, Mission Strategy,
Theology. Grand Rapids, 1998, 125-136.

12 Vgl David Wenham: Acts and the Pauline Corpus II. The Evidence of Parallels, in: Bruce
W. Winter, Andrew D. Clarke (Hg.), Ancient Literary Setting, The Book of Acts in Its First
Century Setting 1, Grand Rapids, Carlisle, 1993, 215-258 und Carson, Moo, Einleitung,
435-440.
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ther bereits dariiber informiert waren.” Die Korinther sollen sich nach den An-
weisungen richten, die Paulus auch den Gemeinden in Galatien gegeben hatte
(16,1). In 2 Korinther 8f argumentiert Paulus ausfiihrlich und duBerst geschickt,
um die Korinther dazu zu bewegen, verschiedene Hindernisse zu tiberwinden und
sich endlich zu beteiligen. Der letzte Hinweis auf die Kollekte erscheint in Ro-
mer 15,22-31. Dort unterrichtet Paulus die rémischen Christen von seiner bevor-
stehenden Reise nach Jerusalem, um dort die Kollekte zu iibergeben. Er gibt da-
~ bei seinen Befiirchtungen Ausdruck (hinsichtlich seiner eigenen Sicherheit und
der Ungewissheit, ob die Kollekte iiberhaupt angenommen wird) und bittet um
Gebetsunterstiitzung. "

Es gibt verschiedene Vorstellungen hinsichtlich des Modells bzw. der Model-
le, die Paulus bei seiner Kollekte vor Augen hatte (folgte Paulus einem bekann-
ten Modell zur Sammlung von Geldern von Diasporajuden oder Heiden flir Jeru-
salem?'®), die hier jedoch unberiicksichtigt bleiben kénnen,

3. Hindernisse zu Versshnung und Einheit und ihre Uberwindung
3.1. Hindernisse auf Seiten der Geber

Zwei Hindernisse betrafen alle heidenchristlichen Geber im Gebiet der paulini-
schen Mission (Galatien, Mazedonien, Achaja).

Patrone und ortliche Ehrenbezeugungen in der Antike. Es gibt Beispiele fiir Pa-
trone aus lokalen Eliten, die anderswo in der antiken Welt als Férderer tétig wur-
den und — damit verbunden — Empfiinger 6ffentlicher Ehrungen wurden (etwa
durch Statuen und Inschriften). Konig Herodes der Grofle zum Beispiel renovier-
te nicht nur den Tempel in Jerusalem und forderte andere Projekte innerhalb sei-
nes Herrschaftsgebietes, sondern auch auBerhalb an verschiedenen Orten.'® Aber
innerhalb des damals vorherrschenden Patronatswesens war es Praxis, gezielt
Mittel fiir Projekte vor Ort zu spenden, um durch die zu erwartende offentliche
Anerkennung die eigene Stellung innerhalb der Gesellschaft zu erhalten oder

13 Zu néheren Ausfithrungen vgl. Christoph Stenschke: ,.Nicht der einzige Kiesel am Strand™.
Bedeutung und Funktion der Hinweise auf andere Christen im 1. und 2. Korintherbrief, in:
JETh 26, 2012, 37-62.

14 Robert Jewett: Romans. A Commentary, Hermeneia, Minneapolis, 2007, 918-940.

15 Vgl. die Uberblicke bei David J. Downs: The Offering of the Gentiles. Paul’s Collection
Jor Jerusalem and Its Chronological, Cultural and Cultic Contexts, WUNT 11.248, Tiibin-
gen, 2008 und Seyoon Kim: Paul as an Eschatological Herald, in: Trevor J. Burke, Brian
S. Rosner (Hg.): Paul as Missionary. Identity, Activity, Theology, and Practice, LINTS
420, London, 2011, (9-24) 18-23.

16 Vegl. die Uberblicke bei Emil Schiirer, Geza Vermes, Fergus Millar: The History of the
Jewish People in the Age of Jesus Christ (175 B. C.—A. D. 135), Edinburgh, 1973, I, 304f,
308.
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auszubauen.'” Nach diesem Verstindnis war es abwegig, Menschen Wohltaten
zu erweisen, die Hunderte von Kilometern entfernt lebten und zudem nichts von
Bedeutung zuriickgeben konnten. Anerkennung und eine Stirkung der eigenen
Stellung vor Ort waren kaum oder gar nicht zu erwarten. Da Paulus davon aus-
ging, dass viele Christen sich an der Kollekte beteiligen, war durch groBziigige
Beteiligung auch nur bedingt ein Statusgewinn innerhalb der christlichen Ge-
meinschaft zu erwarten. Wer sich also an der Kollekte beteiligte, verzichtete da-
mit auf Moglichkeiten, sich am eigenen Wohnort zu profilieren. R. Ascough be-
merkt zu Recht:

Fiir die christlichen Gruppen selbst schien die erste Prioritiit ihre eigene Gemeinde zu sein ...
Die Schwierigkeiten des Paulus, die versprochenen Gelder aufzutreiben und seine rhetori-
sche Strategie in seinen Briefen an die Korinther ... lassen annehmen, dass diese Gruppen
zumindest nicht davon (iberzeugt waren, dass sie eine soziale und religise Verpflichtung
gegeniiber einer ihnen unbekannten Gruppe hitten. Was die Korinther aufgebracht haben
diirfte, ist nicht unbedingt die Tatsache, dass sie spenden sollten, sondern dass das Geld fiir
Jerusalem bestimmt war und nicht fiir die gemeinsame Kasse der értlichen Gemeinde.'®

Anti-Judaismus in der Antike. Wiahrend sich manche Heiden in unterschiedli-
chem Ausmall (von vollen Proselyten bis zu lose sympathisierenden ,,Gottes-
flirchtigen™) zum Judentum hingezogen fiihlten, gab es auch den latenten und
immer wieder in Pogromen erscheinenden Anti-Judaismus der rémischen Welt."”
Der Bericht in Apostelgeschichte 18,12—17 bezeugt dies auch fiir Korinth.”’ Fiir
Heidenchristen ohne vorigen Kontakt zu Diasporajuden (freilich ist kaum ab-
schitzbar, wie viele Heidenchristen in den paulinischen Gemeinden in dieser Ka-
tegorie waren) war es daher keineswegs selbstversténdlich, fiir verarmte Juden in
Jerusalem zu spenden. Ein auch durch Anti-Judaismus motiviertes Zégern eini-
ger Korinther ist umso wahrscheinlicher, als einige r6mische Autoren den Juden
aufgrund ihrer Sabbatobservanz Faulheit vorwarfen.”! Wenn also einige Juden in

17 Uberblick bei Peter Lampe: Paul, Patrons, and Clients, in: J. Paul Sampley (Hg.): Paul and
the Greco-Roman World. A Handbook, Harrisburg, 2003, 488-523.

18 Richard S. Ascough: Translocal Relationships Among Voluntary Associations and Early
Christianity, in: Journal of Early Christian Studies 5, 1997, (223-241) 237.

19 Uberblick bei Gideon Bohak: Gentile Attitudes Toward Jews and Judaism, in: John J. Col-
lins, Daniel C. Harlow (Hg.), The Eerdmans Dictionary of Early Judaism, Grand Rapids,
Cambridge U.K., 2010, 668—670.

20 Vgl. Schnabel, Acts, 765.

21 Vgl. etwa Juvenal, Sat. 15,10f; Tacitus, Hist. 5,4. Bohak schreibt auf Seite 669: ..... der
Sabbat, der von vielen nichtjiidischen Beobachtern als ein Zeichen angeborener Faulheit
der Juden gesehen wurde®. Es ist unklar wie weit solche Ansichten in der Bevélkerung
verbreitet waren; vgl. auch die Uberblicke von Brent Nongbri: Greek Authors on Jews and
Judaism, in: Collins, Harlow, Eerdmans Dictionary, 692696 und Margaret H. Williams:
Latin Authors on Jews and Judaism, in: Collins, Harlow, Eerdmans Dictionary, 870-874
und R. Goldenberg: The Jewish Sabbath in the Roman World up to the Time of Constantine
the Great, in: ANRW I1.19.1, 1979, 430-442.
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Jerusalem Not litten, dann sollen sie doch mehr arbeiten und nicht auf die Hilfe
der Heidenchristen hoffen! Es ist jedoch nicht sicher festzustellen, ob es in Ko-
tinth und seiner Gemeinde solche Vorurteile gab.

Zwei weitere Hindernisse betrafen nur die Christen in Korinth bzw. Achaja.
Das angespannte Verhdltnis des Paulus zu den Korinthern. Wihrend seines Wir-
kens in Korinth weigerte sich Paulus, Geld von den Korinthern anzunehmen und
bestand darauf, seinen Lebensunterhalt durch seiner Hinde Arbeit zu bestreiten.
Damit weigerte er sich, von christlichen Patronen aus der sozialen Elite abhéngig
zu werden, deren Klient er unweigerlich geworden wére, wenn er ihre Zuwen-
dungen angenommen hitte.”> Diese Entscheidung des Apostels fiihrte zu Kontro-
versen mit den Korinthern.”® Gleichzeitig erwartete Paulus jedoch von den Ko-
rinthern, dass sie seine Reisen finanzieren und sich jetzt an der Kollekte beteili-
gen wiirden. Manchen mag es so vorgekommen sein, dass Paulus — neben den
anderen Streitfragen und trotz seines frilheren Bestehens auf Unabhéngigkeit und
Ablehnung von Patronatsverhiltnissen — jetzt doch an ihr Geld wollte. Konnte
man einem so widerspriichlichen Mann tiberhaupt vertrauen? Zu der Beziehung
zwischen der Ablehnung von Unterstiitzung und der Aufforderung, sich an der
Kollekte zu beteiligen, bemerkt Furnish:

Sein Aufruf in dieser Sache — withrend er es gleichzeitig ablehnte, von der Gemeinde abhén-
gig zu sein — erregte offenbar den Verdacht oder erméglichte es seinen Gegnern, diesen Ver-
dacht zu streuen, dass die Kollekte nur ein Vorwand und Weg sei, um die Unterstiitzung der

22 Eckhard J. Schnabel: Urchristliche Mission, Wuppertal, 2002, 1389 beschreibt die Folgen,
die die Annahme von Unterstiitzung und damit auch auf Gegenseitigkeit beruhenden Pa-
tronatsbeziehungen fiir Paulus gehabt hitte. Paulus hiitte ,.die Botschaft, die er verkiindigen
wollte, unweigerlich kompromittiert, mindestens die Freiheit verloren. das Evangelium
samt seinen Konsequenzen fiir das perstnliche Verhalten auch diesen Bessergestellten zu
verkiindigen*. Neben der unvermeidbaren Abhéngigkeit hétten solche Beziehungen auch
das Missionswerk des Paulus erschwert oder behindert: Paulus verweigert solange die An-
nahme von Unterstiitzung seitens einer Gemeinde, solange wegen der Annahme derselben
durch gegnerische Agitationen seine Missionsarbeit in der betreffende Gemeinde bzw. das
von ihm gebrachte Evangelium gestort oder gar vernichtet werden konnte. Einige Christen
in Korinth meinten, Paulus hitte finanzielle Mittel von ihnen annehmen sollen (1Kor 9,1—
18; 2Kor 2,17) und sich mit brillanten Redetechniken aggressiver um Erfolge kiimmern
miissen (vgl. 1Kor 1,17-2.5). Vielleicht handelt es sich um dieselben korinthischen Chris-
ten, die glauben, dass Paulus ihnen im Blick auf seine Reiseziele Rechenschaft schuldig sei
(2Kor 1,17). Paulus betont gegeniiber diesem Ansinnen ..., dass nicht nur die Inhalte und
die Erfolge seiner Missionspredigt. sondern auch der modus operandi seiner Mission im
Blick auf Redetechniken, im Blick auf seine Reisen und im Blick auf seine finanzielle Un-
abhéngigkeit allein von Gott abhiingig ist™.

23 Vgl. Ralph P. Martin: 2 Corinthians, WBC 40, Waco, 1986, lii-Ixiii; Peter Marshall: Enmi-
ty in Corinth. Social Conventions in Paul’s Relations with the Corinthians, WUNT 11.23,
Tiibingen, 1987 und J. K. Chow: Patronage and Power. A Study of Social Networks in
Corinth, JSNT.S 75, Sheffield, 1992; zur grundsitzlichen pln. Haltung vgl. Steve Walton:
Paul, Patronage and Pay, in: Burke, Rosner, Paul as Missionary, 220-233.
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Korinther zu bekommen, ohne sich von ihnen abhéingig zu machen (vgl. 12,16). Das scheint
hinter der Bemerkung des Paulus in 11,5-15 zu stecken.”

Die Auseinandersetzungen des Paulus mit den Korinthern und die Anwesenheit
seiner Gegner. Beide Korintherbriefe bezeugen weitere Spannungen zwischen
Paulus und einigen Christen in Korinth. Wéhrend der 1. Korintherbrief eher lehr-
haft als apologetisch ausgerichtet ist (hier folge ich Hafemann gegen Fee™), wa-
ren zur Zeit der Abfassung des 2. Korintherbriefs — neben all den Kontroversen
zwischen Paulus und den Korinthern in Fragen der Lehre und der Ethik (die in
beiden Briefen an vielen Stellen erscheinen) — eine Reihe hartndckiger Gegner
des Paulus in Korinth zugange. Hafemann beschreibt die Probleme wie folgt:

Als Paulus den 2. Korintherbrief schrieb, hatte sich alles ver#indert. Fiir eine Weile, zwischen
der Abfassung des ersten und zweiten Briefs, war die ganze Gemeinde in offener Rebellion
gegen Paulus und sein Evangelium aufgrund des Wirkens der Gegner des Paulus, die vor
kurzem angekommen waren (2Kor 11.4). Seitdem hatte ein bedeutender Teil der Gemeinde
Bufe getan und sich wieder auf die Seite des Paulus gestellt. Aber die apostolische Autoritét
des Paulus war nicht mehr die gemeinsame Grundlage zwischen Paulus und seiner ganzen
Gemeinde. Es gibt immer noch erheblichen Widerstand gegen ihn unter den Korinthern, hin-
ter denen sich die Gegner des Paulus versteckt hielten, Als Folge war die Gemeinde hinsicht-
lich Paulus und seiner Legitimitét als Apostel gespalten. Dieser Zustand zeigt sich im Fehlen
der Aufforderung, Paulus nachzuahmen im zweiten Brief, in der durchgiingigen Betonung
seiner eigenen Autoritét als Apostel und am deutlichsten darin, welche unterschiedliche Rol-
le das Leiden des Paulus in der Argumentation beider Briefe spielt ... Daher, wihrend die
Missstéinde im ersten Brief innerhalb der Gemeinde waren, war das zentrale Problem, das es
im zweiten Brief zu iiberwinden galt, die Autoritéit und Legitimitéit des Paulus als Apostel.”

Zur Strategie der Gegner beobachtet Hafemann:

Zur Zeit der Abfassung des zweiten Briefs allerdings waren die Gegner des Paulus von au-
Berhalb gekommen und wussten von der présentischen Eschatologie (,,over-realized eschato-
logy*) zu profitieren, indem sie eine Lehre von Christus und dem Geist vertraten, die die Ko-
rinther bereitwillig aufnahmen (2Kor 11.4). Anstatt die Korinther aufzufordern, mitten in
widrigen Umsténden treu auszuharren in der Hoffnung auf die zukiinftige Auferstehung und
Rechtfertigung, versprachen die Gegner ein Leben im Geist, das von Erlésung vom Leiden
und einem steten Strom wunderhafter Erfahrungen bestimmt war. Sie belegten ihren eigenen
Anspruch, Apostel zu sein, mit Empfehlungsschreiben anderer Gemeinden (vgl. 2Kor 3,1),
mit Verweis auf ihre ethnische Identitdt als Juden (2Kor 3,4-18; 11,21f), und durch ihr

24
25

26

Victor P. Furnish: I Corinthians, Anchor Bible 32A, Garden City, 1984, 508.

Vgl. Gordon D. Fee: The First Epistle to the Corinthians, NICNT, Grand Rapids, 1987, 4—
19 und Scott J. Hafemann: Corinthians, Letters to the, in: Dictionary of Paul and His Let-
ters, Downers Grove, Leicester, 1993, (164—-179) 174.

Corinthians, 174. Zu den Gegnern des Paulus in Korinth vgl. auch Jerry L. Summney:
Identifying Paul's Opponents. The Question of Method in 2 Corinthians, JSNT.S 40, Shef-
field, 1990 und die Beitréige in Stanley E. Porter (Hg.): Paul and His Opponents, PAST 2,
Leiden, Boston, 2005.



Hindernisse auf dem Weg zur Versohnung und Einheit der Kirche... 191

Rithmen mit ihren Errungenschaften und tibernatiirlichen Zeichen, gepaart mit ihren rhetori-
schen Fiahigkeiten (2Kor 10,10.12; 11,12.18; 12,12).”

Wenn die Position der Gegner zutreffend rekonstruiert ist, diirfte den Korinthern
selbst oder den anwesenden Gegnern eine einfache und naheliegende Losung fiir
die Note der Jerusalemer Christen eingefallen sein: sollen sie doch im Geist le-
ben und géttliche Rettung von ihrem Leiden erfahren, und das umso mehr, als sie
fiir sich zudem noch die besondere Auszeichnung als Juden anfiihren konnten.
Und: das Geld soll ruhig in Korinth bleiben. Was immer fiir Jerusalem gespendet
wurde, steht nicht mehr fiir die Gegner des Paulus zur Verfiigung, die sich allzu
bereitwillig von den Korinthern aushalten lieBen.

Zu den judaisierenden Gegnern des Paulus und ihr wahrscheinliches Vorgehen
im Zusammenhang der Kollekte schreibt Murphy O’Connor:

Die Bedeutung, die Paulus der Kollekte fiir die Armen in Jerusalem zumaf, gab den Judais-
ten die Gelegenheit, die verdidchtig mehrdeutige Haltung des Paulus zu Geld aufzuzeigen:
scheinbar wies er Unterstiitzung fiir sich selbst zuriick, zugleich aber forderte er sie fiir die
Armen. Und, war das Geld denn wirklich fiir Jerusalem bestimmt? Wiirde es dort ankom-
men? Von den Korinthern nach der Armut der Jerusalemer Gemeinde befragt, briuchten die
Judaisten lediglich mit den Schultern zu zucken. Sie mussten nicht einmal die Notwendigkeit
der Kollekte verneinen. Sie mussten nur zu verstehen geben, dass ihre Gesprichspartner
wohl etwas naiv wiren, den Aussagen des Paulus so unbesehen zu vertrauen. Durch Herum-
reiten auf der Tatsache, dass Paulus von den Philippern Geld angenommen hatte
(2Kor 11,9), konnten sie zudem argumentieren, dass Paulus die Korinther kaum lieben wiir-
de, deren GroBziigigkeit er doch abgewiesen hatte.™

3.2. Die Antwort des Paulus

Es ist interessant — wie es in den neueren Kommentaren durchweg geschieht —
die Argumentation des Paulus auf dem Hintergrund dieser schwierigen Gemen-
gelage zu untersuchen. Unser Fokus liegt darauf, wie Paulus diese Hindernisse
im Zusammenhang der direkten Aussagen zur Kollekte und an anderen Stellen
des Briefes behandelt.

In 1. Korinther 16,1-4 fordert Paulus dazu auf, die Anweisungen an die Ge-
meinden in Galatien zu befolgen, die den Korinthern anscheinend bekannt wa-
ren.”” Paulus erwihnt damit, dass auch die Galater dazu aufgerufen sind, sich an
einem Uberdrtlichen Projekt zu beteiligen. Die Kollekte zielt daher keineswegs
speziell darauf ab, den Korinthern Geld aus der Tasche zu ziehen, sondern ist
Teil eines gréferen Projekts. Obwohl fiir manche Korinther abwegig, ist iiberort-

27 Corinthians, 175. Hafemann skizziert ebenfalls, wie Paulus diese Themen anspricht,
SU177E

28 Jerome Murphy O’Connor: Paul. A Critical Life, Oxford, 1996, 319.

29 Ausfiihrliche Auslegung des Textes bei David Garland: I Corinthians, BECNT, Grand
Rapids, 2003, 750-757.
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liche Verantwortung fiir andere Gldubige ein wesentlicher Bestandteil christli-
cher Identitdt. Die gleichen Anweisungen gelten fiir alle beteiligten Gemeinden:
fiir die Korinther gibt es keine Ausnahmen, aber auch keine besonderen Anforde-
rungen.

Paulus fordert dazu auf, dass sich alle Korinther beteiligen sollen (,,ein jeder
von euch®, V. 2). Christliche Wohltétigkeit ist nicht nur eine Aufgabe und damit
eine Gelegenheit fiir die antiken Eliten, um ihren Status zu demonstrieren, zu
erhalten und zu steigern, sondern liegt in der Verantwortung aller. Garland
schreibt:

Im ganzen Brief ist Paulus bemiiht, die horizontalen Beziehungen zwischen den Korinthern
zu stérken. ... seine Erwartung, dass sich alle auf freiwilliger Basis an diesem Projekt betei-
ligen, dient diesem Ziel. Wiirden wenige Patrone das ganze Geld aufbringen, wiirden diese
auch die ganze Ehre fur sich davontragen und die Besitzenden von den Habenichtsen noch
mehr trennen. Wenn freie Handwerker, Kleinhéindler und Sklaven auch spenden, dann repré-
sentiert die Gabe den ganzen Leib, nicht nur einige wohlhabende Spender.™

Die Kollekte soll daher gut vorbereitet und organisiert werden: ,,An jedem ersten
Tag der Woche lege ein jeder von euch bei sich etwas zuriick und sammle an,
soviel ihm mdglich ist...“ Ferner sollen die Korinther selbst die Boten aus ihren
Reihen auswéhlen, die die Gabe nach Jerusalem bringen, zusammen mit einem
erkldrenden Brief des Paulus zur Kollekte und ihrem Zweck, V. 3: ,,Wenn ich
aber gekommen bin, will ich die, die ihr fiir bewiihrt haltet, mit Briefen senden,
damit sie eure Gabe nach Jerusalem bringen®. Angesichts aller Verstimmungen
und Verddchtigungen in finanzieller Hinsicht betont Paulus und garantiert héchs-
te Transparenz: das Geld wird definitiv nicht in seiner Tasche verschwinden oder
anderweitig verwendet. Er wird es nie in den Héinden halten.

Dabei wiirden die Boten nicht nur gewihrleisten, dass die gesamte Summe in
Jerusalem ankommt. Wéhrend sie sich jetzt noch auf die Aussagen des Paulus
verlassen mussten, kénnten sie sich dann von der tatséchlichen Not der Jerusale-
mer Geschwister selbst tiberzeugen. Dann wiirde offensichtlich werden, dass sie
in ihrem Vertrauen zu Paulus keineswegs naiv waren (entgegen der mdoglichen
Vorhaltung der Gegner des Paulus, siehe oben).

In 2. Korinther 8—9 berichtet Paulus einfithrend von der vorbildlichen Beteili-
gung der Christen Mazedoniens: ,,... die Gnade Gottes, die den Gemeinden Ma-
zedoniens gegeben ist ... und obwohl sie sehr arm sind, haben sie doch reichlich
gegeben in aller Einfalt. Denn nach Kriften, das bezeuge ich, und sogar iiber ihre
Krifte, haben sie willig gegeben® (8,1-3). Auch mit diesem Hinweis auf wieder
andere Christen wird deutlich, dass die Kollekte nicht speziell auf die Korinther
zugeschnitten ist, sondern ein durch und durch ,.,6kumenisches* Projekt ist. Die
armen Mazedonier engagieren sich bereits tiberdrtlich; die in der Einschitzung
des Paulus wohlhabenderen Korinther sollen ihrem Beispiel nun folgen. Damit

30 [ Corinthians, 754.
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ruft Paulus fast eine Art Wettbewerb zwischen den Christen Mazedoniens und
Korinths aus. Im antiken Wertesystem von Ehre und Schande (honos et pudor) —
besonders wenn Ehre als ein erstrebenswertes, aber begrenztes Gut verstanden
wurde —, war dies eine wirksame Strategif:.:'H Die Ernsthaftigkeit anderer, von der
Paulus detailliert berichtet, dient als Herausforderung an die Korinther, nun die
.rechte Art* ihrer Liebe zu beweisen.

Wihrend Anerkennung vor Ort fiir die Korinther begrenzt oder ausgeschlos-
sen war, stellt Paulus indirekt den Korinthern noch mehr von dieser Art 6ffentli-
cher Ehrung vor der weiteren christlichen Gemeinschaft in Aussicht (vgl. 9,14,
Paulus hatte die Korinther bereits vor den Christen Mazedoniens gerithmt!),
wenn sie sich ebenfalls groBziigig beteiligen. Wie sie in anderen Stiicken reich
sind (V. 7), .,s0 gebt auch reichlich bei dieser Wohltat*.

Dann verweist Paulus auf den jiidischen Messias, den Herrn Jesus Christus,
der, obwohl er reich war, doch um ihretwillen arm wurde, damit sie durch seine
Armut reich wiirden (8,9). Ohne die selbstgew#hlte Verarmung des jiidischen
Messias und Herrn Jesus, wiren die korinthischen Heidenchristen keinesfalls ,,in
allen Stiicken reich®. Daher sind anti-jiidische Vorbehalte fiir Christen ausge-
schlossen. Das Vorbild Christi stellt alle Vorstellungen von Reziprozitit und Sta-
tussteigerung radikal in Frage.

In 2. Korinther 8,12f beschreibt Paulus christliche Giitergemeinschaft und sei-
ne Vorstellung eines fairen innerkirchlichen Lastenausgleichs: die Christen Jeru-
salems sollen in ihrer Not am Reichtum der Korinther teilhaben. Die Kollekte ist
keine EinbahnstraBe: jetzt kann der Uberfluss der Korinther (den Paulus sehr
wohl kennt und an den er die Leser erinnert!) den Armen dort helfen. Es kann
aber eine Zeit kommen, dass die Korinther am Uberfluss anderer teilhaben. Das
Ziel ist Ausgleich und Gegenseitigkeit. Die Vision des Paulus ist weit von anti-
kem Patronatswesen und Wohltétigkeit entfernt. Die Christen verschiedener Orte
und Gegenden sind eng miteinander verbunden. In Gebet und materieller Fiirsor-
ge Ubernehmen sie fiireinander Verantwortung. Dieses Prinzip des Ausgleichs
begriindet Paulus mit einem Zitat aus der Exodus-Erzdhlung, wo Gott Israel ver-
sorgt hatte (8,15).

Dann erwihnt Paulus andere Leute, die sich bereits vorbildlich fiir die Kollek-
te engagieren (es handelt sich also keineswegs um ein privates Projekt des Pau-
lus!) und betont wieder die Transparenz (V. 16-24). Durch diese Briider findet
die Reaktion der Korinther auf die Aufforderung des Paulus sozusagen vor allen
Gemeinden statt und wird dort bekannt (auch hier geht es wieder um iiberdrtliche
Fiirsorge).” Titus teilt den Eifer des Apostels fiir die Korinther und ist aus eige-
nem Antrieb zu ihnen gereist (V. 16f; wohl auch als Uberbringer des Briefs). Mit
ihm sendet Paulus einen namentlich nicht erwéhnten Bruder, ,,dessen Lob wegen

31 Vgl dazu Konio Nojima: Ehre und Schande in Kulturanthropologie und biblischer Theo-
logie, Wuppertal, Wien, 2011, 143-246.
32 Fiir die Bedeutung dieser Argumentation vgl. Stenschke, Kiesel.



194 Christoph Stenschke

seines Dienstes am Evangelium durch alle Gemeinden geht (V. 18). Zudem ist
dieser Bruder ,,von den Gemeinden dazu eingesetzt, uns zu begleiten, wenn wir
diese Gabe iiberbringen ... Die Korinther sollen wissen und von diesem Mann
selbst erfahren konnen, dass andere Gemeinden sich an der Kollekte engagiert
beteiligen und bereits ihre Boten ernannt haben (zu einem Zeitpunkt, als die Ko-
rinther kaum damit begonnen hatten!). Ferner dient dieser prominente Bruder den
Korinthern und den Gemeinden, die ihn gesandt haben, als Zeuge der Integritéit
des Paulus und der Ereignisse unterwegs und in Jerusalem. Die Korinther miissen
sich also nicht blind auf das Wort des umstrittenen Paulus verlassen.

In V. 22 ist von noch einem namentlich nicht genannten Bruder die Rede. Ti-
tus diirfte damit nicht gemeint sein, da Paulus ,,mit ihnen* — also Titus und der
Erstgenannte — schreibt. Dieser Bruder ist oft und in vielen Stiicken erprobt wor-
den und hat grofles Vertrauen zu den Korinthern. Auch er ist ein Abgesandter
von Gemeinden (V. 23) und eine ,,Ehre Christi“. Die Korinther téten also gut
daran, solchen weit bekannten Ménnern keine Schwierigkeiten zu bereiten und
sie nicht zu enttduschen, zumal Paulus die Korinther (,,Achaja ist schon voriges
Jahr bereit gewesen®, 9,2) bereits vor den Christen Mazedoniens geriihmt hat,
»und euer Beispiel hat die meisten angespornt® (9,2). Darum gilt: .,... erbringt
den Beweis eurer Liebe und zeigt, dass wir euch zu Recht vor ihnen gerithmt ha-
ben Offentlich vor den Gemeinden® (8,24). Paulus hatte den Korinthern bereits
Anerkennung und Ehrung erwiesen. Nun steht diese Ehre auf dem Spiel (9,31).

Weit davon entfernt ein Unterfangen zu sein, das den persénlichen Status des
Paulus steigern soll, ist das Ziel der Kollekte die Ehre des Herrn selbst und der
Erweis des guten Willens des Paulus und aller Beteiligten (8,19). Schon von da-
her ist groBziigige Beteiligung angesagt. Paulus beteuert seine Integritit und die
Transparenz: ,.Denn wir sehen darauf, dass es redlich zugehe, nicht allein vor
dem Herrn, sondern auch vor den Menschen® (8,21).

In 2 Korinther 9,6—14 skizziert Paulus den geistlichen Gewinn aus der Beteili-
gung an der Kollekte. Was die Geber an Anerkennung und Ehre vor Ort aufge-
ben, bekommen sie iiberreich von viel héherer Stelle erwiesen: ,,Gott aber kann
machen, dass alle Gnade unter euch reichlich sei, damit ihr in allen Dingen alle-

33 Diskussion seiner Identitédt bei William O. Walker: Apollos and Timothy as the Unnamed
,,Brothers in 2 Corinthians 8:18-24, in: CBQ 73, 2011, 318-338. Murphy O’Connor,
Paul, 315 vermutet, dass es angesichts der Kontakte zwischen den korinthischen und den
mazedonischen Gemeinden (1Thess 1,7-9; 2Kor 11,9) die einfachste Hypothese ist, dass es
sich bei dem Bruder um einen korinthischen Christen handelt, der losgezogen war, um die
Ausbreitung der Kirche in Mazedonien zu unterstiitzen und sich dort als ein ganz auBerge-
wohnlicher Verkiindiger des Evangeliums einen Namen gemacht hatte. Wenn die Korin-
ther ihn erkennen und die lobenden Worte des Paulus horen, wiirden sie sich zum einen ge-
schmeichelt fithlen und zugleich erleichtert. Thr Beitrag zu einer Schwesterkirche wurde 6f-
fentlich gepriesen, und der Gesandte des Paulus war kein kritischer Mazedonier (9.4), son-
dern einer der Ihren. Seine spezifische Rolle war es, die Integritét der Kollekte zu garantie-
ren (8,20f, Hervorhebung CS).
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zeit volle Geniige habt und noch reich seid zu jedem guten Werk®. Sie haben also
allen Grund, frohliche Geber zu sein! Fiir ihre GroBziigigkeit werden sie in jeder
Weise von Gott reich belohnt werden (V. 11): Gott, der selbst ausstreut und den
Armen gibt (eine theologische Motivation neben der christologischen mit dem
Weg und Vorbild Jesu) ,,wird auch euch Samen geben und ihn mehren und
wachsen lassen die Friichte eurer Gerechtigkeit. So werdet ihr reich sein in allen
Dingen, zu geben in aller Einfalt* (wie auch die Mazedonier ,,in aller Einfalt*
gegeben hatten, 8,2).

Die Kollekte bringt Danksagung hervor, die sich nicht an die Korinther, son-
dern an Gott richtet. Indem sie an diesem ,,Dienst* teilhaben, verherrlichen sie
Gott durch ihren Gehorsam gegeniiber dem Evangelium Christi, des jiidischen
Messias, und sie verherrlichen Gott durch ihre GroBziigigkeit, indem sie mit den
Christen in Jerusalem und allen anderen Christen teilen (V. 13). Neben diesem
geistlichen Gewinn werden sich die Empfinger in Jerusalem nach den Korin-
thern sehnen und fiir sie beten (V. 14): ,,Diejenigen, die durch die Kollekte Hilfe
empfangen haben, werden auch in ihrer Fiirbitte fiir ihre Wohltiter eintreten*.>
Der geistliche Gewinn wiegt die mangelnde menschliche Ehrung vor Ort also bei
Weitem auf.

Neben der geschickten Argumentation des Paulus im Zusammenhang der Kol-
lekte ist auch die durchgingig alttestamentlich-friihjiidische eigentliche Theolo-
gie des Paulus, die Soteriologie, die Pneumatologie und die Hinweise auf Ju-
den/Israel und Judenchristen, in beiden Briefen zu beriicksichtigen, die jeden
heidenchristlichen Anti-Judaismus ausschlieBt. Viele Aussagen erinnern daran,
dass den Heidenchristen in Korinth, Achaja und anderswo bereits groBe Segnun-
gen durch Gottes Heilsplan unverdient zuteilwurden, der zuerst seinem Volk Is-
rael galt und in den die Heidenchristen eingeschlossen wurden. Angesichts dieser
Teilhabe besteht also eine Verpflichtung gegeniiber Israel. Ein paar Hinweise aus
beiden Briefen geniigen:

Paulus ist Apostel des jiidischen Messias Jesus (1,1). Die Korinther sind unter denen, die den
Namen des Herrn Jesus Christus anrufen (1,2 und viele andere Hinweise auf Christus). So-
wohl Juden als auch Heiden verkennen Gottes Offenbarung in dem gekreuzigten Christus
(1.22f). Die Korinther haben keinen Grund, sich tiberlegen zu fithlen (1,26-28). Das Evange-
lium wurde ihnen durch fiihrende Judenchristen verkiindigt (1Kor 1,12; 9,5; alle Zeugen der
Auferstehung waren Juden, 15,5-8). Hier gibt es keinen Raum fiir Verurteilung (4,1-4) oder
Arroganz (4,6-13). Schwere moralische Verfehlungen sogar unter Heidenchristen machen
alle Anspriiche auf Uberlegenheit tiber Juden zunichte (Kap. 5). Die Leser werden an ihre
schindliche Vergangenheit erinnert (6,9—11). Die Zitate und Hinweise auf das Alte Testa-
ment zeigen auf, wo die Autoritét liegt und wessen Vergangenheit fiir die Gegenwart von

34 Furnish, 2 Corinthians, 452. Auf dem Hintergrund der frithjiidischen Einschitzung der
Heiden ist dieses Sehnen der Judenchristen nach Heidenchristen umso bemerkenswerter,
Hat Paulus die Stimmung in Jerusalem dabei richtig eingeschétzt?
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Bedeutung ist.”” Die Ereignisse in Isracls Vergangenheit sind zur Unterweisung der heiden-
christlichen Leser geschehen und aufgeschrieben worden (10,1-22). In der Sprache der Ju-
den rufen sie ,Maranata® (16,22). Judda bleibt ein wichtiger Bezugspunkt fiir Paulus
(2Kor 1,16). Israel allein sah die Herrlichkeit Gottes im Gesicht ihres von Gott erwéhlten
Fiihrers Mose (3,13-16). Die Verheifung in 2 Korinther 6,16—18 wurde zuerst Israel gege-
ben: sie waren die Sthne und Téchter Gottes.

Viele Aussagen in beiden Briefen lassen keinen Zweifel daran, dass — wohl im
Gegensatz zu ihrer eigenen Einschitzung — viele Korinther keinen Anlass zum
Rithmen hatten. Fiir Paulus war es undenkbar fiir Heidenchristen, den verbreite-
ten Anti-Judaismus beizubehalten. Was Paulus den Romern schreibt, ndmlich
dass die Heidenchristen in der Schuld Israels stehen (Rom 15,27), gilt auch fiir
die Korinther.*

3.3. Hindernisse auf Seiten der Empfiinger

Nur in Romer 15 erwihnt Paulus die Empfinger der Kollekte etwas ausfiihrli-
cher. Nur hier deutet er seine Zweifel an, ob die Kollekte auch tatséchlich ange-
nommen wird: ,,... und mein Dienst, den ich fiir Jerusalem tue, den Heiligen
willkommen sei ...* (15,31). Bis dahin scheint sich Paulus gewiss gewesen zu
sein, dass seine Sammlung und ihre Geber/Uberbringer in Jerusalem willkom-
men sein wiirden (2Kor 9,14: ,,und in ihrem Gebet fiir euch sehnen sie sich nach
euch ...”). Welche Hindernisse fiir Verséhnung und die Einheit der Kirche gab es
seitens der Christen in Jerusalem?

Die Annahme der Gabe und mit dem Betrag zugleich der Spender bedeutete —
zumindest in der Erwartung des Paulus! — fiir die judenchristlichen Empfiinger
auch, diese Heidenchristen als Heiden als Teil des Volkes Gottes anzunehmen
(sie waren vorher nicht bereits Proselyten gewesen und beabsichtigten nicht, sol-
che zu werden). Im Hinblick auf die ausgepréigten jiidischen Vorbehalte gegen
Heiden®’, von denen viele von den jiidischen Heiligen Schriften herriihrten, war
diese Annahme eine immense Uberwindung.

35 Vgl. Roy E. Ciampa und Brian S. Rosner: 1 Corinthians und Peter Balla: 2 Corinthians, in:
C. K. Beale und Don A. Carson (Hg.): Commentary on the New Testament Use of the Old
Testament, Grand Rapids, Nottingham, 2007, 695-752, 753-783; vgl. auch den hervorra-
genden Kommentar zum 1. Korintherbrief von Ciampa und Rosner: The First Letter to the
Corinthians, The Pillar New Testament Commentary, Grand Rapids, Cambridge, UK,
2010, der die durchgéingige alttestamentliche Grundstruktur der pln. Argumentation auf-
zeigt.

36 Die Darlegung des zutiefst jiidischen Wesens des Evangeliums im Rémerbrief und die
mehrfach betonte jildische Loyalitét des Paulus mit Israel dient auch als Gegenmittel gegen
den vorherrschenden Anti-Judaismus im romischen Reich, ausfiihrlich bei Christoph
Stenschke: ,,Paul’s Jewish Gospel and the Claims of Rome in Paul’s Epistle to the Ro-
mans®, in: Neotestamentica 46, 2012, 338-378.

37 Vgl Gary Gilbert: Gentiles, Jewish Attitudes Toward, in: Collins, Harlow, Eerdmans Dic-
tionary, 670-673.
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Paulus bereitete die Ubergabe der Kollekte in Jerusalem sorgfiltig vor: nicht
nur er wiirde dabei anwesend sein, sondern auch die Abgesandten und Repriisen-
tanten der heidenchristlichen Gemeinden verschiedener Regionen. Die Dele-
gation diirfte aus den Leuten bestanden haben, die in Apostelgeschichte 20,4 auf-
gefiihrt werden: ,,Es zogen aber mit ihm Sopater aus Berda, der Sohn des Pyr-
rhus, aus Thessalonich aber Aristarch und Sekundus und Gajus aus Derbe und
Timotheus, aus der Provinz Asien aber Tychikus und Trophimus®.*®

Durch Annahme der Kollekte wiirden die Judenchristen Jerusalems nicht nur
ihre Verbundenheit mit der jiidischen Diaspora und den judenchristlichen Ge-
meinden auBerhalb Jerusalems (es gibt keinerlei Hinweise, dass dies problema-
tisch gewesen wiire) zum Ausdruck bringen, sondern auch mit den iiberwiegend
heidenchristlichen Gebergemeinden mit ihrer nur rudimentiiren Gesetzesobser-
vanz (vgl. Apg 15,22.29; 21,25) sowie mit dem umstrittenen Paulus und seinem
Wirken. Mit Annahme der Gaben und ihrer Geber wiirden sie, so zumindest die
Vorstellung des Paulus™, die Verbindung mit den Heidenchristen als legitimen
Teilhabern an Gottes Hex! fiir Israel aufnehmen und ausdriicken. Dieser Schritt
wiirde ein radikales Umdenken ihrer eigenen Haltung gegeniiber Heiden erfor-
dern und die Bereitschaft, ihre Heiligen Schriften auf neue Weise zu lesen bzw.
einige ihrer Traditionen und Briuche zu relativieren. Nach ihrem Verstindnis
diirfte dieser Schritt eventuell auch bedeutet haben, jiidische Privilegien und
Identititsmerkmale aufzugeben (vgl. die Einwinde, die in Apg 11,1-18 erhoben
werden und die Forderungen einiger Jerusalemer Christen an die Heidenchristen
Antiochiens in Apg 15,1-29).

Neben diesen internen Herausforderungen wiirde die Ubergabe und Annahme
in Jerusalem geschehen und mit ziemlicher Sicherheit keine .,innerchristliche®
Angelegenheit bleiben knnen, sondern iiber die Gemeinde hinaus bekannt wer-
den. Juden, die jiidische Privilegien, aber auch Gebote, auf diese Weise relativie-
ren und ,,auf eigene Faust* Heiden als Heiden als Teil des Volkes Gottes aner-
kennen, mussten in dem politisch zunehmend gespannten Klima der beiden Jahr-
zehnte vor dem ersten jtidischen Krieg (66—73 n. Chr.) mit Kritik und Widerstand
seitens ihrer Mitjuden rechnen. In dieser Zeit gewann die Bewegung der Zeloten
und Sikarier an Einfluss, eine Gruppe von Mérdern, die mit ihren Dolchen (latei-
nisch sicarius) diejenigen tétete, die mit der romlschen Besatzungsmacht koope-
rierten oder der Kooperation verdichtigt wurden.*

38 Vgl. Schnabel, Acts, 833.

39 Es ist unklar, ob und welchen Wert die heidenchristlichen Geber selbst auf solch eine ,,0f-
fizielle Annahme* als Ausdruck von Versghnung und Einheit legten (war dies eventuell ein
weiteres Hindernis schon bei der eigentlichen Sammlung?; vgl. 2Kor 8,19, ,zum Erweis
unseres guten Willens™). Unklar ist auch, ob alle Judenchristen (in den pln. Gemeinden und
in Jerusalem) die Voraussetzung des Paulus einer untrennbaren Verbindung von Gabe und
Gebern in dieser Form geteilt haben. War die Kollekte in ihrem Verstindnis vielleicht eine
Gabe ohne Verpflichtung?

40 Uberblick bei Schiirer, History, 442-470.
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Dieser historische Kontext verdient Beachtung. Bo Reicke beobachtet, dass

die Vorbehalte und Ablehnung der Heiden bereits in den vierziger Jahren des
ersten Jahrhunderts stark waren. Zur Verfolgung der Christen durch Herodes
Agrippa I. in Apostelgeschichte 12 schreibt er:

Diese Jakobusverfolgung um 42 beruhte darauf, dass die Juden im Gefiihl des Aufschwungs
allerlei dem Volkskorper scheinbar fremde Elemente zuriickdréngen wollten. Durch die Be-
seitigung der fithrenden Apostel Jakobus I. und Petrus wollte man eine Bewegung im Keim
ersticken, die nunmehr zahlreiche Verbindungen mit dem Hellenismus aufwies.*!

Als das Land nach dem Tod Agrippas im Jahr 44 n. Chr. unter direkte rémische
Herrschaft kam, fiihrte dies zu einer vehementen und anhaltenden jiidischen Re-
aktion. Noch einmal Reicke:

Die auffallend starke jiidische Reaktion entsprang den politischen Umstdnden. Weil der un-
ter Agrippa L. wiederhergestellte, diesmal religits einwandfreie Glanz des Herodesreiches
plotzlich verschwinden musste, #rgerten sich die Juden von Anfang an tiber die neue Ent-
miindigung. Dazu kam die Bitterkeit des griechisch-jlidischen Kulturkampfes. Claudius lief3
50 die Juden aus Rom ausweisen, nahm 52 dennoch Partei gegen die Griechen flir die Juden
im Osten, aber seit dem Jahre 54 hatte die Welt in Nero einen provokatorisch hellenistischen
Regenten.” Allméhlich entwickelte sich bei den jiidischen Nationalisten ein brennender
Hass gegen die Fremdherrschaft. Tonangebend waren einerseits hochadlige Patrioten, ande-
rerseits demagogische Zeloten, und diesen gelang es immer mehr, die Bevolkerung aufzu-
wiegeln.

Unvermeidlich bildete somit die Periode 4466 eine Vorbereitung des jildisch-rémischen
Krieges 66-70 ... Es ging um die Freiheit und Reinheit des Judentums, flir welches Tempel

41

42

Bo Reike: Neutestamentliche Zeitgeschichte. Die biblische Welt von 500 v. Chr. bis 100
n. Chr., 3. Aufl., Berlin, New York, 1982, 204. Seit ihrem Dienst an den hellenistischen
Witwen, der Ernennung von hellenistischen Juden in besondere Amter, dem Wirken und
der Verfolgung des Hellenisten Stefanus diirften die Christen Jerusalems in den Augen ra-
dikal gesinnter Juden wegen ihren Verbindungen zu den Hellenisten unter Verdacht ge-
standen haben.

Zu den Entwicklungen zur Zeit der Kollekte schreibt Reicke (209f):

Kaum war der junge Griechenfreund Nero 54 n. Chr. zum Kaiser ausgerufen worden, da
brach in Palédstina der Zelos gegen Griechen und auch Romer aus, und ein organisierter
Terror begann, der 12 Jahre spiiter zum Kriege fithrte. Nicht die erst in den 60er Jahren
hervortretende Tyrannei dieses beriichtigten Kaisers war die Ursache der Explosion ... Jo-
sephus schildert aufgrund personlicher Erinnerungen, wie das Heilige Land gleich nach der
Thronbesteigung Neros von Anarchisten (,,Réubern®) und Schwarmgeistern (,,Beschwo-
rern®) voll wurde (Jos.Ant. XX,158. 160). Felix konnte gegen dieses Unwesen wenig aus-
richten. Zwar lieB er Eleasar Dinaei in einem Hinterhalt verhaften, der seit zwanzig Jahren
die militanten Zeloten angefiihrt und Cumanus viel Miihe bereitet hatte, ebenso lieB er Jo-
nathan niederstechen, den Hohenpriester des Jahres 36 n. Chr., der als Fithrer der Hannas-
partei an der Spitze der aristokratischen Patrioten stand. Aber die Widerstandsbewegung
wurde dadurch nur wilder. Die jungen Zeloten organisierten sich in Jerusalem als Meu-
chelmérder oder Sikarier ... die ihre als Mitarbeiter der Griechen und Rémer bezeichneten
Landsleute niederstachen.
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und Gesetz zwei heilige Palladien waren ... Dieser jiidische Eifer fiihrte zu allerlei Verwick-
lungen nicht bloB fiir die griechischen Nachbarn und die rémischen Behorden, sondern auch
fiir die christlichen Gemeinden. Kirchengeschichtlich wurde die Zeit der zweiten Prokuratur
einerseits von der Israeltreue des Jakobus II., andererseits von der Heidenmission des Paulus
geprigt. Die hier vorliegende Polaritit 148t sich mit theologischen und personlichen Gegen-
sitzen kaum geniigend erklédren. Fielmehr sind die historischen Umstéinde zu beriicksichti-
gen, unter denen Judenchristen und Heidenchristen lebten.”

Es ist nicht bekannt, ob sich Paulus der Implikationen bewusst war, die seine
Ankunft mit einer gréBeren Gruppe von Heidenchristen und die Annahme der
Kollekte fiir die Christen Jerusalems inmitten dieser innerjiidischen Auseinander-
setzung bedeutete. Haacker schreibt dazu:

Die Annahme der Spenden wiire ein Akt der Anerkennung der von Paulus gegriindeten Ge-
meinden, weil die Kollektenaktion ein Teil der Einigung beim ,,Apostelkonzil* gewesen war
(vgl. Gal 2,10) ... Mit der Annahme oder Ablehnung der heidenchristlichen Spenden hatte
die Gemeinde in Jerusalem also eine Entscheidung in einem aktuellen innerjiidischen Streit
zu fillen; sie konnte sich dabei Sympathien im Volk verscherzen und musste sogar mit Re-
pressalien von Seiten der Sikarier rechnen. Dass Paulus eine ablehnende Entscheidung der
Heiligen™ fiir denkbar hilt, bedeutet, dass er mit einem erheblichen Einfluss radikaler Krif-
te unter den Judenchristen des Mutterlandes rechnet.**

Neben diesen politischen Griinden ist auch zu beachten, dass schon im Alten
Testament nicht jede Art von Geld im religidsen Kontext akzeptabel war. Zum
Beispiel konnte der Lohn weiblicher oder ménnlicher Prostitution nicht zur Aus-
l6sung von Geliibden verwendet werden (Dtn 23,18). Die 30 Silberstiicke, die
Judas Iskariot zuriickbrachte, wurden nicht in den Tempelschatz zuriickgelegt,
weil es sich um Blutgeld handelte (Mt 27,5-7). Gegen Ende der alttestamentli-
chen Geschichte Israels lief Nehemia keinen Zweifel daran, dass die Heiden kei-
nen Anteil, kein Anrecht oder historisches Recht in Jerusalem hatten (2,2).

3.4. Die Antwort des Paulus

Anders als in Korinth, wo Paulus die Hindernisse fiir Verséhnung und Einheit
auszurdumen suchte, hat sich Paulus unseres Wissens nicht an die Empfinger in
Jerusalem gewandt, bevor er mit Delegation und Kollekte dort ankam. Wir haben
somit keine direkte Information. Wir haben jedoch seinen Brief an die Romer.
Ihnen erklért er, warum er noch einmal nach Osten aufbricht, bevor er zu ihnen
kommt, und bittet sie um Gebetsunterstiitzung fiir die bevorstehende Reise. Man
kann annehmen, dass manches von dem, was Paulus wohl unmittelbar vor dem
Aufbruch den Rémern schrieb, dem entsprechen diirfte, was Paulus in Jerusalem
sagen wollte. Manche Exegeten behaupten sogar, dass der Romerbrief ohnehin

43 Neutestamentliche Zeitgeschichte, 206.
44 Klaus Haacker: Der Brief des Paulus an die Romer, THHKNT 6, Leipzig, 2012, 9f.
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insgeheim an die Jerusalemer Gemeinde gerichtet war.* Bei der Abfassung hatte
Paulus seinen bevorstehenden Besuch mit all seinen Herausforderungen deutlich
vor Augen.*® In gewissem Sinn ist Rémer 1,15-11,36 eine Vorbereitung, theolo-
gische Rechtfertigung und Verteidigung der Kollekte, die in Rémer 15 knapp
erwihnt wird."” Jervell schreibt:

Der wesentlichste und hauptséchliche Inhalt des Romerbriefs (1,18-11,36) ist eine Reflekti-
on auf sein Hauptanliegen, néimlich die ,.Kollektenrede™, oder um es genauer zu sagen, die
Verteidigung, die Paulus vor der Jerusalemer Gemeinde présentieren will. Um es anders aus-
zudriicken: Paulus fithrt aus und erklért, was er, als Uberbringer der von den Heiden fiir die
Muttergemeinde in Jerusalem gespendeten Gelder, zu sagen beabsichtigt, damit sowohl er
selbst als auch die Kollekte nicht zuriickgewiesen werden ...**

Obwohl in dieser Zuspitzung einseitig, gibt der Romerbrief einige Hinweise auf
die vermutlichen Griinde des Paulus, warum die Judenchristen Jerusalems die
Kollekte und ihre heidenchristlichen Briider und Schwestern annehmen sollten —
trotz aller Hindernisse.

Ein kurzer Uberblick muss gentigen: wihrend Paulus in Romer 1,18-32 kei-
nen Zweifel daran 14sst, in welchem geistlichen Zustand sich die Heiden vor ihrer
Bekehrung befanden, stellt er in Kapitel 2 fest, dass viele Juden ihre geistlichen
Vorrechte nicht genutzt haben. Am Ende dieses Kapitels stellt Paulus die Vorzii-
ge judischer Identitdt und Privilegien entschieden in Frage. Alle Menschen haben
versagt und brauchen die Rechtfertigung durch Gottes Gnade. Dieses gemeinsa-
me Bediirfnis und die allen geltende Erlsung in Jesus Christus verbinden Juden
und Heiden (Kap. 3). Abraham ist nicht nur der Erzvater Israels sondern auch der
glidubig gewordenen Heidenchristen (Kap. 4). In Kapitel 5 wird Christus mit
Adam verglichen, dem ersten Menschen und Ursprung aller Menschen. Wéhrend
das Gesetz, das geistlich und gut war, Israels hochgehaltener Besitz und Vorrecht
gegeniiber den ,.gesetzlosen* Voélkern war, erwies es sich doch als ungeniigend
gegeniiber der Macht der Siinde und des menschlichen Fleisches (Kap. 7). Das
Gesetz, Grundlage der Identitét Israels und seiner Abgrenzung von den tibrigen
Volkern, ist nun in Christus zum Ende gekommen (10,4). Der entscheidende Un-
terschied zwischen Menschen besteht nun in der Identifikation mit dem Tod, Be-
gribnis und Auferstehung Jesu, die in der Taufe zum Ausdruck kommt (R6m 6)
und in einem Leben im Geist (8,1-18). Beides steht Juden und Heiden gleicher-
malfien offen.

45 Etwa G. Bornkamm, J. Jervell und U. Wilckens. Ulrich Wilckens: Der Brief an die Romer.,
2. Aufl., EKK 6.1, Neukirchen-Vluyn, 1987, 46 schreibt: ,,.So gestaltet sich ihm wie von
selbst der Rtmerbrief zugleich als Vorbereitung seiner Verteidigungsrede in Jerusalem®.

46 Vgl. Haacker, Romer, 14.

47 Vgl. Jewett, Romans, 83.

48 The Letter to Jerusalem, in: Karl P. Donfried (Hg.), The Romans Debate, rev. Aufl., Edin-
burgh, 1991, (53-64) 56.
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In Rémer 9-11 bestétigt Paulus einerseits die besondere Stellung und Privile-
gien Israels sowie die endzeitliche VerheiBung, die keinem anderen Volk in die-
ser Weise gilt. Andererseits relativiert Paulus den Status Israels, indem er auf-
zeigt, dass Juden genauso die Erlosung brauchen wie die Heiden: alle sind unter
der Macht der Siinde (Kap. 1-3). Die Erwdhnung der Kollekte iiberrascht nicht
nach den Aussagen iiber die andauernde Bedeutung Israels, der Judenchristen
und der zukiinftigen Bedeutung Jerusalems (,,Es wird kommen aus Zion der Er-
Isser ...“, 11,26) und im Hinblick auf das wiederholte Bekenntnis seiner eigenen
tiefen Verbundenheit mit Israel.

In Romer 14 wirbt Paulus um gegenseitige Toleranz in den Gemeinden in
Rom. Fiir gegenseitige Verachtung und Verurteilung ist kein Raum. Die ,,Star-
ken*, im Wesentlichen wohl Heidenchristen, miissen ihre Freiheit einschrinken,
so dass die ,.Schwachen®, wahrscheinlich tiberwiegend Judenchristen, an dem
festhalten konnen, was ihnen wichtig ist." Es besteht also kein Anlass zu Sorge
seitens der Judenchristen, wenn Heidenchristen in das Volk Gottes integriert
werden.

Die Heidenchristen, die jetzt ihre Gaben nach Jerusalem schicken, sind wirk-
lich gldubig, ja sogar Kinder Abrahams und Teil des Volkes Gottes, obwohl nur
durch Glauben (Rém 4) und als ,,wilde* Zweige, die in den edlen Olbaum einge-
pfropft wurden.

Angesichts all dessen sollten die Judenchristen, das, was Gott unter den Hei-
den getan hat, akzeptieren, anstatt sich auf die Seite der ungldubigen Juden zu
stellen und die Heidenchristen abzulehnen. Sie kénnen gewiss sein, dass Paulus
den Heidenchristen ihre iiberraschende Stellung klargemacht hat (als wilde
Zweige, eingepfropft in die reiche Wurzel des Olbaums, als Erginzung der edlen
Zweige, die auf Grund ihres Unglaubens ausgebrochen worden waren, 11,17.20
und der endzeitlichen Wiederaufnahme harren).” Paulus ermahnt die Heiden-
christen, im Glauben zu bleiben (11,20): ,.Sei nicht stolz, sondern fiirchte dich.
Hat Gott die natlirlichen Zweige nicht verschont, wird er dich doch wohl auch
nicht verschonen®. Es besteht keinerlei Anlass zur Uberheblichkeit auf Seite der
Heidenchristen. Paulus hat sie an ihre Schuld gegeniiber den Judenchristen erin-
nert (,,und sind auch ihre Schuldner*).

In R6mer 15,27 bietet Paulus eine ausschlieBlich theologische Begriindung flir
die Kollekte. Fiir Paulus ging es dabei um viel mehr als nur um Teilen der vor-
handenen Ressourcen (vgl. die abweichende Begriindung fiir dic Kollekte in
2Kor 8f): die Heiden haben Teil an den geistlichen Segnungen der Judenchristen

49 Rém 14,2.5.21; vgl. den Uberblick in Haacker, Romer, 329-356 und Jewett, Romans, 829—
899 sowie die Monografien von Mark Reasoner: The Strong and the Weak. Romans 14:1—
15:13 in Context, SNTS.MS 103, Cambridge, 1999 und Volker Giickle: Die Starken und
die Schwachen in Korinth und in Rom. Zur Herkunfi und Funktion der Antithese in
1Kor 8.1-11.1 und Rom 14.1-15.13, WUNT I1.200, Tiibingen, 2005.

50 Vgl. Christoph Stenschke: Judenchristen in der Argumentation von Rémer 9—11, in: Theo-
logisches Gesprdch 39, 2015, im Druck.
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erhalten, deshalb sollten sie ihnen in materiellen Dingen dienen, Dieses Dienen
ist keine Option, es entsteht vielmehr aus der heilgeschichtlichen Prioritét Israels
und dem tatsdchlichen Verlauf der frithchristlichen Mission, als den Heiden das
Evangelium von Judenchristen verkiindigt wurde, die aus Jerusalem kamen.
Durch ihre Beteiligung an der Kollekte (freilich aufgrund des Dréngens von Pau-
lus!) anerkennen die Heidenchristen den Ursprung von Gottes Heil und des
Evangeliums in Israel an. Jetzt ist es an den Jerusalemern, die von Gott gerufenen
Heiden anzuerkennen.

3.5. Hindernisse auf Seiten des Paulus

Paulus selbst hatte die Vorbehalte iiberwunden, die manche Judenchristen immer
noch hatten, Heidenchristen als Heiden als Teilhaber am Volk Gottes anzuneh-
men. Er hatte ein neues Verstindnis bekommen fiir die Erwéihlung und Identitét
der Juden und fiir ihre Wahrung in einer heidnischen Welt.”' Paulus hatte viel
Zeit und Miihe in die Kollekte investiert. Zudem waren einige seiner Mitarbeiter
daran beteiligt (2Kor 8f). Paulus war bereit, noch einmal nach Osten zu reisen,
obwohl er seinen Dienst dort eigentlich (und endlich) beendet sah und sein Blick
sich auf neue Aufgaben im Westen richtete (Rom 1,10-15; 15,18-32).

AuBer der Verzdgerung seiner Pldne und den allgemeinen Gefahren, Strapazen
und Kosten antiken Reisens, war sich Paulus der Gefahren bewusst, die ihm wiih-
rend seiner Reise sowie in Judiia und Jerusalem drohten (vgl. die Sicherheits-
maBnahmen in Apg 20,3.13): er bittet die R6mer darum, ihm kdmpfen zu helfen
durch ihre Gebete fiir ihn zu Gott, damit er vor den Ungldubigen in Judia errettet
wiirde (Rom 15,31). Kurz vor seinem Aufbruch musste Paulus befiirchten, dass
die Kollekte vielleicht nicht angenommen werden wiirde (siehe oben).

Dazu kamen die logistischen Probleme der Kollekte fiir Paulus und seine Mit-
arbeiter. Die Gesandten der Gemeinden unterschiedlicher Regionen mussten sich
Zu einem bestimmten Zeitpunkt an einem bestimmten Ort einfinden und von dort
unter Leitung des Paulus gemeinsam nach Jerusalem aufbrechen. Garland be-
schreibt die Hiirden, die es beim eigentlichen Transport der Gelder zu {iberwin-
den galt:

Wiirde eine gréflere Summe Geldes gesammelt, wiire eine groflere Anzahl an Gesandten no-
tig, um das Geld transportieren zu kdnnen. Die Sicherheit der Gelder diirfte eine wichtige
Frage gewesen sein. Paulus ging offensichtlich davon aus, dass eine gréfiere Anzahl von Ge-
sandten Sicherheit gewiihrleistet. Er konnte keinen gepanzerten Wagen mieten, um die Gel-
der zu transportieren! Murphy-O’Connor bemerkt, dass das Geld in das kleinste Gewicht
umgetauscht werden musste, um es zu transportieren, Lasttiere hétten die unerwlinschte
Aufmerksamkeit von Wegelagerern erregt, die in vielen léndlichen Gegenden aktiv waren.
Weniger auffillige Mittel waren also zu wihlen, um das Geld an Ort und Stelle zu bringen.

51 Vgl. 1Kor 9,19-23 und David L. Rudolph: 4 Jew to the Jews. Jewish Contours of Pauline
Flexibility in 1 Corinthians 9:19-23, WUNT I1.304, Tiibingen, 2011,
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Murphy-O’Connor stellt sich vor, dass die Boten die Gelder in Geldgiirteln oder in Beuteln
um ihren Hals tragen und auch Goldmiinzen so in ihre Kleidung einnihen wiirden, dass sie
weder klingen noch die Kleidung ausbeulen.>

3.6. Die Antwort des Paulus

Die Antwort des Paulus war klar. Trotz seiner eigenen dunklen Vorahnungen und
Befiirchtungen (Rém 15,31; Apg 20,22-24) und ernsthafter Warnungen auf dem
Weg nach Jerusalem (Apg 21,4 ,,Die sagten Paulus durch den Geist, er solle nicht
nach Jerusalem hinaufziehen®, V. 10-14 ,Den Mann, dem dieser Giirtel gehort,
werden die Juden in Jerusalem so binden und iiberantworten in die Hinde der
Heiden®), war Paulus bereit, die Risiken auf sich zu nehmen. Lukas berichtet von
diesen Warnungen, ohne zu kommentieren, dass und warum Paulus trotzdem
darauf bestand, weiterzureisen. So bleibt offen, ob es richtig von Paulus war, sei-
ne Reise fortzusetzen (vgl. jedoch Apg 23.11).

Die Gebete des Paulus und der Romer wurden nicht erhért und die Warnungen
wurden traurige Wirklichkeit. Wegen der Kollekte und seines Bemiihens um
Versohnung und die Einheit der Kirche aus Juden und Heiden verlor Paulus in
Jerusalem seine Freiheit. Um seine eigene jildische Identitit und deren Wert-
schitzung offentlich zu demonstrieren und um die Verddchtigungen gesetzes-
eifriger Judenchristen in Jerusalem (die anscheinend bereitwillig jiidischen Ver-
leumdungen gegen Paulus glaubten) gegen ihn zu widerlegen, ging Paulus in den
Tempel, um Reinigungsopfer zu bringen. Dort wurde er von seinen jiidischen
Gegnern ergriffen und beinahe gelyncht (Apg 21,17-30).> Die restlichen Kapitel
der Siﬁpostelgeschichte berichten von Gefangenschaft und Bewidhrung des Pau-
lus.

In seinen spiteren Briefen erwihnt Paulus die Kollekte an keiner Stelle. Auch
bedauert er nicht, dass er nach Jerusalem gereist war und versucht hatte, Juden-
christen und Heidenchristen miteinander zu verséhnen und Einheit zu stiften. Er
muss diese Geschehnisse als Teil des guten Kampfes gesehen haben, den er
kdmpfte, um den Lauf zu vollenden und Glauben zu halten (2Tim 4,7).

4. Die Kosten der Versshnung heute

Es ist klar geworden, dass die Kollekte des Paulus fiir die Heiligen in Jerusalem
mit vielen verschiedenen Hindernissen verbunden war, die es zu iiberwinden
galt. Manche dieser Hindernisse sind heute weit weg, andere nur allzu gut be-
kannt,

52 1 Corinthians, 756f, mit Verweis auf Murphy-O’Connor, Paul, 345f.

53 Vgl. Schnabel, 4ets, 866-894.

54 Vgl. den Uberblick bei Brian Rapske: Paul in Roman Custody, The Book of Acts in Its
First Century Setting 3, Grand Rapids, Carlisle, 1994,
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Um Vers6hnung und Einheit zustande zu bringen, mussten die Heidenchristen
fiir die Beteiligung an der Kollekte ethnische und religitse Vorurteile iiberwin-
den. Paulus ruft sie dazu auf, ihre traditionellen, natiirlichen Bindungen vor Ort
zumindest zu relativieren und sich auf die Seite der Judenchristen zu stellen und
anzuerkennen, dass sie das Evangelium von den Juden bekommen hatten, denen
Gottes Heil in Jesus zuerst galt. Sie mussten auf Gelegenheiten verzichten, ihre
finanziellen Mittel fiir sich selbst zu nutzen oder um dadurch Anerkennung zu
erzielen. Alle waren gefordert. Keiner der Geber hatte irgendeinen direkten irdi-
schen Vorteil von der Beteiligung an der Kollekte. Sie mussten Paulus — eventu-
ell trotz anderslautender Aussagen und Anschuldigungen seiner Gegner — ver-
trauen, dass das Geld tatséchlich gebraucht und in Jerusalem weise verwendet
werden wiirde.”® Immerhin waren sie am Transport (was mit Gefahren und weite-
ren Kosten verbunden war) und der Ubergabe der Kollekte beteiligt.

Ahnliche Herausforderungen stellen sich auch heute. Um Versshnung und
Einheit innerhalb und zwischen ihren Konfessionen oder Gemeinden zu bewir-
ken, miissen Christen bereit sein, Vorurteile zu iiberwinden. Sie sind auch dazu
aufgerufen, ihre Mittel nicht nur fiir sich selbst zu verwenden, sondern auch um
damit VersShnung und Einheit zu fordern und auszudriicken. Sie miissen lernen,
sich als Teil der universalen Gemeinde Jesu zu verstehen und dieser Verortung
Taten folgen lassen. Sie miissen Leitern wie Paulus und deren Urteil vertrauen
und davon ausgehen, dass ihr Beitrag jeglicher Art weise verwendet wird und
nicht vergebens ist.”®

Die Judenchristen in Jerusalem, waren durch ihre Bediirftigkeit und die Aus-
sicht auf eine gréBere Geldsumme zu ihrer Behebung herausgefordert, nicht nur
das Geld anzunehmen, sondern auch die heidenchristlichen Geber als Briider und
Schwestern in Christus. Sie mussten diese Geschwister als rechtméBige Teilhaber
am Gottesvolk anerkennen. AuBerdem mussten sie sich auch vor ihren nicht-
christlichen jlidischen Nachbarn zu diesen Heidenchristen bekennen und fiir die
Konﬂi]ge gerlistet sein, die diese Identifikation unweigerlich mit sich bringen
wiirde.

55 Wihrend Paulus sich in anderem Zusammenhang sehr kritisch tiber Geld #uBern kann,
dirfen die positiven Moglichkeiten, die er im Zusammenhang der Kollekte und der Ermég-
lichung der Mission damit verbinden kann, nicht iibersehen werden. Geld kann die Schul-
digkeit der Heidenchristen gegeniiber den Judenchristen (R6m 15,27: ,.und sind auch ihre
Schuldner*) und die Versohnungsbereitschaft ausdriicken; vgl. Christoph Stenschke: Geld
im Neuen Testament, in: Volker Kessler, Rainer Ebeling, Elke Meier (Hg.): Geld und Geist
in Gemeinde und Gesellschaft, GBFE Jahrbuch 2010, Marburg, 2010, 87—120.

56 Fir die Anwendung des biblischen Konzepts der Versshnung auf die heutigen Probleme
und die notwendigen Schritte zur Versthnung und Friedensstiftung vgl. Robert Schreiter:
Peacemaking and Reconciliation, in: William A. Dyrness, Veli-Matti Kérkkdinen (Hg.):
Global Dictionary of Theology. A Resource for the Worldwide Church, Nottingham, Dow-
ners Grove, 2008, 637-641.

57 Unter genau umgekehrtem Vorzeichen wie bei Paulus (Annahme von Heidenchristen durch
Judenchristen) schreibt etwa Roland Fleischer mit Blick auf den Umgang deutscher Baptis-
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In Deutschland bemiihen sich Christen um Vers6hnung und Einheit zwischen
den verschiedenen Konfessionen und Denominationen, auch jeweils innerhalb
einzelner Gruppierungen. Ferner sind Christen in den bestehenden Kirchen ge-
fordert, auf die neu entstandenen und entstehenden Migrantengemeinden ganz
unterschiedlicher Prigung zuzugehen. Wie zur Zeit des Paulus bedeutet dieser
Weg, eigene Privilegien und eigenen Status aufzugeben, auf eigenen Komfort zu
verzichten, zu investieren, ohne die Aussicht auf Anerkennung und sich klar auf
die Seite ihrer Glaubensgeschwister zu stellen, auch wenn sie dafiir in der Gesell-
schaft auf wenig Versténdnis stoflen kénnen. Werden die Christen unseres Lan-
des dafiir bekannt sein, dass sie nicht nur mit Gott verséhnt sind, sondern auch
Verséhner und Stifter von Einheit untereinander, unter den christlichen Kirchen
und der Bevdlkerung ganz allgemein?

Fiir Christen in Deutschland war es teilweise ein weiter Weg zur Versshnung
mit den Christen und der weiteren Bevilkerung der Liénder, die ihre GroBviiter
mit Krieg und Zerstérung unvorstellbaren Ausmafies iiberzogen hatten. Fiir die
Christen anderer Lénder in Europa und dariiber hinaus war der Weg zur Verséh-
nung mit Christen aus Deutschland noch weiter und steiler.

Fiir Paulus selbst und seine Mitarbeiter bedeuteten Verséhnung und Eintreten
fiir die Einheit der Kirche das mithsame Uberzeugen der Geber, die Verzogerung
seiner Pldne flir seinen weiteren Dienst und die Bereitschaft, die Risiken auf der
Reise und vor Ort in Jerusalem einzugehen: in der Endphase war er nicht mehr
sicher, dass die Kollekte tiberhaupt angenommen werden wiirde. Zudem musste
Paulus um sein eigenes Leben flirchten. In Jerusalem wurde er beinahe gelyncht
und verlor seine Freiheit. Manche Elemente dieses Engagements sind gewiss auf
Paulus und seine Umstéinde beschréinkt, andere gelten fiir alle Christen, die nach
Vershnung und Einheit streben: zu Versdhnung und dem Streben nach Einheit
gehort das Bemiihen, andere zu {iberzeugen; es kann Pline verzégern und fordert
die Bereitschaft, Risiken einzugehen, vielleicht sogar schwerwiegende Risiken.
Versthnung und Einheit haben immer noch einen hohen Preis, aber es gibt keine
Alternative.

Ich schliefe mit einer Filmsequenz, die ein bewegendes Beispiel sowohl der
Kosten als auch der Chancen von Versohnung und Einheit zeigt. Der Film Merry

tengemeinden mit ihren judenchristlichen Mitgliedern in der NS-Zeit: ,,Wir Baptisten sind
im Umgang mit ihnen schuldig geworden; gleichwohl gab es auch manche mutige Hilfe.
Wir haben ihnen als unseren christlichen Briidern und Schwestern aus Gottes ersterwiihl-
tem Volk die notige Solidaritét verweigert. Dies geschah aus Angst ums eigene Uberleben
im totalitdren Staat (NS-Zeit) und wegen unserer Verstrickung in den Geist des Antijuda-
ismus und Antisemitismus®, in Roland Fleischer: Judenchristliche Mitglieder in Baptisten-
gemeinden im ,,Dritten Reich®, Theologisches Gespréch Beiheft 12, Kassel, Witten, 2012,
2; vgl. auch ders.: Baptisten jiidischer Herkunft in der NS-Zeit. Schicksale, Umgang, Hin-
tergriinde, in: Theologisches Gesprdch 36, 2012, 107-128; zur Situation in den GroBkir-
chen vgl. Martin H. Jung: Christen und Juden. Die Geschichte ihrer Beziehungen, Darm-
stadt, 2008, 221-224.
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Christmas (2005) beruht auf einer wahren Begebenheit aus dem Ersten Welt-
krieg, als sich an Weihnachten 1914 Soldaten der kriegflihrenden Vélker an meh-
reren Orten zwischen den Schiitzengriben von Flandern und anderswo verbrii-
derten. Eine Szene zeigt deutsche Schiitzengridben, die am Weihnachtsabend mit
Christbdumen geschmiickt sind. Einer der deutschen Soldaten, ein Opernsénger,
singt Weihnachtslieder fiir seine Kameraden, unter anderem Adeste Fideles,
,.Herbei, o ihr Gldubigen®. Als er Applaus aus den feindlichen Schiitzengrében
hért, nimmt er einen der Weihnachtsbiume und steigt singend aus dem sicheren
Graben nach oben. Ein Offizier versucht, ihn zuriickzuhalten, aber er geht lang-
sam auf die franzosischen und britischen Frontlinien zu und riskiert dabei sein
Leben, ohne Schutz und Waffen, nur den Baum und das Lied als Zeichen seiner
friedlichen Absichten. Wahrend seine Kameraden ihn beobachten und um sein
Leben fiirchten, steigen britische und franzosische Soldaten, die ihn singen ge-
hort und ihm applaudiert hatten, aus ihren Grében, lassen ihren eigenen Schutz
zuriick und kommen ihm entgegen. Augenblicke spiter sind alle Soldaten aus
ihren Griben, treffen sich unbewaffnet im kriegsverwiisteten Niemandsland und
feiern zusammen Weihnachten. Niemand hatte voraussehen kénnen, wie die ers-
ten mutigen Schritte ausgehen wiirden. Soweit die Szene, die groBartig die Risi-
ken schildert, die mit Vers6hnung verbunden sind, den dazu nétigen Mut und die
neuen Wege, die sie erdffnet.

Christoph Stenschke
Obstacles on the path to reconciliation and unity of the Church and how to
overcome them. The Pauline collection for the saints in Jerusalem

At the end of his third missionary journey, Paul returned once more to Jerusalem
with a delegation of Christians from predominantly Gentile Christian communi-
ties which Paul had founded. They brought a significant sum of money with them
for the poor Jewish Christians in Jerusalem. For Paul, the funds were to meet ma-
terial needs, but far more was at stake: the collection was an expression of Genti-
le Christian recognition of debt to Israel respectively Jewish Christianity and an
effort of reconciliation, unity and mutual recognition between certain Jewish and
Gentile Christians. Paul’s endeavour was demanding on both sides (Jerusalem
was far away, no local honour was to be expected, Gentile anti-Judaism; for the
Jewish Christians it meant the recognition of Gentiles as part of the people of
God and a relegation of ancient Jewish privileges). Paul’s effort of reconciliation
and unity between Christ-followers of different backgrounds still poses a major
challenge to all Christians. While the focus of this essay is historical-exegetical,
it also draws out the implications for Christians facing the challenge of reconcili-
ation and the unity of the church today.
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Hans-Jiirgen Benedict: Matthias Claudius. Warum der Dichter den Mond besang
und das Leben lobte. Berlin: Wichern, 2014, geb., 144 S, € 14,95
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Zum 200. Todestag und 275. Geburtstag von Matthias Claudius erschienen neun
beachtenswerte Verdffentlichungen, die sich mit dem Wandsbecker Boten
(1740-1815) beschéftigen. Die unterschiedliche Herangehensweise und Herkunft
der Autoren signalisiert die Bandbreite dessen, der als Journalist, Dichter, Uber-
setzer, Staatsbeamter und Pidagoge sowohl Philosophen, Theologen, Literatur-
wissenschaftler und Historiker als auch Erziehungs-, Kultur- und Musikwissen-
schaftler nach wie vor zu {iberraschen weil3.

Neben eher allgemein biographisch orientierten Biichern treten Titel, die den
geistlich-theologischen Gehalt von Claudius® Texten hervorheben mochten. Nach
grundsitzlichen Uberlegungen werde ich zunéchst die einzelnen Titel in alphabe-
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tischer Reihenfolge der Verfassernamen vorstellen und in einem dritten Teil dann
restimierend die Claudius-Verdffentlichungen wiirdigen.

1. Bedenkenswertes

Bei allen Veroffentlichungen fillt auf, dass die neuere Claudius-Forschung seit
den 1990er Jahren aufgegriffen wurde und das romantisierende Bild einer naiven,
unbedarften oder lebensuntiichtigen Person Matthias Claudius’ wohl endgiiltig
der Vergangenheit angehort. Wie oft wurde Claudius mit seinen Texten missver-
standen, flir fremde Zwecke missbraucht oder aus ihrem Kontext geldst und fehl-
interpretiert!? Es ist wohl auch das Verdienst der wissenschaftlichen Hamburger
Claudius-Gesellschaft, dass mit ihren Jahresschriften eine verléssliche Plattform
fiir Austausch und Forschung existiert, die interdisziplindr Informationen, Inter-
pretationen und Interessantes aus der Vergangenheit und Wirkungsgeschichte
vereint.

Dennoch bieten die aktuellen Verdffentlichungen zu Claudius eine breite Pa-
lette mit unterschiedlichen Nuancen und Akzenten. Kommt Claudius’ Leben ne-
ben seinen literarischen Texten zum Tragen? Welche Texte werden ausgewihlt —
vor allem die volkstiimlichen und frommen in Gedichtform oder auch die Prosa-
texte, Abhandlungen und wissenschaftlich orientierten? Wie wird das Leben von
Claudius interpretiert — von heutigen , Effektivititsgedanken® her oder von den
ganz spezifischen Situationen und Konstellationen eines ganz eigenen Lebens
mit Hohen und Tiefen, Belastungen und Beeindruckendem? Zu welcher Ein-
schéitzung kommt man hinsichtlich der philosophischen und theologischen Hal-
tungen? Geht man von einem Kontinuum in Claudius’ Leben und seinen Verof-
fentlichungen aus, oder eher von einer Entwicklung? Insbesondere wenn es um
die Aktualitdt von Claudius® Gedanken geht, gehen die Meinungen durchaus aus-
einander. Wahrend Hans-Jiirgen Benedict etwa die Claudius’sche Toleranz auf
den heutigen Umgang mit Randgruppen oder sogar auf eine liberale Politik im
Blick auf Homosexualitét bezieht (8), bleiben Reinkard Gorisch, Martin Geck
und Harald Seubert bei einer sachlichen Einschitzung der Toleranzgedanken von
Matthias Claudius; denn man sollte weniger in diese hineinlesen, als tatsidchlich
herausholen, was an damals Gemeintem im Vordergrund stand.

2. Einschiitzungen

Mit seinem Claudius-Buch bemiiht sich Hans-Jiirgen Benedict um einen Balan-
ceakt zwischen Vergangenheit und Gegenwart. Beidem mochte er in seiner Ar-
beit {iber Matthias Claudius, den er als ersten echten ,,Laientheologen® vorstellt,
gerecht werden. Als langjihrigem Professor an der Hamburger Evangelischen
Hochschule flir Soziale Arbeit und Diakonie profitiert der Autor von seinen
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Kenntnissen vor Ort. Literarisch anspruchsvoll und ansprechend zieht er immer
wieder Linien von der Claudius’schen Lebenswelt zu aktuellen Fragen und Fak-
ten kirchlicher wie gesellschaftlicher Realitidt. Wer die damalige Zeit noch wenig
kennt, wird durch die Ausfithrungen und Einsichten geschickt in diese mit hin-
eingenommen. — Leider wird der Leser aber auch mit voreingenommenen An-
sichten konfrontiert: wenn voreilig das Kriegslied von Claudius zu einer Art Pa-
zifismus-Hymne wird oder Toleranz als ein Wert an sich gesehen wird, der zu
einer Beliebigkeit fiihrt, wenn man nicht wie Claudius die Bibel an sich als Maf-
stab und Richtschnur akzeptiert. Vorurteile schleichen sich auch beim vermittel-
ten Claudius-Bild ein, wenn er als Studienabbrecher, Lebenskiinstler oder sturer
Reaktionir dargestellt wird, beispielsweise miindend ins Resiimee auf Seite 135:
»Sein im Alter verschirfter Dualismus von Diesseits und Jenseits ist so wenig
haltbar wie sein stindisches Denken in der Tradition Luthers. Sein Festhalten an
einem allzu positiven Christentum bekommt dann auch etwas Reaktioniires. Aber
seine Erinnerung an den Mond, der nur halb zu sehen und doch rund und schén
ist, bleibt ein gewichtiger Einspruch gegen eine sich absolut setzende Aufklirung
und gegen eine Selbstsikularisierung von Christentum und Theologie. Ein An-
hang mit Lebensdaten, Literaturangaben und Zitaten zu Claudius runden das
Buch ab, das sich als Einstieg in die Beschéftigung mit Claudius eignet.

Das Buch mit dem sinnigen Untertitel ,,Biographie eines UnzeitgemiBen* —
sowohl der Autor Martin Geck als auch Claudius selbst erscheinen als so je-
mand! — ist rundum empfehlenswert und gehért zu den iiberragenden Biogra-
phien zu Matthias Claudius, die anléisslich des Claudius-Jahres 2015 erschienen
sind. Der Musikwissenschaftler Martin Geck erweist sich auch bei Matthias
Claudius als kompetenter und selbstiindig denkender Geist, der es wunderbar
schafft, objektive und personliche Sachverhalte zur Sprache zu bringen. So ist ein
personliches und beeindruckend umsichtiges Lebensbild entstanden, das sowohl
inhaltlich als auch vom Layout her iiberzeugt und {iberragend gut lektoriert ist.
Das Buch ist fliissig zu lesen und wird aufgelockert durch sachgemiife Illustrati-
onen, sorgsam ausgesuchte Texte aus der Feder von Claudius und nicht zuletzt
durch manche heiter stimmende Hintergrundinformation. Nach einem ausfiihrli-
chen Vorwort mit Einblicken in die persénliche Faszination des Autors fiir
Matthias Claudius fiihrt Martin Geck in sechs iibersichtlichen Kapiteln durch das
Leben des Wandsbecker Boten. AnschlieBend folgt eine ansprechende Anniihe-
tung an Claudius’ Aktualitéit unter dem Titel ,,Mein Claudius — heute*. Das Buch
schlieBt mit den Anmerkungen, einer gut ausgewihlten Bibliographie, einem
Werkregister, einem Personenregister sowie einem Bildnachweis. Martin Geck
schreckt auch nicht davor zuriick, andere Einsichten zu korrigieren oder Ergeb-
nisse der neueren Claudius-Forschung aufzugreifen. Dadurch bietet er ein Bild
jenseits von Klischees und tiberholter Uberlegungen. Heraus kommt eine Le-
bensskizze zu einem Mann, der in kein Schema passt und dessen Leben und Tex-
te dennoch nach wie vor auch heute etwas zu sagen haben!
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Reinhard Gorisch, langjihriger Vorsitzender der Claudius-Gesellschaft, ist mit
seinem Buch ein lesefreundlicher und zugleich wissenschaftlich versierter Wurf
gelungen: Kompakt, kompetent und klar in der Sprache bietet er wesentliche As-
pekte zum Wandsbecker Boten. Sowohl das Leben als auch die Lieder, Gedichte
und Texte kommen angemessen zur Sprache und bieten eine fundierte Annihe-
rung an einen der meistgelesenen Schriftsteller im 19. Jahrhundert. Das Buch ist
gleichwertig (je ca. 50 Seiten) zweigeteilt in einen ersten biographischen Teil
und einen zweiten, in dem Ausschnitte aus dem Werk von Matthias Claudius
geboten werden. Beide Buchteile wecken Lust, sich intensiver mit Matthias
Claudius zu beschiftigen und in die Tiefe theologischer und literarischer Gedan-
ken des Wandsbecker Boten zu begeben! Dies wiirde helfen, das LEBEN selbst
wieder als Claudius’ Hauptberuf{ung) anzusehen — durchaus in tiberlegtem Ver-
zicht auf Karriere und Anerkennung und in iiberraschender Wilrdigung eines
wahrhaft ,,einfachen®, aber nicht primitiven christlichen Lebensstils. Die Ausfiih-
rungen fuBen im Wesentlichen auf dem Inhalt des gleichnamigen Buches von
1985, allerdings doch an einigen Stellen angemessen korrigiert oder erginzt. Et-
liche Bebilderungen und ein klares Layout fithren zu einem angenehmen Ge-
samteindruck, der Leben und Werk anregend und ansprechend vor Augen malt.
Ein Buch, das aufgrund seiner wissenschaftlichen Niichternheit und Kompaktheit
zu den Standardwerken der Claudius-Forschung gehort.

Unter dem Titel ,,Wie hast du’s mit der Religion, Matthias?* veroffentlichte
Georg Gremels ein ungewdhnliches Claudius-Buch. In 26 fiktiven Briefen von
Elias an den modernen kritischen Zeitgenossen Leon (nur die Antworten sind
erhalten) nimmt der Autor Matthias Claudius als Menschen und Literaten in den
Blick. Ob mit diesem Zeitgenossen tatséchlich mehr als ein Stereotyp bedient
wird, steht auf einem anderen Blatt. Ist es wirklich der Verstand, der dem Glau-
ben im Weg steht? Ist die Frage, wie man’s mit der Religion hat, tatsichlich all-
gemein und aktuell? Sind die ,,modernen* Fragen wirklich so neu oder nicht
ebenso in fritheren Generationen zu entdecken? Kommt das Individuelle, das den
Glauben prigt, ausreichend zum Zug? Claudius hitte vermutlich den Unglauben
und die Siinde als Hinderungsfaktor fiir den Glauben angefiihrt ... Wer sich ein-
mal auf den unkonventionellen Stil des Buches und seiner nicht immer einfachen
Gedankenfithrung eingelassen hat, wird einige schéne Entdeckungen machen
koénnen. Etliche Passagen von Claudius-Texten kénnen in einem anderen Licht
erscheinen. — Leider kommt der Kontext, in den Claudius seine Texte absichts-
voll plaziert hat, dabei nicht zum Tragen. Dass jedoch die ganze Bandbreite des
Claudius-Stils aufgegriffen wird und damit auch eher wenig beachtete Claudius-
Texte zum Tragen kommen, macht das Buch wiederum wertvoll. Zahlreiche Ab-
bildungen aus den Werken oder dem Umfeld machen das Buch ansprechender.
Die Endnoten und Bildnachweise werden am Ende dargeboten. Der Wandsbe-
cker Bote hitte vermutlich auf den Buchtitel mit einer nach wie vor aktuellen
Passage aus seinem Brief ,,An meinen Sohn Johannes“ (1799) folgendermafen
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geantwortet: ,,Bleibe der Religion Deiner Viter getreu, und hasse die theologi-
schen Kannengiefer.* (212).

Das Werk von Michael Pommerening besticht besonders durch seine Fiille an
fantastischen Fotos, Abbildungen, Illustrationen und Zeichnungen. Damit wird
Matthias Claudius, sein Umfeld, seine Familie und seine Zeit farbenfroh vor Au-
gen gemalt — teils mit bislang unverdffentlichten Bildern. Neben diesem Lokal-
kolorit profitiert das Buch von dem detaillierten Wissen des Wandsbecker
Rechtsanwalts und seinem Netzwerk rund um Claudius: etliche Museen, andere
Heimatforscher, das Staatsarchiv, Claudius-Kenner Reinhard Gérisch und viele
andere unterstiitzten ihn. Sein Werk iiber Matthias Claudius liest sich dann auch
wie ein Lebenswerk von Michael Pommerening, der ein Claudius-Buch fiir Otto
Normalverbraucher geschrieben hat. Die Lesefreundlichkeit und Bebilderung
iiberzeugt ebenso wie sein Eingehen auf die Claudius’schen Mit-Welt. Damit
dringt der Mensch Matthias Claudius in den Mittelpunkt, ohne dass sein literari-
sches Schaffen vergessen wiirde. Eine hervorragende Ergiéinzung zu den eher
wissenschaftlichen Verdffentlichungen.

Das Buch des in Basel und Miinchen lehrenden Philosophen und Missionswis-
senschaftlers Harald Seubert geht auf knapp 100 Seiten Matthias Claudius nach,
den er als originellen Schriftsteller, begnadeten Dichter, scharfsichtigen Journa-
listen, intelligenten Verteidiger des christlichen Glaubens und begeisterten Fami-
lienmenschen darstellt. Dabei geht Harald Seubert ebenso tiefsinnig wie unkon-
ventionell vor und lsst sein profundes Wissen zu den philosophischen und litera-
rischen Zusammenhéngen zum Zug kommen. Er zeichnet das Bild eines Chris-
ten, Theologen und Philosophen Matthias Claudius, dessen Basis Bibel und Be-
kenntnis ansprechend gewiirdigt wird. Kompetent und kompakt kann man in der
ersten Hilfte des Buches zunichst Informationen iiber das Leben des Wandsbe-
cker Boten erhalten. Damit erhilt man eine zuverlissige Folie, auf deren Hinter-
grund die Claudius’schen Texte und Themen verstindlich werden. Die zweite
Hilfte des Buches widmet sich konkreter Literatur aus der Feder von Claudius.
Die Auswahl und Auslegung iiberzeugt dabei gleichermaBen. Der Autor setzt
ganz eigene Akzente in der Interpretation, setzt sich selbstindig mit der Claudi-
us-Forschung auseinander und setzt sich fiir eine geistliche Deutung der AuBe-
rungen Claudius’ ein, die die Bibel als Wort Gottes ernst nimmt und im Konser-
vativen das zu bewahrende Gut sieht. Besonders iiberzeugen die Uberlegungen
zur Infragestellung aktueller kirchlicher Erscheinungen mit den Augen Matthias
Claudius. Gegen eine Anpassung an den Zeitgeist wird es Zeit, geistreiche Ge-
danken der Vergangenheit zu erinnern und sich der geistlichen Wirklichkeit ge-
gen allen Augenschein zu stellen. Wenige Illustrationen, ein ansprechendes Lay-
out und knappe Literaturhinweise runden ein unkonventionelles Claudius-Buch
ansprechend ab, das Claudius’ Leben und Glauben gleichermaBen gut vor Augen
fiihrt.

Als ein Sprachvirtuose geht Manfied Siebald in seinem Buch selbst auf Spu-
rensuche bei Matthias Claudius und bietet auf gut 180 Seiten originelle Annihe-
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rungen an Leben und Lieder, Texte und Besonderheiten des ,,Wandsbecker Bo-
ten”. Der Mainzer Amerikanistik-Professor und Liedermacher vollzieht seine
Vergegenwiirtigungen auf originelle Art und Weise in Form von Briefen an
Matthias Claudius selbst. Damit wihlt er eine stilistische Figur, die Claudius
auch selbst in seinen ,,Briefen an Andres” und 6fter verwendet hat. Ein erster
Brief (An wen schreibe ich eigentlich?) stellt die angeredete Person selbst vor.
Dann folgt eine Vielzahl an Briefen, die den Leser, die Leserin durch ein Jahr
begleiten, aber durchaus auch auf einmal durchgelesen werden kann.

In acht Abschnitten unterteilt widmet sich Manfred Siebald verschiedenen
Texten und Themen aus der Feder von Matthias Claudius. Sehr bekannte, ver-
traute Passagen kommen dabei ebenso vor wie eher unbekannte Texte. Leider
fehlen ,,typische® Claudius-Texte wie ,,Die Geschichte von Goliath und David*
als eine biographisch orientierte Bibelnachdichtung, ,Das Kriegslied”, das
.Rheinweinlied” oder ,,Zur Silberhochzeit. Auch sind die Texte nicht nach der
wissenschaftlichen Winkler-Ausgabe, sondern nach der nicht immer korrekten
Geiger-Ausgabe zitiert. Hier hitte eine stirkere Orientierung an der aktuellen
Claudius-Forschung den Texten gut getan. Dennoch gibt es eine Fiille an feinen
und feinsinnigen Beobachtungen, die der Autor sehr ansprechend zur Sprache
bringt. In diesem Sinne ist ihm ein schones Kleinod zum Claudius-Jahr 2015 ge-
lungen! Es wiirdigt den Autor und den in Szene gesetzten Jubilar Claudius
gleichermaBen. Ein rotes Lesebdndchen und nicht aufdringliche Zeichnungen
erhohen die Wertigkeit des preisgiinstigen Buches auBerdem!

Die dreizehn Abschnitte des Buches von Reiner Strunk sind im Wesentlichen
biographisch und nur vereinzelt thematisch (zum Beispiel ,,Philosophie — in Ma-
Ben*) orientiert. Eingestreut in den stimmigen Aufbau des Buches sind zehn An-
ni#herungen an typische oder wesentliche literarische Kostproben aus dem Werk
von Matthias Claudius. Diese Anniherungen bieten mehr oder weniger tiefge-
hende Interpretationen und Impulse zum Versténdnis der Gedichte. Leider wagte
es der Autor hier nicht, auch andere Texte und Textformen aus der Feder von
Matthias Claudius zur Sprache zu bringen. So werden teilweise Klischees zu
Claudius bedient, sein literarischer Facettenreichtum wird kaum zum Tragen ge-
bracht. Dagegen ist es dem Autor {iberaus gelungen, im laufenden Text Claudius
selbst zu Wort kommen zu lassen, beispielsweise durch passende Passagen aus
dessen Briefen. Ebenso liegt dem Wiirttemberger Pfarrer als Autor (*1941) da-
ran, die Personlichkeit und Biographie des Wandsbecker Boten im Zusammen-
hang und Zusammenspiel mit seinen Zeitgenossen vor Augen zu fiihren, ohne
dass der unkonventionelle Charakter von Claudius dadurch aufgeldst wiirde. So
entsteht ein Gesamtbild, das einen ersten Uberblick bieten kann, teilweise mit
ganz eigenen Interpretationsvorschldgen des Autors, etwa beim Anagramm ,,As-
mus®, das Strunk auf Matthias Claudius beziehen will (55). Dabei sieht der Autor
stets den Kompositionscharakter der Werke Claudius® (118), der sonst oft durch
Herausgreifen einzelner Texte unterschlagen wird. Reiner Strunk formuliert bis-
weilen poetisch, etwa auf Seite 76: ,,Claudius wandte sich gegen ein falsches
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Licht, das die Tendenz hat zu blenden, statt zu erleuchten.” oder auf Seite 103:
,Das Recht des Fiirsten entscheidet sich an der Gerechtigkeit, die er dem Volk
widerfahren ldsst.* Einige Erkldrungen zur Zeitgeschichte hitten kompakter und
weniger belehrend ausfallen kénnen. In puncto Dogmen erliegt der Autor leider
der Vorstellung, als ob nur eine Seite dogmatisch sei und es eben nicht um einen
Dogmenkonflikt zwischen konkurrierenden Grundlagen ginge (zum Beispiel 67;
71) — beide Seiten sind dogmatisch, nur eben unterschiedlich. An manchen Stel-
len werden heutige Toleranz- und Religionsvorstellungen sowie Auffassungen zu
konservativen politischen Haltungen auf Claudius und seine Zeit projiziert (56;
63; 68f.; 71). Nicht weniger zu hinterfragen ist die einem radikalen Konstrukti-
vismus verpflichtete Aussage: ,,Er lieferte sozusagen Ansichten, nicht Wahrhei-
ten von objektiver Giiltigkeit ... Der Standpunkt des Absoluten ist das Podest der
Ideologen, und das war nicht der Standpunkt, den Claudius einzunehmen
wiinschte” (56). Theologisch weniger tiefgriindig ist leider auch der Abschnitt
»~Freund Hain und das Geheimnis des Todes* (80-92), in dem Reiner Strunk
griechisch-philosophische und neutestamentliche Ausdriicke gegeneinander aus-
spielt und Anlass und Anfrage des Traktats ,,Uber die Unsterblichkeit der Seele®
(1788) iibersieht, der auf den 1. Band von Johann Gottfried Herders ,,Ideen zu
einer Philosophie der Geschichte der Menschheit” reagiert. Vorziiglich im Auf-
zeigen von sachlichen Hintergriinden und persénlichen Beziehungen dagegen ist
die faire Freimaurer-Darstellung (69-72) und das Kénnen Reiner Strunks, so-
wohl die Originalitét als auch die Aktualitit von Matthias Claudius Seite fiir Sei-
te aufzuzeigen. Es gelingt ihm, einige Texte dem Leser niederschwellig zu er-
schlieBen und schlieBlich die Daseinsfreude des Wandsbecker Boten theologisch
adédquat einzuschitzen: ,,Weil Gott es will, ist diese Erde schén und das Leben
lebenswert!* (86), womit Claudius bereits Dietrich Bonhoeffers Welt- und Le-
benszugewandtheit und Freude an der Schépfung vorwegnimmt. Das Buch klingt
aus mit einer ausfiihrlichen Zeittafel zum Leben von Matthias Claudius und sei-
ner Familie sowie mit einer Auflistung mehr oder weniger relevanter Literatur,
einem Namensregister und einem Bildnachweis.

Die von Jean-Claude Wolf neu herausgegebenen ,,Gedanken zur reinen Got-
tesliebe™ von Francois Fénelon (1651—-1715), iibersetzt von Claudius, haben auch
nach iiber 200 Jahren ihrer Ubersetzung durch den Dichter nichts von ihrer Fas-
zination verloren. Sie iiberraschen mit ihren tiefsinnigen Themen, spirituellen
Uberlegungen, geistlichen Betrachtungen und anregenden Fragestellungen. Auch
wer nicht zu allen Formulierungen Fénelons Ja und Amen sagt, wird von der
ganz eigenen Weltauffassung fasziniert sein konnen. Zu den fast 600 Seiten
ibersetzter Originaltexte gesellt sich ein vortreffliches Nachwort und eine edito-
rische Notiz aus der Feder des Herausgebers Jean-Claude Wolf. Das Buch ist
sorgsam editiert und lektoriert, hat ein klares Druckbild und ist trotz der Paper-
back-Ausgabe strapazierfihig. Die Reproduktion der Vorsatzseite aus den Origi-
nalbénden der Schweizer Edition von 1818 sind an passender Stelle platziert.
Hier hat der Verlag gut investiert und damit einen Zugang zu einem p#dagogisch,
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theologisch und philosophisch wertvollen Dokument aus dem 17. Jh. in einer
Fassung aus dem 18. Jahrhundert ermdglicht. Dabei représentiert die Textaus-
wahl eine auf die Bibel und friihe Kirchenviter gestiitzte Weltauffassung mit
mystischer und zugleich erwecklicher Basis, die bei Groen wie Herder, Jacobi,
Clemens von Brentano und eben auch Matthias Claudius nicht ohne Widerhall
blieb. Das Buch selbst gliedert sich in drei Teile: Der erste Band bietet nach der
Vorrede von Matthias Claudius zun#chst ,,Betrachtungen eines Menschen, der in
sich selbst bedenkt, was er iiber die Religion glauben soll* (23—49). Dem schlie-
Ben sich an ,,Verschiedene christliche Gedanken und Weisungen {iber manche fiir
die Gottseligkeit, Sitten und das inwendige Leben sehr wichtige Materien” (51—
166). Band 2 klingt ein mit einer dieses Mal ausfiihrlichen Vorrede von Matthias
Claudius (171-186) aus dem Jahr 1808, die versucht, die Person, Personlichkeit
und Frommigkeit von Fénelon vor Augen zu fiihren. Hierauf folgen wiederum
,,Verschiedene christliche Gedanken und Weisungen {iber manche fiir die Gottse-
ligkeit, Sitten und das inwendige Leben sehr wichtige Materien* (187-302). Eher
knapp fallen dagegen die ,,Erbauliche(n) Betrachtungen fiir heilige Zeiten des
Jahrs* (303—317) aus. Acht beachtenswerte ,,Briefe religiosen Inhalts® (319-339)
bieten eine personlichere Anniherung an Fénelons Denken, ehe Band 2 mit der
dreiteiligen .,Eine Unterhaltung vom Gebet™ (341-368) und dem Essay ,,Uber die
Wahrheit der Religion und iiber ihre Ausiibung (Rath und Weisung an einen
Freund)“ (369-377) ausklingt. Der dritte Band l4sst nach einer knappen Vorrede
des Ubersetzers ,,Religiose Briefe* (385-435) zur Sprache kommen, ehe ,,Christ-
liche Gedanken {iiber verschiedene Gegenstinde® (437-469) und dann ,.Kurze
Betrachtungen iiber verschiedene Gegensténde, gezogen aus der heiligen Schrift
(471-484) zum Tragen kommen. Eine spezifisch p#dagogisch-psychologische
Abhandlung taucht dann mit ,,Von der Erziehung der Méddchen* (485-547) auf.
Sieben Seiten umfasst der ,,Anhang von Etwas aus den sogenannten Gedanken
des Pascal* (549-555). Mit ,,Beweise der christlichen Religion* (557-581) klingt
das volumindse dreibindige Werk aus. Das Nachwort (583—630) des Schweizer
Ethikers und Philosophieprofessors Jean-Claude Wolf hat einen ganz eigenen
Wert und besticht durch sprachliche Souverinitit, inhaltliche Tiefe und Aktuali-
tit. Immer wieder verweist er auf besondere Nuancen und Tendenzen bei
Fénelon und ldsst aktuelle Forschungsergebnisse in seine Erlduterungen und Er-
kenntnisse einflieBen. Konstruktiv-kritisch geht Jean-Claude Wolf den Gedanken
Fénelons skizzenhaft nach und zeigt deren Aktualitét permanent auf. Der einzige
Schwachpunkt ist das fehlende Eingehen auf Besonderheiten der Ubersetzung
durch Matthias Claudius. Uberhaupt erfiihrt man {iber ihn nur wenig. Hier hiitten
Informationen und Indizien zur Intention des Wandsbecker Boten ebenso gut
getan wie Hinweise auf herausragende Herausgabe-Herausforderungen und Hin-
tergriinde — einschlieBlich der Claudius-Fénelon’schen Wirkungsgeschichte. Wo-
rin lagen die Motive fiir die Edition? Leider erschopft sich die Behandlung von
Matthias Claudius auf wenige Passagen. Doch wie hat sich der Inhalt und die
Ubersetzungsarbeit auf das ausgewirkt, womit sich Matthias Claudius beschftigt
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und wie er etwas formuliert hat? Dennoch ist das Buch eine lohnenswerte Lektii-
re voll tiefgriindiger Einsichten und Einblicke, die zur Auseinandersetzung anre-
gen und weiteren Forschungsarbeit geradezu einladen. Sehr empfehlenswert fiir
Fénelon-Freunde und Claudius-Kenner gleichermalen.

3. Zusammenfassung

Zum Claudius-Jahr 2015 nimmt sich eine Fiille von Verbffentlichungen des
,»Wandsbecker Boten* an, ohne sich stereotyp mit ihm zu befassen. Neben eher
klassischen biographisch orientierten Biichern treten auch unkonventionelle, die
pointiert und profiliert Claudius auf ganz eigene Weise vorstellen und besondere
Akzente setzen. Nicht alle kénnen géngige Klischees vermeiden oder greifen auf
aktuelle Ergebnisse der Claudius-Forschung zuriick. Gerade in ihrer eigenen Zu-
gangsweise konnen sie zu ganz eigenen Annidherungen geistlich unterschiedlich
geprigter Interessenten fiihren. Allesamt erstaunen mit ihren Uberlegungen und
{iberraschenden Interpretationen zu einzelnen Claudius-Texten. Wihrend Rein-
hard Gorisch niichtern, solide und sprachgewandt ein kompaktes Claudius-
Panorama bietet, ist die personlich gehaltene, umfangreiche Biographie des Mu-
sikwissenschaftlers Martin Geck ein geistliches Kleinod, ebenso wie die nicht so
ausfiihrliche, aber nicht weniger geistlich pointierte Verdffentlichung von Harald
Seubert. Wihrend Hans-Jiirgen Benedict mit einer eher sozialpolitischen Brille
iiberraschen kann, gelingt es Manfred Siebald ebenso wie Reiner Strunk, sprach-
virtuos die ausgewihlten Claudius-Texte neu sprechen zu lassen. Génzlich un-
konventionell ist der fiktive Briefwechsel bei Georg Gremels und das bilderrei-
che Panorama von Michael Pommerening. Fast als Aullenseiter stellt sich die
Neuedition der Fenélon-Ubersetzung des Matthias Claudius durch Jean-Claude
Wolf dar, die allerdings signalisiert, wie Claudius nicht nur in der Theologie nach
wie vor von Interesse ist und als unkonventioneller Christ viele Spuren hinterlas-
sen hat.

Reiner Andreas Neuschifer
Matthias Claudius — News and Old things about the ,, The Wandsbek
Herald*. A review article

The essay discusses recent publications on the German poet Matthias Claudius
(1740-1815), which have been published on the occasion of his 200th anniversa-
ry of his death and his 275th birthday. The focus is on the interpretation of
Matthias Claudius and the question, in which way he is be introduced to the rea-
der. The author explain the differences, parallels and similarities of books re-
cently published by Hans-Jiirgen Benedict, Martin Geck, Georg Gremels, Rein-
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hard Gérisch, Michael Pommerening, Harald Seubert, Manfred Siebald, Reiner
Strunk, and Jean-Claude Wolf. It is shown to be problematic to assess the eighte-
enth Century by contemporary criteria. The significance of the structure and the
different genres of the poetic texts written by Claudius are made clear together
with the significance of the fact that Matthias Claudius is interesting for such
varied intellectual areas as literature, theology, philosophy and history.
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John H. Walton, D. Brent Sandy: The Lost World of Scripture. Ancient Literary
Culture and Biblical Authority, Downers Grove: InterVarsity Press, 2013, kt.,
320S.,€24,—

Manche Diskussionen im evangelikalen Bereich sind Binnendiskussionen. In
diesem Sinne ist auch das Buch von Walton und Sandy zu verstehen. Es geht
ihnen nicht darum, Nichtchristen oder Christen mit einem liberalen Schriftver-
stdndnis fiir eine evangelikale Losung der Autorititsfrage der Bibel zu gewinnen.
Vielmehr wollen sie einen Beitrag zur innerevangelikalen Unfehlbarkeitsdebatte
bieten. Diese Debatte ist natiirlich nicht in allen Lidndern dhnlich heiB gefiihrt
worden wie in den USA (auch z. Z., vgl. die Biicher von Peter Enns), doch sind
wohl alle Kirchen und Institutionen mindestens mittelbar beeinflusst, die sich
durch ihre Geschichte in ihrer Ausrichtung stdrker an nordamerikanischen Stri-
mungen beteiligen.

Walton und Sandy, jeweils Alt- und Neutestamentler am Wheaton College,
sehen einen dringenden Bedarf die Unfehlbarkeits- und Autoritéitsdiskussion neu
zu flihren, wobei sie bewusst das Ziel verfolgen, durch ihren Beitrag sowohl die
Unfehlbarkeit als auch die gottliche Autoritiit der Schrift zu stiitzen und besser zu
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vertreten. Mittels verschiedener Perspektiven und anhand von 21 Thesen ver-
sucht das Buch, dieses Ziel zu erreichen.

Die Perspektiven sind folgende: die Oralitiit der literarischen Kultur des alten
Vorderen Orients und der griechisch-rémischen Antike; die literarischen Kon-
ventionen dieses Kulturraums; die moderne Sprechakttheorie und die ethische
Verantwortung des Lesers. Hinzu kommt der Argumentationsraum der angedeu-
teten nordamerikanischen Autorititsdebatte, in dem sich der implizierte Leser
des Buches wohl befindet.

In einem ersten Durchgang (Teile 1 und 2) wird der Unterschied der literari-
schen Kulturen damals (eher oral und Texte vor allem als Absicherung vor Ver-
gessen) zu der sehr schriftlich basierten westlichen Textkultur von heute heraus-
gehoben. Es geht um das Konzept des Autors, Variabilitit bei der Uberlieferung,
Anpassung an den kulturellen und konzeptionellen Kontext der (Erst)leser und
den Lokus der géttlichen Inspiration. In dem dritten Hauptteil zu den literari-
schen Genres werden Themen behandelt wie: Autoritét in Geschichtsschreibung,
in Gesetzestexten und prophetischen Texten sowie den beiden neutestamentli-
chen Hauptgenres Brief und Evangelium. Hier wird auch die spétere kanonische
Qualitit der Sammlung betrachtet. An vierter Stelle werden einschldgige bibli-
sche Texte zur géttlichen Qualitit der Schrift vor dem Hintergrund der bisherigen
Beobachtungen betrachtet. Einen aus theologischer Sicht leider zu knapp gehal-
tenen Abschluss bilden einige Reflexionen zur Ethik des Leseprozesses. Hier
ergeben sich einige interessante Verkniipfungen zum Anliegen der ,,Hermeneutik
der Demut®. Auf hermeneutischer Seite grundlegend ist die immer mal wieder in
Anspruch genommene Differenzierung von Lokution, Illokution und Perlokution,
wie sie der Sprechakttheorie entlehnt ist. Die Lokution, d. h. die sprachliche
Form einer Aussage, ist immer an menschliche Begrenzungen und konzeptuelle
Gegebenheiten angepasst. Von der Autoritét der Schrift zu sprechen, zwingt uns,
Inhalte der Lokution als ,,waht** zu beschreiben, die dem illokutiven Akt (der au-
toriell intendierten Kommunikationsabsicht) entsprechen. Das Ziel der Anpas-
sung ist immer effektive Kommunikation. Wenn die Illokution es nicht zum Ziel
hat, faktische Inhalte zu kommunizieren, dann sollte sie auch nicht diesbeziiglich
bewertet werden.

Dieses Buch ist ein engagierter Beitrag, dabei aber sehr irenisch und gewin-
nend. Offensichtlich wurde aus piddagogischen Griinden auf eine stark akademi-
sierende Sprache verzichtet. Dies scheint sinnvoll, wenn man bedenkt, dass die
scharfsten und lautesten Vertreter der biblischen Irrtumslosigkeit eher keine aka-
demischen Theologen sind. Allerdings ist diese Form zweischneidig. Der
Wunsch nach allgemeiner Zugénglichkeit scheint die eine oder andere theolo-
gisch tiefergehende Reflexion verhindert zu haben. So bleibt die Frage offen, was
genau mit biblischer Autoritiit gemeint ist, wenn wir von einer Gottgegebenheit
der Schrift ausgehen. Ebenfalls undeutlich ist die Konsequenz des faktischen
Vorhandenseins von schriftlichen Texten fiir die Frage der Autoritdt. Andere
Fragen werden in ihrer praktischen Konsequenz nicht ausgezogen. So z. B. die
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Basis fiir eine genaue Exegese: Wenn die Inhalte allein zentral sind, und der ge-
naue Wortlaut eines Textes zweitrangig ist, was dient dann als Grundlage fiir das
Verstdndnis des Textes? Muss dann Exegese zwangsldufig weniger auf Details
achten? Was bedeutet die Offenheit fiir mehrere, sich eher ergéinzende Textvari-
anten fiir die Auslegung? Miissten wir die Summe aller Varianten nach einem
kleinsten gemeinsamen Sinnnenner durchsuchen? Wie ist es mit den offensichtli-
chen ,,Abschreibfehlern” - darf diese die Textkritik nicht mehr ausmerzen? Wo
liegt die Grenze zwischen offensichtlichen Fehlern und flexibler Tradition? Soll
ich eine Theologie der verschiedenen Traditionsschichten und -gruppen versu-
chen, wenn die Unterschiede geniigend signifikant sind? Oder diirfen sie gar
nicht signifikant sein — weil die Uberlieferung eben flexibel ist?

Das Buch nimmt die Menschen ernst, die Autoritit mit Einleitungsfragen in
Verbindung bringen. Diejenigen, die in diesem Bezug so und so schon flexibler
dachten, finden gute Argumente fiir ihre bisherige Meinung. Insgesamt ist das
Buch unterhaltsam und sehr gewinnbringend als Ergiéinzung zu den wichtigen
Beitriigen der deutschen Debatte von 2000—2001 zu lesen. Mindestens schiirft es
den Blick fiir das, was alles mit dem grofien und wichtigen Thema der Autoritt
der Schrift auch noch zusammenhiingt.

Stefan Kiirle

Peter van der Veen, Uwe Zerbst: Volk ohne Ahnen? Auf den Spuren der Erzviiter
und des fiihen Israel, Studium Integrale, Holzgerlingen: SCM Hénssler, 2013,
geb., 349 S., € 29,95

Peter van der Veen, der unter Wolfgang Zwickel in Mainz an seiner Habilitation
tiber Manasse arbeitet, sowie Uwe Zerbst, Professor im Bereich Werkstofftech-
nik an der FH Flensburg bilden ein produktives Duo bei der Wort und Wissen
Arbeitsgruppe ,,Biblische Archiologie*“: Innerhalb von 12 Jahren haben sie ge-
meinsam drei spannende ,,Fragezeichen“-Titel herausgegeben. Volk ohne Ahnen?
befasst sich als jiingstes Produkt mit der Zeit der Erzviiter.

Wer lediglich eine hiibsch illustrierte Sammlung von Argumenten fiir die His-
torizitit biblischer Berichte erwartet, wird sich bald {iberfordert fithlen. Denn hier
erfolgt eine gleich vierfache Revision traditioneller Chronologie, nimlich (1) der
konservativ- biblischen, (2) der archiiologischen, (3) der dgyptischen und (4) der
babylonischen. Grundansatz ist, dass seit den 1970er Jahren eine umwiilzende
»Auflsung® einerseits bibelwissenschaftlicher (Wellhausens Dokumentenhypo-
these), andererseits archéologischer (Albrights Abrahamitisches Zeitalter) Hypo-
thesengebiude stattgefunden hat. Indem die Autoren hier einen Paradigmen-
wechsel im Vollzug konstatieren (Kuhn, Lakatos, Chalmers), sehen sie sich dazu
berechtigt, ihrerseits einen neuen Gesamtentwurf zu liefern.
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Im biblischen Bereich halten sie gegen Konservative wie Kenneth Kitchen
u. a. an der Frithdatierung des Auszugs aus Agypten um 1450 v. Chr. fest. Uber-
raschend ist dann allerdings der Bezug der 430 Jahre aus Ex 12,40 auf die Zeit in
Agypten und in Kanaan (mit LXX, sam.Pent., evtl. Gal 3,17): Israel war dem-
nach nicht 430 Jahre lang in Agypten, sondern nur 215 Jahre lang — damit ist Ab-
raham nicht 2091 v. Chr., sondern 1876 v. Chr. in Kanaan eingewandert! Der
Preis dafiir ist, dass sie Gen 15,13 (Apg 7.6) als Irrtum eines spiteren Abschrei-
bers deuten miissen (257). In Anhang A geben sie dem Leuvener Alttestamentler
Hendrik Koorevaar die Gelegenheit, die traditionelle Sicht zu verteidigen.

Das Eigentliche an diesem Werk ist aber mit Sicherheit die Revision der dgyp-
tischen und babylonischen Chronologie. Die Grundlage dazu bilden zwei aus-
fithrliche Untersuchungen des in Fachkreisen respektierten Astronomen David
F. Lappin (beruflich Immunbiologe) im Anhang des Werks, die auf Englisch
auch unter http://uni-mainz.academia.edu/PetervanderVeen/Papers abrufbar sind,
leider ist dazu eine kostenlose Registrierung auf dem Portal notwendig.

In Bezug auf Agypten verwirft Lappin zunéchst die Sothis-Datierung fiir das
Mittlere Reich aus den Akten von Illahun (7. Jahr Senwosretis II1.) als zu unsi-
cher: In diesen Texten wird das Erscheinen des Sirius (,,Sothis*) am dgyptischen
Nachthimmel zu einem bestimmten Datum im #gyptischen Kalender erwihnt.
Aus diesem wurde in der fritheren Forschung oftmals ein Riickschluss auf das
Jahr der Notiz gezogen. Stattdessen konzentriert er sich voll auf die ebenfalls
dort festgehaltenen Daten zum Neumond (Monatsanfang). Die unregelméBig
wechselnden 29-Tag-Monate und 30-Tag-Monate bilden iiber fiinfzig Jahre hin-
weg ein bestimmtes einzigartiges Muster. Indem man die Umlaufbahn des Mon-
des unter Beriicksichtigung einer Reihe weiterer Faktoren zuriickberechnet, 1dsst
sich bestimmen, in welchen Jahren dieses Muster aufgetaucht sein muss
...allerdings nur mit einer bestimmten Wahrscheinlichkeit, da schlechtes Wetter,
Abschreibfehler etc. verhindern, dass die antiken Neumonddaten in vélligem
Einklang mit den heutigen astronomischen Berechnungen stehen. Fiir Lappin ist
der gilinstigste Zeitraum 1694—1644 v. Chr. Das ist rund 130 Jahre spiter als iib-
lich:

Chronologie 9./10. Dyn. 11. Dynastie 12. Dynastie
v. Beckerath 2170/20-2025/20 |2119-1976 1976—-1794/93
Kitchen 21362023 2116-1973 1973-1795
Hornung 2118-1980°" 2080-1940"° 19391760
Lappin ca. 1980/70-1840 | ca. 1940-1799 1798-1620

In Bezug auf die babylonische Chronologie setzt Lappin bei den Venusbeobach-
tungen aus der Zeit Ammizadugas aus der Bibliothek Assurbanipals an, des vor-
letzten Herrschers der 1. Dynastie von Babylon. Fiir Lappin ist das Jahr 1483
v. Chr. als Regierungsantritt Ammizadugas das wahrscheinlichste. Das ist ca.
165 Jahre spiter als in der konventionellen ,,mittleren Chronologie*:
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Chronologie Ur 111 Dynastie | Isin-Larsa-Zeit 1. Dyn. Babylon
Lange Chron. 2168-2061 2073-1848 1848-1651
Mittlere Chron. 21122005 2017-1792 17921595
Kurze Chron. 2048-1941 1953-1727 1718-1531
Ultrakurze Chron. | 2016-1909 1921-1695 16961499
Lappin 19491842 1854-1628 1629-1431

Da die figyptische und babylonische Chronologie in dieselbe Richtung verén-
dert werden, behidlt der sog. Hammurabi-Zimrilin-Jantin-Neferhotep I.-
Synchronismus seine Giiltigkeit. Dass sich damit auch die Dinge in der Eisenzeit,
in der Zeit des dgyptischen Neuen Reiches und der Dritten Zwischenzeit und in
der assyrischen Chronologie verschieben, wird als Chance gedeutet, bisher auf-
getretene Unstimmigkeiten in diesen Bereichen neu zu durchdenken (90-96).

Was den Alttestamentler nach diesen Neudatierungen nun vor allem interes-
siert ist, welche Namen die neuen Zeitgenossen der Erzviter dann haben. Auf
ganzen 230 Seiten des Buches (Kapitel 4-7) weisen die Autoren auf Ubereinst-
immungen zwischen den biblischen Berichten und ihrer neu gewonnenen Um-
welt hin. Bei einer revidierten archiologischen Chronologie nach J. J. Bimson
ergibt sich: Abraham (1951-1776) lebt hauptséchlich wihrend der Friihbronze-
zeit IV = Mittleren Bronzezeit I (2000-1800) in Kanaan, Isaak (1851-1671) er-
lebt FB VI/MB I und MB IIA (1800-1620), Jakob (1791-1644) lebt in MB I1A
(1021).

Abraham trifft in seiner Zeit auf einen Pharao der spiten 10. Dynastie. Auf-
grund von Ahnlichkeiten mit Namensvorschlégen im antiken Werken (Wolfgang
Helck 1956) ziehen die Autoren Nebkaure Cheti, mdglicher Verfasser der ,,Un-
terweisung fiir Merikare®, in Betracht.

Josephs Amtsantritt wohl als ,,Obervermogensverwalter” um 1661 v. Chr. fillt
in die Koregentschaft zwischen Senwosret III. und seinem Sohn Amenemhet III.
Im fortgeschrittenen Alter erlebt er den Zerfall des Mittleren Reiches. Mose wird
spiter am Hof von Chaneferre Sobekhotep IV (13. Dynastie) erzogen.

Der vorliegende Entwurf steht und fillt mit der Frage, wie stark sich der Ent-
wurf von Lappin in Zukunft in den Bereichen der Agyptologie und Altorientalis-
tik etablieren wird. Auch wenn die vierfache Revision einige Probleme 16st, wird
nicht jeder Forscher bereit sein, mit den neuen Problemen zu leben, die dadurch
entstehen. Im konservativen Bereich der Forschung wird sich der Neuentwurf
erst noch bewidhren miissen. Das Werk zeigt jedoch deutlich, dass auch eine ab-
solute Chronologie nicht mehr ist als nur eine Arbeitshypothese, und keineswegs
als K. o.-Kriterium gegen die Historizitit biblischer Angaben verwendet werden
kann.

Ein paar kurze ergiinzende Hinweise zu den Angaben im Bereich der Theolo-
gie: Vor Jean Astruc hatte bereits Henning B. Witter die Idee einer Quellenschei-
dung anhand von Gottesnamen. Gen 6-9 ist nach der Entdeckung der chiasti-
schen Struktur durch Gordon Wenham nicht fiir alle zu einem ,,Paradebeispiel*
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quellenkritischer Fehlinterpretation geworden, wie die sich anschliefende Debat-
te mit J. A. Emerton in Vetus Testamentum zeigt. M.-J. Paul ist 2004 natiirlich
bei weitem nicht der erste, der den Chiasmus in Gen 25-35 entdeckt. Kenneth
Kitchen hat seine Forschung zu den Vertréigen in Treaty, Law and Covenant in
the Ancient Near East, 2012 noch einmal kriftig untermauert. Zur Frage der bib-
lischen Chronologie aus konservativer Sicht sollte auch Andrew E. Steinmann,
From Abraham to Paul: A Biblical Chronology, 2011 nicht fehlen.

Der giinstige Preis, das Hochglanzpapier und die Illustrierung mit hunderten
farbiger Fotos sind bemerkenswert fiir eine wissenschaftliche Publikation dieser
Art. Zitate erreichen gelegentlich ein ungewdhnlichen Umfang, etwa der Stand
der Pentateuchforschung auf S. 27 in den Worten von R. Hess. Kurze Exkurse
von Gotthard G. G. Reinhold (,,Die Araméer und Altisrael”, 204f) und Mart-Jan
Paul (,.Soziale Gewohnheiten und Bréuche der Erzviterzeit, 232-236) sowie
ausfiihrliche Literatur- und Stichwortverzeichnisse runden den Band ab.

Siegbert Riecker

Iain Provan: Seriously Dangerous Religion. What the Old Testament Really Says
and Why It Matters, Waco/TX: Baylor University Press, 2014, pb., 502 S.,
US $ 49,95

Iain Provan lehrt als Schotte am Regent College in Vancouver und ist in den letz-
ten Jahren durch seine soliden Kommentare sehr positiv in Erscheinung getreten:
Lamentations (NCBC, 1991), I and 2 Kings (NIBC, 1995), Ecclesiastes and
Song of Songs (NIVAC, 2001). Daneben hat er im Laufe der Jahre ein starkes
apologetisches Interesse entwickelt, sodass er vorliegende Monographie als das
wichtigste Werk seines Lebens vorstellt.

Uber den Roman Herr der Ringe und den katholischen Philosophen Alasdair
Maclntyre: Der Verlust der Tugend. Zur moralischen Krise der Gegenwart,
1995, 288 rezipiert er die Idee der groflen Geschichten (,,Metanarratives®, 5, je-
doch ohne Bezug auf Lyotard): ,.Ich kann die Frage ,Was soll ich tun?‘ nur be-
antworten, wenn ich die vorgéngige Frage beantworten kann: ,Als Teil welcher
Geschichte oder welcher Geschichten sehe ich mich?*“ (Zit., 4). Aufbauend auf
seinem letzten grofien Werk Convenient Myths. The Axial Age, Dark Green Reli-
gion, and the World That Never Was, 2013 stellt er nun vier grofle Geschichten
vor, in denen sich viele unserer Zeitgenossen bewusst oder unbewusst situieren:
(1) Die Geschichte der Achsenzeit (Karl Jaspers, John Hick, Karen Armstrong):
In der Zeit zwischen 800 und 200 v. Chr. seien die grolen Weltreligionen des
Ostens und des Westens entstanden und lehrten in ihrem Kern eigentlich dassel-
be. Hier finde man Inspiration fiir ein neues Achsenzeitalter des Weltfriedens.
(2) Die Geschichte des dunkelgriinen goldenen Zeitalters (Bron Taylor, Thomas
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Berry, David Suzuki, Derrick Jensen): Taylor prigt den Ausdruck ,,Dark green
religion”. Man miisse hinter die Entstehung der Zivilisation zur Spiritualitiit der
Altsteinzeit zuriickkehren, als der Mensch noch in Harmonie mit der Natur gelebt
habe (,,preaxial spirituality*). Nur so knne man den Planeten retten. (3) Die Ge-
schichte des wissenschaftlichen neuen Zeitalters (Richard Dawkins, Daniel Den-
nett, Sam Harris, Christopher Hitchens): Nicht die Vergangenheit, sondern die
Gegenwart sollte unser Denken bestimmen. Damit Frieden entsteht, diirften Got-
ter und Glaube nicht mehr toleriert werden. (4) Die ,,0ld Story“ des ,,biblischen
Glaubens®: Diese habe heute ausgedient (so Berry) und stelle zudem eine Gefahr
fiir Mensch und Natur dar. Monotheismus sei gefihrlich, biblischer Monotheis-
mus sogar ernsthaft geféihrlich. Fiir Provan wird hier ein Punkt erreicht, der das
Fass zum Uberlaufen bringt. Gerade dem Alten Testament sei in jlingster Zeit ein
solches Maf} an Gewalt angetan worden, dass seine Botschaft hinter den zeitge-
ndssischen verzerrten Darstellungen fiir den Bibelleser und Bibelwissenschaftler
tiberhaupt nicht mehr zu erkennen sei (10).

Darum ladt Provan dazu ein, in zehn Kapiteln die Antworten des Alten Testa-
ments hinsichtlich ihres Wahrheitsgehalts und méglicher Gefahren auf die zehn
grundlegendsten Fragen der Menschheit neu zu {iberpriifen. Dies — und dieser
Teil macht den besonderen Reiz des Werks aus — geschieht alles im Vergleich
mit den Antworten alternativer Religionen und Ideologien (u.a. Religionen
Agyptens, Mesopotamiens und Persiens, griechische Philosophie, Hinduismus,
Buddhismus, Daoismus, Konfuzianismus, Shinto, Islam). Die zehn Fragen sind
folgende: Was ist die Welt? Wer ist Gott? Wer sind Mann und Frau? Warum gibt
es das Bose und Leid in der Welt? Wie sollte ich darauf reagieren? Wie sollte ich
mich verhalten gegentiber Gott?, ...meinem Nichsten?, ...dem Rest der Schop-
fung? Fiir den Aufbau welcher Gesellschaft sollte ich mich engagieren? Worauf
sollte ich hoffen?

Provans Antworten griinden hauptséchlich in Genesis 1-3, von wo aus er bei
Bedarf theologische Linien in den Rest des Alten Testaments zieht, ein pragmati-
scher Ansatz, der jedoch durchaus theologisch begriindet werden kénnte, vgl.
Hendrik J. Koorevaar und Mart-Jan Paul (Hg.): Theologie van het Oude Testa-
ment. De blijvende boodschap van de Hebreeuwse Bijbel, 2013, 63—65. Leitstern
der Auslegung ist fiir ihn ein relativ unbekannter Genesis-Kommentar des Mole-
kularbiologen (!) und Bioethikers Leon R. Kass, auf den er sich durchgehend
bezieht.

Dabei gestattet er dem Alten Testament ein Reden auf religiésem und philoso-
phischem Gebiet zu, klammert jedoch das historische und naturwissenschaftli-
che Gebiet bewusst aus (17). Praktisch behandelt er die Urgeschichte dabei als
einen Mythos im traditionell historisch-kritischen, positiven Sinn (Gunkel), als
eine erdichtete Geschichte, die dem Leser ,,Wahrheit* vermittelt und hilft, seine
Lebenswirklichkeit hilfreich zu deuten. Provan selbst kann diesen Begriff jedoch
nur sehr zogerlich verwenden (348), da er ihn im Titel seines letzten Werkes ne-
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gativ belegt hat: ,,a myth — a story that is not true* (394), eine Geschichte, die
nicht nur erdichtet ist, sondern zudem in die Irre fiihrt.

Mit nur teilweise {iberzeugenden Argumenten wendet er sich so u. a. gegen die
Historizitit von Gen 2 (33—36). Erst auf S. 356f geht er (sehr knapp) auf sein
Verhiltnis zum Darwinismus ein, welchen er unter Berufung auf Stephen
J. Gould als ,,vollstindig kompatibel* zum biblischen Weltbild sieht. Hier liegt
die argumentative Achillessehne seines Werks, denn Goulds NOMA-Theorie ist
duferst umstritten und wird gerade von Richard Dawkins: Der Gotteswahn,
32007, 78-107 ausfiihrlich diskutiert und aus triftigen Griinden verworfen. Pro-
van scheint zudem das theologische Dilemma der theistischen Evolution kaum
wahrzunehmen, dass ein guter Gott eine Schépfung sehr gut nennt, die Ergebnis
von Millionen Jahren der Vernichtung schwicherer Lebensformen ist (Tod als
Schipfungsprinzip). Nur am Rande geht er auf dieses Problem ein, wenn er mit
Bezug auf Ps 104,21 das Jagen als etwas Natlirliches deutet, und Naturkatastro-
phen und Krankheiten nicht als Folge des Siindenfalls, sondern als beabsichtigten
und notwendigen Teil einer immer noch (einigermalien?) guten Welt erklrt
(369f). Fiir Dawkins hingegen ist (auch biographisch) nicht die Gefédhrlichkeit
der Religionen, sondern der Darwinismus der eigentlich zwingende Grund dafiir,
Atheist zu sein. Dieser — nicht naturwissenschaftlichen, sondern ideologischen —
Herausforderung kann und will Provan nicht begegnen.

Da Provan selbst kein Religionswissenschaftler ist, muss er sich relativ stark
an der Darstellung durch Theodore M. Ludwig: The Sacred Paths. Under-
standing the Religions of the World, *2006 und kleineren Einfithrungen orientie-
ren. Anfangs erfolgt der religionsgeschichtliche Vergleich noch direkt wihrend
der Darstellung der biblischen Botschaft, ab der dritten Frage dann separat am
Ende des jeweiligen Kapitels. Es liberrascht, wie stark Provan vor allem auf dem
Gebiet der Ethik — explizit gegen Wikipedia — einen Gegensatz zwischen christli-
cher N#chstenliebe und einen durch Selbstliebe gekennzeichneten Ansatz aller
anderen Religionen herauszeichnet. Eine gemeinsame Ethik der Achsenzeit-
Religionen ist fiir ihn eine Illusion (213-219, jedoch ohne Auseinandersetzung
mit Hans Kiing).

Theologisch bemerkenswert erscheint die Darstellung eines fiinffachen bibli-
schen ,,Pfades” des Umgangs mit dem Bdsen in der Welt (Der Pfad des Wider-
standes, des geduldigen Ausharrens, des Gebets, des Erbarmens, der Hoffnung).
Das zehnte und letzte Thema, die Theologie der Hoffnung, zieht die Linien am
deutlichsten von Gen 1-3 hinaus durch den iibrigen Kanon und bildet so einen
substantiell besonders wertvollen Beitrag zu einer Theologie des Alten Testa-
ments.

Nach einem Kapitel zum Neuen Testament stellen die beiden abschlieBenden
Kapitel die Frage nach ,,Wahrheit* (im philosophischen Sinn) und Geféhrlichkeit
der alttestamentlichen Botschaft. Hier wird schlieflich auch das Ritsel gelost,
das der Titel dieser Monographie aufgibt: Die Botschaft ist vor allem im politi-
schen Bereich ,,seriously dangerous®, und zwar fiir alle Unterdriicker der Schwa-
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chen und Armen: (1) fiir die Vertreter des Status Quo (er nennt das indische Kas-
tensystem und Menschenrechte in China), (2) fiir Utopie-geleitete politische Pro-
gramme (Marxismus, Islamismus), (3) filir Vertreter des ,,Naked Public Square*
(vgl. zum Begriff Richard John Neuhaus), welche einen gesellschaftsrelevanten
Dialog der Religionen unterdriicken, indem sie sie aus der Offentlichkeit ver-
dringen. Religionen diirfen nach Ansicht Provans nicht gezwungen werden, ih-
ren Absolutheitsanspruch zu verleugnen, doch muss man ihnen Toleranz gegen-
iiber Kritik und Bekehrung sowie (politische) Liberalitdt abverlangen diirfen
(402).

Alttestamentliche Theologie, Religionswissenschaft, Ideologiekritik und Poli-
tik — es ist selbst auf 502 Seiten unmdoglich, diesem umfassenden Anspruch vollig
gerecht zu werden. Dennoch sammelt dieser Entwurf eine beeindruckende Men-
ge an nicht leicht von der Hand zu weisenden Argumenten fiir die — dezidiert und
ungeniert anti-postmoderne, wenn auch respektvoll referierte — Hypothese an,
dass die Religion des Alten Testaments allen anderen einflussreichen Religionen
und Ideologien der Menschheitsgeschichte bis heute in Hinblick auf Lebbarkeit
und Ethos in iiberraschendem AusmaB iiberlegen ist. Endnoten, Literatur-, Bibel-
stellen- und Stichwortverzeichnisse runden diese bemerkenswerte Verdffentli-
chung ab.

Siegbert Riecker

Thomas Hieke (Hg.): Formen des Kanons. Studien zu Auspréigungen des bibli-
schen Kanons von der Antike bis zum 19. Jahrhundert, Stuttgarter Bibelstudien
228, Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 2013, Pb., 267 S., € 29,90

Ist das postmoderne Gespenst des Konstruktivismus nun auch in der bibelwissen-
schaftlichen Kanonforschung angekommen? So mag sich der eine oder andere
angesichts des Plurals Formen im Titel dieses Werks fragen. In seiner methodi-
schen Grundorientierung vertritt der Herausgeber und Mainzer Alttestamentler
Thomas Hieke allerdings nur eine gem#Bigt relativistische Position mit der Aus-
sage, ,,dass es ,die Bibel® nicht gibt” (224) — fiir Uneingeweihte vielleicht tiberra-
schend —, die sich letztlich jedoch daraus erklért, dass er die Wahrheitsfrage hin-
sichtlich verschiedener ,,Kanonausprigungen* kategorisch ablehnt (225). Es ist
der Leser, der dem Text und damit auch der rezipierten Kanonanordnung ihren
Sinn verleiht (reader response). Allerdings gibt es Grenzen fiir Hieke: Er formu-
liert sehr schin, dass man entdecken muss ,.gegen welche Leseversuche sich der
Text strdubt, unter welchen Bedingungen ein Text inhaltsleer oder inhaltsarm
bleibt* (226).
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Die Aufsatzsammlung ist nach Der Bibelkanon in der Bibelauslegung, 2007
(Rezension in JETH 22, 2008, 163) und Kanonisierung — die hebrdische Bibel im
Werden, 2010 die dritte Publikation der Forschungsgruppe ,,Canonical Approa-
ches to the Bible* innerhalb der European Association of Biblical Studies
(EABS). Sie enthilt einige der Vortriige des Jahrestreffens vom 8. bis 11. August
2011 in Thessaloniki, ergénzt durch einen Beitrag von Martin Leutzsch. Zwei
Dinge fallen dem Betrachter sofort ins Auge: Hier geht es weniger um den bibli-
schen, sondern vornehmlich um den alttestamentlichen Kanon, sechs der neun
Aufsiitze sind von Alttestamentlern verfasst. Auch triigt das internationale Flair
ein wenig bei einem deutschen Unternehmen mit zwei niederldndischen Gésten.

In dem Werk wird dariiber reflektiert, wie unterschiedlich Auswahl und An-
ordnung der heiligen Biicher der Kirche durch die Geschichte hindurch waren
und sind. Bei diesem Argumentationsschema besteht natiirlich eine fiir die zeit-
gendssische Geisteswissenschaft typische Tendenz zur Dekonstruktion: Die (ver-
gleichsweise winzige) Ebene der Abweichungen ,kapert” die breite und stabile
Ebene der Kontinuitit, sprich: Da Abweichungen existieren, kann nichts mehr als
sicher gelten und das Konzept des einen verbindlichen Kanons heiliger Schriften
fiir alle Christen muss aufgegeben werden. Eine solche Argumentation wider-
spricht sowohl der Logik als auch dem gesunden Menschenverstand und wird
gliicklicherweise von keinem der Autoren offensiv vertreten.

Jordan M. Scheetz vom Tyndale Theological Seminary in Badhoevedorp be-
ginnt mit dem einzigen englischsprachigen Beitrag. Er untersucht die Entwiirfe
von Stephen B. Chapman (2000) und Karel van der Toorn (2007) zur Entstehung
des alttestamentlichen Kanons. Im Unterschied zu dem {iberholten klassischen
Modell datieren beide den Abschluss im 2. Jh. v. Chr. und verzichten auf eine
dritte Phase mit Abschluss um 100 n. Chr. Scheetz selbst lehnt Baba Bathra 14b
als Ausgangspunkt seines Ansatzes ab und geht davon aus, dass das Buch Daniel
urspriinglich zum Prophetenkanon gehért. Fiir ihn beginnt die Entstehung der
Bibel mit der Entstehung der Schriftkultur in Mesopotamien, ca. 1300 v. Chr.;
Hinweise findet er in Ex 24 und Dtn 31. Tora und Vordere Propheten bilden fiir
ihn eine feste Einheit, der Rest des Kanons variiert.

Matthias Millard (Wuppertal, Paderborn) dufert sich dhnlich wie erst vor kur-
zem Heinz-Josef Fabry (2012) zur Bedeutung der Septuaginta-Codizes fiir die
Kanonfrage. Er erkennt zwei Kanontypen: Typ 1 (Codex Sinaiticus und Alexand-
rinus) entspricht der jiidischen Anordnung, Typ 2 (nur Codex Vaticanus, dhnlich
der Liste des Athanasius) entspricht der bis heute in christlichen Bibel verwende-
ten Vulgata-Anordnung.

Einen illustren Einblick mit viel Hintergrundwissen vermittelt der Paderborner
Theologe Martin Leutzsch in die Textgeschichte der Lutherbibel. Er verdeutlicht
das Besondere an Luthers Bibeliibersetzung im Hinblick auf Ausgangstext, Um-
fang, Kanonstruktur, Hervorhebungen/Abwertungen, Deutungen und Polemik.
Luther orientiert sich an dem Vulgata-Kanon, sortiert jedoch die Apokrypen nach
hinten und schafft so eine originire Ordnung und sogar neue Texte (,,Stlicke in
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Esther und Daniel*). Seine Bibelvorreden, Randglossen (sog. Paratexte), Illustra-
tionen, Hintanstellung von Biichern, typographisch hervorgehobene Kernstellen
sowie Gestaltung des Inhaltsverzeichnisses sind massive Mittel der Lektiirelen-
kung. Vergleichsweise wenig ist von all dem in den heute gedruckten ,,Lutherbi-
beln“ geblieben. Die Beseitigung vieler ,,menschlicher Elemente” aus Gottes
Wort wird vornehmlich auf den Einfluss der British and Foreign Bible Society
zuriickgefiihrt. Man bekommt Lust darauf, das damals sabotierte Werk des Her-
zogs August zu Braunschweig und Liineburg (1579-1666) zu Ende zu fiihren:
die Herausgabe einer Lutherbibel mit jiidischer Ordnung und Rehabilitation von
Hebréer- und Jakobusbrief.

Die Neutestamentlerin Sandra Hiibenthal (Tiibingen) und der Kirchenhistori-
ker Christian Handschuh (K6ln) beschiftigen sich in dem lingsten Beitrag mit
der Kanonentscheidung des Tridentinums, die sie neu durch die Brille des Philo-
sophen Paul Ricoeur und des Agyptologen Jan Assmann deuten machten. In die-
sem relativ begrenzten Sinn sind Generalisierungen wie ,,[k]ulturwissenschaftlich
betrachtet...* zu verstehen (125, 144). Ausgangsfrage ist, ob es sich bei dem ex-
pliziten Rekurs des Tridentinums auf die offensichtlich fehlerhafte alte lateini-
sche Vulgata-Ausgabe aus dem 4. Jh. n. Chr. (DH 1504) um einen .,abstrusen
Gedanken™ handelt, wie Manfred Oeming in ZNT 12 (2003): 57 behauptet. Die
Autoren argumentieren schliissig, dass es in Trient nicht um die Begriindung der
Gottlichkeit der Heiligen Schrift an sich geht, sondern -iiber den Umweg der
Frage nach dem Verhdltnis von Kanon und Interpretationsgemeinschaft- darum,
wer zu dieser Gemeinschaft gehort und wer wie Luther aufgrund seiner personli-
chen Kanonentscheidung bereits aulerhalb steht. Die Vulgata ist fiir die Bediirf-
nisse einer lateinischsprachigen Interpretationsgemeinschaft die naheliegende
Wahl. Man sollte diesen Vorgang weniger als eigenwillige Entscheidung, son-
dern eher als ein Rekurrieren auf das eigene kulturelle Gedéchtnis beschreiben,
als einen ,,Weg autoritativen Erinnerns® (125).

Der niederldndische Kirchengeschichtler Peter-Ben Smit untersucht die Ent-
wicklung im Denken des Altkatholiken Ignaz von Déllinger (1799-1890) hin-
sichtlich des Verhéltnisses von Schrift und Tradition. Dessen Argument fiir die
Autoritdt der kirchlichen Tradition (nach Abschluss des Kanons) ist, dass der
neutestamentliche Kanon selbst sie bestitigt, da er sich selbst aus der miindlichen
kirchlichen Tradition (vor seinem Abschluss) speist.

Julius Steinberg aus Ewersbach fiihrt in seiner Untersuchung zum Hohenlied
den zweiten Teil des Bandes mit vier ,,Fallstudien zur Kanonausprigung® an. Er
schldgt vor, die Interpretation des Hohenliedes in seinem kanonischen Kontext
nach der jiidischen Tradition ohne gruppierte Megillot — d. h. Baba Bathra 14b
und vergleichbare Anordnungen — zu bewihren. Dieser stellt es als salomoni-
sches Buch in den Kontext einer weisheitlichen Reihe Hi, Spr, Koh, Hid. Anhand
von vier Charakteristika von Weisheit (u. a. nach Thoma$ Frydrych, VT.§ 90,
2002) deutet Steinberg das Buch ,,im Sinne eines weisheitlichen Paradigmas, also



228 Jahrbuch fiir Evangelikale Theologie 29 (2015)

eines Idealbeispiels dafiir, wie das schopfungsmifBige Aufeinanderbezogensein
von Mann und Frau erfiillend gelebt werden kann* (182).

Heiko Wenzel aus Gieflen untersucht die wichtigsten Erkldrungsmodelle fiir
die Entstehung des Zwolfprophetenbuches der letzten dreiflig Jahre (Schneider
1979, Nogalski 1993, Jones 1995, Bosshard-Nepustil 1997, Schart 1998, Wohrle
2006/2008). Er beobachtet dabei, dass sie das Phdnomen der unverinderten Ab-
folge Ob-Jon in LXX und MT nicht erkldren und stellt seinerseits die Hypothese
von einem ,.Zweiprophetenbuch ungleicher Briider* (197) zur Diskussion, wel-
ches eine Revision der bislang angenommenen spéten Einfligung von Jon in das
Zwolfprophetenbuch zur Folge haben miisste. Methodologisch erweitert er damit
den Horizont der Forschung auf iibereinstimmende Zusammenstellungen von
Biichern in verschiedenen Traditionen. Zudem fordert er, auch alternative An-
ordnungen zu reflektieren, die nicht durch Manuskripte gedeckt sind, um den
Blick flir Besonderheiten zu schérfen, die aufgrund der ,,normativen Kraft des
Faktischen” als selbstverstindlich libersehen werden. Eine bemerkenswerte Ne-
benbeobachtung: Hinter der Angleichung von Mi 1,1 LXX an Jon 1,1 LXX (in
MT entsprechen sich Mi 1,1, Hos 1,1, Jo 1,1 und Zef 1,1) mdchte er einen inten-
dierten Strukturmarker ausmachen.

Der kiirzeste Beitrag des zweiten Teils stammt von dem Dortmunder Alttes-
tamentler Egbert Ballhorn, der ausgehend von Jer 36 und Bar 1,1 iiber die Funk-
tion des Buches Baruch im Verhiltnis zum alttestamentlichen Kanon sinniert.
Aus theologischen Uberlegungen heraus kommt er zu einer recht prézisen Datie-
rung des Kanonabschlusses ,,grofteils* kurz vor Entstehung des Buchs (223).
Allerdings ist zum einen die Datierung von Baruch recht unklar (Abschluss Mitte
1. Jh. v. Chr.?), zum anderen wird nicht jeder den Uberlegungen bereitwillig bei-
pflichten.

Thomas Hieke unternimmt es abschlielend, den Schlussversen des Alten Tes-
taments als Ubergang zum Neuen Testament in den unterschiedlichen Ka-
nonauspragungen einen tieferen Sinn abzugewinnen: In der jiidischen Bibel ldsst
sich 2.Chr 36,23 als eschatologisches Programm deuten. In Codex L verweist
Neh 13,31 zuriick auf Gen 1. Im Codex Vaticanus endet BelDr mit einem Hym-
nus. Im Codex Sinaiticus vermittelt der LXX Schluss Hi 42,17a-e Auferste-
hungshoffnung. Im Codex Alexandrinus entsteht eine Parallele zwischen
Sir 51,30 und Offb 22,12, Griechische Minuskeln enden auf Mal, Od, 3.Makk,
Tob, Syrische Codizes auf 3.Makk, 4.Makk, 3.Esr, Neh, Vulgata-Ausgaben auf
2.Makk, Mal, Dan, Ps, Koh. Einen besonderen Schwerpunkt der Untersuchung
bildet Maleachi (Lutherbibel) mit dem abschlielenden Riickverweis auf Mose
und Ausblick auf Elia. Als JETh-Leser hitte sich Hieke zu dem Thema schon vor
Jahren von Hendrik Koorevaar inspirieren lassen kénnen (JETh 11, 1997, s. a. in
ZAW 122, 2010), auch ein Bezug zu John Sailhamers Theology, 1995 fehlt vol-
lig, sodass der Ertrag nicht ganz so farbenprichtig ausfillt.

An manchen Stellen hdtte man sich Querverweise innerhalb des Werks ge-
wiinscht, etwa von 8. 233 zu S. 50 (Frage nach einer ,,Septuaginta-Ordnung®).
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Dies wird jedoch durch Bibelstellen-, sowie Personen- und Sachverzeichnisse
zumindest teilweise kompensiert.
Siegbert Riecker

Riidiger Lux: Hiob. Im Rdderwerk des Bosen, Biblische Gestalten 25, Leipzig:
Evangelische Verlagsanstalt, 2012, 22013, Pb., 320 S., 11 Abb., € 18,80

Der Autor, Professor fiir Altes Testament in Leipzig (* 1947), fiihrt in diesem
feinen Buch nach 25jéhriger Lehrtitigkeit seine Studien zum Hiobbuch zu einer
gemeinverstindlichen Reife. Er geht im Wesentlichen durch das ganze Buch und
kommentiert abschnittsweise. Der narrative Rahmenteil kommt ausfiihrlicher zu
Wort. Ein grofer, fliissig lesbarer Bogen entsteht: von Rezeption (G. Biichner,
Dantons Tod; Bonhoeffer; Exkurse zu Antworten auf die Frage nach der Her-
kunft des Bosen) und Religionsgeschichte (akkadische und dgyptische Dichtung)
zu Meditation, dann wieder zu (bewusst selektiver) philosophischer Rezeption
(S. Kierkegaard, R. Otto, C. G. Jung, E. Bloch) und schlieBlich Aneignung: eine
Predigt an einem Sonntag Kantate (!) zu Hiob 30,24-31 rundet das Werk ab.

Einleitungsfragen werden im Verhiltnis angemessen knapp referiert; eine Gra-
fik fasst Lux® Auffassung von einem dreistufigen, nachexilischen Entstehungs-
prozess bis zum 2. Jahrhundert zusammen (61-64); dann wendet er sich der End-
gestalt des Buches zu (65).

Lux wiirdigt das Hiobbuch sowohl theologisch als von ,.einsamer ... GroBe®,
indem es Gott der Berechenbarkeit entziehe und mit dem Bilderverbot Ernst ma-
che (114, vgl. 263), als auch als vielfach seelsorgerlich bewihrt (151, 167, 185f,
218f, 244, 268), wobei mitunter eigene seelsorgerliche Erfahrung des Alttesta-
mentlers durchscheint. Nicht nur ein Leidender wird in seinem Glauben gepriift,
sondern auch seine Freunde und Seelsorger. Immer zu beachten sei, wer zum
Leid Stellung nehmen will: ein distanzierter Betrachter oder ein existentiell Be-
troffener (117, vgl. 266)?

Als Gegenstand des Buches wird eine vielstimmige Debatte um den Menschen
und seine Frommigkeit zwischen Gott und dem Satan (der nicht zu entmytholo-
gisieren sei, 91f; zur Entstehung des Terminus vgl. jedoch 84—86) beschrieben.
Diese gestaltet sich zum einen so, dass Gott ganz auf der Seite seines Knechtes
steht, dessen Integritit er anerkennt (88), und zum anderen so, dass gut und bose
nicht auseinanderfallen diirfen (27). Reflektieren die Gerichtsworte der Prophe-
ten einen pddagogischen Zweck des Unheils, nimlich die Wiederherstellung der
vom Menschen gestorten Ordnung, so thematisiert das Hiobbuch eine Stérung
der Weltordnung durch Gott selbst (160). Damit ist verstindlich, warum nach
Lux Hi 9,24 als zentral zu gewichten ist: ,,Die Erde ist in die Hand des Gottlosen
gegeben, das Angesicht ihrer Richter verhiillt er. Wenn er es nicht ist, wer
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sonst?* (vgl. 12, 172, 245, 264). Hiob erhebt den maBlosen Vorwurf an Gott,
selbst zum Gottlosen geworden zu sein, der gerechte Rechtsprechung auf Erden
verhindert. Damit aber wiirde das Leben sinnlos (173f). Gott zeigt Hiob schlief3-
lich, dass er auch das Entfernteste noch in guter Ordnung geschaffen und in der
Hand hat — wie sollte es da mit Hiob anders sein? Jedenfalls hat Hiob in Leid und
Klage in Gott selbst einen méchtigen Bundesgenossen. Im Vertrauensbekenntnis
der Gottesschau (Hi 42,5) findet die Dichtung ihren ,,Wendepunkt, an dem sich
ihm der Feindgott am Ende in seinen Erldser verwandelt (181). Die zweite Got-
tesrede antworte auf den Vorwurf: Die drei Protagonisten (Frevler, Behemot,
Leviatan) reprisentieren eine feindliche Gegenwelt, der nur Gott Grenzen setzen
kann. Der Mensch vermag nicht einmal den Stolz in sich zu besiegen, um wieviel
weniger diese drei (245-251)!

Wir verdanken Lux eine Fiille hilfreicher Beobachtungen und ein verbessertes
Verstindnis etwa der Frau Hiobs und seiner Freunde, die je nicht pauschal zu
verurteilen sind: Hiobs Frau ist nicht, wie Augustin annahm, adiutrix diaboli,
jedenfalls nicht nur. Sie sagt nach der LXX einiges mehr als nach dem hebréi-
schen Text; der Einschub wirbt um Verstindnis fiir sie. Dies 14sst auch am hebri-
ischen Text neu fragen; Lux iibersetzt Hi 2,9 nun: ,.Solange du noch an deiner
Frommigkeit festhéltst, preise Gott™ (125). Erst mit ihrem folgenden Sterbeimpe-
rativ bzw. Todeswunsch sei sie aus der Tradition der Beter Israels (z. B. ,,du tust
mir kund den Weg des Lebens, Ps 16,11) ausgebrochen, tue so etsi Deus non
daretur (128). (Die LXX-Erginzung zu Hi 42,17, die von Auferstehung spricht,
wird leider nicht ausgewertet.) Und Hiobs Freunde, die ein je eigenes Profil be-
kommen, treiben ihn letztlich zu Gott selbst; sie vollziehen ein Musterbeispiel
ambivalenter Seelsorge (186ff). Am Ende sollen die Freunde von Hiob lernen,
was rechte Seelsorge heil’t (268)!

Anders als Feldmeier/Spieckermann (Der Gott der Lebendigen, dort 171) sieht
Lux Hiob nicht nur als auf den Mund geschlagen bzw. ohne innere Einsicht
iiberwunden. Vielmehr begegne in den Fragen Gottes die fiir Hiob hilfreiche,
neue Perspektive und Einsicht — eine echte Antwort! ,,Das ist das Erstaunliche,
dass Hiob — trotz der ungeheuerlichen Anklagen, die er gegen Gott erhob — mit
keinem Wort schuldig gesprochen wird und gerade deswegen nicht linger auf
seiner bisherigen Position beharren muss. Es traf ja zu, dass es keinerlei Recht-
fertigung fiir sein Leiden gab. Und weil dies auBler Frage stand, musste Hiob
auch nicht linger vor Gott auf seinem Recht bestehen™ (264f — von hier aus er-
scheint mir der Untertitel des Buches unpassend). Hiob habe den deus revelatus
als absconditus erkannt (vgl. 1711, 224, 233, 262; der Gebrauch dieser an Luthers
De servo arbitrio erinnernden Begriffe war mir nicht ganz klar).

In der Gestalt Hiobs — obwohl seiner Herkunft nach ein Nichtisraelit — ver-
dichtet sich das Ergehen des Volkes Israel bzw. wird ,,immer durchlédssiger* (87f,
268-271, 279): Beide mussten durch viele Leiden gehen; beiden hat Gott nie die
Beziehung aufgekiindigt; beide sollten flir die Welt beten. Sehr weit geht L.,
wenn er sagt: ,,Hiob, das sind auch die Kinder von Auschwitz, die an die Irratio-
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nalitét des totalen Verbrechens Ausgelieferten, das sind die vielen unbekannten
und namenlos Leidenden, deportiert, vergast, verbrannt, verscharrt, denen nichts
und niemand erklidren konnte, wozu sie vor ihrer Zeit sterben mussten und miis-
sen® (102).

Im Blick auf die Stellung Hiobs im Kanon hitte ich mir mehr Reflexion der
Beziehungen zu anderen Weisheitsbiichern und zum Neuen Testament ge-
wiinscht, auch in der Predigt (303-312), die eine kontrafaktische Hoffnung in nur
wenigen Sdtzen (immerhin!) auf die Auferstehung Jesu Christi griindet
(vgl. W. Vischer, Hiob, 1934; vgl. auch Jak 5,11, was im ganzen Buch nicht vor-
kommt; S. 52-57 erwecken den falschen Eindruck, Hiob werde im Kanon nur
noch in Hes 14 erwihnt). Die Predigt betont die Wirkung der Musik fiir Leidende
und Depressive und verbleibt m. E. zu lange beim apokryphen Buch ,, Testament
des Hiob* (309ff). Dies mag eine gute Ergdnzung des Voranstehenden sein. Aus
meiner Sicht wire es aber organischer, an einer Predigt zu zeigen, wie die zuvor
aus dem Hiobbuch gewonnenen Einsichten zu Leid, Schmerz und deren Verar-
beitung der heutigen Gemeinde nahegebracht werden kénnen.

Die bestens lektorierte Studie wird man mit groBer Dankbarkeit aus der Hand
legen und fiir mehr Themen, als man vorher vermutete, wieder aus dem Regal
holen. Fragen und Einsichten werden gut zugespitzt (z. B. zur Theologie des Lei-
bes, vgl. 116), wenn auch bisweilen redundant. Die Entwicklung Hiobs wird sen-
sibel registriert (von Kapitel 3 zu 29/31, S. 197ff, von 1 zu 28: S. 195). Implizit
nimmt Lux sogar gegen Abtreibung und aktiver Sterbehilfe Stellung (118, 147).
Vor allem das ,,Unde malum?“ (Woher das Leid?) wird durch mehrere Anliufe —
die Hinweise zur Rezeption eingeschlossen — fasslicher und bearbeitbarer.

Stefan Felber

Bruce K. Waltke, James M. Houston, Erika Moore: The Psalms as Christian La-
ment. A Historical Commentary, Grand Rapids/MI, Cambridge/ U.K.: Eerd-
mans, 2014, Pb., 312 S., € 30,60

Bruce Waltke gehort zu den renommiertesten evangelikalen Alttestamentlern der
Gegenwart. Innerhalb des Autorenteams verantwortet er iiberwiegend die bib-
lisch-exegetischen Partien des Buchs. Von Erika Moore, Alttestamentlerin an der
Trinity School for Ministry in Ambridge, PA, stammen der biblische Teil zu
Ps 39 sowie Editionsarbeiten. James Houston, wie Waltke Emeritus des Regent
College in Vancouver, Inhaber des Lehrstuhls fiir ,-Spiritual Theology®, ist zu-
stindig fiir Auswahl und Présentation der ,,Stimme der Kirche* (vorneuzeitliche
Kommentierungen der Psalmen).

Vor der Vorstellung dieses Buches darf nicht unerwihnt bleiben, dass dasselbe
Autorentrio im gleichen Verlag bereits einen Vorgiingerband publiziert hat: The
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Psalms as Christian Worship. A Historical Commentary, 2010. Die beiden Bénde
ergénzen sich (die Psalmen im Worship-Band beinhalten freilich ein weiteres
Spektrum) und weisen eine analoge Konzeption auf. Der iltere Band ist umfang-
reicher (626 S.) und hat einen gréBeren Einleitungsteil. Ofters wird im spiteren
Band zuriickverwiesen auf Ausfiihrungen im ersten Buch, in welchem dreizehn
Psalmen behandelt werden (Ps 1-4; 8; 15f; 19; 22f; 51; 110; 139). Dazu gehdren
u. a. die Begriindungen fiir das Verstindnis von [ + Name (David) in den Psalm-
priskripten im Sinne der Autorschaft, eine koniglich-davidische Interpretation
der Psalmen-Ichs (#hnlich wie John Eaton) sowie die Annahme, dass Elemente
der Priskripte (Auffilhrungsangaben) als Subskripte des Vorgéngerpsalms aufzu-
fassen sind (dazu Waltke in JBL 110, 1991, 583-596).

Beide Binde bieten mit ihrer ficheriibergreifenden Verbindung von aktueller
exegetischer und referierend historischer Psalmenkommentierung ein eigenes
Genre. Das Anliegen dahinter wird durch das Adjektiv ,,Christian* angezeigt. Es
geht — im Gegensatz zur historisch-kritischen Bibelauslegung —um eine Entdis-
tanzierung des Psalmenworts, ein theologisches, heilsgeschichtliches und geistli-
ches Verstehen sowie um die Vertiefung des spirituellen Lebens der Kirche und
des Einzelnen.

Die Rede von ,,The Psalms as the Christian’s Lament* (so der Titel des Einlei-
tungskapitels) klingt etwas missverstéindlich und konnte falsche Vorstellungen
wecken. Einmal abgesehen davon, ob die Artikelsetzung angebracht ist, ist zu
sagen, dass hier nicht (primir) die seit H. Gunkel gebriuchliche Gattung des
.Klagelieds (Lament) im Fokus ist. Vielmehr bilden die sogenannten ,,sieben
BuBpsalmen® (Ps 6; 32; 38; 51; 102; 130; 143), die seit der Antike in der Kir-
chen- und Spiritualititsgeschichte breite Beachtung gefunden haben, das Gertist
der Studie. Allerdings wird (ausgerechnet!) Ps 51 ausgelassen (weil schon im
Vorgéingerband behandelt) und die verbleibenden Auslegungen werden durch
solche zu den Psalmen 5; 7; 39 und 44 (Volksklagepsalm!) ergiinzt. Mit der Be-
handlung der ,,BuBpsalmen®, die mit der Gattung der Klage- und Bittgebete nur
teils konvergieren (Siindenbekenntnis und BuBe steht im Vordergrund!), ist die
wirkungs- und auslegungsgeschichtliche und damit ,christliche* Sicht bereits
eingebracht. Letztere wird im Rahmen einer heilsgeschichtlichen Sichtweise (old
versus new dispensation) zudem insofern nither bestimmt, als etwa die in den
Psalmen ge#usserten Proteste angesichts des Leidens von Christus und seiner
Nachfolger anders zu akzentuieren sind: ,,[Ulnlike the psalmist, Christians re-
joice in their suffering ...* (xii). In der Einleitung wird ferner der postmoderne
Kontext im Umgang mit der Klage kritisch betrachtet und der alttestamentliche
Hintergrund kurz skizziert.

Im Hauptteil werden die erwihnten zehn Psalmen im Einzelnen nach folgen-
dem Schema erbrtert: 1. die Stimme der Kirche; 2. die Stimme des Psalmisten:
Ubersetzung; 3. Kommentar; 4. Fazit. Im ersten Teil wird eine Auswahl von
Kommentierungen und Besinnungen aus der Kirchengeschichte geboten. Sie
reicht von der (stark vertretenen) Antike (u. a. Hieronymus, Augustinus,
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Chrysostomus) iiber das Mittelalter (u. a. Thomas von Aquin) bis in die Refor-
mationszeit (u. a. Luther, Erasmus von Rotterdam, Calvin) und gelegentlich dar-
tiber hinaus. Darunter finden sich auch (mir) weniger bekannte Namen wie
Richard Rolle (14. Jh.), Sir Thomas Wyatt (16. Jh.) und John Owen (17. Jh.).
Interessant wie iiberraschend ist die Wertschitzung, die im Zusammenhang der
Auslegung von Ps 39 Erasmus als ,,Pastoral Theologian* widerfihrt (150-155).
Die von Waltke verantworteten Teile 2 bis 4 sind mit einer géingigen Bibelkom-
mentierung vergleichbar. Nach der Ubersetzung werden Beobachtungen zu Kon-
text, Struktur und Gestalt des Psalms dargeboten. Danach folgt die Detailausle-
gung unter Berlicksichtigung von Uber- und Unterschrift (der Gottesname wird
durch ,,I AM* angezeigt). Positiv hervorzuheben sind die Wortstudien, die sorg-
filtige Beachtung der Grammatik (vgl. seine mit M. O’Connor verfasste Syntax
des Bibelhebrdischen) sowie die Herausarbeitung theologischer und spiritueller
Akzente. Der Band wird beschlossen durch ein Glossar (von ,,acedia® bis ,,Vul-
gate®) sowie verschiedene Indices.

Die Beurteilung des Bandes féllt nicht leicht. Die in jiingerer Zeit zu beobach-
tende (neue) Wertschétzung vorneuzeitlicher Kommentierungen der Psalmen und
die Hebung dieses Fundus (z. B. durch S. Gillingham) ist zu begriiBen. Das Be-
sondere hier ist, dass diese mit wissenschaftlicher Schriftauslegung in einem
Band verbunden sind und die beiden Teile damit gleichsam in ein Gespriich tre-
ten. Damit kommt es nicht (wie iiblich) bei Auslegungen zu einem Uberspringen
der dazwischen liegenden Wirkungs- und Auslegungsgeschichte. Vielmehr wird
diese — auswahlweise — eingebracht, und ihre Einsichten werden gewiirdigt. Die
~Stimme der Kirche* war fiir mich als Rezensent der interessantere Teil, was
freilich auch dem Umstand geschuldet ist, dass es fiir mich hier mehr an Neuem
zu entdecken gab. Mit der Abfolge von Kirchengeschichte und Exegese sind in
diesem Band freilich auch hermeneutische Umlenkungen und Schwerpunktver-
schiebungen verbunden. So werden Klagepsalmen nun verstirkt als BuBpsalmen
und damit im Sinn eines Siindenbekenntnisses und Bufipiegels gelesen. Auf dem
Hintergrund des NTs bzw. christlicher Theologie ergeben sich weitere Neuak-
zentierungen im Blick auf die Psalmen. Damit kommen grundsitzliche Fragen
des Verstindnisses der Psalmen und der Rolle der Exegese aufs Tapet. Ob und
inwieweit diese friiheren Kommentierungen die aktuelle Exegese einfirben und
vorspuren sollen — wie ich es in diesem Band teils wahrnehme —, ist eine der
wichtigen Fragen (auf die Debatte {iber die Autorschaft der Psalmen, die — auch
im innerevangelikalen Lager — unterschiedlich gedeutet wird, soll hier nicht na-
her eingegangen werden). Die Kategorisierung der Psalmen als ,,Christian La-
ment* (wie die als ,,Christian Worship” im Vorgéngerband) wirkt entsprechend
ambivalent und ist diffus. Trotz dieser Anfragen bietet der Band, gerade durch
seine theologischen und spirituellen Akzente, mannigfache Einsichten und Her-
ausforderungen fiir Kirche und Christen im Lesen der biblischen Psalmen und ist
daher zu empfehlen.

Beat Weber
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William P. Brown (Hg.): The Oxford Handbook of the Psalms, Oxford, New
York/NY: Oxford University Press, 2014, Ln., XIX+661 S., € 115,

Der vorzustellende, volumingse Sammelband ist Teil der ambitionierten Reihe
,,Oxford Handbooks in Religion & Theology*. Deren Ziel ist es, den Forschungs-
stand eines Gebietes einfiihrend und {iberblicksartig darzustellen. Mit dem Band
zu den Psalmen ist William (Bill) Brown betraut worden. Der am Columbia The-
ological Seminary in Decatur (Georgia) lehrende Alttestamentler ist durch seine
Psalmentheologie, die er anhand von Leitmetaphern entwickelte, bekannt gewor-
den (Seeing the Psalms, 2002). Thm ist die Auswahl der Beitrdge und der Beitra-
genden zu verdanken, und von ihm als Herausgeber stammt neben dem Vorwort
auch der four d’horizon liber die Bereiche des Psalters und seiner Psalmen sowie
deren Erforschung.

Der in 10 Hauptteile gegliederte Band im Umfang von rund 650 Seiten enthélt
42 Beitriige (je abgeschlossen mit einer Bibliographie) von ebenso vielen Auto-
ren. Es versteht sich, dass im Rahmen einer Rezension dieser auch nicht anné-
hernd erdrtert werden kann. In Teil 1T wird der altorientalische Verstehens-
hintergrund aufgerollt. Hierbei sticht der Beitrag von Schipper (4.) heraus, nicht
zuletzt aufgrund der vergleichenden Tabellierung von #gyptischen Texten mit
Psalmenstellen. Er bietet zugleich Ressourcen fiir weitergehende Studien. Dass
mit Blick auf Ps 104 die wichtigen Studien von A. Kriiger (v. a. Das Lob des
Schopfers, 2009) unerwihnt bleiben, mag freilich als Wermutstropfen gelten.
Teil I bietet Beitrige zur Gestalt der Psalmen, ndmlich zur Poesie und ihren
Formgebungen (Klage, Lob, Weisheit). Darin verdient der Beitrag von Bott (8.)
Erwdhnung, der mithilfe der kognitiven Linguistik der Verbindung von Metony-
mie und Lobpreis nachgeht. Teil III enthélt Beitrdge zu den araméischen, griechi-
schen und lateinischen Psalteriibersetzungen. Teil IV bietet neben Essays zur
Gesamtkomposition und einem Teilbereich des Psalters eine gute ErschlieBung
der wichtigen, freilich meist sehr fragmentarisch erhaltenen Psalmenhand-
schriften aus den Hohlen am Toten Meer von Flint (15., dazu zwei Appendices!).
Seine Schlussfolgerungen sind im Licht der kiirzlich erschienenen Monographie
von E. Jain: Psalmen oder Psalter?, 2014 jedoch zu iiberpriifen. Es folgen mit
Teil V Beitriige zur Interpretation und Rezeption der Psalmen, wobei fiir die bib-
lische Theologie das Referat zu den Psalmen im NT von Ahearne-Kroll (17.) als
besonders wichtig heraussticht. Teil VI ist derjenige Hauptteil, der thematisch die
groBte Streubreite an Beitriigen bietet (die man teils auch anderswo hitte einord-
nen konnen). Etwas abseits des Ublichen, aber flir den Rezensenten erhellend
und weiterfiihrend ist der Beitrag von Strawn (27.), in dem die Psalmen durch die
Linse von Psychologie und Psycholinguistik gelesen und emotive und therapeuti-
sche Prozesse aufgezeigt werden. Teil VII enthilt (moderne) Leseerfahrungen
von Psalmen aus unterschiedlichen ethnischen und kulturspezifischen Hinter-
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griinden. Es folgen in den Teilen VIII und IX je zwei Beitriige zur Theologie (jii-
disch und christlich) und zur Anthropologie. Erfreulicherweise bietet der Band
mit Teil X auch den Briickenschlag zu Anwendungen der Psalmen in heutiger
Praxis. Dabei waren fiir den Rezensenten die Beitriige von Schnabl Schweitzer
(40.) zur Verwendung der Psalmen in der Seelsorge und von Kingsmill zum mo-
nastischen Gebrauch (41.) besonders anregend. Die nachfolgende (zitierfihige)
Listung aller Beitréige dokumentiert das weite Spektrum an Fragestellungen, die
sich mit den biblischen Psalmen verbinden.

Preface; List of Contributors; Abbreviations. 1. W. P. Brown, . The Psalms. An Overview™,
1-23. I. Ancient Near Eastern Backgrounds: 2. A. E. Zernecke, ,,Mesopotamian Parallels to
the Psalms®, 27-41; 3. M. S. Smith, ,,Canaanite Backgrounds to the Psalms®, 43-56; 4. B. U.
Schipper, ,,Egyptian Backgrounds to the Psalms®, 57-75. II. Language of the Psalms:
3. F. W. Dobbs-Allsopp, .,Poetry of the Psalms®, 79-98; 6. P. S. Hawkins, .,The Psalms in
Poetry*, 99-113; 7. C. Mandolfo, ,Language of Lament in the Psalms*, 114-130: 8. T. J.
Bott, ,.Praise and Metonymy in the Psalms®, 131-146; 9. D. Jacobson, ,,Wisdom Language
in the Psalms®, 147-157. 1. Translating Psalms: 10. D. M. Stec, ..The Aramaic Psalter,
161-172; 11. I. Schaper, ..The Septuagint Psalter”, 173-184; 12. S. Goins, ,,Jerome’s Psal-
ters®, 185-198. IV. Composition of the Psalms: 13. 8. E. Gillingham, ,,The Levites and the
Editorial Composition of the Psalms®, 201-213; 14. Y. Zakovitch, ,,On the Ordering of
Psalms as Demonstrated by Psalms 136-150%, 214-228; 15. P. W. Flint, .Unrolling the
Dead Sea Psalms Scrolls®, 229-250. IV. History of Interpretation and Reception. A Samp-
ling: 16. A. Cooper, ..Some Aspects of Traditional Jewish Psalms Interpretation®, 253-268;
17. S. P. Ahearne-Kroll, ,,Psalms in the New Testament, 269-280; 18. W. A. Saleh, »The
Psalms in the Qur’an and in the Islamic Religious Imagination®, 281-296; 19. B. Breed,
~Reception of the Psalms. The Example of Psalm 91 297-310. VL Interpretive Approa-
ches: 20. W. H. Bellinger, ,,Psalms and the Question of Genre®, 313-325; 21. R. J. Clifford,
»~Psalms of the Temple®, 326-337; 22. E. S. Gerstenberger, ,.,Non-Temple Psalms. The Cultic
Setting Revisited*, 338-349; 23. J. C. McCann, ,.,The Shape and Shaping of the Psalter.
Psalms in Their Literary Context, 350-362; 24. N. L. deClaissé-Walford, ,,The Meta-
Narrative of the Psalter, 363-376; 25. J. M. LeMon, ,,Ancient Near Eastern Iconography
and the Psalms“, 377-391; 26. R. L. Foster, ,,Rhetoric of the Psalms®, 392-403; 27. B. A.
Strawn, ,Poetic Attachment. Psychology, Psycholinguistics, and the Psalms®, 404—423; 28.
M. D. Knowles, ,,Feminist Interpretation of the Psalms®, 424-436; 29. N. K. Gottwald,
,Kingship in the Book of Psalms®, 437-444. VII. Culturally Based Interpretations: 30. R. S.
Sadler, ,,Singing a Subversive Song. Psalm 137 and ,Colored Pompey**, 447-458; 31. J. J.
Abn, ,Rising from Generation to Generation, Lament, Hope, Consciousness, Home, and
Dream®, 459-474; 32. E. Sanchez., .,Psalms in Latin America®, 475-481. VIIL Theologies of
the Psalms: 33. M. Z. Brettler, .,Jewish Theology of the Psalms®, 485-498: 34. R. A. Jacob-
son, .,Christian Theology of the Psalms®, 4909-512. IX. Anthropologies of the Psalms; 35, W.
Brueggemann, ,,On ,Being Human® in the Psalms®, 515-528; 36. J. F. D. Creach, .,The
Righteous and the Wicked*, 529-541. X. Practicing the Psalms: 37. K. Bracken Long, .,The
Psalms in Christian Worship®, 545-556; 38. T. G. Long, ..Preaching Psalms®, 557—568; 39.
M. Morgan, ..Singing the Psalms®, 569-582; 40. C. L. Schnabl Schweitzer, .,Psalms as Re-
sources for Pastoral Care®, 583—595; 41. E. Kingsmill, ..The Psalms. A Monastic Perspecti-
ve®, 596-607: 42. D. Rensberger, ,.Ecological Use of the Psalms®, 608-620. Appendix I:
P. W. Flint, ,,,Apocryphal* Psalms in the Psalms Scrolls and in Texts Incorporating Psalms®,
621-629; Appendix II: P. W. Flint, .,Contents of the Psalms Scrolls and Related Manu-
scripts®, 631-638. Subject and Names Index; Textual Index.
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Die Beitriige sind insgesamt ,,solide** und (auch fiir Evangelikale) hilfreich. Der
Autorenkreis umfasst einen weiten Kreis von Kennern der Materie, die aus unter-
schiedlichen konfessionellen Hintergriinden stammen. Leider bleibt die fiir die
Psalmen wichtige (kontinental-)européische Psalmenforschung bei den Verfas-
sern aus iiberwiegend englischsprachigen Gebieten unterbelichtet. Manche Bei-
trége bieten bereits Bekanntes in Zusammenfassungen bisheriger Arbeiten. Etwas
bemtihend ist, durch mehrere Beitrige hindurch immer wieder neu auf die satt-
sam bekannten Psalmenpioniere Gunkel und Mowinckel hingewiesen zu werden
(als ,,Handbuch® wird der Band freilich von wenigen in einem Zug durchgelesen
werden, wodurch die Repetivitit gemildert wird). Mogen fiir Psalmenforscher die
innovativen und neue Gebiete explorierenden Beitrige besonders interessant
sein, so sieht die Gewichtung fiir solche, die sich neu den Psalmen zuwenden und
eine griindliche Einfithrung suchen, gewiss anders aus. Bill Brown gibt an, dass
der Band sowohl fiir Forscher wie Studierende gedacht sei. Der Wunsch des Her-
ausgebers (und Verlags) mag berechtigt sein und der Band in seiner Gesamtfiille
auch beide Leserkreise abdecken. Im Einzelnen werden sich diese an unter-
schiedlichen Beitriigen orientieren. AusmaB und Spannbreite der Aufsdtze sind
beeindruckend, ja exzeptionell, und Brown ist fiir die Konzeption und die Ge-
winnung der vielen versierten Autoren herzlich zu danken. Der Band ist nicht
zuletzt ein Zeugnis fiir die weitreichende Bedeutung dieses Bibelbuchs durch die
Zeiten hindurch, Universitits- und Seminarbibliotheken ist die Anschaffung die-
ses mit Registern gut erschlossenen Bandes zu empfehlen. Das gilt ebenso fiir
diejenigen, die sich eingehender, etwa im Rahmen von Qualifikationsarbeiten,
mit den Psalmen (auch in praktischen Anwendungsgebieten!) beschiftigen
(mochten) oder einen Uberblick tiber die (englischsprachige) Forschung suchen.
Fiir den ,,normalen® Seminaristen oder Studenten ist der Band dagegen zu um-
fangreich und auch zu teuer.

Beat Weber

Uwe Rechberger: Von der Klage zum Lob. Studien zum ,, Stimmungsumschwung *
in den Psalmen, WMANT 133, Neukirchen-Vluyn: Neukirchener, 2012,
X11+399 8., € 64,—

Im Frithjahr 2011 wurde diese Arbeit von der Evangelisch-theologischen Fakul-
tit der Eberhard-Karls-Universitiit Tiibingen als Dissertation unter der Leitung
von Prof, Dr. Bernd Janowski angenommen. Leicht iiberarbeitet und aktualisiert
erschien sie anschlieBend 2012 im Neukirchener Verlag.

.,Was bringt einen Menschen von der Klage zum neuen Vertrauen und Lob
Gottes? [...] Dem ,Wie?* dieses von vielen Psalmen vorgegebenen Weges wid-



Rezensionen Altes Testament 237

met sich die vorliegende Studie* von Uwe Rechberger (VII). In den Klageliedern
des Einzelnen wird die erfahrene Not oft als intensive und ausfiihrliche Klage
formuliert, um dann plétzlich von einer Gewissheit der Erhérung und einem Ver-
trauen auf den Rettenden Gott abgeldst zu werden. Wie lisst sich aber dieser ab-
rupte ,,Stimmungsumschwung® erkldren (1)? Seit den 30er Jahren hat sich in der
alttestamentlichen Wissenschaft Begrichs These eines so genannten ,,priesterli-
chen Heilsorakels® durchgesetzt. Demnach unterbricht ein Kultaktant (Priester)
den Beter zwischen Klage und Lob und bewirkt den Stimmungsumschwung ,,mit
einem textexternen Zuspruch der Erh6rung” (2). Begrichs Studien bezogen sich
auf Heilsworte aus Jes 40ff, in denen sich die Gattung des priesterlichen Heilso-
rakels besonders gut veranschaulichen ldsst. Begrichs Schlussfolgerung war, dass
sich dieser externe Zuspruch zwar in den Psalmen beim Stimmungsumschwung
nicht so deutlich erkennen l4sst, letztlich aber, Deuterojesaja formgeschichtlich
in seinen Heilsworten von dem priesterlichen Heilsorakel aus den Psalmen ge-
schapft hat (9f). Rechberger zeigt nun im ersten Kapitel (1-54) in einem for-
schungsgeschichtlichen Uberblick, wie in der Folge von Begrichs Annahme ei-
nes ,.priesterlichen Heilsorakels” der Stimmungsumschwung formgeschichtlich
erkldrt worden ist. Rechberger spitzt schlieBlich die Fragestellung treffend zu:
Wenn in Jes 40ff aber keine Nachahmung eines ,,priesterlichen Heilsorakels* zu
finden ist, dann fehlt letztlich ein solider Ansatzpunkt, um ein priesterliches
Heilsorakel als Begriindung filir den Stimmungsumschwung in den Psalmen zu
postulieren. Damit miisste aber nach anderen Erklirungsmustern fiir den Stim-
mungsumschwung gesucht werden. ,Leitend ist dabei die Frage, ob sich der
Stimmungsumschwung® in den Individualpsalmen nicht auch psalmintern erkli-
ren ldsst, unabhéngig von einem institutionalisierten Geschehenszusammenhang,
wie etwa einem ,priesterlichen Heilsorakel* (52f). Daher untersucht Rechberger
im zweiten Kapitel, ob es die Gattung ,,priesterliches Heilsorakel* tatsichlich
gibt (55-132). Fiir die Beantwortung dieser Frage werden die relevanten Stellen
untersucht, von denen angenommen wurde, dass hier die Gattung eines priester-
lichen Heilsorakels aufzufinden ist: Jes 49,22f; 41,8-13.14-16; 43,1-7; 44,1-5;
die einzelnen Konfessionen Jeremias in Jer 11-20; Klgl 3,57; 2Sam 1f; Ps 12;
27; 35. Rechberger zeigt, dass die Jesaja-Texte zwar als ,,Heilszusage* bzw. als
»Heilsankiindigung® erfasst werden koénnen, dass jedoch ein ,priesterliches
Heilsorakel“ nicht zwingend vorliegt (95). Was Rechberger fiir Klgl 3,57 aus-
sagt, ldsst sich schlieBlich fiir alle diese Texte als Fazit formulieren: .,Von einer
priesterlichen Vermittlung des JHWH-Wortes ist keine Rede. Diese ist zwar
nicht ausgeschlossen, doch ebenso wenig naheliegend oder sogar zwingend.*
(117). Rechberger #uBert zu Recht: ,,SchlieBlich vermittelt der Blick in die For-
schungsgeschichte den Eindruck, in der Mitte des 20. Jh. habe eine ,Epoche der
Formgeschichte* die Arbeit diktiert. Im Bediirfnis, jedes biblische Phinomen
einer Gattung und diese einem speziellen Sitz im Leben zuzuweisen, wird der
literarische Kontext abgewertet.” (128f).
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Daher widmet sich Rechberger im dritten Kapitel (133-292) psalminternen
Erkldrungsversuchen des Stimmungsumschwungs in den Individualpsalmen.
Nach seiner methodischen Grundlegung (struktural, rezeptionsorientiert, sprech-
aktanalytisch) unterzieht Rechberger den Psalmen 22; 3 und 6 einer intensiven
und umfassenden exegetisch-synchronen Untersuchung. Was den Stimmungsum-
schwung betrifft, wird klar, wie in diesen Psalmen letztlich nicht einen Wechsel
von der Klage zum Lob abrupt stattfindet. Stattdessen wird schon innerhalb der
Klage eine Grundlage fiir das Lob gelegt. Trotz Klage in der Not ruft der Beter
JHWH aus einer bestehenden Gottesbeziehung heraus an (z. B. Ps 22,2 ,,mein
Gott). Schon in der Klage erscheint JHIWHs Wesen. Er ist verldsslich. Diese
Vergewisserung erdffnet die Moglichkeit, diesem Gott wieder neu zu vertrauen
(246).

Im vierten Kapitel zeigt Rechberger den Einfluss weiterer Einzelaspekte und
Motive fiir den Stimmungsumschwung auf einer ,,vertikalen Ebene (293-321).
Hier greift er mit einer synchronen Lektiire des Psalters zum einen unterschiedli-
che theologische Motive auf (z. B. Gottesname, Gottesbeziehung, Gottes Wesen,
Gottes Angesicht, Gottes Geist) und zum anderen anthropologische Aspekte
(z. B. Unschuldsbeteuerung, Blickwechsel auf Gott, Erinnerung an frithere Heils-
taten), die den Stimmungsumschwung unterstiitzen.

Im fuinften Kapitel geht Rechberger noch einen Schritt weiter (322-340). Hier
weist er auf die Mehrdimensionalitit der Psalmen hin. Als paradigmatische Ge-
bete fiihren die Psalmen den Bibelleser zu einer ,Integration der eigenen Person
in den Text* (322, vgl. auch 332ff). Als Wort an Gott sind sie aber im Psalter als
Teil des alttestamentlichen Kanons ,,auch Gottes Wort an ihren Beter™ (328).

Fazit: Der Aufbau und die Argumentation der Studie lassen sich sehr gut
nachvollziehen; nicht erst im sechsten und letzten Kapitel, in dem Rechberger
seine Ergebnisse iibersichtlich zusammenfasst (341-352). Insgesamt iiberzeugt
Rechbergers Weg einer psalminternen Erklidrung fiir den Stimmungsumschwung.
Es bedarf letztlich keines externen priesterlichen Heilsorakels. Daher sollte, um
mit dem letzten Satz dieser Studie zu schlieBen, ,nicht mehr von einem
,Stimmungsumschwung* gesprochen werden, sondern besser, weil umfassender,
von einer ,Wende‘ (352).

Gunnar Begerau

Julius Steinberg: Das Hohelied, Edition C Bibelkommentar Altes Testament 26,
Witten: SCM R. Brockhaus, 2014, geb., 371 S., € 19,95

Mit diesem Kommentar liegt ein weiterer Band der Edition C Reihe vor. Stein-
bergs hundertseitige Einleitung behandelt zundchst zentrale Anliegen der Hohe-
liedauslegung: die Kanonisierung des Textes, seine allegorische und typologische
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Auslegung (die als nicht textgemil abgelehnt werden), den weisheitlichen Kon-
text (ein wesentlicher hermeneutischer Schliissel), die umstrittene Beziehung
zwischen dem Hohenlied und Salomo, die Datierung des Buches (zur Zeit des
Konigtums), die altvorderorientalische Liebeslyrik (von der das Hohelied in sei-
ner weisheitlichen Ausrichtung abweicht), den poetischen Charakter, die Zu-
sammenstellung der einzelnen Liebesgedichte, die Moglichkeit einer fortlaufen-
den Handlung und die Theorie, wonach es sich um ein Biihnenstiick fiir eine
Hochzeitsfeier handelt. Steinberg versteht das Buch als ein literarisches Werk,
ein Liebeslied, dessen weisheitlicher Rahmen den Leser anleitet, die Liebe nicht
nur zu feiern, sondern zu studieren (53).

Die Analyse des literarischen Aufbaus ergibt eine ,.emotionale zyklische
Struktur®, die einem vierteiligen Grundmuster folgt: (a) sie verlangt nach ihm,
(b) er erscheint und sie macht ihm Komplimente, (c) er macht ihr Komplimente
und verlangt nach ihr, (d) sie 14dt ihn ein bzw. gibt sich ihm hin. Diesen Zyklus
durchlduft das Hohelied fiinfmal. Aus dem Schema fallen lediglich der Titel (1,1)
und eine rahmende Erzéhlung (1,5-6; 8,8—12) zum Thema, wann die Frau reif
genug ist, eine Liebesbeziehung einzugehen.

Erkldrungen zur Bildsprache, die eine starke Verbundenheit mit Land und Na-
tur widerspiegelt, Beobachtungen zum Parallelismus und Steinbergs nacherzih-
lende Interpretation des Buches schliefien sich an. Letztere folgt den erwiihnten
Zyklen und beschreibt eine fortlaufende Handlung: die Partner lernen sich ken-
nen (1,1-2.4), verabreden sich zum Rendezvous (2,5-17), feiern Hochzeit (3,1—
3,1), sind im Gefiihlsrausch (5,2-7,13) und erleben die Liebe als stark wie den
Tod (7,14-8,14). Da sie nach ihrer Hochzeit und korperlichen Vereinigung
(4,12-5,1) in den letzten beiden Zyklen wieder unverheiratet zu sein scheinen,
interpretiert Steinberg manche Abschnitte als Riickblicke (5,2—7) oder Fantasien
(7,7-10; 7,14-8.3).

Es folgt eine ,kleine Theologie der Liebe®, die diese im Hohelied als nicht
auszuldschende Urmacht, einen zu genieBenden Garten und eine als Vorbild die-
nende Beispielgeschichte beschrieben sieht. Zudem wird sie als eine Gottesgabe
gefeiert, die gar als ,,eine zeitweise Riickkehr in die Ganzheitlichkeit des Gartens
Eden® erscheint (82). Beziiglich der Gestaltung der Liebe regt das Buch dazu an,
das Verlangen zu feiern und auszukosten, sich gegenseitig bewundernd wahrzu-
nehmen, die Liebe in Worte zu fassen und den richtigen Zeitpunkt abzuwarten.
Hinsichtlich der Problematik, dass zwar viel iiber Liebe, aber wenig iiber die Ehe
gesagt wird, betont Steinberg, dass ein ehelicher Rahmen im alttestamentlichen
Kontext vorausgesetzt und im Hohelied angedeutet ist (3,6-5,1). Der ,,Garten der
Liebe“, den die Lieder ,,angstfrei und ohne zu moralisieren” erkunden (98), ist
vor diesem Hintergrund zu verstehen.

Der Kommentar, der den Text anhand der fiinfmal durchlaufenden vierteiligen
»emotionalen Struktur™ und der zweiteiligen Rahmenerzihlung in 1,5-6 und
8,8-12 in zweiundzwanzig Abschnitte unterteilt, bietet eine Ubersetzung des
Textes, Anmerkungen zum Kontext und Aufbau, eine versweise Einzelauslegung
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und zusammenfassende Beobachtungen zur Textaussage. Teilweise schlieBen
sich Vorschlige zur Bibelarbeit an, die verschiedenste Themen (Verliebtsein,
Komplimente, Momente zu zweit gestalten, innere und duBere Schonheit, Hoch-
zeit, Liebe ist ..., Umgang mit Sehnsiichten und Verlangen, die Liebe als Leben
schaffende Gotteskraft, der rechte Zeitpunkt fiir die Liebe, langfristige Partner-
schaft in der Ehe) und Zielgruppen (Jugendliche und Teenager, junge Erwachse-
ne, Ehepaare oder Paare in der Hochzeitsvorbereitung, die Gemeinde) anspre-
chen.

Neben der die Auslegung begleitenden Ubersetzung findet sich eine Ubertra-
gung ins heutige Deutsch, die ein modernes ,,Update* der altvorderorientalischen
Bildsprache bietet, wie die folgenden Beispiele verdeutlichen:

Vers | Ubersetzung Moderne Ubertragung

1,7 | ,,wo weidest du, ,»Wo du trainierst,
wo ldsst du lagern™ wo du deine Bahnen schwimmst®

1,8 | ..weide deine Ziegenkitze* ,,zeig dich in deinem Bikini*

3,4 |.bis ich ihn gebracht hatte ins Haus | ,,bis ich ihn gebracht hatte zur Tiir
meiner Mutter der Kirche
und in das Zimmer derer, die mit
mir schwanger war* und bis vor den Traualtar®

3,7 |,.Es ist seine Sinfte, die von Salo- | ,,Es ist seine schwarze Limousine!
mo! s
Sechzig Krieger sind rings um sie | Motorréider sind rings um sie her*
her*

3.8 | ..ein jeder hat sein Schwert an sei- | ,.jeder von ihnen hat seinen
ner Hiifte* Schlagstock an seiner Hiifte*

6.4 |, wie Tirza, ,wie das Weille Haus in Washing-

ton,
hinreiflend wie Jerusalem, hinreiend wie der Rote Platz in
Moskau,

furchterregend wie das geordnete furchterregend wie eine Formation
Heer* rollender Panzer*

8,10 | ,,nun aber bin ich vor ihm wie eine | ,,wenn mein Geliebter kommit,
Festung, mich zu erobern,
die Frieden anbietet” dann hisse ich die weifle Fahne*

Eine Bibliographie und zum Teil recht ausfiihrliche Sacherklirungen runden die-
sen Hoheliedkommentar ab.

Der Band fiihrt die Edition C Reihe auf gelungene Weise fort und bringt ihrer
Leserschaft ein faszinierendes, wichtiges und doch weitgehend vernachlissigtes
Buch nahe. Der Kommentar ist das Ergebnis ausfiihrlicher Beschéftigung mit
dem Text, die neben der Einzelexegese auch mit wesentlichen hermeneutischen,
literarischen, kontextuellen und theologischen Fragen gerungen hat. Hier ist zu-



Rezensionen Altes Testament 241

dem ein Autor am Werk, der vom Hohenlied begeistert ist und es versteht, seinen
Enthusiasmus an den Leser weiterzuvermitteln.

Neben der Beschiftigung mit dem Text ist Steinberg auch das Thema des Ho-
heliedes, die Feier der geschlechtlichen Liebe zwischen Mann und Frau, ein An-
liegen. Wo man im Zusammenhang mit der Sexualitéit oftmals nicht iiber ethi-
sche Fragen hinauskommt, spricht er, im Anschluss ans Hohelied, vom Feiern
und Auskosten der Liebe, von der Geschlechtlichkeit als einem ,,sehr guten®
Schopfungsaspekt und vom Geschlechtsverkehr als dem Inbegriff ganzheitlichen
Erkennens. Auf wohltuende und schépfungsbejahende Weise erkennt er, dass die
im Hohelied geduflerten erotischen Worte, Trdume und Fantasien nicht nur eine
Realitéit beschreiben, sondern diese geradezu erschaffen und — so ist impliziert —
dies auch diirfen. Es ist zu hoffen, dass das Hohelied und Steinbergs Auslegung
viele Leser dazu inspirieren, den Korper ihres Partners neu zu bewundern, ihr
korperliches Verlangen zu bejahen und die geschlechtliche Liebe als wunderbare
Schopfungsgabe auf dhnlich sinnliche Weise auszukosten und zu feiern, wie es
dieses erstaunliche Buch nahelegt.

Wie aber ist das Hohelied zu lesen? Steinberg spricht vom Text als einem
»System von Liicken® (46), die gefiillt sein wollen. Dies gilt besonders fiir poeti-
sche Texte, die eine Vielzahl von Assoziationen und Sinneseindriicken hervorru-
fen, nicht nur , mitunter” (47), sondern grundsitzlich. Im Hohelied steigert sich
die Vielfalt der Auslegungsméglichkeiten aufgrund der Zusammenstellung der
einzelnen Abschnitte, die auf unterschiedlichste Weise verstanden worden ist. Im
Gegensatz etwa zur narrativen Poesie von Anne Carsons Aufobiography of Red,
2010 ist ein durchgiéngiger Erzihlfaden ungleich schwerer auszumachen. Stein-
bergs Narrativansatz muss hier so manche Liicke mit verschiedensten interpreta-
tiven Annahmen fiillen. Besonders dass die Partner nach ihrer Hochzeit und kor-
perlichen Vereinigung (3,1-5,1) wieder unverheiratet zu sein scheinen, bereitet
einige Schwierigkeiten, die, wie schon erwihnt, zur Annahme von Riickblicken
(5.2-7) oder Fantasien (7,7-10; 7,14-8,3) fiihren.

Die Betonung des weisheitlichen Rahmens stopft ebenfalls so manche Liicke
und akzentuiert zusammen mit Steinbergs Narrativansatz das Thema der Ehe auf
eine Weise, die iiber das im Hohelied Ausgesprochene hinausgeht. Damit ist
nicht gesagt, dass man einen solchen Rahmen nicht anwenden kann oder darf.
Nur scheint er mir hier, mitunter die eigentlichen Textschwerpunkte zu verschie-
ben und Anliegen in den Text hineinzutragen, die in dieser Deutlichkeit nicht
vorkommen. Ein Text, der immer schon fiir Stirnrunzeln gesorgt hat, wird so ge-
wissermaBen gezihmt. Das Hohelied ist in seiner enormen Leidenschaft, seiner
iberschwinglichen und zutiefst sinnlichen Empfiinglichkeit fiir die Schénheit,
sowohl der Natur als auch der Korper der Liebenden, seiner erotischen Sprache,
seiner positiven Obsession mit dem Geliebten, den man sehen, riechen, kosten
und besteigen (7,7-8) will, noch einiges wilder und provokanter, als es Stein-
bergs Kommentar erahnen I#isst.
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Diese Anfragen sollen jedoch das von Steinberg Geleistete keineswegs schmé-
lern. Sein Kommentar bietet eine kompetente, sachkundige und enthusiastische
Auslegung, die dem Leser das Hohelied erschliefit und einen wichtigen Beitrag
zu Fragen der Liebe und Sexualitiit leistet, der diese auf wohltuende und schép-
fungsbejahende Weise wiirdigt und feiert.

Karl Mboller

Tobias Haner: Bleibendes Nachwirken des Exils. Eine Untersuchung zur kanoni-
schen Endgestalt des Ezechielbuches, Herders Biblische Studien, Freiburg im
Breisgau: Herder, 2014, geb., 603 S., € 75—

Der katholische Theologe Tobias Hiner verdffentlicht seine Dissertation aus dem
Jahr 2014 bei Prof. Dr. F. Sedlmeier (Augsburg). Als wegweisenden Vorldufer
erwihnt er Thomas Renz:The Rhetorical Function of the Book of Ezekiel, 1999.
In Feinarbeit geht er dem Endtext des Prophetenbuches entlang. Die strenge Ori-
entierung am kanonischen MT (21) hélt Héner konsequent ein. Seitenblicke auf
die Textgenese oder Textvarianten wie auch Forschungsdiskussionen finden sich
nur in den FuBnoten, was das Lesen angenehm erleichtert.

Hiner will die ,,Dramaturgie” (20) des Ez-Buches herausarbeiten. Seine Glie-
derung teilt das Buch denn auch in fiinf ,,Akte” (VIIIff). Die Leserichtung ist ent-
scheidend, was in Ez durch die Zeitangaben und narrative Elemente unterstrichen
wird. Das methodische Oszillieren zwischen Lesererwartung und -erinnerung
sowie zwischen Makro- und Mikrokontext (23) soll die semiotischen Textsignale
identifizieren, die der Auslegung Leitplanken setzen (nach Umberto Eco).

Den Erdffnungskapiteln Ez 1-3 widmet Héner als , Eintritt des Lesers in die
Buchlektiire* ausfiihrliche 100 Seiten. Hier identifiziert er bereits Leitworte und
Motivkomplexe, die im Buchganzen bestimmend bleiben. Erhellend ist insbe-
sondere der Vergleich des Berufungsgeschehens von Ez 2,1-3,27 mit Jer 1,4-19,
wo Ez ,,eine Verlagerung des Gewichts zum Wirken JHWHSs hin* zeigt (99), wie
auch die ,,Ouvertiire* (Kapitel 1) bereits die ,,Wirkméchtigkeit JHWHs in der
Fremde* herausstellte (83).

Der erste Akt (Ez 4-11) ist zusammengehalten vom Anliegen, die Schuld Je-
rusalems aufzuweisen (127). Die Gola, Ezechiels Zuhorerschaft, kann sich dabei
nicht in Unschuld wihnen (185). Und letztlich fordert der Prophet auch den Le-
ser heraus, diese Perspektive der Gola fiir sich zu {ibernehmen. Die drei Ausrufe
in Ez 4,14; 9,8b; 11,13b haben die Funktion, den Blick des Lesers auf das Span-
nungsvolle in Gottes Gerichtshandeln zu lenken. Diese Spannung wird schlieB-
lich aufgeldst, indem Ez 11,17-20 die Sammlung und Erneuerung der Exilierten
ankiindigt (189ft).



Rezensionen Altes Testament 243

Der zweite Akt (zweiteilig: Ez 12-19 / 20-24) erscheint auf den ersten Blick
disparat; Block spricht von einer ,.fascinating collage“. Das verleitet zu diachro-
nen Erkldrungsansitzen. Ein Vergleich zwischen den Redaktionsmodellen von
Zimmerli und Pohlmann zeigt jedoch, dass sich keine augenfillige Losung aus
dem Text heraus ergibt (199f). Hiner betont mit Block die verbindenden Merk-
male in diesem Abschnitt (197f). Im Detail verfolgt er Stichwortbeziige von Ab-
schnitt zu Abschnitt und Schliisseltexte, die breite Anspielungen in sich versam-
meln, insbesondere Kapitel 20 und 24.

Schuldaufweis und Gerichtsankiindigung verbinden ihrerseits die ersten bei-
den Akte. Das zeigt sich auch im gemeinsamen Riickbezug auf Leviticus 26, der
jedoch selektiv erfolgt (152ff, 278ff):

1.Akt Bz5-7 Lev 26,14-33
2.Akt Ez14;16;17; 18 /20; 24 Lev 26,3445
[4. Akt Ez34-37 Lev 26,313 (vgl. 452f)]

Wo im ersten Akt die Gola nur implizit angesprochen ist, belegen im zweiten
Akt Ausfiihrungsnotizen zu den Zeichenhandlungen, deutende Passagen und Be-
richte von Interaktionen zwischen Prophet und Horerschaft, dass die den Prophe-
ten umgebende Gola nun direkt angesprochen wird (193f). Dieser Perspektiven-
wechsel zeigt sich auBerdem in den Ausblicken iiber das Gericht hinaus, denen
Héner eine luzide Studie widmet (4.6.3; 289ff).

Der dritte Akt (Ez 25-32) setzt das sichere Gericht {iber Jerusalem bereits vo-
raus, das sich nun auf die Volker ausweitet — so die Logik der Nahtstelle
Ez24-25. In Strafansage und Schuldaufweis kniipfen die Volkerspriiche an die
Gerichtsworte Ez 4-24 an. Fiir die Exilierten ist darin nun eine Hoffnungsbot-
schaft enthalten, explizit in der mittigen Heilszusage 28,25-26a, indirekt durch
die Befreiung von den ,.triigerischen Verlockungen® und dem ,,Hohn und Spott*
der Volker (331).

Im folgenden vierten Akt (Ez 33—39) wendet sich die Dramaturgie. In héchster
Verweisdichte (auf Kapitel 2-3; 12—13; 24) erfiillen sich in Kapitel 33 die Ansa-
gen Ezechiels. Wie im zweiten Akt sind die Exilierten nun wieder die direkten
Adressaten, was Anredeform, Zitate und Zeichenhandlungen zeigen. Wiederum
erweist Hiner die Kohérenz von 33-39 (inklusive Randkapitel 33.38-39) anhand
von Leitthemen und durchgehend auftretenden Lexemen wie yn», 311, *WIN? 07,
.(ff063) “tichrehciS ni nenhow,, 2w nMva? kcurdsuA med redo AnTR

Der Mittelteil Ez 34—37 kann alternierend konzentrisch oder klimaktisch gele-
sen werden (387). Die Wiederholung der oben genanten Lexeme zeigt eine drei-
teilige Struktur des Mittelteils, die im Schlussabschnitt Ez 37,21-28 gipfelt, wo
alle diese Stichworte verdichtet und gesteigert aufgenommen sind (388f). Die
duBere Wiederherstellung Israels bleibt dabei bloB Mittel (nicht Ziel) zum Erweis
von JHWHs Treue an den Exilierten (403, 421). Nach JHWHs Heilserweis kon-
nen sich nun auch die Heilsausblicke Ez 4-32 erfiillen (447ff) bzw. der Segen
aus Lev 26 entfalten (4521f; s. 0.).
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An diesen Mittelteil schlieBt die Gog-Perikope (Ez 38-39) deutlich an; sie
vervollstindigt u.a. den Erfiillungsbereich der Segenszusagen Lev 26 und
schlieBt jedes kiinftige Strafwirken JHWHs aus (4691f). Die Endstellung der Pe-
rikope im MT profiliert in theologischer Hinsicht das Motiv des ,,Schmach-
Tragens (... X@3 7170 39,26)* (489). Im Anschluss an Ortlund und Lapsley zeigt
sich in der Scham ,,eine neue Selbst- und Gotteserkenntnis* (491).

Der flinfte Akt (zweite Tempelvision Ez 40—48) schlieBt nicht primér sprach-
lich an die vorangehenden Buchteile an, sondern bildet eher eine Ganzheit sui
generis. Der Visionsbericht der ersten Tempelvision Ez 8-11 klingt speziell im
Mittelteil 43,1—44,8 an. Eben dort finden sich auch lexematische Verbindungen
zu Ez 16,63 (Verb 193pi. in 43,20.26; 529) und zu Ez 20,40f (Schlusssatz Xnon
edieb ,(.dbe ;72,34 ;»nxxs Heilszusagen an die Exilierten. Das Visionsdatum
40,1 — das 25. Jahr der Wegfiihrung, in Verbindung mit Ez 1,1.3 moglicherweise
ein Jubeljahr — stérkt diesen Textbezug zusétzlich.

Es ist Hiners umsichtiger und streng sprachlich-semiotischer Arbeitsweise zu
verdanken, dass ihm eine hochst iiberzeugende Darstellung der Wirkungsdsthetik
des kanonischen Ez gelingt. Die von ihm hergestellten Beziige im und {iber das
Ez-Buch hinaus decken sich oft mit den Beobachtungen der holistischen Ez-
Forschung (Greenberg, Block). Sie vertiefen und bereichern diese aber vielfach
um entscheidende Momente.

Was Hiner im Blick auf Buchstruktur und Gesamtaussage erarbeitet hat, wird
in kiinftigen Einzelstudien unbedingt zu beachten sein. Manche Sichtweise steht
nach wie vor zur Diskussion, etwa die ,,Verweigerung® Ezechiels in 3,15. Die
Frage der literarischen Abhingigkeit zwischen Ezechiel und H (Lev 26) sollte
ebenfalls vertieft werden.

Wenn sich Héners semiotisches Netzwerk auf weiteren (synchronen) Lektiire-
ebenen — etwa im Blick auf Motivik, Raum-Zeit-Konzepte, kommunikative Set-
tings u. . — auch in spezifischeren Untersuchungen bewéhrt, miisste von einem
epochalen Werk die Rede sein. Es sollte nicht ohne Nachfolger aus gleicher
Hand bleiben!

Giancarlo Voellmy

Walter Gisin: Das Buch Hosea, Edition C Bibelkommentar AT 37, Witten: SCM
R. Brockhaus, 2014, geb., 582 S., € 26,95

Mit der Monographie Hosea. Ein literarisches Netzwerk beweist seine Authenti-
zitdit, 2002) hatte der Autor, inzwischen pensionierter Pfarrer in der Schweiz,
bereits auf seine langjdhrigen Hoseastudien aufmerksam gemacht (vgl. die Re-
zension in JETh 18, 2004, 234ff). Darin hatte Gisin argumentiert, dass der Text
des ganzen Hoseabuches von dem Propheten eigenhéindig in relativ kurzer Zeit
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zwischen 728 und 725 v. Chr. niedergeschrieben worden sei. Dies begriindet er
mit einem einheitlichen, autorenspezifischen Stil, der sich u. a. in Doppelungen
von Sdtzen und Formeln zeigt und sich in beiden Buchteilen (Kap. 1-3;
Kap. 4-14) finden lésst.

Der anzuzeigende Kommentar baut auf diesen Einsichten auf, ohne sie erneut
zu begriinden. Nach einer Einleitung (50 8.) folgt die abschnittsweise Auslegung
jeweils mit kurzer Zusammenfassung, eigener Ubersetzung, kurzen Strukturbe-
obachtungen, ausfiihrlicher Vers fiir Vers-Auslegung und einem knappen Vor-
schlag fiir eine Anwendung des Abschnitts in einer Bibelarbeit. Wie es in der
Reihe vorgegeben ist, handelt es sich nicht um eine wissenschaftliche Kommen-
tierung, die kontroverse Auslegungen darstellt und zur Diskussion bringt, viel-
mehr wird im Wesentlichen die Leseweise des Autors widergegeben. Auch bei
der Darstellung des politischen, 6konomischen und religionsgeschichtlichen Hin-
tergrundes des Auftretens Hoseas bleibt der Autor bei einer eher sehr populéiren
Darstellungsweise, die wiederum im Wesentlichen von bibelinternen Informatio-
nen teils in paraphrasierender Wiedergabe der Angaben im Konige- und im
Chronikbuch lebt. Eine akademische Distanzierung von der literarischen Wer-
tung dieser Biicher (durch Auswahl, theologischer Priferenz u. a.) im Sinne heu-
tiger Geschichtshermeneutik erfolgt nicht. So bleiben viele Aspekte unsichtbar,
die bei heutigem Stand der Kenntnis der Zeit durchaus das Verstiindnis der Zu-
sammenhiinge bereichert haben konnten. Ebenso ist eine Unterscheidung zwi-
schen der Person des Propheten und der literarischen Gestalt der Verkiindigung
als Buch so gut wie abwesend. Jeder Textabschnitt wird als historische Verkiin-
digung des Propheten direkt situativ in seiner Zeit verstanden und so ausgelegt.
Die literarische Formung als Buchgestalt im Unterschied zur Person kommt im
Kommentar so gut wie nicht in den Blick. Dies wird der interessierte Leser be-
dauern, da so wichtige Dimensionen der Auslegung ausgeblendet bleiben.

Eine groBe Stirke des Kommentars liegt in der Verkniipfung der Verkiindi-
gung Hoseas mit fritheren Ereignissen der Geschichte Israels. Ist Hosea gelegent-
lich als der ,,Historiker unter den Propheten bezeichnet worden, so wird Gisin
diesem Zug des Buches voll gerecht. Nicht nur folgt er nicht der seit Wellhausen
immer noch verbreiteten Vorordnung des Propheten vor die Fertigstellung der
Tora, er geht umgekehrt in allen Teilen von einem intuitiven und bewussten di-
rekten Riickgriff auf alte biblische Texte und Uberlieferungen aus. So werden im
ganzen Buch immer wieder Verweise auf das ,Lied des Mose* in Dtn 32 beo-
bachtet und fiir die Auslegung fruchtbar gemacht. Ebenso zieren die Gerichts-
worte Hoseas Fluchworte aus Dtn 28. Geschichten und Namen, die am Anfang
einer Fehlentwicklung stehen, werden hdufig als Hintergrund fiir die ansonsten
schwer verstdndlichen Ausfiihrungen Hoseas erkannt. Wie der Name Ausschwitz
paradigmatisch fiir ein Verbrechen steht, das mit der bloBen Nennung des Ortes
vergegenwartigt wird, so zitiert Hosea in dhnlicher Weise Ortsnamen wie Jesreel
und Gilgal. Es gelingt Gisin, solche Beziige im ganzen Buch zu finden. Dabei
werden die von dem Propheten problematisierten zeitgendssischen Entwicklun-
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gen in das Licht fritherer, oft weit zuriickliegender Verfehlungen gestellt. Wie in
den BuBgebeten (Dan 9, Esra 9, Neh 9; Ps 78 u. a.) wird die Geschichte des Vol-
kes verstanden als Lehrtext, der die eigene Gegenwart ausleuchtet, Gisin nennt so
viele Beziige zu den Exodusereignissen, der Wiistenwanderung, den Viterge-
schichten der Genesis oder der Richterzeit, aber auch der frithen Kdnigszeit. So
denkt er z. B. bei ,,Jesreel”, dem Namen seines ersten Kindes mit der hurerischen
Frau, dass die Bezugnahme nicht das Massaker meint, das Jehu dort angerichtet
hatte, sondern den Mord an Nabot, dem Verbrechen, das paradigmatisch die Hal-
tung der politischen und wirtschaftlichen Eliten nicht nur der Omridynastie, son-
dern auch der Jehunachfolger wie Jerobeam II. charakterisiert. Gisin geht ferner
davon aus, dass Hosea Amos nicht nur kannte, sondern dessen schriftliche Ver-
kiindigung gelegentlich zitiert.

Gerade diese innerbiblischen Beziige lassen den Kommentar sehr anregend
sein und damit empfehlenswert, auch wenn das anfangs genannte Verbesse-
rungspotential dadurch nicht voll kompensiert ist.

Herbert H. Klement

Paul L. Redditt: Sacharja 9—14, Internationaler Exegetischer Kommentar zum
Alten Testament, Stuttgart: Kohlhammer, 2014, geb., 188 S., € 49,90

Diese Kommentarreihe des Kohlhammerverlages verfolgt eine ambitionierte
Zielsetzung, was die Textanalyse angeht. Hier sollen einerseits in der literari-
schen Analyse die Endtextwahrmehmung, Aspekte zur Kontexteinbettung und
Textstrukturen sowie poetische bzw. narratologische Aspekte herausgearbeitet
werden. Andererseits riicken in der historischen Analyse Literarkritik, Motiv-
und Traditionsgeschichte, Sozialgeschichte, altorientalische Hintergriinde und
Analogien sowie die geschichtliche Verortung in den Blickpunkt — wie es in der
Beschreibung des Verlages heifit. Diese beiden Perspektiven werden dann aufei-
nander bezogen. Mit dieser Zielsetzung kommen Forschungsrichtungen und Per-
spektiven ins Gesprich, die in der alttestamentlichen Wissenschaft bisweilen ne-
beneinander existieren. Vielfach wird von einer synchronen und einer diachronen
Herangehensweise gesprochen. Wenn man manche Diskussion verfolgt, gewinnt
man dabei nicht immer den Eindruck, dass diese miteinander ins Gesprich kom-
men wollen. Mit dieser Reihe liegt nun ein anspruchsvoller und spannender Ver-
such vor, in einer Kommentarreihe solch ein Gespriich zu gestalten. Damit ist ein
markantes Kennzeichen dieser Kommentarreihe genannt. Auflerdem représentie-
ren die Verfasser der einzelnen Bénde ein breites Spektrum alttestamentlicher
Wissenschaft. Die Veroffentlichung auf Englisch und Deutsch werden sicherlich
auch zur breiten Rezeption der Bénde beitragen.
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Redditt legt mit seinem Band eine solide Zusammenstellung wichtiger For-
schungstendenzen und -ergebnisse fiir Sacharja 9—14 vor. Dabei prisentiert er
seine eigene, bisweilen durchaus pointierte Perspektive, im Gesprich mit der Se-
kunddrliteratur und einer guten Arbeit am hebridischen Text. Seine Kommentie-
rung regt den Leser in gutem Sinne immer wieder zum Nachdenken und zum
Diskutieren bzw. zum weiteren Forschen ein.

Die literarische bzw. synchrone Analyse mit Beobachtungen zur Struktur des
Textes geht der historischen bzw. diachronen Analyse voran. Das hat den Vor-
teil, dass der Text als Ganzes in den Blick kommt, bevor eine bisweilen kleintei-
ligere Analyse erfolgt. Leider hat der Abschnitt zur Struktur manchmal lediglich
bibelkundlichen Wert und verpasst die Chance, hier bereits noch stiirker an den
Text heranzufiihren. An einigen Stellen greifen dabei die literarische und die his-
torische Analyse wenig ineinander und werden nur begrenzt ins Gesprich ge-
bracht. Aber das soll nicht als grundlegende Kritik dem Verfasser angelastet
werden. Hier stehen verschiedene Perspektiven bisweilen unverbunden nebenei-
nander. Die Forschungsgeschichte der letzten beiden Jahrhunderte wiirde das
vielmehr dem Text und den dafiir verantwortlichen Redaktoren selbst zuschrei-
ben, die viele kleine und unverbundene Einheiten zusammengestellt haben. Kurz
gesagt, der Verfasser eines Kommentars kann nicht mehr aufzeigen als vorhan-
den ist. Angesichts solch einer Forschungsgeschichte und solchen Texten erahnt
man insbesondere die Herausforderung der Zielsetzung dieser Kommentarreihe.

Die Einleitungsfragen werden auf das Wesentliche reduziert, indem einige re-
présentative Ans#tze und dann der eigene Ansatz vorgestellt werden. Es fillt auf,
dass Redditt sich bei der Einteilung der kommentierten Einheiten weitgehend an
die Kapiteleinteilung in Sacharja 9-14 hilt. Da kénnte man an der einen oder
anderen Stelle sicherlich iiber Alternativen nachdenken. Vielfach wird das aber
nicht diskutiert. Die Orientierung an Kapiteleinteilungen mag an der einen oder
anderen Stellen den Blick fiir manche Verbindungen verstellen wie beispielswei-
se die Stellung und Bedeutung von Sach 10,1-2 oder 11,1-3, wie Redditt selbst
anmerkt, dass Sach 10,1ff den Gedanken von Sacharja 9 auch fortsetzt (65).

Redditt {iberrascht manchmal mit seiner Argumentation, die scheinbar ohne
die Moglichkeit von alternativen Deutungen {iberzeugen sollen. Das Thema von
verfluchten Hirten findet sich neben Sach 11,17 in Sach 10,2—3a, 11,1-3 und
13,7-9. Weil in Sacharja 12—13 sonst andere Fragen behandelt werden, stammen
diese Textpassagen nach Redditts Ansicht aus einer Hand (101). Auch wenn in
solchen Fillen die Argumentation nicht iiberzeugen mag, so trigt der Verfasser
in der Regel dennoch wertvolle Beobachtungen zusammen.

Angesichts der umfangreichen Diskussion um intertextuelle Beziige von Sach-
arja 9—14 seit Rex Masons Dissertation von 1973 ist nur schwer nachvollziehbar,
dass Redditt diese grundlegende Frage und eine entsprechende Diskussion von
mdglichen Kriterien nicht explizit diskutiert. Angesichts der Bedeutung fiir die
Bestimmung und Auslegung von Anspielungen oder Zitaten in Sacharja 9-14
wire das wohl geboten (32-33). Manchmal scheint ein einzelnes Wort auszu-
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reichen (58) oder ein Motiv (80). Dann aber stellt sich Redditt gegen Anspielun-
gen, die Larkin oder Tai identifizieren aufgrund ,,der geringen wortlichen Uber-
einstimmung® (77). Eine Kriteriologie, die nachvollziehbar wire, fehlt, was ei-
nem auch das Verstindnis mancher Ausfiihrungen (beispielsweise der Bezug von
Sach 13,5 auf Am 7,14; vgl. S. 133) erschwert. Dies ist insbesondere bedauer-
lich, da beispielsweise bei der diachronen Analyse von Sach 13,9 diesem Vers
mit seinen Beziigen zu anderen Versen im Zwdlfprophetenbuch eine auBerge-
wohnliche Bedeutung zugeschrieben wird (138-140).

Die Lektiire des Kommentars wird bisweilen durch stérende Kleinigkeiten er-
schwert. So bezieht sich Redditt an einer Stelle auf den Konsonantentext (ohne
das auf S. 25 ausdriicklich zu erwihnen) und erliutert seine Aussage spéter (64)
in einer Anmerkung. Selbstverstindlich versteht man Redditts Aussagen, wenn
man mit dem Text vertraut ist, aber sollte man das in diesem Malle voraussetzen?
An anderer Stelle werden Ergebnisse ohne Begriindung priisentiert (65), auch
wenn diese dann ,,nachgeliefert werden (77). Mit Blick auf Kapitel 14 nimmt
man zur Kenntnis, dass weder die Arbeiten von Schéfer noch von Gértner eine
Rolle spielen, auch wenn die Fiille der Verdffentlichungen es verhindert, immer
alles zu rezipieren.

Der Ausblick ins Neue Testament oder genauer gesagt: Die kurzen Verweise
auf die Aufnahme einiger Verse im Neuen Testament schlieBt Redditt in der Re-
gel lapidar mit Aussagen wie: ,Dass und wie das Neue Testament diesen Satz
verwendet, ist dabei kein Beleg dafiir, dass Sacharja bereits an Jesus, die Jiinger
oder die Kirche gedacht hiitte. Ebenso wenig beweist die Verwendung im Neuen
Testament, dass der Hirte in Sach 13,7 eine positive Gestalt ist (140). Auch
wenn ich diesen Aussagen auf hermeneutischer Ebene und in methodischer Hin-
sicht grundsitzlich zustimme, so bleiben dabei Fragen offen: wie ist dann der
Bezug zu verstehen? Welche Moglichkeiten sieht und vertritt Redditt? Sicherlich
erfordert dies eine breitere Diskussion, als es wohl in diesem Kommentarformat
moglich wire. Das ist verstéindlich. Aber welchen Wert hat dann die wiederholte
Versicherung, dass das NT nichts zur Auslegung von Sacharja beitragen kann,
gefolgt von der Begriindung, dass dies ja gar nicht moglich ist?

All diese Anmerkungen und Riickfragen sollen die Qualitit des vorliegenden
Bandes nicht grundsitzlich in Frage stellen, sondern nehmen das Gespriich auf,
das sich durch viele Beobachtungen und Perspektiven Redditts ergibt. Dafiir ist
dem Autor zu danken. Man erkennt vielfach, dass der Verfasser sich lange mit
diesen Texten beschiftigt hat und dabei auch bereit war und ist, seine Meinung
bisweilen zu dndern (vgl. 31).

Heiko Wenzel
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Al Wolters: Zechariah, Historical Commentary on the Old Testament, Leuven:
Peeters, 2014, Pb., LII+475 S., € 74,—

Was macht einen guten Kommentar aus? Sollte man sich auf die hermeneuti-
schen Voraussetzungen und die angewandten Methoden konzentrieren? Setzt
man bei Einleitungsfragen ein? Will man eine ausfithrliche Diskussion mit prig-
nanten Zusammenfassungen wichtiger Argumentationen? Wie lang soll die Ein-
zelkommentierung sein und wie umfangreich die Abschnitte zu Einleitungsfra-
gen und theologischen Aspekten des Buches? Oder konzentriert man sich vor
allem darauf, wie man selbst einen Kommentar schreiben wiirde, was man als
Informationen erwartet und vergleicht das dann mit dem jeweiligen Kommentar?
Sicherlich werden viele dieser Fragen auch und gerade in Abhéngigkeit von der
Zielgruppe der Kommentarreihe zu bestimmen sein. Aber meines Erachtens soll-
te man viel grundlegender dariiber nachdenken, ob man von einem Kommentar
gute und richtige Antworten erwartet oder zum Nachdenken, Forschen und Tie-
fergraben sowie zum Weiterdenken angeregt wird. Dann ist ein Kommentar nicht
einfach nur ein Nachschlagewerk, welches man fiir Einzelfragen oder lediglich
bei der Beschiftigung mit einzelnen Abschnitten konsultiert. Vielmehr wird er
zum Gesprichspartner, ,,sitzt“ mit anderen Kommentaren am Tisch, bringt die
Diskussion voran, hinterfragt Selbstverstindlichkeiten und vertieft das Versténd-
nis des Textes. Ein Verstédndnis von Kommentaren als Gesprichspartner hat ver-
schiedene Facetten, die nicht alle hier erdrtert werden kénnen, aber fiir das Ge-
sprich mit Wolters® Kommentar wegweisend sein soll.

Wolters Kommentar war ein exzellenter Gesprichspartner fiir mich. Das mag
daran liegen, dass ich selbst an einem Kommentar zu Sacharja arbeite. Dariiber
hinaus hat es sicherlich etwas damit zu tun, dass ich schon einige Kommentare
und andere Beitrige zu Sacharja in der Hand hatte. Aber dieser Kommentar war
stets ein ausgesprochen anregender Gespréichspartner, der mich tiberraschte, zur
weiterfithrenden Reflexion einlud und manche Selbstverstindlichkeit hinterfrag-
te. In diesem Sinne war es einer der besten Kommentare, die ich zu Sacharja in
der Hand hatte.

Wenn Kommentare als Gesprichspartner am Tisch sitzen, sich ins Gesprich
einbringen und manches herausfordern, was andere sagen, kann das nicht ohne
Widerspruch bleiben. In akademischen Kreisen mag die Nichtbeachtung eines
Beitrages als Hochststrafe gelten. Ein Beitrag wurde verfasst, aber das akademi-
sche Rad dreht sich weiter, als wire nichts gewesen. Meines Erachtens kommt
direkt danach das widerspruchsfreie Lob, auch und gerade wenn es um Kommen-
tare geht. SchlieBlich findet in beiden Fillen kein Gespriich statt. Auf diesem
Hintergrund sind die folgenden Anmerkungen zu verstehen. Sie wollen nicht die
Qualitit des exzellenten Gespréchspartners vermindern, sondern stellen sie viel-
mehr unter Beweis.
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Auf der Umschlagseite des Bandes werden vier Gebiete hervorgehoben, durch
die sich der Kommentar auszeichnet. Da ist die Rede von der aufmerksamen
Lektiire, wenn es um philologische Details im Zusammenhang mit textkritischen
oder semantischen Fragen sowie Wortspielen geht. Ein zweites Gebiet ist die
Auslegungsgeschichte, bei der Wolters ein breites Spektrum rezipiert und sein
Kommentar sich insbesondere dadurch auszeichnet, dass er immer wieder &ltere
Stimmen ins Gespréch bringt. Das Gebiet der Intertextualitét mit Anspielungen
auf andere Schriftstellen wird als drittes genannt. SchlieBlich verweist die Um-
schlagseite auf den besonderen Beitrag Wolters, das Buch nicht in zwei Teile
(Sacharja 1-8 und 9-14), sondern in drei zu unterteilen (Sach 1-6, 7-8 und
9-14). Diese stehen durchaus fiir sich, weisen markante Unterschiede auf und
werden dennoch einem Verfasser zugeschrieben.

Die Unterteilung des Buches in drei Einheiten ist sicherlich ein klassisches
Beispiel fiir die Exzellenz dieses Kommentars als Gesprichspartner. Viele gute
Beobachtungen werden nachvollziehbar und vielfach tiberzeugend dargelegt.
Wer sich hier auf Wolters Argumentation einldsst, macht viele Entdeckungen
und mag die eine oder andere Frage neu bewerten. Man muss von dieser Unter-
teilung nicht vollstindig iiberzeugt sein, um seine Ausfithrungen mit Gewinn zu
lesen. Gleiches gilt fiir das erste Gebiet, also den philologischen Details und da-
bei nicht zuletzt der Textkritik. Auch finden sich bei schwierigen Stellen immer
wieder gute und ausfithrliche Darstellungen von bisher angebotenen Auslegun-
gen, was sich als sehr hilfreich erweist. Manche ungewdhnliche und bisweilen
kreative aber auch ganz schlichte Lsung wird présentiert. Egal wie man diese im
Einzelnen bewertet, so kann man selten an der Argumentation von Wolters ein-
fach vorbeigehen. Die Ausfiihrungen zu Pasargadae konnen im Rahmen der
Kommentierung von Kapitel 1-2 sicherlich bisweilen auf andere Kommentare
und nicht zuletzt auf die unvertffentlichte Dissertation von Peter Marinkovié,
Stadt ohne Mauern. Die Neukonstitution Jerusalems nach Sacharja 1-8, aufbau-
en, aber Wolters Zusammenstellung und Auswertung einzelner Beobachtungen
setzen eine interessante Diskussion in Gang.

Die breite Rezeption élterer Auslegungen macht diesen Kommentar sicherlich
zu einer Fundgrube vieler wichtiger Erkenntnisse und Beobachtungen. Man mag
einzelne Auslegungen bewerten wie man will, aber Wolters leistet einen wichti-
gen Beitrag zur Forschungsgeschichte. Dies kommt im Laufe der Kommentie-
rung immer wieder zum Vorschein. Dabei schliefit sich Wolters wiederholt lingst
vergessenen Auslegungen an, weil sie ihn {iberzeugten (vgl. 3). Auch fordert er
so manche Umwege der Forschungsgeschichte zu Tage, wenn bestimmte Ausle-
gungen mit dem Aufkommen historisch-kritischer Forschung achtlos beiseitege-
schoben wurden, um dann spéter wieder als vermeintlich originell neue Perspek-
tiven eine Wiederauferstehung zu feiern: ,,Enough has been said to illustrate the
point that historical amnesia of much of contemporary biblical scholarship does
not serve it well* (4).
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So kann ich voll bestitigen, dass drei der vier genannten Gebiete diesen
Kommentar auszeichnen. Allerdings kann ich mich bei der Frage der Intertextua-
litdt nur sehr bedingt anschlieBen. An einigen scheinbar ausgewihlten Stellen
wird diese Frage diskutiert. An anderen Stellen wird es nicht einmal angedeutet.
Angesichts der breiten Diskussion dieses Phinomens in Sacharja iiberrascht da-
bei die Auswahl und bisweilen die Behandlung der einzelnen Fragen. Insbeson-
dere frage ich mich, wie man Intertextualitit als eine Stirke des Kommentars
ausweisen kann, wenn an einer Stelle wie Sach 1,4 keine Reflexion stattfindet.
Sicherlich mag dies damit zusammenhéngen, dass Wolters meine Interpretation
hinsichtlich der Bedeutung von Sacharja 1,1-6 ablehnt. Aber unabhéngig davon,
ob und in welcher Form man den ersten Versen eine Funktion als Einleitung zu-
schreibt, kann man an der Frage des Verweises auf andere Schriftstellen bei die-
sem Vers nicht vorbeigehen. Hier finden wir eine der wenigen Stellen in der
Hebréischen Bibel, bei der ausdriicklich auf andere Schriften verwiesen wird und
ein Zitat folgt, ob es sich nun vor allem auf eine oder auf eine Mehrzahl von Stel-
len bezieht. Wolters erwihnt dieses Phidnomen nicht einmal. Angesichts der Be-
deutung von Intertextualitéit in Sacharja wiirde es meines Erachtens einem Kom-
mentar zu Sacharja auch gut zu Gesichte stehen, eine grundlegende, hermeneuti-
sche Diskussion zur Etablierung von Text-Text-Beziigen und deren Auswertung
anzubieten.

Angesichts der vielfiltigen Entwiirfen zu chiastischen Strukturen in Sacharja
(vgl. Mike Butterworths Arbeit Structure and the Book of Zechariah) sei hier
noch kurz auf Wolters Umgang mit diesen verwiesen, der mir bisweilen etwas
eigenwillig wirkt. Einerseits trégt er viele einschlidgigen Beobachtungen zusam-
men wie beispielsweise bei der Anordnung der Nachtgesichte. Dann stellt er sich
gegen entsprechende Entwiirfe, unter anderem weil sie bisweilen (wie in Kapitel
7-8) durchaus widerspriichlich sein kénnen. Hier scheint eine grundsitzliche
Abneigung zu bestehen, weil viele dieser Vorschlidge in den letzten Jahrzehnten
aufkamen: ,,Since most of these have been proposed in the last three decades, the
chiastic interpretation of the arrangement of the night visions is probably an
example of the unfortunate excess which has sometimes accompanied the recent
Jiterary turn® in biblical studies* (42). Wolters kritisiert dabei beispielsweise
Haller, wenn er die Nachtgesichte als ,,ein kunstvoll aufgebautes Ganzes™ be-
schreibt und schlieBt sich Tiemeyer an, die von einem ,,raw and unprocessed ge-
nuine experience® spricht (42-43). Hier geben scheinbar grundlegende, herme-
neutische Uberzeugungen den Ausschlag, wie man literarische und historische
Aspekte und Perspektiven gegenseitig gewichten soll und nicht die Arbeit am
Text.

All diese Beobachtungen und Riickfragen kann man als Kritik verstehen und
damit Defizite des Kommentars identifizieren. Defizite sind allerdings immer
dann leicht zu finden, wenn man in der Gegenwart auf ca. 450 Seiten fiir die
Kommentierung eines Buches begrenzt ist, welches problemlos ein Vielfaches
verdient hitte. Meine Kritik muss in dem oben beschriebenen Rahmen gelesen
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werden und ist Ausdruck von Respekt und Wertschitzung, weil hier ein wertvol-
ler Gesprichspartner am Tisch sitzt. Dem Verfasser Al Wolters gebiihrt dafiir ein
ganz besonderer Dank.

Heiko Wenzel



Neues Testament

1. Hermeneutik, Exegetische Methode, Nachschlagewerke, Sprachwissen-
schaft

Susanne Luther, Ruben Zimmermann (Hg.): Studienbuch Hermeneutik. Bibelaus-
legung durch die Jahrhunderte als Lernfeld der Textinterpretation, Portraits —
Modelle — Quellentexte, Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, 2014, br., mit Quel-
lentexten-CD-Rom, 392 S., € 34,99

Das zu besprechende Buch enthilt eine ausfiihrliche Einleitung (rund 60 Seiten),
gefolgt vom Hauptteil mit 28 kurzen Kapiteln iiber Personen der Vergangenheit
und Gegenwart, welche sich mit der Frage des Verstehens biblischer Texte aus-
einandergesetzt haben. Diese Kapitel sind gegliedert in einen kurzen biographi-
schen Abriss der jeweiligen Person, und einer kurzen Beschreibung mit Blick auf
das Werk generell und speziell auf den hermeneutischen Aspekt ihres Arbeitens,
gefolgt von Aufgabestellungen zum Quellentext und Literaturhinweisen. Das
Buch schliesst mit Losungen zu den gestellten Aufgaben ab und einer kurzen
Ubersicht iiber die am Werk beteiligten Autoren und Autorinnen. Die Quellen-
texte von total tiber 700 Seiten kénnen auf der mitgelieferten CD-ROM gelesen
werden.

In der Einleitung der beiden Herausgeber wird die hermeneutische Diskussion
im ,,Horizont gegenwértiger Debatten” dargestellt. In diesem leicht lesbaren und
gut verstdndlichen Text machen die Autoren klar, warum die Bibelhermeneutik
auch fiir die allgemeine Hermeneutik als modellhaftes Lernfeld dienen kann. Die
thematische Einordnung der verschiedenen hermeneutischen Ansitze ist hilf-
reich, um einen ersten Uberblick in die z. T. sehr unterschiedlichen Gedanken-
konzepte einzelner moderner Autoren zu erhalten. Mit dem vorliegenden Buch
wird keine Methodologie geboten (15). Die existierenden Auslegungsmethoden
werden nicht in ein hermeneutisches System integriert. Bei den Quellentexten
liegt die Konzentration auf Metatexten. Dies bedeutet, dass wenige Bibelkom-
mentare bzw. Predigten als Beispiele der praktizierten Auslegungsansitze gebo-
ten werden.

Die Artikel konnen einzeln als lexikalische Artikel iiber die beschriebenen
Personen dienen, mit dem speziellen Fokus auf dem hermeneutischen Aspekt des
jeweiligen Autoren bzw. der Autorin. Auf eine Auflistung und Kommentierung
aller 28 beschriebenen Personen muss in dieser Rezension verzichtet werden.
Generell kann gesagt werden, dass die biographischen und werkbezogenen In-
formationen der einzelnen Artikel unterschiedlich ausfiihrlich und unterschied-
lich informativ ausfallen. Durch die Artikel und die Quellentexte auf der CD-
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ROM wird eine Fiille von Information fiir die hermeneutische Diskussion gelie-
fert und sie geben fiir die einzelnen beschriebenen Personen einen Einblick in ihr
Denken und ihre Uberzeugungen.

Die Autorlnnen der Quellentexte koénnen den Zeitabschnitten Patristik und
Mittelalter (3.—12. Jh.), Reformation und Friihe Neuzeit (16.-17. Jh.), Orthodo-
xie, Pietismus und Romantik (18.-19. Jh.) und Moderne und Postmoderne (20.—
21.Jh.) zugeordnet werden. Aus diesen Zeitabschnitten wurden jeweils sieben
AutorInnen ausgewihlt. Es handelt sich dabei einerseits um bertihmte und auch
im Bereich der hermeneutischen Diskussion bekannte Personlichkeiten, anderer-
seits aber auch um Personen, die in der hermeneutischen Diskussion relativ un-
bekannt sind. Die Herausgeber haben bewusst darauf verzichtet, die verschiede-
nen beschriebenen Persnlichkeiten in Epochen hermeneutischer Entwicklung
einzuteilen, weil sie urteilen, dass ,,viele Fragen im Kern des Problems &hnlich
sind* und nur die Begrifflichkeit ,,vom jeweiligen Zeitgeist abhingig® ist (65)
und der Entwicklungsgedanke nicht einfach angewendet werden kann. Die dar-
gebotenen Quellentexte sind ein Ausschnitt aus der zum Teil grossen Menge der
iiberlieferten Texte und die bearbeitenden Personen haben daraus eine Auswahl
getroffen, die nicht in jedem Fall als ideal beurteilt werden kann. Die Textaus-
wahl wurde in ,,Hermeneutik-Ubungen gemeinsam mit ... Studierenden erprobt
und verbessert (11). Die grosse angebotene Datenmenge regt auf jeden Fall an,
sich mit den verschiedensten Ansitzen und Modellen auseinanderzusetzen, was
ganz im Sinne der Herausgebenden ist.

Die Aufgabenstellungen jeweils am Schluss eines jeden Artikels sind in ihrer
Konzeption unterschiedlich ausgefallen, sie wurden auch von verschiedenen Au-
torinnen und Autoren verfasst. Dabei beschréinken sich die einen auf die Analyse
des mitgelieferten Quellentextes (z. B. bei Baruch de Spinoza, Chladenius und
Schiissler Fiorenza) und bei anderen sind auch kritische und weiterfiihrende Fra-
gen fiir die hermeneutische Auseinandersetzung gegeben (z. B. Dannhauer,
Francke und Ratzinger). Die erwihnten L8sungen zu den Aufgaben am Schluss
des Buches zeigen die zum Teil hohen Anforderungen der Fragestellungen an
den Leser bzw. Theologiestudenten und geben in diversen Fillen weitere gute
Informationen zur Hermeneutik des jeweiligen Autors.

Ziel des Buches ist, dass die einzelnen Kapitel jeweils fiir eine ,,Seminarsit-
zung einer Lehrveranstaltung® beniitzt werden kénnen (66f). Die Zahl von 28
Kapiteln bzw. beschriebenen Personen erlaubt es, eine Auswahl je nach Schwer-
punktsetzung zu treffen. Dariiber hinaus soll das Buch autodidaktisches Einarbei-
ten ins Thema ermdglichen und als Grundlage flir thematische Seminare dienen.
Wer Quellentexte von Hermeneutikern kennenlernen méchte, kann das Buch
bzw. die mitgelieferte CD-ROM als Nachschlagewerk beniitzen. Mit dem Buch
soll direkt unterrichtet werden kénnen (68), allerdings kénnen die einzelnen Bau-
steine auch flexibel eingesetzt werden. Aus Sicht des Rezensenten empfiehlt es
sich, die einzelnen Kapitel mit ihren Aufgabestellung nicht direkt zu tiberneh-
men, damit die im Anhang des Buches offerierten L&sungen nicht zu abgekiirz-
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tem eigenen Nachdenken fiihren. Die Quellentexte stellen eine gute Grundlage
und Anregung dar, sich des theologischen Beitrags in der hermeneutischen Dis-
kussion bewusst zu werden und zu realisieren, dass ,,bestimmte (dominante)
Ausprigungen der Exegese in der Mitte des 20. Jahrhunderts® (10) als verengte
Sicht der Interpretation von Texten und insbesondere von Bibeltexten beurteilt
werden miissen.

Das Buch eignet sich sowohl als Studienbuch fiir den Bereich der Hermeneu-
tik in Lehrveranstaltungen als auch als Horizonterweiterung fiir die interessierten
Lesenden zu Fragen der Interpretation.

Wie im Dialog klar wird, der als Quellentext zum 27. Kapitel zu finden ist,
machen die beiden Professoren Berger und Weder gegenseitig deutlich, dass sie
vom anderen missverstanden wurden. Der Hermeneutik als ,,Lehre des Verste-
hens* (13) ist zu wiinschen, dass auch das gegenseitige Zuhdren eine Rolle spie-
len kann. Zu diesem Zweck des Achtens auf unterschiedliche oder auch gegen-
sitzliche Beitrige sind die angebotenen Quellentexte hilfreich.

Martin Briitsch

Karl Jarod: Die dltesten griechischen Handschrifien des Neuen Testaments. Be-
arbeitete Edition und Ubersetzung, K6In: Bohlau, 2014, geb., 952 S., € 98—

Nur wenige Christen sind sich bewusst, dass heutige Ubersetzungen des Neuen
Testaments auf mehr als 5.000 iiberlieferten griechischen Handschriften basieren.
In einer iiberarbeiteten Version seiner 2006 als CD-ROM verdffentlichten Studie
prisentiert Karl Jaro§, Universitétsprofessor am Institut fiir Orientalistik der Uni-
versitit Wien, 104 dieser Handschriften, die zusammengenommen fast 60% des
griechischen Neuen Testaments beinhalten und von denen 88 aus den ersten drei
Jahrhunderten n. Chr. stammen.

In der kurzen Einfiihrung (11-26) stellt Jaro§ zunichst einige Statistiken zu
den Handschriften auf und behandelt dann ihre geographische Herkunft, ihre Be-
deutung und die Art und Weise, wie sie von den Christen in der Antike geschrie-
ben und kopiert wurden. Laut einer der Statistiken sind einige neutestamentliche
Schriften (Hebr; 1-2Petr; Jud) vollstéindig in den dltesten Handschriften des
Neuen Testaments bezeugt, withrend andere Schriften (2Tim; 3Joh) darin mit
keinem einzigen Vers vertreten sind. Letzteres wird nur in wenigen Kommenta-
ren zum corpus Pastorale bzw. corpus Johanneum erwihnt. SchlieBlich erldutert
Jaro¥ seine Vorgehensweise: Im Hinblick auf jede Handschrift sollen Herkunft,
Aufbewahrung, Inhalt und Datierung erldutert sowie eine Beschreibung, Biblio-
graphie, Transkription und Abbildungsnachweise présentiert werden.

Im zweiten und mit Abstand lingsten Teil des Buches (27-934) widmet sich
Jaro§ dann den einzelnen Handschriften. Dabei untersucht er zunéchst 15 Papy-
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rusfragmente, die aus der Zeit zwischen 50 und 150 n. Chr. stammen (27-368).
Danach liegt der Fokus auf sowohl Papyrus- als auch Pergamentfragmenten, wo-
bei Jaro§ zunéchst 73 Handschriften analysiert, die zwischen 150 und 300 n. Chr.
zu datieren sind (369—880). SchlieBlich werden dann noch 16 Handschriften be-
sprochen, die vermutlich am Ende des 3. Jahrhunderts oder zu Beginn des
4. Jahrhunderts entstanden sind (881-934). Jede Handschrift ist klassifiziert nach
(1) Jaro¥’ eigener Anordnung (in Ubereistimmung mit der digitalen Version sei-
ner CD-ROM), (2) der Nummer der neutestamentlichen Textkritik (z. B. %),
(3) der Dokument ID-Nummer des Instituts fiir Neutestamentliche Textforschung
der Universitit Miinster, (4) der Nummer des Katalogs von J. Van Haelst und (5)
der Nummer der Leuven Database of Ancient Books (LDAB).

Abgerundet wird das Buch von einem Literaturverzeichnis mit Abkiirzungen
(935-946) sowie zwei Konkordanzen (947-952), mit deren Hilfe man die Num-
mern und Namen von Handschriften finden kann.

Als Nachschlagewerk ist Jaro§’ Buch in erster Linie gedacht ,fiir jeden, der
sich wissenschaftlich ernsthaft mit der Heiligen Schrift beschéftigen will, beson-
ders aber fiir Theologen® (9). Zu fragen ist jedoch, ob fiir interessierte Theologen
der textkritische Apparat des (z.Zt. in der 28. Auflage vorliegenden) Nestle-
Aland mit den dazugehorigen Erlduterungen nicht bereits ausreichende Informa-
tionen bietet. Im Hinblick auf Textkritiker und Exegeten als Zielgruppe des Bu-
ches wire es nicht nétig gewesen, flir jede Handschrift neben einer Transkription
zudem eine deutsche Ubersetzung zu bieten. Da der GroBteil der Fachliteratur
zum Neuen Testament in englischer Sprache verfasst wird, kann man sich zudem
fragen, ob eine deutsche Ubersetzung die meist wiinschenswerte ist. Hilfreich fiir
Exegeten wire eine dritte Konkordanz, in der die Handschriften auch nach neu-
testamentlichen Biichern geordnet sind.

Zudem wire es vielleicht gut gewesen, wenn der Bohlau-Verlag Jaro§® CD-
ROM dem Buch beigegeben hitte. Wie das Sprichwort sagt: ,.Ein Bild sagt mehr
als tausend Worte. Die Beschreibungen der einzelnen Manuskripte sind
manchmal millimetergenau. Es wire somit sinnvoller gewesen, den im Buch
vorhandenen Platz mit der Untersuchung von mehr Manuskripten als mit der um-
fangreichen und platzraubenden Beschreibung von Handschriften zu verwenden,
von denen Bildmaterial einen besseren Eindruck vermittelt hitte.

Das Literaturverzeichnis schlieBlich ist nicht auf dem aktuellen Stand. So
werden hier nicht alle in den FuBinoten genannten Quellen aufgefiihrt (z. B.
D. C. Parker: dn Introduction to the New Testament Manuscripts and their Texts,
2008). Zudem fehlen wichtige Beitriige (z. B. K. Aland, Der neue ,,Standard-
Text” in seinem Verhéltnis zu den frithen Papyri und Majuskeln, in: E. J. Epp
und G.D. Fee [Hg.], New Testament Textual Criticism. Its Significance for
Exegesis, 1981, 257-275) und einige Quellen — sowohl gedruckte (z. B.
B. M. Metzger, The Text of the New Testament. Its Transmission, Corruption,
and Restoration, 1992) als auch digitale (z. B. BibleWorks 6) — sind nicht in ihrer
neuesten Auflage angegeben.
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Allerdings ist Jaro§’ Buch derzeit das einzige seiner Art und es enthilt eine
Fiille von zeitlosen Informationen zu den dltesten Handschriften des Neuen Tes-
taments. Daher ist es eine willkommene Ergénzung zur Bibliothek eines jeden
Neutestamentlers bzw. einer jeden Neutestamentlerin.

Jermo van Nes

2. Einleitungswissenschaft

Jacob Thiessen (Hg.): Die Apostelgeschichte des Lukas in ihrem historischen
Kontext — drei Fallstudien, Studien zu Theologie und Bibel 10, Wien: LIT Ver-
lag, 2013, Pb., 151 S., € 18,90

Der vorliegende Band dokumentiert einen Studientag mit dem Thema ,Die
Apostelgeschichte des Lukas im Kontext der antiken Geschichte®, der im April
2013 an der Staatsunabhéngigen Theologischen Hochschule Basel (STH Basel)
durchgefiihrt wurde. Drei der vier Vortrdge sind in diesem Buch versammelt, ein
vierter Beitrag von Prof. Dr. Ekkehard Stegemann (,,Paulus und die Philoso-
phen) wurde bereits anderweitig publiziert und konnte so nicht mit aufgenom-
men werden.

Die Aufsitze setzen sich mit der immer noch aktuellen und wichtigen Frage
auseinander, ob und wie der Verfasser des biblischen Buches — von dem die Au-
toren annehmen, dass es der Paulusbegleiter Lukas gewesen ist — historisch sorg-
filtig gearbeitet hat und damit eine Zuverldssigkeit mit seiner Darstellung fiir
sich in Anspruch nehmen kann. Dass neben zwei Neutestamentlern auch ein Alt-
historiker zu Wort kommt, muss dankbar vermerkt werden, wird doch so ein
Blick auf diese Fragestellung geworfen, der die Beitréige der Neutestamentler gut
erginzt.

Mit dem Vortrag von Dr. Alexander Weil} (,,Lokalkolorit in der Apostelge-
schichte des Lukas und in den apokryphen Apostelgeschichten — Realitétseffekt
oder Authentizitdtsmarker? Ein Vergleich®, 9-28), der als Privatdozent am Histo-
rischen Seminar (Lehrstuhl Alte Geschichte) der Universitét Leipzig unterrichtet,
wird der Band er6ffnet. Er kniipft an die hdufiger zu lesende Behauptung an, dass
die Apostelgeschichte zu der Romanliteratur zu rechnen ist (wie auch in dem
grundlegenden Actakommentar von Richard Pervo) und damit in einer Reihe mit
den spiteren Apostelakten steht (Andreas-, Petrus-, Johannes- und Paulus- bzw.
Paulus- und Theklaakten). Die in dieser Literatur gebotenen historischen Details
seien von den Verfassern in ihre Darstellung bewusst deswegen eingeflochten
worden, um die Glaubwiirdigkeit zu steigern. Hier setzt Weill an und geht der
Frage nach, ob diese Angaben (er nennt sie ,,Lokalkolorit“ und versteht darunter
»exakte Kenntnis tiber lokale Details und Spezifika hinsichtlich Topographie und
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Institutionen®, 9) in allen diesen Biichern hinsichtlich Quantitdt und Qualitét
gleichmiiBig verteilt sind, was bei dieser These ja anzunehmen ist. Als Vergleich
zieht er die lukanischen Angaben zu Philippi und Ephesos aus Apg 16 bzw. 19
heran (22-25). WeiB kann iiberzeugend zeigen, dass in der Apg nicht nur deut-
lich mehr Lokalkolorit als in den apokryphen Apostelakten zu finden ist, auch die
Qualitiit dieser Angaben unterscheidet sich in signifikanter Weise. Wahrend die
Hinweise in den Apostelakten in der Regel eher allgemeinerer Art sind, so sind
die Angaben des Lukas sehr priizise und zeugen von einer genauen Kenntnis der
Situation.

Die Fallstudie von Marius Reiser (,,Apostelgeschichte 27 — Bericht oder Ro-
man®, 131-150), der bis 2009 Neues Testament an der Katholisch-Theologischen
Fakultit in Mainz lehrte, wendet sich einem Bericht in der Apostelgeschichte zu,
der seit jeher im Verdacht stand, weitgehend von Lukas erfunden oder zumindest
aus einer knappen Notiz erheblich ausgemalt worden zu sein. Hier wird in der
Literatur hdufiger auf entsprechende Parallelen in zeitgendssischen griechischen
Romanen verwiesen, wo ebenfalls von Schiffbriichen erzihilt wird. Wenn dem so
wire, so Reiser, dann miisste sich diese Ubereinstimmung auch in einer &hnli-
chen Sprache nachweisen lassen. Anhand einiger Stellen aus griechischen Texten
(Herpyllis Roman, Aithiopica von Heliodor sowie Satyrica von ‘Petronius,
142-144) wird deutlich, dass in diesen Erzdhlungen dramatisch erzéhlt wird, d. h.
die Verfasser verwenden eine bildhafte Sprache mit iiberdurchschnittlich vielen
Adjektiven. So kinnen sie eine bestimmte Wirkung beim Leser erzeugen. Die
Darstellung in Apg 27 zeichnet sich hingegen durch einen Verbalstil aus, der auf
eine héufige Verwendung von Adjektiven verzichtet. Es ist bei Lukas ein deut-
lich informativer Charakter zu konstatieren. Mit einem interessanten Riickgriff
auf Alfred Doblin (131-135) hilt Reiser fest, dass die Apostelgeschichte eine
Geschichtserzahlung ist, die nach bestimmten didaktischen und unterhaltsamen
Absichten (147) verfasst worden ist und auch auf das Element einer ,kreativen
Rekonstruktion® nicht verzichtet. Dieses kénne man aber auch von den Arbeiten
eines Plutarch und Josephus sagen. Somit bewege sich Lukas mit seiner Apostel-
geschichte im Rahmen damaliger Geschichtsschreibung, die griechischen Roma-
ne sind als Vergleichsmaterial bestimmter Abschnitte nicht geeignet (146). Inte-
ressant scheint in diesem Zusammenhang der Hinweis Reisers zu sein (134), dass
man auch bei antiken Historiographen zwischen Plutarch auf der einen und
Thukydides sowie Polybios auf der anderen Seite unterscheiden miisse, sie arbei-
ten recht unterschiedlich, aber doch zuverléssig; es habe auch damals eine Band-
breite bei den Geschichtsschreibern und ihrer Art der Darstellung gegeben.

Der dritte Beitrag von Jacob Thiessen (,,Die Stephanusrede im Kontext des
hellenistischen Judentums®, 29—130) ragt wegen seines fast monographischen
Umfangs von 100 Seiten deutlich heraus. Dabei kann der Verfasser, der Profes-
sor fiir NT an der STH Basel und zugleich deren Rektor ist, auf seine 1999 er-
schienene Dissertation zuriickgreifen (,,Die Stephanusrede Agp. 7,2-53 unter-
sucht und ausgelegt aufgrund des alttestamentlichen und jlidischen Hintergrun-
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des®). Es geht um die Frage, ob diese Rede auf den Verfasser der Apg. zuriick-
geht, der sie, so wie hdufig angenommen wird, ,,ganz oder teilweise frei verfasst
hat* (29) oder ob sie von dem Judenchrist Stephanus gehalten wurde (29), um
dann von Lukas fiir seine Darstellung weitgehend unverdndert iibernommen
(122) zu werden. Um Letzteres aufzuzeigen geht Thiessen intensiv auf sprachli-
che Besonderheiten ein (z. B. 7,14: ,.die 75 Seelen®; 7,38a: ,,Mose als Mittler in
der Gemeindeversammlung am Berg Sinai®, 36-53) und kann einige Griinde
nennen, die fiir einen jiidisch-hellenistischen Hintergrund dieser Rede sprechen
(39, 41, 44, 49). Auch inhaltliche Aspekte (53-98) weisen in dieselbe Richtung,
dass diese Worte fiir einen Verfasser sprechen, der aus dem ,,hellenistischen Ju-
dentum mit hebréischer Sprachkenntnis stammt™ (114 und 125).

Die drei Beitriige verdeutlichen, wie hilfreich und zielfiihrend es ist, hdufig zu
lesende (Vor-)urteile zur Apg. durch griindliche Arbeit an den Texten zu hinter-
fragen. An ausgewihlten Beispielen konnen die Autoren nachvollziehbar aufzei-
gen, wie sich Lukas mit seiner Art der Darstellung im Rahmen damaliger Histo-
riographen bewegt hat und nicht mit Romanliteratur zu vergleichen ist. So hat
Lukas in der Tat ,,wieder die Chance, als Geschichtsschreiber ernst genommen
zu werden® (148) — dieses Buch ist ein anregender und wichtiger Beitrag zur wei-
teren Erforschung der Apostelgeschichte.

Michael Schroder

3. Kommentare, Beitriige zu exegetischen Themen

Eckhard J. Schnabel: Acts, Zondervan Exegetical Commentary on the New Tes-
tament Volume 5, Grand Rapids: Zondervan, 2012, geb., 1162 S., $ 59,99

Der vorliegende Kommentar gehdrt zu einer neuen Reihe, die von Clinton
Arnold herausgegeben wird. Nachdem der erste Band 2008 erschienen ist, liegen
nun bereits 10 Auslegungen vor. Diese Reihe weist einige Besonderheiten auf,
die vom Herausgeber erldutert werden (7—10). Die Auslegung der Texte soll in
sieben Schritten erarbeitet werden. Nach der Einordnung des auszulegenden Ab-
schnitts in seinen literarischen Kontext, wird der jeweilige Zielgedanke in weni-
gen Zeilen formuliert. In einem dritten Schritt wird eine Ubersetzung geboten,
die den Gedankengang des Textes allerdings graphisch darstellt. So werden z. B.
Ereignisse, Handlungen, Orts- und Zeitangaben, Beschreibungen usw. besonders
hervorgehoben und auf diese Weise sofort erkennbar. Diese auf den ersten Blick
merkwiirdige und fiir einen wissenschaftlichen Kommentar ungewdhnlich er-
scheinende Vorgehensweise erweist sich nach einer Zeit der EingewShnung als
hilfreich, gelingt es dem Nutzer doch, rasch einen Uberblick iiber die Struktur
des Textes zu gewinnen. Es folgen Anmerkungen zur Form des Textes, eine ge-
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naue Gliederung und eine Vers-fiir-Vers Auslegung, bei dem der griechische
Grundtext ebenfalls versweise mit abgedruckt wird. Abgeschlossen wird die
Auslegung mit Uberlegungen zu den theologischen Aussagen des Textes und wie
diese in der heutigen Situation zu bedenken und zu aktualisieren sind (,,Theology
in Application). Mit diesem Konzept sollen vor allem Verkiindiger, Missionare
und Lehrer angesprochen werden, die sich ganz auf die Erarbeitung des Textes
konzentrieren wollen und sich nicht mit Einzelfragen beschiftigen m&chten, die
fiir die (pastorale bzw. missionarische) Praxis wenig austragen.

Dieses Konzept wird in der Auslegung der Apostelgeschichte konsequent um-
gesetzt. Daher wurden — trotz des beachtlichen Umfangs von mehr als 1000 Sei-
ten — umfangreichere Hintergrundinformationen und Auseinandersetzungen mit
anderen Meinungen weitgehend reduziert, stehen aber in der elektronischen Ver-
sion des Kommentars zur Verfligung (12).

Schnabel, Professor fiir NT am Gordon-Conwell Theological Seminary, der
durch etliche und vor allem grundlegende Werke zur urchristlichen Mission als
Kenner bestens ausgewiesen ist, legt eine Auslegung vor, die nicht nur &uBerlich
in einem beeindruckenden Gewand daherkommt. In wohltuend zuriickhaltender
und in stets sachlicher Diktion legt er den Text exegetisch griindlich aus und ver-
rét trotz der Beschrinkung auf das Wesentliche einen souverinen Umgang mit
den zur Verfiigung stehenden Quellen. Da, wo es notwendig erscheint, wird in
graphisch besonders hervorgehobenen Abschnitten (,,In Depth®) ein vertiefender
Exkurs geboten (z. B. 176, 441-442, 488-490, 755). Die Einzelexegese geht al-
len wesentlichen Fragen nach und bezieht da, wo es nétig ist, eine klare Position.
So weist Schnabel m. E. mit Recht- die Meinungen zuriick, die Rede des Paulus
auf dem Areopag sei entweder eine ,.kaum christliche® oder geradezu eine ,,Mus-
terrede fiir gelungene Kontextualisierung®. Mit seiner Rede habe er vielmehr den
neuen Glauben vorstellen miissen, um so eine Erlaubnis fiir eine weitere Verkiin-
digung zu erhalten (744-748).

Schnabel hebt bei der Behandlung der Einleitungsfragen hervor, dass die
Apostelgeschichte und auch die Evangelien zwar von der duBeren Form her ano-
nyme Schriften sind. Sie hétten aber nicht die Bedeutung erlangen kénnen, wenn
die Verfasser nicht den ersten Lesern bekannt gewesen wiren. Er geht somit da-
von aus, dass tatsédchlich der als Paulusbegleiter bekannte Lukas den zweiten
Band seines Doppelwerkes verfasst habe, und zwar wahrscheinlich nach dem
Ende des Verfahrens gegen Paulus in Rom und vor dem Tod des Apostels, also
zu Beginn der 60-er Jahre. Dass er in seiner Art der Darstellung selektiv vorging
(29f) bedeute aber nicht, eine mangelnde Zuverldssigkeit anzunehmen. Im Ge-
genteil, Lukas bewege sich mit seinem Werk im Rahmen damaliger Historiogra-
phen — Schnabel verweist in diesem Zusammenhang u. a. auf Lukian von Sa-
mosata (30f). Die alte Frage, ob nun der lingere sog. ,,westliche Text* oder der
kiirzere ,,alexandrinische Text” die wahrscheinlich urspriingliche Textform dar-
stellt, wird knapp dahingehend beantwortet, dass vermutlich der westliche Text
spdter anzusetzen sei (41-43).
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Den Anlass zur Abfassung der Apostelgeschichte sieht Schnabel u. a. darin
gegeben, dass Lukas vor allem das missionarische Wirken der Gemeinde Jesu
Christi hervorheben mochte. Angestofien durch Gott selbst und getrieben vom
Heiligen Geist haben die ersten Christen Grenzen iiberwunden, um Menschen
mit dem Evangelium von Jesus Christus zu erreichen. Die Notwendigkeit, auch
heute mit Mission und Evangelisation nicht nachzulassen, betont der Verfasser
immer wieder und hebt dieses vor allem in den Abschnitten ,,Theology in Appli-
cation® hervor (so z. B. 430432, 591-595, 860-865). Wenn er seine Auslegung
mit den Worten beschlieBt: , Luke’s narrative is a fundamental resource for the
life of the church and for the task of missions today (1101)*, so wird klar, wo das
Herz des Auslegers schlégt. Er sieht in der Apostelgeschichte ein Werk, das die
Gemeinde heute herausfordert, die Prioritdten im personlichen Bereich und im
gemeindlichen Leben dhnlich wie die ersten Christen zu setzen. Er mochte mit
seiner Auslegung einen Beitrag dazu leisten, dass Mission ein wesentliches und
grundlegendes Element von Gemeindearbeit ist und bleibt.

Der Auslegung schlieft sich eine Zusammenfassung zur Theologie der Apos-
telgeschichte an (1081—1101). Dabei kommen auch hermeneutische Fragen zur
Sprache, wie z. B. die Uberlegung, wie die erzihlerische Darstellung des Lukas
in unserer Zeit Anspruch auf Giiltigkeit erheben kann und an welchen Stellen wir
von zeitgebundenen Ereignissen lesen, die fiir uns keine Bedeutung mehr haben.
Schnabel kommt zu folgendem Schluss: ,,[W]e need to take care that we read not
in one mode: only as rules, or only as principles, or only as paradigms, or only as
symbols* (1100). Eine sorgfiltige Lektiire und eine griindliche Exegese sind zum
Verstdndnis dieses biblischen Buches unerlédsslich und dazu leistet dieser Kom-
mentar einen hervorragenden Beitrag. Er macht Lust zum ,,reading, teaching and
preaching® und erschlieBt dem Leser ein Buch des NT, das historische Glaub-
wiirdigkeit in Anspruch nehmen kann und theologisch fiir eine Gemeindearbeit
heute von enormer Relevanz ist.

Michael Schroder

Michael Wolter: Der Brief an die Romer (Teilband 1: Rom 1-8), Evangelisch-
Katholischer Kommentar zum Neuen Testament VI/1, Neukirchen-Vluyn: Pat-
mos, 2014, br., XIV+559 S., € 89,—

Der erste Band des auf zwei Bénde angelegten Romerbriefkommentars von Mi-
chael Wolter, Professor fiir Neues Testament an der Universitit in Bonn, ist der
erste neutestamentliche Text, der im EKK neu bearbeitet wird. Der Kommentar
ersetzt den dreibéndigen Romerbriefkommentar von Ulrich Wilckens
(1978/1980/1982, mit insgesamt ca. 770 Seiten). Noch nicht publizierte Erstbe-
arbeitungen sind Kommentare zum Johannesevangelium (J. Frey, Band 1 ange-
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kiindigt fiir 2017), Galaterbrief (T. Séding, 2018), Philipperbrief (S. Vollenwei-
der, 2016), Titusbrief (M. Theobald, 2016), Jakobusbrief (K.-W. Niebuhr, 2017)
und Johannesoffenbarung (M. Karrer, 2015-2020), sowie der zweite Band von
T. Schmellers Kommentar zum Zweiten Korintherbrief (Nov 2015); Neubearbei-
tungen sind geplant von den Kommentaren zum Markusevangelium (R. von
Bendemann, 2018-2023), Apostelgeschichte (K. Backhaus, 2016-2019), Ephe-
serbrief (M. Konradt, 2023), Kolosserbrief (H.-J. Klauck, 2018), Erster Thessa-
lonicherbrief (C. Gerber, 2024), Zweiter Thessalonicherbrief (S. Pellgrini, 2021),
Philemonbrief (M. Ebner, 2016) und Erster Petrusbrief (C. G. Milller, 2017).

Die Einleitung (17-72) behandelt Textiiberlieferung und frithe Rezeption,
Echtheit und literarische Integritéit (die verschiedenen Interpolations-Hypothesen
sind weder notwendig noch iiberzeugend), Abfassungsort und Abfassungszeit
(Korinth, in der zweiten Hilfte der 50er Jahre), Juden und Christen in Rom (Ge-
schichte der christlichen Gemeinde in Rom, mit einer Relativierung der Bedeu-
tung des Claudius-Edikts), Anlass und Anliegen (Paulus will mit den Christen in
Rom im Hinblick auf seinen geplanten Besuch in Rom eine freundschaftliche
Beziehung aufbauen und stellt ihnen deshalb seine Theologie vor, deren charak-
teristisches Profil anhand eines Dialogs mit einem jiidischen Dialogpartner dar-
gestellt wird, der er selbst als der Jude Paulus ist), und literarische Gestalt (R6m
ist ein Freundschaftsbrief; die Gliederung orientiert sich nicht an der dispositio
der antiken Schulrhetorik). Die jeweils kurz begriindeten Positionen sind {iber-
zeugend, abgesehen von der Skepsis gegeniiber einer genaueren Eingrenzung der
Abfassungszeit, die aus der Not der unterschiedlichen Vorschldge eine Tugend
macht und angesichts der fehlenden Diskussion eingehender chronologischer
Analysen zu vage ist. Dass der im Rémerbrief gefiihrte Dialog mit einem nicht-
christlichen Juden ein Dialog des Christen Paulus mit dem Juden Paulus ist (49),
ist ein beachtenswerter Vorschlag, der allerdings nicht ausschliefit, dass er
gleichzeitig ein Dialog mit jiidischen (oder judenchristlichen) Gegnern ist; die
Auskunft, dass bei der Abfassung des Romerbriefs ,,kein anderer Jude anwesend
ist als Paulus selbst” (50), ist nicht plausibel: Nach Apg 20,3 planten korinthische
Juden einen Anschlag auf Paulus gerade in der Zeit, als er in Korinth den R&-
merbrief schrieb und die (Kollekten-)Reise nach Jerusalem organisierte. Die
Gliederung des Briefes mit dem Einschnitt zwischen dem ersten und dem zwei-
ten Hauptteil in 5,21 / 6,1, fiir die auch Wilckens argumentierte, ist liberzeugend
(Begriindung 69-71).

Die Gliederung der einzelnen Abschnitt folgt dem aus den fritheren Bénden
des EKK bekannten Schema: Literaturangaben, I"Jbersetzung, Analyse, Erkld-
rung, Zusammenfassung. Sechs Exkurse behandeln dicatootvn 6gob (119-125;
bei Wilckens hat der entsprechende Exkurs 32 Seiten), Gericht nach den Werken
(179-180), Rechtfertigung durch Erfiillung des Gesetzes? (182—183), &pya vopov
(233-237), ,,Gesetz der Werke* und ,,Gesetz des Glaubens (268-269) und Wi-
derspruch zwischen Wollen und Tun (447-451). Wilckens bot weitere Exkurse
zu Evangelium, Gewissen, Verstindnis der Siihnevorstellung und dem traditions-
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und religionsgeschichtlichen Hintergrund von Rom 6. Kleinere Exkurse sind
ebenfalls durch Kleindruck sowie mit in den Rand gestellten griechischen Wen-
dungen markiert (z. B. dndotolog, 80-81; svayyéhov, 82-83; momrai vopov,
182; thaothplov, 256-259; émbupia, 431). Die Literaturangaben nennen fast nur
neuere Arbeiten; im Vorwort wird auf die von Wilckens genannte &ltere Literatur
verwiesen (IX—X). Die textkritischen Angaben sind ausfiihrlicher als bei
Wilckens, die Analyse-Abschnitte hdufig kiirzer. Letzteres gilt auch und beson-
ders fiir die Abschnitte ,,Zusammenfassung® (je 1 Seite zu 1,1-7 und 1,8-17, im
Vergleich zu 4 bzw. 3 Seiten bei Wilckens; etwas iiber 1 Seite zu 5,12-21, tiber 7
Seiten bei Wilckens; eine halbe Seite zu 6,1-11, Wilckens hat 11 Seiten zu 6,1—
14; 3 Seiten zu 7,7-25, 20 Seiten bei Wilckens). Die oft sehr ausfiihrliche Be-
handlung der Wirkungsgeschichte von Texten und Themen, die den Kommentar
von Wilckens auszeichnet, wurde absichtlich nicht {iberarbeitet bzw. rezipiert
(Vorwort IX). Als Konsequenz ergibt sich, dass der neue Kommentar weniger
Theologie behandelt als der Vorginger. Relevante frithjiidische und griechisch-
romische Texte werden oft im Wortlaut zitiert, nicht nur als Belegstellen notiert.

Bei lexikalischen und traditionsgeschichtlichen Diskussionen ist Wolter zu-
riickhaltend, was philologisch und literarisch m. E. grofitenteils berechtigt ist,
auch wenn dies auf von der historisch-kritischen Tradition geprigte Exegeten
einen eher minimalistischen Eindruck machen diirfte. Der Begriff dmdctolog ist
aus dem allgemeinen Sprachgebrauch heraus zu erkldren (nicht aus dem judi-
schen n"ow-Institut; 81 mit Anm. 21); dasselbe gilt fiir den Begriff sdbayyéhiov
(dessen Verwendung in der hellenistischen und romischen Herrscherverehrung
fiir Paulus keine Rolle spielte; 83). Der Begriff compia in 1,16 ist pauschal zu
verstehen, weder als Hinweis auf die kiinftige Errettung aus dem Zorngericht
noch als Abgrenzung vom imperialen Heilsversprechen Roms (116). Beim Be-
griff iAaotfiplov in 3,26 votiert Wolter allerdings entschieden fiir die Verbindung
mit dem Blutritus des Verséhnungstages (258-259). Sowohl in 1,34 als auch in
3,25-26 sind nach Wolter traditionelle urchristliche Uberzeugungen und Formu-
lierungen mit paulinischen Formulierungen so miteinander verbunden, dass sich
das eine nicht vom anderen trennen lisst (78, 244-246). Paulinische Formulie-
rungen wie z. B. ogBdalopan sind nicht zwingend speziell im Sinn des Herrscher-
kults zu interpretieren, wie in jiingerer Zeit immer wieder behauptet wird, auch
wenn dieser selbstverstindlich mit gemeint ist (148 zu 1,25). Falsche Alternati-
ven vermeidet Wolter nicht immer. So, wenn er in seinem Exkurs zu ,,Gerechtig-
keit Gottes* schreibt, das Kriterium der Gerechtigkeit sei ,nicht die Uberein-
stimmung mit einer gesetzten Norm, sondern die Angemessenheit des Verhaltens
innerhalb einer bestehenden Gemeinschaft® (122). Manche traditionelle histo-
risch-kritische Positionen werden rezipiert, so z. B. die Auskunft, Jesu Abstam-
mung von David sei genauso wie seine Geburt in Bethlehem ,.erst daraus abge-
leitet worden, dass man in ihm nach Ostern den endzeitlichen Messiaskénig Isra-
els sah* (87, zu 1,3b), wobei Wolter bestreitet, dass Paulus in 1,3b Jesus als Mes-
sias Israels kennzeichnen will.
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An manchen Stellen wiinscht man sich eine griindlichere Behandlung anderer
Positionen. Die Abweisung der Auslegung, die in 2,13—14 einen Hinweis auf
Christen sieht, ist apodiktisch (183; s. immerhin 184 Anm. 69-70). Die Erldute-
rung der Wendung épontioOnuev eic Xpiotov Incodv in 6,3 beschrénkt sich auf
zwei Sitze, ohne die metaphorische Bedeutung des Verbs (,,iiberwiltigt werden®)
zu thematisieren (vgl. Schnabel in FilNeot 24, 2011 und in FS Carson, 2011). Die
Darstellung der Auslegungsoptionen zum Ich von Rém 7,7-25 (426427) zeigt
die Komplexitit der Vorschldge, ohne im Einzelnen die Begriindungen zu nen-
nen, die bei anderen Kommentatoren allerdings ebenfalls fehlen. Die Auskunft,
die Bezeichnung dobAiog Xpiotod ‘Incob sei ,,dem Sprachgebrauch der Septu-
aginta entnommen® (79), ist ungliicklich: der folgende Kurz-Exkurs behandelt
nur die Verwendung von dolog in der LXX; weder Xpio1dg noch 'Incoig wer-
den erldutert; dass Xpiotdg fiir Paulus als Hebriisch sprechenden Juden immer
»~Messias® bedeutet haben kann, wird nicht erortert. Die rege angelséchsische
Diskussion der Rechtfertigungstheologie wird nur am Rande rezipiert.

Wolter schreibt im Vorwort, dass jeder Kommentar von der theologischen
Identit#t des jeweiligen Autors bestimmt ist und ein Kind der mafigeblichen theo-
logischen GroBwetterlagen bleibt (IX). Die ,.GroBwetterlage® bestimmt zweifel-
los Wolters Aussagen zur Homosexualitit, eine der wenigen aktuellen Themen,
zu denen er sich duflert, und dies mit grolem, durchaus polemischem Engage-
ment. Was Paulus in 1,26-27 sagt, sei ,,antipaganes jiidisches Stereotyp*‘; homo-
sexuelle Identititen seien ,,von derselben Art wie alle anderen kulturellen Identi-
tdten™ und im Licht von Gal 3,28 genauso wie Heterosexualitit als ,,Bestandteil
der guten Schopfung Gottes und deren Vielfalt* zu betrachten. Die Meinung von
R. Hays, der argumentiert, Homosexualitiit sei im Anschluss an Paulus als tragi-
sche Deformation der Schopfungsordnung zu bewerten, ist nach Wolter ,.ein
schlimmes theologisches Fehlurteil, weil es den Versuch unternimmt, nur die
eigene sexuelle Orientierung als von Gott gewollt zu legitimieren (153—154).
Diese Kritik wird weder Hays’ sorgfiltiger Argumentation gerecht, noch dem
theologischen Anliegen des Apostels Paulus, noch bemiiht sie sich um sprachli-
che Fairness.

Bei Wilckens’ Kommentar war das Engagement flir eine ausfiihrliche exegeti-
sche und fiir Theologie und Kirche relevante Erlduterung des Evangeliums von
der Offenbarung Gottes in Jesus Christus und der zentralen Bedeutung des Siih-
netodes Jesu deutlich zu spiiren. Bei Wolter stehen grammatikalische, syntakti-
sche und literarische Auskiinfte stirker im Mittelpunkt. Er scheut vor deutlichen
theologischen Aussagen allerdings nicht zuriick, wo sich diese vom Text auf-
dringen: Paulus deutet in 1,16 seine Verkiindigung des Evangeliums ,.als ein Ge-
schehen, in dem Gott selbst handelt ... Als Wort Gottes bildet sie nicht lediglich
eine Wirklichkeit ab, sondern sie stellt sie her* (116). Wolters groBer Kommentar
bietet eine Hypothesenbildungen gegeniiber skeptische, eng am griechischen
Text orientierte Auslegung, die Begriffe, Argumente und Themen des Apostels
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Paulus in ihrer Komplexitét erfasst und im Hinblick vor allem auf die ersten Le-
ser kompetent erldutert.
Eckhard J. Schnabel

Peter T. O’Brien: The Letter to the Hebrews, The Pillar New Testament Com-
mentary, Grand Rapids: Eerdmans, 2010, Hb., XXXIII+596 S., US § 52,-

In der von Donald A. Carson als Hauptherausgeber verdffentlichten Reihe ,,The
Pillar New Testament Commentary*, die sich vor allem an Pastoren und Theolo-
giestudenten richtet, hat Peter Thomas O’Brien, Professor emeritus fiir Neues
Testament am Moore Theological College in Sydney, einen beachtenswerten,
596 Seiten umfassenden Hebréerbrief-Kommentar verfasst. O’Brien hatte in der-
selben Reihe bereits einen Epheserbrief-Kommentar verfasst und in der Reihe
,New International Greek Testament Commentary” den Philipperbrief-
Kommentar.

Zuniichst widmet sich O’Brien auf 43 Seiten einer ausfiihrlichen Diskussion
der Einleitungsfragen, die in der Forschung zum Hebrderbrief dullerst umstritten
und in vielen Einzelfragen ungeldst sind. O’Brien argumentiert gegen eine pauli-
nische Verfasserschaft und zeigt keine Priferenz flir einen der anderen vieldisku-
tierten Namen, hebt jedoch hervor, dass der gebildete Verfasser in gutem pastora-
len Kontakt zur judenchristlichen Empfingergemeinde stand, die sich in der Ge-
fahr befand, das Vertrauen in Christus zu verlieren und unter das Dach des Ju-
dentums zuriickzukehren. In der Situationsbeschreibung hdlt O’Brien deSilva’s
Konzept von Ehre und Scham fiir bedeutsam: ,,The listeners were tired of bearing
the shame of living outside of their cultural heritage (13:7-8).* (13).

O’Brien argumentiert fiir Rom als Ort der Empféngergemeinde und hélt eine
Abfassungszeit zwischen 60 und 70 n. Chr. fiir am wahrscheinlichsten. Das lite-
rarische Gente des Hebréerbriefes entspreche einer Homilie, wie sie in hellenisti-
schen Synagogen gehalten wurde, wobei O’Brien betont, dass diese sowohl von
der oralen als auch der geschriebenen Perspektive verstanden werden miisse. Be-
ziiglich der Struktur des Hebréerbriefes folgt O’Brien weitestgehend der text-
linguistischen Analyse von George H. Guthrie. In seiner iiberblicksartigen Aus-
einandersetzung mit méglichen religionsgeschichtlichen Hintergriinden und mit
traditionsgeschichtlichen Zusammenhéngen zum frithen Christentum vertritt
O’Brien eine sehr zuriickhaltende Position beziiglich direkter Abh#ngigkeiten:
. These affinities show that Hebrews is located within the mainstream of early
Christian tradition. At the same time, the different emphases and distinctives do
not allow us to think that Hebrews is directly dependent on Paul’s letters or an
1 Peter.” (43)
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Der Hauptteil des Kommentars gestaltet die griindliche Exegese der dreizehn
Kapitel des Hebrierbriefes nach folgendem Muster: nach der Uberschrift des Ab-
schnitts folgt die englische Ubersetzung, an die sich Anmerkungen zu Aufbau
und Struktur anschlieBen. Der gut lesbare Text des Kommentars, der nur verein-
zelt griechische Begriffe und dann nur transkribiert wiedergibt, bringt eine detail-
lierte Vers-fiir-Vers-Auslegung in Auseinandersetzung mit der Fachliteratur,
auch mit zahlreichen der allerneusten Werke und Artikel. Hilfreich sind jeweils
die Zusammenfassungen der Auslegungen und die Uberleitungen am Ende jedes
Abschnitts. In den sehr umfangreichen FuBnoten des Kommentars erscheinen
neben den Referenzen die griechischen und hebréischen Ausdriicke, textkritische
und grammatikalische Anmerkungen und verschiedenste exegetische Details.

Inhaltlich wird fiir jeden Hebréerbrief-Kommentar die Frage nach den umstrit-
tenen und duBerst kontrovers diskutierten Passagen iiber den Glaubensabfall von
groBem Interesse sein. O’Brien bezieht nach der Erérterung von Hebr 6,4-6 Stel-
lung mit den Worten: ,,Apostasy is a real danger that threatens the community,
even though the author of Hebrews does not say that members have already
abandoned their faith. But there is no way back from such an abandonment to a
renewal of the initial act of repentance. They must avoid the danger at all costs;
the point of the warning, and of the encouraging words of vv. 9-12, is to urge the
listeners to persevere in faith and obedience® (227).

Gewiss werden einige wichtige Themen nur am Rande erwdhnt, wie die Erdr-
terung der Integritiit von Kapitel 13, welche nur in zwei FuBnoten kurz themati-
siert wird (502) oder eine Erorterung der Prinzipien der Schriftexegese durch den
auctor ad Hebraeos, doch alles in allem stellt dieser Kommentar ein solides und
umfangreiches Auslegungswerk dar, das den aktuellen Stand der Forschung be-
riicksichtigt und die aktuelle englischsprachige, aber auch deutsche Literatur ein-
bezieht. Die annihernd 350 Titel umfassende ..selected bibliography* bringt dies
zum Ausdruck. Auch wenn dieser Kommentar keinen grundlegenden Neuansatz
bringt, liefert er sehr viele wertvolle Einzelbeobachtungen im Rahmen einer kon-
servativen Gesamtbetrachtung.

Klaus Bensel

4. Umwelt, Zeitgeschichte

Dorothee Dettinger, Christof Landmesser (Hg.): Ehe — Familie — Gemeinde.
Theologische und soziologische Perspektiven auf frithchristliche Lebenswelten,
Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt, 2014, geb., 272 S., € 39,—

Der Band dokumentiert die Beitriige einer Tagung im Oktober 2014 an der theo-
logischen Fakultit der Universitit Tiibingen. Am Beispiel von urchristlichen
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Familienstrukturen wird das Verhiltnis von sozialwissenschaftlicher bzw. sozial-
geschichtlicher Methode und neutestamentlicher Wissenschaft in den Blick ge-
nommen.

Im Vorwort wird jeder Beitrag in ein bis zwei Sétzen ganz kurz skizziert. Das
Themenspektrum umfasst in groBen Teilen neutestamentlich orientierte Studien
zu Scheidung, zu Kindern und zur Identitét christlicher Gruppen im Gegeniiber
zu anderen jiidischen Gruppen sowie spezifische Aufsitze zu Paulus (Leib und
Siinde, christliche Identitit in 1Kor 1, Eltern und Kinder in den Haustafeln) und
zum 1. Petrus (Leben in Annidherung und Abgrenzung zur Gesellschaft). Drei
Beitrige befassen sich mit Geschwisterbeziehungen im Judentum (vor allem bei
Josephus und in der Mischna), mit der Ehe in der Stoa (bei Antipater, Musonius
und Hierokles) und bei christlichen Apologeten des 2. und 3. Jahrhunderts
(Irendus, Tertullian, Cyprian, Origenes, Clemens).

Die vier Autorinnen und sieben Autoren haben mehrheitlich NT-Professuren
inne (in Deutschland, Danemark, UK, USA und Kanada) — daneben zwei Dokto-
randinnen und ein wissenschaftlicher Mitarbeiter — oder stammen vereinzelt aus
der Religionswissenschaft und Altphilologie.

Exemplarisch werden drei Beitrige vertieft kommentiert:

Der Band schliesst mit Gerd Theissen zu ,,Soziologie und Theologie des Neu-
en Testaments — ein hermeneutischer Konflikt* (213-232). In knappen, préizisen
Strichen zeichnet T. die Entstehung der sozialgeschichtlichen Exegese nach. Zu-
erst vier Voraussetzungen dafiir: (1) Interesse an sozialen Fragen (im 19. Jahr-
hundert), (2) historische Aufarbeitung von sozialgeschichtlichen Daten (Anfiinge
bei Deissmann, Harnack und Troeltsch), (3) soziologische Theorien (die Klassi-
ker Marx, Durkheim und Weber) und (4) textorientierte sozialgeschichtliche Me-
thodik (Formgeschichte, welche mit dem Konzept des ,.Sitzes im Leben® einen
Text auch als Produkt von sozialer Interaktion in den Blick nimmt). Dann drei
Verzweigungen ab den 1960er Jahren: (1) Sozialhistorische Geschichtsschrei-
bung, welche vor allem die Daten beschreibt (z. B. Hengel), (2) sozialkerygmati-
sche Exegese, welche die Daten vor allem unter bestimmten Gesichtspunkten
bewertet (entlang den Kategorien von Gal 3,28 im Blick auf jiidisch-christliche
Beziehungen, Mann-Frau-Beziehungen in der feministischen Exegese sowie be-
freiungstheologisch) und (3) sozialwissenschaftliche Exegese, welche die Daten
vor allem mit soziologischen Modellen und Theorien deutet (dies ist die Prioritét
von T.: Zum Beispiel Webers Konzept von Charisma fiir Jesus und urchristliche
Wanderprediger, Durkheims Konzept von Anomia fiir die Entstehung des Utr-
christentums, die rémischen Patron-Klient-Beziehungen oder die antike Ehre-
Scham-Kultur zur Deutung neutestamentlicher Texte). Das methodische Grund-
thema der Tagung und des Bands, nimlich die Beziehung von Theologie und
Soziologie, beschreibt T. mit einem schonen Bild: Die sozialwissenschaftliche
Exegese nimmt die Menschen in den Blick, welche die Religionen als ,,semioti-
sche Kathedralen* (227) errichten und darin leben, wobei es in der Theologie um
den Sinn dieser Kathedralen geht, ndmlich um den Transzendenzbezug, um den
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»Kontakt mit einer letztgiiltigen Wirklichkeit® (ebd.). Den weltanschaulichen
Ansatz des Religionsverstindnisses von T. mag man von einem Offenbarungs-
versténdnis her durchaus befragen, das Anliegen und die Leistung der Soziologie
fiir die Exegese bleibt jedoch unveréndert und sinnvoll.

Troels Engberg-Pedersen beschéftigt sich mit ,,The sinful Body. Paul on Mar-
riage and Sex®. Er interpretiert Paulus im Licht bzw. im Kontrast zur Stoa. Letz-
tere baut das gute Leben des Weisen auf der Natur auf, welche im Kind mit einer
grundlegenden Selbst- und Korper-Orientierung greifbar ist; diese entwickelt
sich beim Erwachsenen hdufig negativ als Ausdehnung dieses Selbst, welches
nach Sinnlichkeit und Lust strebt. Beim stoischen Weisen hingegen entwickelt
sich eine positive Re-Interpretation des Selbst, das sich auf die Natur und Ratio-
nalitét ausrichtet, inklusive Altruismus, ohne jedoch die grundlegende Selbst-
und K&rper-Orientierung zu verleugnen. Bei Paulus nun nimmt E. zunéchst einen
neutralen Leib-Begriff wahr (fiir ,,sarx* und ,,soma*), der jedoch stets zum Nega-
tiven kippt — gerade im Zusammenhang von Ehe und einer total negativen ge-
zeichneten Sexualitit, und zwar auf Grund der Leiblichkeit des Menschen.
Christliches Leben wird vom Geist bestimmt, moglichst ohne Selbst- und Kor-
per-Orientierung des Menschen als leibliches Wesen. Hier scheint dem Rezen-
senten eine sehr einseitige Pauluslektiire vorzuherrschen. Die stoischen Katego-
rien werden den neutestamentlichen Texten iibergestiilpt und verstellen bei-
spielsweise die Wahrnehmung, dass Paulus gegriindet im AT selbstverstindlich
die Schopfung (inklusive Leiblichkeit) als von Gott her kommend sieht, welcher
sie auch erlosen wird. Welt und Leib erhalten dadurch eine ganz andere Tie-
fendimension als in der Stoa und als in E.s Paulusrekonstruktion.

Philip Esler arbeitet in seinem Beitrag ,,The Early Christ-Movement in its Me-
diterranean Context. Texts, Groups and Identities” liberzeugend heraus, dass der
griechische Begriff ,,Judaioi (72 x im JohEv), analog zum Verstindnis von Jo-
sephus, die ,,Juden® als ethnische Gruppe und nicht als pharisdische Religion
meint. E. geht dabei von Frederik Barths sechs Charakteristika einer ethnischen
Gruppe aus, von denen nur eines Religion umfasst. Dieser ethnischen Gruppe der
»~Judaioi“ stehen die Christusnachfolgenden (,,Christ-Movement®) gegeniiber,
aber nicht als zwei Religionen auf Augenhdhe, sondern mit asymmetrischen
Gruppenidentitéiten! Denn letztere bildet eine nicht-ethnische Identitét aus. Auch
die rein judenchristlichen Gemeinden verstanden sich nicht-ethnisch. Sie bauten
ihre Identitét auf Gott als Vater auf (und nicht auf dem Stammvater Abraham)
bzw. hatten ihr Heimatland im Himmel (und nicht in Pal4stina). Mit der Offnung
zu den Heiden hin erhielt die Christus-Bewegung eine trans-ethnische Dimensi-
on. ,,The main social enactment of this identity was the table-fellowship of the
one loaf and one cup of the Lord’s supper (1Cor 10,16—17)* (185).

Der Band mit seinen spezialisierten Beitriigen eignet sich fiir die Bibliothek
einer Institution mit Master- und Doktoralprogrammen.

Paul Kleiner
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5. Theologie

Hanna Stettler: Heiligung bei Paulus. Ein Beitrag aus biblisch-theologischer
Sicht, WUNT 2/368, Tiibingen: Mohr Siebeck, 2014, geb., 686 S. + Literaturver-
zeichnis und Register, € 139,

In der vorliegenden Monographie bietet Hanna Stettler, Privatdozentin fiir Neues
Testament an der Universitdt Tlibingen, eine umfangreiche Studie zum Konzept
der Heiligung bei Paulus. Das Werk ist in vier Teile gegliedert. Teil I skizziert 27
,Forschungsbeitrige zur Heiligung® und stellt heraus, dass das Thema in der
neueren Forschung, angeregt durch die Verdffentlichung und Auswertung des
Schrifttums der Qumran-Gemeinschaft (bei der Heiligkeit eine iiberaus wichtige
Rolle spielte), aus einem langen Dornréschenschlaf erwacht.

Teil 11 beschiftigt sich mit den ,,Grundlagen und Voraussetzungen des paulini-
schen Heiligungsverstindnisses®. Dabei setzt sich Stettler ausfiihrlich mit der
Heiligungsthematik im AT und im Frithjudentum (Kapitel 2), in der synoptischen
Jesustradition (Kapitel 3) sowie in der Urgemeinde (Kapitel 4) auseinander. Laut
Stettler besteht im AT und im Frithjudentum ein Proprium des Konzepts darin,
dass es .,von Anfang an kultische und ethische Konnotationen* beinhaltet habe
(57). Der alttestamentliche Sprachgebrauch habe auch die LXX beeinflusst: Die
griechischen Aquivalente hebriischer Heiligkeitsbegriffe {ibernahmen — abwei-
chend von ihrem gewdhnlichen profan-griechischen Gebrauch — die Konnotation
der moralischen Reinheit (61). Auch andere fiir die Entfaltung des Konzepts der
Heiligung im NT bestimmende Ideen haben im AT und im Frithjudentum ihren
Ursprung: dass z. B. die Heiligung des Volkes in engem Zusammenhang mit dem
Restgedanken stehe (dieser ziehe in manchen Quellen sogar die EinschlieBung
der Heiden nach sich), dass sie eschatologisch ausgerichtet ist (d. h. es wird in
Aussicht gestellt, dass ,.,das Moralgesetz erst durch die eschatologische Neu-
schopfung des Menschen® erfiillbar wird), oder dass die Kraft zur moralischen
Erneuerung vom Heiligen Geist ausgeht (146-148). An manchen Stellen strapa-
ziert Stettler die Beweislage: Dass z. B. die Identifizierung Israels mit dem Tem-
pel bereits im AT erfolgt, ist m. E. zweifelhaft; jedenfalls geht diese Ansicht aus
den von ihr zitierten Stellen nicht eindeutig hervor.

Die Evangelien stellen Jesus als ,,den Heiligen* schlechthin dar, der das Got-
tesvolk sammelt und reinigt. Auffallend sei auch der ,,offensive* Charakter seiner
Heiligkeit: Nicht Jesus wird durch Kontakt mit unreinen Menschen verunreinigt,
sondern diese werden durch ihren Kontakt mit Jesus gereinigt, erfahren Verge-
bung, werden heil. In alledem spiele die kultische Reinheit keine Rolle mehr,
denn Jesus habe sein Volk durch sein Wirken und vor allem durch seinen Tod
vollstindig geheiligt. Damit habe sich auch der Tempel als Ort der Heiligung
erlibrigt. Die Urgemeinde habe diese Impulse ihrem Selbstverstindniss entspre-
chend als ,,erneuertes Israel® aufgenommen. Paulus habe sie theologisch weiter-
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entwickelt, sodass zwischen Jesu Absichten und dem paulinischen Anliegen .,ein
fundamentaler Zusammenhang™ bestehe (212).

Teil 11T umfasst mit iiber 400 Seiten knapp 2/3 des Gesamtwerks und befasst
sich mit der .,Auslegung der Texte zur Heiligung im Corpus Paulinum®. Am An-
fang dieses Teils stehen methodische Vorbemerkungen (Kapitel 5), in denen
Stettler ihre in zweierlei Hinsicht etwas eigentiimlich erscheinende Vorgehens-
weise darstellt. Erstens wirkt ihre Entscheidung, die paulinischen Briefe jeweils
in zwei aufeinander folgenden Schritten zu analysieren, kiinstlich: Im ersten
Schritt werden ,,Aussagen zur Heiligung unter Verwendung von Heiligkeitster-
minologie* unter die Lupe genommen; im zweiten Schritt ,,Aussagen zur Heili-
gung ohne Verwendung von Heiligkeitsterminologie*. Das iiberrascht, denn
Stettler ist sich durchaus im Klaren dariiber, dass die Untersuchung eines Kon-
zepts nicht an Begriffen allein ausgerichtet werden kann (215). Sie verleiht aber
durch ihre Vorgehensweise Stellen, in denen diese vorkommen, implizit ein gro-
Beres Gewicht. Das Resultat ist ein katalogartiger Durchgang durch die entspre-
chenden Stellen eines jeden Briefs, der in manchen Fllen ein unrundes Gesamt-
bild ergibt.

Zweitens bleibt Stettler, wenigstens aus evangelikaler Sicht, eine Antwort auf
die Frage schuldig, warum sie in ihrer Untersuchung alle umstrittenen Gemein-
debriefe (2. Thessalonicher, Kolosser und Epheser), nicht aber die Pastoralbriefe
beriicksichtigt. Auch {iber den Philemonbrief verliert Stettler kein Wort, obwohl
m. E. zumindest V. 6 und 14 in ihrer zweiten Kategorie von Aussagen einen be-
rechtigten Platz hitten.

Trotz dieser methodischen Ungereimtheiten ist der Ertrag ihrer Analyse be-
eindruckend. Mit exegetischer Sorgfalt untersucht sie die einzelnen Stellen und
hebt ihren jeweiligen Beitrag zur Heiligungsthematik bei Paulus gekonnt hervor.
Dadurch 14sst sich leicht ein Bild von den einzelnen Briefen und ihrem diesbe-
ziiglichen Gehalt gewinnen. Insbesondere bieten die jeweiligen Zusammenfas-
sungen der Briefe am Ende eines jeden Kapitels einen schnellen Uberblick tiber
die Thematik.

In Teil IV, ,,.Die Heiligung des eschatologischen Gottesvolks zur Verherrli-
chung des ,Heiligen Israels*, prdsentiert Stettler die Ergebnisse ihrer Untersu-
chung. Stettler unterstreicht einige unstrittige Ansichten: Paulus folge Jesus in
der Aufhebung der kultisch-rituellen Bestimmungen der Tora, Heiligung sei in
erster Linie das Werk des dreieinigen Gottes. Sie stellt aber auch manche verbrei-
tete Interpretationen des paulinischen Heiligungsverstidndnisses zur Diskussion.
Z.B. fragt sie (mit anderen Stimmen aus der neueren Forschung), ob das bisher
vorherrschende Bultmann’sche Schema der paulinischen Ethik wirklich gerecht
wird. Indikativ und Imperativ diirfen jedenfalls nicht im Sinne einer ,,Antono-
mie“ aufeinander bezogen werden, sondern ,.der Imperativ beschreibt das neue
Leben, zu dem der Indikativ erméchtigt® (637). Auch die reformatorische Tren-
nung von Rechtfertigung und Heiligung sei kritisch zu hinterfragen. Diese seien
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nidmlich ,,einander...nicht nachgeordnet, sondern haben denselben Ursprung und
beschreiben zwei Aspekte desselben soteriologischen Geschehens® (639-640).

In der Summe kann es keinen Zweifel geben, dass dieser Beitrag wichtige Im-
pulse liefert und eine intensivere Diskussion tiber das Thema der Heiligung bei
Paulus anregen sollte. Dadurch wiirde es ndher an das Zentrum der paulinischen
Theologie heranriicken, wo es, wie Stettler zeigt, unzweifelhaft hingehort.

Joel White

Volker Gickle: Allgemeines Priestertum. Zur Metaphorisierung des Priestertitels
im Friihjudentum und Neuen Testament, WUNT 331, Tiibingen: Mohr Siebeck,
2014, geb., XX+769 S., € 169,—

Die vorliegende Untersuchung des Bad Liebenzeller Professors und Rektors der
Internationalen Hochschule Liebenzell (www.ihl.eu) ist die leicht iiberarbeitet
Fassung seiner an der Universitdt Tiibingen im Dezember 2013 angenommenen
Habilitationsschrift. Mit dem Thema allgemeines Priestertum greift Géckle ein
fiir das protestantische Selbst- und Kirchverstindnis wesentliches Thema auf, das
bisher in der neutestamentlichen Wissenschaft eher stiefmiitterlich behandelt
wurde. Die Arbeit zeigt, dass es ein allgemeines Priestertum in jlidisch-
christlicher Tradition eben nur durch die Metaphorisierung oder Spiritualisierung
des Begriffs und der damit verbundenen Vorstellungen geben kann. Die Untersu-
chung ist von Themenstellung und Durchfiihrung breit angelegt.

Nach Begriffsklirung, einem sehr knappen Forschungsiiberblick (3-7) und
Hinweisen zum Aufbau der Untersuchung diskutiert Géckle in der kurz gefassten
Einleitung (1-17) die Metaphorisierung kultischer Begriffe (hier mehr zur For-
schungsgeschichte, 9—14, zu neueren Metapherntheorien, 13-15 — reicht dies an-
gesichts des Fokus der Untersuchung? — und allgemein zur Kultmetaphorik im
NT, 15-17). Zu einer eigenen methodischen Diskussion kommt es nicht. Gickle
vertritt die These, dass

es sich bei der Gemeinde im ganz eigentlichen Sinn um einen ,, Tempel Gottes™ handelt, auch
wenn die urspriingliche Bedeutung des Bildspenders diese neue Wirklichkeit noch nicht ab-
bilden konnte und der bildspendende Begriff diesen Sinngehalt noch nicht hatte. Es soll ge-
zeigt werden, dass vor diesem Hintergrund auch der 1. Petrusbrief die Gemeinde im ganz ei-
gentlichen Sinn als ,.geistliches Haus™ und als ,heilige Priesterschaft” ansprechen und die
Johannesapokalypse von allen Christen als ..Priestern fiir Gott” reden kann, weil sich in der
Metaphorisierung des Begriffs ein sprachschdpferischer und wirklichkeitserhellender Akt er-
eignet (16f).

Das erste Kapitel skizziert auf dem Hintergrund der Fragestellung Priester und
Priesterschaften in der griechisch-rdmischen Antike (19-42). Das umfangreiche
zweite Kapitel beschreibt das jlidische Priestertum in nachexilischer Zeit (43—
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120; Struktur des Priestertums in der Zeit des zweiten Tempels, der religise Sta-
tus der Priester, Kritik der priesterlichen Kultpraxis, das Priestertum im Licht
eschatologischer Hoffnungen; abschlieBender Vergleich zwischen dem israe-
lisch-jiidischen Priestertum und Priestern in der hellenistisch-romischen Um-
welt). Kapitel drei fiihrt diese Linie fort und untersucht Konflikte um Priestertum
und Tempel in der Epoche des zweiten Tempels (121-177; Geschichte und Kritik
des jiid. Priestertums, Tempeltheologien und Tempelkritik — der Tempel in der
Vielfalt frithjiidischer Perspektiven, die jiidischen Alternativtempel auf dem Ga-
tizim und in Leontopolis, Tempelkritik und Hoffnung auf einen eschatologischen
Tempel, Kritiklosigkeit gegeniiber dem herodianischen Tempel). Im vierten Ka-
pitel geht es um den priesterlichen Kult in den Stromungen des Friithjudentums
(179-275; die Sadduzier und das Priestertum, das Priestertum in den Qumran-
schriften, das Priesterbild der Levi-Tradition, die Haltung des Pharisdismus, pro-
phetische Gestalten und Erneuerungsbewegungen vor dem ersten jiid. Krieg, das
Priestertum bei Josephus Flavius, das Diasporajudentum und das Priestertum).

Auf diesem Hintergrund widmet sich das fiinfte Kapitel Jesus, dem Tempel
und dem Jerusalemer Priestertum in der synoptischen Tradition (277-319; Je-
sustraditionen zu Priestern und Tempel, Tempelwort und Tempelaktion Jesu, der
zerrissene Vorhang des Tempels). Mit Kapitel sechs kommt die Kultmetaphorik
bei Paulus in den Blick (321-383; das kultische Weltbild in der pln. Theologie,
kultische Metaphern bei Paulus sowie die Tempelmetaphorik in 1 Kor 3,16f; 6,19
und 2 Kor 6,19). Das ausfiihrliche siebte Kapitel untersucht ,,Die Gemeinde als
konigliche Priesterschaft nach 1 Petr 2,4—10“ (386; die Situation der Adressaten,
Struktur und Gliederung des Abschnitts, der lebendige Stein und die lebendigen
Steine, das Stein-Florilegium, das Gottesvolk-Florilegium). Nach Gickle 146t
sich ,,allgemeines Priestertum®, wie es in der systemat. Theologie verstanden
wird, nicht aus diesem Abschnitt ableiten:

Aber auch auf protestantischer Seite gibt es bis in die Gegenwart hinein nicht wenige Miss-
deutungen und ,,Uberdehnungen® dieses Textes, die immer dann unvermeidlich sind, wenn
die Verse in den Fragenkreis von Amtern, Aufgaben, Rechten oder Funktionen von Amtstré-
gern, Mitarbeitern und ,,Laien® gertickt werden. ... Somit speist sich auch Luthers Konzepti-
on des ,,Priestertums aller Glaubenden bzw. Getauften" aus einer ,.creative combination and
elaboration® von Elementen aus ganz unterschiedlichen biblischen Kontexten, wie dem funk-
tional bestimmten Modell des levitischen Priestertums aus dem Alten Testament, dem sote-
riologisch bestimmten Priestertum Christi aus dem Hebréerbrief, dem individuellen und von
der Herrschaftsfunktion bestimmten Priestertum des Einzelnen aus der Johannesapokalypse
und dem Bild des einen Leibes in der Vielfalt der Charismen. das sich bei Paulus findet. Die-
ses Konzept findet sich so nirgends im NT, womit freilich nicht behauptet werden soll, dass
die Sache selbst nicht durchaus neutestamentlich begriindbar wiire, aber eben mehr im Sinne
einer Theologie des gemeinsamen Dienstes aller Glieder der Gemeinde, wie sie sich neben
den Charismentexten in 1Kor 12,4-31 und Rém 12,3-8 auch im 1. Petrusbrief findet (4,10f)
(469f; vgl. ferner die Diskussion auf S. 593-596).
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Das achte Kapitel gilt den herrschenden Priestern in der Johannesoffenbarung
(471-571; Situation der Adressaten, Off 1,5f; 5,9f; 20,4-6; 21,1-22,5). Das ab-
schlieBende Kapitel fasst zunichst die Ergebnisse zusammen (Priesterschaft,
Tempel und Kult in friihjiid. und ntl. Zeit, die Metaphorisierung des Priestertitels
im Frithjudentum und NT, Allgemeines Priestertum?, ,,Die Frage nach einem
exegetischen Anhaltspunkt des Theologumenons vom Allgemeinen Priestertum
muss im Blick auf die behandelten Texte negativ beantwortet werden. Damit ist
freilich noch nichts tiber die ntl. SachgeméBheit dieses Theologumenons gesagt®,
596; ist der Haupttitel der Untersuchung angesichts dieses Ergebnisses geschickt
gewihlt?) und zeigt im Ausblick, dass es durch die Aufnahme dieser Metaphern
zu einer ,Israelisierung® zur Zeit der Alten Kirche kam (dazu zihlt die Ausbil-
dung des Opfercharakters der Eucharistie und die sog. Templisierung der christ-
lichen Gottesdienstriume), skizziert die Haltung der Reformation zum allgemei-
nen Priestertum (604-612) und wiirdigt knapp die theologiegeschichtliche Ent-
wicklung im Licht des NT (612f). Das Restimee zur Wirkungsgeschichte fillt
kritisch aus und zeigt zugleich eine neue, nicht weniger wichtige Dimension auf:

Wie der Ausblick gezeigt hat, bewegt sich der Priesterbegriff bis heute in der kontroversthe-
ologischen Spannung zwischen der altkirchlichen Levitisierung und Re-Funktionalisierung
des Priesterbegriffs, der Israelisierung des Gottesdienstes, des Herrenmahls und der kirchli-
chen Amter, die fiir den rdmischen Katholizismus pragend wurde, auf der einen Seite, und
der protestantischen Funktionalisierung des Begriffs zu einem ,,Priestertum aller Gléubigen™
bzw. einem Allgemeinen Priestertum aller Getauften, das von einer Zuriickweisung alles
Kultischen gepréigt ist, auf der anderen Seite.

Beide Entwicklungen werden dabei der eigentlichen Intention und dem Potential der ntl. Me-
taphorisierung des Priesterbegriffs nicht gerecht und miissen deshalb eher als eine theologi-
sche Verarmung denn als eine Bereicherung gewertet werden. Die Fokussierung auf Funkti-
onen, Privilegien und Amter lief die Dimension des priesterlichen Seins als der gottunmit-
telbaren und -geméBen Seinsform des Menschen in unmittelbarer Zugehorigkeit zu und Ge-
meinschaft mit Gott in den Hintergrund treten. ... Damit aber blieb und bleibt eine zwar
nicht zentrale. aber doch bedeutende Ausdrucksform der ntl. Soteriologie und Anthropologie
im Schatten: Die dem Wesen des priesterlichen Amtes eigene Unmittelbarkeit, Ahnlichkeit
und Zugehorigkeit zu und Heiligkeit und Integritdt vor Gott, die ihn fiir die befristete Zeit
seines Dienstes zu einem ,.gottgeméBen und idealen Menschen am idealen Ort werden lie-
Ben, werden nun kraft des heiligenden Wirkens Jesu Christi und des Heiligen Geistes jedem
Glaubenden zugesprochen. Wird dieser Hintergrund wahr-, ernst- und angenommen, kann
sich der Blick fuir das theologische Potential der Priestermetapher weiten, das in keiner Wei-
se geringer ist als der scheinbare Verlust der loci classici und dicta probantia fiir ein funktio-
nalistisch definiertes Allgemeines Priestertum. Wer vom theologiegeschichtlichen Ballast
befreite Ohren hat, um zu horen, kann in der Priestermetapher das Hohelied vom hohen Adel
und der aristokratischen Wiirde der Gemeinde Jesu Christi als einer heiligen, integren und
zur endzeitlichen Herrschaft und Gemeinschaft mit Gott und dem Lamm bestimmten Pries-
terschaft in einer noch unerldsten Welt héren (612f).

Bibliografie und die iiblichen Register schlieBen das magnum opus ab. Von Um-
fang und Ausrichtung her entspricht Gickles Studie dem Ideal einer deutschen
Habilitationsschrift, die dem Verfasser, der Universitit Tiibingen und seiner ei-



274 Jahrbuch fiir Evangelikale Theologie 29 (2015)

genen Hochschule alle Ehre macht. Umfassend belegt sie das Kénnen des Ver-
fassers auf mehreren Gebieten der neutestamentlichen Wissenschaft und Judais-
tik. Freilich wird der (erschlagende) Umfang die Wahrnehmung dieser wichtigen
und iiberzeugenden Untersuchung in der internationalen Forschung eher hindern
als férdern, so sehr man dem Band diese Wahrnehmung wiinschte.

Im Band findet sich viel interessantes Material (das auch fiir eine ganze Reihe
anderer Fragestellungen herangezogen werden kann), das man aber zum Thema
der Arbeit nicht zwingend erwarten wiirde. Spannend wire der Vergleich mit
anderen atl. Begriffen und Institutionen/Amtern, die im NT ebenfalls aufgenom-
men werden (Hirtenmetaphern, Propheten), eigene Abschnitte zum Verhéltnis zu
den im NT erkennbaren Amtern bzw. zur Charismenlehre sowie ein knapper
Uberblick, ob und welche Metaphorisierung Priestertitel und kultische Vorstel-
lung im Judentum nach 70 n. Chr. erfahren haben. Wenigstens knappe Uberle-
gungen zur hohepriesterlichen Christologie des Hebrderbriefs (und der damit
verbundenen Metaphorisierung atl. Vorstellungen) wére hilfreich gewesen.

Christoph Stenschke

Klaus Haacker: Stephanus. Verleumdet, verehrt, verkannt, Biblische Gestalten
28, Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt, 2014, kart., 249 S., € 17,—

Obwohl nicht zum Kreis der Apostel gehdrend, spielt Stephanus eine hervorra-
gende Rolle in der Apostelgeschichte am Ubergang von der Sammlung und Wie-
derhetstellung Israels in den ersten Kapiteln hin zur universalen Vélkermission
ab Kapitel 8. Mit Stephanus werden hellenistisch geprigte Diasporajudenchristen
in die Erzéhlung eingefiihrt, die den weiteren Verlauf entscheidend prigen wer-
den. Daher, auch wenn er nur in zwei Kapiteln erscheint, gehdrt Stephanus zu
den wichtigen Biblischen Gestalten (Serientitel). In der knappen Einflihrung
(9-12) des vorliegenden Bandes weist Haacker auf die Bedeutung des Stephanus
wie folgt hin:

Beachtung verdient das Schicksal des Stephanus vor allem als folgenschwere Zisur der Be-
ziehungen zwischen Christen und Juden — obwohl es sich eigentlich um einen innerjtidischen
Konflikt zwischen jiidischen Jesusjlingern und anderen Juden handelte. Aber nach der Apos-
telgeschichte hat dieser Konflikt viel zum Auseinandergehen der Wege beigetragen. Und —
paradoxerweise — zur Ausbreitung der Jesusbewegung tiber Judéa hinaus und damit zur Ent-
stehung eines ,,Christentums* auBerhalb des Judentums. Das hat leider dazu gefiihrt, dass die
langfristigen Ergebnisse dieser Entfremdung zwischen Juden und Christen von vielen Ausle-
gern in den Konflikt um Stephanus hineingelesen werden. Sein Schicksal wird dabei damit
erklirt, dass er aus christlicher Sicht ein mutiger und hellsichtiger Pionier, aus jlidischer
Sicht aber ein unertriglicher Provokateur war. Bei genauerem Hinschauen erweist sich der
Bericht des Lukas jedoch als lehrreiches Beispiel fiir die Mischung von tiefen theologischen
Gegens#tzen und menschlich-allzumenschlichen Faktoren, die bis heute bei gewaltsamen
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Religionskonflikten mitspielt. Die Opfer sind nicht immer die reinen Helden, und die Téter
kénnen sich zuerst als bedroht und unterlegen empfinden und ihr Vorgehen als ,,Gegenoffen-
sive stilisieren (91).

Der zweite Teil des Béindchens besteht aus der detaillierten Auslegung von Apos-
telgeschichte 6,1-8,3 (13-91), u. a. mit einem léngeren Exkurs zur Bedeutung
des Tempels fiir das antike Judentum (31-40) unter folgenden Uberschriften: ein
Krisenmanagement der Urgemeinde (Apg 6,1-7), Streitgesprdche mit fatalen
Folgen (Apg 6,8-7,1), die Rede des Stephanus in literarischer und rhetorischer
Hinsicht, Gott und die Geographie (Apg 7,2-8), wechselvolle Schicksale der
Nachkommen Abrahams (Apg 7,9-19), das Wichtigste aus der Biographie des
Mose (Apg 7,20—43), Geburt und Jugend, Fehlstart in Agypten und Exil in Midi-
an, Berufungsvision in der Wiiste am Berg Sinai (Apg 7.30-34, ,,dieser Mose*
und ,,unsere Viter”), Ort und Verstidndnis der ,, Wohnung Gottes” (Apg 7,44-50),
provozierendes Finale (Apg 7,51-53) und Martyrium: Sterben als ,,Zeugnis®
(Apg 7,54-60). AbschlieBend zeigt Haacker, wie in Apostelgeschiche 811 der
Stephanus-Konflikt als Zasur in der Geschichte des Urchristentums erscheint
(92-100).

Der dritte und groBte Teil zeichnet die umfassende Wirkungsgeschichte der
Stephanuserzdhlung nach (101-231). Dabei geht es zun#dchst um Stephanus in
Frommigkeit und Theologie. Nach einer Skizze der Stephanus-Verehrung im
Wandel der Zeit (101-127) kritisiert Haacker ausfiihrlich und instruktiv die In-
terpretation der Stephanuserzihlung in der kritischen Bibelwissenschaft von
F. C. Baur bis G. Theiflen (Verkannt! Die zweite Leidensgeschichte des Stepha-
nus in den Forschungen zur Geschichte des Urchristentums, 128—155). Haacker
schreibt dazu:

Eine zweite — nunmehr ideelle — Leidensgeschichte erlebte Stephanus im Mainstream mo-
derner Forschungen zur Geschichte des Urchristentums. Sie war das Ergebnis von Sympa-
thien fiir Stephanus, an denen der historische Stephanus keine Freude gehabt hiitte. Die Quel-
len dieser fragwiirdigen Identifikation mit Stephanus fallen zeitlich zusammen mit den iiber-
aus kreativen Anfiingen der konsequent historischen Exegese des NT in der ersten Hilfte des
19. Jhdt. In dieser hypothesenfreudigen Zeit wurde aus dem Opfer jiidischer Feindschaft ein
Téter, némlich ein Vorkémpfer der christlichen Distanzierung vom Judentum. Dabei wurde
er zum Vorldufer des antinomistisch verstandenen Paulus stilisiert, auf den sich vor allem
protestantische Theologen beriefen. Die Auswirkungen dieser Neuerfindung des Stephanus
(auf Kosten der lukanischen Quelle) sind in Kommentaren und Abhandlungen bis heute zu
spiiren — iiber die Grenzen der protestantischen Bibelauslegung hinaus (128).

Anschliefend analysiert Haacker Predigten zum Stephanustag (26. Dezember,
155-170; Gregor von Nyssa, Wilhelm Hofacker, Alfred Delp) und schildert den
Weg der Stephanuserzihlung in der bildenden Kunst, die musikalische Rezepti-
on, verschiedene Nachdichtungen (171-206) sowie Stephanus-Wahrnehmungen
von jiidischer Seite (206-231, u. a. Franz Werfel, Joseph Klausner, Schalom
Asch). Diese Gewichtung des Bandes (und der Serie) spiegelt die sich gegenwiir-
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tig vollziehende rezeptionsgeschichtliche oder kulturwissenschaftliche Wende in
den Geisteswissenschaften und vermehrt auch in der Bibelwissenschaft wieder.

Haacker legt ein rundum griindlich gearbeitetes und anregendes Buch vor, das
fiir die Auslegung der Apostelgeschichte und das Verstindnis des Urchristentums
und seines Verhéltnisses zum Judentum wichtige Aspekte und Korrekturen ent-
hiilt.

Der vorliegende Band ist das zweite urchristliche Lebensbild aus Haackers
Feder (vgl. Paulus, der Apostel. Wie er wurde, was er war, 2008) und ist im Zu-
sammenhang von Haackers Kommentar zur Apostelgeschichte entstanden, den
man nach diesen Vorarbeiten zu Recht mit Spannung erwarten darf.

Christoph Stenschke

Hans-Joachim Eckstein: Kyrios Jesus. Perspektiven einer christlichen Theologie,
Neukirchener Theologie, Neukirchen-VIuyn: Neukirchener, 22011, br., 176 S.,
€ 24,90

Hans-Joachim Eckstein, Professor fiir Neues Testament an der Universitét Tii-
bingen, hat in diesen in der Erstverdffentlichung im Jahre 2010 und inzwischen
in der zweiten Auflage erschienenen Buch acht Aufsétze zu Fragen der neutes-
tamentlichen Christologie zusammengestellt. Dabei handelt es sich um drei erst-
mals verdffentlichte Artikel und um fiinf zwischen den Jahren 2004 und 2009
bereits in Festschriften oder Fachzeitschriften erschienenen Artikel.

Eckstein geht es darum, der Kreativitdt und Dynamik nachzuspliren, mit der
die Christen des Anfangs ,,Unbegreifliches auf den Begriff* zu bringen und Un-
vergleichliches zu vergleichen vermochten und spannt dabei einen grofien Bogen
von der Trinitétslehre, der Kanonbildung, der Schépfungslehre, der Rechtferti-
gungslehre, dem Freiheitsgedanken bei Paulus, der Einheit der Kirche, der Anth-
ropologie hin zur Theodizee-Frage.

Eine Kernthese seines Buches lautet, dass das Bekenntnis zum auferstandenen
Jesus Christus als Kyrios nicht Abschluss der neutestamentlichen Entwicklung,
sondern deren Grundlage und Voraussetzung ist und bereits in den frithesten neu-
testamentlichen Schriften vorzufinden ist. Eine zweite Kernthese in mehreren
Aufsitzen dieses Buches besagt, dass die Gemeinsamkeit der unterschiedlichen
neutestamentlichen Entwiirfe in der Orientierung an der Bedeutung Jesu besteht.
»Theologie wird hier konsequent als Christologie entfaltet, und Christologie als
Soteriologie®.

Im ersten Aufsatz ,,So haben wir doch nur einen Gott. Die Anfiinge trinitari-
scher Rede von Gott* verweist Eckstein darauf, wie bereits in den frithen neutes-
tamentlichen Schriften — gerade etwa 20 Jahre nach der Kreuzigung Jesu — das
alttestamentlich-jiidische Bekenntnis zur Einheit und Einzigkeit Gottes mit dem
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Bekenntnis zu Christus als Kyrios verbunden wurde. Er unterstreicht die Kiihn-
heit des Paulus, alttestamentliche Gottespriddikationen auf Jesus Christus zu be-
ziehen. Insbesondere in 1Kor 8,6 entfaltet Paulus das Bekenntnis zum einen Gott
binitarisch, das er zugleich auf ,,Gott, den Vater* und ,,den einen Herrn, Jesus
Christus® bezieht, welchem bei Paulus Schipfungsmittlerschaft und Erlésungs-
mittlerschaft zugesprochen werden. In Abgrenzung zu den Thesen der klassi-
schen Religionsgeschichte wendet sich Eckstein gegen eine monokausale Herlei-
tung dieser frithchristlichen Christologie, sondern hélt fiir diese Entwicklung ge-
rade die Gesamtschau, sowohl aus alttestamentlichen Weisheitstraditionen, als
auch aus der Rede von den menschlichen Reprisentanten Gottes gegentiber Israel
wie etwa dem ,,Propheten®, dem ,,Gottesknecht”, dem ,,Davidsohn*, dem ,,Mes-
sias* oder dem ,,Menschensohn® fiir ma3gebend. Eckstein setzt die in den pauli-
nischen Schriften gemachten christologischen Aussagen in Beziehung zu den
spiteren trinitarischen Bekenntnissen und macht deutlich: Diese Aussagen sind
weder ein reiner Modalismus noch ein Subordinatianismus, noch ein Adoptia-
nismus. Beziiglich der trinitarischen Rede von Gott — unter Einbeziehung des
Heiligen Geistes — widerspricht Eckstein der These, die neutestamentlichen
Schriften hdtten noch keine pneumatologische Perspektive in ihrer Gotteslehre,
sondern erkldrt die auffallende Zuriickhaltung damit, dass die Pneumatologie
kaum Anlass zum Widerspruch bot. Vielmehr verweist er auf eine positive Ver-
bindung zwischen den frithen neutestamentlichen Aussagen {iber Vater, Sohn
und Heiligem Geist (wie die triadischen Formeln und die in Rom 8 entfalteten
personhaften Ziige in den Pneuma-Aussagen belegen) und dem trinitarischen
Dogma.

Im zweiten Aufsatz .. Zur impliziten Kanonhermeneutik des Neuen Testa-
ments* fragt Eckstein nach den Voraussetzungen, Ansétzen und Motiven der
neutestamentlichen Schriften, die den spiteren Prozess der Sammlung und der
Kanonisierung des Neuen Testaments motivierten und bestimmten. Dabei sieht
er das Grundmodell dieser Kanonhermeneutik bereits im ersten Kapitel des Heb-
rderbriefes formuliert. Das Verstidndnis des Wortes Gottes in den Schriften des
Paulus stellt Eckstein unter differenzierter Zuordnung der Begriffe Evangelium,
Schrift, Zeugnis der Apostel und der Verkiindigung dar, wobei er Jesus Christus
als Mitte der Schrift und zugleich zentraler Inhalt und Richtschur derselben het-
ausstellt. Fiir den Leser hilfreich ist die schematische Darstellung auf S. 50. Be-
reits zu Beginn der Entstehung neutestamentlicher Schriften sieht er als maBgeb-
liche Kriterien christlicher Lehre: Apostolizitit, SchriftgemdBheit und Bekennt-
nisgeméBheit. So arbeitet er die entscheidenden hermeneutischen Impulse, die er
bereits in den frithesten neutestamentlichen Schriften gegeben sieht, fiir den spi-
teren Prozess der Kanonisierung des NT heraus.

Eckstein zeigt im Aufsatz tiber die ,,Schopfung in neutestamentlicher Perspek-
tive* auf, dass das grundlegend Neue gegeniiber dem alttestamentlichen Schip-
fungsglauben in der Christologie besteht, in der Protologie und Soteriologie eng
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miteinander verbunden sind. Eckstein hebt hervor, dass die verschiedensten neu-
testamentlichen Schriften von der Priexistenz Christi ausgehen.

In die Mitte seines Buches setzt der Verfasser den Aufsatz ,,Gott ist es, der
rechtfertigt” und zeigt auf, dass die Rechtfertigungstheologie das Zentrum pauli-
nischer Theologie darstelit. Die fiir den Romerbrief so mafigebliche Rede von der
Gerechtigkeit Gottes ist nicht von der rémischen Rechtstradition her, sondern
vom alttestamentlich-jiidischen Verstiindnis als eines Beziehungsbegriffs zu deu-
ten. Der Verfasser hebt hervor, dass nicht die Einsicht in die Siindhaftigkeit des
Menschen Paulus zu dessen Sicht von der begnadigenden Gerechtigkeit, die vor
Gott gilt, gefiihrt hat, sondern dessen Christuserkenntnis. Dieses wiederum unter-
streicht die Grundthese des Buches, dass Paulus seine Soteriologie konsequent
aus der Christologie heraus entfaltet.

Der folgende Aufsatz betont die Zentralitiit des Freiheitsbegriffs und -motivs
in der paulinischen Theologie. Neben der Untersuchung der paulinischen Stellen
zur Freiheit geht der Verfasser auf die differenzierte Verwendung des Begriffs
,,Gesetz* bei Paulus ein. Die in Christus begriindete Freiheit besteht sowohl in
der Freiheit von der Siinde als auch vom Gesetz, wobei dem Verfasser wichtig
ist, dass die in Christus geschenkte Freiheit nicht in Bindungslosigkeit und indi-
vidualistischer Autonomie im Handeln besteht, sondern zur Orientierung an der
Person Christi fithrt. Paulus entfaltet ein .,innovatives Konzept der Freiheit” in
Hinblick auf seine heidnische Umwelt als ,,Befdhigung zur Gemeinschaft und
zum Dienen® und in Hinblick auf seine jiidische Umwelt als Betonung des Er-
moglichungsgrundes der Freiheit, die in der Bindung an den gekreuzigten und
auferstandenen Christus besteht.

Angesichts der heutigen Uniibersichtlichkeit und Uneinigkeit der Kirchen setzt
sich der folgende Beitrag unter dem Titel ,.Ein Herr, ein Leib — doch viele Kir-
chen?* mit der besonderen Herausforderung des neutestamentlichen Kirchenver-
stindnis und der Einheit der Kirche auseinander. Eckstein arbeitet heraus, dass
sowohl der Begriff als auch das Konzept der Ekklesia nicht eine spéte Entwick-
lung darstellen, selbst Paulus habe nicht erst den Begriff ,,Gemeinde Gottes* ge-
prigt, sondern diese ,,diente bereits als stolze Selbstbezeichnung der Urgemeinde
in Jerusalem* (107). Das Neue Testament lehrt die Einheit und die Vielfalt der
Gemeinde, was daran deutlich wird, dass sich der Leib Christi sowohl in der
kleinen christlichen Hausgemeinde, als auch in der Gesamtheit der Christen einer
Stadt und einer Provinz als auch der universalen Kirche als eschatologischem
Gottesvolk manifestiert. Im Verhiltnis der Teile zum Ganzen erkennt der Verfas-
ser in den paulinischen Schriften sowohl eine Betonung der Selbsténdigkeit und
Gleichwertigkeit der Ortsgemeinden als auch eine durch wechselseitige Aner-
kennung und Gemeinschaft zum Ausdruck gebrachte Einheit der Kirche Jesu
Christi. Eckstein vertritt ein reformatorisches Kirchenverstindnis, indem er die
Einheit der Kirche in ihrem Wesen nie als Einheit in der Organisation, sondern
als Einheit in Christus versteht.
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In seinem Artikel ,,Aspekte einer lukanischen Anthropologie am Beispiel von
Lukas 7,36-50° setzt sich Eckstein anhand der ,,Perikope von der Salbung Jesu
durch die Siinderin“ kritisch mit der in der Theologie vielfach geduferten These
eines moralisierenden Zugs in der Soteriologie, Anthropologie und Ethik des lu-
kanischen Doppelwerks auseinander. Gerade in dieser Perikope unterstreicht Lu-
kas die voraussetzungslose Annahme des Siinders in der Begegnung mit Chris-
tus. Im Anhang dieses Artikels stellt Eckstein ein Modell der Uberlieferungsge-
schichte der beiden zu unterscheidenden Salbungstraditionen nach Markus und
nach Lukas dar.

Im abschlielenden Beitrag widmet sich Eckstein der Theodizeefrage, die er
mit drei Grundvoraussetzungen des biblischen Gottesbegriffs einleitet: der per-
sonhaften Existenz, der Allmacht und der Liebe Gottes. Diese Wesenseigen-
schaften diirfen nicht einseitig aufgel6st werden, denn die Theodizee-Frage wer-
de im Neuen Testament ,,nicht etwa rational, sondern personal geklért™, indem es
von Christus zeugt, in dessen Person Leiden und Herrlichkeit zusammenfallen.

Eckstein bietet in seinem Buch sehr kompakt auf nur 170 Seiten acht an-
spruchsvolle Beitrdge zur Christologie, die seine langjdhrigen Forschungen in der
neutestamentlichen Wissenschaft widerspiegeln.

Klaus Bensel

Friedrich W. Horn (Hg.): Paulus Handbuch, Theologen-Handbiicher, Tiibingen:
Mohr Siebeck, 2013, br., XVI+650 S., € 49,—

Das vom Mainzer Neutestamentler F. W. Horn herausgegebene Buch ist wie im
Titel vermerkt als Handbuch konzipiert und mit Beitréigen von 36 evangelischen
und 8 katholischen Theologen, davon 3 Frauen, iiberwiegend aus dem deutsch-
sprachigen Raum (1 Person lehrt in Leuven, 3 in Dédnemark) zusammengestellt
worden. Warum praktisch nur deutschsprachige Autoren beriicksichtigt wurden,
wird nicht begriindet. Erfreulicherweise fiithrt dieser Umstand allerdings nicht zu
einer einseitigen (europdisch)theologischen Verengung.

In vier Hauptteile gegliedert, widmet sich der erste Abschnitt des Buches
(,,Orientierung®, ca. 40 S.) den Hilfsmitteln, dem Corpus Paulinum (textge-
schichtlich; Sammlung) und der Forschungsgeschichte (seit Baur). Auf 100 S.
wird danach die ,,Person des Apostels mit den Aspekten Paulusbiographie, vor-
christlicher Paulus, Berufung und Bekehrung, Heidenmissionar und Ende des
Paulus dargestellt. Teil 3 (,, Werk® mit ca. 380 S.) ist der umfassendste Abschnitt
und widmet sich den Briefen, der Mission, Theologischen Themen (Methodik,
Jesus Christus, Christologie, Anthropologie, Kirche, Hoffnung) und Strukturfra-
gen. Der abschlieBende Teil ,,Wirkung und Rezeption* mit ca. 55 S. beleuchtet
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die Themen Paulusschule und theologische Entwicklung, deutero- und tritopauli-
nische Briefe, Paulus in der Apg, Antipaulinismus, apokryphe Apostelakten,
Markion, Briefwechsel Paulus-Seneca, Paulusapokalypsen und archéologische
und ikonographische Zeugnisse (mit einigen Abbildungen). Nach dem Verzeich-
nis der Autorinnen und Autoren, dem Abbildungs- und dem Literaturverzeichnis
(letzteres umfasst 55 S.) erschliefen flinf Register (Stellen, Namen, Orte, For-
schungsgeschichte (knapp 30 relevante Namen) und Sachen) das Buch #uflerst
hilfreich.

Es ist tatséchlich gelungen, dem interessierten (nicht nur) Theologen ein um-
fassendes Nachschlagewerk zu Paulus in die Hand zu geben. Dieses hat selbst-
verstindlich seine Stirken und Schwiichen. Positiv zu werten ist die — so weit ich
beurteilen kann — durchwegs hohe Qualitit der Abschnitte. Obwohl so viele Au-
toren mitbeteiligt waren, bleiben die Texte sachlich und von der Gewichtung her
ausgewogen. Grundinformationen werden konzentriert geboten, die aktuelle For-
schungslage beriicksichtigt und auch kontridre Ansichten und Minderheitsmei-
nungen fair dargestellt. Die pointierte, eigene Meinung der Autoren zu ihrem
Thema bleibt wohltuend im Hintergrund zugunsten von breiteren Sachinformati-
onen, die den Leser zu eigener Meinungsbildung anleiten und auffordern. Die
3—6 monographischen Literaturhinweise am Ende jedes Abschnittes sind immer
zu begriilen und wo sie dazu auffordern, ein (von mir) vermisstes Buch dann
wenigstens im Literaturverzeichnis zu suchen, habe ich dieses bei meinen Stich-
proben beinahe immer gefunden (wirklich vermisst habe ich allerdings die Pau-
lusforscher Thomas R. Schreiner und vieles zu Paulus von N. T. Wright). Erfreu-
lich ist auch, dass methodische Fragen offen besprochen werden (bei der Paulus-
Biographie; Deutungsmodelle Damaskuserlebnis; Chronologie; Theologie aus
den Briefen) und, dass auch die frithe Wirkungsgeschichte inklusive archdologi-
scher und ikonographischer Spuren kurz und kompetent referiert und dargestellt
werden. Bei den Einleitungsfragen werden die {iblichen 7 Briefe unter ,,authenti-
sche* behandelt, bei den iibrigen 6 Briefen wird einleitend immerhin das ,,Prob-
lem der Pseudepigraphie in der paulinischen Tradition* angesprochen (z. B. sind
die Arbeiten von Baum und Wilder verarbeitet). Bei den Pastoralbriefen schlie-
Ben die Ausfithrungen mit Hinweis, dass bis ,,in die Gegenwart ... die Authentizi-
tdt der drei Briefe verteidigt® werde (Hinweis auf Johnson und Towner). Auch
bei den theologischen Themen findet der Leser meist faire Darstellung aktueller
Debatten. So wird z. B. die sogenannte ,,neue Paulusperspektive® im Abschnitt
,Paulusforschung” von Michael Bachmann angemessen vorgestellt und im Ab-
schnitt ,,Theologische Themen® zentrale Thesen wie Glaube/Christusglaube,
Rechtfertigungslehre oder Gesetz/Werke des Gesetzes konstruktiv von Michael
Wolter aufgenommen. ;

Das Handbuch weil3 sich gédngiger historisch-kritischer Forschung(sergeb-
nisse) verpflichtet, ist aber an vielen Stellen dialogbereit im Blick auf konserva-
tivere Ergebnisse. Es dient daher auch fiir evangelikale Theologen und (M.A.-)
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Studierende als eine Fundgrube verlédsslicher Basisinformationen, zu der man
gerne greift.
Jiirg Buchegger-Miiller

Michael Wolter: Paulus. Ein Grundriss seiner Theologie, Neukirchen-Vluyn:
Neukirchener, 2011, geb., 481 S., € 39,90

Michael Wolter (Bonn) gehort zur Generation (geb. 1950) der Neutestamentler,
deren Friichte ihrer Lebensarbeit in diesen Jahren einer breiteren Offentlichkeit
zum Genuss vorgelegt werden (vgl. nur die Rez. zum 1. Bd. seines Rom-
Kommentars und zum Sammelband unten in diesem Jahrbuch). Und es sind reife
und geniessbare Friichte, die zu kosten es sich lohnt!

Auf gut 450 S. entfaltet Wolter in 15 Kapiteln zuerst Biographisches inkl. Be-
kehrung und die erste Zeit in Antiochien (I-I11) und danach in interessanter Rei-
henfolge und nahe an den biblischen Texten der 7 anerkannten Paulusbriefe zu-
erst sieben theologische Kernthemen: das Evangelium, der Glaube, die Heils-
witklichkeit des Todes Jesu, die Taufe, der heilige Geist und die Hoffnung
(IV-IX). In dem Ubergangskapitel X. ,,Christusmystik und Christusteilhabe*,
arbeitet Wolter m. E. liberzeugend heraus, dass die v. a. seit Wrede immer wieder
konstruierte Gegensétzlichkeit einer mystisch-partizipatorischen und einer juridi-
schen Linie bei Paulus den Texten nicht gerecht wird. Er bereitet damit auch
gleich das (iibrigens mit 70 S. umfangreichste) Kapitel XIII ,,Die Rechtfertigung
aus Glauben* vor, wo wir eine wohltuende und reife Darstellung mit kritischer
Aufnahme der berechtigten Anliegen der Neuen Paulusperspektive vorfinden.
Davor finden sich die Kapitel zur Ekklesiologie (XI. ,,Die Gemeinschaft der
Glaubenden®) und Ethik (XII. ,,Die Ethik*). Ans Ende stellt Wolter das Kapitel
»Und was ist mit Israel? (XIV), weil aus seiner Sicht diese Frage bei Paulus in
eine Aporie miindet und ungeldst bleibe.

Damit ist angedeutet, dass es selbstverstéindlich in dieser Paulustheologie Stel-
len gibt, an denen man mit gutem Grund anderer Meinung sein kann. Aus evan-
gelikaler Sicht wiinschte man sich (wenigstens) eine stirkere Einbindung der
weiteren sechs ntl. Texte, die von Paulus geschrieben sein wollen. Schon von
anderen Rezensenten wurde vermerkt, dass Wolter bei der Israelfrage zu einseitig
urteilt, wenn er formuliert, Paulus sei daran ,.theologisch gescheitert” (383 u. a.).
Einige kritisieren seine Zuriickhaltung gegeniiber den Begriffen ,,Sithne* und
»Stellvertretung® im Abschnitt iiber ,,Deutungskategorien und Deutungsmodelle®
im Zusammenhang mit dem Heilstod von Jesus. Andere sind erstaunt, dass der
Heilige Geist dem gegeben wird, der glaubt ,,und nicht etwa umgekehrt* (80f).
Und als Lutheraner vermisst man in der Rechtfertigungslehre das simul iustus et
peccator. Mein Eindruck ist allerdings: Ein Teil dieser Einwiinde entstammt sys-



282 Jahrbuch fiir Evangelikale Theologie 29 (2015)

tematisierenden Versuchen, der ,,Paulustheologie® gerecht zu werden. Gerade
das aber bleibt bei Wolter iiberzeugend, dass er die Paulustexte immer zuerst als
historische Texte aus einer bestimmten Zeit in einem bestimmten Raum liest und
héren will. Das prégt seinen Aufbau, die Gewichtung der Themen, die Wortwahl
und fordert in manchen Féllen einen frischen und unverstellten Blick auf die
Texte und ihre Aussagen (inkl. ausfithrliche Begriffs- und Wortfeldstudien). Und
das zeigt sich auch in der Weigerung, sich in irgendeine systematisch-
theologische Richtung festlegen zu miissen. Wohltuend ist auch die Art und Wei-
se (und Umfang) der Auseinandersetzung mit fritheren oder anderen Ansichten.
Sie bleiben aufs Wesentliche beschrinkt (oft erscheint U. Schnelle als Ge-
spréichspartner, mit dem Uneinigkeit besteht) und zeugen gleichzeitig von grosser
Kenntnis der Forschung. Ein kurzer Durchblick der Literatur zeigt, dass offenbar
A. Schlatter, die Paulustheologie von T. R. Schreiner (4postle of God’s Glory in
Christ. A Pauline Theology, 2001) oder auch die Arbeiten von N. T. Wright (sie-
he schon Rez. zu Horn: Paulus Handbuch, in diesem Jahrbuch) entweder zu we-
nig wichtig oder nicht bekannt waren. Aber das sind Nebensiéchlichkeiten. Das
Buch will eine biblische Theologie des Paulus zeichnen und l4dt auf jeder Seite
zum vertieften Nach- und Mitdenken ein. In jedem Fall eine lohnende Anschaf-
fung.

Jiirg Buchegger-Miiller

J6rg Frey, Benjamin SchlieBer (Hg.): Die Theologie des Paulus in der Diskussi-
on. Reflexionen im Anschluss an Michael Wolters Grundriss, Biblisch-
theologische Studien 140, Neukirchen-Vluyn: Neukirchener, 2013, 294 S., € 39,

Der Sammelband setzt sich vor allem mit der Paulus-Theologie des Bonner Neu-
testamentlers Michael Wolter (Paulus. Ein Grundriss seiner Theologie, 2011)
auseinander. Dabei handelt es sich um die Beitrige einer Tagung der Fachgruppe
»~Neues Testament* der Wissenschaftlichen Gesellschaft fiir Theologie, an dessen
Diskussion Michael Wolter selbst teilnahm, und ,,eine Reihe weiterer kritischer
Diskussionsbeitriige* (Jorg Frey, Vorwort, V). Doch letztlich ,,war und ist es al-
len Beteiligten wesentlich, dass unsere Bemiihungen nicht primér einem Buch
iiber Paulus, sondern dem Denken und der Botschaft des Apostels selbst gelten
soll, dessen Verstindnis fiir Kirche und Theologie bis heute grundlegend ist®,
betont Frey im Vorwort (VI).

Benjamin SchlieBer erdffnet den Sammelband mit einem Beitrag zum Thema
,.Paulustheologien im Vergleich. Eine kritische Zusammenschau neuerer Entwiir-
fe zur paulinischen Theologie® (1-79). Schliefler vergleicht die Paulus-Biicher
von Jiirgen Becker (Paulus, der Apostel der Vilker, 1989, 31998), James Dunn
(The Theology of Paul the Apostle, 1998), Udo Schnelle (Paulus. Leben und
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Denken, 2003) und Michael Wolter. Dabei stellt er fest, dass alle vier Autoren
»ihre Darstellung auf die ,authentischen‘ Briefe des Paulus* griinden (9). .,Bei
Dunn werden die aus dem Romerbrief abgeleiteten dogmatischen Lehrstiicke
zum Gliederungsprinzip, Becker und Schnelle arbeiten mit einer Zweiteilung aus
historischer Rekonstruktion und systematisch-theologischem Abriss, und Wolter
wihlt einen multiperspektiven Zugang mit historisch-biographischen und ,theo-
logischen® Kapiteln® (13). Nach Schliefer werden bei diesem Vergleich ,.beacht-
liche Differenzen hinsichtlich der religionsgeschichtlichen Kontextualisierung
des Volkerapostels™ sichtbar, wihrend weitgehende Einigkeit darin bestehe,
»dass sich in seiner Theologie primér das jiidische Erbe niederschligt, doch
ebenso einhellig wird eine monokausale Ableitung aus dem Judentum (im Sinne
Hengels) abgelehnt* (43).

Stefan Alkier behandelt anschliefend das Thema ,,Konstruktion des Glaubens.
Terminologische, philosophische und theologische Probleme in Michael Wolters
Konzept des Glaubens als Wirklichkeitsgewissheit (81—113). Trotz ,,aller Kritik
im Einzelnen* betont Alkier, ,,dass Wolters Paulusdarstellung die Forschung be-
reichert, gerade auch dann, wenn sie begriindeten Widerspruch hervorbringt*
(81). Alkier beméngelt an Wolters Darstellung, dass er ,,seine den Kulturwissen-
schaften entlehnten Leitbegriffe [und nicht nur diese] nicht definiert* (87). Wol-
ters Rede von der ,,Wirklichkeitsgewissheit“ verfehle ,,durch die doppelte Unter-
bestimmtheit ihre konzeptuelle Funktion® (91). Aus dem ,anachronistischen
Missverstidndnis der paulinischen Berufung zum Apostel als Bekehrung® kon-
struiere Wolter ,.einen folgeschweren Identitéitskonflikt zwischen dem ,jiidischen
Paulus® und dem ,christlichen Paulus* (97). Den Glauben versteht Wolter als
kognitive Aktivitit des Menschen (vgl. Wolter: Paulus, 86). Nach Alkier entleert
Wolter jedoch mit seiner Beschrdnkung des paulinischen Evangeliums ,,auf ver-
balsprachliche Kommunikation® u. a. ,,die Realitiit des Kreuzestodes Jesu® (111).

Simon Gathercole geht in seinem Beitrag mit dem Titel ,.Deutsche Erwiderun-
gen auf die ,New Perspective‘. Eine anglophone Sicht* (115-153) auf deutsche
Reaktionen auf die Neuen Paulusperspektive ein: unter ,,Phase 1 (117ff) geht er
auf Theologen aus Géttingen (Hans Hitbner, Eduard Lohse) und Tiibingen (Peter
Stuhlmacher, Martin Hengel, Ottfried Hofius) ein, unter ,,Phase 2 (136ff) auf
sieben weitere (Karl-Wilhelm Niebuhr: 1999; Friedrich Avemarie: 2001; Micha-
el Bachmann 2005; Jorg Frey: 2006; Jens Schroter: 2007; Jens-Christian
Maschmeier: 2010; Michael Wolter: 2011). Insgesamt kritisiert Gathercole, dass
sich die Debatte der deutschen Exegeten ,,um Dunns Sichtweise kreist, wihrend
Wright fast vollstindig ignoriert wird* (153). Gathercole schlieBt mit folgenden
Worten: ,,Es ist an der Zeit, die neuen Paulussichten im Gesprich mit der ganzen
Brandbreite der internationalen Forschung neu zu bewerten® (153).

Der Frage, ob Paulus tatséchlich an der Israelfrage gescheitert sei, widmet sich
Michael Theobald in seinem Beitrag ,,Ist Paulus wirklich gescheitert? Der Apos-
tel im Selbstgespriich mit dem Juden Paulus — aus der Sicht Michael Wolters*
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(155-183). Nach Wolter ist Paulus bis zuletzt ,,mit seiner jiidischen Vergangen-
heit nicht klargekommen, weshalb die sachlichen Aporien seiner drei Israel-
Kapitel R6m 9-11 zutiefst biographisch begriindet sein sollen (156). Nach The-
obald ist im Gegensatz zu Wolter der ,,Abschied des Paulus von Jerusalem [im
Romerbrief und mit dem anschlieBenden Besuch] in keinem Fall ein Abschied
von der jlidischen Vergangenheit der Kirche, sondern im Gegenteil deren Fest-
schreibung im Sinne der von Gott so gewollten Gemeinschaft von Juden und
Heiden® (173). Paulus versuche in R6m 11,28-32 das, was er in Rém 11,25-27
,seinen Adressaten in Gestalt eines Prophetenwortes als ,Offenbarung® Gottes
mitteilt, ... nach seiner inneren Plausibilitéit auszuschlieen (176).

Wolfgang Stegemann Beitrag trigt die Uberschrift ,,Wie wértlich miissen wir
die Worte des Apostels Paulus nehmen? Einige Uberlegungen im Anschluss an
Michael Wolters ,Grundriss der Theologie des Paulus’* (185-212). Stegemann
,.gefillt der grundlegende Ansatz, der Michael Wolters anregendes Paulus-Buch
prigt®, da sein Interesse ,,den vor uns liegenden Texten, die Paulus zugerechnet
werden®, gelte (185). Dabei mache sich das Buch ,,durchaus postmoderne Uber-
zeugungen zu eigen®, namlich dass ,,wir nicht mehr behaupten konnen, unsere
Auslegung der Paulustexte wiirde das, was der Apostel in ihnen bzw. mit ihnen
gemeint hat, wiedergeben®, obwohl Wolter sich selbst nicht immer an dieser Ein-
sicht halte (187). Stegemann geht u. a. auf die ,,Gefahr der Dogmatisierung der
paulinischen Theologie* ein (190ff), wobei es neben anderen Punkten um die
Frage geht, wie Wolter die ,,Rechtfertigung aus Glauben® bei Paulus versteht.
Wolter bevorzugt gemil Stegemann ,,bei weitem die metaphorische und kogniti-
ve Perspektive auf die paulinischen Briefe® (202).

Athanasios Despotis setzt sich in seinem Beitrag mit dem Titel ,,Das paulini-
sche Christentum als Bekehrungsreligion und das ekklesiologische Verstindnis
der paulinischen Rechtfertigungslehre® (213-236) als orthodoxer Theologe mit
der Paulus-Theologie von Wolter auseinander. Nach Despotis verfiigt ,,das Kon-
zept der Bekehrung iiber eine sehr zentrale Stelle nicht nur im Neuen, sondern
auch im Alten Testament®, obwohl die Paulusbriefe (die an Gldubige gerichtet
sind!) keinen Ruf zur Bekehrung lieferten, sondern ,,auffillig die Situation und
die Perspektive der Gemeinden, welche die Hinwendung zum Christusglauben
als Bekehrung erfahren haben®, reflektierten (224). Fiir die dstlichen Exegeten
sei das Bekehrungskonzept interessant, ,,weil sie dadurch die Gelegenheit finden,
eine andere fundamentale Lehre der Ostkirche zu belegen, ndmlich die Entschei-
dungsfreiheit” (227). Damit das Buch Wolters ,,als Kraft beim Leser einwirken®
kénne, miisse ,,seine ganze innere Welt bereit dazu sein®, und aus diesem Grund
miisse man iiber die wissenschaftliche Exegese Wolters hinaus .,seine ganze in-
nere Welt vorbereiten, um die Texte des Paulus als belebendige Kraft spiiren zu
kénnen* (235).

Nach Ruben Zimmermann, dessen Beitrag die Uberschrift ,,Ethikbegriindung
bei Paulus. Die bleibende Attraktivitit und Insuffizienz des Indikativ-Imperativ-
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Modells* (237-255) trdgt, macht Wolter sich in seiner Paulus-Theologie zum
Anwalt des so genannten ,,Indikativ-Imperativ-Modells* (240). Zu Recht weise
er darauf hin, ,.dass es hier um Metaphern geht* (243), doch eine Erkldrung des
Imperativs erfolge bei Wolter an keiner Stelle explizit (244). Auf der Ebene der
wissenschaftssprachlichen Analytik bleibe unbefriedigend, ,.dass von Wolter
(abgesehen von dem kurzem Hinweis auf Schleiermacher) keinerlei Anschluss an
den ethischen Fachdiskurs gesucht* werde (254).

Schlussendlich reagiert Wolter selbst auf diese Beitréige (257-287). Und zwar
nicht, indem er sich Beitrag fiir Beitrag vornimmt, sondern indem er ,,die wich-
tigsten Sachfragen in den Vordergrund® stellt und ,,auf dieser Grundlage das Ge-
sprdch mit den Autoren der anderen Beitrige® fiihrt (258). Das gibt Wolter die
Gelegenheit, ,,das eine oder andere noch einmal mit anderen Worten und an an-
deren Beispielen zu erkldren und die eine oder andere Fehldarstellung richtigzu-
stellen® (287).

Der Sammelband hilft, sich kritisch mit der Paulus-Theologie von Michael
Wolter auseinanderzusetzen, und gibt Anregungen fiir die Auslegung der Paulus-
briefe und auch in Bezug auf die Abfassung einer Paulus-Theologie. Gleichzeitig
wird aber auch eine allgemeine Schwiiche der neueren Paulus-Theologien deut-
lich, nimlich dass die Paulus-Theologie nur aus den unumstrittenen Paulusbrie-
fen abgeleitet wird, wodurch sie deutlich eingeschréinkt wird. Die Angst, dem
»Dogmatismus® und ,,Anachronismus® zu verfallen, ist sicher grundsitzlich be-
rechtigt, sie sollte aber nicht zur Willkiir der Exegese fiihren.

Jacob Thiessen



Systematische Theologie

1. Hilfsmittel

Siegfried M. Schwertner: I4TG® — Internationales Abkiirzungsverzeichnis fiir
Theologie und Grenzgebiete. Zeitschriften, Serien, Lexika, Quellenwerke mit bib-
liographischen Angaben, Berlin: Walter de Gruyter, 32014, geb., XLIIT+726 S.,
€ 179,95

IATG (1974) — IATG? (1992} — IATG® (2014): Vierzig Jahre lang hat Siegfried
Manfred Schwertner (1936-2012) mit dem von ihm sorgfiltig erstellten und je-
weils akribisch und umfassend aktualisierten ,Internationalen Abkiirzungsver-
zeichnis fiir Theologie und Grenzgebiete®, welches 1976 in die ,,Theologische
Realenzyklopddie® iibernommen wurde (*1994), zur theologischen Forschung
beigetragen, welche ihm dafiir zu sehr grofem Dank verpflichtet ist. Nun liegt
der ,,Schwertner® in der dritten Auflage vor.

Im an Pfingsten 2012 verfassten ,Vorwort zur 3. Auflage” informiett
Schwertner dariiber, dass die IATG-Abkiirzungen mit denen des SBL Handbook
of Style abgeglichen und abweichende SBL-Abktirzungen in Kursivdruck hinzu-
gefligt wurden (V). In der ,Einfithrung* schreibt er dann iiber Zielsetzung und
Anspruch des IATG": ,,Es macht fiir ca. 18.300 Titel von Zeitschriften, Serien,
Lexika und Quellenwerken normative Abkiirzungsvorschldge™ (XI).

Das IATG? erinnert in seiner fiinfsprachigen Ausflihrung und seinem Aufbau
stark an das IATG* Der lange Einleitungsteil (XI-XLIII) fiihrt zun#chst auf
Deutsch, Englisch, Franzosisch, Italienisch und Spanisch in das Werk ein. Da-
nach werden die im bibliografischen Teil benutzten Abkiirzungen erklért sowie
die Abkiirzungen fiir biblische Biicher, Quellenschriften und Textausgaben der
Bibel, auBerkanonische Schriften, neutestamentliche Apokryphen und Apostoli-
sche Viter, Qumranschriften, Werke von Philo Alexandrinus und Flavius Jo-
sephus, das rabbinische Schrifttum und die Nag-Hammadi-Schriften aufgelost.

Dann folgt das eigentliche Abkiirzungsverzeichnis welches sich in zwei Teile
gliedert: ,,Abkiirzungsauflosungen® (1-191) und ,,Titel mit bibliographischen
Angaben und Abkiirzungen® (193-726).

Meine Aufgabe ist es nun, dieses Abkiirzungsverzeichnis kritisch zu bespre-
chen. Wenn ich somit im Folgenden einige negative Punkte im Hinblick auf das
insgesamt sehr zuverléssige sowie benutzerfreundlich gestaltete IATG® duBere,
dann tue ich dies in dem BewuBtsein, dass dabei das franzdsische Sprichwort ,,La
critique est aisée, mais ’art est difficile* (Kritisieren ist leicht, Selbermachen ist
schwer) in besonderem Mafle zutreffend ist.
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Die Abkiirzung ,,SS* sollte man nach den Griueltaten der .,Schutzstaffel
wihrend des nationalsozialistischen Terrorregimes m. E. iiberhaupt nicht mehr
anderweitig verwenden. Dass diese Abkiirzung im IATG (und den fritheren Auf-
lagen) ausgerechnet fiir die .,Studi semitici* benutzt wird (164, 650), kann ich
nicht verstehen und empfinde ich als dullerst gedanken- und taktlos. Ich schlage
vor, fiir diese Reihe in Zukunft die im TATG’ nicht vergebene Abkiirzung
»StSem™ zu verwenden.

Bei aller Wertschitzung fiir das von Schwertner erarbeitete Verzeichnis kann
ich nicht verschweigen, dass ich {iberrascht war, als ich bereits nach kurzer Be-
schiftigung mit dem IATG’ eine verhdltnismiBig grofie Anzahl von Liicken ge-
funden hatte. Im Folgenden nenne ich einige Titel, die im IATG® (und z. T. be-
reits in den fritheren IATG-Ausgaben) leider keine Beriicksichtung gefunden ha-
ben.

Im Gegensatz zu Worterbiichern wie Liddell-Scott und PGL wird das ebenso
seminale Oxford Latin Dictionary im IATG® erstaunlicherweise nicht beachtet.
Die Grammatik ,,Blass-Debrunner*, von der im IATG’ lediglich die 9. Auflage
von 1954 erwihnt wird (411), liegt bereits in der von Friedrich Rehkopf bearbei-
teten 18. Auflage vor (2001).

Im Hinblick auf wissenschaftliche Buchreihen ist mir u. a. das Fehlen von
»Grundwissen Theologie® (Stuttgart), .Islams contemporains® (Louvain-la-
Neuve), ,,L’Ecriture de la Bible* (Paris), ,,Library of Pauline Studies* (Peabody),
»Studies on the Apocryphal Acts of the Apostles” (Kampen, Leuven) und ,,Tria
Corda™ (Tiibingen) aufgefallen.

Auch die Kommentar-Reihen ,,Calwer Bibelkommentare* (Stuttgart) und
»Theologischer Kommentar zum Neuen Testament* (Stuttgart) werden im IATG?
nicht beriicksichtigt. Zudem ist mir nicht ersichtlich, warum der im IATG? ge-
nannte ,,Hermeneia“-Kommentar (ebd., 297) nicht in das IATG® iibernommen
wurde.

In Bezug auf theologische Fachzeitschriften ist mir v. a. das Fehlen von Early
Christianity (Tiibingen) und Pneuma: The Journal of the Society for Pentecostal
Studies (Leiden) ins Auge gefallen. Letzteres Periodikum erscheint bereits seit
1979 und wird im SBL Handbook of Style aufgefiihrt (ebd. 143). Dass das IATG’
nicht durchweg auf dem allerneuesten Stand ist, zeigt sich zudem daran, dass
hierin weder der neue Untertitel von Der Islam (seit 2012: ,,Journal of the Histo-
ty and Culture of the Middle East*) noch — was aber durchaus verstindlich ist —
der neue, verkiirzte Titel der ZNW (seit 2014 ohne den Zusatz ,,und die Kunde
der &lteren Kirche*) vermerkt ist (vgl. resgektive 449 und 721). Auch einige
evangelikale Zeitschriften haben im IATG" keine Erwihnung gefunden. Hier
wiren z. B. Evangel: The British Evangelical Review (Exeter), Islam und christ-
licher Glaube: Zeitschrift des Instituts fiir Islamfragen (Niirnberg) und die bereits
seit dreifig Jahren bestehende niederldndische Vierteljahresschrift Soteria:
Kwartaalblad voor evangelische theologische bezinning (Sliedrecht) zu nennen.
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In dieser fiir das Jahrbuch fiir evangelikale Theologie verfassten Rezension
sollte jedoch auch die erfreuliche Tatsache nicht unerwihnt bleiben, dass die Ab-
kiirzung ,,JJETh® im IATG® nun nicht mehr filschlicherweise — wie im IATG?
(70, 315) — mit ,,Jahrbuch fiir evangelische Theologie* aufgeldst, sondern mit
dem eigentlichen Titel unseres Jahrbuches erklért wird (95, 456).

Im IATG’ finden sich auch Titel, die aufgrund ihrer Kiirze iiberhaupt nicht
abgekiirzt werden brauchten (z. B. Reli, Apocrypha). So ist das IATG® weit mehr
als ein Abkiirzungsverzeichnis: Es bietet eine hilfreiche und umfangreiche Uber-
sicht der Titel, die fur das theologische Forschen relevant sind.

Gleichzeitig ist jedoch festzustellen, dass elektronische Publikationsorgane
(z. B. E-Journals, Online-Lexika) im IATG® deutlich zu wenig Aufmerksamkeit
erhalten. So sucht man z. B. das von der Deutschen Bibelgesellschaft verantwor-
tete ,, Wissenschaftliche Bibellexikon im Internet* (WiBiLex) im IATG’ verge-
bens.

Die Abkiirzung IATG’ wird in den kommenden Jahrzehnten aus der theologi-
schen Forschung und Lehre wohl nicht mehr wegzudenken sein. Es ist davon
auszugehen, dass die dritte Auflage von Schwertners wertvollem und unentbehr-
lichem Abkiirzungsverzeichnis weltweit konsultiert und in theologischen Ab-
handlungen als das maligebliche Abkiirzungsverzeichnis angefiihrt werden wird.
Das heiit: Das IATG® sollte in keiner gut ausgestatteten theologischen Biblio-
thek fehlen.

Boris Paschke

2. Dogmatik

Marion Dittmer: Reich Gottes. Ein Programmbegriff der protestantischen Theo-
logie des 19. Jahrhunderts, Berlin, New York: De Gruyter, 2014, 372 S., Ln.,
€119,95

Die vorliegende Neuendettelsauer Dissertation erschlieft einen Zugang zu unter-
schiedlichen theologischen Konzeptionen des 19. Jahrhunderts iiber den Begriff
.Reich Gottes, womit hier ein Leit- bzw. Grundgedanke gemeint ist, anhand
dessen sich zentrale theologische Zuordnungen und Verhiltnisbestimmungen
vornehmen lassen. Konkret geht es der Vfn. um die sachgemifBe Zuordnung von
Gottes Wirken und menschlichem Handeln, von Transzendenz und Immanent
sowie von ,,zu erhoffendem und ethisch zu erreichendem Gut* (6). Sie méchte
zeigen, dass ,,Reich Gottes* in der Theologie des 19. Jahrhunderts fiir ein Integ-
rationsmotiv steht, in dem moderne Gedankenwelt und christliche Tradition so
aufeinander bezogen werden, dass die bleibende, auch gesellschaftliche, Bedeu-
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tung des Christentums einsichtig wird. Die zu untersuchenden Theologen sollen
also aus ihrer Zeit heraus verstanden und gewiirdigt werden.

In drei umfangreichen Kapiteln werden die Reich-Gottes-Ideen dreier mehr
oder weniger bekannter Theologen untersucht. Im ersten Sachkapitel geht es um
Franz Theremin (1780-1846), der, theologisch geprédgt durch Georg Christian
Knapp. seinerzeit neben Schleiermacher als einer der wirkméchtigsten (Berliner)
Prediger galt, ohne erkennbar mit den groBen Theologen seiner Zeit in Kontakt
gestanden zu haben. Theremins Theologie zeigt ein priméres Interesse an der
Glaubenserfahrung und sittlichen Existenz des Menschen, ist gleichwohl jedoch
theozentrisch ausgerichtet. In der Sache geht Theremin davon aus, dass das Reich
Gottes einerseits als Gemeinschaft der vollendeten Seelen im Himmel bereits
verwirklicht ist, es andererseits die noch unvollkommene Gemeinschaft in der
Verbundenheit mit Christus meint, die sich in dieser Welt sukzessive durchsetzen
wird. Die irdischen Gemeinschaftsbildungen wie Familie, Staat und Kirche ver-
steht er in je spezifischer Weise als ,,Vorschule™ fiir das vollendete Reich Gottes.
Das bedeutet: Fiir Theremin ist das Leben jedes Menschen auf Gemeinschaft und
damit in letzter — heilsgeschichtlicher — Konsequenz auf das (vollendete) Reich
Gottes ausgerichtet. Aufgabe menschlicher Gemeinschaftsbildungen ist die Er-
ziehung des Menschen hin zur Gottes- und Néchstenliebe als Ausdruck der be-
wussten Teilhabe am Reich Gottes. Dies impliziert eine Hochschétzung der Fa-
milie sowie einen Staatsprotestantismus, bei dem die Ausbildung christlicher Ge-
sinnung faktisch in Gestalt der biirgerlichen Tugenden die Einheit und den Zu-
sammenhalt der Gesellschaft sichern soll. Die Vfn. urteilt: ,.die Reich-Gottes-
Idee steht fiir eine Totalintegration all dessen, was es in der Welt gibt, und zwar
unter christlichem Vorzeichen* (129).

Im Vergleich zu Theremin ist die Reich-Gottes-ldee bei Isaak August Dorner
(1809—1884) begrifflich schirfer ausgearbeitet. Fiir Dorner ist das Reich Gottes
der Endzweck und zugleich der Einheitspunkt der Welt. Als Zielursache alle
Seins begriindet, erm&glicht und orientiert das Reich Gottes das sittliche Handeln
des Menschen. Dieses sittliche Handeln wird als Bestimmtsein durch die Liebe
charakterisiert und ist nach Dorner nur im Christentum wahrhaft méglich. Dafiir
steht die christologische Begriindung alles sittlichen Tuns ein, insofern Christus
Gemeinschaft stiftet, die Empfinglichkeit fiir Gottes Liebe einpflanzt und als
Lehrer und Vorbild zur Anerkennung des Reiches Gottes hinfiihrt. Auch in dieser
Konzeption sind géttliches und menschliches Handeln ineinander integriert: Gott
ist der Zwecksetzer, der alles von auBen lenkt (Vorsehung), wihrend dieser
Zweck durch sittliche Betitigung des Glaubens vom Menschen angeeignet wird.
Dieses Zuordnungsverhéltnis wird von Dorner durch eine differenzierte Verwen-
dung des Begriffs ,,Organismus® niher erldutert, wobei die Menschheit, die Welt
und das Reich Gottes in je bestimmter Weise als Organismus verstanden und
aufeinander bezogen werden. Auch hier gilt, dass das sittliche Handeln des Men-
schen als ., Teilverwirklichung®* des Reiches Gottes verstanden, der eschatologi-
sche Vorbehalt jedoch nicht aufgehoben wird. Mehr noch: Dorner lehnt es ab,
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Kirche und Reich Gottes in der Vollendung als identisch zu denken und vertei-
digt vehement die Hoffnung des christlichen Glaubens auf ein zukiinftiges,
menschlichem Zugriff entzogenes Handeln Gottes. Dorners Vermittlungstheolo-
gie steht damit fiir eine Vermittlung von christlicher Tradition und modernem
Denken: Zwischen der Vergangenheit und der von Gott heraufgefiihrten zukiinf-
tigen Vollendung steht ,.der geschichtliche ethische Prozess, der zugleich Bedin-
gung und Vermittlung der Vollendung ist* (211). — Wiinschenswert wire es ge-
wesen, dass die sperrigeren Aspekte von Dorners Geschichtstheologie stirker
ausgeleuchtet wiirden: seine Erwartung eines grofien Abfalls vom Christentum
am Ende der Zeit und die Anzeichen einer sich zur Krise auswachsenden Ent-
wicklung in der Gesellschaft bediirften m. E. einer stirkeren konzeptionellen
Einordnung.

Der dritte fiir die Untersuchung ausgew#hlte Theologe ist Johann Tobias Beck
(1804—-1878). Er steht hier fiir eine Theologie, bei der in der Ausrichtung an der
Bibel die heilsgeschichtlichen Linien des Handelns Gottes erkannt werden sollen.
Kennzeichnend fiir Beck ist seine Vorstellung von der organischen, in Analogie
zur Natur verstandenen Entwicklung der Offenbarung. Diese Entwicklung hat
ihren geschichtlichen Samen in der Person Jesu Christi, der vollendeten Verbin-
dung von Geist und Natur bzw. Materie, die einen dynamischen Prozess auslst,
in dessen Verlauf der transzendente géttliche Geist der Welt immanent wird.
Dem Eingehen in das Reich Gottes geht von daher eine Wirksamkeit des Men-
schen voraus, die ihrerseits jedoch durch Leben des Reiches Gottes in der Person
Christi tiberhaupt erst ermdglicht wird. Gegentiber den Einheitstendenzen in den
Konzeptionen Theremins und Dorners betont Beck stéarker die Unterscheidungs-
momente. So hebt er das Reich Gottes als eine himmlisch bereits bestehende
Wirklichkeit sachlich von dem durch sittliche Bet#tigung sich geschichtlich reali-
sierenden Reich Gottes ab, ohne den in Gottes Gerechtigkeit und Liebe liegenden
Kontinuitdtsaspekt zu leugnen. Alles Diesseitige ist nach Beck Vorbereitung auf
eine davon zu unterscheidende jenseitige Wirklichkeit, in deren Licht die hiesige
Welt unter dem Vorzeichen des Negativen bzw. Bsen zu stehen kommt. Ent-
sprechend wird auch der Gerichtsgedanke stirker profiliert. Die Dialektik von
christlicher Aktivitdt und Passivitit, von gegenwértigem und zukiinftigem Han-
deln Gottes wird gleichwohl nicht einseitig aufgeltst, insofern Beck ein ausge-
prigtes Interesse an den jeweiligen Ubergiingen zeigt, die in eine heilsgeschicht-
liche Okonomie eingezeichnet werden. So durchlduft Christus, der Mittler, in
seiner gottmenschlichen Persdnlichkeit eine Entwicklung, bei der sein Tod ihn
auf eine neue, hdhere Entwicklungsstufe bringt, die Welt geht auf eine endzeitli-
che ,,Offenbarungs- und Triumpf-Epoche* zu, die Beck auf der Folie chiliasti-
sche Vorstellungen interpretiert. Die Gemeinde der freiwillig und bewusst fiir
den Glauben entschiedenen Christen wiederum ist der Ort und Instrument des
anbrechenden Reiches Gottes, wobei Beck sich deutlich von der ,,christlichen
Weltkirche® abgrenzt. Insgesamt gilt: Dogmatik und Ethik sind zu unterscheiden,
denn Gott fiihrt die Welt souveréin ihrem Ziel entgegen, wihrend es Aufgabe des
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im Glauben stehenden Menschen ist, sich dem gottlichen Willen unterzuordnen
und ein Gott gefilliges Leben zu fithren. Letzteres ist bei Beck eine notwendige,
aber eben keine hinreichende Bedingung dafiir, in Gottes vollendetes Reich ein-
zugehen. Angesichts eines weithin negativen Weltverhéltnisses und dem Ver-
trauen auf die Selbstdurchsetzungskraft des Reiches Gottes kann der Vfn. zufolge
bei Beck ,,von einem konsequent dualistischen Weltentwurf gesprochen werden,
dessen Ziel jedoch gerade die Einheit ist* (315).

In der abschlieBenden Reflexion arbeitet die Vfn. noch einmal heraus, dass es
der Bezug auf die Reich-Gottes-Idee den Theologen des 19. Jahrhunderts ermdg-
lichte, Gott und Welt bzw. géttliches und menschliches Handeln in ein angemes-
senes Verhiltnis zu bringen. Historisch interpretiert sie diese Uberlegungen als
Versuch, angesichts einer zunehmenden Pluralisierung und Fragmentierung der
Gesellschaft den Entwurf einer Gesellschaft zu entwickeln, die sich als teleolo-
gisch auf Gottes Reich ausgerichtete Einheit begreift und nicht am Individualis-
mus zerbricht. Sie wiirdigt in differenzierter Weise das Anliegen der untersuch-
ten Theologen, die Notwendigkeit des Christentums in einer sich #indernden Ge-
sellschaft zu plausibilisieren, indem die christliche Reich-Gottes-Idee der Gesell-
schaft zur Orientierung angeboten wird. Die Arbeit weist m.E. iiberzeugend
nach, dass der — in der Dialektischen Theologie verbreitete — Vorwurf des anth-
ropozentrischen Subjektivismus in der Theologie des 19. Jahrhunderts (zumin-
dest) den vorgestellten theologischen Konzeptionen nicht umfiinglich gerecht
wird. Die Vfn. markiert ebenso zutreffend, ,,dass der Glaube an ein Leben nach
dem Tod zu dem Kriterium fiir die Uberzeugungskraft des Christentums iiber-
haupt wird™ (336). So erweist sich diese theologiegeschichtlich angelegte Unter-
suchung in ihren geschichtstheologischen und sozialethischen Fragestellungen
als hoch relevant in einer Zeit, in der unserer Gesellschaft sowohl die Hoffnung
einer kiinftigen Welt als auch die Vision gesellschaftlicher Einheit in Verschie-
denheit zunehmend abhandenkommt.

Der besondere Vorzug dieser konsequent gegliederten und sehr gut lesbaren
Arbeit liegt in der Grundentscheidung der Vfn., die Anliegen und Ausfiihrungen
der Autoren im Horizont ihrer Zeit verstehen und wiirdigen zu wollen. Ohne un-
kritisch zu werden, gelingt es der Vfn., die Autoren auf ihr jeweiliges Anliegen
hin zu befragen und positiv herauszuarbeiten, inwieweit die untersuchte Reich-
Gottes-Konzeption den christlichen Glauben im Kontext des Verstehenshorizonts
der Zeit zu plausibilisieren vermag. Hinsichtlich der ausgewihlten Theologen
betritt die Vfn. Neuland (Theremin) oder schlieBt bestehende Forschungsliicken
(Dorner, Beck). Mit ihrer positiven Aufnahme der Beitriige Jan Carsten Schnurrs
zum Geschichtsverstdndnis in der Erweckungstheologie und einem von kriti-
schem Wohlwollen getragenen Interpretationsansatz dreier fiir die erweckliche
Theologie (unterschiedlich) wichtiger Theologen hat Marion Diemer (verh. Si-
chert) einen in besonderer Weise anzuerkennenden Beitrag zur Férderung der
systematischen Erforschung evangelikaler Theologie geleistet.

Christoph Raedel
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Wayne Grudem: Biblische Dogmatik. Eine Einfiihrung in die Systematische The-
ologie, Theologisches Lehr- und Studienmaterial des Martin-Bucer-Seminars 29,
Bonn: VKW, Hamburg: Arche-Medien, 2013, geb., 1430 S., € 59,90

Verfasser dieser urspriinglich 1994 auf Englisch erschienenen und im englisch-
sprachigen Raum viel verkauften Dogmatik ist der 1948 geborene Wayne Gru-
dem, Professor of Theology and Biblical Studies am 1987 gegriindeten protestan-
tischen, denominationell jedoch nicht festgelegten Phoenix Seminary. Nach ,,Ga-
be der Prophetie im Neuen Testament und heute” sowie ,,.Die Rolle von Mann
und Frau in der Bibel ...* ist dies sein drittes ins Deutsche tibersetzte Buch.

Die ersten sechs Eindriicke (und sich daran anschlieBende Fragen und erste
Bewertungen) dieses im urspriinglichen Sinn des Wortes gewichtigen Buches —
es bringt sagenhafte 2,2 kg auf die Waage! — sind nach dem ersten Reinschauen
und Anlesen wie folgt:

e Etwas sehr AuBerliches, fiir die Vermittlung und das gegenseitige Gespriich
von deutschen und englisch-amerikanischen Autoren jedoch Offenbarendes ist
die Tatsache, dass Grudem neun Seiten englisch-amerikanische Literatur
nennt, aber nur eineinhalb Seiten deutschsprachige.

¢ Im Aufbau dhnelt Grudems Dogmatik anderen Dogmatiken. Seine sieben Teile
sind: 1. die Lehre vom Wort Gottes, 2. von Gott, 3. vom Menschen, 4. von
Christus und dem heiligen Geist, 5. von der Zueignung der Erldsung, 6. von
der Kirche und 7. von der Zukunft.

Nach Grudems biblisch-dogmatischen Uberlegungen steht als ,,Anhang 1: Histo-

rische Glaubensbekenntnisse”. Hier kann natiirlich keine Vollstdndigkeit erwartet

werden. Die fiir Deutschland unabdingbare Barmer Theol. Erkldrung vermisst
man schmerzlich. Zuletzt abgedruckt ist ,,Die Chicago-Erkldrung zur biblischen

Irrtumslosigkeit™; es fehlen jedoch Jahresangaben.

e Grudems Dogmatik bezieht sich nicht auf Martin Luther und die lutherische
Tradition (BSLK), auch nicht auf Karl Barths KD, sondern historisierend mehr
auf Calvin und die &ltere reformierte Tradition. Als lutherische Dogmatiken
werden in bibliographischen Verweisen immerhin genannt: Elert, Pieper, (John
Theodore) Mueller und Schlatter (nicht jedoch Althaus, Brunner oder
Schlink), von den neueren nur Péhlmann und Hérle. Zumindest deutsche The-
ologen werden diese Beschrinkungen als Mangel kritisieren. Last, but not
least: Was bedeutet es, dass fiir Grudem Schleiermacher nie gelebt, gelehrt und
geschrieben zu haben scheint?

e Grudem schrieb seine Dogmatik — so die ersten Sitze seines Vorwortes —
,wnicht fiir andere Theologiedozenten®, sondern ,,fiir Studenten* und ,,auch fiir
jeden Christen, der einen Hunger danach versplirt, die zentralen Lehren der
Bibel in einer gréfBeren Tiefe kennenzulernen® (21). An neueren, aktuellen,
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deutschen sogenannten Laien-Dogmatiken fehlt es zweifelsohne. Aber fiillt
Grudem diese Liicke aus? Meines Erachtens nicht.

e Als erstes der sechs Kennzeichen seiner Dogmatik nennt Grudem ..eine klare
biblische Basis™ (21). Deshalb zitiert er hdufig Bibelstellen in voller Linge (in
der Regel die Elberfelder Bibel oder die Ubersetzung von Schlachter). Und am
Ende eines jeden der 57 Kapitel steht eine Bibelstelle zum Auswendiglernen.
AuBerdem werden ,,Fragen zur persénlichen Anwendung® gestellt. Letzteres
ist sehr zu loben und ein groBer Vorzug. Eine durchgiéingige Frage wird jedoch
sein, wie sich Schriftbezug und theologisches Nachdenken zueinander verhal-
ten.

e Der umfangreichste der sieben Teile ist der fiinfte: ,,Die Lehre von der Zueig-
nung der Erlosung®; er umfasst 13 Kapitel. Nur noch der zweite Teil (,,Die
Lehre von Gott*) umfasst mehr als zehn Kapitel. Grudem ist sich dessen be-
wusst (737: ,,Dieses Thema [sc. Zueignung des Heils] wird in systematischen
Theologien nicht oft in einem eigenen Abschnitt behandelt®), begriindet seine
Schwerpunktsetzung jedoch nicht. Werden soteriologische Fragen im Ver-
gleich zu anderen nicht iibergewichtet?

Nach diesen ersten sechs Eindriicken mdchte ich den Blick im Folgenden exemp-

larisch auf Kapitel 17 richten. Als Teil der Uberschrift Wunder stellt Grudem

zwei Fragen: ,,Was sind Wunder? Kénnen sie heute geschehen?* (392). Er ordnet

Wunder der Vorsehung Gottes zu, die er im vorangehenden Kapitel 16 behandelt.

Grudems Definition eines Wunders lautet in Anlehnung an John Frame (bei ihm

hatte Grudem 19711973 studiert, ihm gegeniiber driickt er auf S. 27 seine tiefe

und fortdauernde Dankbarkeit aus): ,,Ein Wunder ist eine weniger alltigliche Art
der Wirksamkeit Gottes, bei der er die Ehrfurcht und die Bewunderung der Men-
schen weckt und Zeugnis ablegt von sich selbst. (393). Diese Definition wird
von anderen abgegrenzt. Leider werden dabei weder Personen noch Quellen ge-
nannt. Nach einem kurzen biblischen, vor allem auf das AT konzentrierten

Durchgang, werden ,,.Wunder als Kennzeichen des Zeitalters des Neuen Bundes*

(396) beschrieben und mit Verweis vor allem auf Evangelientexte vier weitere

Zwecke fiir Wunder genannt. Grudem sieht keinen Grund fiir die Annahme, dass

es nach dem Tod der Apostel ,,weniger oder keine Wunder geben wiirde.” (407).

Nach einem kurzen Abschnitt {iber .,[f]lalsche Wunder* fragt er im letzten Ab-

schnitt: ,,Sollen Christen heute nach Wundern trachten?* Entgegen anderen, die

das Verlangen nach Wundern heute als siindhaften und ungliubigen Wunsch dis-
qualifizieren, schreibt Grudem: ,, Wunder sind Gottes Werk, und er wirkt sie, um
sich selbst zu verherrlichen und unseren Glauben zu stirken.“ (411). In dieser

Linie weiter denkend, lauten Grudems letzte seiner ,,Fragen zur persénlichen An-

eignung™: ,,Wiirden Sie heute gerne mehr von dem Wirken der auBergewdhnli-

chen Kraft des Heiligen Geistes (oder mehr ungewthnliche Gebetserhérungen) in
ihrer eigenen Gemeinde sehen oder nicht? Welche Gefahren kinnen bestehen,
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wenn mehr Wunder geschehen? Welcher Nutzen und welche Segnungen kénnten
daraus erwachsen?* (412).

Abschliefendes zur Sache (Wunder) und einige Einschitzungen:
In der weiterfithrenden Literatur (1376) sind zwei Werke Grudems zum Thema
Wunder verzeichnet; diese werden in Kapitel 17 jedoch nicht genannt.
Innerhalb der Grudemschen Dogmatik wird zwar in Kapitel 53 bei den Gaben
des Heiligen Geistes .,C. Wunderkriifte” auf Kapitel 17 verwiesen (1178): ein
sachlich mehr als angebrachter Verweis unterbleibt jedoch im darauf folgen-
den Abschnitt ,,D. Heilung®. Und ein Mangel, der meines Erachtens gravie-
rend ist: nirgendwo wird in Kapitel 17 auf Kapitel 53 verwiesen.
Wie bei anderen dogmatischen Topoi wird auch in Kapitel 17 so gut wie jede
relevante Bibelstelle in die Uberlegungen mit einbezogen. Dies ist eine der
Stiarken Grudems. Er erliegt jedoch der Gefahr, die Bibel fldchig zu lesen und
zu verstehen. Eine Untersuchung von Grudems (konservativer) Lehre von der
Heiligen Schrift wire angezeigt. Die Wunderfrage jedenfalls ist zu wenig in
die Gotteslehre (Verstindnis des welthaften Wirkens Gottes), in die Christolo-
gie und die Pneumatologie eingebunden. Des Weiteren fehlen mir eschatologi-
sche Aspekte.
So gut wie nicht sieht und bedenkt Grudem die Phénomene sich weltweit er-
eignender Heilungen und Wunder. Dies wirft die Frage nach einer biblisch-
christlichen Bewertung und Einordnung auf. Der Abschnitt ,,Falsche Wunder*
beinhaltet Richtiges, schieBt aber — salopp gesagt — zu kurz.
In den neueren Lexikonartikeln zu ,,Wunder® (beispielsweise TRE [2004] und
RGG [2005]) ldsst sich erfreulicherweise eine groBere Offenheit fiir die Wirk-
lichkeit und Realitiit biblisch-christlicher Wunder konstatieren. Es wird darin
auch viel Literatur genannt (Anm.: Alkier, Weissenrieder [Hg.], Miracles Revi-
sited. New Testament Miracle Stories and their Concept of Reality, 2013).
Grudem nimmt Grundlagenliteratur gar nicht oder zu wenig zur Kenntnis. Vor
allem wird sie gar nicht bzw. zu wenig diskutiert. Beides aber sollte eine
Lehrbuch-Dogmatik leisten.
Sachlich nur unwesentlich unterscheiden sich Hérles Dogmatik 32007, 380f
von folgenden sehr praktischen S#tzen Grudems: ,,Christen sollten (jedoch)
sehr achtsam sein und duBerste Vorsicht walten lassen, um in ihrem Bericht
iiber Wunder, wenn sie denn geschehen, genau und korrekt zu sein. Dem
Evangelium kann viel Schaden erwachsen, wenn Christen, wenn auch nur in
Kleinigkeiten, die Fakten einer Situation {ibertreiben oder verzerren, wo ein
Wunder geschehen ist. Die Kraft des Heiligen Geistes ist gro genug, um zu
wirken, wie er will, und wir sollten niemals die tatsdchlichen Fakten der Situa-
tion ,ausschmiicken®, einfach um die Geschichte noch spannender klingen zu
lassen, als sie in Wirklichkeit war. Gott tut in jeder Situation genau das, was
ihm zu tun wohlgefillt.“ (408)

Gerhard Maier
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Tom Kleffmann: Grundrifi der Systematischen Theologie, Tiibingen: Mohr Sie-
beck, 2013, kt., 274 S., € 22,99

Wer hat nicht schon einmal einen Moment vélliger Einsamkeit verspiirt, verlas-
sen von aller Welt. Und plétzlich, als hitte man einen Schalter umgelegt, ergreift
einen das Gefiihl tiefer, tréstender Geborgenheit: Es gibt da jemanden, der mich
trotzdem liebt. Ergreift hier eine verzweifelte Seele den Strohhalm der Hoffnung,
irgendwo in ferner Erinnerung religidser Prigung (,.die Hoffnung stirbt zuletzt*)?
Geistlich betrachtet sind dies mitunter gefidhrliche Momente, in denen ungesun-
des Selbstmitleid (,,alle sind gegen mich*) in noch ungesiindere Selbstgerechtig-
keit umschlagen kann (,,ich und Gott alleine gegen die Welt*). Der Systemati-
sche Theologe Tom Kleffmann ist sich mancher Gefahren eines solchen Mo-
ments bewusst (13—15). Dennoch ist genau dieser fiir ihn der Ausgangs-, Dreh-
und Angelpunkt seiner Systematischen Theologie, die ,,nur einen Gedanken hat*:
Die ,Kommunikation Gottes mit dem Menschen® im Moment seines
Fiirsichseins (1) — ,,Dal} der Mensch im Moment dieses Fiirsichseins die Gemein-
schaft Gottes erfihrt — das heifit Offenbarung Gottes* (10, vgl. ausfiihrlicher zum
Begriff des ,,Fiirsichseins® 168—171 mit Verweis auf Heidegger, der vom ,,Da-
sein® redet).

Es ist zundchst nicht leicht, die theologische Pragung des Autors auszuloten,
da das Werk mit Literaturangaben recht sparsam umgeht und die Bibliographie
nur 3% Seiten umfasst, davon eine halbe Seite eigene Verdffentlichungen. Kleff-
mann studierte in Tiibingen bei Eberhard Jiingel und promovierte in Gottingen
bei Joachim Ringleben zu Augustin, Luther und Johann Georg Hamann. In seiner
Habilitationsschrift setzte er sich mit Nietzsche, Schweitzer, Tillich und Barth
auseinander. Seit 2006 lehrt er Systematische Theologie an der Universitidt Kas-
sel. In der knappen und sehr lehrreichen theologiegeschichtlichen Einfiihrung
zum Verhiltnisbestimmung von Vernunft/Verstand und Glaube (die einzige in
vorliegendem Werk, 23-40) sind fiir ihn in nachreformatorischer Zeit vor allem
Kant, Hamann, Schleiermacher, Hegel, Nietzsche und Tillich von Bedeutung.
Ferner schldagt immer wieder seine Beschiftigung mit Heidegger zu Buche, man
vergleiche seine Aufsitze in NZSTh 46, 2004, 207-225 und ThR 74, 2009,
249-262.

Bei dem ,,Grundrif* Kleffmanns handelt es sich nicht um ein Kompendium
der Systematischen Theologie, wie es sich etwa bei Horst Georg Péhlmann (45-
riss der Dogmatik, 62002), Rochus Leonhardt (Grundinformation Dogmatik,
*2009) oder Alister McGrath (Der Weg der christlichen Theologie, *2013) findet,
sondern um einen dezidiert ejigenen Entwurf, ein ,.Konzept®, welches seine lei-
tenden Begriffe verschiedenen theologischen und philosophischen Traditionen
entnimmt, und sie von dem eigenen ,.Ganzen* her neu zu fiillen sucht (1). Das
Buch unterglieder sich in verschieden umfangreiche ,.Kreise”, welche das Grund-
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thema in vier Hinsichten entfalten: ,,Vorbegriff des Ganzen* (14 S.), ,,.Die Ver-
nunft des Glaubens“ (2 Kapitel, 61 S.), ,,Gott und Mensch® (4 Kapitel, 165 S.)
und ,,.Das Leben Gottes* (7 S.).

Zwei Umstédnde erleichtern dem Leser das Verstindnis dabei ungemein: Zu
Beginn der Abschnitte dritter Ordnung geben 17 ,,Leitthemen*, kurze zusammen-
fassende Texte in gelungenem Schriftsatz, einen Uberblick iiber die jeweils fol-
genden Ausfiihrungen. Zudem bietet der erste Kreis insgesamt eine knappe,
»konzentrierte Vorstellung des Ganzen® (6), eine Art Einfithrung in die Sprach-
und Gedankenwelt des Autors, also in die von ihm verwendeten Begriffe und die
Bedeutung, welche er ihnen gibt.

Als Konstanten, bzw. Eckpunkte seines Weltbildes akzeptiert Kleffmann die
gingigen Hypothesen des aufgeklédrten neuzeitlichen Denkens: Am Beginn dieser
Welt stehe der Urknall (161) und eine Apologie des Schépfungsglaubens sei
»weder moglich noch nétig” (157). Es gebe kein Weiterleben nach dem Tod
(240, 244), der Gestorbene ist hier also wirklich mausetot. Begriffe, welche in
Bibel und kirchlicher Tradition mit Inhalten verbunden sind, die diesen Aussagen
widersprechen — Schopfung, ewiges Leben, Auferstehung und Gericht —, werden
nicht gemieden, sondern dementsprechend umgedeutet, etwa in Sitzen wie: ,,.Das
ewige Leben des Einzelnen ist kein Weiterleben nach dem Tod, sondern das ge-
lebte, zeitliche Leben in Gott™ (240, vgl. 247). Auch der Glaube an eine Aufer-
stehung von Jesus im Sinne einer ,,Wiederbelebung der Leiche® scheitert inner-
halb dieses Weltbildes bereits an den Argumenten von Reimarus und StrauB
(140, 145) — tibrig bleibt, dal ,,Christus gegenwiirtig ist*, was ,,heiBt: Durch Ver-
kiindigung und Glauben verwirklicht sich als Kommunikation, was Christus ist*
(146).

Die Lektiire des Werks stellt den Leser dabei immer wieder vor die Frage:
Wer ist Gott? Was genau stellt sich Kleffmann unter ,,Gott* vor? Mag die Syste-
matische Theologie in dieser Hinsicht ihr didaktisches Ziel beim Leser erreicht
haben (die Frage nach Gott prisent zu halten), steht das Ganze aufgrund seiner
begrifflichen Offenheit am Ende doch in der Gefahr, bei dem einen oder anderen
einen leicht esoterischen Nachgeschmack zu hinterlassen: Gott wird durchgehend
als ,,der Andere* bezeichnet. Er ist ,.lebendig® in dem Sinn, dass er sich ,.selbst
als lebend mitteilt (249f). Er ist das ,,Gegeniiber der Welt und der Geschichte*
(113). Doch ist er auch Person? Mantraartig wiederholt der Autor die Formulie-
rung von der Kommunikation von Gott und Mensch, ,,die Gott selber ist*. Gott
ist ,,seine Gemeinschaft mit dem Menschen® (253), offensichtlich Subjekt und
Vorgang in einem: Gott ist Kommunikation, die zum Einsamen kommt. Dass
sich die Wirklichkeit Gottes dabei jedoch nicht verfliichtigt, zeigt die bewusste
Abgrenzung von der neueren Religionsphilosophie seit den 1990er Jahren (als
Beispiel nennt er Ulrich Barth, 39f): Wird Religion nur als Sinndeutung verstan-
den, schafft der Mensch sich seinen Glauben, die Initiative geht alleine vom
Menschen aus. Fiir Kleffmann dagegen ist da tatsichlich etwas anderes, lebendi-
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ges aullerhalb des Menschen, ,,Gott*, welcher die Initiative ergreift und den
Menschen im Moment seines Fiirsichseins anspricht.

Mit groBer Klarheit erkennt Kleffmann die tiefgreifenden Anfragen der Ge-
genwart an die Theologie und scheut sich nicht vor ausfiihrlichen Antworten im
Rahmen seines ,, Konzepts“: Gibt es eine Vernunft des Glaubens (57-62)? Offen-
bart sich Gott auch in den anderen Religionen (123-130)? Wie lisst sich ein gu-
ter Schopfergott mit einer Evolution voller Krankheit, Sterben, Kampf und Un-
gleichheit vereinbaren (157-163)? Und allgemeiner: Warum lisst Gott das Lei-
den zu (176-183)? Und nicht ganz so ausfiihrlich: Wie Idsst sich Ethik begriin-
den (220-229)? Auch wenn das Werk fiir Laien, Einsteiger oder auch zur Exa-
mensvorbereitung weniger zu empfehlen ist, ist seine Orientierung an den theo-
logischen Schliisselfragen der Gegenwart dennoch bemerkenswert und auch fiir
weitere Entwiirfe bedenkenswert. — Knappe Bibelstellen-, Personen- und Sach-
verzeichnisse runden den Grundriss ab.

Siegbert Riecker

Paul Bernhard Rothen: Auf Sand gebaut. Warum die evangelischen Kirchen zer-
fallen, Glauben und Leben 66, Miinster: Lit, 2014, 22015, Pb.,96 S., € 10,90

Ein Pamphlet? Ein Manifest? Ein Abgesang? Ein Vermichtnis? Von allem et-
was! Jedenfalls liegt vor uns: ein fiir jeden (!) Gemeindemitarbeiter in der westli-
chen Welt unverzichtbares Dokument eines Untergangs, der nach aller geistlich-
theologischen und menschlichen Wahrscheinlichkeit nicht mehr aufzuhalten ist.
Auf eine jahrzehntelange Erfahrung in Theologie und Kirche zuriickblickend,
davon viele Jahre in herausgehobenen Positionen, hat B. Rothen nach seinen wis-
senschaftlichen Biichern (Dissertation in zwei Bénden zu Luther und Barth,
1990; Das Pfarramt, 2009) das gute Recht, nun die Signatur unserer Zeitldufte in
groflen Strichen darzustellen, mit nur wenigen FuBnoten abgesichert.

Seine These: Der Zerfall der evangelischen Kirchen ist unausweichlich. Nichts
deutet auf eine Trendumkehr hin. Mit dem ,,alten reformatorischen Trotz* sei
einzig behauptet, dass es ,.das modern verfliissigte Verstindnis der Bibel ist, das
den evangelischen Kirchen die Lebensgrundlagen entzieht, und dass deshalb nur
ein neues, sachgerechteres Verstidndnis des reformatorischen Schriftprinzips ...
eine neue Lebenskraft zu schaffen vermag (24). Ohne ein neues Schépfen aus
der HI. Schrift ist das Absterben unvermeidlich (43). Indem aus der Kirche des
Wortes eine pluralistische Kirche der subjektiven Erfahrung geworden ist, fehlt
ihr das orientierende Gravitationszentrum; die zentrifugalen Krifte werden zu
stark, theologisch wie soziologisch. Rothen macht plausibel, warum géingige Ret-
tungsversuche, die nicht aus dem Schriftwort geschépft sind, ins Leere laufen
miissen. Ich greife zunichst nur weniges aus der Symptomatik heraus.
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a) Person statt Wort, Beziehung statt Botschaft: Wenn man das Bibelwort da-
rauf reduziert, lediglich iiber die Beziehung von Menschen zu Gott Auskunft zu
geben, wird ein Grofteil ihrer Botschaft irrelevant. Was heifit {iberhaupt ,,Bezie-
hung®: wer zieht hier wen? Unweigerlich mischen sich Géttliches und Menschli-
ches, es entsteht die Vorstellung von einer gleichberechtigten Partnerschaft. So
verschiebt sich alles vom Sachlichen zum Personbezogenen, bis hin in alle Sit-
zungen der Pfarrerschaft: Hier ist ein gewaltiger Substanzverlust zu konstatieren
(28). Schlimmer noch: Da die Theologen sagen, es komme in der Bibel alles auf
eine personliche Begegnung an, interessiert sich kein Wissenschaftler mehr fiir
ihre Sachdimensionen. Politik, Physik, Medizin, Biologie werden ins Sdkulare
hinein preisgegeben, da vermeintlich nicht von der Bibel tangiert. Diese wird in
den Raum der privaten Frommigkeit eingesperrt. Mit innerer Konsequenz wer-
den die Kirchen ,,langweilig lieb*: Sie horen auf, kritisch in die Gesellschaft hin-
einzusprechen. Sie vergleichen nicht mehr Bibel und Koran, sondern Christen-
tum und Islam, wobei sich zeigt, dass iiberall wohlwollende Menschen und Siin-
der am Werk sind ... (32). ,,Das moderne Bibelverstindnis etabliert programma-
tisch einen Verlust an Gemeinsamkeit. Ubersteigerte Erwartungen an die Person
sollen das kompensieren. Doch auch die stirkste Personlichkeit vermag nicht
aufzuwiegen, was mit dem Vertrauen auf das Bibelwort wegféllt. Deshalb muss
die Person im Kollektiv verschwinden: Nachdem zwei, drei Generationen das
Personliche bis ins UbermaR zelebriert haben, sind die Krifte erschépft, und die
Behorden iibernehmen die Macht* (65).

b) ,.Hier stehe ich, ich kann nicht anders. Aber neben mir steht einer, der kann
anders. Und das ist gut so*: Mit dieser vom pluralistischen Zeitgeist erzwunge-
nen Haltung werden die besten Personlichkeiten zerschlissen, verspannt, verbit-
tert. Thies Gundlach, einer der EKD-Cheftheologen, weil3 nicht, was er da fordert
(vgl. 34f)! Wihrend der vom Staat geférderte Pluralismus immerhin noch um-
fangen ist von seiner Zwangsgewalt, die Steuern einfordert, Schulbesuch der
Kinder erzwingt etc., haben die Kirchen keine solche Macht.

Und: Werden die Gemeindeglieder gemi McKinsey zu Kunden gemacht, 16-
sen sich alle Bindungen auf, besonders die Gemeinschaft der Generationen.
,,Statt dass sich Alt und Jung aneinander reiben, steht ihnen je ihre Profilgemein-
de offen. Und weit folgenschwerer: Auch die Bindung an das Wort Gottes st
sich. Statt leidenschaftlich um die rechte Erkenntnis zu ringen, sucht sich jeder
eine Gemeinde, die das vertritt, was er schon kennt. Die Spannkraft des Glaubens
zerfillt. Das kirchenpolitische Programm f6rdert eine grofflichige Gleichgiiltig-
keit. Profilgemeinden sind ein Versuch mehr, den Pelz zu waschen ohne ihn nass
zu machen: Menschen zu binden, ohne sie zu verpflichten auf vieles, was ihnen
nicht gefillt (37).

c) Der Sozialstaat beerbt die Kirchen: Schule, Bildung, schéne Kiinste, Ge-
sundheitsfiirsorge etc. sind ausgewandert. In diesem Umfeld miiiten die Kirchen
ihre Anliegen mit Konstanz und Klarheit zur Sprache bringen (41), doch das Ge-
genteil ist der Fall. Was die Kirchen vor zehn bis zwanzig Jahren bekdmpften,
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vertreten sie jetzt mit Vehemenz — wie ein religits verstéirkendes Megaphon des-
sen, was die liberalen Medien ohnehin posaunen (Umweltschutz, Abtreibung,
Homosexualitdt, zu ergidnzen wire: Gender-Ideologie). Von Kirchenbesuch zu
Kirchenbesuch kann man v6llig Gegensétzliches horen.

Das in den Staat ausgewanderte Kirchenerbe unterliegt freilich einem ungleich
groferen Misstrauen, als dies vorher der Fall war. Ohne Gott muss nun der
Mensch allein dafiir sorgen, dass alles gut geht. Bis ins Kleinste hinein muss alles
geregelt werden; immer neue Kontrollorgane mit immer neuen Planungsauflagen
entstehen ...

Rettungsversuche, die in dieser prekédren Lage angestolen wurden, vergréBern
in der Regel nur die Probleme. Rothen diskutiert vier:

a) ,,Auf die Menschen zugehen*: Themen statt Texte, Verzicht auf Auswen-
diglernen, modernisierte Bibeliibersetzungen, besucherfreundliche Gottesdienste,
emotional positive Kontakte — doch die Hoffnung auf Gemeindewachstum mit
diesen Mitteln trog! ,,Das kirchliche Bemiihen, auf die Menschen zuzugehen,
fordert nicht die Achtung vor dem Aufirag der Kirchen, sondern das Besserwis-
sen und ein selbstgerechtes Anspruchsdenken® (46).

b) Kirchlicher Selbstruhm: Was unter dieser Rubrik zu héren ist, hiilt einer
empirischen Nachpriifung oft nicht stand. WerbemaBnahmen, die kirchliche Ak-
tivititen anpreisen, werden eher als peinlich empfunden, sind kontraproduktiv
(leider sind manche Freikirchen hier auch nicht besser!). Schwer wiegt, dass die
Berufung auf die eigenen Werke die Gnade Gottes verspielt. Wer die Werke der
Barmherzigkeit so tut, dass sie gesehen und gelobt werden, hat seinen Lohn da-
hin (Mt 6,2).

¢) Aufbau des Kirchenapparates: Wihrend die Gemeindeebene oft von lan-
deskirchlichen SparmaBnahmen betroffen ist, darf die Verwaltung wachsen,
Leitbilder formulieren, Corporate Identity/Design und (oft licherliche) Fortbil-
dungen einfordern. Kirchenbehérden werden immer unduldsamer gegen theolo-
gische Stérenfriede, die Sand in ihren mdglichst reibungslosen Ablauf streuen.
Pfarrer werden, wie in Basel, eingeordnet in ein Kollegium, und verlieren die
Freiheit der allein an die Schrift gebundenen Verkiindigung. ,,Um gegen auBen
den Eindruck eines empathisch zusammenwirkenden Teams zu vermitteln, miis-
sen Bibelworte verdriangt und Uberzeugungen zurechtgestutzt werden. Die Chan-
cen schrumpfen, einsatzfrohe, innerlich freie Menschen fiir den kirchlichen
Dienst zu gewinnen. Unter dem frommen Wunsch, ein liebevolles Miteinander
zu fordern, macht sich eine Kleingeistigkeit breit* (52).

d) Kirchenpolitische Reformen stirken in der Regel den Apparat und verengen
den Raum des personlichen Einsatzes, und das, obwohl der Apparat oft selbst
nicht weil, was vor Ort nétig wire. Die Kirchenordnungen sind dem liberalen
Staat nachgebildet (Synoden wie Parlamente etc.), doch fiir einen demokrati-
schen Prozess fehlen die Kundigen. Die Diskussionen bleiben diinn, der Wille
zur Kritik fehlt von innen und auBen, Vorschldge werden durchgewunken (54f).
Zugleich grassiert Unverbindlichkeit: Synodalbeschliisse kénnen ignoriert wer-
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den. Diskussionen in Kleingruppen enden mit einem disparaten Meinungssamm-
elsurium, das dann nur noch von einer starken Hand sortiert werden kann: ,,Die
basisdemokratische Offenheit miindet in eine neue Obrigkeitsgldubigkeit™ (57).

Als fatales Allheilmittel stellt sich schlieBlich das der Fusion heraus, bei der
das Modell des wirtschaftlichen Erfolgs auf die Kirche tibertragen wird. Die ein-
zigen, die das Wachstumsstreben erfolgreich umsetzten, seien die Evangelikalen.
Sie wachsen jedoch auf Kosten anderer und tragen so paradoxerweise dazu bei,
dass sich das Gotteslob noch mehr aus dem &ffentlichen Raum zuriickzieht (60).
.Auf eigenartige Weise {iberlagert so der Schein einer groBen menschlichen N&-
he die Tatsache, dass die Bindungen funktional diinn sind. Unter dem schim-
mernden Glanz der romantischen Anbetungslieder strecken sich viele einsam
nach einem Gott, dessen Néhe man umso beharrlicher beschwort, je ferner er ist*
(ebd.). — Nachhaltig hhlen die Fusionen die Néchstenliebe aus (61)!

Was nun? Noch hektischer Kirchenpolitik zu betreiben, scheidet aus. Retten,
was zu retten ist? Auch darauf liegt keine Verheifung: Reformen auf Vorrat ste-
hen fiir einen elementaren Glaubensverlust, denn die Kinder des Vaters im Him-
mel sollen sich nicht sorgen (65f). Die Zukunft ist uns verborgen, gehort also
Gott (Dtn 29,28) und muss seinen Hénden iiberbelassen werden. Pointiert vertritt
Rothen die These, dass es kein legitimes Ziel sein kann, die evangelischen Kir-
chen mit menschlichen MaBnahmen vor dem Niedergang zu retten. ,,Das ist der
Kern der evangelischen Glaubensfreiheit, die Ehre der reformatorischen Kir-
chen. Wer die Kirchen erhalten will, wird sie verderben; wer aber ihr Schicksal
aus der Hand gibt und sie lieber sterben lésst, als sie mit menschlicher Macht
retten zu wollen, wird ihr Leben erhalten (vgl. 73f mit Mk 8,35). Werden sie ihre
Zukunft in die eigene Hand nehmen, vetlieren sie noch ihre Ehre. Ihre Ehre kann
nur noch darin bestehen, ohne Ausfliichte das eigene Ende offen zu bekennen.
Da die romische Kirche iiber ein breiteres soziales Wurzelwerk verfiige, werde
sie wahrscheinlich im Westen iiberleben, wenn auch sehr marginalisiert. Rothen
vermeidet jede Angabe von Jahren oder Jahrzehnten; die Agonie konnte noch
lange dauern. Auch freie evangelische Gemeinden sind vom Schicksal des Auf-
blithens und Zerbréckelns nicht ausgenommen, wie in den letzten Jahrzehnten
(71). .,Absehbar ist, dass die aus den USA inspirierte Offnung des christlich-
religidsen Marktes den Druck verstérkt, die Mitglieder mit attraktiven Angeboten
zu binden. Das wird, gewollt oder ungewollt, dazu fithren, dass diese Gemein-
schaften ihre Botschaft noch schlagkréftiger ausformulieren, dass gute Erlebnisse
noch direkter zum alles bestimmenden Kriterium werden und dass die entspre-
chende Selbstgerechtigkeit sich noch ungebrochener etabliert. So werden alle
Bindungen spréd. Eine Bereitschaft, in der Nachfolge Christi ein Leben lang sein
Kreuz zu tragen (Matthdus 16,2f) und deshalb einer Gemeinde in all ihren
Schwachheiten treu zu bleiben, erwichst daraus nicht* (71f). Daraus folgt aber
die Mahnung, sich von seiner sterbenden Kirche eben nicht abzuwenden und sich
eine passendere zu suchen, sondern ihr — nach Joh 15 — ,treu zu bleiben, solange
sie dies zulédsst. Denn es ist durchaus mdglich, niichtern mit dem Niedergang die-
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ser Kirche zu rechnen und umso frohlicher und getroster in ihr am Werk zu
sein!” (72). Wie aktive Sterbehilfe verboten ist, so sollte man den Todeskampf
der evangelischen Kirchen nicht beschleunigen, denn niemand kann sagen, ob
sich ein Sterbeprozess nicht unerwartet umkehren kann. Dennoch darf man am
Sterbebett nicht nur von dem reden, was man noch alles tun kénnte und sollte
(73)!

Dies also der Rat an die Kirchenbehorden: Nur der Verzicht auf den Aufbau
des eigenen Machtapparats, das Sicheinstellen auf den méglichen Niedergang
und das Freilassen der Verkiindigung konnte noch Gutes entstehen lassen, ,,s0-
lange ihnen die Mittel dazu gegeben sind* (78). Andernfalls handelt sie wie Pet-
rus, als er Jesus zum Satan wurde (79, Schluss).

Wer sein Denken ein wenig in Bibel, Gemeinde und Geschichte geschult hat,
wird dem Buch grofen Respekt nicht versagen konnen: Hier wagt einer den
Blick aufs Ganze. Es ist ein prophetischer Ruf wie der des Amos, der unerschro-
cken ruft: ,,Reif zum Ende ist mein Volk Israel!* (8,2). Vor allem aber wird man
sich tief neigen und den heiligen Gott um Vergebung anflehen, wo man egois-
tisch taktierend versucht hat, Menschen fiir sich zu gewinnen, Loyalitét zu erhal-
ten, sich einzuschmeicheln, Posten ,richtig zu besetzen usw.. In solcher Beu-
gung entsteht neuer Mut zur Wahrheit! Chirurgisch scharf trifft Rothen ins Le-
ben. Wann hat man zuletzt eine solch biblisch fundierte, sach- und sprachméchti-
ge Kritik gelesen, die einen so weiten Umkreis von Kirche und Gesellschaft er-
fasst? Vergleichbare Titel von Gerhard Maier, Klaus Berger oder Hanns Leiner
sind nach Seiten umfinglicher, aber in der Thematik enger (meist fehlt das Ver-
héltnis von Kirche und Staat), in der Diktion vermittelnder. Vor allem: Die Bot-
schaft davon, dass auf den derzeitigen Gleisen der Untergang unausweichlich
sein wird, ist noch nirgends so kraftvoll ausgesprochen worden. Der Rang des
Biichleins ist vielleicht mit Speners ,,Pia desideria® vergleichbar. Ob es aber sol-
che Anerkennung erlangen wird, ist in unserer diffusen und disparaten geistigen
Welt, die im Vielerlei zerflieit und die besten Werke kaum zur Kenntnis nimmt,
eine Frage nach Gottes unverfiigbarer Gnade. Dass das Biichlein bereits nach
wenigen Wochen eine zweite Auflage erlebt, stimmt hoffnungsvoll — doch hier
sofort ist daran zu erinnern, dass der einzige Trost im Leben und Sterben aus dem
Quellgrund zu schépfen ist, der bleibt, wihrend das Volk Gras ist: Gottes Wort.

Stefan Felber
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Gianfranco Schultz, Samuel Leuenberger, Harald Seubert: Grenziiberschreitun-
gen. Christlicher Glaube im Gesprdch mit Philosophie und Weltreligionen, Stu-
dien zur Theologie und Bibel 8, Miinster: Lit, 2013, Pb., 80 S., € 15,90

Das vorliegende kleine Béandchen der STH Riehen/Basel dokumentiert die Ab-
schiedsvorlesungen von Prof. Dr. Gianfranco Schultz und Prof, Dr. Samuel Leu-
enberger und die Antrittsvorlesung von Prof. Dr. Harald Seubert. Die Autoren
gehen der Frage nach, wie sich christlicher Glaube und Vernunft zueinander ver-
halten. Wie lassen sich Respekt und Toleranz gegeniiber Weltreligionen und Re-
ligionsgemeinschaften verbinden und wie ist dieser Anspruch ihrerseits zu be-
griinden? Das gemeinsame Motiv sucht das Gespréch des christlichen Glaubens
mit der Philosophie und den Weltreligionen. Der Buchtitel Grenziiberschreitung
enthilt als zentrales Anliegen der Autoren, den Missionsauftrag der Christen
,,Gehet hin in alle Welt“, der in der Uberschreitung von Grenzen geschieht.

Gianfranco Schultz untersucht das philosophische Gedankengut von Papst Jo-
hannes Paul II in der am 14. September 1998 vertffentlichten Enzyklika ,.Fides
et ratio®. Dieses pépstliche Rundschreiben thematisiert das Verhéltnis von Glau-
be und Vernunft. Im ersten Teil beschreibt Schultz den Inhalt, bzw. die Argu-
mentation der Enzyklika, der unter anderem aus einem kritischen Vorwurf des
Papstes an die Philosophie besteht, die von einem ,Misstrauen gegeniiber der
Wabhrheit* (13) erfasst sei. Der Papst sieht in der modernen Philosophie eine
»Sinnkrise®, die sich in der heutigen Situation so widerspiegelt, dass die Vernunft
gegen den Glauben ausgespielt werde. So pléddiert die Enzyklika fiir eine Riick-
kehr zur eigentlichen Philosophie, die dazu dienen soll, ,,das empirisch Gegebene
zu transzendieren, um bei ihrer Suche nach der Wahrheit zu etwas Absolutem,
Letztem und Grundlegendem zu gelangen® (15). Der Papst versucht somit, die
Autonomie der Philosophie in metaphysischer Tragweite im philosophischen
Denken, das Grenzen der Immanenz zu {iberschreiten sucht und sich dem Trans-
zendenten 6ffnet, zu wahren (16).

Aus reformierter Sicht hinterfragt Schultz im zweiten Teil das Verhéltnis der
beiden Begriffspaare ,,Glaube und Vernunft* einerseits und ,,Theologie und Phi-
losophie* andererseits. ,,Der Papst scheint die thomistische bzw. neothomistische
Auffassung von Glaube zu vertreten, wonach Glaube als ein von der Vernunft
verschiedenes Vermogen aufzufassen ist* (17). Doch fiir Schultz ist Glaube eine
allgemein-menschliche Fahigkeit und somit ist die Frage nicht, wer glaubt, son-
dern woran jemand glaubt. Der christliche Glaube ist dann eine Umkehr vom
Glauben an etwas anderes als an den wahren Gott. Die Umkehr ist eine Bekeh-
rung der Vernunft: Ich war blind, aber nun sehe ich. Die Siinde hat Auswirkun-
gen auf die Vernunft mit dem Resultat, dass die natiirliche Vernunft die géttliche
Wabhrheit verspottet. Darum erldutert Schultz, dass .,von der Wahrheit des Wortes
Gottes die Vernunft durch rationale Argumentation und Beweise allein nicht
iiberzeugt werden kann, sondern wenn die Umkehr der Vernunft, das Umdenken,
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die Metanoia, sich vollzieht und die Vernunft Gottes Wahrheit erkennt, dann hat
dies nichts mit Irrationalitit oder Vernunftwidrigkeit zu tun. Nein, dann ist der
Glaube zutiefst vernunfigemdB. Der Glaube ist dann eine feste und gewisse Er-
kenntnis* (19). Schultz schlieBt mit einigen Grundziigen einer reformierten Phi-
losophie, wobei er dem niederldndischen Philosophen Herman Dooyeweerd
folgt.

Samuel Leuenberger beschiiftigt sich mit dem Wahrheitsanspruch des jiidisch-
christlichen Glaubens. Das AT gebraucht fiir den Begriff Wahrheit das Wort
Hemaet und im NT wird ,,aletheia® gebraucht, das von einer Wirklichkeit Gottes
spricht, von seiner Treue und Zuverldssigkeit, und somit nicht verborgen, son-
dern in Jesus Christus offenbart ist. Leuenberger beschreibt verschiedene Punkte
der jiidisch-christlichen Botschaft im Kontrast zu anderen Religionen. Ein wich-
tiges Kriterium fiir den Wahrheitsanspruch der biblisch-christlichen Botschaft
findet er in der Menschenfreundlichkeit Gottes. Somit ist ein Bekenntnis zur Ab-
solutheit und Einzigartigkeit fiir Leuenberger im ,.jiidisch-christlichen Glauben
der beste Schutz fiir eine Gesellschaft mit echter Toleranz und Menschenwiirde*
(52). Aus dieser Diskussion fiir Kriterien fiir die Absolutheit des christlichen
Glaubens erarbeitet er einige wichtige ethische Konsequenzen:

..Es kénne im christlichen Sinn keine Verdienstethik geben. Wohl aber ein von Dank geprig-
tes Verhalten, das zu Vergebungsbereitschaft und Feindesliebe fithre. Damit iiberschreitet
christlicher Glaube auch die Ethik der Stoa, die ihm sonst besonders nahe kommt. Ekklesio-
logisch steht das allgemeine Priestertum aller Glédubigen, die Gemeinde als pneumatischer
Raum und die Mission als bewegtes und sich bewegen lassendes Zeugnis von dem in Chris-
tus wahren Mensch gewordenen Gott im Zentrum. Die Einzigartigkeit der Heiligen Schrift
zeigt sich darin, dass sie vom Heiligen Geist bestimmtes, sich selbst auslegendes wahres
Wort Gottes ist. SchlieBlich aber vollendet sich die christliche Wahrheit und Absolutheit in
der Erwartung eines kiinftigen eschatologischen Ziels, das nicht nur auf die Unsterblichkeit
der Seele, sondern die wahrhaftige Auferstehung gerichtet ist* (9).

Leuenberger wie auch Schultz setzen sich in ihren Themen vor allem mit dlterer
Literatur auseinander. Ich hiitte gewiinscht, dass sie mehr auf aktuelle wissen-
schaftliche Debatten eingehen. Vor allem Leuenberger, der fiir die Absolutheit
und Einzigartigkeit des jiidisch-christlichen Glaubens im Blick auf andere Welt-
religionen argumentiert, hilt sich mit anderen gegenwértigen Diskussionen genau
in dieser Thematik zuriick und fiihrt somit eine einseitige Argumentation.

Den dritten Teil kiirt Harald Seuberts Kapitel, der dem faszinierenden Satz
von Wiebke Schrader nachgeht: ,,Der Gott der Philosophen ist, als der Christus
der Theologen, der Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs® (69). Um auf die Frage
nach einer ,.christlichen Philosophie® einzugehen, untersucht Seubert die ver-
schiedenen Paradigmata der christlichen Philosophie aus vier Zeitaltern: das an-
tik-patristische, das mittelalterlich-mystische (Thomas, Meister Eckhart, Cusa-
nus), aulerdem eine klare Darstellung zwischen Hegel als Philosophen des
Christentums und Schelling, die Seubert als genuin christliche Philosophen sieht,
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sowie des Neuaufbruchs einer christlichen Philosophie, die nach dem Ersten
Weltkrieg zu beobachten ist. Interessant in den verschiedenen Ansitzen ist: ,,der
Glaube ist partial, so dass er durch eine hoherstufige und umfassendere Ver-
nunftkonzeption gleichsam auf den Allgemeinbegriff gebracht und korrigiert
werden konnte. Die verschiedenen philosophischen Konzeptionen erfassen viel-
mehr nur gleichsam einen Ausschnitt, eine Perspektive der sehr viel reicheren
christlichen Wahrheit* (65).

Im zweiten Teil geht Seubert auf das Verhéltnis zwischen dem ,,Gott der Phi-
losophen® und dem ,,Christus der Theologen® ein. Zwar veréndern sich die kon-
kreten Bestimmungen des Gottes der Philosophen, und doch beobachtet man
auch den Einen, ,,der immer Seiende, zeit-iibergreifende und absolute, ... der das
All in sich schlieffende Gott der Philosophen (66). Seubert schliefit seinen auf-
schlussreichen Aufsatz mit den Moglichkeiten und Grenzen einer christlichen
Philosophie und ihr Verhéltnis zu anderen theologischen Disziplinen. Auf jeden
Fall ein empfehlenswertes Buch mit Einsichten in das Verhiltnis des Absolut-
heitsanspruchs des christlichen Glaubens zu der Philosophie und den Weltreligi-
oner.

Pascal D. Bazzell

Salomo Straull: Gemeinschaft mit dem Heiligen. Zur Ekklesiologie Peter Brun-
ners, Neuendettelsau: Freimund, 2014, 190 S., € 18,90

Besteht unter denen, die heute Kirche gestalten und leiten, Klarheit und Konsens
dartiber, was das Wesen und den Auftrag der ,,ekklesia tou theou* ausmacht?

Der Miinsinger Pfarrer Salomo Straul’ fragt in seiner Dissertation (2012, Lud-
wig-Maximilians-Universitidt Miinchen, Gunther Wenz, Jan Rohls), nach der Ek-
klesiologie Peter Brunners (1900-1981), den er zu Recht als einen ,,der profilier-
testen Lutheraner und 6kumenisch aktivsten Theologen des 20. Jahrhunderts®
vorstellt. Die Arbeit bietet eine Zusammenschau der einzelnen Beitriige Brunners
zum Thema, dessen ganze Theologie sich unter die Zielbestimmung ,,pro eccle-
sia“ subsummieren ldsst. Der Autor entscheidet sich methodisch gegen einen
Vergleich mit andern ekklesiologischen Entwiirfen. Diese Entscheidung ermog-
licht eine bemerkenswert knappe Darstellung in drei Teilen auf nur 126 Seiten:
Teil [ — Die Kirche als Werk des dreieinen Gottes, Teil 11 — Die Kirche als com-
munio sanctorum, Teil ITI — Die Wesensattribute der Kirche.

In Teil I wird unter der Uberschrift ,,Die protologische Grundlegung der Kir-
che* Gottes Selbstbestimmung zur Gemeinschaft mit dem Menschen vor aller
Zeit beschrieben. Gottes Gegeniiber ist keine Marionette, sondern Person, die
ohne Willen, ohne Entscheidungsspielraum, ohne Fahigkeit zur Antwort nicht zu
denken ist: ,,Gott will, dass der Mensch die Gabe, die er von dem Schopfer in der
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Zuwendung gottheitlichen Lebens und gottheitlicher Liebe empfiingt, tatsichlich
in die eigene Hand nimmt, in seine personale Mitte hineinnimmt und sie so, be-
reichert durch den Akt personaler Bejahung und durchwaltet von dem personalen
Selbst des Menschen, dem Geber zuriickschenkt.* (Zitat P. B., 31) Schon im Pa-
radies wendet sich das Geschopf gegen seinen Schépfer und zerbricht damit die
urspriingliche ,,Gemeinschaft mit dem Heiligen® (Buchtitel). Auf die Wiederher-
stellung dieser Gemeinschaft zielt die Kenosis der Liebe Gottes in der Gestalt des
Gottessohnes ab. Weil Brunner die Realitit dieser rettenden Liebe durch Bult-
manns Entmythologisierungsprogramm verleugnet sieht, widerspricht er dem
Marburger Exegeten schon auf der Alpirsbacher Tagung 1941, bei der Bultmann
seine Thesen vortrégt. Das geschichtlich-reale Christusereignis ist ,,die christolo-
gische Ermdglichung von Kirche®, aber noch nicht ,,die pneumatologische Ver-
wirklichung von Kirche: Es ist noch nicht die Hineinnahme des Einzelnen in die
Gemeinschaft mit Gott durch die ,,grundlegende Wortverkiindigung* der Kirche,
die zum Glauben und zur Taufe fiihrt. Damit ist Karl Barths Ansatz in Frage ge-
stellt, der durch die Verklammerung von Erwihlungs- und Rechtfertigungslehre
die Unterscheidung zwischen der Erwerbung des Heils am Kreuz und der Zu-
wendung des Heils zum Einzelnen verwischt.

Teil II erkldrt die ,,communio sanctorum® als ,,Gemeinschaft an den sancta®,
an den Gnadenmitteln Wort und Sakrament, die die Gemeinschaft mit Gott und
mit andern Gldubigen ermoglichen. Wortverkiindigung, Taufe und Abendmahl
erinnern nicht nur an ein historisches Christusereignis, sondern setzen es so ge-
genwirtig, dass die Teilhabe am Christusheil moglich wird. Diese Vergegenwiir-
tigung beschreibt Brunner mit dem aus der r&misch-katholischen Messe-
Theologie entlehnten Begriff ,,Repriisentation®, der allerdings die Einmaligkeit
des historischen Christusereignisses nicht aufheben soll. Auf die ,,sakramentale
Teilgabe* am gegenwiirtig gesetzten Christusereignis ist der Gldubige immer neu
angewiesen, weil er auf seinem Lebensweg der Anfechtung ausgesetzt ist, den
Glauben aufzugeben und die Gottesgemeinschaft zu verlassen. Die ,,auferbauen-
de Wortverkiindigung” und das Abendmahl, ,das Eigentiimlichste des Gottes-
dienstes” (Zitat P. B., 87), stirken den Glauben und rufen ,,das sakrizifielle Lob
Gottes™ in Gottesdienst und Alltag hervor, was als Hingabe an Gott zu verstehen
ist, keinesfalls als siihnewirkendes Handeln des Menschen.

Einheit, Heiligkeit und Katholizitit sind Attribute der verborgenen Kirche, die
nichts anderes ist als der pneumatische Christusleib; so fiihrt Teil III aus. Hinter
dieser Einsicht steht unter anderem Brunners Erfahrung im Kirchenkampf, dass
im Widerstand gegen das Antichristliche geistliche Gemeinschaft mit Christen
anderer Kirchen méglich wurde. Trotz interkonfessioneller Verbundenheit liisst
sich die Trennung der Kirchen nicht einfach aufheben, weil sich die sichtbare
Kirche am Kriterium der Apostolizitit messen lassen muss, nimlich an der Fra-
ge, ob in ihr das Evangelium rein verkiindigt und die Sakramente rechtmBig
verwaltet werden. Wo Wortverkiindigung und Sakramentsverstindnis von der in
der Schrift gegebenen apostolischen Lehre nach der Uberzeugung einer Kirche,
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wie sie im Bekenntnis dokumentiert ist, abweichen, ist eine volle Kirchenge-
meinschaft oder Fusion mit andern Kirchen nicht méglich. Fiir die Erhaltung des
originalen Evangeliums in der konkreten Kirche sorgt das ,,ordinationsgebundene
Amt*“, das ,,missionarische Boten- und Hirtenamt* (Zitat P. B., 140), das im Sen-
dungsbefehl des Auferstandenen griindet. Gleichwohl trégt die ganze Gemeinde,
,,das Priestertum aller Getauften®, Verantwortung fiir die Kommunikation durch
Gottes Wort und des Menschen Antwort. Weil Gottesdienstgeschehen und geist-
liches Leben durch die Siindhaftigkeit des Menschen immer gefdhrdet sind, ist
die unabléssige Besinnung auf die norma normans der Heiligen Schrift ndtig.

Durch kurze Verweise oder Exkurse zeigt der Autor, dass er sich mit den
Quellen und der Herkunft der Gedanken Brunners eingehend beschiftigt hat.
Quellenstudium setzt auch der Anhang mit dem Abdruck bisher unverdffentlich-
ter Dokumente voraus (zum Beispiel die Thesenreihe ,,Dahlem?! Einheit und
Reinheit der Kirche*, BK-Tagung 1938 — Zitat: ,.Eine Kirche hat keine Bindung
an das Bekenntnis, wenn sie wider das Bekenntnis lehrt und Irrlehre duldet.*;
Briefwechsel mit Bischof Dietzfelbinger zum Thema Ordination 1969). Aller-
dings wiirde man sich bei der Beleuchtung der Hintergriinde etwas mehr Aus-
fithrlichkeit wiinschen. Die Stirke der Arbeit, ihre Gerafftheit, kann man auch als
gewisse Schwiiche sehen. Threr Sprache wiirde an manchen Stellen stilistische
Glattung wohltun. Unangenehm fallen die relativ hdufigen Druck- und Schreib-
fehler auf.

Der Verdienst der Arbeit liegt darin, Brunners Lehre so gekonnt zu umreifien,
dass das Wunder der ,,ekklesia tou theou* neu hervortritt. Fiir so manchen Leser
wohl auf anst6Bige Weise. Doch es kdnnten wertvolle Denkansttfe daraus wer-
den. Was bedeutet es fiir die Schwerpunktsetzungen im kirchlichen Jahrespro-
gramm, dass es in der Kirche um Heil oder Unheil fiir den Einzelnen im eschato-
logischen Horizont geht? Miisste die Motivation fiir Evangelisation und Glau-
benskurse in einer sdkularen Gesellschaft nicht in dem Mafe wachsen, in dem
man erkennt, dass der Mensch ohne Eingliederung in den Leib von Jesus Chris-
tus und in eine gelebte Glaubensgemeinschaft nicht bestehen kann im Gericht
Gottes? Konnte sich eine deutlichere Lehre iiber die heilsame, glaubensbewah-
rende Gegenwart des Herrn im Gottesdienst nicht positiv auf den Gottesdienstbe-
such einer Gemeinde auswirken? Was bedeutet es fiir den Umgang mit der Heili-
gen Schrift, dass nur die Schriftnorm die apostolisch verbriefte Heilsbotschaft
erhalten kann? Konnte die Auflgsung einer biblisch gebundenen Lehre nicht
dadurch verhindert werden, dass die Verantwortung der Gemeinde fiir die Ver-
kiindigung ernst genommen und sie bei schwerwiegenden Eingriffen in bisher
geltende Kirchenordnung (beispielsweise beim Thema Homosexualitit) ein
mehrheitliches Veto einlegen kann? Was bedeutet es fiir eine Tendenz zur Kir-
cheneinheit ohne einheitliches Lehrbekenntnis, etwa innerhalb der EKD, dass
gerade das gemeinsame Bewahren der Apostellehre die ,.ekklesia tou theou®
ausmacht?

Tobias Eifiler
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Markus Widenmeyer: Welt ohne Gott? Eine kritische Analyse, Holzgerlingen:
SCM Hinssler, 2014, 234 S., € 19.95

Widenmeyer, ein offenbar eher in fundamentalistischen Kreisen bekannter Apo-
loget mit naturwissenschaftlichem Hintergrund, verfasste eine ,.kritische Analyse
des Naturalismus®, die — so weit sei bereits an dieser Stelle gesagt — eine wenig
intelligente Auseinandersetzung mit dem Naturalismus darstellt. Auf mehr als
200 Seiten behauptet der Verfasser die Superioritit der eigenen Position. ,,Das
Resultat [der Untersuchung] wird sein, dass der Naturalismus ... einer argumen-
tativen Priifung nicht standhilt® (Einleitung, 14). Wer mit dieser Primisse an
eine Untersuchung herantritt, gibt einem scharfsinnigen Dialog keine Chance,
sondern nimmt das Ergebnis der Auseinandersetzung gleich vorweg.

Nach der kurzen Einleitung (7-14) umreifit der Verfasser ,,[d]rei Formen des
Naturalismus® (15-27). Die erste Form findet er in den ,,grolen Welt- und Got-
terentstehungsmythen® (17) bzw. im allgemeinen Mythos-Verstdndnis. Was die
beiden anderen Formen sind, bleibt jedoch im Dunkeln, obwohl er das Hhlen-
gleichnis von Platon heranzieht (meint er damit die zweite Form?). Und unter
den Untertitel ,,.Der Naturalismus in seiner heutigen Form* (24-27) packt W.
ausgehend von Stephen Hawking unterschiedliche naturalistische Theorien. Wo
er dabei die drei Formen des Naturalismus ausmacht, bleibt letztlich schleierhaft.

Die weiteren Kapitel 3 bis 7 sollen den Verfasser auf dem Weg zu seiner The-
orie, dass der ,,Theismus die folgerichtige Alternative zum Naturalismus® (197;
»Gott oder Mythos?“: 193-227) sei, geniigend absichern: ,,Naturalismus und
Menschenbild® (29-59); ,Naturalismus, Politik und Gesellschaft® (61-94);
,»Grenzen der Naturwissenschaft™ (95—-117); ,,Naturalismus und das Problem der
Ordnung® (119-143) und ,Naturalismus und das Problem des Geistigen®
(145-191).

Im Laufe des Buches favorisiert der Verfasser immer wieder seine theistische
Metaphysik und nicht-naturalistischen Konzepte an den Stellen, an denen er be-
hauptet, dass die Naturwissenschaften und der Naturalismus keine Aussagen ma-
chen kénnen. Dabei versucht er, die Hilfskategorien ,,Geist®, ,,Ordnung®, ,.Moral
und Sinn®, ,Freiheit* und ,,Vernunft* (197-198) als objektive, das heisst dem
naturalistischen Denken enthobene transzendente Kategorien einzufiihren. Die
Wirklichkeit sei nur erkldrbar, wenn es ,.ein méchtiges und hochst intelligentes
geistiges Subjekt gibt, das den Grund seines Daseins in sich selbst hat* (197).
Aus der Perspektive des vom Verfasser kritisierten Naturalismus geht er damit
selber von einer Hypothese bzw. Annahme aus, um die Wirklichkeit zu erkléren.
Oder mit den Worten des Buches gesagt: ,.Generell hat das Scheitern des Natura-
lismus einen wesentlichen Grund darin, dass er ein Mehr aus einem Weniger o-
der gar aus einem Nichts ableiten miisste” (196). Eine solche Ableitung — einfach
mit umgekehrten Vorzeichen — liegt der Argumentation des Verfassers ebenfalls
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zugrunde, wenn er behauptet, dass ,,Gott ... die (zeitliche und / oder nichtzeitli-
che) Ursache der Welt und ihrer Ordnung, Ursache der Existenz aller weiteren
geistigen Subjekte und ebenso Garant einer gewissen Freiheit und Wahrheitsfi-
higkeit des Menschen® sei (197). Wie kann W. das in dieser unzweifelhaften Si-
cherheit behaupten und gleichzeitig und richtigerweise festhalten, dass ,.das We-
sen Gottes ... den Intellekt des Menschen erheblich® iibersteigt (197)? Wie kann
sich folglich der Mensch bei dieser Distanz anmafien. ,,von Gott her* zu denken,
wenn er den menschlichen Intellekt so weit {iberragt?

Das grundlegende Problem, das dieses Buch durchzieht, liegt meines Erach-
tens darin, dass der Verfasser verkennt, dass die religiose Welterkldrung nicht auf
der gleichen Ebene liegt wie eine naturalistische oder philosophische Welterkl&-
rung (vgl.die Schichtentheorie der Wirklichkeit bei Werner Heisenberg). Gleich-
zeitig reklamiert er einen Absolutheitsanspruch fiir seine Weltdeutung, die alter-
native Ansichten per se ausschliesst. Das ldsst dann leider jeweils auch berech-
tigte Kritik des Verfassers an naturalistischen Fehlschliissen und Einseitigkeiten
in den Hintergrund treten.

Zusammenfassend halte ich fest: Wer apologetische Argumente fiir seine the-
istische Weltsicht sucht, wird auf einen reichen Fundus im angezeigten Buch
stoBen. Wer dagegen eine intelligente Auseinandersetzung zwischen Theismus
und Naturalismus erwartet, wird das Buch enttduscht weglegen. Vor allem stort
der ,,All-Erkldrungsversuch®, wie es Hans Kessler einmal ausgedriickt hat, denn
jeder All-Erkldrungsversuch — ganz egal, von welcher Seite er kommt, ob von
Theologen oder von Naturalisten — ist eine Selbst- und Fremdtduschung.

Peter Miiller

Franz Wuketits: Was Atheisten glauben, Giitersloh: Glitersloher Verl.-Haus,
2014, geb., 191 S., € 19,99

Der Autor lehrt Philosophie mit dem Schwerpunkt Biowissenschaften an der
Universitdt Wien (* 1955) und hat zu verschiedenen Themen der Biologie, Evo-
lution und Ethik publiziert. Seine Hauptthesen im vorliegenden knappen und ge-
meinverstindlichen Band: Leben ohne Gott ist sinnvoll (26), ja kann psychisch
unbeschwerter (frei von Schuldgefithlen) und moralisch besser verlaufen sein als
eines, das sich auf die Illusion géttlicher Begleitung und Kontrolle griindet (15,
27, 45). Durchgiingig dient die Evolutionstheorie als ,,die groBe Klammer*” (57),
besser: als Alleinerkldrungsmodell fiir alle Lebensbereiche, und zwar nicht nur
als Theorie, sondern als unumst6Bliche Tatsache: Wer sie leugnet, stehe auf der
gleichen Stufe wie Leugner des Holocaust, der ja noch durch Augenzeugen ver-
biirgt ist (58f, mit Dawkins). ,,Nur aus der Evolution kénnen wir unser Leben
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erkldren und verstehen ... keine Seite unsere Daseins ist dabei ausgenommen®
(67)!

Das erste der drei Motti des Buches stammt von Ludwig Feuerbach: ,,Wer
keinen Gott schon in die Natur hineinlegt, der bringt auch keinen aus ihr heraus.“
Ironischerweise trifft das die zirkuldre Denkweise des Buches sehr gut: Die
Grundannahme bzw. der atheistische Glaube besteht darin, dass alles mur natiirli-
che Ursachen hat. W. argumentiert wie einer, der die Welt mithilfe eines Magne-
ten durchsucht, und dann, nachdem sich nur metallische Gegenstiinde eingefun-
den haben, triumphierend behauptet: Seht, es gibt nur Metall! Entsprechend
wendet er das evolutiondre Erkldrungsmodell auch auf Religion an und meint
dann triumphierend, ihren Wahrheitsgehalt widerlegt zu haben. Uberhaupt stort
der allzu selbstgewisse Ton (entgegen der Selbsteinfithrung als tolerant bzw.
nichtmilitant, 39. 45). Gerade wer sich von jeder theistischen Dogmatik absetzen
will, dem tite Bescheidenheit gut. Wie iiblich werden die Exzesse der Religionen
gegeifelt, doch dass auch Atheisten weltweit und bis heute totalitire Systeme mit
Millionen Opfern hervorbrachten oder, harmloser, dass Evolutionsvertreter an
westlichen Lehrstiihlen nur noch ihresgleichen protegieren, stort ihn nicht. Eine
gottlose Welt habe ,,einen immens ,praktischen* Vorteil“: Sie biete keinen An-
lass fiir Religionskriege mehr (38), worauf ausgerechnet Stalingrad erwihnt wird
(39)!

Der Autor bemiiht sich, dem Gottesglauben Irrationalitiit (und somit Unwirk-
lichkeit) und Verdringung natiirlicher Ursachen nachzuweisen (47), und stoBt
sich besonders am Widerspruch zwischen der Allmacht eines Gottes und seiner
behaupteten Giite (34f, 96, vgl. 145). Dass jedoch eine funktionierende, logische
Rationalitét per se die Logoshaftigkeit ihrer Gegenstiinde voraussetzt (was schon
Einstein wunderte), bemerkt er nicht. Er setzt voraus, dass ein Gottgliubiger
(Monotheismus und Polytheismus werden bewusst nicht unterschieden!, 15f)
eine vollkommene Welt annehmen miisse (31); ein Atheist habe es hier leichter.
Ein Konzept von Heilsgeschichte ist ihm fremd. Darum wird auch die iibliche
Verurteilung von Gewalt und Doppelmoral im Alten Testament wiederholt (98).
Peinlich ist die Unkenntnis der Weihnachtsgeschichte, der er (in einem Verbeek-
Zitat) die Rechtfertigung des Kindermords von Bethlehem unterschiebt (ebd.).

Zur Anthropologie: Es gibt keine evolutionistische Teleologie, keine Eben-
bildlichkeit, kein anthropisches Prinzip (auch das Problem der Feinabstimmung
taucht nicht auf, vgl. 109f). Alles am Menschen findet sich in Vorstufen bei Tie-
ren (75), da gibt es kein gut oder bose (85, 91). Metaphysische Abstinenz schafft
letztlich Raum zur individuellen Sinnstiftung (117). Der Tod ist im Rahmen der
Evolution positiv als Erfolgsstrategie (!) zugunsten von mehr Leben zu werten
(136). Es gibt keine vom K&rper unabhingige Entitit ,,Geist“ (134). Das Auftau-
chen des Menschen ist ein Zufallstreffer, oder, mit Monod, eine Katastrophe
(771).

Fiir eine atheistische Moral folgt, dass sie nur von unten entstehen und je nach
Situation neu gewonnen werden muss (90, 97). ,,Gewissen* taucht nicht auf; eine
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naturbezogene Moralbegriindung wird abgelehnt, denn Natur sei ,,moralisch vél-
lig neutral® (85). Vielmehr sei anzukniipfen an die Zeit, ,,in der noch keine Gotter
erfunden waren und sich niemand einem religitsen Glauben hingab® (81; an an-
deren Stellen wies W. allerdings darauf hin, dass Glaube zu den anthropologi-
schen Universalien gehore: 11, vgl. 132, 156). Die beste Quelle fiir Moral ist die
Uberlegung der Wechselseitigkeit (102, 108). Der Zusammenhang zur goldenen
Regel der Bergpredigt bleibt unerwihnt; unentdeckt auch der christliche Hinter-
grund der Definition dessen, was ein Heiliger ist: ,,SchlieBlich wei} ein Heiliger
,niemals‘, dass er ein Heiliger ist. Und ein Heiliger, der von sich behauptet einer
zu sein, ist keiner mehr* (87, ein Zitat von Andreas Kilian). Mit Herbert Spencer
wird Altruismus im Egoismus begriindet (85). W. stellt seine Ethik als rational
gerahmten Hedonismus vor (102f). Askese lehnt er ab (103). Beispiele: fiir Sui-
zidprévention (143), fiir Sterbehilfe (143f), gegen die Generalisierung von ,,Men-
schenwiirde® fiir einen Schwerverbrecher (!) (146).

Was also glaubt ein Atheist? Er glaubt, so W., dass alles natiirliche Ursachen
hat. Was aber im Titel nur ,,Glaube® ist, ist im Buch unumstB8liche Gewissheit.
Ich empfehle dem Autor dringend, einmal John Lennox‘ ,,Hat die Wissenschaft
Gott begraben?* (8. Aufl. 2009) oder von Markus Widenmeyer ,,Welt ohne Gott?
Eine kritische Analyse des Naturalismus® (2. Aufl. 2015) zu lesen.

Stefan Felber

3. Interkulturelle Theologie, Missionswissenschaft, Religionstheologie

Jirg H. Buchegger: Das Wort vom Kreuz in der christlich-muslimischen Begeg-
nung. Leben und Werk von Johan Bouman, Studia Oecumenica Friburgensia 59,
Basel: Reinhardt, 2013, geb., 322 S., € 32,—

Johan Bouman (1918-1998) hat in vielerlei Hinsicht ein auergewthnliches und
wertvolles Erbe hinterlassen. Sein Forschungs- und Lehrtétigkeit fiel in eine Zeit,
die sich durch herausfordernde und spannende Veréinderungen in der europii-
schen Geschichte auszeichnete. Dies gilt nicht zuletzt mit Blick auf die Fragen,
die Bouman vielfach beschiftigte, nimlich dem Zusammenleben von Juden,
Christen und Muslime sowie die theologischen Beziehungen von Judentum,
Christentum und Islam. Es ist der Verdienst von Jiirg Buchegger mit der vorlie-
genden Dissertation das Lebenswerk von Johan Bouman einer breiteren Leser-
schaft leicht zugéinglich zu machen und Boumans wertvollen Beitrag angemessen
zu wiirdigen.

Buchegger présentiert dabei zunéchst die Biographie Boumans (5-10) und
gibt einen Uberblick tiber seine Verffentlichungen (11—77). Sowohl das Leben
als auch das Wirken Boumans stellt er in den Kontext zeitgendssischer Fragen
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und Bewegungen (78-118), wobei zwei Exkurse die besondere Bedeutung von
Hendrik Kraemer (90-101) und der Entwicklung des Missionsgedanken in der
dkumenischen Bewegung beleuchten (102—118). In einem ausfiihrlichen vierten
Teil der Arbeit bringt der Verfasser die islamwissenschaftlichen Erkenntnisse
und die theologischen Uberzeugungen Boumans mit teilweise wechselnden For-
schern ins Gesprich (119-295). Hans Kiing ist ein konstantes Gegeniiber zu dem
sich mehrfach Hans Zirker gesellt, so beispielsweise in der Gottesfrage (120—
151) und in der Soteriologie (230-257). AuBerdem treten dabei Martin Bauschke
und Mehdi Bazargan bei der Christologie (152—183), Adel Theodor Khoury bei
der Trinitdt (184-210), Abdoldjavad Falaturi bei der Anthropologie (21 1-229)
sowie Andreas Griinschloss bei Abraham — Abrahamische Okumene (258-272).
Dieser vierte Teil wird mit wenigen Seiten zur Eschatologie abgeschlossen (273
277). In einem fiinften Teil diskutiert Buchegger die Bedeutung des Dialog in
unserer Zeit und zwei Dialogkonzepte (den konsensorientierten und den dissens-
orientierten; 278-295). Im Ausblick (296-308) entwickelt der Verfasser Gedan-
ken und Leitlinien zum Dialog von Christen und Muslimen, die nicht unwesent-
lich von seinen eigenen Erfahrungen befruchtet werden.

Die Arbeit von Buchegger wird von einer soliden und ausfiihrlichen Darstel-
lung der Argumente und Uberzeugungen Boumans geprégt. Im vierten Teil wer-
den die Gesprichspartner ebenso ausfiihrlich referiert. Diese Darstellungen geben
dem Leser einen sehr guten Einblick in die Argumentationen sowie in Gemein-
samkeiten und weichenstellenden Unterschiede. In diesem vierten Teil kommt
die weiterfiihrende Reflexion des Verfassers oder aber seine Bewertung biswei-
len etwas kurz. Auch sind dem Rezensenten die Kriterien fiir die Auswahl der
Gespréchspartner nicht (immer) klar geworden.

Im fiinften Teil der Arbeit diskutiert Buchegger wichtige Aspekte zum Thema
Dialog in unserer Zeit. Dabei stellt er nicht nur Bouman auf iiberzeugende Weise
als emphatischen Beobachter dar, der bereit war, Spannungen auszuhalten
(z.B.292). Er fiihrt auch grundlegend bedeutsame Unterscheidungen ein. So
muss der Unterschied zwischen der Sach- und Personentoleranz gewahrt bleiben
(291). Daraus ergibt sich in der Argumentation Bucheggers gut nachvollziehbar,
dass der ,,islamisch-christliche Dialog ... tatsichlich auch tragfihige Lésungen
fiir das Zusammenleben finden* muss, aber: ,,Dabei geht es nicht um Einigung in
Glaubensfragen™ (303). Gerade der Ausblick (296-308) bietet viele wertvolle
und anregende Gedanken. Das mag unter anderem damit zusammenhiingen, dass
Buchegger auf diesen Seiten am deutlichsten seine eigene (theologische) Position
formuliert.

Es tiberrascht, dass sich Bucheggers Ausfiihrungen manchmal recht einseitig
auf die christliche Perspektive konzentrieren. Sicherlich spiegelt dies seine theo-
logische Position wider. Ebenso ist nachvollziehbar, dass er damit vermeidet,
Muslimen zu erkldren, wie sie ihren Glauben ausdriicken und umsetzen sollten.
Dennoch kann man tiber ein Projekt ,,Dialog* nicht nur ,.einseitig® nachdenken,
sondern muss hier einen weiteren Horizont in den Blick nehmen, wie es Bucheg-
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ger selbst formuliert: ,,Zwar kann sich keiner zum Lehramt einer anderen Religi-
on machen. Die Entscheidung, wie eine Person oder eine Gruppe ihre Religion
versteht, liegt bei ihr. Die AuBenperspektive kann aber Widerspriichlichkeiten
anfragen und Entwicklungspotentiale aufzeigen, fiir die Gldubige betriebsblind
sind* (302). Inhaltlich wire aus alttestamentlicher Perspektive zu fragen, ob die-
se Fokussierung als eine Engfiihrung einer biblischen Perspektive verstanden
werden kann, das ein Gesprich mit jiidischen Vertretern entscheidend behindert.
In der Darstellung Boumans und in der Présentation der eigenen Gedanken do-
miniert die Gegeniiberstellung von koranischen und neutestamentlichen Aussa-
gen. Eine weiterfithrende und tiefergehende Darstellung und Reflexion, wie man
mit weichenstellenden Aspekten des Vergleichs zu alttestamentlichen Aussagen
umgehen kann, wére sicherlich spannend gewesen und hétte den Ertrag der Ar-
beit erhoht.

Dariiber hinaus kénnten die Gedanken von Andreas Feldtkellter zum Verhélt-
nis von Mission und Religionsfreiheit fruchtbringend diskutiert werden. Es wiire
sehr interessant gewesen, eine kritische und wiirdigende Auseinandersetzung von
Buchegger mit Feldtkellers Uberlegungen zu lesen. Aber das kann in der Zukunft
Jja noch geschehen.

An manchen Stellen mag die Auseinandersetzung und Bewertung Bucheggers
auf den ersten Blick etwas plakativ wirken, gerade dann, wenn nicht die entspre-
chenden Argumente oder notwendigen differenzierten Ausfithrungen folgen wie
dies am Anfang seines Ausblicks der Fall ist. Die Ausfiihrungen an anderen Stel-
len der vorgelegten Arbeit weisen allerdings darauf hin, dass dies hier (wohl) vor
allem der zugespitzten Zusammenfassung wichtiger Aspekte dienen soll.

Zum Schluss méchte ich das Gespriich mit Buchegger aufnehmen, was vor al-
lem durch seine Gedanken zu praktischen Fragen eines Dialogs im Ausblick an-
geregt wurde. ,,In den Vorgesprichen gilt es, Ziele und Mittel des Dialogs festzu-
legen™ (300). Dies kommt sicherlich einem mitteleuropdischen Ordnungsdenken
entgegen. Allerdings bleibt die Frage, ob damit nicht vielleicht an der einen oder
anderen Stelle eine westlich-européische Prigung und Struktur als Rahmen fiir
ein Gesprich voraussetzt und einfordert wird. Vielleicht muss manchmal einfach
ein Stiick des Weges gemeinsam gegangen werden, Vertrauen wachsen, Grenzen
im Gesprédch (nicht vor dem Gesprich, wie der Eindruck entsteht) abgesteckt und
gesehen werden, was der Sache dient und im Sinne aller Teilnehmer des Ge-
sprichs ist. Die Schlussbemerkung Bucheggers weist darauf hin (301), dass in
einem konkreten Beispiel viele Gespréiche dem 6ffentlichen Teil der Begegnung
vorangegangen sind. Buchegger mag mit dieser Formulierung also die eine oder
andere (personliche) Erfahrung vor Augen haben und riickt wichtige Aspekte ins
Blickfeld, die einem vor Augen stehen sollten. Man sollte diese Aussage also
nicht missverstehen, diese Regeln am Anfang einer Begegnung allzu offensiv
einzufordern.

Dies leitet unmittelbar zu einer zweiten Anmerkung iiber. In der Begegnung
mit Muslimen kann man meines Erachtens die Bedeutung einer Scham/Ehre-
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Kultur, die bei muslimischen Gespréchspartnern unterschiedlich ausgeprigt, aber
zuniéchst einmal grundsitzlich vorauszusetzen ist, wohl kaum iiberschitzen.
Deswegen ist es so wichtig, sich Zeit zu lassen fiir die Treffen im kleinen Kreis
und dem Aufbau von Vertrauen in diesem Kontext. Es erfordert vielleicht auch
an der einen oder anderen Stelle ein differenziertesNachdenken dariiber, was man
offentlich von Muslimen einfordern kann oder muss.

Eine dritte Anmerkung betrifft die Position und die Perspektive des christli-
chen Vertreters. Buchegger scheint in seinen Ausfiihrungen wie selbstverstind-
lich von &ffentlichen und représentativen Vertretern der religidsen Gemeinschaf-
ten fiir den 6ffentlichen Diskurs auszugehen. Er denkt scheinbar vor allem von
kirchenleitenden Strukturen her. In diesem Zusammenhang ist es sicherlich sinn-
voll, die Bedeutung von Représentanten der Moscheegemeinschaft im Dialog zu
betonen. Das fordert nicht nur die Akzeptanz, sondern erscheint fiir die offizielle
Ebene unentbehrlich, nicht zuletzt aufgrund von wichtigen Aspekten einer
Scham/Ehre-Kultur. Allerdings konnen diese Ausfiihrungen auch den Eindruck
erwecken, dass diese offizielle Ebene weichenstellend und zentral ist. Das wiirde
allerdings die Bedeutung der Begegnungen auf informeller Ebene insbesondere
von Menschen, die nicht zwangsldufig reprisentative Funktion haben, abwerten
und in ihrer theologischen, gesellschaftlichen und individuellen Bedeutung unter-
schitzen. Wahrscheinlich wiirde Buchegger dem zustimmen, aber seine Ausfiih-
rungen kdnnen an dieser Stelle missverstanden werden.

Diese Anmerkungen sollen den Verdienst Bucheggers in seiner Darstellung
und Wiirdigung von Johan Boumans Lebenswerk nicht schmilern. Vielmehr
wird damit angedeutet, dass es hier noch viel Stoff zum weiteren Nachdenken
gibt und dass sich eine Beschéftigung mit den Schriften Boumans lohnt. Bucheg-
ger scheint dies selbst auf verschiedenen Ebenen zu verkérpern, wenn er in sei-
nem Ausblick an verschiedenen Stellen personliche Erfahrungen reflektiert und
in die Argumentation einflieBen lisst. Auf diese Weise unterstreicht der Verfas-
ser nicht nur die Bedeutung von Boumans Lebenswerk fiir die theologische Aus-
einandersetzung, sondern ist selbst ein beredtes Beispiel wie die Beschiftigung
mit dem Islam und Begegnungen mit Muslimen ineinandergreifen und sich ge-
genseitig befruchten kénnen.

Heiko Wenzel
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Jiirgen Schuster, Volker Géckle (Hg.): Der Paradigmenwechsel in der Weltmis-
sion. Chancen und Herausforderungen nicht-westlicher Missionsbewegungen,
Interkulturalitit & Religion / Intercultural & Religious Studies: Liebenzeller Im-
pulse zu Mission, Kultur und Religion 1, Berlin: LIT, 2014, Pb., 244 S., € 19,90

Es ist sehr erfreulich, dass nach der Griindung der Internationalen Hochschule
Liebenzell durch die Liebenzeller Mission 2011 bereits 2013 ein erstes missi-
onswissenschaftliches Symposium zur Thematik Chancen und Herausforderun-
gen des Paradigmenwechsels in der Weltmission durchgefiihrt werden konnte,
dessen Ergebnisse in diesem Band nun vorliegen,

Rolf Hilles Beitrag verdeutlicht das Spannungsfeld zwischen einem philoso-
phischen Idealismus mit der Forderung nach ideeller Reinheit und einer man-
gelnden Identifizierung und Kontextualisierung der Mission in der Zeit der Ko-
lonialisierung. Einen Losungsansatz sieht Hille in der Herablassung Gottes als
geschichtliche Konstellation, die fiir die Weitergabe des Evangeliums geradezu
nach Kontextualisierung dringt. Das ,,reine Evangelium* (Confessio Augustana)
ist nicht als idealistische Abstraktion, sondern als ein Festhalten am rechtferti-
genden Handeln Gottes im Leben des Siinders zu verstehen. Deshalb miisse die
Missionstheologie vom rechtfertigenden Christus ausgehen, wenn sie ihr Wesen
nicht aufgeben wolle (19).

Ausgehend von Johannes 20,21 untersucht Bernd Brandl in einer sehr diffe-
renzierten Art und Weise die historischen Missionsmotive in einem Zeitraum von
rund 400 Jahren, zwischen iberischer Conquista und Beginn des 20. Jahrhun-
derts. Die Motive reichen von Machtausdehnung des Westens und staatspoliti-
scher Instrumentalisierung der Mission tiber zivilisatorisch und religi6s motivier-
ten Missionseifer der Missionsorden und die Errichtung christlicher Siedlungen
bis hin zur Bibeliibersetzung in die Sprache der Indianer (J. Elliot), Gehorsam
gegeniiber dem Sendungsaufirag Jesu und Liebe zu den Vetlorenen (J. von
Welz), Bekehrung der Heiden (A. H. Francke), Liebe zum verlorenen Stinder
(N. L. von Zinzendorf), Gehorsam und Erbarmen (W. Carey), Humanisierung
des Siidens (Deutsche Ostasien-Mission), Wiedergutmachungsmotiv (G. Blum-
hardt) und prémillenialer Eschatologie als Begriindung der Mission (A. B. Simp-
son, J. H. Taylor, C. T. Studd und die Glaubensmissionen). Obwohl die Missi-
onsgeschichte auch eine Geschichte von Blut und Trénen ist, erinnert uns Brandl,
dass in der siidlichen Hemisphére heute eine ,,neue, junge und lebendige Chris-
tenheit™ heranwichst, die ,,Grund zur demiitigen Dankbarkeit und Freude* ist
(54).

In Form von acht Thesen stellt Bernhard Dinkelaker die Grundziige einer afri-
kanischen Theologie vor. Afrikanische Theologien sind stark gepréigt von einer
Interaktion zwischen Evangelium und lokalen Wertvorstellungen. Sie beschifti-
gen sich mit einer kontextualisierten Christologie, der eigenen Identitéit im Zeital-
ter der Dekolonialisierung und wie sie sich im Kontext des gesellschaftlichen
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Lebens und der Kirchen zu bewéhren haben. Die westliche Theologie ist heraus-
gefordert, die aftikanischen theologischen Entwiirfe als ebenbiirtige Gesprichs-
partner wahrzunehmen und sich zu fragen, ,,ob im Licht auBereuropéischer Er-
fahrungen nicht ein neuer Diskurs iiber die Begegnung von Evangelium und Kul-
tur in einer pluralen Welt erforderlich ist* (75).

Norbert Schmidt thematisiert selbstkritisch brasilianische Perspektiven einer
kommenden Christenheit und skizziert zwei diametral entgegengesetzte Extrem-
positionen lateinamerikanischer Theologie, die Befreiungstheologie und den Ne-
opentekostalismus. Ideologisch erhielt die Theologie der Befreiung ihre Vorbil-
der durch die europiische akademische Tradition (K. Marx, J. B. Metz und
J. Moltmann). Sie entstand aber in Brasilien wesentlich in der Praxis. Hier ver-
schweigt der Autor, dass diese Praxis durch iiber 30.000 politisch motivierte Ba-
sisgemeinschaften nacheinander die Sozialisten Lula und Rousseff als vermutlich
bisher korrupteste Prisidenten Brasiliens an die Macht gebracht und das Land
tief gespalten hat. Die Theologie der Befreiung bleibt eine zweifelhafte GroBe
(89). Ihr Verdienst liegt darin, dass sie mit Recht auf die blinden Flecken nordat-
lantischer Theologien hingewiesen hat (89). Im zweiten Teil verweist Schmidt
auf die zurzeit groBte neupfingstlerische Kirche, die ,,Igreja Universal do Reino
de Deus®, die durch den selbsternannten Bischof Edir Macedo gegriindet wurde
und heute Eigentiimerin des zweitgréBten Medienimperiums Brasiliens (Rede
Record) ist. Neben einer zentralen Christusverkiindigung, die nahe bei den Men-
schen ist, gehdren Wunder, Heilung, Dimonen, bise Geister, Exorzismus, Wohl-
standsverheiflung verbunden mit modernen Medien, Internet, Musik zu den wich-
tigsten Elementen ihrer Gottesdienste. Schmidt will sich nicht entscheiden, ob
uns hier tatsdchlich die kommende Christenheit begegnet (97). Nicht erwihnt
werden bei ihm die wachsende Bedeutung einer biblisch und reformatorisch fun-
dierten Theologie in den klassischen Missionskirchen (Lutheraner, Baptisten,
Presbyterianer und Kongregationalisten), die nicht nur Theologen wie Valdir
Steuernagel hervorgebracht haben, sondern auch eine selbstindig wachsende bra-
silianische Missionsbewegung, die mit tiber 34.000 Missionaren in Lateinameri-
ka, Afrika, Asien und Europa FuB gefasst hat (Center for the Study of Global
Christianity).

Das Referat von Idar Kjelsvik charakterisiert den Einfluss der Erweckungs-
bewegungen auf die ekklesiologischen Strukturen der nordischen lutherischen
Volkskirchen. Kjelsvik vertritt die These, dass nur die pfingstliche Erweckung zu
freikirchlichen Strukturen gefiihrt habe und vergisst dabei die durch Fredrik
Franson entstandenen nationalen Biinde der Freien Evangelischen Gemeinden in
simtlichen skandinavischen Léndern des ausgehenden 19. Jahrhunderts.

Jirgen Schuster setzt sich in seinem Beitrag intensiv mit der Ekklesiologie
Lesslie Newbigins auseinander. Am Beispiel der kumenischen Ekklesiologie
»»The Household of God* von Newbigin zeigt er, dass im postmodernen sikulari-
sierten Europa eine Synthese von protestantischer, katholischer und pentekostaler
Tradition ein umfassenderes und klareres Bild des Leibes Christi vermittle. Eine
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Pluralitit von Kirchen und Ekklesiologien rege dazu an, Weggemeinschaften zu
bilden, in denen Menschen aus unterschiedlichen Traditionen zusammenkommen
und sich gemeinsam theologischen und missionarischen Aufgaben zuwenden.
Das Konzept der ,,pluralen Gestalt von Kirche* stehe nicht im Widerspruch zur
sichtbaren Einheit des weltweiten Leibes Christi, sondern ermdgliche auch neue
Formen von Gemeindebildung (fresh expressions of church). ,.Der inkarnatori-
sche Charakter des Evangeliums fordert und fordert eine Vielfalt gemeindlichen
Lebens in einer Vielfalt von sozio-kulturellen Kontexten* (126f) ohne Preisgabe
der Einheit in und mit Christus (Joh 17,20-23).

Der umfangreichste und herausragend recherchierte Beitrag von Klaus Wetzel
erforscht, inwieweit heilsgeschichtliche Motive die Missionsbewegungen der
nicht-westlichen Welt gepriigt haben. In einem ersten Teil werden die heilsge-
schichtlichen Ansétze von O. Cullmann und W. Pannenberg und ihre Weiterfiih-
rung durch G. Sautter und K. H. Schlaudraff dargestellt. Im zweiten Teil analy-
siert Wetzel nicht-westliche Missionsbewegungen in ihren eigenen Léndern, un-
ter Migranten und weltweit. Dabei kommt er zum erstaunlichen Schluss, dass
Christen in der siidlichen Hemisphére aufgrund ihrer existenziellen Situation ei-
nen leichteren Zugang zu heilsgeschichtlichen Interpretationen haben, obwohl
die geschichtliche Gesamtschau oft fehlt. Offen bleibt auch fiir Wetzel, ob die
Pentekostalisierung der Missionskirche in Ubersee und bei Migrationsgemeinden
in der westlichen Welt einen vergleichbaren Stellenwert hat wie die Reformation.
.,Stellt die pentekostale Umwandlung der Christenheit einen biblisch méglichen,
aber nicht notwenigen Paradigmenwechsel dar, sodass neben die an der Bibel
orientierten Zweige der klassischen Reformation die pentekostale Bewegung
sozusagen als eine weitere Realisierung eines biblischen Christentums treten
wiirden?* (173-174). Die Fragestellung Wetzels ist ehrlich. Sie zeigt schonungs-
los das bis heute nicht geléste Spannungsfeld zwischen Chancen und Herausfor-
derungen des Paradigmenwechsels in der Weltmission.

Jean-Georges Gantenbein geht in seinem Referat der Frage nach, ob von Eu-
ropa als einem ,,zu missionierenden Kontinent* gesprochen werden kann. Zu-
néichst untersucht Gantenbein Prozesse der Sikularisierung und Dechristianisie-
rung, die ihre Anfinge in Deutschland und Frankreich bereits vor 100 Jahren
nahmen. So sei der Begriff Missionsland fiir Frankreich bereits an Priesterkon-
gressen in Reims (1896) und Bourges (1900) ein Thema gewesen und von Bi-
schof Naudat erstmals bestitigt worden. Der Historiker Roger Aubert datiert den
Begriff Missionsland im ,breiten Kontext der Dechristianisierung seit dem
2. Kaiserreich (1852—1870) in Frankreich® (203). Die Loslésung des Missions-
begriffes von den geographischen Kategorien .,innere und #uBere Mission® im
letzten Drittel des 20. Jahrhunderts fiihrte letztlich zur kritischen Selbsterkennt-
nis, dass gerade Europa eine Neuevangelisierung braucht. Dazu bendtigen wir
die evangelistische und missionarische Innovation aus den Kirchen des Siidens,
die gelernt haben, unkompliziert das Evangelium aus dem Norden zu kontextua-
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lisieren und auf ihre Weise ,,die Zukunft der Christen, der Kirchen und ganz Eu-
ropa entscheidend prigen® werden (213).

Die Referate werden abgerundet durch einen Aufsatz von Maik Arnold iiber
Personlichkeitsverdnderungen westlicher Missionare durch den Missionsdienst in
Ubersee und eine Andacht von Volker Géckle iiber Apg 11,118, in der er nach-
weist, dass es Gottes Geist ist, der die Gemeinde zum Paradigmenwechsel in der
Gemeindearbeit und Theologie nétigt.

Wer sich mit dem Paradigmenwechsel in der Weltmission beschiftigt, wird
kiinftig diese Publikation in die Hand nehmen. Es bleibt zu hoffen, dass die THL
in kommenden Jahren weitere Sym