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BESPRECHUNGEN - REZENSIONEN - COMPTES RENDUS

Nicole Bériou: La prédication de Ranulphe de la Houblonniére. Sermons
aux clercs et aux simples gens a Paris au XIII¢ si¢cle. Vol. I et IL. — Paris: Etudes
Augustiniennes 1987. 224 et 414 p.

Ranulphe est né a La Houblonnieére, village normand dans les environs de
Lisieux, vers 1225. On situe généralement vers 1260 le début de son enseigne-
ment a Paris, mais les seuls témoins de son activité a 'Université (deux Quod-
libets) se placent probablement a2 Noél 1274 et Piques 1275. A cette époque, il a
déja été curé de Saint-Gervais (entre 1267 et 1273) et il est chanoine depuis peu
de temps. En cette derniére qualité, il fut un assez proche collaborateur de
I’évéque Etienne Tempier; on le voit siéger en 1277 a4 une commission res-
treinte devant laquelle Henri de Gand fut convoqué pour reconnaitre la plu-
ralité des formes substantielles dans ’homme, mais on ne sait s’il participa cette
méme année a la commission qui prépara la condamnation de '«averroisme».
Par un concours de circonstances imprévues il fut désigné par le pape Nicolas I11
comme successeur de Tempier et il fut sacré évéque le 29 septembre 1280. 11
semble avoir été un évéque attentif aux problemes et aux réalités de son temps,
en particulier 2 ceux qui concernaient I’Université; il convoqua notamment
’assemblée de maitres en théologie qui conduisit Gilles de Rome a rétracter
certaines propositions condamnées en 1277 avant de lui conférer la licence et la
maitrise. Ranulphe est mort le 12 novembre 1288.

Selon N. Bériou, R. a d& précher plus de trois cents fois, mais on ne connait
que vingt-sept sermons qui puissent lui étre attribués: dix-sept sont identifiés
d’emblée par leurs rubriques; les dix autres peuvent I’étre par la critique interne
du texte. La collection éditée dans la présente publication représenterait donc a
peine le dixiéme de cette activité de prédicateur. Tous ces sermons ont été
prononcés entre 1260 et 1288 et certains peuvent étre trés exactement datés,
Quatorze d’entre eux sont des sermons de tempore, douze des sermons de sanctis,
le dernier a été prononcé pour une ordination. Ils semblent n’avoir connu
qu’une diffusion restreinte puisque quinze de ces textes ne sont attestés que par
un seul manuscrit, neuf autres le sont par deux témoins; seuls trois d’entre eux
sont retransmis par trois, quatre ou méme huit manuscrits. Ces copies sont
elles-mémes différentes entre elles car elles résultent de reportations faites
d’apres les notes des auditeurs. Comme on le devine d’aprés cette situation et
comme le dit I’éditrice avec un certain sens de la litote, «la tradition manuscrite,
au total assez modeste, n’est pas toujours simple et cohérente» (38). 1l faut dans
chaque cas adopter la méthode d’édition la plus appropriée sans qu’il soit
possible d’esquisser le moindre stemma.
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On peut illustrer cela a I'aide du sermon 14: prononcé le 12 février 1283, il
est connu par quatre manuscrits. Les deux premiers ont été compilés par deux
reportateurs travaillant de concert et leur texte est presque identique, mais les
deux autres versions différent entre elles et avec la premiere. «Le seul lien entre
ces trois versions est le discours de 'orateur dont chaque auditeur transmet ce
qu’il a pu ou ce qu’il a voulu retenir. Aucun ne transforme délibérément les
propos du prédicateur en supprimant des passages entiers de son discours, ou en
introduisant de longs développements inédits. Aucun ne fournit un texte meil-
leur que les autres. Tantoét ils se recoupent, tantét ils se complétent: la repor-
tation intégrale de haute fidélité est une chimeére» (62). Cette situation se reflete
trés exactement dans I’édition sur trois colonnes du texte de R.: chaque colonne
reproduit une des trois versions en présence et on peut se rendre compte
aisément par leurs textes paralléles et par leurs espaces blancs en quoi elles
divergent et en quoi elles se completent.

Cet exemple suffira 2 faire comprendre le soin avec lequel a été effectuée
cette édition. Selon les mots du P. Bataillon dans sa préface: « Pour la premiére
fois 2 ma connaissance, nous avons une édition critique, menée avec les exigen-
ces modernes, d’une série compléte de sermons réellement préchés par un
prédicateur» (7-8). Il faut ajouter 4 cela que les textes de R. sont accompagnés de
treize autres, eux aussi inédits, apparentés a sa prédication. Certains, comme ceux
de Guillaume de Mailly ou de Nicolas de Biard ont été utilisés par lui, alors que
d’autres témoignent de son influence. Il est intéressant de retrouver dans le
domaine de la prédication le phénomene bien connu par ailleurs du réemploi des
éléments utiles rencontrés chez d’autres auteurs. Ces emprunts sont identifiés par
I’éditrice, mais elle a aussi dressé, en plus des index habituels, diverses listes
d’exempla, de proverbes, de sentences, de métaphores et comparaisons employés
par R., ainsi qu’un glossaire de latin et de frangais médiéval qui sera trés apprécié
des lecteurs non familiarisés avec ce genre de littérature. Tout cela est le fruit
d’une énorme quantité d’efforts, mais c’est du beau travail en vérité.

Quant au contenu de ces sermons, le lecteur sera frappé d’abord par la
langue vivante et directe de R. qui ne craint pas de dire ce qu’il pense avec
franchise et vigueur. Mais au-dela de I’aspect anecdotique, la qualité de cette
parole ne fait aucun doute. R. croit 4 ce qu’il dit et, 4 ses yeux, la prédication est
dotée d’une puissance propre: « Pain de vie qui régéneére le pécheur blessé a mort
par le péché, la parole du prédicateur est capable, par la volonté de Dieu
lui-méme, de chasser le démon du cceur de ’homme et de le préserver de toute
maladie spirituelle» (97). Sa prédication n’est sans doute pas sans défauts, et
N. Bériou qui la résume en deux formules (bien croire et bien agir), a su repérer
ici ou la quelques motivations moins nobles. Mais ce n’est pas pour autant qu’il
perd de son intérét. Nous ne saurions mieux dire ici que le P. Bataillon,
incomparable connaisseur en ce domaine: « Ranulphe n’est certainement pas un
grand ténor de la vie religieuse de son temps, mais ce qui est sans doute mieux,
un de ces hommes sérieux, solides, consciencieux qui font la valeur et la durée
des institutions, qui aussi, plus que des figures plus pittoresques ou géniales, sont
caractéristiques de leur temps.»

JEAN-PIERRE TORRELL
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Bibliotheca Trinitariorum. Internationale Bibliographie trinitarischer Lite-
ratur. Bd 1: Autorenverzeichnis. Hg. von Erwin ScHADEL unter Mitarbeit von
Dieter BRUNN und Peter MOULLER. — Paris-Miinchen-New York-London:
K.G. Saur 1984. CXII-624 S.

I

Wie Gott, der Drei-einige, alles endliche Sein zum Bild, zur Entsprechung,
zur Analogie seiner eigenen innertrinitarischen Bewegtheit hervorruft, — dies
ausdriicklich zu bedenken, fand von der Viterzeit her immer mehr ins theolo-
gische Interesse hinein: Alles Sein ist prinzipiell trinitarisch. Und dies mit
innerer Konsequenz; denn wie sollte es sonst méglich sein, Jesus Christus als das
Bild (des drei-einigen) Gottes schlechthin dem gliubigen Denken weiter zu
erschlieBen.

«Similitudo», «vestigium» oder «imago trinitatis» — so lauten denn auch die
klassischen Worte fiir dieses Bemiihen. « Dreifaltigkeitsspiegel», «analogia tri-
nitatis» und «trinitarische Ontologie» sind deren mehr neuere Bezeichnun-
gen.

Aber trotz dieser neueren Bezeichnungen erscheint heute der Versuch, das
Geschopfliche grundsitzlich als eine trinitarische Entsprechung zu lesen, aufs
Ganze gesehen an den Rand gedringt. Ja, er muB3 sich gegen den Verdacht
wehren, eine «unverbindliche Spielerei», eine «enthusiastische AnmaBung»,
weil ein unerlaubtes «Spiel ... mit dem Géttlichen» zu sein (K. Hemmerle,
Thesen zu einer trinitarischen Ontologie, Einsiedeln 1975, 68). Keineswegs ist
das Thema der trinitarischen Entsprechung aus den dogmatischen Lehrbiichern
unseres Jahrhunderts geschwunden: dariiber hinaus gibt es — vor allem von
philosophischer Seite — auch immer wieder Einzelentwiirfe zu ihm. Aber das
darf nicht tber die Tatsache hinwegtiuschen, dafl unser Thema meist als eine
Kuriositit aus dem theologiegeschichtlichen Schatz oder héchstens als eine
Beigabe gewertet wird. Demgegentiber wiederholen wir K. Rahners Klage von
1959 (Schriften 4, 281, Anm. 7), dal3 die trinitarische Ontologie «iiber Gebiihr
vernachlissigt» sei. Sofort aber fiigen wir hinzu, da3 deren wahre Bedeutung
allein im Licht des christlichen Zentrums aufgehen kann. Am Schicksal der
trinitarischen Analogie bestitigt sich namlich: Theologische Aspekte, die sich
von Jesus als dem Gekreuzigt-Erhohten l6sen, werden unverbindlich. Das
Thema der analogia trinitatis konnte in unserem Jahrhundert also nicht aus
seiner Aullenseiter-Position herauskommen, weil der Riickbezug auf das #rin:-
tarische Urbild oder die «konkrete Analogie» (H. U. von Balthasar) in Jesus
Christus und damit die Einbettung in eine umfassende Onto-Theologie fehlt:
Es wurde un-verbindlich, weil es von seinem Wurzelgrund getrennt war. Und
Balthasars Entwurf einer trinitarischen Ontologie (Theodramatik, Bd. IV, Ein-
siedeln 1983, 53-95; vgl. Theologik, Bd. 11, Einsiedeln 1985, 33-39, 159-170,
183-198, 270-273) kann als der entschiedenste Versuch einer christologischen
Riickbettung gelesen werden.
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Seine Hochbliite erlebte das Thema konsequent in den groBen Entwiirfen
der mittelalterlichen Onto-Theologie; dort lebte es ganz selbstverstindlich.
Konsequent schwindet es, wenn auch der haltgebende Rahmen dieser umfas-
senden Onto-Theologie seit dem Beginn der Neuzeit zerbricht; und dann ist es
selbstverstindlich tot. Und als einer der Griinde kann hier die Bewegung des
«Sozianismus» angefiihrt werden, deren Bestrebung, alles Trinitarische, ja alles
Metaphysische aus dem Denken um der Autonomie (auch kirchlicher Autoritit
gegeniiber) willen auszuschalten, in der 1684 von C.C.Sandius herausgegebe-
nen ‘Bibliotheca anti-trinitariorum’ ihre entscheidende Dokumentation fand. Der
Einfluf dieser Bewegung 1if3t sich nicht zuletzt von Descartes iiber Erasmus
von Rotterdam bis hin zu Kant verfolgen. Und er hielt sich umso linger und
stirker, als er sich auch als Reaktion auf eine sich abkapselnde Theologie
verstand, die die Trinitit als «strengstes Glaubensgeheimnis» auf den Vereh-
rungsaltar stellte (siehe Einfithrung IX—XII des zu besprechenden Bandes).

Der Versuch der Deutschen Idealisten, die Einheit von Philosophie und
Theologie/Religion und auch Kunst gerade unter trinitarischer Perspektive
wieder herzustellen, erschien auf den ersten Blick wie eine grof3e Befreiung zum
Trinitarischen. Indes wurde und wird er bis heute — vor allem ob des
Hegel’schen Titanismus — eher wie eine bedrohliche Wolke fiir die Theologie
empfunden. Dies diirfte z. B. einer der Griinde dafiir sein, daB die hegelianisch
beeinfluBBten Ansitze zur trinitarischen Ontologie (wie von F. A.Staudemaier)
nicht siegreich ins 20. Jahrhundert hiniibergingen; und vielleicht verhinderte
die anti-hegel’sche Angstlichkeit auch eine stirkere Rezeption von Denkern
wie M.].Scheeben, der nicht zuletzt im Riickgriff auf Staudemaier eine chri-
stozentrierte Imago-trinitatis-Lehre anstrebte (vgl. W.Kern, Zur theologischen
Auslegung des Schépfungsglaubens. In: MySal 2, 464545, bes. 490f. Ders.,
Einheit-in-Mannigfaltigkeit. In: Gott in Welt. FS fiir K. Rahner, Bd. 1, Freiburg
1964, 207-239, bes. 208f.).

I1

Es mag nun iiberraschen oder/und freuen, dafl genau 300 Jahre nach dem
Erscheinen der ‘Bibliotheca anti-trinitariorum’ der erste Band einer ‘Bibliotheca
Trinitariorum’ erschien (im folgenden. B7 ), die sich als «weiterfiihrende
Komplettierung» und «Pendant» (Einfithrung IX) der historischen Anti-
Sammlung versteht. Erwin Schadel hat zusammen mit Dieter Briinn und Peter
Miiller (in einem von der DFG geférderten Projekt) 4712 Titel aus der gesamten
Geistesgeschichte alphabetisch zusammengetragen. Das Auswahlkriterium war
vor allem das «interdisziplinir wie interkulturell bedeutsame Theorem der
‘analogia trinitatis’» (XX). Der Hg. gesteht selbst, daB hier « Titel von verschie-
denem Niveau und verschiedener Qualitit ... nebeneinander aufzufinden» sind
(XX). Und so begegnen wir, um nur einiges Wichtiges zu nennen, Titel 1. zur
klassischen Trinitatsspekulation, 2. zur (triadischen) Dialektik, die vor allem
durch Hegel berithmt-beriichtigt wurde, 3. zum tiefen-psychologisch bedeutsa-
men Ur-Bild oder Archetyp(?) des Triadischen, und schlieBlich 4. zu triadisch-
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trinitarischen Sichtweisen oder Konzeptionen in allen Bereichen (angefangen
von der Religionswissenschaft und Ethnologie iiber die Philosophie, Ikono-
graphie und Musik, bis hin zur Naturwissenschaft, Soziologie, Sprachwissen-
schaft usw.). Hier scheint nichts unméglich. Viele Titel (nicht alle) sind bereits
mit kurzen Hinweisen auf Hintergriinde oder inhaltliche Schwerpunkte oder
gar Inhaltsverzeichnisse versehen. Auch werden, besonders bei historischen
Titeln, hiufig die verschiedenen Angaben beriicksichtigt. H. Beck macht in
seiner Rezension (In: ThRv 82 (1986) 299-301, bes. 300) darauf aufmerksam,
daB hier eine Systematik nicht zu ersehen sei und bisweilen sogar unklar bliebe,
ob es sich um eine pro- oder anti-trinitarische Schrift handle.

Angesichts all dessen ist der Rezensent natiirlich auf den in Kiirze erschei-
nenden zweiten Band gespannt, in dem das bisher aufgelistete Material « wis-
senschaftlich-kritisch» unter formalen, sachlichen und historischen Gesichts-
punkten aufgearbeitet werden soll (XX).

II1

Es stimmt nachdenklich, daB dieses Projekt in der philosophischen Ara (ni-
herhin am Philosophischen Lehrstuhl von H. Beck in Bamberg) entstand, und
zwar in der Hoffnung, dal von ihm her «auch die derzeitige Theologie einige
Impulse zur Selbstbesinnung erhalten» mége (VIII). Und vielleicht diirfen wir
uns an Hegel erinnert fiihlen, der ja meinte, er miisse als Philosoph das eigent-
lich Trinitarische retten, welches er bei den Theologen seiner Zeit véllig ver-
kommen sah.

Indes: Hegel ist fiir E. Schadel, wie aus der (jetzt niher zu betrachtenden)
Einfithrung zu ersehen ist, eher einer der gro3en Beispiele fiir die « Trinitits-
vergessenheit», genauer fiir die gnostisch-dialektische Verzerrung und Engfiih-
rung des Trinitarischen. Und damit ist die inhaltliche Grundperspektive von
E. Schadel angesprochen, die er in fritheren Versffentlichungen grundgelegt
hat (vgl. Nr. 3489-3494 der B7 I) und hier in seiner (in sechs Sprachen gefaB3-
ten) Einfiihrung noch einmal zusammenfa3t. Ausgangspunkt ist der augustini-
sche Ternar: esse, nosse, velle — etwas frei mit «Sein», « Erkennen», « Handeln»
tbersetzt (VIII) —, ein Ternar, der ja seit Augustin als trinitarische Spur zu lesen
ist. Im Mittelalter waren diese drei GréoBlen und die daraus erwachsenen
Hauptwissenschaften: Ontologie, Erkenntnismetaphysik und Moral/Ethik
eins, weil metaphysisch-trinitarisch eingebettet. In der Neuzeit aber kommt es
zur « Negativ-Triade von Dialektik, Positivismus und Existentialismus» (XVI):
Sein wird dialektisch miBverstanden, Wissen positivistisch, Moral/Ethik exi-
stentialistisch. Sein und Schein, Wahrheit und Falschheit, Gut und Bése flieBen
ununterscheidbar ineinander (XVf.). Diese «drei Hauptstringe neuzeitlicher
Trinitdtsvergessenheit» (VII) bzw. «derzeitiger Antimetaphysik» (XII) aber
haben dem «Nihilismus» (VII, XII) entschieden Vorschub geleistet. Und so ist
eines der Grundanliegen des Herausgebers, diesem «Unheimlichsten aller
Giste» (Nietzsche) die Tiir zu weisen; wissenschaftlicher formuliert: Die BT
mochte «einen Beitrag zu ontisch konsistenter Zukunftsgestaltung leisten,
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indem sie — bibliographisch retrospektiv — auf das Trinitarische als ein zentrales
Interpretament integrer Prinzipienwirklichkeit aufmerksam macht» (VIII).
Und am Ende steht die Hoffnung, «in der Ontologie die Seinsmacht des «Va-
ters>, in der Noetik den erkenntnishaften Hervorgang des <Sohnes> und in der
Ethik die Lebensvollendung des <HI. Geistes> reprisentiert» zu sehen (XVI),
und so eine «postidealistische Trinititsphilosophie» Platz greifen zu lassen, in
der — nach anfinglicher « Reinigung » von ideologischen Zwingen — Philosophie
und Religion so zueinanderfinden wie «Erlenchtung und Vollendung bzw. wie
Erkennen und Lieben» (XVIII).

v

Natiirlich, wer liest nicht gerne von solchen Hoffnungen. Und doch méchte
ich als 7heologe drei Thesen formulieren, die ich als Anfragen speziell zum Inhalt
der Einfiihrung aber zugleich als Einstieg in die erwiinschte theologische
Besinnung verstehe.

Erstens: Das unentschiedene Ringen des Augustinus um zwei gleichrangige
Ternare (esse-nosse-velle bzw. mens-notia-amor und memoria-intelligentia-voluntas)
macht schon darauf aufmerksam, daB3 niemals ezze Perspektive alles klirt, so sehr
bestimmte Schemata (hier: Sein-Erkennen-Handeln bzw. Ontologie-Noetik-
Ethik) vieles kliren hilft: Es kommt im Trinitarischen doch wohl darauf an,
immer mehrere verschiedene, nicht auf einen Nenner zu bringende Perspektiven
miteinander ins Spiel zu bringen. Und dabei gilt es wohl auf die #ypisch trini-
tarische Spannung zu achten, nach der das Dritte kein Drittes ist, vielmehr die
Einheit der beiden Ersten, und doch ein Drittes neben diesen.

Zweitens: Zu schnell sprechen wir von trinitarischen Spuren, wo héchstens
von Spuren-Elementen die Rede sein kénnte. Jeder Ternar muld eingebettet
werden in das Gesamt der Analogie, welche nach E. Przywara ja als eine Kreuz-
Analogie (d. h. als zwei sich durchdringende Analogie-Ebenen: innerweltliche
und gott-geschépfliche) zu sehen ist. Nur das Gesamt der Kreuz-Analogie (und
vor allem die Durchkreuzung der beiden Hauptdimensionen) li3t, wenn iiber-
haupt, etwas vom Trinitarischen erspiiren. Als Beispiel sei der biblische Ur-Text
der Analogie, Joh 17,21-23 angefiihrt: Hier ist das Gesamt der Analogie als
vielschichtig-dialogische Wie-Einheit dargestellt: Vater und Sohn, Sohn und
Jinger, Jiinger und Vater und Jinger untereinander — all diese Verhdltnisse
stehen in Wie- Verhdltnissen zueinander. Und erst dieses ganze Gefiige ist eine
trinitarische Spur und deren einzelne Momente (etwa: Jinger-Jiinger) sind nur
Spuren-Elemente. Und jetzt erscheint auch der sogenannte Ternar (Sein-
Erkennen-Handeln) als eines der vielfiltigen Spuren-Elemente auf der inner-
weltlichen Ebene.

Drittens, das eigentliche Urbild des Trinitarischen ist nach christlicher Per-
spektive Jesus Christus. Er ist die einmalige Konkretion der vollen Analogie.
Und ohne den Riickbezug zu diesem gibt es kein Leben trinitarischer Spuren-
Elemente. Darin ist jeder Kritik und Position im Sinne K. Barths (vgl. KD 1/1,
352-367) zuzustimmen. Vielleicht aber kénnen diese Spuren-Elemente in
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ihrem Zusammen als ein Vorspiel zu dieser einzigartigen «konkreten Analogie»
gesehen werden. (Niheres zum Ganzen: S.-M. Wittschier, Kreuz — Trinitdt —
Analogie. Trinitarische Ontologie unter dem Leitbild des Kreuzes. Aufgewie-
sen an einer dsthetischen Theologie, Wiirzburg 1987).

Das groBangelegte «quasi sikulare Unternehmen» der B7 (so W. Kern in
seiner Rezension In: ZfRGG 38 (1986) 379f.) schlieB3t eine empfindliche Liicke
— wissenschaftlich wie historisch — und regt zum Weiterforschen und Differen-
zieren an bzw. begriindet solches, und zwar zu einem Ur-Thema allen Denkens:
der Analogie, genauver: der analogia entis als analogia trinitatis.

SturMmius M. WITTSCHIER

Jacob Kremer: Lazarus. Die Geschichte einer Auferstehung. Text, Wir-
kungsgeschichte und Botschaft von Joh 11,1-46. — Stuttgart: Katholisches
Bibelwerk 1985. 384 S.

Die Erzahlung von der Auferweckung des Lazarus ist eine der schwierigsten
fir Glauben und Exegese. Die Auferweckung eines seit vier Tagen Toten bzw.
seine namentliche Zuriickrufung ins Leben ist fiir die einen das Wunder
schlechthin, das Jesu Gottessohnschaft ausweist, fiir die anderen dagegen
Anstof3 und Glaubens-Hindernis. Die Perikope wird gern bei kirchlichen Beer-
digungen als Evangelium gewihlt, die Ostkirche feiert diese Totenerweckung
als «kleines Ostern» am Samstag vor dem Palmsonntag, und die Kunst hat sich
dieses Themas seit frithester Zeit in vielfiltigen Variationen angenommen. Die
heutige Bibelwissenschaft hat gro3e Vorbehalte gegeniiber der Historizitit die-
ser Perikope, «sie kann geradezu als Testfall neuerer Exegese gelten» (9).
Kremer untersucht darum zuerst Gestalt und Entstehungsgeschichte der Laza-
ruserzihlung, dann zeigt er ihre Wirkungsgeschichte in der Rezeption der
Liturgie, Dichtung und darstellenden Kunst und erarbeitet im dritten Teil die
theologische Botschaft des Textes.

1. Textgestalt und Entstehungsgeschichte

Der Text Joh 11,1-46 ist in allen wichtigen Handschriften tiberliefert und
gehort zum Bestand des vierten Evangeliums. Die Perikope leitet zum T6tungs-
beschlull und zur Passion Jesu iiber und erhilt dadurch in der Sicht des Ver-
fassers ein besonderes Gewicht (sie fehlt bei den Synoptikern). Die Geschichte,
von der Auferweckung des Lazarus hat ihre Entsprechung in der Osterge-
schichte Joh 20 — in beiden geht es um die « Verherrlichung» des Sohnes — und
umschlieBt mit dieser die Passionsgeschichte. Kremer analysiert sodann den
Textaufbau und weist auf die dramatische Spannung desselben (retardierende
Momente, Erwartungen, Reaktionen, Todesbeschluf3). « Diese wie ein Drama
aufgebaute Geschichte hat einen doppelten Schwerpunkt: Die Erweckung des
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Toten als Handlungsschwerpunkt und die Selbstoffenbarung als Sinnschwer-
punkt» (29). Das Gesprich gibt drei Sinngebungen an: Die Umstehenden sollen
zum Glauben kommen (VV 15. 42. 45), die Krankheit dient der Offenbarung von
Gottes Herrlichkeit (VV 4. 40), die Erkrankung des Lazarus fubrt zu Jesu Tod und
Erhobung (VV 7f. 9f. 16). Auch diese dreifache Sinngebung erfolgt in einer
kunstvollen Steigerung (30f.). Viele Aussagen haben iiber den wértlichen Sinn
hinaus noch eine metaphorische Bedeutung (wandeln, einschlafen, aufwecken
usw.) und spiegeln die Sprache des urkirchlichen Lebens. Vergangenheit und
Gegenwart verschmelzen miteinander (Wechsel der Zeiten bei den Verben):
Kremer verweist auch auf die Verschmelzung der Horizonte in der bildenden
Kunst, wo Jesu Wirken in eine spitere Umgebung gestellt wird (35). Auffillig ist
auch die Fiktionalitit der Erzihlweise: sie dullert sich in der Auswahl einzelner
Momente, in der Straffung von Episoden, im Stil der wortlichen Reden (an den
Leser gerichtet) und in Aussagen iiber innere Gemiitserregungen Jesu. Fiir den
Erzihler ist nicht Lazarus, sondern Jesus die zentrale Gestalt und seine Selbst-
aussage die Mitte der Geschichte. (Er ist Herr des Todes; seine Macht iiber den
Tod soll die Menschen zum Glauben fiithren). GattungsmiBig unterscheidet
sich die Lazarusgeschichte deutlich von den synoptischen Totenerweckungen
(Mk 5; Lk 7) und von den alttestamentlichen Prophetenlegenden (1 Kén 17;
2 Kon 4); sie stimmt dagegen weitgehend mit den johanneischen «Zeichen»-
Erzihlungen iiberein (Joh 2. 6. 9). (Vgl. die hilfreiche ZusammenfassungS. 80f.
und nach jedem Kapitel!)

Der Evangelist gestaltet eine ihm miindlich oder schriftlich vorliegende
Nachricht iiber eine Totenerweckung fiir einen bestimmten Leserkreis. Woher
diese Tradition stammt, kann nicht sicher beantwortet werden (auch Lk 16 liegt
dem Gleichnis von Lazarus und dem Prasser eine Lazarustradition schon vor).
Ob eine Krankenheilung oder das Gleichnis zur Totenerweckungserzihlung
weiterentwickelt wurden, kann nicht verifiziert werden. «Fiir jeden Theologen
stellt sich damit die Frage: Wie kann angesichts dieses Tatbestandes heute die
Lazarusgeschichte als zuverlissiges und wahres Evangelium vernommen und
verkiindet werden?» (109) Als Weg dazu untersucht Kremer das Verstindnis
von Joh 11 im Lauf der Jahrhunderte.

2. Wirkungsgeschichte der Lazaruserzihlung

Nach Kremer schafft der «Einblick in die Wirkungsgeschichte, wie seit
einigen Jahren betont wird, erst die Voraussetzung dafiir, da3 der heutige Leser
versteht, wie sehr seine Probleme und seine Sicht der Bibel durch die
Geschichte bestimmt sind» (111). Kremer untersucht die Rezeption an mar-
kanten Beispielen aus dem christlichen Altertum (apostolische Zeit, patristische
Exegese, frithe Dichtung, Liturgie und darstellende Kunst), aus dem Mittelalter
und der Reformationszeit sowie aus der Neuzeit. Fiir Origenes z. B. ist Lazarus
Bild des durch die Siinde krank gewordenen Christen: « Da aber die menschli-
che Natur wandelbar ist, so kann wohl auch ein Freund Jesu einmal schwach
werden. Er kann schwach werden, wenn Jesus nicht bei ihm ist; ja er konnte
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nicht nur schwach werden, sondern sogar sterben» (Frg. 77; zit. 121). Die
Auferweckung des Lazarus zeigt die Riickkehr des Siinders zur Tugend, und das
Staunen iiber dieses Wunder bringt noch nicht Glaubende zum Glauben
(vgl. 123). Der noch nicht hellhérig gewordene Lazarus muf3 mit lauter Stimme
aus seinem Grab herausgerufen und von seiner Gebundenheit befreit werden,
um wieder Anteil an der Mahlgemeinschaft zu erhalten. Wer aber die Autoritit
zum «L&sen» hat, li8t Origenes offen. Bei Augustinus wird der Bezug auf die
kirchliche BuBBpraxis und Mt 18,18 ausdriicklich, wie er denn auch Maria, die
Schwester des Lazarus, mit der Siinderin von Lk 7 identifiziert und ihre Ver-
gebung als «bessere» Auferweckung als die des Lazarus versteht (129). Bei
Ephrim dem Syrer (} 373) wird das Weinen Jesu am Grab des Freundes
gedeutet: «Seine Trinen waren wie der Regen, und Lazarus wie das Korn, und
das Grab wie die Erde. Er schrie mit der Stimme eines Gewitters, und der Tod
erzitterte bei seiner Stimme. Lazarus sproBte auf wie das Korn, er trat heraus
und betete den Herrn an, der ihn auferweckt hatte » (Kommentar zu Diatessaron
SC 121,303-309; zit. 140). Viele bildnerische Darstellungen der Lazaruserwek-
kung in den rémischen Katakomben zeigen die liturgische Rezeption von
Joh 11. Lazarus erscheint in jugendlicher Gestalt vor einem Grabhaus als Bild
der Seele oder der durch die Auferweckung Neugeborenen, den Jesus mit
seinem Stab beriihrt hat (Stab des Moses? Zauberstab des Seelenfiihrers Her-
mes ?), oder auf spiteren Darstellungen mit seinem Kreuz. Lazarus ist hier Bild
des jeweils Begrabenen, der auf die Auferweckung hofft. Die vergangene Tat
Jesu wird im Licht der Gegenwart betrachtet und auf die kiinftige Auferwek-
kung bezogen. Im Mittelalter und zu Beginn der Reformationszeit wird Joh 11
dhnlich gedeutet wie in den vorausgehenden Jahrhunderten. Thomas von
Aquin unterscheidet zwischen Literalsinn und mystischem Sinn sowie zwischen
der Auferweckung des Lazarus als Riickkehr ins frithere Leben und der Auf-
erstehung Christi (resurrectio perfecta Christi, resurrectio imperfecta des Laza-
rus, STh III 53,3). Wie Thomas von Aquin betont auch Erasmus von Rotterdam
die Wirklichkeit des Wunders. Fiir Martin Luther zeigt die Perikope, daB3 Gott
anders als wir iiber den Tod denkt: «Nun seht ihr, was fiir eine Macht und
welches Vermégen Gott hat. Mir ist’s darum zu tun, daB3 ihr Jiinger glaubt, dal3
vor Gott und vor mir der Tod ein Schlaf ist. Da lerne, wer kann. Ich meine ja,
das wire eine Lektion, die man lernen miifite, ganz gewil3 zu wissen, daf3 die, die
vor unseren Augen begraben werden, schlafen. Ich wii3te nicht, wie man davon
herrlicher und tréstlicher predigen konnte» (3. Predigt und Nachschrift;
zit. 178). Bei Luther steht das Thema des Glaubens im Vordergrund: «Diese
Worte gehéren her, wenn man sterben muf3. Man muB sie den Angefochtenen
und den Sterbenden einbliuen, (und zeigen), wie sich hier Christus selber malt»
(zit. 179). Jesu Erregung wird von Luther als Zorn tiber Tod und Teufel ver-
standen und energisch die Auferstehung des Leibes betont. Gegen eine allego-
rische Deutung auf die kirchliche BuBpraxis wendet sich Huldrych Zwingli,
ebenso auch Johannes Calvin (vgl. 82—-185). Die Dichtung, die mittelalterlichen
Theaterspiele und die bildnerischen Darstellungen sind in steigendem Maf3 am
duBlern Vorgang der Erweckung interessiert und gehen oft sehr frei mit dem
biblischen Text um. Die Dramen sind auch am Gemiitszustand des Lazarus



264 Besprechungen — Rezensionen — Comptes rendus

interessiert und lassen ihn beim anschlieBenden Gastmahl von den Schrecken
der Totenwelt (Hélle) erzihlen. Wegen dieser Schrecken habe Lazarus nie mehr
gelacht (vgl. 230). Eine véllig neue Sicht setzt im 17. und 18. Jahrhundert ein:
Die Auferweckung des Lazarus wird erstmals bezweifelt oder geleugnet. Die
Rationalisten der Aufklirungszeit erkliren die Lazarusgeschichte entweder als
Betrug oder als Erweckung eines Scheintoten (232f.); die Theologen verstehen
Joh 11 als Mythos oder Dichtung des Evangelisten. D. F. Straul3 (+ 1874) leug-
net den historischen Charakter der Erzihlung und versteht sie — in Analogie zu
heidnischen Mythen und alttestamentlichen Totenerweckungen — als mythi-
sche Einkleidung einer urchristlichen Idee (vgl. 241-243), spiter als Schépfung
des Evangelisten (als «freie Dichtung des Evangelisten»; 245). In der Liturgie
wird die Auferweckung des Lazarus in den Ostkirchen nach wie vor gefeiert. In
der Westkirche gab es nie ein Fest, aber der Name Lazarus wird im rémischen
Kalender am 17. Dezember angefiihrt und an die Auferweckung des Lazarus in
der Totenliturgie erinnert (vgl. 273). Besonders interessant sind die neuzeitli-
chen Rezeptionen bei Dichtern und Schriftstellern. K. Marti z. B. sieht in der
Perikope die Infragestellung der verbreiteten Friedhofromantik:

1 friede
der hof hilt
ist friede nicht
friede
der hof hilt
ist tod

IT unhéflich
ruft friede
der friede ist
in den friedlosen
todhof:
«todhof:
«lazarus
komm heraus!»
(geduld und revolte. Die gedichte am rand, stuttgart 1984; zit. 296).

Der auferweckte Lazarus ist bei Capek und Greene von der Angst vor dem
nochmaligen Sterben erfiillt, bei R. M. Rilke ist Jesus zum «Unerlaubten»
gedringt worden (die Wiederbelebung eines Toten), bei W. B. Yeats macht
Lazarus Jesus bittere Vorwiirfe, dal3 er ihn aus der Ruhe des Todes gezerrt habe
und verlangt von ihm, die Tat riickgingig zu machen (vgl. 307). Einen rebel-
lierenden Lazarus schildert H. Daiber, weil er sich als Objekt einer wirksamen
Demonstration gottlicher Macht miBbraucht fiihlt. Hierin 4uBlert sich die mar-
xistisch gefirbte Kritik an der christlichen Religion. Nach dem der Auferwek-
kung folgenden Festmahl erhingt sich Lazarus (308). Die pessimistischste
Deutung bietet der Russe L. N. Andrejev (1 1919): Die Spuren des Todes sind
durch die Auferweckung nicht getilgt, «und so glich das, was der Tod am Antlitz
und am Leib des Lazarus vollbracht hatte, dem Werk eines groBen Malers, einer
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unvollendeten Zeichnung hinter diinnem Glas», blaugeschwollen sind Gesicht
und Hinde, die Haut und der ganze Korper aufgequollen und geplatzt (309),
sein Blick verstort, er schweigt, und wem er begegnet, wird bis ins Innerste
getroffen von seinem vernichtenden Blick. Kaiser Tiberius 146t ihn in Rom
blenden (um sich dem tétenden Blick zu entziehen). Blind und gemieden lebt er
mit seinem «verfluchten Wissen» in der Wiiste, stolpert der sinkenden Sonne
entgegen, «vor dem glithenden Schleier der Abendréte erschien sein dunkler
Korper mit den weit ausgestreckten Armen wie ein schauerliches Ebenbild des
Kreuzes. Es begab sich aber, daB3 er einst aufbrach und nicht wiederkehrte. So
endete, wahrscheinlich, das zweite Leben des Lazarus, der sich drei Tage lang
unter der ritselhaften Macht des Todes befand und wunderbar auferweckt
ward» (zit. 311). Zwar wurde Lazarus auferweckt, aber der schauerlichen Macht
des Todes konnte er nicht entrissen werden; sein Todesblick brachte den
Menschen den Tod. Lazarus als « Lebend-Toter» wird fiir J. Cayrol Symbol fiir
die Insassen des Konzentrationslagers Mauthausen (ihnliche Akzente bei
H. Bienek, A. Malraux u.a.). Auch Diirrenmatts « Meteor» verwendet — ohne
Nennung — das Lazarusmotiv vom Auferstehen und Nicht-sterben-Kénnen
(vgl. 313f)). Und so bemerkt Kremer: «In den zuletzt angefithrten Stimmen
mag auch mitklingen, daf3 heutzutage so mancher sich von einem Herzinfarkt,
Unfall oder im Alter durch die Medizin vom (klinischen) Tod <gerettet> weil,
das wiedergeschenkte Leben aber nur als Last erfihrt» (314). Die Dichter,
Prediger und Kritiker entdecken den symbolischen Wert der Lazaruserzihlung,
wihrend die kirchlichen Ausleger entweder die Totenerweckung bestreiten
oder als «Tatsache» verteidigen.

3. Die Botschaft der Lazaruserzdblung

Kremer frigt im dritten Teil zuerst nach Glaubwiirdigkeit und Wahrheit
von Joh 11 und schlieBt mit einer theologischen Auslegung. Er weist zuerst auf
die heutigen Erkenntnisse, daB3 die Evangelien — unbeschadet der kirchlichen
Inspirationslehre — Niederschlag einer lingeren Traditions- und Redaktionsge-
schichte sind, die Sprache einer vergangenen Epoche sprechen und immer nur
einen indirekten Zugang zu Jesus selbst eréffnen (330). « Wer als Mensch des
20. Jahrhunderts die Evangelien liest, muf3 darum den Unterschied zwischen
dem Hergang der Ereignisse bzw. dem Wortlaut der Reden einerseits und der
Form ihrer geschichtlichen Vermittlung andererseits berticksichtigen» (331).
Fiir Joh 11 bedeutet dies, daB3 keine protokollarische Berichterstattung erwartet
werden darf und daB3 die Unsicherheit oder Negierung der Faktizitit letztlich
nicht das Gewicht besitzt, das ihr oft zugeschrieben wird (die Wirkungsge-
schichte zeigt dies einleuchtend). Nicht der duere Hergang, sondern die sym-
bolische Sinnhaftigkeit ist wichtig. Die Auferweckung des Lazarus wird nicht
um ihrer selbst willen erzihlt, sondern als Evangelium von der Macht Jesu iiber
den Tod, um den Glauben an den Sohn Gottes zu wecken, der «die Auferste-
hung und das Leben» ist. Sie ist zeichenhafter Hinweis auf Jesu Auferweckung
als dem Zentrum der Evangelienverkiindigung. Jesus erhebt nicht nur den
Anspruch, Macht iiber den Tod zu besitzen, sondern iibt sie nach dem Zeugnis
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des Evangelisten auch aus. Was im Alten Testament allein Gott zukommt,
nimlich Siindenvergebung und Totenerweckung, kommt nach dem Neuen
Testament Jesus Christus als dem Sohn Gottes zu. Daf3 hier menschliche Gren-
zen gesprengt werden, hat vor allem die moderne Lazarusdeutung der Dichtung
sichtbar gemacht. Von der befreienden Macht Jesu iiber Siinde und Tod und von
der Hoffnung auf die kiinftige Totenerweckung geben die kirchliche Auslegung
von Joh 11 und die Rezeption in Liturgie, Dichtung und Kunst ein beredtes
Zeugnis. Kremer plidiert fiir ein «geistliches Lesen» der Lazarusgeschichte, das
einen «theologischen» Sinn sucht, der selbst iiber das hinausgehen kann, was
der Verfasser vor Augen hatte: «Indem dieser nimlich den Text niederschrieb
und ein Lesen zu spiteren Zeiten und in anderen soziokulturellen Kontexten
ermoglichte, gab er ihn sozusagen frei» (345). Zuletzt gibt Kremer aufgrund der
Ergebnisse seiner Untersuchung eigene Anregungen zur neuen Lektiire von
Joh 11 und legt als SchluB3 eine Ansprache bei einem Begribnis vor (346-375).
«Diese vor etwa 1900 Jahren aufgeschriebene Botschaft verkiindet uns die
Kirche als Wort Gottes. Obwohl in menschlicher Sprache abgefal3t, ist also die
Lazarusgeschichte mehr als bloBer Ausdruck menschlicher Sehnsucht wie etwa
die alten Mythen und Mirchen. Sie handelt von Jesus Christus, der sich in
seinem Leben durch machtvolle Taten als der Gesandte Gottes zu erkennen gab
und nach seinem Tod am Kreuz als der auferstandene Sohn Gottes offenbarte.
In dem Evangelium — so haben es die Christen von Anfang an verstanden —
spricht der auferstandene Herr selbst uns an; er selbst fordert uns wie die
Geschwister in Betanien auf, trotz vieler unbeantworteter Fragen den Schritt
des Glaubens zu wagen, damit wir leben» (374).

Das Buch ist fiir den interessierten Leser eine Fundgrube und vermittelt
einen aufschlufireichen Durchblick durch die Auslegungsgeschichte. Nach
jedem Abschnitt folgt eine hilfreiche Zusammenfassung der Ergebnisse, in der
Mitte des Buches finden sich Reproduktionen der wichtigsten bildhaften Dar-
stellungen der Lazarusperikope, und ein Autorenregister ermoglicht ein rasches
Aufschlagen der gesuchten Deutung,

MARIE-Louise GUBLER

Norbert Lohfink: Das Jiidische am Christentum. Die verlorene Dimen-
sion. — Freiburg i. Br.: Herder 1987. 268 S.

Dieses Buch stellt zehn Referate und Vorlesungen zusammen, die der
bekannte Frankfurter Alttestamentler Norbert Lohfink zwischen 1978 und
1986 gehalten und zum Teil verstreut verdffentlicht hat. Es handelt sich im
Grunde genommen um eine neue Form biblischer Theologie. Statt ein umfas-
sendes System der alttestamentlichen Gedankenwelt zu entwerfen, nimmt der
Verfasser die Gelegenheit wahr, zu Themen, die ihm gestellt wurden oder die er
sich wohl auch selbst stellte, die Bibel zu befragen, sowohl das Alte wie auch das
Neue Testament. Diese Art der biblischen Interpretation, die unter dem Impuls
heutiger Fragen in Bewegung gesetzt wird, hat Lohfink schon in einem friihe-
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ren, in dhnlicher Weise aus verschiedenen Referaten entstandenem Werk « Un-
sere groflen Worter. Das Alte Testament zu Themen dieser Jahre» (1. Auflage:
Freiburg i.Br. 1977) mit groBler Meisterschaft geiibt. Lohfink hat die Gabe,
groBBe Zusammenhinge zu sehen und darzustellen: sowohl in unserer geistig-
gesellschaftlichen Situation als auch in der Geschichte des alten Israel. Gleich-
zeitig verarbeitet er eine staunenswerte Fiille von Literatur zu den einzelnen
Problemkreisen, wiederum sowohl in seinem Fachbereich des Alten Testamen-
tes als auch in aktuellen Fragen. Gleichzeitig verfiigt er iiber eine glinzende,
moderne Formulierungsgabe, die gleich weit von langweiliger Fachsprache wie
von modischem Journalistendeutsch entfernt ist.

In diesem Band finden sich neben einer Deutung von Dichtungen Peter
Handkes Beitriage zur Volkskirche, zur « Weltlosigkeit des Christentums» (im
Gegensatz zur Weltbezogenheit des jiidischen Glaubens; von daher auch der —
nicht ganz eindeutige — Titel von Lohfinks Buch), zum Problem der politischen
Macht (im Lichte einer iiberraschenden, facettenreichen Studie zum Bild des
«Gottesreiches» in der Heiligen Schrift und in der Predigt Jesu), zur Wirtschaft,
zur Option fiir die Armen, zum Schulsystem, zu Erbsiinde und Friedensbewe-
gung und schlieBlich eine kritische Auseinandersetzung mit neuen deutschen
Bibeliibersetzungen. Es ist eine interessante und herausfordernde Reihe von
Fragen, die mit dem Riickzug in den elfenbeinernen Turm des Exegeten und
Wissenschafters entschieden Schlu3 gemacht hat. Der Wissenschafter gibt im
Gegenteil Rechenschaft iiber den Beitrag, den seine Forschungsarbeit am Alten
Testament zum Verstindnis unserer Situation und zur Loésung unserer Pro-
bleme leisten kann. Das ist die grole Bedeutung eines solchen Werkes, eines
solchen Denkens.

Ein solches Ziel ist aber selbstverstindlich nicht leicht zu erreichen. Im
Alten Testament ist vieles an den geschichtlichen Verhiltnissen fiir uns dunkel.
Wir wissen nicht, aus welchen konkreten historischen Bedingungen mancher
biblische Text im einzelnen herausgewachsen ist. Lohfink ist hypothesenfreu-
dig. Das gehort zum Historiker. Er kennzeichnet auch den hypothetischen
Charakter mancher seiner Behauptungen. Vielleicht entsteht trotzdem stellen-
weise ein Bild, das zu sicher konturiert ist. Ich vermute z. B., dal3 «das» Chri-
stentum gar nicht so weltlos war (und ist), wie dies im dritten Beitrag in einem
Hell-dunkel-Kontrast zum Judentum herausgearbeitet ist. Was wurde nicht
alles iiber und gegen die konstantinische Wende gesagt ... Uberhaupt ist die
Achse welthaft — innerlich/geistig nicht ganz deckungsgleich mit der fiir das
Christentum, das Neue Testament viel wesentlicheren zwischen gegenwiir-
tig/irdischer und eschatologisch-ewiger Realitit, weil eschatologisch auf seine
Weise durchaus weltbezogen bleibt. In diesem und andern Punkten kénnen die
kurzen Aufsitze ja auch nicht alles sagen. Stoff zu Diskussionen bleibt genug,
Der Verfasser besitzt in hohem Maf3 die Kunst, Probleme zu sehen und zur
Diskussion zu stellen.

ADRIAN SCHENKER
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Harald Schweizer: Biblische Texte verstehen. Arbeitsbuch zur Hermeneu-
tik und Methodik der Bibelinterpretation. — Stuttgart: Kohlhammer 1986.
199 S.

Dieses handliche Buch fihrt auf klare, pidagogische Weise in die linguisti-
schen Methoden der Exegese ein. Es ist als eine Methodenlehre gedacht, die
sowohl die Prinzipien erldutert als auch praktische Beispiele bietet (bes. in
Kap. 4 Analyse von Hos 1). Das Werk basiert auf einer griindlichen Kenntnis
der Literatur, die ausfiihrlich zitiert wird. Man merkt ihm den Ursprung in der
praktischen biblischen Arbeit in Seminarien, Ubungen und Kursen an. Die
engagierte Uberzeugung vom Wert dieses Zugangs wuchs dem Verfasser wohl
auch aus dem Erfolg und aus dem Gewinn solcher exegetischer Arbeit fiir alle
Beteiligten zu. Er schreibt iiberzeugt, aber ohne Sektarismus. Das ist sehr
wohltuend.

In einem ersten Kapitel begriinden sieben Thesen die Berechtigung einer
linguistischen, textanalytischen Arbeit. Sie ist nicht, wie ihr so oft vorgeworfen
wird, kiinstlich und unnétig kompliziert. Die Tatsache der Texte selbst fordert
sie, und sie schlieft, wie Schweizer ausdriicklich betont (10), andere Zuginge ja
auch nicht aus.

Das zweite Kapitel enthilt eine gute, knappe Definition der Hermeneutik,
der Lehre des Verstehens. Kap. 3 bildet das Hauptstiick des Buches. Hier wer-
den in kurzen, iibersichtlichen Sinnschritten die Instrumente der exegetischen
Analyse dargestellt. Die einzelnen methodischen Operationen werden definiert
und mit Namen versehen, die erklirt werden. Tabellen machen manches
anschaulicher. SchlieBlich erfolgt in Kap. 4 eine interessante Anwendung der
Methodenlehre auf Hos 1. Ein kurzes SchluBkapitel illustriert semantische
Kategorien an Beispielen der hebriischen Bibel. Die vier Register erhchen die
Niitzlichkeit des Bandes betrichtlich. Dank ihnen ist es auch ein Referenz- und
Nachschlagewerk, zu dem gerade Nicht-Fachleute gerne greifen werden. Dieses
Buch ist alles in allem ein gegliicktes Beispiel einer Einfiihrung in eine Metho-
de, deren Brauchbarkeit gerade in dieser Einfithrung auf ansprechende und
iberzeugende Art bewiesen wird.

ADRIAN SCHENKER

F.X. Durrwell: Der Geist des Herrn. Tiefe Gottes - schépferische Weite.
— Salzburg: Otto Miiller-Verlag 1986. 240 S.

Dieses Werk ist die deutsche Ubersetzung der franzésischen Originalaus-
gabe « L’Esprit Saint de Dieu», die 1985 in Paris erschienen ist. Verfasser ist der
bekannte Redemptorist und Bibeltheologe, dem wir das beriihmte, in zahlrei-
chen Neuauflagen erschienene Werk «Die Auferstehung Jesu als Heilsmyste-
rium» (10. iiberarbeitete Auflage, Salzburg 1976) verdanken. Die deutsche



Besprechungen — Rezensionen — Comptes rendus 269

Ubertragung dieses neuen und — sagen wir es gleich — meisterhaften, reifen
Buches von Durrwell stammt von Alois Schmid, einem Mitbruder des Verfas-
sers, der Professor fiir Botanik ist. Ein schénes Denkmal briiderlicher Pietit!
Die Ubertragung zeichnet sich durch Genauigkeit, Durchsichtigkeit und Qua-
litit des Deutschen aus. Dennoch ist es wohl unvermeidlich, daf} bei einem so
subtilen und prizisen Text die Ubersetzung gelegentlich einmal nicht mitten ins
Schwarze trifft. Nach einem Geleitwort von O. Knoch, dem fritheren Direktor
des deutschen katholischen Bibelwerkes und einem Vorwort des Ubersetzers
breitet sich der eigentliche Text des Buches in fiinf Kapiteln aus, die durch eine
kurze Einleitung und SchluBfolgerung eingerahmt und mit vier niitzlichen
Verzeichnissen versehen sind.

Im 1. Kap. beschreibt der Verf. die Eigenart der Offenbarung des Heiligen
Geistes in der Schrift. Er ist nicht in Begriffen zu fassen und doch erfahrbar.
Auch die bibeltheologische Methode Durrwells ist kurz skizziert. Sie nimmt das
Zeugnis der Schrift als Ganzes und interpretiert es im Lichte der ganzen theo-
logischen und geistlichen Tradition. Hier ist der Ort, auf einen hervorragenden
Vorzug dieses Werkes hinzuweisen: es enthilt eine Reihe von sorgfiltig aus-
gewihlten Zitaten aus Kirchenvitern, klassischen Theologen, geistlichen Mei-
stern und modernen Autoren, die den Text Durrwells begleiten und erginzen.
Die Knappheit und die treffsichere Auswahl dieser Lesefriichte verleihen
Durrwells Buch einen besonderen Wert.

Kap. 2 entwirft eine Bibeltheologie des Geistes Gottes im Alten Bund,
Kap. 3 und 4 beleuchten die Beziechung des Geistes zu Christus dem Auferstan-
denen und zur Kirche. Diese drei Kapitel bilden den Hauptteil der Studie und
sind Meisterwerke bibeltheologischer Synthese. Im Kapitel iiber den Heiligen
Geist und die Kirche ist stirker als in den beiden andern die theologische
Tradition der Kirche eingearbeitet. Die Fiille der beleuchteten Gegenstinde ist
groBartig. Es ist eine bibeltheologische Summe tiber den Geist Gottes. Der Text
ist stellenweise anspruchsvoll, oft aber auch bildhaft und anschaulich. Das Buch
ist sowohl ein theologischer Beitrag zur Uberwindung der Geist-Vergessenheit
in der neueren katholischen Theologie als auch ein spiritueller Fiihrer fiir
solche, die das Geheimnis des Heiligen Geistes betrachten wollen.

ADRIAN SCHENKER

Gerhard Lohfink ; Rudolf Pesch: Tiefenpsychologie und keine Exegese.
Eine Auseinandersetzung mit Eugen Drewermann. — Stuttgart: Katholisches
Bibelwerk 1987. 112 S. (Stuttgarter Bibelstudien 129).

Die beiden Neutestamentler verstehen ihre Auseinandersetzung mit Dre-
wermanns « Tiefenpsychologie und Exegese» (Bd. 1 und 2) als «ausgesprochene
Streitschrift» (8). Dem Generalangriff Drewermanns auf die historisch-kriti-
sche Methode der Exegese antworten sie mit einer sauberen Analyse der Dre-
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wermann’schen Voraussetzungen und Ergebnisse. Dabei wird deutlich, dal3
Drewermann nicht nur ein gespanntes Verhiltnis zur historisch-kritischen
Exegese hat (die Zitate aus seinem Werk belegen dies zur Gentige), sondern
dariiber hinaus die Ergebnisse derselben duBerst selektiv beniitzt, wo es seiner
tiefenpsychologischen Methode dient. Diese aber ist fiir ihn nicht nur eine,
sondern die unerliflliche Methode der Exegese. Die Verfasser anerkennen
durchaus das Anliegen Drewermanns, «die alten Texte mit gegenwirtigem
Erleben zu verbinden und die Auslegung in den Dienst des gegenwirtigen
Lebens zu stellen» (25), zeigen aber tiberzeugend auf, daf} die tiefenpsycholo-
gische Auslegung Drewermanns die Bibel aus der Geschichte rei3t und Offen-
barung mit Religion gleichsetzt. Ihn interessiert bei der archetypischen Betrach-
tungsweise nur die immer giiltige iiberzeitliche Geltung, das Typische in der
menschlichen Seele. Exodus, jungfriuliche Geburt Jesu, Tod und Auferstehung
Jesu usw. werden zu inneren Bildern der menschlichen Psyche reduziert. Da fiir
Drewermann der Traum «der Vater aller Dinge, die fiir die Religion belangvoll
sind», ist, und die Tiefenpsychologie ihn liest als « Traumbuch Gottes vom
Menschen» (zit. 39,/40), vermag er nicht zu sehen, was die Verfasser zu Recht
bemerken: «Fiir die Schrift ist nicht der Traum die zentrale Gotteserfahrung,
sondern die Begegnung mit dem Wort Gottes, vor allem dem Wort Gottes in
Person: mit Jesus von Nazaret, und mit seiner Gemeinde, der Kirche, die sein
Wort und ihn selbst als Wort verbindlich auslegt» (40). Hier liegt denn auch der
springende Punkt der Geschichtsvergessenheit Drewermanns: das Christentum
ist nur mehr Religion des Einzelnen, das Subjektive die entscheidende Erkennt-
nisquelle, der Bruch mit dem jiidischen Volksdenken vollzogen. Die Verfasser
fragen darum zu Recht: « Und ist sich Drewermann bewuBt, da3 er mit solchen
Formulierungen faktisch das Alte Testament verabschiedet und zudem einem
unterschwelligen Antijudaismus den Boden bereitet?» (43). Drewermann pro-
pagiert eine «neue oder auch sehr alte Form von Selbsterlésungsreligion ..., die
mit der christlichen Tradition nicht tibereinstimmt» (46). Die einzige Wahrheit
biblischer Texte ist ihre psychologische Wahrheit. Dal3 diese Reduktion theo-
logischer Inhalte auf tiefenpsychologische, allgemein giiltige menschliche Ge-
gebenheiten Drewermann dazu verleitet, die kontextuelle Einbindung der ana-
lysierten Perikopen zu miBlachten oder Texte kurzerhand zu verindern, zeigt
exemplarisch die Interpretation der Verklirung Christi (Mk 9,2—13). Gegen den
Text spricht er von einer Vision Jesu und versteigt sich zu einer — auf einer
unsichern Etymologie aufgebauten — Spekulation iiber die Bedeutung von
Tabor als « Nabel» der Welt. «Es bedarf gar keiner historisch-kritischen Exe-
gese, sondern nur der schlichten Textlektiire, um festzustellen, dafl Drewer-
mann sich iiber die klaren Aussagen des Textes einfach hinwegsetzt. Und
deshalb kann man angesichts seiner ungebundenen Auslassungen nicht mehr
von Exegese sprechen», bemerken die Verfasser (87). Und als Fazit betonen sie:
«Eine umstiirzend neue Theologie ? Neu ist —abgesehen von Erkenntnissen der
Tiefenpsychologie, die allerdings selektiv eingebracht werden — nichts, jeden-
falls keine theologische Aussage. Im Gegenteil: Aufs Ganze gesehen ist die
Theologie verabschiedet; sie hat zugunsten einer vagen Religiositit abgedankt,
die sich mit der Tiefenpsychologie zu einer modernen Gnosis verbiindet. Dabei
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ist Drewermann ein Magier des Wortes, das traumhaft hingesetzt wird und nicht
selten verschiedenartige Verstindnisse zuliB3t. Doch die Richtung fithrt weit
weg von der Schrift und von der Tradition der Kirche» (101).

Das Christentum wird von einer Art « Universalreligion auf archetypischer
Grundlage » aufgesogen und der Sog-Effekt der Drewermann’schen Hermeneu-
tik einem riesigen Magen vergleichbar, der unterschiedslos Texte der Bibel, aus
Agypten, Mirchen, Geschichtswerke, Kierkegaard und Gandhi verschlingt
(102). Trotz dieses vernichtenden Urteils iiber die tiefenpsychologische « Exe-
gese» Drewermanns anerkennen die Autoren sein Anliegen: « Drewermann hat
begriffen, da3 die Theologie verkommen mul}, wenn sie ihre Reflexion nicht
auf authentischen Glaubenserfahrungen aufbauen kann» (102). Den Mangel an
lebendiger Glaubenserfahrung in der Kirche hat Drewermann sensibel wahr-
genommen; seine tiefenpsychologische Deutung aber vermag der Not der
gegenwirtigen Kirche keine iiberzeugende Antwort zu geben. Die Autoren
bestimmen zum Schluf3 diese Not als Verlust der messianischen Dimension, der
Geschichte (als auch gegenwirtiger Heilsgeschichte) und der Weltdimension
des Christentums (den Trend zur Privatisierung und Entweltlichung des Glau-
bens, die Drewermann gerade verstirkt). Nur wenn die Kirche fiir ihre Theo-
logie wieder aus der «Ortlosigkeit» findet — fiir die Autoren heil3t dies konkret
«das messianische Gottesvolk, das ganz im Glauben und ganz in der Nachfolge
Jesu lebt» als Ort finden — kann auch der Einzelne in diesem Gottesvolk wieder
die Schrift entdecken.

Daf} dies offenbar nicht so leicht ist, anerkennen die Autoren am Schlul3:
«Offenbar erlebt Eugen Drewermann die Exegese nur als ortlos, erfahrungslos
und glaubensfern. So griff er zur Tiefenpsychologie, um der Exegese zur
Lebensnihe zu verhelfen. Er mulite den Schatz Gottes im Schimmer der
eigenen Triume orten, weil er ihn im Herzen der Kirche nicht finden konnte.
Was fiir Biicher kénnte ein derart begabter Autor schreiben, wenn er neute-
stamentlich verfal3te Gemeinde, so wie Lukas sie schildert, erleben wiirde!»
(112). Mag auch fiir die beiden Mitglieder der «integrierten Gemeinde» in
Miinchen dieser Ort gefunden sein, so ist doch nicht zu iibersehen, daB nicht fiir
alle Exegeten die Alternative Tiefenpsychologie oder integrierte Gemeinde
heiBen kann und daB nach je neuen «Orten» der Theologie gesucht werden
muf.

Marie-Lourse GUBLER

Erich Brock: Naturphilosophie. - Bern: Francke-Verlag 1985. 287 S,

Dies sollte eine simple Buchbesprechung werden. Es wurde aber unver-
meidlich eine Auseinandersetzung mit dem Autor. Die beste Buchbesprechung
findet sich im Buche selbst: Der Herausgeber — Ernst Oldemeyer — hat auf
zehn Seiten prizise den Standort des Autors beschrieben und auf alle Umstinde
hingewiesen, die entstehungsgeschichtlich wissenswert sind. Wer sich also mit
dem Werk befassen will, der lese zuvor diesen Text (269-280), studiere auch die
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Auswahlbibliographie Brocks (254—268), und er wird hernach wissen, ob es fiir
ihn sinnvoll ist, sich mit dem Autor einzulassen.

Der Einstieg ist nimlich nicht ganz einfach; man muB sich einlesen, und es
wird der keinen Spal3 an der Lektiire haben, der die altphilologische Bildung des
Autors nicht gustiert. Auch jene, die hier Systematisches suchen oder aber
« Abklirung von Sachverhalten», kommen nicht auf ihre Rechnung. Hier geht
es um die Darlegung eines philosophischen Standpunktes, die dem etwas sagt,
der sich zwischen Kant und Hegel, Leibniz und Bergson auskennt. Der Autor
sieht sich umstellt von Positivismus und Darwinismus auf der einen Seite, von
den Exzessen romantischer Naturphilosophie auf der anderen Seite. Er versucht
angesichts dessen der Natur gerecht zu werden; polemisch bis sarkastisch, aber
auch beschworend und ausgleichend. Kenntnisreich in Naturwissenschaft und
Philosophie, Asthet und Skeptiker zugleich, sucht er Natur und Geist in einem
Gesamtprozel3 verstindlich zu machen.

Ernst Brock (1889-1976) war freier Schriftsteller; seine Bildung und sein
Interesse machten ihn zu einem «Gelehrten» im besten Sinne. Seine Geistes-
haltung ergibt sich aus den zwei akademischen Marksteinen: Ehrendoktorat
1943 an der Universitdt Zirich iiber das Weltbild von E. Jiinger; Habilitation
daselbst 1951 iiber die Vorsokratiker.

Brocks Werk ist essayistisch im besten Sinne. Die Naturphilosophie macht
nur ein Teilgebiet seines Gedankengebiudes aus und ist eigentlich nur ver-
stindlich aus seiner Gesamtweltanschauung. Ich sehe hier den Versuch, nach
den Ubertreibungen der deutschen Idealisten einerseits und der positivistisch
orientierten Wissenschaftstheorie andererseits die Natur wieder zu einer Quelle
ontologischer Einsichten zu machen. Erfreulich, wie sich Brock von keiner
Seite einschiichtern li3t. Er vertraut seiner Intuition, und man kann ihn als
einen Pragmatiker des «Seins-Vertrauens» ansehen. In den dialektischen Pro-
zeB3, den er vielseitig vorfiihrt, wird man einbezogen, angeregt, aber auch ver-
unsichert. Dies um so mehr, als er durch seine «isthetische » Sicht fast zu einem
Aussteiger in Richtung moderner Autoren (wie etwa Capra) wird.

Brock sieht in der Natur Sinn neben Unsinn, zugleich ein gegenseitiges
Angewiesensein der um ihr Daseinsrecht streitenden Entititen, eine Harmonie
also aus Spannungen. Hoherentwicklung wird als Herausforderung verstanden,
das Beste ist zu realisieren. So schaukelt sich die Natur zwischen polaren Kriften
auf «und besetzt alle Ringe» (103). Auch Gut und Bése sind hierzu eingespannt,
und die freund-feindliche Koexistenz der Lebewesen wird zum Modellfall, was
«Natur» eigentlich ist und will. Die lustvolle Erfahrung von Natur zeigt, dal3
wir uns nicht der dsthetischen Komponente verschlieBen kénnen: das Kunst-
werk Natur realisiert sich in Uberschwinglichkeit. Der Mensch steht in dieser
Entwicklung, und Brocks Naturphilosophie ist weitgehend eine Belehrung, wie
sich der Mensch angesichts einer so beschaffenen Welt verhalten soll.

Aber diese Belehrung wird nur den erreichen, der gewillt ist, eine «Natur-
philosophie von oben her» zu akzeptieren. « Dieser Zugang», schreibt Brock
(245), sei «zwar verwegen», doch mache der Weg von unten her «iiberhaupt
nichts verstindlich». Ebenso sollte der Leser sich in Philosophiegeschichte
auskennen, sonst wird er glauben, Brock kimpfe gegen Windmiihlenfliigel.
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Abgesehen von Kenntnissen zur modernen Physik und Biologie werden also
Begriffe wie Kants Ding-an-sich, die Antinomien und Aporien, oder auch
erkenntnistheoretische Grundpositionen (wie z. B. der Streit Kants gegen Jaco-
bi/Hamann) als bekannt vorausgesetzt. Das gilt ebenso fiir Heraklits Chaos,
Leibniz’ Monaden, Hegels Dialektik, Bergsons «élan vital» und die «données
immédiates», Schellings intellektuale Anschauung und schlieBlich den Exi-
stenzbegriff der Existenzialisten.

Soviel iiber Brocks Platz im philosophischen Umfeld. Brock «verstehen»
kann man freilich nur nach eigener Lektiire und erst dann, wenn man sich auf
seine Diktion eingestellt hat. Der Rezensent muf3 daher versuchen, Kernge-
danken herauszuschilen, sie méglichst als Zitat zu belassen und dennoch seine
eigene Meinung deutlich zu machen. Ein solches Ausleuchten von Brocks
Gedankenlandschaft ist mithsam. Die nachfolgende Durchsicht der Kapitel
(5-253) ist also keine Inhaltsangabe; sie ist vielmehr « Text und Wertung», d. h.
kritisch-positive Rezeption.

1. Sinn und Unsinn

«Die Welt ist sinnvoll und sinnlos, wie wir es auch wenden» (30). Sinn ist
mehr als nur Wirklich-Sein, denn dieses kann ohne Widerspruch auch sinnlos
sein, «ein unerschopflicher Steinbruch von reinem Material fiir die Vernunft»
(6), und «es ist daher gut, dal3 die Biaume des Sinns nicht in den Himmel
wachsen und das Sinnlose immer nur zu einem Teil sinnvoll wird» (7). Mit
Recht resiimiert Brock: «Indem die Ordnung maBlos tief in die Unordnung
eindringt, dringt die Unordnung ebenso in die Ordnung ein und bricht nahe
threm Mittelpunkt selbst auf» (31).

II. Monistische und dualistische Tendenzen im physikalischen und
philosophischen Naturdenken

Diskussion iiber Kraft, Masse, Trigheit, Monaden. Brock zitiert Schellings
<Ideen zur Philosophie der Natur>: «Materie ist ein durch anziehende und
zuriickstoBende Krifte begrenzter und erfiillter Raum» (39). «In der gegensei-
tigen Beziehung zwischen Masse und Mittelpunkt, zwischen Materiellem und
Ideellem, zwischen Stoff und Form liegt also die Urform der Gestalt» (42).
Brocks Stirke sind die vielen Beziige, hier von Hegel bis zum «fast dialektischen
Bewegungscharakter» beim Elektromagnetismus. «Das festeste Seinsmoment
der Welt (ist) ein Hin- und Herpendeln zwischen Indifferenz und Differenz,
Einheit und Vielheit» (48), letzten Endes eine Pendelbewegung zwischen (ab-
soluter) Ordnung und (absoluter) Unordnung, also ein « Wechselspiel zweier
durch Gegensitze und Einheit verbundener Michte» (50/51).
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I1I. Rationale und irrationale Elemente in den Welthildern
der Physik

Erkennen geht iiber die Ratio hinaus, es bezieht auch das Sinnliche ein,
«welches sich die Vivisektion durch den Verstand gefallen 14Bt» (54). Kom-
plementarititen — hier sieht Brock richtig —: das «ist die normale Situation der
Physik; die Wirklichkeit antwortet so, wie man sie fragt» (56). Das muf3 man
aushalten, nur der Buddhismus enthebt sich aller Paradoxien zugunsten einer
Leerheit. Aber auch Kants Unterscheidung von Ding-an-sich und Erscheinung
hilt Brock fiir einen «doppelbédigen Trick». Man mul3 das Unmittelbare der
«sinnlichen Wirklichkeit» beibehalten, Heraklits «sichtbare Harmonie», das
«Zusammenfiigen des Widersprechenden (Philolaos)». Die wirkliche Welt ist
nicht jene der Rationalisten, die alles Subjektive «ausjiten», weil es «irgendwie
im parmenideischen Sinne sowieso Tduschung, Nichtsein, Siinde ist» (63),
sondern eher die der Neuplatoniker und Lichtmetaphysiker. Brock ist hier
durchaus aktuell.

1V. Zeit, Weltrbythmus und Leben

Zeit, in der etwas geschieht, ist wie ein Ein- und Ausatmen. Pendelschlag
der Weltgeschichte (von Heraklit und Empedokles bis heute)! Brocks Uberle-
gungen zwischen Entropie und christlicher Heilsgeschichte sind ein interessan-
ter Text mit weniger Dornen, an denen sonst der Leser aufgespieBt wird.

V. Das Leben: Formkomplexion und Entformung

« Auf jeden Fall ist es falsch, da3 die Natur das Einfache wolle und mit
einfachen Mitteln wirke; sie will Komplikation» (101). « Alle Schachtelungen
der ZweckmiBigkeit, alle Gegenseitigkeiten und Koexistenzen miissen vor-
kommen, alle Ringe miissen besetzt sein und zusammenwirken (103) und der
Formaufbau geht bis zu BewuBtsein und Charakter» (93). Mit einem Feuerwerk
von Metaphern spricht Brock von dem, was dem Stoff «zugemutet wird», von
den «Verstrickungen, gegenseitigen Hemmungen, Riicklaufigkeiten» (106) bis
hin zur «Selbstverwirklichung». « Die Existenz macht das Abstrakte konkret:
diese Vergegenwirtigung wird klar, wo die Existenz als E7nsatz gegeben wird»
(113). Bis wohin solcher Existenzialismus geht, zeigt Brock beim ontologischen
Gottesbeweis: « Er besagt, Gott miisse existieren aus der Notwendigkeit seines
allgemeinen Begriffs ... Wir wissen dann wohl, da3 Gott existieren muf, aber
wir wissen nicht, ob Gott es auch weil}, es fehlt da eben noch etwas: Wir miissen

selbst einen Sog entfalten, der die Energie sammelt, damit Gott existiere»
(113).



Besprechungen — Rezensionen — Comptes rendus 275

Hier wird nicht weiter auf den anschlieBenden Exkurs « Die Katalysatoren»
(Verkniipfung mit finalen Kriften, Antagonismus beim Hormonhaushalt) und
den Nachtrag «Die Spaltung des Lebens in minnlich und weiblich» (Zur Ent-
faltung braucht das Sein einen Gegenspieler) eingegangen. Es handelt sich um
Beispiele fiir eine seiner Grundideen: Harmonie durch Streit («... wie Heraklit

sagt» [120]).

VI. Das Leben: Kausalititsidee, Finalitdtsidee, Freibeitsidee

«Um die Summe der Inhalte aus dem Fach «Méglichkeit> in das Fach
«Wirklichkeity zu beférdern, kann man die Lokomitive vorn (Zweck) oder
hinten (Ursache) an den Wagen spannen» (136). Ursache und Zweck kénnen
sich aber nicht decken, wie das Leibniz meinte. « Es mul3 also zwischen Zweck
und Kausalitit etwas wie ein neutraler Bezirk sein, ein Bezirk der Freiheit.
Freiheit kann nur dadurch gesichert bleiben, daf3 beide auch gegeneinander
wirken, nicht nur zusammen» (135). Auch der frithe Hegel hat dieses « Luft-
loch» gekannt. Die «blindwiitende Kausalitiat» wird gleichsam an einem Nasen-
ring so geleitet, dal3 sie mit ihren Kriften die verwickelte Formenwelt aufbaut,
«iibertslpelt wie der dumme Teufel im Volksmirchen» (137).

VII. Materialismus in der Erkenntnis des Lebens: Der Darwinismus

Das Sinnhafte 146t sich aus der Naturbetrachtung nicht ausschlielen. Brock
reitet hier eine berechtigte Attacke gegen die Materialisten, die «von einem an
Plato oder Kant erinnernden intellektuellen Reinheits-Komplex besessen sind,
der bis zu einer Art Waschzwang fiihren kann». Dubois-Reymond wird zitiert,
wie er Darwin als Erlésung aus dem Dilemma <Zufall oder Teleologie»
begriifit.

Das Feuerwerk des Brock’schen Sarkasmus ist auch heute noch erfrischend,
doch kann man es hier nicht schildern. Da ist vom «wilden Jubel die Rede, als
die letzte Zitadelle héheren Sinnes fiel». Oder von den blinden Hithnern die —
wie Gilgamesch auf seiner Suche nach dem Leben — «zufillig auf die Perle des
Sinnvollen» lospicken. S. 167 kénnte man passagenweise in ein Kabarett ein-
bauen ... querentes quem devorent ...

Brock hat nichts gegen Entwicklung, wohl aber versteht er nicht die vor-
getragenen Erklirungen. Wieder wird die Nihe zu Leibniz deutlich. — Was zwar
konsequent ist, aber doch irritiert, ist dann Brocks Begeisterung fiir das «Ge-
waltige und Schéne» in der Natur ohne Mitgefiihl fiir das Unterlegene: «Der
Kampf ums Dasein ist derart erbarmungslos, da3 nur die héchste Zweckmi-
Bigkeit und Gespanntheit ihn durchhalten kann» (173). Spiter wird Brock
sagen, daB3 auch in der menschlichen Gesellschaft dieser Kampf unentbehrlich
ist: «Steigerung erfolgt nicht ohne Herausforderung der Kraft; diese aber erfolgt
nicht durch Ermahnungen zum Altruismus, sondern fast nur durch die dul8erste
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Bedrohung des egoistischen Interesses» (191). Wie Nietzsche ist er dagegen,
«die Enterbten, Mi3ratenen, Hilflosen, Gescheiterten auf Kosten der anderen
zu férdern» (191).

VIII. Gemeinschaften des Lebendigen: Symbiosen und Biozdnosen

Brock versucht hier innerbiologische Fakten heranzuziehen, um die «dar-
winistische Mythologie» durch eine wirklichkeitsangemessenere zu ersetzen.
Nun ist endlich auch von Positivem, von Sympathie und Kooperation in der
Natur die Rede, und davon, dal3 wir in der «erfahrenen Harmonie» auch ein
echtes Stiick Erkenntnis haben.

Im Exkurs ... diber die Parasiten

verweist Brock darauf, dal3 deren Existenz die Unnatiirlichkeit darwinistischer
Denkweise zeigt. Aber das Heimtiickische beim Parasitismus passe auch nicht
zur Idee des Naturkunstwerkes: Hier sei hineingepfuscht worden! «Brutale
Feindschaft gibt es in der Natur iiberall, sie gehort zum konstituierenden Wesen
der Natur und zu ihren positiven Zielen» (199), aber wo tiickische Raffiniertheit
den Sinn pervertiert, bekommt der Vorgang den «Siegel des Unsittlichen». Hier
bediirfte es eines eigenen Artikels, um die Einfiibrung des Bisen bei Brock dar-
zulegen und um die 7heodizee Brocks dem Leser niherzubringen.

IX. Existenzielle Interessen und metaphysische Ausblicke: Die Ideen von Gott,
Unsterblichkeit, Vorsehung und Freibeit

Im Grund ist hier Brock nur noch mit eznem Beine in der Naturphilosophie;
es ist Kulturkritik im weiteren Sinne. Thre Darstellung kénnte sinnvoll in einem
— wie vorgeschlagen — Artikel zur Theodizee erfolgen, um so mehr, als Brock
aufrichtigerweise zugesteht: « Wir drehen uns im Kreise» (224).

Anbang 1: Sein, Sinn, Gesetz und Verantwortung
Anbang 2: Entwurf zu einer Naturphilosophie

Die bisher besprochenen Artikel, etwa 1950-55 geschrieben, wurden vom
Herausgeber zusammengestellt. Die zwei Anhinge stammen aus spiterer Zeit;
Brocks «Entwurf» (von 1973) ist das Jiingste. Hier findet sich eine etwas
abgeklirte, komprimierte Version; ihr wollen wir die abschlieBende Meinung
des Autors entnehmen. Sie ist konsequent als innerweltliche Interpretation;
aber man kann Brock vorwerfen, dal3 er genau das tut, was er anderen vorhilt.
Nach ihm erklirt eine Naturphilosophie von unten ber «iiberhaupt nichts». Aber
auch se/n Zugang ist nur relativ oben, zu tief nimlich, wenn man auch das
Géttliche mit einbeziehen will. Geben wir ihm noch einmal das Wort!
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«Naturphilosophie ist die Aufsuchung eines mehr oder minder gesamthaf-
ten Sinnes in der Natur» (240). Aber es ist nicht von vorneherein alles Sinn.
Sinn gestaltet sich erst: wirkliches Geschehen findet nur dort statt, «wo es in
einen Raum der Freiheit hinein vor sich geht» (240). Eine existentielle Lust des
am-Leben-Teilhabens begleitet diese Art von Weltgeschehen, wo das Hochste
gewagt werden soll. Der Mensch ist das Paradebeispiel: «Ohne die ernstliche
Moglichkeit des Scheitern wird nicht die letzte Energie aus dem Menschen
herausgeschlagen» (2306).

«Ist diese Moglichkeit gegeben, diese Pflicht auferlegt, so ist damit auch die
schlichte Tatsache gegeben und erklirt, daB3 es in der Welt und im Menschen-
leben nirgends Erbarmen gibt. Das ist iibrigens in der Hauptsache auch die
Uberzeugung Jesu. Er glaubt, der Mensch kann, wenn er will. Dies ist ein
harmonistisches, wenn auch brutales Weltbild. An der Leibnizen Formel der
pristabilierten Harmonie ist nur falsch, dal3 diese nicht pristabiliert, sondern
zur Hilfte sich erst herausringend ist aus der Auseinandersetzung mit Bedin-
gungen, und ferner, daB in der Harmonie auch diejenige Harmonie mitgemeint
sein mul, die nur formal stimmig ein Gleichgewicht ist, inhaltlich aber fiir die
einbezogenen Faktoren und Positionen schreiende Disharmonie bedeutet»
(247).

Brock ist gegen den Darwinismus. Das hindert ihn aber nicht, die «Bruta-
litdt des Weltlaufs» (248) als unvermeidlich anzusehen, «nicht eigentlich bose,
denn die erbarmungslose Kraftanforderung hat einen guten Sinn» (248). Um
diese Weltsicht durchgingig zum Tragen zu bringen, zur Entfaltung und Inten-
sivierung zu fithren, ist es « notwendig gegeben, daf3 die Welt monadisch gebaut
ist», daB sie «einem Sternenmeer von Sinnmittelpunkten, Subjekten gleicht»
(245). Oder etwas niichterner gesagt: «Das Problem spitzt sich im Naturge-
schehen darauf zu, wie weit und wie praktisch in dem Netz der Ursache-
Wirkung-Beziehung Platz geschaffen werden kann fiir andersartige, schopferi-
sche Sinngebungen. Dabei ist der Wert des Sinnfreien, Sinneutralen, Akzent-
losen keineswegs in seiner mehr negativen, stofflichen Rolle fiir das Schopfe-
rische erschopft» (242). Insofern soll man auch zuriickhaltend sein mit der
Definition des Bésen, denn die schépferischen Krifte bediirfen eines Gegen-
spielers. Allerdings gibt es neben dem gleichsam unvermeidlichen Leiden jene
ScheuBlichkeiten, fiir die «als einzig verniinftige Hypothese» (249) die An-
nahme zu machen ist, daf} eine personartige Intelligenz sie ersonnen hat. — «Ein
Naturgott miifite immer polarisiert zwischen Gut und Bése ausgerichtet sein»
(250).

Brock zieht sich hier — wie Miinchhausen — an den eigenen Haaren aus dem
Problemsumpf, indem er nun aus seiner Naturphilosophie heraustritt: Der
Mensch ist aufgerufen, «die Kraft mit ihrem positiven Werte und das Gute aus
seiner Verstrickung mit dem Bosen glaubend und handelnd zu lésen und
durchzusetzen. Das geht iiber alle Natur hinaus» (251). Solches Sollen bedarf
eines iibernatiirlichen Seins: der «unverbrauchte Name» ist Gott (239).

Selbst Unsterblichkeit wird dann noch denkbar: «In der Natur besteht
Interesse fiir das Individuum nur als fiir den relativ unentbehrlichen Vertreter
der Gattung. Der Mensch hat sich und sein Ich, gewollt oder nicht, so stark
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gemacht, daB3 es nicht mehr sterben will noch kann. Damit ist ein Bruch
gegeniiber der Natur eingetreten» (252). Es wire — meint Brock — auch im Sinn
der Natur unrationell, das Ich auf dem «gegebenen Héhepunkt seiner Funk-
tionsfihigkeit fortzuwerfen» (252), es sei denn, man wiirde den Geist als «ein
reines Entartungsprodukt der Natur» (252) ansehen.

Aber freilich, dieses hier so freundliche Ende von Brocks Darlegung ist auf
dem Entwicklungswege seines Buches viel ruppiger, widerspriichlicher,
polemischer (auch gegeniiber dem Christentum) als der spite Text. Wer sich auf
den Kiampfer Brock einlassen will, der lese vielleicht zuerst Kapitel VII. Hat er
das verdaut, wird er den Mut haben, den ganzen Brock kennen lernen zu
wollen.

ErwiN NICKEL

Edith Stein: Phénoménologie et philosophie chrétienne. Présenté et
traduit par Philibert SECRETAN. — Paris: Ed. du Cerf 1987, 177 p.

Si la phénoménologie est considérée aujourd’hui comme une méthode
dépassée, c’est une raison de plus pour saluer toute entreprise qui contribue a la
faire connaitre et qui démontre la fécondité d’un systéme qui est probablement
la derniere grande philosophie du XX¢siecle. En fait, 'intérét du choix de textes
d’Edith Stein traduits et commentés ici par Ph.Secretan, est 2 la fois d’ordre
didactique, philosophique et biographique. Les quatre premiers chapitres de
'ouvrage nous offrent une des présentations les plus claires que nous connais-
sions de la science phénoménologique, 'objectivité de 'exposé étant a pro-
portion de la situation intellectuelle particuliere d’E. Stein, fidele disciple de
Husserl, dont la fidélité n’a pu cependant étre vécue, aprés la conversion au
catholicisme de 1922, que dans la distance d’une reprise réflexive constante des
theses fondamentales de son maitre. On retrouve les mémes qualités d’honné-
teté dans le chapitre VI — 60 pages consacrées a M. Heidegger — a ceci prés que
les deux parties qui le composent (exposé de la pensée et prise de position)
trahissent ici un certain malaise ou se mélent admiration et embarras et qui
freine ’élan de la réflexion critique. Suffisamment métaphysicienne pour avoir
saisi la profondeur du projet initial de 'auteur de Seiz und Zeit (1a quéte de I’étre
et de son sens), E.Stein n’en est pas moins assez lucide pour avoir su discerner
dans les concepts fondamentaux de I'analytique existentiale, a travers 'aura
quasi magique qui les entoure, des obscurités et des lacunes qui limitent leur
portée ontologique. Il est significatif — et nous touchons ici a I'intérét propre-
ment philosophique de I'ouvrage — que la critique d’E. Stein soit centrée sur la
discussion de la valeur ontologique de ces concepts (sans oublier leur conno-
tation religieuse camouflée), se laissant guider par deux questions essentielles: 1.
Qu’en est-il de I’é¢re du Dasein dont on nous dit qu’il est déterminé par des
prédicats comme le souci (Sorge), V'étre-jeté (Geworfenbeit), la déchéance (Verfall),
le temps, Vétre-pour-la-mort, etc...? 2. « L’analyse du Dasein est-elle une base
suffisante pour poser adéquatement la question de Iétre?» (c’est le titre du
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chapitre VI). Cette mise en question, cependant, n’est peut-étre pas aussi radi-
cale qu’elle aurait pu I’étre. Elle ne va pas, semble-t-il, jusqu’a mettre en cause la
valeur ontologique comme telle des existentiaux heideggériens — valeur pas vrai-
ment fondée dans le cours de ’analyse heideggérienne. Plutot que la forme, c’est
le contenu et ’objet des existentiaux qui retiennent ’attention d’E. Stein, en tant
qu’ils rendent problématique, sinon impossible, un acces a I’étre, comme a une
science objective de I'étre. « L’étre de I'homme en tant que tel est manqué, alors
méme qu’on en a éclairé les dernieres profondeurs» (107, souligné par I'au-
teur).

La question de la possibilité d’une science de ’étre et celle du sens de I’étre
lui-méme courent tout au long des sept textes proposés, parce qu’ils sont au
centre de la réflexion d’E.Stein, comme elle le confesse elle-méme dans la
préface de Endliches und Ewiges Sein (1935): « Au centre se place la question de
’étre ». L’intérét a la fois philosophique et biographique (au sens d’une biogra-
phie intellectuelle et spirituelle des textes proposés s’échelonnant entre 1929 et
1937, postérieurement donc au baptéme d’E.Stein, résident en ceci que ces
textes refletent, d’une part, la problématique fondamentale de I’étre telle qu’elle
peut se poser en régime phénoménologique, et d’autre part, I'itinéraire intel-
lectuel et spirituel qui s’ensuit pour un esprit qui, entre Husserl et saint Thomas,
a su tracer son propre chemin vers la vérité. L’étre en tant que vérité, la vérité en
tant qu’étre : tel est le ze/os de 1a quéte steinienne et qui va motiver, apres 1922, le
dialogue avec la scolastique, comme aussi bien les questions concernant la
possibilité et la nature d’une philosophie chrétienne (cf. le chapitre VII). Serait-
ce trop audacieux de dire que I’action de la grice qui a abouti 4 la conversion de
1922, occasionnée, en particulier, par la lecture du Livre des miséricordes de sainte
Thérese d’Avila, a été préparée aussi, dans /’intelligence d’E.Stein, par une
perception de I’étre qui a toujours été celle de I’Eglise latine et qu’on résume
dans les termes de «réalisme catholique»? Que le réalisme — quant a I’étre du
moi, quant a I’étre du monde et a4 I’Etre de Dieu — n’ait entrainé chez E. Stein
aucun abandon de la phénoménologie, mais seulement un infléchissement et un
dépassement de I'idéalisme transcendental husserlien, cela signifie que cette
grande intelligence avait requ de la philosophie de son maitre quelque chose a
quoi elle ne ponvait renoncer et ceci au nom de son propre réalisme, 4 savoir que
le /ogos de I’étre doit étre recherché quelque part du coté de 1’ego, dans «ce
domaine de la conscience, dit-elle, que personne avant lui (Husserl) n’avait
connu. » (15) Le /ogos de I’étre repose dans les profondeurs de la subjectivité, mais
a condition de découvrir dans I’espace vide que celle-ci dessine chez Husserl une
plénitude cachée, une vie jaillissante, dans la finitude et la mobilité du Moi, de
’Etre infini et éternel. La doctrine théocentrique affirmée d’E. Stein prend bien
son point de départ dans I’¢go et non dans les médiations du monde, mais le
principe est, comme pour saint Thomas, Dieu seul.

Il est intéressant de noter que le commentaire de Ph. Secretan (introduction
et post face), singulierement pénétrant, comme on va le voir a I'instant, conclut
de ’examen de la philosophie d’E.Stein, précisément 2 cette orientation plus
augustinienne que thomasienne de sa pensée, allant jusqu’a dire de celle qui n’a
cessé de méditer et de discuter la philosophie du Docteur Angélique, qu’elle est
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en définitive plus proche de Duns Scot (comme le montre la réponse qu’elle a
donnée a un probléme aussi essentiel que celui de 'individuation). Bien plus,
Ph.Secretan n’hésite pas a reconnaitre dans la pensée d’E. Stein «une parenté
bien plus profonde avec la XVII€ siecle quavec le XIII¢» (172) — avec Pascal
qu’avec saint Thomas. A cet égard, c’est dans le lieu philosophique méme ou se
manifeste cette parenté, dans la notion de 'dme, résidence du ceur, que s’ac-
complit chez E.Stein le dépassement de Husserl et 'accomplissement des
recherches fondamentales qui furent les siennes.

On ne peut s’empécher de noter ici qu’on trouve le méme dépassement et la
méme actualisation chez un disciple plus lointain de Husserl, chez Michel
Henry, qui a élaboré le concept rigoureux de cette «ame», de son intériorité et
de son affectivité essentielles. L’Ame, en son immanence absolue, mais sans
cesse regue (c’est la création continuée de ’enseignement chrétien), ouvre en
elle 'espace du mystere (inexplicite chez M. Henry) de I’Etre qui donne. Des
textes d’E. Stein, cités fort a propos par Ph. Secretan (cf. 161ss.), des métaphores
caractéristiques, enchainant sur le «chiteau» thérésien («centre immobile »,
«demeure», etc...), réferent manifestement a une immanence qui s’oppose au
moi-limite, au moi-point mobile, au moi-néant de la tradition des Kant-Jaspers
ou des Heidegger-Sartre. L’ime est la substance vivante du moi (concept qui fait
défaut chez Husserl et chez Heidegger), selon la forme qui est la sienne, celle de
laffectivité: «dans ’amour, la pitié, le pardon, le contentement, la paix qui sont,
dit E.Stein en des termes rigoureux, les formes spécifiques de la vie actuelle»
(173). Les fines intuitions du commentaire de Ph. Secretan nous autorisent ainsi
a reconnaitre une autre parenté étonnante: celle d’E.Stein avec 'auteur de
L ’Essence de la manifestation, auquel les lignes suivantes, qui concluent 'ouvrage,
pourraient étre appliquées également: « C’est dans la plus grande infidélité a la
philosophie de son maitre qu’E.Stein demeure la plus fidele a Iesprit de la
phénoménologie ; 4 condition de laisser le mystere de I’Ego se transignifier en
relation d’un Moi vivant au mystere du Dieu présent (174, souligné par 'au-
teur).

On ne saurait oublier enfin les mérites du traducteur qui valent ceux de
'interpreéte. Ph. Secretan a su restituer dans une langue aisée, qui pour ainsi dire
coule de source, la pensée claire mais difficile d’Edith Stein, en particulier dans
le chapitre sur Heidegger dans lequel, apres les maladresses des traductions
frangaises antérieures, certaines difficultés du vocabulaire conceptuel heideg-
gérien ont été surmontées avec bonheur.

GABRIELLE DUFOUR-KOWALSKA

Mathematics and Metaphysics in Aristotle / Mathematik und Metaphy-
sik bei Aristoteles. Hg. von Andreas GRAESER. — Bern—Stuttgart: Paul Haupt
1987. 332 S. (Berner Reihe philosophischer Studien 6).

Der vorliegende Sammelband « Mathematics and Metaphysics in Aristotle /
Mathematik und Metaphysik bei Aristoteles», hg. von Andreas Graeser, enthilt
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die Vortrige des X. Symposium Aristotelicum, das vom 6.—12. September 1984
in Sigriswil mit internationaler Beteiligung abgehalten wurde. Hauptanliegen
dieses Symposions war es, die in der Forschung wenig beachteten Metaphysik-
Biicher M (XIII) und N (XIV) von Aristoteles eingehend und in ihrer philo-
sophischen Relevanz (neu) zu bestimmen. Exemplarisch hierfiir sollen die
Aufsitze von Szlezdk, Patzig und Annas besprochen werden.

Thema des Aufsatzes von Szlezik « Die Liickenhaftigkeit der akademischen
Prinzipientheorien nach Aristoteles’ Darstellung in Metaphysik M und N» sind
die von Aristoteles an die Akademiker gerichteten Vorwiirfe, die besagen, daf
die Bestimmungen und Beweisfithrungen der Archai wie auch deren Verhiltnis
zu den Mathematika liickenhaft und unvollstindig sind. Diese Vorwiirfe sind —
wie Szlezdk betont — aus der ginzlichen Verkennung und prinzipiellen Infra-
gestellung akademischen Philosophierens erwachsen. In einer eher historischen
Rekonstruktion stellt Szlezék heraus, daf3 die Absicht, die hinter der pauschal-
polemischen Kritik Aristoteles steht, sich in ihr Gegenteil verkehrt: nicht die
Platoniker werden einer Unvollstindigkeit und inneren Inkohirenz ihrer
Gedankenfithrung iiberfiihrt, vielmehr gewinnen ihre Theorien an Plausibi-
litat.

Zentrales Anliegen des Aufsatzes von Patzig « Das Programm von M und
seine Ausfithrung» ist der Substanzbegriff im Buch M und N der Metaphysik.
Nachdem im ersten Teil die Differenz zwischen Programm und Ausfiihrung
herausgearbeitet wurde, dergestalt daf3 der Inhalt des Buches M nicht allein auf
die Bestimmung der Seinsweise der mathematischen Gegenstinde beschrinkt
bleibt, sondern immer wieder durch kritische Bemerkungen gegen die Plato-
nische und Pythagoreische Theorie aufgelockert wird, wird besonders im zwei-
ten Teil der Nachweis erbracht, dafl die Mathematika «potentiell, nach Art der
Hyle» (123), genauer als «intelligible Hyle» (124) existieren, die als solche in
den sinnlich wahrnehmbaren Substanzen enthalten sind, aber erst durch
Abstraktion aus ihnen gewonnen werden.

Einen eher realistischen Standpunkt dagegen vertritt Annas in ihrem Auf-
satz « Die Gegenstinde der Mathematik bei Aristoteles», indem sie die These
vertritt, daB3 die Mathematika im Denken von den konkreten Sinnendingen als
diese oder jene bestimmten mathematischen Gegenstinden mit ihren dazuge-
hérenden Eigenschaften abstrahiert bzw. — wie sie sagt — «subtrahiert» (vgl.
134-138) werden. Dadurch gewinnen sie aber ontologisch gesehen keinen
Sonderstatus platonischer Prigung tiber oder neben den Konkreta, sondern
bleiben auf diese als von ihnen getrennte Gegenstinde bezogen.

Ein Wort noch zur Edition. Beachtenswerterweise hat der Herausgeber dem
Band einen Index locorum angefiigt, in dem sowohl alle Aristoteles Zitate wie
auch die der griechischen und lateinischen Autoren angefiihrt sind, die sich auf
Aristoteles beziehen. Dies erleichtert die Ubersicht iiber den Textbestand und
bietet eine gute Orientierungshilfe.

R1Go SODER
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James McEvoy: The Philosophy of Robert Grosseteste. - Oxford: Claren-
don Press 1982 (21986) 560 S.

Gegeniiber den aufwendigen und hidufig institutionell gestiitzten For-
schungsprogrammen anderer philosophiegeschichtlich relevanter Autoren hebt
sich die Grosseteste-Forschung auch dadurch ab, daB auf diesem Gebiet nur
wenige Spezialisten arbeiten und sich letztlich auskennen. Auch wenn Grosse-
teste nie ein vergessener Autor war!, so hat doch die wissenschaftliche Dar-
stellung seiner Werke erst spit, seit den Editionsarbeiten von L. Baur? und den
philologischen Untersuchungen S. H. Thomsons?, begonnen. Eine spektakuli-
re, fast bis zur Popularisierung reichende Wende findet sich in der Fachliteratur
bei A.C. Crombie*, der in einer vor allem wissenschaftstheoretisch angelegten
Interpretation der Lichtlehre Grossetestes die « Anfinge der experimentellen
Wissenschaft» meinte finden zu kénnen. Aber diese Auffassung, die wegen
ihrer vermeintlichen Geschlossenheit (und vielleicht auch wegen ihrer wissen-
schaftsgeschichtlichen Vereinfachungen) zur opinio communis geworden ist, war
in der engeren Fachdiskussion nie unumstritten. Man verdankt es den unauf-
falligen und doch von groBler Sachkenntnis zeugenden Arbeiten von D. A. Cal-
lus® und S. Gieben®, daB in ihrer Nachfolge auf einer sehr breiten Basis phi-
lologisch und systematisch orientierte Studien ” unternommen wurden, die dazu
beigetragen haben, die philosophische Relevanz Grossetestes differenzierter zu
beurteilen. Inmitten dieser erneuten und keineswegs abgeschlossenen Beschif-
tigung hat nun J. McEvoy eine Gesamtdarstellung der Philosophie Grossetestes
vorgelegt, die — wie man meinen méchte — zu frith komme, aber die in ihrer
sachlichen und methodischen Kompetenz die Aussicht hat, zu einem Standard-
werk zu werden.

Die Untersuchung gliedert sich in vier Teile, in denen — nach einer bio-
graphischen Skizze (5-48) — das Thema des « Lichtes» zum Leitfaden der Inter-
pretation wird: 7he Angelic Light (51-146), The Light of Nature (149-222), The
Light of Intelligence (255-441). Bereits ein Blick auf die Proportionen dieser
Abschnitte zeigt, da3 die Naturphilosophie iiberraschend zuriicktritt, wihrend
dagegen die Angelologie und Psychologie an Gewicht gewinnen. Die SchluB3-
bemerkung (Conclusion, 445—545) faBt in groBBen Linien die Ergebnisse zusam-
men. Der Ankang gibt ein Verzeichnis der Manuskripte, Editionen und Uber-
setzungen (455-504) und eine Chronologie der naturwissenschaftlichen Werke
(505-519). Der Verf. hat parallel dazu umfangreiche, in der Monographie nicht
explizit verwendete Materialien in mehreren Studien separat publiziert®,

Es ist von der Sache her keineswegs tiberraschend, da3 der Verf. den Ansatz
seiner Interpretation in die Angelologie verlegt (51ff.). Diese fiir die Grosse-
teste-Deutung wahrscheinlich entscheidende Anderung rechtfertigt sich da-
durch, daB hier erstmals die einschligigen, bisher aber kaum zuginglichen
Kommentare zum Corpus Areopagiticum herangezogen werden, aber auch dal3
Grosseteste selbst keine scharfe Linie zwischen dem subiectum der Philosophie
und der Theologie zieht, wie dies spiter — wenngleich mit jeweils anderen
Akzenten — etwa bei Albertus Magnus und Thomas von Aquin geschicht. Fiir
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Grosseteste gibt die sapientia christiana die leitende Erkenntnisperspektive an,
die sich auch auf die profanen Wissenschaften als Instrument der Weisheit
erstreckt. Das Weltbild, das dieser Wissenschaftskonzeption zugrundeliegt, stuft
sich hierarchisch von der Kérperwelt, dem menschlichen Geist iiber die Sphi-
ren der Engel bis zum Schépfer — hier sind keine friihmodernen Ziige zu finden.
Die Angelologie, wie sie Grosseteste vertritt, leitet sich zunidchst von Augusti-
nus her (52ff.), aber sie gewinnt ihre Eigenart dadurch, daBB im Engel die
descriptio rerum (64ff.) vorgebildet ist. Der Verf., der Unterschiede zur arabi-
schen Konzeption des dator formarum genau sieht, hebt zurecht den betrichtli-
chen EinfluB3 der Areopagitica hervor. Diese Verbindung ist bisher sicherlich
unterschiitzt worden. Die Interpretationen der Areopagitica erschlieBen Neu-
land auch insofern, als sie eine methodisch differenzierte Analyse der Texte
vorlegen: die Auslegung secundum mentem auctoris (69ft.), die Verfahren der
extrem literarischen Ubersetzung (74ff.), die Systematik der Kommentierung
(83ft.), die Korrekturen (94ff.) und die thematischen Erweiterungen (100£f.),
die vor allem die Illuminationslehre betreffen. Aber Grosseteste, der « Erasmus
des Mittelalters» (Smalley), 148t letztlich in der fiir ihn charakteristischen Weise
die eigene Lehre, die sich auch in den exzensiones abzeichnet, hinter der Kom-
mentierung der Texte zuriicktreten.

Es ist bekannt, daB3 die Originalitit Grossetestes vor allem in der Lichtkos-
mogonie liegt (7he Light of Nature, 1491f.). Der Verf. gibt zunichst eine Dar-
stellung, wie sie in De /uce entwickelt ist (152ff.). Nur nebenbei seien hier die
zahlreichen Textkorrekturen erwihnt, die es nahelegen, den Traktat neu zu
edieren. Eine wichtige, vieldiskutierte und wahrscheinlich nicht zu beantwor-
tende Frage betrifft die mégliche Abhingigkeit, durch die man Grossetestes De
luce in einen gréBeren geschichtlichen Kontext einbinden kénnte. Der Verf.
verweist zurecht auf den Genesisbericht, auf Augustinus, Basilius, die Araber,
Alpetragius und Platons 77maeus, aber diese Parallelen tragen nicht weit. « Ana-
logies aside, however, it would appear that Grosseteste’s identification of light
with the prima corporeitas was original to him» (161). Dagegen sind die Hin-
weise auf Aristoteles (De caelo) durchaus bemerkenswert (162ff.). Aber ande-
rerseits — und dies ist fiir Grosseteste nicht untypisch — schlieBt die Nihe zu
Aristoteles nicht aus, die Natur mit Mitteln der Euklidischen Geometrie zu
interpretieren (169 ff.). Der theologische Hintergrund dieser Mathematisierung
(um nicht von einem «Ideenkleid» zu sprechen) ist das Verstindnis des Schop-
fers als numerator et mensurator (180ff.). Diese letztlich nicht-aristotelischen
Elemente der Kosmologie zeigen sich auch in der Auffassung der Materie
(180ff.), der Allmacht des Schépfers (188ff.), in einem tentativen Heliozen-
trismus (200ff.) und schlieBlich in der Lichtisthetik (203 ff.). Fiir die mogliche
Vorgeschichte des neuzeitlichen Weltbildes sei hier nur auf die Bemerkungen
zu De operationibus solis (201ff.) hingewiesen. In gerade diesen Zusammenhang
gehort auch die komplizierte, vom Verf. sehr vorsichtig behandelte Frage, ob
und inwieweit Grosseteste als Experimentator auch als Mathematiker gelten
kann. Die Fachliteratur (Baur, Crombie, Duhem, Koyré, Eastwood, Beaujouan,
Alessio) setzt hier bekanntlich verschiedene Akzente. Der Verf. selbst neigt
mehr dazu, Grosseteste retrospektiv aus der Tradition des christlich patristi-
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schen Schépfungsgedankens zu sehen, zumal auf dieser Linie die «neue» Deu-
tung des Schopfers als numerator moglich wird (211 £t.). Diese Balance zwischen
Tradition und Neuerung diirfte der geschichtlichen Stellung Grossetestes letzt-
lich wohl angemessen sein.

Der Abschnitt tiber die Epistemologie (7he Light of Intelligence, 225ft.) setzt
gegeniiber der bisherigen Forschung — dhnlich wie die Ausfiihrungen zur
Angelologie — neue Akzente. Das Thema wird zunichst durch eine historisch-
philologische Sichtung der Quellen ertffnet (225ff.). Die Sachfragen, die hier
auftreten, betreffen zunichst das Verhiltnis von Seele und Kérper (268 ff.). Auf
die zahlreichen Detailprobleme ist hier nicht einzugehen. Es sei aber bemerkt,
daB sich vor allem in der Rezeption traditioneller Lehren die Schwierigkeit
einer Synthese abzuzeichnen scheint. Die Epistemologie Grossetestes, wie sie in
De veritate vorliegt, greift auf Augustinus zuriick, wihrend der Kommentar zu
den Analytica Posteriora etwa in der Diskussion der Universalien (237ff.), der
Erkenntnisbedingungen (329ff.) und der Begriindung und Stringenz der
Erkenntnis (337ff.) ganzandere Wege geht. Der Verf. zeigt, auch gegeniiber der
These Gilsons, daf3 die Illuminationstheorie und das Abstraktionsverfahren
doch in eine Konkordanz zu bringen sind, deren Begriindung insofern im
intellectus agens liegt, als der Akt der Abstraktion durch die Aktivitit des allge-
meinen, fundierenden Lichtprinzips getragen wird. Diese Bindung ist sicherlich
neu gesehen. Die abschlieBenden Kapitel, auf die hier nur generell verwiesen
wird, behandeln Fragen des Mikro- und Makrokosmos (369ff.), dessen 7opoi
(380ff.) und schlieBlich Themen, die mit der geschichtlichen und kirchenpo-
litischen Stellung Grossetestes zusammenhingen (401ff.).

Eine Darstellung, die wie die vorliegende Monographie ein Gesamtbild
liefert, setzt eine breite Forschung voraus, die gewShnlich nicht das Verdienst
eines Einzelnen ist. Aber man wird in diesem Fall wohl nur mit Einschrin-
kungen sagen koénnen, dal McEvoy — um einen mittelalterlichen 7gpos zu
gebrauchen — «auf den Schultern» fritherer Arbeiten steht, da ein nicht geringer
Teil der Forschungen und Ergebnisse vom Autor selbst erarbeitet sind. Dies gilt
vor allem fiir zahlreiche Fragen der Biographie, der Text- und Manuskriptkritik,
der philosophisch-theologischen Analyse und vor allem fiir die philosophiege-
schichtliche Prizisierung der Stellung Grossetestes. Der Verf. arbeitet hier mit
verschiedenen Verfahren, die sich teilweise auch iiberschneiden, so daf3 die
hermeneutische Geschlossenheit der Argumentation streckenweise darunter
leidet. Das Buch ist, gerade in seiner Gelehrsamkeit, nicht leicht zu lesen. Wenn
man eine Bewertung wagt, wird man sagen kénnen, daf3 durch die Neuinter-
pretation der Angelologie und Epistemologie die einseitig auf die Naturphilo-
sophie verkiirzte Bedeutung Grossetestes korrigiert worden ist. Auch die Fragen
der experimentellen Wissenschaft und der mathematischen Interpretation der
Natur wird man in Zukunft wohl vorsichtiger beantworten miissen. Demge-
geniiber fillt auf, dall McEvoy zwar hiufig den Terminus «Lichtmetaphysik»
gebraucht, aber doch — wie es scheint — mit einigem Unbehagen (450). In der
Tat hat dieser von Cl. Baeumker eingefiihrte Terminus nicht nur wegen seiner
begrifflichen Ungenauigkeit, sondern wahrscheinlich auch wegen der nicht
geringen isthetischen Assoziationen eine fiir die sonst eher karge philosophi-
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sche Terminologie geradezu glinzende Karriere gemacht, die nicht einmal die
Niederungen der Psychoanalyse ausgelassen hat. Die Scholastik hat eigentlich
genauer lber das subiectum der Metaphysik nachgedacht.

Der Autor spielt hiufig mit dem Gedanken, wie die Geschichte der mit-
telalterlichen Philosophie und Theologie wohl verlaufen wire, wenn sie sich —
was sie faktisch nicht getan hat — an der mathematisch-naturwissenschaftlichen
Richtung Grossetestes orientiert hitte. Auch wenn man diese Uberlegungen
nicht in jeder Hinsicht teilt, so lassen sie doch den Pluralismus der naturwis-
senschaftlichen, philosophischen und theologischen Forschungen im Mittelal-
ter deutlich werden. Diese geschichtliche Vielgestaltigkeit, die als Reichtum des
Mittelalters heute wiederentdeckt und systematisch aufgearbeitet wird, ist in der
vorliegenden Monographie mit groBBer fachlicher Kompetenz dargestellt.

Kraus HEpwiG

Anmerkungen:

! Vgl. die von S. GIEBEN zusammengestellte Bibliographie der Grosseteste-Studien
von 1473 bis 1961. In: Coll. Franc. 39 (1969) 362-418.

2 L. Baur, BGPhM 9, Miinster 1912,

3 S.H. Tuomson, The Writings of Robert Grosseteste, Bishof of Lincolm, Cam-
bridge / Mass. 1940.

4 A.C. CroMBIE, Robert Grosseteste and the Origins of Experimental Science, 1100—
1700, Oxford 1953 (1962).

* Neben den bei McEvoy aufgefiihrten Studien (528) sei hier nur hingewiesen auf
D. A. CaLrus (Hg.), Robert Grosseteste, Scholar and Bishop, Oxford 1955.

¢ Vgl. die Angaben bei McEvoy, 533ff. Leider hat S. GIEBEN seine Dissertation (De
metaphysica lucis apud Robertum Grosseteste, Rom 1953) nicht veroffentlicht.

7 Hier sei nur hingewiesen auf die Arbeiten von H.P.F. MErRckeN, P. Rossi,
R.C. DaLEs, L. MENDOZA.

8 Vgl. Bull. SIEPM 23 (1981) 64ff.; 24 (1982) G9ff.
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