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REZENSIONEN — BESPRECHUNGEN — COMPTES RENDUS

REZENSIONSARTIKEL

MARTIN BONDELI

Friedrich Carl Forberg, ein kantischer Enragé aus der
Friithzeit des Deutschen Idealismus
Zur Edition seiner philosophischen Schriften und Dokumente.!

Lange Zeit wurde Friedrich Carl Forberg (1770-1848) in philosophiege-
schichtlichen Kompendien nur en passant und ausschlieflich unter dem
Stichwort des sich um den Jenaer Philosophen Johann Gottlieb Fichte
drehenden ,Atheismusstreites“ erwahnt. Man rief in Erinnerung, dass der
an der Universitdt Jena und am Lyzeum in Saalfeld dozierende Radikal-
aufkldrer und Freigeist Forberg mit ,verfanglichen Fragen“ zur Existenz
Gottes und mit Kernsatzen wie ,es ist nicht Pflicht, zu glauben, daf eine
moralische WeltRegierung oder ein Gott, als moralischer WeltRegent exis-
tirt, sondern es ist blof allein dies Pflicht, zu handeln, als ob man es
glaubte” (I, 368)2 seinen Anteil daran hatte, dass um 1798 die ortliche
Zensurbehorde einschritt und die Philosophie Fichtes zur Irrlehre erklar-
te. Seit Anfang des 20. Jahrhunderts wurde der in seinen philosophischen
Schriften haufiger mit dem von Kants transzendentaler Ideenlehre inspi-
rierten Partikelkomplex des Als-ob operierende Forberg sodann auch spo-
radisch als Vertreter eines Kantianismus idealistisch-positivistischen Typs
klassifiziert. Dies in Anlehnung an Hans Vaihinger, der in Forberg den
ersten Interpreten wiedererkannte, der Kants Standpunkt einer ,Religion
des Als-Ob*“ treffend charakterisiert habe.3

In den 1970er-Jahren trat eine durch neue Forschungsdesiderate ange-
stoRene Anderung ein. Von diesem Zeitpunkt an manifestiert sich in Mo-
nographien zur Genese der Philosophie Kants und des Deutschen Idealis-
mus das Interesse an einer sowohl umfassenderen als auch nicht mehr
nur reminiszierenden Kenntnisnahme von Forbergs intellektuellem Pro-
fil. Dies nicht zu Unrecht. Wie besonders neuere Untersuchungen, die ihr
Augenmerk auf die Elementarphilosophie Karl Leonhard Reinholds und

1 FORBERG, Friedrich Carl: Philosophische Schriften, hg. von Guido Naschert, 2 Binde.
Leiden: Brill 2021. Band 1: Schriften, Dokumente, Briefe (778 Seiten); Band 2: Einleitung,

Kommentar, Register (XXXVI Seiten, 344 Seiten). ISBN 978-3-506-76676-2.

2 Band- und Seitenangaben beziehen sich auf die vorliegende Edition.

3 Siehe VAIHINGER, Hans: Die Philosophie des Als Ob. System der theoretischen, prakti-
schen und religiésen Fiktionen der Menschheit auf Grund eines idealistischen Positivismus.

Mit einem Anhang iiber Kant und Nietzsche, 3. Auflage. Leipzig: Felix Meiner 1018, 733-753.
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auf die denkerischen Ertrage der Frithromantiker und der skeptischen
Kantianer richten, belegen, gehorte Forberg zu den kompetenten, thema-
tisch vielseitigen und originellen philosophischen Mitstreitern seiner Zeit.4
Der aus einem protestantischen Pfarrhaus in Sachsen stammende, in
Leipzig und Jena zum Theologen und Philosophen ausgebildete Forberg
war in den frithen 179o0er-Jahren Schiiler und Kollege des Jenaer Kantia-
ners Reinhold, verteidigte dessen Theorie des Vorstellungsvermdgens und
konfrontierte diese in Detailbereichen mit scharfsinnigen Einwdnden.
Seinem Geist und Naturell forderlich wurde dabei vor allem der Schiiler-
kreis Reinholds, zu dem kantisch-aufklarerische Gesinnungsgenossen wie
Johann Benjamin Erhard, Franz Paul von Herbert, Carl Immanuel Diez
und Friedrich Immanuel Niethammer sowie frithromantische Kopfe wie
Novalis und Jens Baggesen zdhlten. Nach Reinholds Abschied von Jena
folgte eine verlegerische und intellektuelle Zusammenarbeit mit dessen
Nachfolger Fichte, die allerdings, da Forberg auch die Grundansichten
des Wissenschaftslehrers nicht mit Kritik verschonte, nur voriibergehend
sein konnte. Seine 1792 beginnende berufliche Laufbahn als Dozent, Ver-
leger und Mitarbeiter am Philosophischen Journal Fichtes und Nietham-
mers war in den Anfangen prekdr und wurde durch den Atheismusvor-
wurf zusdtzlich belastet (,Meine Heterodoxie war landkundig” - I, 37).
Ein offizielles Bekenntnis zur christlichen Religion wurde mit der Zeit un-
umgdnglich. Forberg konnte so nach 1800 als Rektor am Saalfelder Ly-
zeum Fuss fassen, danach seinen Lebensunterhalt als Geheimer Sekretar,
Kanzleirat und Hofbibliothekar in Coburgischen Diensten bestreiten. Ne-
benbei folgte er seinen altphilologischen Neigungen und erlangte Be-
kanntheit auch als Herausgeber von Werken der antiken Erotologie.
Gleichsam als Kronung des wiedererwachten Interesses am Schaffen
und Wirken Forbergs ist nun jlingst eine zweibandige Edition seiner phi-
losophischen Schriften erschienen. Die von Guido Naschert besorgte Aus-
gabe versammelt im ersten Band die von Forberg namentlich gezeichne-
ten und anonym veroffentlichten philosophischen Texte, die Schliissel-
dokumente zu Forbergs Jenaer Universitatsjahren und zum Atheismus-
streit sowie den Briefwechsel von 1791 bis 1841. Der Herausgeber hat keine
Miihe gescheut, die ErschlieRung von Forbergs Gesamtceuvre voranzu-
treiben. Er hat viele unbekannte Texte Forbergs neu aufgefunden und
dokumentiert. Im zweiten Band finden sich eine Forbergs Leben und
Werk nachzeichnende Einleitung, welche die Autobiographie Lebenslauf
eines Verschollenen (I, 13-40) komplettiert, ein ausfiihrlicher Stellenkom-
mentar, die Ubersetzungen zu lingeren lateinischen Texten (von Peter
Struck), so unter anderem zu Forbergs Jenaer Habilitationsdisputation

4 Man beachte hier insbesondere FRANK, Manfred: ,Unendliche Anndherung“. Die An-
finge der philosophischen Friihromantik. Frankfurt a.M.: Suhrkamp Verlag 1997, 623-647.
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De aesthetica transcendentali (I, 67-75; II, 96-101), und die tiblichen Re-
gister.

Die Ausgabe ist nicht nur in ihrer editorischen und dokumentarischen
Leistung herausragend. Sie darf auch als weiterer Meilenstein in der heu-
tigen Erforschung und Interpretation der frithen nachkantischen Philoso-
phie betrachtet werden. Auf ihrer Grundlage wird nun erst eigentlich
erkennbar, welches Themenspektrum Forberg in seinem philosophischen
Schaffen abdeckte und welche Auseinandersetzungen er mit Kant,
Reinhold, Fichte, Schelling und anderen philosophierenden Zeitgenossen
fiihrte. Wie sich jetzt ersehen ldsst, besticht Forbergs philosophisches
Werk nicht nur durch engagiert niedergeschriebene Aufsatze zu histori-
schen, philologischen, philosophischen, pddagogischen und ideologischen
Aspekten der Religion. In ihm spiegelt sich auch eindrucksvoll das Be-
mihen, sich tiber Sinn und Zweck der nachkantischen Systemphilosophie
Reinholds und Fichtes zu verstindigen. So wird in Essays und Briefen
konstruktiv-kritisch auf Fragen nach einem ersten Prinzip der Philoso-
phie und einer davon ausgehenden Ableitung und Deduktion von Folge-
prinzipien und Erkenntnissen eingegangen. Neben der erkenntnistheo-
retischen wird die moral- und rechtsphilosophische Seite der Systeme
Reinholds und Fichtes diskutiert und werden insbesondere die Begriffe
der Willensfreiheit und des Strafens unter die Lupe genommen. Schlief3-
lich verrdt der Blick auf das Schriftenverzeichnis, dass die empirische
Psychologie und die Anthropologie zu den Domanen von Forbergs philo-
sophischer Programmatik zahlten. Den Leitfaden bildete die Klarung von
Fragen zum Materialismus, zum Leib-Seele-Verhaltnis, zum Ursprung der
Sprache und zur Perfektibilitit des Menschen. Zudem strebte Forberg
danach, die empirische Psychologie nach dem Vorbild seines Leipziger
Lehrers Ernst Platner und des Jenaer Kantianers Carl Christian Erhard
Schmid in einer systemischen Gestalt vorzutragen. In diesem Zusammen-
hang hatte Forberg interessanterweise ebenfalls eine damals zirkulieren-
de Nachschrift zu Kants Vorlesung tiber Anthropologie zur Hand. In den
Aufzeichnungen zur ,Seelenlehre” aus dem Jahre 1796 finden sich aus
dieser (von der Kant-Forschung noch nicht ausgewerteten) Nachschrift
reichlich Zitate (siehe I, 201-234).

Wie diverse Publikationen aus seinen Jenaer und frithen Hallenser
Jahren belegen, rekurrierte Forberg bei der Aneignung der nachkanti-
schen Systemphilosophie Reinholds und Fichtes auch gezielt auf den kri-
tischen Kant. Die eigenwilligen Akzente in seinen Interpretationen zu
Reinhold und Fichte kamen so nicht selten auf einer neu durchdachten
kantischen Grundlage zustande. Zum Ausdruck kommt dies in der Ab-
handlung Ueber die Griinde und Gesetze freyer Handlungen von 1795 (1,
76-105) und im 1798 erschienenen Journal-Aufsatz Versuch einer Deduk-
tion der Kategorieen (I, 308-321).



302 Rezensionen - Besprechungen - comptes rendus

In der Abhandlung iiber die freien Handlungen wird kenntnisreich
und sachlich differenziert in die damals von Schmid, Reinhold, Heyden-
reich, Creuzer, Fichte und Schelling umkampfte Auslegung von Kants
moralrelevantem Begriff der Willensfreiheit eingegriffen. Unter affirmati-
ver Bezugnahme auf den Kant der Religionsschrift verteidigt Forberg in
einer modifizierten Weise die von Reinhold geltend gemachte Auffas-
sung von Willensfreiheit als Vermogen der Person, sich autonom (aus
sich selbst) fiir oder gegen eine dem Sittengesetz konforme Maxime zu
entscheiden. Akribisch wird der von Schmid und Creuzer vorgetragene
Einwand zerlegt, dass die Vorstellung eines Selbstgrundes der wollenden
Person zwar, um die Zurechenbarkeit ihres Tuns angemessen erfassen zu
konnen, unterstellt werden miisse, systematisch gesehen aber auf eine
grundlose, gesetzlose Freiheit, eine Freiheit der Indifferenz, hinauslaufe.
Im Gegenzug argumentiert Forberg dafiir, dass ein Selbstgrund der Person
wenngleich nicht als ein ,letzter Grund“, so doch als ein ,zureichender
Grund“, und dabei als ein Grund, den man ,zu suchen® habe (I, 87), in
konsistenter und sinnvoller Weise geltend gemacht werden koénne.
Forberg hilt sich hier offenkundig auf seine Weise an Kants Auffassung
zu einem subjektiven ,Actus der Freiheit“, dessen Bestimmungsgriinde
ins Unendliche verlaufen.5 Seine Argumentationsrichtung, die auch fir
heutige Diskussionen zur Willensfreiheit noch lehrreich und spannend
sein diirfte, iberzeugt meines Erachtens mit dem Riasonnement, dass der
Selbstgrund der Person als ein zureichender Grund im Falle einer an-
gesichts von Griinden vor sich gehenden Entscheidung fiir oder gegen
eine sittliche Maxime begriffen werden kann. Im Anschluss an einen Pro-
zess der Reflexion iiber Griinde und unter der Einstellung eines gewis-
senhaften Entscheidens sagt die Person ,Ja“ oder ,Nein“ zu einer sitt-
lichen Maxime. Dabei kann die Reflexion iiber Griinde im Resultat nur zu
einem veranlassenden Grund fiihren. Dieser wird sodann durch das Ja
oder Nein der Person akzeptiert oder nicht akzeptiert. Der Gedanke, dass
der zureichende Grund zu suchen sei und somit den Status einer kanti-
schen Idee habe, kann allerdings nicht einleuchten. Dieser Gedanke, mit
dem Forberg einen Mittelweg zwischen begriindeter und indifferenter
Freiheit beschreiten mochte, kann zwar auf die Reflexion tiber Griinde,
nicht aber auf die gewissenhaft getroffene Entscheidung, das Ja oder Nein,
appliziert werden.

Im Aufsatz zur Kategoriendeduktion gibt Forberg eine Kostprobe seiner
problembewussten Diskussion eines Aspekts von Kants transzendentaler
Deduktion. Forberg geht eigens der subjektiven Seite dieser Deduktion
nach, niamlich der Frage, wie Kategorien oder Begriffe a priori objektive
Gultigkeit haben konnen. Dabei geht es ihm insbesondere um die damit

5 Siehe KANT: Die Religion innerhalb der Grenzen der blofien Vernunft. Akademieausgabe
VI, 21.
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verbundene Folgefrage, wie sich die Kategorien auf Gegenstande der An-
schauung und Erfahrung beziehen und mit diesen ,iibereinstimmen® kon-
nen (I, 309). Forberg spielt dazu mehrere Hypothesen durch, kommt nach
einigen Umwegen und Erprobungen zu dem Schluss, Kants transzen-
dentaler Nachweis der Ermoglichung des Gegenstandes durch Begriffe a
priori sei ein aussichtsreicher Weg zur Beantwortung der aufgeworfenen
Frage. Ein Erklarungsversuch, der beim Gegenstand ansetze, oder die An-
nahme einer prdstabilierten Harmonie von Gegenstand und Begriff seien
hingegen nicht zielfiihrend. Doch sieht Forberg sich sogleich vor das Pro-
blem gestellt, dass die apriorischen Begriffe trotz ihrer Anwendbarkeit
und Erméglichungskapazitit die geforderte Ubereinstimmung mit der
sinnlichen Anschauung und den Daten der Erfahrung verfehlen und sich
als leere ,Einbildung“ oder ,Erdichtung” (I, 309f.) herausstellen kénnten.
Weshalb diirfen wir annehmen, dass dem nicht so ist? Forberg schlagt
vor, das Problem durch die Einbeziehung eines genetischen Explikations-
schrittes zu l6sen. Die Kategorien sollen von Haus aus als ,Functionen®
oder als ,VerstandesGebrauch“ (I, 320f.), somit als je schon in Anwen-
dung befindliche apriorische Verstandesbegriffe aufgefasst werden. Dieser
Ansicht entsprechend, soll von einem ,produktiven und ,contemplati-
ven“ Verstandesvermogen, einem Verstandesvermogen, dem ,die trans-
cendentale Einbildungskraft” inhdariert (I, 320), ausgegangen werden.

Forberg gelangt damit zu einem dhnlichen Ergebnis wie der Kant-In-
terpret Jakob Sigismund Beck, der in der sogenannten ,Standpunkts-
lehre“ von 1796 dafiir Partei ergriff, die kantischen Kategorien als Organe
eines urspriinglichen Vorstellens zu verstehen, das von Anbeginn mit
dem Vermogen der Einbildungskraft einhergeht und dadurch zugleich
ein — wie dies manche Stoiker glaubten - urspriingliches Anerkennen des
kategorial Erkannten zu bewerkstelligen vermag. Doch sieht Forberg sein
Problem mit dieser Beriicksichtigung der Einbildungskraft allenfalls in
Bezug auf das Verhaltnis von Verstand und sinnlicher Anschauung und
zu Recht noch nicht in Bezug auf das Verhdltnis von Verstand und Erfah-
rung und damit von formendem Verstand einerseits und gegebenem Stoff
der Erfahrung andererseits gelost. Denn auch der unter den Anschau-
ungsformen von Raum und Zeit gegebene und durch diese Formen vor-
strukturierte mannigfaltige Stoff der Erfahrung sollte als in einer Entspre-
chung mit dem Verstandesgebrauch stehend plausibel gemacht werden
konnen.

Kants objektive Seite der Deduktion bietet in dieser Hinsicht eine ge-
wisse Perspektive. Denn der hierzu gehorende transzendentale Beweis,
dass ohne die Kategorien Erfahrungssitze unmaoglich sind und die Kate-
gorien ebendeshalb objektive Giiltigkeit beanspruchen koénnen, setzt die
Vorstellung eines mannigfaltigen Stoffes voraus, der zum Zwecke seiner
Artikulierbarkeit durch die Kategorien und entsprechenden Schemata
geformt oder vereinheitlicht wird und der sich dieser Formung zu fiigen
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vermag. Dieses Fiigenkoénnen deutet auf eine Ubereinstimmung der Form
des Verstandes mit einem schon formbehafteten Stoff. Allerdings kann
hiermit nicht mehr in einem strengen Sinne von einem gegebenen Stoff
gesprochen werden. Denn der Stoff tritt unter dem formenden Verstand
zugleich in einer geformten und insofern veranderten Gestalt auf, dies
auch bei einem passiven, sich fiigenden Zustand. So wie Forberg die Din-
ge entwickelt, wird mit diesem Befund eines veranderten Stoffes der
Nachweis untergraben, dass eine Ubereinstimmung des Verstandes mit
dem Gegenstand besteht. Vor allem aber ringt Forberg am Ende mit der
Schwierigkeit, dass ein vorausgesetzter ,gegebener Stoff‘ mit der darge-
legten Auffassung eines produzierenden Verstandes nicht vereinbar zu
sein scheint: ,unsere Theorie widersprache sich selbst“ (I, 321).

Man konnte an diesem Punkt zu bedenken geben, dass die Resultate
des Kategoriengebrauchs mithilfe jener Erfahrungssatze, die den Katego-
rien zwar subsumiert sind, von den Kategorien aber nicht vollstandig
bestimmt werden, kurzum: der empirischen Sadtze oder Satze a posteriori,
innerhalb eines gewissen Rahmens iiberpriift und korrigiert werden kon-
nen. Der gegebene Stoff kann unter dieser Bedingung neben der Mog-
lichkeit des Sich-Fiigens oder Sich-nicht-Fligens auch Widerstand leisten
und so eine neue Vergleichung von Begriff und Gegenstand aufnétigen.
In diesem Sinne wdre zumindest von einer Anndherung an den gegebe-
nen Gegenstand zu sprechen. Zu diesem Punkt, mit dem an die Anwen-
dung der Kategorien zusitzlich eine Uberpriifung von Hypothesen ge-
kniipft wiirde, hat sich Forberg nicht gedauflert. Der Plan, den Aufsatz
fortzusetzen, wurde aufgegeben. Forbergs Reflexionen zu Kants transzen-
dentaler Deduktion bleiben aber auch in ihrer fragmentarischen Gestalt
wertvoll und anregend fiir ein Weiterdenken. Sie sprechen auferdem da-
fir, dass Forberg in den 179oer-Jahren nicht nur einem ,skeptisch-empi-
rischen Kantianismus“ (I, XXIV) zuneigte, sondern auch einem skeptisch-
transzendentalen Kantianismus der Linie Becks und Salomon Maimons.

Beachtenswert und mit der vorliegenden Ausgabe nun in vollem Aus-
maf$ ersichtlich ist Forbergs sich steigernde Kritik am Prinzipiendenken
der von Reinhold zu Fichte, Schelling und Hegel fortschreitenden nach-
kantischen Systemphilosophie. Im Falle Reinholds ist Forberg noch ver-
haltnismafdig moderat. Der Ausgang des Philosophierens von einem die
Struktur intentionalen Vorstellens auf den Punkt bringenden Satz des
Bewusstseins wird nicht fiir abwegig gehalten, es wird aber die strenge
systemische Fortsetzbarkeit und der Absolutheitsanspruch dieser Struk-
tur angezweifelt. Diese soll deshalb besser als Idee im kantischen Sinne
und damit als ein systemischer Grund, der zum Suchen und Streben an-
leitet, begriffen werden. Im Laufe der Lektiire von Fichtes Ich-Lehre und
der frithen Systementwiirfe Schellings wird der polemische Ton scharfer
und verharten sich die Fronten. Nach einigem Zogern wird die Option,
ein Theorem des sich selbst setzenden Ich an die Spitze der Philosophie
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zu stellen und das Ich dabei als ein ,absolutes Ich“ zu behaupten, resolut
verworfen.

Reprasentativ fiir diese Absage sind die im Kritischen Journal erschie-
nenen ,Briefe liber die neueste Philosophie® von 1797 (I, 282-307). Forberg
gibt darin seiner Uberzeugung Ausdruck, die Annahme eines absoluten
Ich entspringe dem spekulativen Bediirfnis, sich ein ,Mittelding zwischen
dem Etwas und dem Nichts“ vorzustellen (I, 287). Von daher rekon-
struiert er das absolute Ich - fast schon wie Hegel - als ein Werden, das
sich dem Hin und Her von Sein und Nichts zu entwinden und als ein
Drittes zu konstituieren hat. Dabei hdlt er mit seiner Meinung nicht
zuriick, dieses Mittelding sei keineswegs ein genialer neuer Anfang des
Philosophierens, sondern nur ein weiteres leeres Denkprodukt der spe-
kulativen Metaphysik, mit anderen Worten: eine Fiktion, die nicht den
Als-ob-Status kantischer Ideen erreiche, sondern im Bereich blofier Illu-
sion verbleibe. Die Rechtfertigung dieses Verdikts zeugt von der Vertraut-
heit mit den damaligen pointierten Einwdnden aus dem Kreis der kanti-
schen und frithromantischen Fichte-Kritik. Es wird, bei aller Sympathie
fir die kiihnen Abstraktionen und Hohenfliige des neuen Freiheitsden-
kens, Bescheidenheit und Sorgfalt im Umgang mit unserem empirischen
und individuellen Ich angemahnt. Unser ,Ich® so Forbergs Resiimee in
dieser Sache, kann ,in keinem denkbaren Sinne des Wortes ein Abso-
lutes” sein (I, 298). In unserem Ich-Bewusstsein findet sich ,nirgends eine
Spur von absoluter Dignitat® (I, 300). Zwar konnen wir als Denkende,
wenn wir denken, unmdoglich von uns abstrahieren und sind insofern
,absolut’, jedoch: ,wenn ich, das Abstrahirende, verschwinde, so ver-
schwindet auch hinfort das Abstrahiren mit mir, so wie das Leben mit
dem Lebendigen verschwindet“ (I, 300). Manche, die damals in vergleich-
barer Weise die durch unser Bewusstsein gesetzte Grenze im Denken des
Ich vor Augen fiihrten, waren, wie Friedrich Hoélderlin Mitte der 1790er-
Jahre, zu dem Fazit gelangt, dass wir des Absoluten wohl einzig im Me-
dium einer dsthetischen intellektuellen Anschauung teilhaftig werden.
Doch auch einem solchen Ansinnen steht Forberg fern, repliziert er doch
auf den Vorschlag Fichtes und Schellings, das auf sich gerichtete Ich und
das Vermogen der intellektuellen Anschauung als ein und dasselbe zu
begreifen, mit den Worten: ,Nicht nur die intellectuelle Anschauung ist
mir unerforschlich geblieben, sondern ich habe auch nicht einmal die
geringste Spur finden konnen, daf} irgendwo etwas Unbekanntes dieser
Art liegen misse” (I, 301).

Nach 1800, mit dem Auftreten von Schellings Identitdtsphilosophie
und weiteren kongenialen natur- und geistphilosophischen Systemen, hat
Forberg seine Kontraposition offenbar nochmals verscharft. Dafiir spricht
jedenfalls seine von 1800 bis 1806 erschienene Zeitschriftenrubrik zu den
philosophischen und wissenschaftlichen Neuerscheinungen (I, 465-605).
Hier werden die aktuellen Beitrdge zu Logik, Metaphysik, Moral und



306 Rezensionen - Besprechungen - comptes rendus

Religion, zwischendurch mit bissig-ironischen Uberschriften und Bemer-
kungen, betont niichtern und interesselos referiert. Es scheint, dass
Forberg in dieser Phase der nachkantischen Metaphysik jedes Vermdgen
abgesprochen hat, fiir ein fortschrittsorientiertes, sinnstiftendes Denken
einzutreten.

Uber Forberg und die Religion ist viel geschrieben worden und wird -
mit den nun ausreichend dokumentierten Schriften zum Atheismusstreit
- wohl auch weiterhin viel geschrieben und gestritten werden. Forbergs
religiése Position darf man in Ubereinstimmung mit dem Herausgeber
als ,moralisch fundierte Religion ohne Gottesgewissheit“ apostrophieren
(II, XXXIII). Mit Kant geht Forberg davon aus, dass die Moral zwar zu
ihrer Begriindung der Religion nicht bedarf, dass ein religioser Glaube
moralischer Art aber der aufrichtigen Befolgung des Sittengesetzes und
der Realisierung der Idee der moralischen Welt zutrdglich und insofern
sinnvoll und erwiinscht ist. In Anlehnung an den Kant der kritischen
Schriften scharft Forberg ein, dass die theoretisch-spekulative Vernunft
die Existenz Gottes weder beweisen noch widerlegen kann und dass sich
fiir die Existenz Gottes ohnehin nur ausgehend von einem Bediirfnis der
moralischen Vernunft in einsichtiger Weise argumentieren lasst. Mit dem
Kant der Religionsschrift ist er schlieBlich der Uberzeugung, Religion sei
das Verstandnis sittlicher Maximen im Sinne gottlicher Gebote. Und da
moralischen Geboten mit einem Gefiihl der Achtung gefolgt werde, miisse
sich auch das Verhaltnis zum géttlichen Gesetzgeber durch Respekt und
Achtung auszeichnen. Forberg widerspricht damit ausdriicklich Luthers
moralisch-religiosem Geist des ,,Gernethuns“ (I, 329). Als minimal, und da-
bei auch als schlanker als die Religionslehren Kants und Fichtes, erweist
sich Forbergs Religionskonzept insofern, als mit ihm nicht viel mehr als
die Idee von Gott als moralischem Gesetzgeber und Weltregenten gelehrt
wird. Die Ideen eines moralischen Richtergottes und einer gottlichen Vor-
sehung sowie das Postulat der Seelenunsterblichkeit sind so gut wie ab-
wesend. Der Gedanke an ein kommendes ,Reich Gottes" wird zwar aufge-
nommen, jedoch bald prasentisch, als die hier und heute zu vollziehende
moralische Tat, bald symbolisch, als Zeichen der Ermutigung, gedeutet.
Kants Lehre der praktischen Postulate findet sich somit bei Forberg in
einer verkiirzten und aktionistischen Version wieder.

Was das offensichtlich anst6fige Diktum einer Als-ob-Existenz Gottes
betrifft, hat dieses bei Forberg nicht, wie bose Zungen behauptet haben,
ein Als-ob-Handeln zur Grundlage, sondern ein Handeln-als-Ob. Demge-
mafd ist die mit dem Als Ob angezeigte Gottesungewissheit bei ihm we-
der spielerische Attitiide noch Ausdruck eines religiosen Zweifelns, son-
dern ernsthaft gemeint und Indiz der Bekraftigung des moralischen Han-
delns. Im Vergleich zu Kant wird bei Forberg allerdings der Ungewiss-
heitscharakter der Als-ob-Existenz Gottes radikaler zur Geltung gebracht.
Es fehlt das bei Kant feststellbare Bestreben, die Annahme des Gesetzge-
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bergottes in die Forderung sittlichen Handelns einzubinden, so dass gel-
ten kann: ,Wer tiberhaupt sittlich handelt, handelt schon von selbst so, als
ob ein Gott ihm jene Handlungsweise vorgeschrieben habe“.¢ Aufgrund
des Vorrangs der Moral vor der Religion, den er in Konsens mit Kant ver-
tritt, versteht sich schliefilich, dass Forberg in seiner 1799 veréffentlich-
ten Apologie seines angeblichen Atheismus nicht nur den gegen ihn erho-
benen Vorwurf des Atheismus von sich weist, sondern sich auch dazu
anschickt, die Unschddlichkeit eines theoretischen Atheismus nachzuwei-
sen: ,Ich kann fiirs erste darthun, daf ich kein Atheist bin, und firs
zweite, daf}, wenn ich auch ein Atheist wdre, ich dennoch kein einziges
meines Wissens bestehendes Gesetz tibertreten hatte“ (I, 375).

6 VAIHINGER: Die Philosophie des Als Ob, 735.



ANDREAS BURRI

Aufklarung als christliche Kategoriensicherung. Zum Fehlschluss der
Projektion einer vermeintlichen Theodizee-Logik

Das Buch! bildet eine Studie zur Theologiegeschichte Frankreichs 1640-
1778. Im ersten Schritt erarbeitet Flasch unter dem Begriff ,,Augustinismus*
(11, 33, 49) die weltanschauliche Grundlage, die das lateinische Christen-
tum hin zu dieser Zeit pragte: Die Theologie Augustins, der zuerst dem an-
tiken Humanismus bzw. den entsprechenden Ethik- und Freiheitstheorien
zugeneigt war, diese aber ab 397 radikal dnderte: Natur und Freiheit trifen
nicht das Wesen des Menschen, der in Anschluss an Adam gefallen sei; als
menschliche Hochmut sollten sie verneint werden; die ganze Natur des
Menschen sei als Fleischlich verworfen und jeder Mensch durch biologi-
sches Erbe verdammt in Gottes Zorn; der Mensch sei nicht frei, von sich
aus gottgefallig zu sein, sein Wille sei ganz verdorben; des Menschen Ethik
und Taten zdhlten nichts; damit seien Erbsiinde und Gottes Gnade die
zentralen Achsen der christlichen Religion; Gott als allein Wirkender pra-
destiniere nach seiner Gnade einen geringen Teil zur Errettung und nach
seiner Gerechtigkeit einen groflen Teil zu ewiger Verdammnis; dieser Rat-
schluss sei uns unergriindlich; Gott bewirke den Willen zum Heil in den
Erwiahlten und zum Unheil in den Verdammten, wobei letztere selbst
Schuld daran seien; ergo: Gottes Gerechtigkeit sei transzendent, sein bonum
nicht unser bonum; er liebe Jakob und hasse Esau (Rom 9,13); Christus sei
nur fiir die Prddestinierten gestorben; Gott wolle nicht, dass alle Menschen
gerettet werden; erst so konne die Theodizee aufgelost werden (vgl. 11, 29-
38, 41, 49f., 56, 64, 68f., 73, 9of., 107f., 172-175, 180, 182, 202f.).

Mit der Aufnahme dieser Theologie Augustins durch die Reformation
wurde die Frage nach Gnade und Freiheit der zentrale theologische Streit-
punkt im neuzeitlichen Frankreich, um den die Konfessionen und inner-
halb dieser die ,Schulen’ rangen. Das Konzil von Trient legte sich nicht fest,
und Paul VII. gebot 1607 Schweigen iiber das Problem. Mit Jansenius' Au-
gustinus (1640) intensivierte sich der Streit innerkatholisch zwischen Moli-
nismus und Jansenismus. Pascal wurde vom Augustinismus des Jansenius
mafdgebend gepragt. Flasch betont, dass der spatantike Augustin nicht ein-
fach ins Frankreich des 17./18. Jh. projiziert und Pascal nicht einfach als Jan-
senist kategorisiert werden konne, aber die oben formulierten Satze des
Augustinismus vertraten - unter Nuancen - Jansenius wie Pascal: Sie mein-
ten, Augustins Gnadenlehre sei die wichtigste Theologie fiir die katholi-
sche Kirche, sie werde von den Jesuiten vernachlassigt und von Luther und

1 FLAsCH, Kurt: Christentum und Aufkldrung. Voltaire gegen Pascal. Frankfurt a.M.:
Vittorio Klostermann GmbH 22021 (2020), 436 S., ISBN 978-3-465-04582-3.
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Calvin missdeutet; der humanistisch-philosophische Freiheitsbegriff aber
mindere die Bedeutung Christi Menschwerdung und der Gnade Gottes. An-
hanger und Vertreter des Augustinismus jansenistischer Pragung wurden
von der Staatskirche verfolgt. Wer augustinistisch argumentierte, geriet in
Verdacht des Calvinismus, wer nicht, in den des Pelagianismus. Diese De-
batte stand bei Voltaire am Anfang der franzdsischen Aufklarung (vgl. o,
41, 49, 79f., 81, gof., 103-105, 109-115, 129).

Augustin versuchte ab 397 zu zeigen, die lateinische Kirchengeschichte
und die Bibel wiirden dasselbe lehren wie er. Pascal iibernimmt Augustins
Traditions- und Bibeldeutung unkritisch als die Kirche und die Bibel.
Augustins Deutungen wurden aber durch humanistische Quellenkritik in
Anschluss an Valla und Erasmus von Denis Pétau und Richard Simon an
entscheidenden Stellen widerlegt. Flasch fiithrt uns an philosophische und
theologische Akteure heran, die die franzosische Theologiegeschichte im
17. Jh. pragten, neben den bereits Genannten auch Molina, Habert, Bossuet,
Bayle und Locke. Humanistische Theologie und Sozinianismus bemiihten
sich um ein Christentum, das nicht in Widerspruch zur Moral steht und
zeigten historique-critiquement, dass Augustins Prdadestinationslehre weder
biblisch sei noch der Lehre der Alten Kirche entspreche; Augustin habe
keine Deutungshoheit, er sei kritisch zu lesen; keine patristische Lehre vor
Augustin hdtte die Freiheit verneint, sowie keine seine Auslegung von R6m
5 und g geteilt hatte; er lege die Bibel zu abstrakt aus, und ignoriere ihren
konkreten ethischen Sinn. Voltaire setzte sich zeitlebens intensiv und
ernst mit Pascal auseinander und kommentierte Schriften von ihm; Flasch
legt hier viel Quellenmaterial vor. Ab 1740 vertiefte Voltaire seine kirchen-
historischen und exegetischen Studien; jene humanistisch-sozinianische
Tradition aufgreifend bemiihte er sich gegen Pascal bzw. den Augustinis-
mus, nicht ein individualistisches, sondern ein soziales, universales Chris-
tentum in Einheit mit ethischen Grundsatzen zu finden (vgl. 24f., 29f,, 53,
62, 87, 17-121, 149, 157f., 207, 214-216, 222, 227f., 255f., 204-296, 299).

Augustins spate Theologie iibernahmen Jansenius und Pascal. Es kam
zu Spekulationen wie, dass die Erwdhlten bei ihrer Betrachtung der Tortur
der Verdammten auch dadurch Gottes Gnade erfahren wiirden, wie sie er-
kennen wiirden, vor welcher Hélle Gott sie errettet habe. Wir kennen sol-
ches auch von Luther und Calvin, zu dem Flasch beziiglich den entspre-
chenden Stellen in der Endfassung der Institutio (1559) meint:

»vielleicht der abgriindigste und dunkelste Text in der Geschichte des christli-
chen Denkens. [...] Calvins Entmoralisierung Gottes bedeutet fiir sein Konzept
von Erwdhlen und Verwerfen: Gott pradestiniert nicht nur die Auserwdhlten,
sondern auch die Verworfenen. Seine Pradestination ist moralisch zweischnei-
dig, moralfrei, jenseits von Gut und Bose, eher unmoralisch® (100f.).

In der Tat fragt sich, wie man tatsachlich so etwas glauben kann, ohne vor
Panik durchzudrehen; die Motive fiir solches Denken sind genauso unver-
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standlich wie der Inhalt selbst, so dass sich die Frage nahelegt, ob es Aus-
druck kranker Menschen ist; Flasch eroffnet sein Buch mit dem Satz:
,Goethe fand Pascals denken streng und krank“ (9). Wiederholt fragt Flasch,
wie eine solche Theologie mit der Liebe denkbar sei; im Titelbild zu Janse-
nius Augustinus driickt der Bischof von Hippo Pelagianer mit dem Fuf zu
Boden: ,Der Kiinstler hat die kirchliche Priigelszene unter die oberste Uber-
schrift gestellt: Die Liebe Gottes. Charitas Dei. Er wird kaum fragen, was
diese Streithdhne unter ,Liebe’ verstanden® (77). Hier und da erwagt Flasch
psychologische und soziopolitische Erklarungen, insofern das 16. und 17. Jh.
mit den Religionskriegen duflerst grausam waren, oder dass Pascal und
Calvin nicht primar Systematiker seien, sondern Rhetoren bzw. Prediger,
ergo etwas anderes beabsichtigten, als sie konkret schrieben. Nebst der mo-
ralischen Kritik verweist Flasch auf die Inkonsequenz des Augustinismus
(die dann entsprechend als Bigotterie anmutet): Augustin wie Jansenius ver-
traten, Gottes doppelte Pradestination sei unergriindlich, auch im morali-
schen Sinne, und meinen dennoch zu wissen, dass diese Wahl nicht unge-
recht sei. Pascal sagte, ohne die Erbsiindenlehre miisse man zum Atheisten
werden, weil sonst das Leid dieser Welt unbegreiflich sei: weshalb sollten
die Menschen derart leiden, wenn sie nicht schuldig waren? ,Jetzt weifd
Pascal also doch, was bei Gott Gerechtigkeit bedeutet” (177). Wie der Hu-
manismus und Sozinianimus wehrte sich Voltaire gegen ein solches wider-
spriichliches und moralisch abstoffendes Christentum. Voltaire meinte,
Pascal erkldre Mysterium durch Ungerechtigkeit; ein solch grausamer Gott
kénne nicht als Liebe gedacht werden; ihn daraufhin in die Transzendenz
zu entziehen, fithre zu Atheismus, denn, so fragte Voltaire: wer, der ge-
sund ist, konne an einen solchen Gott glauben wollen? Voltaire war dabei
entgegen der sich zunehmend atheistisch verstehenden franzésischen Auf-
klarung stets Theist im Sinne Lockes und des Sozinianismus. Besonders
gepragt durch letzteren - ,einer kontinuierlichen Strémung zwischen 1450
und 1750 [...]. Ohne sie 1df3t sich kein historisch gerechtes Bild gewinnen
vom Christentum in Zeiten der Aufkldarung“ (363) - kam er zu einem sich
von abstrakten Bibelspekulationen distanzierenden und sich auf die Ethik
Jesu wie Liebe und Goldene Regel - Flasch spricht vom ,jesuanischen Chris-
tentum” (246, vgl. 157, 354) - berufenden Christentum; zu einem milden
Gott ohne Zorn, einem Gott aller Menschen, denen er als sein Ebenbild
Freiheit schenkt. Wie der Sozinianismus wandte sich Voltaire ab von der als
kriegstreibend angesehenen augustinischen Gnaden- bzw. Erbsiindenlehre,
aber teils auch von den Dogmen der Trinitit und der Konsubstantialitat
des Sohnes, der zwar als Wort Gottes aber nicht als gottgleich gedacht
wurde. Diese Dogmen wurden als unbiblische Spekulation des 4. und 5. Jh.
interpretiert, wobei Flasch auf deren systematischen Zusammenhang ver-
weist, was ihre Verneinung in der Aufkldrung nicht auf Weltanschauung
oder gar Zufall zuriickfiihren lasse, sondern auf ein historisch-kritisches
Christentum, das zeigt, wie die Bibel von Menschen geschrieben sei, folg-
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lich die Verbalinspiration ablehnt und entsprechend in der Bibel dies rela-
tiviert, was gegen Herz und Vernunft spricht. Flasch will mit seiner Studie
zeigen, dass Begriffe wie ,Christentum‘ und ,Aufklarung’ durch Quellenstu-
dium differenziert werden miissten, mitnichten Gegensitze seien, und
Voltaire am Ende einer langen Glaubenstradition stehe, die berechtigten
Anspruch habe, sich ,christlich’ zu nennen:

,Der christliche Theismus, die Schopfungsidee und die christliche Ethik waren
von seiner Kritik ausgenommen. Insofern blieb das Christentum insgesamt ver-
schont. Voltaire hat es verandert. Aber auch Origenes und Augustin, Thomas
von Aquino und Luther haben es verdndert” (421f.).

Tendenzids werde vom Gott der Philosophen gesagt, er sei deistisch und
nicht personal, wahrend es hingegen der augustinistische Gott sei, der im-
mer dunkler und kilter wiirde (vgl. 9, 77, 83, 87, 99f., 107-115, 117, 120f., 135,
157, 159-162, 164f., 168f., 177, 230-232, 234, 240-243, 246f., 252, 255-257, 260,
263, 265, 272-276, 278, 285, 290, 204-296, 298f., 302-304, 313, 315, 325, 336,
341f,, 347f., 350-352, 354f., 363, 373f., 381, 384, 392, 396, 400-402, 4uf., 417~
419, 421-423).

Flasch bietet immensen Quellenaufwand und nimmt den Augustinis-
mus beim Wort, damit keine relativierende Abmilderung aufkommen kann,
wobei er Pascals Augustinismus und Voltaires Humanismus nicht gegen-
einander ausspielt und selbst keine pauschalisierende Position bezieht. Es
geht ihm aber auch um das Ding an sich: Kénnte der Augustinismus nicht
irgendwie recht haben? Flasch priift dessen Argumente und steht m.E. mit
Voltaire klar gegen den Augustinismus und fiir ein humanistisches, histo-
risch-kritisches, ethisch-universales Christentum, wobei er sich nun aber -
entgegen seinem Fazit - vom Augustinismus zu sehr die Systematik auf-
zwingen zu lassen scheint, auf dass dann nur noch das zwar sympathisch-
heroische, aber auch eingeschrankte Kettensprengen der franzoésischen Auf-
klarung mithilfe historisch-kritischer Relativierung hilft, dabei aber das
nicht gesehen wird, was alles heilt:

Ich sehe die doppelte Pradestination als Folgerung einer vermeintlichen
Theodizee-Logik, mit zweien an sich richtigen Pramissen: Erstens, dass wir
das summum bonum nicht erfiillen kénnen bzw. uns keine menschliche
Ethik trosten kann, sondern nur die allmachtige, i.e. pradestinierte Verge-
bung Gottes; zweitens, dass der Horror dieser Welt das Vertrauen in das
Gute massiv anfechten kann. Oft erkliren Theodizeen das Bose durch des
Menschen Freiheit: Da Gott dessen Freiheit wolle, liefle er das Bdse zu.
Diese Losung - im Grundsatz, dass Gott nicht bose sein kann, auch richtig
- geht nicht fir den Augustinismus. Denn Allmacht, Schépfung und Frei-
heit sind zusammen auch ohne Leid denkbar, sofern Freiheit nicht rudi-
mentar als Wahl zwischen A und Nicht-A, sondern als Positivitdt der Per-
son verstanden wird. Auch entbehrt ersterer, also der rudimentare Frei-
heitsbegriff jeglichen common sense, wenn er meint, Menschen waren in
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der Holle, weil sie es so wollen wiirden, und Gott liefRe es zu, weil er deren
Freiheit respektiere. Was soll das fiir eine ,Freiheit’ sein? Unendliche Qual
ist das schlimmste, was der Mensch phantasieren kann, und wihrend wir
bei einem Menschen, der sich selbst ein Bein absagt, an dessen mentaler
Gesundheit, damit Souverdnitat und Freiheit zweifeln, sollten wir tatsach-
lich Menschen fiir gesunde, souverane, freie Subjekte halten, die ,freiwillig’
in die Holle wollen wiirden? Souveranitidt wird aber von der Freiheitshol-
lentheorie vorausgesetzt. Der Augustinismus fragt also weiter, warum Gott
keine Welt erschaffen habe, in der Leid nicht moglich ist, und meint, die
Dualitat von Leid und Glick auf Gott zuriickfihren zu missen, was nur im
Mysterium der doppelten Pradestination ,gedacht’ werden koénne, hin zur
Resignation: Gottes bonum sei nicht unser bonum. Flasch kritisiert zu Recht,
wenn der Augustinismus dann argumentiert, Gott sei dennoch gerecht.
Vielleicht widerspricht sich diese Lehre, weil die sie vertretenden Men-
schen unter einem solchen grausamen Weltbild nicht wirklich leben kon-
nen; sie sind in einen Gottesbegriff geraten, in welchen die Verzweiflung
am irdischen Leid projiziert ist. Ihre Logik ist daher eine vermeintliche,
weil sie einen Kategorienfehler macht, vor dem die Aufklarung warnt. Mag
diese dabei teils andere Motive haben, die ,List der Vernunft® (Hegel)
konnte darin liegen, uns zu lehren, ,Mein Reich ist nicht von dieser Welt*
(Joh 18,36) ernst zu nehmen und trotz des Bosen dieser Welt an das Wun-
der zu glauben, dass Gott den Horror dieser Welt, der mit dieser endlich
und damit machtlos ist, in der kommenden Welt zu unserem Guten heilen
kann, dass am Ende alles fiir alle gut kommt.

»,Und abwischen wird er jede Trdne von ihren Augen, und der Tod wird nicht
mehr sein, und kein Leid, kein Geschrei und keine Miuhsal wird mehr sein; denn
was zuerst war, ist vergangen“ (Offb 21,4).

In diesem Glauben, auch wenn er tiglich neu erkimpft werden muss, ist
Jesus Christus wahrer Mensch und wahrer Gott, lasst uns mit seinem
Mitleid ungeteilt in keinem Leid allein, und tiberwindet unvermischt alles
Leid (Chalcedon 451). Hier hebt die Pradestination nicht die Freiheit auf,
sondern begriindet sie: denn Wille ist Freiheit in Geborgenheit, wie wir
uns ja auch nicht unfrei dabei fithlen, wenn wir nicht anders kénnen, als zu
lieben. So darf auch an das Wunder geglaubt werden, dass es Gott als Pra-
destination schafft, alle in Freiheit zu heilen. In der Aufklarung scheint
dieses Licht auf die Erde. Im Glauben an das Wunder der Allerlésung se-
hen wir in der Bibel, tiberliefert in der Kirche, das Evangelium der Pra-
destination in Jesus Christus: ,Und ich, wenn ich von der Erde weggenom-
men und erhoht bin, werde alle (mdvrag) zu mir ziehen® (Joh 12,32); so das
letzte Wort der Bibel: ,Die Gnade des Herrn Jesus sei mit allen (‘H xdpig
tod kupiov Incod perd navrwv)“ (Offb 22,21).
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SUSMAN, Margarete: Das Buch Hiob und das Schicksal des jiidischen Volkes.
Berlin: Suhrkamp Verlag/Jidischer Verlag 2022, 192 Seiten, ISBN 978-3-633-

54317-5.

Margarete Susman wurde 1872 in Hamburg geboren und starb 1966 in Ziirich.
Thre Autobiographie erschien 1964 unter dem Titel Ich habe viele Leben ge-
lebt. Das vorliegende Buch wurde z.T. wahrend des zweiten Weltkriegs ge-
schrieben und erschien in erster Auflage 1946, in zweiter, um eine Einleitung
erweiterter Ausgabe 1948. Der Klappentext des Verlags und ein Nachwort der
Rabbinerin Elisa Klapheck informieren iiber den Kontext der Entstehung, die
Bedeutung und die Grenzen dieses Werks und seine Wirkungsgeschichte.

Das Buch verfolgt ein religionsphilosophisches und ein politisches Inte-
resse, die sich nicht leicht auseinanderdividieren lassen. Meist wird in der ak-
tuellen Diskussion das politische Interesse in den Vordergrund geriickt, allen-
falls noch die freundliche, aber kritische Haltung zum Zionismus bzw. einer
den Nationalismus sprengenden und iibersteigenden ,messianischen Politik".
Als Beitrag zu einer Erklirung des Holocaust oder gar zu einer Theodizee
(,Rechtfertigung Gottes angesichts der Leiden und Ungerechtigkeiten in der
Welt“) ist das Buch unbrauchbar und wohl auch gar nicht intendiert. Eher
schon geht es darum, das jiidische Volk als ,Volk ohne Bild und Grenzen®
und seinen Beitrag fiir die iibrige Welt zu erldutern.

Obwohl die Schreibweise des Buches rhapsodisch und evokativ ist, enthalt
es doch interessante und teilweise pragnante Formulierungen, die fiir eine Be-
schéftigung mit dem Buch Hiob hilfreich sind. Hiob wird zur zeitlosen Ge-
stalt fiir die Situation des Einzelnen vor Gott, wihrend er alles verliert (sogar
sein Leben scheint auf dem Spiel zu stehen), wahrend sich Hiobs Frau von
ihm und von Gott abwendet und ihn seine gliicklicheren Standesgenossen und
»Freunde“ missverstehen. In der dussersten Not wird Hiob zur Klage, zum
Schrei nach Gottes Antwort und zur mehrmals zitierten Bewdhrung der Treue
im Lob des lebendigen Gottes (,Aber ich weiss, dass mein Racher, mein Lo6-
ser, mein Erloser lebt“ Hiob 19, 25; Susman 130) und im poetischen und be-
tenden Lob der Schopfung. Hiob wird am Ende doppelt belohnt: er vernimmt
(wie auch seine Freunde) Gottes eigene Stimme und iiberwaéltigende Gegen-
wart, und sein fritheres Patriarchen-Gliick wird erneuert und vermehrt. Sagt
Hiob zu Beginn seiner Schicksalsschldage ,Gott hats gegeben, Gotts hat genom-
men, gepriesen sei der Name Gottes“, so konnte er am Schluss hinzufiigen:
Gott hat es genommen, Gott hat es doppelt und vielfach wiedergegeben®.
Fluch und Segen, Dank und Klage sind nah beisammen. Susman schliesst
sich der Meinung an, dass die Rahmenerzdahlung von der Teufelswette und
der finalen Wiederherstellung Hiobs kein redaktioneller Zusatz ist, den man
weglassen konnte. Sie liest das Buch weniger historisch-philologisch als viel-
mehr poetisch und philosophisch. Auch in Susmans Buch wird die Rede von
Satan wiederholt aufgegriffen, auch wenn eine nicht-mythologische Uberset-
zung fiir das Bose in Erwdgung gezogen wird.
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Susman hebt hervor, dass im Gottesverhaltnis von Hiob das Vertrauen in
Gott auf dem Spiel steht. In den Disputen mit seinen Freunden und Besu-
chern ergibt sich, dass diese beim Ungliicklichen nach einer Schuld fahnden
und ihn nétigen mochten, eine Schuld zuzugeben (sie stellen ihn gleichsam
unter Beichtzwang), wahrend Hiob auf seiner Unschuld insistiert. Er ist sich
keiner spezifischen Schuld bewusst, mit der er die Grosse seines Ungliicks
als Ausdruck des Willens Gottes verstehen konnte. Hiob will vor seinen An-
klagern nichts vertuschen, er miisste sich nicht vor anderen Menschen recht-
fertigen. Er versucht Gottes Wille und Gerechtigkeit zu verstehen und vermag
Gottes verborgene Absicht nicht nach dem althergebrachten Schema von Stra-
fe fiir Ungehorsam einzuordnen. Er erinnert sich an keine spezifische und bis-
her verheimlichte Untat, an keinen Frevel, der ihm sein furchtbares Schicksal
als ein ,verdientes“ erscheinen liesse. Gleichwohl findet sich bei Hiob das Zu-
gestandnis, dass er nicht ,rein” sei. ,Wer will einen Reinen finden bei denen,
da keiner rein ist?“ (Hiob 14,4) Wie lassen sich die Leugnung von Schuld ge-
geniiber den anderen Menschen mit dem Zugestindnis der eigenen Unrein-
heit vereinbaren? Irrt sich Hiob iiber sich selbst? Wird er erst nach der Rede
Gottes bussfertig?

Auf diese schwierige Frage, ob Hiob schuldig oder unschuldig sei, gibt
Susman eine pragnante Antwort, die weit iiber den Einzelfall von Hiob hin-
aus bedeutsam ist. Sie schreibt im Anschluss an die zitierte Stelle 14,1: ,Kein
Mensch ist rein vor Gott; keiner kann in den Lebensbedingungen, in die er
gestellt ist, rein bleiben. In der einmal gefallenen Schopfung gibt es Unschuld
im strengen Sinne nicht. Darum weiss Hiob sich als Mensch schuldig. Aber
er findet seinen Anteil an der allgemeinen Schuld nicht heraus® (29, kursive
Hervorhebung im Original). Hiobs Reinheit kann nur ,Reinigung®, seine
frommen Opfer konnen wie alle menschlichen Opfer nur Siihne fiir die ge-
meinsame Schuld sein» (39). Sein Gottesleben verlduft nicht linear und mo-
noton, sondern nach dem Paradigma von Jacobs Ringen mit Gott. ,Auf dem
Boden dieses Ringens allein und im Zusammenhang mit ihm ist auch die
unbedingte Reinheit Hiobs zu gewahren, die beides, Reinheit und Schuld,
zugleich ist“ (41). Die Opfer, die er auch vor der Priifung fiir seine S6hne
bringt, ist ,zugleich stellvertretende Reinigung“ (ib.). Ubertragen auf die Ge-
schichte Israels sind die Leiden des jlidischen Volks zugleich stellvertretend
fir die ganze Menschheit. Es sind Leiden, die niemanden gleichgiiltig lassen
konnten, die uns alle angehen.

Nimmt man diesen Gedankengang ernst, wird man nicht der Versuchung
erliegen, das Buch ausschliesslich mit einem sdakularpolitischen Interesse zu
lesen und allenfalls als Schuldzuweisung ans jiidische Volk oder als Vermi-
schung von Opfern und Tatern kategorisch abzulehnen, als ginge es darum,
Hiob und - in der kiithnen Ubertragung und Analogie — dem jiidischen Volk
eine Schuld oder Mitverantwortung fiir seine unermesslichen Leiden in Ge-
schichte und Gegenwart zu unterstellen. Die Unreinheit ist eine Unreinheit
aller Menschen, und niemand ,verdient“ dafiir menschliche Grausamkeiten.
Vielmehr geht es darum, eine unaufhebbare Differenz im Verhdltnis zu Gott
und im Verhdltnis zu den Menschen festzuhalten. Im Verhiltnis zu den Men-
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schen gibt es Moral und Unmoral, doch die Gerechten brauchen nicht ,rein”
zu sein. Jedenfalls konnen sie nicht fiir ,Unreinheit® vom Recht im sakularen
Staat oder gar durch Verfolgung und Kriege bestraft werden. Vor Gott sind
wir alle unrein, aber wir kennen bis ans Ende der Zeit, bis zum letztinstanz-
lichen Urteil des Ewigen iiber sein Volk, iiber jeden Einzelnen, nicht den ex-
akten Anteil an Schuld. Das erklirt Hiobs Unruhe und Ungewissheit. Uber
den genauen Schuldanteil am Leiden der Menschheit sind wir auf Vermutun-
gen und Schatzungen angewiesen. Ein dhnliches Problem ergibt sich im Straf-
recht, ndmlich bei der Festlegung des Strafmasses. Auch hier gibt es Unge-
wissheiten dariber, welches Strafmass der Einzelne verdient, meist wird das
Strafmass nur konventionell, ,proportional” und ,relativ® festgelegt, als ein
Kompromiss zwischen den Extremen, zur Vermeidung exzessiver oder laxer
Strafen. Die , Verhaltnismassigkeit im Recht ist eine Art arithmetische Leer-
stelle; nur der Einzige, der die Menschen erschaffen hat und ihre Herzen kennt,
kann diese Leerstelle ausfiillen.

Gott sagt am Ende, Hiob habe recht geredet. Hiobs Uberlegenheit iiber
seine Freunde besteht jedoch keineswegs in einer messbaren Tugend, und
auch nicht in einer besseren Theologie, deren Aussagen iiber Gott alle wahr
waren. Strikt genommen gibt es iiber Gott nichts, was man mit Gewissheit
aussagen konnte. Hiob ist nicht der bessere Theologe, der besser iiber Gott
redet als andere; er hat trotz der Anfechtung und Versuchung, Gott zu las-
tern und zu leugnen, ,nicht von Gott, sondern mit Gott geredet [...]“ (125).
Ob Dank oder Anklage Gottes: Hiob hat den Dialog mit Gott nicht abbrechen
lassen.

Die fast unscheinbare Stelle, an der Susman vom Anteil bzw. der Distri-
bution von Schuld an der Gesamtschuld spricht, ist deshalb bedeutsam, weil
die Rede von diesem Anteil an Schuld auch in der Ubertragung auf kriege-
rische Nationen wiederkehrt. Hiob iibersteigt das Szenario eines Krieges
aller gegen alle oder einer Welt von Selbstverteidigern und Angreifern da-
durch, dass er sich «dem ihm von Anbeginn gewordenen Auftrag des Unbe-
dingten unterstellt», und dieser Vorbehalt gegen eine Anpassung an die iib-
rige Welt wird nun auch dem jiidischen Volk attestiert. Der Wille zur Nicht-
Assimilation wird mit der ,Treue gegen seinen Ursprung” verkniipft.

Wie Elisa Klapheck im Nachwort verdeutlicht, bleibt Susman einem (uto-
pisch-anarchistischen) Ideal von Gemeinschaft verpflichtet, zu dem sie Gustaf
Landauer inspirierte, und sie widersteht folgerichtig einer Reduktion der po-
litischen Agenda auf einen jidischen Staat. Hier liegt auch ein Grund fir ih-
ren Vorbehalt gegen eine nationalistische Tendenz des Zionismus.

Die Neuauflage des Buches rechtfertigt sich dadurch, dass hier ein philo-
sophischer Text von einer jidischen Intellektuellen wieder zugdnglich ge-
macht wird, der zugleich literarische Qualitdten hat. Ihre Vielseitigkeit hat
Susman auch in ihrer Theorie der Lyrik und der schonen Monographie
,Frauen der Romantik“ bewiesen; ihrer Darstellung von Rahel Varnhagen hat
sie das Zitat von Rahel vorangestellt: ,Ja wohl, wen Gott umtreibt, kann der
sich halten und lieblich sein?“, in dem die Schriftstellerin der Romantik die
doppelte Stigmatisierung einer nicht hiibschen und einer jiidischen, von Gott
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umgetriebenen Frau zusammenfasst. Der Hiob-Essay war damals nicht und
ist auch heute nicht Ausdruck eines vorherrschenden Zeitgeistes, sondern
eines denkenden Widerstands, der sich nicht fiir die Legitimation von Macht
und Krieg missbrauchen lasst. Krieg wird vor dem Hintergrund der propheti-
schen Friedensutopien als ,Todsiinde“ (130, vgl. 137, 147) verworfen. Entspre-
chend muss auch der Anteil aller kriegsfithrenden Parteien aller Kriege in die
Waagschale der ewigen Gerechtigkeit gelegt werden. Die ,Unreinheit” vor
Gott wird abgebildet im Anteil an Schuld aller, ob sie z.B. aufriisten oder
nicht, ob sie handeln oder sich vornehm zuriickziehen. Im Unterschied zu ge-
wissen versponnenen Autoren - man denke an Heidegger - ist Susmans Text,
wenn auch nicht immer direkt praktisch verwertbar, doch dem ideologi-
schen Missbrauch gegeniiber geschiitzt. Der Ausgang vom jiidischen Volk
fithrt auch stets zu Uberlegungen, die alle Menschen und eine universelle
Anthropologie von Exil und Heimat betreffen. Ist das Exil des jiidischen Vol-
kes deutbar als ,Busse fiir die Menschheitsschuld“ (70), dann nur in dem
strikten Sinne einer moglichen Busse aller unreinen Menschen, oder stellver-
tretend fiir alle Menschen, eine Busse vor Gott, aber eben keine Legitimations-
grundlage fiir die Verfolgung und Vernichtung von Menschen durch andere
Menschen oder gar eine konfuse Theodizee. Susman verkorpert eine lebens-
langliche Lernfdhigkeit, mit der sie u.a. ihrer eigenen Darstellung von Hiobs
Schicksal und dem des jiidischen Volkes nachtraglich kritisch gegeniiber-
steht. Sie macht aus dem eigenen Buch kein System und bleibt in dieser Hin-
sicht Schiilerin von Georg Simmel; ein philosophischer Essay enthdlt kein un-
verriickbares dogmatisches System. Das trifft auch und vor allem auf die Be-
merkungen zu Jesus zu. Susmans Bekenntnis einer Affinitit zu Jesus reisst
keine Unterschiede zwischen Judentum und Christentum ein und kann - ent-
gegen der Kritik von Gershom Scholem an Susmans Buch - als ein friithes
Modell einer selbstbewussten und reflektierten Teilnahme am interreligio-
sen Dialog gelesen werden. Heute (unmittelbar nach der Barbarei des Holo-
caust) wiirde sich Jesus fiir das Judentum entscheiden. Neutraler formuliert:
Jesus gehort allen, die trauern und gleichwohl hoffen. ,Die Hoffnung ist die
Bliite des Gesetzes" (78). ,Die einzige Frage, die von dem himmlischen Rich-
ter an jede vor ihm erscheinende Seele gestellt wird, lautet nach einem Wort
des Talmud: Hast du gehofft auf das Heil?“ (79). Hiob ist kein ,pessimisti-
sches“ Buch, sondern ein mahnendes Trostbuch. Die Hoffnung auf den Ret-
ter und die christliche Hoffnung auf Auferstehung sind verschieden und doch
eng verwandt.

Die Neuedition im jiidischen Verlag enthdlt keine Stellenangaben zur Bi-
bel und verzichtet auf eine Auflésung der Stellen, wo von Autoren ohne Na-
men gesprochen wird. Es ware hilfreich gewesen, einen der schwer zugangli-
chen Aufsitze von Susman, z.B. ,Das Hiobproblem bei Kafka“ von 1929, ab-
zudrucken. Leider wurde die Einfithrung von Hermann Levin Goldschmidt in
friiheren Ausgaben weggelassen, obwohl sie zu einem informativen und at-
mosphadrischen Teil des Buches geworden ist. Goldschmidts Texte zu Susman,
zur Frage nach der Schuld im Judentum und zum jiidisch-christlichen Dialog
lassen sich in den Bdnden 2, 3, 4 und 9 der von Willi Goetschel herausgege-
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benen Edition von Goldschmidts Werken im Passagen-Verlag nachlesen. Es
ist unbegreiflich, dass die Herausgeberin diese gedankenreichen Texte nicht
zitiert und fiir ihre sonst sehr lesenswerte Darstellung nutzt.

JEAN-CLAUDE WOLF

HOFFMANN, Tobias : Free Will and the Rebel Angels in Medieval Philosophy.
Cambridge : Cambridge University Press 2021, 292 pages, ISBN ¢78-1-107-
15538-1.

Les travaux pionniers de Barbara Faes des années 1990 ont suscité un renou-
veau des études sur les doctrines médiévales des créatures spirituelles - qu'il
nous soit permis de signaler les deux volumes publiés par la soussignée : Les
anges et la philosophie et Connaissance et langage des anges selon Thomas
d’Aquin et Gilles de Rome, Paris 2002, le recueil édité par I. Iribarren et M.
Lenz, Angels in Medieval Philosophical Inquiry, Aldeshot 2007 et le volume
édité par T. Hoffmann en 2012 : A Companion to Angels in Medieval Philo-
sophy. Aussi, au cours des dernieres années, 'intérét des historiens de la phi-
losophie pour 'angélologie n’a cessé de croitre et plusieurs publications ont
vu le jour concernant les théories de la connaissance et du langage des anges,
leur mouvement et leur fonction cosmologique, ainsi que d’autres théma-
tiques proprement philosophiques.

En revanche, peu d’attention a été consacrée aux questions relatives a la
volonté et au libre arbitre, notamment en relation au cas des anges rebelles :
voici donc que 'ouvrage de Tobias Hoffmann vient combler cette lacune. Le
livre est structuré en trois parties, dont le but est de répondre a trois ques-
tions : (1) comment les penseurs du Moyen Age ont-ils rendu compte du con-
trole que le sujet exerce sur ses actes ? ; (2) Ont-ils su ramener le libre choix
a ses causes et l'expliquer jusqu'au bout ? ; (3) Ont-ils admis la possibilité
d’'un agir mauvais en parfaite connaissance de cause ?

La premiére partie (13-159) brosse un vaste portrait des doctrines médié-
vales de la volonté a travers 'examen d’une vingtaine d’auteurs, situés dans
l'intervalle qui sépare Anselme de Canterbury de Guillaume d’Ockham. Leurs
théories sont regroupées en fonction de critéres historico-culturels - il y a,
sur cette question également, un « avant » et un « apres » la réception latine
d’Aristote - et doctrinaux - tels la tripartition entre approche intellectualiste,
volontariste et options intermédiaires. Concernant les trois auteurs anté-
rieurs a la réception de I'Ethique d’Aristote - Anselme de Canterbury, Bernard
de Claivaux et Pierre Lombard - ’A. met en avant le fait que la liberté de la
volonté est étudiée en étroite relation aux questions du péché et de la grace,
alors qu’a partir de Philippe le Chancelier on assiste a un « tournant psycho-
logique » qui consiste - a la lumiére de la doctrine aristotélicienne - a étu-
dier la psychologie de I'acte libre en accordant une attention particuliére a sa
causalité et a la nature de l'effet qu’il produit. A cet égard, Thomas d’Aquin
et Siger de Brabant sont présentés comme les tenants d’'une approche intellec-
tualiste - modérée chez le premier, radicale chez le second - qui constituera
un point de référence incontournable pour les débats successifs. Dans le
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sillage des condamnations de 1270 et de 1277, 'explication intellectualiste de
I'agir libre est critiquée par divers auteurs « volontaristes », examinés au
chapitre 3 : Pierre de Jean Olivi, Henri de Gand et quelques auteurs francis-
cains de la fin du XIII¢ siécle. Le chapitre 4 considére la position « intermé-
diaire et modérée » de Gilles de Rome et de Jean de Murrovalle, avant de
traiter d’un intellectualiste « radical » : Godefroid de Fontaines, qui consi-
dere la volonté libre seulement en tant qu’elle est rationnelle. Cette partie
s’achéve avec la présentation des conceptions de Duns Scot et de Guillaume
d’Ockham, d'une part, de Jean de Pouilly, Hervé de Nédellec, Durand de St.
Pourgain et Pierre Auriol, de l'autre - dont les théories illustrent la comple-
xité des élaborations médiévales, ainsi que les innovations auxquelles certains
penseurs sont parvenus : que 'on songe a la rupture du lien entre la volonté
et le bien accomplie par Ockham.

Servant de transition, la [I¢ partie (163-196) examine les théories relatives
a l'origine et a la cause du mal moral chez de nombreux auteurs et sur une
longue période, qui va d’Augustin a Jean de Pouilly. A partir de leurs ana-
lyses, I'A. reléve le consensus qui se dégage autour de trois idées : (1) le mal
moral en lui-méme n’est que privation (d’'un bien) et n’a donc pas de cause
efficiente « per se »; (2) la cause de I'agir mauvais est la volonté (soit en tant
que cause « déficiente », soit en tant que cause active et libre a I'égard des
opposés) ; (3) I'agir moralement mauvais ne peut pas étre pleinement expli-
qué par sa réduction a une cause « positive » autre que I'agent lui-méme.

Ces considérations préparent I'analyse menée dans la I1I¢ partie (199-262),
qui constitue le point d'orgue et 'apport original de ce livre. Elle est consa-
crée au premier péché de 'ange, dont la possibilité souléve un probléme ma-
jeur : celui de la cause du mal moral chez un sujet qui dispose de conditions
cognitives optimales. Aussi, la justification de cette possibilité met a I'épreuve
la cohérence des divers systemes explicatifs concernant la liberté de la volonté.
L’A. analyse les théories d'une quinzaine d’auteurs - dont plusieurs n’avaient
jamais été étudiés a ce propos - a partir de la clé de lecture fournie par les
deux approches divergentes que sont I'intellectualisme et le volontarisme.

Le premier explique I'agir moralement mauvais par une déficience cogni-
tive ; il est ainsi confronté a trois difficultés majeures car : (1) 'ange dispose
d’'une connaissance parfaite - ce que I’A. qualifie de « dilemme de l'infaillibi-
lité» ; (2) méme si 'ange présentait une déficience cognitive, celle-ci ne se-
rait pas blamable - ce qui donne le « dilemme de l'ignorance non coupable » ;
(3) enfin, I'ange ne peut exercer aucun contrdle sur sa connaissance puisqu'il
en dispose depuis sa création : a défaut de la contrdler, il ne peut donc pas
agir autrement - ce qui pose le « probléme du contréle ». Parmi les auteurs
étudiés, Thomas d’Aquin fait I'objet d'une analyse approfondie qui montre le
gain explicatif de sa théorie par rapport a celles de ses prédécesseurs ; en
effet, ne renongant pas a l'infaillibilité de la connaissance angélique, Thomas
attribue le péché de I'ange a la non-considération de la régle divine sur la-
quelle son vouloir devait se régler. Quant a Godefroid de Fontaines, son rejet
de la possibilité d’auto-motion lui empéche d’expliquer le péché de I'ange
par sa seule volonté. Dans la méme perspective, selon Jean de Pouilly le pé-
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ché des démons ne permet pas de démontrer la capacité de la volonté a vou-
loir a ’encontre du jugement de la raison.

L’A. montre que I'approche volontariste a, quant a elle, moins de difficul-
tés a accepter l'inexplicabilité des actes de la volonté, bien qu’elle soit con-
frontée au défi posé par 'intentionnalité du vouloir mauvais chez un sujet
créé parfait. Parmi les auteurs étudiés, Pierre de Jean Olivi et Jean Duns Scot
occupent le devant de la scéne : Olivi rejette le déterminisme de la raison
sans pour autant attribuer a 'ange un comportement irrationnel ; son péché
est dQt & un amour désordonné de soi (car disjoint de 'amour de Dieu) et ré-
sulte en derniére analyse de la perversion de sa volonté. Selon Duns Scot, le
péché de 'ange est dii & un amour de soi a tel point désordonné qu’il aboutit
a la haine de Dieu. En recourant a la théorie « ingénieuse » de la volonté
comme vis collativa - c’est-a-dire capable d’établir des relations de raison
qui ne dépendent pas de l'objet sur lequel elles portent -, Duns Scot explique
par ailleurs que la volonté de I'ange ait pu se tromper alors que son intellect
jugeait correctement : sa volonté a en effet pu avoir un désir imparfait sans
connaissance imparfaite préalable (en I'occurrence, le désir d'étre égal a Dieu
sans que l'intellect lui ait présenté un tel objet).

Ce chapitre se conclut par 'analyse des positions de Gilles de Rome et de
Pierre Auriol, que I’A. qualifie d’intermédiaires entre les approches intellec-
tualiste et volontariste : ces penseurs considerent en effet que le vouloir est
causé par la connaissance d’'un objet, mais que la volonté exerce un contréle
direct sur l'activité de l'intellect. Aussi, pour Gilles, Lucifer n’a pas péché par
défaut de connaissance, mais il a voulu agir ainsi en préférant que l'intellect
se focalise sur un objet plutdt que sur un autre. De méme, Pierre Auriol at-
tribue a la volonté la capacité de contréler l'activité de l'intellect, en déter-
minant notamment le jugement pratique qui motive le choix.

Le dernier chapitre porte sur 'obstination des démons, par laquelle on
signifie leur permanence dans le mal. Examinant les théories d'un certain
nombre d’auteurs situés entre Thomas d’Aquin et Guillaume d’Ockham, I'A.
montre que l'enjeu philosophique consistait ici a expliquer la compatibilité
entre la liberté et la nécessité du vouloir. Thomas d’Aquin identifie deux
sortes de causes de l'obstination des démons : des causes internes - leur in-
tellect et leur volonté - et une cause externe, a savoir Dieu en tant qu'il a re-
fusé de concéder la grace aux anges rebelles. Olivi soutient que les démons
demeurent toujours libres, mais que leur agir mauvais est nécessaire car leur
volonté perturbée est devenue incapable de choisir le bien. Duns Scot main-
tient également la liberté et la capacité naturelle des démons a vouloir le
bien, mais il leur refuse la capacité a vouloir le bien méritoire car Dieu ne
leur concéde pas la grace nécessaire a un tel vouloir. Pierre Auriol attribue
'obstination des démons a une disposition (habitus malitiae) qui nécessite
leur volonté et qui a été infusée par Dieu en guise de punition de leur péché.
Enfin, Guillaume d’Ochkam rameéne la cause de 'obstination des démons a
Dieu lui-méme, étant donné que Dieu seul peut nécessiter le vouloir d'un
sujet ; il maintient néanmoins la liberté de 'ange a 'égard des actes autres
que 'amour ou la haine de Dieu.
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La conclusion reprend de maniére synthétique les réponses au question-
nement qui a guidé cette étude et est suivie d'une Bibliographie et d’'un Index
des noms et des choses permettant au lecteur de repérer facilement les as-
pects qui l'intéressent.

Complétant les études de K. Trego (L’essence de la liberté. La refondation
de I’éthique dans l'ceuvre de St. Anselme de Cantorbéry, Paris 2010, et La liber-
té en actes. Ethique et métaphysique, d’Alexandre d’Aphrodise a Jean Duns Scot,
Paris 2015) et d'O. Boulnois - dont on signale le dernier volume en date : Gé-
néalogie de la liberté, Paris 2021 -, ce travail apporte une contribution impor-
tante, utile et significative & une meilleure connaissance des théories médié-
vales de la volonté et de la liberté, aussi bien par 'examen d’auteurs jamais
pris en considération que par l'exploration de perspectives nouvelles quant a
la psychologie de l'agir moral. A travers des analyses précises et pointues,
notamment concernant le rapport entre le jugement de la raison et le choix
de la volonté, il permet au lecteur d’apprécier 'apport proprement médiéval
a une philosophie morale largement inspirée d’Aristote. L’A. montre a juste
titre a quel point le cas du péché des démons est exemplaire a cet égard : il
manifeste les difficultés auxquelles étaient confrontés les penseurs du Moyen
Age, leur habileté a trouver des solutions et a développer une pensée répon-
dant a des défis nouveaux, mais aussi leur admission que certains choix de la
volonté demeurent inexplicables.

TIZIANA SUAREZ-NANI

MAHL, Nikolai (Hg.): Was Bilder zu denken geben. Kulturphilosophische Essays.
Zu Ehren von Ralf Konersmann (= Zeitschrift fiir Asthetik und Allgemeine
Kunstwissenschaft, Sonderheft 22). Hamburg: Meiner 2021, 269 Seiten, ISBN

978-3-7873-4024-8.

Bei dem hier kurz vorzustellenden Band handelt es sich um einen Ralf Koners-
mann gewidmeten Sammelband, in dem 31 Essays (zusammen mit einer Ein-
leitung des Herausgebers, 9-15) zu dem im Titel ausgedriickten Thema ver-
sammelt sind. Der Geehrte ist seit 1996 Professor fiir Philosophie und ihre
Didaktik an der Universitit Kiel. Er hat u.a. ein vielbeachtetes Buch iiber
René Magritte publiziert (Die verbotene Reproduktion. Uber die Sichtbarkeit
des Denkens, Frankfurt a.M., Fischer, 1991) sowie Vladimir Jankélévitch’s
Schrift Das Verzeihen in deutscher Sprache herausgegeben (Frankfurt, Suhr-
kamp, 2003). Besondere Erwdhnung verdient allerdings das von ihm besorgte
Warterbuch der philosophischen Metaphern (Darmstadt, WBG, 2007), zu dem
er eine in mehrfacher Hinsicht bedeutsame Einleitung verfasst hat (,Figura-
tives Wissen®, 7-20). Ausgehend von einer zu Recht berithmten Aussage des
Bildhauers Rodin, die Kunst sei ,die Ausiibung des Denkens, das die Welt zu
verstehen und verstindlich zu machen sucht® (10) skizziert Mihl die Auf-
gabe der Kulturphilosophie, die darin besteht ,zu Bewusstsein zu bringen,
was mit den Bildwelten der Kultur fiir das Selbst- und Weltverstandnis des
Menschen geleistet ist“ (13). In diesem Sinne ist es die Aufgabe des vorliegen-
den Bandes darzustellen, inwiefern und auf welche mannigfache und mehr-
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deutige Weise Bilder dem philosophischen Denken zur Herausforderung wer-
den (vgl. 15). Einige der hier beriicksichtigten Bilder sind Photographien.
Gleichsam in Erinnerung an Martin Heideggers Aussage im berithmten
Spiegel-Gesprach, er sei erschrocken, als er die Aufnahme vom Mond zur
Erde gesehen habe, meditiert Uwe Justus Wenzel ausgehend von der Photo-
graphie vom Erdaufgang, die ein Crew-Mitglied der Apollo-8-Mission ge-
macht hat (16-25), und gelangt zum Ergebnis, das er mit den Worten von
Hans Bumenberg zusammenfasst: ,Es hat sich etwas abgespielt, was wir noch
nicht voll verstehen“ (24). Wahrend Christian Begemann eine Strandphoto-
graphie von Rimini kommentiert (26-34), nimmt Albert Meier eine Photo-
graphie von 1976 aus der Illustrierten Paris-Match zum Anlass (135-139), um
iiber den post-modernen Kommentar von Bruno Latour, zu dem in der Photo-
graphie festgehaltenen Ereignis, nachzudenken: die Photographie zeigt die
Wissenschaftler, welche festgestellt haben, Ramses II. sei 1213 v. Chr. an Tu-
berkulose gestorben. Latour stellte die Frage, wie jemand 1213 v. Chr. an ei-
ner Krankheit habe sterben kénnen, die man erst 1882 entdeckt hat. Nach
Meier will Latour ,,unser Wissen von der Vergangenheit als durchaus instabile
Riickbeziehung“ dekonstruieren (139). Giinter Figal behandelt die Portrat-
Photographie von Jean-Paul Sartre, die er in seiner Jugend auf einer dem
franzdsischen Existenzialisten gewidmeten Bildmonographie entdeckt hat
(224-231). Erst spater hat er festgestellt, dass fiir die Photographie auf dem
Titelbild das Original von Henri Cartier-Bresson beschnitten wurde. Er hat
die Originalphotographie gefunden, was ihn veranlasste, dem Verstandnis
der Photographie des berithmten Photographen nachzuspiiren: ,the recogni-
tion of a ryhthm in the world of real things“ (229). Das eingehende Betrach-
ten der Photographie von Sartre fithrt Figal schliesslich zur Einsicht, dass die
reflektierende Betrachtung von Bildern dazu fiihrt ,den phanomenologischen
Blick photographisch zu schulen®, was letztendlich bedeutet, dass der ,Blick
durch den Sucher der Kamera philosophisch sein“ kann (231). Mehrere Bei-
trage beschdftigen sich mit bekannten Malereien, beispielsweise die Arnol-
fini-Hochzeit von Jan van Eyck (Johannes Kreuzer, 50-56) oder das Bild
Hauptweg und Nebenwege von Paul Klee (Christian Bermes, 58-64), Las Me-
ninas von Veldzquez (Barbel Frischmann, 44-49), Zurbdran’s Heilige Marina
(Ulrich Johannes Schneider, 66-71) und das Bild Morgennebel im Gebirge von
Caspar David Friedrich (Hartmut Bohme, 94-102). Astrid von der Liithe eror-
tert in einem Kommentar zu einer [llustration einer Parzival-Handschrift des
15. Jahrhunderts (118-123) die Kultur der Frage. Das Werk Wolframs von
Eschenbach kann gelesen werden wie ein ,Weg des stufenweisen Einiibens in
das wohlverstandene Fragen“ (120). Die beiden abgebildeten Personen, die ei-
nander zugewandt sind und sich anblicken zeigen gleichsam ,die erlosende
Wirkung“ des Aktes des Fragens (119). Ole Kliemann deutet Hoppers Bild
Morning Sun u.a. mit Hilfe von Nietzsches Zarathustra und Heideggers Sein
und Zeit (176-182). Er meint das Bild, welches eine auf einem Bett sitzende
ins Weite blickende Frau darstellt, wolle diesen Moment zeigen: ,Es gibt im
Schaffen diesen einen Moment, ganz kurz bevor der Gedanke sich in Worte
kleidet, wenn die Seele iibervoll ist: Man kann den Finger nicht darauf legen.
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Entweder er bleibt, oder er wird alles - und ist vorbei“ (177). Besonders origi-
nell ist Axel Beelmanns Versuch, Vincent van Goghs Bild Nuit étoilée sur le
Rhéne von vier fiktiven Akteuren beobachten zu lassen (184-191), einem Be-
sucher des Pariser Museums, Immanuel Kant, dem Maler selbst und einem
zeitgendssischen Betrachter. Beelmann beschreibt, was diese vier Personen
beim Betrachten des Bildes wahrnehmen und beim Sehen des einzigartigen
Bildes denken. Dies fithrt schliesslich den Autor zu einer vorsichtig formulie-
rten Einsicht: ,Im antikopernikanischen Reflex religioser Uberhéhung stellt
van Gogh den Himmel wieder als ,Zeichen’ anstatt als ,Zeichen fiir das Ende
der Zeichen' dar“ (191). Eine 1774 angefertigte Bronzemedaille mit dem Brust-
bild von John Locke ist Gegenstand des Beitrages von Andreas Urs Sommer
(252-260). Auf der Riickseite der Medaille findet sich der Satz mens habitat
molem, der Vergil zugeschrieben wird (Aeneis, VI, 727). Allerdings ist das Zi-
tat ungenau, denn im Text des romischen Dichters heisst es: mens agitat mo-
lem. Sich daran erinnernd, dass Locke in seinem Hauptwerk die uneasiness
als Quelle aller Philosophie bezeichnet hat (253, 258), fragt sich Sommer, wie
die Bedeutung dieser Textabweichung zu verstehen und zu interpretieren
sei, und er legt verschiedene Ubersetzungs- und Auslegungsvarianten vor.
Nach Sommer will die Medaille zeigen ,wie sich der tote Stoff begeistern
lasst - einen Mann in uneasiness, mit wehendem Haar und trotzigen Blick -
einen Mann, der unbedingt entschlossen scheint, uneasiness mannhaft anzu-
gehen. In der Physis, im Stoff soll sich zeigen, was fir ein Geist ihm inne-
wohnt. Roettiers’ Medaille zeigt den Philosophen als Helden" (260). Christine
Blattler nimmt die Skulptur Wolke auf Briicke von Meret Oppenheim zum
Anlass, um kurz zu untersuchen, wie Wolken als wissenschaftlicher Gegen-
stand oder als Metapher in der Philosophie (beispielsweise bei Descartes)
vorkamen und wie sie Maler wie Turner behandelt haben (168-175). Mit ih-
rem Wolkenobjekt will Oppenheim ,unbedingte Zweifel gegeniiber jedem
Vorurteil“ wecken (174); die Skulptur unterbricht also ,Wolkenselbstver-
standlichkeiten“ (175). Die zweifellos allzu oberflichliche Erinnerung an ei-
nige besonders beachtliche Beispiele der 31 Beitrage sind indes nach meiner
Einschdtzung imstande, auf die Bedeutung dieses Bandes hinzuweisen, der fiir
einen offenen und weiten Begriff der Philosophie, wie ihn Konersmann ver-
treten hat, pladiert: ,Zum vollen Begriff der Philosophie gehdrt mehr als der
reine Begriff, mehr auch als das Argument, gehort eine ganze Palette an ,For-
men und Figuren des Wissens’, die jene schwer zu fassende Dimension des
Denkens konstituieren, die Hans Blumenberg ,Unbegrifflichkeit’ genannt
hat“ (14-15). Es scheint mir nicht unangebracht, an dieser Stelle auf das be-
deutsame Buch von Reinhard Brandt Philosophie in Bildern (K6ln, Dumont,
2000) hinzuweisen. Diese wichtige Studie behandelt das Thema, welches im
Titel des hier besprochenen Buches angedeutet wird, auf eine sehr eindriick-
liche Weise; mehr als dreissig Gemadlde interpretiert Brandt, aber seine Ab-
sicht und Intention unterscheiden sich klar vom Vorhaben des hier bespro-
chenen Buches: ,In der vorliegenden Studie wird [...] versucht, die philoso-
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phischen Uberlegungen der Maler und ihrer Berater freizulegen“!. Der Hin-
weis auf die Studie von Brandt und deren Ausrichtung hilft zu verstehen,
dass die Thematik des hier besprochenen Buches unter zwei Perspektiven
gesehen werden kann: wiahrend Brandt in erster Linie das Verstandnis und
die Intention des Kiinstlers beriicksichtigt, betonen die in dem besprochenen
Band versammelten Ausdtze vorrangig die philosophische Dimension der Bild-
betrachtung. In beiden Fillen ist indes das moglicherweise Philosophische
der Bilder selber nicht zu unterschitzen, denn nur so konnen sie, wie es
Konersmann formuliert, dem ,philosophischen Denken zur Herausforde-
rung” werden.

RUEDI IMBACH

NOVEANU, Alina: Vernehmen - Wahrnehemen - Sinngeschehen. Heidegger Her-
meneutik der Gelassenheit. Tiibingen: Morphé-Verlag 2021, 81 Seiten, ISBN

978-3-96235-012-3.

Nel titolo del testo di Alina Noveanu, Vernehmen - Wahrnehemen - Sinngesche-
hen. Heidegger Hermeneutik der Gelassenheit, sono presenti tutti gli elementi
attraverso cui l'autrice elabora il proprio corpo a corpo teorico con il pensiero
di Martin Heidegger.

L’opera di Heidegger, com’e noto, e stata oggetto di molteplici interpreta-
zioni; la letteratura secondaria & sterminata, straripante e, talvolta, pare che
gli studi heideggeriani stiano assumendo quasi una forma scolastica. Una sorta
di postura filosofica che finisce per ripetere il gia detto, rimanendo intrappo-
lata nelle sabbie mobili di un’esegesi piti o meno fedele.

Ecco, il libro Vernehmen - Wahrnehemen - Sinngeschehen. Heidegger Her-
meneutik der Gelassenheit rappresenta un’eccezione rispetto a questa forma er-
meneutica ormai dominante tra gli studiosi del pensiero di Heidegger. E que-
sto avviene attraverso un procedere argomentativo che puo essere considerato
un punto di forza e, al contempo, di debolezza delle pagine di Alina Noveanu.

Proseguiamo per gradi. L’autrice fa una scelta ben precisa anche da un pun-
to di vista compositivo; le citazioni tratte dall'opera di Heidegger non sono
scorporate rispetto al testo principale ma lo integrano, rendendo labile il con-
fine tra il pensiero del filosofo di Mefkirch e I'interpretazione che di questo ci
propone Noveanu. Servendoci di un concetto chiave dell'ermeneutica gadame-
riana, che d’altra parte trova la propria scaturigine in Essere e tempo, e preci-

1 Philosophie in Bildern, S. 32. Er nimmt die von ihm zitierte (17) Aussage von Nicolas
Poussin ernst: « De la main d'un peintre ne doit sortir aucune ligne qui n’ait été formée
auparavant dans son esprit ». Brandt gibt die genaue Quelle dieser sehr wichtigen Aussage
nicht an, sondern verweist auf André Gide: Rencontres. Neuchatel/Paris 1948, worin sich die
Abhandlung ‘L’enseignement de Poussin’ befindet. Auch die ebenda Michelangelo zuge-
schriebene Aussage «Si pinge col cervello, non colla mano» wird nicht ausgewiesen. Vgl.
dazu SCHLOSSER, Julius: Die Kunstliteratur. Ein Handbuch zur Quellenkunde der Neueren
Kunstgeschichte. Wien: Schroll 1924, 394. Offensichtlich wurde die Aussage Michelangelo’s
dem deutschen Publikum vor allem durch GEHLEN, Arnold: Zeit-Bilder. Bonn: Athendum
1960, 34, vermittelt.
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samente in quel paragrafo 32 centrale anche per il procedere filosofico del te-
sto qui analizzato, potremmo parlare di una ‘fusione di orizzonti’. Tra il pen-
siero di Heidegger e l'interpretazione di Noveanu vi & una sorta di sincretica
fusione che rende omogeneo il testo tanto nella forma quanto nel contenuto.
Chi si appresta a leggere le pagine qui in esame viene catturato da un incedere
incalzante che lo catapulta nel cuore della cosa stessa del pensiero.

Dicevamo, tuttavia, che questo procedere analitico costituisce per noi an-
che un punto di debolezza di Vernehmen - Wahrnehemen - Sinngeschehen.
Heidegger Hermeneutik der Gelassenheit. Detto altrimenti: il limite del testo in
questione ¢ quello di non aver alcun limite. In esso lo spazio critico nei con-
fronti dell’'opera heideggeriana appare molto ristretto e poco approfondito. E
come se l'autrice, totalmente immersa nelle pagine dell’opera di Heidegger,
non riuscisse a staccarsi da esse, finendo cosi per ripeterne le mosse e persino
il linguaggio. D’altra parte anche nell’economia totale del testo la cosa appare
manifesta nei limitati riferimenti alla letteratura secondaria inerente al pen-
siero di Heidegger, laddove i testi heideggeriani sono, invece, analizzati e in-
terpretati in maniera certosina e innovativa.

Come accennato nelle battute iniziali, i concetti heideggeriani Vernehmen,
Wahrnehemen e Sinngeschehen - che lasciamo in tedesco, per non perderne la
specificita semantica - possono essere considerati i vertici attraverso cui l'au-
trice imbastisce una triangolazione feconda per indagare il pensiero di
Heidegger. Indagine che non si limita a un periodo specifico o a una tematica
esclusiva della sterminata opera heideggeriana, ma che in maniera trasversale
la attraversa e la fende da parte a parte mostrandone tanto i tratti di disconti-
nuitd quanto, e soprattutto, I'unitarieta di fondo che la caratterizza coagulan-
dosi intorno alla questione delle questioni: la Seinsfrage.

A partire dalle pagine intense e, se vogliamo, abbastanza disomogenee del
Kriegsnotsemester e del cosiddetto Natorp-Bericht Noveanu mostra come il
concetto di Vernehmen rappresenti il termine di paragone per il corpo a corpo
ermeneutico di Heidegger con il pensiero di Aristotele - confronto che accom-
pagnera a lungo la riflessione heideggeriana e che costituira il riferimento es-
senziale per il suo ripensamento critico dell'ontologia occidentale. Prendendo
le distanze dal contesto neokantiano della scuola del Baden, ma ponendosi in
maniera critica contro ogni posizione riconducibile all’antropologia filosofica
e, per alcuni versi, all'esistenzialismo, il ritorno al mondo greco rappresenta
per Heidegger un ‘nuovo’ modo di filosofare. Ogni nuovo inizio, & questa la le-
zione heideggeriana ben presente nelle pagine del volume di Noveanu, € un ri-
petere il primo inizio ma in una maniera essenziale, provando ad ascoltare
cosa in esso era rimasto, in maniera certo necessaria, inespresso.

Come illustra bene Noveanu attraverso il Vernehmen, che rimanda all’aris-
totelico noein, Heidegger, anticipando e preparando i risultati di Essere e tem-
po, mostra come la filosofia non abbia nulla a che fare con una mera postura
teoretica, ma rimandi a una prassi ermeneutica in cui non viene indagata la
struttura della coscienza o di una soggettivita gnoseologicamente orientata
verso un oggetto di conoscenza, bensi una prassi ermeneutica di matrice tem-
porale.
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Bisogna tuttavia fare attenzione; e in questo contesto I'autrice coglie per-
fettamente il rischio che una interpretazione di siffatto genere del pensiero
heideggeriano porta con sé. L'ermeneutica, nell'ottica di Heidegger, non rap-
presenta una tecnica che I'uvomo puo avere, possedere o meno. Essa rimanda
originariamente e ontologicamente al rapporto dell'uomo con il mondo; se, co-
me apparira evidente in Essere e tempo, il mondo é l'insieme della significa-
tivita che si apre con e per I'uomo, ermeneutico e il rapporto stesso del Dasein
con il mondo. Vernehmen é, dunque, il nome che indica la coappartenenza di
uomo e mondo; scrive Noveanu:

,Diese Entscheidung verdeckt nachhaltig di Zugehorigkeit des Bewusstseins zur
Welt als immer schon erfahrene und deren Charakter des Widerfahrens, das im
,Vernehmen‘ noch anklingt. Im Gegenteil: das geworfene Da-sein Heideggers
vernimmt wahrend des Aufenthaltes bei den Dingen zundchst seine eigenen
[...] Stimmungen“ (16).

Se, dunque, il rapporto dell'uomo con il mondo ha a che fare con una signifi-
cativita che si apre nell’essere interpretante del Dasein, appare evidente come
nel discorso heideggeriano assuma un ruolo decisivo il linguaggio; come ricor-
da poeticamente Stefan George: ,Kein Ding sei, wo das Wort gebricht“. Ma an-
che nel discorso sul linguaggio Heidegger ribalta i rapporti di predicazione;
non ¢ l'uomo a possedere il linguaggio, ma é quest’ultimo che rende possibile
I'essere parlante dell'uomo.

Il confronto di Heidegger con il pensiero di Aristotele, e in generale con la
grecita, rappresenta per l'autrice il punto di partenza nella comprensione di
tutto il Denkweg heideggeriano. Tuttavia Noveanu & ben consapevole che, al di
la dell'unitarieta di fondo della riflessione di Heidegger, vi sono alcuni punti di
rottura che perod sono interni alla cosa stessa del pensiero. E noto, infatti, che
il concetto di Kehre nel lessico heideggeriano non nomini un qualcosa di
estrinseco al pensiero; una mera svolta ‘formale’ che cambia le carte in tavola
mostrando un orizzonte speculativo differente. Utilizzando una formula forse
troppo abusata ma, tutto sommato, efficace, potremmo dire che in Heidegger
non si tratta di sottolineare una svolta del pensiero quanto piuttosto un pen-
siero della svolta; un pensiero che contiene nelle sue stesse pieghe punti di tan-
genza che ne caratterizzano I'essenziale unitarieta.

D’altra parte, superando quella concezione storiografica consolidata che
colloca la svolta heideggeriana tra gli anni successivi alla pubblicazione di
Essere e tempo e i primi anni Trenta, I'autrice sembra concordare con l'inter-
pretazione di Gadamer che parla di una ‘svolta prima della svolta’. Si trattereb-
be di collocare questo momento di frattura nello spazio temporale tra i primi
corsi friburghesi degli anni Venti e la stesura del capolavoro del 1927, Essere e
tempo. Se ancora nel Natorp-Bericht alcuni termini sono riconducibili a un les-
sico vitalistico, in Essere e tempo questo viene totalmente abbandonato - non
si parla piu di faktische Leben bensi di Dasein (esserci, ma anche esistenza) - a
favore di una radicale e definitiva ontologizzazione del discorso filosofico. E,
detto per inciso senza inoltrarsi in discorsi di matrice ‘politica’ che portereb-
bero il nostro lavoro troppo lontano, questa ontologizzazione ha come scopo
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pitt o meno sotteso il rifiuto di ogni appiattimento dell’essenza dell'uvomo a
quella falda biologica da cui il Dasein, distaccandosene, emerge nel suo essere-
nel-mondo.

Dopo la disamina dei corsi degli anni Venti, prima, e di Essere e tempo, do-
po, Noveanu prova a mostrare la continuita del pensiero heideggeriano attra-
verso 'analisi dei termini Wahrnehemen e Sinngeschehen. 11 discorso, ¢a va
sans dire, ruota intorno alla questione della verita; se fino ad Essere e tempo la
domanda sull’essere era impostata a partire dalla ricerca del suo senso, nei
testi degli anni Trenta in avanti non si parlera piu di senso dell’essere bensi di
verita. Com’¢ noto, l'interruzione del capolavoro del 1927 da parte di Heidegger
¢ dovuta fondamentalmente a due motivi: da un lato, egli, in un gesto autocri-
tico, rileva l'incapacita del linguaggio utilizzato in quelle pagine a corrispon-
dere alla necessita di una radicale interrogazione sull’'essere e sull'ontologia in
generale; dall’altro, invece, il problema risiede nella modalita in cui la questio-
ne dell’essere stesso li & stata posta. E come se, ricercando il senso dell’essere,
il discorso di Heidegger ricadesse in quel dualismo gnoseologico che costi-
tuisce invece l'obiettivo polemico delle pagine di Essere e tempo. Cercare il
senso dell’essere significherebbe porre lo stesso come qualcosa che ci sta di
fronte [Gegen-Stand], verso cui noi orientiamo la nostra intenzionalita - qui si
consuma anche lo strappo con il pensiero del maestro Husserl.

Se, dunque, la domanda sul senso dell’essere rischia di rimanere intrappo-
lata nelle maglie della metafisica da cui voleva invece prendere congedo,
adesso si tratta di indagare la verita dell’essere nel suo dinamico dispiegarsi
[Wesen]. Non vi & pili un soggetto estraneo alla verita, ma ¢ I'uomo stesso in
quanto Dasein a costituire lo spazio aperto affinché qualcosa come I'essere possa
e-venire, In altre parole I'espressione verita dell’essere deve essere compresa a
partire dal doppio genitivo che in essa risuona. Tanto un genitivo oggettivo,
'essere come riferimento della verita, quanto soggettivo, ovvero 'essere che si
apre, si schiude, si dispiega in quanto verita.

Se questo costituisce lo sfondo a partire da cui pensare alcune coordinate
del cosiddetto secondo Heidegger, per Noveanu la questione del senso
dell’essere pud essere ripensata a partire da un altro angolo visuale, che la in-
serisca a pieno in quell’ottica ontostoricamente determinata caratterizzante i
testi degli anni Trenta e Quaranta; scrive Noveanu:

,Die Wahrheit des Seins als Sinngeschehen [...] lasst Seinsgeschichte entstehen,
auch anders ausgedriickt: Das sich verbergende Einzige in - und nicht jenseits
- dieses Geschehens (von ,Sinn‘), entlasst in ,freier’ Griindung alles, was als Ent-
borgenes zur ,Seinsgeschichte’ gehort” (59-60).

Quanto detto fin qui rappresenta, per forza di cose, soltanto una minima parte
delle approfondite analisi proposte dal testo Vernehmen - Wahrnehemen - Sinn-
geschehen. Heidegger Hermeneutik der Gelassenheit di Alina Noveanu. Nume-
rosi sono gli approfondimenti e molto estese le argomentazioni a suffragio
delle tesi in esso contenute. Come detto, avrebbe forse giovato nell'economia
del testo un confronto pili esteso con la letteratura heideggeriana. Tuttavia
questa ‘mancanza’ potrebbe costituire un punto di forza in quanto ci consegna
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alla radicalita di un pensiero che, dopo tanti anni e dopo numerose letture,
rimane ancora tutto da indagare e comprendere.

SALVATORE SPINA

MOLLERS, Christoph: Freiheitsgrade. Elemente einer liberalen politischen Me-
chanik, 3. Auflage. Berlin: Suhrkamp 2021, 343 Seiten, ISBN 978-3-518-12755-1.

Freiheit bleibt aktuell. Gerade in Zeiten der Pandemie wurde dies einmal mehr
deutlich. ,Kaum einem Attribut menschlicher Existenz wird so hohe Bedeu-
tung zugeschrieben wie ihr [der Freiheit]“, bemerkten vor einigen Jahren
Min Li Marti und Jean Strub, beide damals noch Mitglieder der Sozialdemo-
kratischen Partei, in der Einleitung zu einem Sammelband iiber die Freiheit. !
Selbst Karl Marx schwarmte von der Freiheit, und sie ist bis heute der An-
trieb fiir alle jene, die gegen Diskriminierung und Benachteiligung kimpfen:
Minderheiten, Frauen, die postkoloniale Welt. Sie alle sehnen sich nach
(mehr) Freiheit.

Der traditionelle Anwalt der Freiheit sind jedoch nicht die neuen sozialen
Bewegungen, oder gar Sozialisten und Kommunisten. Es ist vielmehr der
Liberalismus. Er nimmt fiir sich in Anspruch, historisch jene Voraussetzun-
gen in Staat, Gesellschaft und Politik geschaffen zu haben, welche Freiheit
erst ermoglichen. Allein, der Liberalismus - der parteigebundene in der Poli-
tik wie der akademische an den Universititen - scheint in Bedrangnis. Zu
seiner Situation hat nun der Berliner Professor und Verfassungsrechtler
Christoph Méllers ein Buch geschrieben, das in den deutschsprachigen Feuil-
letons Aufmerksamkeit erregt hat und unter anderem den Tractatus-Preis
des Philosophicum Lech zugesprochen erhielt. Es ist ein iiberaus anregen-
des, sehr gebildetes, aber etwas beliebiges und letztlich nicht ganz befriedi-
gendes Buch.

Der dicht, aber nicht unelegant geschriebene Text umfasst 349 Kurzka-
pitel auf 290 Seiten. Er hat etwas von einer Aphorismussammlung. Mdéllers
selbst nennt sein Buch einen ,[...] politischen Reisefithrer” (12). Ein Vorteil
dieses Formats ist, dass kein ,Durchlesen“ des Buchs von Anfang bis Ende
notwendig ist. Man kann stattdessen irgendwo aufschlagen, etwas lesen, die-
ses Gelesene auf sich wirken lassen, dann die Seiten schliessen, spater das
Ritual wiederholen. Damit passt das Buch hervorragend in eine Zeit, in wel-
cher Aufmerksamkeitsspannen immer kiirzer werden und der Konsum von
Information und Bildung zunehmend hdppchenweise via Wischbewegung
iber die Smartphone-Oberfliche erfolgt. Der Preis des Formats ist, dass eine
Vertiefung oft ausbleibt. Es gab zwar eine Unmenge von ungemein klugen,
herrlichen, pragnant formulierten Metaphern, Sentenzen und Bonmots. Doch
der Text ist bruchstiickhaft. Die grosse Darstellung fehlt, am Schluss bleibt
oft ein etwas ratloses ,So what?“

1 MARTI, Min Li/STRUB, Jean-Daniel (Hgg): Freiheit. Grundwert in Bedrdngnis. Baden:
Hier und Jetzt 2019, ISBN 978-3-03919-487-2.
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Das beginnt mit der Titelgebung. Die Metapher der ,Freiheitsgrade® in
Verbindung mit dem Begriff der ,Mechanik® ist ungew&hnlich fiir ein politi-
sches Buch. Méllers benennt drei solcher Freiheitsgrade: Freiheit als Freiheit
des Individuums und als Freiheit der Gemeinschaft; Freiheit als rationale Leis-
tung und willkiirliche Tat jenseits jeglicher Rationalitdt; sowie die Wahrneh-
mung von Freiheit innerhalb und ausserhalb formalisierten Ordnungen. Sol-
che Freiheitsgrade haben drei Voraussetzungen: Veranderbarkeit des schein-
bar Gegebenen, Ungleichheit, und die Aneignung und Zuschreibung von
Handlungen und deren Folgen (58-63). Méllers mochte damit ein ,[...] an-
spruchsloses Modell der Freiheit“ (58) bieten. Es lehnt sich in Begriffs- und
Bildwahl bewusst an Thomas Hobbes und John Locke an, fiir welche Physik
und Politik noch eng beieinander lagen, namlich als das Management von
menschlichen Koérpern. Allerdings: Wer nun spannungsgeladen und hoff-
nungsvoll erwartet, dass Méllers sein Modell der Freiheitsgrade anhand von
Exempeln durchdekliniert, wird enttdauscht. Nur an einigen Stellen im Text
kommt die Metapher zur Anwendung. Man fragt sich schliesslich, wozu sie
ausgewahlt wurde. Thr Potenzial liegt weitgehend brach. Immerhin, eines
wird klar: Wie die Freiheitsgrade bei mechanischen Instrumenten durch Um-
drehungen von Hebeln und Schrauben erh6ht oder reduziert werden kén-
nen, so ist auch die Freiheit in der gesellschaftlichen Realitdt eben nicht ein-
fach naturrechtlich gegeben und bloss ,da“ wie das einige sich als liberal be-
zeichnende Zeitgenossen immer wieder behaupten. Es gibt immer nur mehr
oder weniger Freiheit, nie aber nur ,die“ Freiheit. Folglich verschliesst sich
Mollers einer essentialistischen Definition von Freiheit - und von Liberalis-
mus. Denn jede solche fiihrt zu einer Verkiirzung von Liberalismus und nimmt
ihm, was ihn auszeichnet: seine Liberalitdt beziehungsweise seine Offenheit
in der Bedeutung. Uberhaupt: Maéllers sieht, auch historisch, eine Vielzahl
von Liberalismen (21-38) am Werk, die auch eine ,liberale“ Nutzung des Li-
beralismus erlauben. Sich selbst rechnet er den Linksliberalen zu.

Mollers bereist die Landschaft heutiger politischer Tagesaktualititen und
Grundsatzfragen; anhand zahlreicher Themen untersucht er liberale Oppor-
tunitdten und Potenziale: die Reprasentation als Grundprinzip liberal-parla-
mentarischer Ordnungen angesichts einer immer starkeren Fragmentierung
des Sozialen (73-76, 107f.), das bedingungslose Grundeinkommen (95), die
Integration von Immigranten (109), die Meinungsfreiheit (165f.), die Freiheit
als Faktor in internationaler Politik (235), die Entwicklung der EU (236-239)
- alles kommt an die Reihe. Gleichfalls die Identitdtspolitik, fiir einige heute
der antagonistische Gegenpol zu jeder Art von Liberalismus. Fiir Mollers ist
Identitdtspolitik im Sinne der Emanzipation von Frauen, Homo- und Trans-
sexuellen sowie anderer von willkiirlichen Beschrinkungen und Zuschrei-
bungen liberal und ein ,[...] normales politisches Projekt” (98).

Man kann heute kaum ein Sachbuch zum Liberalismus schreiben, ohne
auf seine Verbindungen und Verstrickungen mit Demokratie und Kapitalis-
mus einzugehen. Fiir Méllers folgt der Kapitalismus nicht zwingend aus dem
Liberalismus (229). Dass diese Kausalitit oft gemacht wird (insbesondere von
den Neoliberalen) ist fiir ihn eine Frage einer Verwechselung von Liberalis-
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mus mit Utilitarismus und von liberal mit effizient (230). Immerhin: ,Die li-
berale Leistung (des Kapitalismus, der Rezensent) ergibt sich [...] aus seiner
effizienten Bediirfnisbefriedigung® (230), das heisst aus der Fahigkeit, Wohl-
stand fiir sehr viele zu schaffen und damit Freiheit von materieller Armut
und korperlicher Entbehrung zu produzieren. Allerdings geschieht diese Wohl-
standsmehrung zugegebenermassen nach wie vor zum Preis einer zunehmen-
den Umweltverschmutzung inklusive Klimakrise. Das macht den Kapitalis-
mus zu einem ambivalenten Phinomen (232).

Was das Verhaltnis zwischen Liberalismus und Demokratie anbelangt,
war dieses gemdss Mollers in den letzten 50 oder 100 Jahren relativ unpro-
blematisch; zumindest, nachdem die Liberalen des 19. Jahrhundert ihre Vor-
behalte gegen die Demokratie abgelegt hatten (28). Das hat sich nun mit Po-
pulismus und ,illiberaler Demokratie“ a la Orban gedndert. Méllers sieht
heute im Verhaltnis von Demokratie und Liberalismus den ,[...]Jalte[n] neue[n]
Grundkonflikt“ (51). Vor allem die von den Populisten propagierte Verabsolu-
tierung der Demokratie beziehungsweise deren Reduktion auf einen Wahl-
mechanismus nach dem Motto von 50% der Stimmen plus einer macht Méllers
Sorge. Hier schlagt bei ihm der bundesrepublikanische Verfassungsrechtler
mit den Vorbehalten gegen das Plebiszitdre in Sachfragen durch, eine Skepsis,
die sich in den problematischen Elementen der Weimarer Verfassung griindet.
Paradigmatisch fiir diese Problematik des Plebiszits ist gemass Mollers der
Brexit (77).

Der Schweizer Rezensent mahnt hier zu mehr Gelassenheit. Niemand be-
streitet, dass der Demos nicht immer recht hat. Daraus aber eine strikte Ab-
lehnung von direktdemokratischen Instrumenten in der Sachpolitik abzulei-
ten beziehungsweise diese - wie dies Mollers in einem Interview tut2 -
gleich in den politischen Nichtschwimmerbereich von Kommunen zu
verbannen, scheint angesichts der eidgendssischen Erfahrung etwas gar
angstlich und auch nicht gerechtfertigt. Es gibt gute Griinde, weshalb auch
in einer liberalen Demokratie Grundsatzentscheide mit umfassenden
Wirkungen, wie das der Brexit etwa war, an der Urne gefillt werden sollen.
Das Argument Mollers, beim Brexit-Entscheid sei unklar gewesen, wogegen
die Briten gestimmt hitten - ob gegen die EU als iibereifriger Regulierer
oder als neoliberaler Privatisierer - (77) ist unerheblich. Bei jeder
Parlamentswahl wéhlen Biirgerinnen und Biirger aus kontrdren Motiven die
gleiche Partei. Ebensowenig greift der Vorwurf, der Entscheid des Brexits sei
»uiberlegitimiert® gewesen (224). Abgesehen davon, dass man sich fragen
kann, was mit dieser Bezeichnung gemeint ist - in einer Demokratie, auch in
einer liberalen, vergibt nun mal letztlich die Mehrheit die hochste Form von
Legitimitdt, sofern damit nicht unantastbare Grundrechte ausgehebelt
werden. Beim Brexit war das gewiss nicht der Fall.

2 MOLLER, Christoph: ,Freiheitsgrade. Elemente einer liberalen politischen Mechanik.*
Stiftung Bundesprasident Theodor-Heuss-Haus. Christoph Mollers - Freiheitsgrade. Elemen-
te einer liberalen politischen Mechanik - YouTube (23.11.2021).
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Das Thema Brexit schwelte in der britischen Offentlichkeit seit den sieb-
ziger Jahren, mal mehr, mal weniger. Es ware auf die Dauer unredlich gewe-
sen, ihm standig auszuweichen. Dass es schliesslich nicht im Rahmen der fiir
Grossbritannien iiblichen parlamentarischen Demokratie, sondern tiber den
ungewohnlichen und ungewohnten Weg des Plebiszits angegangen wurde,
hat mit der Kollusion der beiden grossen systemtragenden Parteien zu tun,
die in der Frage gespalten waren und sich eine Zerreissprobe ersparen wollten.

Eigentlich spannender als diese Betrachtungen zu Brexit und Populismus
waren weitergehende Ausfithrungen zum von Mollers auch konstatierten
,neuen technisch-6konomischen Antiliberalismus” (264) gewesen. Die tech-
nischen Méglichkeiten, die sich uns zunehmend bieten - Stichwort Kiinst-
liche Intelligenz -, erlauben, als sozial deviant eingeschdtztes Verhalten nicht
bloss im Nachhinein zu sanktionieren, sondern schon im vornhinein zu ver-
hindern. Die Implikationen fiir die Freiheit sind gravierend, denn: ,[...] freie
Ordnungen miissten [....] garantieren, dass sie tibertreten werden konnen“
(92). Interessant wiren in diesem Zusammenhang Uberlegungen gewesen,
wie ,illiberale“ Autoritarismen und die anti-liberalen Potenzialititen von
Technologie sich gegenseitig bedingen und stiitzen. Dass sie das tun, ist am
chinesischen Sozialkreditsystem bereits erkennbar. Doch die Ausfithrungen
bleiben hier knapp und wenig erhellend. Ein paar Kurzkapitel mehr dazu
hitten das Buch nochmals an Wert gewinnen lassen.

ROLF TANNER



REZENSIONEN - Theologie

WOLF, Jean-Claude: Poesie und Denken in den Psalmen. Ein philosophischer
Essay. Freiburg/Miinchen: Verlag Karl Alber 2021, 263 Seiten, ISBN ¢78-3-

495-49230-7.

Der Verfasser nennt seine Auseinandersetzung mit den Psalmen ein philoso-
phisches Essay, eine frei assoziierende Form eines Gesprachsbeginns. Wie
das Denken das Gebet braucht, um aus dem Gefingnis der Endlichkeit hin-
auszugelangen, so braucht das Gebet das Denken als wachsame Selbstkritik.
(15f). Jean-Claude Wolfs Hauptanliegen ist es, die Psalmen als Gebet und Poe-
sie der jiidischen Uberlieferung gelten zu lassen (28). Die Kommentare wollen
weder Vollstindigkeit noch wissenschaftlichen Anspruch erheben, sondern
denkende und selbstkritische Form erbaulicher Lektiire sein. Sie wollen als
Suche nach dem ,Gesicht des Ewigen“ verstanden werden (29).

In den Kapitel 1 (Zwischen Theologie und Philosophie), 2 (Zur Ubersicht)
und 3 (Juden und Jiidinnen beten) betont der Verfasser die 6kumenische Di-
mension des Psalters: die Psalmen haben eine Bedeutung fiir alle Menschen
(32-40). Sie sind eine Hilfe und Anleitung fiir die Betenden und eine Zusam-
menfassung der gesamten Bibliothek der Bibel. Kapitel 4 reflektiert das Ver-
hiltnis von Kunst und Religion anhand von Psalm 130 und mittels dichteri-
scher Fassungen (Trakl, Levant, Celan, Marti). Im 5. Kapitel (Im Gesprach
mit Gott - ohne Christus?) wehrt sich der Verfasser gegen eine christologi-
sche Vereinnahmung der Psalmen: ,Die Psalmen sind das Gebetsbuch der
Juden, Christen und Muslime und aller Menschen guten Willens“ (60).

Die folgenden Kapitel sind unterschiedlich lang und reflektieren mit Ps
119 die Frage nach der prophetischen Ausrichtung der Bibelhermeneutik auf
Christus hin (Kapitel 7-10). Kritisch vermerkt der Verfasser die traditionellen
Kommentare, welche - um Jesus als Erfillung der messianischen Hoffnung
zu verstehen - das Alte Testament herabsetzen, in der Liturgie storende Aus-
sagen eliminieren und somit ,eine lange Tradition der Marginalisierung des
Judischen‘ zugunsten des Christlichen fortsetzen“ (68). Vielmehr weist Jesus
einen Weg zu einer gemeinsam erwarteten Zukunft, die von Juden und
Christen erbeten wird. Er gilt, die Spuren in der Weisheitsliteratur zu erken-
nen und die Gegenwart der Schekinah (70-79) zu entdecken. So sind sowohl
Juden wie Christen auf einem Pilgerweg und warten gemeinsam auf ,die
Wiederkehr des Gesalbten und das Gericht der Endzeit“ (84).

In den folgenden Kapiteln werden Psalm 44, Psalm 77 und Psalm 58 dis-
kutiert und insbesondere die Frage nach der Lektiire der ,Fluchpsalmen® ge-
stellt (bes. Psalm 58,11 als ,stilles Gebet zum Problem der Rache). Das um-
fangreiche Kapitel 17 setzt sich kritisch mit modernen ,sikularen® Lesarten
(Sloterdijk) der Gewalt in Psalm 77 und 78 auseinander: Psalmen als Poesie
haben auch widerspenstige, raue Stellen (146), das Bose erscheint auch im
Text (Psalm 41,11).Anhand von Psalm 71 wird in Kapitel 20 und 21 (mit
literarischen Beispielen) die Frage nach dem ,lyrischen Ich® erldutert. Im Ka-
pitel 22 wird mit der Psalmeniibersetzung Luthers die christliche ,Appro-
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priation“ als Programm mit seiner Zuspitzung in der antijidischen Deutung
des ,Zornes“ Gottes besprochen. Die folgenden Kapitel thematisieren das
Gottesbild in den Psalmen 88, 24, 17 und 38 und enden mit einer Auseinan-
dersetzung mit Franz Rosenzweigs Der Stern der Erlosung.

In der ausfiithrlichen Analyse von Psalm 88 (Kapitel 23) wird die Grenze
eines Zugangs zu den Psalmtexten durch Ubersetzungen und Sekundirli-
teratur sichtbar. Dieser wohl dunkelste Psalm mit dem Ende ,Finsternis® als
Hilferuf eines Schwerkranken setzt die alte Vorstellung des Totenreichs
(Scheol) als ,Land des Vergessens“ ohne Wiederkehr voraus. Die bedriangten
Fragen ,wirst du an den Toten Wunder tun? Konnen Schatten aufstehen,
dich zu preisen?” enden als rhetorische Fragen mit der dringenden Bitte um
Hilfe bevor es zu spat ist. Hier geht es nicht um ein schamloses Anti-Gebet
(198), noch um eine Schmdhung eines machtlosen Gottes (204) oder Gott als
Feind (Titel), sondern, wie der Verfasser zu Recht bemerkt, um einen Schrei,
der die Verbundenheit Gottes mit seiner Schopfung voraussetzt (207). In der
katholischen Tradition des Stundengebets wird Psalm 88 weder umgedichtet
(203) noch weggelassen, sondern am Freitag in der Komplet gebetet.

Das Anliegen des Verfassers, die Psalmen in ihrer urspriinglichen Form
der jiidischen Uberlieferung zu wiirdigen und ,die Vielfalt der méglichen
Lektiiren der Psalmen sichtbar zu machen“ (140), kénnte noch an Pragnanz
gewinnen, wenn die Auswahl der Psalmen eigens begriindet und konsequent
gleich zitiert wiirde.

Nach seiner Philosophie des Gebets. Gebetsscham und Langweile in der
Moderne (= Studia Oecumenica Friburgensia 95), Miinster 2020 ist dieses
Buch der Ausdruck der personlichen Begegnung des Verfassers mit den Psal-
men. Es soll sichtbar machen, dass verschiedene Lesarten der Psalmen mog-
lich (und gar nétig) sind, um den Reichtum und die Vielfalt der menschli-
chen Lebenswelt, die in den Psalmen vor Gott zur Sprache kommt, wirklich
erfassen und schatzen zu lernen. Daher hat sich der Verfasser erlaubt, seinen
Text fluktuierend zu gestalten, auszuschweifen und assoziativ vorzugehen.
Es ist ihm gelungen, die Neugier auf das Lesen und Beten der Psalmen zu
wecken, um dabei allenfalls einen Ausdruck fiir die eigene, zogernde, frohe
und manchmal zornige Suche nach einer moglichen Gottesrede zu finden. Es
bleibt dann aber dabei: ,Massstab des Redens iiber Gott ist das Gebet vor
Gott“ (246).

GUIDO VERGAUWEN

HRYNKIW, Gregory (Hieromonk): Cajetan on Sacred Doctrine. Foreword by
Andrew Hofer, OP. Washington, DC: The Catholic University of America
Press 2020, XX + 330 Seiten, ISBN 978-0-8132-3347-5.

In den Erinnerungen an die Zeit seines Studiums der Theologie in Salamanca
schreibt Marie-Joseph Lagrange, der Griinder der Ecole Biblique et Archéo-
logique Frangaise in Jerusalem: ,Cajetan fut pour moi le roi de la distinction,
et si je le lus trés attentivement, mon érudition thomistique ne s’étendit pas
beaucoup au-dela de lui, c’est-a-dire au-dela de saint Thomas lui-méme, étu-
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dié avec cet interpreéte si intelligent.“ Gregroy Hrynkiw, ein griechisch-ka-
tholischer Priestermodnch, hat dieses Zitat an den Anfang seines Buches iiber
Cajetans Theologieverstandnis gestellt. Auch wenn Cajetan (1469-1534) eine
Schliisselrolle im thomistischen Denken der Renaissance spielte, wurde sein
Verstindnis der Theologie durch namhafte Theologen wie Marie-Dominique
Chenu, Etienne Gilson und Henri de Lubac diffamiert und als ,corruptorium®
des wahren Denkens des Thomas von Aquin taxiert. Daher ist der Verfasser
bestrebt, Cajetans Verstandnis der Theologie, seine Denk- und Argumenta-
tionsform, wie diese in seinem Kommentar zu den ersten zehn Artikeln der
Prima pars der Summa theologiae, aber auch im Kommentar zur ersten Quaes-
tio der Tertia pars der Summa theologiae zum Ausdruck kommt, zu analysie-
ren und es vom Denken seiner Gegner (Duns Scotus, Durandus de S. Por-
ciano, Petrus Aureolus, Gregor von Rimini) abzugrenzen. Im Anhang hat der
Verfasser eine detaillierte Chronologie des Lebens und der Werke Cajetans
angefiigt, aulerdem den lateinischen Text des Kommentars der ersten drei
Artikel der Summa theologiae sowie eine synoptische Darstellung, die zeigt,
dass die Darlegung der theologischen Inhalte in der Summa theologiae des
Thomas der architektonischen Struktur nach dem apostolischen Glaubens-
bekenntnis entspricht.

Das Buch, urspriinglich eine Dissertation an der Papstlichen Universitat
Angelicum unter der Leitung von Charles Morerod o.p., umfasst zwei Haupt-
teile, die je in drei Kapitel unterteilt sind. Teil I situiert Cajetans theologi-
sches Denken im Kontext der Debatten seiner Zeit. Teil II analysiert Cajetans
Verstindnis der sacra doctrina, d.h. der Theologie als Wissenschaft und Weis-
heit, als spekulatives Denken und als Ansatz einer biblisch-6kumenischen
Theologie.

Im ersten Kapitel des 1. Teils (19-36) zeigt Gregory Hrynkiw, dass die sac-
ra doctrina als eine Art Erkenntnis verstanden werden muss, welche von
Gott offenbart und fiir das Heil der Menschen notwendig ist. Fiir Cajetan ist
sacra doctrina “a supranaturally infused participation in the mind of God, in
the Trinity’s own intelligibility and understanding of creation and salvation
history” (11f.). Glaube und Theologie sind zwar real unterschiedene Arten
von Erkenntnis, doch im Rahmen derselben sacra doctrina. Dies unterschei-
det Cajetans Position von Duns Scotus, “who argued that since God’s theo-
logy is formally one, no human theology could be subalternate to it. Accord-
ing to Scotus, each theology possesses its own unique primary object. Thus
God’s theology and the human theologies, both in patria (theology of the
blessed) and in via (theology of the wayfarer) remain completely separate
theologies” (10). Scotus ist somit gewissermassen der Vorlaufer der moder-
nen rationalistischen Theologie, weil er die primdre Rolle der gottlichen
Offenbarung als einzige universale Wirkursache der Theologie bestreitet.
Fiir Cajetan hingegen ist die sacra doctrina “a revealed knowledge that is re-
ceived and investigated by distinct habits that constitute its various formal
causes, among which are the virtues of faith (the habit of the principles) and
theology (the habit of the conclusions)” (25). Dabei ist der sich offenbarende
Gott als erste Wahrheit nicht nur das Materialobjekt, sondern auch das For-
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malobjekt der sacra doctrina. Diese hat wesentlich eine kirchliche Bedeu-
tung, wie der Verfasser im zweiten Kapitel ausfithrt (37-72). Der Glaubende
stimmt der geoffenbarten ersten Wahrheit zu, sie wird ihm auch von der
unfehlbaren Lehrautoritat der Kirche als Glaubensinhalt, d.h. als “mysteries
of the Godhead (theologia) and Christ’s Incarnation (oikonomia)” (45), zur
Zustimmung vorgelegt. Die Dreifaltigkeit und die Inkarnation sind die “two
founding principles of the Church” (45). Mittels der Schrift und der Tradi-
tion erhdlt der Glaube im Leben der Kirche eine personale Gestalt, die durch
das prophetisch-unfehlbare Charisma des Papstes bzw. durch das Papstamt
geleitet wird. Der Verfasser geht ausfiihrlich auf antikonziliaristische Schrif-
ten Cajetans ein, u.a. auf De comparatione auctoritatis papae et concilii (1511)
und auf De divina institutione pontificatus Romani pontificis super totam
Ecclesiam a Christo in Petrum (1521). Fiir Cajetan ist die hierarchische Struk-
tur der Kirche wesentlich mit der hierarchischen Struktur des Glaubens bzw.
der verbindlichen Glaubensinterpretation durch das Lehramt verbunden.
Dabei sollen allerdings Cajetans Worte nicht vergessen werden: “Theology
[...] is included in the faith as begetting it. From this, it can be inferred that
any adult believer, explicitly believing, is a theologian; not simply, but in a
certain sense, as participating in theology, that is to say in its principles”
(71), d.h. durch die Annahme der Selbstmitteilung Gottes im Glauben. Aller-
dings schwacht Gregory Hrynkiw diese wegweisende Position Cajetans ab,
indem er interpretierend meint, dass jeder Glaubende potentially ein Theologe
ist (vgl. 190), als ginge es darum, dass jeder glaubende Christ Theologie bei
hinreichender Intelligenz studieren kann, oder dass der Kirche die morali-
sche Notwendigkeit hat, dass “certain members (principally bishops) acquire
the habit of theology in order to explicate the faith within their particular
historical and cultural context” (72). Im dritten Kapitel (73-83) zeigt der Ver-
fasser, wie das Glaubensbekenntnis das strukturierende Prinzip der Summa
theologiae ist. “The ST’s entire ordo disciplinae emerges from the transmis-
sion of the inherent content and order of the articles of the faith (supposi-
tiones), and from the explication and ordering of the theological conclusions
—in the light of the highest cause (theologia)—by means of the habit of
theology” (76). Den Schliissel zur Interpretation der gesamten Summa theo-
logiae findet Gregory Hrynkiw in der Christozentrik, wie Cajetan sie in der
ersten quaestio der Tertia pars darstellt. Cajetan unterscheidet drei Ordnun-
gen des Universums: “the order of nature, the order of grace, and the order
of God and creature together” (80). Die dritte Ordnung ist die hypostatische
Union. In ihr gipfelt Gottes Selbstmitteilung. Sie stellt die Verbindung zwi-
schen theologia und oikonomia dar. Durch die Menschwerdung Gottes ist die
ganze Schopfung aus Gnade und im Glauben berufen zu einem neuen Leben,
zu einer neuen Erkenntnis der Wirklichkeit, zur “assimilation of the human
mind to God’s intimate knowledge of himself (theologia) and his knowledge
of creation/salvation history as conceived and consummated in the Incarna-
tion (oikonomia)” (81).

Der zweite, lingere Teil des Buches (87-240) geht niher auf die ersten 10
Artikel der Summa theologiae mit Cajetans Kommentar ein. Kapitel 4 (87-
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120) ist zundchst der syllogistischen Struktur des ersten Artikels der Summa
theologiae gewidmet. Cajetan betont in seinem Kommentar, dass alle Men-
schen notwendigerweise eine geoffenbarte Lehre brauchen, um ihre iiberna-
tirliche Bestimmung zu kennen und sich danach auszurichten. Sie miissen
auch fahig sein, diese geoffenbarte Lehre zu empfangen und zu erkennen.
Dies ist auch die Basis fiir Cajetans theologische Anthropologie, wie Barbara
Hallensleben in ihrem Buch Communicatio: Anthropologie und Gnadenlehre
bei Thomas de Vio Cajetan (Minster 1985) gezeigt hat. In seinem Kommentar
erbringt Cajetan den strikt logischen Beweis, dass die Position des Thomas
sich von Scotus fundamental unterscheidet. “Cajetan highlights the perfec-
tion of human nature in the order of grace by a new participation in the di-
vine nature through the elevation of man’s obediential potency. At this point,
he purposely introduces into his commentary Scotus’s controversial position
on humankind’s natural ability to know its supernatural end” (103). Nach
Cajetan haben Menschen “a natural desire for the beatific vision within the
order of grace” (106), wahrend sie nach Scotus dafiir lediglich ein “natural
passive potency” haben. “In brief, for Scotus all possible objects or ends of
the human intellect and will, including the beatific vision, are natural” (110).
Kapitel 5 (121-208) bietet eine ausfiihrliche Analyse von Cajetans Kommentar
der Artikel 2 bis 7 der prima quaestio der Summa theologiae. Dabei tritt der
strikt theologische Charakter der sacra doctrina zu Tage. Anders als bei
Scotus, der die Theologie in via nach dem Modell einer rationalen Meta-
physik versteht, findet die Theologie bei Thomas als scientia subalternata
ihren Ursprung und ihren Grund in Gottes Offenbarung, insofern sie im
Glauben angenommen wird. “Deus revelatus, abstracting from both clarity
and obscurity, is the essence (ratio) of our theology in an absolute sense”
(152). Theologie ist “participation in the divine light of revelation, which
begins with faith and culminates in the beatific vision” (140). Der theolo-
gische Diskurs hat, gemdss Thomas, einen analogen Charakter. Er hat nicht
die Absicht, Gottes Wesen zu konzeptualisieren. Hier liegt der eigentliche
Unterschied zum theologischen Projekt von Scotus. “The possible concep-
tualization of God, which is what Scotus’s univocal concept of being implies,
is an untraversable chasm lying between the via Thomae and the via Scoti”
(147). Kapitel 6 (209-240) befasst sich mit der theologischen Methode des
Thomas gemadss Cajetans Kommentar der Artikel 8-10 der prima quaestio der
Summa theologiae. Der Verfasser erinnert daran, dass Cajetan in seinem
Kommentar die Bedeutung der Heiligen Schrift in ihrem sensus litteralis her-
vorhebt und selbst immer mehr versucht hat, “to improve his own biblical
language skills” (219); so zdhlt er zurecht zu den italienischen biblischen Hu-
manisten. Cajetan hat bekanntlich in seinem Werk De divina institutione
pontificatus Romani pontificis super totam Ecclesiam a Christo in Petro und
spdter in seinem Kommentar zum Matthdusevangelium gerade unter Beto-
nung des sensus litteralis von Mt 16,18-19 die von Gott gegebene und in der
Heiligen Schrift offenbarte Autoritat des Papstes, des Nachfolgers Petri, auch
gegen Martin Luther verteidigt. “The Keys are Promised not only to the Per-
son of the Church, but also to the Person of Peter in se” (232).
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In einem kurzen abschliessenden Kapitel (241-255) erinnert Gregory
Hrynkiw an die “affinity and symphony” (245) zwischen Thomas von Aquin,
Cajetan und den Kirchenvitern, wenn es darum geht, gegen Scotus, Ockham
und Luther, die Theologie als Teilhabe am gottlichen Licht zu verstehen.
Cajetan war ein entschiedener Verteidiger der via antiqua und der Kontinui-
tat der Tradition als Manifestation der theologischen Kontinuitit mit dem
gottlichen Licht - so wie diese durch Gregor von Nazianz betont wird. So
hebt der Verfasser am Schluss die Beziehung zwischen Gregor von Nazianz’
Verstandnis der Theologie in ihrer Beziehung zur Heilsokonomie und Caje-
tans Kommentar zu Thomas von Aquin hervor. Uberraschend wird erinnert
an Gregors Lehre vom Logos als Romanitas, an die theosis als “noetic foun-
dation and final cause in Cajetan’s theologizing” (251) und an die holistische
Sicht der Theologie, die uns durch das gottliche Licht des Glaubens zu einer
Vertrautheit mit der gottlichen Schonheit fithren soll.

In Anbetracht der vielseitigen Rolle Cajetans in den theologischen, philo-
sophischen und kirchenpolitischen Auseinandersetzungen seiner Zeit ist
Gregory Hrynkiws Buch eine wichtige Erganzung zur Klarung des systema-
tisch-theologischen und exegetischen Profils des bekannten (und vielfach
geschmdhten) Kommentators der Summa theologiae. Das Buch beruht auf ei-
nem eingehenden Studium der Quellen. Der Verfasser verfiigt ausserdem
iiber eine profunde Kenntnis der einschliagigen Sekundarliteratur, was sich
im reichhaltigen Fussnotenapparat zeigt. Der Verfasser hat vor allem die auch
fiir das heutige Theologieverstindnis relevante Abgrenzung von Duns Scotus
hervorgehoben. Vielleicht hétte der Verfasser noch mehr herausarbeiten kon-
nen, wie Cajetan, iiber Thomas hinaus, als Denker auf der Schwelle der An-
thropozentrik der Renaissance zu wiirdigen ist.

GUIDO VERGAUWEN

OMATA RAPPO, Hitomi: Des Indes lointaines aux scénes des colléges. Les reflets
des martyrs de la mission japonaise en Europe (XVIe-XVIII¢ siécle) (= Studia
Oecumenica Friburgensia 101). Minster: Aschendorff 2020, 598 Seiten, ISBN
978-3-402-12211-2.

Franz Xaver, einer der ersten Jesuiten, hat 1549 seinen Fuss auf japanischen
Boden gesetzt, nachdem erst sieben Jahre vorher das erste portugiesische
Handelsschiff einen dortigen Hafen angelaufen hatte. Er hat darauf iiber
mehr als eineinhalb Jahre dieses Reich durchreist und sich so als erster Eu-
ropder tiefere Kenntnisse tiber Land und Leute angeeignet. Japan wurde bald
zur Etikette des Jesuitenordens, womit seine Mitglieder in Europa hervorho-
ben, dass ihr Orden wirklich an den Grenzen der Erde in neu entdeckten
Hochkulturen wirkte. So war es nicht nur im 16. und 17. Jahrhundert, son-
dern auch heute verweisen Jesuiten mit der japanischen (und chinesischen)
Vergangenheit ihres Ordens auf dessen globale und iiberkulturelle Identitat,
weshalb dem Orden in einem postmodernen akademischen Milieu von kul-
turwissenschaftlicher und historiographischer Seite mit neuem Interesse be-
gegnet wird.
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Fiir die Japanmission waren bereits zu Beginn zwei Faktoren zentral: Ers-
tens gelang es den Jesuiten, gefolgt von anderen Orden, in kurzer Zeit eine
respektable Zahl von Einheimischen fiir das Christentum zu gewinnen. Diese
Dynamik war aber von kurzer Dauer. Nachdem es bereits im ausgehenden
16. Jahrhundert zu ersten Verfolgungen und Hinrichtungen gekommen war,
wurden alle christlichen Glaubensboten 1630 des Landes verwiesen. Eine neue
christliche Prdasenz unter europdischer Vermittlung setzte erst wieder in der
zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts ein. Die Japanmission blieb wohl Gegen-
stand katholischer Identitiat, wobei Kontaktmdéglichkeiten zwischen dem Ar-
chipel und Europa nicht mehr gegeben waren. Zweitens nahmen die Euro-
pder Japan immer als Hochkultur wahr, die der ihrigen zumindest ebenbiir-
tig war. Die Missionsarbeit wurde deswegen ganz anderen Kategorien zuge-
ordnet als diejenige in Indien und Lateinamerika.

Aus dem ersten Faktor folgt, dass die Geschichte der japanischen Chris-
ten nur aus europdischer Perspektive wahrgenommen wurde. Die frithen Be-
richte stammten wohl noch von Augenzeugen, deren Verarbeitung erfolgte
aber unter rein europdischem Horizont. Zeugnisse japanischer Christen gab
es nicht. Ebenso wenig kam es zu einer Auseinandersetzung mit den effek-
tiven politischen Verhaltnissen Japans. Der zweite Faktor trug Riickschliisse
auf das Bild des Verfolgers, der als Teil einer zivilisierten Kultur mehr in die
Verantwortung genommen wurde, als ein brasilianischer Tieflandindianer, der
einen Missionaren getdtet hatte. Weil der japanische Henker iiber Bildung
und den Gebrauch der Vernunft verfiigte, wurde er zum Tyrannen, der in be-
wusstem Hass gegen das Christentum vorging, was eine wichtige Vorausset-
zung dafiir war, dass die Opfer zu wirklichen Martyrern wurden. Mit anderen
Worten: Mehr als alle anderen Kulturen wurde Japan im frithneuzeitlichen
Europa mit Repression und Brutalitdt assoziiert - mit Auswirkungen bis in
die Gegenwart. Denn in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts, als es wieder
zu offiziellen Beziehungen mit der westlichen Welt kam, wollte sich Japan in
einer europa-kompatiblen Identitdt prasentieren, machte folglich die christli-
chen Martyrer zu eigenen Helden und zeichnete von der Herrschaft des 17.
Jahrhunderts ein diisteres Bild.

Es ist darum von hochster Bedeutung, dass mit dem vorliegenden Buch
die japanische Christenverfolgung und deren Berichte in Europa von der Ja-
panerin Hitomi Omata Rappo untersucht werden, die ihre Ausbildung so-
wohl in ihrer Heimat, als auch in Frankreich und in der Schweiz durchlaufen
hat. Auf dem Hintergrund der oben beschriebenen Voraussetzungen erklart
die Autorin im ersten Kapitel, wie sich das Konzept des Mairtyrers in der
frihen Neuzeit in Bezug auf Japan entwickelt hat. Im zweiten Kapitel zeich-
net sie nach, wie die Opfer zu Martyrern erklart wurden. Im dritten Kapitel
arbeitet sie die Bedingungen heraus, die die Henker aus dem Blickwinkel der
Hagiographie erfiillen mussten. Im vierten Kapitel untersucht sie das Marty-
rerbild anhand ikonographischer Zeugnisse, vor allem von Buchillustratio-
nen; im filinften setzt sie sich mit Japan auf der Biihne des Jesuitentheaters
auseinander.
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Die Japanmission gilt als Zeugnis des Prozesses einer Globalisierung, in
den Europa ausgehend von den beiden iberischen Kronen im 16. Jahrhundert
trat. Die Autorin kritisiert dabei, dass die rezipierten Quellen einer europai-
schen Selektion unterliegen und lokale unberiicksichtigt bleiben. So verof-
fentlichte Charles Boxer 1951 ein Werk mit dem Titel The Christian Century
in Japan 1549-1650, das das Bild Japans in der europdischen und amerikani-
schen Geschichtsschreibung nachhaltig pragte. Die Autorin hilt dem entge-
gen, dass das Christentum damals nur in einer kleinen Region prasent war,
also keineswegs ein bestimmender Gegenstand der Reichspolitik war. Viel-
mehr befand sich das Land nach einer Zersplitterung auf dem Weg zu einer
neuen Einheit. Die Grundproblematik besteht zudem darin, dass es um die
japanische Quellenlage fiir diese Zeit schlecht steht, besonders um die der
Religionspolitik. Daraus darf aber nicht resultieren, dass fiir die Geschichts-
schreibung nur europdische Dokumente, ja sogar vor allem Erbauungsschrift-
gut bestimmend werden. Dass der Einfluss auswartiger Missionare unterbun-
den wurde, ist vor allem darauf zuriickzufiihren, dass es dem Christentum,
ganz im Gegensatz zum Buddhismus, wegen seines Absolutheitsanspruchs
nicht gelang, sich in Japan zu inkulturieren. Die Handelsbeziehungen mit
Spanien und Portugal wurden abgebrochen, weil die beiden Kronen auf der
Verbindung mit der Missionierung beharrten. Holland hingegen war aus dem
Grund von dieser Massnahme nicht betroffen. Zudem gab es spanische Stim-
men, die Japan wie die mesoamerikanischen Reiche annektieren wollten. Das
Unterfangen ware erfolglos gewesen, dennoch haben die Japaner aus diesem
Ansinnen Konsequenzen gezogen.

Begriffe einer restriktiven Religions- oder Abschottungspolitik finden sich
bezeichnenderweise in japanischen Dokumenten nicht, sondern nur in euro-
pdischen. Deshalb konstatiert die Autorin, dass Japan sich auf seinem Weg
zur Einheit mit den sich aufbauenden europdischen Territorialstaaten zu Zei-
ten der Konfessionalisierung vergleichen ldsst. So sind die japanischen Chris-
ten 1865 im Zuge einer neuen europdischen Prasenz nicht aus den Katakom-
ben gestiegen, vielmehr war ihre Existenz der lokalen Beamtenschaft wah-
rend des ganzen Jahrhunderts bekannt und von ihr geduldet.

Reflexionen iiber das japanische Christentum entwickelten nach 1630 in
Europa eine Eigendynamik, wiahrend die Begriffe wie Verfolgung und Marty-
rium auf dem Archipel weder in Inhalten noch Begriffen Entsprechungen fan-
den. Die wenigen stereotyp gefassten polemischen Schriften iiber den Tod von
Christen sprechen von einem Umgang mit Kriminellen.

Die Seligsprechung der 26 Martyrer von Nagasaki von 1627 hatte aber den-
noch tiefgreifende Konsequenzen, denn die Opfer bestanden nur aus vier Eu-
ropdern, sonst aber aus Japanern, Mexikanern, Indern und Philippinos. Chris-
ten der Neuen Welt wurden so in Europa als Vorbilder wahrgenommen, wo-
mit sich der Horizont der Kirche weitete.

Die Autorin arbeitet auf interessante Weise heraus, dass die Jesuiten schon
frith religioses Schrifttum auf Japanisch zirkulieren liessen, das die Passion
Christi und andere erbauliche Berichte im Stil japanischer Ritterepen bein-
haltete. Damit kniipften sie an das Ideal des freiwilligen Todes an, wozu sie
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ein neues Vokabular schufen, das in die iibrige japanische Kultur nicht ein-
ging. Zeitgleich fand in Europa durch die Konfessionalisierung das Martyrer-
tum eine neue Bliute. Waren es zuerst die Protestanten, die die Geschichten
ihrer Opfer sammelten und publizierten, riickten die Katholiken bald nach.
Der neu einsetzende Kult war also im Kontext rivalisierender Religionsge-
meinschaften begriindet und hatte die Legitimation des eigenen Bekenntnis-
ses zum Ziel. Im katholischen Lager fand die Verehrung durch die Katakom-
benheiligen eine verstarkte Dynamik, die sowohl mit der Urkirche, also auch
mit Rom verband. Das zugrundeliegende Schema von staatlich beauftragten
Verfolgern und einer opferbereiten Minderheit konnte in der Neuen Welt nur
auf Japan angewendet, wohl aber mit grossem Eindruck verbreitet werden.
Die japanischen Martyrer wurden damit zu heroischen Archetypen mit einem
rein europdischen Tugendkatalog in konfessionalisierender, erzieherischer
und erbaulicher Relevanz, wobei es nie um die Eingliederung Japans in die
romisch-katholische Universalkirche und auch nie um einen Kulturtransfer
oder -austausch ging.

Die Autorin legt einen beeindruckenden Uberblick iiber die Frémmig-
keits- und Spiritualitatsgeschichte der frithen Neuzeit an den Tag, teilweise
auch mit kompetentem Riickgriff auf das Spatmittelalter. Dies zeigt sich un-
ter anderem im vierten Kapitel an einer detaillierten Auswertung der Ikono-
graphie und ihrer begleitenden Texte, welche ihren Ausgang in einer authen-
tischen Beschreibung der japanischen Kreuzigung nahm, die erst in einem
zweiten Schritt in Parallele zur Passion Christi gestellt wurde. Das Werk be-
eindruckt auch durch seinen Bezug zum Jesuitentheater im letzten Kapitel,
wobei dieser verstindlicherweise exemplarisch erfolgt. Eine Erfassung aller
entsprechenden Dramen wiirde den Rahmen des Projekts sprengen. Aller-
dings stellt sich bei beiden Kapiteln die Frage, ob die Autorin im Aufweis so
zahlreicher Phdnomene Schliisse und Querverbindungen nicht zu leichtfer-
tig zieht. Gekreuzigte Frauen mit entblosster Brust miissen nicht unbedingt
ein Anschluss an spatantike Martyrerinnen bedeuten. Gehdren verletzte Briis-
te ausser bei Agatha iibrigens wirklich zum ikonographischen Merkmal? Ist es
bei den kleinen, monochromen Illustrationen nicht vielmehr die einzige Mog-
lichkeit, deutlich darauf zu weisen, dass es sich um Frauen handelt? Dass die
Thematik zuerst in Spanien literarisch verwendet wurde, wenige Jahre spiter
aber auch auf Jesuitenbiihnen in Graz und Genua zur Auffiilhrung kam, liegt
kaum an politischen Verbindungen. Spanien und das Habsburgerreich bilde-
ten zu Beginn des 17. Jahrhunderts schon lange keine Einheit mehr, und
Genua stand unter keiner der beiden Kronen. Die schnelle Verbreitung der
Thematik liegt eher an deren Attraktivitit und am Korrespondenz- und Kom-
munikationswesen der Gesellschaft Jesu, die die ganze katholische Welt ver-
banden und durch welche erbauliche Inhalte schnell verbreitet wurden, ganz
unabhdngig von der politischen Zugehorigkeit der einzelnen Regionen.

PAUL OBERHOLZER
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BUSSING, Arndt/DIENBERG, Thomas (Hgg.): Gottes Unverfligbarkeit und die
Dunkle Nacht. Vom Umgang mit der geistlichen Trockenheit. Regensburg:
Pustet 2021, 232 Seiten, ISBN 978-3-7917-3323-4.

Religion und Spiritualitit sind in modernen westlichen Gesellschaften Kon-
sumgiiter. Sie werden wie alle Waren in kapitalistischen Systemen genau ta-
xiert und in ein Preis-Leistungsverhadltnis gebracht. Der vorherrschende Zu-
gang zum Phianomen des Religiosen ist in der heutigen Zeit betont pragma-
tisch. Was kostet es mich? Und was bringt es mir? Auch das Christentum ist
durch das Niitzlichkeitsdiktat in unseren Breitengraden unter Druck gera-
ten. Es hat den Nachweis zu erbringen, dass es fiir etwas gut ist. Um seine
Existenzberechtigung unter Beweis zu stellen, betont der christliche Glaube
seit langerem verstarkt, dass er Halt und Orientierung gibt, Trost spendet,
kurzum, dass er den Menschen guttut. In der zeitgendssischen Spaf3-Gesell-
schaft hofft man nicht zuletzt mit dem Erlebniswert des Glaubens zu pun-
kten. In charismatischen Kreisen wird zudem gern darauf hingewiesen, dass
man mit Gott iiber Mauern springen und das Leben wunderbar meistern kann.
Was aber, wenn religiése Erfahrungen ausbleiben, wenn Glaubenszweifel
wachsen? Wie damit umgehen, wenn die christliche Grundiiberzeugung, ,dass
Gott immer bei uns ist und uns nicht verlasst“, sich nicht mit der eigenen Er-
fahrung deckt, ,wenn alles diister, trocken und leer bleibt?“ (7).

Genau hier setzt der zu besprechende Sammelband an. Mit der geistlichen
Trockenheit riickt er ein wichtiges, im Christentum leider oft tabuisiertes Pha-
nomen in den Mittelpunkt. Der Band enthdlt die Beitrdage eines multidiszi-
plindren Symposiums, das eigentlich 2020 hitte stattfinden sollen, pandemie-
bedingt aber nicht durchgefiihrt werden konnte. Fiir die konzeptionelle Ge-
staltung des Bandes zeichnet IUNCTUS, das Kompetenzzentrum fiir Christli-
che Spiritualitit der PTH Miinster und der Professur fiir Lebensqualitat, Spi-
ritualitit und Coping an der Universitiat Witten/Herdecke, verantwortlich, dem
beide Herausgeber angehéren.

Der Band gliedert sich in drei Teile: der erste Teil ist dem ,Erleben geist-
licher Trockenheit” (9-92) gewidmet, der zweite thematisiert ,Ausldéser und
Umgang"“ (93-189), der Schlussteil prasentiert ,Synthese-Schritte“ (191-227).
Das Herzstiick des Bandes bilden empirische Studien und qualitative Erhe-
bungen, die unter Ordenschrist*innen, Pastor*innen, Suchterkrankten und
Depressiven durchgefithrt wurden (vgl. 71-92; 95-113; 135-155; 157-171). Er-
weitert wird das Datenmaterial durch eine interkontinentale Umfrage, die
der renommierte Pastoraltheologe Paul M. Zulehner ,in der Mitte des Coro-
na-Jahres 2020“ (55) gestartet hatte, von der er einige Aspekte zum Themen-
feld ,Spiritualitdt in der Corona-Zeit“ vorstellt (vgl. 55-69). Die empirischen
und qualitativen Befunde werden im Band ins Gesprach gebracht mit Gedan-
ken zu einer gesunden Spiritualitdt (vgl. Thomas Dienberg, 1—34), Tiefenboh-
rungen zu spirituellen Krisen der Mystikerin Ellen Gould White (vgl. Klaus
van Treeck, 35-53), Anregungen fiir die geistliche Begleitung (vgl. Veronica
Krienen, 115-133), Resilienztraining bei Stress- und Burnout-Belastungen (vgl.
Lorethy Starck/Klaus van Treeck, 157-171), autobiografischen Schilderungen
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vom Umgang mit geistlicher Diirre und Dunkelheit (vgl. Wunnibald Miiller,
203-208; Frangois Marie Fontanié, 209—210) u.v.m.

Als Theologe interessiert mich der Band vor allem in Hinblick auf grund-
legende systematische Fragen: Wie wirken sich Erfahrungen der Abwesen-
heit oder des Verlustes der Nahe Gottes auf die Glaubwiirdigkeit des christ-
lichen Glaubens aus? Wie geht man mit geistlicher Trockenheit um? Wie kon-
nen Glaubenskrisen iiberwunden werden? Dazu bietet der Band eine Fiille an
Anregungen und Antworten. Einige mdchte ich im Rahmen einer kleinen
Theologie des Zweifels knapp skizzieren.

Ein erster wichtiger Hinweis findet sich bei Thomas Dienberg OFMCap.
In einer gesunden christlichen Spiritualitat gehe es ,nicht primdr um die Er-
fahrung von Gefiihl oder eines Moments, in dem all die Sorgen, die Routine
und das Leid des Lebens und Alltags vergessen werden konnen. Es geht da-
rum, Gott zu suchen“ (24). Wenn der Glaube nicht mit dem Vorhandensein
starker religioser Gefiihle steht und fallt, kann leichter geglaubt werden, dass
Gott auch dann mit uns ist, ,wenn er nicht zu spiiren ist, [...] wenn er
schweigt, [...] wenn er ganz fern oder gar abwesend zu sein scheint” (13). In
Phasen der geistlichen Trockenheit kann zudem die alte Charismen-Lehre
dafiir sensibilisieren, Gottes gutem Geist in der Banalitat des Alltags auf die
Spur zu kommen. Selbstbeherrschung, Treue und Giite etwa sind fiir Paulus
bekanntermaflen Frucht des Geistes (vgl. Gal 5,22-23). Entlastend kann sich
zudem auswirken, dass Glaubenszweifel nicht automatisch Glaubensschwa-
che bedeuten. Eine gesunde Spiritualitdt ist nicht fraglos, wie Dienberg zu
Recht betont (vgl. 32). Ein fester Glaube diirfe nicht mit der Abwesenheit
von Fragen, Angsten und Hilflosigkeiten verwechselt werden (vgl. 31). Phi-
nomene geistlicher Trockenheit ,gehéren zum Natiirlichen im geistlichen
Leben, sie sind nicht unnatiirlich, sondern natiirlich“ (133), so auch die Ein-
schdtzung von Veronica Krienen OSB. Bei Krienen findet sich des Weiteren
die wichtige Unterscheidung der drei Ebenen von geistlicher Trockenheit
(vgl. 121-133). Je nachdem, ob geistliche Trockenheit vorrangig mit dem Ver-
stand, dem Gefiihl oder dem motivationalen/volitionalen System verbunden
ist, muss unterschiedlich angesetzt werden: beim Zweifel, bei der fehlenden
Erfahrung bzw. Misserfahrung oder bei der Unlust und dem fehlenden An-
trieb (vgl. 121).

Fundamentaltheologisch und dogmatisch interessant sind vor allem die
Formen geistlicher Trockenheit, die dem Verstand zuzuordnen sind. Beden-
kenswert sind in diesem Zusammenhang die Griinde, die in der Spirituali-
tatsgeschichte angefiihrt werden, um Gottes Zulassung geistlicher Trocken-
heit plausibel zu machen. Mit Krienen lassen sich grob vier Antworten un-
terscheiden: geistliche Trockenheit a) als Wachstumsimpuls, b) als Reini-
gungsimpuls, c) als Einladung zur Solidaritiat sowie d) als Einladung zu einer
neuen Stufe im geistlichen Leben (vgl. 119-121). Gemeinsamer Nenner der Lo-
sungen ist eine Bonisierungsstrategie, wie man sie auch aus dem klassischen
Theodizee-Diskurs kennt. Geistliche Krisen sind demnach nicht nur etwas
Negatives. Jedes ,Uberwinden von Schwierigkeiten kann zu einer Art inne-
rem Wachstum oder spiritueller Transformation fithren“ (87), wie Arndt
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Biissing festhalt. Diirrezeiten im Glaubensleben kénnen - wenn sie erfolg-
reich iberwunden werden - zu groflerer geistiger Klarheit und Tiefe verhel-
fen und einen ,Ansporn [darstellen], anderen umso mehr zu helfen“ (89).
Auch die Mystikerin Ellen Gould White war davon iiberzeugt, dass ,emotio-
nale und spirituelle Krisen wachstumsfordernd“ (38) sein kdnnen, wie Klaus
van Treeck in seinem kleinen theologischen Portrait der Mitbegriinderin der
Siebenten-Tags-Adventisten herausarbeitet. Den Gedanken, dass geistliche
Trockenheit Ausdruck gottlicher Heilspddagogik sein kdnne, macht auch Br.
Frangois Marie Fontanié CFR stark (vgl. 209).

Auf eine zentrale Differenzierung machen Guido A. Maas, Charlotte Riihs,
Udo Bonnet und Arndt Biissing aufmerksam. Sie verstehen die geistliche
Trockenheit als ein ambivalentes und prozesshaft-dynamisches Geschehen.
Glaubenskrisen eréffnen einen Scheideweg: ,entweder in Richtung Finsternis
(und Glaubensverlust) oder in Richtung Konsolidierung und spiritueller
Transformation® (91). Es gelte daher die dunkle Nacht der Seele als gottliche
Prifung zu unterscheiden von der Finsternis, in der der Mensch sich von
Gott abkehre (vgl. 136, 142). Nicht jede geistliche Krise ist somit als gottge-
wollt zu akzeptieren und auszustehen. Dass mitunter Widerstand und nicht
Ergebung die angemessene Reaktion auf die Erfahrung der dunklen Leere dar-
stellt, unterstreicht Corinna Dahlgriin (vgl. 193-202). Die Méglichkeit, dass die
Dunkelheit nicht aus Gott stammt, sondern sich dem ,Wirken lebensvernein-
ender Mdchte“ (200) verdankt, muss laut Dahlgriin stets mitbedacht werden.
Nicht geduldiges Ertragen, sondern eine gute Unterscheidung der Geister sei
daher notwendig: ,Wer eine zur Liuterung gesandte Dunkelheit abwehrt, ver-
gibt eine Chance. Wer andererseits eine Anfechtung geduldig ertrdagt, macht
sie grofler und liefert sich ihr aus” (195).

Einen weiteren Akzent setzt Matthias Sellmann, indem er das Phanomen
des Gottvermissens in einen grofleren geschichtstheologischen Zusammen-
hang stellt (vgl. 211—218). Mystiker*innen sind fiir Sellmann ,Seismografen,
die heute schon mit Gott so leben, wie er es morgen mit den Vielen plant®
(212). Nimmt man die Erfahrungen der Mystiker*innen unserer Zeit wie Die-
trich Bonhoeffer, Madeleine Delbrél und Chiara Lubich ernst, steht Sellmann
zufolge ,ein ernster Befund im Raum: Gott macht sich fremder; er verandert
von sich her die Beziehung; er mutet zu, die geistlichen und kirchlichen Ub-
lichkeiten zu veriandern® (216). Ob das Christentum wirklich in eine neue
Phase der Gottesbeziehung eingetreten ist, und ob die Ursache dafiir tatsach-
lich mit einem aktiven Riickzug Gottes oder eher mit der Sdkularisierung des
abendlindischen Wirklichkeitsverstandnisses zu tun hat, ware zu diskutieren.

Abschlieflend ldsst sich festhalten: Der Sammelband wird seinem An-
spruch, das Phianomen der geistlichen Trockenheit von verschiedenen Blick-
winkeln zu betrachten, vollauf gerecht. Der Band stellt ein gelungenes Bei-
spiel fiir einen multiperspektivischen sowie 6kumenischen Zugang dar. In-
dem Theolog*innen, Psychoterapeut*innen, Mediziner*innen, Psycholog*innen,
Ordenschristen und Pastor*innen religiosen Zweifeln und Verunsicherungen
nachgehen, stellen sie eindriicklich unter Beweis, dass der Glaube als ganz-
heitliches Phinomen nicht eindimensional analysiert werden darf. Die vor-
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liegende Veroffentlichung stellt eine wertvolle Fundgrube dar, nicht nur fur
jene, die sich fiir die spirituellen und geistlichen Hintergriinde der acedia in-
teressieren, sondern auch fiir alle, die auf der Suche nach praktischen Hilfe-
stellungen im Umgang mit spiritueller Trockenheit sind.

CHRISTOPH ]J. AMOR

COLLET, Jan Niklas/Lis, Julia/TAXACHER, Gregor (Hgg.): Rechte Normalisierung
und politische Theologie. Eine Standortbestimmung. Regensburg: Friedrich
Pustet 2021, 277 Seiten, ISBN 978-3-7917-3287-9.

Buchpublikationen zu tagesaktuellen Themen konnten Gefahr laufen, in einer
sich rasant entwickelnden Medienlandschaft sehr schnell ihre Relevanz zu
verlieren. Dass dies nicht so sein muss, zeigt in beeindruckender Weise das
hier zu besprechende Buch, das iiber seinen unmittelbaren Anlass hinaus eine
Debatte von grundsdtzlicherer Bedeutung anzustof’en vermag. Es geht um
keine geringere Frage als die Moglichkeit theologisch qualifizierter Stellung-
nahmen zu strittigen politischen Themen und somit um das Verhaltnis zwi-
schen sozialwissenschaftlichen und theologischen Reflexionen.

Die Entstehungsgeschichte des Buches geht auf eine Kontroverse zuriick,
die durch die Einladung des damaligen religionspolitischen Sprechers der
AfD-Bundestagsfraktion, Volker Miinz, zur Teilnahme am 2018 in Miinster
veranstalteten Katholikentag ausgelost wurde. Der Arbeitskreis Politische
Theologie wandte sich mit der Miinsteraner Erkldrung fiir eine mutige Kirche
an die Offentlichkeit und forderte die Ausladung des AfD-Politikers vom Ka-
tholikentag. Die verantwortlichen Veranstalter beriefen sich formal auf die
demokratische Ublichkeit, Vertreter*innen von in den Deutschen Bundestag
gewdhlten Parteien nicht prinzipiell von Diskussionsforen auszuschliefien.
Die Einladung als solche bedeute keine Identifikation mit inhaltlich vertre-
tenen Positionen, sondern die Chance zu deren kritischer Priifung und even-
tueller Zuriickweisung. Mit genau dieser Erklarung wollten sich die Mitglie-
der des Arbeitskreises Politische Theologie nicht abfinden. Sie sahen in der
durch die Einladung signalisierten Gesprachsbereitschaft eine ,Normalisie-
rung” rechtspopulistischer Politik und beharrten auf einer entschiedeneren
Positionierung von Kirche und Theologie, die sich gerade in dieser Frage
nicht auf ein vermeintliches Neutralitatsgebot zuriickziehen konnten. Die iib-
liche Floskel, in einer Demokratie sei Ausgrenzung kein glaubwiirdiges Mittel
im offen auszutragenden Streit um die besten Argumente, wiesen sie als unter-
komplexes Problembewusstsein zuriick.

Im Januar 2020 miindeten die Uberlegungen des Arbeitskreises in eine im
Haus am Dom in Frankfurt organisierte Tagung. Die dort gehaltenen Vortra-
ge bildeten die Grundlage fiir schriftliche Ausarbeitungen, die in das 2021
verdffentlichte Buch eingeflossen sind. Die Rekapitulation der Hintergriinde
ist deshalb von Interesse, weil damit ein mehrjahriger Reflexionsprozess er-
kennbar wird, der nun in Buchform dokumentiert ist. Durch den Prozesscha-
rakter des wissenschaftlichen Diskurses und die Einbettung in einen konkre-
ten Kontext unterscheidet sich die Publikation von den vielen Tagungsban-
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den, die in erster Linie eine Sammlung von Referaten archivieren. Der in je-
dem Beitrag zu spiirende Ernst der Auseinandersetzung ergibt sich einerseits
aus der Problematik der ,rechten Normalisierung®, andererseits aus der For-
derung nach einer niveauvollen theologischen Debatte. Aus der konsequen-
ten Verkniipfung dieser beiden Perspektiven gewinnt der Band seine Origi-
nalitdt und seine Koharenz. Hier werden fachliche Zuginge zusammenge-
fithrt, ohne das je eigene Profil der Disziplinen zu verwischen.

Einleitend skizzieren die Mitglieder des Herausgeber*innenteams die Fra-
gestellung rund um die Kernhypothese der ,rechten Normalisierung®, die
mit einem semantischen Kampf um die Bestimmung des Christlichen einher-
geht (9-15). Gesellschaftlich wird um die Definition von ,Normalitdt“ gerun-
gen, wobei diese entweder zum Ausschluss dessen, was nicht einer Norm ent-
spricht, geltend gemacht wird oder aber als Anspruch auf Inklusion in den
Kreis der als diskussionswiirdig zu betrachtenden Standpunkte. Dieser Gedan-
ke wird auch in dem Grundsatztext von Jan-Hendrik Herbst ausgefithrt (17-
48), der darauf hinweist, dass Normalitit paradoxerweise sowohl zur Exklu-
sion von Minderheiten als auch zur Legitimierung der exkludierenden Posi-
tion beansprucht wird. Letzteres wird dann mit den Regeln demokratischer
Praxis in Verbindung gebracht. In einer politischen Kultur verschieben sich
jedoch Diskursgrenzen, wenn bislang tabuisierte rechte Denkmuster einen
festen Platz im oOffentlichen Diskurs finden. Herbst beschreibt diesen Vor-
gang als ,die neurechte Strategie der Hegemoniegewinnung® (23), die sich
von einer harmlosen Beteiligung am offenen Gesprdach deutlich unterschei-
det. Denn wenn rechte Gruppierungen tatsdchlich die Definitionsmacht iiber
die ,Normalitdt“ gewinnen, dann hat das gravierende Folgen fiir diejenigen,
die beispielsweise wegen ihrer Hautfarbe, ihrer Religionszugehorigkeit oder
ihrer Gender-Identitit von einer dekretierten Norm abweichen. Die spezi-
fisch theologische Sichtweise auf die Problematisierung solcher Diskursver-
schiebungen verankert Herbst in der Neuen Politischen Theologie in der von
Johann B. Metz entwickelten Programmatik. Anders als mit Carl Schmitts Po-
litischer Theologie lassen sich mit Metz klare Haltungen gegen rechten Ge-
schichtsrevisionismus, gegen autoritire Strukturen und gegen menschen-
feindliche Praktiken formulieren. Eine solche Theologie ist nicht neutral. Sie
eignet sich in besonderer Weise fiir ein ,theologisches, akteursbezogenes,
selbstreflexives und positioniertes Vorhaben® (31). Es sind diese vier Merkma-
le, die Herbst zur Beschreibung des Profils des Sammelbandes verwendet, um
das rechte Hegemonieprojekt mit kirchlich-theologischen Grundkategorien
konfrontieren zu kénnen.

Der religiose Aspekt hat zwar auch bisher schon in der interdisziplindren
Forschung zum Rechtspopulismus Beriicksichtigung gefunden. Neu ist der
Versuch, mit einer politisch-theologischen Position zu arbeiten, die mit ih-
ren expliziten Vorstellungen von einer jesuanischen Praxis der rechten Nor-
malisierung Widerstand zu leisten vermag. Da entsprechende theologische
Diskurse den Realitdtstest der gesellschaftlichen Verhdltnisse bestehen miis-
sen, enthdlt der Band folgerichtig in seinem ersten Teil sozialwissenschaft-
liche Analysen (51-119), die hinter der biirgerlichen Fassade rechter Normali-
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sierungsbemiihungen die rechtsextremen und autoritdren Strukturen sicht-
bar machen. Obwohl man dem Band insgesamt vorwerfen koénnte, zu sehr
auf deutsche Verhaltnisse und auf den Spezialfall der AfD fixiert zu sein, kom-
men in diesen Analysen auch immer wieder internationale Zusammenhange
in den Blick, etwa in dem instruktiven und theoretisch anspruchsvollen Bei-
trag von Daniel Keil zur Krise der Demokratie (75-96). Leider konnen in die-
ser kurzen Besprechung nicht alle Autor*innen und deren Themen genannt
werden. Eine besondere Hervorhebung verdient die Dokumentation eines
Interviews mit dem Soziologen Thomas Wagner (61-73), der in seiner Aus-
einandersetzung mit neurechten Positionen stets fiir den mit Argumenten
auszutragenden Streit pladiert hat. Es ehrt die Initiator*innen des Buchpro-
jekts, dieser fiir ihr Anliegen irritierenden Stimme Gehor zu verschaffen und
sich von ihr verunsichern zu lassen. Wagner hat sich nicht nur gegen jegli-
che liberal daherkommende Stigmatisierung von Andersdenkenden ausge-
sprochen; er hat auch in seinen Schriften dem Thema Religion nur wenig Be-
deutung beigemessen. Durch diese nicht zu vernachlidssigenden Reibungs-
punkte ergibt sich ein anregendes Gesprach mit Jan-Hendrik Herbst, in dem
ausgelotet wird, ob nicht gerade in einer Demokratie unvereinbare Gegen-
satze offentlich zu debattieren sind, und zwar von den Personen, die sich mit
diesen Standpunkten identifizieren (72).

In einem als ,Schwellenbetrachtung” bezeichneten Text (123-138) leiten
Jan Niklas Collet und Fana Schiefen in den zweiten, genuin theologisch kon-
zipierten Teil des Buches ein und scharfen noch einmal das Methodenbe-
wusstsein flir das Verhdltnis von kritischer Gesellschaftstheorie und dem Er-
kenntnisinteresse von Theologie. Deren Ansatz wird exemplarisch an poli-
tisch-theologischen Grundfragen durchbuchstabiert. Ulrich Engel tut dies mit
dem Leitmotiv der Reich Gottes-Praxis (139-157), also jener im Kommen be-
griffenen ,Herrschaft Gottes“, in der die heute Ausgegrenzten zu den Sub-
jekten eines befreiten und befreienden Handelns werden. Die weiteren Bei-
trige sind den ekklesiologischen Aspekten einer empathischen und hoff-
nungsvollen Praxis gewidmet. Jan Niklas Collet setzt sich damit auseinander
(159-182), wie rechte Christ*innen im Kreis der Christen in der AfD fiir sich
ein hohes Maf} an Kirchlichkeit reklamieren und damit problematische An-
spriiche auf freundliche Toleranz und Akzeptanz erheben. Diese Thematik
wird von Jonas Erulo vertieft (183-209), der iiberzeugend darlegen kann, dass
eine kirchliche Selbstverpflichtung auf den Einsatz fiir universales Heil und
gleiche Wiirde durchaus auf Ausschlusspraktiken rekurrieren sollte, wenn
Unterdriickung und Diskriminierung mit inakzeptablen religiosen Positionen
legitimiert werden. Weitere Konturen einer politischen Ekklesiologie entfal-
tet Julia Lis in ihren Uberlegungen zum Konfliktcharakter einer parteilichen
und prophetischen Kirche (211-229), in der aus Differenzen keine Dominanz-
bestrebungen abzuleiten sind. Gregor Taxacher spitzt die ekklesiologischen
Beitrdge in der These zu, dass es in der Auseinandersetzung mit rechten Ex-
klusionspraktiken nicht um beildufige Details geht (231-250). Auf dem Spiel
steht vielmehr die Grundlage eines christlichen Selbstverstdndnisses, das mit
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dem status confessionis konfrontiert ist: also mit der eigenen Glaubwiirdig-
keit, die mit Zugestindnissen an eine neurechte Weltsicht verloren ginge.

Der kurze abschlieffende Teil des Bandes erdffnet praktische Handlungs-
perspektiven fiir eine politisch-theologische Unterbrechung von Normalisie-
rungsbestrebungen im Umgang mit menschenfeindlichen politischen Anlie-
gen, denen in den jeweiligen Kontexten mit Entschiedenheit und mit moti-
vierenden Alternativen einer inklusiven Praxis zu begegnen ist. Eine solche
Unterbrechung war das starke Signal des Arbeitskreises Politische Theologie
2018 gegen eine zu problematisierende Einladungspolitik zum Katholikentag.
Das aus diesem Konflikt entwickelte Buch ist weitaus mehr als ein wortrei-
cher Versuch der Selbstrechtfertigung. In der besten Tradition der Neuen
Politischen Theologie, meinungsstark, wissenschaftlich prazise informiert und
leidenschaftlich argumentierend, leistet es einen wertvollen Beitrag zur Er-
weiterung des Forschungsspektrums zu Fragen von Rechtspopulismus und
Rechtsextremismus und zum Nachweis der gesellschaftlichen Relevanz von
Theologie. Es hdlt damit einer trage und dngstlich gewordenen Universitats-
theologie einen Spiegel vor und ladt zu einer neuen Dynamik der kompe-
tenten Beteiligung an 6ffentlichen Debatten ein.

WALTER LESCH

FREZZATO, Alexandre O.P.: La résurrection de la chair selon saint Thomas
d’Aquin. Identité et continuité de la personne humaine (= Cerf Patrimoines /
Studia Friburgensia, 3¢™¢ série 5). Paris: Editions du Cerf 2021, 256 pages.
ISBN 978-2-204-14783-5.

L'Eglise catholique tient I'identité et la continuité de la personne humaine
avant et apres sa résurrection. Au début du XIII¢ siécle, dans un texte que
Thomas d’Aquin a commenté (Expositio super primam Decretalem), le qua-
triéme concile du Latran l'avait rappelé en termes tres vifs : « Tous ressusci-
teront avec leurs propres corps qu’ils ont maintenant » (omnes cum suis pro-
priis resurgent corporibus que nunc gestant). Cette affirmation se retrouve
aujourd’hui encore dans le Catéchisme de I'Eglise Catholique (n° 999). Encore
faut-il en rendre compte : c’est dans ce propos qu’Alexandre Frezzato pré-
sente I'élaboration philosophique et théologique de la résurrection de la chair
dans la pensée de Thomas d’Aquin, en plagant son accent sur I'anthropologie
de la résurrection et en se concentrant sur I'identité et la continuité de la per-
sonne humaine entre la vie présente et la vie ressuscitée. L'exposé se limite a
la résurrection glorieuse (la résurrection des justes) et laisse pour une pro-
chaine étude I'examen d’autres aspects, en particulier la dimension ecclésiale
et cosmique de la résurrection.

L’'ouvrage se compose de trois parties. La premiére (29-79) consideére la
personne humaine ressuscitée sous 'aspect de son identité et de sa conti-
nuité formelles, c’est-a-dire sous 'aspect de I'ame rationnelle comme unique
forme substantielle du composé humain ; 'auteur y thématise aussi ce qu’exige
I'intégrité personnelle de I'étre humain dans la résurrection. La deuxiéme
partie (81-166) constitue le coeur de cette étude. A. Frezzato y présente d’abord
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les sources aristotéliciennes et averroistes de I’hylémorphisme anthropolo-
gique de Thomas d’Aquin, en particulier pour ce qui concerne la matiére, le
corps et I'individuation. Il examine ensuite la maniére suivant laquelle Thomas
d’Aquin rend compte de l'identité corporelle et de la continuité matérielle de
la personne humaine durant la vie présente et a la résurrection. Enfin, la
troisieme partie (167-214) développe les résultats des deux précédentes en
explicitant la conception thomasienne du corps humain ressuscité glorieux ;
nous y trouvons une étude du roéle de I'dme glorieuse a I’égard de son corps
ressuscité, puis un examen de la pensée de Thomas d’Aquin concernant I'ul-
time perfection (ultima perfectio) de la béatitude qui implique la totalité de
I'étre humain ressuscité, dme et corps ; cette troisiéme partie s'achéve par la
considération des qualités et des opérations des corps ressuscités glorieux.

Trois points nous semblent mériter une attention spéciale. Premiérement,
l'auteur (théologien) discute les fondements philosophiques qui sont requis
pour rendre compte de la foi en la résurrection de la chair. Dans ce contexte,
I'examen de la réception d’Aristote et d’Averroés, notamment autour des « di-
mensions non terminées » (dimensiones interminatae), fournit I'occasion d’'une
réflexion trés intéressante sur 'individuation par la matiére (84-131). Deuxie-
mement, 'auteur montre bien l'importance des notions thomasiennes de
« corporeitas » et de « veritas humanae naturae » (133-160). Et troisi¢emement,
ce livre ne se limite pas a une réflexion sur l'identité et la continuité de la
personne humaine sous 'aspect de I'étre mais il la prolonge en considérant
I'opération. Puisque, pour Thomas d’Aquin, c’'est par ou dans son opération
qu'un étre trouve son accomplissement (thése thomasienne : la béatitude con-
siste en une opération), le corps humain est appelé a participer a la béati-
tude non seulement quant a son étre mais aussi et spécialement sous 'aspect
opératif.

L’étude concerne essentiellement Thomas d’Aquin. L’auteur indique certes
les positions de théologiens antérieurs et contemporains, mais sans les déve-
lopper et sans entrer dans les controverses postérieures suscitées par les
theses thomasiennes. Cette limite étant reconnue, A. Frezzato a le mérite de
rappeler tant aux théologiens qu’aux philosophes le réle déterminant que,
chez Thomas d’Aquin, 'eschatologie a exercé dans |'élaboration de I'anthro-
pologie.

En résumé, ce livre montre, d'une part, la progressive maturation de la
pensée de Thomas d’Aquin dans la conception de son anthropologie de la ré-
surrection ; et d’autre part, en examinant les textes de Thomas d’Aquin con-
cernant l'intégrité de la personne humaine ressuscitée sous le double aspect
de la continuité formelle et de la continuité matérielle, il invite a revisiter le
rapport de I'dme et du corps dans I'unité essentielle de la personne humaine
considérée en son étre et en son opération.

GILLES EMERY
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