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an denen, die in Christo Jesu sind …“ (Röm 8,1). Damit sich das bib-
lische Erbe in tiefere Schichten des kulturellen und religiösen Ge-
dächtnisses der Menschen einschreiben kann, bleiben wir auf die mu-
sikalische Sprache angewiesen und auf Menschen wie Sie, lieber ver-
ehrter Karl-Friedrich Beringer, die sich der theologischen Dimension 
dieser Sprache bewusst sind, die nicht müde werden sie zu lehren und 
zu praktizieren. 
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Programm Windsbacher 
Knabenchor 

Neuendettelsau (Luthersaal) 
Dienstag, 12. Februar 2008, 
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VYTAUTAS MISKINIS 
* 1954 
„Cantate Domino“ 
Motette für vier- bis sechsstimmigen Chor / komponiert 1997 
 
HEINRICH SCHÜTZ 
*1585–1672 
„Also hat Gott die Welt geliebt“ 
Motette für fünfstimmigen Chor SWV 380 aus der „Geistlichen 
Chormusik“ 1648 / Text: Johannes 3,16 
 
EMANUEL VOGT 
* 1925–2007 
„Ich breite meine Hände aus“ 
Psalm 143 für vierstimmigen Männerchor aus den WINDSBACHER 
PSALMEN 
 
„Lobe den Herrn, meine Seele“ 
Psalm 103 für vierstimmigen Männerchor aus den WINDSBACHER 
PSALMEN 
 
„Ich harrete des Herrn“ 
Psalm 40, Verse 1, 4–6, 17 für vierstimmigen Männerchor aus den 
WINDSBACHER PSALMEN 
 
FRIEDRICH SILCHER 
1789–1860 
„Barbarossa“ 
Chorsatz für vierstimmigen Männerchor / Text: Friedrich Rückert 
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Renate Jost 
 
Laudatio für Susannah Heschel 
 
 

1. Biographisches 
 
Verehrte Festgemeinde, liebe Susannah, 
Susannah Heschels Werk ist eng mit der 
Geschichte ihrer Familie und der deutschen Geschichte verbunden. Ich 
möchte mit den Worten beginnen, die sie selbst über diesen Zusam-
menhang geschrieben hat. Sie stehen in ihrem Buch „Der jüdische 
Jesus und das Christentum“ (20): 
 „Da ich in einer Familie aufgewachsen bin, in der man auf keinen 
Fall deutsche Produkte kaufte oder Deutsch sprach, und in der ein 
Deutschlandbesuch völlig ausgeschlossen erschien, war es für mich 
sehr schwer, während meines Promotionsstudiums mehrere Reisen 
nach West- und Ostdeutschland zu unternehmen. Einige Mitglieder 
meiner Familie nehmen mir meine Deutschlandreisen nach wie vor 
sehr übel … Nicht zuletzt bin ich mir – als Tochter eines jüdischen 
Theologen, der während der zwanziger und dreißiger Jahre in 
Deutschland studierte und lehrte und schließlich 1938 deportiert 
wurde – schmerzlich dessen bewusst, dass ich mein Leben der Gnade 
verdanke, einige Jahre nach und nicht vor dem Krieg geboren worden 
zu sein. Nach der Maßgabe der NS-Politik dürfte ich eigentlich nicht 
existieren. Auch kann ich mich dem Gedanken nicht entziehen, was 
gewesen wäre, hätten die Deutschen eine andere Kultur entwickelt. 
Wäre Hitler nicht an die Macht gekommen, wäre ich in einer 
blühenden jüdischen Gemeinde in Berlin geboren und aufgewachsen.“ 
 Tragischerweise ist die Geschichte anders verlaufen: Susannah 
wurde nicht in Berlin geboren, sondern in New York, am 15. Mai 
1957. Mit dem Verlauf unserer Geschichte werden wir noch lange 
beschäftigt sein – damit, das bedrückende Erbe unserer Vergangenheit 
aufzuarbeiten. Auch an unserer Hochschule. 
 Die wissenschaftliche Arbeit Susannah Heschels ist von der Ge-
schichte ihrer Familie stark mitgeprägt. Dabei ist nicht nur an die 
Gräuel der Nazis zu denken, sondern auch an das deutsche jüdische 
Geistesleben, aus dem ihr Vater stammt. Abraham Josuah Heschel war 
Mitglied einer Familie, die eine Reihe bedeutender chassidischer Rab-
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biner hervorgebracht hat. In Deutschland war er Nachfolger von Mar-
tin Buber am Jüdischen Lehrhaus in Frankfurt. In Amerika wurde er 
unter anderem langjähriger Professor für jüdische Ethik und Mystik 
am Jewish Theological Seminary in New York. Ihre Mutter, Sylvia 
Strauss, ist in den Vereinigten Staaten geboren. Sie war Pianistin und 
interessierte sich stark für deutsche Musik, Philosophie und Literatur. 
Susannah wuchs in einem Kreis jüdischer akademischer Emigranten 
aus Europa auf, die die Welt des deutschen Geisteslebens in sich le-
bendig hielten.  
 
Nun zu Susannah Heschels eigener akademischer Karriere:  
 Von 1988–1991 arbeitete sie am Department of Religious Studies an 
der Southern Methodist University, Dallas/Texas; zunächst als In-
structor, dann als Assistant Professor. 
 Von 1991–1998 war sie als Abba Hillel Silver Associate Professor 
of Jewish Studies am Department of Religion an der Case Western 
Reserve University und als Direktorin des Samuel Rosenthal Center 
for Judaic Studies tätig. 
 Seit 1998 ist sie Eli Black Professor of Jewish Studies, Department 
of Religion am Dartmouth College und hat dort seit 2005 den Lehr-
stuhl inne sowie die Leitung des Programms für Jüdische Studien. 
 Susannah Heschel war Gastprofessorin an folgenden Universitäten: 
Princeton University (2002), University of Cape Town in Südafrika 
(1996), University of Edinburgh (2006) und der Universität Frankfurt, 
wo sie als Martin Buber-Professorin 1992–1993 die Professur für 
jüdische Religionsphilosophie innehatte.  
 Viele Jahre arbeitete sie mit im akademischen Beratungskomitee des 
Forschungszentrums des amerikanischen Holocaust Memorial Mu-
seum, das Archivmaterial zusammenstellt und Publikationen heraus-
gibt. 
 
Susannah Heschel konzentriert sich in ihren Forschungen auf die jü-
disch-christlichen Beziehungen in Deutschland während des 19. und 
20. Jahrhunderts. Zu ihren zahlreichen Publikationen zählen die Mo-
nographien: „Abraham Geiger und der jüdische Jesus“, das den Natio-
nal Jewish Book Award und den Deutschen Geiger-Preis gewann; 
ferner ihr Buch „The Aryan Jesus: Christians, Nazis and the Bible“, 
das demnächst erscheinen wird. 
 Unter anderem hat sie die folgenden Bücher herausgegeben: 
Betrayal: German Churches and the Holocaust, Insider/Outsider: 
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American Jews and Multiculturalism, und Moral Grandeur and Spiri-
tual Audacity: Essays of Abraham Joshua Heschel. Ihre Anthologie 
„On being a Jewish Feminist“, die 1993 veröffentlicht wurde, ist für 
Feministische Theologie wegweisend geworden. Leider ist es bis 
heute nicht ins Deutsche übersetzt. Dies gilt auch für ein neueres Buch 
zum Thema: Yentl’s Revenge: The Next Wave of Jewish Feminism 
Zusätzlich zu ihren Büchern hat Heschel über 70 Artikel verfasst.  
 In der von Serinity Young herausgegebenen „Encyclopaedia of 
Women and World Religion“ war sie zuständig für die Sektionen 
Nahosten, Hebräische Bibel und Judaismus. Diese grundlegende Pub-
likation für das interreligiöse Gespräch hat 1998 den American Lib-
rary Association Outstanding Reference Award gewonnen  
 Susannah Heschel hat für ihre wissenschaftliche Arbeit viel An-
erkennung gefunden. Sie hat viele Forschungsstipendien erhalten und 
Preise gewonnen. So war sie z.B. Stipendiatin des National Humani-
ties Center 1997–1998. Mit Unterstützung der Ford Foundation initi-
ierte sie vier internationale Forschungskonferenzen im Bereich jüdi-
scher und islamischer Studien.  
 Vor zwei Jahren hat sie die Ehrendoktorwürde am Colorado College 
erhalten. 
 
 
2. Würdigung ihres Werkes 
 
Susannah Heschel hat auf mehreren wissenschaftlichen Gebieten hohe 
Verdienste erworben. Als kritische Denkerin hat sie grundlegende 
Diskussionen angeregt und geführt. Vier Bereiche möchte ich hier 
besonders hervorheben: Jüdischer Feminismus, Antijudaismusdebatte 
in der deutschen christlich-feministischen Theologie, Kritik des Jesus-
bildes in der deutschen protestantischen liberalen Theologie und ihre 
Studien zum Eisenacher „Institut zur Erforschung und Beseitigung des 
jüdischen Einflusses auf das deutsche kirchliche Leben“.  
 
 
2.1  Jüdischer Feminismus 
 
Im Titel ihrer Anthologie: „On being a Jewish Feminist“ werden zum 
ersten Mal in der Literatur die Worte „feministisch“ und „jüdisch“ 
miteinander verknüpft. Verschiedene jüdische Autorinnen schreiben 
zu zentralen Themen des jüdischen Lebens aus feministischer Per-
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spektive und entwickeln Ansätze einer Feministischen Theologie des 
Judentums. Die Leitfrage des Buches ist nicht: Was sagt das Judentum 
über Frauen?, sondern: Wie sieht Judentum aus, wenn es aus feminis-
tischer Perspektive betrachtet wird. Diese Perspektive schließt ein: 
eine Analyse des Geschlechterverhältnisses, sozialer Machtkonstruk-
tionen und kultureller Unterschiede. 
 Wie in allen großen Religionen wurden auch im Judentum Frauen 
aufgrund ihres Geschlechts als religiöse Subjekte und Entscheidungs-
träger ausgeschlossen; ihnen wurde im religiösen Leben eine schwei-
gende und untergeordnete Rolle zugewiesen. Vor diesem Hintergrund 
beschrieb sie ihre eigene Situation als Feministin und Jüdin folgen-
dermaßen: „Ich fühlte mich immer entfremdeter, je mehr ich erkannte, 
wie Frauen systematisch von dem Entstehungsprozess des jüdischen 
Gesetzes, der jüdischen Tradition, ihrer Interpretation und Anwen-
dung ausgeschlossen wurden. Die Kreativität hinter jüdischen Texten 
war Männern vorbehalten; die jüdische Geschichte war eine Ge-
schichte jüdischer Männer“ (Heschel 1988, 62). Daran schließt sie die 
Frage an:  
 „Kann ein religiöser Text, der ausschließlich von Männern geschrie-
ben wurde, eine Art Autorität für uns sein? Wie können wir von 
Offenbarung oder sogar von Gott sprechen, wenn der Inhalt der 
Offenbarung so grundlegend sexistisch ist? Wie können wir einen 
Wandel bewirken? Können wir versuchen, einzelne Teile des jüdi-
schen Gesetzes, wie Ehe und Scheidungsgesetze, mit Hilfe der imma-
nenten Mechanismen des halachischen Systems zu verhindern, oder ist 
das halachische System als solches moralisch bankrott, weil es den 
Sexismus fördert? Wenn so viele Passagen in den prophetischen 
Schriften frauenfeindlich, ja pornographisch sind, kann dann eine 
feministische Befreiungstheologie, die sich auf die Propheten stützt, 
befreiend für uns sein, oder wird sie nur unsere Entfremdung vertie-
fen?“ (Heschel, Jüdisch-feministische Theologien und Antijudaismus 
in christlich-feministischer Theologie, 65). Mit dieser Kritik war He-
schel auch in der Praxis außerordentlich erfolgreich: Als Jüdin der 
ersten feministischen Generation hat sie zusammen mit anderen er-
reicht, dass nun jüdische Frauen der dritten Generation in allen Berei-
chen des jüdischen Glaubens voll beteiligt sind. („What a relief to live 
in a world knowing that there will never again be a time when Women 
cannot be counted for prayer, can find no synagogue in which to pub-
licly mourn, have nowhere to dance with the Torah. As a member of 
that first generation of women who raged and struggled and fought 
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and wept, I thrill with the second generation and all those to come“ 
(Heschel, It’s Not about Equality – It’s about Who’s in Charge, in: 
Ruttenberg, Danya [Hg.], Yentl’s Revenge. The Next Wave of Jewish 
Feminism, New York 2001, XVII). 
 Radikal wie ihr Einsatz für eine grundlegende Erneuerung der jüdi-
schen Theologie ist auch ihr Einsatz für jüdische lesbische Frauen und 
schwule Männer. 
 
 
2.2 Die Antijudaismusdebatte in der deutschen  
 christlich-feministischen Theologie 
 
Susannah Heschel hat grundlegende antijudaistische Tendenzen auf-
gedeckt, die sich in verschiedenen christlich-feministischen Positio-
nen, häufig implizit, fanden. Sie war auch hier erfolgreich: Viele Po-
sitionen sind aufgrund der Kritik, die von ihr und anderen vorgetragen 
wurde, revidiert worden.  
 Antijudaismus liegt z.B. vor, wenn Jesus unter Verkennung des 
Judentums seiner Zeit bzw. aus christlich-apologetischen Gründen als 
Befreier der Frauen von einem unterdrückenden patriarchalen Juden-
tum bezeichnet wird. 
 Heschel hat ferner nachgewiesen, dass in Analysen von zeitgenössi-
schem Antisemitismus und Antijudaismus der Antisemit und sein 
Denken – bzw. die Antisemitin – im Zentrum stehen, während die 
jüdischen Erfahrungen von Verfolgung und Hass sowie die von Ge-
genwehr und Bewältigung unberücksichtigt bleiben. Auch das ist eine 
Form von Antijudaismus.  
 Aufbauend auf dieser Ideologiekritik hat Heschel den Universalitäts-
anspruch christlich-feministischer Theologie und Ethik zurückgewie-
sen und ihn als eine Form von europäischer weißer Beherrschungs-
hermeneutik kritisiert. Damit hat sie zu kritischer Selbstreflektion an-
geregt und den interreligiösen Dialog vorangebracht.  
 
 
2.3 Der jüdische Jesus und die deutsche protestantische  
 liberale Theologie 
 
Die Antijudaismusdebatte wurde in der deutschsprachigen feministi-
schen Theologie mit großer Heftigkeit geführt. Sie ist ohne den Hin-
tergrund der protestantischen liberalen Theologie des 19. und 20. Jh.s 
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kaum vorstellbar. Viele antijüdische Klischees dieser Theologie waren 
von feministischen Theologinnen zunächst unreflektiert übernommen 
worden. Zur ideologiekritischen Analyse der liberalen Theologie hat 
Susannah Heschel mit ihrem Buch über Abraham Geiger einen pro-
funden Beitrag geleistet. Darüber hinaus bietet sie mit diesem Buch 
einen tiefen Einblick in das jüdische Geistesleben des 19. Jh.s Abra-
ham Geiger (1810–1874) war einer der führenden liberalen jüdischen 
Theologen und Historiker des 19. Jh.s. Er gab den Anstoß zu einer 
jüdischen Forschung über Jesus als einer Gestalt des pharisäischen 
Judentums. Nach ihm enthält das Christentum eine Abkehr von der 
ursprünglich jüdischen Botschaft Jesu. Geiger begründete damit eine 
spezifisch jüdische Position gegen das vielfach antisemitisch gefärbte 
Bild vom Judentum in der christlichen und vor allem in der protestan-
tischen liberalen Theologie. Heschel zeigt damit eindrücklich, dass 
das liberale Judentum des 19. Jh.s keine Konsequenz der Assimilation 
in die christliche deutsche Gesellschaft war, sondern eine eigenständi-
ge Definition jüdischer Identität auf der Basis der Aufklärung ent-
wickelte. Heschel verwendet in ihrer Analyse Methoden der feministi-
schen, der queer und der postkolonialen Theorie.  
 
 
2.4  Studien zum Eisenacher Institut 
 
Susannah Heschel hat auch bedeutende Beiträge zur Erforschung des 
deutschen Antisemitismus geleistet, gerade auch zum Antisemitismus 
in evangelischen Landeskirchen. Besonders hervorheben möchte ich 
ihre Studien zum Eisenacher „Institut zur Erforschung und Beseiti-
gung des jüdischen Einflusses auf das deutsche kirchliche Leben“. 
Dieses Institut war eine überkonfessionelle und kirchenübergreifende 
Einrichtung deutscher evangelischer Landeskirchen, das 1939 auf 
Betreiben der Deutschen Christen gegründet wurde. Es waren nicht 
protestantische Theologen oder Wissenschaftler, die die Geschichte 
dieses unrühmlichen Instituts aufgearbeitet haben, sondern es war 
Susannah Heschel. Damit gab sie den Anstoß dazu, sich einem lange 
tabuisierten Thema zu stellen. In einer Reihe von Aufsätzen hat sie die 
Aktivitäten dieses Instituts einem größeren Kreis, insbesondere der 
internationalen wissenschaftlichen Gemeinschaft, zugänglich gemacht.  
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3. Persönliches 
 
Enden möchte ich mit persönlichen Bemerkungen. Kennengelernt 
habe ich Dich, Susannah, während Deiner Gastprofessur an der Frank-
furter Universität. Diese Professur wurde erfreulicherweise von der 
Evangelischen Kirche in Hessen Nassau gestiftet. Ich war sofort von 
Deiner warmherzigen, authentischen, temperamentvollen, humorvol-
len und kompromisslos kritischen Persönlichkeit begeistert. Über 
meinen Text zum Buch Rut, an dem ich gerade arbeitete, kamen wir 
sofort in eine engagierte Diskussion.  
 Beim weiteren Kennenlernen konnte ich hautnah miterleben, wie 
schwer und schmerzhaft es für Dich war, Reisen nach Deutschland zu 
unternehmen und Dich konkret mit dem deutschen Antisemitismus zu 
beschäftigen. Das war nicht nur wegen der leidvollen Geschichte Dei-
ner Familie schmerzhaft, sondern auch, weil Dir die Deutschlandbesu-
che innerhalb einiger Kreise amerikanischer Juden verübelt wurden. 
Sehr schmerzhaft waren für Dich auch Anfeindungen vonseiten deut-
scher evangelischer Theologen und von feministischen Geschlechts-
genossinnen als Folge Deiner scharfsichtigen Kritik antijudaistischer 
Tendenzen. Von diesen Anfeindungen habe ich dann selber etwas 
abbekommen. Nachdem ich für das Publik-Forum ein Interview mit 
Dir geführt hatte, wurde auch ich zeitweilig von einigen feministi-
schen Theologinnen geschnitten. Deutschland und die Deutschen ha-
ben Dir aber auch, wie Du selber berichtet hast, schöne Erlebnisse 
ermöglicht. Du hast hier auch Gleichgesinnte gefunden und Freund-
schaften schließen können.  
 Ich persönlich bewundere an Dir und danke Dir, Susannah, dass Du 
diese schmerzhaften Prozesse auf Dich genommen hast und kompro-
misslose Kritik geübt hast. Manchmal frage ich mich, wie Du das 
verkraften konntest. Wenn ich darüber nachdenke, fällt mir besonders 
eine Eigenschaft ein, die ich neben vielen anderen sehr an Dir liebe: 
Dein unverwüstlicher Humor und Dein Lachen. Ich erinnere mich 
gern an unsere kulturellen Unternehmungen in Frankfurt, die unge-
mein spaßig waren. Das, liebe Susannah, möchte ich noch oft mit Dir 
erleben.  
 Ich freue mich auf weitere kritische Diskussionen mit Dir an unter-
schiedlichen Orten der Welt und auch hier an unserer Hochschule, 
deren Ehrendoktorwürde Du heute erhältst. 



 

 

Susannah Heschel 
 
Merkwürdige Affinitäten 
 
Bibelwissenschaft und der Aufstieg des Rassismus* 
 
 
 

Ich bin tief bewegt über diese Ehre und 
möchte mich herzlich bedanken bei Frau 
Professorin Dr. Renate Jost, Herr Rektor 
Professor Dr. Klaus Raschzok, Herr Profes-
sor Dr. Wolfgang Stegemann, bei den Pro-
fessoren und Professorinnen der Fakultät 
und den Studenten und Studentinnen. 
 Ich bin tief beeindruckt vom Engagement 
dieser Hochschule im jüdisch-christlichen 
und feministischen wissenschaftlichen Dia-
log. 

 Ich schließe mich der Meinung all derer an, die Ihre Offenheit in 
Bezug auf die Kritik am christlichen Antijudaismus bewundern. Ich 
honoriere Ihren Versuch, eine neue Art von Hochschule zu ent-
wickeln, die Wissenschaft, politisches Engagement und Spiritualität 
mit einander verbindet. 
 Vor sechzig Jahren sah das in Deutschland leider noch vollkommen 
anders aus. 
 Hitler hat zwar die meisten seiner politischen und militärischen 
Ziele verfehlt, aber was die so genannte „Judenfrage“ betrifft, war er 
höchst erfolgreich. Dass seine antisemitische Propaganda Widerhall 
fand, lässt sich zum großen Teil auf den ständig wirksamen antijüdi-
schen christlichen Diskurs zurückführen, der die Verbindung zwi-
schen der Nazi-Propaganda und den Traditionen sowie der morali-
schen Autorität der Kirchen schuf. Nationalsozialistisch gesinnte 
Christen wie der Thüringer Theologe Wolf-Meyer Erlach verkündeten 
diesen Zusammenhang voller Begeisterung: „In der Art, in der sich 
der Nationalsozialismus gegen die Juden wendet und wie er sie be-
handelt, gehen – nach Jahrhunderten – Luthers Absichten in Erfül-

                                                      
* Erscheint auch in Theologische Akzente, Bd. 6, dort mit Nachweisen der Zitate und der 

zitierten Werke. 
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lung.“ Antisemitismus war die lingua franca der Nazi-Zeit, und die 
Kirchen bedienten sich ihrer, einmal um Glaubwürdigkeit unter ihren 
eigenen Anhängern zu gewinnen, aber auch aus ehrlicher antisemiti-
scher Überzeugung. Antisemitismus war auch eine Taktik in den rhe-
torischen Auseinandersetzungen zwischen den unterschiedlichen 
christlichen Richtungen, etwa zwischen den Deutschen Christen und 
der Bekennenden Kirche, die sich gegenseitig beschuldigten, „jü-
disch“ zu sein, sich selbst aber als die wahren Anhänger des Chris-
tentums darstellten. 
 Bereits 1971 stellte der israelische Historiker Uriel Tal die fest ver-
wurzelte Ansicht infrage, beim Rassenantisemitismus handele es sich 
um eine neue Erscheinung, die auch mit einer Ablehnung des Chris-
tentums einherging; vielmehr, so Tal, beruhte der Erfolg des rassi-
schen Antisemitismus in starkem Maße auf dem christlichen Anti-
judaismus: „Nicht die wirtschaftlichen Krisen brachten diesen neuen 
politischen, rassistischen, anti-religiösen Antisemitismus hervor, son-
dern genau umgekehrt: es war genau die anti-christliche und anti-reli-
giöse Ideologie des Rassenantisemitismus, die die Bemühungen der 
ersten antisemitischen Parteien erschwerten, die ökonomische Krise 
für ihre politische Entwicklung zu nutzen … [weil] es immer noch der 
klassische, traditionelle christliche Antijudaismus war, der die Massen 
anzog, wie sehr er sich auch an die neuen wirtschaftlichen Bedingun-
gen angepaßt hatte.“ Tal hat gezeigt, dass die im 19. Jahrhundert ent-
standenen antisemitischen völkischen Bewegungen in Deutschland 
sich gezwungen sahen, ihre anfängliche anti-christliche Haltung auf-
zugeben, um Anhänger zu gewinnen, für die christliche antijüdische 
Argumente starke politische Anziehungskraft hatten. 
 Selbst im Zuge des so genannten „Kirchenkampfs“ zwischen den 
Deutschen Christen und der Bekennenden Kirche um die Vorherr-
schaft über die protestantische Kirche wurde der Antisemitismus zum 
verbindenden Glied zwischen den ansonsten im Streit miteinander 
liegenden Parteien. Auch war für die nationalsozialistische Bewegung, 
so gewiss Hitler sich der Bilder von Messianismus und Erlösung so-
wie anderer christlicher Motive bedient hatte, der nützlichste und ko-
härenteste Aspekt des Christentums sein Antijudaismus, genauso wie 
das einheitlichste und beständigste Kennzeichen des Nationalsozia-
lismus sein Antisemitismus war. 
 Während der Nationalsozialismus versuchte, die politische Macht 
und moralische Autorität der Kirchen zu untergraben, übernahm er 
zugleich wesentliche Elemente christlicher Theologie in seine eigene 
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Ideologie, einmal um Anhänger zu gewinnen, die christliche Argu-
mente gewohnt waren, aber auch um ihre eigene Botschaft mit den 
jahrhundertealten christlichen Lehren in Einklang zu bringen, die die 
europäische Kultur geprägt hatten. Die Deutschen Christen kehrten 
diesen Vorgang um, indem sie die Rhetorik und die Symbole der Na-
tionalsozialisten in die Kirche aufnahmen, um ihrem Christentum ein 
zeitgenössisches Gepräge zu geben. Sowohl viele Nazis als auch die 
Deutschen Christen identifizierten Hitler mit der zweiten Ankunft 
Christi. Damit verliehen sie Hitler die Stellung eines übernatürlichen 
Wesens und umgekehrt Christus einen erneuerten Ruhm als zeitgenös-
sische Gestalt von ungeheurer politischer Bedeutung. 
 Jesus, so behauptete der protestantische Pfarrer und völkische 
Schriftsteller Arthur Bonus, verkörpert den Übergang vom transzen-
denten Gott zum im Menschen  immanenten Gott, und diese innere 
Präsenz Gottes sei ein Beweis der germanischen Identität Jesu. 
Daneben markiert Bonus’ Bemerkung noch einen weiteren Übergang: 
jenen von dem Anliegen, zu erklären, wie Gott im Menschen Fleisch 
geworden sei, zu der Vergöttlichung des Menschlichen; dies aber er-
möglichte es, Hitler  und auch das deutsche Volk als göttlich oder 
sogar als Personifizierung Christi zu verstehen. 
 Juden wurden nunmehr nicht nur einfach verachtet, sie galten als 
Gefahr, die man besser ausrotten sollte. In dieser Hinsicht, wie mit 
Blick auf viele andere Dinge, schlugen Theologen vorwegnehmend 
eine antijüdische Politik vor, bevor sie noch von den Nazis formuliert 
worden war. Am 24. und 25. Februar 1936, wenige Monate nach der 
Verkündung der Nürnberger Gesetze, aber lange bevor Juden depor-
tiert und ermordet wurden, traf sich eine Gruppe von Theologen, von 
denen einige später führende Mitglieder des „Instituts zur Erforschung 
und Beseitigung des jüdischen Einflusses auf das deutsche christliche 
Leben“ in Eisenach werden sollten. Sie trafen sich in Dresden, um 
über eine Vereinigung der unterschiedlichen deutsch-christlichen 
Gruppen der thüringischen und sächsischen Landeskirchen zu disku-
tieren. Im Verlaufe des Treffens sagte Siegfried Leffler, eine führende 
Gestalt der Deutschen Christen und Beamter im Thüringischen Volks-
bildungsministerium, der 1939 offiziell Vorsitzender des Instituts 
wurde: 
 „Im christlichen Dasein gibt es jederzeit eine Herzenshaltung dem 
Juden gegenüber, und es muß sie geben. Ich kann und muß und müßte 
als Christ herzensmäßig hier immer eine Brücke haben und Brücke 
finden zum Juden, und doch muß ich als Christ die Gesetze in meinem 
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Volke, die oft sehr brutal gegeben sind, wieder so befolgen, daß ich in 
den härtesten Konflikt zum Juden gerate. Ob ich auch weiß ‚Du sollst 
nicht töten‘ ist ein Gebot Gottes, oder Du sollst als Christ den Juden 
lieben, weil er ebenso ein Kind des ewigen Vaters ist, so kann ich 
doch auch wissen, ich muß ihn töten, ich muß schießen, und ich kann 
das nur tun, wenn ich sagen darf: Christus.“ 
 Übrigens war Paul Althaus, Professor an der Universität Erlangen, 
dabei und sagte kein Wort. 
 Während viele deutsche Juden die Nürnberger Gesetze vom Septem-
ber 1935 mit Erleichterung aufnahmen, weil sie hinter der befürchte-
ten viel schlimmeren Gesetzgebung zurückblieb, betrachteten die 
Deutschen Christen sie als Ermutigung zu weit radikaleren Positionen. 
Prozesse vor deutschen Gerichten, die im Gefolge der Kriminalisie-
rung sexueller Beziehungen und Ehen zwischen Juden und „Ariern“ 
stattfanden und über die in der deutschen Presse breit berichtet wurde, 
vermittelten den Eindruck, Juden betrachteten Arier als sexuelle 
Beute. Diese Tatsache ermutigte christliche Theologen noch weiter in 
ihrem Beharren darauf, man müsse die christliche Reinheit durch noch 
radikalere Maßnahmen zur Ausmerzung des Jüdischen bewahren. Das 
Motiv der Penetration christlicher Körper durch jüdischen Sex wie-
derholte ein typisches Motiv der Rassenrethorik und verschärfte 
Ängste, denenzufolge das „Ariertum“ nicht unveränderlich, sondern 
dem zerstörerischen Einfluss von Juden ausgeliefert sei. Antisemiten 
hatten seit langem darauf beharrt, deutsche arische Frauen seien durch 
das sexuelle Beuteverhalten von Juden bedroht, und Jesus, dessen 
Sanftmut und Leiden die Deutschen Christen als „unmännlich“ be-
trachteten, stellte eine Nazi-Karikatur als arische Frau am Kreuz dar, 
mit einem lüsternen jüdischen Mann im Vordergrund: die Kreuzigung 
als jüdische Vergewaltigung Deutschlands. 
 Der Gebrauch von Gesetzen und Maßnahmen zur Kontrolle sexuel-
ler Beziehungen in Deutschland und somit zur Schaffung eines ari-
schen Rassevolkes stellte keinen Widerspruch zu den christlichen 
Lehren dar. Schließlich hatten, wie Jennifer Knust in ihrem Buch 
Abandoned to Lust: Sexual slander and Ancient Christianity hervor-
hebt, der Apostel Paulus, Justinus Martyr und andere frühchristliche 
Autoren behauptet, jene, die Christus ablehnten, seien per definitio-
nem sexuell abstoßend, liederlich und „unnatürlich“ in ihrem Sexual-
verhalten. Aus Sicht der nachapostolischen Autoren galt die physische 
– und vor allem sexuelle – Reinheit der Christen als Mittel zur Ge-
währleistung der moralischen und religiösen Reinheit. Die Nürnberger 



114 Susannah Heschel 

Gesetze konnten daher ohne weiteres so verstanden werden, dass sie 
die klassischen christlichen Werte aufrechterhielten und nach jener 
Art theologischen Handelns verlangten, die Leffler wenige Monate 
nach ihrer Ankündigung vorschlug. 
 Weshalb war es so einfach, das Christentum zu radikalisieren? Was 
machte die starke Anziehungskraft antisemitischer Ideen für die pro-
testantischen Theologen in Deutschland in der ersten Hälfte des 20. 
Jahrhunderts aus? Worin besteht die Affinität zwischen Theologie und 
Rassismus? 
 Zahlreiche Historikerinnen und Historiker haben die Ursprünge 
rassischen Denkens auf die Zeit der Aufklärung zurückgeführt und 
den Niedergang des religiösen Glaubens dafür verantwortlich ge-
macht. Colin Kidd hat jedoch jüngst geltend gemacht, das Konzept der 
Rasse sei nicht infolge der Untergrabung der Religion entstanden; 
vielmehr sei das Rassedenken selbst als bedeutender Faktor an der 
„Auflösung der christlichen Gewissheiten“ beteiligt gewesen. Bereits 
im 18. Jahrhundert, so Colin Kidd, trug das Konzept der Rasse dazu 
bei, die Grundlagen des christlichen Glaubens zu untergraben: den 
Universalismus seiner Botschaft, die Einzigartigkeit und Geschicht-
lichkeit seiner Lehren sowie die Verlässlichkeit und Stimmigkeit 
seiner Heiligen Schrift. In der Nazizeit übernahm das Rassedenken 
dagegen die entgegengesetzte Funktion: in seiner spezifisch antisemi-
tischen Gestalt wurde das Rassedenken von einigen Theologen als 
stärkende Kraft verstanden, die der christlichen Theologie und Inter-
pretationen des Neuen Testaments Stimmigkeit verlieh. Rassedenken 
galt vielen Theologen nicht nur als politisches Instrument, sondern zu-
gleich als avantgardistische Methode zum Verstehen der Gesellschaft 
und der menschlichen Natur. 
 Indem sie sich in ihrer Darstellung des Christentums rassischer 
Argumente bedienten, so glaubten die Mitglieder des „Instituts zur 
Erforschung und Beseitigung des jüdischen Einflusses auf das deut-
sche kirchliche Leben“, konnten sie die Anziehungskraft des Chris-
tentums für dessen nationalsozialistische Verächter stärken. Das Ar-
gument des Rassedenkens, demzufolge in der Gesellschaft eindeutige, 
unveränderliche Ordnungen bestanden, stützte eine „Schöpfungs-
theologie“. Ein Mitglied des Instituts, Wilhelm Stapel, versuchte zu 
zeigen, dass das Rassedenken die christlichen Aussagen über die gött-
liche Schöpfung bestätigte: So wie Gott Gesellschaftsordnungen ge-
schaffen hat – Ehe, Familie, Männlichkeit, Weiblichkeit, Hierarchie, 
Eigentum usw. –, so hat er auch jedem Volk eine Aufgabe und einen 
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Platz auf Erden zugewiesen. Wer an eine Rassenhierarchie glaubte, 
kannte sie als Fortschreibung des biblischen Berichts über Gottes 
Schöpfung – die Hierarchien innerhalb der Natur und Gesellschaft. 
Christen sagte man, die rassischen Hierarchien seien eine Fortschrei-
bung der göttlichen Ordnung. In beiden Fällen erleichterte die Vor-
stellung der Unterordnung der Frau unter den Mann und die Herr-
schaft der Menschen über die Tiere die Akzeptanz des Rassedenkens. 
 Innerhalb der Theologie hoffte man, der Rassismus werde die vom 
Historismus untergrabene Einzigartigkeit Jesu und seiner Lehren wie-
derherstellen. Auch wenn Jesu Lehren sich nicht wesentlich von denen 
anderer Juden seiner Zeit unterschieden, zeichnete ihn doch seine 
Rassezugehörigkeit aus: Er war „Arier“ und nicht Jude. Seine rassi-
sche Zugehörigkeit wurde sodann dazu benutzt, seine Lehren – anstatt 
als Widerspiegelung des Judentums – als dessen Widerlegung und 
Zurückweisung zu deuten. Das Ziel des Eisenacher Instituts bestand 
darin, auf der Grundlage der Rassentheorie alle Züge des Jüdischen im 
Christentum auszumerzen und dessen ursprüngliche, echte Lehren 
wiederherzustellen. Dieses Ziel war zugleich ein politisches: Ver-
öffentlichungen des Instituts behaupteten, die Juden seien ein gewalt-
tätiges Volk, das Jesus nach dem Leben getrachtet habe und auch 
weiterhin nach Weltherrschaft und der Unterjochung aller Nichtjuden 
strebte. Das Institut stellte den Krieg als defensiven Kampf auf Leben 
und Tod gegen die Juden dar, zugleich aber als christlichen Krieg im 
Namen des echten, nichtjüdischen Jesus, des arischen Christentums, 
das er stiften wollte, und der Zerstörungsschlacht gegen das Judentum, 
die er verlor. Wie die deutsche Wehrmacht, stellte das Institut die to-
tale Ausrottung des Feindes – des Judentums – als sein Anliegen dar, 
nicht nur einfach seine Absonderung vom oder Vertreibung aus dem 
Reich. 
 Die Affinitäten zwischen Religion und Rasse wurden schon von 
Rassetheoretiker, erkannt. Walter Wüst, Linguistikprofessor an der 
Universität München und Rektor dort von 1941 bis 1945, wurde Vor-
sitzender der „Forschungs- und Lehrgemeinschaft das Ahnenerbe“, 
eines von Heinrich Himmler eingerichteten Forschungsinstituts der SS 
zum Studium der indogermanischen Ursprünge. Wüst machte den 
Zusammenhang zwischen Rasse und Religion deutlich: „Heute wissen 
wir, daß Religion im Grunde eine geistig-körperliche Aktivität und 
daher auch rassisch ist.“ Tatsächlich konnte Religion im Umfeld der 
SS nur überleben, wenn man sie als Rassenphänomen neu definierte. 
 Lange vor der Nazizeit richtete sich das Interesse der Rassedenker 
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nicht so sehr auf die Inferiorität der Körper bestimmter Völker – die 
Form der Nase oder des Schädels –, sondern auf die angebliche Dege-
neriertheit ihrer Moral und Spiritualität und auf die vermeintliche Ge-
fahr, die diese für die überlegenen Rassen barg. Der Körper wurde als 
physische Inkarnation moralischer und geistiger Eigenschaften darge-
stellt. Schon im 19. Jahrhundert interpretierten Philologen Physiog-
nomie als Hinweis auf Sprachfähigkeit, Sprachunterschiede galten als 
Indikator für kulturelle Niveaus, und „Kultur“ war häufig austausch-
bar mit „Rasse“. 
 Tatsächlich lehnten führende Rassentheoretiker wie Houston Ste-
wart Chamberlain Messungen des Körpers als für Arier bedeutungslos 
ab, da Wissen aus ihrer Sicht intuitiver Natur war. Walter Grundmann, 
Professor für Neues Testament und völkische Theologie an der Uni-
versität Jena, erneuerte dieses Argument in seiner Behauptung, Jesus 
habe Gottes Willen intuitiv, in seinem Herzen, erkannt, während die 
Juden Gott nur durch die Vernunft erkennen. Ein Schlüsselelement 
rassischen Denkens führte zur richtigen Hermeneutik: die Fähigkeit, 
den Körper zu „lesen“, um zu erfahren, welche moralischen und geis-
tigen Eigenschaften darin inkarniert sind. Die jüdische Nase und das 
jüdische Haar etwa sind z.B. nicht an sich gefährlich, doch aus der 
Sicht der Antisemiten ist der jüdische Körper Träger einer degene-
rierten jüdischen Moral. Das Ziel antisemitischer Texte bestand darin, 
ihren Lesern die richtige Hermeneutik zur Deutung des jüdischen 
Körpers und zum Erkennen der ihm innewohnenden Gefahr zu ver-
mitteln. Es ist die moralische und geistige Bedrohung der vermeintlich 
minderwertigeren Rassen, etwa der Juden, über die die Rassisten be-
sorgt waren; die minderwertigeren Körper jener Rassen waren Träger 
ihres verdorbenen Geistes, nicht Ursachen der Verderbnis. In dieser 
Weise ist die Rassentheorie zu einer Art Theologie geworden. 
 Das häufige Argument, dass es beim Rassismus um Biologie geht, 
verfehlt die Erkenntnis, dass der Rassismus die Gefahren betont, die 
der Körper für die Seele darstellt. Das Fleisch ist entscheidend für das 
Rassedenken, weil der Körper nicht nur ein Symbol des degenerierten 
Geistes ist; vielmehr wohnt dem Körper die moralische Verderbtheit 
inne, und beides lässt sich nicht voneinander trennen. Die jüdische 
Nase etwa ist nicht an sich gefährlich, doch sie verkörpert moralische 
Dekadenz. Die fundamentale Beziehung zwischen Körper und Seele, 
die den modernen Rassediskurs kennzeichnet, ist ein Spiegel des 
Dilemmas des Verhältnisses von Körper und Geist im Herzen der 
christlichen Metaphysik; damit hat das Christentum auch die westliche 
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Philosophie entscheidend bestimmt. Das Rassedenken wurde geprägt 
von der klassischen christlichen Unterscheidung zwischen der Kör-
perlichkeit des Judentums und der Geistigkeit des Christentums. 
 Sowohl der Rassismus als auch die Theologie präsentieren sich zu-
dem als Moraldiskurse mit einem besonderen Akzent auf der Sexual-
moral. Es überrascht daher nicht, dass der Nationalsozialismus an-
fänglich Unterstützung für das Christentum bekundete, wobei Hitler 
sich als religiöser Mensch darstellte, der den christlichen Glauben 
gegen die Feinde der Kirche verteidigte – die Linke und die Juden. 
Hitlers Gebrauch des Christentums wurde durch die Entstehung einer 
Rassentheologie bestärkt; für einige Nazi-Propagandisten war das 
Christentum eine verlässliche Quelle des Antisemitismus bei der Er-
schaffung dessen. Auch in diesem Sinne könnte es so erscheinen, als 
habe die Theologie des Eisenacher Instituts das Christentum als den 
Körper, den Nationalsozialismus aber als den Geist behandelt, das 
heißt die Kirche zum körperlichen Träger einer Nazi-Seele gemacht 
und so den Versuch unternommen, den Nationalsozialismus im 
Christentum Fleisch werden zu lassen. Zugleich strebte der National-
sozialismus danach, sich das Christentum einzuverleiben, indem er 
dessen zentrale Lehren in seine eigene, erhabenere politische Ideolo-
gie aufnahm und dessen Sprache und Ideengebäude ausbeutete, anstatt 
sie zu zerstören. 
 Erst in den vergangenen fünfzehn oder zwanzig Jahren haben Histo-
rikerinnen und Historiker diese verstörende Geschichte aufzuarbeiten 
begonnen. Was mit diesem Erbe geschehen soll, bleibt eine Gewis-
sensfrage für uns alle. 
 Ich bin sehr bewegt von der Ehre, die Sie mir heute zukommen las-
sen. Noch mehr berührt mich, was diese Ehre repräsentiert: Ihre Iden-
tifikation – als christliche Theologen und Theologinnen, mit der Kritik 
christlichen Anti-Judaismus. Als ich meine Rede schrieb, kam mir die 
biblische Passage von 1. Könige 18 und 19 in den Sinn, die Geschich-
te Elijas mit den Baalpropheten auf dem Berg Karmel. Elija beobach-
tete und verspottete Hunderte von falschen Propheten, als diese sich in 
ekstatischen Wahn begaben, Baal anriefen, ihre totale Loyalität gegen-
über dem üblen König Ahab erklärten und sich bis aufs Blut geißelten.  
 Am Ende gab Baal keine Antwort.  
 Obwohl diese falschen Propheten besiegt und getötet worden waren, 
war Elija nicht froh. Im Gegenteil, in tiefer Verzweiflung und Angst 
vor dem Ingrimm Ahabs floh er in die Wildnis und wünschte sich nur 
noch den Tod. Leise sandte Gott einen Engel, der ihm zu essen gab, 
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aber das war nicht genug. Elija verbarg sich 40 Tage und 40 Nächte 
lang in einer Höhle am Fuß des Berges Horeb. Und dann erschien ihm 
Gott: nicht im Wind, nicht im Erdbeben, nicht im Feuer, sondern in 
einem verschwebenden Schweigen, das ihm den Mut gab, zurückzu-
kehren und seinen prophetischen Kampf fortzusetzen.  
 Auch in Deutschland wurden die falschen Propheten mit ihrem eks-
tatischen Wahn überwunden. Sie haben zu jener Zeit noch nicht ge-
lebt, aber Nazi-Theologen waren ihre Lehrer und die Lehrer ihrer Leh-
rer und Lehrerinnen. Deren Einfluss erstreckte sich weit über 1945 
hinaus, wie wir wissen. Für manche bedeutet dies Verzweiflung, für 
andere, Schweigen, für alle von uns: Horror. Doch Elija beweist uns, 
dass das Böse niemals der Gipfel der Geschichte ist. Mitten in seiner 
Verzweiflung entdeckte er seine Vision und seinen prophetischen 
Mut. Am Ende seines Lebens hinterließ er eine Prophetenschule, gab 
seinen Mantel an Elisha weiter und fuhr zum Himmel auf.  
 Ich bete darum, dass wir Elija erinnern, die noch immer kaum ver-
nehmbare Stimme Gottes hören, uns selbst mit Mut umgürten und den 
Mantel der Gerechtigkeit und Wahrheit aufheben. 



 

 

Wolfgang Stegemann 
 
Laudatio für Ruth Lapide 
 
 

Ruth Lapide, geb. Rosenblatt, wurde in 
Burghaslach geboren. Sie entstammt einer 
jüdischen Familie, die urkundlich nachweisbar seit dem 12. Jh. in 
Deutschland ansässig ist. Sie konnte in der Zeit des Naziregimes nicht 
die Schule besuchen, wurde als jüdisches Mädchen öffentlich ge-
demütigt, etwa dadurch, dass sie auf offener Straße geschlagen und 
gejagt wurde. In der sog. Reichskristallnacht, die sie in Angst und 
Schrecken erlebte, wurde ihre Mutter schwer misshandelt, wie über-
haupt die brutale Verfolgung der Juden das kleine Mädchen traumati-
sierte (einen unauslöschlichen Eindruck hat der eliminatorische Ruf 
„Juda verrecke“ bei ihr hervorgerufen). Sie lebte vorübergehend ver-
steckt in Kitzingen, bis es ihren Eltern gelang, mit ihr nach Palästina 
zu fliehen. Ruth Lapide hat ihre Kindheit als ein einziges Trauma 
erfahren und spricht selbst davon, dass man ihr ihre Kindheit „ge-
stohlen“ habe. In Palästina lebte die Familie zunächst in Haifa, wo sie 
als junges Mädchen im pflegerischen Hilfsdienst eingesetzt war, aber 
auch dort vom Krieg nicht verschont blieb (Bombardierungen Haifas). 
Sie lernte schnell Iwrith und auch Arabisch (das Hocharabisch des 
Koran, übrigens beherrscht sie auch Englisch, Französisch, Aramä-
isch, Latein und Griechisch) und erhielt zuhause eine deutsche Bil-
dung durch ihre Eltern. Ruth Lapide studierte an der Hebräischen 
Universität Jerusalem Politik, Linguistik und Geschichte des Zweiten 
Tempels (wobei die Geschichte der Entstehung des Christentums einer 
ihrer Schwerpunkte war). In den 1970er Jahren kam Ruth Lapide mit 
ihrem Ehemann Pinchas Lapide nach Deutschland zurück und ließ 
sich in Frankfurt nieder. Ruth Lapide versteht Deutschland als ihre 
Heimat, freilich als ein schwieriges Vaterland. Zusammen mit ihrem 
1997 verstorbenen Ehemann hat sie sich engagiert für eine Versöh-
nung von Juden und Deutschen, überhaupt auch für die Versöhnung 
zwischen Christen und Juden eingesetzt. Dafür hat sie im Jahr 2000 
auch das Bundesverdienstkreuz erhalten. In der Begründung wird 
hervorgehoben, dass sie Zeit ihres Lebens sich darum bemüht hat, eine 
Wiederholung der nationalsozialistischen Verbrechen zu verhindern, 
gerade auch durch die Aufklärung über antijüdische Vorurteile. Im 
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Jahr 2007 hat ihr der Ministerpräsident des Landes Hessen den Titel 
einer Professorin verliehen. 
 Zunächst zusammen mit ihrem Ehemann Prof. Dr. Pinchas Lapide, 
selig, nach seinem Tode 1997 dann auch allein ist R. Lapide einer 
breiten Öffentlichkeit der Bundesrepublik bekannt geworden als eine 
jüdische Theologin und Historikerin bzw. Exegetin, der nichts so sehr 
wie eine genaue, vorurteilsfreie Auslegung der Bibel – sowohl der 
Hebräischen Bibel als auch des Neuen Testaments – am Herzen liegt. 
Zwar ist sie durch eine Vielfalt kultureller, politischer, spezifisch jü-
disch-theologischer oder allgemein-theologischer Themen – von der 
Bedeutung des jüdischen gottesdienstlichen Lebens und der jüdischen 
Kultur über Heinrich Heine, das ewige Jerusalem oder die Ethik im 
Kontext der Religionen bis hin zu politischen Zeitfragen des Nahost-
Konfliktes – in Erscheinung getreten. Doch ihr Herz schlägt zweifel-
los für die Bibel, für ihre Übersetzung, ja ausdrücklich auch für die 
Korrektur von Fehlübersetzungen, mit denen nicht selten auch eine 
negative Wirkungsgeschichte verbunden ist. Sprachen, Sprache, 
Übersetzungen sind ihre Leidenschaft. Ein umfangreicheres Beispiel 
ist ihre Übersetzung der Bergpredigt (Die Verkündigung auf dem 
Berg, Mt 5–7; im Dossier Bergpredigt von Publik-Forum,. April 
2004). Sie hat auch das Hohelied übersetzt und kommentiert (zusam-
men mit Pinchas Lapide, 1993). Sie ist einmal (in der Wochenzeitung 
Die Zeit) als Übersetzerin bezeichnet worden (im Unterschied zu Mar-
cel Reich Ranicki, der als Beispiel eines „Interpreten“ genannt wurde). 
R. Lapide hat sich gern mit dieser Kennzeichnung identifiziert, was 
sicher nicht nur ein Ausdruck von Bescheidenheit ist, sondern ihrem 
Selbstverständnis entspricht. Sie hat die tief verwurzelte Überzeugung, 
dass eine sachliche und fachlich versierte Besinnung auf die Quellen 
des christlichen bzw. jüdischen Glaubens und die sachgerechte Über-
setzung zur Überwindung vieler Vor- und Fehlurteile über die andere 
Religion beiträgt, wobei natürlich hauptsächlich die Fehl- und Vorur-
teile des Christentums über das Judentum im Mittelpunkt stehen. Die 
Kenntnis der jüdischen Wurzeln des Christentums und die Beachtung 
der konstitutiven Beziehung des Neuen Testaments auf das Alte (das 
Neue kann gar nicht ohne das Alte Testament verstanden werden!) 
können nach ihrer festen Überzeugung gar nicht zu einer judenfeindli-
chen Selbstauslegung des Christentums führen. Es geht ihr in ihrem 
exegetischen Ansatz nicht nur um linguistische Genauigkeit, sondern 
fundamental um biblische Intertextualität, ja – es ließe sich sogar be-
haupten –, dass sie eine Art „canonical approach“ vertritt. In allem 
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aber geht es ihr um Angemessenheit der Übersetzung der biblischen in 
eine moderne Zielsprache.  
 In der Besinnung auf seine jüdischen Wurzeln müsste das Christen-
tum im Übrigen nach ihrer Meinung auch gar nicht seine theologi-
schen Fundamente aufgeben:  
 „Es geht immer nur darum, sich auf die Quellen zu besinnen. Woher 
kommen denn eigentlich Gedanken, die wesentlich sind für das 
Christentum, wie Auferstehung, Kreuzigung, stellvertretendes Sühne-
leiden, der Gott der Gnade, des Erbarmens, die Nächstenliebe, die 
Vergebung der Sünden und vieles mehr? Es gilt immer wieder heraus-
zustellen, wie jüdisch die Evangelien in ihrer ganzen Infrastruktur sind 
und wie jüdisch die Verkündigung Jesu ist. Es gilt darauf zu verwei-
sen, wie viele Übersetzungsfehler, die teilweise aus der Unkenntnis 
der hebräischen Quellen stammen, teilweise auch tendenziös in die 
Bibel, AT wie NT, … hineinprojiziert wurden. Sie haben die Entfrem-
dung zwischen Judentum und Christentum gefördert“ (Zeichen der 
Zeit 1999). 
 Abbau von Feindbildern, Überwindung negativer Stereotype und 
Korrektur von Fehlübersetzungen der Bibel – diese drei Stichworte 
umschreiben einen großen Teil ihres theologischen und versöhnungs-
politischen Programms. Daneben hat es ihr die kulturelle Welt der 
Bibel angetan, des Alten Testaments zuerst, aber auch des Neuen. Das 
Personal der biblischen Bücher, die biblischen „Textpersonen“, wer-
den in ihrer Bibellektüre zu konkreten, historischen Persönlichkeiten. 
Dies lässt sich nachlesen in zwei Büchern: Kennen Sie Adam, den 
Schwächling? (2003) und Kennen Sie Jakob, den Starkoch? (2003). 
Sie sind aus Rundfunk- bzw. Fernsehsendungen hervorgegangen und 
behandeln in lebendigen und kulturgeschichtlich kompetenten Kurz-
portraits nahezu alle wichtigen biblischen Gestalten – von Adam über 
Elia bis Samuel. In einem weiteren Buch: Was glaubte Jesus? Ge-
spräche mit einer Jüdin über das neue Testament (2006) behandelt sie 
in neun Abschnitten wichtige Fragestellungen, die sich für sie aus der 
(jüdischen) Lektüre des Neuen Testaments ergeben. Neben anderem: 
Die jüdischen Ursprünge des Christentums, die Bergpredigt Jesu, Je-
sus Verhältnis zu Frauen, zum Krieg; auch über Judas Ischkariot und 
über Paulus schreibt sie.  
 Ihre Exegesen sind immer für eine Überraschung gut. Damit ist 
keine Effekthascherei gemeint, sondern durchaus auch kleinteilige 
exegetische Arbeit, die zu Erkenntnissen führt, die nicht selten selbst 
wissenschaftliche ExpertInnen noch verblüffen können. Ein sprechen-
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des Beispiel ist ihre Deutung der Gestalt des Judas Ischkariot. Hier 
verbinden sich ihre bemerkenswerten enzyklopädischen Kenntnisse 
der Bibel mit ihrer linguistischen Kompetenz wie auch ihrem kultu-
rellen und historischen Hintergrundwissen. Ähnlich wie der kanadi-
sche Neutestamentler William Klassen hält sie die Deutung des Judas 
als Verräter Jesu für das Ergebnis einer falschen Übersetzung (das 
entscheidende Stichwort, das Verb paradidonai/übergeben, dahinge-
ben, überliefern, werde sachlich unangemessen mit „verraten“ wieder-
gegeben; die 30 Silberlinge stammten nicht aus der Schatulle des Ho-
henpriesters, sondern aus dem „Schatzkästlein“ des Alten Testaments: 
Ex 21,32 und Sach 11,12f). Ruth Lapide glaubt, dass Judas als „Ver-
räter“ Jesu eine sekundäre Erfindung sei (den historischen Judas habe 
es gegeben, er war aber kein Verräter), in der der „Verräter“ Judas als 
Repräsentant des Judentums die dunkle Folie für die Lichtgestalt Jesus 
(in dem sich das Christentum wiedererkennt) abgeben müsse. 
 Es ist ihre Liebe zum Wort, ihre Liebe zur Heiligen Schrift (auch 
dem Neuen Testament!), ihr immer positiv gestimmter Blick auf die 
Texte, ohne un-kritisch zu sein, der anrührt, einnimmt und wie eine 
einzige Werbung für die Bibel wirkt – übrigens auch für das Chris-
tentum.  
 Ruth Lapide liebt das gesprochene Wort, sie besitzt ein enormes 
enzyklopädisches Wissen über das Judentum, das Christentum und die 
Bibel. Sie ist zurückhaltend und fair gegenüber den Überzeugungen 
christlicher Identität, ohne anbiedernd zu sein. Ein Beispiel: Sie res-
pektiert die Deutung der Brüder und Schwestern Jesu (Markus 6) 
durch katholische Exegese als Vettern und Basen Jesu, hält aber ihre 
eigene Meinung auch nicht zurück. Zusammen mit ihrem verstorbenen 
Ehemann kann sie auf die Veröffentlichung von über 60 Büchern und 
Monographien zu biblischen Themen und Themen des christlich-jüdi-
schen Dialogs (den sie lieber als christlich-jüdische Verständigung 
bezeichnet) blicken. Ihre wichtigsten wissenschaftlichen Leistungen 
sind im Bereich der biblischen Exegese anzusiedeln. Es gelingt ihr, 
einer Jüdin, die der Vernichtung im letzen Moment entrinnen konnte, 
die gezeichnet ist durch die grauenvollen Erfahrungen ihrer Kindheit 
in Deutschland, im Janusgesicht der christlich-abendländischen Kultur 
die Seite der Liebe, der Barmherzigkeit, der Gerechtigkeit und der 
Menschenfreundlichkeit wahrzunehmen, ja, geradezu zu vergrößern. 
Sie gibt gleichsam niemals auf, auch problematische biblische (auch 
neutestamentliche) Texte ad bonam partem zu interpretieren und ver-
mittelt ihren (christlichen) ZuhörerInnen und LeserInnen, dass letzt-
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lich falsche Übersetzungen und vorurteilsvolle Interpretationen für 
eine ethisch negative Wirkungs- bzw. Rezeptionsgeschichte der Bibel 
verantwortlich sind. Ihre Hermeneutik des positiven Verdachts gegen-
über der Bibel als einem fundamental der Menschheit und ihrem ethi-
schen Zustand dienliches Buch repräsentiert in den kritisch-wissen-
schaftlichen Bibeldiskursen eine selten gewordene Einstellung.  
 Kurz: Insbesondere die Bibelexegese von Ruth Lapide und die in ihr 
zur Geltung kommende hermeneutische und jüdisch-theologische 
Perspektive stellen eine der Verleihung eines theologischen Ehren-
doktors würdige wissenschaftliche Leistung dar. Sie sind Teil einer 
Lebensleistung, die auf Verfolgung und Verfemung mit dem Angebot 
der Aufklärung und der Bereitschaft zur Versöhnung reagierte. Dass 
Ruth Lapide ihre exegetischen, theologischen und ethischen Einsich-
ten immer wieder in einer Sprache formuliert, die über die universitä-
ren Diskurse hinaus auf Verständnis und Widerhall stößt und sie per-
sönlich zu einem Beispiel der diakonia tes katallages hat werden las-
sen, kommt noch hinzu. 



 

Ruth Lapide 
 
Von Liebe, Leid und Lust in der Bibel  
 
Warum schuf Gott die Welt?* 
 
 

Die Meister der Kabbalah antworten: 
Aus Liebe – denn nur die Liebe bedarf 
eines Gegenübers, eines Partners, der 
anders ist als Du, und dennoch Dir im 
Wesen innig verwandt bleibt. So sind 
wir Menschen also ganz anders als 
Gott – und dennoch ihm im Ebenbilde 
gleich. 
 Hier folgern die Mystiker: Wenn 
dem so ist, kann vollkommene Identi-
tät auf Erden nur im Mitmenschen ge-
funden werden. 
 Dann aber wächst und reift ein jedes 

Ich an seinem Du heran. Dann ist Gott weder Prinzip noch Ideologie 
noch einsamer Herrscher, der über die Untertanen thront, sondern das 
Ewig-ansprechbare-Du. 
 Nicht im Sein noch im Haben ist also der Schöpfer zu erspüren, 
sondern im Teilen und im Mit-Teilen, denn „das Himmelreich ist 
mitten unter Euch“ in den gegenseitigen Beziehungen zueinander, wie 
Jesus, gut rabbinisch, es zu verdeutlichen versuchte (Lk 17,21). Jesus, 
der Rabbi von Nazareth, mit dem ich mich tagtäglich in meinem Den-
ken und Schreiben befasse: 
 
 „Gott schuf den Menschen zu seinem Ebenbild … 
 Als Mann und Frau schuf er sie“ (Gen 1,27). 
 
Dieser Wortlaut, im hebräischen Urtext, lässt kein männliches Got-
tesbild zu, noch erlaubt es eine maskulin-überhebliche Auslegung, da 
hier das Menschentum ganz unzweideutig als „Zwei-Einigkeit“ ver-

                                                      
* Erscheint auch in Theologische Akzente, Bd. 6, dort mit Nachweisen der Zitate und der 

zitierten Werke. 
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kündet wird, das erst in seiner gottgewollten Verbundenheit das ganze 
Ebenbild Gottes widerspiegelt. 
 Gott, so lässt uns die Bibel verstehen, ist über alle Sexualität erha-
ben. Dennoch finden wir etliche Texte in der Schrift, die Gott mit 
weiblichen Attributen beschreiben. 
 
 Er schreit auf „wie eine Gebärende“ (Jes 42,13f.);  
 er ist wie „eine Mutter um Israel bekümmert“ (Jes 49,14);  
 er lehrt „das Kleinkind Ephraim gehen, füttert es und umsorgt 

es mit mütterlicher Fürsorge“ (Hosea 11,3ff.), 
 
Und in Psalm 22,10 wird Gott sogar als Geburtshelferin gepriesen. 
Immerhin wird uns bereits im Buche Genesis empfohlen: „Wenn der 
Mann heiratet – folge er seiner Frau!“ (Wo wir doch alle nach gän-
gigen Vorurteilen annehmen würden, die Frau habe ihm zu folgen.) 
Ähnliche Stellen finden sich zuhauf in der hebräischen Bibel, ja sogar 
bei der Mutter Sarah im Konflikt im Hause Abraham.  
 Natürlich überwiegen die männlichen Attribute, wie wir es von einer 
Gesellschaft von Nomaden und kriegerischen Stämmen erwarten müs-
sen, wie etwa der König, der Vater, der Richter – wobei aber auch der 
göttliche Leidensgefährte nicht fehlt. Keine dieser Anreden vermag 
ihn jedoch zu definieren oder seiner Unerschöpflichkeit gerecht zu 
werden.  
 Es ist ein frommer Irrtum zu glauben, dass der Gott des Weltalls 
sich sprachlich festlegen lässt, oder dass sein Wesen mit gebrechli-
chen Menschenworten eingefangen werden kann. 
 Keine Sprache auf Erden ist ein fertiges, bleibendes Endprodukt, 
sondern eine fortwährende Entwicklung, die sich stetig verändert. Da 
alle Sprachen, wie der Mensch selbst, dynamisch, ungenau und relativ 
sind, vermag keine, dem Ewig-Absoluten unveränderlichen Ausdruck 
zu verleihen. 
 Und eine utopische Weltsprache, die über unsere babylonische Spra-
chenverwirrung hinweg universale und unverrückbare Aussagen zu 
machen versucht, gehört in den Bereich des schwärmerischen 
Wunschdenkens. Jedes ängstliche Sich-Klammem an Einzelworte 
oder Gottesbenennungen ist – zutiefst gesehen – ein Verstoß gegen 
das zweite Gebot: das Verbot, irgendetwas Irdisches zu verabsolutie-
ren, um es dann an Gottes Statt anzubeten. Das gilt auch für die 
Versprachlichung Gottes, denn letzten Endes ist doch alle Menschen-
rede von Gott nichts anderes als hilfloses Gestammel, ein verzweifel-
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tes Ringen um das letztlich Unsagbare, das im besten Fall unterwegs 
zu ihm bleibt. 
 Und dennoch spricht die Bibel häufig von Gott in Menschenbildern – 
dem Bilderverbot zum Trotz. Gott habe eine Hand, einen Finger, 
Auge, Füße, ja sogar eine Rückseite. 
 Sie kommt unserer menschlichen Schwäche entgegen: Wir können 
es eben nicht lassen, von ihm zu reden – obwohl wir uns unserer 
sprachlichen Unzulänglichkeit völlig bewusst sind. 
 Der Grund liegt auf der Hand: Menschliche Liebe bedarf eben des 
Gesichtes; sie verzagt vor dem physiognomisch Unfassbaren, vor 
dem, was zu abstrakt ist, als dass es Gestalt annehmen könne. Und so 
malen die Künder und Erzähler der Bibel, aus der Weißglut ihrer 
Gotteserlebnisse, eine Fülle von poetischen Bildern, die ihn aus der 
Weltferne zu erden bestrebt sind – mitten im Diesseits, in dem er 
ebenso wirkt, werkt und spricht. „Ich werde sein WER Ich sein 
werde“ ist das Schlüsselwort aus der Offenbarung am Dornbusch, die 
Moses gewährt wurde. 
 In den meisten deutschen Bibelübersetzungen wird aber leider von 
„Ich werde sein DER Ich sein werde“ berichtet – was dem hebräischen 
Urtext diametral widerspricht. 
 Denn die soeben aus Ägypten befreiten Hebräer-Sklaven dürstet 
nach der Geborgenheit und Zukunft verheißenden Gewissheit, die nur 
ein allmächtiger Gott ihnen schenken kann. Kein männliches Attribut 
ist gefragt – und wird auch nicht geäußert –, sondern die Zusage des 
immerwährenden Dabei-Seins Gottes – in welcher Gestalt auch im-
mer. Über das Wort „im Bilde Gottes schuf ER ihn“ sind dicke Bände 
geschrieben worden, die zum Beispiel besagen: 
 Ebenbildlichkeit Gottes bedeutet, schöpferisch sein zu dürfen, also 
an der Verbesserung der Mitwelt – dem „Tikkun-Olam“ mitwirken zu 
dürfen, ja, dazu berufen zu sein. Es wäre, weiterhin, die Gabe des 
Lachens, die nur Menschen zueigen ist, und nicht zuletzt geht es um 
die Liebe. Denn dieses Geschenk der Liebe – mit der Sexualität und 
mit allen Gefühlen zugleich, einschließlich der Selbsthingabe – ist von 
allen Geschöpfen wohl nur den Menschen gegeben. (In der hebräi-
schen Sprache ist für Liebe nur die ahava da, die alle Facetten von 
Gottesliebe, Nächstenliebe, Sexualität, Feindesliebe, je nach Fall be-
inhaltet. Um das auszudrücken brauchen die Übersetzer: Eros, Pistis 
und Agape.) Solche Liebe ist eine bleibende Herausforderung, die Ich-
Sucht zu überwinden und zur Du-Suche aufzubrechen. Quer durch die 
Bücher der Bibel mäandert eine verschüttete Tradition der Zärtlich-
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keit, die noch immer ihrer Entdeckung harrt: Feinfühlig, unbefangen 
und heilungsstiftend ist sie, wie sie sich im Charakter biblischer Leit-
gestalten deutlich erweist. Eine Zuneigung, die sich durch Worte und 
Gesten sowie durch ein Hand-Auflegen, das man auch Streicheln nen-
nen kann, oder durch eine gemeinsame friedliche Mahlzeit äußern 
mag. Dieses biblische Element des Zärtlichen geht häufig in der von 
Menschen geprägten Theologie unter, die allzu oft die sublimsten 
Gefühle zu überwuchern droht. 
 Hier liegt die Grundlage für eine Orthopraxie der Zärtlichkeit, die 
der Mitmenschlichkeit den Weg ebnen könnte. 
 Martin Buber schrieb in einem Aufsatz „Bruder Leib“ über Fran-
ziskus von Assisi, der alle Kreatur als Brüder und Schwestern ange-
sprochen hatte – nicht aber den Leib –, wie folgt: 
 „Franziskus hat Dich unter seinen Geschwistern nicht angerufen, 
Bruder Leib. Wie sollte er auch, der, ganz in Dir gereinigt, mit dem 
Aussätzigen von einer Schüssel aß – und dem das Trauma der Kreuzi-
gung an seinem Fleische ausbrach? … Aber ich schaue und rufe Dich 
an, Bruder Leib, und lobe Dich mehr als Sonne und Wind – Du mir 
Fremder, Du mir wundersamer als Sonne und Wind.“ 
 Vom Geist der Heiligkeit sagte einst Rabbi Kook, Oberrabbiner in 
Jerusalem: 
 „Wir haben die Heiligkeit des Geistes verkündigt und gelobt, aber 
wir haben die Heiligkeit des Leibes und des Fleisches allzu oft verges-
sen.“ Derselbe Rabbi Kook, der da sagte: „Wir wollen das Alte erneu-
ern und das Neue heiligen.“ 
 
Alle sind aber von Gott geschaffen – gleich auf der ersten Bibelseite 
erfahren wir davon! 
 Hier wandelte er in den Fußstapfen des alten Hillel (von dem ange-
nommen wird, dass der Junge Jesus sein Schüler war), der einst auf 
dem Weg zum Badehaus von einem Schüler gefragt wurde, wohin er 
gehe. 
 Worauf er antwortete: „Ich gehe zum Gottesdienst.“ Da entgegnete 
der Schüler: 
 „Du hast doch das Handtuch über den Schultern; was soll das beim 
Gottesdienst?“ 
 „Ganz richtig“, antwortete Hillel, „ich gehe zur Reinigung eines 
Ebenbildes des Schöpfers, meiner selbst. Ist das nicht auch ein Got-
tesdienst?“ 
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Dass die Sexualität in der Ehe nicht ausschließlich der Fortpflanzung 
zu dienen hat, sondern auch der Freude der Partner aneinander ge-
widmet ist, bleibt fest in der hebräischen Bibel verankert: 
 So war im alten Israel der jungvermählte Wehrdienstpflichtige im 
ersten Jahr seiner Ehe vom Militär befreit: „Wenn jemand vor kurzem 
erst ein Weib genommen hat, so muß er nicht in den Krieg ziehen. 
Und man soll ihm keinen Dienst auferlegen. Er soll ein Jahr lang frei 
sein, auf daß er mit seinem Weibe, das er genommen hat, fröhlich sei“ 
(Dtn 24,5). Bei aller Zentralität des Familienlebens und des Kinder-
segens, kann hier von der Ehe als ausschließliche Fortpflanzungs-
institution nicht die Rede sein. 
 Ganz in diesem Sinne ist es reizvoll, der vielen in der Bibel fast 
liebevoll geschilderten lockeren Frauen, ja Huren sogar, zu geden- 
ken. 
 Von Rahab, deren Kooperation Josua die Eroberung Jerichos zu 
verdanken hatte, bis zur Mutter des Richters Jiphtach (Richter 11,1), 
die ohne Prüderie in seiner Biographie Erwähnung findet, werden 
solche oft tapferen Frauen als Mitarbeiterinnen am Heil Israels ge-
schildert. Nicht von ungefähr erscheinen im Stammbaum Jesu gleich 
vier solcher Gestalten – alttestamentliche Frauen, deren Moralität eben 
nicht den gängigen Erwartungen entsprach: Es waren Tamar, die 
Schwiegertochter des Juda, die sich tapfer und listig das ihr zuste-
hende Recht zu erkämpfen wusste; Ruth, die Maobiterin, die Ahnfrau 
Davids (und somit des künftigen Messias), deren rührende Liebesge-
schichte in der nächtlichen Tenne mit dem reichen Gutsbesitzer Boas 
die Bibel uns nicht verheimlicht; Rahab, die Hure von Jericho, von der 
die Tradition berichtet, dass Josua sie geehelicht habe; Batshewa, die 
David eines Abends verführte – und die später die Thronfolge ihres 
Sohnes Salomo gewährleistete. Bei allem Respekt vor den neutesta-
mentlichen Geschichten über Jesu gelöster Beziehung zu Frauen sei-
ner Umwelt (die bis auf Ausnahmen alle Jüdinnen waren), lässt sich 
ein solcher Umgang mit Frauen ohne Schwierigkeit einreihen in die 
Kette faszinierender Berichte über vielerlei Frauen und deren 
gewaltigen Einfluss im Leben der Propheten wie etwa bei Elia, 
Elischa, Jesaia oder Hosea. Beim Ernstnehmen der biblischen Texte 
ist die Rolle der Frau, der Familie – aber auch des Geschlechtslebens 
im Rahmen des Heilsplanes Gottes unübersehbar.  
 
Die hebräische Bibel ist ein Buch des Lebens, in dessen 24 Schriften 
sich das Erhabene und das Verächtliche, die Hoffnung und die Ver-
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zweiflung, ja, auch die aufopfernde Liebe und der abgründige Hass 
wirklichkeitsgetreu widerspiegeln. 
 Zensurlos ist der Leser ihren menschlichen, allzu menschlichen Be-
richten ausgesetzt. Sie beginnt mit der Erschaffung der Welt und 
schließt mit der Verheißung der Erlösung. Wir treffen Schurken und 
Helden, Liebespaare und Krieger – vor allem aber auch alle Arten von 
Gott-Suchern: vom Künder über den Anbeter bis hin zum Zweifler 
und zum Haderer. Nichts wird uns verheimlicht, vielmehr wird alles in 
einer Anzahl von Farben verlebendigt – wie es nur das Leben zu bie-
ten vermag. Das Neue Testament, andererseits, ist eher in Schwarz-
und-Weiß gehalten: hier der makellose Jesus – dort seine düsteren 
Widersacher. Leider erfahren wir nur wenig Alltägliches vom irdi-
schen Nazarener und seinen Eltern – was zur Distanzierung der späte-
ren Kirche von Leib und Sexualität beigetragen haben mag. Im Alten 
Testament hingegen, der hebräischen Bibel also, lesen wir von selbst-
loser Mutterliebe, von leidenschaftlicher Geschlechterliebe, aber auch 
von Verrat, Vergewaltigung und so manchen Irrwegen. Auch die 
ewige Frage der Theodizee bleibt uns keineswegs erspart; nein, sie ist 
wie eine klaffende Wunde in allen Büchern antwortheischend präsent. 
 Die ganze Palette menschlicher Gefühle jedoch, sei es blutvoll rea-
listisch, sei es geheimnisvoll verschlüsselt, strahlt uns aus dem Ho-
henlied der Lieder entgegen. 
 In der Tat, „einem verschlossenen Garten“ (Hld 4,12) dürfen wir uns 
nähern. Die Botschaft des Liedes wird sich jeder Generation von Le-
sern in einem anderen Licht erschließen. Die irdische und die himmli-
sche Liebe haben hier ihr vergüldetes Denkmal erhalten. 
 Königin und Hure, Prophet und Kriegsherr, Mütter und Märtyrer – 
sie alle bevölkern die Bühne dieses schmalen Büchleins. 
 So lange es menscheln wird auf dieser Erde, wird es diesem Ur-Min-
nesang nicht an Aktualität und Relevanz mangeln. 
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Helmut Utzschneider 
 
Bibelwissenschaft als Diskurs 
 
Das Alte Testament an der Augustana-Hochschule 
am Beispiel des „Kolloquiums Theorie der Exegese“1 
 
 
Seit 1996 veranstaltet der Lehrstuhl Altes 
Testament an der Augustana-Hochschule ein 
„Kolloquium Theorie der Exegese des Alten 
Testaments“. Zu ihm kommen jedes Frühjahr 
15–20 Alttestamentlerinnen und Alttesta-
mentler aus verschiedenen Ländern, Konfes-
sionen und dem Judentum (die Exegese hat 
mit der „Ökumene“ schon lange keine Prob-
leme mehr) zusammen; auch interessierte 
Studierende, zumal solche, die sich auf die 
Promotion vorbereiten, können dabei sein. 
Ergebnisse aus der Arbeit des Kolloquiums sind in einem Aufsatzband 
zusammengefasst, der im vergangenen Jahr erschienen ist.2 Das Spekt-
rum der auf dem Kolloquium verhandelten Fragen gibt einen guten 
Einblick in die Fragestellungen und Schwerpunkte, unter denen im 
Fach Altes Testament zur Zeit an der Augustana-Hochschule gelehrt 
und geforscht wird. Deshalb greift die nachstehende Skizze bisweilen 
exemplarisch auf Beiträge in dem genannten Band (die Namen der 
jeweiligen Autorinnen und Autoren sind kursiv gesetzt) zurück.  
 
 
Das Ende vertrauter Gewissheiten 
 
Für die alttestamentliche Wissenschaft in Deutschland waren die letz-
ten dreißig Jahre des vergangenen Jahrhunderts eine bewegte Zeit. 
Neue Zugänge zur Bibel machten von sich reden. Sie fielen gegenüber 
der seit der Mitte des 19. Jahrhunderts von der „Literarkritik“ gepräg-
ten Exegese vor allem dadurch auf, dass sie die Texte zunächst einmal 
                                                      
1 Erstmals erschienen in den „Nachrichten der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern“, 

Nr. 11/2007, 62. Jg., 345–347. 
2 H. Utzschneider / E. Blum (Hg.), Lesarten der Bibel. Untersuchungen zu einer Theorie der 

Exegese des Alten Testaments, Kohlhammer Verlag, Stuttgart 2006, 319 Seiten, 32 €.  
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so lasen, „wie sie da stehen“ und sich dabei auch von Methoden der 
nichttheologischen Literaturwissenschaft leiten ließen und lassen. Die-
se neuen Zugänge wurden zunächst vor allem jenseits des Atlantiks 
erprobt. Aber auch im alten Europa tat sich etwas: zunächst der „lin-
guistic turn“ und später der „cultural turn“ der Geisteswissenschaften 
wirkten sich aus. Textlinguistik und Literaturwissenschaft samt ihrer 
ungewohnten Terminologie drängten sich in die Bibelwissenschaft. So 
genannte „kontextuelle“ Exegesen, wie die befreiungstheologische 
oder die feministische, kamen hinzu. Kurz: Die methodische Einheit 
der wissenschaftlichen Exegese, welche die zu Beginn dieser Epoche 
entstandenen „Methodenbücher“, etwa der berühmte „Barth/Steck“ 
(1972), suggerierten, war infrage gestellt. 
 
Infrage stand (und steht) auch der Konsens über grundlegende, lite-
rargeschichtliche, geschichtliche und theologische Inhalte. Die altehr-
würdige „Urkundenhypothese“ zur Entstehung des Pentateuchs geriet 
ins Schwanken, der „Elohist“ wurde totgesagt, der „Jahwist“ hatte 
vielerlei Metamorphosen durchzustehen, nur die „Priesterschrift“ hält 
sich noch, wenn auch stark reduziert. Die mündliche Überlieferung 
der Texte in der Frühzeit des Alten Israel, die einmal als die eigentlich 
Form gebende Epoche angesehen wurde, schmolz gewissermaßen weg 
und mit ihr die von den wissenschaftlichen Großvätern Albrecht Alt, 
Martin Noth und Gerhard von Rad ererbten und vertrauten Erklä-
rungsmodelle der Frühgeschichte Israels: der „Gott der Väter“, das 
„Kleine geschichtliche Credo“ und „die Amphiktyonie“. 
 Eine neue Konsensbildung ließ auf sich warten und ist kaum in 
Sicht. Manche Exegeten vertieften sich vielmehr in immer kleinteili-
gere Redaktionsmodelle, andere wandten sich exklusiv der Interpreta-
tion der „Endgestalt“ zu. Für die im engeren Sinne historischen Frage 
der Geschichte und Religionsgeschichte Israels trat die außerbiblische 
„evidence“ aus archäologischen, altorientalischen oder ägyptischen 
Quellen in den Vordergrund, während die historische Auswertbarkeit 
der alttestamentlichen Traditionen mehr oder weniger grundsätzlich 
infrage gestellt wurde. D.h. etwas grob gesagt: Die biblischen Erzäh-
lungen und das durch sie entworfene Geschichtsbild sind mehr einfach 
als Geschichtstatsachen zu verstehen. 
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Ein neuer Aufbruch – aber womit und wohin? 
 
Es war wohl das Unbehagen an dieser unübersichtlichen und unsiche-
ren Situation der biblischen Exegese, das 1996 etwas mehr als zehn – 
seinerzeit jüngere – Exegeten (noch keine Exegetinnen, was sich aber 
schnell änderte) zusammengeführt hat, um an einer „Theorie der Exe-
gese“ zu arbeiten. Wir wollten dabei ganz „grundsätzlich“ ansetzen, 
eben mit einer Theorie: Sie sollte eine konsistente Gesamtschau des-
sen sein, was biblische Exegese leisten kann, wo ihre Grenzen liegen 
und wie sie über ihre Grenzen hin anschließbar ist. 
 Mit diesem anspruchsvollen Programm machte sich das Kolloquium 
auf den Weg. Was ist daraus geworden? Der Titel der erwähnten Pub-
likation, „Lesarten der Bibel. Untersuchungen zu einer Theorie der 
Exegese des Alten Testaments“, lässt es schon erahnen: Zur Formu-
lierung einer übergreifenden Basistheorie der exegetischen Arbeit an 
biblischen Texten ist es nicht gekommen. Das bedeutet nun allerdings 
nicht, dass wir von unserer Suche nach theoretischer Fundierung der 
Exegese mit leeren Händen zurückkehren. Nur ist es eben nicht die 
eine, von allen geteilte Theorie der Exegese, die wir anzubieten haben, 
sondern eine Mehrzahl von Theorieentwürfen, die um die eine Frage 
der Möglichkeiten und Grenzen wissenschaftlicher Bibelexegese krei-
sen. Willkommen in der Postmoderne! 
 
 
Eine Frage – drei Antworten 
 
Bereits in der Grundfrage „Was ist ein (biblischer) Text?“ teilen sich 
drei Theorien das Feld: Eine dieser Theorien versteht die Texte als 
„historische Kommunikate“ (Christof Hardmeier / Regine Hunziker-
Rodewald, Greifswald bzw. Bern); sie ist dem herkömmlichen histo-
risch-kritischen Paradigma am nächsten. Ein weiterer Ansatz versteht 
Texte als „literarisch-ästhetische Subjekte“ (Helmut Utzschneider, 
Neuendettelsau), er stellt ein poetisch-literarisches Verständnis des 
Alten Testaments in den Vordergrund und macht auf die Rolle der 
antiken, aber auch der gegenwärtigen Leserinnen und Leser bei der 
Bedeutungskonstitution der Texte aufmerksam. Eine dritte Texttheorie 
(Georg Steins, Osnabrück) geht aus von der Gestalt und der Funktion 
der Bibel als „Kanon“ in gegenwärtigen religiösen Lesegemeinschaf-
ten, d.h. in der Synagoge und in den christlichen Kirchen. Für sie sind 
die biblischen Texte im Grunde ein Text, der aber in sich durch eine 
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höchst vielfältige und durchaus nicht widerspruchsfreie „Dialog- und 
Replikstruktur“ geprägt ist. In spannenden Diskussionsrunden hat das 
Kolloquium ausgelotet, ob und wie diese Theorien wissenschaftlich 
vereinbar sind. Das Ergebnis ist: sie sind es nicht, jedenfalls nicht 
bruchlos. Aber die drei Text- und Literaturbegriffe bewahren in unter-
schiedlichen Akzentuierungen unverzichtbare Gesichtspunkte im Um-
gang mit der Bibel: sie ist geschichtlich und gegenwartsbezogen zu 
lesen, sie hat kommunikative und normative Funktionen und sie ist 
poetisch, mehrdeutig und deutungsoffen, sie ist fremd und nah. In der 
Vielfalt der theoretischen Zugänge zur Bibel spiegelt sich die innere 
Vielfalt der Bibel und ihrer „Lesarten“.  
 
 
Neuland 
 
Das eingangs geschilderte „Ende vertrauter Gewissheiten“ macht es 
notwendig, hie und da Neuland zu betreten. Das „Kolloquium Theorie 
der Exegese“ tat dies vor allem in Hinsicht auf die die Texte der Bibel 
prägenden Gattungen. Dabei hat der israelische Literaturwissen-
schaftler Shimon Bar Efrat (Jerusalem) gezeigt, dass biblische Texte 
mit den Mitteln der modernen, literaturwissenschaftlichen Erzählfor-
schung des 20. Jh.s durchaus neu zur Sprache gebracht werden kön-
nen. Die von Beat Weber (Linden, Schweiz) skizzierte Poetologie der 
Psalmen verbindet herkömmliche und moderne Poetikbegriffe. Be-
sonders hervorzuheben ist die „Dialogizität“ der Psalmentexte: Sie 
befinden sich mit anderen Texten des biblischen Kanons im Gespräch, 
lassen die Beter mit Gott und untereinander kommunizieren und be-
ziehen schließlich die heutigen Leser und Beter in diese Dialoge (ge-
nauer vielleicht: Polyloge) ein. Stefan Ark Nitsche (Nürnberg, Neuen-
dettelsau) erkundet am Beispiel von Jesaja 24–27 prophetische Texte 
des Alten Testaments unter der Hypothese, dass es sich um dramati-
sche Texte handelt und kann sich dabei auf Leseanweisungen in der 
berühmten „Jesaja-Rolle“ von Qumran stützen. Beginnen die prophe-
tischen Texte erst dann richtig zu sprechen, wenn wir aus ihnen nicht 
nur Worte, sondern auch Auftritte und Szenenbilder heraushören und 
diese uns als „Performances“ vorstellen? 
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Kritische Revisionen 
 
Wenn „Gewissheiten“ infrage stehen, dann bedeutet dies nicht, dass 
die alten Fragestellungen einfach über Bord geworfen werden dürften, 
sie sollten aber einer kritischen Reflexion und Revision unterzogen 
werden. Die „Literarkritik“ (also die Untersuchung von biblischen 
Texten auf Indizien ihrer Vorstufen und ihres „Wachstums“) ist ein 
analytisches Basisverfahren der historischen Kritik seit dem 19. Jahr-
hundert, sie sieht sich aber im Blick auf ihre Voraussetzungen und 
ihre Kriterien Fragen gegenüber. Dazu zwei Beispiele aus der Diskus-
sion: David Carr (New York) befasst sich mit der Schreibkultur und 
dem Bildungswesen des Alten Orients und in der Antike. Sie setzen 
die Rahmenbedingungen für die „Traditionsliteratur“ in der Welt des 
Alten Testaments, ihrer Entstehung und ihrer Geschichte und sind 
mithin die Voraussetzung jeder Literarkritik. Jutta Krispenz (Dachau, 
Marburg) nimmt die oft allzu freihändig gestellte Diagnose des litera-
rischen „Bruchs“ unter die Lupe und desillusioniert – am Beispiel der 
Paradiesgeschichte (Gen 2 und 3) – alle, die ihr Vertrauen auf statisti-
sche Wort- und Stiluntersuchungen als Subverfahren der Literarkritik 
setzen.  
 
 
Bibellese und Hermeneutik 
 
Die Bibel wird nach wie vor gelesen und zwar keineswegs nur und 
auch nicht in erster Linie von wissenschaftlichen Leserinnen und Le-
sern, sondern von religiösen und weniger religiösen Menschen in Syn-
agogen, Kirchen, Schulen und darüber hinaus in der gebildeten Welt. 
Dies ist der Horizont, ja die raison d’etre der Bibelwissenschaft. Sie 
wird sich dessen bewusst in ihrer, „Hermeneutik“ genannten Teildis-
ziplin. Zu den „Grundlagen biblischer Hermeneutik“ (Georg Fischer 
SJ, Innsbruck) gehört es, immer wieder auf den Gottesbezug der Texte 
zu verweisen und diesen Bezug mit einer historischen Erklärung der 
Texte ebenso in Übereinstimmung zu bringen wie mit der Heutigkeit 
des Lesens. Zu den Grundgegebenheiten der Bibellektüre zählt ihr 
Leserbezug (vgl. oben). Die Bibelwissenschaft hat in jüngerer Zeit 
darauf zu achten gelernt, dass es nicht gleichgültig ist, ob man zu dem 
Wort „Leser“ das männliche oder das weibliche Geschlecht (i.S. v. 
„gender“) assoziiert. Renate Jost (Neuendettelsau) entwirft ein weites 
Panorama feministischer Hermeneutiken, die sie von einem vorwie-
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gend kulturanthropologischen Ansatz her in einer theologische, spiri-
tuelle, kontextuelle und applikative Momente integrierenden Text-
auslegung entfaltet sehen möchte. 
 Hermeneutik setzt immer dialogische Strukturen voraus, traditionel-
lerweise den Dialog zwischen (altem) Text und (modernen) Lesern. In 
neuerer Zeit ist Dialogizität ganz neu und umfassend in den Blick 
gekommen. Dialogisch ist nicht nur das Verhältnis zwischen unmittel-
bar gegenwärtigen Gesprächspartnern oder altem Text und neuen Le-
sern; auch Texte untereinander – nicht zuletzt biblische – befinden 
sich in weit reichenden dialogischen Verweisungsverhältnissen. Die 
theoretischen Grundlinien der neueren „Intertextualitätsforschung“ 
stellt Stefan Seiler (Neuendettelsau) dar. Susanne Gillmayr-Bucher 
(Aachen) beschreibt die Intertextualität biblischer Texte mit Werken 
der modernen, deutschsprachigen Literatur, etwa Else Lasker-Schü-
lers, Nelly Sachs, Bertold Brechts. 
 Noch einmal zurück zum Problem einer Theorie der Exegese. Wie 
könnte eine solche beschaffen sein? Vielleicht kann man sagen, dass 
die eine Theorie der Exegese sich weniger in einem bestimmten for-
mulierten Bestand theoretischer Sätze ausdrückt als vielmehr in der 
kommunikativen Bemühung, unterschiedliche Anschauungen oder 
eben „Lesarten“ der biblischen, namentlich der alttestamentlichen 
Texte ins Gespräch zu ziehen und darin zu halten, gerade wenn und 
weil sie von den Voraussetzungen her unterschiedlich sind. Die Theo-
rie der Exegese ist der Diskurs. 
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Drei Bemerkungen zur Einführung  
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Gewöhnung an historische Bibelexegese als Herausforderung 
 
Es gehört zum speziellen Auftrag einer Hochschule, die gern von Stu-
dienanfängern besucht wird, in die wissenschaftlichen Methoden und 
Diskurse des je- weiligen Fachs ein-
zuführen. Dabei geht es in meinem 
Fach, der Exe- gese des Neuen Tes-
taments, um den aufwändigen Erwerb 
von sprachlichen und methodischen 
Kompetenzen und um die Erarbei-
tung manchmal sehr differenzierter 
und komplizier- ter Argumentations-
zusammenhänge. Dass in diesem Zu-
sammenhang zu- gleich die Motivation 
für das Theolo- giestudium und im-
mer wieder (wenn auch nicht im-
mer!) der Bezug des wissenschaftlichen Studiums auf den an-
gestrebten Beruf im Blick bleibt, ist für das Fach Neues Testament 
nicht immer einfach darstellbar. Ja, gerade in den exegetischen 
Fächern ist die erste Begegnung mit der wissenschaftlichen Theologie 
für viele Studierende nach wie vor eine Herausforderung. Mit der 
historisch-kritischen Exegese der Bibel eröffnet sich ihnen eine bisher 
unbekannte Lektüre-Welt, die sich an Wissenschaftsstandards orien-
tiert, die zwar auch für alle anderen historischen und literaturwissen-
schaftlichen Disziplinen der Universität verbindlich sind, allerdings in 
ihrer Anwendung auf biblische Texte der Gewöhnung bedürfen. Wenn 
man so will, so müssen die Studierenden individuell jenen „Bruch“ in 
der Bibellektüre wiederholen, der im 18. Jahrhundert zur Ausbildung 
kritischer historischer Methoden in der Bibelinterpretation geführt hat. 

                                                      
* Erstmals erschienen in den „Nachrichten der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern“, 

Nr. 11/2007, 62. Jg., 347–348. 
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Die Bibel war nicht länger mehr die „große Erzählung“ über die Welt 
und der Maßstab der Welterfahrung, sondern die empirischen Wissen-
schaften und ihre Ergebnisse, insbesondere die Naturwissenschaften, 
nahmen nun diesen Platz ein. Die bis dato geltende vor-kritische 
(„realistische“) Lektüre der biblischen Texte musste einer Auffassung 
weichen, in der die Bibel selbst zum Gegenstand kritischer Analysen 
und Einschätzungen wurde. Kurz: Die Bibel und ihre „große Erzäh-
lung“ von der Schöpfung der Welt (Genesis) bis hin zu ihrem katast-
rophalen Untergang und Neubeginn (Offenbarung des Johannes) hatte 
ihren Charakter als „Meta-Erzählung“ und damit als universales Fun-
dament von Wissen und Erkenntnis verloren. Jetzt wurde der Spieß 
umgedreht und nicht mehr von der Bibel auf die gegenwärtige Erfah-
rung der Wirklichkeit, sondern von der Erfahrung der Welt wurde auf 
die Bibel geschlossen. Vernunft und Wissenschaft wurden zum uni-
versalen, „objektiven“ Fundament der Welterkenntnis, zu einer neuen 
„Meta-Erzählung“, an deren Maßstäben jetzt auch die Bibel ihre 
Wahrheit zu gewinnen hatte. Dieser Prozess lässt sich kaum umkehren 
– trotz aller Versuche, zum Beispiel, auf die Arche Noah die Dinosau-
rier zu schmuggeln.  
 
 
Einführung in aktuelle und internationale akademische Diskurse 
 
So schwierig der Prozess der Einführung in die kritisch-historische 
Bibellektüre grundsätzlich ist, so wichtig ist freilich auch, dass dies 
auf der Höhe der aktuellen exegetischen Diskurse geschieht. Es gilt 
also, nicht nur einen Überblick über die Exegesegeschichte zu geben, 
sondern teilzunehmen an aktuellen theologischen Auseinandersetzun-
gen. Im konkreten Fall heißt dies, dass etwa in der Vorlesung zu „Le-
ben und Theologie des Apostel Paulus“ einerseits die durch Luther 
geprägte Perspektive (die lange Zeit auch die internationale war) auf 
zentrale Texte und Themen der paulinischen Theologie dargestellt 
wird. Andererseits geht es aber auch darum, die inzwischen (auch 
international) führende neue Paulusperspektive (new perspective on 
Paul) zu vermitteln, die sich zur lutherischen in zentralen Punkten 
durchaus auch kritisch verhält. Keine theologisch einfache Aufgabe, 
da ja nun auch Spannungen zwischen der Theologie des Paulus und 
der Luthers ausgehalten werden müssen. Um ein Beispiel zu nennen: 
Die neue Paulusperspektive kann der lutherisch geprägten Antithese 
von Glaube und Werke unbedingt positiv abgewinnen, dass sie von 
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großer Bedeutung für die Theologiegeschichte der Reformation war 
und noch heute theologisch sinnvoll ist. Zugleich aber macht sie dar-
auf aufmerksam, dass ihre Übertragung auf Paulus und das Judentum 
(seiner Zeit) exegetisch nicht überzeugt. So hat man darauf hingewie-
sen, dass in jüdischen Diskursen zur Zeit des Paulus das Gesetz und 
dessen Einhaltung (die sog. „Werke des Gesetzes“) nicht als Heilsweg 
verstanden wurde. (Christlicher) Glaube und (jüdische) Werke können 
sich bei Paulus also schon darum nicht als zwei „Heilswege“ gegen-
überstehen, weil weder Paulus noch andere jüdische Diskursteilneh-
mer das Gesetz als einen Heilsweg verstanden haben. Kurz: Wenn 
Paulus schreibt, dass aus Werken des Gesetzes niemand vor Gott ge-
recht wird (Römer 3,20), dann spricht er eine Binsenwahrheit des 
Selbstverständnisses des Judentums seiner Zeit aus. Die traditionelle 
Deutung des Toragehorsams als „Werkgerechtigkeit“ ist eine christli-
che Interpretation, die auf Paulus und das Judentum projiziert wurde. 
Dem Judentum, so meint etwa E.P. Sanders, ein US-amerikanischer 
Neutestamentler und einer der Protagonisten der neuen Paulusper-
spektive, geht es vielmehr bei der Einhaltung der Toragebote um die 
Bewahrung des Bundes mit Gott, nicht um „Selbstgerechtigkeit“ (oder 
ähnliche Negativfolien). Die paulinische Gegenüberstellung von 
Toraobservanz (wie ich lieber die paulinische Formulierung „Werke 
des Gesetzes“/griech. erga nomou übersetzen würde) und „Glaube“ 
verdankt sich einem argumentativen Kontext, in dem es um die Frage 
geht: Wie können Christusglaubende aus den Völkern (die sog. „Hei-
den“) Anteil am Heil Israels bekommen? Diese Frage stehe bei Paulus 
im Zentrum – so meint der Neutestamentler und ehemalige lutherische 
Bischof Krister Stendahl –, nicht das Problem Luthers: Wie bekomme 
ich einen gnädigen Gott?  
 
 
Über den Tellerrand der exegetischen Diskurse hinaus 
 
Ich breche diese inhaltliche Argumentation hier ab und komme noch 
auf einen dritten Punkt zu sprechen. Es geht mir in der Arbeit im Fach 
Neues Testament auch darum, über den Tellerrand akademischer Bin-
nen-Diskurse hinauszublicken und teilzunehmen an Debatten der Ge-
genwart, in denen die neutestamentliche Wissenschaft betroffen oder 
gar gefordert ist. Ein Beispiel: Mit großem Interesse haben viele Stu-
dierende die in nahezu allen Medien stattfindenden Diskussionen um 
Dan Browns Bestseller „Sakrileg“ verfolgt. Neben Erörterungen in 
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meiner Vorlesung fand schließlich auch ein Seminar zu den sog. „ge-
heimen“ Evangelien statt, in dem Studierende in Referaten und auch 
in Seminararbeiten sich intensiv mit den Thesen von Brown (bzw. 
denen seines Gewährsmannes Baigent) befasst und kritisch auseinan-
dergesetzt haben. Bis in den (koptischen) Wortlaut der apokryphen 
Evangelien hinein sind die Studierenden den Thesen von Brown 
nachgegangen und haben etwa die Argumente überprüft, die aus den 
gnostischen Evangelien für die Behauptung beigebracht werden, Jesus 
sei mit Maria Magdalena verheiratet gewesen. Die Auseinanderset-
zung mit der populären „christologischen“ Diskussion um Jesu Heirat 
mit Maria führte nicht nur dazu, sich intensiv mit der fremden Welt 
des gnostischen Christentums zu beschäftigen. Es ging u.a. auch 
darum, bemerkenswerte Unterschiede in der Diskussion über das 
Menschsein Jesu in unserer Gegenwart und in den Anfängen des 
Christentums wahrzunehmen. Plakativ gesprochen: Während in den 
christologischen Diskussionen des frühen Christentums das Mensch-
sein Jesu vor allem mit dessen Leiden verbunden war, scheint in unse-
rer Gegenwart Sexualität das Proprium des Menschseins Jesu zu 
repräsentieren.  
 Die Gewöhnung an historisch-kritische Exegese und die Beteiligung 
an den akademischen Diskursen über die Bibel ist schwierig, an-
spruchsvoll und aufwändig. Es kostet schon viel Arbeit, die Kompe-
tenz zu erwerben, einen biblischen Text übersetzen zu können. Neuer-
dings wird diese Arbeit auch dadurch erleichtert, dass mithilfe von 
ausgefeilten Computerprogrammen (etwa Bibleworks) viele Arbeits-
prozesse (z.B. Konkordanzarbeit und umständliches Nachschlagen 
oder Vergleichen) abgekürzt werden. Das Ziel der wissenschaftlichen 
Anstrengungen – die Befähigung zu einer eigenständigen Lektüre des 
sog. Urtextes oder Ausgangstextes – ist freilich gleich geblieben und 
gerade in einer reformatorischen Kirche unverzichtbar. Wenn die Bi-
bel norma normans ist, also die letzte Instanz christlicher Selbstausle-
gung, muss notwendigerweise eine zentrale Kompetenz der Experten 
dieser Selbstauslegung, der Theologen und Theologinnen, auf dem 
Felde der Bibellektüre liegen. Dass dies nicht die einzige Kompetenz 
ist, ist für mich selbstverständlich. Aber dass es ohne diese spezielle 
Kompetenz nicht geht, sollte unmittelbar einleuchten.  
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Stiften ist gestalten 
 
Zur Geschichte evangelischer 
Stiftungen seit der Reformation* 
 
 
Die Praxis des Stiftens hat in Deutschland 
in den vergangenen zehn Jahren einen 
wahren Boom erlebt. Hunderte von Stif-
tungsgründungen sind Ausdruck dieser 
Entwicklung. In der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern sind 
in dieser Zeit allein mehr als 80 neue Stiftungen entstanden; die Zahl 
der Stiftungen hat sich damit nahezu verdoppelt. Während sich die 
Praxis kontinuierlich weiterentwickelt, ist jedoch die Theorie des Stif-
terhandelns noch nicht hinreichend reflektiert. Dies liegt auch darin 
begründet, dass die historischen Wurzeln und Traditionen des facet-
tenreichen Stiftens seit der Reformation im Protestantismus in Verges-
senheit geraten sind und wissenschaftliche Untersuchungen nahezu 
fehlen. 
 In dem auf die nächsten Jahre angelegten Forschungsprojekt am 
Lehrstuhl für Kirchengeschichte der Augustana-Hochschule zur Ge-
schichte der evangelischen Stiftungen geht es zum einen um die Suche 
nach den historischen Dimensionen und theologischen und sozial-
philosophischen Wurzeln des Stiftens. Zum anderen geht es darum, 
den in den Stiftungsgründungen implizierten Anliegen nachzugehen, 
protestantischen Werten Geltung zu verschaffen. In den Stiftungen 
wird also auch die kulturelle Dimension von Theologie, von Religion 
sichtbar. Und wenn es stimmt, dass unsere Kultur die Spur der Reli-
gion gar nicht loswerden kann und sie zu einem erheblichen Maße aus 
dem Ringen mit den Gelingensbildern, Ansprüchen und Grundvorstel-
lungen des Christentums hervorgeht (Bahr), sind auch die evangeli-
schen Stiftungen seit der Reformation als engagierte Lebensdeutung 
und als kulturgestaltendes Element des Protestantismus wahr und ernst 
zu nehmen. 
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1. Ein Beispiel: Die Almosentafel im Ulmer Münster 
 
Im Jahr 1562 stiftete der Ulmer Ratsherr Eitel Eberhard Besserer 
(1501–1575) ein Kunstwerk für das Ulmer Münster: eine Almosen-
tafel. Das breite Schriftband am unteren Ende des Bildes fordert die 
Betrachter auf: „Gebt um Gottes Willen Hausarmer Leit“ und bittet 
also um eine Spende für die städtisch registrierten Armen. Das Kunst-
werk selbst bietet in der dargestellten Szene Anschauungsmaterial, 
wie dies idealerweise aussehen kann: In einer Halle eines städtischen 
öffentlichen Gebäudes stehen – dem gütigen Blick den sie umgeben-
den Armen zugewandt – der Stifter und einige Mitglieder seiner Fa-
milie. Ebenso der Maler. Sie verteilen Almosen an die Armen und 
Kranken, die ihnen ihre Hände, Hüte oder Holzschalen erwartungsvoll 
entgegenstrecken. 
 Und wenn man heute im Ulmer Münster der Aufforderung des Bil-
des nachkommt und nach einiger Zeit der aufmerksamen Betrachtung 
die eine oder andere Münze für die heutigen Armen der Stadt in die 
darunter befindliche Holztruhe wirft, geschieht genau das, was Eber-
hard Besserer und der Rat der Stadt Ulm mit der Stiftung vor etwa 400 
Jahren intendiert haben dürften: Die Stiftung erinnert an die fromme 
Pflicht und Verantwortung, für das Gemeinwohl zu sorgen – im Ter-
minus der damaligen Zeit: für den Gemeinen Nutzen. Es erinnert da-
mit an diese Verantwortung als Christinnen und Christen – hier kon-
fessionell akzentuiert: als Protestantinnen und Protestanten. Denn es 
handelt sich ja um ein nachreformatorisches Stifterbild.  
 Weiterhin dient die Stiftung, die nicht nur das Kunstwerk, sondern 
auch erhebliche Geldmittel für die Armenversorgung der Stadt um-
fasste, der Erinnerung und damit der Memoria des Stifters. Denn die-
ser wirkte durch die Stiftung über seinen Tod hinaus. Aber nicht nur 
das. Das Bild vergegenwärtigt auch die Person: Eberhard Besserer ist 
im wahrsten Sinne des Wortes auch präsent; der Künstler hat mit Be-
dacht und Sorgfalt porträtiert. 
 Das Thema der Stiftungen ist das „Ewige Leben“ (Volz). Am Bei-
spiel der Almosentafel lassen sich wesentliche Elemente aufzeigen, 
die das Verhältnis von Stiftung und Memoria betreffen: Es geht bei 
der Stiftung darum, dass die Gabe über das Leben des Stiftenden hin-
auswirkt. Sobald die Stiftungsorgane seinen Willen vollziehen, wird 
der Stifter unter ihnen vergegenwärtigt.  
 Verwunderlich ist allerdings die Tatsache, dass ein Kunstwerk mit 
diesem Bildprogramm, das einen Stifter samt Familie zeigt und ikono-
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graphisch keinen Bezug bietet weder zu biblischen Gestalten noch zu 
Christus, in einem evangelischen Kirchenraum seinen Ort gefunden 
hat. Bedenkt man zudem, dass knapp dreißig Jahre zuvor jene große 
Ausräumaktion von „Tafeln, Bildnissen, Altären und Götzen“ aus dem 
Ulmer Münster stattgefunden hatte. Auch die Form von Stifterbildern, 
die neben dem Hinweis auf die fromme Stiftung auch noch der Reprä-
sentation der bürgerlichen Stifterfamilie dienten, war damit zunächst 
einmal in die Kritik geraten. 
 
 
2. Reformatorische Kritik am mittelalterlichen Stiftungswesen 
 
Mit Luthers Abrechung mit dem Ablasswesen und spätestens seit der 
Reformschrift von 1520 „An den christlichen Adel“ war die Diskus-
sion um die Heilsnotwendigkeit und darüber, was überhaupt gute 
Werke sind, vollends entfacht. Luther prangerte an, dass die vielen 
Messen, die für Stifte und Klöster gespendet seien, nicht nur wenig 
nützten, sondern vielmehr Gottes großen Zorn erregten. Sie würden 
nur für Opfer und gute Werke gehalten, in Wirklichkeit aber dienten 
sie nur demjenigen, der sie gestiftet habe. In seiner Schrift „Von den 
Guten Werken“ (1520) vollzog Luther dementsprechend eine Kor-
rektur an den bisherigen Vorstellungen von Guten Werken und ließ 
nur die gelten, die von Jesus gestiftet und den Aspekt der Nächsten-
liebe vorweisen konnten. Auch damit, dass gute Werke nicht gerecht 
vor Gott machten, war die bisherige religiöse Legitimation des Stif-
tungswesens zuerst einmal in die Krise geraten.  
 Was geschah mit den Stiftungen? Führte die harte und zum Teil 
kompromisslose theologische Kritik am Ablass, den Stiftungen für das 
Seelenheil und an der mittelalterlichen Memorialkultur zu einem Ab-
bruch des Stiftungswesens im evangelischen Bereich? Welche Folgen 
hatte dies für die Armenversorgung, die Bildung und die Kunst in den 
Kirchen?  
 
 
3. Stiftungsabbruch nach der Reformation oder  
 Transformation des Stiftungswesens 
 
Inzwischen stellen neuere Einzelstudien, die erst in kleiner Zahl exis-
tieren, die lange in der Forschung vertretene Vermutung des Stif-
tungsabbruchs mit der Reformation infrage. Denn es ist festzustellen, 
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dass der daraufhin folgende theologische Diskurs um Stiftung, Memo-
ria und Lebensführung einen Wandel der Stiftungstätigkeit nach sich 
zog, der sich in den verschiedenen Bereichen der Armenfürsorge, der 
Bildung und der Ausgestaltung des Kirchenraumes auswirkte. An-
schauliche Beispiele liefern die Stiftungen der Landeshospitäler unter 
Philipp von Hessen, die Stiftungen des städtischen Bürgertums in 
Nürnberg und die Ausstattung von Kirchenräumen in Nördlingen. 
 An diesen Beispielen lassen sich drei grundlegende Entwicklungen 
aufzeigen:  
 Erstens gerät durch den Wegfall der liturgischen Memoria und da-
durch, dass man nun nicht mehr auf Fürbitten für das Seelenheil des 
Verstorbenen angewiesen war, neben der Memoria die diesseitige 
Dimension der Präsenz des Toten als Vorbild in den Vordergrund.  
 Zweitens tritt neben der memorialen Dimension im Protestantismus 
die Gesellschaft gestaltende Dimension hervor. Stiften bedeutet eine 
Einflussnahme auf das Sein und Werden der Gesellschaft.  
 Drittens zeigt sich eine Transformation der Erinnerung und Verge-
genwärtigung, die weiterhin auch nach der Reformationszeit vorhan-
den ist und sich auf einer anderen Ebene manifestiert. Integriert in das 
Konzept des Gemeinen Nutzen, erhält die Stiftung nun eine Gesell-
schaft gestaltende Kraft, die vermehrt um die konfessionelle Dimen-
sion nun eine Form eines bestimmten religiösen Ausdrucks und 
Selbstbewusstseins protestantischer Identität dokumentiert. 
 
 
4. Desiderate für die kirchenhistorische Stiftungsforschung  
 
Von kirchenhistorischer Seite evangelischer Provenienz ergeben sich 
daher im Bezug auf die Stiftungsforschung folgende Forschungsdesi-
derate: 
 1. Im Gegensatz zur verbreiteten Meinung, dass mit der reforma-
torischen Kritik am Stiftungswesen und der mittelalterlichen liturgi-
schen Memoria das Stiftungswesen in der Folge im Protestantismus 
nachgelassen habe, lässt sich zeigen, dass dies nicht der Fall war. 
Vielmehr ist von einer vielseitigen Stiftungstätigkeit im evangelischen 
Bereich auszugehen, die auf verschiedenen Ebenen einsetzte. Es feh-
len aber nahezu gänzlich detaillierte Einzelstudien und Untersuchun-
gen zum Stiftungsverhalten, zur Stifterwirklichkeit für die Zeit seit der 
Reformation bis ins 19. Jahrhundert. Es muss also zunächst einmal 
darum gehen, eine Phänomenologie der Stiftungen und ihrer unter-
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schiedlichen Ausrichtungen weiter zu erheben. Wer hat wann und 
wofür gestiftet? Gibt es Bereiche, denen die Stiftungen in besonderem 
Maße zukamen? Welche gesellschaftlichen Gruppen haben verstärkt 
gestiftet. Lässt sich ein Unterschied erkennen zwischen Städten und 
den Territorien? Frauen und Männern? Welche Stiftungen sind bis 
heute erhalten? 
 2. Auch wissen wir noch wenig über die theologischen Begründun-
gen und Motive der Stifter und Stifterinnen nach der Reformation, die 
über die in den Testamenten formalisierten Ausdrucksformen hinaus-
gehen. Warum wurde gestiftet? Was waren Beweggründe? Motive? 
Und welche religiösen Vorstellungen waren mit dem Stiften verbun-
den? Welche Lebensdeutung kommt hier zum Ausdruck? Hier müsste 
aufgrund weiterer Quellen aufmerksam über die Transformationen 
oder/und Kontinuitäten zum Mittelalter geforscht werden. 
 3. Und schließlich wäre zu erkunden, inwieweit das Stiftungsverhal-
ten Gesellschaft geprägt hat – und noch prägt –, in welchen Zeiten 
dieses Gesellschaft formierende und gestaltende Prinzip im evangeli-
schen Bereich wahrgenommen und gefördert worden ist und welche 
Bedeutung der Zusammenhang von Stiftung und Memoria für die 
Ausgestaltung diakonischer und kirchlicher Aufgaben hatte und hat. 
Oder für die Ausgestaltung theologischer Bildungseinrichtungen. 
 Erste Ergebnisse zu diesen Fragestellungen hat das Symposium 
geliefert, das im Rahmen der Augustana-Gespräche unter dem Thema 
„Geben und Gestalten. Brauchen wir eine Kultur der Gabe?“, am 
22./23. Juni 2007 an der Augustana-Hochschule in Neuendettelsau 
stattgefunden hat. Die Tagung unter Leitung des Lehrstuhls für Kir-
chengeschichte war eine Kooperation der Augustana-Hochschulstif-
tung, der EKD, der Fundraising-Akademie und der Evangelische-Lu-
therischen Landeskirchenstelle Ansbach. Hier ging es um die theo-
logischen und sozialphilosophischen Wurzeln und Perspektiven des 
Gebens, Schenkens und Stiftens. Ausgewiesene Expertinnen und Ex-
perten spannten in ihren Beiträgen einen Bogen vom Mittelalter über 
die Reformation bis hinein ins bürgerliche Zeitalter und in die Ge-
genwart. Die Beiträge werden im Dezember 2007 als Sammelband 
erscheinen. 
 Weiterhin sind die Forschungsergebnisse der Tagung bereits einge-
flossen in die Vorbereitungen zum Projekt „Stifterland Bayern“, das 
unter der Federführung des Bundesverbandes Deutscher Stiftungen 
2008/2009 bayernweit mit einer Wanderausstellung und zahlreichen 
Veranstaltungen auf die blühende Stiftungslandschaft aufmerksam 
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machen wird. Der Lehrstuhl für Kirchengeschichte ist in Zusammen-
arbeit mit der Stiftungsaufsicht der Landeskirchenstelle Ansbach mit 
der Konzeption des Ausstellungs- und Katalogteils zur Rolle evangeli-
scher Stiftungen betraut. 
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Markus Buntfuß 
 
Systematische Theologie als Anwältin  
eines vernünftigen Christentums1 
 
 
„Gott ist an allem schuld.“ So titelte der 
SPIEGEL seine letzte Mai-Nummer (Nr. 22 
vom 26.05.07). Der Untertitel gab näheren 
Aufschluss. Es ging um den „Kreuzzug der 
neuen Atheisten“. Denn in den USA, Groß-
britannien, Frankreich, Italien und den Nie-
derlanden erobern derzeit Bücher atheisti-
scher Intellektueller die Bestsellerlisten. Mit 
ungewohnt aggressiven Parolen bestreiten 
diese neuen Glaubenskritiker nicht nur die 
Existenz Gottes, sondern buchen sämtliche 
Übel der Welt auf das Konto der Religio-
nen. Der Autor des SPIEGEL-Beitrags resü-
miert deshalb pointiert: „Es ist, als würde nun auch die Aufklärung 
ihre Fundamentalisten hervorbringen“ (58). Tatsächlich ist damit der 
entscheidende Zusammenhang hergestellt. Denn der neue Atheismus 
ist nur die Kehrseite eines neuen Fundamentalismus und einer ambi-
valenten Wiederkehr der Religionen auf die Bühne des Weltgesche-
hens. Auf Seiten von kirchlichen Religionsvertretern und wissen-
schaftlichen Religionsforschern wächst deshalb das Bedürfnis, die 
eigene Glaubensüberlieferung als gewaltlos und fundamentalismus-
resistent, als tolerant und demokratietauglich darzustellen.  
 Vor diesem Hintergrund ist etwa auch die Debatte über Glaube und 
Vernunft, die Benedikt XVI. mit seiner Vorlesung an der Universität 
Regensburg angefacht hat, als ein Symptom der Zeit zu verstehen. Die 
Botschaft des Papstes war so eindringlich wie einfach: Der recht ver-
standene christliche Glaube zeichnet sich durch Vernünftigkeit aus 
und unterscheidet sich darin sowohl von anderen Religionen als auch 
von Sektierern in den eigenen Reihen, wozu er auch diejenige Konfes-
sion zählt, der vermutlich die meisten Leserinnen und Leser angehö-
ren. Denn sowohl die Reformation des 16. Jahrhunderts, als auch die 
                                                      
1 Erstmals erschienen in den „Nachrichten der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern“, 

Nr. 11/2007, 62. Jg., 351–353. 
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liberale Theologie des 19. Jahrhunderts und die Befreiungstheologie 
des 20. Jahrhunderts laufen seiner Auffassung zufolge auf eine fatale 
Trennung von Glaube und Vernunft sowie eine nicht minder verhäng-
nisvolle Verengung der Vernunft hinaus und sind damit – das ist die 
Pointe – auch für die gegenwärtigen Pathologien des Religiösen mit 
verantwortlich. Mit dieser Sicht auf die moderne Christentums- und 
Vernunftgeschichte macht sich der Papst jedoch seinerseits einer emp-
findlichen Verkürzung schuldig, weil er die spätantike Synthese aus 
Mittelplatonismus und Christentum mit der Vernunft gleichsetzt und 
dabei sowohl den Reichtum als auch die Leistungskraft neuzeitlicher 
Vernunftkonzepte unterschlägt. 
 Aus diesem Grund hat der EKD-Ratsvorsitzende Bischof Wolfgang 
Huber die päpstliche Beschränkung der Vernunft- und Christentums-
geschichte zum Anlass für eine öffentliche Erwiderung in der FAZ 
(30.10.06) genommen, in der er dem Vorwurf protestantischer Ver-
nunftvergessenheit ein entschiedenes Plädoyer für die Vernunftför-
migkeit des Protestantismus entgegenhält. Kennzeichnend für den 
vernunftbetonten Protestantismus ist dabei, dass er nicht an einem 
zeitlosen Vernunftideal festgehalten, sondern mit der Entwicklung 
neuzeitlicher Vernunftkonzepte Schritt gehalten hat und somit wissen-
schaftlich anschlussfähig geblieben ist. Das hatte zur Folge, dass sich 
der moderne Protestantismus an den methodischen Standards der wis-
senschaftlichen Quellenforschung und der historischen Religionsfor-
schung ebenso orientiert hat, wie an den Vernunftstandards einer kri-
tisch-aufgeklärten Religionstheorie und einer dem modernen Frei-
heitsverständnis entsprechenden Ethik. Das protestantische Verständ-
nis eines mit der Vernunft kompatiblen Glaubens beschränkt sich 
demzufolge gerade nicht auf eine historische Gestalt von vernünfti-
gem Christentum, sondern besteht in der jeweils aktuellen Bereit-
schaft, den Glauben im Horizont des jeweiligen Wirklichkeitsver-
ständnisses und seiner Vernunftstandards auszulegen. Im Folgenden 
werden drei Rationalitätsstandards benannt, die für die gegenwärtige 
Arbeit in den Geistes- und Kulturwissenschaften leitend und damit 
auch für die Systematische Theologie maßgeblich sind. Denn die ‚Zu-
sammenbestehbarkeit‘ (Ernst Troeltsch) von Glaube und Vernunft 
spiegelt sich auf der Ebene der wissenschaftlichen Reflexion in der 
Anschlussfähigkeit der Theologie an die modernen Geistes-, Human- 
und Kulturwissenschaften. 
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1. Die historische Signatur von Glaube und Vernunft  
 in der Neuzeit 
 
Seit der Entstehung des historischen Bewusstseins und dem Vorgang 
der konsequenten Historisierung der biblischen Schriften im Zuge der 
Aufklärung versteht sich auch der christliche Glaube als geschichtli-
ches Phänomen. In dem Maße, wie dabei der Abstand zwischen der 
Ursprungssituation eines Textes und der Gegenwart seines Auslegers 
hervortritt, formiert sich die Hermeneutik als Lehre des Verstehens 
literarischer Quellen und geschichtlicher Phänomene. Die Doppelfigur 
von Historisierung als Akt der distanzierenden Fremdsetzung und von 
Vergegenwärtigung als Akt der den Abstand der Zeiten überbrücken-
den Aneignung hat sich damit als methodische Grundoperation der 
dem historischen Bewusstsein Rechnung tragenden Selbstreflexion 
des Glaubens etabliert. Seit dem 19. Jahrhundert erfährt die Theologie 
eine Erweiterung der historischen Perspektive über das Verhältnis des 
Glaubens zu seinen Gründungsurkunden und seiner Ursprungsge-
schichte hinaus auf den Bereich des gesamten Christentums in Ge-
schichte und Gegenwart. Dem entspricht bei Troeltsch die Ausweitung 
der historischen Methode auf alle theologischen Fächer: „Die histori-
sche Methode, einmal auf die biblische Wissenschaft und auf die Kir-
chengeschichte angewandt, ist ein Sauerteig, der Alles verwandelt und 
der schließlich die ganze bisherige Form der theologischen Methoden 
zersprengt.“2 Auch die Systematische Theologie kann diese Entwick-
lung nicht einfach um zeitloser Vernunftwahrheiten oder unvermittel-
ter Offenbarungswahrheiten willen überspringen. Sie hat deshalb die 
assertorische Lehrform der Dogmatik durch eine selbstreflexive Denk-
form zu ersetzen, die zwischen historischer Selbstverortung und ar-
gumentativer Rechtfertigung oszilliert. Die Überzeugungskraft dieses 
Unternehmens setzt ein differenziertes Problembewusstsein hinsicht-
lich des Verhältnisses zwischen religiöser Glaubensüberlieferung und 
gegenwärtigem Wirklichkeitsbewusstsein voraus. Der normative An-
spruch einer Plausibilisierung des christlichen Glaubens hinsichtlich 
seiner gegenwärtigen Erschließungskraft muss dabei keineswegs ab-
gewiesen werden, ist aber an die Voraussetzung einer Vermittlung mit 
einer leistungsfähigen ‚Theorie des gegenwärtigen Zeitalters‘ (Hans 
Freyer) geknüpft. Ernst Troeltsch hat diese Aufgabe in die Formel 

                                                      
2 Ueber historische und dogmatische Methode der Theologie (1900), in: Ernst Troeltsch Lese-

buch, hg. von Friedemann Voigt, Tübingen 2003, 3. 
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gekleidet: ‚Geschichte durch Geschichte überwinden.‘ Damit hat er 
die Fragestellung der historisch-hermeneutischen Signatur von Glaube 
und Vernunft in der Neuzeit ebenso prägnant bezeichnet, wie den 
Weg gewiesen, auf dem überzeugende Antworten zu suchen bleiben. 
 
 
2. Die anthropologische Signatur von Glaube und Vernunft  
 in der Neuzeit 
 
Indem die Neuzeit den menschlichen Weltzugang mit Vernunft und 
allen Sinnen als Schlüssel zur Deutung der Wirklichkeit erkennt, voll-
zieht sich eine Umstellung der theoretischen Aufmerksamkeit, wie sie 
sich in Johann Gottfried Herders programmatischem Diktum nieder-
schlägt: „Philosophie wird auf Anthropologie zurückgezogen.“3 Damit 
hat Herder keine Selbstbeschränkung des Denkens auf eine philo-
sophische Teildisziplin intendiert, sondern einen grundlegenden 
Perspektivenwechsel gegenüber der überkommenen Metaphysik ein-
geleitet, den er anderthalb Jahrzehnte vor Kants Kritik der reinen Ver-
nunft mit der Zäsur vergleicht „wie aus dem Ptolemäischen, das Ko-
pernikanische System ward“4. Von dieser zweiten ‚kopernikanischen 
Wende‘ sind auch Religion und Theologie nicht unberührt geblieben. 
Unter dem Einfluss der neuen Anthropologie und ihrem Leitbild des 
‚ganzen Menschen‘ vollzieht sich im 18. Jahrhundert eine ‚Humani-
sierung des Christentums‘ (Karl Aner), in deren Konsequenz die 
Religion als eine ‚Angelegenheit des Menschen‘ (Johann Spalding) 
beschrieben wird. Friedrich Schleiermacher zieht daraus die Konse-
quenz, dass dogmatische Aussagen die Form von Sätzen über christ-
liche Gemütszustände haben müssen und unternimmt eine umfassende 
Übersetzung der überlieferten Glaubensgehalte in Bestimmungen des 
christlich frommen Selbstbewusstseins. Im Kontext dieser Humanisie-
rung des Christentums entwickelt sich eine religionsanthropologische 
Semantik, die sich der Evidenz des Ethischen und des Ästhetischen 
verdankt. Was den ethischen Aspekt betrifft, ist diese Entwicklung 
bereits den Vertretern des liberalen Neuprotestantismus geläufig und 
spätestens seit den 50er Jahren des 20. Jahrhunderts auch zum Gegen-
stand der theologischen Standortbestimmung geworden. Für den äs-
thetischen Aspekt gilt das nicht in gleicher Weise. Aufgrund ausdau-
                                                      
3 Wie die Philosophie zum Besten des Volks allgemeiner und nützlicher werden kann (1765), 

Werke Bd. 1, Frankfurt a.M. 1985, 103. 
4 Ebd., 134. 
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ernder Vorurteile blieb die ästhetische Dimension des neuzeitlichen 
Christentums im Protestantismus lange Zeit unbemerkt oder wurde 
zum Gegenstand polemischer Abgrenzungen. Die Gründe für dieses 
Missverständnis sind vielschichtig und können hier nicht im Einzelnen 
dargelegt werden. Tatsache ist jedenfalls, dass es im Protestantismus 
seit den 80er Jahren des vorigen Jahrhunderts eine gesteigerte Auf-
merksamkeit für das Ästhetische gibt, die inzwischen alle theologi-
schen Disziplinen ergriffen hat. Sowohl in der biblischen und histori-
schen als auch in der systematischen und praktischen Theologie findet 
mittlerweile eine intensive Erforschung der ästhetischen Dimensionen 
sowohl der literarischen Urkunden als auch der geschichtlichen Zeug-
nisse des Christentums sowie der gelebten Religion der Gegenwart 
statt. Dabei stellt die systematisch-theologische Reflexion des Zu-
sammenhangs zwischen der Ästhetisierung der Vernunft in der Mo-
derne und der ästhetischen Umformung des neuzeitlichen Christen-
tums ein lohnendes Forschungsfeld dar. 
 
 
3. Die sprachliche Signatur von Glaube und Vernunft  
 in der Neuzeit 
 
Mit der Einsicht in die historische und anthropologische Signatur so-
wohl der Vernunft als auch des Glaubens ist auch die wachsende Ein-
sicht in deren sprachliche Verfasstheit verbunden. Zwar kommt bereits 
Kant im Zuge seiner Vernunftkritik zu der Schlussfolgerung, dass 
„alle unsere Erkenntnis von Gott bloß symbolisch“ ist. Doch die kon-
stitutive Funktion der Sprache wird nicht von Kant, sondern von Ha-
mann und Herder metakritisch zum Zuge gebracht. Seit Hamanns – in 
der Form zwar rhapsodischer, aber in der Sache zutreffender – Kritik 
an der Sprachvergessenheit des kantischen Vernunft-Purismus sowie 
dem Aufweis einer genealogischen Abhängigkeit von Vernunft und 
Sprache durch Herder darf der konstitutive Zusammenhang zwischen 
mentalen Leistungen und sprachlichen Voraussetzungen innerhalb 
einer geschichtlichen und kulturellen Sprachgemeinschaft als aner-
kannt gelten. 
 Darüber hinaus hat der linguistic turn seit der zweiten Hälfte des 
20. Jahrhunderts auch die konstruktive Funktion der Sprache beim 
sinnhaften Aufbau der Welt bewusst gemacht. Dabei spielt nicht nur 
die Einsicht in die konstruktive Leistungskraft der Sprache eine ent-
scheidende Rolle, sondern insbesondere die Frage, welche Sprachfor-
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men dabei in welcher Weise beteiligt sind. Diese Frage stellt sich in 
der Theologie vor allem im Zusammenhang der Darstellung des Un-
darstellbaren, also der sprachlichen Konzeptualisierung Gottes. Dabei 
steht dem Ideal eines klar definierten Begriffsgebrauchs, der in einer 
präzisen Terminologie terminiert, das Ideal einer empfindungsreichen 
und ausdrucksstarken Bildsprache gegenüber, deren Leistungskraft 
nicht auf Abstraktion, sondern auf Intuition beruht. Bislang scheiden 
sich an diesem Punkt die Geister in Begriffsfreunde und Bildfreunde. 
Doch bevor man sich hier vor eine Alternative gestellt und zur Ent-
scheidung gezwungen sieht, gilt es zunächst die spezifische Leis-
tungskraft unterschiedlicher Sprachformen unbefangen zu untersu-
chen. Dazu gehört neben der imposanten Geschichte des Begriffs bzw. 
der Begriffe, deren historisch-hermeneutische Aufarbeitung in Gestalt 
des soeben vollendeten Historischen Wörterbuchs der Philosophie 
eine, wenn auch vorläufige, Erfüllung gefunden hat, auch die reiche 
Wirkungsgeschichte an Tropen und Metaphern, an Bildern und 
Gleichnissen, deren historische Erhebung und hermeneutische Deu-
tung immer noch am Anfang steht. Für die wissenschaftlich-theologi-
sche Reflexion auf die Sprachformen des Glaubens sowie der Theolo-
gie bleibt jedenfalls auch hier noch viel zu tun. 
 
Fazit: Indem sich die wissenschaftliche Theologie der historischen, 
der anthropologischen und der sprachlichen Signatur des christlichen 
Glaubens und der modernen Vernunft zuwendet, erfüllt sie ihre ge-
genwärtige Aufgabe und wird dem Anspruch an die Vernunftförmig-
keit des Glaubens und seiner wissenschaftlichen Selbstreflexion in 
ausgewählten, aber wesentlichen Dimensionen gerecht. Über die wis-
senschaftliche Erforschung des Christentums hinaus legt sie damit 
auch die Grundlage für eine gegenwärtig vertretbare und argumentativ 
begründbare Gestalt des christlichen Glaubens als eines adäquaten 
Selbst-, Welt- und Gottesverständnisses jenseits von Fundamentalis-
mus und Atheismus. 
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Geistliche Begleitung in der Lehre  
vom christlichen Leben (Aszetik) reflektieren 
 
Eine Aufgabe des Instituts für Evangelische Aszetik  
an der Augustana-Hochschule1 
 
 
Die sich augenblicklich vollziehende Wiederentdeckung und Hoch-
schätzung der Geistlichen Begleitung durch Theologinnen und Theo-
logen gerade in den deutsch-
sprachigen evan- gelischen Kir-
chen2 setzt neben dem Erbe der 
kerygmatisch orientierten 
Seelsorge ebenso die pastoral-
psychologische Seelsorgebe-
wegung wie die Zuwendung 
der Praktischen Theologie zu 
den Kulturwissenschaften, verbunden mit deren ästhetisch-phänome-
nologischer Orientierung und alltagswissenschaftlicher Perspektive 
voraus. Erst aufgrund dieser Voraussetzungen ist es möglich gewor-
den, die aus der Tradition des Glaubens (z.B. der Wüstenväter) sehr 
wohl bekannte Geistliche Begleitung neu zu entdecken und auch fach-
wissenschaftlich angemessen zu würdigen. Die Geistliche Begleitung 
führt mit ihrem integrativen Anliegen bisher scheinbar disparate 
Linien der Seelsorgetheorie und -praxis zusammen. 
 Wesentliche Anstöße dafür lieferte das von Manfred Josuttis bereits 
Ende der 90er Jahre des 20. Jahrhunderts vorgelegte Konzept einer 
transpsychologischen Seelsorge.3 Manfred Josuttis war es gelungen, 
unter Rekurs auf die klassische Religionsphänomenologie und deren 
Weiterentwicklung durch Hermann Schmitz und Bernhard Waldenfels 
die Grenzen der herkömmlichen Orientierung der Seelsorge an den 
Humanwissenschaften aufzuzeigen und damit die ausschließliche 

                                                      
1 Erstmals erschienen in den „Nachrichten der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern“, 

Nr. 11/2007, 62. Jg., 353–356. 
2 Vgl. Dorothea Greiner / Erich Noventa / Klaus Raschzok / Albrecht Schödl (Hg.), Wenn die 

Seele zu atmen beginnt … Geistliche Begleitung in evangelischer Perspektive, Leipzig 2007. 
3 Vgl. Manfred Josuttis, Segenskräfte. Potentiale einer energetischen Seelsorge, Gütersloh 

2000. 



156 Klaus Raschzok 

Dominanz der pastoralpsychologischen Perspektive für die Seelsorge 
zu relativieren, ohne diese vorschnell und plakativ preiszugeben. Im 
Zusammenhang seines Gesamtentwurfs einer neuen Pastoraltheologie 
konnte Manfred Josuttis zeigen, dass Pfarrer und Pfarrerinnen 
Menschen in eine spezifische Wirklichkeit begleiten, indem sie sie in 
die verborgene Zone des Heiligen führen.4 Manfred Josuttis leitete 
daraus die Forderung ab, dass eine religiöse Tätigkeit religiöse Mo-
delle von Wirklichkeit benötige. Seelsorgerinnen und Seelsorger dür-
fen nicht nur mit innerpsychischen und interpersonalen Faktoren, son-
dern auch und vor allem mit der Macht des Heiligen rechnen. Aus 
Sicht einer solchen transpsychologischen Seelsorge wird die Geistli-
che Begleitung zu einem methodischen Instrumentarium, das auch 
dem Theologen professionelle Kompetenz für seine Tätigkeit liefern 
und jene Lücke zu schließen vermag, die in der Rezeptionsgeschichte 
der Seelsorgelehre der dialektischen Theologie in deren humanwissen-
schaftlicher Orientierung scheinbar auf methodischer Ebene gefunden 
wurde. Wie von Manfred Josuttis propagiert, vollzieht die Geistliche 
Begleitung den selbstverständlichen Einbezug der Frömmigkeitspraxis 
in die Seelsorge, versteht diese als Realisierung des Kraftfeldes des 
heiligen Geistes und geht davon aus, dass diese in die Heiligung führt. 
 Wichtige Motive aus der klassischen Seelsorgelehre von Hans As-
mussen und Eduard Thurneysen, die sich aufgrund ihrer sperrigen 
dogmatischen Gestalt einer methodischen Zugänglichkeit verschlossen 
hatten, können damit neu verstanden, beschrieben und entideologisiert 
für die Seelsorgepraxis aufgenommen werden. So kann etwa die lange 
Zeit als autoritärer Zug missverstandene Rede vom so genannten 
Bruch im Seelsorgegespräch als den Gesprächspartnern unverfügbarer 
Aufbruch in das neue Sehen Gottes verstanden werden. Mittels der 
kulturwissenschaftlich-wahrnehmungsorientierten Ansätze der Prakti-
schen Theologie des ausgehenden 20. Jahrhunderts gelang eine Be-
freiung der Seelsorge aus ihrer dogmatischen wie therapeutischen 
Engführung.5 Die neu gewonnene Weite, die eine Zuwendung zu den 
Selbstverständlichkeiten der Glaubensbiografie zuließ, ermöglichte 
nicht zuletzt auch den gegenwärtig offenen Zugang zur Geistlichen 
Begleitung. 
 Etwa gleichzeitig mit der Ausarbeitung einer transpsychologischen 

                                                      
4 Vgl. Manfred Josuttis, Die Einführung in das Leben. Pastoraltheologie zwischen Phänome-

nologie und Spiritualität, Gütersloh 1996. 
5 Vgl. Klaus Raschzok, Art. „Thurneysen, Eduard (1888–1974)“, in: TRE 33 (2001), 524–

527. 
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Seelsorgekonzeption durch Manfred Josuttis hatte auch die Öffnung 
der klassischen Pastoralpsychologe für Fragen der Glaubensgestaltung 
eingesetzt. Exemplarisch stehen hierfür die Publikationen von Joa-
chim Scharfenberg6. Auf katholischer Seite wurden die Impulse Joa-
chim Scharfenbergs konsequent durch Isidor Baumgartners Pastoral-
psychologie7 und Walter Fürsts Pastoralästhetik8 weiterentwickelt. So 
findet sich schließlich im aktuellen Seelsorgelehrbuch von Jürgen 
Ziemer aus dem Jahr 2000 ein Kapitel über die geistlichen Aspekte 
der Seelsorge. Das seelsorgerliche Gespräch wird als geistliches Ge-
schehen geschildert, das sich durch den Gebrauch der geistlichen Le-
benshilfen und die gemeinsame praxis pietatis von Seelsorger und 
Gesprächspartner auszeichnet.9 
 Parallel zu den geschilderten Veränderungen in der Seelsorgelehre 
entwickelte und profilierte sich die Evangelische Aszetik als die sich 
der wissenschaftlichen Erforschung evangelischer Frömmigkeit wid-
mende Teildisziplin der Praktischen Theologie neu und bietet der 
Geistlichen Begleitung eine fachliche Beheimatung, die über die Seel-
sorgelehre im engeren Sinne hinausreicht und als Querschnittsdiszip-
lin deren Bezüge zur Homiletik oder zur Kirchentheorie und zu den 
klassischen theologischen Disziplinen wie etwa der Kirchengeschichte 
und der Ethik deutlich macht. Als Wegmarken dieser Entwicklung 
sind die Bemühungen von Rudolf Bohren10 (1964), Manfred Seitz11 
(1974), Friedrich Wintzer12 (1995) und Sabine Bobert-Stützel13 (2000) 
zu nennen. Evangelische Aszetik beschäftigt sich mit der wahrnehm-
baren Gestalt des Glaubens und verdeutlicht, dass zu einer sachge-
rechten und verantworteten Ausübung des Pfarrberufs auch die asketi-
sche Kompetenz gehört, die einen angemessenen und reflektierten 

                                                      
6 Vgl. Joachim Scharfenberg, Einführung in die Pastoralpsychologie, Göttingen 1985. 
7 Vgl. Isidor Baumgartner, Pastoralpsychologie. Einführung in die Praxis heilender Seelsorge, 

Düsseldorf 1990. 
8 Vgl. Walter Fürst (Hg.), Pastoralästhetik. Die Kunst der Wahrnehmung und Gestaltung in 

Glaube und Kirche (QD 199), Freiburg/Basel/Wien 2002. 
9 Jürgen Ziemer, Seelsorgelehre. Eine Einführung für Studium und Praxis, Göttingen 2000, 

167–172. 
10 Rudolf Bohren (Hg.), Einführung in das Studium der evangelischen Theologie, München 

1964. 
11 Manfred Seitz hatte 1974 an der Theologischen Fakultät der Friedrich-Alexander-Universität 

Erlangen-Nürnberg mit einer Vorlesung zur Evangelischen Aszetik begonnen, aus der sich 
das bis zu seiner Emeritierung fortgeführte Konzept eines studium spirituale entwickelte. 
Vgl. Manfred Seitz, Art. „Askese IX. Praktisch-theologisch“, in: TRE 4 (1979), 250–259. 

12 Friedrich Wintzer, Frömmigkeit als eine Grundperspektive der Praktischen Theologie, in: 
ders. u.a. (Hg.), Frömmigkeit und Freiheit, Rheinbach-Merzbach 1995, 13–21. 

13 Sabine Bobert-Stützel, Frömmigkeit und Symbolspiel. Ein pastoralpsychologischer Beitrag 
zu einer evangelischen Frömmigkeitstheorie (APth 37), Göttingen 2000. 
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Umgang mit der Frömmigkeit in ihren unterschiedlichsten Ausprä-
gungen und Traditionsströmen ermöglicht und nicht allein persönli-
chen Vorlieben oder scheinbaren theologischen Urteilen folgt. 
 Die ästhetisch orientierte Theorieperspektive der Praktischen Theo-
logie ermöglicht schließlich, den Vollzug der Geistlichen Begleitung 
als taufgnadenorientierte Seelsorge zu beschreiben. Über der Wahr-
nehmung der Gestalt des Glaubens nimmt die Praktische Theologie 
auch das Wirken und Handeln Gottes im Sinne einer nachgängigen 
Beschreibung wahr und kann so im Dialog mit den Partnerwissen-
schaften ihren theologischen Standort bewusst einnehmen.  
 
Geistliche Begleitung hat als eine spezifische Gesprächsform inner-
halb der Seelsorge den Mut, das Gespräch auf die persönliche Gottes-
beziehung hin zu fokussieren und diese Beziehung mitten im alltägli-
chen Lebensvollzug gestalthaft wahrzunehmen. Sie geht davon aus, 
dass die Fragen unseres Lebens immer zugleich auch mit unserer 
Gottesbeziehung verwoben sind und nicht von ihr abgespaltet werden 
können. Heilige Schrift und Gebet stellen die beiden entscheidenden 
Instrumente der Geistlichen Begleitung dar. Geistliche Begleitung 
leitet den Begleiteten zu einem eigenständigen Gebrauch dieser beiden 
Instrumente an und verhilft ihm zu einer angemessenen Wahrneh-
mung des mit ihrem Gebrauch verbundenen veränderten Blick auf das 
eigene Leben wie das der Menschen seiner Umgebung. Bei aller Me-
thodisierung bleibt sie jedoch immer ein Charisma. Professionalisiert 
werden kann dabei nur die Bereitung zur Geistlichen Begleitung, nicht 
der Prozess der Begleitung selbst. Die Ausbildung zum Geistlichen 
Begleiter dient der Wahrnehmungserweiterung über die eigene geistli-
che Erfahrung für die anderer hinaus.  
 In der Geistlichen Begleitung geht es darum, Menschen so zu be-
gleiten, dass sie das in ihrer Taufe geschenkte neue Leben entdecken 
und entfalten können. Eine ihrer besonderen Chancen besteht darin, 
dass sie von den Gesprächspartnern erbeten und nicht vom Geistlichen 
Begleiter aus gesucht und angeboten wird und sich im Gegensatz zu 
gegenwärtigen Tendenzen einer Kurz-Seelsorge oder Kurz-Begeg-
nung bzw. Alltagsseelsorge im volkskirchlichen Kontext (Eberhard 
Hauschildt14) in verlässlicher Absprache über einen längeren Zeitraum 
hinweg erstreckt. Auf diese Weise entsteht eine neue Nähe zur Bera-
tung und Therapie, wie sie die Seelsorgebewegung zwar gesucht hat, 

                                                      
14 Vgl. Eberhard Hauschildt, Alltagsseelsorge, Göttingen 1996. 
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aber im Regelfall angesichts der volkskirchlichen Rahmenbedingun-
gen nur sehr bedingt zu realisieren wusste. Geistliche Begleitung voll-
zieht sich im Rahmen eines längerfristigeren vertrauensvollen Be-
gleitungsprozesses. Sie wagt es, die Gottesbeziehung in besonderer 
Weise zu fokussieren und darin den Schlüssel für die Lebensgestal-
tung zu erkennen. Damit leistet die Geistliche Begleitung einen we-
sentlichen Beitrag zu einer christlichen Lebenskunst, auf deren sach-
gerechter und verantworteter Ausübung sie zielt.  
 Geistliche Begleitung steht für eine hilfreiche Überwindung der 
problematischen Alternativen von geistlich versus therapeutisch in der 
Seelsorge und damit der Konkurrenzsituation zwischen Seelsorge und 
professioneller Beratung und Therapie. Sie benötigt keine dualisti-
schen Weltbildannahmen, um die Wirkweise Gottes in menschlichen 
Lebensgeschichten zu beschreiben, und sie überwindet die Krisen-
Fokussierung der pastoralpsychologisch orientierten Seelsorge ebenso 
wie deren nahe liegende Defizitorientierung. Durch die Triangulation 
in der Einbeziehung Gottes bzw. Christi als wesentlichem dritten 
Partner des Gespräches wird das autoritäre Gefälle zwischen Seelsor-
ger und Gesprächspartner aufgehoben und wird die Hilflosigkeit der 
pastoralpsychologisch orientierten Seelsorge gegenüber der Gottes-
frage und ihrer Integration in humanwissenschaftliche Modellvorstel-
lungen überwunden. 
 In der Geistlichen Begleitung vollzieht sich der Weg von der Le-
benskrisen- hin zur Lebenskunstorientierung der Seelsorge und wer-
den die einander ausschließenden Perspektiven von therapeutisch und 
geistlich orientierter Seelsorge integrativ überwunden. Mittels der 
ästhetisch orientierten Theorieansätze kann das Sehen und Wahrneh-
men von Gott her als eine dem Glauben prinzipiell möglichen Wahr-
nehmung unter den Wahrnehmungen verstanden werden. Dem glau-
benden Erkennen wird eine eigenständige Wahrnehmungskompetenz 
zugestanden. Geistliche Begleitung erlaubt, zu den bewährten Instru-
menten der Glaubenspraxis zu stehen und diese im Gebrauch zu re-
flektieren. Die Zwischenschaltung therapeutischer und humanwissen-
schaftlicher Handlungskompetenz erscheint als hilfreich, aber nicht 
zwingend. Der Fokus der Klinischen Seelsorgeausbildung auf die 
Gesprächsführung und dem Einfühlen wird erweitert durch den Um-
gang mit der Heiligen Schrift und dem Gebet. Durch das veränderte 
Setting der Geistlichen Begleitung gegenüber der Seelsorge im volks-
kirchlichen Kontext, die stärker augenblicksbezogen und fragmen-
tarisch sich vollzieht, können biografische Prozesse konsequent 
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beobachtet und begleitet werden. Schließlich befreit die Geistliche Be-
gleitung aus der Verlegenheit der pastoralpsychologisch orientierten 
Seelsorge, von Gott reden zu müssen bzw. ihn einbeziehen zu müssen, 
indem die Gottesbeziehung von vornherein selbstverständlicher Ge-
genstand dieser Gesprächsform im Sinne eines selbstverständlichen 
Kontraktes zwischen beiden Gesprächspartnern ist, ähnlich wie im 
Gottesdienst und in der Predigt. Die heilende Gegenwart Gottes zeigt 
sich in der Präsenz des Begleiters. In der Geistlichen Begleitung darf 
und muss von der Gottesbeziehung und vom Gebet die Rede sein, 
ohne dass sich der Begleiter dafür entschuldigen oder sich schämen 
muss. Geistliche Begleitung erlaubt, im Gespräch ganz offen von dem zu 
reden, was die Gottesbeziehung ausmacht, und damit eine alltagsbe-
zogene und lebensnahe Theologie zu gestalten, die die Herzen berührt. 
 
An der Augustana-Hochschule Neuendettelsau wurde 2006 ein dem 
Lehrstuhl für Praktische Theologie zugeordnetes „Institut für evange-
lische Aszetik“ errichtet. Die wissenschaftliche Leitung wird von Pro-
fessor Dr. Manfred Seitz (Senior-Direktor), Professor Dr. Klaus 
Raschzok (Direktor), Professorin Dr. Christel Keller-Wentorf (Stell-
vertretende Direktorin) und Pfarrer Dr. Gerhard Knodt (Wissenschaft-
licher Geschäftsführer) gemeinschaftlich ausgeübt. Träger des Instituts 
ist das Evangelische Exerzitium – Zentrum für geistliche Theologie 
und christliche Lebensgestaltung e.V. als eine Initiative engagierter 
evangelischer Christen, die sich um die Verbindung des wissenschaft-
lichen Bedenkens des Glaubens in ökumenischer Aufgeschlossenheit 
mit seiner lebensmäßigen Ausübung bemüht und neben der Neuen-
dettelsauer Institutsarbeit schwerpunktmäßig im Kloster Volkenroda 
(Thüringen) Wochenendseminare und Einführungskurse in die geistli-
che Praxis des christlichen Glaubens anbietet. Das innerhalb der 
deutschsprachigen evangelischen Theologie erste und einzige Spe-
zialinstitut für die wissenschaftliche Erforschung der evangelischen 
Frömmigkeit widmet sich der Etablierung, Förderung und Vermittlung 
des ökumenisch orientierten Faches Evangelische Aszetik (Lehre vom 
christlichen Leben in evangelischer Prägung) als Teildisziplin der 
akademischen Praktischen Theologie in Forschung und Lehre.  
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Peter L. Oesterreich 
 
Die rhetorische Rekonstruktion 
spekulativer Philosophie1 
 
 
Die spekulative Philosophie erlebte in der 
Epoche des Deutschen Idealismus ihren 
vorläufig letzten geschichtlichen Höhepunkt. 

Vor allem das Hegelsche System erweckte im 19. Jahrhundert die 
Hoffnung, die Philosophie als apodiktische Wissenschaft vom Absolu-
ten vollenden zu können. Die nachfolgende Enttäuschung über diese 
‚Übererwartung‘ (O. Marquard), ferner die ernüchternde Kritik der 
Analytischen Sprachphilosophie und postmodernen Dekonstruktion 
rief dagegen im 20. Jahrhundert eine weit verbreitete Skepsis und 
Antipathie gegen jede Art spekulativer Philosophie hervor. Inzwi-
schen hat die allgemeine, interdisziplinäre ‚Renaissance der Rhetorik‘ 
in den Wissenschaften auch zu ‚einer rhetorischen Wende in der Phi-
losophie‘ (R. Bubner) geführt. Dieses neue rhetorische Paradigma, das 
die Forschung am Lehrstuhl für Philosophie der Augustana-Hoch-
schule entscheidend bestimmt, eröffnet heute, zu Beginn des 21. Jahr-
hunderts, auch die Perspektive zu einer Revision und Annäherung an 
die spekulative Philosophie.2 
 Die rhetorische Revision und Rekonstruktion legt zunächst das in 
der Vergangenheit oft übersehene, persuasive Wesensmoment der spe-
kulativen Philosophie frei, das sich anhand der überlieferten meta-
physischen Texte bis in ihre geschichtlichen Anfänge hinein zurück-
verfolgen lässt. Schon gleich zu Beginn der europäischen Meta-
physikgeschichte bei Parmenides zeigt sich die Spekulation als ein 
spannungsreiches, bipolares Projekt. Als Lehre vom Absoluten grün-
det sie einerseits auf der metaphysischen Wahrheit, der Aletheia und 
andererseits auf der rhetorischen Überzeugung, der Peitho. Das Lehr-
gedicht des Parmenides, das den spekulativen Aufstieg des Philoso-
phen in der mythosnahen und allegorischen Form einer Himmelsreise 

                                                      
1 Erstmals erschienen in den „Nachrichten der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern“, 

Nr. 11/2007, 62. Jg., 361–363. 
2 Vgl.: Rhetorik und Philosophie, hg. v. H. Schanze und J. Kopperschmidt, München 1989; 

Rhetorik und Philosophie, hg. v. P.L. Oesterreich, Tübingen 1999; „Philosophie“, in: Histo-
risches Wörterbuch der Rhetorik, hg. v. G. Ueding, Bd. 6, Tübingen 2003, 968–1073. 
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darstellt, thematisiert ausdrücklich die entscheidende Rolle der rheto-
rischen Überzeugung. Der Aufstieg des spekulativen Philosophen ins 
himmlische Reich der göttlichen Wahrheit kann nach Parmenides nur 
durch ‚kundige Überredung‘ gelingen. Neben der von M. Heidegger 
hervorgehobenen aletheischen Voraussetzung der Wahrheit als ‚Un-
verborgenheit‘ des Seins tritt hier somit als zweite fundamentale Ge-
lingensbedingung des spekulativen Projektes das peithische Moment 
ihrer überzeugenden rhetorischen Vermittlung zutage. Der Text des 
Parmenideischen Lehrgedichts bildet überdies selbst ein gutes literari-
sches Beispiel für die rhetorische Verfasstheit der philosophischen 
Spekulation. Es zeigt, dass der spekulative Philosoph keineswegs im 
Erstaunen vor der ihm offenbarten Wahrheit stehen bleibt, sondern 
darüber hinausgehend danach strebt, die von ihm gemachte spekula-
tive Einsicht in der Form lehrhafter Rede darzustellen und anderen 
mitzuteilen.  
 Verallgemeinernd lässt sich ‚Spekulation‘ im spezifisch philosophi-
schen Sinne demnach als Versuch definieren, das Absolute in der 
Form überzeugender Rede zu lehren.3 Das spekulative Grundproblem 
der Lehrbarkeit des Absoluten umfasst dabei sowohl das sachliche 
Darstellungsproblem als auch das interpersonale Mitteilungsproblem. 
Dabei verweisen die beiden traditionellen etymologischen Deutungs-
richtungen des Wortes ‚Spekulation‘ auf diesen Problemgrund speku-
lativer Lehre. Einerseits kann ‚Spekulation‘ nämlich von lat. specu-
lari, d.h. ‚spähen, von einer erhöhten Warte etwas Neues entdecken‘, 
abgeleitet werden. In dieser materialen Bedeutung verweist das Wort 
‚Spekulation‘ auf ein rein intuitives, prärhetorisches und innovatives 
Erblicken des Absoluten. Auf der anderen Seite kann ‚Spekulation‘ 
aber auch von lat. speculum, d.h. ‚der Spiegel‘, abgeleitet werden. In 
dieser formalen Hinsicht verweist ‚Spekulation‘ – besonders unter 
Berücksichtigung von 1. Kor. 13 – auf den vorläufigen und bruch-
stückhaften Charakter der persuasiven Darstellungs- und Mitteilungs-
formen, in denen sich die spekulative Philosophie bewegt. Zusammen-
genommen verweisen diese beiden etymologischen Deutungsrichtun-
gen auf jene rhetorische Differenz zwischen der Unmittelbarkeit der 
spekulativen Intuition einerseits und der diskursiven Medialität ihrer 
rhetorischen Darstellungs- und Vermittlungsformen andererseits.  

                                                      
3 Dazu: Peter L. Oesterreich, Das gelehrte Absolute. Rhetorik und Metaphysik bei Kant, Fich-

te und Schelling, Darmstadt 1996. 
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 Diese rhetorische Differenz zwischen der beanspruchten Unmittel-
barkeit metaphysischer Wahrheit und den Formen ihrer überzeugen-
den diskursiven Vermittlung wirft die folgende spekulative Funda-
mentalfrage auf: Wie lässt sich der zunächst in einsamer Intuition und 
intellektueller Einsicht gefundene absolute Wahrheitsgehalt in den 
kontingenten Formen menschlicher, spekulativer Rede überzeugend 
darstellen und anderen glaubwürdig mitteilen? Diesem produktiven 
Problemgrund der rhetorischen Differenz entspringt die variantenrei-
che Geschichte der spekulativen Philosophie. Die zahlreichen überlie-
ferten Versuche, das Absolute auf jeweils überzeugende Art und 
Weise darzustellen und zu lehren, bringen die reichhaltige literarische 
Tradition der Metaphysik und ihrer Kritik, ausgehend von den antiken 
Vorsokratikern, über die Klassiker der Philosophiegeschichte bis hin-
ein in die Gegenwart hervor. 
 Aus anthropologischer Sicht lässt sich die Tendenz zur Spekulation 
als Versuch der Darstellung und Mitteilung des Absoluten und ihrer 
Kritik in allen geschichtlichen Kulturen finden. Diesem ubiquitären 
Phänomen des Spekulativen liegt ein menschheitlich universales Inte-
resse an der Deutung des Absoluten oder Göttlichen zugrunde, das die 
spekulative Philosophie materialiter mit der Religion und der Kunst 
teilt und das in der metaphysischen ‚Deutungsnatur des Menschen‘ 
(W. Hogrebe) gründet. Die in allen Kulturen vorfindliche Tendenz zur 
Spekulation entspringt dem geschichtlich unabschließbaren menschli-
chen Bestreben, den universalanthropologischen Topos des Absoluten 
jeweils im Kontext ihrer geschichtlichen Lebenswelt spezifisch neu zu 
interpretierten und überzeugend darzustellen. 
 Die ‚Spekulation‘ im philosophischen Sinne unterscheidet sich aller-
dings von den Darstellungsformen in Kunst und Religion durch die 
spezifische Form argumentativ überzeugender Rede. Dabei besitzt 
auch die philosophische Spekulation ihren lebensweltlichen Boden im 
weit verbreiteten, vorphilosophischen Phänomen der Alltagsspekula-
tion (speculatio naturalis), die auf unmethodische und inartifizielle 
Weise versucht, die drei universalanthropologischen Topoi von Gott, 
Welt und Selbst, die I. Kant als transzendentale Vernunftideen inter-
pretiert, für sich und andere zu deuten. Von diesen mehr oder weniger 
vagen Formen der Alltagsspekulation unterscheidet sich die spekula-
tive Philosophie im Sinne J.G. Fichtes als ‚Vernunftkunst‘4 durch die 

                                                      
4 Vgl.: Peter L. Oesterreich / H. Traub, Der ganze Fichte. Die populäre, wissenschaftliche und 

metaphilosophische Erschließung der Welt, Stuttgart 2006, 81ff. 
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methodische und artifizielle Form spekulativer Rede (speculatio arti-
ficialis).  
 In der Gegenwart lässt die neue Aufmerksamkeit für den rhetori-
schen Kunstcharakter der spekulativen Philosophie die Vielfältigkeit 
ihrer Redeweisen und literarischen Darstellungsformen entdecken. 
Dies führt, über die bisher einseitig logisch oder dialektisch akzentu-
ierten Auffassungen hinausgehend, zu einem rhetorisch erweiterten 
und integrativen Begriff des spekulativen Logos, der auch die ver-
nachlässigten nichtpropositionalen Erkenntnismomente spekulativer 
Rede zu Geltung bringt.5 Zu den nichtpropositionalen, tropischen 
Redeweisen gehören in erster Linie die spekulativen Metaphern, die 
für die spekulative Invention von fundamentaler Bedeutung sind.6 
 Spekulative Metaphern besitzen nicht nur eine dem Redeschmuck 
(ornatus) angehörende, nachträglich begriffsillustrierende, sondern 
auch eine vorgängig begriffsfundierende Funktion. Aus der Sicht der 
rhetorischen Genealogie spekulativer Rede- und Textproduktion kön-
nen sie nicht nur einen wichtigen Beitrag zur sprachlichen Ausdrucks-
gestaltung (elocutio), sondern bereits zur gedanklichen Erfindung 
(inventio) leisten. Dabei bezieht sich ihre inventive Leistung sowohl 
auf die Produktion spekulativer Rede als auch auf ihren reproduktiven 
Nachvollzug durch die Rezipienten. Die Metaphorologie H. Blumen-
bergs, die generell die heuristische und begriffsfundierende Leistung 
von ‚absoluten Metaphern‘ für die Texte der überlieferten Geistesge-
schichte herausgestellt hat, erweist sich auch für das spezielle Inven-
tionsproblem der philosophischen Spekulation als aufschlussreich und 
weiterführend. Den inventiven Ausgangspunkt der spekulativen Rede 
bilden demnach absolute Metaphern, die als heuristische Metaphern 
der Begrifflichkeit nicht nachfolgen, sondern ihr vorangehen. Diese 
heuristischen Metaphern bilden demnach eine logisch nicht ableitbare 
‚Substruktur des Denkens‘ (H. Blumenberg), die als unausgesproche-
ner inventiver Leitfaden die Ausbildung der Terminologie und be-
grifflichen Disposition spekulativer Rede ermöglicht.  
 Aus der Sicht der rhetorischen Genese philosophischer Texte bilden 
die heuristischen Metaphern somit den inventiven Anfang der sprach-
lichen Repräsentation spekulativer Wahrheit. Die heuristischen Meta-

                                                      
5 Dazu neuerdings: Darstellung und Erkenntnis. Beiträge zur Rolle nichtpropositionaler Er-

kenntnisformen in der deutschen Philosophie und Literatur nach Kant, hg. v. B. Bowman, 
Paderborn 2007. 

6 Einen ersten philosophiegeschichtlichen Überblick bietet das neue Lexikon der philosophi-
schen Metaphern, hg. v. R. Konersmann, Darmstadt 2007. 
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phern bilden so das vermittelnde Glied zwischen der ursprünglich 
prärhetorischen, reinen Intuition und der sprachlich verfassten Be-
griffsdisposition. Die Erfindung spekulativer Rede bezieht sich zuerst 
auf eine – oftmals von starken Affekten wie plötzliches Erstaunen 
oder hingerissene Bewunderung begleitete – intuitive Einsicht, die den 
diskursiven Alltagsfluss der Rede unterbricht und den topischen Be-
zugsrahmen der gewöhnlichen Lebenswelt radikal außer Kraft setzt. 
Ein klassisches Beispiel für eine Beschreibung dieses intellektuellen 
spekulativen Erschließungserlebnisses ist die überwältigende Plötz-
lichkeit, mit der die unmittelbare Schau der Idee der Schönheit in 
Platons Symposion den Philosophierenden erfasst. Der erste sprachli-
che Ausdruck auf den überwältigenden Eindruck spekulativer Einsicht 
ist die Metapher, die den späteren heuristischen Übergang zur Be-
grifflichkeit ermöglicht.  
 Den Kunstcharakter der spekulativen Philosophie betonend, versteht 
auch schon Schelling die Philosophen als ‚Meister (Magistros) der 
freien Künste‘. Diese ‚artistische‘ Bestimmung der spekulativen Phi-
losophie als freie Kunst knüpft an die vorneuzeitliche Tradition der 
artes liberales an und hebt die zentrale Rolle des Philosophen hervor. 
Die Spekulation als konjekturale Vernunftwissenschaft (scientia) gibt 
sich damit als das jeweils persönliche Werk (opus) des Philosophen zu 
erkennen, der es als ‚Vernunftkünstler‘ (artifex) durch Ausübung sei-
ner spekulativen Kunst (ars speculativa) erschafft. Als – wie Schelling 
sich ausdrückt – ‚Meister der freien Kunst‘ ist es die Person des Philo-
sophen selbst, die das auktoriale und schöpferische Prinzip der spe-
kulativen Philosophie darstellt.  
 Neben dieser Rehabilitierung der philosophischen Subjektivität und 
ihrer auktorialen Rolle hebt die rhetorische Rekonstruktion auch den 
psychagogischen, intersubjektiven und rezipientenbezogenen Sinn 
spekulativer Rede hervor. Der Sinn des spekulativen Projektes er-
schöpft sich demnach nicht in der rein kognitiven Semantik spekulati-
ver Vernunftwissenschaft. Das eigentliche Telos der spekulativen 
Rede, sei sie mündlich vorgetragen oder schriftlich fixiert, erschließt 
sich dagegen erst im Blick auf ihre psychagogische Pragmatik. Die 
spekulative Rede will ihre Hörer nicht nur informieren, sondern sie als 
Person durch die rhetorische Induktion authentischer Einsicht im Gan-
zen transformieren. Bereits der Idealismus Platons verfolgt dieses 
spekulative Projekt einer die ganze Person verwandelnden philosophi-
schen Bildung (paideia). Diese setzt eine ‚Umlenkung‘ (periagoge) 
der gesamten Seele voraus, die Platon durch die Gesprächskunst des 
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Sokrates veranschaulicht und im Phaidros als philosophische Rheto-
rik, d.h. als eine Art ‚Seelenführung (psychagogia) durch Worte‘ defi-
niert. Auch die Spekulation des Deutschen Idealismus verfolgt an 
Kant anschließend das psychagogische Programm einer philosophi-
schen Bildung, die als ‚Revolution der gesamten Denkart‘ zu einer 
neuen ‚Kultur der Vernunft‘ führen soll.  
 In neuerer Zeit haben vor allem Autoren wie P. Rabbow, P. Hadot, 
M. Foucault und W. Schmid darauf hingewiesen, dass die rhetorische 
Psychagogie der Philosophie nicht nur eine kognitive Internalisierung 
von bloßen Lehrsätzen (doctrina) intendiert, sondern durch geistige 
Übung (exercitatio) zur Herausbildung einer eigenen Form von philo-
sophischer Spiritualität und Lebensführung führen soll. Zusammen 
mit der rhetorischen Rekonstruktion lassen sie so den in der Antike 
und im Deutschen Idealismus lebendigen psychagogischen Sinn der 
Spekulation neu entdecken, der auf eine freie philosophische Bildung 
abzielt. Der Spekulation wird somit heute auch der Charakter einer für 
die persönliche Lebensführung und Ethosbildung relevanten Weis-
heitslehre zurückgegeben.  
 
 
Professor Dr. phil. Peter L. Oesterreich 
ist Inhaber des Lehrstuhls für Philosophie 
an der Augustana-Hochschule Neuendettelsau 
 



 

 

Dieter Becker 
 
Den weiten Horizont entdecken1 
 
Das Fach Interkulturelle Theologie / Missions- und  
Religionswissenschaft an der Augustana-Hochschule 
 
 
Das Fach Interkulturelle Theologie / Mis-
sions- und Religionswissenschaft widmet 
sich in einer interdisziplinären Perspektive 
der Begegnung des Christentums mit nicht-
christlichen Religionen sowie der theologi-
schen Reflexion nicht-westlicher kultureller 
Dialekte des Christentums. Zu den Haupt-
arbeitsfeldern gehört die Theologie- und 
Christentumsgeschichte Afrikas, Asiens, 
Lateinamerikas und Ozeaniens. In dem 
Fach werden kontextuelle Theologien, Kon-
flikte in der Weltchristenheit sowie Fragen von Nord-Süd-Wechsel-
wirkungen, Partnerschaft, Migration, Entwicklung etc. bearbeitet. Da-
zu kommt die Einführung in Entstehung und gegenwärtige Gestalt 
nicht-christlicher Religionen, Fragen der Hermeneutik interreligiöser 
Beziehungen und Probleme des interreligiösen Dialogs sowie der 
Theologie der Religionen. Gerade der Blick auf andere Religionen hat 
sich in der Theologie in den letzten Jahrzehnten erheblich verändert. 
Begriff man diese vor nicht allzu langer Zeit noch kaum als Heraus-
forderung und war die deutschsprachige Literatur dazu schnell zu 
überschauen, so hat sich dies heute grundlegend gewandelt.  
 
 
Mission History 
 
Als Vertreter des Faches an der Augustana-Hochschule teile ich nicht 
jene neuzeitliche Sicht von Geschichte, die die Verbreitung des 
Christentums als Wachstum von einer Religion des Westens zu einer 
                                                      
1 Mit diesem Beitrag grüße ich zugleich meinen verehrten Vorgänger auf dem „Missionslehr-

stuhl“ an der Augustana-Hochschule, Prof. Dr. Herwig Wagner, zum 80. Geburtstag. 
 Erstmals erschienen in den „Nachrichten der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern“, 

Nr. 11/2007, 62. Jg., 356–358. 
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Weltreligion wahrnimmt. Der Begriff Mission beinhaltet mehr als die 
Verpflanzung eines griechisch und lateinisch geprägten Christentums 
in einige Gesellschaften und Kulturen in Übersee. Die kritische Sicht 
auf die res gestae der Missionare in diebus illis steht heute nicht mehr 
im Vordergrund. Aufgabe von Missionswissenschaft ist vielmehr die 
Erfassung von Geschichte und Gegenwart kultureller Interaktionspro-
zesse und ihrer religiösen Implemente. Sie setzt sich das Ziel einer 
Beschreibung globaler Präsenz des Christlichen. 
 Nur zu lange wurde die akademische Diskussion von der kolonialen 
Perspektive dominiert. Man verstand Mission als Projekt der Erobe-
rung fremden religiösen Terrains und als Zerstörung fremder religiö-
ser Vorstellungswelten. Die herkömmlichen Ansätze berücksichtigten 
kaum die „andere“ Seite dieser Geschichte.2 Übersehen wurde jener 
Teil des Missionsvorgangs, der darin besteht, dass einheimische 
Christen das Evangelium sehr wohl verstehen und sich eigenständig 
aneignen. Angestoßen durch den Verband der Theologen der Dritten 
Welt (EATWOT) hat inzwischen eine Neubesinnung eingesetzt, die 
von einer Europa-zentrierten zu einer Peripherie-zentrierten Wahr-
nehmung der außereuropäischen Christentumsforschung vorstößt und 
dafür Anstöße der säkularen Kolonialismusforschung aufnimmt. 
 
 
Süden als tertia terra 
 
Verstärkter Aufmerksamkeit bedarf insbesondere die Interaktion der 
Kirchen des Südens mit den lokalen Kulturen.3 Nach der Herausbil-
dung des griechischen und des europäisch-lateinischen Christentums 
finden wir im Süden der Welt heute einen anderen, in seiner zukünfti-
gen Gestalt noch wenig absehbaren Typ des Christlichen. Es wächst 
nicht nur ein neues, sondern ein tertiaterranes und damit wirklich 
anderes Christentum. Philip Jenkins von der Pennsylvania State Uni-
versity hat das mit seinem Buch „Die Zukunft des Christentums. Eine 

                                                      
2 Enrique Dussel etwa wollte in seiner Geschichte der Kirche in Lateinamerika, Mainz 1988, 

die prophetische und sozialkritische Dimension im christlichen Erbe gegen eine Sicht ge-
stellt wissen, die Mission nur betrachtet als Errichtung einer Kirche, ihres Kultes und ihrer 
Hierarchie, u.z. an Orten, an denen sie bislang nicht präsent war. 

3 Darauf verwies nachdrücklich der Hamburger Missions- und Ökumenewissenschaftler Hans 
Joachim Margull mit seinen „Vermutungen zur Tertiaterranität des Christentums“ (Verkün-
digung und Forschung 19, H.1, 1974, 76–103). 
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Analyse zur weltweiten Entwicklung im 21. Jahrhundert“4 jüngst 
unterstrichen. Dieses neue Christentum ist nicht europäisch oder nord-
amerikanisch, nicht – wie er sagt – „säkularisiert, modern, kompro-
missbereit“, sondern „radikal, konservativ und charismatisch“.  
 Theologen des Südens erinnern uns daran, dass die Missionen des 
19. Jahrhunderts – bezogen auf die Brennpunkte kirchlichen und ge-
sellschaftlichen Lebens in Europa – randständig waren. Dennoch 
haben sie wie kein Faktor sonst dazu beigetragen, dass sich „Welt-
christenheit“ heute in ungewohnten Erscheinungsformen und mit un-
erwarteter Dynamik darstellt. Dass ausschlaggebende Veränderungen 
oft vom Rande her erfolgen, hat der Edinburgher Missionshistoriker 
Andrew Walls in seinen Arbeiten betont.5 Mit Andrew Walls und dem 
schwedischen Religionsgeschichtler Carl Hallencreutz favorisiere ich 
eine Perspektive, die die Christentumsgeschichte als Teil der allge-
meinen Religions- und Kulturgeschichte in verschiedenen Regionen 
und Gesellschaften der Welt rekonstruiert.6 Nach einer Phase seiner 
Europäisierung ist das Christentum an vielen Orten des Globus heute 
eine Religion des Südens und sollte auch in der deutschen Theologie 
so wahrgenommen werden. 
 
 
Postcolonial, Cultural & Linguistic Studies 
 
Immer wichtiger wird für das Fach Missions- und Religionswissen-
schaft eine Forschungsrichtung, deren Vertreter die Probleme von 
Kultur und Identität im Konflikt zwischen Kolonisierten und westli-
cher Großmacht untersuchen. Sie zeigen, dass eine Kultur eine andere 
nicht nur durch militärische Gewalt, sondern auch durch die Macht 
von Sprache und Symbol umformen und zerstören kann. Die Domi-
nanz der Kolonialmacht in Jurisdiktion und Religion verändert die 
Kultur des kolonisierten Raumes. Wenn europäische Gelehrte zu defi-
nieren suchten, was als „orientalisch“ oder „asiatisch“ anzusehen und 
was als „westlich“ und „europäisch“ zu betrachten sei, legten sie trotz 
eines neutralen Anspruchs eurozentrische Maßstäbe an. Neue post-
koloniale Ansätze werden in den USA heute besonders von Intellek-
                                                      
4 Gießen / Basel 2006 (amerikanische Originalausgabe: The next Christendom. The Coming 

of Global Christianity, New York: Oxford University Press 2002). 
5 Andrew F. Walls, The Missionary Movement in Christian History. Studies in the Transmis-

sion of Faith, Maryknoll NY: Orbis Books / T. & T. Clark / Edinburgh 1996, 144ff. 
6 Carl Hallencreutz, Third World Church History – An Integral Part of Theological Education, 

Studia Theologica 47 (1993), 29–47. 
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tuellen aus Indien, aber auch von Migranten aus anderen Ländern 
entwickelt.7 Sie diskutieren im Bereich von Literatur-, Kultur-, Ge-
schichts- und Politikwissenschaft eine in der Missions- und Religions-
geschichte in analoger Weise bekannte Form der Über- und Unterord-
nung von Eigenem und Fremden.  
 Der in Bombay geborene indische Literaturwissenschaftler Homi K. 
Bhabha knüpft als Theoretiker des Postkolonialismus8 kritisch an An-
tonio Gramscis’ Konzept kultureller Hegemonie an und sucht diese 
mit Hilfe der sprach- bzw. diskursanalytischen Verfahren von Fou-
cault und Derrida gegen den Strich zu bürsten. Begriffe wie De-
konstruktion, dritter Ort, Mimikry usw. prägen die Denkbewegungen 
zwischen dem transitorischen Raum des einzelnen Subjekts und der 
gesellschaftlichen Öffentlichkeit. Mit ihren Subaltern Studies sucht 
Gayatri Ch. Spivak9 eine vermittelnde Position zwischen traditioneller 
kritischer Theorie und postmodernen Ansätzen der Dekonstruktion. 
Sie analysiert die Situation von „Marginalisierten“ (subaltern i.S.v. 
„An-Den-Rand-Gedrängten“) und arbeitet heraus, wie sehr deren Ver-
suche, ihre eigenen Bedürfnisse zu artikulieren, im jeweiligen Herr-
schaftssystem ungehört und unverstanden bleiben. Für den britischen 
Soziologen Stuart Hall, den Begründer der Cultural Studies,10 ist die 
Spätmoderne ein Prozess der unablässigen Auflösung und Bildung 
neuer Identitäten. Kultur versteht er als ein soziales und politisches 
Geschehen, in dem ständig neue Bedeutungen konstruiert werden und 
sich kulturelle Praktiken vermischen (Hybridität). Entsprechendes gilt 
für die Religion. 
 Dass der Beitrag des christlichen Glaubens zur jeweiligen Kultur im 
Rahmen indigener religiöser Traditionen zu beurteilen ist, unterstrei-
chen die Arbeiten von Lamin Sanneh, der an der Yale University 
lehrt.11 Sanneh, der in Gambia geboren wurde, leugnet nicht die Über-
wältigung afrikanischer Gesellschaften durch den Westen, er zeigt 
aber, dass afrikanische Tradition durch das Christentum nicht beseitigt 
wurde. Sein linguistic turn besteht darin, dass er aufweist, wie sich bei 
den Übersetzungen der Bibel in lokale afrikanische Sprachen Ele-
mente der Selbstachtung und der kulturellen Integrität verstärkten. Die 

                                                      
7 Diese Forschungsrichtung wurde zuerst in den 1970er Jahren an amerikanischen Universitä-

ten durch Edward W. Saids Buch „Orientalism“ etabliert. 
8 Nation and Narration, 1990; Die Verortung der Kultur, Tübingen 2000. 
9 Can the subaltern Speak, 1994, 66–111. 
10 Cultural Studies. Ein politisches Theorieprojekt. Ausgewählte Schriften 3 und 4, Hamburg 

2000 und 2004. 
11 West African Christianity. The Religious Impact, 1983; Translating the Message, 1989. 
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Muttersprache der Betroffenen wird zur „kostbaren Perle“. Die Mis-
sionare, die die Bibel übersetzen, starteten einen keineswegs einseiti-
gen Kommunikationsprozess. Aus der Erfahrung der Kompatibilität 
der lokalen Sprache mit dem Evangelium entstehen Kräfte, die lokale 
Selbstbehauptung stärkt und Erneuerung freisetzt. 
 
 
Interkulturelle Theologie 
 
An der Augustana-Hochschule ist die Missionswissenschaft aufs 
Engste mit der Religionswissenschaft verbunden. Die Relation beider 
bestimmt sich im Rahmen des allgemeinen Verhältnisses der Theolo-
gie zu den Kultur- und Geisteswissenschaften. Religionswissenschaft 
stellt für die Missionswissenschaft fachspezifische Kompetenzen be-
reit. Es ist gängige Praxis, dass Vertreterinnen und Vertreter des Fa-
ches selbst religionswissenschaftlich arbeiten. Ich habe mich ver-
schiedentlich – und werde das auch in Zukunft tun – zu Fragen der 
Situation und der Entwicklung des Islam in Indonesien geäußert. Die 
Verbindung von Missionswissenschaft mit Religionswissenschaft ist 
an deutschen theologischen Fakultäten nicht nur mit guten Gründen 
üblich, sondern sie hat sich als fruchtbar erwiesen und sollte auch in 
Zukunft beibehalten werden. 
 Der globale Kontext erfordert eine Repositionierung theologischen 
Denkens, weil die lokale Präsenz des Christentums mit regionalen 
Kulturen, Milieus und Religionen interagiert (z.B. pfingstlich-charis-
matische Bewegungen, Befreiungstheologien, Unabhängige Kirchen). 
Missionswissenschaft als Interkulturelle Theologie reflektiert die 
komplexen Probleme der Transkulturalität des Christentums. Dies 
geschieht in enger Anbindung an Wissenschaften wie Kulturanthro-
pologie, Afrikanistik, Sinologie, Indologie, Islamwissenschaft usw. 
Auch die religiöse Pluralität in Europa verlangt von der Theologie 
neue Kompetenzen bei interkulturellen Fragestellungen und bei der 
theologischen Reflexion der Begegnung des Christentums mit nicht-
christlichen Religionen, Weltanschauungen und Traditionen. Christli-
che Migrantengemeinden tragen die Spiritualität und Frömmigkeit 
ihrer Heimatländer in den deutschen Kontext hinein. Hinzu kommt, 
dass ein Teil der hiesigen Bevölkerung sich konkurrierenden nicht-
christlichen Heilslehren und Religionen zuwendet (z.B. Esoterik, 
Buddhismus). 
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Folgerungen 
 
Missionswissenschaft und Religionswissenschaft stellen Kompetenzen 
bereit, die für alle Arbeitsfelder von Theologie und Kirche unabding-
bar sind. Die Generation der heute Studierenden besucht in großer 
Zahl und mit neugieriger Aufgeschlossenheit die an der Augustana 
angebotenen Veranstaltungen. Besonders von der so genannten Ge-
mischten Kommission zur Neuordnung des Studiengangs werden die 
veränderten Zeichen der Zeit jedoch geflissentlich übersehen, so dass 
die Prüfungsordnungen in dieser Hinsicht deutliche Defizite aufwei-
sen. 
 Der Mission und den Religionen muss in Zukunft auch in den Lehr-
büchern der Dogmatik in Deutschland wieder ein Platz eingeräumt 
werden. Ökumenische Texte, die die Mission mit der nota ecclesiae 
der Apostolizität verbinden, werden bis jetzt leider kaum rezipiert. 
Mission gehört aber nicht zum bene esse der Kirche, sondern zu ihrem 
esse! Wie das Brennen zum Feuer, so gehört die Mission zur Kirche, 
formulierte die Gründungsversammlung des Ökumenischen Rates der 
Kirchen seinerzeit in Amsterdam. Es geht nicht um zusätzliche „mis-
sionarische“ Aufgaben, wie man bei uns heute leider meint, sondern 
darum, dass die Kirche nur als „missional church“12 wirklich Kirche 
sein kann. Wer das von allen Lehrstuhlinhabern dieses Faches in 
Deutschland rezipierte Dokument „Missionswissenschaft als Inter-
kulturelle Theologie“13 aufmerksam liest, wird verstehen, warum das 
„Fach Mission“ nicht nur einen Sektor europäischer Kirchenge-
schichte beleuchtet, sondern der Theologie in allen ihren Disziplinen 
weite Horizonte eröffnet. 
 
 
Professor Dr. theol. Dieter Becker 
ist Inhaber des Lehrstuhls für Missionstheologie und Religionswissenschaft  
an der Augustana-Hochschule Neuendettelsau 
 

                                                      
12 Vgl. D.L. Guder (Hg.), Missional Church. A Vision for the Sending of the Church in North 

America, Grand Rapids 1998. 
13 Missionswissenschaft als Interkulturelle Theologie und ihr Verhältnis zur Religionswissen-

schaft, http://www.augustana.de/ahs-0/ahs-0-h-2.htm#missio. 



 

 

Renate Jost 
 
Feministische Theologie – 
eine Erfolgsgeschichte* 
 
 
„Feministische Theologie – eine Erfolgs-
geschichte“ so lautet der Titel eines Bu-
ches, das im Frühjahr 2008 im Gütersloher 

Verlagshaus erscheinen und von einem Redaktionsteam herausge-
geben wird. Entstanden ist es auf Anregung von Renate Jost. Sie gab 
den Impuls im Anschluss an einen Vortrag über die Institutionalisie-
rung der Professur für Theologische Frauenforschung / Feministische 
Theologie an der Augustana-Hochschule in Neuendettelsau, den sie 
im Rahmen eines Symposiums im Frauenstudien- und -bildungszent-
rum der EKD gehalten hatte. Mit diesem Buch liegt erstmalig eine 
Bestandsaufnahme Feministischer Theologie im Blick auf Initiativen 
und die Institutionalisierungsprozesse in Kirchen und Universitäten 
vor. Gleichzeitig wird das Erreichte kritisch reflektiert und Perspekti-
ven für die Zukunft entwickelt. 
 
 
Feministische Theologie: Ungleichzeitigkeiten und Differenzen 
 
Feministische Theologie steht im Zusammenhang mit der gesell-
schafts- und kultur-kritischen Bewegung der Neuen Frauenbewegung, 
die in den 70er Jahren entstanden ist, doch nimmt sie auch die Ergeb-
nisse theologischer Frauenforschung – Forschungen von Frauen und 
über Frauen, die im Zusammenhang der sog. ersten Frauenbewegung 
des ausgehenden 19. Jahrhunderts entstanden ist – auf. Feministische 
Theologie wird selten isoliert entwickelt, sondern entsteht im Ge-
spräch mit anderen und in Auseinandersetzung mit aktuellen gesell-
schaftlichen und kirchlichen Problemen und Fragestellungen. Neben 
den Veränderungen von kulturellen theologischen Vorstellungen, die 
traditionelle Rollenstereotype manifestieren, ist es ein Ziel, gerechtere 
Strukturen zu schaffen, die eine gleichberechtigte Teilhabe von 

                                                      
* Erstmals erschienen in den „Nachrichten der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern“, 

Nr. 11/2007, 62. Jg., 358–361. 



174 Renate Jost 

Frauen und Männern am gesellschaftlichen und kirchlichen Leben 
ermöglichen. Ihre Vision besteht darin, ein verändertes Paradigma in 
Theologie und Kirche zu etablieren, das Gerechtigkeit ins Zentrum 
stellt. Dazu gehören: Geschlechter-, soziale und ökonomische Ge-
rechtigkeit in den theologischen Diskurs zu integrieren und das Pries-
terinnen- und Priestertum aller Gläubigen ernst zu nehmen. Feministi-
sche Theologie greift als kritische Theorie den Gedanken der ecclesia 
semper reformanda auf und versteht sich – auch in ihrer starken 
Orientierung an der Bibel – als Weiterführung guter protestantischer 
Traditionen.  
 In einer zweiten Phase entwickelte Feministische Theorie ihre Kritik 
weiter zu Gender-Studies, zur Analyse der Geschlechterverhältnisse 
insgesamt, da die Interdependenzen der Lebenswelten von Männern 
und Frauen und ihrer Theoretisierung deutlicher geworden waren. 
Darüber hinaus rückten die Differenzen zwischen Frauen unterschied-
licher Kulturen, Religionen, sozialer Herkunft und sexueller Präferen-
zen, die stärker wahrgenommen wurden als zu Beginn der Frauen-
bewegung, in den Mittelpunkt des Interesses. Feministische Theolo-
ginnen nehmen diese Entwicklungen in unterschiedlichen Formen in 
ihre Theorieentwürfe auf.  
 Gegenwärtig kann von einer Situation der Ungleichzeitigkeit und 
der vielfältigen Differenzen ausgegangen werden. Inzwischen ist eine 
Generation von Frauen und Männern herangewachsen, für die das von 
der Frauenbewegung erreichte schon selbstverständlich ist. Während 
für einige Ergebnisse feministisch-theologischer Forschungen schon 
zum Standard theologischer Theorie gehören, bleiben einige in tradi-
tionellen Vorstellungen verhaftet. Wieder andere erkennen durch die 
Begegnung mit Feministischen Theologien die nach wie vor beste-
hende Relevanz der Kritik an androzentrischen theologischen Entwür-
fen in Vergangenheit und Gegenwart. Die fortwährende Revision 
theologischen Denkens ist notwendig um eine, der Rechtfertigung 
aller Glaubenden entsprechenden Gerechtigkeit, auf allen Ebenen 
theologischen Denkens und in gesellschaftlichen und kirchlichen Or-
ganisation, zu erreichen. Entwürfe Theologischer Frauenforschung, 
eine stärker politisch orientierte Feministische Theologie und Theo-
logische Genderforschung mit ihren unterschiedlichen, sich teilweise 
überschneidenden Ansätzen stehen nebeneinander und werden auf 
unterschiedliche Weise miteinander ins Gespräch gebracht. Darüber 
hinaus wird vor allem in internationalen Diskursen vielfach nicht von 
Theologie, sondern von Religion gesprochen, um feministischen 
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Frauen anderer Religionen, vor allem von Judentum, Islam und Budd-
hismus, so wie postchristliche Positionen, Göttinnen-, Matriarchats-, 
Naturheidentum und agnostische Religionsphilosophien gerecht zu 
werden und sie nicht durch eine eurozentrische christliche Theologie 
zu vereinnahmen Die Vielfalt der Differenzen wird anerkannt und 
neue Formen eines respektvollen Dialogs werden gesucht.  
 
 
Initiativen, Institutionalisierungen und Perspektiven 
 
Auf diesem Hintergrund sind in den letzten dreißig Jahren eine kaum 
überschaubare Fülle von Initiativen entstanden, die unabhängige Orte 
Feministischer Theologie entstehen ließen. Einige davon führten dazu, 
dass Feministische Theologie in bestehende Organisationen von Uni-
versität und Kirche institutionalisiert werden konnten. Neue Initiativen 
nehmen aktuelle Fragestellungen wie den interreligiösen Dialog auf. 
Die Fülle der Initiativen und erfolgreichen Institutionalisierungen 
weißen auf die wachsende Bedeutung von Feministischer Theologie in 
Kirche und Gesellschaft hin. Um Traditionsabbrüche zu vermeiden, 
aus Fehlern zu lernen und an schon Erreichtes anknüpfen zu können, 
braucht Feministische Theologie eine Erinnerungskultur, die das in 
der Vergangenheit Erreichte im Bewusstsein hält, gezielt vergegen-
wärtigt und sie damit zukunftsfähig macht. Hierzu möchte das Buch 
„Feministische Theologie. Eine Erfolgsgeschichte“ einen Beitrag 
leisten.  
 Die Entstehungsgeschichte des Buches erklärt die überwiegend 
evangelische Perspektive, die sich auf Deutschland konzentriert. Zu-
dem ist die Situation in der katholischen Kirche und von Frauen ande-
rer Religionen so komplex, dass sie eigene Studien erfordern. Hierfür 
steht z.B. die von Birgit Jeggele-Merz, Angela Kaupp und Ursula 
Nothelle-Wildfeuer 2007 herausgegebene Studie „Frauen bewegen 
Theologie. Das Beispiel der Theologischen Fakultät der Albert-Lud-
wigs-Universität Freiburg“, die sich ausdrücklich „mit einer ka-
tholischen Perspektiven der Theologie beschäftigt“ (Gisela Muschiol, 
Vorwort, 11). Eine ökumenische Zusammenarbeit für die Institutiona-
lisierung Feministische Theologie ist nur partiell und vor allem auf der 
Ebene von Initiativen bzw. feministischen Organisationen möglich, da 
evangelische und alt- und römisch-katholische kirchliche und uni-
versitäre, bzw. jüdische und muslimische Organisationen zu unter-
schiedlich sind.  
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 Aus diesen Gründen hat das Buch vor allem evangelische Kirchen 
und Organisationen im Blick, die an vielen Stellen feministische 
Theologinnen unterstützen und eigens eingerichtete Stellen finanzie-
ren. Hier sind feministische Theologien zu einer innerhalb des protes-
tantischen Spektrums akzeptierten theologischen Richtung avanciert.  
 
 
Differenzen in den Strukturen der Konfessionen und Religionen 
 
Evangelische Frauen wurden seit Mitte der vierziger bzw. fünfziger 
Jahre des 20. Jahrhunderts ordiniert und sind seit Mitte der 70er Jahre 
des vergangenen Jahrhunderts in allen Landeskirchen ihren männli-
chen Kollegen auch rechtlich gleichgestellt. Deshalb gibt es Pfarrerin-
nen, Frauen in Leitungspositionen, Oberkirchenrätinnen und Bischö-
finnen, die zum Teil feministisch engagiert in vieler Hinsicht sich für 
die Interessen einer geschlechtergerechten Politik und auch feministi-
scher Theologie einsetzen. In der altkatholischen Kirche werden 
Frauen seit 1996 zu Priesterinnen geweiht. Angelika Fromm weist 
darauf hin, dass in der römisch-katholischen Kirche in einigen Diö-
zesen Pastoralreferentinnen die Aufgabe als Bezugspersonen und 
Pfarrbeauftragte wahrnehmen. Frauen wurden bislang nur für die Aus-
bildung zum Diakonat zugelassen, werden aber bis heute nicht zu 
Diakoninnen geweiht. Frauen in Leitungspositionen finden sich in den 
Frauenverbänden, nicht aber in den kirchlichen Strukturen der Organi-
sation der Amtskirche. Da Mitte der 70er Jahre Laien als Professoren 
für alle theologischen Fächer zugelassen wurden, wählten qualifizierte 
römisch-katholische Theologinnen häufig die akademische Laufbahn, 
die trotz vieler Hürden eine einflussreiche und finanziell gesicherte 
Karriere in Aussicht stellte und häufig von männlichen Kollegen be-
sonders unterstützt wurde (vgl. die Studie „Frauen bewegen Theolo-
gie“), während die meisten evangelischen Theologinnen zunächst das 
Pfarramt anstrebten. Deshalb konnten im universitären Bereich rö-
misch-katholische Frauen schneller Fuß fassen als evangelische 
Theologinnen. Die meisten feministisch-theologischen Veröffentli-
chungen aus den ersten Jahren der Entstehung Feministischer Theolo-
gie stammen entsprechend auch von zunächst amerikanischen, dann 
auch deutschsprachigen katholischen Theologinnen. Die Errichtung 
der Lehrstühle für Theologische Frauenforschung und Altes Testa-
ment an der Universität Bonn und Münster sind Zeugnisse der Bereit-
schaft, theologische Frauenforschung im Rahmen der römisch-katholi-
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schen Theologie zu integrieren. Andererseits haben gerade römisch-
katholische Theologinnen mit dem Nihil Obstat, der Zustimmung 
durch den jeweiligen Bischof bzw. die Glaubenskongregation des 
Vatikans für die Übernahme einer Professur, zu kämpfen. Noch kom-
plexer ist die Situation Feministischer Theologie in Judentum und 
Islam. Kam die erste Rabbinerin, Regina Jonas, aus Deutschland, so 
wurde diese Entwicklung durch ihre Ermordung in Auschwitz auf 
grausame Weise unterbrochen. Jüdisches Leben verlagerte sich nach 
Israel und vor allem in die USA, wo auch die ersten feministisch-
theologischen Publikationen (Susannah Heschel, Judith Plaskow) 
erschienen. Inzwischen ist wieder ein vielfältiges jüdisches Leben in 
Deutschland entstanden, gibt es Rabbinerinnen (Bea Wyler), egalitäre 
Minyans (eine Gruppe von zehn Personen, die älter als dreizehn Jahre 
sind. um gemeinsam zu beten), feministische Publikationen und Initia-
tiven (Elisa Klappheck und Lara Dämmig). Für muslimische Frauen 
und Männer existiert bislang keine Organisation, die dem Zentralrat 
der Juden bzw. den Kirchen vergleichbar wäre, doch bestehen femi-
nistische Studien- und Forschungsorganisationen (Rabeya Müller). 
Trotz dieser Unterschiede haben die Herausgeberinnen versucht, im 
Sinne eines ökumenischen Ansatzes an bestimmten Stellen Perspekti-
ven katholischer Frauen bzw. auch des interreligiösen Dialogs mit 
aufzunehmen. 60 Autorinnen unterschiedlicher Konfessionen und 
Religionen haben zum Gelingen dieses Projektes beigetragen. 
 
 
Initiativen, Kirchen, Universitäten, Judentum und Islam 
 
Feministische Theologie in Deutschland begann an der Basis. Aus der 
kirchlichen Frauenbewegung kamen die ersten feministisch-theologi-
schen Impulse. Daher ist das erste, von Antje Roeckemann verantwor-
tete Kapitel den Initiativen und Projekten gewidmet. 
 Die Kirchen spielen als Ort Feministischer Theologie eine zentrale 
Rolle. Als Organisation verfügen sie über Strukturen und Einrichtun-
gen, Verbände und Werke, sowie Organe, die innerkirchliche und 
außerkirchliche Bewegungen mit ihren theologischen Implikationen 
als Herausforderung aufnehmen können. Feministische Theologie hat 
in den letzten Jahrzehnten einen großen Einfluss auf solche Verände-
rungsprozesse genommen. In Kapitel zwei, das von Gisela Matthiae 
und Hildburg Wegner zusammengestellt wurde, werden diese in den 
Frauenverbänden in West und Ost, auf Bundes- und – exemplarisch – 
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auf landeskirchlicher Ebene und in den unterschiedlichen evangeli-
schen Bildungseinrichtungen dargestellt. Die religionspädagogische 
Arbeit hat in ihrer Position zwischen den Erziehungswissenschaften 
und der Theologie eine wichtige Brückenfunktion. Stärker als die 
Theologie berücksichtigt sie die Bedingungen von Kindern, Jugend-
lichen und Erwachsenen und sorgt umgekehrt für einen starken Le-
benswelt- und Biographiebezug der Theologie. In Gottesdiensten 
zeigen sich alle theologischen Themen in Verkündigung, Gebet und 
Lob Gottes. Welchen Einfluss hier die liturgische feministische Bewe-
gung und die dazugehörigen feministisch-theologischen Arbeiten 
hatten, zeigt eine Reihe von zum Teil fest etablierten Aktivitäten. 
Frauen als Leiterinnen von Gottesdiensten gibt es erst seit ca. 40 
Jahren. Dennoch haben sie der traditionellen Rolle im Pfarramt ein 
neues Profil verliehen. Von großer Bedeutung hierzu sind eigene 
Zusammenschlüsse, die Theologinnenkonvente mit feministisch-theo-
logischen Studientagen und kirchenpolitischen Aktivitäten. Entschei-
dend für diese Veränderungsprozesse sind die Frauenreferate, die in-
zwischen geleistete Gleichstellungsarbeit hat sowohl in einer harten 
als auch in einer weichen Form für die Institutionalisierung Feministi-
scher Theologie gesorgt und wird es auch weiterhin tun.  
 In Kapitel drei, verantwortet von Claudia Janssen und Renate Jost, 
steht der Institutionalisierungsprozess an den Universitäten im Mittel-
punkt. Seit Ende der 1970er Jahre sind feministische Forscherinnen an 
den Universitäten vertreten. Das hat in vielen Bereichen Erfolge ge-
zeigt: Inzwischen gibt es eine nahezu unüberschaubare Fülle von For-
schungsarbeiten zu allen theologischen Themenbereichen. Feministi-
sche Theologie als Unterrichtsfach existiert im evangelischen Bereich 
jedoch bisher nur an wenigen deutschen Universitäten, eine Professur 
für Feministische Theologie ist bisher nur an der Augustana-Hoch-
schule in Neuendettelsau vorhanden. Doch finden Inhalte und Metho-
den Feministischer Theologie mittlerweile vermehrt Eingang in theo-
logische Lehre und Forschung. Die Vielzahl der in den letzten Jahren 
entstandenen Forschungs- und Qualifizierungsarbeiten ist ein sichtba-
res Zeichen für die wachsende Bedeutung feministisch-theologischer 
Forschung im akademischen Bereich.  
 Im vierten Kapitel, das von Annette Mehlhorn verantwortet wird, 
werden zunächst Entwicklungen im christlichen Kontext, der römisch-
katholischen und altkatholischen Kirche und der Ökumene vorgestellt. 
Anschließend stehen Jüdische Feministinnen im Land der Scho’a und 
Muslimische Feministische Theologie im Mittelpunkt des Interesses. 
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Abschließend werden Perspektiven des Dialogs und einer Feministi-
schen Theologie der Religionen diskutiert. 
 Das Buch endet mit einem Ausblick auf die Zukunft Feministischer 
Theologie.  
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