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)) Luthers Meditationspraxis als Inspirationsquelle fiir
eine zeitgemalBe evangelische Spiritualitat

l. Erneute Zeitenwende: die
Transformation der Religiositat

Die unnachgiebige Gottessuche eines Monchs der
Augustiner-Eremiten verdnderte die geltenden reli-
giosen Praktiken, mit denen sich Glaubige vor fiinf-
hundert Jahren ihres personlichen Heils zu verge-
wissern suchten. Heute befinden wir uns inmitten
eines neuen Kapitels von der ,Wiederkehr der Re-
ligion“' bzw. der ,Transformation der Religiositat™.
Im Unterschied zur Reformationszeit steht der neue
Hunger nach Spiritualitiat heute ganzlich unverbun-
den neben einer durchrationalisierten, von kapita-
listischen Monopolinteressen beherrschten, sozialen
Wirklichkeit.

Nachdem die biirgerliche Gesellschaftsform die
Religion zur Privatsache erkldrt hat, entsteht in
ebenjener Privatsphire ein Drang zur individuellen
Sinnsuche, der in den sozialen Raum tibergreift. Pe-
ter Zimmerling beschreibt das Phdanomen als ,vaga-
bundierende Religiositit™. Sie entwickelt sich ne-
ben und an den Kirchen vorbei und bedient sich
auf einem kaum zu iibersehbaren Markt an esoteri-
schen Praktiken und Formen 0Ostlicher Spiritualitat.
Gerade weil es keinen einheitlichen religiésen Sinn-
zusammenhang mehr gibt wie noch vor finthun-
dert Jahren, kommt es immer héufiger ,,zu einem
individuell zusammengewebten ,Fleckerlteppich’
bzw. neudeutsch ,Patchwork’ aus Weltanschauun-
gen, den sich Einzelne nach ihren Bediirfnissen bil-
den.“* Hinter dieser spirituellen Dynamik vermutet
der Religionssoziologe Hubert Knoblauch das Be-
diirfnis des postmodernen Menschen nach Ganz-
heitlichkeit - als Kontrapunkt zu einer weitgehend
segmentierten, uniiberschaubar gewordenen Le-
bens- und Arbeitswelt.’

Angesichts dieser religiosen Alternativkulturen
denken evangelische Theologen wie Max Josef Suda®
und Peter Zimmerling tiber die Moglichkeiten einer
evangelischen Spiritualitdt nach. Beide greifen ex-
plizit auf die Meditationspraxis Martin Luthers zu-
riick. Doch Peter Zimmerlings Forschungen gehen
weit tiber Luther hinaus und legen Traditionslini-
en evangelischer Spiritualitit frei, die von Dietrich
Bonhoeffer bis zu evangelischen Mystikerinnen wie
Teresa von Avila reichen. Thm ist daran gelegen, zu-
erst im akademischen Raum ein Bewusstsein dafiir
zu schaffen, dass theologische Erkenntnis und indi-
viduelle Glaubenspraxis zusammengehéren. Ohne
ihren spirituellen Wurzelboden sei auch die evange-
lische Theologie ,,auf Dauer nicht tiberlebensfihig".

Dabei hat die Suche nach einer evangelischen
Spiritualitdt einige Renaissancen durchlaufen. Be-

reits im ausgehen-
den 16. Jahrhun-
dert entdeckten
kirchenkritische
lutherische Theo-
logen die Bedeu-
tung der Medita-
tion neu. Im 17.
Jahrhundert inter-
essierten sich im-
mer groflere Krei-
se von gebildeten
Laien fiir eine
ernsthafte Frommigkeitspraxis. Unter Riickgriff
auf mystische, katholische und vor allem engli-
sche Autoren entstand im regen iiberkonfessionel-
len Austausch ein grofier Markt an neuer Medita-
tionsliteratur — der Nahrboden fiir die pietistische
Bewegung um Philipp Jacob Spener und August
Hermann Francke. Mit Franckes péadagogischem
Grofiversuch, Zoglinge und Theologiestudenten in
der praxis pietatis zu unterweisen, endete die erste
Phase der Begriindung einer evangelischen Medi-
tationspraxis.® Den zweiten, dhnlich gelagerten und
doch in die moderne Zeit integrierten Versuch, jun-
ge Theologen in einer gemeinschaftlich organisier-
ten Ubungspraxis zu verankern, unternahm kurz
vor dem Zweiten Weltkrieg Dietrich Bonhoeffer.
Mit dem Predigerseminar und spateren Bruderhaus
in Finkenwalde richtete Bonhoeffer die praktisch-
theologische Ausbildung auf die gemeinschaftliche
Einiibung der Seminaristen in geistliche Lebens-
vollziige aus.’ Thn leitete der Gedanke, dass die Er-
neuerung der Kirche ,gewiss aus einer Art neuen
Monchtums [kommt], das mit dem alten nur die
Kompromisslosigkeit eines Lebens nach der Berg-
predigt in der Nachfolge Christi gemeinsam hat.“!°

Wenn wir uns heute wieder fragen, wie eine zeit-
gemifle evangelische Ubungspraxis zu gestalten
sei, scheint es mir unerlésslich, auf den existenziel-
len Kern von Martin Luthers Schriftmeditation und
seines theologischen Erkenntnisweges zuriickzubli-
cken.

1. Perfektionsstreben und Identititskrise

Seit einigen Jahren wendet sich die Lutherforschung
verstarkt der Gérungsphase der reformatorischen
Theologie zu. Damit riickt nicht nur Martin Luther
als Monch ins Blickfeld, sondern auch die spiritu-
ellen Praktiken des Moénchtums und die seelsorge-
rischen Impulse, die von Luthers Mentor, dem Ge-
neralvikar der Augustiner-Eremiten Johann von
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Staupitz, ausgingen. Der Tagungsband ,,Luther und
das monastische Erbe“!" rekonstruiert, welche hu-
manistischen und mystischen Denktraditionen,
monastischen Praktiken und frommigkeitstheo-
logischen Innovationen in Luthers Leidens- und
Erkenntnisweg eingeflossen sind. Hier wird ein
Monch sichtbar, der sich existenziell an den Prak-
tiken des Ordenslebens und der Kirche abgearbei-
tet hat.

Das Leben des Erfurter Klosters, dem sich Lu-
ther unterstellt hatte, war von der Buf3- und Gna-
denlehre William Ockams (gest. 1349) und seines
Anhingers Gabriel Biels (gest. 1495) gepréigt. Eben-
so war die Erfurter Universitit, an der Luther im
Rahmen seiner Ordenspflichten Theologie studier-
te, vom Ockamismus beherrscht. Ockam und Biel
lehrten, dass sich ein M6nch unter Anspannung al-
ler natiirlichen Krifte (,facere quod in se est”) auf
die Gnade vorbereiten konne. Als hochste Stufe der
Vollkommenbheit, die ein Moénch durch die Ubung
der BufSpraktik erreichen kénne, galt die caritas, die
dazu befihige, Gott aus ganzem Herzen zu lieben.
Auf dieser Stufe sei, so lehrt Biel, die EingiefSung
der Gnade zu erwarten, die in der Seele unverlier-
bare Freude und Zuversicht auslésen werde. Doch
selbst diese Stufe sei nicht frei von innerer Unge-
wissheit und Zweifeln: Keine noch so grofie An-
strengung der natiirlichen Krifte konnte das Gna-
dengeschenk wirklich versichern.'?

Dieses spannungsreiche Anforderungsprofil sei-
nes Ordens stief8 beim jungen Luther ,auf eine au-
Bergewohnliche personliche Empfindlichkeit und
Gewissenhaftigkeit“!*. Er bemiihte sich, die Ordens-
disziplin perfekt einzuhalten, perfekt in der Beich-
te und beim Vollzug der Messe zu sein, um sich
die ,Vergebung der Stinden und das ewige Leben
zu verdienen.“"* Mit intimer Nahe zeichnet Berndt
Hamm in seinem Aufsatz ,Naher Zorn und nahe
Gnade""® nach, wie Luthers angespanntes Vollkom-
menbheitsstreben ihn immer tiefer in Selbstzweifel

hinein trieb. Schlie3lich steigerten sich seine Selbst-
zweifel bis zur Dimension der Erwédhlungsangst. An
diesem Tiefpunkt stand nicht nur Luthers religiose
Identitédt auf dem Spiel, sondern es zeigten sich ihm
auch die Grenzen der monastischen Frommigkeits-
praxis. In brennenden Seelenqualen verlor das klos-
terliche Ubungsregime fiir Luther mehr und mehr
seine Tragfihigkeit, an das er doch sein Selbstbild
und sein religioses Ideal gekniipft hatte. Es ist aus
heutiger Sicht bewundernswert nachzuvollziehen,
wie Luther - ohne Aussicht auf Psychopharmaka
- schwerste Seelenqualen {iber mehrere Jahre aus-
hielt. Sicherlich trug sein Seelsorger Staupitz einiges
dazu bei, dass Luther seine existenziellen Anfech-
tungen in neue theologische Einsichten iiber das
Wirken Gottes im Menschen transformieren konn-
te. Im Kern aber fufite das, was wir heute als ,re-
formatorischen Umbruch' bezeichnen, auf zwei Be-
dingungen: Erstens ermdglichte und verstirkte die
klgsterliche Tagesstrukturierung die Konzentration
auf eigene Seelenregungen, was bei Luther - im Un-
terschied zu seinen Mitbriidern - einen eminenten
Vergewisserungsdrang weckte. Und dieser Drang
war es dann, weshalb er sich ,,mit ebenfalls unge-
wohnlicher Intensitdt auf die Lektiire des Bibeltex-
tes stiirzte und die Wahrheit des Gotteswortes theo-
logisch und existenziell zu ergriinden suchte.“! Der
zweiten Bedingung, Luthers intensiver Praktizie-
rung der Schriftmeditation, bahnte wiederum Stau-
pitz den Weg, indem er Luther auf die Bibelprofes-
sur nach Wittenberg berief.

I1l. Meditieren als SelbstentdauBerung

In Luthers ersten Vorlesungen iiber die Psalmen
(1513-15) und den Romerbrief (1515/16) bildet
sich deutlich ab, wie er die Praxis der Schriftmedi-
tation als seine wichtigste spirituelle und theologi-
sche Quelle entdeckte. Gerhard Ebeling betont, dass
Luther in Vorbereitung auf diese Vorlesungen sei-
ne tiefe Anfechtungsproblematik in die Schrift hi-
neintragt, um ,sich selbst zu verstehen auf Grund
dessen, was einem gesagt ist.“!” Der heiligen Schrift
kommt somit die Autoritdt zu, den Meditierenden
auszulegen. Der Meditierende gerit in eine voll-
kommen neue geistige Situation, in der er erkennt,
»dass von ihm ,in diesem Buch® geschrieben steht,
dass er vom Text dieses Buches und durch ihn von
dessen Autor ausgelegt wird.“'® Luthers Art von ex-
zentrischer Selbsterkenntnis, die sich von einer hohe-
ren Instanz aus gewinnt, wird oft in den Begriff der
Wortmystik® gefasst — ein Begriff, der fiir die Kon-
zeption einer zeitgeméiflen evangelischen Spirituali-
tat eine Schliisselrolle spielen konnte.

Hier ist jedoch, angesichts des derzeitigen Booms
von meditativen Praktiken, anzumerken, dass sich
Meditation bei Luther, wie auch bei nachfolgenden
Theologen wie Johann Gerhard oder Dietrich Bon-
hoefter, immer auf das Wort der Schrift bezieht. Lu-
ther wurde nicht miide zu betonen, wie wichtig das



verbum externum als Haltegriff fiir den suchenden
Geist sei:

Da ,(...) unsere sinn und gedancken
so ungewis, schlipfferig und unstete
sind”, geschieht es leicht, dass man bei
einer bloBen Innenschau anstelle
unmittelbarer Geist-Erfahrung lediglich
auf ,Gespenster" stoft.!”

Oswald Bayer beschreibt die geistige Erfahrungs-
dimension, auf die Luthers Schriftmeditation zielt,
wie folgt: ,Mit ,Erfahrung’ meint Luther primir
keine actio, sondern eine passio: nicht primar Erfah-
rung, die ich mache, sondern die ich erleide. Es ist
- zugespitzt — die Erfahrung, die in der Anfechtung
mir durch Gottes Wort zuteil wird.“?* Im meditati-
ven Umgang mit den Psalmen lernte Luther - inspi-
riert von der zeitgleichen Lektiire Johannes Taulers
-, seine Seelenqualen als Kreuzigungsgeschehen zu
deuten. Er lernte, ,seine eigene Befindlichkeit bib-
lisch gespiegelt zu sehen, sie in die Bibel hineinzu-
sprechen und so den Subjekt-Objekt-Schematismus
von Leser und Gelesenem zu iiberwinden.“*! Wenn
nur noch pure Verzweiflung und pures Empfinden
da ist, ,stirbt der Mensch sich selbst ab, wird von
sich selbst weggerissen und auflerhalb seiner [...]
Selbstverwirklichung, und eben damit in den ihn
wirkenden Grund gestellt. Er lebt nun auflerhalb
seiner, d. h. in Gott - ,extra se in solo deo.“*

Auf der Grundlage seiner ,mystischen Fihig-
keit, sich in Gottes Wort einzuwickeln, erarbeite-
te sich Luther im Laufe der ersten Romerbriefvor-
lesung (1515/16) ein neues Verstdndnis Jesu Christi
beziehungsweise des Glaubens: Fiir den angefoch-
tenen Menschen, der sich immer aufs Neue seiner
Stindenstruktur ausgeliefert sieht, wird Gottes Sohn
zum einzigen iibergeordneten geistigen Halt. Dieser
Halt als eine Geisteshaltung erwéchst Christen und
Christinnen jedoch nicht aus einem kognitiven Fiir-
wahrhalten der theologischen Lehrgehalte. Somit
ist Luther der erste Theologe in der Traditionslinie
evangelischer Spiritualitit, der uns vorgelebt hat,
dass der evangelische Glaube eine existenziell mo-
tivierte, kontinuierliche Meditationspraxis voraus-
setzt. Doch Luthers existenzielle Not angesichts von
Stinde und Teufel ist uns heute fremd geworden.
Deshalb miissen wir, sofern wir an einer zeitgema-
Ben evangelischen Ubungspraxis arbeiten wollen,
wach werden fir die spezifische Lebens- und Lei-
denssituation der Menschen in der Postmoderne.

IV. Das Leiden des postmodernen
Menschen an sich selbst

Thomas Luckmann geht davon aus, dass jeder
Mensch eine Sinnmatrix in Form einer internali-
sierten Weltansicht braucht, um kommunikations-
fahig zu sein. Da jede Weltansicht, auch wenn sie
ohne grofle Transzendenzen auskommt, dem Ver-
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halten, Denken, Urteilen und Wahrnehmen des
Einzelnen Stabilitit und Routine verleiht, bezeich-
net Luckmann die in einer Gesellschaft vorherr-
schende Weltansicht als ,,Sozialform der Religion*.
Das bedeutet, auch die Individuen in einer hoch-
spezialisierten und pluralisierten Gesellschaft folgen
kollektiv verankerten Selbstbildern und Selbstidea-
len, die unbewusst wie quasi-religiose Leitbilder in
die Selbstwahrnehmung der Menschen hineinwir-
ken. Alain Ehrenberg erklirt in seiner Studie {iber
»Das erschopfte Selbst, weshalb die ,individuelle
Autonomie’ und die damit einhergehende ,Selbst-
verwirklichung’ den ersten Rang unter unseren ge-
sellschaftlichen Leitbildern einnehmen.** Die ,Auto-
nomie’ habe im Westen seit dem Zweiten Weltkrieg
das Ideal der ,Disziplin‘ abgelost und durchziehe in-
zwischen alle sozialen Beziehungen - die privaten
wie die beruflichen. Diesen Wandel in der ,sozia-
len Impragnierung’ des abendldndischen Menschen
beschreibt Ehrenberg als Ubergang vom ,schuldi-
gen Menschen' zum ,fihigen Menschen' Mussten
die Menschen vormals ,Disziplin’ lernen, missen
sie heute lernen, ihr Leben lang Initiative zu ergrei-
fen und sich bestindig selbst zu motivieren (bei der
Berufswahl, der Arbeitssuche, der Partnersuche und
auch bei der Wahl letzter Bedeutungen). Wenn ge-
lungene Sozialisation ,mentale Gesundheit® er-
bringt, dann heiflt das fiir den Einzelnen, ,die Fi-
higkeit zu richtigem selbsttatigen Handeln zu haben
— sich selbst zu aktivieren durch ein hinreichendes
Maf an emotionaler Selbstkontrolle.“”> Doch derart
sozialisierte Individuen, die sich befahigt glauben,
in allen Lebensfragen ihr eigener Herr zu sein, ken-
nen kaum noch Grenzen ihres Leistungsstrebens.
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Permanent sind sie in Gefahr, sich zu iiberhitzen, da
- in einer digitalisierten und maschinisierten Um-
welt — Identitdt und Aktivitét stark an duflere Werke
und Erfolge gekniipft sind. Postmoderne Selbstent-
wiirfe tragen die Anlage zur Depression in sich - als
die ,,(...) unerbittliche Kehrseite des Menschen, der
sein eigener Herr ist.“** Ehrenberg kommt zu dem
Schluss: ,,Sie ist eine Krankheit der Verantwortlich-
keit, in der ein Gefiihl der Minderwertigkeit vor-
herrscht. Der Depressive ist nicht voll auf der Hohe,
er ist erschopft von der Anstrengung, er selbst wer-
den zu miissen.“?’

Soziologisch gesehen scheinen wir uns heute
- ganz ahnlich wie der sich in religioser Leis-
tungsethik erschopfende Monch Martin - zwang-
haft an quasi-religiosen Leitbildern der Selbstver-
wirklichung und Selbstoptimierung abzuarbeiten.
Das geht inzwischen so weit, dass Menschen zu-
gunsten ihrer ,Selbstoptimierung® zu Neuro-
enhancern greifen, wobei sie sogar bereit sind, ihr
unmittelbares Selbsterleben aufs Spiel zu setzen.”®
Das heif3t fiir mich, dass eine ernsthafte evangeli-
sche spirituelle Praxis an diesem versteckten Leiden
ansetzen muss, das der internalisierte Selbstaktivie-
rungszwang mit sich bringt.

V. Neue Formate fiir eine evangelische
Spiritualitat

Wombéglich tragen viele Menschen, die heute wie-
der verstirkt spirituelle Praktiken ausprobieren, in
sich den Wunsch, ihre internalisierten Antriebs-
und Leidensregime erkennen und bewusst veran-
dern zu koénnen. Eine spirituelle Praxis, die Men-
schen ihre geistige Anbindung wieder zuginglich
macht, befahigt sie, sich von der Zwanghaftigkeit
ihres erlernten Leistungsstrebens zu distanzieren
beziehungsweise ihre Selbstwahrnehmung zu rela-
tivieren. Luthers Erkenntnisweg wiederum verdeut-

licht, dass sich die neue Transzendenzbefahigung an
einer Lebenserfahrung wie der Anfechtung schulen
muss.

Doch wie bestechend waren heutzutage
evangelische Exerzitien-Angebote, die bereits
in der Ausschreibung darauf hinweisen:
Wer meditiert, muss leiden."®

Im Feld der neuen Religiositit fallen zwei Merkma-
le besonders auf, denen sich eine zeitgeméfle evan-
gelische Spiritualitdt stellen muss. Zum einen su-
chen Menschen, die gewohnt sind, ,ihr eigener Herr
zu sein;, subjektive, emotional gepragte religiose Er-
fahrungen, um sich auflerpersonaler Krifte oder
Energien, des Heiligen Geistes oder der Gegenwart
Gottes zu vergewissern. Zum anderen investieren
sie zum Teil viel Geld in Praktiken — von Yoga, Tai-
Chi iiber Reinkarnationstherapien bis hin zum Fas-
tenwandern -, die spirituelle Erfahrungen im Kor-
per verankern. Attraktiv an den neuen spirituellen
Praktiken ist, dass sie ganzheitlich argumentieren.
Sie verbinden korperliche Heilung mit dem person-
lichen spirituellen Wachstum und bauen somit auf
dem Leitbild des autonomen Individuums auf.* So-
fern sie sich jedoch riickhaltlos kommerziellen Me-
chanismen aussetzen (mit hohen Teilnahmekosten)
oder tiber Privatpersonen verbreitet werden (mit
gewagten Adaptionen), laufen sie Gefahr, ihre Se-
riositdt einzubiiflen und die traditionellen Quellen,
aus denen sie schopfen, bis zur Unkenntlichkeit zu
verwischen.?!

Spirituelle Angebote der evangelischen Kir-
che konnen angesichts dieses Marktes vielleicht
mit einem Vertrauensvorschuss rechnen. Sie sind
nur bedingt den Marktgesetzen unterworfen und
kiimmern sich gerade durch ihre akademische Rii-
ckendeckung um die Pflege und Aufarbeitung ihrer
traditionellen Quellen. Gleichzeitig sind verschiede-
ne Korpertechniken wie Yoga oder das Pilgern be-
reits fester Bestandteil in der evangelischen Erwach-
senenbildung. Werden sie bewusst in das christliche
Bildungsverstandnis integriert, {ibernehmen sie
eine wichtige Funktion fiir eine ganzheitliche evan-
gelische Spiritualitat: Sie lenken die Aufmerksam-
keit der Menschen auf ihre Leiblichkeit und sie hel-
fen dabei, den unruhigen Geist mittels Atem und
Korperbewegungen zu konzentrieren und zu beru-
higen.

Entscheidend ist nun, wie der folgende Schritt in
eine geistig-meditative Ubungspraxis ausgestaltet
wird. Luther zufolge hief8e das, sich mit der ganzen
Existenz in die Schrift hineinzubegeben. Schrift-
meditation zielt darauf, eine ledige Einstellung ein-
zuiiben, sich von allem willentlichen Denken und
Streben freizumachen, um sich von Gott anspre-
chen zu lassen. Luther maf3 der Anfechtung die ent-
scheidende Funktion zu, den Menschen in einen
derartigen Selbstentduflerungsprozess einzufithren.



Deshalb hat er seine Meditationspraxis als Trias von
oratio - meditatio - tentatio beschrieben. Auf das
Heute bezogen ldsst sich konstatieren: Anfechtung
und seelische Not sind das Letzte, was sich spiritu-
ell Suchende von ihrer Ubungspraxis versprechen.
Ich bin iiberzeugt, dass eine attraktive evangelische
Ubungspraxis die vorbereitende Funktion der ten-
tatio verstehen und durch ein Ubungsmoment er-
setzen muss, das den Suchbewegungen der heutigen
Menschen besser entspricht.

Interessanterweise hat Bonhoeffer einerseits an
Luthers Schriftmeditation angekniipft, anderer-
seits die Kontemplation, die er in englischen Klos-
tern kennenlernte, in seinen Meditationsansatz
iibernommen.* Aus der spitmittelalterlichen mo-
nastischen Praxis ist uns die Stufenfolge von lectio
- meditatio - oratio - contemplatio iiberliefert. Bon-
hoeffer setzt die contemplatio an die Stelle der lec-
tio, da er geistige Sammlung und innere Ruhe vor
Gott als Voriibung begreift fiir die existenzielle Be-
gegnung mit Gott im Wort. Geiibt wird die innere
Versenkung eine Woche lang an demselben Bibel-
text. Bonhoeffers Meditationskonzept braucht nicht
mehr die Seelennéte als entscheidende Motivati-
on zum Beten und Meditieren. Vielmehr verschaftt
Bonhoeffer einer ,monastisch gepragten Frommig-
keit wieder Heimatrecht im Protestantismus“* In
der Abgeschiedenheit der Vikarskurse in Finken-
walde etablierte er das gemeinschaftliche verbindli-
che Leben an einem Ort, das der Einiibung von spi-
rituellen Praktiken diente.

Bonhoeffers Impulse wirken weiter in den heu-
te existierenden evangelischen Kommunititen. Pe-
ter Zimmerling erkennt in den Charakteristika der
kommunitdren Spiritualitidt sogar eine Vorbildrol-
le fiir eine zukiinftige evangelische Spiritualitat.**
Denn sie erfiillen beide Bedingungen, die Bonhoef-
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fer — und mit ihm schon Luther und Francke - fir

eine gelingende Meditationspraxis formuliert hat:
Zum einen gibt es Ubungseinheiten zur Sammlung
des Geistes, zum anderen eine verbindliche Ge-
meinschaft von Praktizierenden gemif des ,allge-
meinen Priestertums® Ist das vorstellbar?

Lasst sich der breite Traditionsstrom evangeli-
scher Spiritualitdt angesichts der Bediirfnisse post-
moderner Sinnsucher/innen neu beleben, indem
engagierte Theolog/inn/en sich auf die Lebenspraxis
von Kommunitéten einlassen, um mit ihnen Exerzi-
tien zu entwickeln?

32 Zimmerling, P.
(2006): Bonhoeffer als
praktischer Theologe.
Géttingen, S. 69.
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