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Einleitung in das Thema: Theorieund Praxis

Die Begriffe »Theorie« und »Praxis« bezeichnen - im Ubertragenen Sinn - die Achsen
eines Koordinationssystems, das im Bereich abendléndischen Denkens - vollends seit
Hegel und Marx - fir das Verstehen gesdiiditlidier Prozesse eine dhnlich 'universale Be-
deutung beansprucht wie die kartesischen Koordinaten fir das Verstandnis mathematisch
beschreibbarer Naturprozesse! Nichts belegt diesen Anspruch schlagender as die Unter-
ordnung etwa der Soziologie, der Politologie, aber selbst der Disziplinen Ethnologie oder
Verhaltensforschung unter den Begriff der »Handlungsunssenschajien«, Von daher ist es
versténdlich, wie leicht sich Theologie, zumindest aber theologische Ethik, versucht fuhlt,
den eigenen Wissenschaftsansprum unter diesem Titel zu présentieren. Der Begriff der
»Handlungswissensdiafl« kommt ihr dabei entgegeruschlief3lidi schwingt im »Handeln«
eine unverkennbare Doppeldeutigkeit: es erscheint einerseits as gesellschaftlicher und po-
litischer, andrerseits als ethischer Begriff.

Doch ist Theologie, die ihren Anspruch ernst nimmt, genétigt, auf Sinn und Méglichkeit
einer Wissenschaft, die sich als Handlungswissenschaft begreift, zu reflektieren. Sie muR
prufen, welches Vorverstandnis von Weit, Mensch und - meist nurnoch verborgen - von
Gott im Begriff der Handlungswissenschaft vorausgesetzt ist. Das heif3t zugleich: sie muf3
sich der Frage stellen, ob es Uberbaupt selbstverstéandlich ist, da? gerade »Theoriex und
»Praxis« als die mafligebenden und konstitutiven Grundformen menschlicher Existenz,
gesellschaftlicher Realitéat und politischer Gestaltung gelten sollen. Es bedarf offensichtlich
der Begriindung dafiir, daf3 die Totalitdt menschlichen Daseins in der Geschidite im Ko-
ordinatensystem von Theorie und Praxis zur Erkenntnis kommen soll. Hegel hat eine
solche Begriindung gegeben: wenn sogar die absolute Idee, der Gott aso, as Synthesis
von Theorie und Praxis zu begreifen ist, dann mul3 Gberhaupt jede denkbare Totalitét in
dieser Synthesis begriffen sein.

Damit ist die entscheidende Frage genannt: wenn sich der absolute Vorrang der Dialek-
tik von Theorie und Praxis fur die Selbstauslegung des Menschen nur aus der Metaphysik
des absoluten Geistes begriinden 1803t, wird dann der Weltentwurf dieser Metaphysik nicht
Uberall dort as unbefragbare Voraussetzung anerkannt, wo jenes Koordinatensystem das
Verstandnis der Gesellschaft erst aufschlief3t? Wird man aber damit der gegenwaértigen
Gesellschaft gerecht, entspricht gerade die Theologie damit der von ihr zu verantworten-
den Wahrheit?

Die vorliegenden Arbeiten gehen auf ein von der Evangelischen Studiengemeinschaft
Heidelberg veranstaltetes »Hinterzartener Gesprach- zurlick. Sie versuchen, diese Frage
zu umkreisen, indem sie an drei geschichtlichen Brennpunkten das hier skizzierte Problem
aufnehmen.

1. Der Au/satz von ehr. Link hat die (theologische) Vorgeschichte der neuzeitlichen
Unterscheidung von Theorie und Praxis zum Thema. Seine These - den Anregungen
Gunter Howes in mannigfacher Weise verpflichtet - lautet, dal3 es eine solche Vorge-
schichte tatséchlich gibt, bestimmter: daf3 Hegels Begriff der absoluten ldee die Summe



aus der Geschichte der europédischen Metaphysik zieht, die ihrerseits ohne die Weichen-
stellungen der spatmittelalterlichen Theologie unverstandlich bleibt. Die Dialektik von
Theorie und Praxis spiegele die Dialektik von »intellectus« und »voluntas«, von Wahrheit
und Freiheit in Gott selbst. Konnte es auf dem Wege einer solchen Dialektik Uberhaupt
gelingen, eine angemessene Gotteserkenntnis zu entfalten? Steht am Ursprung der Apo-
rien, die heute die Theorie-Praxis-Diskussion beherrschen, gerade auch ein verzerrtes
christliches Gottesbild? Dann hétte die Geschichtenicht - wie es Hegel wollte - Gott ab-
gebildet, sondern das Scheitern menschlicher Theologie an der Wirklichkeit Gottes zur
Darstellung gebracht.

2. An dieser Stelle setzt der Beitrag von ehr. Frey ein. Hegels Anspruch besteht darin,
die Synthesis von theoretischer und praktischer Vernunft as eine in der Geschichte des
Christentums vollbrachte weltgeschichtlich zu entfalten. Das Denken holt das Sein, die
Theorie holt die Welt ein. Doch welche Maglichkeiten bleiben, nachdem die Geschichte
selbst diese Synthese aufs auRlerste in Frage gestellt hat? Entweder wird die Synthese in
die Zukunft verschoben, die sich anhand wissenschafHicher Gesetze und revolutionérer
Handlungen antizipieren 1ai3t, oder sie weichtim biirgerlichen Moralismus auf, fallt zu-
rickin Appelle. Dieser Aufsatz hat das Ziel, einen dritten Weg zu suchen, der die wesent-
lichen Intentionen auch des marxistischen Theorie-Praxis-Denkens ernst nimmt, ohne das
Erbe der Metaphysik, das auch hierin lebt, unkritisch zu Ubernehmen. Die Spuren dieses
Weges beginnen - so dieser Beitrag - dort, wo der Subjektbegriff dem die Theorie-Praxis-
Synthese Uberantwortet ist, aufgebrochen, die Zeit ernsthafter erfahren und so offenes
Denken eingelibt wird.

3. Der fir die zeitgendssische Diskussion reprasentative Versuch [, Habermas', Theorie
und Praxis im Entwurf einer Universalpragmatik zu vermitteln, ist Thema des Aufsatzes
von E. Rudolph. Der Anspruch einer kritischen Theorie der Gesellschaft muf3 sich daran
messen lassen, inwieweit esihr gelingt, die klassischen Positionen tatséchlich zu Uberwin-
den. Eine Uberpriifung der von Habermas an Kant, Hegel und Marx gelibten Kritik zeigt
jedoch, daf? hier eine verkirzte Rezeption gerade des Ansatzes der Hegeischen Phénome-
nologie zur Basisder Theorie geworden ist. Deswegen wird das traditionelle Problem der
Vermittlung von Bewuftsein und externer Natur ausgeklammert. Die Ausgangsfrage nach
dem Verhdltnis von Theorie und Praxis verschiebt sich nun eigenartig: sie ist tberhaupt
nur as Verhdltnis von Reflexion auf der einen, Arbeit und Interaktion auf der anderen
Seite zu stellen und zu verantworten.

Die Verfasser widmen ihre Studien Herrn Prof. Dr. Hartwig Thyen zum 50. Geburts-
tag. Er hat sieweit Uber die Grenzen seines Faches hinaus angeregt - gerade auch im Blick
auf das hier verhandelte Thema.

Die Verfasser der drei folgenden Beitrage



Die theologischen Wur zeln der Unter scheidung von
Theorieund Praxisin der Philosophie der Neuzeit

VON CHRISTIAN LINK

Die Unterscheidung von Theorie und Praxis hat ihre Basisin der Neuzeit nicht mehr -
wie noch im griechischen Denken! - in der Unterscheidung zwischen der Autarkie des
Gottes und dem an seine Sterblichkeit ausgelieferten Menschen. Die -Gewil3heit, dal3 der
Mensch durch seine Vernunft an einem géttlichen Dasein Anteil habe, das ihn der Teil-
nahme am Handeln und damit der Sorge um die konkreten Verhdtnisse seines Lebens-
vollzugs enthebt, ist geschwunden. Man kann mit einem gewissen Recht sagen, dal3 der
Zweifel gerade an der Autarkie der theoretischen Existenz das Verhdtnis von Theorie
und Praxis in Bewegung gebracht hat. Der Wandel, der sich damit vollzogen hat, ist -
schon auf den ersten Blick gesehen - so tiefgreifend, dal3 er zu einer Neubestimmung der
Uberlieferten Kategorien notigt. Theorie ist nicht mehr Erkenntnis um ihrer selbst willen;
siesteht im Dienst von Interessen, die erst aus dem konkreten Umgang mit Menschenund
Dingen erwachsen: sei esdas Bestreben, die naturhaft erfahrene Lebensnot mit den Mitteln
einer rational planenden Technik herabzusetzen, oder sei esdie Hoffnung, die Strukturen
einer »verzerrtenk Kommunikation durch die Aufklérungsarbeit der Psychoanalyse zu
andern. »Erkenntnis ist nicht wahrhaftig, wo sieihr praxisbedingtes Interesse sich nicht
eingesteht.e- Ebensowenig &Mt sich Praxis as ein Vollzug menschlichen Daseins bestim-
men, der - wie Aristoteles definiert - sein Ziel in sich selber hat. In demselben Mal3e, in
dem die Theorie ihre Aufgaben und Probleme aus dem Bereich der Praxis empfangt, ist
die Praxis ihrerseits zum ausfiihrenden Arm theoretisch entworfener Zielsetzungen ge-
worden. Sie erflllt und besorgt keineswegs nur sich selbst, sondern steht im Dienst der
Verwirklichung von Zwecken, die ihrem eigenen Bedurfnis nicht nur vorauseilen kdnnen
(kein Mensch »braucht« die Weltraumfahrt), sondern die ihm auch geradewegs zu wider-
sprechen vermdgen (die industrielle Technik hat das Umweltproblem erst geschaffen), und
eben hier beginnen die Probleme, die uns das Nachdenken Uber das gewandelte Verhdltnis
von Theorie und Praxis zur Pflicht machen. G. Béhme hat sie unter dem Titel »Die Ver-
legenheit der Ethik«> pragnant beim Namen genannt.

1. DER AUSGANGSPUNKT: DIE TATSACHE DER ENTFREMDUNG

Man pflegt das Verhéltnis von Theorie und Praxis, wie essichin der Neuzeit insbesondere
unter dem Einflul von Hegel und Marx ausgebildet hat, »dialektisch« zu nennen und

1. Aristoteles: Eth, Nie. I, 1095 b 14 - 1096 a 5; X, 1177a 27 - 1178a 8. Vgl. G. Picht: Der Sinn der
Untersdreidung von Theorie und Praxis in der griechischen Philosophie, in: Wahrheit, Vernunft, Ver-
antwortung, Stuttgart 1969, 113f.

2. G. Bohme: Die Verlegenheit der Ethik, EvKom 5, 1972, 392.

3. A.a.0. 392-395.



meint, damit die wechselseitige Bedingtheit von Erkennen und Handeln zureichend be-
schreiben zu kénnen. Dialektik kommt freilich nur zustande, wo eine Synthesis ihrer Glie-
der gedacht werden kann. Die unleugbare Tatsache der Entfremdung, die auf einen nicht
zu behebenden Hiatus zwischen Theorie und Praxis hinweist, scheint daher dieser These
nicht weniger zu widersprechen as das Phanomen der ldeologie, das einen (schon nicht
einma mehr bewuf3t reflektierbaren) Abstand des theoretischen Bewuldtseins von der
Sphére der Lebenspraxis anzeigt, und das doch eingestandenermalien die neuzeitliche Zu-
ordnung von Theorie und Praxis zu seiner Voraussetzung hat. Auf die mannigfaltigen
Erkl&rungsversuche, mit denen man den Ursachen von Ideologie und Entfremdung auf die
Spur zu kommen versucht hat, kann hier nicht eingegangen werden. Nur ein einziger
Punkt ist von Interesse, da er exemplarisch die Distanz der Neuzeit von der antiken Frage
nach den Bedingungen des Erkennens und Handelns sichtbar macht. Aristoteles unter-
schied von der Praxisdie Poiesis, vom Lebensvollzug die Tatigkeit, durch die seine Vor-
aussetzungen geschaffenwerden. Denn der Bereich der Poiesisist der Bereich der Produk-
tion; ihm korrespondiert das Vermdgen der»Tedinik«, jenes Wissen, das die Herstellung
von etwas ermdglicht. Der Sinn dieser Unterscheidung ist der, die Frage nach dem Was
und Warum der Produktion als eine Frage eigenen Rechtes zu stellen und zu beantwor-
ten. »Aus demjenigen, was im Bereich der Praxis das Gute ist, aus demjenigen aso, was
das -gut leben- ausmacht, leitet sich her, was hergestellt werden mui3, und wie beschaffen
es sein soll.«! Die »poietische« Vernunft empféngt ihre Regeln aus den Bedingungen des
Lebensvollzugs selbst; so wird der Einklang zwischen Handeln und Wissen gewahrt.

Eben diesist in der Neuzeit nicht mehr der Fall. Ein Zeitalter, dem jeder Lebensvollzug
zum Herstellen gerdt, mul® den Sinn jener Unterscheidung aus den Augen verlieren. Wird
aber die Frage nach dem Worumwillen der Produktion nicht mehr gestellt, dann hindert
nichts, dafl3 der Lebensvollzug selbst nun ins Schiepptau einer entfesselten Produktion gerét
und die Produkte dem Menschen »iiber den Kopf wachsen«. Das aristotelische Verhédltnis
hat sichin sein Gegenteil verkehrt: die Idee des »guten Lebens- erfahrt ihre Definition
durch die instrumentelle Vernunft. Freilich nicht ungestraft. Der Protest gegen diese Ver-
kehrung bricht sichin dem universal gewordenen Gefiihl wachsender Entfremdung Bahn.
Ubersetzt man dieses Gefiihl in den Kontext unseres Themas, so lautet sein philosophi-
scher Ausdruck: Die theoretische Vernunft, die die Modelle der Weltgestaltungemwirft,
hat jeglichen Kontakt zu dem Bereich menschlicher Lebenspraxis:verloren. Eine Instanz,
dieihr erkenntnisleitendesl nteresse verbindlich definieren konnte, gibt esnicht mehr.

An dem Punkt dieser Schwierigkeiten setzt unsere Fragestellung ein. Wie ist es zu der
Diastase von Theorie und Praxis gekommen? Was hat esmit dem Zweifel an der Autarkie
der theoretischen Existenz auf sich, von dem ich eingangs sagte, er habe das Verhdtnis
dieser beiden Grundformen menschlichen Daseinsvollzugs in Bewegung gebracht? Die
Auskunft, dieser Zweifel sei durch die Praxis selbst angestol3en, befriedigt nicht recht,
denn man mufd sich doch fragen, warum dann nicht die Griechen selbst schon zu einer
»philosophie pratique« nach cartesischem Muster gefunden haben. Der Hinweis auf

4. G. Béhme, a.a.0, 393.
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Descortes vermag diese Frage in einer gewissen Vollsténdigkeit zu beantworten. In den
Meditationen von 1640 wird jener Zweifel zum erstenmal in der Bewul3theit eines metho-
dischen Exerzitiums vollzogen und begriindet. Der Verstand, der von der ihm eigenen
Freiheit Gebrauch macht (»mens propria libertate utens«), kommt im Zweifel zur Gewif3-
heit seiner selbst. Doch ist diese Freiheit nicht das Motiv, nicht die Ursache solchen Zwei-
fels, sondern blof3 dessen ausfilhrender Arm. Die Klimax der Zweifelsargumente weist
in eine andere Richtung: sie erreicht in der Vorstellung des »genius malignus« ihren
Gipfelpunkts. Der Gott, der michin seiner Freiheit als ein prinzipiell irrendes Wesen ge-
schaffenhat, ndtigt mir den ebenso prinzipiellen Zweifel as den addquaten Habitus meiner
endlichen Konstitution auf. Die Freiheit, mich nicht téuschen lassen zu missen, ist die
einzige Waffe, die mir gegen die Uibermacht desunberechenbaren Gottes gebliebenist.

Esist Gott selbst, der die Gewil3heit der theoretischen Existenz zerstort hat. Der tief-
greifende Wandel im Verhéltnis von Theorie und Praxis ist - so hat esDescartes beschrie-
ben - durch einen Wandel des Gottesbegriffs erzwungen. Sucht man diesen Wandel zu
charakterisieren, so wird man den Gegensatz zur Tradition am augenfélligsten in der Be-
stimmung des cartesischen Gottes durch das Wesensmerkmal einer Freiheit ausgesprochen
finden, die sichan den Satz vom Widerspruch nicht mehr gebunden weif36. Dieser Gottes-
begriff, der sichin der Grundlegung der neuzeitlichen Metaphysik durchsetzt, ist im spat-
mittelalterlichen Nominalismus vorbereitet worden; und so lautet die These, die auf den
folgenden Seiten begriindet werden soll: Das neuzeitliche Verhaltnis von Theorie und
Praxis hat sich aus dem Verhaltnis der konstitutiven Momente des nominalistischen Got-
tesbegriffs- dem Verhaltnis von intellectus und voluntas - entwickelt. Die Weltgestaltung
der Neuzeit ist die geschichtliche Darstellung und Verwirklichung der grundiosen Freiheit
diesesGottes. Diese Theseist an sichnicht neu. Siegeht auf Arbeiten G. Howes zuriick?, ist
von G. Picht ausdriicklich aufgenommen worden" und hat durch die traditionsgeschicht-
lichen Studien der neueren Descartesforschung eine breite Bestétigung gefunden”. Dennoch
fehle.soweit ich sehe, Gber den blof3 historischen Riickgriff hinaus eine Klarung der beinahe
noch wichtigeren Frage, wie es denn eigentlich zu dem unbestrittenen Vorrang des Wil-
lens (und damit der Freiheit) in Gott hat kommen kénnen und was dieser Vorrang an Ort
und Stelle einmal hat sagen wollen. Setzt man die Frage so tief an, dann wird man den
sogenannten Nominalismus seinerseits as die letzte Konsequenz in einer Kette von Ent-
scheidungen interpretieren missen, die bereits vor Occam und seiner Schule gefallen sind.
Nur dann wird man aber auch die Sacheselbst, um die in diesen mittelaterlichen Traditio-
nen gestritten wurde - das Verstéandnis der Welt a's Schopfung -, so zu Gesicht bekommen,
dald der durch die These geforderte Dialog mit der Theologie mehr als Archivarbeit ist.

5. Meditationen |, Werke, ed. eh. Adam | P. Tannery (= AT) VII, 22f.

. Lettre 4 Mesland (2. Mai 1644), AT IV, 118.

7. G. Howe: Gott und die Technik, Die Verantwortung der Christenheit fir die technisch-wissenschaftliche
Welt, Hamburg 1971.

8. G. Picht: Der Sinn der Unterscheidung von Theorie und Praxis in der Philosophie der Neuzeit, a.a.O.
135-140.

9. Vg, E. Gilson: Etude sur le Réle de la Pensee Médiévale dans la Formation du Systeme Cartesien, Paris
1930; H. Blumenbergt Die Legitimitat der Neuzeit, Frankfurt 1966.
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1ch beschrénke mich aus duReren Griinden auf eine knappe Darstellung des rraditionsge-
schichtliehenWeges, die sichan den Namen Augustin, Duns Scotus, Occam und Descortes
orientiert.

Zunéchst scheint esmir jedoch wichtig) die These selbst noch etwas zu erlautern. In den
nominalistischen Franziskaner-Schulen des ausgehenden Mittelalters wurde der Streit um
die Prioritét des »intellectus« oder der »voluntas« im Wesen Gottes - aus welchen Grin-
den auch immer - fir die Neuzeit verbindlich zugunsten des Willens entschieden. Diese
Verbindlichkeit hat einen genau angebbaren Sinn: Begreift sich ndmlich der Mensch im
Blick auf sein Vernunftvermogen a's Spiegel und Abbild Gottes, dann mul3 esim Zeitalter
der Metaphysik - das heif3t unter der Voraussetzung, daf3 die géttliche Vernunft der Ur-
sprung aler uns zuganglichen Wahrheit ist - zu einer Ubersetzung der nominalistischen
Gotteslehre in die Konstitution des neuzeitlichen Subjekts kommen. Das ist nun in der
Tat in der cartesischen Philosophie geschehen. Descartes hat - wegweisend fur die Philo-
sophie der Aufklarung - den Willen zum Bestimmungsgrund des Verstandes erklarti,
d, h. die Wahrheit und GewiRheit des Denkens auf den im Ich-denke sich manifestie-
renden Willen zurtickgefiihrt. In der Tatsache, dal’ die Neuzeit die Erkenntnis der Wahr-
heit untrennbar an das Bewuldsein der Freiheit gebunden hat, dokumentiert sich die
Wirksamkeit der theologischen Grundentscheidung des Nominalismus.

Man hat mit Recht von einem »Theomorpbismus des autonomen Subjekts« gesprochen
und das Charakteristikum der neuzeitlichen Verhdtnisbestimmung von Theorie und
Praxis darin erblickt, daf3 sich nicht nur die Theorie, sondern nun auch die Praxis »as die
Manifestation einer unbedingten und darin Gott gleichen Vernunft begreift«l1l. In der
Tat: Wenn Descartes mit dem Unternehmen einer »philosophie pratique« die Menschen zu
»Besirzern und Herren der Natur« einsetzt (Discours, AT VI, 62), wenn er ihnen die
Fahigkeit zuspricht, »die Kraft und die Tatigkeit des Feuers, des Wassers, der Luft, der Ge-
stirne ... zu allem mdglichen Gebrauch dienstbar zu madien«, und sich somit fir deren
Herrschaftsanspruch Uber die Natur auf die biblischen Garantien des dominium terrae
beruftt2, dann nimmt er die theologische Abkunft der neuzeitlichen Vernunft beim Wort.
Ein Problem brauchte aus dieser Legitimation neuzeitlicher »Praxis« noch nicht zu er-
wachsen. Bricht es dennoch am Gegensatz zwischen dem nur zweckrationalen Handeln und
einer Dimension menschlichen Lebensvollzugs auf, die durdidie schrankenlose Entfaltung
der technisch-produzierenden Vernunft weder erreicht noch in ihren eigentlichen »Bedrf-
nissen« befriedigt werden kann, dann wird man seine Wurzel in der Tatsache suchen mis-
sen; dai die planende Vernunft der »zweiten Schopfung« - theologisch gesprochen - zwar
die souverane Freiheit Gottes usurpiert, nicht jedoch dessen Einsicht geerbt hat. Der nomi-
nalistisch gedachte Vorrang des Willens (die Unbedingtheit der praktischen Vernunft und

10. Notae in Programma, AT VIII, B 363.

11. G. Picht, a.a.0.137.

12. Vgl. Gen 1,28. Dazu: G. Liedke: Von der Ausbeutung zur Kooperation, in: E. U. von Weizsicker (Hg.):
Humanokologie und Umweltschutz (= Studien zur Friedensforschung, Bd, 8), Stuttgart 1972, 36-65,
sowie U. Krolzig: Zur Umweltkrise und ihrer Entstehung unter bes, Berlicksichtigung theol ogie-geschicht-
licher Bezlige, Magister-Schrift, Hamburg 1976, S. 43 ff.



ihrer Freiheit) scheint mit dem Verlust jenes Wissens erkauft zu sein, das die griechische
Vernunft ihrem Einklang mit der Natur verdankte!",

Die bisher nur fliichtig skizzierte These, dal3 das Weltverhaltnis des neuzeitlichen Men-
schendie grundlos freie, schdpferische Weltbeziehung Gottes im Medium einer sékularisier-
ten Praxis spiegelt, gewinnt ihrePlausibilitat erst im Ruckgriff auf das theologische Motiv
des Willensprimats. Die nun féllige Durchmusterung der geschichtlichen Stationen, in de-
nen diesesMotiv sichzusehends klart, folt darum nicht priméar einem historischen Interesse,
sondern gilt der wachsenden Spannung zwischen menschlichem und géttlichem Verstand,
die spatestens bei Descartes zum Bruch fithrt!4 und die das Erkenntnisinteresse der neu-
zeitlichen Wissenschaft fortan in den Dienst der Selbstbehauptung gegen eine Natur stellt,
die sichdem Verstehen des Menschen entzieht. Hier werden, wenn Giberhaupt, die Wurzeln
jener Entfremdung zu suchen sein, die sichin der noch immer offenen Kluft zwischen den
Gestalten der aufgeklarten Theorie und der Praxis des realen Lebensvollzuges der Men-
schen manifestiert.

2. AUGUSTIN: GOTTES FFREIHEIT UND DIE FREIHEIT DES MENSCHEN

Phanomen und Begriff der Entfremdung sind der Antike unbekannt. Doch bereits das
frihe Christentum weil3 mit Selbstverstandlichkeit von beidem zu reden. Insbesondere
schwindet aus der religiosen Praxis der Begriff der Entfremdung nicht mehri5. Die
»alienatio« gilt as Vorstufe der Gotteserkenntnis. Geradezu programmatisch hat Augustin
die vita diristiana unter das Zeichen der Fremdlingschaft (»peregrinatio«) gestellt und
zugleich das selbstvergessen-unbefangene Betrachten der Dinge- den durch die Méglich-
keit griechischer theoria ertffneten Zugang zur Welt - as »curiositasc und »vana curax

13. Das Problem ist in seiner ganzen Schéarfe zum ersten Ma bei Leibniz gestellt. Dieser hat in seiner Aus
einandersetzung mit Samuel Clarke den Gottesbegriff der souverdnen Willkirfreiheit ins Zentrum ge-
rickt und die Schwierigkeiten der neuzeitlichen Naturphilosophie - vielleicht zum letzten Mal - aus
driicklich auf ihren theologischen Ursprung verwiesen (Ges. Werke, ed. C. [, Gerhardt, Bd. VII, 345 bis
440; bes. 363ff.). Hier ist alein das Resultat von Interesse: Leibniz' Feststellung einer volligen
Aquivalenz zwischen dem System des absoluten Willens und dem System des absoluten Zufalls. Den
absoluten Willen Gottes in den Rang eines metaphysischen Erklérungsprinzips zu erheben heif3t den
Zufall zum aleinigen Prinzip der Wirklichkeit zu machen und den Gedanken der rationalen VerlaR-
lichkeitder Welt as unbegriindbar preiszugeben. Die Erkenntniszuversicht, die sich bislang auf die
christlich rezipierte Weltformel der Stoa stutzen konnte: Gott habe alles um des Menschen willen und
fur den Menschen geschaffen (Descartes, Princ, 111, 2, AT VIII, 80f.) - eine GewiRheit, der Leibniz
durch das Prinzip vom zureichenden Grunde das metaphysische Fundament geben wollte, zerbricht an
dem grundlosen Schdpfungswillen, der dem Menschen jeden Einblick in den Plan und die Ordnung des
Ganzen verwehrt. L&t sich aber Gott nicht Iénger als Garant fur die Weltgewif3heit des Menschen in
Anspruch nehmen, dann ist die Welt selber nicht mehr as das Werk einer blinden Notwendigkeit, der
die Erkenntnis vergeblich auf die Spur zu kommen sucht. Der Begriff des absoluten Willens ist in sich
widerspruchsvoll; er ist »une fietion non seulement eontraire & la perfeetion de Dieu, mais eneore
chimerique et contradictoire, incornpatible avee la definition de la volonte« (ebd. 371f.).

14. Vgl. G. Kruger: Die Herkunft des philosophischen Selbstbewuftseins, in: Freiheit und Weltverantwor-
tung, Freiburg 1958, 42 f.

15. »Eya, soll ich nu daz sprechen gotes in mir vernemen, so muoz ich alse gar entfremdet sin, von alem
dem, dez min ist, recht als mir daz fremde ist«, Meister Eckhart, Werke, ed. Pfeiffer 1858, 257, 9-11.



verdammt. Mit dem Christentum hat sichdie Stellung des Menschenzur Welt in einer, wie
esscheint, nicht mehr riickgéngig zu machenden Weise gewandelt: Das antike Kosmosver-
trauen ist zerbrochen; statt des hinnehmenden Sraunens (Aristoteles, Nik. Eth. X, 7,
1177 a 25) ist der Schmerz der Vergewisserung zum Signum der Weltbewegung gewor-
den:

»Wer vollends in angespannter Wachsamkeit seine Augen schonganz auf Gott gerichtet
hat, ... der stellt ein Wissen allem andern Wissen voran: namlich seine eigene Schwachheit
zu kennen statt die Enden der Welt, die Fundamente der Erde und die Hohen des Him-
mels. Und indem er dieses Wissen (jenen Kenntnissen) an die Seite stellt, flgt er sich
Schmerz zu: den Schmerz seiner Fremdlingschaft, der aus dem Verlangen nach seinem
Vaterland und dessen seligem Schopfer, seinem Gott, entspringt« (De Trinitate 1V, 1)16.

Augustin hat mit dem Hinweis auf den Schmerz der irdischen Fremdlingschaft nicht
etwa »mehr« gesehen als Aristoteles, noch gar, wie man gelegentlich behauptet hat!", die
»wahre menschliche Situation« erst »entdeckt«. Denn das Aufmerken auf die »infirrnitas«
ist kein Wissen, das die Antike auch nur héatte Gbergehen kénnen; eshat keine menschliche
oder kreatirliche Bedurftigkeit (indigentia) zu seiner Voraussetzung, sondern allein jene
transzendente Bedingung - das nur durch Gott zu erfillende »velle beatum essx (De lib.
arb. 11 9, 26) -,.der Augustin jegliches Erkennen und Handeln des Menschen unterstellt.
Das fihrt uns auf den entscheidenden Punkt.

Seit Augustin gilt der Mensch als der von Gott schlechthin Abhéngige und Bedingte.
Seine Endlichkeit ist gegentiber der Antike ungeheuer verschérft: siemeint nicht nur Sterb-
lichkeit, sondern bedeutet dariber hinaus den Verlust der Fahigkeit, Uberhaupt im Ver-
ganglichen Stand zu fassen, ja, sichauch nur den Bedirfnissen des eigenen Daseins gemal3
in der Welt zu orientieren. Esist daher ein eminent theologisches Interesse, das Augustin
dazu bestimmt, die theoretische Leistung der Vernunft der Frage nach der Bedingung ihrer
Moglichkeit zu unterwerfen: ndmlich die Betonung der Allmacht Gottes als des Gegenpols,
an dem die Endlichkeit des Menschen sichtbar wird. Diese Allmacht erscheint darum auch
nicht eigentlich als Ermdglichungsgrund menschlicher Erkenntnis; eher schon mii3te man
sagen, dal} sie diese begrenzt, indem siedie Mdglichkeit des »recte scire« an das dem Men-
schenvon Gott gesetzte Ziel der »beata vitax bindet, das somit den teleologischen Mal3-
stab der dem Menschen zutréglichen Wahrheit abgibt. Erkennen vollzieht sichin einem
bestandigen Riickbezug auf Gott (referre ad Deum); es bestimmt das Seiende hinsichtlich
seiner Zielbezogenheit und das hei%t als Mittel, »wodurdi man zum Heil und zu seiner
Bestandigkeit gelangt« (Trin 1V, 1.1).

So treten die Weltdinge in eine instrumentale Beziehung im Blick auf das dem Menschen
gesteckte weltjenseitige Ziel. Die neuzeitliche Weltbeméachtigung brauchte dieses theolo-
gische Modéell nur zu Ubernehmen. Denn indem Augustin jeglicheErkenntnis an der Rela

16. Qui vero jam evigilavit in Deum, ... praeposuit ... seientiam seientiae, praeposuit scire infirmitatem
suam, magis quam scire mundi moenia, fundamenta terrarurn, et fastigia eoelorum: et hanc apponendo
scientiam, apposuit dolorem; dolorem peregrinationis suae ex desiderio patriae suae, et conditoris gus
beati Dei sui (De Trinitate IV, 1).

17. R Schneider: Seele und Sein. Ontologie bei Augustin und Aristoteles, Stuntgart 1957, 42.
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tion von »gebrauchen« (uti) und »geniellen« (frui) bemif3t8 (ja, dieses Varro entlehnte
Schema geradezu in den Rang eines Deduktionsprinzips menschlicher Erkenntnis erhebt),
hat er nicht nur den Grundcharakter der Welt auf »ihre utilitas als die Instrumentalitat
ad salutem« fesrgelegtt”, sondern zugleich die Erkenntnis unabdingbar auf ihr (theologi-
sches) Interesse verpflichtet.

Diese Verpflichtung konnte, ja muflte geradezu das Desinteresse an jeder Art »neu-
traler«, auf das Wesen der Dinge um ihrer selbst willen gerichteter Forschung mit sich
fuhren. Hat die Erkenntnis ihr Ziel in der »beatitudo«, die jenseits der irdischen »pere-
grinatio« liegt, dann fallen die Ratsel der Natur, denen sich das bloRe Wissenwollen zu-
wendet, unter die Gegensténde, die »praeter nos« liegen und deren Erforschung fur den
Menschen ohne Nutzen ist. Noch Descartes rechtfertigt den Verzicht auf die eigentliche
Wahrheit der Dinge (genuina veriras rerum) mit dem Hinweis auf die Nutzlichkeit zum
Leben (utilitas ad vitarn), zu deren Befriedigung die Erkenntnis sich sehr wohl auf blof3
hypothetische Annahmen stiitzen konne (Prine. 111,44). Dennoch ist Augustins Verdikt
Uber die »Neugier« mehr als eine dem Menschen gleichsam pragmatisch auferlegte Be-
schrénkung. Es hat seinen sachlichen Grund in der nun erst genau bestimmbaren Allmacht
Gottes. Diese ndmlich bekundet sichin der Unzuganglichkeit des Schopfungsgeheimnisses
fir den Menschen und geht somit auf den grundlos freien Willen dieses Gottes zurtick, der
sichin der Schopfung manifestiert. Gewil3, dald die Wahrheit Eigentum und Verfligungs-
gut Gottesist - ein »Geheimnis (areanum) des hdchsten Gottes, der alles erschuf« (Lak-
tanz, Div. ingt, I, 1-5) -; da3 Gott sie vor dem neugierigen Zugriff des Menschen ge-
schiitzt hat, indem er diesen als sein letztes Werk erschuf, ist gemeinchristliches Tradi-
tionsgut, Seine auf den Nominalismus vorausweisende Begrindung erfahrt dieser Gedanke
jedoch erstmals durch Augustin und ~ in besonders profilierter Gestalt - dann durch
Petrus Damiani (1007-1072).

Hier kommt es nur auf die eine pointiert formulierte These an, die im Verlauf des
Mittelalters immer mehr in den Vordergrund riickt: Die Wirkursache (causa efficiens) der
geschaffenen Weit ist allein der Wille Gottes:

»Wenn also die Manichéer sagen: Warum gefiel es Gott, Himmel und Erde zu erschaf-
fen?, so muR man ihnen antworten, da3, wer den Willen Gottes kennen will, zuvor die
Kraft des menschlichen Willens kennenlernen soll. Sie suchen nédmlich nach den Griinden
des gottlichen Willens, wo doch der Wille Gottes selbst der Grund all dessenist, was ist ...
Wer aso fragt: Warum schuf Gott Himmel und Erde?, dem mull man antworten: weil er
es wollte. Gottes Wille ndmlich ist die Ursache des Himmels und der Erde, und deshalb
ist Gottes Wille grofier as Himmel und Erde« (De Genesi contra Manichaeos 1,2, 4 =
MPL 34, 175).

Der gottliche Wille, aus dem die Welt hervorgeht, hat selbst keinen Grund mehr, nach
dem die natlrliche Vernunft fragen kdnnte. Sowenig er durch eine ihm vorgangige

18. Vgl. R. Holte: Beatitude et Sagesse. Saint Augustin et la problerne de la fin de I'homme dans la
philosophie ancienne, Paris-Worcesrer (Mass) 1962, 200 ff., sowie R. Lorenz: Fruitio dei bei Augustin,
ZKG 63, 1950/51, 75-132.

19. H. Blumenberg, a.a.0. 299.



»causa efficiens« bedingt wird, sowenig geht ihm eine »causa 'formalis« voraus, an
welche- so hat Duns Scotus behauptet - dieser Wille gebunden wére. Wohl kann Augustin
mit gleicher Betonung die Qualitat, das »Gutsein« der Schopfung als ihren »Grund« an-
fuhren. Doch waltet auch hier keine Notwendigkeit. Auch das Gute entspringt dem
Willen Gottes, der sich damit as die eigentliche Bestimmung des Wesens Gottes zu er-
kennen gibt20. Die »nominalistische« Konsequenz dieser Schopfungstheologie richtet sich
schon hier gegen den Erkenntnisanspruch des Menschen, der eine unwandelbare Gesetz-
maRigkeit der Natur verlangt: Gott 183t sich an keine Regel binden, die der beobach-
tende Verstand den Erscheinungen unterstellt. Es ist gerade die durch das Wunder be-
glaubigte Ausnahme, die den géttlichen Ursprung der Welt verbiirgt - ein Gedanke, den
Petrus Damiani bis zu der Behauptung verschéarfen konnte, es gebe neben und gewisser-
mal3en Uber der Natur im gewohnlichen Verstande eine »Natur der Natur«, die sich zu
jener verhalte wie der Wille des Gesetzgebers zu seinen Gesetzen und darum die einmal er-
lassenen Ordnungen sehr wohl durch neue und andere auf3er Kraft setzen kénnez:. Das im
Spatmittelalter zutage tretende Resultat dieser theologischen Spekulationen ist daher,
wie nicht anders zu erwarten, die fortschreitende Auflosung jeder »natirlichen« Zuord-
nung von Welt und Mensch. Das Verlangen nach verlafdlicher Gesetzmafligkeit kann nur
befriedigt werden, indem der Mensch an Stelle von »ordo« und »mensurac« Gottes der
Welt sein eigenes MaR und seine selbstentworfene Ordnung aufnétigt, indem er also
Gottes Freiheit fur sichselbst usurpiert und auf Gottes Wissen verzichtet.

Die Grundbestimmung des neuzeitlichen Subjekts - seine Freiheit - stellt sich unter den
augustinischen Pramissen als ein durchaus ambivalentes Resultat dar. Dem entspricht ihre
zweifache Begrindung, die sie das eine Mal negativ, das andere Mal positiv auf die Frei-
heit Gottes bezogen sein 1&3t.

1. Die Schrift, in der Augustin am ausfuhrlichsten auf den freien Willen zu sprechen
kommt - der Dialog »De libero arbitrio« -, ist ein Traktat Uber das Theodizeeproblem:
»Sag' mir doch, ich bitte dich, ob Gott der Urheber des Gibelsist!« (I, 1). Um GOtt von der
Verantwortung fir das Bosein der Welt zu entlasten, mul3 Augustin dem Menschen das
Attribut wesenhafter Freiheit zuerkennen, denn nur wenn er einen freien Willen hat, 1403t
sch dem Menschen die gesamte Verantwortung fir den Weltzustand aufblrden. Die
Freiheit des Menschen erscheint hier as die negative Konsequenz der Gulte Gottes; nur so
ist sie mit der Prédestination des verborgenen Gottes theologisch vereinbar (ebd. IH,
9-11). Mag sie auch .. unabhéngig von ihrer moralischen Qualitét - unter die Giter der
Schopfung gerechnet werden, weil sie sich selbst bejaht und will (ebd. 1,25 f.): ihre theo-
logische Definition &Rt sie von Anbeginn gegen Gott, und das heifdt gegen die »gute«
Schopfung entschieden sein.

2. Gleichwohl ist diese Freiheit Spiegel und Abbild der Freiheit Gottes, denn Gott

20. Epistula 166, 5, 15, MPL 33, 727.
21. De divina omnipotentia |1: Ipsa quippe rerum natura habet naturam suam, dei scilicet voluntatem, ut

sicut illius leges quaelibet creata conservant, sie illa cum iuberur sui iuris oblita, divinae voluntati
reverentcr obediat.
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schuf den Menschen nach seinem Gleichnis und Bild?2 - ein Satz, um den die augistinische
Erkenntnislehre as um ihr geheimes Zentrum kreist. In den sogenannten trinitarischen
Analogien hat er seine umfassendste Darstellung und Begriindung gefunden. Fir unseren
Zusammenhang gentgt der Hinweis auf einen einzigen Punkt: Augustin hat den Vorgang
des Erkennens und Denkens nach dem Modell der innertrinitarischen Beziehung Gottes
zu sich selbst gedeutet-'. In der theologischen Sprache seines Hauptwerkes formuliert:
Wie der Vater einen vollkommenen Ausdruck. seiner selbst von Ewigkeit her aus sich
heraussetzt: das Wort, so erzeugt auch das menschliche Denken - gleichsam befruchtet
durch die »rationes aeternae« des Wortes - in seinem Innernein wahres \Vissen von sich
selbst. Die Tétigkeit, durch die das Denken zu seiner eigenen sprachlich formulierten
Wahrheit kommt, ist ein Abbild der Zeugung des Sohnes durch den Vater (Trin, IX
7,12; XV 12, 22). Erkenntnis begreift sich als origindren Nachvollzug des géttlichen
Hervorbringens und Schaffens, ist also, was in der neuzeitlichen Tradition keinen Nieder-
schlag mehr gefunden hat, as »inneres Wort« (verbum mentis) Einheit von Anschauung
(intuitio) und Denken (ratio), von Bild (visio scientiae) und Begriff (visio cogitationis),
Derart unter den Aspekt der Produktion gerlickt, 1&M3t sie sich nicht schon durch die Giber-
eignung von »ordo« und »rnensura« begrinden, und allein darauf kommt es hier an. Was
wir ndmlich - selbst schopferisch - erkennen, istallemal das, was wir haben und besitzen
wollen. Erst der Wille ist als die innere Mitte von erkennendem Denken und erkannter
Seinsbestimmung die bewegende Kraft, d. h. das Prinzip des Erkenntnisaktes-t: er ist
das Subjekt der Zeugung des »verbum mentis«, und eben darin Abbild des freien Willens
Gottes-".

Damit ist das Problem der menschlichen Freiheit nicht gelést, sondern eher verscharft;
esist um eine Stufe verlagert und stellt sich nun as Problem des Gottesbegriffs selbst.
Geht man von dem Augustin-Wort aus. »Niemand ndmlich tut etwas mit Willen,was er
sich nicht zuvor in seinem Herzen zurechtgelegt hatte« (Trin, 1X, 7, 12), dann ist zu
fragen: Hat sich die Freiheit Gottes an »Verfahren und Wahrheit der Zahl« (ratio et
veritas numeri) gebunden, so daf die trinitarischen Analogien auch nur Analogien »in
mente« sind? Steht es so, dann mul3 das menschliche Denken - ist ihm die Einsicht in die
»ratio« des gottlichen Willens verwehrt - kraft der ihm eigenen Freiheit der Welt nun
sein MaR3 und seine Zahl unterstellen und lauft unweigerlich Gefahr, die Welt in ihrer
»naturhaflen« Dimension zu verfehlen. Oder bedeutet die Freiheit Gottes seine Selbst-
einschrankung zur Welt? Nur dann wéare im Horizont der augustinischen Analogienlehre

22. De Symbolo I, 2 MPL 40, 628: Feeit (Deus) et hominem ad imaginem et similitudinem suam in mente:
ibi enim est imago Dei; ideo mens ipsa non potest eomprehendi nee a se ipsa, ubi est imago Dei. Vgl.
Trin. X1V 8, 11.

23. Vg, A. Schind/er: Wort und Analogie in Augustins Trinitatslehre, Tlbingen 1965; E. Gilson: Introduc-
tion & I'Etude de Saint Augustin, Paris 1949, 286 ff.

24. Verbum ergo nostrum et mentern de qua gignitur, quass medius amor conjungit, seque eurn eis tertium
complexu ineorporeo, sine ulla eonfusione eonstringit, Trin. 1X, 11,16.

25. Nam inquisitio .est appetitus inveniendi ... Qui appetitus ... voluntas jam diei potest quia omnis qui
quaerit invenire vult; et s id quaeritur quod ad notitiam pertineat, omnis qui quaerit nosse vult ...
Partum ergo mentis antecedit appetitus quidam, quo id quod nosse volumus quaerendo et inveniendo,
naseitur proles ipsa notiria. Trin. 1X, 12, 18.
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eine menschliche Freiheit denkbar, die ihren Begriff bewahrt, indem sie das produktive
Vermogen der Vernunft dem Zusammenhang der endlichen Welt »richtig« anmif3t und es
dadurch begrenzt. Wie also konstituiert sichder Begriff der Freiheit, der sichin der Pro-
duktion des neuzeitlichen Subjekts manifestiert? Diese Frage fuhrt zu dem theologischen
Entwurf desDuns Scotus.

3. DUNS sCcOTUS: DIE KONTINGENZ DER WELT

Es muR3 gleich hier gesagt werden, dal3 der Sprung von Augustin zu Duns Scotus etwas
willkdrlich ist und sichallein durch den beherrschenden Einflul? der augustinischen Theolo-
gie auf das christliche Mittelalter kaum rechtfertigen l&’t. Gibt es Griinde, die diesen
Sprung nahelegen, so ist es das philosophiegeschichtlich eingewurzelte Urteil, wonach der
frihneuzeitliche »Voluntarismus« seinen ersten, systematisch bedeutsamen Vertreter in
Duns Scotus hat. F. C. Baur hat auf Duns Scotus die Lehrmeinung zuriickgefuhrt, das
Wesen Gottes, des absoluten Geistes, sei nicht - wie bel Themas - der Intellekt, sondern
»das absolute Wollen, die reine Willkir«26. R. Seeberg hat schreiben kénnen: »Duns hat
Gott as den absoluten geistigen Willen verstandene-", und seitdem gilt die These vom
Primat desWillensin Gott als scotistisdie Lehrmeinung-". Nun hat der Spatnominalismus
zwar vielfach die extremen Konsequenzen aus der Theologie des Duns Scotus gezogen,
doch wissen wir spétestens seit den scharfsinnigen Studien E. Gilsonst”, dal3 das von der
dlteren Philosophiegeschichte erstellte, alzu eindeutige Bild unzutreffend ist. Gilsons
Korrekturen sind wichtig. Denn mit der nackten Feststellung einer Prioritat des Willens
im Wesen des nominalistischen Gottes ist fir das hier gestellte systematische Problem noch
nichts gewonnen. Erst wenn wir die Griinde fur diese Entscheidung kennen, wissen wir,
wovon im Nominalismus die Rede ist und was -die Neuzeit sachlich in ihrer Bestimmung
des Verhdltnisses von Theorie und Praxis aus der theologischen Tradition des Mittelalters
geerbt hat.

Man versteht die Grundentscheidungen des Duns Scotus nur dann, wenn man sie auf
dem Hintergrund der Aristoteles-Renaissance des Mittelalters, d. h. auf dem Hinter-
grund des wachsenden Einflusses der arabischen Philosophen Avicenna und Averroes,
interpretiert, von denen sichDuns Scorus as Theologe vorsichtig, aber entschieden abzu-
grenzen versucht. Man darf vermuten, dal3 die hier erstmals klar gezogene Trennungslinie
zwischen Theologie und Philosophie eine der maf3geblichen Ursachen daflir gewesen ist,
dai die aristotelische Philosophie ohne erkennbaren Einfluf? auf das Selbstverstandnis und
die Entwicklung der Neuzeit gebliebenist, ja, dal? ihre Wirkungsgeschichte mit der Refor-
mation formlich abzubrechen scheint.- Von Aristoteles her geurteilt, gerét der Wille, der

26. F. C. Baur: Die christliche Lehre von der Dreieinigkeit und Menschwerdung Gottes, H. Teil, Tlbingen
1842, 642S.

27. R. Seebergt Die Theologie des J. Duns Scotus, Leipzig 1900, 624.

28. Vgl. Windelband/Heimsoeth: Lehrbuch der Geschichte der Philosophie, Tubingen 1957, 284; H. Blsn-
kertz: Artikel »Volunrarisrnus«, RGG, 3. Aufl., IV, Sp. 1491-

29. E. Gilson: johannes Duns Scotus. Einfllhrung in die Grundgedanken seiner Lehre, Disseldorf 1959
(Paris 1952), bes, 5954.
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dlema ein Bedirfen, ein Unfertig- und Abhangigsein bedeutet, als ein »erratisdies«
Prinzip in die Metaphysik hinein. Der Scheinder Willkir, der diesesoberste Prinzip um-
gibt, schwindet jedoch, wenn man sich vergegenwartigt, dal3 im Brennpunkt der Ausein-
andersetzung zwischen Duns Scotus und »den Philosophen« das theologisch-dogmatische
Versténdnis der Schdpfung alseiner »creatio ex nihilo« steht.

Es sei zum besseren Verstdndnis des Folgenden vorweggesagt, dald im Zuge dieser Aus-
einandersetzungen die Interpretation der geschaffenen Welt unter das Diktat des unheil-
vollen Begriffsder Kontingenz geriet. Man kann mit einem gewissenRecht behaupten, dal3
das Selbstverstandnis der neuzeitlichen Philosophie in diesem Begriff und dessen theologi-
scher Auslegung seinen verborgenen Ursprung hat.

Duns Scotus steht als christlicher Interpret der Schépfung vor einer zweifachen Auf-
gabe. Einmal gilt eszu erkléren, was die dogmatische Tradition meint, wenn sievon einer
»creatio ex (bzw. de) nihilo« spricht, sodann zu verstehen, in welchem Sinn die biblische
Tradition die Schopfung auf einen Anfang in der Zeit zurlickfihrt. Beginnen wir mit dem
zweiten! Hier ist der Gegensatz zur philosophischen Lehrmeinung (jedenfalls so, wie Duns
Scotus sie aus Averroes herausgelesen hat) offenkundig. Die Schopfung - verstanden als
etwas, das zumindest in Richtung auf die Vergangenheit eine endliche Zeitdauer ein-
schliefdt - »wird gemeinhin von den Philosophen bestritten- (Op. Ox. 11d.I qu.2 n.5).
Das ist unvermeidlich. Denn wenn Gott, was immer er hervorbringt, notwendig hervor-
bringt, mui3 seine Urséchlichkeit (causalitas) sichewig betétigen und missen seine Wirkun-
gen notwendig ewig sein. Wenn aso die Philosophen die Téatigkeit Gottes fir notwendig
halten, missensie- im Gegensatz zur biblischen Uberlieferung - die Ewigkeit der Welt
behaupten. Und umgekehrt gilt: Will man, wie der Theologe Duns Scotus, den zeitlichen
Anfang der Welt festhalten, dann mu3 man Gott eine Wirksamkeit zuschreiben, die nicht-
notwendig ist. Es ist diese Nicht-Notwendigkeit oder Kontingenz, die das Wesen der
Freiheit Gottes ausmadrr'P. — Der Begriff der Freiheit, der nach dem Modell dieser gott-
lichen Freiheit gebildet ist, steht also- dasist das erste wichtige Ergebnis- in einer unauf-
|6sbaren Spannung zu jener griechisch gedachten Notwendigkeit, der alles Geschehen in
der Natur unterliegt. Die Antinomie von Natur und Freiheit ist der neuzeitlichen Philo-
sophie durch ihre theologische Tradition eingestiftet. Davon wird spéter noch zu reden
sein.

Doch ist das nur die eine Seite des Problems. Duns Scotus hat den Begriff der Kontin-
genz keineswegsnur der gottlichen Ursache vorbehalten, sondern ihn folgerichtig auch zur
Charakteristik der géttlichen Wirkung, d. h. der geschaffenen Welt, in Anspruch ge-
nommen. Nur ein Gott, dessen Téatigkeit in der beschriebenen Weise nicht-notwendig ist,
vermag Neues - eine Wirkung, die ihrerseits nicht-notwendig ist - hervorzubringen (Op.
Ox. Il d.I qu.2 n5)3L Hatte Avicenna as einzige Nicht-Notwendigkeit die des Zufals

30. W. Occam und G. Biel haben diesen SchluB - den SchiuR von der innerweltlichen Kontingenz (s. u.) auf
die Kontingenz in Gott - abgelehnt.

31. Diesen Begriff der innerweltlichen »universalen« Kontingenz hat man spéter auf einen Zustand der
Vergangenheit eingeschrankt. Unter »contingentia« bzw. »contingense ist nach G. Biel das zu verste-
hen, »quod priusquam esset, potuit produci et non produci« (Collectorium I, d.38 al n.1 A): Ehe die
Welt war, bestand die Moglichkeit, da sie geschaffen und dai? sie nicht geschaffen wurde.
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und des Ubels anerkannt, die sich durch das Dazwischentreten der Materie zwischen die
erste Ursache und ihre letzten Wirkungen erklért, so rickt nun die Schopfung insgesamt
unter die Bestimmung der Nicht-Notwendigkeit.

Es ist Ubrigens wichtig zu bemerken, da? Duns Scotus nie versucht hat, eine rein meta-
physische Rechtfertigung dieser These zu erbringen. Auch sie ist eine Konsegquenz seiner
theologischen Interpretation der Schopfung - und zwar auf folgende Weise: Duns Scotus
bemerkt im Anschlul? an die traditionelle Definition der Schopfung - »aliquid denihilo
producere in effectum« (etwas aus dem Nichts heraus zur Wirkung bringen) -, da3 das
»de« als Hinweis auf ein Frihersein der Natur (Substanz) oder ein Frihersein in der
Ordnung der Zeit (Existenz) verstanden werden kann (vgl. Rep, Par. Il d.1qu.3 n.LI).
Im ersten Sinne, das heifdt im Blick auf die blofRe Mdglichkeit der Natur als Natur, wird
die Schopfung von den Philosophen (gemeint sind Aristoteies [Met. XII, 1072 b14] und
Avicenna) ohne weiteres zugegeben. Doch liegt hier auch keineswegs die Pointe der bib-
lischen Schdpfungsaussage™. Das »ex nihilox meint nicht, dal? das Nichts ein quasi stoff-
liches Substracke ware, aus dem die Welt »gemacht« sein konnte, sondern weist auf eine
Differenz zwischen blofRer Méglichkeit und zeitlicher Wirklichkeit hin. Die Natur befindet
sichvon sich selbst her gewissermal3en in einem Nichts an Existenz: ihrer zeitlichen Wirk-
lichkeit geht ihr eigenes Nichts an Sein (esse) voraus. Wenn die Natur existiert, so muf3 das
zeitliche Dasein ihr von einem anderen gegeben sein- und zwar vollstandig. Jede aktuelle
Existenz setzt die »Erschaffung« voraus. Die bloRRe Wesenheit (essentia) schliefdt noch nichts
ein;was ihre Existenz ermoglicht. Zwischen Wesenheit und Dasein gibt eskeine Beziehung
der Notwendigkeit. Also ist die Welt im Blick auf ihre zeitliche Existenz nicht-notwendig,
»kontingent«, Der intellectus creatus mul3 sich auf die Erkenntnis der bloRRen zeit-losen
Maglichkeit einschrénken lassen. Warum etwas hier und jetzt existiert, d. h. »wirk-
lidi« ist, kann er nicht wissen. Der Nominalismus hat aus dieser uns auferlegten Ein-
schrankung folgerichtig die Vorstellung einer Pluralitdt moglicher Welten entwickelt, aus
deren Mannigfaltigkeit Gott eine verwirklicht habe, und es war nur ein kleiner, freilich
entscheidender Schritt, wenn Occam aus der Nicht-Notwendigkeit der Verwirklichung
der Welt auf die Nicht-Notwendigkeit der verwirklichten Gestalt der Welt schlof3.

Diese Konsequenz hétte Duns Scotus kaum ziehen kdnnen, und zwar aus dem einfachen
Grund, weil das Verhdltnis der Nicht-Notwendigkeit wohl zwischen Gott und der tat-
sachlich geschaffenen Welt, nicht aber zwischen Gott und der erschaffbaren Welt besteht.
Gleichwohl scheint sie sich mit zwingender Notwendigkeit aus seiner Schopfungslehre zu
ergeben. Wir sahen ja, in dieser Schopfung ist ales auf den Gegensatz zwischen Existenz
und Essenz, zwischen zeitlichem Dasein und Wesen, abgestellt. Um daher die sichtbare Welt
in ihrem zeitlichen Bestand zu erklaren, braucht Duns Scotus eine géttliche Ursache, in
deren Bestimmungsgrinde und deren Wirksamkeit der menschliche Verstand keinen Ein-
blick hat. Man ist geneigt zu sagen: Gerade weil nach christlicher Uberlieferung die Welt
as zeitliche Welt geschaffen wurde, mufdte ihre zeitliche Gestalt fur die theoretische Er-

32. Rep. Par. Il, d.I qu.3 11.8 Deus potest sie creare, hoc est, quod potest creare aliquid post nihil
ordine naturae ... Sie nOI1 est in crearione ... sed post non esse totale ordine naturae, datur esse.
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kenntnis zu einem undurchschaubaren Rétsel werden. Hier jedenfalls, am Ort dieses un-
auflosbaren Rétsels, sah sich Duns Scotus gendtigt, den Begriff der gottlichen Allmacht
einzufihren; hier hat er séine fir den Nominalismus maf3gebliche Pragung erfahren. Duns
Scotus war sichbewuf3t, daR? sein »diristlicher« Begriff der omnipotentia der »natirlichen«
Ratio der Philosophen unzugénglich sein mufte3-

Man trift den entscheidenden Punkt, wenn man von der scotistischen Pramisse ausgeht,
daR die geschaffene Wirklichkeit ein Universum nicht-notwendiger Wirkungen ist. Die
erste Ursache, die alein das Dasein der Welt zu erkldren vermag, mu3 darum auf eine
unmittelbare nicht-notwendige Weise handeln kdnnen. Diese Forderung interpretiert den
Sinn der aktiven »Schopfung« Gottes. DaR Gott erschaft, besagt, daR er etwas »unmittel-
bar verursachen und machen kann« (immediate producit, nullo aio praesupposito, Op.
Ox, H, d.1 qu.z nA). Und diese Fahigkeit zu unmittelbarer Hervorbringung ohne not-
wendig erforderliche Zwischenursachen ist nichts anderes as die géttliche Allmacht. Sie
erstreckt sich auf die Gesamtheit des Erschaffbaren, d. h. auf ales Mégliche im Sinne
des Verursachbaren: »Die Allmacht ist das schdpferische Vermdogen selbst im Hinblick auf
jedes Erschaffbare- (omnipotentia est ipsa potentia activa respectu cujuscumaque creabilis,
ebd. | d.42 n.2). Unendlich ist freilich auch die Macht des griechischen Gottes in der un-
endlichen Dauer ihrer Wirksamkeit. Was sie von der Allmacht des christlichen Gottes
unterscheidet, ist dies, daf3 sie sich- so Duns Scotus - nicht unmittelbar auf alles Mégliche
erstrecken kann, da sie sonst die wesentliche Ordnung der Ursachen zerstorenmifite.
Gilson sagt treffend: »Wieder einmal ist es nicht die Macht, die dem griechischen Gott
fehlt, um allmé&chtig im christlichen Sinne zu sein, sondern die Freiheit ... In der christlichen
WEelt des Duns Scotus ist ales, was nicht Gott ist, freiwillig von ihm verursacht, so dai er
allein notwendig, wahrend alles Ubrige selbst in seinem Ursprung nicht-notwendig ist.«34

Die ausgezeichnete Freiheit Gottes manifestiert sich in der Unmittelbarkeit der gott-
lichen Wirkung. lhr Prinzip ist die Ausschaltung der Sekundérursachen, und eben hier
tritt nun auch dieganze Problematik dieser spatmittelalterlichen Freiheitslehre ans Licht.
Gott ist frei, weill und indem er sich Uber den innerweltlichen, zeitlich vermittelten Zu-
sammenhang von Ursache und Wirkung hinwegsetzen kann. Seine Freiheit ist an die
natirliche Ordnung der Welt in keiner Weise gebunden; sie unterliegt keinerlei Bedin-
gungen, die ihr eine irgend vorgegebene GesetzmaRigkeit im Bereich des»Wirklichen«
stellen koénnte, sondern erweist ihre Unbedingtheit gerade dadurch, dafd es fir sie keinen
notwendigen, von seiten des Objekts geforderten und damit der endlichen Erkenntnis
zuganglichen Grund gibt, etwas zu tun oder zu bewirkens'. Das hat weitreichende Folgen,
die an dieser Stelle wenigstens angedeutet seien:

33. Ebd. | d.42 qu.l n.1: Philosophi utentes rarione naturali, non concesserunt Deum esse omnipotentem,
quia non concesserunt ipsum esse causam aicuius contingentis.

34. E. Gilson, a.a.O. 387f.

35. »Deus nihil operatur necessario ad extrax, G. Biel, a.a O, d.38 a3 dub. Y. - Dennoch betont Tabea
Luhmann (Welche Bedeutung hat Kontingenz im Nominalismus? [Examensarbeit Heidelberg 1974], S.20)
mit Recht, daf} die Interpretation des nominalistisdien Gottes als Willklrgott in der gesamten &lteren
Literatur am Anliegen des Nominalismus vorbeigeht. Die Kontingenz des gdttlichen Willens steht in
der Klammer der »simpliciras« Gottes. So auch L. Grane: »Contra Gabrielem«, Luthers Auseinander-
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1. Ist die Freiheit Gottes an die zeitliche Ordnung und Abfolge der Sekundarursachen
nicht mehr gebunden, gilt die »Prozeffordnung« der geschaffenen Welt im scotistischen
Sinne als kontingent, dann kann (und muR) die Tatsache der Existenz der Welt fur die
Erkenntnis prinzipiell gleichgultig werden. Es tut der Wahrheit der Dinge keinen Ab-
bruch, wenn der Gegenstand, wie man im Nominalismus folgerte, »nicht aus seiner welt-
lichen Existenz, sondern aus dem Urgrund seiner Méglichkeit direkt der menschlichen
Erkenntnis zugespielt wird«36. Mit dieser griechisc}{em Denken zuwiderlaufenden Ent-
scheidung ist das neuzeitliche Verhdltnis von Theorie und Praxis in seinen Grundzigen
festgelegt. Man konnte das vordergriindig durch den Hinweis plausibel machen, dai3 sich
im Gefolge der neuzeitlichen Wissenschaft der Vorrang der Moglichkeit vor der Wirklich-
keit in den Vorrang des Machbaren vor dem »Gebotenenc, in den Vorrang der Produktion
vor dem Bedirfnis Ubersetzt. Doch ist dieser Vergleich einstweilen noch keineswegszwin-
gend. Er wird es erst, wenn man die Konsequenzen der scotistisdien Schopfungstheologie
noch einen Schritt weiter verfolgt. Ist ndmlich — wie Duns Scotus behauptet - dem end-
lichen Verstand die Einsichtin die Grunde der zeitsetzenden, wirklichkeitstiftenden Macht
Gottes entzogen, dann findet die theoretische Erkenntnis des Menschen ihre Schranke an
der zeitlichen Konstitution der geschaffenen Welt. Sie vermag deren innere Notwendig-
keit nicht mehr zu durchdringen. Das christlicheMittelalter hat den Glauben an die be-
dingungslose Allmacht Gottes mit dem Verlust der Einsicht in die Bedingungen, unter
denen diese Macht sichrealisiert, bezahlt. - Die Scholastik durfte Gott - um der Freiheit
seiner Allmacht willen - unmdoglich auf diese Welt als den Inbegriff seiner schopferischen
Macht festlegen-".

2.Wohl &t sich auch unter den theologischen Voraussetzungen des Mittelalters
»Theotie« als »zeitlose Gegenwart«, d.h. as »Schau des Gottlichen, beschreiben.
Doch steht solches Schauen in einem grundsétzlich anderen Sinn as die theoria der
griechischen Antike »auf3er der Zeit«. Erflllte sichjene- dem rastlosen Getriebe der Ver-
ganglichkeit enthoben - erst in dem Wissen, daf3 und wiesich das Ewige im Endlichen und
Verganglichen manifestiert; umfafite sie also zugleich das Bewegungsgesetz, dem das Zeit-
lichein seiner Zeitlichkeit unterworfen ist, so bleibt das christlicheSchauen- die »cognitio
intuitivax Occams - in der Kontemplation reiner (exklusiv) gottlicher Mdglichkeiten
stehen, ohne Uber deren Verwirklichung in der Zeit das geringste zu wissen.und wissen
zu konnen. Von der »reinen« Theorie fihrt kein Wegin den Bereichdes zeitlichen Lebens-
vollzugs der Menschen zuriick. |hr Wissen ist mit der zeitlichen Gestalt der Welt nicht
mehr vermittelt. Die Beziehung der Nicht-Notwendigkeit, die nach der Theologie des

setzurig mit Gabriel Biet, Gyldendal 1962, 70: »Gottes Freiheit |&Rt keinen Raum fur Willkdr ..., denn
der Wille Gottes ist unveranderlich, weil er eins ist mit seinem Wesen.«

36. H. Blumenberg, a.a.O, 155.

37. Gott hatte auch einen ganz anderen Weltordo erschaffen kdnnen. Seine Freiheit ist praktisch auf3erhalb
seiner »ordinatio« angesiedelt. »Wir haben zu fragen«, stellt R Seiger (Zum Begriff der Kontingenz
im Nominalismus, in: Geist und Geschichte der Reformation, Pestbuch fir H. Rickert, 1966, 63) mit
Recht fest, »ob dies eine Welterfahrung ist, die Gott in der Natur nicht mehr zu sehen vermag, ... oder
ob die Gotteserfahrung, die sich um der Freiheit Gottes willen nicht mehr nattrlich vermitteln 1aRt,
die Phanomene der Welt Freigibt,
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Duns Scotus zwischen Gott und der geschaffenen Welt besteht, bestimmt somit das Ver-
héltnis von Theorie und Praxis von Grund auf. Anders gesagt: Die in der mittelalter-
lichen Theologie gelegte »ontologische« Basis fur die Unterscheidung von Theorie und
Praxisist die Unterscheidung von Absolutem und Kontingentern, von Natur und Freiheit.

3. Ehe ich auf diesen wichtigen Punkt zu sprechen komme, soll schon jetzt auf eine
folgenreiche Entscheidung hingewiesen werden, die in dem bisher Gesagten beschlossen
liegt. Das Wissen der Theorie, so zeigte sich, erfal’t die Welt im Modus ihrer bloRen noch
»ungeschaffenen« Moglichkeit (sie erfafdt das »possibile naturaliter« bzw. das »esse
intelligibile«, das geringer als das verwirklichte, aber groéRer als das [blof3] denkbare Sein
[debilius essereali et majus esserationis] ist [Op. Ox. d. 36 qu. 1 n. 7]), ohne Uber die
Wirklimkeitsetzung dieses Moglichen etwas. ausmachen zu kénnen. Occam hat aus dieser
Einschrankung die Konsequenz gezogen, dal3 es fir die menschliche Erkenntnis gleich-
glltig sei, ob ihr Gegenstand existiert oder nicht, da Gott und das von ihm uns verliehene
Erkenntnisvermdgen auf die Vermittlung durch eine zeitliche »causa secunda« nicht ange-
wiesen ist. Die Existenz der Welt - die Tatsache, dal3 wir auch ein mogliches bzw. denk-
bares Sein nur haben und wissen konnen, sofern diesessichin der Zeit manifestiert oder
manifestieren kann - soll fir die Begriindung der Erkenntnisméglichkeit des Menschen
keine Rolle spielen. Es bedurfte nur noch der methodischen Bewuftheit eines Descartes,
um - fur die Neuzeit verbindlich - die Umkehrung dieses Satzes zu formulieren: dal3 wir
namlich auf Grund der Konstitution unserer Vernunft keine Moglichkeit haben, die
Schopfung Gottes adaquat zu begreifen (Princ. 1V, 204). Die theoretische Erkenntnis
erreicht das »wirklidie« Bewegungsgesetz der endlichen Welt, und damit den Bereich und
Boden der menschlichen Lebenspraxis, nicht mehr. Der Stand der »peregrinatio«, den die
christliche Tradition seit Augustin in den Rang einer notwendigen Bedingung wahrer
Gotteserkenntnis erhoben hatte, erweist sich nun - im 'Zeichen einer sakularisierten Ver-
nunft - as der Ursprung jenes Schicksals der Entfremdung, mit dem die Menschheit die
GewiRheit ihrer theoretischen Welterkenntnis bezahlt.

4. Von hier aus 6ffnet sichschliefdlichder Zugang zu einem der brennendsten Probleme,
das zu l6sen im Horizont der neuzeitlichen Bestimmung des Verhdltnisses von Theorie
und Praxis bisher mif3lang. Aristoteles ~ davon war eingangs die Rede - unterschied von
der Praxis die Poiesis, vom Lebensvollzug die Tétigkeit, durch die seine Voraussetzungen
geschaffenwerden. Habermas hat mit seiner Unterscheidung von Arbeit und Interaktion"
noch einmal an diese aristotelische Tradition anzuknipfen versucht, ohne da3 es ihm
jedoch schon Uberzeugend gelungen wére, der Praxis Richtlinien zu geben, an denen sich
ablesen lief3e, worin denn die gesellschaftliche Arbeit verniinftigerweise ihr Telos haben
kann-". Die Schwierigkeiten, die diesen Versuch bisher nicht zum Ziel kommen lief3en,
gehen jedoch weit Uber diesen einen Entwurf hinaus. Es gibt in der Neuzeit keine ausge-
fuhrte Theorie der Poiesis, und man hat diesen Mangel mit Redit as eine der wichtigsten
Ursachen daflr bezeichnet, »dal3 die europdische Kultur die Technik geistig bisher nicht

38. ]. Habermas: Erkenntnis und Interesse, Frankfurt 1968, 59ft
39. Vgl, ehr. Link: Theologische Perspektiven nach Marx und Freud, Sturtgart 1971, 55ff.
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zu bewadltigen vermochte, dal3 ihr eine ausreichende Theorie der Arbeit ... fehlt «o- Doch
|&Rt sich, meine ich, wenigstens sagen, warum das so ist. Verlangt man von einer Theorie
der Poiesis, dal3 sie Kriterien anzugeben vermag, nach denen sich ermitteln |&a3t, wie die
Bedingungen, unter denen sichder Lebensvollzug der Menschen abspielt - also 6konomie,
Technik, Produktion -, nach Regeln der Vernunft entworfen und ausgefiihrt werden sollen,
so setzt man voraus, dald die Vernunft den Bereich der zeitlichen Wirklichkeit adaquat zu
erfassen vermag. Gerade diese Voraussetzung ist jedoch durch die mittelalterliche Theolo-
gie bestritten und spétestens mit der Grundlegung des neuzeitlichen Vernunftbegriffs durch
Descartes aulRer Kraft gesetzt worden. Spielt aber die zeitliche Verfassung der Welt, die
den konkreten Umgang mit Menschen und Dingen - némlich »Praxis« - Uberhaupt zum
Thema philosophischer Besinnung macht, fir die Konstitution der Vernunft keinerlei
Rolle, dann [&3t sich vernlnftig nach den Bedingungen »richtiger« Praxis nicht einmal
fragen. G. Picht hat den entscheidenden Punkt am Beispiel der transzendentalen Dial ektik
der kantischen Vernunftkritik herausgestellt und ihn auf die Formel gebracht, »dal3 die
theoretische Vernunft auf den gesamten Besitz der griechischen theoria verzichten muf3,
wenn es gelingen soll, die Unbedingtheit der praktischen Vernunft und ihre Freiheit zu
behaupten«a1.

Das fihrt uns auf die Ausgangsfrage zuriick: Was hat die Neuzeit sachlichin ihrer Be-
stimmung des Verhétnisses von Theorie und Praxis aus der theologischen Tradition des
Mittelalters geerbt? Diese Frage nétigt uns, ausdriicklich auf das Verhédltnis der beiden
Wesensmomente des mittelalterlichen Gottesbegriffs - »inrellectus« und »voluntas« - ein-
zugehen. Die Antwort des »Opus Oxoniense«, aus der der Nominalismus spater den Pri-
mat des Willens in Gott abgeleitet hat, lautet folgendermalien: »Das Erste (sc. Gott) aber
wirkt als verursachende Macht durch Verstand und Wille, und estragt zu dem gestellten
Problem nichts bei, wenn man ein drittes, von diesen beiden verschiedenes ausfihrendes
Vermoégen annimmt; denn wenn (Gott) notwendig erkennt und will, dann erschafft er
auch auf Grund von Notwendigkeit. Man muB also (den Grund) diese(r) Nicht-Not-
wendigkeit (contingentia) entweder im gottlichen Willen oder im géttlichen Verstand
aufsuchen. Er kann aber nicht im Intellekt sein, dessen erster Akt jedem Akt des Willens
vorausgeht. Was namlich der Intellekt auf diese Weise erkennt, das erkennt er rein natur-
haft und naturhaft notwendig. Darum kann im Wissen oder Erkennen von etwas, das
(selbst) nicht auf Grund solcher urspriinglicher Einsicht (intellectione prima) weil3 oder
erkennt, keinerlei Nicht-Notwendigkeit sein: Man mu3 also die erste Nicht-Notwendig-
keit im gdéttlichen Willen aufsuchen« (Op. Ox. | d. 39 qu. 1 n. 14). - Der Wille Gottes ist
das innere Prinzip jeglicher schopferischer Tatigkeit. Die Erkenntnis allein kann nichts
hervorbringen (essentia mere intellectualis non est principium alicuius productionis,
Quodl. 11,26). Der Unterscheidung von Intellekt und Wille in Gott entspricht also - mit
zulassiger Vereinfachung gesagt - auf seiten der Kreatur die Unterscheidung von Wesen-
heit und Dasein. Doch in welchem Sinne? - Wohlgemerkt, beide - Wesenheit und Dasein-

40. G. Picht: Die Kunst des Denkens, a.a.0.429.
41. G. Picht: Der Sinn der Unterscheidung ..., aa.O, 139.
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haben ihren Ursprung in Gott, sind durch Gott »verursadit«. Die Schwierigkeit, mit der
Duns Scotus fertigwerden muf3, ergibt sicherst daraus, dal3 er einerseits an der Univozitét
des Seins festhdlt - trotz aler Seinsunterschiede soll ein und derselbe Begriff, der des
»ens univocum, flr Gott und die Kreatur gelten -, andererseits jedoch den unendlichen
Abstand des Geschopfesvon Gott zum Ausdruck bringen muf3. Darum gentgt die thomi-
stische Unterscheidung von »esse« und »essentia« nicht mehr (sie widerspricht sogar dem
Sinn des ens univocum). Man kann die Trennung von Schopfer und Geschdpf nicht darauf
begriinden, dal3 innerhalb des geschaffenen Seienden das »esse« im Vergleich zur Wesenheit
nicht-notwendig wéare. Man muf3 schon einen Schritt weitergehen und die Trennung in das
Datum der Schopfung selbst verlegen. Dieser Schritt ist fir die Entwicklung des Nomina-
lismus von einer nicht zu Uberschétzenden Bedeutung. Er hat zundchst zur Folge, dald an
Stelle der klassischen Unterscheidung von »essentia« und »esse« nun die Unterscheidung
von »natura« (dem faktisch Geschaffenen) und »voluntas« (seiner schopferischen Bedin-
gung) - neuzeitlich gesprochen: die Antinomie von Natur und Freiheit - tritt.

Freilich, bel Duns Scotus selbst kann von einer Antinomie noch keine Rede sein. Die
ausgezeichnete Stellung der »voluntas divina« ist urspriinglich alein auf die Méglichkeit
des Vbergangs von der Wesenheit (essentia) zum faktischen Dasein bezogen, aso auf die
freie Wahl, die der Wille Gottes im Blick auf die »essentia« der Schopfung trift: er kann
sie verwirklichen, muR es aber nicht. Sie betrifft wohlgemerkt nicht die »essentia« als
solche. Jedem Akt desWillens, heif3t esin dem angefihrten Zitat, geht ein Akt des Intel-
lekts voraus. Dieses notwendige Band zerreif3t erst im Nominalismus. Von einem Primat
des Willens kann man daher bei Duns Scotus streng genommen noch gar nicht sprechen.
»Duns Scotus hat keineswegs die Absicht zu lehren, dafd der unumschrankte Wille Gottes
nach seinem Belieben jede Wahrheit erzeugen kénne, sogar zum Beispiel die Gesetze und
die logischen, metaphysischen, mathematischen Prinzipien ... Er will vielmehr genau ins
Licht riicken, dal3 die géttliche Erkenntnis, insofern sienicht rein spekulativ, sondern prak-
tisch (d. h. insofern sie Ursache der Existenz der Dinge) ist, nicht notwendig, sondern
frel ig.«42

Dennoch sind die Konsequenzen, die der Nominalismus aus dieser Freiheitslehre ge-
zogen hat, bereits bei Duns Scotus angelegt. Die Frage, die sie provozieren mufdte, ist die
nach dem Warum des géttlichen Willens. Hier zeigt sich, dal3 die Zweigleisigkeit, in der
die theologische Scholastik von einem »opus trinitatis ad intrac und einem davon unter-
schiedenen »opus ad extra« spricht, und die Selbstverstéandlichkeit, mit der sie die Prin-
zipien, die dort gelten, gleichwohl auch hier in Kraft gesetzt wissen will, den Keim aller
kunftigen Widerspriiche in sich birgt. Gott - so argumentiert Duns Scotus - liebt mit
Notwendigkeit das Gute, dasihm in seiner eigenen Wesenheit als das erste Objekt seines
Willens gegeben ist. Sind nun die Objekte seines Willens nicht unendlich (und damit eo
ipso gut), sondern endlich, und soll das Prinzip der notwendigen Wahl des Guten dennoch
fortbestehen, so verliert der Wille jede Beziehung auf sein vorgegebenes Objekt. Gott
braucht in seinem Wollen auf keine vorgegebene Welt Riicksicht zu nehmen. Die mensch-
liche Geschichteist gleichgliltig fir den géttlichen Willensakt. Die &uferste Konsequenz,

42. P. Minges: J. Duns Scoti doctrina philosophica et theologica, Bd. 11, Quaracdii 1930, 101.
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die von diesen Pramissen her méglichist, hat Duns Scotus selbst in der Lehre von der
absoluten Préadestination Christi gezogen: Gott ist nicht, wie die Formel des Nicaenums
sagt, »propter nos homines«, sondern »propter se ipsurn« Mensch geworden - und das
auch nicht, weil er in irgendeiner Weise auf die menschliche Natur as Ort seiner Mani-
festation angewiesen wére (er hatte - so Occam [Centilogu, theol., Concl. 6] - jede andere
Natur, selbst die Gestalt eines Esels annehmen kdnnen), sondern allein deshab, well es
seinem selbstbezogenen reinen Willen gefallen hat. Nach derselben Logik, nach der-hier
die theologischverburgte Klammer zwischen Schopfung und Inkarnation zerbricht, konnte
und mufte nun auch der umfassendere Zusammenhang von Gott und Kreatur fraglich
werden, und genau das ist es, was die nominalistischen Theologen aus Duns Scotus ge-
folgert, worin sie dessen selbstgezogeneK onsequenzen erheblich verschérft haben.

4. WELTERKENNTNIS ALS ENTZIFFERUNG EINER VERSCHLUSSELTEN SCHRIFT

Ist die Inkarnation nicht mehr auf die Schopfung bezogen, ist der Menschund sein Heil
nicht mehr der Grund alles gottlichen Handelns, .dann bedeutet dies jedenfalls und vor
allem dies eine, daR Gott von der geschaffenen Welt her, d. h. aus der Situation und
der Sphére kreatUrlicher Wirklichkeit, in der Heill und Unheil des Menschen auf dem
Spiel steht, unbegreifbar wird. Die Schopfung as soldie entlal3t keinerlei theologische
Aussagen mehr. Gott kann auf das Werk seiner Schopfung nicht festgelegt werden. Ihn
dennoch as Urheber der Welt festhalten zu wollen, heifdt daher notgedrungen, dem
K ontingenzbegriff noch mehr aufbiirden zu miissen, als er bei Duns Scotus ohnehin schon
zu tragen hatte: Nicht nur die zeitliche Existenz der Welt, sondern auch die in ihr ver-
wirklichte Wahrheit - ihr Entwurf und Plan - wird nun auf den nicht-notwendigen,
freien Willen Gottes zuriickgefiihrt, in dessen Griinde der Mensch keinen Einblick hat.
Damit ist die Univozitat des Seins, die letzte von Duns, Scotus noch festgehaltene Klam-
mer zwischen Gott und Welt, zerbrochen. Descartes hat dieses Ereignis mit Recht as
Epochenschwelle der Neuzeit zu verstehen gelehrrv. Wir kdnnen das »Sein« nicht in dem-
selben Sinne von Gott und von der Welt aussagen, besteht doch zwischen beiden Seienden
ein unendlicher, nicht mehr zu Uberbriickender Unterschied. Die Tragweite dieser scheinbar
rein innertheologischen Distinktionen wird sichtbar, wenn man sichvergegenwértigt, was
Descartes daraus gefolgert hat: »Wir kénnen das Sein der Substanz«, heif es in der
Prinzipien-Schrift (1,52), »nicht schon aus der Tatsache ihrer Existenz erkennen, weil
diese alein uns nicht zu affizieren vermag.« Die Existenz der Welt - ihr zeitlichesDasein
und diein ihr konkret verwirklichte Wahrheit - ist fir den Weltbegriff der theoretischen
Erkenntnis ohne Bedeutung. Die Regeln, nach denen Gott die Welt geschaffen hat, sind
aus deren sichtbarer Gestalt unableitbar. Die Erkenntnisaufgabe der Wissenschaft gleicht
der Entzifferung einer verschllsselten Schrift (ebd. 1V, 205). Wie immer diese Aufgabe zu
bewdltigen ist, sie steht auf Grund der theologischen Entscheidung des Nominalismus
unter zwei einschrénkenden Bedingungen, die fir das neuzeitliche Verhaltnis von Theorie
und Praxis grundlegend sind.

43. Descartes, Princ. I, 51; vgl, M. Heidegger: Sein und Zeit, Tubingen 1957, § 20, S. 92 ff.
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1. Gott ist fur die WeltgewifZheit des Menschen zum »verborgenen« Gott geworden.
Zwar |aRt seine Freiheit keinen Raum fur Willkar, gibt keinen AnlaR zur Unsicherheit,
doch kann der Mensch diesen Gott nicht mehr auf eine seiner in der Welt verwirklichten
Maoglichkeiten festlegen, noch kann er, seitens der Theologie, auf eine goéttliche Garantie
der bestehenden Welt rechnen. Die Welt isttheologisch neutral geworden. Das freilich ist
eine durchaus ambivalente Feststellung. Einerseits bedeutet die Tatsache, dal3 das letzte
Band der Notwendigkeit zwischen Gott und seiner Schopfung zerschnitten ist, nichts
Geringeres, as dal} Gott im Namen seiner absoluten Freiheit aus der Welt herausgedrangt
worden ist. Habermas' prononcierter Satz »Die Menschheit ist mit dem Werk ihrer Er-
I6sung allein gelassen-e" trifft - so gesehen- den Kern der im Spétmittelalter geschaffenen
Situation. Andererseits ist diese Situation selbst Ausdruck und Resultat einer dezidiert
theologischen Weltdeutung und hat zu ihrer Kehrseite die beunruhigende Gewif3heit, daid
jener absolut freie GOtt sich das Recht des unmittelbaren Eingriffs in seine Schopfung
gerade nicht nehmen |&3t, dal aso der Mensch in jedem Augenblick seines zeitlichen
Daseins ihm als der Abhangige ausgeliefert ist. Der menschliche Daseinsvollzug konstitu-
iert sich daher - so die Generalthese Blumenbergs> - notgedrungen im Akt der Selbst-
behauptung gegen die unterstellte unberechenbare Allmacht Gottes: Der Mensch begegnet
der ricksichtsosen Herausforderung dieses Gottes durch eine ebenso riicksichtslose Heraus-
forderung der Natur; er nimmt fir sich selbst in Anspruch, was allein Gott zukommt.
Der neuzeitliche Begriff der »Praxis« legitimiert sich as Spiegelbild der diesem Gott
zugeschriebenen unendlichen Macht. Er bestimmt den Menschen zum »alter deus« (Haber-
mas). - Eine andere Frage ist es freilich, ob dieser dem selbstgesetzten Anspruch solcher
Praxis gerecht werden kann.

2. Die geschaffene Welt, so sagte ich, ist fir die menschliche Erkenntnis zur versiegelten
Schrift geworden. Sie zu erkennen, wie sie »an sidi« ist, hief3e, sie aus den Prinzipien ihres
gottlichen Entwurfs zu deduzieren. Das ist angesichts der radikalen Verborgenheit Gottes
unmoglich. Doch ist das Axiom, das diese Konsequenz erzwingt - der strikte Vorrang der
Maoglichkeit vor der Wirklichkeit -, méchtig genug, um einen folgenreichen Wandel in der
Begriindung der Erkenntnismaoglichkeit als solcher herbeizufiihren. Denn nicht - wie im
Entwurf der aristotelischen Wissenschaftslehre - in der Natur (physis), sondern allein
im gottlichen Subjekt sind die Konstitutionsformen der sichtbaren Welt aufzusuchen.
Nicht die Welt (und das in ihr verwirklichte Allgemeine), sondern die Subjektivitéat des
Subjektes wird zum ausschliefdlichen Erméglichungsgrund zuverlassigen Erkennens's. Auch
im Blick auf sein Vermégen zu theoretischer Erkenntnis konstituiert sich der Mensch als
»alter deus«, Das bedeutet freilich zugleich, dal} seine Vernunft die Einschrénkungen
Ubernimmt, denen Duns Scotus den goéttlichen Intellekt unterworfen hatte. Ihre Erkennt-
nis reicht genau nur bis an die Schwelle der zeitlichen Existenz der Dinge. Ist bereits hier-

44, ]. Habermas: Theorie und Praxis, Neuwied 1963, 145.

45, H. Blumenberg, a.a.O. 145 ff., 169 f.

46. Diesen Anspruch hat Descartes zum ersten Mal programmatisch formuliert: »Neque immensum est opus,
res omnes in hac universitate contentas cogitatione velle complecti, ut, quomodo singulae mentis nostrae
examini subjectae sint, agnoscamus« (Regulae, AT X, 398).
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mit eine bleibende Differenz zwischen der Mdglichkeit des theoretischen Wissens und
dem Sachverhalt selbst gesetzt, so ist durch die »nominalistische« Entscheidung Occams:
den gdttlichen Willen zum letzten Bestimmungsgrund auch der gesetzméaRigen Struktur
und Ordnung der Welt zu erkldren, der Abstand noch einmal um einen grundsétzlichen
Schritt vertieft worden. Denn der endliche Verstand, der die Kriterien dieses Willens nicht
kennt, ist damit nun auch von der Kenntnis des gottlichen Entwurfs prinzipiell abge-
schnitten. I|hm bleibt nur die Mdglichkeit, an Stelle der ihm unzuganglich gewordenen
»wahren« Ordnung der Welt der Natur eine kinstliche, »hyporhetische«x Ordnung zu
unterstellen. Descartes hat diesen Schritt philosophisch ausdriicklich vollzogen und sich
umgekehrt denn auch bewuf3t von der Verpflichtung freigesprochen, eine eigentliche
»wahre« Ordnung der Natur reproduzieren zu misserr”, Die neuzeitliche Methode, die
ihre Sicherheit dieser »Freiheit« vom Gegenstand verdankt, kann darum ihrerseits die
theoretische Vernunft ohne Schwierigkeit auf das Vorbild von Arithmetik und Geometrie
als Malistab klarer und unzweifelhafter Erkenntnis verpflichten. Auf diese Weise setzt
sich der Grundrif3 der aristotelischen Wissenschaftslehre in der Ausbildung und Entwick-
lung des neuzeitlichen Begriffs der Theorie durch. Die kleine, allerdings entscheidende
Differenz besteht darin, daf3 bereits Descartes die Mathematik von der euklidischen Be-
dingung entbunden hat, Abbild einer natiirlichen Ordnung zu sein*®. Die Trennung von
Natur und Vernunft ist damit vollendet.

Vergegenwaértigen wir uns das Gesagte zunéchst an der Erkenntnislehre des Spatnomi-
nalismus selbst. Hier bleibt der Allgemeinbegriff der theoretischen Erkenntnis (das »uni-
versale«) zwar noch auf das Einzelobjekt bezogen. Seine Bedeutung aber gewinnt er nicht
mehr aus dieser Beziehung, sondern aus einer davon unabhéngigen Bestimmung des Intel-
lekts. Er wird zur »qualitas existens in mente« und kann - vom je Einzelnen »abstra-
hiert« - nun eine beliebige Anzahl gleich moglicher Félle »reprasentieren«. Die Univer-
salien haben (als das »esse objective«) ihr Sein nur im Bewufitsein, sie stehen as die
»natlrlichen« Zeichen in einer zwar notwendigen Beziehung zu den duf3eren Dingen (dem
»esse formaliter« bzw. »sujective«), doch braucht diese Beziehung keine sachliche Ent-
sprechung zwischen Vorstellung und Gegenstand mehr zu implizieren. Der scharf ak-
zentuierte Vorrang der Mdoglichkeit vor der Wirklichkeit fihrt bereits hier zu einer Ver-
selbsténdigung der rein begrifflichen Operationen gegeniiber der anschaulich gegebenen
Wirklichkeit und wird dadurch zum Wegbereiter der neuen theoretischen Einstellung der
cartesischen Wissenschaft. Die Trennung der Welt der »nomina« vom Bereich der Gegen-
stande ist nicht mehr riickgangig zu machen. Die theoretische Erkenntnis steht unter dem
Vorbehalt einer untiberwindbaren Differenz zur Sache selbsr,

47. Descartes hat seine eigene Theorie der Planetenbewegung unter den Vorbehalt gestellt, er wolle sie
»tantum pro hypothesi, non pro rei veritate« verstanden wissen, Prine. 111, 19. Vgl. Regulae, a.a.O,
404,

48. Die Gewiftheit von Arithmetik und Geometrie beruht geradezu darauf, da3 beide nichts voraussetzen,
»quod experientia reddiderit incertum, sed totae eonsistunt in eonseguentiis rationabiliter deducendis,
Regulae, a.a.0, 365.

49, Es lassen sich wenigstens drei Stellen benennen,- an denen diese Differenz in den Grundlagen der neu-
zeitlichen Metaphysik wiederkehrt: 1. Die Unhegreifbarkeit der Allmacht Gottes fiihrt zum Verbot der
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5. DASRESULTAT: DIE DIASTASE VON THEORIE UND PRAXIS

Nach dieser Durchmusterung der theologischen Herkunftsgeschichte bleibt abschlief3end
nocheinmal die Frage nach der Bedeutung und dem Zusammenhang der Begriffe »Theo-
rie« und »Praxis« zu stellen. Die beiden Grundformen menschlichen Weltverhaltens, die
wir mit diesen Begriffen zu bezeichnen pflegen - Wissen und Handeln -, sind in ihren
Mdglichkeiten und Grenzen durch die Gotteslehre des Spatmittelalters bestimmt. In der
Praxis nimmt der Menschdie Freiheit Gottes, Herr Uber die Erde zu sein, als seine eigene
Freiheit in Ansprudiw; seine Theorie ist von dem Bestreben geleitet, die Welt aus dem
Urgrund ihrer gottlichen Mdglichkeiten- als Inbegriff mathematisch einfacher Ideen - zu
begreifen. Hier wie dort realisiert der Mensch sein Gotteshild, wenn auch der Vorgang
gewil3 nicht so einfach gewesen ist, wie man ihn manchmal vorgestellt bekommt: dal3
ndmlich der Nominalismus in Gott den »Tedmiker« gesehen hétte, so dal3 der Mensch,
diesen Gott imitierend, nun seinerseits zum Techniker werden mufte. Vielmehr hat die
formal angesetzte gottliche Kontingenz - hier handelt essichum ein eminent theologisches
Briickenglied! - »durch ihre den Haushalt von Gnade und Freiheit auf einen Punkt, ndm-
lieh. die acceptatio (Rechtfertigung, Vf.), reduzierende Funktion sich allererst als ein
Freisetzen des Menschen aus(ge)wirkt«51. Weil Gott kontingent gedacht wird, wird der
Mensch in dieser Weise tétig. Wenn aso in dem neuzeitlich begriffenen Verhédtnis von
Theorie und Praxis - wie verborgen auch immer ~ sich das innergdctliche Verhdltnis von
»intellectus« und »voluntas« spiegelt: wie ist diesesVerhaltnis dann zu bestimmen? Ist es
ein dialektisches Verhéltnis, oder hat esdie Struktur einer unaufldsbaren Antinomie?
Gehen wir von den Konsequenzen aus, die Descartes aus der »nominalistischen« Situa-
tion gezogen hatS2. Die Theorie, von der menschliches Handeln sich leiten 18R3t, hat, so
sahen wir, gemessenan der uns verborgenen »eigentlichen Wahrheit der Dinge« nur den
Status einer Hypothese. Ihr ist die gegebene Realitét gleichglltig; lediglich as Rohmate-
rial der zu bewirkenden und as Kontrollinstanz der produzierten Realitét hat sie eine
selbsténdige Bedeutung. Doch was sich auf der einen Seite als »Ausdruck des Verzichts
auf Wahrheit im traditionellen Sinne der Adaquation« ausnimmt, erweist sich auf der
anderen Seite nun as »Mittel der Selbstbehauptung, Potential der menschlichen Produk-

anthropozentrischen Teleologie (Descartes, Princ, 111,2). Die Ausschaltung aller Zweckursachen, mit
deren Hilfe die Tradition den Aufbau des Universums glaubte erklaren zu kénnen, wird zum obersten
Prinzip der neuen Wissenschaft. 2. Die metaphysische Verborgenheit Gottes begriindet einen folgenrei-
ehen Wandel im Verstandnis der Transzendenz. Das Transzendente tritt - mit einer Formulierung
Kants gesprochen (Prolegomena § 57) - nicht as »dogmatische«, sondern nur as »symbolisdie« Wirk-
lichkeit auf: Wir sind genétigt, »die Welt so anzusehen, als ob sie das Werk eines hdchsten Verstandes
und Willens sei. 3. An die Stelle der »genuina veritas rerum« tritt nunmehr die Hypothese.

50. Vgl. hierzu die friher zitierte Stelle aus Descartes »Discours« (AT VI, 61f.) sowie die sehr grund-
sitzliche Erklarung der 1V. Meditation: »Allein den Willen (voluntas) oder die freie Entscheidung
(arbitrii libertas) erfahre ich in mir so gro3, dai? ich die Vorstellung keiner groReren zu fassen vermag;
so da3 sie es vorzuglich ist, die' mich verstehen 183t, da3 ich gleichsam ein Abbild und Gleichnis Gottes
bin« (AT VII, 57).

51. R Seiger, a.a.O. 65.

52. S. Anm. 49!
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tion dessen, was die Natur dem Menschen verknappt oder versagt«53. Seit dem theore-
tischen Wissen der Menschheit die Einsicht in einen géttlichen Zweck der Welt versperrt
ist: Seit es den aristotelischen Rang der Selbstzwgeklichkeit verloren hat, wird es zum
Instrument der Realisierung beliebiger Zwecke, die auf ein Telos der Welt so wenig Riick-
sieht zu nehmen brauchen, sowenig umgekehrt die Welt selbst gegen eine ihr aufoktroyier-
te Zweckbestimmung noch protestieren kann. Die Freiheit Gottes zum Eingriff in seine
Welt ist zur Freiheit der Manipulation entstellt. Die Theorie empféngt ihren Anstol3 zwar
aus der Praxis- der Erfahrung der Welt des Mangels -, doch nétigt sie nichts, das Eigen-
recht solcher Praxis anzuerkennen, dem erfahrenen Mangel mit adaquaten Mitteln zu
begegnen - mehr noch: sie kann es auch nicht. Sucht man nach einem selbst theoretischen
Grund fur dieses Unvermogen, so ist zu sagen: Auf der Basis von Arithmetik und
Geometrie errichtet, hat die Theorie der Welt gegentiber nur einen einzigen Freiheitsgrad,
den der technischen Innovation. Mit diesem beschrénkten Instrumentarium aber 183t sich
den Fragen menschlicher Lebenspraxis nicht beikommen. Freilich gilt aus demselben
Grunde auch die umgekehrte Feststellung: Aus dem Lebensvollzug selbst lassen sich ver-
ninftige Regeln der Praxis nicht mehr ableiten. Die Vernunft hat sich vom »Lebensvoll-
zug« getrennt. Die Theorie kann die gottliche Bestimmung der Geschichte - den theolo-
gisch verbirgten Sinn verninftiger Praxis- nicht mehr einholen. Denken und Handeln
klaffen ohne die Garantie einer Einheit auseinander.

Man koénnte auf dem Hintergrund der mittelalterlichen Traditionen geneigt sein, diese
offenkundige Diastase von Theorie und Praxis dem mangelnden Wissen der Theorie zuzu-
schreiben: dem Umstand, daf3 Gott dem endlichen Verstand die Einsicht in den »Kon-
struktionsentwurf« der Welt verwehrt hat. Mit dieser Vermutung lief3e sichwohl erkléren,
wie es kommt, daf® sich die Theorie gegentiber einem gottlichen Weltplan verselbstéandigt
hat, nicht aber, warum ihre Zielsetzungen - die Zwecke, denen sie sich zur Verfiigung
stellt - den Bedurfnissen und Anforderungen der »Realitat« so wenig entsprechen. Hier
liegt indessen der Nerv des Theorie-Praxis-Problems: Das mangelnde Wissen der Theorie
ist nicht von der Art, dal’ esihr von auf3en - durch eine quasi géttliche Instanz, die tber
den »riditigen« Weltentwurf verfigt - nachtréglich gegeben werden koénnte. Der Mangel
betrifft vielmehr eine ausgeblendete Dimension dieses Wissens selbst: er betrifft den Kon-
struktionsentwurf as solchen, sofern er sich in Konfigurationen von »rationes aeternae«
erschopft, von ewig notwendigen Alternativen, die der géttliche Wille entscheidet.

Von einer Theorie, die in einem dialektischen Verhaltnis zur Praxis steht, die sich aso
mit den Mdglichkeiten und Bedingungen menschlichen Handeins zur Einheit einer Synthe-
sis zusammenfiigt, kann und muf3 verlangt werden, dal’ sie Modelle entwirft, die in den
historisch gegebenen Zusammenhang menschlichen Handelns »passen«. Platon sprach vom
»Abbild des Sachverhalts in der Seelek, denn es geht in solchen Modellen nicht um unsere
Vorstellung von der Sache, sondern um die in ihnen erfal3te Sache selbst.

Die Theorie ist im Sinne solcher Dialektik wahr, wenn ihre Modelle - mit
C. FE. von Weizsicker gesprochen{ - »wirklich méglichen Geschehensverlaufen so ange-

53. H. Blumenberg, a.a.O, 169.
54, C. F.von Weizsicker: Die Einheit der Natur, Miinchen 1971, 340.
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paldt (sind) wie der Schliissel dem Sdilof. Dieser Bedingung der »Anpassung« geniigt der
neuzeitliche Theoriebegriff nicht mehr.

Fragen wir daher abschlieffend: Was mifiten die Begriffe Vernunft und Wille bzw.
Wahrheit und Freiheit leisten, damit das Verhétnis von Theorie und Praxis ein dialekti-
sches Verhdltnis sein konnte? Man kann zunéchst formal argumentieren und sagen: Wahbr-
beit, die von Wirklichem- zu reden beansprucht, muf3 in ihrer Struktur die ontologische
Struktur des Wirklichen spiegeln. Deren wesentliche Momente sind Zeitlichkeit und Exi-
stenz. Die Vernunft;'die im Blick auf die so verstandene Wahrheit Regeln und Modelle des
Handeins entwirft, wird sichiin ihrem Entwurf an die wirklichen Méglichkeiten binden
missen, die ihr durch die Tatsache der Existenz dieser einen, zeitlich verwirklichten Welt
vorgegeben sind. Freiheit kann daher nicht die Willkir des freien Beliebens sein, sondern
ist die Fahigkeit der Selbsteinschrankung auf die Bedingungen der vorhandenen Welt; sie
ist das Vermdgen der Gestaltung von Wirklichkeit.

Und man kann nun weitergehen und sagen: DiesesVerstandnis von Wahrheit und Frei-
heit mufte der mittelalterlichen Theologie verschiossen bleiben. Es widerspricht direkt
ihrem obersten Axiom: der Allmacht Gottes, die ex definitione jede Bindung an und jede
Festlegung auf eine bestimmt verwirklichte Gestalt der Welt ausschlief}t. Bereits bei Duns
Scotus ist, so gesehen, die Entscheidung gefallen, dal? die gegebene, zeitlich verfalite Welt
fur die Bedeutung und den Sinn der Begriffe Wahrheit und Freiheit keine Rolle mehr
spielt, dald Theorie und Praxis ohne die Moglichkeit einer Vermittlung in das Gegensatz-
paar einer Antinomie auseinanderbrechen - entsteht doch eine Antinomie immer dann,
wenn das begriffliche Denken den Boden der Erfahrung in Raum und Zeit verlait. Genau
das aber ist in exemplarischer Weisebel jenem Begriff der Fall, der zwischen Wahrheit und
Freiheit vermitteln soll: dem Begriff der Kontingenz. Was dieser Begriff zu denken ver-
sucht, die Nicht-Notwendigkeit der Existenz einer bestimmten Welt, ist unter den Bedin-
gungen der Endlichkeit ein beinahe unvollziehbarer Gedanke, mul? er doch, damit er Uber-
haupt etwas denkt und nicht nichts, diese bestimmte Welt und ihre innerweltliche Ursa-
chenkette, von der er sich abzustoRRen versucht, immer schon voraussetzen. Um so schéarfer
macht er die problematische Prémisse sichtbar, von der sich das theologische Denken des
Mittelalters leiten liel?: Die Schopfung vom Standpunkt Gottes aus begreifen zu wollen,
heifd, ihre zeitliche Gestalt zu ignorieren. Pointiert gesagt: Der Logos dieser Theologie
schlief?t die geschaffeneWelt nicht in sichein.

Was aber folgt aus derlei kritischen Uberlegungen? Koénnen wir die Bewegung, die diese
mittelalterlichen Theologen in Gang gesetzt haben, einfach zurlickdrehen? Kann es geraten
sein, Gott gleichsamim Gegenzug an das Bewegungsgesetz der zeitlichen Welt zu binden,
seine Prasenz und Wirksamkeit nun an den »causae secundae« ablesen zu wollen? Oder
lauert hier nicht die viel groRere Gefahr einer Vergotterung der geschaffenen Welt: die
Gefahr der »natirlichen« Theologie? Die biblische Tradition weil3 nichts von einem Auf-
gehen Gottes in der Welt; ebensowenig freilich kennt sie einen Gott, von dem sich unter
formlicher Suspendierung der Welt, also jenseits und unabhangig von dem Faktum seiner
Schopfung, reden lief3e. Wohl ist der Gott der Bibel ein verborgener Gott, aber er verbirgt
sich unter den »Larven« (Luther) und Masken seiner Kreatur. LaRt sich dann aber sein
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Verhdltnis zur Welt durch den Begriff der Kontingenz Uberhaupt beschreiben? Koénnte es
nicht weit sachgemafler sein, diesen philosophischen Begriff durch den eschatol ogischenBe-
griff desGleichnisseszu ersetzens5?

Will man also radikal kritisieren, dann muRR man bei dem Gottesbegriff, der sich hinter
diesen Feststellungen verbirgt, beginnen. »Nur wenn wir die Gottesfrage neu angreifen,
nur wenn wir beim Erkennen Gottes einer besseren Logik folgen, kénnen wir die mittel-
dterliehen Antinomien und ihre weltgeschichtlichen Folgen tiberwinden.ew Diese bessere
Logik wird auf den Begriff der Kontingenz verzichten. Siewird sichstatt dessen der Weite
und der reflektierten Welterfahrung 6ffnen missen, die das Gottesbild der biblischen Tra-
dition durchdringend geformt hat. Denn der Gott, dessen Wahrheit »im Fleisdie« erschien,
dessen Freiheit sich in der Selbsteinschrénkung zur Welt manifestiert, kann ohne die Di-
mension der Zeit, d. h. auBerhalb und abgetrennt von dem Bereich zeitlicher Existenz, gar
nicht erkannt werden, wenn anders »Erkenntnis« auch innerhalb der Theologie einen uns
zugéanglichen Sinn haben soll. Nicht Postulate, sondern Erfahrungssétze sind die Form, in
der das Alte und Neue Testament von diesem Gott reden. Nur wenn das theol ogische Den-
ken diesen Horizont zurekgewinnt, wenn es Hegels Satz »Ohne Welt ist Gott nicht
Gott«57- anders as die »Religionsphilosophiex - nicht im selbstgeniigsamen Riickzug aus
der Welt, sondern in der »offenen« Zukehr zu ihrer sichtbaren Gestalt einldst, kann esdie
Aporien Uberwinden, in denen sich das Verstandnis von Wahrheit und Freiheit unter der
Vorherrschaft eines nominalistisch gedeuteten Gottesbegriffs verfing.

Die Macht dieser Tradition dokumentiert sichdenn auch am eindrucksvollsten in Hegels
Lehre vom absoluten Geist. In Hegels Begriff des »Absoluten« - das kann hier freilich nur
nodi als blanke These formuliert werden™ - ist die Dimension der »Natur« in ihrer Zeit-
lichkeit und Materialitat als konstitutives Moment ebensowenig enthalten wie im Gottes-
begriff des Nominalismus. Darum lassen sich Wahrheit und Freiheit auf den Boden der
Erfahrung nun nicht mehr vermitteln. lhre Versbhnung - die Versdhnung der Philosophie
mit der Wirklichkeit — »ist selbst nur eine partielle, ohne dufRere Allgemeinheit«. Und so
schliefdt Hegel mit der nachdenkenswerten Feststellung: »Wie sichdie zeitliche, empirische
Gegenwart aus ihrem Zwiespalt herausfinde, wie sie sichgestalte, ist ihr zu Gberlassen und
ist nicht die unmittelbar praktische Sacheund Angelegenheit der Philosophie« (Jub. Ausg.
16,356).

Dr. ehr. Link In der Unteren Rombach 6, 6900 Heidelberg

55. Dazu ehr. Link: Die Welt as Gleichnis. Studien zum Problem der natiirlichen Theologie (BEvTh 73),
Minchen 1976.

56. H. E. Todt: Einfuhrung. in: G. Hotae, a.a.O, 10.

57. G. W. F. Hegel: Vorlesungen tber die Philosophie der Religion, ed. G. Lasson, Bd. I, 148.

58. Zur Begrindung verweise ich auf meine Schrift: Hegels Wort »Gott selbst ist tot«, ThSt 114, 1974,
S. 70, 85 1.
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Theorie und Praxis
alsThemender philosophischen Theologie Hegels'

VON CHRISTOFER FREY

1. THEORIE UND PRAXIS ALS VERMOGEN DES ABSOLUTEN ICH

HegelsDenken kreist seit seinen Jugendschriften um das Thema der Einheit. Eine Anmer-
kung in den von Nohl herausgegebenen Jugendschriften sagt das deutlich: »Diese Einigkeit
ist ... vollendetes Leben, weil in ihr auch der Reflexion Geniige geleistet worden ist; der
unentwickelten Einigkeit stand die Moglichkeit der Reflexion, der Trennung gegeniber;
in dieser (Anm.: vollendeten Einigkeit] ist die [unentwickelte] Einigkeit und Trennung
vereinigt, ein Lebendiges, das sich selbst entgegengesetzt worden war ... Das Lebendige
fuhlt in der Liebe das Lebendige. In der Liebe sind also alle Aufgaben, die sichselbst zer-
stérende Einseitigkeit der Reflexion, und die unendliche Entgegensetzung des bewuf3tlo-
sen, unentwickelten Einigen gelost.«!

Um diese Einheit geht es auch, wenn Hegel Theorie und Praxis zusammenfihren will.
Ihre Identitat veranlat ihn zur Auseinandersetzung mit seinen philosophischen Zeit-
genossen. »So wenig das theoretische Vermodgen des Ich zur absoluten Selbstanschauung
gelangen konnte, so wenig kann esdas praktische«2 Mit diesem Satz fafdt Hegel die erste
Halfte seiner Auseinandersetzung mit Fichte wahrend seiner Jenaer Dozentenzeit zusam-
men. Die eben zitierte Aussage kann auf das Theorie- Praxis-Verstandnis hinweisen, das
bei der Diskussion Hegels angebracht ist: Es handelt sich némlich nicht um das heute ge-
l&aufige Ausdenken von Hypothesen oder Modellen, die an die Wirklichkeit herangetragen,
gepruft und dann systematisch verbunden werden (»Theorie«), noch um die Verwertung
solchenWissensin der Manipulation von Natur oder Gesellschaft (»Praxis«).

Zunéchst sind beide, Theorie und Praxis, Vermégen des Ich. »Vermdgen« sind, so Kant,
Fahigkeiten der Seele, die »die Bedingungen der Mdoglichkeit aler Erfahrung enthaltene”,
Mit dem Seelenbegriff steht Kant der Seelenlehre des Aristotelesvielleicht noch naher as
Hegel, der Fichtes Ich-Begriff aufnimmt und ihm das Vermoégen zuteilt. Was fUr ein Ich
ist das? Da es ein transzendentales Vermogen enthalten und zur »absoluten« Selbstan-
schauung gelangen soll, muf? es mehr als nur empirisch sein, mufd es jeglicher konkreten
Subjektivitét zugrunde liegen. Die theoretischen und praktischen Vermdgen missen aller-

* Diese Studie verzichtet um der Lesbarkeit willen auf vide mégliche Hinweise auf Sekundarliteratur.
Unter der Perspektive der Anthropologie im Rahmen neuzeitlicher Subjektivitédt behandelt das Thema:
M. Riedel: Theorie und Praxis im Denken Hegels, Stuttgart 1965. Ausfuhrlichere Begriindungen zum
letzten Teil finden sich in des Vfs. Studie »Reflexion und Zeir« (Gitersloh 1973). Vgl, ferner den unter
Anm. 76 genannten Titel.

1. G. W. F. Regel: Theologische Jugendschriften, hg, von R. Nohl, Tibingen 1907, S. 379, Anm. b.

2. G. W. F. Regel: Differenz des Fichte'schen und des Schelling'schen Systems der Philosophie, Hamburg 1962
(Nachdruck aus: Erste Druckschriften, hg. von G. Lasson) (im Felgendem Differenz), S. 54.

3. 1. Kant: Kritik der reinen Vernunft, A 94.

27



dings anders verstanden werden als das heute gebrauchliche verflachte Begriffspaar von
.Theorie und Praxis. Sie sind nicht zur Umgestaltung und Manipulation der Wirklichkeit,
sondern zur Selbstanschauung bestimmt. Wo ist Selbstanschauung, Anschauen des An-
schauens, zu finden? Als Vermutung dréangt sich auf, dal?3 in diesem Begriff der arrstoteli-
sche Gott als vosoig vomoemg nachwirkt. Diese Vermutung nétigt nun zur Interpretation
des Kontextes des gegen Fichte gerichteten Zitats. Schon am Anfang der Hegelschen Dar-
stellung des kritischen Systems zeigt sich, daf3 Theorie und Praxis in der metaphysischen
Gotteslehre zu Hause sind. Denn es geht um den Grund des Erkennens und des Seins. Er
ist »eee intellektuelle Anschauung, reines Denken seiner selbst, reines Selbstbewuftsein,
Ich = Ich, Ich bine".

Regel ist insofern mit Fichte und Schelling einig, as er das reine Ich as Gottesidee be-
greift. In aler Schlichtheit hat Fichte das in seiner »Bestimmung des Gelehrten« zugege-
ben: »Er (Anrn.: der Gelehrte) betrachtet seine individuelle Person selbst as einen Gedan-
ken der Gottheit, und so eben, wie die Gottheit ihn gedacht, ist seine Bestimmung und der
Zweck seinesDaseins.«! Noch deutlicher wird das immer wieder in Schellings Schriften be-
stétigt. Ein Beispiel: »Denn euer empirisches Ich wirde niemals streben, seine Identitét zu
retten, wenn nicht das absolute urspringlich durch sichselbst aus absoluter Macht als reine
Identitét gesetzt wére ... Aber das Ich ist nur dadurch Ich, daf? esniemals Objekt werden
kann, mithin kann esin keiner sinnlichen Anschauung, also nur in einer solchen, die gar
kein Objekt anschaut, gar nicht sinnlich ist, d. h. in einer intellektualen Anschauung be-
stimmbar sein ...«6 (Hervorhebung durch C. F.). Dieser intellektuellen (Schelling sagt héau-
fig: intellektualen) Anschauung wird besténdiges Sichselbstbewissen und Sichselbstprodu-
zieren zugeschrieben™". Theorie und Praxis sind in ihr vereint, ohne ein von ihr unterschie-
denes auRerliches Ziel zu haben. »Im absoluten Wollen aber wird der Geist seiner selbst
unmittelbar inne, oder er hat eine intellektual e Anschauung seiner selbst.«!

2. IN DER WAHREN INTELLEKTUELLEN ANSCHAUUNG
FALLEN THEORIE UND PRAXIS ZUSAMMEN

Wo aber Gott so gedacht wird, ist noch nicht von selbst die gesamte Wirklichkeit einge-
schlossen. Um zum System zu gelangen, d. h. die empirische Wirklichkeit und Gott zu-
gleich geordnet und zusammenhéangend zu denken, missen - das halt Hegel Fichte ent-
gegen - Spekulation und Reflexion zusammenkomment, Spekulation ist nichts anderes als
diesesintellektuelle Anschauen, Reflexion hingegen, wie Hegel gerade in seiner Jenaer Zeit
unermidlich betont, das Gegeneinandersetzen von Unendlichem und Endlichem. Unend-
lich wére das spekulative (weil endlos in sich bleibende), endlich das empirische Erkennen

>

. Differenz, S. 39.

. |. G. Fichte: Samtliche Werke, hg. von I. H. Fichte, Berlin 1845-1846, Bd. VI, S. 384,
F. W. Schelling: Samtliche Werke, Stattgart und Augsburg 1856-1861, Bd. I, S. 181.

. Ebd, Bd. IH, S. 370.

. Ebd. Bd. I, S. 401.

Differenz, S. 42.
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(das an einem Gegeniiber seine Grenze findet), Der philosophische Gott, so wird indirekt
gefordert, 1aR3t sich nicht ohne seine Welt erkennen und ist auch nicht in sich, in seiner
Selbstanschauung zufrieden. Das aber vermochte Fichte mit seinem System nicht zu leisten,
denn er stellte Ich = und Ich = Nicht-lch so nebeneinander, dafd sie sich gegenseitig ver-
nichten10-Er konstruierte reines und empirisches Bewuftsein nicht zum Systemit.

Weil Fichte nach Hegel an einem entscheidenden Punkt versagt, wird das theoretische
Vermogen verkirzt. Es hélt in der trennenden, endlichen Reflexion nur Ich und Nicht-Ich
wie Objekte fest, statt durch das Empirische wieder zu sich, zur intellektuellen Anschau-
ung, zu finden. Gott verendlicht sich, weil schlieRlich ein als unendlich ausgegebenes Ich =
Ich, das dem endlichen Ich = Nicht-Ich nur gegeniibersteht, in seiner Unendlichkeit von
dessen Endlichkeit abhangt. Aber auch fir die Welthat das Folgen: nicht Freiheit produ-
ziert die Welt12, sondern die Welt geht aus »bewufter Produktion« hervor'>, Aber, wird
man gegen Hegel einwenden, ist nicht allein diese héretische Méglichkeit, eine aus dem Be-
wuf3tlosen entstandene Welt Uberhaupt zu denken, ein Einwand gegen den in Spekulation
und Reflexion zugleich erkannten Gott? Oder nimmt er auch diese nihilistische Erkenntnis
in sein vollkommenes Sein auf?

3. DIE FOLGE DES FALSCHEN MORALISMUS

Wenn sichdas Denken angesichts der objektiven Welt als ohnméchtig erwiese, wére Hegel
nicht Uber Fichte hinausgegangen. Er bliebe mit ihm im Stadium des Moralismus, der
Weltauffassung, die Theorie und Praxis trennt, Einsicht und Willen auseinanderreif3t und
die Welt mit Hilfe des Appells oder der Suggestion verandern muf3. Weil Fichtein seinem
System die Freiheit nicht zur Produktion bringt, sie nicht durch alle Endlichkeiten zu sich
zurlckfuhrt, wird aus Ich = Ich zuletzt »Ich soll gleich Ich sein«!4. Im »absoluten Sollen,
im praktischen Postulat'>, bleibt das Subjekt-Objekt (d, h. die umgreifende Erkenntnis und
Sein erst ermoéglichende Einheit) subjektiv. Von der Theorie getrennte Praxis ist auf den
subjektiven Bereich beschrénkt; sie zieht sich schliefllich durch die Reflexion vom Mannig-
faltigen ab.

Diese Einsicht hat Hegel mit Entschiedenheit festgehalten und vor alem gegen Kants
praktische Philosophie ins Feld gefiihrt. »Der moralische Standpunkt ist der Standpunkt
des Willens, insofern er nicht blof3 an sich, sondern fiir sich unendlich ist. Diese Reflexion
des Willens in sich und seine fir sich seiende Identitat gegen das Ansichsein und die Un-
mittelbarkeit und die darin sich entwickelnden Bestimmtheiten bestimmt die Person zum
Subjekte-c™ (Hervorhebung durch C. F.). In der Moral aso verkommt der Gedanke Got-

10. Ebd. S. 44 f.

11. Ebd. S. 491.

12. Ebd, S. 50.

13. Ebd. S. 5.

14. Ebd. S. 53.

15. Ebd. S. 53.

16. G. W. F. Regel: Grundlinien der Philosophie des Rechts, 4. Aufl., Hamburg1955 (Simtliche Werke,

Neue krit. Ausgabe, hg. von ]. Hoffmeister. Bd, XII), § 105 (im Folgenden: Reditsphilosophie).
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tes in einer Subjektivitat, die der mannigfaltigen, endlichen Wirklichkeit abstrakt gegen-
Ubersteht. Die wahre menschliche Freiheit aber hangt von der wahren, die Welt in sich be-
greifenden Freiheit Gottes ab. So wenigstens sieht esHegel.

Das gedankenl ose Nebeneinandersetzen von Theorie und Praxis, darauf 1813t dieser vom
jungen Hegel Gibernommene Gedankengang schliefen, deutet auf das Zerbrechen des Zu-
sammenhangs von Gott und Welt, von dem Gott, der sidi in seiner Freiheit durch die Welt
selbst setzt und in ihr erkennt, und der Welt, deren Mannigfaltigkeit sonst ziel- und be-
griffslos, weil endlos nebeneinandergesetzt wére.

4, HEGEL S BEGRIFF DES » BEGRIFFES «

Nach diesen Abgrenzungen gilt es, Hegels Alternative genauer zu erfassen. Wie einensich
nach ihm Theorie und Praxis? Sein eigener Weg deutet sichin der Auseinandersetzung mit
Fichte bereits an, ist aber noch an Schellings Philosophieren angelehnt: Ich = Ich alsPrinzip
der Spekulation muf seine Entgegensetzung gegen das empirische Bewul3tsein aufheben.
»Dies muld geschehen, wenn das reine Bewultsein aus sich selbst eine Mannigfaltigkeit von
Tatigkeiten produziert, welche der Mannigfaltigkeit des empirischen BewuR3tseins gleich ist.
Hierdurch wirde sich Ich = Ich als den immanenten Realgrund der Totalitét des Ausein-
ander der Objektivitét erweisen.e'?Der spekulativeGedanke muf3 also die gesamte Empirie
einholen kdénnen. Daf3 Hegel an dieser Stelle noch hypothetisch redet und das empirische
BewuRtsein so sicher voraussetzt, zeigt, daf philosophisches Denken noch der Wirklichkeit
nacheilt. Erst wenn es ihr kongruent und zeitgleich wird, fallen Theorie und Praxis zu-
sammen. jedoch bleibt audi dann, wie sich noch zeigen wird, die Eigentimlichkeit des
Namdenkens erhalten. Aber Hegel erhebt dann den Anspruch, mit 'seinem System das
ewige Prinzip und den letzten Zweck der Wirklichkeit einzuholen, so daf endliches und
ewiges Ich - zumindest asymptotisch - in eins fallen, wie esdie Forderung der intellektuel-
len Anschauung lediglich postuliert. So wird Philosophie die »begreifende Erkenntnis.
Gottesund der physischen und geistigen Natur, die Erkenntnis der Wahrheit ...«s.

Die Koinzidenz von Theorie und Praxis wird vor allem in Hegels »Logik« eingel6st.
Sie fuhrt Spekulation und Reflexion zusammen. Siewird im »Begriff« zugangig und in der
»absoluten Idee« vollends deutlich, Der Begriff, wie er in der Logik zur Darstellung
kommt, will das Auseinander, das Gegeniiber des unendlichen Subjekts und einer end-
los endlichen empirischen Mannigfaltigkeit, Uberwinden. »Der Begriff ist die Durchdrin-
gung dieser Momente (des Seins, des Wesens, des Scheins usw.), daf’ das Qualitative und
urspringliche Seiende nur as Setzen und nur as Rickkehr-in-sich ist und diese reine Re-
flexion-in-sich schlechthin das Anderswerden oder die Bestimmtheit ist, welche ebenso da-
her unendliche, sich auf sich beziehende Bestimmtheit ist« (Hervorhebungen im Text)f?,
Die verborgene Verwandtschaft des Begriffs mit dem metaphysisdien Gott muf3 in aller

17. Differenz, S. 49,

18. Redrtsphilosophie, S. 12.

19. G. W. F. Hegel: Wissenschaft der Logik (im Folgenden: Logik), hg, von G. Lasson, 2 Bde., Leipzig
1951 (Nachdruck der Ausgabe von 1934), Bd. 11, S. 240.
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Behutsamkeit wahrgenommen werden. Denn der hier vorgefiihrte Begriff ist nicht der von
einem besonderen Subjekt angeeignete jeweilige Terminus fir ein Stlick begegnender zeit-
licherWirklichkeit, sondern die Wahrheit selbst als Erkennen und Erkanntes und zugleich
als erschaffende Kraft (ssetzen«), Dieses Setzen gehort zugleich in ihre Riickkehr in sich;
esist die sich anbahnende reine Gestalt der Praxis als Selbstverwirklidiung in der reinen
Theorie.der Selbstanschauung (des Gottes). Aufféllig ist auch, dald an dieser Stelle, wo
nach der Auseinandersetzung mit Fichte der Terminus »Spekulation« zu erwarten wére,
die »reine Reflexion-in-siehe steht. Hegel kennt also eine gehobene Reflexion, die nicht
mehr endlich und entgegensetzend, also ohne Kraft der Einigung ist. Sieist an das Selbst
der absoluten Idee (die Begriff und Wirklichkeit zusammenfalit) gebunden.

Der Begriff beschreibt die Struktur desin der Auseinandersetzung mit Fichte von Hegel
geforderten Systems, das Spekulation und Reflexion, intellektuelles Anschauen und empi-
rischesErfassen eint. Diese Aussage mul3 gepriift werden, wenn Hegel ausdriicklich Theorie
und Praxis zusammenfallen |&t. Zwar sind beide in der Erdrterung des Begriffs noch
nicht terminologisch, jedoch der Sache nach gegenwértig. Denn der Begriff, der ales Be-
greifen und alles Begriffene der Moglichkeit nach ist (transzendental I), darf nicht nur das
Allgemeine (= Universale, sei esim Sinne des Realismus oder des Nominalismus) sein,
sondern muf3 sich seine Besonderheit (species) und seine Einzelheit (concretum) schaffen.
Das ist nur denkbar, wenn er nicht ohnméchtige, spiritualisierte Widerspiegelung einer
etwa objektiv vorhandenen Wirklichkeit, sondern selber Praxis ist. Das bereitet sidi vor,
wenn Hegel das Allgemeine im Begriff so bestimmt: »Esist die Seele des Konkreten, dem
es innewohnt, ungehindert und sich selbst gleich in dessen Mannigfaltigkeit und Verschie-
denheit. Es wird nicht mit in das Werden gerissen, sondern kontinuiert sich ungetriibt
durch dasselbe und hat die Kraft unveranderlicher,. unsterblicher Selbsterhaltung-s (Her-
vorhebung im Text)2. Darum legt Hegel diesem sich selbst erhaltenden Allgemeinen
schlielllichauch die »Freie Macht« und die »freie Liebe und schrankenlose Seligkeired zu.

Vieles bel der Interpretation Hegels wird davon abhéngen, ob diese Liebe der griechi-
sche, den Kosmos durchwaltende Eros ist (die Seele des Begriffs als die Entelechie des Kon-
kreten) oder die in der Kondeszendenz des christlichen Gottes am Kreuz offenbare Liebe
as Hingabe in die auRerste Sinnlosigkeit. Weil Hegel mit so grofRer Sicherheit die Re-
flexion-in-sich als Ziel setzt, neigt die Entscheidung der ersten Ldsung zu.

5. THEORIE UND PRAXIS IN DER ABSOLUTEN IDEE

Das SchluRkapitel der »Logik« bestétigt endlich, da? Theorie und Praxis in dem Begriff
einssind, der sichdurch seine Einzelheiten verwirklicht. Es geht dort um die absolute Idee.
Was ist die Idee? Sieist der »adaquate Begriff, das objektive Wahre oder das Wahre als
olches« (Hervorhebungen im Text)22. Objektiv sein heif¥, sich durch das andere selbst in

20. Logik I1. S. 242.
21. Ebd. S. 242f.
22. Ebd. S. 407.
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sichreflektieren und so durch seine konkreten Entéuf3erungen gegangen zu sein. Im dialek-
tischen Gang dieser Idee wiederholt Hegel noch einmal, alerdings in verfeinerter Form,
das in seiner ersten Jenaer Druckschrift an EichresDenken kritisierte Dilemma. Allerdings
ist FichtesTrennung von Spekulation und Reflexion nun eine notwendige Entzweiung, die
aus der |dee selbst hervorgeht. Die Idee ist zundchst unmittelbar als Seele, als Leben, auch
as Selbstzweck im Begriff (die Entelechie, die das Ziel der Bewegung in die Bewegung
selbst verlegt), geht dann aber in die Idee des Wahren und des Guten Uber. Darin nimmt
sieden Zwiespalt von Erkennen und Wollen auf23. Auf ihrer zweiten Stufe geht die Idee
also in zwei Momente auseinander, die erst in ihrem absoluten Stadium wieder zusammen-
gehen. Das mufd wenigstensin einigen Details nachgezeichnetwerden. Im Erkennentritt das
Selbstbewuftsein heraus, behaftet mit der Unbequemlichkeit, sichabsolut auf sichzu bezie-
hen und sichso zum Gegenstand zu machen>, Es wiederholt die Figur der vonoig vofaeng
des Aristoteles, allerdings auf der Ebene der Reflexion. Das Ich kann nicht gedacht wer-
den, »ohne dal3 eslch ist, welches denkt«>, Aus diesem Widerspruch, sich selbst zum Ge-
genstandzu haben, erklart sichder Trieb2. Er will das Anderssein aufheben, sichim Ob-
jekt identi schanschauen; und gerade das ist die theoretische | dee?’. Selbst im synthetischen
Erkennen in der Idee des Wahren ist der Begriff noch nicht »Einheit seiner mit sichselbst in
seinem Gegenstande oder seiner Readlitét«28. Das, was synthetisches Erkennen bestimmt,
bleibt ihm immer nur auf¥erlich.

jedoch soll gerade der Gegenstand, der jener Selbstanschauung noch entgegensteht, Ein-
zelheit (= Konkretes) und Subjekt werden. Nur so kann das Subjekt sichauch als Subjekt
anschauen. Subjektsein kann nun nicht als duRerliche Bestimmung gedacht werden, weil
gerade die AuRerlichkeit dem synthetischen Erkennen eine Grenze setzt. Der subjektive
Begriff muR3 sichselbst in der objektiven Welt realisieren: er ist praktische Idee, Handeln.
Entschieden mul3 alerdings festgehalten werden, dal? der Sinn diesesHandeins sehr genau
bestimmt ist: esgeht dabei um Selbstverwirklichung im an sichseienden Anderssein. Wirk-
liches steht gegen das Wirkliche: beider Bestimmitheit ist das Gutet”.

Aber ohne Vermittlung mit der theoretischen Idee bleibt es beim Sollen - Fichtes Di-
lemma kehrt auf der letzten Stufe der Vermittlungen der »Logik« wieder-". Zwei Welten,
das Reich der Subjektivitat und das der Objektivitét, stehen einander gegeniiber; aber Ich,
das sichim Nicht-Ich, Subjekt, das sichim Objekt, Wahres, das sichim Guten anschaut,
muissen der Ursprung und das Ziel der gesamten Wirklichkeit sein: »... die vorgefundene
Wirklichkeit ist zugleich als der ausgefuhrte absolute Zweck bestimmt, aber nicht wie im
suchenden Erkennen blof3 als objektive Welt ohne die Subjektivitét des Begriffs, sondern

23. Ebd. S. 412f.
24. Ebd. S. 432.
25. Ebd. S. 432.
26. Ebd. S. 439.
27. Ebd. S. 439.
28. Ebd. S. 477.
29. Ebd. S. 478.
30. Ebd. S. 480.
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als objektive Welt, deren innerer Grund und wirkliches Bestehen der Begriff ist. Dies ist
die absolute ldee.«3!

Nun zeigt essich erneut: Theorie und Praxis fallen nach Hegel nur so zusammen, daR
siein der Struktur einer philosophischen Gotteslehre vermittelt werden. Die »Logik« ist
ihrem Anspruch nach die »Darstellung Gottes ..., wie er in seinem ewigen Wesen vor der
Erschaffung der Natur und eines endlichen Geistes ist«32. Wenn theoretische und praktische
Idee bereits »vor der Schopfung- vereinigt sind, kann die Natur, kann der endliche Geist
in seiner unmittelbaren Mannigfaltigkeit nur von dieser vorgangigen Einheit her richtig
aufgefafdt werden. Jegliche Diskrepanz von Theorie und Praxis muf3 dann aus einem be-
sonderen Zustand abgeleitet werden, der dieser Einheit noch nicht angemessen ist, z. B.,

31. Ebd. S.483.

32. Logik, Bd. I, S. 31. - Anschaulicher und theologisch faRbarer wird die Synthese von Theorie und Praxis
in der »absoluten Vermittlung« in Hegels Vorlesung »Begriff der Religion« (hg, von G. Lasson, Leipzig
1925, S. 223-225).

Mit dem Anselmischen Gottesbeweis setzt Hegel voraus, dal3 nur in Gott Begriff und Sein untrennbar
sind. Was geschieht dann, wenn ein endliches Bewufitsein, fir das Sein und Begriff auseinandergehen,
sich einen Begriff von Gott macht? In irgendeiner Weise muf3 es mit Gott zusammenhangen.
Geht man von Gott as der »substantiellen Einheit der Idee« aus, so ist er
1. Einheit in sich,
2. unterscheidet er sich. Erst dadurch kann er dem Bewufitsein Gegenstand des Wissens werden.
Und doch ist er
3. derselbe und der eine, der in sichist und nur so sich unterscheidet (fir das endliche Bewufitsein
wird). Sich selbst erscheinend erscheint er dem Bewuf3tsein. Auch as gewuRter Gegenstand bleibt er
selbst, dieses Moment gehort zu ihm.
Man kann diese drei Schritte auch anders benennen:
1. Gott erscheint sich (als Selbstverhdtnis, as Einheit).
2. Er erscheint dem anderen, und weil er auch darin sich selbst erscheint, ist er
3. absolute Affirmation.
Vollzieht das endliche BewuRtsein diese Schritte nach, so geht es zunéchst ein theoretisches Verhdtnis
ein, wenn es eine Vorstellung von Gott gewinnt, die sich auf seine Selbstoffenbarung beruft (Nachvoll-
zug der Schritte 1 2=A). Das endliche Bewulitsein tritt in die praktische Seite des Gottesverhalt-
nisses ein, wenn es Gottes substantielle Einheit auch in der Endlichkeit wahrmachen will (2 — 3= B).
Mit einiger Vorsicht 183t sich das begreifende theoretisch-praktische Verhdltnis zu Gott in folgender
Skizze durchsichtig machen:
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wenn der endliche Geist des Menschen sich nicht aus dem unendlichen versteht. Nur au/-
grund der Einheit der absoluten Idee ist das, was wirklich ist, auch verninftig. »Darauf
kommt esdann an, in dem Scheine des Zeitlichen und Vorlibergehenden die Substanz, die
immanent, und das Ewige, das gegenwartig ist, zu erkennen. «3

Nachdem die Vermittlung in der absoluten Idee erreicht ist, hat diese Grund zuriickzu-
sehen; denn nur in ihr selbst findet alles Streben sein Ziel; alles, was strebt, ist als Moment
schon von diesem Absoluten umfangen, das auf seine Momente zurticksieht. Was noch zu
leisten bleibt, ist die Darstellung dieses prinzipiellen Sichselbstfindens, das durch das An-

derssein gegangen ist.

6. VORAUSSETZUNGEN UND FOLGEN DER HEGELSCHEN EINIGUNG
VON THEORIE UND PRAXIS

Wie ist diese Koinzidenz von Theorie und Praxis zu beurteilen? Um diese Frage zu be-
antworten, mussen einige Aspekte aus dem letzten Kapitel der »Logik«, aus der Riickschau
der absoluten Idee auf ihr Werden, hervorgehoben werden:

6.1. Diese absolute Idee enthélt das Leben in sich und zugleich die Personlichkeit. Wenn
Gott Person ist, so gilt das zunéchst im Sinn des subjektiven Begriffs (»atome Subjektivi-
tét«), der praktisch ist, an und fur sichbestimmt wird, aber auch im Sinne der fir sichsei-
enden erkennenden (= theoretischen) Allgemeinheit>. Die so oft von Theologen naiv po-
stulierte Personalitét Gottes findet an dieser dirren transzendental -ontologischen Struktur
wenig Anhalt.

6.2. Die absolute Idee holt ihren unmittelbaren Anfang, das abstrakte Sein vom Anfang
der Logik, wieder ein. Was dort assertorisch eingefiihrt wurde, wird hier erst vom freien
Begriff her as notwendig erfaldt. Aber der freie Begriff war latent gegenwartig, sonst
wire der Logik das ibergehen zu weiteren Bestimmungen nicht gegliickt. Nur so schlingt
sich die scheinbare »Linie« der Vermittlungen zum »Kreise«35, zu einem Kreis von Krei-
sen - besser wére noch die Metapher der Spirale, die auf hoherer Ebene ihren Anfangs-
punkt einholt.

6.3. Dieser eingeholte Anfang muf3 im Licht des absoluten Endes jetzt konkrete Totali-
tat sein®- Die Logik ist kein »perpetuum mobile«, sondern geht nun in einen neuen, frei
gewollten und erkannten Anfang hinaus. Ihr ist das Unmittelbare wiedergegeben™. Der
neue Anfang beruht darauf, daf? jenes Erkennen, das - als absolutes Sicherkennen in sei-
nem anderen - die Einheit von Theorie und Praxis voraussetzt, nur sich selbst darstellt,
sein Allgemeines von Inhalt zu Inhalt treibt. Die Notwendigkeit der logischen V erbindun-
gen ist gezeigt, die empirische Wirklichkeit setzt diese voraus, ohne in ihrer eigenen Ent-
faltung nach der Notwendigkeit logischer Strukturen sichzu vermitteln.

33. Reditsphilosophie, S. 15.

34. Logik, Bd. II, S. 484.

35. Ebd. S. 497, v. a, aber S. 504.
36. Ebd. S. 490.

37. Ebd. S. 499.
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In naiven Worten heif3t das doch: Gottes Selbst ist nicht mehr in Frage gestellt; sein
Streben ist in sich zum Ziel gekommen; was er schaff], hat deswegen an dem Zusammen-
fallen von Wahrem und Gutem Anteil. Jede Bestimmung, auch in der bewuf3tlosen Natur,
setzt die absolute Reflexion-in-sich voraus und findet darin den transzendentalen Grund
ihres SichentduRerns und Insichgehens. Sonst 'wére Natur kein Leben mit einer eigenen,
immanenten Entelechie. »Das Reichste ist daher das Konkreteste und Subjektivste, und das
sich in die einfachste Tiefe Zuriicknehmende das Mé&chtigste und (ibergreifendste. Die
héchste zugescharfteste Spitze ist die reine Personlichkeit, die allein durch die absolute
Dialektik, die ihre Natur ist, ebensosehr alles in sich befaf3t und halt, weil sie sich zum
Freisten macht - zur Einfachheit, welche die erste Unmittelbarkeit und Allgemeinheit ist«
{Hervorhebungen im Text)33,

Das ist der philosophische Lobpreis eines eigentimlichen Schopfergottes, der die Welt
frei aus sichheraus und sich in ein dialektisches Verhaltnis zu ihr setzt, auch seine Freiheit
ihr gegentiber bewahrt, sich allerdings vom christlichen Gott unterscheidet, weil die Welt
aus seinem Sichselbstunterscheiden, nicht aber ex nihilo wird.

6.4, Gegen die Selbstentlassung der absoluten Idee in die Natur sind viele Einwande
erhoben worden", Sie haben unrecht, wenn sie die absolute Reflexion-in-sich als einen
Kreis, der nur in seiner eigenen Bahn verléuft, deuten wollen und nicht die Grenze dieser
Metapher sehen: was vom unmittelbaren, assertorischen Anfang des Seins bis zur absolu-
ten Idee durchlaufen wurde, darf beim Zusammenschlief3en des Kreises, der Riuckkehr zur
Unmittelbarkeit, nicht in.die Vergessenheit abgeschoben werden, sondern mu3 »aufgeho-
ben« sein. Hegel selbst modifiziert seine Metapher; er spricht vom »Kreis von Kreisen«40.
Begdnne die Logik wieder auf derselben Ebene, auf der sie ihren Anfang nahm, wéren
Theorie und Praxis nicht zusammengetroffen. Denn sie sind in der neu erreichten Unmit-
telbarkeit nicht untergegangen, sondern produzieren konkrete, einzelne Subjekt-Objekte,
in denen das Allgemeine Selbstzweck ist. Nur deswegen greift die Objektivierung der Natur
zu kurz. Nur deswegen kollidiert ein durch depravierte Praxis an die Natur herangetra-
gener Zweck mit dem wahren Allgemeinen. Denn die Natur nimmt einen hohen Rang ein:
sieist Leben, nicht tote Materie ohne Selbst. Die in der Naturphilosophie schon voraus-
gesetzte Freiheit (der absoluten Idee) istnicht quantifizierbar, sondern die Fille selbst; sie
ist so frei, daR sogar das aus ihr Entlassene, die Aufierlichkeit des Raumes und der Zeit,
absolut fiir sichsind!'.

Ob. das allerdings im Zusammenhang der in der Logik erdrterten Methode noch denk-
bar ist, sei angezweifelt. Immerhin hat es eine gewisse Konsequenz, wenn das oben vorge-
tragene Argument gegen die Ubertriebene Ausdeutung der Kreismetapher fir sich spricht.
Trotzdem bleibt die Schwierigkeit, dal3 fir den Fortgang des Denkens nach Abschlufd der
Logik keine Methode ersichtlich ist, weil die Methode die absolute Form des sich selbst und
alles wissenden Begriffs®- nach seinem logischen Gehalt - ist und darum dessen Inhalt

38. Ebd. S.502.

39. Z. B. von Marx in seinen »8konomisch-philosophischen Manuskripten« (Blatt XXXII und XXXIII).
40. Logik, Bd. 11, S.504.

41. Ebd. S. 505. 42. Ebd. S. 501.
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nicht gegenuiberstehen darf. Hat der Begriff sicherst selber bestimmt (was in der absoluten
Idee der Fall ist), wird eine isolierte Methode hinféllig. Deswegen heif3t esbeim libergang
zur Natur: »Das Ubergehen ist aso hier vielmehr so zu fassen, dal3 die Idee sich selbst
frei entlaRt, ihrer absolut sicher und in sichruhend. Um dieser Freiheit willen ist die Form
ihrer Bestimmtheit ebenso schlechthinfrei ...« (Hervorhebung im Text)43.

7. PRAXIS ALSKULTUS

Sollte das bedeuten, dafl3 alles, was Hegel als wirklich vor Augen stand, beanspruchen
konnte, im letzten Grunde aus dieser Freiheit des Theorie und Praxis einenden Selbst-
zwedks zu sein? Dann wére jeglichekonkrete gesdllschaftliche Praxis nur ein Gberschuld der
in der Einigung von Theorie und Praxis erreichten Freiheit der absoluten Idee - ungeach-
tet gewisser Defizite, die noch zu bestimmen sind. In der Tat scheint nun menschlich-gesell-
schaftlichePraxis nur so verstanden werden zu konnen. Hegels Rechtsphilosophie betont
die Grundlage der vernunftigen Wirklichkeit, und seine Religionsphilosophie beschreibt
den Kultus as die konkrete Konsequenz menschlicher Realisierung der vorgegebenen Ein-
heit von Theorie und Praxis der absoluten Idee. Allerdings enthalt die Wirklichkeit des
endlichen Subjekts noch widersténdige Reste der Nichtvereinigung.

Das ist zunéchst schwer zu verstehen. Einmal kénnte es so aussehen, as sei die absolute
Idee der Logik in sichfertig und deshalb verschlossen; das hief3e jedoch, ihre innere Not-
wendigkeit nicht as Freiheit zu begreiferr™, Ihre Reflexion-in-sich ware abgeschlossen und
nicht fortlaufender Prozef3, der jain der Logik nur grundsétzlich, in seiner transzendental -
ontologischen Dimension aufgezeigt ist. Andererseitsist ihr Herausgehen nur asihre Frei-
heit zu begreifen. Dann aber wird es schwer verstandlich, daf3 diese Freiheit depotenziert
wird und das nun Gesetzte, das andere der absoluten Idee nicht mehr das von ihr Erreichte
in sichtrégt, sondern erst erreichen soll. So muR3 esjedoch sein, wenn die Reflexion-in-sich,
als Selbstverwirklichung durch das andere, noch im Gang sein soll, so da3 der Endzustand
der Logik, Ubersetzt in die Wirklichkeit, immer im Werden, nie abgeschlossen ist. Daher
treten Theorie und Praxistrotz ihrer Einigung in der absoluten Idee wieder auseinander.
Die dort erreichte Einheit ist nun nur Ziel des Denkens und Handeins der besonderen Sub-
jektivitaten: »Der Kultus will nidit.am Gegenstand etwas verandern, sondern sein Zweck
ist schonan und fur sichdie absolute Realitét. Er braucht auch seinen Zweck nicht hervor-
zubringen, sondern hat ihn im Glauben und erhalt nur das Geschift, den Glauben wirklich
zu machen. Der Zweck soll in mir Wirklichkeit haben und ist daher gegen mich, gegen
meine besondere Subjektivitat gerichtet. Diese meine Partikularitét, das einzelne Selbstbe-
wuldtsein in seiner Endlichkeit ist die Hilse, die abgestreift werden und statt deren das
Unendliche aufgenommen werden soll. «*5

Wenn dem Kultus, dem der Glaube vorausgeht, der absolute Zweck vorgegeben ist,

43. Ebd. S. 505.
44, G. W. F. Hegel: Samtliche Werke, hg. von H. Glockner, 3. Aufl., Stattgart 1949-1959, Bd. 16, S. 25.
45. G. W. F. Hegel: Begriff der Religion, hg. von G. Lassen, Harnburg 1966, S. 258.
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dann ist die Logik - so muR3 der Riickschluf3lauten - Rede vom BewuRtsein, das Gott von
sich selbst hat; das endliche Bewul3tsein dessen, der die Logik Hegels liest, ist stillschwei-
gend in das absolute Bewutsein emporgehoben. »Die Versdhnung ist an und fir sich, so-
mit in Gott selber vollbracht. Gott soll ich mich gemé&R machen; diesist meine, die mensch-
licheArbeit« (Hervorhebungen im Text)46.

Hat das nun Bedeutung fur Theorie und Praxis? Allerdings. Denn die Praxis verliert
den moralischen Aspekt, der ihr alzu leicht anhéngt. Gutes und Wahres, Zweck und Ver-
nunft gehdren nun auch fir endliche Subjekte zusammen. Das Gute setzt sichnicht durch
Drangsalieren oder tiberreden durch, esist nicht der Willkir des moralischenMenschenaus-
geliefert - eine Erkenntnis des 20. Jahrhunderts, die auch Hegel fernstehende Theologen
unwissend wiederholt haben (Barth, Bonhoeffer): »Das Gute ist in der Religion an und fir
sichselbst; Gott ist, und es handelt sichnur um mich, dad ich mich meiner Subjektivitat
abtue ... Das Gute ist demnach nicht ein Sollen, sondern géttliche Macht und ewige Wab»-
heit«47 (Hervorhebungen im Text).

In diesem Zusammenhang mui3 das erneute Auseinandertreten von Theorie und Praxis
gedeutet werden. Es spielt vor alem in Hegels Religionsphilosophie eine besondere Rolle.
Vorausgesetzt ist die absolute Einheit des Begriffsund der Realitét (Gottes ewigesiden-
tisches Selbsterkennen und Selbstsetzen — Theorie und Praxis). Diese Einheit wird auch
im endlichen Bewuf3tsein gewuld, aber das endliche BewuRtsein verendlicht auch diesen
seinen unendlichen Gegenstand - nur dal3 die Unterscheidung von Bewuf3tsein und absolu-
tem Gegenstand auf der vorgangigen Unterscheidung des Absoluten von sich selbst be-
ruht (Menschwerdung Gottes bzw. Hervorgehen der Logik):", Die Erhebung desendlichen
Bewuf3tseins zum Absoluten als dritte Stufe dieses Prozessesist der Kultus, die vom ver-
nunftigen Wissen angeleitete menschliche Praxis in den religiosen und staatlichen Institu-
tionene". Die Kultur strebt zur letzten Einheit, die auch die ersteist. So werden die in der
menschlichen Existenz auseinanderbremenden Momente der Theorie und Praxis von einem
sie umgreifenden Dritten, dem Wissen des Wissens, geeint: »Das erste Verhdtnis ... war
das des Wissens, das theoretische Verhdtnis (Anm.: am vollkommensten imontol ogischen
Gottesbeweis a's der Koinzidenz von Begriff und Realitét). Das zweite ist das praktische,
das Wissen dieser Erhebung, und die Erhebung ist selbst Wissen. Das dritte Moment ist
das Wissen diesesWissens. Das ist wirkliche Religion«50 (Hervorhebungen von C. F.).

Eindeutig dominiert im Theorie-Praxis-Verhdltnis also das theoretische Element. In
seinem Selbstbezug redupliziert es die Reflexion-in-sich der absoluten Idee. Und doch
konnte dieserSelbstbezug die Gestalt eines ewigen Leerlaufs sein, wenn das praktische
Moment nicht fur inhaltliche Fullung sorgte. Grundsétzlich jedoch wird das Wissen in
seiner hochsten Gestalt von der Praxis nicht in Frage gestellt. Das mul3 sich zuletzt auch
in der Scht Hegels von der Geschichte, aber auch in seiner Beurteilung der Widerwartig-

46. Ebd. S. 258.
47, Ebd. S. 259.
48. Ebd. S. 224 f.
49. Ebd. S. 232.
50. Ebd. S. 237.
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keiten dieser Welt auspragen. Denn die Versohnung ist an und fur sich vollendetSl. Nur
an diesem »An-und-fir-sich« mif3t sich das tibel der Welt, das auch im Bdsen des Willens
zum Vorschein kommt. -Gott gegeniiber, dieser versthnten Einheit des Ansichseins und
Fursichseins, tritt der Unterschied auf, die Welt as das positive Bestehen und in ihr Zer-
stérung und Widerspruch ... Dieses Negative erscheint zunéchst as das Ubel an der Welt;
aber es nimmt sich auch zurtick zur ldentitat mit sich, in welcher es das Firsichsein des
Selbstbewul3tseins, der endliche Geist it.«52 Diese ldentitét in sich, die »reflektierende
innerliche unendliche Negativitat« ist Ich. In ihm erscheint das Bése al's Boses des Willens.
Aber Hegel schrankt ein: es ist nicht das »Ganze des Subjekts«, das auch - kraft des
SelbstbewuRtseins - absolut und unendlich ist3: So bestétigt sich denn erneut, dal zul etzt
die Theorie (intellectus, hier: Wissen) einen Vorrang vor derPraxis (voluntas) hat.

Zuletzt ist noch zu fragen, was der Kultus eigentlich ist. Andacht, Opfer, Reue werden
genannt. Das den Kultusbegriff aufnehmende Kapitel »Der Geist und die Kirche«54 weild
mehr. Stichpunkte mogen genligen; siesind beinahe zuféllig ausgewahlt: unendliche Liebe
(im anderen sichselbst erhalten), unendliche Subjektivitét, die alle Klassenschranken tiber-
windet, Einbeziehung der einzelnen Subjekte in die Subjektivitat Christi (Reich des Gei-
stes). Die vorgegebene Versohnung wird durch die Gemeindein die Welt vermittelt: inder
Sittlichkeit wird der Welt die Freiheit (zumindest deren Prinzip) mitgeteilt. Nur die leere
Reflexion geféhrdet die sittliche Substanz. Sie treibt Religion und Vernunft auseinander.
Da aber die Philosophie as Wissen des Wissensdem im Gange befindlichen Prozef3 voraus-
geeilt ist, so daf? sie sein ewiges Ziel bereits kennt, ist die praktische Erhebung zu ihm, ein
»ewiges Werden«55, nicht mehr ihre Sache: »Aber (die) Philosophie (ist, wie gesagt) par-
tiell; (sie bildet einen) Priesterstand, (der) isoliert (im) Heiligtum (waltet, der) unbekim-
mert, wie es der Welt gehen mag, mit ihr nicht zusammengehen (darf und) dieses Besitz-
tum der Wahrheit (zu hiten hat). Wie (es in der Welt) sich gestalte, ist nicht unsere
Sache.«56

Zusammenfassend kann gesagt werden: Theorie und Praxis sind in der absoluten Idee
identisch, in der Welt der Menschen, die im zeitlichen Prozeld der Entéuf3erung und der
Ruckkehr der Idee (ihrer freien Darstellung!) anzusetzen ist, aber getrennt; jedoch sind
sieauf doppelte Weise aufeinander bezogen: was das reflektierende und urteilende Wissen
trennt, wird in der bewufiten Praxis zum Absoluten, dem Ursprung des Urteils, empor-
gefuhrt; Praxis ist die Konsequenz der Theorie, die die Herkunft der Trennung in der
Welt durchschaut. Ihr zweiter Bezug liegt in der Ebene hoherer Reflexion; weil das Wis-
sen des Wissens als Reflexion-in-sich Vorrang hat, begleitet das Wisse» auch im Endlichen
das Tun.

51. Ebd. S. 234,

52. Ebd. S. 233,

53. Ebd. S.233f.

54. G. W. F. Hegel: Die absolute"Religion, hg. von G. Lasson, Leipzig 1929 (Vorlesungen zur Philosophie
der Religion, 3. Teil), S. 175#.

55. Ebd. S. 202.

56. Ebd. S. 231.
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Das waren Anmerkungen zum erneuten Auseinandertreten von Theorie und Praxis
im Bereich des sittlichen Handeins und des Erkennens der endlichen Subjektivitdt. An
einer weiteren Stelle hat Hegel das Auseinandertreten analysiert. Es handelt sichum das
Verhéltnis des menschlichen Bewul3tseinszur Natur.

8. THEORIE UND PRAXIS IM VERHALTNIS ZUR NATUR

Zuerst das Grundsétzliche: der Menschkann nur deshalb ein Verhdltnis zur Natur haben,
weil auch die Natur aus der absoluten Idee ist. Darin liegt die transzendentale Voraus-
setzung des theoretischen und des praktischen Verhaltens zur Natur. Deswegen ist Hegels
Bestimmung am Schlufd der »Wissenschaft der Logik« von der »... absolut fir sich selbst
ohne Subjektivitat seiende(n) AuRerlichkeit des Raums und der Zeit« (Hervorhebung
im Text)57 nur so zu verstehen, da3 auch diese Auferlichkeit nicht ohne die Innerlichkeit,
das »Fur-sidi-selbsre-Sein nicht ohne das Selbst der oben erwéhnten freien Personlichkeit
der absoluten Idee und das »absolut« auch nicht ohne die vollkommene »Reflexion-in-sich«
zu denken ist. Vom »Rétsel der Natur« sagt Hegel in den Zusdtzen seines.»Systems der
Philosophie«: »... der Geist ahnet sich darin; abgestolien von einem Fremden, in welchem
er sichnicht findet.«58 Diese Aussagebestimmt eine aulerste Weiseder Trennung. Siesteht
der EntauRerung der Idee in den Tod (im Sohne Gottes) kaum nach®- Aber wie dort die
erste Negation die zweite (die Auferstehung) nach sich zieht, so kehrt auch hier der Geist
aus dem, worin er selbst sich nicht recht finden kann, wieder. Vorlaufig verhalt er sich
jedochtheoretisch und praktisch zu ihr.

Das praktische Verhalten zur Natur macht mit der »ohne Subjektivitat seienden Aufler-
lichkeit« ernst. Denn das Individuum (selbst duRerlich und sinnlich) stiilpt der Natur seine
Zwecke Uber; es verhdlt sich selbstsiichtig, verwendet sie zum Nutzen, sucht sie zu ver-
nichten (z, -B. durch Essen)- kurz gesagt, sein Verhdltnis zu ihr ist instrumental. Mensch-
liches Selbstgefiihl kommt in zeitwei se gestillten Begierden zustandes®.

Hat aber die Natur gar keinen Zweck in sch? Hegel spottet Uber die Physikotheologie,
die Gottes Weisheit aus Naturzwecken ablesen will, die den Kriterien der Nutzlichkeit fur
den Menschenso fatal dhneln. Dieser Zweckbegriff ist nicht anwendbar. Hingegen &Rt
Hegel - entgegen seinen Einlassungen im Abschnitt Uber das praktische Verhalten zur
Natur - spéter einen der Natur immanenten Zweck zu, die einfache Bestimmtheit der
Naturdinge, die Entelechie, wobei er ausdriicklich auf die Philosophie des Aristoteles ver"
weistél. Leben hat seinen Zweck in sichselbst. Darin liegt nun ein Anknipfungspunkt fir
theoretisches Naturverhalten bzw. Naturphilosophie. Sie geht nicht duleren Zwecken
nach, sondern bemiiht sich um das Allgemeine in den Dingen der Natur; sie»... betrachtet
es in seiner eigenen immanenten Notwendigkeit nach der Selbstbestimmung des Be-

57. Logik, Bd. 11, S. 505.

58. G. W. F. Hege!: Samtliche Werke, hg. von H. Glockner, Bd. I1X, S. 33.
59. G. W. F. Hege!: Absolute Religion, S. 157ff.

60. Samtliche Werke, Bd. I1X, S. 36.

61. Ebd. S. 36f.
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griffx62. Hier wird erneut die Herkunft der Natur aus der absoluten Idee sichtbar; nur
deswegen ist es zum Beispiel einem Biologen mdglich, die Welt der Pflanzen oder der
Tiere nach Gattungen und Arten zu klassifizieren. Die theoretische Naturbetrachtung ma-
nipuliert die Dinge nicht, wenigstens nicht im aufReren Sinn, sie verwandelt sie jedoch in
Allgemeines und 1aRt den Reichtum der Natur in ihrer konkreten Gestalt verarmen-'.
Das ist die Dialektik der theoretischen Naturbetrachtung. »... der Léwe Uberhaupt existiert
nicht«64. Die Natur wird zu etwas Subjektivem.

Nun verféllt Hegel auf einen eigenartigen Schluf3, der zundchst nur den inneren Wider-
streit des theoretischen, im Grunde aber auch den Widerspruch des theoretischen und prak-
tischen Verhaltens |6sen will: in der Unschuld ist der Geist mit der Natur identisch. Diese
Unschuld ist géttlich, sie entspricht jener intellektuellen Anschauung, mit der diese Eror-
terungen der Sicht Hegels von Theorie und Praxis einsetzen: »Diese Einheit wird vorge-
stellt as eine urspriingliche Anschauung, eine Vernunft, die zugleich in Einem Phantasie
ist, das heif}t sinnliche Gestalten bildend (Anm.: Ursprung der Praxis) und eben damit
sinnliche Gestalten verntnfiigend (Anm.: Ursprung der Theorie). Diese anschauende Ver-
nunft ist die géttliche Vernunft; denn Gott ... ist das, wo Geist und Natur in Einheit ist,
die Intelligenz zugleich auch Seyn und Gestalt hat« (Hervorhebungen durch C. F.)65. Nur
liegt diese Einheit nicht greifbar vor; vermutlich zielt Hegel auf Schelling, wenn er von
den »Sonntagskindern« redet, »denen Gott die wahrhafte Erkenntnis (Anm.: dieser gott-
lichen Einheit) und Wissenschaftim Schlafe- mitteiltw.

Diese Einheit von Intelligenz und bildender Anschauung wird erst im Ziel des Denkens
und Handeins wahr. Und die Logik mit ihrem Abschluf3, der absoluten Idee, kann erst den
transzendentalen Grund fur die in der Einheit vorausgesetzte Identifikation von Inner-
lichkeit und Auflerlichkeit, Geist und Natur, gelegt haben. So treibt denn die in der Logik
zum Selbstsein gekommene absolute Idee die Wirklichkeit der Welt vor sich her, bissiein
deren Totalitat absoluter und konkreter Geist geworden ist. Solange sie noch so bewegt i,
sind Theorie und Praxis fur die endlichen Subjekte zwar getrennt in ihrer Verwirklichung,
eines aber im letzten Zweck. Fir die Naturphilosophie bedeutet das. erst wenn das Innere
der Natur gefunden ist, gehen theoretisches und praktisches Verhalten im »begreifenden
Erkennen- zusammens/.

9. ZUSAMMENFASSUNG UND ANFRAGEN

Theorie und Praxis sind, wenn man Hegels Kritik an seinen Vorgangern Glauben schenkt,
wegen der nicht gelungenen Einigung von Spekulation und Reflexion, von intellektueller
Anschauung und Empirie oder - naiv gesprochen - von Gott und Welt auseinandergeris-

62. Ebd. S. 37.
63. Ebd. S. 38.
64. Ebd. S. 39.
65. Ebd. S. 40.
66. Ebd. S. 40.
67. Ebd. S. 47.
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sen worden. Wo der letzte Zweck von Theorie und Praxis dem Erkennen entgleitet,
schleicht sich der Moralismus des Sollens ein und zerbricht die Einheit der Erkenntnis.

Theorie und Praxis sind demnach Aspekte des Selbstverhdtnisses des metaphysischen
Gottes in seinem eigenen Unterscheiden und seinem Verhéltnis zu seinen EntéauRerungen
wie dem Sohn und der Welt, ja auch dem endlichen Geist, der ihn erkennt. Der endliche
Geist kann nur verninftig handeln, weil im Absoluten Theorie und Praxis zusammenfal -
len. »Gott als lebendiger Gott und noch mehr as absoluter Geist wird immer nur in seinem
Tun erkannt« (erste Hervorhebung durch C. F., zweite im Text)68. Fallt diese vorgangige
und zugleich as Resultat erkannte Einheit fort, werden Theorie und Praxis willkirlich,
well sie keinen letzten, auch ihnen immanenten Zweck haben, weil sie nicht am Selbst-
zweck des universalen Gottes orientiert sind. Auch ihr Unterschied wird nicht mehr begreif-
bar; und die Freiheit in den notwendigen Gesetzen der Vernunft 10st sich auf: Freiheit
wird Willkur, Notwendigkeit zum irrationalen Zwang. Der Appell - an den Einzel-
nen oder die Massen - ersetzt die vernunftige Einsicht; das gilt fir die sogenannte burger-
liche, erst recht aber auch die sozialistische Sozialisation. Die von Hegel beklagte Isolie-
rung des Sollens kehrt sich als Moralismus oder als Indoktrination heraus. Der Mensch
manipuliert sichvon innen her, sowie er die Natur duRerlich manipuliert.

Ideologen, die Theorie und Praxis dennoch aufeinander beziehen wollen, missen den
einigenden Gott ersetzen. Surrogate wie Materie, Gattung oder Gesellschaft schleichen sich
ein, aber unterschlagen die Totaldial ektik von Erkennen und Sein, die Hegel noch fir not-
wendig erachtete. Deswegen geht das letzte Fur-sich verloren; die von Hegel zumindest
behauptete Freiheit muf untergehen. Das kdnnte suggerieren, as ldge das Problem im
Abfall vom Hegelschen Philosophieren. Aber vermutlich liegt; der Ansatz zu dieser Auf-
l6sung doch bei Hegel selbst. Man mul3 nur nach den Inkonsistenzen der umgreifenden
Einigung von Theorie und Praxis im Gang der Logik, der Geistes- und der Religionsphilo-
sophie suchen.

Ein Keim der Auflésung scheint bereits in der latenten Vorordnung der Theorie vor der
Praxis enthalten zu sein. Wenn die vorgeordnete Theorie nicht die Wirklichkeit einholen
kann, wurdeihr die Praxis zu Unrecht untergeordnet. Im ubrigen geht diese Vorordnung
auf die Reflexion-in-sich zuriick, die zuletzt die sich entdufRernde und in sich zuriickkeh-
rende Subjektivitét beschreibt und zur absoluten Idee macht. Sie garantiert den Selbst-
zweck der Praxis (des Absoluten). Im Grunde muf dieser SelbstzusammenschluB, der auch
den Selbstzweck der Theorie und der Praxis innerhalb der absoluten Idee konstituiert,
alle Wirklichkeit in sich hineinholen (kénnen), um as Subjekt (Selbst) auch Substanz, das
heif3t Aneignung alles seines anderen, zu sein. Daf3 Praxis und Theorie koinzidieren, liegt
im Anspruch der absoluten Idee auf Substantialitét, der sichim Laufe des noch im Gang
befindlichen Welt- und Geschichtsprozesses endgultig einlésen muf3. Wenn esfir Aristote-
les gilt, daR Theorie die hochste Form der Praxis (als eines égyov, das sein t£hog in sich
trégt) ist, dann gilt fir Hegel, daf3 Praxis letzten Endes der Theorie eingeordnet ist, well
das umfassende Selbst der absoluten Idee reiner Gedanke in seiner Selbstsetzurigist.

68. Logik, Bd. 11, S. 354.
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An welcher Stelle kdnnte die Hegelsche Konstruktion auseinanderbrechen? Es kann sich
hier nur darum handeln, die innere Konsistenz an wenigen Stellen zu prifen; nicht aber
von aulRen her Einwande an die gedankliche Konstruktion Hegels heranzutragen. Vor
allem muf sichdie Aufmerksamkeit auf das umgreifende Selbst richten. Dieses Selbst wird
in der Wesenslogik begriindet; das dort abgehandelte »Wesen« setzt nur sich selbst voraus
(der Gedanke der »causa sui«!); wenn esim anderen, namlich dem aufgehobenen Sein,
scheint, dann erscheint esin seinem Schein. In diesem Teil der Logik wird das Nichts inte-
griert; denn das Wesen als Reflexion ist Bewegung von Nichts zu Nichts und dadurch zu
sich zurtick®. Das Nichts ist der Schein, gemessen am Wesen. In diesem Zusammenhang
mul3 auch daran erinnert werden, daf3 Negieren as das Formelle das Heraustreten der
Subjektivitat ankindigt, da sie sich selbst gegen ein anderes (aber durch es), das sie nicht
ist, bestimmt, abgrenzt, und das heil}, das andere, das sienicht ist, negiert. Im Kontext der
Wesenslogik muf3 essichum ihr eigenesNichts handeln.

Nach dem Modell der hier eingefiihrten Negation der Negation bewadltigt Hegel die
Frage von Kreuz und Auferstehung, ja, sie stellen fir ihn gerade dieses seine Dialektik
bewegende Prinzip im Rahmen der Vorstellung dar. Mit seiner Hilfe will er auchdie Fra-
geder Theodizee beantworten/", Keinesfallsist das Nichts der Horizont des Seins, sondern
umgekehrt das Sein der des Nichts. Aber esist das Sein des gewordenen Subjekt-Objekts,
das dlein das Nichts integrieren kann. Deswegen reicht die Versdhnung weiteras das
akzidentiell Bose des Unterscheidens und der partikularen Subjektivitét. Nur die Nega-
tion der Negation as transzendental-logische Grundlage verspricht, da3 alles Entaulierte
(als erste Negation) durch eine zweite Negation in die absolute Identitat der Idee zurlick-
kehrt. Widerspricht die Erfahrung der Wirklichkeit dieser Theodizee und der daraus ab-
geleiteten universalen Vernunftigkeit, dann wird das Prinzip der Negation zumindest im
alles umfassenden Sinn in Frage gestellt; die absolute Personlichkeit der Idee und mit ihr
das Zusammenfallen von Theorie und Praxis sind bedroht.

Auch die christliche Theologie, deren zentrale Sétze Hegel in seinem Denken aufgenom-
men wissen will, muf3 sich gerade hier verzeichnet fihlen. Denn fur den Christen ist die
Last des Kreuzes (erste Negation) real, die Verheilung der Auferstehung (zweite Nega
tion) eschatologisch. Und die Praxis bedroht sichin ihren Konsequenzen sténdig selbst,
weil das Tun nicht in eine umgreifende | dentitét zurtickkehrt, sondern as Schuld der Lo-
gik eineseigenen Verlaufs folgt. Die Vergebung bewahrt den Schmerz und das Verfehlen
nicht als einen notwendigen Durchgang zur Identitét und Versdhnung, sondern als Rétsel
auf. So wird eine christliche Theologie, die sich um des Argumentierens willen zunéchst
einma auf Hegels Denkstil einlaf3t, schlieldich an die Identitdt von Theorie und Praxis
bei Hegel ihre eigenen Fragen stellen, weil der Gott Jesu Christi nicht zu Ende gedacht
werden kann. Nicht umsonst weist Paulus in 1 Kor 13 der Liebe, die hier mit einer Praxis,
die nicht selbstzweckhaft ist, zusammengesehen werden darf, einen Vorrang vor der Er-
kenntnis zu.

69. Ebd. S. 13r.
70. Begriff der Religion, S. 76.
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Die Philosophie hat auf ihre Weise den Riickzug von der Hegeischen Lésung angetreten.
Die Zeit der Identitatssysteme ging voriber. Hat sietrotz ihrer Kritik nicht doch manche
Voraussetzungen Hegels - Subjekt und Substanz, Identitét und Entduf3erung - weiter
tradiert, wenn sie Uber Theorie und Praxis nachdachte? So hat Marx in seinen »6kono-
misch-philosophischen Manuskripten« die absolute Idee mit der Abstraktion dessen, der
sie denkt, gleichgesetzt und die Natur bei Hegel von dieser Abstraktion aufgesogen ge-
sehen. Dagegen wollte er das Recht der Natur als Natur in ihrer sinnlichen Qualitéat fest-
halten/t. »In Hegel sind drei Elemente, die spinozistische Substanz, das Fichtesche Selbst-
bewuf3tsein, die Hegelsdie notwendig-widerspruchsvolle Einheit von beiden, der absolute'
Geist. Das erste Element ist die metaphysisch travestierte Natur in der Trennung vom
Menschen, das zweite ist der metaphysisch travestierte Geist in der Trennung von der Na-
tur, das dritte ist die metaphysisch travestierte Einheit von beiden, der wirkliche Mensch
und die wirkliche Menschengatrung.e-? Angesichts dieses Zitats ist der SchiuR erlaubt, dald
alerdings eine weltanschauliche Konstruktion, die auf dem Hintergrund der angeblich
nicht metaphysischen Einheit von Mensch und Menschengattung einen universalen Be-
grundungszusammenhang fir das geschichtliche Zusammengehen von Theorie und Praxis
darstellen will, den alten Gedanken der Substanz als des Subjekts und des Subjekts als
Substanz wiederholt. Hegels Erbe ist auch bei seinen abtriinnigen Schilern lebendig.

Allerdings hat Karl Marx deutlich gesehen, da3 Hegels Synthese von Theorie und
Praxis scheitert. Das Denken holt das Sein in diesem System nicht ein, der Begriff entl&ft
nicht aus sich die Wirklichkeit - wenigstens in der blrgerlichen Gesellschaft. Ein Hinweis
auf das »System der Bedurfnisse« in »Grundlinien der Philosophie des Rechts«73 genugt.

Im Grunde mif3te nach Hegels Theorie-Praxis-Synthese die. »konkrete« Person so exi-
stieren, da3 sie mit der »Allgemeinheit« (das heil3t mit jeder anderen Person und deren
Bedurfnissen) vermittelt lebte. Gerade das mutet Hegel der dkonomischen Wirklichkeit
seiner Zeit zu. Die selbststichtigen Bedurfnisse und die Mihen, ihnen Erfillung zu schaffen,
spielen wunderbarerweise zum allgemeinen Zweck zusammen. Wunderbarerweise, weil die
scheinbare 6konomische Konfusion eine heimliche Ordnung enthélt, die den allgemeinen
Zweck vorantreibt. So meint esHegel zu sehen, nachdem er Smitb, Say und Ricardo stu-
diert hat.

Hege! reiht gerade die Prozesse der Arbeit und der Arbeitsteilung in den Rahmen der
Bildung ein - der Bildung, die im einzelnen den allgemeinen Zweck lebendig macht. Die
Bildung, in der sich christlichesPrinzip (die selbstandige, in sich unendliche Personlichkeit)
und abstraktes Allgemeines (rémisches Reditswesen) einen, um die »substantielle ldee«
der griechischenPhilosophie zu beleben. Arbeit namlich befreit von der Willkir ungebro-
chener Naturbediirfnisse/t, Arbeit wird abstrakter, allgemeiner, wenn der Arbeitsgang in

71. K. Marx: 6konomisch-philosophische Manuskripte, XX XI1 und XXXIII.

72. K. Marx und F. Engels: Die heilige Familie, zitiert nach A. Schmidt: Der Begriff der Natur in der
Lehre von Karl Man, Frankfurt am Main 1962, S. 22.

73. G. W,'F. Regel: Grundlinien der Philosophie des Rechts, hg. von [, Roffmeister, 4. Aufl., Hamburg
1955, §§ 189ff.

74, Ebd. § 194.
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Telle zerlegt wird. Bedirfnisse und Leistungen verschieben sich: was der eine erarbeitet,
konsumiert der andere. Hegel glaubt, im wesentlichen reversible Beziehungen vor sich zu
haben. Eine gewisseUngleichheit ist erlaubt, weil Gleichheit nicht allgemein-abstrakt sein
kann, sondern konkrete, verschiedenartige Menschenin verschiedenen Stéanden tbergreift.

Jedoch geniigt auch dem Verfasser der Rechtsphilosophie diese Synthese von Theorie
und Praxis (»ldeex) nicht. Die Gestalt der Idee, die Sittlichkeit, erstarrt noch zur Morali-
tat eines jeden in seinem eigenen Lebenskreis (entsprechend seinem Stand und seinen Be-
durfnissenj™, Die Synthese vom einzelnen (jedem konkretem Individuum), Besonderen
(seinen jeweiligen Bedingungen in Stand und Arbeit) und Allgemeinen (Gesellschaft) muf3
vorangetrieben werden: durch »Rechtspflege, durch Polizei, um endlich im Staat einen
wahren allgemeinen objektiven Willen zu finden, der - angeblich- die vielen partikularen
Individuen mit ihren Bedurfnissen vermittelt.

Was sagt dieser Aspekt der Rechtsphilosophie zur Fragestellung von Theorie und
Praxis? Beide sind Weisen, wie sichdie weltgeschichtliche Vernunft verwirklicht (sichselbst
»Setzt«, indem sie Allgemeines, Besonderes und einzelnes ist). Die ékonomischen Verhalt-
nissesind eine Probe darauf: ist die Wirklichkeit verniinftig? Selbst Hegel empfindet Un-
genuigen: er treibt den Vernunftprozel bis zum Monarchen hoch- der hat die Stelle des
konkret gewordenen géttlichen Weltlogos, des Christus", ‘

Auch hier zeigen sich zwei Wege, die vermeintliche Synthese aufzubrechen. Entweder
verfolgt man den Weg der Emporvermittiungen, um die Selbstsucht in der Vermittiung
der absoluten Idee zu entlarven; oder die Wirklichkeit selbst, hier die konomische,
spricht gegen die tendenzielle Einheit von Theorie und Praxis. Wenn die Eigensucht der
Bedirfnisse nicht, wie Hege! es denkt, in einen Beitrag zur Befriedigung der Bedrfnisse
aller umschlagt?', ist die gesellschaftlich-geschichtliche Vernunft in ihrer Substanz geféhr-
det. Theorie und Praxis gehen an der Realitét auseinander.

Auch die philosophisch-theologische Auseinandersetzung mit Hege! wird sich sehr
grindlich auf den Ansatzpunkt ihrer Kritik besinnen missen. Die Erfahrung der Zeit
koénnte ein Schliissel sein, um hinter die Geschlossenheit des Systems zu gelangen. Denn
schon bei seinen Auseinandersetzungen mit Fichte ist die Koinzidenz von Theorie und
Praxis eine Frage des Strebens zu einem umgreifenden Zweck und so des Progresses. »Der
Vorzug, den die Zeit (Anm.: gegeniber dem Raum) erhalt, da3 der Progrel in ihr ge-
schehen soll, kann nur darin liegen, daR das Streben absolut einer &uReren Sinneswelt
entgegen und als ein innres gesetzt wird, wobei Ich als absolutes Subjekt, as Einheit
»:des Punkts und populérer as Seele hypostatiert wird. - Soll die Zeit Totalitat sein, as
‘,(' unendliche Zeit, soist die Zeit selbst aufgehoben .., Das wahre Aufheben der Zeit ist zeit-
lose Gegenwart, d. i. Ewigkeit, und in dieser féllt das Streben und das Bestehen absoluter

Entgegensetzung weg.«78
Der Reflexion, von der am Anfang die Rede war, ist die Zeit, der Spekulation die

75. Ebd. § 207.

76. M. Theunissen: Hegels Lehre vom absoluten Geist als theologisch-politischer Traktat, Berlin 1970, S. 444,
77. G. W. F. Regel: Grundlinien der Philosophie des Rechts, § 199.

78. Differenz, S. 55.
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zeitlose Gegenwart zuzuordnen. Wenn aber Spekulation nicht ohne Durchgang der Re-
flexionist, ist zeitlose Gegenwart auch nicht ohne Durchgang durch die Zeit. Die Totalitat
der Zeit mag zwar dem schonvon Kant festgestellten Beharren'? zu vergleichen sein; der
Leser Hegels und derjenige, der diese Gedanken kritisch nachvollzieht, bleiben freilich in
der Zeit. Ist die Totalitat der Zeit nicht so zu begreifen, dal3, wer Uber sie nachdenkt, doch
inihr bleibt, und daf3 nicht ihre Totalitat ihre Bewegung umgreift, sondern die Bewegung
selbst ist, aus der niemand aussteigen kann? Nur soist eszu erkléren, daf3 auch Hegel das
Geschick ereilt, dal? man Uber sein System nachdenkt, ohne in ihm zu sein, und dal3 man
seine Gedanken kritisch nach-vollzieht, ohne unbedingt in der Bewegung dieser reprodu-
zierten Gedanken selbst aufzugehen. Jene zeitlose Gegenwart ist in der Zeiterfahrung
alenfalls so nachvollziehbar, daf3 es eine unmittelbare Erfahrung des Jetzt gibt, die eine
Reflexion auf das Vorher und das Nachher ausblenden kann. Aber diese Erfahrung ist
briichig, denn das Jetzt entflieht. Und wére diese Unmittelbarkeit geeignet, jene zeitlose
Gegenwart zu ersetzen, in der Theorie und Praxis sichim absoluten Zweck treffen? Sieist
esnicht; und deswegen gibt es keinen absoluten Selbstzweck theoretischen und praktischen
Verhaltens.

Gott kann nicht as der hochste, ales in sich begreifende Selbstzweck gedacht werden.
Er ist nur as verborgener offenbar; das Kreuz seines Sohnes steht sowohl den geschicht-
lichen Synthesen von theoretischer und praktischer Vernunft wie dem Moralismus des
appellierenden Weltveranderns entgegen. Christliche Ethik wird Utopien deswegen nur so
weit aufnehmen, wie sie die Synthese theoretischer und praktischer Vernunft nicht absi-
chernd in den zukiinftigen Ablauf der Geschichte hinein projizieren.

Prof. Dr. Christo/er Frey Im Grund 9,6900 Heidelberg 1

79. I. Kant: Kritik der reinen Vernunft, B 219.
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Zur Frageder Vermittlung von
Theorie und Praxis bei ] Uirgen Habermas

VON ENNO RUDOLPH

Die Frage nach der Bedeutung der Begriffe Theorie und Praxis und ihrer Interdependenz
bei Habermas Uberfordert die Konsistenz seiner bisher publizierten Schriften erheblich
und kann sichnur aus ihrem Anspruch und ihrem bereits untibersehbaren EinfluR auf ver-
schiedene geisreswissensdiafllidie Disziplinen, die Theologie nicht ausgenommen, rechtfer-
tigen. Ein abgeschlossenes Konzept zum Aufbau einer Epitheorie Uber Theorie und Praxis
hat Habermas nicht vorgelegt. Sein Angebot besteht in vorlaufigen Ansédtzen und Vor-
schldgen, deren Ausfiihrung wohl as Teil eines Gesamtprogramms zu erwarten ist, das er
unter dem Titel »Uniuersalpragmatik« angekindigt hatt. Vom Kontext dieses noch aus-
stehenden Entwurfs, in dem der systematische Ort. der Theorie-Praxis-Relation dann zu
ermitteln sein wird, sind allerdings in den vorliegenden Schriften Konturen angelegt, deren
Nachzeichnung dartiber Auskunft gibt, wie sich die Frage des Verhdtnisses von Theorie
und Praxis bel Habermas grundsétzlich stellt.

In kritischer Wendung gegen die Reflexionsstufe der »technologisch beschrankten Ratio-
nalitat der Gegenwart« erinnert Habermas an einen Theorie-Praxis-Bezug, dessen Defini-
tion ihm Vorbild zu sein scheint: »Theorie, die sich noch auf Praxis im genuinen Sinne
bezog, begriff die Gesellschaft als einen Handlungszusammenhang von sprechenden Men-
schen, die den sozialen Verkehr in den Zusammenhang bewuf3ter Kommunikation einho-
len und sichselbst darin zu einem handlungsféhigen Gesamtsubjekt bilden miissen - sonst
mufdten die Geschickeeiner im einzelnen immer strenger rationalisierten Gesellschaft insge-
samt der rationalen Zucht, der sie um so mehr. bedirfen, entgleiten. Eine Theorie hinge-
gen, die Handeln mit Verfligen verwechselt, ist einer solchen Perspektive nicht mehr féhig.
Sie begreift Gesellschaft als einen Konnex von Verhaltensweisen, in dem Rationalitat ein-
zig durch den Verstand soziatechnischer Steuerung, nicht aber durch ein kohérentes Ge-
samtbewuRtsein vermittelt ist, eben durch jene interessierte Vernunf, die alein durch die
Kopfe der politisch aufgeklarten Birger hindurch praktische Gewalt erlangen kann.e-

Insbesondere die Stichworte »Handlungszusammenhang vor sprechenden Menscheny,
»bewulite Kommunikation« und »kobdrentes Gesamtbewuf3tsein« kénnen als Hinweise
auf einen Rahmen dienen, in dessen Bereich sich die Koordinaten fir die systematische
Einordnung des Theorie-Praxis-Bezuges bei Habermas vermuten lassen. In »Legitima-
tionsprozesse im Spétkapitalismuse definiert Habermas die spezifische Aufgabe gesell-
schaftlicher Systeme blndig als digenige Leistung, die Kontrolle Gber die &ufere Natur
durch »das Medium wahrheitsfahiger Auferungen« zu erweitern>. Unter duRerer Natur

1. Th. Pr. 24, cf. L. S. 166 (Abkirzungen s. Literaturverzeichnis am Ende der Studie).

2. Th. Pr. 309.
3. L.S 20
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versteht Habermas die »materiellen Ressourcen der nichtmenschlichen Umgebung-s'. Halt
man diese verstreuten Andeutungen zusammen, dann ergibt sich fir das Telos des »ko-
hérenten Gesamtbewuf3tseins« eine doppelseitige Bedingung: Zum einen mul das Medium
funktionieren, das den handlungsfahigen Subjekten tUberhaupt ermdglicht, in einen Hand-
lungszusammenhang zu treten. Die Funktionstiichtigkeit dieses Mediums ist aber nicht
durch die bloRe Sprachfahigkeit der Menschen hinreichend garantiert, sondern erst durch
eine Bewultseinskonstitution, die. die Menschen wesenhaft darauf ausrichtet, in enen
Handlungs- und Kommunikationszusammenhang zu treten. Erst unter dieser Prdmisse
ist essinnvoll, von einem »Gesamtsubjekt« zu sprechen. Es mag noch dahingestellt bleiben,
wie diese transzendéntale Instanz strukturiert sein miRte, um die Funktion einer notwen-
digen Bedingung zur Herstellung eines »kohédrenten Gesamtbewufitseins« zu erflllen. Es
scheint so, dal? Habermas mit dem Begriff der »inneren Nature- diese problematische
Konstitution ndher zu bezeichnen versucht. Er dient ihm auch as Name fir das »organi-
sehe Substrat der Gesellsdiaflsmitglieder« und kann nichts anderes meinen als eine inter-
subjektiv identische verniinftige Instanz, von der handlungsbestimmende Normen aus-
gehen und an die solche sich richten konnen. Der Begriff der Norm héngt mit dem der
Rechtfertigungsbedirftigkeit eng zusammen. Habermas ist nicht an einer tabellarischen
Anordnung inhaltlich fixierter Normen oder Handlungsanweisungen interessiert, sondern
an der Herstellung der generellen Moglichkeit fir ale betroffenen Subjekte, die fir ihr
Denken und Handeln verbindlichen Normen standiger Uberprifung unterziehen zu kén-
nen. Habermas geht esum die Frage nach den Bedingungen der Moglichkeit einer letzt-
gultigen Ethik fir autonome Subjekte. Rechtfertigungsbedurftigkeit soll zum genuinen
Charakteristikum der Normen werden, weil diese nur so dazu .dienen kdnnen, die »innere
Natur« in das Gesellschaftssystem zu integrieren”.

Zum anderen ist die Kontrolle der auReren Natur durch technisch geregelte, »instru-
mentale« Handlungen gleichermal3en eine »conditio sine qua non« zur Realisierung eines
handlungsf&higen Gesamtsubjekts. Schon hier zeigt sich, da3 Habermas die Orientierungs-
marke fur ein Gesellschaftssystem, in dem eine »algemeine und chancengleiche Teilnahme
an diskursiven Willensbildungsprozessen«7 gewdahrleistet ist, in einer Form von Gesamt-
bewuftsein sieht, das as Subjekt sowohl instrumentalen as auch kommunikativen Han-
delns einen »genuinen« Bezug von Theorie und Praxis herstellt”, Sozialisation - das ist
nach Habermas die Vergesellschaftung der inneren Natur - und Produktion - das ist nach
Habermas die Vergesellschaftung der aulReren Natur - gelangen zur Harmonie". Unter der
Chiffre »Produktion« wird also der Vorgang der Auseinandersetzung mit der externen
(nichtmenschlichen) Natur in der Weise beschrieben, dal? die Harmonisierbarkeit mit dem
Vorgang der Sozialisation apriori gewéahrleistet ist.

Versucht man nun, aus dem vagen Begriff des »kohérenten GesamtbewuRtseins« oder

N
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des »handlungsféhigen Gesamtsubjekts- die Kategorien von Theorie und Praxis zu dedu-
Zieren, so ergibt sichein grundsatzlicher Vorrang der Theorieseite: Sowohl die Vergesell-
schaftung der inneren als auch digjenige der duf3eren Natur wird von Habermas im spezi-
fischen Sinn als »Handlung« begriffen. Diese Differenzierung gilt zwar der genaueren
Definition von »gesellschaftlicher Praxis, ist aber von vornherein auf theoretische Einhol -
barkeit angelegt. Der Begriff »Handlung« ist ethisch fixiert und klammert eo ipso die im
Begriff der Arbeit urspriinglich enthaltene Auseinandersetzung und Entgegensetzung mit
der gegenstandlichen Selbstandigkeit der dufleren Natur aus. Letztere ist nur unter dem
Aspekt der Ausbeutbarkeit und Verfligbarkeit im Blick, was bedeutet, sieallein unter dem
einseitigen Aspekt des genuf3orientierten herrschaftlichen Bewultseins im Sinne der Hegei-
schen »phénomenologie« zu begreifen: Der Herr als Représentant des selbstdndigen Be-
wufdtseins kennt eine unmittel bare Beziehung auf das Ding nur als Gegenstand des Genus-
se30, dieSelbstandigkeit der Dingheit des Dinges ist dem herrschaftlichen BewuRtsein nur
as negierte vermittelt. Inwieweit durch das Verstéandnis von Arbeit as instrumentalem
Handeln diese Seite der &uReren Natur Berlicksichtigung findet, bedarf einer genaueren
Oberpriifung.

1. INSTRUMENTALES HANDELN ODER ARBEIT

Habenaas wendet sich gegen jede Tendenz der Verabsolutierung einer der beiden Hand-
lungsweisen, die seinen Praxisbegriff charakterisieren. Kritisiert wird damit auf der einen
Seite die »ldeologie des technokratischen Bewuldseins«, von der es heildt, »dafd sie die
Kriterien der Rechtfertigung von der Organisation des Zusammenlebens, also von den
normativen Regelungen der Interaktion Uberhaupt 10st, in diesem Sinne entpolitisiert,
und statt dessenan den Funktionen einesunterstellten Systems zweckrationalen Handelns
festmachr«!'. Auf der anderen Seite wirft Habermas der Theorie des historischen M ateria-
lismusund insbesondere der Arbeitswertlehre von Marx vor, Arbeit und kommunikatives
Handeln unter dem Titel gesellschaftlicher Praxis zugunsten desinstrumentalen Handeins
zusammenzuwerfeniz, weil dadurch die Dimension des kommunikativen Handelns,die
Habermas mit dem Begriff der »Interaktion« kennzeichnet, unterschlagen wird. Wo das
Feld gesdlschaftlicher Arbeit as »Erfahrungsbasis der Geschichtsdialektik schlechthin«
begriffen wird-', ist ein wesentliches Kommunikationsmoment, ndmlich das des Hand-
lungszusammenhangs sprechender Menschen und damit die Chance der herrschaftsfreien
Harmonie von Sozialisation und Produktion, abgeschnitten.

Damit aber Arbeit und Interaktion Gberhaupt auf das Bewuf3tsein und die Praxis eines
Gesamtsubjekts einheitlich beziehbar werden, wird das instrumentale Handeln von Ha-
bermas ebenso wie die Interaktion als Kommunikationsweise interpretiert: solange sich
die Organisation der menschlichen Natur nicht @ndert, solange das menschliche Leben
durch gesdllschaftliche Arbeit bzw. mit Hilfe von Arbeit substituierenden Mitteln erhalten

10. Heget, Ph. d. G. 146.
11. T.W. 1. 90,

12. E. I. 85.

13. Th. Pr. 249,
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werden muf3, so lange mufd auch gelten, dafd die Natur nicht as Gegenstand bearbeitet,
sondern dal3 mit ihr als Gegenspieler kommuniziert wird; aus dieser These leitet Haber-
mas die Forderung ab, die Natur als anderes Subjekt erkennen zu kdnnentf.

Mit diesem Gedanken rekurriert Habermas auf einen zentralen Hegeischen Gedanken,
in der Absicht, ihn gegen Marx zu wenden, aber um den Preis einer gravierenden Simpli-
fikation. Bestimmt Hegel das Selbstbewuldtsein als »die Reflexion aus dem Sein der sinn-
lichen und wahrgenommenen Welt und wesentlich die Riickkehr aus dem Anderssein«1s,
so ist damit die Bewegung des Selbstbewulitseins zwar mit dem Prozel3 des sinnlichen
Seins der Natur as Einheit begriffen, ohne daf3 jedoch das Verhéltnis zwischen gegen-
sténdlicher Welt und subjektiver Gewilheit nach dem Schemaintersubjektiver Kommuni-
kation beschrieben werden kdnnten. Habermas teilt mit Marx die-systematische Voraus-
setzung des »transzendentalen Rahmens«, der an der »artspezifischen Organisation« des
Menschen haftet und mit dem Funktionskreis instrumentalen Handeins gesetzt ist16,aber
er kritisiert zugleich an Marx, dal3 dieser die Einheit (»Synthesis«) zwischen Mensch und
externer Natur unzureichend problematisiert und sie nicht auf Leistungen instrumentalen
und Verknupfungen kommunikativen Handeins gleichermal3en bezogen hatl?. Damit
stellt sichHabermas nicht nur gegen das beschrénkte Konzept einer Selbstkonstitution der
Gattung Mensch durch Arbeit-", sondern er postuliert einen Arbeitsbegriff, der per se das
kommunikative Moment mit der Interaktion gemeinsam hat.

Il. INTERAKTION ODER KOMMUNIKATIVES HANDELN

Kommunikatives Handeln oder »symbolisch vermittelte Interaktion« heif3t die Kommu-
nikationsweise, durch deren Mangel sichdie neue Ideologie des technokratischen Bewuf3t-
seins ebenso wie die marxistische Geschichtsdialektik auszeichnen. Das deutlichste Beispiel
fUr ein unter dieser Kategorie subsumierbares Kommunizieren ist dasSprechen. Mehr noch
als gegenMarx verwahrt sichHabermas gegen die Ideologie des technokratischen Bewuf3t-
seins, der er vor alem die Verletzung eines Interesses zum Vorwurf macht, das in um-
gangssprachlicher Kommunikation seine Grundbedingung hat: »Dieses Interesse erstreckt
sichauf die Erhaltung einer Intersubjektivitdt der Versténdigung ebenso, wie auf die Her-
stellung einer von Herrschaft freien Kommunikation.et? Unterdriickt wird dieses Interesse
durch die einseitige Verabsolutierung der zweckrationalen Bestimmung gesellschaftlicher
Praxis tUberhaupt mit dem ausschliefdlichen Ziel der Erweiterung technischer Verfigungs-
gewalt. Hier wird der Unterschied von Praxisund Technik eliminiert.

Dadie Rolle der Produktivkrafte unter den herrschenden Bedingungen der spétkapita-
listischen Phase, in der wissenschaftlich-technischer Fortschritt herrschaftslegitimierende
Funktion dbernimmt, nicht mehr eindeutig im Dienst gesdllschaftlicher Emanzipation

14, T.W. I. 56f.

15. Hegel. Pb. d. G. 134.
16. E. I. 57, cf. 59.

17. E. 1. 85.

18. E. 1.59.

19. T.w. 1. 91
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steht, schlagt Habermas vor, den dialektischen Zusammenhang von Produktivkriften und
Produktivverhéltnissen durch den abstrakteren von Arbeit und Interaktion zu ersetzen.
Ob Habermas diesen Bezug ebenfalls as dialektischen verstanden wissen will, und wenn,
in welchem Sinne, ist nicht eindeutig zu ermitteln. Aus der Kritik an Marx folgt, daR das
materialistische Dialektikversténdnis der Kritik der politischen 6konomie nicht gemeint
sein kann. Dafur spricht auch, dafd Habermas die sozial-6konomische Struktur und insbe-
sondere das Klassenverhaltnis im organisierten Spatkapitalismus as »srillgestellte Dial ek-
tik des Sittlichen«, die den »eigentiimlichen Schein der Post-Histoire« erzeugr'P, bezeich-
net, wobei er sich auf das Kriterium der sittlichen Dialektik von Heges System der Be-
dirfnisse in der Rechtsphilosophie beruft. Ob das Kategorienpaar von Arbeit und Inter-
aktion der Konzeption einer Theorie dienen soll, die das Modell einer jenen Stillstand
brechenden Geschichtsdialektik liefert, bleibt demnach zumindest zu fragen. Im Falle
einer positiven Beantwortung wiirde der damit verbundene Anspruch den kritischen Ver-
gleich mit den Konzepten rechtfertigen, die Habermas fr insuffizient erklart.

Moderne Technik und historischer Materialismus genieflen also die Apologie einer
Ideologie, der jeweils derselbe Mangel einer Kommunikationsdimension gemeinsam ist.
Diese will Habermas nicht nur durch seine spezifische Definition von Interaktion einholen,
sondern dartber hinaus i neinen kommunikativen Zusammenhang mit dem instrumentalen
Handeln setzen. Der Gewinn weitgehender Emanzipation und fortschreitender Indivi-
dualisierung der Gesellschaft, den Habermas durch die Beschreibung der Dimension des
kommunikativen Handelns ins Zielfeld sozialer Verénderung stellt, kann nur durch jene
»Entschrénkung der Kommunikation« erreicht werden, die durch das Medium der Sprache
hergestellt wirdZl- Weil Sprache als Medium wahrheitsfahiger Auflerungen nicht nur die
Wahrheitsanspriiche normativer Strukturen der Sozialisation, sondern auch diejenigen
von technischen Regeln kritisieren 1803t, ist sie fir das instrumentale Handeln ebenso kon-
stitutiv wie fir das kommunikative Handeln. Sprache erzeugt Intersubjektivitét, also
auch digienige zwischen Mensch und externer Natur. Habermas kritisiert verabsolutierte
Technokratie, da sie als »Rationalisierung von oben«22 eine Entpolitisierung des Zusam-
menlebens bewirkt, indem die Rationalitat von Zweck-Mittel-Beziehungen an Stelle von
normativen Regelungen kommunikatives Handeln ausschlief3t. Dagegen fihrt er einen
Begriff von rationaler Begriindung gesellschaftlicher Normen ins Feld, der sich an einem
abnehmenden. Grad von Repressivitét gesellschaftlichen Zusammenlebens orientiert und
auf eine Anndherung an eine Form von Verhaltenskontrolle abzielt, »welche Rollendi-
stanz und eine flexible Anwendung gut internalisierter, aber der Reflexion zugéanglicher
Normen erlauben wirde«23. Dieser Vorschlag impliziert das Postulat eines institutionellen
Rahmens der Gesellschaft, der nicht von normativen Strukturen der Systeme zweckratio-
nalen Handeins diktiert wird, sondern diese im Gegenteil in sich »einbettete>.

20. T.W. 1. 88.
21. T. W. 1. 98.
22. T.W. 1. 93
23. T. W. I, 99.
24, T. W. |. 65.
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Ebenso kritisiert Habermas eine Ratio, derzufolge alle Momente gesellschaftlicher Pra-
xis aus dem Begriff der Produktion abgeleitet werden. Marx, der hier angesprochen ist,
kennt diesen engen Produktionsbegriff freilich nicht. Sein hegelkritisch formuliertes Inter-
esse liegt in der Herstellung von Produktionsverhaltnissen, die den Menschen die Auf-
hebung der zunéchst unumganglichen Vergegensténdlichung garantieren. Dieses Ziel
schliefdt eine intersubjektiv geregelte herrschaftsfreie Kommunikation mit ein. Nur wo der
institutionelle Rahmen der Gesellschaft dem sinnlich produktiven Wesen des Menschen er-
mdglicht, Produktion an die Stelle bloR instrumentalen Handeins zu setzen, ist nicht ent-
fremdete Arbeit im Sinne von Marx mdglich. Allerdings ist die Aufhebung der Entfrem-
dung nicht identisch mit der Aufhebung der Gegenstandlichkeit der materiellen Natur,
sondern nur mit der Aufhebung der standig reproduzierten Vergegensténdlichung als
Existenzgrundlage des Widerspruchs von Lohnarbeit und Kapital: »Die Aneignung des
entfremdeten gegensténdlichen Wesens oder die Aufhebung der Gegenstandlichkeit unter
der Bestimmung der Entfremdung, ... hat fir Hegel zugleich und sogar hauptséchlich die
Bedeutung, die Gegenstandlichkeit aufzuheben, weil nicht der bestimmte Charakter des
Gegenstandes, sondern sein gegenstandlicher Charakter fiir das Selbstbewul3tsein das An-
stéRige in der Entfremdung ist.«25Dieser zentrale Satz aus den Pariser Manuskripten von
Marx trifft nicht nur Hegel. Weder die dialektische Umkehrung des bewuflten Seins zum
BewuRtsein (als Reflexionsmoment in der Bewegung des absoluten Wissens) noch die Ent-
gegensténdlichung der Natur durch ihre theoretische Rolle als subjektiver Gegenspieler
kommunikativen Handeins beseitigt die AnstoRigkeit des Gegenstandlichen.

Habermas sieht weniger in der Erganzung des instrumentalen Handeins durch das
kommunikative Handeln seine Intention verwirklicht als vielmehr in der Theorie einer
gesellschaftlichen Praxis, die durch beide Begriffe erschopfend bezeichnetist, weil ihnen die
eigentimliche Struktur, Kommunikation zu sein, gemeinsam ist. Sowohl der einer as
Subjekt und Gegenspieler definierten Natur arbeitend begegnende als auch der nach den
Normen der Interaktion agierende Mensch kommuniziert. Es hat den Anschein, as wollte
Habermas mit dieser Alternative einen Hinweis auf die Lésung der von Marx gestellten
Aufgabe anbieten, da? Geschichte als Fortsetzung von Naturgeschichte zu begreifen sei.
Wenn ein Begriff sich as tauglich erweist, sowohl den praktischen Bezug zwischen Mensch
und Natur as auch den zwischen Mensch und Mensch einheitlich zu beschreiben, dann
lassen sich die beiden Handlungsweisen, die gemeinsam durch diesen Begriff bestimmt
werden, in der Relation von »Forrsetzung« verstehen. Naturgeschichte wird dann aller-
dings in Umkehrung der These von Marx as Fortsetzung von Geschichte verstanden: als
Prozel3 der Entwicklung der Kommunikation zwischen Mensch und Natursubjekt flgt es
sichnahtlos ein in die Geschichte der Kommunikation zwischen Mensch und Mensch. Nicht
der Prozef3 der Ver- und Entgegenstandlichung des Menschen ist das Problem-s, sondern
die Versubjektivierung der Natur. Das menschliche Subjekt ist nicht urspriinglich Natur-
wesen, dessen gegensténdliche Tétigkeit auf eine mit sich und der au3eren Natur herzu-

25. MaTX: Pariser Manuskripte, 276.
26. MaTx: Pariser Manuskripte, 269.
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stellende Einheit abzielt, sondern - ebenso wie Habermas den Ansatz idedlistischen Den-
kens beschreibe? - von Haus aus »blof3es Subjekt«, welches seine Einheit nur mit einer
zum kommunizierenden Gegeniber idealisierten Natur gewinnen kann. In diesem Sinne
spricht Habermas von der einheitsstiftenden Perspektive einer Ordnung garantierenden
Lebenswelt als Bedingung fir die »Einheit der Person«s. Diese Lebenswelt kann nur
2ugleich kognitive und moralisch-praktische Bedeutung haben, wenn Erkenntnis und Mo-
ral sichauf dieselbe Objektwelt beziehen. Der Dualismus von Theorie und Praxis scheint
Uberwunden, die Objekte der theoretischen und der praktischen Vernunft unterscheiden
sichnicht mehr wesensméfdig voneinander.

Unter dieser Voraussetzung sind Begriffe wie »kohérentes Gesamtbewuf3tsein« und
Topoi wie »Rekonstruktion der Gattungsgeschichte des Menschene-? zu sehen: sie beziehen
sich auf einen Prozef? von Geschichte, in dem die Gesellschaft handelnder Subjekte und
der Bereichder externen Natur kommunikativ vereinheitlicht werden kénnen. Der Natur-
proze wird zum Ingrediens einer sodann absoluten Intersubjektivitét. Der Begriff, der
bei Habermas beschreibt, wie die verniinftigen Subjekte die Herstellung eines »kohérenten
GesamtbewulRtseins« bewirken kénnen, durch das Mensch und Natur in einer »sozio-kul-
turellen Lebenswelt-€? miteinander verbunden sind, ist der der Reflexion.

IH. rREFLEXION

Wenn Niklas Luhmann feststellt, da3 Habermas Subjekt und Intersubjektivitat primar
as Potential wahrheitsfahiger Begrindung ansieht und dal3 die Subjektivitat des Men-
schen fir ihn in der Méglichkeit besteht, »in intersubjektiver Kommunikation verniinftige
Grinde angeben bzw. sich solchen Griinden oder der Widerlegung eigener Griinde fligen
zu kénnen--", dann beschreibt er damit, was Habermas unter der menschlichen Fahigkeit
zur Reflexion versteht. Unter ihrem Titel unterscheidet Habermas zwischen zwei Formen
der Erkenntnis: der »Selbstreflexion« und der »rationalen Nachkonstruktion«. Wenn im
folgenden der Reflexionsbegriff ndher untersucht wird, so ist diese Unterscheidung, auch
wo sie nicht ausdriicklich zur Sprache kommt, standig mit gemeint. Beide Formen sind
Momente in einem »Prozeld der verallgemeinerten Reflexion--", deren Subjekt eben jenes
Gesamtsubjekt sein soll, um dessen Handlungsfahigkeit es Habermas geht. Dementspre-
chend unterscheidet Haberrnas auch nicht exaktzwischen Reflexion und Selbstreflexion
bzw. zwischen Erkenntnis und Selbsterkenntnis. »Selbstreflexion bringt jene Determinan-
ten eines Bildungsprozesses zu Bewul3tsein, die eine gegenwaértige Praxis des Handeins und
der Weltauffassung ideologisch bestimmen.e-! »Rationale Nachkonstruktionenhingegen
erfassen anonyme Regelsysteme, denen beliebige Subjekte, sofern sie die entsprechenden

27. E. |. 45,
28. L. S 162.
290. T.W.I. 92.
30. T. W. 1.65.
31. Ha/Lu 326
32. T.W. 1.98.
33. Th. Pr. 29.
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Regelkompetenzen erworben haben, folgen kénnen.v>' .Selbstreflexion hat insofern den
Vorrang vor der rationalen Nachkonstrukrion, weil sie direkt darauf abzielt, »praktisdi
folgenreich zu sein«. Am Begriff der Selbstreflexion kann Habermas seine Kritik an der
neuen ldeologie des technokratischen BewuRtseins wie auch an Marx auf der Basis des
Kommunikationsbegriffes erlautern und weiterfihren: der Stillstand der Dialektik, den
Habermas an der entpolitisierenden Ideologie des autonom zweckrational ausgerichteten
technokratischen Bewulf3tseins feststellt, provoziert ebenso Reflexion, wie es auch eine
Geschichtsdialektik tut, die, wie bei Marx, Reflexion verengt nachdem Muster der Pro-
duktion beschreibe".

Definiert ist diese Reflexion eigentlich nur durch ihre Intention: Sie mu3 »hinter ein
historisch bestimmtes Klasseninteresse zurlickgehen und den Interessenzusammenhang
einer sich selbst konstituierenden Gattung als solchen freilegen«36. Reflexion bildet also
eine Form kritischen Bewuftseins heraus, das durch Einsicht in zuvor unbewuf3te ideolo-
gisch legitimierte Interessenzusammenhénge jeweiliger gesellschaftlicher Verhéltnisse
(Nadikonstruktion) eine verandernde Praxis mit emanzipatorischer Zielsetzung zur Folge
hat.

a) Reflexion als Kritik. Der Imperativ der Reflexion, hinter ein historisch bestimmtes
Klasseninteresse zurlickzugehen, um so allererst das urspriingliche Interesse der Gattung
Mensch in den Blick zu bekommen, ist gegen Marx gerichtet. Dieser Imperativ unter-
stellt, daR andernfalls das Interesse an der Erhaltung einer Intersubjektivitét der Ver-
standigung und an der Herstellung einer herrschaftsfreien Kommunikation nicht bewuf3t
gemacht wird. Das Marxsche Argument, mit der objektiven Stellung des Proletariats
als ausgebeuteter Klasse im ProduktionsprozeR sei zugleich ein Standpunkt auf3erhalb die-
ses Prozesses gegeben, von dem aus das System der Produktionsverhéltnisse als Ganzes
kritisch erfaf3t werden kann, ist nach Habermas unzureichend. begriindet, um von der
zeitgendssischen Klassenkampfsituation direkt auf die Struktur der Geschichte im ganzen
bezogen zu werden-". »Der Vorgriff, der in die geschichtsphilosophische Fragestellung as
solche eingeht und die aktuellen Krisenerscheinungen zur Totalitéat eines weltgeschichtli-
chen Krisenzusammenhanges universalisiert, findet darin keine Begriindung. «33

Habermas bezweifelt, dal’3 es den Kopf der Emanzipation des Menschen, die Philoso-
phie, noch gibt; jedenfalls fehle ihm das Herz: das Proletariat-". Habermas leugnet nicht
die Existenz einer ausgebeuteten Klasse, sondern er bringt durch diese Anspielung an die
entsprechende Zuordnung von Philosophie und Proletariat im revolutiondren Prozef3
durch Marx zum Ausdruck, »dal3 zwei Schlisselkategorien der Marxsdien Revolutions-
theorie, ndmlich Klassenkampf und ldeologie, nicht mehr umstandslos angewendet wer-

34. Tb. Pr. ebd.
35. E. I. 61.

36. I, W. 1.91.
37. Th. Pr. 276.
38. Th. Pr. 277.
39. Th. Pr. 229.
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den konnen«4o. Staatsinterventionismus und Verwissenschaftlichung der Technik machen
esin der Phase des Spatkapitalismus unméglich, die an der Erhaltung der Produktions-
weise haftenden Interessen eindeutig a's Klasseninteressen zu lokalisiererr't. Spétestens, seit
Wissenschaft und Technik zur ersten Produktivkraft geworden sind, ist es offensichtlich,
dafl die Marxsche Arbeitswerttheorie ihre Anwendungsbedingungen verloren hat. Wissen-
schaft und Technik sind zur unabhéngigen Mehrwertquelle geworden, wohingegen die
Arbeitskraft der unmittelbaren Produzenten - bei Marx alleinige Mehrwertquelle - zu-
nebmend an Bedeutung verlierr". Hinzu kommt nach Habermas, daR unterprivilegierte
Gruppen weder as soziae Klassen oder gar as potentielle Reprasentanten der Bevolke-
‘ringsmasse anzusehen sind noch ihre Entrechtung und Pauperisierung mit Ausbeutung zu-
sammentfalle®.
' l’Habermas beruft sich fiir diese Thesen auf eine Uberlegung in den »Grundrissen der
titik der politischen 6konomie«, derzufolge Marx selbst das Quantum angewandter
»Aﬁr_beit as Reichtumsquelle gegentiber dem allgemeinen Stand von Wissenschaft und Tech-
‘ﬁq"logie relativiertv'. Habermas meint, daR dieser »revisionistische Gedanke« in die end-
';*‘gfiiltige Fassung der Marxschen Arbeitswerttheorie nicht eingegangen sei. Daher schlégt er
Vor, die Produktivitétssteigerung per se, aso ohne Ricksicht auf die Quelle bzw. auf die
" soziadle Funktion der Produktivkraft, in die konomische Wertrechnung eingehen zu las-
sen*5, Habermas versucht also nichts Geringeres, as die Kategorie der Produktivitét ihres
Bezuges auf die Produktivkraft lebendiger Produzenten zu berauben, um eben dadurch
der komplexen Wechselseitigkeit von Produktivkréften und Produktionsverhaltnissen
besser gerecht zu werden. Bedenkt man aber, dal? Habermas doch die Dialektik von Pro-
duktivkraften und Produktionsverhaltnissen durch den Dualismus von Arbeit und Inter-
aktion ersetzen will, so bleibt die Frage unbeantwortet, wie das getilgte Moment der
lebendigen Praxis handlungsfahiger Subjektein die neue Form kommunikativen Handelns
wieder eingeholt werden soll. Jedenfalls verspricht sich Habermas von dieser Konstruk-
tion, einen zentralen Widerspruch der spatkapitalistischen Produktionsverhaltnisse erkla-
ren zu kénnen: daf3 ndmlich innerhalb eines kapitalistischen Systems der Mehrwert unter
Umstéanden ausreichen kann, die Gleichzeitigkeit von angemessener Profitrate und steigen-
dem Reallohnniveau zu garantieren. (Habermas erkennt, da damit eine Korrektur des
Marxschen Gesetzes vom tendenziellen Fall der Profitrate notwendig wird, wenn die Lo-
gik dieses Gesetzes dem tendenziellen Steigen der Mehrwertrate, bedingt durch die Mehr-
wertschopfung aus jener unabhangigen Quelle der Technologie, nicht widersprechen soll.)
Sein Vorschlag, Mehrwertrate und Profitrate durch einen einheitlichen Wertausdruck in
funktionellen Zusammenhang zu bringen, um die Mehrwertrate nicht mehr as »vorgege-
bene NaturgréRe« zu verstehen, hatte aber nur eine nominelle Anderung zur Folge; sie
wirde die von ihm selbst konstatierte Tatsache gerade wieder verschleiern, dai die Diffe-

40. M. R. 32.

41. M. R. ebd.

42, T. W. 1. 80, cf. M. R. 29f.

43, T.W. I. 87.

44, Marx: Grundrisse, 592. cf. Th. Pr. 256.
45. Th. Pr. 250f.
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renz verschiedener Mehrwertquellen gerade eine weitere Differenzierung der Wertrech-
nung erforderlich macht.

Hinzu kommt, daf die erwahnte Bemerkung aus den »Grundrissen« diesen Vorschlag
von Habermas nicht deckt. Der Hinweis auf Wissenschaft und Technologiein den »Grund-
rissen« rdumt grundsétzlich eine im historischen Prozefd méglicheund sogar zu erwartende
Veranderung der Relation von Arbeitsquantum und technologischer Entwicklung ein.
Damit wird der historische Charakter des Wertes der Arbeitskraft gerade besonders unter-
strichen. Marx hat diesen Gedanken durchaus in die Arbeitswertlehre des »Kapital s«
aufgenommen, und zwar durch den Hinweis auf die Grenze, die dem zunehmend mdg-
lichen Gebrauch von Technik als Arbeitsersatz zum Zwecke der Profitmaximierung ge-
setzt ist: »Ausschlielflichals Mittel zur Verwohlfeilerung des Produkts betrachtet, ist die
Grenze fir den Gebrauch der Maschinerie darin gegeben, dal3 ihre eigene Produktion
weniger Arbeit kostet, als ihre Anwendung Arbeit ersetzt. Fir das Kapital jedoch driickt
sich diese Grenze enger aus. Da esnicht die angewandte Arbeit bezahlt, sondern den Wert
der angewandten Arbeitskraft, wird ihm der Maschinengebrauch begrenzt durch die Diffe-
renz zwischen dem Maschinenwert und dem Wert der von ihr ersetzten Arbeitskrafl.ew
Mit diesem Hinweis ist nicht bewiesen, dal? die historische Relativitét der Arbeitswertlehre
von Marx in seiner Klassenanalyse hinreichend beriicksichtigt wurde; diese Kritik aber
wére von ganz anderer Art, als es die These vom notwendigen Ersatz des Marxschen
Wertbegriffes durch einen Mehrwert und Profit vereinheitlichenden Wertausdruck dar-
stellt.

Es stellt sich die Frage, ob eine Reflexion, die mit der Intention der Freilegung von
Emanzipationsinteresse in herrschaftsfreiem Raum hinter ein historisch fixiertes Klassen-
interesse zuriickgeht, nicht selbst dem Verdikt des Dialektikstillstandes verféllt. Das Ver-
haltnis von Produktivkréften und Produktionsverhétnissen impliziert gerade als dialek-
tisches die Antizipation moglicher Relationsverénderungen in diesem Verhdtnis. Die
Forderung, Produktivitdtssteigerung per se in die dkonomische Wertrechnung eingehen
zu lassen, mul3 unterschlagen, dafd der in diese Wertrechnung notwendig eingegangene
Mehrwert im gesellschaftstheoretisch entscheidenden Teil auf den spezifischen Anteil der
immer noch unentbehrlichen Produktivkraft des unmittelbaren Produzenten zuriickzu-
fuhren ist; andernfalls wirde man die Existenz von Mehrwert leugnen, und Profitmaxi-
mierung wére ein - soziaethisch gesehen- neutraler Vorgang. Das liefe alerdings einem
Theorieansatz zuwider, der primér an der Institution eines normativen Regelsystems fir
gesdlischaftliche Praxis interessiert ist.

Der Vorwurf, Marx extrapoliere von der zeitgentssischen Klassenkampfsituation auf
die Struktur der Geschichteim ganzen, richtet sich nicht nur gegen die verkirzte Per-
spektive einer solchen Ceschichtstheorie, sondern gegen die Unterschlagung der prinzipiel-
len Frage nach den Bedingungen der Mdglichkeit einer »Geschichtsphilosophie in poli-
tischer Absidir« auf erkenntniskritischer Basis". Wenn Habermas der Marxschen Theorie
andererseits dennoch zugesteht, zu einer prospektiven Geschichtsphilosophie durch Um-

46. MEGA 23, 414, cf. MEGA 25, 272.
47. Th. Pr. 270.
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kehr der absoluten Geschichtsdialektik Hegels in eine materialistische angesetzt zu haben,
so spezifiziert sich Habermas' Einwand gegen Marx auf die Frage nach der erkenntnis-
kritischen Fundierang und transzendentalen Begriindung philosophischer Geschichtsdeu-
tung bel Marx. Die Kritik der politischen Okonomie von Marx mifte nach Habermas als
Reflexionsprozeld darstellbar sein, wenn diese Frage zugunsren von Marx entschieden
werden sollte; und esist nicht verwunderlich, daR er unter dieser Préamisse wesentliche
Dimensionen des Reflexionsprozesses unterschlagen sieht, solange dieser verengt nach dem
Muster der Produktion dargestellt wird. Man kann sagen, daR Habermas die Kritik der
politischen 6konomie von Marx einem »Denkzwang der Reflexionsphilosophie- unter-
wirft, um so vom Standpunkt eines vollstandigen Reflexionsbegriffes, der die Kommuni-
kationsdimension von Interaktion mit umfafdt, Kritik zu Gben. Natirlich hat dieses Ver-
standnis des Reflexionsprozesses mit der Bewegung des absoluten Begriffs bei Hegel nur
noch wenig zu tun, da Reflexion bei Hegel doch die dialektische Vermittlung der Be-
wegungsmomente des zu sich selbst kommenden Bewul3tseins charakterisiert. Bei Haber-
mas ist Reflexion allenfalls das Movens der Selbstkritik einer undialektisch konstruierten
Gesamtsubjektivitat. Reflexion hat bei Habermas den Stellenwert von Kritik; gemessen
daran ist die Marxsche Theorie lediglich ein Rudiment eines »Reflexionsprozesses im
grofRRen«48.

Habermas bekennt, dal3 er im AnschluZan Marx die Idee einer Menschengattung. die
sich als Subjekt der Weltgeschichte konstituiert, nicht vermieden habe®- Die kritische
Funktion der Reflexion besteht in der Differenz zu Marx aber darin, geméR dieser Idee
die »soziokulturellen Schwellen-s? der Geschichte der Gattung Mensch so zu rekonstruie-
ren, dald beim Ridegang hinter ein historisch bestimmtes Klasseninteresse der Interessen-
zusammenhang einer sich selbst konstituierenden Gattung freigelegt und nachkonstruiert
wird, daf3 darliber hinaus dieser Interessenzusammenhang selbst praktisch folgenreich ge-
macht wird, und dies so, daf? die Handlungsweisen von Arbeit und Interaktion als zwang-
lose und uneingeschrénkte Kommunikation sich einigender Individuen die Praxis der
menschlichen Gesellschaft bestimmen!’. Um aber Uberhaupt Gesellschaft as »gesdiidrclich
gewordene Totalitdt zu Zwecken einer kritischen Ma&eutik politischer Praxis«52 zu be-
greifen, geniigt es eben nicht, die Erfahrungsbasis der Geschichtsdialektik allein im Felde
der gesellschaftlichen Arbeit zu suchen, sondern dariiber hinaus, in einem Felde der kom-
munikativen Einheit von gesellschaftlicher Arbeit und Interaktion, wie es nur durch
Reflexion vorzubereiten ist. Es bleibt zu fragen, was es heif3t, da mit der Idee einer
Menschengattung, die sich als Subjekt der Weltgeschichte konstituiert, die »Radikalisie-
rung der Erkenntniskritik« in Form einer Rekonstruktion der Gattungsgeschichte des
Menschen gefordert ware-

48, E. . 83.
49, Ha/Lu 179.
50. T. W. I. 92.
51. Ha/Lu 179.
52. Th. Pr. 237.
53. E. 1.85f.
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b) Radikalisierung der Erkenntniskritik. Die These dieses abschlieffenden Abschnittes
lautet, dal3 Habermas gegen den Sinn des Synthesisbegriffes bel Kant diesen identitét-
philosophisch modifiziert, umihn in dieser Form gegen Marx zu wenden.

Synthesis heifdt bei Kant die Verbindung, die nach apriorischen (in der Gesetzlichkeit
des Verstandes wurzelnden) Bedingungen gegebenes Material zur Einheit der Erfahrung
verknupft. In neukantianischer Tradition ist die Quelle aler synthetischen Einheit der
empirischen Erkenntnis, die transzendentale Einheit der Apperzeption™, stets mehr oder
weniger verabsolutiert worden. Diese Interpretation lauft darauf hinaus, Verbindung
von gegebenem Mannigfaltigen zu Objekten der Erkenntnis as immer schon durch das
Selbstbewul3tsein vollzogen anzusehen. Die Leistung von »Syntbesis« wird hingegen erst
angemessen dargestellt, wenn man beriicksichtigt, dal3 durch sie die Nichtidentitat von
Subjekt und Objekt nicht etwa in einem identitatsphilosophisch vorbelasteten Begriff der
Einheit des Selbstbewul}tseins aufgehoben, sondern vielmehr begriindet wird. Kant er-
lautert das durch jenen Begriff eindeutig, den er a's hochsten der Transzendental philoso-
phie bezeichnet und der per definitionem ein idealistisches Mif3verstandnis der transzen-
dentalen Subjektivitat ausschliefdt: es handelt sich um den Begriff vom »Gegenstande
Uberhaupt«55. Im Unterschied zu den reinen Verstandesbegriffen, den Kategorien, ist
dieser Begriff der einzige, der apriori den empirischen Gehalt der Erscheinungenvor-
stellt; er ist die apriori vorgestellte reine Aposterioritét as solche, aus der ale Katego-
rien alererst abgeleitet werden. Er garantiert, da3 die Erkenntnisformen des reinen Ver-
standes immer schon auf eine Objektivitat von Welt angelegt sind, deren materielle Reali-
tat apriori nicht antizipiert werden kann. In diesem Sinne erlautert Kant den Begriff
vom »Gegenstand Uberhaupt« durch den Begriff der »transzen'dentalen Materie«56. Die
synthetische Erkenntnis des Verstandes kann von dem empirischen Gehalt der Erscheinung
nichts weiter liefern »als die bloRe Regel der Synthesis desjenigen, was die Wahrnehmung
aposteriori geben mag, niemals aber die Anschauung des realen Gegenstandes apriori ...,
weil diese notwendig empirisch sein mul%57. Dieser Aspekt der strikt durchgehaltenen
Nichtidentitat von Subjekt und Objekt - begriindet im nichtaufgehobenen Dualismus von
transzendentaler Subjektivitdt und aposteriorischer Rezeption gegebener Materie - ist bei
der Verwendung des Synthesisbegriffes grundsétzlich zu beachten. Dieser Begriff impli-
ziert die Rucksicht auf die Materialitat der Materie. Der Begriff der Materie bezieht sich
namlich auf den mannigfaltigen Stoff, von dessen Gegebenheit die Funktion des Begreifens
dependiert. Ein Objekt ist gerade darum das dem Subjekt gegentiber Nichtidentische, weil
ihm ein materiales Substrat zugrunde liegt, das dem begreifenden Verstand vor-gegeben
ist. Kant nennt dieses Substrat die transzendentale Materie. Sie ist die Bedingung der
Maoglichkeit fur die Spontaneitat des Denkens, sofern es ein Objekt vorstellt, und liegt
der Erfahrungserkenntnis apriori voraus. Solange ein neuer Synthesisbegriff nicht aus-
dricklich eingefiihrt und hergeleitet wird, wird er sich an diesem messen lassen missen,

54. Kant, R VB 134.
55. Kant, R VB 346.
56. Kant, RV B 350 ff.
57. Kant, RV B 748.
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was v. a. fir den Fall einesidealistischen MiRverstandnisses. von Synthesis relevant wird.
Einem solchen MiRverstandnis kann durch die Interpretation der transzendentalen Apper-
zeption als unbedingtem Konstituens des »Bezugsystemsk, innerhalb dessen Gegenstande
der theoretischen und der praktischen Vernunft moglich sind, Vorschub geleistet werden®e.

In der Hegeischen Kritik an Kants Erkenntniskritik sieht Habermas drei berechtigte
Momente, die zugleich kennzeichnen, wo der Kern der Hegelrezeption von Habermas zu
suchenist: Zum ersten ist esdie unbedingte Voraussetzung eines normativen Begriffesvon
Wissenschaft, begriindet in der apodiktischen Gultigkeit der Regeln des reinen Verstandes
apriori; Hegel halt dem entgegen, da3 Erkenntniskritik dem Gang des erscheinenden
Wissens nachzuspiren hat, weil ein Wissen, das as Wissenschaft auftritt, zunachst er-
scheinendes Wissen ist. Es gilt, den Bildungsproze3 des Bewuldtseins von Stufe zu Stufe
nachzuvollziehen und so die jeweils erreichte Stufe zu relativieren. Das geschieht in der
Weise, dal3 die nachvollziehende »aullere Reflexion- sich selbst in dieser Bewegung als
einer absoluten aufgehoben weil3. Das Kriterium dieser Kautkritik liegt also in der Po-
sition des absoluten Wissens. Zum zweiten wirft Hegel Kant einen normativen Begriff des
»Ich« in Gestalt der transzendentalen Apperzeption vor. Auch hier gilt es, das Bewul3t-
sein, das am Anfang jeder Erkenntniskritik steht, sichselbst transparent zu machen. In die
Reflexion phanomenologischer Erfahrung, »die auf jeder ihrer Stufen von neuem durch
eine Umkehrung des Bewul3tseins charakterisiert ist«59, ist auch das Ich einbezogen. Auch
hier kritisiert Hegel Kant mit dem Kriterium einer Theorie des Bewul3tseins, die die Be-
schreibung des Prozesses vom Ich-Bewufdtsein bis zum absoluten Wissen als absolute Be-
wegung zum Inhalt hat. Daraus folgt schliefflich Hegels Kritik an der Kantischen Kluft
zwischen den Ich-Begriffen der theoretischen und der praktischen Vernunft und damit
zwischen den Bereichen von Freiheit und Notwendigkeit, von intelligibler und sinnlicher
Welt. Wenn das erkenntniskritische Bewul3tsein erst als aus der Reflexion des Entwick-
lungsprozesses des Bewuf3tseins hervorgehend begriffen wird, kann nach Hegel eine solche
prinzipielle Scheidung nicht aufrechterhalten werden. Denn die Identitdt des Geistes,
»die as dialektische zu Bewultsein kommt, enthélt den von Erkenntnistheorie zuver-
sichtlich vorausgesetzten Unterschied zwischen theoretischer und praktischer Vernunft in
sich, siekann nicht mit Bezug auf diesen Unterschied definiert werden«60. Habermas tber-
sieht hier, da Hegel die Présenz der praktischen Vernunft in der Denkhandlung der
theoretischen Vernunft bei Kant ebenso unterschlégt wie den Stellenwert der »Kritik der
Urteilskrafl« fir die Einheit von theoretischer und praktischer Vernunft.

Die Notwendigkeit, zur Durchfiihrung dieser Kritik die Identitat des absoluten Wissens
salbst vorauszusetzen, um den Kantischen Pramissen normative WillklUr vorzuhalten,
offenbart, wie Habermas selbst feststellt, da? Hegel mit der Phdnomenologie des Geistes
den erkenntniskritischen Ansatz im Grund nicht radikalisieren, sondern Uberfllissig machen
wil16l. Der Hegeische Standpunkt, Notwendigkeit im Fortgang der ph&nomenologischen
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Erfahrung erst vom absoluten Wissen aus rickblickend in Anspruch nehmen zu kénnen,
wird auch von Habermas kritisch vermerkts-. In welchem Sinne er dennoch an der Be-
rechtigung der Kautkritik Hegels festhalten will, wird erst an seiner Auseinandersetzung
mit Marx deutlich. Der Begriff, der bei diesem die Umkehrung der »absoluten Synthesis«
beschreibt, die gesdlschaftliche Arbeit, ist nach Habermas nicht weit genug gefal’t, »um
die Hinsicht zu explizieren, in der Marx der Intention einer im wohlverstandenen Sinne
radikalisierten Erkenntniskritik entgegenkommt«63. Im wohlverstandenen Sinne, das
hiel}e: die Leistung von Synthesis so zu formulieren, dal3 instrumentales Handeln und
umwalzende Praxis, Arbeit und kritische Aufhebung von Ideol ogie herrschaftserzeugender
Produktionsverhaltnisse einheitlich vonstatten gehen. Wird dem Marxschen Prozef3 des
Klassenkampfes einerseits von Habermas bescheinigt, dal3 in ihm sich die Gestalten des
Klassenbewufdtseins nicht idealistisch als Momente in der Selbstbewegung des absoluten
Geistes, sondern materiaistisch auf der Grundlage von »Objektivationen einer externen
Natur-e! bilden, so wird diesem ProzeRbegriff andererseits ein Reflexionscharakter ab-
gefordert, den er nur unter identitétsphilosophischen Voraussetzungen einbringen kénnte.

IV. ERGEBNIS

Charakteristisch fir Habermas ist nicht nur die eigentimliche Verwendung des Synthesis-
begriffes, sondern ebensosehr auch die unverkennbare Rolle, die eine entstellende Rezep-
tion der Reflexionsphilosophie Hegels dabei spielt. Der Gedanke einer absoluten Synthe-
sisfallt hinter die Kantische Leistung der Theorie einer transzendentalen Synthesis bei
grundsétzlicher Nichtidentitat von Subjekt und Objekt zurlick, und zudem vollzieht sich
die Kautkritik explizit nach den Pramissen von Hegels Phéanomenol ogie des Geistes.

Die Kritik an Marx operiert mit einem Synthesisbegriff, der zwar mit Hegel (und gegen
Kant) die Ausklammerung der Gegensténdlichkeit des Gegenstandes aus dem Begriff der
gesdlIschaftlichen Praxis gemeinsam hat, doch ohne sichauf dem Niveau der Dialektik des
absoluten Wissenshalten zu kénnen. Wenn Habermas das Bewul3tsein desin seiner Arbeit
sich begreifenden Subjekts unter mif3verstandener Voraussetzung eines identitatsphil oso-
phischen Synthesisbegriffes als »erarbeitete |dentitét«65 bezeichnet, werden Theoreme mit-
Ubertragen, die zur idedlistischen Fassung des Verhdtnisses Bewultsein - Natur unter
der Voraussetzung einer Bewegung des Absoluten definitiv gehtren. Weder die Kantische
Synthesis noch die Marxsche Produktion bewirken Identitdt von Bewultsein und Sein.
Ein durch Habermas Kkorrigierter Marx hétte seinen Synthesisbegriff auf erkenntniskri-
tisdier Basis dahingehend modifizieren mussen, da3 er die von Reflexion entdeckten Di-
mensionen mit umspannt. Reflexion leistet insofern diese Korrektur, als sie einen Synthe-
sisbegriff anvisiert, in dem materielle Téatigkeit unter dem Titel der Arbeit und kritische
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Aufhebung von herrschaftslegitimierenden Ideologien unter dem Titel der Interaktion
harmonisch verknipft werden. Synthesis soll nun nicht mehr die Mdglichkeit einer Ver-
bindung zwischen BewufRtsein und externer Natur im erkenntnistheoretischen bzw. im
handlungstheoretischen Sinne bezeichnen, sondern sie beschreibt die Verbindung von ver-
schiedenen Weisen gesellschaftlicher Praxis: ndmlich kommunikativem und instrumentalem
Handeln. Da beide Handlungsweisen von vornherein so verstanden werden, daf3 sie den
eigentlichen »Konfliktherd«, die nichtsubjektive Natur ausklammern, scheint das Problem
noch vor seiner eigentlichen Entfaltung geldst zu sein. Michad Theunissen kommt in seiner
Habermaskritik an manchen Punkten zu parallelen Ergebnissen. Er wirft Habermas eine
Uberforderung des empirischen Subjektes vor, die auf der Gleichsetzung des transzenden-
talen Subjekts mit der Menschengattung beruhet. Halt man allerdings Habermas zugute,
dafd der Begriff des transzendentalen Subjekts bei ihm allenfalls fir die Reflexionsféhig-
keit handelnder Subjekte bzw. fir die Bewuftseinskonstitution eines handlungsféhigen
Gesamtsubjekts reserviert ist, so ergibt sich vielmehr, daf3 die tberforderung des empi-
rischen Subjekts in einer Verabsolutierung eben dieses Gesamtsubjekts und der in ihm
zusammengefaldten Intersubjektivitdt zu suchen ist. Hier, im Zentrum seiner Argumen-
tation, stellt sichdie Frage nach dem Verh&tnis von Theorie und Praxis bei Habermas dar
as die Frage nach dem Verhdltnis von Selbstreflexion auf der einen und Synthesis von
Arbeit und Interaktion auf der anderen Seite.

Der Versuch, den historischen Materialismus unter dem Titel von radikalisierter Er-
kenntniskritik in seiner Intention angemessen zu beschreiben, verkiirzt dessen Anliegen.
Dieser Versuch a3t sichvon dem Interesse her verstehen, einen Neuansatz zu rechtfertigen
und dabei die von der materialistischen Kritik scheinbar suspendierten Voraussetzungen
der Philosophie - ihren Ursprung in sich selbst zu begriinden und ihre Erfiillung durch
sich selbst zu verwirklidiens/ - nachzukonstruieren, Mit dem Riickzug auf Selbstreflexion
bietet dieser Versuch die Chiffre eines Synthesisbegriffes als Korrektiv zum materiali-
stischen an, die nicht nur gezeichnet ist von jener »Angst vor dem Objekt«, die Hegel an
Kants Ding-an-sich-Philosophie kritisiert'<; sie intendiert gar, sich dem Objekt zu ent-
winden, das unter der Prdmisse des Kantischen Dualismus von Materie und Denken in
gechichtlich wechselnden Konstellationen zum Subjekt erscheint, »ganz wie die in ver-
schiedenen Arbeitsprodukten verwirklichte Einheit des Subjektiven und Objektiven zu-
gleich beinhaltet, daR’ die Proportion zwischen Arbeit und Naturstoff sehr verschieden
ist«69. Wenn das sich in seiner Arbeit begreifende Subjekt sich zugleich as »durch die
Produktion der vergangenen Subjekte und durch sich selbst hervorgebracht weil%7o, weil3
essichauch als durch Natur hervorgebracht. Dann aber 18Rt sich Natur nicht durch Dena-
turierung zum kommunizierenden Gegenspieler in die Sphére einer totalen Reflexion
erheben, in der der lebendige ProzelR von Ver- und Entgegensténdlichung unter der Per-

66. Thesnissen, 24.

67. Th. Pr. 234.

68. Regel, Logik I, 32u, o.
69. Schmidt, 122.

70. E. I. 65.
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spektive der Idee einer Menschengartung. die mit dem Interesse an der Herstellung eines
kohérenten Gesamtbewuf3tseins das Subjekt der Weltgeschichte werden soll, zum »Re-

flexionsprozef3d im grof3en« verklart wird.
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Buchbesprechungen

Theologische Implikationen
der Gesellschaflstheorie

Seit H. Schelsky 1959 die deutschen Sozialwis-
senschaften an die schon von Max Weber bear-
beitete Aufgabe erinnerte, den Bestand ihrer
erkenntnisleitenden Kategorien zu kléren, und-
in wissenschaftstheoretischer Verschéarfung der
Weberschen Position - die Losung dieser Auf-
gabe im Rahmen einer »transzendentalen« So-
ziologie vorschlug (Standortbestimmung der dr,
Soziologie, K6ln 1959), hat sichin der deutsch-
sprachigen Soziologie in der Tat eine inhalts-
reiche Diskussion um die Bestimmung soziolo-
gischer Grundbegriffe auf der Ebene einer reinen

theoretischen Soziologie entwickelt. Damit ist
auf jeden Fall und unabhéngig von der Stich-
haltigkeit der erreichten Ergebnisse im einzel-
nen fur das interdisziplindre Gesprach zwischen
Theologie und Soziologie eine neue Ebene der
Auseinandersetzung vorgeschrieben, die den seit
langerem gepflegten Austausch empirischer For-
schungsergebnisse zwar nicht ersetzen kann, ihm
gegeniber jedoch elementarere Bedeutung be-
sitzt. Denn noch in ihren problematischsten Re-
sultaten macht die soziologische Prinzipienlehre
deutlich, dal3 der Erkenntnisgang der Soziologie
im ganzen ein nach eigenen Grundbegriffen ge-
regelter ist, dald es keine empirische Aussage in
ihr gibt, welche nicht die jeweils akzeptierte
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Grundbegrifflichkeit als ihre Konstitutionsbe-
dingung in sich enthielte und daf? dementspre-
chend Uber die Rezipierbarkeit soziologischer
Einsichten in den Zusammenhang theologischer
Theoriebildung die theologische Qualifikation
eben der jeweils leitenden sozialwissenschafl-
lidien Grundbegrifflichkeit entscheidet. Zu die-
ser grundlegenden Dimension des interfakulta-
tiven Gesprachs zwischen Theologie und Sozio-.
logie hat Trutz Rendtorlf mit seiner Schrift
»Gesellschaff ohne Religioni« (Minchen 1975,
Serie Piper 117, 101 Seiten, 8,- DM) den seit
langem wichtigsten theologischen Beitrag vor-
gelegt.
1.

Fur das Verstandnis der Erorterungen Rend-
torlfs ist zunachst die Beobachtung wichtig, daf3
sie sich im ganzen, einschliefflich der ihnen zu-
grunde liegenden Problemstellung, bereits auf
dem Boden der Anerkennung eines bestimmten
Theorems reiner Soziologie bewegen. Es han-
delt sich dabei um den im Anschluf an M. We-
ber und A. Schiitz gegenwértig vor allem von
Tb, Luckmann und P. L. Berger, aber auch
N. Luhmann vertretenen Begriff von Gesdll-
schaft as eines kontinuierlichen Sinngebungs-
prozesses (S. 16 z. 17ff., S. 32 Z. 6f., S. 22
Z. 29ff.); einen Begriff von Gesellschaft, der
bei den genannten Autoren ebenso wie bei
Rendtorff in kosmologischer, ja ontologischer
Weite konzipiert ist (S. 37 Z. 15), so dal3 die
Frage nach dem »Subjekt solcher Sinngebung«
(5. 16 Z. 23) zur Frage nach dem Subjekt von
Wirklichkeit Uberhaupt werden mu3 (S. 72
Z. 1., S. 80 Z. 23).

Diese Annahmen sind wegen einer Konse-
guenz hervorzuheben, die in ihnen beschlossen
ist: Soll Gesellschaft as Zusammenhang von
Sinngebungsakten existieren, so miissen Deutun-
gen der gesamtgesellschaftlichen Situation auch
als Manifestationen des jeweils gegenwartigen
Gesellschaftszustandes selber angesehen werden.
Eben diese Konsequenz zieht Rendtorff in der
Formulierungder Leitfrage seiner Untersuchung:
was namlich die »Meinung, die Religion befinde
sichin einer Krisex, as eine der »dauerhaflen«
»Selbstverstandlichkeiten des gegenwartigen
BewuRtseins« »iiber die Gesdlschafi« besage,
»n der die in Geltung steht« (S. 7, Hervorhe-
bungen von E. H.).
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Fur die Beantwortung dieser Frage schldgt
Rendtorff das Verfahren exemplarischer Uber-
prifung ein: Er untersucht zwei prominente
Artikulationen jener den gegenwértigen Gesell-
schaftszustand ausdriickenden Meinung Uber die
Krise der Religion, digjenige Niklas Luhmanns
und jirgen Habermas (Abschnitte I1-1V, 2;
dabei sind die Teile II-III, 4 Luhmann, UI,5
Habermas und 1V, 1-2 dem »theologisdien Ver-
gleich« beider Entwirfe gewidmet).

Rendtor|f beschreibt die Untersuchungin zwei
Richtungen. Sein kritisches Augenmerk gilt
einerseits (1) der logischen Binnenstruktur der
untersuchten Theorieentwurfe, andererseits (2)
ihrem Gehalt und der Beurteilung der in dieser
Hinsidit behaupteten Differenz zwischen ihnen.
Dabei zeigt sich (3), dal? beide Fragerichtungen
nicht unabhangig voneinander verfolgt werden
kénnen.

1. Die These von der Krise der Religion stellt
ein historisches Urteil dar, das unter Voraus-
setzung einer systematischen, in der soziologi-
schen Grundbegrifflichkeit selber verankerten
Bestimmung der sozialen Funktion von Religion
geféllt wird. Fir Rendtorlf ist nun die Luh-
mannsche und Habermassche Fassung dieser
These durch den inneren Widerspruch gekenn-
zeichnet, dal3 sie as historisches Urteil gerade
die Bestimmungen verleugnet, welche.die fur sie
grundlegende soziologische Prinzipienlehre dem
Religionsbegriff zusprichtr Erscheint bei Lub-
mann Religion im Rahmen der soziologischen
Prinzipienlehre als zentrales Moment im sozia-
len Sinngebungsprozel} selber (S. 25 Z. 25ff.),
so fafdt im Widerspruche dazu sein historisches
Urteil Religion nicht in dieser ihrer systematisch
zentralen Aktualitat auf, sondern »vergegen-
standlicht«, als ein Ensemble von soziaen Me-
dianismen, die, wenn nicht evolutionér uUber-
haupt Uberholt, so doch zu einer gegenwartig
bloR noch partikularen Existenz as gesellsdiafl-
liche Teilsysteme gezwungen seien. In einer
Rekonstruktion des systemtheoretischen Begrif-
fes sozialer Evolution zeigt Rendtorff, daf die-
ser Widerspruch vermieden und auch im histo-
rischen Urteil die systematisch zentrale Aktuali-
tat von Religion festgehalten werden kann.
Dann namlich, wenn man die empirisch zu kon-
statierende »selbstéandige Organisation« von
Religion in einem soziden Teilsystem nicht als



die ihr vom gesellschatlichen Evolutionsprozef3
aufgezwungene Reduktionsgestalt auffafdt, son-
dern as die »Form« durchschaut, in der die
systematisch anerkannte »gesamtgesellsdiaflliche
Funktion von Religion bei steigender Komple-
xitat manifest wird« (5. 56 Z. 16ff.). Auf diese
Weise wird der Religionsbegriff der soziologi-
schen Prinzipienlehre festgehalten und die als
»Krise« erlebbare organisatorische Partikulari-
sierung von Religion as Produkt ihrer eigenen
evolutiondren Aktualitét beurteilt. - Eine ver-
gleichbare de facro- iberholung des historischen
Urteils Uber den Verfal von Religion durch
die Systematik der Theoriebildung konstatiert
Rendtorff im Blick auf Habermas: »Die Ein-
schréankung von Religion auf historischer Ebene«
dient lediglich der Begriindung einer Theorie-
bildung, die selber die »fundamentale Funktion
der Religion« wahrnimmt (5. 64 Z. 16ft). - In
beiden Féllen erweist sich also fir Rendtorff
die These von der Krise der Religion as Pro-
dukt des gegenwértigen religidsen Bewuf3tseins
selber (5. 27 Z. 29ff. u. 6.),

2. Diekonkurrierenden Theorieentwirfe Luh-
manns und Habermas sieht Rendtorff nicht nur
durch den in beiden Félen herrschenden Wider-
spruch zwischen historischer und systematischer
Einstellung zum Sachverhalt Religion als ver-
gleichbare Position an. Ebenso weist er
eine inhdtliche Konvergenz zwischen ihnen
nach: Rendtorff behaftet Luhmann bei seiner
Erklérung, durch die kategoriale - namlich
systemtheoretische - »De-Humanisierung des
Sozialen- (Religidse Dogmatik und gesdllschaft-
liche Evolution, in: DahmlLuhmannlStoodt:
Religion - System und Sozidlisation, 1972,S.37)
nur den Sachverhalt in angemessener Grund-
sdtzlichkeit und Abstraktheit (und d. h.in ande-
ren als lediglich anthropologischen Kategorien)
zum Ausdruck zu bringen, dal? Menschen »im
Sinne individualisierter Personalitdt nicht as
Elemente, sondern als Umwelt sozialer Systeme
angesehen werden miissen« iLuhmann, a.a.O.,
Rendtor/f, 5.41 Z.15 ff.). Erfaf}t auf diese Wei-
se die Systemtheorie Individualitét als Tran-
szendenz sozialer Systeme und damit als den
Grund ihrer Evolutionsfahigkeit (5. 42 und 44),
so behauptet sie damit eben dasselbe, was auch
die Kritische Theorie als den Gehalt ihres zen-
tralen Interesses vortragt (5. 74). Der Ver-

schlelerung dieses Sachverhaltes - der Indivi-
dualitét als der Kraft soziaer Evolution - in
den kategorialen Zusammenhéngen der System-
theorie entspricht in den Augen Rendtorffs die-
jenige »Abwertung« von verninftiger. Indivi-
dualitét as algemeiner Produktivkraft des ge-
sellschaftlichen Lebens, welche sich bei Haber-
mas findet und dadurch ergibt, dal} sie zum
partikularen Monopol einer revolutionéren
Elite erklart wird (5. 69f.).

3. Rendtorff untersucht die Gesellschaftstheo-
rien Habermas' und Luhmanns asExemplare des
den gegenwartigen Gesellschaftszustand aus-
driickenden gesdllschaftlichen Selbstbewul3tseins.
Die Tatsache, dal} beide Positionen ihren eige-
nen systematischen Gehalt nur in verkurzter
Form erfassen und ihm in ihren historischen
Urteilen widersprechen, deckt Rendtor/f zufolge
die fundamentalen »Konstruktionsproblemex
einer Theorie der Gesellschaft als expliziter
Form gesdllschaftlichen Selbstbewulitseins auf
(5.21z. 10ff.,S.31 Z. 8,S. 71 Z. 23f., S. 75).
Diese entziinden sich an dem notwendigen
»Ubersdiritt« von »historisdi  strukturierter
Wahrnehmung von Gesellschaft« zur »gegen-
waértigen Konstruktion von Gesellsdiafl« (5. 22)
und damit an der Konstitution von Gesell-
schaftstheorie as einer Gestalt von Selbstbe-
wultsein in einem Prozel? der Reflexion; der
Reflexion, in welcher sich Freiheit as Potenz
konstruktiver Wirklichkeitsauslegung in ihrer
Gegebenheit als Freiheit selber zu erfassen hat
(5. 77 Z. 4ff., S. 81ff.). Damit gewinnt die in-
haltliche und formale Konvergenz zwischen den
untersuchten Positionen fir Rendtor/f theologi-
schen Sinn (5. 77 Z. 8ff.): Denn mit der »sich
sténdig erneuernden Présenz des individuellen
BewuRtseins und seiner Erfahrungswirklidikelt«
als dem »genetische(n) Ort fir die Theoriebil-
dung, also fur die reflexive Aushildung von
Gesellschaftstheorie als soziales Selbstbewul3t-
sein, steht zugleich das Subjekt von Gesell-
schaftsprozessen und damit von Wirklichkeit
Uberhaupt zur Diskussion (5. 72 Z.1 f., 5.81 f.).
Erinnert man sich an die Rahmenannahme
Rendtorffs, die semantische Aquivalenz der
Ausdriicke »Wirklichkeit«, »Gesellsdiafl« und
»Sinngebung«, so versteht man seine Feststel-
lung: die »Selbstthematisierung« des »indivi-
duellen Subjektes-e as des Ortes der rheoreri-
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sehen Wirklichkeitsauslegung sei es, welche »die
Theorie begriindetermaf3en auf die Vorausset-
zung solcher Genese VOn Wirklichkeit (sie!) hin-
fahrt, sie dso veranlafdt, der Sache nach theo-
logische Theorie zu werden« (5. 81). Dabei gilt
fur Rendtorff: Durchschaut man die Gesell-
schaftstheorie als eine Theorie des theorie- und
damit wirklichkeitsmachtigen individualen Sub-
jektes, so kommt sie damit auf eine theoretische
Ebene zu stehen, auf welcher sie nicht nur mit
theologischer Theoriebildung »vergleichbar« ist
(5. 22 z. 174., S. 52ff.), sondern ihren selbst
»theologischen Gehalt« (5. 40f., S. 75ff.) zeigt.
Die beiden exemplarisch herangezogenen Posi-
tionen sind zu beurteilen as jeweils inhaltlich
aspektbezogene Durchfihrungen einer Thema-
tik, welche die Theologie sowohl in der Theo-
rie der religiosen (glaubenden) Subjektivitét
(5. 42f., Verweis auf Gogarten) as auch vor
alem in klassischer Weise in der Christologie
entfaltet habe (S. 81ff.). Statt in Wahrheit as
theoretische Alternativen gelten zu kénnen, ver-
halten die konkurrierenden Positionen Haber-
mas und Luhmanns sichzueinander in der Wei-
se einer »Problemdifferenzierung« (5. 74); einer
Differenzierung zwischen den Wirklichkeits-
aspekten (1) des Subjektes von Wirklichkeit
Uberhaupt, wie ihn die Luhmannsche System-
theorie in sachlicher Parallele zur Theologie
stricte dietu entfalte, und (2) der »praktischen
religiosen Lebenswirklichkeit« (S. 74) des from-
men, an seiner Partikularitat leidenden und sie
standig Uberschreitenden (5. 79) Einzelsubjek-
tes, als dessen Anwalt Rendtor ff Habermas auf-
fagt (5. 79f.). Mit dieser Aufhebung eines
Widerspruches in der soziawissenschaftlichen
Grundlagendiskussion »erweist sich die Theolo-
gie as Metatheorie der Soziawissenschaften,
jedenfalls- freilich auch nur - soweit diese sich
selbst as »Wirklichkeitstheorie« selber entfal-
ten (5. 75, S. 88).

Mit diesem Resultat seiner Untersuchung
zweier exemplarischer Manifestationen gegen-
wartigen soziadlen Selbstbewuftseins kehrt
Rendtor ff (mit Abschnitt 1V, 3f.) zu seiner Aus-
gangsfrage, der Frage nach der »systematischen
Bedeutung« der Behauptung einer »Krise der
Religion« zurtick. Wenn gilt, daf3 représentative
Artikulationen gegenwértiger gesellschaftlicher
Lebenswirklichkeit selbst theologischen Sinn ha
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ben, also selbst Ausdruck des religiosen Bewulf3t-
seins sind, so erweist sich damit Religion statt
als partikularer Gegenstand humanwissenschaft-
licher Theoriebildung vielmehr - »zumal (miRte
im Sinne Rendtorffs doch wohl heiBen: aus-
schlieflich?,E. H.) in der reflektierten Gestalt
der christlichen Religion« - als selber »die indi-
viduelle und darin logisch wie inhaltlich letzte
praktische Fassung von Wirklichkeitstheorie
Uberhaupt« (5. 83). Die Behauptung von der
Krise der Religion erweist sich in ihrer reflek-
tiertesten Gestalt als selbst das Produkt aktuel-
ler Religiositdt. Dabei spricht aktuelle Religio-
sitdt gerade in der Behauptung ihrer gesell-
scha/llichenKriseihr eigenes Wesen aus. namlich
das in der Gesellschaft nur marginal manifest
werdende Jenseits der Gesellschaft und als dieses
Jenseits die Kraft ihres Diesseits zu sein (5. 42,
S. 88ff.).
11

1. Die groRen Verdienste der Rendtorffschen
Schrift scheinen mir auf zwei Schwerpunkte
konzentriert zu sein, auf enen tiefsinnigen
Beitrag zur Habermas-Luhmann-Kontroverse
einerseits, die Beschreibung der Entscheidungs-
dimension theologisch-humanwissenschaftlicher
Zusammenarbeit andererseits.

In der Tat z&hlt zu den fundamentalen Un-
klarheiten der sozialwissenschaftlichen Grund-
lagendebatte, wie sie in exemplarischer Weise
seit einigen Jahren hierzulande zwischen Haber-
mas und Luhmann sowie ihren Schulen gefuhrt
wird, die schliefllich als Widerspruch zutage
tretende Unbestimmtheit des Verhétnisses zwi-
schen empirischer und systematischer Begriffs-
bildung. DaR Rendtorff heide Positionen bei
ihren systematischen Ansprichen behaftet, das
sichert seiner vergleichenden Interpretation eine
sachlicheKlarheit (sie!), diein der Auseinander-
setzung der Kontrahenten und ihrer Anhanger
selber keineswegs erreicht wurde, und ein Er-
gebnis, welches mir unbestreitbar zu sein scheint:
namlich Einsicht in die sachliche Konvergenz
beider Theorieentwirfe genau an den von
Rendtorff bezeichneten Punkten.

Ebenso scheinen mir gegen Rendtorfjs Fest-
stellungen Uber die gegenwartig entscheidende
Dimension der Auseinandersetzung zwischen
Theologie und Humanwissenschaften keine stich-
haltigen Einwénde mdglich zu sein: Bedingung



einer produktiven Kooperation beider Sektoren
wissenschaftlicher Theoriebildung ist in der Tat,
daR die theologische und die sozialwissenschaft-
liche Prinzipienlehre sich als Beitrage zur Wirk-
lichkeitstheorie schlechthin (Ontologie) verglei-
chen lassen und daR sich ein theo-logischer Sinn
der humanwissenschaftliehen Grundbegrifflich-
keit feststellen und offentlich verstandlich ma-
chen 1aR3t. Dal’ dies freilich nur so gelingen
konne, dal’3 dabei Theo-logie zur »Metatheorie«
der soziawissenschaftlichen Prinzipienlehrewer-
de, gilt m. E. nur in dem Sinne, daf} dabei
zugleich die sozialwissenschaftliche Grundbe-
grifflichkeit zur Metatheorie - namlich zum Ex-
plikationsrahmen - der theo-logischen Grund-
begrifflichkeit wird (vgl. die fundamentaltheo-
logische Funktion der philosophischen Ethik
Schleiermachers.

2. Die mit dieser Feststellung angeschnittene
Reihe von Fragen erstreckt sich zunéchst auf
zwel Punkte, in denen Rendtorffs Argumenta-
tion mir eine gewisse Unvollstéandigkeit ihrer
Selbstdarstellung behalten zu haben scheint:

a) DaR die obengenannte semantische Aqui-
valenz zwischen den Ausdriicken »Wirklich-
keit«, »Gesellschaft« und »Sinngebungsprozei«
furchgéngig as Argumentationsvoraussetzung
in Rechnung gestellt wird, scheint mir conditio
sinequa non fir ein Verstandnis der Rendtor ff-
«hen Gedankengénge zu sein. Diese Rahmen-
annahmen hétten es verdient, explizit as solche
erlautert und eingefthrt und nicht nur as
Selbstverstandlichkeiten in Nebensédtzen ange-
sprechen zu werden (5. 16 Z. 17ff.). Nur in
einer solchen expliziten Einfuhrung hétte das
Notdurftigste zum Belege der Stichhaltigkeit
des »idealistischen« Skopus jener Annahmen
aeigebradit und elementaren MifRverstandnissen
vorgebaut werden kdnnen. Vor alem aber hétte
I[Uch unabhéngig von den Problemen des Ge-
laltes der hier vorausgesetzten reinen Begriffe
iur in einer solchen expliziten Einfiihrung etwas
iber die Relevanz nicht nur, sondern die Not-
wendigkeit einer derartigen, von empirischer
ils deren Voraussetzung zu unterscheidenden
‘einen Begriffshildung gesagt werden kdnnen.
Segeniiber dem hartnéckigen Insistieren weiter
feile der akademischen offentlichkeit (auch in
ler Theologie!) auf der Alleinbereditigtheit em-
airischer Theoriebildung wird. man, wenn Uber-

haupt, nur durch die Unvermeidbarkeit der
ausdriicklichen Entwicklung einer generellen
»Wirklichkeitstheorie« (also einer auf metaphy-
sischemoder kategorialem Niveau angesiedelten
Ontologie und Kosmologie) einleuchtend ma-
chen kénnen, dal man siein einer Analyse der
Zusammenhange empirischer Theoriebildung sel-
ber dartut (vgl. die in die Richtung dieser Be-
merkungenzielende Frage Willi Oelmillers an
Rendtorff, in: Die Theologie in der interdiszi-
plindren Forschung, hg. von [. B. Metz und
T. Rendtorff, Dlsseldorf 1971, S. 98).

b) Die Feststellung, in der selbstéandigen Or-
ganisation von Religion nicht ein Verfallssym-
ptom, sondern die der selbst religios fundierten
Komplexitét neuzeitlicher Gesellschaftssysteme
entsprechende Manifestation der gesamtgesell-
schaftlichen Funktion von Religion vor sich zu
haben, verbindet Rendtorff mit einer Funktions-
bestimmung fir die Theologie: Diese habe sich
as digienige Instanz zu verstehen und zu voll-
ziehen, welche die Spezialitét kirchlicher Orga-
nisation mit der gesellschaftlichen Universalitat
von Religion vermittelt und aus ihr begriindet
(S.61). Das heif3t, da eine »Respezifikation der
Theologie auf kirchliches Handeln« »nur dann
und nur solange sinnooll« ist, »als sie zugleich
eine Entspezifikation der kirchlichen Organisa-
tion zum Thema werden 1&B3t« (5. 60). Dieser
Feststellung wird man gegenuber jedem - theo-
logischen oder politischen - Versuch einer prin-
zipiellen Partikularisierung von christlicher Re-
ligiositéat zustimmen missen. Die Theologie hat
der Kirche in der Tat zu empfehlen, »dal} sie
bescheidener von sich denken mui3, um der Gro-
Be ihrer Aufgabe gerecht werden zu kodnnen-
(5. 90). Freilich wird eine solche Empfehlung
besonders glaubwiirdig und wirksam im Munde
einer Theologie sein, die selber bereit ist, die
Kirche auf dem Wege der Bescheidenheit zu be-
gleiten und diese Bereitschaft dadurch erkennen
1&Rt, dal3 sie nicht nur ale ihre Aussagen Uber
das Empirische und Einzelne des kirchlichen
Lebens und gegenwartiger kirchlich engagierter
christlicher Frommigkeit peinlich genau im Rah-
men einer Grundbegrifflichkeit formuliert, wel-
che die gesamtgesellschaftliche Funktion von
christlicher Religion im Blick hat, sondern daf3
sie zugleich als Kriterium aller ihrer Fragestel-
lungen auf der Ebene der algemeinen Wirk-
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lichkeitstheorie dieses anerkennt: dall sie auf
das Besondere und Einzelne des kirchlichen Le-
bens und Handeins von Laien und Amtstragern
in einer funktionalen Weise anwendbar sind.
Nicht ein Nachlassen der Intensitdt und Prézi-
sion prinzipieller Besinnung scheint mir das
Kennzeichen einer in diesem Sinne mit der
Kirche solidarischen theologischen Theoriebil-
dung zu sein, sondern ihre Fahigkeit, mit der-
selben Genauigkeit, mit welcher sie die &ffent-
liche Meinung von der Krise der Religion als
Produkt gegenwartiger Religiositét selber durch-
schaubar macht, auch digjenigen Hemmungen
und Mangelerscheinungen des kirchlichen und
gedlIschaftlichen  Alltags  diagnostizieren  zu
kénnen, die keineswegs auf die Produktivkraft
von Religion selber zurlickgehen, sondern auf
eine pathologische und insofern kurier bare Un-
fahigkeit, den Bedingungen religidser Kommu-
nikation unter den Verhdtnissen des gegenwér-
tigen Alltags gerecht zu werden. Eine Theolo-
gie, die nicht zur Ausbildung solcher griffigen
Theorieinstrumente kommt, wie sie fir diese
Kontrolle und 'Orientierung kirchlichen Han-
delns in der gegenwértigen Gesamtgesellschaft
und fur sie erforderlich sind, wird langfristig
selber pathogen. Mag die aktuelle Produktiv-
kraft des religidsen Bewuf3tseins fur Kirche und
Theologie immerhin die Quelle ihrer Kraft sein,
welche unabhéngig von ihnen fliefd, so scheint
es mir doch nicht unabhangig von einer be-
stimmten praktischen Leistungsféhigkeit von
Kirche und Theologie zu sein, ob diese Quelle
»versumpfe« oder nicht (Rolf Schéfer: Der
christliche Glaube, 1973, S. 1). Die notwendige
Zurlickweisung gewisser reduktionistisdier Im-
plikationen der Luhmannsdien Forderung, die
Theologie habe eine Funktion der Kirche im
Zusammenhange hochrationalisierter Gesell-
schaften erst noch zu werden, sollte daher kei-
nesfalls so vehement ausfallen, da3 die in die-
ser Formel ganz ohne Zweifel auch enthaltene
konstruktive Kritik Gberhort werden konnte,
die Theologie und Kirche in der Gegenwart
vielmehr dankbar anzuerkennen und bitter
ernst zu nehmen haben. Dal die Verbindung
einer prazisen Artikulation der untberholbaren
Wahrheit der christlichen Wirklichkeitsauffas-
sung auf prinzipieller Ebene mit dem entschie-
denen Willen, etwas Spezifisches und en detail
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Brauchbares fur einen ausdifferenzierten 50n-
derbereich des gesdllschaftlichen Lebens zu erar-
beiten, als ein Stiick »Selbstverleugnung« (S. 90)
von Theologie und Kirche anzusprechen sei,
leuditet mir weniger ein as in dieser Verbin-
dung den Weg zu sehen, auf dem beide- Kirche
und Theologie - ihre sozide Identitét finden
konnen. Eine solcheklar erfaf3re Identitat kann
ebenso wie sie den Stand der Kirche als Insti-
tution in der Komplexitat neuzeitlicher Gesell-
schaftssysteme begriindet auch den Stand der
Theologie im Kreise der interdisziplindr koope-
rierenden Wissenschaften nur konsolidieren.

3. Wenn ich Rendtorff recht verstanden habe,
hédlt er den Luhmannschen Begriff von »Selbst-
thematisierung« flr austeichend, um die Refle-
xionsleistungen von Subjektivitét voll zur Gel-
tung zu bringen (S. 72). Hier machte ich sach-
lichen Widerspruch anmelden. An anderem Orte
habe ich angedeutet (ZEE 18, 1974, S. 351,
Anm. 66), welche Bedingungen m. E. die Art
von Selbsterfassung erfillen muf3, welche eine
konkrete Selbsterfassung von Sinnakten leisten
will. Entscheidend ist, da3 sie die in der Un-
mittelbarkeit des fir sich Erschlossenseins be-
stehende Reflexivitét (= Reflexions/ahigkeit)
von Sinn zu begrifflicher Artikulation bringt.
Dann aber muR m. E. auch die Transzendenz-
abhangigkeit jedes mdoglichen individuellen
Sinnaktes in anderer Weise zum Ausdruck ge-
langen as es in Luhmanns Systemtheorie der
Fall ist. Dal3 diese den Rang einer Kosmologie
besitzt, wird man zugeben missen. Labmanns
Kosmologie scheint mir aber nicht so gedacht zu
sein, dafd man ihr zugleich einen theo-logischen
Aspekt im Sinne der christlichen Tradition zu-
erkennen kann (S. 72f.). Dann mifte man
ndmlich mit ihren begrifflichen Mitteln die
Differenz zwischen Gott und Welt angeben
konnen (was keineswegs auf die Negation von
Welt hinauslaufen mifdte); das scheint mir aber
nicht moglich zu sein. Wie in der Gegebenheit
von Bestimmbarkeit und Freiheit Welt in ihrem
essentiellen Unterschiede und existentiellen Zu-
sammenhange mit Gott gedacht werden konne,
ist das »anigmatisdie« aber spezifisch theo-logi-
sche Problem, das mit der Systemtheorie in
Lubmanns Fassung noch keineswegs geldst ist,
wie Rendtorf] gelegentlich selber andeutet
(5. 47, 68, 71f., 74f., 83 Z. 28, 5.87). Vidleicht



aso mangelt es auch an diesem theologisch ent-
scheidenden Problempunkte, an demauch die
fur RendtorjJ zentrale Rede von » Wirklichkeit«
zu expliziter Klarheit hétte gebradit werden
konnen, lediglieh an einer hinlanglichen Aus-
fuhrlichkeit der Darstellung.

Das nédmlichgilt fur die Rendrorffsdie Schrift
im ganzen: Sie zahlt zu den seltenen theologi-
schen Verdffentlichungen, welche zu kurz gera
ten sind. Esist sehr zu bedauern, dafl die damit
verbundenen enormen Leseschwierigkeiten, die
der Text bietet, ihn voraussiditlidi um die Brei-
tenwirkung bringen werden, die er selbst an-
Strebt (vgl. den Erscheinungsort) und die man
ihm wegen seines Oberreichtums an Einsicht
auch winscht.
Dr. Eilert Herms 2300 Kie
Hermann, Rudolf: Ethik, hg, von Johann

Haar. Bd. IV der gesammelten und nadige-

lassenen Werke. Goéttingen:  Vandenhoeck

und Ruprecht 1970. 206 S.

Wer mit Rudol] Hermanns Schriften zur Theo-
logie Luthers vertraut ist, dem wird bekannt
sein, wie sehr Hermann in seinen theologischen
Interpretationen auch ethische Fragestellungen
entwickelt hat. Ethik,ist dabel nicht - wie sie
heute Uberwiegend verstanden wird - die Theo-
rie der Praxis bzw. die Reflexion von Hand-
lungsaufgaben und -moglidikeiten, sondern be-
falt sich mit der Gestalt und der Gestaltung
des menschlichen Lebens. So hat Hermann vor
allem auf den Zeitcharakter der Rechtfertigung
aufmerksam gemacht und sie als »Gegenwart-
Werden« der Zukunft Jesu Christi ausgelegt.
Dieser Bestimmung tritt die These »Ich bin mei-
ne Zeit« zur Seite, die Hermann seiner Ethik
zugrundelegt und in ihr entfaltet.

Den Text hat Johann Haar sorgféltig aus
den Vorlesungsmanuskripten seines Lehrers und
aus Vorlesungsnachsdtriften  zusammengesellt.
Was an Hermanns Ethik-Kolleg, das er von
1926/27 bis 1961162 wiederholt gehaten und
umgearbeitet hat, zuerst und stéandig auffallt,
ist seine konstruktive Zielsetzung. Ethische Be-
griffe und Kategorien sollen erarbeitet wer-
den (23), um die »methodische Selbstbesinnung
des sittlichen Urteils auf seine Grundlagen im
Bewuftsein und in der Wirklidtkeit« (46) zu
ermdglichen. Die Begriffshildunghat es mit der

Konstitution des sittlichen Lebens und mit dem
ihm zugehodrigen Urteil zu tun. In dieser Hin-
sicht ist Hermanns Ethik mit Schleiermachers
philosophischer Ethik vergleichbar, auf die er
sich ausdriicklieh bezient (36-42). Allerdings
kann sie nicht die gleiche systematische Ge-
sdilossenheit beanspruchen wie diese. Hermanns
Ethik ist eher eine Einubung in ethische Ur-
teilshildung, und vor allem in dieser Eigenschaft
dirfte siefur den heutigen Leser von Wert sein.
Darin ist sie audi in der neueren theologischen
Ethik-Literatur einzigartig.

Der Leser mag vielleicht fragen, inwiefern
dieses Buch Uberhaupt as »theologisdie« Ethik
zu verstehen ist. Hermann &ufRert sich dazu,
indem er ganz algemein auf den »geschichtlich
ausgewiesenen Zusammenhang von Religion
und Sittlidikeit« verweist (44). Aufschlu3-
reicher ist aber sein Verfahren selbst. Er ent-
wickelt die tragenden ethischen Begriffe nicht
aus der christlichen Tradition oder in einer
theol ogi sch-philosophischen Auseinanderset-
zung, sondern gelangt im Zuge der Begriffshil-
dung zu theologischen Aussagen. Dabei bringt
er zahlreiche Begriffe fur die theologische Ethik
und Anthropologie neu zur Geltung: die Zeit-
lichkeit menschlicher Existenz (§9/10), die
»Leibhaftigkeit« des Menschen (§ 12), das Ich
(8 14), die »Sachlichkeit« des Handeins (8§ 4)
und andere. Manche dieser Begriffe (etwa
»Sachlichkeit«) sind in der theologischen Ethik
gebréuchlich, aber kaum in ihrer Tragweite er-
falt. Gerade deswegen mochte man sich win-
schen, Hermann hétte seine Anregungen noch
weiter ausgefiihrt. Seine Ethik wird zur Auf-
forderung, an diesen Begriffen weiterzuarbei-
ten. Sein Beitrag dazu ist anregend genug. Als
hervorragendes Beispiel sei der Versuch ge-
nannt, das Wertproblem in das Problem der
Zeiterfahrung umzuformen und so die Sittlich-
keit in der ihr eigenen »zeirlidien Gestalt-e (42)
zu begreifen: »Wir fassen also Werte nicht so-
wohl as Wesenheiten und Hypostasen auf,
sondern als Zeiten und Stunden. Je mehr wir
das tun, desto ferner riicken wir auch der Ver-
suchung einer Wert-Metaphysik, die ja doch
letzten Endes immer darauf hinauslauft, daf3
man in den Werten den Mutterschol3 des Wirk-
liehen sient und Gott woméglich als -htchsten
Wert<auffaldt« (114).

67



Ist die Ethik die methodische Selbstbesinnung
des sittlichen Urteils auf seine Grundlagen,
dann kann sienicht nur die Sittlichkeit besdirei-
ben und in Begriffe fassen wollen, sondern muf3
darliber hinaus die (letzten) Voraussetzungen
des sittlichen Urteils darlegen (vgl. 46). Sie hat
dieses Urteil kritisch zu begrinden. Das ist eine
begrenzte Aufgabe. Die Ethik soll nicht etwa
eine verkappte Ontologie sein oder die Theolo-
gie selbst begriinden wollen. Aul3erdem ist sie
(bei aller theoretischen Ausarbeitung) ganz und
gar praktisch insofern, als sie zum Urteilen an-
leitet. Das demonstriert Hermann konsequent
in Skizzen zu einigen Problemfeldern materia-
ler Ethik: die sogenannte Arbeiterfrage, Ehe
und Familie, Selbstmord.

Gewinn wird man hauptsachlich aus der
Methode dieser Selbstbesinnung ziehen. Ihre
Begriffsbildungen sind freilich auch daraufhin
zu befragen, ob sie Konstruktionen enthalten,
die Uber eine kritische Begriindung des sittlichen
Urteils hinausgehen, und ob sie diese Konstruk-
tionen aus einer bestimmten Theorie oder Wirk-
lichkeit oder, der menschlichen Existenz bezie-
hen. Hermann hebt vor allem den reflexiven
Charakter der Beziehung von Ich und Wirk-
lichkeit hervor, auch im Begriff der Leiblichkeit.
Damit gewinnt er einen universalen Standort
fur die ethische Reflexion, die das »Ins-Dasein-
gesrellt-Seinc des Menschen zum Gegenstand
hat. Er nennt diese Befindlichkeit des Menschen
seine »Geschiditlichkeit«, in der die eigene
Wirklichkeit wahrgenommen und »bekennend«
erfadt wird (136). Der Leser wird sich fragen
lassen missen, ob er mit Hermann noch weiter
gehen kann, wenn er sagt, »dald wir hinter aller
Pflicht die Gemeinschaft und hinter aler Ge-
meinschaft den Schopfer suchen. In dessen Auf-
ruf zum Dasein vor ihm muB auch das Ver-
héltnis von Gewissen und Gesetz seinen Angel-
punkt und Ruhepunkt finden« (138). Hermann
versucht so zu zeigen, wo und wie Wirklichkeit
wahrgenommen wird. Er scheint dies von einer
bestimmten Vorstellung sozialer Realitdt und
der Struktur von Wirklichkeit abhangig zu se-
hen. Darlber wére weiter zu reden, ausgehend
von dem Gespréch, das Hermann Uber Konzep-
tionen philosophischer Ethik (z. B. Neukantia-
nismus, Existenzphilosophie) fuhrt. Vor alem
ist es der Deutsche Idealismus, den Hermann
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wohl noch deutlicher als in seinen anderen Wer-
ken in der »Ethik« as produktive Herausfor-
derung der Theologie zu Gehér bringt. Die
Antwort findet sich in der Maxime der Ethik
Hermanns, die er »Hingabe an die Sadie« (55)
nennt. Sie widerspricht der »Selbstverwirkli-
chung, die heute vielleicht mehr denn je dirist-
lichesHandeln in ihren Bann zu ziehen droht.

Prof. Dr. Gerberd Sauter 5300 Bonn

Burgsmiller, Al/red (Hg.}: Zum politischen
Auftrag der Gemeinde. Barmen I[l. Votum
des Theologischen Ausschusses der Evang.
Kirche der Union. Gutersloh: Gltersloher
Verlagshaus Gerd Mohn 1974. 282 S
Kt. 19,80 DM.

Dieser wichtigen Verdffentlichung liegt ein

Auftrag des Rates der Evangelischen Kirche

der Union zugrunde, »Barmen 1l im Blid auf

die gegenwartige Situation in Kirche und Theo-
logie zu interpretieren«. Das Ergebnis mehrjah-
riger Beratungen war ein grindliches Votum

des Theologischen Ausschusses (5. 235-258).

Dies enthdt nach ener Einleitung von

W. Kreck drei Abschnitte, die sowohl fir die

Bundesrepublik als auch fir die DDR gelten

sollen. Teil 1V: »Konkrete Folgerungene wer-

den jedoch fir die Bundesrepublik und fir die

DDR getrennt dargestellt; in der Buchausgabe

fir die BRD ist sogar auf die Wiedergabe des

Textes verzichtet worden, der die DDR betrifft.

Man kann nur hoffen, daf3 er in der DDR um

so aufmerksamer gelesen wird und 'dort zur

Klarung beitrégt. - Fir die BRD werden die

Stichworte »Demokratisierung«, »Wirtschafts-

ordnung« und »Gewalt« aufgegriffen: sehr be-

hutsam, auf mdglichst breite Zustimmung be-
dadit.

Dennoch hat sich leider E. Dinkler (offenbar
Mitglied des Ausschusses, dessen genaue Zu-
sammensetzung nirgends genannt wird) dem
Votum nicht angeschlossen. Sein hier abgedruck-
tes Gegengutachten laRt die alten Gegenséize
in der Bekennenden Kirche wiederaufleben, die
bekanntlich schon bei der Auslegung der Bar-
mer Erklarung einsetzen. Zu dem Satz des Vo-
tums: »Politische und gesellschaftlidie Struktu-
ren sind daraufhin zu prifen, ob sie ein wahr-
haft menschliches Leben ermdglichen helfen oder
dem im Wege stehen« (5. 244), stellt D. die



Frage, welcher »Lebensbegriff« hier verwendet
worden sei: »Ein theologisch-eschatologischer
oder ein biologisch-6konomischer?« Darf man
wirklich das eine vom andern so trennen? -
D. meint, im Teil 1V des Votums sei der Ge-
sichtspunkt des Heils dem des Wohls geopfert
worden (5. 267). Man sieht aber nicht, in wel-
chem Sinne er sich Uberhaupt einen Zusammen-
hang zwischen beidem vorstellen kann (vgl.
auch die Antwort von Kreck, bes. S. 280). Fast
zynisch. wirkt auf den Rezensenten der Satz
D.s: »Da in der Bundesrepublik von sozialer
Notlage 1973 nur noch punktuell die Rede sein
kann, wird -vor alem die konomische Situa-
tion der Volker der Dritten Welt< (5. 256) auf-
gerufen, um die Anderung der gesellschaftli-
chen Strukturen bei uns zu begriinden« (5. 273).
D. unterstellt aso, dal} die Verfasser des Vo-
tums nur nach irgendeiner Art von Begrin-
dung fir ein vorgefalltes Programm suchten;
diese Weltferne ist erschitternd. Kann man sich
denn etwas Dringenderes vorstellen as den
téglichen Hungertod von vielen Tausenden -
der zumindest zum Teil auf das geltende Welt-
wirtsdiaflssystem zuriickgeht? Seine Reformbe-
durftigkeit wird wahrhaftig nicht nur von Mar-
xisten behauptet. Ist das etwa kein Grund fur
die Kirche zu fragen, was sidi bei uns &ndern
mufB, damit dies nicht eine Fahrt in endglltig
unaufhaltsame K atastrophen wird?

Zurick zu dem Buch as ganzem: Den
Hauptteil bilden eine Reihe sehr wichtiger Ein-
zelbeitrdge - es handelt sich offenbar in den
meisten Fallen um Referate, die vor dem Aus-
schuR gehalten wurden. J. Hamel (Naumburg)
weist sehr eindricklich darauf hin, daf der
Auftrag von Barmen Il weder in der Hitler-
zeit noch danach recht erfillt wurde. Und wo es
jeweils Ansdtze dazu gab oder gibt, erscheinen
sie als Parteinahmen fir die eine oder andere
politische Stellung, die man nicht vorbehaltlos
gutheiBen kann. - Im Beitrag des Neutesta-
mentlers W. Schmithals wird mit Recht hervor-
gehoben, dal3 »die Problematik der Macht ...
nicht durch direkten Rickgriff auf das Zeugnis
des Neuen Testaments« zu beantworten sei
(5. 39). Leider ist Sch. in den weiteren, mehr
systematischen Uberlegungen dann zu sehr auf
das Machtproblem fixiert (5. 42, S. 47); da wo
es um »befreite Vernunfl« (5. 49) und um ent-

sprechende Klassifizierung der Denkschriften
der EKD geht (5. 53), kann der Rezensent Sch.
zustimmen -- andere Passagen erwecken Zweifel
(z.B. hinsichtlich seines Versténdnisses des Ver-
héltnisses von Kirche und Welt). Da bleibt der
Neutestamentler W. Schrage mehr bei seinem
Fach: er pruft Barmen Il im Lichte heutiger
exegetischer Erkenntnisse. Die Barmer These,
»dal} Jesus Christus Gottes Zuspruch und An-
spruch auf das Leben des Christen« sei, halt
Schrage fir »neutestarnentlich gut begriindet,
fugt bezeichnenderweise aber hinzu: »Proble-
matisdi dagegen scheint insbesondere die starke
Hervorhebung der Stindenvergebung, die in der
Begrundung und Motivierung der Ethik im
Neuen Testament kaum eine Rolle spielt (allen-
falls Lk 7,35ff.)« (5. 139) - eine im Vergleich
zu den Grundpositionen von Dinkler und
Schmuhals bemerkenswerte Beobachtung

Fast unnétig zu erwahnen, daf} Schrage das
Thema »Die Liebe und die Strukturen der
Welt« ebenfalls anders darstellt as seine Fach-
genossen (5. 161 ff.). Der Weg vom NT zu einer
evangelischen Sozialethik ist hier behutsam,
aber zugleich auch ganz eindeutig gedffnet,
wéahrend man vor allem bel Dinkler den Ein-
druck hat, er mdchte ihn am liebsten verschlie-
fen. - W. Kreck behandelt »Das Verstandnis
von Barmen Il unter dem Stichwort sKonigs-
herrschaft Jesu Christi-«: eine ausgezeichnete
Einfuhrung in die Diskussion zu diesem Thema,
die ja bis Ende der fiinfziger Jahre sehr im
Vordergrund stand. Die bleibende Bedeutung
dieser Diskussion liegt sicher in dem, was Kreck
in seiner 6. und 7. These hervorhebt (5. 71 ff.):
Es geht um zentrale christologische Entschei-
dungen und im Zusammenhang damit um. das
»Verhaltnis von gegenwartiger und zukinftiger
Herrschaft Christi«: dahinter sollten wir nicht
wieder zurlickfallen, -~ Offensichtlich hatte
G. Weth die Aufgabe tibernommen, die weitere
Diskussion darzustellen, und zwar unter dem
Stichwort »politische Theologie- (5. 94 ff.). Die
Positionen von |. B. Metz, D. SUK T. Rend-
torlf und ]. Moltmann werden (zum Teil in
ihrer immanenten Entwicklung) dargestellt und
dann der H. Barmer These kritisch konfron-
tiert: in dieser ausgezeichneten Darstellung
wird sehr deutlich, wo man von einer Weiter-
fuhrung der in Barmen formulierten Thesen
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sprechen kann und wo nicht. Etwas verwirrend
ist es, da3 dabei ein Aufsatz von T. Rendtorff,
der im gleichen Band abgedruckt wurde, nach
seinem ersten Erscheinungsort (Luth, Monats-
hefte) zitiert wird statt nach dem im gleichen
Band vorliegenden Abdruck: das hétte spéte-
stens der Herausgeber &andern missen. Das
Barrh-Zitat S. 117 ist mit einer falschen Jahres-
zahl angegeben worden: Barth hat sich so noch
nicht 1934, sondern erst Sommer 1935 ge-
auRert!. Im Votum des Ausschusses wurde der
Versuch gemacht, die genannten Positionen
noch stérker gerafft darzustellen (5. 240):
Dinkler hat recht, wenn er dazu schreibt: »Hier
ist wohl etwas zu viel kombiniert und kausal
verbunden, auch zu rasch gedacht bzw. formu-
liert worden« (5. 262): man hétte auf jene Ab-
sitze besser verzichtet.

Nach dem Beitrag von Weth sollte man am
besten den von H. G. Geyer lesen (die Se-
quenz: Schrage - Kreck - Weth - Geyer ergibt
in sich eine sehr klare systematische Konzep-
tion vom Neuen Testament bis zu den aktuellen
sozialethisdien Fragestellungen). Zwar setzt
Geyer im Abschnitt 11 (5. 177) bei K. Barth
an (dessen Position selbstverstandlich auch in
andern Beitrédgen eine wichtige Rolle spielt);
spéatestens ab S. 186 wird aber klar, da3 G.
nicht nur referieren, sondern begriindet weiter-
denken will. Besonders wichtig ist sein Pl&-
doyer fur den »nicht-religidsen« und zum »ra-
dikal-.demokratischen Staat« (5. 194ff.), was
jedoch nicht verwechselt werden soll »mit dem
Votum flr ein prinzipielles oder auch nur ok-

1. Weth zitiert aus Th. Ex. 49, 1956, einen Aufsatz
Barths mit dem Satz: »Sie (sc, die BK) hat eini-
germalBen ernst um die Freiheit und Reinheit
ihrer Verkiindigung gekémpft, aber sie hat z. B.
zu dem Vorgehen gegen die Juden, zu der er-
staunlichen Behandlung der politischen Gegner,
zu der Unterdrickung der Presse des Neuen
Deutschland und zu so viel anderem, zu dem die
alttestamentlichen Propheten sicher geredet héat-
ten, gesdrwiegen,« Diktion und Inhalt machen es
unmoglich, da} Barth so schon 1934 geredet ha
ben konnte. In E. Wolfs FuRnote (aa.O. S. 30)
heif3t es denn auch ganz klar: »... niedergeschrie-
ben Sommer 1935, erschien im Zwingli-Kalender
1936, S. 73-76.« Die Differenz eines Jahres war
in jener Zeit nicht bedeutungslos.
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kasionelles Bundnis des Staates mit einer dezi-
dierr-antireligiosen Weltanschauung« (5. 197).
Man wirde sich winschen, dal3 diese Einsich-
ten endlich eine positivere Einstellung zu den
F.D.P.-Thesen ertffnen konnten: Die Diskus-
sion dariber erstickt ja bei uns immer wieder in
taktischen Erwé&gungen - sowohl der Parteien
als auch der Kirchenleitungen. - Etwas un-
scharf wirken die Andeutungen im Teil. IX, in
dem moderne Wirtschaftsprobleme anvisiert
werden (vgl. Teil IV des Votums!); begriiRens-
wert ist aber, dal3 sie nicht ausgeklammert wer-
den (wie etwa bel Schmithals und Dinkler).
Zwei Beitrége aus der DDR (die den bereits
erwahnten Beitrag von J. Hamel ergén-
zen) verdienen besondere Aufmerksamkeit:
G. Voigt hat es Ubernommen, »Barmen 11 in
lutherischer Sicht« darzustellen. Statt die Dis-
kussion Uber die Zwei-Reiche-Lehre zu suspen-
dieren (wie dies bekanntlich 1958 einma ge-
fordert wurde, vgl. Voigt, S. 86; inzwischen
ist diese Diskussion ja auch merklich abgeklun-
gen, jedenfalls im Westen Deutschlands), will
Voigt sie im Sinne eines dynamischen Ver-
stdndnisses der beiden Aonen interpretieren.
Er liegt damit etwa auf der Linie von A. Ny-
gren, der sich auch der Rezensent lange ange-
schlossen hatte. Ob man der Iutherischen Theo-
logie einen Dienst mit folgendem Satz erweist,
erscheint mir freilich fraglich: »Die quasi raum-
liche Differenz zwischen dem omniprasenten,
-ubiquitéren- Christus und seiner noch. immer
raumlich begrenzten Kirche, die sein Leib ist,
verringert sich ... mehr und mehr« (S. 90). Mir
scheint das keine gute Alternative zu dem
(auch in diesem Band) viel besprochenen Bild
von den konzentrischen Kreisen zu sein. Aber
von dieser Stelle abgesehen zeichnet sich ge-
rade Voigts Beitrag durch einen sehr erfrischen-
den, lebendigen Stil aus: es tut wohl, ihn zu
lesen. Ahnliches gilt auch von dem Beitrag von
H. Falcke: »Christus befreit - darum Kirdie
fir andere« (im Inhaltsverzeichnis steht die
Bezeichnung »Anhang« versehentlich Uber sei-
nem Namen statt Uber dem Diskussionsbeitrag
Dinklers!). F. fragt zum Beispiel: »Wodurdch
fesseln wir Kirdien in der DDR uns selbst, so
dal wir der Befreiung bedirfen?< (5. 221),
und er antwortet darauf sehr schon: Die »Sorge
um die eigene Identitat ist eine neue Spielart



der Selbstrechtfertigung aus den Werken«
(S. 222). So gewil3 einige weitere, von ihm
behutsam, aber eindeutig genannte Probleme
nur fur die Kirchen in der DDR zutreffen:
mindestens diesen Satz sollten wir uns audi im
Westen zu Herzen nehmen! Auch wir wirden
dann mehr Freiheit gewinnen zum Dienst in
unserer Gesellschaft

Am SchluR muB noch auf den Beitrag des
Mitherausgebers der ZEE, T. Rendtorff, »Theo-
logische. Hintergrinde dkumenischen Handelns,
arn Beispiel der politischen Verantwortung der
Kirchen- hingewiesen werden (S. 54-64). Eine
Verbindung zu Barmen Il besteht hier inso-
fern nicht, as »die christologische Begriindung
-politisdier Theologie- ... offenbar fur T. Rend-
torff keine Rolle« spielt, wie G. Weth m. E.
richtig hervorhebt (S. 115); man kdnnte auch
sagen: dieses ergibt sich zwangslaufig aus dem
Bemiihen Rendtorffs, K. Barths Theologie rela-
tivierend in eine bestimmte Konzeption der Ge-
schichte des neuzeitlichen Christentums einzu-
ordnen. Aber warum hat Rendtorff dann nicht
bei dieser Gelegenheit seine Thesen aus der
Schrift »Christentum zwischen Revolution und
Restauration« (1970) aufgenommen und weiter-
entwickelt beziehungsweise néher begrindet?
Dort war (&b S. 114) der Versuch gemacht
worden, den Kirchenkampf unter Hitler zu
deuten und weitergehende Tendenzen, ja Not-
wendigkeiten nachzuweisen. Anhand des vor-
liegenden Beitrags dagegen kann man allenfalls
daruber diskutieren, inwieweit Rendtorffs
Interesse an »Erkenntnis des Ganzen der Wirk-
lidikeit« als Weiterentwicklung der Barmer
These verstanden werden kann, daf3 Jesus Chri-
stus »Gottes kréftiger Anspruch auf unser gan-
zes Leben« sei. Wenn es sich freilich bei der
dialektischen Theologie nur um eine Variante
des neuzeitlichen Versténdnisses von Subjekti-
vitdt und Autonomie des Menschen handeln
soll, ist die Diskussion nicht ganz einfach zu
fuhren: denn gerade dies hat man ja in Barmen
abwehren wollen.
Prof. Dr. W. Schweitzer Bielgjeld
Riedel, Man/red (Hg.): Rehabilitierung der

praktischen Philosophie. Band |: Geschichte,

Probleme, Aufgaben.

Freiburg i. Br.. Rombach 1972. 548 S

70,- DM. - Band Il: Rezeption, Argumen-

tation, Diskussion. Freiburg i, Br.. Rombach

1974. 640 S. 80,- DM.
Die beiden umganglichen Bande raffen dem
Leser eine positionell weitgefécherte Diskussion
zusammen, in der sichin 43 Beitragen 37 Auto-
ren zu Wort melden; davon sind 15 - teilweise
schon beriihmte, ja klassisch gewordene - Texte
(wie Joachim Ritters »Zur Grundlegung der
praktischen  Philosophie bei  Aristotelesk,
H, 479 ff., oder Paul Lorenzens »Szientismus
versus Dialektik«, I, 335ff.) Nachdrucke aus
Festschriften, Kongrefberichten, Jahrbiichern.
Historisch-interpretierende Arbeiten (Uber Ari-
stoteles, Descartes, Kant) sind vertreten - wol-
len die beiden Béande doch nicht zuletzt dazu
aufrufen, erneut die Lehren der Vater gegen-
waértigen Problemen auszusetzen, die keines-
wegs selbstgemachte der  Philosophenzunft
sind - und sie gehdren durchweg zu den lesens-
werteren, solide gearbeiteten Teilen des Sam-
melwerkes. Die Masse der Beitrége aber wendet
sich Themen zu, die von philosophischer Syste-
matik und/oder politischen Konstellationen
der Gegenwart bestimmt sind. Dabei konnen
ale Schulen ihre Fragestellungen und Ant-
wortvorschlége vorfihren - Sprachanalyse wie
Phéanomenologie, Konstruktivismus wie Kyber-
netik, Kommunikationstheorie und Kritischer
Rationalismus - oder doch fast dle.

Denn sorgsam ausgespart ist jegliche »linke«
Position, die »praktische Philosophie« in der
Bewegung wiederaufnimmt, in der fur Marx
das »Praktisdrwerden der Philosophie« lag:
einschldgige Arbeiten von Niveau fehlen kei-
neswegs Uberhaupt, denkt man (nur zum Bei-
spiel) etwa an Wolfgang Fritz Haugs immer-
hin ebenfalls 1972 erschienenen Habilitations-
vortrag »Die Bedeutung von Standpunkt und
sozialistischer Perspektive fur die Kritik der
politischen 6konomie«. Die willkirliche Ver-
dunklung des Horizonts in dieser Himmelsrich-
tung liegt freilich auf der wissenschaftspoliti-
schen Linie des Verlages. Fir Aufbau und
Gliederung der Bande wird man Riedel schon
eher verantwortlich machen durfen: dabei ist es
doch recht unbefriedigend, daf? die Gliederung
in - jewells 1 (1) bis 3 Aufsdtze enger zusam-
menschlieBende - Abschnitte keinem erkenn-
baren Prinzip folgt, weder einer als klassisch
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Ubernommenen oder auch neu begriindeten Sy-
stematik von Teilgebieten und Fragestellungen
noch einem historischen Schema der Entfaltung
der Disziplin; vielmehr offenbart sie (beson-
ders in 11) mit einem kunterbunten Durchein-
ander von Hinsichten der Unterscheidung
(»Wissenschaft und Ethik in der Industriegesell-
schaft / Soziologische Moralbegriindung? / Phi-
losophie der Politik / .../ Zur Logik des theore-
tischen und praktischen Diskurses / Sprachana-
Iytische Moralphilosophie« usw.) die Nachtrég-
lichkeit eines blof3en Sich-Anbequemens an die
nun einmal vorhandenen Beitrdge. Hier wére
wohl weniger (Einteilungszwang) mehr (be-
grindeteOrdnung) gewesen.

Aber was soll's? Man konnte die Béande
durchaus . mit Anerkennung as nitzliche
Sammlung nehmen, die einem wichtige Beitrége
zur philosophischen Diskussion der letzten
15 Jahre und darlber hinaus gegenwértige Po-
sitionen in reprasentativen Texten handlich
greifbar macht und die man (wenn auch nicht
ohne sauren Seitenblick auf den Apotheken-
preis) immer wieder zur Erkundigung heran-
ziehen mag. Man koénnte, wenn man dirfte!
Aber nach der erklérten Absicht des Heraus-
gebers ist der Anspruch der Bande hoher: zwar
geschiitzt durch das entlastende Privileg der
Unabgesdilossenheir, aber doch ganz selbstbe-
wuldt die Flagge zeigend, um die sich die ver-
kannte Schar praktische Philosophie Treibender
nunmehr sammeln konne, heildt es: »lhr (sc. der
Bénde) Titel bezeichnet also ein spezielles phi-
losophisches Programm und eine spezifische
wissenschafts- und gesellschaftsgeschichtliche Si-
tuation« (1,11). Da wird man denn auch etwas
mehr erwarten - und gegebenenfals sein Aus-
bleiben kritisch vermerken durfen.

Das féngt beim Vorwort an, mit dem Riedel
es sich sehr leicht gemacht hat. Statt eine aus-
gearbeitete Einleitung zu bieten, die den hohen
Anspruch des Titels zu rechtfertigen imstande
waére, enthalten die insgesamt vier Seiten wenig
mehr as andeutende Selbstversténdlichkeiten
und technische Vorbemerkungen. Nun kénnte
man dem Herausgeber zugute halten, dafd er
Helmut Fahrenbach zu einem (relativ Uberlan-
gen, | er6ffnenden) Beitrag »Ein programma-
tischer Aufri3 der Problemlage und systema-
tischen Ansatzmdglichkeiten praktischer Philo-
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sophie« (1, 15ff.) gewonnen hat, in dem dieser
sich der Aufgabe einer inhaltlichen Einfilhrung
kenntnis- und verweisungsreich entledigt, aber
auch mit einer solchen Ausgewogenheit, die
auch anderswo heutzutage eine gewisse lang-
weilige Unangreifbarkeit bedeutet. Aber auch
dieser fachphilosophisch orientierte Beitrag ge-
langt nicht dazu, Fragen zu stellen, deren Be-
antwortung man sich von einer »Rehabilitie-
rung der praktischen Philosophie« gewiinscht
hétte, die audi gerade die von Riedel behaup-
tete »gesdllschaftsgeschichtliche Situation« re-
flektierte.

Zwei solcher Fragen seien nur genannt: 1.
Richtig ist, da3 nach uUber 100j&hriger Denk-
pause »praktischer Philosophie« zugunsten der
Entwicklung objektiver Wissenschaft einschlief3-
lich deren philosophischer Uberbauung (Aus-
nahme: soziologische Handlungstheorien) phi-
losophische Ereignisse wie die von Joachim
Ritter inaugurierte Arbeit einen wichtigen An-
stoR fur das vorgestellte Unternehmen gegeben
haben. Aber: Was sind die Grunde dafir, daf3
nach zehn Jahren forcierter Diskussion von
Wissenschafts- und Erkenntnistheorie um 1970
praktische Philosophie in den Vordergrund
tritt? Anders gesagt: Nicht warum »Rehabili-
tierung der praktischen Philosophie« win-
schenswert sei, ist die Frage, sondern, warum
sie mdglich ist. 2. Anders as erste Philosophie
in alen ihren Gestalten, die durch die Destruk-
tion eines erscheinenden Status quo zur funda-
mentalen Rekonstruktion von Erkenntnis der
Wirklichkeic vorzustoRen sucht, griindet sich
praktische Philosophie auf das anerkennende
Sein-lassen eines Immer-schon. Nun &3t sich
nicht Ubersehen, da3 das Wiederaufleben prak-
tischer Philosophie eine Parallele hat in der
keineswegs immer niveaulosen Kritik von
»Wissenschaft« und »Fortschritt« in der Okolo-
gie-Debatte, der es ebenfalls - einma mit
Odo Marquard zu sprechen - nicht aufs »Ver-
andern der Welt, sondern darauf, sie sein zu
lassen, ankommt«, Dann aber dréngt sich die
Frage auf, ob es einer Philosophie, die s
»praktisdie« sich wiederbesinnt, wenn andere
Facher es auch tun, um ihre Pflicht, Uber wirdi-
ges Leben der Menschheit nachzudenken, geht
oder blof3 ums eigene Uberleben. Nicht, warum
(und fir wen) »Rehabilitierung der prakti-



schen Philosophie- wiinschenswert sei, sondern,
ob sie notwendig ist, ware hier wirklich zu
fragen.

Waéren diese Fragen bei der Konzeption der
Béande mit im Blick gewesen, so hétte sich wohl
kaum die Absicht einer allseitigen Repréasenta-
tion der Diskussionslage durchsetzen konnen.
Eine statt dessen stérker inhaltlich konzipierte
Auswahl hétte dann auch Beitrdge aus den
wachsenden Grenzgebieten eines schrumpfenden
Faches enthalten miissen, deren jetziges Fehlen
weder zuféllig noch gleichglltig erscheint. Zwei
Beispiele nur, mit Blick auf die genannten Fra-
gen: Statt des - sagen wir: eigenwilligen -
Aufsatzes von Lotbar Eley Uber Luhmann
(»Pragmatik und Praxis. Transzendental phano-
menologische Voraussetzungen der soziawis-
senschaftlichen Systemtheorie«, 1, 395ff.) hatte
Niklas Luhmann selbst zu Wort kommen sol-
len; so hétte der Herausgeber nicht einmal auf
jene noch im Werden begriffene »moralfreie
Theorie der Moral« warten missen, sondern
hatte zu einem Abschnitt aus »Zweckbegriff
und Systemrationalitat« (1. Aufl., 1968) oder
dem Aufsatz »Normen in soziologischer Per-
spektive« von 1969 greifen konnen. Weiter
hatte Georg Pichts zu Unrecht kaum mehr as
in Bibliographien beriicksichtigter Aufsatz »Der
Begriff der Verantwortung« (zuerst 1969) in
eine Sammlung gehdrt, die unter dem Offensiv-
Titel »Rehabilitierung der praktischen Philoso-
phie« der Gegenwart wieder den»Weltbegriff
von Philosophie« anbieten mochte,

Frithard Stolz 6900 Heidelberg

Brakelmann, Gunter, und Klaus Peters: Karl
Marx Uber Religion und Emanzipation.
Bd. 1: Stationen auf dem Wege, zur Emanzi-
pation. 291 S. 32,- DM. - Bd. 2: Systemkri-
tik und revolutionarer Kampf. 174 S.
24,- DM. - Giutersloh: Gitersloher Verlags-
haus Gerd Mohn 1975.

Noch eine Marx-Ausgabe? So mag sich fragen,

wer die von G. Brakelmann und K. Peters ver-

anstaltete Textsammlung zur Hand nimmt und
bisher schon Mihe hatte, bei der Lektlre von

Sekundarliteratur zwischen MEGA, MEW und

»Lieber-Furtb« Zitate zu verifizieren und fur

die Diskussion in Seminaren und Arbeitsgrup-

pen angesichts der in Gebrauch befindlichen

Studienausgaben von Landshut, Hilimann und
Fetscher eine gemeinsame Textbasis zu sichern.
Jetzt auch noch Brakelmann-Peters?

Solcher anfénglich skeptischen. Reaktion zum
Trotz mul3 die zweibandige Edition as ver-
dienstvoll angesehen werden. Zierten namlich
noch vor gut einem halben Jahrzehnt die Bande
der im Ostberliner Dietz-Verlag herausgege-
benen Marx-Engels-Werke die Regale vieler
Theologiestudenten - gewissermalen als ein
»blauer Riesex, der so mandies an »eigentlicher«
Theologie verdréngte - so hat sich das Blatt
inzwischen gewendet. Die neuere theologische
Auseinandersetzung mit der Marxschen Reli-
gionskritik (zum Beispiel Post, 1969; Ouden-
rim, 1972) ist aus einer Zeit hervorgegangen,
da diese noch einen aktuellen Sitz im Leben
hatte. Nun gibt man literarisch schon wieder die
Parole vom »iberholten Marx« aus (Bienert},
und fir die Diskussion unter angehenden Theo-
logen und in christlichen Gruppen scheinen Be-
dingungen des Zugangs zum Thema »Karl
Marx Uber Religion und Emanzipation« erst
wieder geschaffen werden zu miissen. Denn
nichts wére fur Theologie und Kirdie verhéng-
nisvoller as Ignoranz gegeniber der - wie sie
die Herausgeber mit Recht nennen - radikal-
sten Religionskritik der Neuzeit. Und in poliri-
schem Interesse lancierte Parolen wie die oben
apostrophierte blamieren sich immer noch am
wirksamsten, wenn man ihnen authentische
Texte entgegensetzt.

Héchst unangemessen wére es jedoch, Sinn
und Nutzen der beiden Bande aufs Strategische
zuriickzuschneiden. Vielmehr handelt es sich um
eine zu Studien- und Diskussionszwecken Uber-
aus geeignete, sorgfaltig und wohldurchdacht
zusammengestellte Textsammlung, die - von
familidaren Dokumenten bis zum erst 1964 be-
kanntgewordenen Interview mit der »Chicago
Tribune« von 1878 - in chronologischer Ab-
folge die »Allgegenwértigkeit der mit dem
Emanzipationsproblem  verschrankten ReH-
gionsthematik« bel Marx dokumentiert (I, S. 7).
Glucklicherweise haben die Herausgeber den
KurzschluB vermieden, das Marxsche Opus le-
diglidi nach Belegstellen abzusuchen, in denen
explizit von Religion, Kirche oder Christentum
die Rede ist. Vielmehr haben sie soldie Partien,
in denen Urteile Uber die Funktion religidser
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Phénomene abgegeben und Terms von Dogma-
tik und Religionsgeschichte zur Kennzeichnung
Okonomischer Gesetzmaligkeiten verwendet
werden, in ihrem groferen Zusammenhang be-
lassen. So erdffnen sie dokumentarisch eine Per-
spektive, die durch den Titel der Ausgabe nur
schlaglimtartig erfaf3t wird.

Der Leser findet infolgedessen nicht nur die
Einleitung zur Kritik der Hegeischen Rechts-
philosophie von 1843/44, sondern auch einen
Absdmitt aus den national6konomischen Ex-
. zerptheften von 1844, in denen Marx die ent-
fremdende Mittlerfunktion des Geldes mit der
Mittlerfunktion Christi vergleicht. Er findet
nicht nur die Thesen ad Feuerbach von 1845,
sondern auch Abschnitte aus dem »Kapital«,
in denen die Isomorphie von ékonomischer und
religidser Entfremdung im religionsgeschicht-
lichen und theologischen Begriff expliziert wird.
Kurz: den Herausgebern gelingt die wirkungs-
volle Dokumentation ihrer These, derzufolge
eine Kontinuitét der humanemanzipatorischen
Intentionen inklusive der Virulenz des Reli-
gionsproblems auch fur den Zeitraum anzutref-
fen ist, in dem Marx Uberwiegend als Politoko-
nom hervortritt.

Journalistisches sowie Ausziige. aus der Kor-
respondenz sind eine notwendige Ergénzung.
Sie versehen nicht nur die Theorie mit zeitge-
schichtlichem Kolorit, sondern aus ihnen er-
schlieen sich die redlen politisdi-gesellsdiafl-
liehen Verhaltnisse, auf deren Basis Marx seine
Religions-und Kirchenkritik formuliert - und
sie geben nebenbei auch Einblick in deren affek-
tive Seite. Jedem Dokumentationsabschnitt .ist
eine kurze Einleitung vorangegeben, die im
Blik auf Wertungen und Interpretationen
ebenso zurlickhaltend wie in der Sache informa-
tiv ist. Auch auf Grund des arbeitstedmisch
nitzlichen Anhangs im 2. Band vermag sichdie
Sammlung einen Platzvorteilvor anderen Stu-
dienausgaben zu sichern. Er enthalt neben dem
Nachweis der abgedruckten Texte (Zitation in
der Regel nach MEW) ein Personen-, Literatur-
und Bibelstellenverzeichnis sowie ein Stichwort-
register. Man merkt der Ausgabe - im positi-
ven Sinn - an, da sie aus der universitaren
Seminararbeit hervorgegangen ist. Entsprechen-
de Verwendung ist ihr zu wiinschen. Hervorge-
hoben sei, da3 sie sich als Auftakt zu einer
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groReren Reihe .versteht, welche die dokumen-
tarische Grundlage fir eine Diskussion des Ver-
héltnisses von Protestantismus und Sozialismus
zu erstellen verspricht.

Ein kleines Monitum zum Schlu3, das sich
freilich in Anbetracht der im algemeinen ob-
waltenden GroRRziigigkeit bel der Textauswahl
um so mehr aufdréngt. Die Dokumentation der
Marx-Texte schlief3t mit jener Passage aus dem
48, Kapitel des »Kapitals«, die auf den quali-
tativen Umschlag vom Reich der Notwendig-
keit ins Reich der Freiheit zu sprechen kommt.
Das letztere hat Marx dort lakonisch dem
Feierabend zugeordnet: die Produktionssphére
bleibt »immer ein Reich der Notwendigkeit.
Jenseits desselben beginnt die menschliche
Kraftentwicklung, die sich als Selbstzweck gilt,
das wahre Reich der Freiheit, das aber nur auf
jenem Reich der Notwendigkeit as seiner Basis
aufblihn kann. Die Verkirzung des Arbeits-
tags ist die Grundbedingung ...« (Il, 117f.).
Mir scheint: hinter der radikalsten Religions-
kritik mul? eine Theologie auf ihre Erdrterung
warten, die sichihrerseits zu solch spater Marx-
scher Zwei-Reime-Lehre kritisch verhélt. Solche
Theologie konnte freilich mit Gewinn Uber
einen erregenden Text aus den Exzerpten zu
James Mill meditieren, den die Herausgeber
leider nicht abgedruckt haben (vgl. I, S. 126).
In ihm beschreibt Marx die allseitige Rezipro-
zitat zwisdien Menschenund Sachen sowie zwi-
sehen Menschen und Menschen as die univer-
sale Kommunikationsstrukturder in vollende-
ter gesdllschaftlicher Assoziation produzieren-
den Individuen. Zusammenfassend: »Unsere
Produktionen wéren ebensoviele Spiegel, wor-
aus unser Wesen sich entgegen leudrtete.«t Der
Rezensent winschte sich, dal3 die Herausgeber
diesen theologisch bedeutsamen. Text bei einer
etwaigen Neuauflage berticksichtigten.

Wiss. Ass. H. R. Reuter
6901 Nufdloch bei Heidelberg

Rawls, lohn: A Theory of Justice. Cam-
bridge/Mass. 1971 beziehungsweise Oxford
1972. - Deutsch: Eine Theorie der Gerechtig-

1. Vgl.Karl Marx: Texte zu Methode und Praxis 1l,
ed. Hillmann, Reinbek 1968, S. 180.



keit, Frankfurt am Main: Suhrkamp-Ver-
lag 1975. 6745.

Dazu eine Diskussion:

B. Brian: The Liberal Theory of justice. Ox-
ford 1973.

R. M. Hare: Rawls Theory of justice, in:
Philosophieal Quarterly 23 (=91/92) (1973),
146-155,241-252.

Th. Nagel: Rawls On justice, in: The Philos.
Review 82 (1973),220-234.

K. 1. Arrow: Some ordinary-utilitarian Notes
On Rawlss Theory of justice, in: The Jour-
nal of Philosophy 70 (1973),245-263.

[, Feinberg: Duty and Obligation in the Non-
ideal World, ebd. 263-175.

C. B. Macpherson: Revisionist Liberalism, in:
Democratie Theory, essays in retrieval. Ox-
ford 1973.

G. Scott: John Rawls's Differenee Principle,
Utilitarianism and the Optimum Degree of
Inequality, ebd. 275-280.

R A. V. Haersolte: »Goed« en »Reditvaar-
dig«, in: Algemeen Nederlands Tijdschrift
voor Wij,shegeerte66 (1974), 147-159.

C. J. M. Schuyt: John Rawls en de Theorie
van de redirvaardige Samenleving, ebd.
160-173.

M. F. Fresco: Enige Opmerkingen naar Aan-
leidung van een Theorie der Rechtvaardig-
heid, ebd. S. 174-193.

Reading Rawls. Critieal Studies of »A
theory of justice«. Ed. by N. Daniels. Ox-
ford 1975.

Die keineswegs erschopfte Liste kritischer und

zustimmender Beitrdge zu Rawls' Theorie der

Gerechtigkeit zeigt, dad die Leser der ZEE sie

langst héatten kennenlernen sollen (vgl. ZEE 19

[1975], 228f). Die Diskussion kommt spat

nach Deutschland, allerdings nicht zu spét, um

die Ubersetzung zu wirdigen und grindlich
zu studieren. Der knappe Rezensionsraum soll
einige Anregungen fur ein theologisches Wei-
terdenken und Verarbeiten aufnehmen.
Waéhrend die katholische Theologie einen

Gott und Menschen (bergreifenden Gerech-

tigkeitsbegriff auf Grund von Analogieschlis-

sen besitzt, hat sich die evangelische Theo-
logie des 20. Jahrhunderts nur zogernd der

Frage aufgeschlossen, ob zwischen Rechtferti-

gung und Recht, gottlicher und menschlicher

Gerechtigkeit ein Zusammenhang bestehe. Was
heif3t Uberhaupt »Gerechtigkeit«? Deduktive
theologische Verfahren scheinen alenfalls zur
Suche nach gesellschaftlicher Gerechtigkeit zu
motivieren, hingegen Grundzige der Gerech-
tigkeit nicht argumentativ ausziehen zu kon-
nen. Hier bestiinde nun aller Grund, sich aus-
giebig mit Rawls zu befassen.

Gerechtigkeit heif3t fir Rawls »Fairnef3«
(im Sinne der Epikie), gegenseitige Annahme
von Menschen in einer sozialen Einheit. Aber
die Umsténde aller Gesellschaften sind keines-
wegs diesem Gedanken angemessen. Infolgedes-
sen mul3 die reine Gestalt der Gerechtigkeit
heraustreten (Urposition) und zugleich in die
von ihr entfernten Verhdtnisse Ubersetzt wer-
den. Rawls ist ein Theoretiker des Gesdll-
schaftsvertrages. Jedoch ist die »Urposition« des
Vertragsschlusses hypothetisch, sie spiegelt die
im Laufe der Geschichte zu sich kommende
praktische Vernunft der Menschen. Die Urposi-
tion setzt voraus, dal3 die Vertragschlielenden
vernlnftig sind und Uber ihre korperliche wie
geistige Ausstattung und ihre zukinftige Stel-
lung in der spéteren Gesellschaft nichts wissen.
Wenn sie es riskieren, auf der untersten Stufe
der Statusskala zu stehen, werden sie Uiberlegen,
wie eine Gesellschaft aussehen sollte, die ihnen
auch dann das Leben lebenswert machen kénnte
(»Schleier der Unwissenheit«). Die »Urposi-
tion« ist Konstruktion, sieist »reflectioe equili-
briumc.

In dieser Position werden zwei Prinzipien
aufgestellt, die angesichts konkreter gesell-
schaftlicher Fragen zu variieren sind. Das erste
»Prinzip« stellt die grundsétzliche Gleichheit
der Rechten und Pflichten fest. Jedem sollen
die gleichen Chancen zukommen. Das zweite,
vom ersten her zu lesende Prinzip, die soge-
nannte Maximin-Regel (maximum minimo-
rum!) stellt fest, da3 Ungleichheit nur so lange
geduldet werden kann, wie die am schlechte-
sten Davongekommenen das Optimum daraus
ziehen. Nicht die utilitaristische Regel, da3 ein
Maximum durchschnittlicher Teilhabe an Gii-
tern pro Person das Beste sei, sondern die Re-
gel, das Optimum des Schwéchsten rechtfertige
Unterschiede, gilt hier. Eine Gesellschaft der
Maximin-Regel wird zur Egalitdt tendieren.
Rawls steht zwar in der Tradition des Libero-
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lismus (Grundgut der Freiheit, das inder Ur-
position nicht gegen héheren materiellen Wohl-
stand eingetauscht wird), halt seine Theorie
gleichwohl fir eine Metatheorie, die auch sozia-
listischer Okonomie angemessen wére.

Rawls Ubersetzt Gerechtigkeit in Verfabrens-
regeln. Deswegen gerét sein Buch so lang. Wo
ware das in der theologischen, besonders der
sozialethischen Tradition geschehen? Vor allem
gilt es, auf die energische Betonung der Gleich-
heit zu horen. Sie hat selten so intensive theolo-
gische Begrindung wie die Freiheit gefunden
(vgl. demnéchst die Besprechung zum Ev, Staats-
lexikon, 2. Aufl.). Hier liegt nun auch das
zentrale Problem: Wie ist sie ohne Zwang zu
erreichen? Wurde nicht die Maximin-Regel al-
lein schon die Unvernunft oder eine masodii-
stische Sucht nach Herrschaft auf den Plan ru-
fen? Rawls setzt einen Katalog von Grund-
gutern an, der nicht nur »materiellex Aspekte
hat, sondern die Selbstachtung umfalit. Die
Dialektik von Herrsehafl und Knechtschaft aus
Hegels Phanomenologie des Geistes wére nodi
einmal zu bedenken. Denn die ldentitét des
Herren wie des Knechts ist in der Ungleichheit
geféhrdet. Rawls verlalt sich auf eine Ver-
nunft, mit der er sidi ganz in der Nahe Kants
sieht. Dessen Autonomieprinzip will er prozedu-
ral interpretieren. Deswegen nimmt er die Dis-
kussion um o©konomische Verteilungskurven
auf.

Die Rezension soll nicht die vielen Einwan-
de aufgreifen (zum Beispiel die liberale Gel-
tung individuell genossener Grundgiter, die
Frage, ob die Maximin-Verteilungskurven sich
nicht doch dem hdchsten Durchschnitt naher-
ten, die Frage, ob Freiheit eine so hohe Préa-
ferenz genielle usw. Dal3 Angleidiung der Bil-
dungschancen nicht die absurde Ungleichheit
der Gesellschaft beseitigt, zeigt die eindring-
liche und bewegende Studie »Inequaliry« von
Chr. Jencks und anderen, jetzt Penguin-Book
(1975). Die Herausforderung fur Theologen
liegt darin, da Gottes Gerechtigkeit im Alten
Testament durchaus einen sozialen Widerschein
hat. Konnte sich die Rechtfertigungsbotschaft
des Neuen Testaments aus dem Gefangnis ihrer
individualistischen Interpretation befreien und
mit Hilfe der Rawlsschen Theorie kollektive
Geltung verschaffen? Gewild wird das nur ab-
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bildhaft und vorléufig geschehen, vor alem be-
gleitet von der Warnung, den prozeduralen
Autonomiegedanken, der ja theoretischer Kon-
struktion wie kontingenrer Beobachtung der
Gesellschaft entstammt, zeitlos zu sehen. Meines
Erachtensist dann die von Rawls aus der Urpo-
sition entworfene Gleichheit nicht radikal ge-
nug. Die Vertragsschlieflenden mufiten sich nun
auch in der Rolle von Kranken, Kindern, Al-
ten, Debilen sehen und neben der Chancen-
gleichheit die Vorgabe und den erhohten An-
spruch an die Gesellschaft einfiihren. Das 803t
sich alerdings nicht institutionalisieren (auch
die Kirche as »System« ist nicht die »Kirche
fir andere«). Gerechtigkeit ohne Affinitat zur
Liebe wird vermutlich steril, selbst wenn sie
sich wie bei Rawls auf Briderlichkeit beruft.
Hier mussen Christen eine andere »Urposition«
ins Auge fassen: ]Jesu Selbsthingabe. Gerech-
tigkeit wird sich dann - bei allen notwendigen
prozeduralenFeinhei ten - transzendieren.

Prof. Dr. Chr. Frey 6900 Heidelberg

Heering, H. ].: Over her bozeas macht en as
werkelijkheid. Meppel: Boom 1974.154 S.
Das Thema des Bdsen wird in der Ethik oft
vernachlassigt: Es wird stillschweigend voraus-
gesetzt oder rein deskriptiv, as Negation des
Postulierten auch behandelt. Man begnigt sich
mit abstrakten Allgemeinheiten oder vernach-
lassigt zumindest die Relation zwischen an-
thropologischen Ansétzen und dem, was dann
doch als Faktizitat des Bosen erscheint. Der Bei-
trag von Herman Heering (Leiden) konnte zu-
mindest die Diskussion befruchten, nicht zuletzt
zur ethischen Aufarbeitung neuerer Teufelsde-
barren. Wie schon in seiner groéfReren Untersu-
chung Uber die »Tragiek van Aischylus tot
Sartre« (2. Aufl. 1964) bietet er gleicherweise
eine Ubersicht der geistesgesdiidnlidien Aus-
einandersetzungen wie auch eine begrindete

Stellungnahme.

Das Bose ist fir Heering »die absichtliche
und tiefgreifende Bedrohung der Integritét des
rnensdilidien Daseins« der »moralische
Aspekt des Ubels und des Sdilediten«, Mit die-
ser Definition im Sinne einer vorwissenschafl-
liehen Entscheidung will Heering zugleich die
unverbriichliche Beziehung auch zwischen nor-
mativer Ethik as wissenschaftlicher Bemiihung



und den empirischen Human-Wissensmaften
festhalten; Sie sind aufeinander angewiesen, in-
dem normative Ethik der Tatsachen und der
laufenden erfahrungsgebundenen Korrektur be-
darf, wie anderseits gerade im Problernbereich
des »Bdsen« Empirismus und Rationalismus
Uber pragmatische und funktionalistische Hal-
tungen hinausgefihrt werden miissen und kdn-
nen, von Geltung zu Gultigkeit. Nur so kann
die ethische Seite des Ubels gleichsam sicherge-
stellt werden.

In teilweiser Anlehnung an Paul Ricceur
zeigt Heering, wie Mythen die Thematik des
Bosen bewaltigen und ihrerseits sich in bestimm-
ten philosophischen Stellungnahmen fortsetzen
- sovon den Mythen der Identitét zu entspre-
chender Metaphysik im dialektischen Idealismus
und Materialismus, von Mythen des Wider-
streites zu ethischem Dualismus und evolutioni-
stischen Entwiirfen, von Mythen des Gegen-
satzes zu ontologischem Dualismus und roman-
tischen Heilserwartungen, von in Geschichte
mindenden Mythen zu den Motiven der Ver-
antwortung. Hier anschlieflend setzt die erste
Kritik Heerings ein; Jede Metaphysik, welche
das Bose aufRerhalb des Menschen ortet, macht
Ethik irgendwie Uberflissig und verkirzt die
Anthropologie. Allgemeine Uibel kénnen noch
in metaphysischen Betrachtungen untergebracht
werden (Schicksa, Zufall, Tragik); das Bose
aber nicht. Das Bose erweist sich as anthropo-
logische Kategorie - was dann vertiefend an
einer Analyse des sittlichen Urteils aufgezeigt
wird.

Die ausgewogene Ubersicht der biblischen
Daten zeigt, wie die Schriften »alle nur denk-
baren Wege einschlagen, um das Bose gedank-
lichzu meistern und dabei stecken bleiben«-wie
ihnen gemeinsam ist die Ausrichtung auf das
telos und die entsprechende dialogische Gestal-
tung der Beziehung Gott-Mensch. Spezialunter-
suchungen wéren hier noch beizuziehen; Die
Behandlung des peirasmos erscheint etwas ver-
kirzend.

Besonderes Interesse verdient das geistreiche
Referat Uber »Namen und Gestalten«, eine
Typologie der in Religions- und Philosophie-
gesdiichte wie auch in der Weltliteratur auf-

tauchenden Deutungen und Ortungen des Bo-
sen. Die zunehmende Einsicht in die gesell-
schafbliche Bedingtheit des Bdsen wird deutlich
bis hin zu dem, was wir heute als »Institutio-
nelles Bdses« (zum Beispiel A. Rieb) bezeich-
nen; »Die Gesellschaft ist nicht der Ursprung
des Bésen, kann aber dessen Reservelager oder
sogar Akkumulator werden.« - Diese Stel-
lungnahme wird spéter durch kurze Darstellun-
gen ergénzt; Marxismus, Freudsebe Psychologie
und anderes mehr. Mit Nachdruck wendet sich
Heering gegen die strukturalistische Betrach-
tungsweise eines M. Foucault, der »ohne hin-
reichende wissenschaftliche Argumente den
Menschen der objektiven Macht der Geschichte
audiefert«. - Wohl kann man hinter die Ein-
sichten des Strukturalismus nicht mehr zurtick,
zum Beispiel zur existentialistischen Deutung;
die historischen Institutionen aber sind in ihrer
gewordenen Gestalt dem verantwortlichen
Handeln desMenschennicht verschlossen.

Hier ist dann fir Heering der zweite An-
satz, seine Definition zur Geltung zu bringen,
eben; die anthropologische Konzentration zu
unterstreichen. Das Bdése ist dem Menschen
eigen; as Funktionalitét und as Relationalitét,
als Pradikat, nicht aber as Substanz, nicht als
ontologische Faktizitét, als Essenz gar. Diese
Position soll aber nicht zu einer »Schattentheo-
rie im metaphysischen Sinne« fihren. Sache der
theol ogischen/religionsphilosophischen  Arbeit
ist es vielmehr, sich zurtickzuhalten, eine neue
Metaphysik des Bosen zu vermeiden; Das Bose
bleibt das w»lniudtifiable« (J. Nabert), ihm
»Redit geschehen lassen heildt seine Realitét an-
erkennen und darum es wachsam bek&mp-
fen«. - Rechtfertigung des Bdsen kann alein
die Vergebung sein.

Die Betrachtungsweise Heerings ist bestimmt
einseitig. Sie tut aber der gegenwartigen In-
teressenausrichtung philosophischer und theolo-
gischer Ethik not und kann zu ihrem Wirklich-
keitsbezug positiven Beitrag leisten - und damit
zu ihrer Effektivitét -, oder wie Heering es be-
scheidener ausdriickt; »Um den Menschen zu
warnen und zu ermutigen.«

Prof. Dr. H. ten Doornkaat Koolman
Zollikon (Schweiz)
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Bericht von der Jahrestagung der Societas Ethica

Etwa 70 Wissenschaftler und Dozenten der
theologischen und philosophischen Ethik trafen
sich zur Jahrestagung der Societas Ethica in
Balatonfired am Plattensee in Ungarn vom
6. bis 10. September 1976. Die Einladung an
die Teilnehmer war vermittelt durch den 6ku-
menischen Rat der Kirchen in Ungarn. Die
Thematik der Jahrestagung »okologische Ver-
anrwortung« setzte die Fragestellung der Jah-
restagung des Vorjahres (in Bad Leonfeldenl
Oberdsterreich vom 8. bis 12. September 1975)
»Das Humanum als Problem der Okologiee
forte.Nachdem in Bad Leonfelden der marxi-
sdsehe Philosoph Prof. Dr. Istvin K6nya die
Tagung mit dem Vortrag »tkologie und
Wachstumsprobleme aus dem Gesichtspunkt des
Marxismus« eréffnet hatte - aulRerdem refe-
rierten damas Prof. Dr. Franz Bdckle/Bonn
und Dr. H. M. de Lange/Den Haag -, begann
in Ungarn die Tagung in dem unmittelbar am
Seeufer gelegenen und mit alem modernen
Komfort (einschliellich Naditbar) ausgestatte-
ten elfstéekigen Hotel mit dem Vortrag des in
Deutschland geborenen, in England lebenden
Wirtschaftsberaters Dr. E.P. Schumacher »Tech-
nologie fur die heutige Welt«. Der Referent
trug die Thesen seines Buches»Small is beauti-
ful«, London 1973 (deutsch: »Es geht auch
anders. Jenseits des Wachstums. Technik und
Wirtschaft nach Mensdienmal3«, Miinchen 1974)
vor und entfaltete das Postulat wie die Chan-
cen einer mittleren Technologie als Alterna-
tive sowohl zur Grof3technologie wie zur primi-
tiven Technik. Die Anadyse gipfelte in der
Feststellung, dal? die Epoche der 6konomisch-
tedmischen Expansion grundsétzlich zu Ende
ist, dies dazu notigt, geistige, technische und
Okonomische Alternativen zu suchen, wobel
der Referent bewul3t polirisdie und soziale Fra-
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gestellungen ausklammerte. Zuriickhaltend und
kritisch &uRerte er sich auch zu blof3en ethischen
Appellen, da fir ihn realisierbare tedmische
Innovationen und 8konomische Ergebnisse
Uberzeugender sind. Der in Uppsala lehrende
Dozent Dr. Robert Heeger behandelte mit Hilfe
einer teleologischen Theorie der moralischen
Pflicht im zweiten Vortrag »tkologische Ver-
antwortung, Analytisch-normative Uberlegun-
gen« die Fragestellung, indem er die Klarung
der ethischen Problematik in der 6kophiloso-
phischen Uneinigkeit wie die Umsetzung des
Moralproblems in einen auch politisch verninf-
tigen Entscheidungsprozefd reflektierte. Im drit-
ten Vortrag »Lebensgestaltung in einer durch
die Technik bestimmten Welt« trug der an der
katholisch-theologischen Fakultat der Univer-
sitat Wien lehrende Professor fur christliche So-
zidlehre Dr. Rudel] Weiler Thesen und Anre-
gungen zu einem christlichen Lebensstil in der
technischen Welt vor. Intensive Gruppengespré-
che und die Plenumsdiskussion vermittelten
einen Eindruck davon, wie Uberall in Europa -
trotz der unterschiedlichen Gesellschaftssyste-
me - die Thematik der Tagung as Problem,
gerade auch as ethisches Problem erfahren und
erkannt wird. Zum Abschluf? der Tagung emp-
fing der Prasident des 6kumenischen Rats der
Kirchen in Ungarn, der reformierte Bischof
Bartha, die Teilnehmer der Tagung in Budapest
und berichtete in einem Vortrag Uber die Lage
der Kirchein Ungarn.

Die néchste Jahrestagung der Societas Ethica
wird stattfinden in Holland, 5. bis 9. Septem-
ber 1977, Noordwijk aan Zee, Thema: Der
Begriff Gerechtigkeit. Weitere Auskin/le und
Anmeldung zur Mitgliedscha/l beim Sekretar,
Dr. H. M. Vos, Rapenburg 59, Leiden, Hol-
land.
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Versuch zu einer Theorie ethischer Urtellsfindung™
Von

HEINZ EDUARD TODT

1. DER ZUGANG ZUM NORMENPROBLEM AUS DER PERSPEKTIVE DES URTEILENS

1.1 Das Problem der Normen ist nicht mit dem Problem der Ethik identisch. In unserer
Zeit haben nicht ganz wenige Autoren ihre fir die Ethik relevanten Gedanken beziehungs-
weiseKonzepte ohne Bezugnahme auf Normenprobleme entwickelt. Ich erinnere daran,
daRd in Heideggers Werk »Sein und Zeit«! der Begriff »Normen« keinen Platz findet, und
daran, dafd Bultmannt seine zahlreichen Gberlegungen zur neutestamentlichen und gegen-
wartigen Ethik unter bewufitem Ausschlul? des Normenproblemsentwickelt hat. Seine
Interpretation des Lebensvollzuges, die vom vor-glaubigen wie vom glaubenden Selbst-
verstandnis des Menschen ausgeht, 183t Normen nur jenseits des Kernbereiches personaler
Bezichungen zu, und dort gelten sie als theologisch irrelevant. Fir Fletcher wird shnliches
bereits in dem deutschen Titel seinesBuches»Moral ohne Normen-- angekiindigt. »Christ-
liche Situationsethik reduziert das Gesetz von einem festgefligten Vorschriftenkatalog auf
den ausschliefllichen Kanon der Liebe.«! Liebe ist die einzige Norm, sagt eine Kapitel-
Uberschrift - was immer denn hier noch unter »Norm« verstanden werden mag. Die
Situationsethiker von der Pragung wie Fleteher und Bultmann haben bei ihrer Stellung
zum Normenproblem offensichtlich primér die Abwehr des »Gesetzes« als einer hetero-
nomen Groflle im Auge, wobel sie Gesetz dann weitgehend als Inbegriff oder Sammlung
von autoritativen Normen verstehen, die zwar Gehorsam fordern, nicht aber eigene Ein-
sicht und Beteiligung des eigenen Selbst in der Entscheidung oder in der Handlung.
Immerhin: diese Abwehrstellung signalisiert ein Problem. Némlich dieses, dal3 sich
Normen, Normengruppen, Normenwelten verselbstandigen, sozusagen zu eigenen Enti-
taten werden und as solche einer spezifischen Pflege von Generation zu Generation be-
dirfen. Evangelischen Theologen erscheint meist katholisches Naturrechtsdenken und
katholische Kasuistik als ein Denken, das an eine verselbstandigte Normenwelt gebunden
ist. Im »Lexikon fur Theologie und Kirche« findet sichim Artikel »Kasuistik« folgende,
von Bdckle formulierte Definition: »In der Moraltheologie ist Kasuistik eine methodische
Anleitung, die allgemeinen Normen des Sittengesetzes auf Einzelfélle (Casus conscientiae)
anzuwenden.e- Es wird hier die konkrete sittliche Forderung, die bei dem betreffenden
Casus gelten soll, durch allgemeine Normen, wie sie im Sittengesetz vorliegen, verpflich-

* Vortrag auf der Konferenz deutscher 'evangelischer Sozialethiker in Tutzing am 23. Juni 1976. Der
Vortragsstil wurde beibehalten.

1. M. Heidegger: Sein und Zeit, 10. Aufl., Tbingen 1967.

2. R Bultmann: Glauben und Verstehen |, S. 229-244; H, S. 133-148, 274-293 usw,

3. [, Fletcher, Moral ohne Normen, Gitersloh 1967 (urspr.: Situation Ethics, The New Morality, London
1966).

4. Ebd. S. 59.

5. F. Bockle: Art. »Kasuistik«, in: LThK, 2. Aufl., Bd. IV, Sp. 18-20.
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tend gemacht. Und eben diese Geltung allgemeiner Normen als Sittengesetz gilt dann den
Evangelischen als »gesetzlich«. Sie akzeptieren eher ein Ethos, in welchem sich bestimmte
Normen mit geschichtlichenErfahrungen verbunden haben beziehungsweisegar aus diesen
hervorgehen.

Das mag gentigen, um zu zeigen, dal3 Normengruppen die Chance haben, zu relativ
eigenstandigen, situations- und zeitliberdauernden Gebilden zu werden. Und manche so-
ziologische Fassungen des Norm-Begriffes tendieren in eben diese Richtung. Bei Popitz
zum Beispiel werden soziale Normen definiert als (1) algemeine Regel menschlichen Ver-
haltens, (2) diein einer bestimmten gesdllschaftlichen Gruppe in Geltung sind und (3) die
Chance haben, Zustimmung und Gehorsam zu finden (Max Weber )s,

1.2 Mein Thema ndétigt mich nun, das Normenproblem von einer anderen Seite her
anzugehen. Ich mu3 danach fragen, welcheRolle der Umgang mit Normen in dem kon-
kreten Prozef3 der ethischen Urteilsfindung spielt. Eine Theorie solcher Urteilsfindung ist
mir in der Ethik bisher nicht bekanntgeworden. Darum habe ich mich zu einem eigenen
Entwurf veranlaf3t gesshen. Ich behaupte nun nicht, dafd durch eine solche Theorie der
Urteilsfindung das Problem der Normen mal3gebend oder gar abschlieffend gel6st wird.
Vielmehr interessiert es mich, wie sich das Normenproblem ausnimmt, wenn man es
in einem solchenZusammenhang erortert.

Der Einfachheit halber konfrontiere ich Sie zunéchst mit einem |dealtyp|sch konstruier-
ten Schema der Schritte, durch die hindurch der Urteilende zu einem Ergebms kommt,
wenn er sein Urteil zu einem Abschluf3 bringt. Ich habe das Schema nicht ad hoc kon-
struiert, sondern esseit Mitte der sechzigerJahre in zwei Zusammenhangen benutzt.

Erstens als Hilfe bel der Analyse konkret vorliegender ethischer Urteile, zum Beispiel
bei den Weisungen, die der Apostel Paulus 1 Kor 8-10 seiner Gemeinde in Korinth
gibt, alser hort, dal die Starken und die Schwachen sichganz verschiedenzu dem Problem
stellen, ob man Fleischessendarf, das den Gotzen geweiht ist; oder bei der Analyse kirch-
licher Denkschriften; oder etwa von Studien zum Problem der Gewalt; oder seien esauch
Schriftenwie die von Luther zum Thema »Kaufhandel und Wucher«; oder auch bei Fall-
Berichten, die aus der Beratungspraxis kommen.

Neben dieseanalytische Funktion tritt zweitens eine orientierende Funktion des Urteils-
sdiemas, Wenn Studenten, wie es bei uns im Examen ublich ist, zu einem konkreten
ethischen Problem sichein Urteil erarbeiten, dann ist esfir sie manchmal dienlich, einen
methodischen Anhalt zu haben, mit welchen Schritten man hier zum Ziel kommen koénnte.
Aber auch fir Gremien, die ein Gutachten entwerfen, kénnte diesesSchemanditzlich sein.

In analytischer wie in anleitender Funktion ist das Schemavielféltig ausprobiert und in
ganz unterschiedlichen Gruppen, wie zum Beispiel Studenten-Tutorien, Pfarrerkonferen-
zen und &hnlichem, diskutiert worden. Es hat Vorteile und Nachteile, es kann nitzlich
sein und Gefahren enthalten. Aber das werden Sie vielleicht am unmittelbarsten emp-
finden, wenn ich jetzt das nackte Schemavortrage. Erst im nachhinein will ich dann ver-

6. H. Popitz Der Begriff der sozialen Rolle als Element der soziologischen Theorie, Tiibingen 1967 (Recht
und Staat in Geschichte und Gegenwart, 331/332).
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suchen, die Kritik, zu der das Schema provoziert, abzuarbeiten und hinsichtlich der Rolle
der Normen zu einigen Schliissen zu kommen.

2. SECHS SCHRITTE BEZIEHUNGSWEISE SACHMOMENTE DES ETHISCHEN URTEILS

2.1 Problem/eststellung: Klarung der Frage, was denn wohl in dem betreffenden »Fall«,
der ein Urteil erfordert, das eigentliche Problem ist. Uberlegung, wie der Urteilende von
der »Sadie, um die esgeht, betroffen wird, in sieinvolviert ist, welchen Zusammenhéngen
sich dieses Problem verdankt, welche eigenen Bedirfnisse und Interessen es berthrt und
inwiefern es sich nicht um rein »technisch« zu lésende Probleme handelt, sondern das
eigeneethischeUrteil herausgefordert ist.

2.2 Stuationsanalyse: Untersuchung des »realen Kontextesk, in dem sich das Problem
stellt, zum Beispiel des gesdllschaftlichen, politischen Rahmens, des personlichen oder
gruppenartigen Lebens- und Handlungszusammenhanges, um herauszufinden, wie das
Erfassen und Ldsen des betreffenden Problems durch diesen Kontext bedingt ist. Probleme
ergeben sich fir den Menschen aus seiner komplexen Welt und in ihr; die »Situation«
entsteht durch Ausgrenzung aus der komplexen Umwelt flr den einzelnen oder fir mehre-
re oder viele interagierende Subjekte als »rneinek, als »unsere« Lage. Auch sogenannte
»innere« Probleme ergeben sich in einem inneren Umfeld, das mit &uf’eren Umfeldern
vielfaltig verflochtenist. Das Ergebnis der Analyse ist ein Stuationsschema.

2.3 Verhaltensalternativen: Auf Problemstellungen beziehungsweise Problemsitua-
tionen reagiert man durchweg mit der Frage: Was ist zu tun? Fir die in Betracht gezoge-
nen Handlungsalternativen und ihre voraussehbaren Folgen stellt sichdie Frage, ob »gut«
sei, sichso oder so zu verhalten (Kontrollfunktion des Gewissens, Frage nach der Identitét
oder Integritat desoder der Handelnden). Dabei kommen Normen ins Spidl.

2.4 Normenpri/ung: Sichtung und Wahl ethisch relevanter Entscheidungskriterien.
Die menschliche Lebenswelt ist von einer Vielfalt von Normen, oft mit relativem Eigen-
leben, durchflochten. Im Urteilsgang sind die herangezogenen Normen von ihrer sachlichen
Funktion her zu begreifen: Eine Norm ist das, wodurch man im Urteil ein(e) Stuation(s-
schema) mit einer Handlung (Verhaltensweise) verknipft. Sttliche Normen intendieren,
diese Verknipfung in sittlich vertretbarer (das heif3t die Integritét der Handelnden durch-
haltenden) Weisegeschehen zu lassen.

25 Der Urtelsentscheid: Aus dem Erkennen des situativen Sachverhalts, der mog-
lichen Verhaltensalternativen, der einschldgigen Normen ergibt sich- im Blick. auf das
anstehende Problem - as ein synthetischer Akt das Urteil(sergebnis). Dieses impliziert
eine Handlung des Sich-Selbst-Bestimmens. »Ich entscheidemich, das und das zu tun.«

2.6 Die rickblickende Adaquanzkontrolle: Urteilsentscheide werden oft nur vorléufig
und tentativ getroffen. Gerade ethische Entscheidungen werden oft noch einma oder
viele Male riickblickend Uberdacht. Dabei wird zum Beispiel erwogen, ob denn nun das
Ergebnis wirklich dem festgestellten Problem adéquat ist, ob eseine »Losung« ist, ob die
Schritte einzeln und in der gesamten Linienfihrung des Urteilsverlaufes stringent ver-
knupft sind, ob sich nicht noch neue, unberticksichtigte »Faktoren« melden, und so weiter.
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3. AUFARBEITUNG NAHELIEGENDER EINWANDE

3.1 Sachlogischer und psychologischer Verlauf des Urteilens. Zunachst drangt sich die
Frage auf, ob denn Urteilen wirklich so verlauft. Auch wenn man die sechs Schritte des
Urteilsweges sich bewuf3t vor Augen halt, wird man wohl kaum einmal in der hier
skizzierten Reihenfolge die Schritte vollziehen. Es |aft sich kaum voraussagen, wo der
Urteilende mit seinen Uberlegungen ansetzt; er wird zunéchst wohl probeweise ver-
schiedene Sachmomente miteinander verkniipfen, diese Verknupfungen vielleicht wieder
verwerfen oder sie erweitern, eventuell an einer neuen Stelle ansetzen und so erst all-
mahlich seine Gedanken und schliefdlich das Urteilstrukturieren.

Psychologisch gesehen handelt es sich also offenbar um einen vielfach iterativen Prozef3.
In unserem Schema beziehungsweise Modell haben wir die einzelnen Sachmomente dieses
Prozesses (idealtypisch) herausprapariert und in eine sachlogische Reihenfolge gebracht.

Die bewulite Beriicksichtigung des Urteilsschemaskdnnte in dreifacher Hinsicht nitzlich
sein. Erstens fiir die Strukturierung der eigenen Uberlegungen und fir die Selbstpriifung,
ob wichtige (Gruppen von) Sachmomente(n) ungeklart oder unberiicksichtigt geblieben
sind. Zweitens fur die Kooperation, fir die Interaktion mehrerer oder vieler bei der
Urteilsfindung. Zum Beispiel, wenn eine Initiativgruppe oder eine kirchliche Institution
eine Stellungnahme, eine Denkschrift oder ahnliches erarbeitet. Drittens bex der kritischen
Auseinandersetzung mit den Urteilen anderer. Gerade well psychologisch die Urteilsfin-
dung ganz verschieden verlauft, kann ein sachlogisches (idealtypisches) Schema (Modell)
der Verstandigung dienen.

3.2 Zum Theoriecharakter des Urteilsschemas. Der Theoriebegriff wird in der heutigen
Diskussion sehr vielféltig, oft sehr unbestimmt verwendet und bedarf daher fur unser
Thema einer ndheren Bestimmung.

In recht allgemeiner Formulierung heif3t Theorie: ein System prézisierter Begriffe und
Aussagen, das dazu dient, die Erkenntnisse Uber einen Bereich von Sachverhalten zu
ordnen, Tatbestande in ihrem regelhaften Zusammenhang zu erkléren und eventuell sogar
vorherzusagen.

In solcher Theorie, das heildt einer Gruppe solcher préazisierter Begriffe und Aussagen,
stecken explizit und implizit Annahmen und Hypothesen, die der immer erneuten Uber-
prifung an dem betreffenden Sachbereich bedirfen. Der Sachbereich, um den es sich bel
unserem Thema handelt, ist der Urteilsverlauf, bezogen auf das urteilende Subjekt (ein-
zelne, viele) in seinem Herausgefordertsein durch die Situation.

Was von dem nun, das eine Theorie leisten mifte, leistet das Urteillsschema? Man kann
antworten: Es ordnet die fir den Urteilsverlauf relevanten Sachverhalte, indem es jene
sechsSchritte ausgrenzt, miteinander verknipft und so weiter.

Aber vermag das Schema auch etwas zu erklaren? Ich denke doch. Es erklért zum Bei-
spiel, wie die Situation mit Verhaltensalternativen verknipft wird, nédmlich durch Nor-
men. Damit erkl&art eszumindest eine Funktion der Normen.

Erlaubt das Schema Vorhersagen? Offenbar nicht im Ublichen Sinne der Prognose,
ndmlich des Eintretens bestimmter Ereignisse unter bestimmten Bedingungen in einem
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bestimmten Zeitraum. Vielleicht aber in einem ganz anderen Sinne. Man kann namlich
voraussagen, daf’ im Urteilsergebnis ein erkennbares Defizit auftritt, wenn eines der Sach-
momente im Urteilsverlauf vernachlassigt wurde.

Ist das Schema empirisch zu Uberpriifen? Zwei Moglichkeiten zeichnen sich ab: Man
kann seine Relevanz bei der Analyse und Kritik vorliegender ethischer Urteile, zum Bei-
spiel anhand von Denkschriften der Evangelischen Kirche in Deutschland oder ethischen
Gutachten, Uberpriufen. Und man kann seine konstruktive Brauchbarkeit bei Versuchen
eigenen Urteilens erproben.

Schliefdlich: Lassen sich Bedingungen angeben, die erfillt sein missen, damit das Schema
als Theorie im strengen Sinne gelten kann? Ich will an einem Beispiel noch etwas genauer
sagen, was ich meine: Den Gibergang zum Urteilsentscheid, denfinften Schritt, habe ichals
»synthetischen Akt« charakterisiert, bei dem die anderen Sachmomentezur Einheit des
Urteils zusammengefaldt werden. Diese Synthesis ist eine Handlung. Aber wie verl&uft
sie? Nach welchen Regeln? Wie werden denn nun die verschiedenen Momente - Situa-
tion, Handlungsalternativen, Norm - miteinander verknupft? Nach welchem Prinzip,
nach welchem Schema? Erst wenn der Schematismus dieses synthetischen Aktes aufgewie-
sen wére, konnte ich von einer Theorie im strengen Sinne reden.

Dazu kurz eine Analogie: Kant hat in seiner Theorie der Erfahrung gezeigt, wie das
empirische Anschauungsmaterial mittels der Verstandesbegriffe (Kategorien) und der Ver-
nunftideen sowie der transzendentalen Einheit der reinen Apperzeption zur Synthesis
gebracht wird. Den in diesem Verfahren wirksamen Schematismus weist Kant auf. Der
Schematismus ist die Handlung, in welcher einem Begriff die objektive Realitét durch die
ihm entsprechende Anschauung zugeteilt wird. Leider ist es Kant nur gelungen, fur die
theoretischen Urteile, nicht aber fur die praktischen, moralischen Urteile solche Synthesis
durchsichtig zu machen. Was in einer strengen Theorie der Urteilsbildung geleistet werden
muRte, das wére also unter anderem auch der Aufweis des Schematismus, dessen Wirksam-
keit ausmacht, dald die Synthesis des fiinften Schritts nicht beliebig ist, sondern strengen
Regeln folgt. Auf dieses Problem kann ich freilich im Rahmen dieses Vortrages nicht
weiter eingehen.

3.3 Urteilsbildung und Problemlasungsverfahren. Warum die Bezeichnung »Schema
ethischer Urteilsfindung«? Ein Schema ist eine Regel, ein Formular fir ein Verfahren.
Ein solches Formular ermdglicht, die einzelnen Schritte des Verfahrens geordnet zu tun
und die Vollstandigkeit und Angemessenheit des Urteilsverlaufes zu Gberprtfen.

Heute erfreuen sich sogenannte Problemlasungsverfahren einer grof3en Beliebtheit. Man
versucht die einzelnen Schritte so zu operationalisieren, dald méglichst eindeutig zwischen
richtigen und falschen Wegen der Problemldsung unterschieden werden kann. Dabei
ergeben sich dann »technische« beziehungsweise »denktedmisdiex Modelle der Problem-
I6sung. Meines Erachtens sind solche Modelle zu einfach fir den ethischen Urteilsverlauf.
Technische Modelle setzen voraus, dafd es sich um Probleme blof3 im Bereich des Objek-
tiven, um objektive Sachaufgaben handelt. Das ethische Urteil hingegen hat zu beriick-
sichtigen, daf3 das urteilende Subjekt immer schon-selbstinvolviert ist in das Sachproblem,
so dal® esim Urteilsentscheid immer zugleich auch ber sich selbst entscheidet, sich selbst
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zu etwas bestimmt, sich selbst als etwas wahlt, indem es eine Handlung, ein Verhaten
wahlt. Beim ethischen Urteil ist aso die objektivierende Trennung von Subjekt und Ob-
jekt nicht moglich; vielmehr ist immer auch der Selbsteinsatz des oder der Urteilenden
gefordert.

3.4 Das ethische Urteil im Verhaltnis zu den Bedirfnsisen und den Interessen des
einzelnen. Ethik gerdt heute leicht in den Geruch, sich in idealistischer Postulatorik zu
erschopfen und sich also oberhalb der realen Lebenssphére des alltéglichenMenschen zu
bewegen. Dieser Verdacht kann verstarkt werden, wenn man von einer Theorie der
ethischenUrteilsbildung ausgeht. Setzt sie nicht etwa dochvoraus, dal’ der Mensch, der da
urteilt, sich durch seine Urteile bestimmen 1813, sich nach ihnen und in ihnen orientiert,
wahrend er tatséchlich von seinen Bedirfnissen und Interessen oder zum Beispiel von
seiner Gruppensituation und Klassenlage bestimmt wird? Verengt man nicht in einer
solchen Theorie das zu Entscheidungen gedréngte, das zur Wahl zwischen den realen
Maoglichkeiten genétigte Subjekt zum theoretischen, zum intellektuellen Subjekt? Klam-
mert man also nicht in einer solchen Theorie das Begehren und Bedurfen, die Interessen
und die Wiinsche, die Slichte und Bindungen aus, also gerade jene Komponenten, die im
Fihlen und Wollen und nicht im Denken des Menscheneine Rolle spielen und die grofRe
Macht tber ihn haben? v

Ich denke, dal3 diese Fragen nicht nur Probleme einer Theorie der Urteilsbildung sind,
sondern der Ethik Uberhaupt und der in ihr immer enthaltenen Anthropologie. Freilich
wird Ethik zu eng und eventuell idealistisch konzipiert, wenn sie nur die Antwort sucht
auf die eine Frage: » Was sollen wir tuni« Ebenso grundlegend ist die andere Frage:»Wie
kdnnen wir leben«, wenn wir durch ein ethisches Sollen herausgefordert sind zu einem
autonomen und theonomen Handeln? Und darin ist schon die dritte Fragedimension der
Ethik eingeschlossen, also die Frage: » Wer sind wir, und was wollen wir urerdeni «

Aber wo ist das Verhdtnis zu unseren Interessen und Bedirfnissen in den Schritten des
Urteils zu beriicksichtigen? Nun, es taucht bei allen Schritten auf. Es ist schon bei der
Feststellung des Problems, dann bei der Analyse der Situation, bei den Verhaltensalter-
nativen und den Normen zu berlicksichtigen. Unser Schemamacht ja gerade deutlich, dai3
sichdas ethische Subjekt nicht abseits von der Welt blof3 in seiner Gesinnung konstituieren
kann, sondern nur in seiner Welt, in seiner Verflochtenheit in sein inneres und auReres
Umfeld. Gerade darum ist eine abstrakte Situationsethik, die von konkreten Normen
absieht, nicht angebracht; denn soziale Normen vermitteln ja gerade zwischen Menschen,
die meist nicht in rein personaler Beziehung zueinander stehen, sondern in Verhétnissen,
die durch den Bezug auf Sachen, oft auch durch den Streit um Sachen bedingt sind. Ge-
rade im sozialen Konfliktfeld haben Normen ihre Funktionen.

4. DAS URTEILSSCHEMA IM VERHALTNIS ZUR TRADITION

4.1 Ethik hat uralte Traditionen hinter sich, fir uns insbesondere die judisch-christlich-
griechischen. Eine Theorie der Urteilsfindung aber scheint neu. Hat sie Uberhaupt Anhalt
in den Traditionen? Bel der Beantwortung dieser Fragen stof3t man auf Schwierigkeiten.
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Verfolgen wir das Stichwort »Urteilen«, so lassen uns die theologischen Lexika im Stich,
und die philosophischen behandeln nur bestimmte ausgewahlte Strange aus der Logik, der
Erkenntnislehre und Metaphysik, die mit dem ethischen, aber auch dem juristischen Urteil
oder auch der Entscheidungsfindung zum Beispiel im 6konomischen wenig zu tun haben.
Fur uns stellt sich das ethische Urteil as ein integrierter Erkenntnis- und Willensakt dar,
in welchem der Urteilende zu einem ihn herausfordernden Samverhalt Stellung nimmt
und dabei auch Uber sich selbst in seinem Verhéltnis zu diesem Sachverhalt mit entscheidet.

Dennoch ist es mdglich, in den Traditionen die einzelnen Sachmomente des Urteils-
schemas aufzusuchen. Man kann analysieren, welche Rolle sie dort gespielt haben, wo man
in unserem Sinne urteilte, zum Beispiel im Alten Testament oder im Neuen Testament
der Normen durch den Titel Gesetz Gottes, Wille Gottes, Gebot, lex aeterna, lex naturae
oder in den christlichen Traditionen. Es diirfte nicht unzweifelhaft sein, daf3 das Sachmoment
prasentiert wird. Solange der Mensch nicht das Bedirfnis hat, autonom zu sein, und das
hei 3t auch die sittlichen Normen und die Seinsnormen seiner Welt selbst zu konstituieren,
ist das als Gesetz Gottes verstandene Offenbarungsrecht und Naturrecht die Quelle der
Normen.

Wie man in der Tradition mit diesen Normen umging, wird man freilich erst erkennen,
wenn man sie wenigstens mit einer anderen Instanz korreliert, namlich der syneidesis, der
conscientia. Das Kommen des christlichen Glaubens bedeutet ganz gewil3 eine Neubestim-
mung der syneidesis beziehungsweise des Umganges mit der syneidesis. Die glaubende
Selbstbesinnung in der Prifung des Gewissens erschliefdt der Seele jenen Innenraum, in
dem sich die abendlandische Moralitét in ihren christlichen und sé@kularisierten Formen
erst entfaltet hat. Die Entfaltung dieser Innerlichkeit und ihr Gbergang in die neuzeitliche
Subjektivitat ist oft genug dargestellt worden. Die Wendung zur Subjektivitat fihrte frei-
lich in der abendlandischen Geschichte tendenziell zu einer Verengung. Man legte ndmlich
nun die BewuRtheit des Menschen, sein Wissen um sich als Reflexion aus, und das heif3t als
Rickbezug (Rickbeugung) des denkenden Ich auf sein eigenes Denken. Die Willensbeziige,
die im christlichen Gewissensverstandnis mit thematisiert waren, traten dadurch zunéchst
zuriick. Nun konnte der Mensch sich selbst - as denkend - zum /undamentum inconcus-
sum des Wissens um Wirklichkeit stilisieren, das heifldt zum Fundament des Wissens um
seine Welt machen. Ich denke hier an die Wendung, die Descartes représentiert. Schal-
tet sichnun, auf dieser Stufe, der Wille wieder ein, so &ulert er sichin der Absicht, aus der
eigenen Vernunft heraus der Welt die Gesetze vorzuschreiben. Urteilen wird zur Funktion
des autonomen Subjektes und Wissen zum H errschafiswissen.

4.2 Mir kommt esin diesem Zusammenhang auf eine Einsicht an: In der vorneuzeit-
lichen Lage urteilt das Gewissen und entfaltet sich die Innerlichkeit nie ohne den Bezug auf
die lex dei und die lex naturae. Alles Urteilen bewegt sichin der Korrelation zwischen Ge-
wissen (Innerlichkeit) und Gesetz Gottes. Fur die neuzeitliche Subjektivitat in ihrem Wil-
len, sich selbst aus sich selbst und damit die eigene Welt zu konstituieren, wird jener Nor-
men-Kosmos (das Gesetz Gottes) zum grof3en Problem. Dem vorneuzeitlichen Menschen
begegnet Gott sowohl im Gewissen als auch im Gesetz, in den Normen, und das in ver-
schiedener Weise; dem neuzeitlichen Menschen begegnet er allenfalls im Gewissen, viel-
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leicht noch in der »unbedingten Forderung« als dem neuprotestantischen Platzhalter des
Gesetzes Gottes - aber nicht mehr in den Normen. Der Weg von der »unbedingten For-
derung« zu den Normen verdunkelt sich. Die Konkretisierung des Gesetzes Gottes, des
Willens Gottes, der »unbedingten Forderung« im Felde konkreter Normen ist das groRe
Problem neuprotestantischer Ethik. Hier hat esviele Fehlgriffe gegeben. Die sozialen Nor-
men haben sichvon der unbedingten Forderung, dem Gesetz Gottes, abgel6st. Wenn nun
den Normen keine tberempirische Geltung innewohnt, wird ihre Begriindung schwierig.
Jetzt liegt der Satz von Hume nahe: »We cannot go [rom Is to Osgbt»? - aus einem
kognitiven Satz, in dem erkannt wird, was ist, kann kein Sollenssatz, kein normativer
Satz abgeleitet werden. Normative Sétze, insbesondere moralische, fallen dann, wie der
Positivismus will, in den Bereich des blof3 subjektiven Meinens oder Vorschlagens. Humes
»Sichd« zerschneidet die Verbindung zwischen Seinserkenntnis und -Sollenserkenntnis,
zwischen Theorie und Moral, zwischen objektiver Geltung und normativem Gewissens-
urteil. Siezerschneidet das, was vorher im abendléndischen Denken durch die Bezugnahme
auf Gott zusammengehalten war. Wenn Gott im Sein wie im Gesetz, in der Normenwelt
und im Gewissen begegnete, so lag eben die Einheit dieser Bereichein Gott selbst - was die
Metaphysik denn auch in stets neuen Varianten herausgearbeitet hat. Wir kénnen die Me-
taphysik nicht einfach fortfihren, wohl aber missen wir uns fragen, ob wir fur die Pro-
bleme, die in ihr erkannt und gel6st wurden, eigene Antworten haben, ob wir aso Seins-
erkenntnis und Solleuserkenntnis stringent miteinander verbinden kénnen.

Mein Urteilsschema unterstellt nun nicht die Existenz eines transzendenten Normen-
kosmos. Wohl aber unterstellt esdie Moglichkeit, kognitiv erfalite Momente der Situation
bei dem Abwégen von Handlungsalternativen mit Normen zu verknipfen. Diese Normen
werden in dieser Verknlpfung in gewisser Hinsicht neu definiert. Freilich nicht aus dem
Nichts, sondern im Ruckgriff auf traditionelle Normen. Indem man diesein einer spezifi-
schenV erknipfung von Situation und Handlungstendenzen geltend macht, geschiehtin ge-
wisser Weise eine bestétigende Neuerzeugung derselben. Die Begriindung, wieso esmoglich
ist, die Seinsaussagen Uber die Situation mit den Sollensaussagen der Normen zu verbin-
den, ist ein weiteres Grundproblem einer solchenethischen Urteilstheorie.

4.3 Esdurfte deutlich geworden sein, dal3 unser relativ harmloses und technisches Ur-
teilsschema nun doch einige weittragende Konsequenzen enthalt. Wirkt sich das auch fir
das Verstandnis der Ethik im ganzen aus? Offensichtlich! Das Schemamacht den Akt des
Urteilens als gewichtige Komponente der Ethik geltend, das heil3t zum Beispiel die immer
neue Anwendung, Umformung und Vergewisserung von Normen in der Verknipfurig von
Situation und Handlungsalternativen. So kénnte das Schema geradezu den Gedanken
nahelegen, dald die Normenwelt im Urteilen erzeugt wird, daf3 sie aus sténdig neuen Ur-
teilen hervorgeht. Indessen miissenwir diesen Eindruck revidieren.

Betrachte ich zum Beispiel die evangelische Ethik, wie sie von der Generation unserer
Véter betrieben wurde und wird, so kénnte man, grob vereinfacht, sagen: Nicht jenes
konkrete Urteilen, und das heif3t Neubestimmen von Normen, versteht sieals ihre elemen-

7. Der Sache nadch, jedoch nicht wortlich in D. Hume: A Treatise of Human Nature, hg. von T. H. Green
und T. H. Grase, Vol. 11/111, Nachdruck: Aalen 1964, S. 245.
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rare Aufgabe, sondern vielmehr die Pflege des christlichen Ethos. Ethos ist fir sie gewil3
mehr als die Summe von Normen. Zumindest tritt zu den Normen geschichtliche Erfah-
rung hinzu. Schaut man sich die Lehrbiicher evangelischer Ethik an, so reprasentieren sie
durchweg den Versuch, aus eigener Perspektive, in einem eigenen Konzept das Ethos mit
seinen Normen erneut durchsichtig zu machen, Widerspriiche in ihm aufzuhellen, neue ge-
sdiidttlidie Erfahrungen einzubringen. Oder aber, wie Bultmann es tut, die Normen
im Ethos zu ersetzen durch Aufweis der Grundlinien eines glaubenden Selbstverstandnis-
ses, woraus aber wiederum ein Ethos hervorgeht - bei Bultmann eines, das sich von
Humanismus und ldealismus eine Grundnorm vorgeben &3t und vom Liberalismus ge-
wisse konkrete Normen der Gesellschaf1:sgestaltung. Natiirlich nimmt man im praktischen
Leben von diesem Ethos aus auch zu konkreten Fragen Stellung. Aber diese Stellungnahme
ist eher intuitiv und stellt relativ unmethodisch die Verbindung zwischen Grundlinien des
Ethos und dem konkreten Einzelfall her.

44 Das Schema der Urteilsfindung verweist auf eine andere Dimension in der ethi-
schen Aufgabe: die standige Normenkritik, nicht nur as Folge eines jeweils verfeinerten
Verstandnisses des Ethos, sondern infolge der Anwendung konkreter Normen im Urteils-
vollzug. Normen, die sichin der Verknlpfung von Situation und Handlungsalternativen
wiederholt nicht bewahren, verlieren an Geltung. Normen hingegen, die in der Verknip-
fung heider und zugleich in der Relation auf Identitét und Integritat des Urteilenden sich
als relevant erweisen, erfahren einen Geltungsgewinn, der sich auch schliefflich im inhalt-
lichen ethischen Konzept niederschlagen muf3. Wéhrend die Normen des traditionellen
Ethos kaum oder nur in léngeren geschichtlichen Zeitraumen scheitern kdnnen, werden sie
im Urteil immer wieder auf die Probe gestellt.

Nun verkenneich nicht, daR Normen nicht einfach as funktionale GroRen wirken, son-
dern vielfaltig psychisch besetzt sind. Menschen investieren in ihre Normenwelt Emotio-
nen, Identifikationen und Projektionen, eigene Lehensentscheidungen und Gefihle, unbe-
wulte und bewuf3te Motive. Wer empirisch darzustellen hat, wie ein Ethos wirkt und sich
fortpflanzt, zum Beispiel in der religiésen und sittlichen Motivation, der wird vielleicht
das Ubergewicht all dieser Iebensgeschichtlichen und sozialpsychologischen Faktoren er-
kennen. Er wird vermutlich beobachten, da? dem reflektierenden Verfahren der Normen-
kritik innerhalb von bewuften Urteilsvollziigen geringere sozial psychologische Relevanz
zukommt. Die Geltung reflektierter Ethik in unserer heutigen Welt ist zweifellos recht
begrenzt.

4.5 Versuchen wir, den Unterschied zwischen der bisher dominanten Ethik und einem
Konzept, das die Urteilslehre berticksichtigt, uns zu verdeutlichen. Die traditionelle Auf-
fassung formuliert Trillhaas so: »Ethik hat einen sekundéren, nachgéngigen Charak-
ter. Wir bezeichnen mit Ethos den Inbegriff der Gesinnungen und sittlichen Verhaltens-
weisen eines Menschen, seinen sittlichen Stil, auch das fur ihn charakteristische Wertsystem,
das seiner Personlichkeit Profil verleiht und nach dem er andere Menschen beurteilt.e" Fur
Trillhaas ist die eigentliche Macht der Ethik »die Besinnung auf das Allgemeingiltige

8. Evangelisches Staatslexikon, hg, von H. Kunst u. a, 2. Aufl., Stuttgart 1975, Sp, 566 (ebenfalls in der
ersten Auflage).
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und Allgemeinmenschliche in dem verpflichtenden Zusammenhang einer Tradition von
zweieinhalb Jahrtausenden«9. Eine Urteilslehre hat hier keine wichtige Funktion, da es
offensichtlich nicht die Urteile sind, in denen sichdie Trager eines Ethos mit den Heraus-
forderungen der Situation auseinandersetzen, da auch jene tausendjdhrige Traditionen
kaum durch konkrete Erfahrungen in Frage gestellt werden, obwohl sie natirlich immer
neu angeeignet werden miissen und sich dadurch verandern. Die Bedeutung des Ethos des
sittlichen Stils von Personen und Gruppen habe ich in der Perspektive der Urteilslehre
nicht zu bestreiten. Wohl aber tritt jetzt bewuf3t neben die intuitiven Akte, durch die sol-
chesEthos sich speist, jenes methodische Urteilen und wirkt auf das Ethos ein.

5. PROBLEME DES URTEILSSCHEMAS

Ich verzichte darauf, die sechs Schritte oder Sadimomente des ethischen Urteils im einzel-
nen zu erlautern, und greife nur wenige Fragen heraus.

5.1 Seit der dialektischen Theologie hat die Situationsethik sich verbreitet. | hre spezi-
fische Voraussetzung ist die, da3 die Kriterien einer Entscheidung aus der Situation selbst,
aus dem Augenblick hervorspringen. Diese Voraussetzung erweist sich als abstrakt; in ihr
wird ein spezifisches Moment im Urteilsgang verallgemeinert, ndmlich das Moment der
Entscheidung. Dabei wird nicht mehr gesehen, da3 die Entscheidung sich selbst as eine
Syntbesis verschiedener Momente vollzieht und dald die Situation selbst entscheidungs-
relevante Komponenten enthélt. Versteht man die Situation aber nicht bloR abstrakt,
sondern konkret, dann erkennt man auch die gro3en Schwierigkeiten, die jede qualifizierte
Situationsanalyse zu bewéltigen hat. Die Situation ist, wie ich zeigte, nicht einfach eine
= objektive Grofe; siedefiniert sichblo3 auf die Subjekte hin, die meinen, da3 siesichin der
" betreffenden Situation befinden. In den Situationsdefinitionen dominieren Erfahrungen

~und Erwartungen von einzelnen oder auch von Gruppen. Diese Erfahrungen und Erwar-
tungen werden durch sprachliche Symbole zwischen den Interagierenden ausgehandelt,
was freilich nicht immer im Konsensus endet, sondern vielleicht ebenso haufig zu Konflik-
ten fihrt - und eben solcheKonflikte sind dann wiederum ein Moment, das die Situation
mit bestimmt. Meine Urteilstheorie versucht nun, die in der Situationsethik isolierte Korn-
ponente »Situation« in den ganzheitlichen Zusammenhang des Urteilsverlaufes wieder
*'einzubinden.

5.2 ehr. Erey hat in seinem Studienbuch der Dogmatikt? ein Schema dogmatischer
Urteilshildung konzipiert und gezeigt, wie diesesmit dem ethischen Urteilsverlauf korre-
liert. Bei etlichen Schritten des ethischen Urteils sind eigene dogmatische Uberlegungen er-
forderlich, die ihrerseits ihren eigenen Verlaufsweg nehmen. So zum Beispiel bei der Si-
tuationsanalyse. Die dogmatische Reflexion macht hier Gesichtspunkte geltend, welche
eine christliche Ethik nicht Ubergehen kann. Manchem modernen Menschen dréngt es sich
zum Beispiel auf, auch konkrete Situationen nihilistisch zu interpretieren und sich dement-
sprechend zu verhalten. Die Auseinandersetzung mit einer solchen nihilistischen Definition

9. Ebd. 1. Aufl., Sp. 449.
10. ehr. Frey: Studienbuch Dogmatik, Giitersloh1977, Teile 1.3 und 1.6.
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der Situation verstehe ich as eine innerhalb der christlichen Ethik zu vollziehende dog-
matische Reflexion. Dem Nihilismus wird hier zum Beispiel ein christliches Verstandnis
von Schdpfung und von Mdglichkeiten eines Verstandnisses des Selbst entgegengesetzt.

5.3 Wodurch unterscheidet sich aber der ethische Urteilsgang vom dogmatischen? Lege
ich Freys dogmatisches Urteilsschema zugrunde, so zeigt sich, dald der dritte Schritt in
meinem Schema, ndmlich die Reflexion auf die méglichen und gebotenen Verhaltensalter-
nativen, nicht Gegenstand der Dogmatik ist. Dementsprechend sind auch dogmatische
Normen etwas durchaus anderes als ethische Normen; denn ethische Normen verkniipfen
ja gerade ein Stuationsschema mit einem Verhaltensschema. Dennoch reicht wiederum der
vierte Schritt der Normenprufung in die dogmatische Reflexion hinein und bedarf ihrer.
Ich habe bei 2.4, »Normenprifung«, im letzten Satz darauf hingewiesen, daR sittliche
Normen die Situation mit der Handlung.in einer sittlich vertretbaren Weise verkniipfen
wollen, so namlich, daR die Integritét des Handelnden nicht verletzt wird. Was aber hat es
mit der Integritat des Selbst auf sich?Der Theologe wird alshald an die grof3en Muster
der Rechtfertigungsiehre denken, in welchen die aus dem Glauben geschenkten Mdglich-
keiten des Selbstseins thematisiert sind. Kurzum: Ein Eindruck, daf das Verlaufsschema
des ethischen Urteils die Ethik von der Dogmatik isoliere, ware ganz verkehrt. Vielmehr
|aRt sich jetzt viel préziser angeben, wie und wo das Zusammenwirken beider sich voll-
zZieht.

5.4 Ich wende mich nun wieder dem Normenproblem zu. Bei meinem ersten Entwurf
eines ethischen UrteilsschemasMitte der sechziger Jahre ergab sich eine andere Reihenfolge
der Schritte, namlich: Situation - Norm - Handlung. Diese Reihenfolge ist nicht un-
bedingt verkehrt. Es gibt ja Menschen, denen an ihrem Normensystem sehr viel gelegen
ist. Sie lassen sich von dem Gesichtspunkt leiten, die Normen in jeder Situation zur Gel-
tung zu bringen, wobei ihnen vielleicht weniger an der Stuationsgerechtigkeit als an der
Normentreue gelegen ist. Prinzipienmoral, Kasuistik, ein iberméchtiges Ethos kénnen da
zu veranlassen. Bei einem solchen Konzept 183t sich dann aus der Verknupfung der Si-
tuation mit den Normen die geschuldete Handlung ableiten. Dieses Deduktionsverfahren
setzt freilich voraus, dal3 die Situation adaquat zu erkennen und daf? der Normenbestand
in bezug auf den vorliegenden situativen Fall suffizient ist. Die Kasuistik rechnet zum
Beispiel damit, dal3 die menschliche Lebenswirklichkeit sich zureichend in kasuistischen
Falldarstellungen beschreiben 1aRt. Wir neigen dazu, das fir einen rigiden Moralismus zu
halten, sollten jedoch die berechtigten Elemente in der Kasuistik beriicksichtigen. Mit Recht
beanstandet Denecke in seinem Buch»Wahrhaftigkeit«!! den meist unkonkreten Cha-
rakter jener evangelischen Ethik, die Gberhaupt nichts mehr von Kasuistik wissen will. Fir
uns wird die Kasuistik wieder interessant, einmal durch die Technik der medizinischen,
psychologischen und psychoanalytischen Fallbeschreibungen und zudem durch die moderne
Methode der Fallstudien.

Aber kann man die mangelnde Konkretion in der evangelischen Ethik Uberwinden,
wenn man weiterhin von dem Schema ausgeht, daf? bei gegebener Situation, bei gegebenem

11. A. Denecke: Wahrhaftigkeit, Gottingen 1972.
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Fall durch Benutzung der einschléggigen Norm die Handlung definiert und postuliert wer-
de? Mir scheint eher, dal Menschen angesichts konkreter Probleme zunédchst die Frage
stellen: »Was kann man da tun? Was soll man tun?«, und dann bei den in Aussicht genom-
menen Varianten des Handel ns priifen, ob siegut sind. Erst bei Erwagung der Handlungs-
alternativen kommen also die Normen ins Spiel, und sie miissen konkret gefafdt werden,
da esja um konkrete Handlungsalternativen geht.

55 Wie aber ist es moglich, da Bultmann und manche andere Theologen und
Ethiker meinen, ohne Normen auszukommen? Einfach deshalb, weil esihnen in der christ-
lichen Ethik auch nicht um konkrete Handlungsalternativen geht. Darin zeigt sich meines
Erachtens der »spéridealisrisdie« Grundzug vieler theologischer Konzepte und vieler si-
tuationsethischer Entwirfe. Die Ausklammerung der Handlungsdimensionen, der konkre-
ten Verhaltensalternativen und aso der Normen wird hiufig damit begriindet, daR die
christliche Ethik keine Programme anzubieten habe oder, wie Bultmann immer wieder
sagt: keine Programme der Sozialgestaltung. Bei Bultmann kommt also eine indivi-
dualistische Komponente hinzu. Obendrein unterstellt er in seinen Aussagen, daf? die ethi-
sche Entscheidung, insbesondere in der liebenden Verbundenheit mit dem Né&chsten, die
Bezugnahme auf sachliche Normen gar nicht vertrage. Sie soll ja eine Entscheidung des
ganzen Menschen sein, aus seiner eigenen Einsicht stammend, ganz von der Person selbst
getragen. Normen hingegen sind fir Bultmann etwas Fremdbestimmtes, und Hand-
lungen bewegen sich nach seinem Verstandnis in jenem Feld innerweltlicher, praktischer
Zusammenhange, innerhalb derer der Mensch immer schon an die Eigengesetzlichkeit des
Relativen ausgeliefert sei. Demgegeniiber will Bultmann an der radikalen Forderung
der Entscheidung festhalten.

Nun ist nicht zu bezweifeln, da die christliche Ethik - man denke nur an die Berg-
predigt - radikale Forderungen enthalt, zum Beispiel die Forderung der Nachstenliebe,
das heif3t die Aufforderung, das Leben des anderen wie das eigene Leben zu respektieren
und zu bewahren. Das aber ist eigentlich keine Norm, sondern eine Meta-Norm, von der
her und auf die hin ale partikularen Normen zu interpretieren sind. »Die Liebe ist des
Gesetzes Erfillung.« Die sozialen Normen hingegen, die im Medium von Recht, Moral
und Konventionen sich bilden, sind Forderungen oder Richtlinien fir das Verhalten, die
sich aus unserem Leben miteinander ergeben; sie sind vielfaltig durch Sachbeziige, Institu-
tionen und dergleichen vermittelt. Aber eben: sie ergeben sich aus jenem Zusammenleben,
in das wir selbst verflochten sind, an dem wir selbst teilnehmen, und sind schon deshab
nicht vollig heteronom, »gesetzlich«. Und vor allem: sie fordern nicht bloRen Gehorsam,
sondern verstdndigen Umgang mit ihnen, aso Einsicht, Ermessensurteile und so weiter.
Wer kdnnte zum Beispiel Kinder nach der Norm »Mindigkeit, Reife« erziehen, wiirde er
nicht weite Spielrdume des Ermessens wahrnehmen und wirde er nicht selbst ein Ver-
standnis von Mindigkeit haben? Die radikale Forderung, das Lebens des anderen liebevoll
zu bewahrent-, ist daher nicht einfach antithetisch zu solchen sozialen Normen zu verste-
hen, sondern ist eine Metanorm. die eserlaubt und gebietet, soziale Normen enheitlich zu

12. K. E. Legstrup: Die ethische Forderung, 2. Aufl., Tubingen 1968, S. 17f,
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interpretieren. Als Metanorm ist die radikale Forderung aber duch, soll sie verwirklicht
werden, auf die Einsichten angewiesen, die sichin den sozialen Normen niederschlagen.

5.6 Geschlossene Normensysteme verdecken oft nur die in ihnen liegenden Normen-
konflikte. Legt man solche Normenkonjiikte, die ja auch meist Interessenkonflikte sind,
offen, so erkennt man, dafl} der Umgang mit konfligierenden Normen der Meta-Normen
bedarf, die eserlauben, das betreffende Problem auf eine hohere Reflexionsebene zu verla-
gern, um den, Konflikt entscheidbar werden zu lassen. Als Beispiel sei der Normenkonflikt
von 1. Korinther 8-10 herangezogen: Die Starken, die Pneumatiker sagen, sie hatten die
volle Erkenntnis, dalR es mit den Gotzen nichts sei, und daher konnten sie jederzeit unbe-
denklich Gotzenopferfleisch essen. Die Schwachen, die Skrupulésen machen geltend, dal?
die Machtsphére der Go6tzen doch wirksam sei und da3 man sich radikal zwischen der
Sphére der Gemeinschaft mit Christus und der Gemeinschaft mit den Gotzen entscheiden
musse, also keinesfalls Gotzenopferfleisch essen dirfe. Paulus gibt den Starken hinsichtlich
ihrer Erkenntnisrecht, daf? alles auf der Erde Gott und nichts den Gétzen gehort. Aber er
sagt sofort: Dieses Wissen allein blaht nur auf, macht arrogant. Erst das Wissen verbunden
mit der Liebe - hier konkret also mit der Ricksicht auf die Schwachen - zeigt in Wahr-
heit, wohin das Problem gehort: auf die Ebene der Erbauung der Gemeinde. Auf diese
hohere Reflexionsebene verlagert, bekommen weder die Normen der Starken noch die der
Schwachenrecht. Vielmehr zeigt die Metanorm der Liebe, wie der Konflikt zu [6sen ist.

6. SCHLUSSUBERLEGUNGEN: DAS PROPRIUM CHRISTLICHER ETHIK

Natdrlich wird ein Konzept theologischer Ethik, das in der skizzierten Weise eine Urteils-
lehre enthélt, in der Diskussion vor die Frage gestellt: Wie steht es hier mit dem Proprium
christlicher Ethik? Wo kommt das spezifisch Christliche zum Zuge? Es dirfte evident sein,
dai sich dieses Spezifischejedenfalls nicht bei einem einzelnen Sachmoment oder Schritt des
Urteils findet, zum Beispiel nicht isoliert in den Normen zu suchen ist. Eher schonin der
Weise des Umganges mit Normen. Aber ganz grundsétzlich ist zu sagen, dafd immer bei
mehreren Sachmomenten, bei mehreren Schritten die theologische Dimension prasent sein
kann und mu3. Fir den Glaubenden wird das Verstandnis des anfallenden Problems eben-
so wie die Analyse der Situation, die Erwagungen der Handlungsalternativen und die
Wahl der einschlédgigen Normen in einigen Hinsichten anders ausfallen as fir den Nicht-
glaubenden. Um das deutlich zu machen, habe ich oben (5.2) auf das Zusammenspiel von
ethischer und dogmatischer Reflexion hingewiesen. Es gibt also kein christliches Proprium,
das man an einer Stelle des Urteilsverlaufes dingfest machen kdnnte. Das Urteilsschema
erlaubt vielmehr, die pauschalen Gegeniiberstellungen - hier Glaube, hier Vernunft; hier
Kirche, dort Welt - durch differenzierte Fragestellungen zu ersetzen. Hier, im einzelnen,
bei jedem konkreten Schritt muf sich dann zeigen, ob sichdie Urteilsfindung im Horizont
des Glaubens und seines gepréagten Verstandnisses von Selbst und Welt bewegt oder aulRer-
halb desselben.

Prof. Dr. Heinz Eduard Tiidt SchloR-Wolfsbrunnen-Weg 20, 6900 Heidelberg 1
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Die sozialethische Bedeutung der UN-Charta der
wirtschaftlichen Rechte und Pflichten der Staaten'

VON THEODOR STROHM

Die Forderungen der Entwicklungsléander nach einer neuen Weltwirtschafisordnung neh-
men immer breiteren Raum auf alen internationalen Konferenzen und in der weltoffent-
lichen Debatte ein. Auf der sechsten Sonderversammlung der Vereinten Nationen im
Frihjahr 1974 setzten die Entwicklungslander mit ihrer Mehrheit die Verabschiedung
einer »Erklarung Uber die Schaffung einer neuen internationalen Wirtschaftsordnung«
sowie eines »Aktionsprogramms fir die' Schaffung einer neuen internationalen Wirt-
schaftsordnung« durch. Diskussions- und Aktionsbasis im Kampf um die neue Ordnung
bildet die von der Generalversammlung der Vereinten Nationen auf ihrer 29. Tagung im
Dezember 1974 gegen die Stimmen von sechs Industriel&ndern (Belgien, Bundesrepublik
Deutschland, Dénemark, Luxemburg, das Vereinigte Konigreich und die USA) verab-
schiedete »Chbarta der wirtschafUichen Rechte und Pflichten der Staaten«. Damit hat die
UN-Vollversammlung eine allgemeine &ffentliche Debatte zu einem relativ frihen Zeit-
punkt in quasi volkerrechtlichen Formulierungen festgeschrieben. Als ordnungspolitischer
Leitfaden soll sie den Entscheidungsprozel? der kommenden Jahre beeinflussen und am
Ende zur Schaffung eines volkerrechtlich verbindlichen internationalen Ordnungsrahmens
beitragen. Siesoll gemald Art. 34 einer »systematisdien und umfassenden Priifung« unter-
zogen werden und auf die Tagesordnung jeder finften UN-Tagung gesetzt werden,
damit »unter Berlicksichtigung sowohl der erzielten Fortschritte als auch etwa. notwendig
werdender Verbesserungen und Zusédtze« das Ziel der Herstellung einer Neuen okono-
mischenWeltordnung effektiv erreicht wird-.

1. Die folgenden Beitrége beleuchten verschiedene Aspekte der weltweiten Forderung nach einer »Neuen
Ordnung der Weltwirtschaft«. Prof. Parmar, Indien, steht in der entwicklungspolitischen Willensbildung
der 6kumene ebenso im Vordergrund wie in der Debatte der Vereinten Nationen. Prof. Hans Linnemann
arbeitet als Delegierter der hollandischen Kirche in den Organen des Weltkirchenrats mit und schliefie
gegenwartig zusammen mit Prof. Jerrie de Hoogb ein groRes Forschungsprojekt ab unter dem Arbeitsthema
»Population doubling and food supply«. H. ]. Stryk ist entwicklungspolitischer Experte im Bundesministe-
rium fur wirtschaftliche Zusammenarbeit und Mitglied der UNCTAD-Delegation der Bundesrepublik
Deutschland. Oberkirchenrat Linnenbrink war bis vor kurzem verantwortlicher Sekretar der Kammer fur
Entwicklungspolitik in der EKD und trug die redaktionelle Verantwortung fir das Memorandum der
gemeinsamen Konferenz der Kirchen fur Entwicklungsfragen aus Anlal3 von UNCTAD IV im Mai 1976.

2. Der Text der Charta ist abgedruckt in Materialien 49 sDie Neue Weltwirtschaftsordnung«, Bundesministe-
rium fir wirtschaftliche Zusammenarbeit, Bonn, Juni 1975. Dort auch weitere Konferenzdokumente aus
dem Jahre 1975.

Begonnen hatte es im Dezember 1974 mit der »Charra der wirtschaftlichen Rechte und Pflichten der Staa-
ten«, verfafdt von der Vollversammlung der Vereinten Nationen (UN) in New York. Anfang Februar 1975
prasentierte die »Gruppe der 77« (inzwischen sind es Uber hundert Entwicklungslander) in Senegal die
»Erklérung von Dakar«, Im gleichen Monat legte diese Landergruppierung die »Deklararion von Algier«
vor. Parallel dazu diskutierte der UNCTAD-Rohstoffausschul® in Genf den »Corea-Plan«, bekannt nach
dem ceylonesischen UNCTAD-Generalsekretér und von den Entwicklungslandern durchweg mit Beifall
bedacht. Im Mérz 1975 folgte in Peru die »Erklarung von Limag, wo die UNIDO getagt hatte, die UN-
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Damit wird deutlich, dal’ wir heute bei der Forderung nach einer Neuen 6konomischen
Weltordnung eine spezielle- und eine generelle" Debattenlage zu unterscheiden haben. Die
vorwiegend skeptischen Resultate der deskriptiven Wirtschaftswissenschaften werden tber-
lagert von den makroskopischen Prognosen und sozialethischen Einsichten, aus denen die
Forderung nach einer neuen Ordnung zwingend hervorgeht.

1

Wir stellen zunéchst beide Ebenen einander gegeniiber, um die allgemeine Zielprojektion
sowie die Wertpramissen, von denen die Debatte geleitet wird, zu erkennen.

Unter 6konomischen Aspekten geht esin der Debatte um die Zielprojektion tUber den
Anteil der Entwicklungslénder an der Weltindustrieproduktion bis zum Jahre 2000. Mit
einem 25-v.-H.-Ziel wird gegenwértig jener Zustand beschrieben, bel dem die sogenannten
Entwicklungsléander die Neue Weltwirtschaftsordnung fir realisiert halten. Der gegen-
waértige Anteil liegt bei ca. 7 v. H. Eine Steigerung des Anteils um das Drei- bis Vierfache
in 20 Jahrenist ein Ziel, das mit den herkdmmlichen Gepflogenheiten der internationalen
Wirtschaftsbeziehungen zwischen den Industrieldndern und den Entwicklungsléandern
nicht erreicht werden kann. Das prognostische Gutachten des Instituts fir Weltwirtschaft
in Kiel vom Februar 1976 kommt zu dem Ergebnis, dal3 die bisang angenommenen
Entwicklungsdaten entscheidende Faktoren unberiicksichtigt lielfen>.

Eine optimistische und eine pessimistische Prognose gehen aus von einer jahresdurch-
schnittliehen Zuwachsrate fir die Enrwicklungslander-:

Organisation fur industrielle Entwicklung. Ebenfalls in Lima unterzeichneten Anfang September die
AuRenminister der »Blockfreien« einen Aktionsplan. Im gleichen Monat erhitzten sich die Gemuiter an
einer SchluBresolution der UN-Vollversammlung. Die »Gruppe der 77« formulierte im Februar 1976 eine
»Charta von Manilax. Und im Mai 1976 befafite sich die Welthandelskonferenz der UNCTAD in Nairobi
mit dem, was auf den vorangegangenen Veranstaltungen verlangt worden war, noch einma. Unter Hin-
weis auf die Schaffung einer »Neuen Weltwirtschaftsordnung« verpflichteten sich dabei die Staaten dieser
Erde zu einer Konferenz bis spétestens Mérz 1977 Uber die Frage eines zentralen Finanzierungsinstruments
fir ein »Integriertes Rohstoffprogramm« fir 18 Rohstoffe.

3. Vgl. hierzu H. H. Glismann, P. Juhl, B. Stecher: 8konomische Implikationen der »Neuen Weltwirtschafts-
ordnung«, Kieler Diskussionsbeitrage 46, 1976; W. Michalski: Die neue Weltwirtschaftsordnung. Konzept,
okonomische Implikationen, wirtschaftspolitische Konsequenzen, Hamburger Jahrbuch fur Wirtschafts- und
Gesellsdiaflspolitik, 1976, S. 105ff.; Fred Hirsch: |Is there a new international economic order? International
Organization 1975, S. 521 ff.; Toward a New International Economic Order: Selected Papers of C. F. Berg-
sten 1972-1974, London 1975; H. Kunst und H. Tenhumberg (Hg.): Soziale Gerechtigkeit und internatio-
nale Wirtschaftsordnung, Minchen 1976; K. Hufner, [, Naumann: Neue Wirtschaftsordnung? Der Nord-
Sud-Konflikt im UNO-System, Landeszentrale fir politische Bildung, Berlin 1976.

4. Vdl. hierzu: The 1975 Dag-Hammarskjold-Report ,.What now«, 1975; Die Neue International e Wirtschafts-
ordnung in der Diskussion, UN Texte 21, Bonn 1976; Der dritte Bericht an den Club of Rome, Stuttgart
1976.

5. Vgl. H. H. Glismann u. a, a.a.0. S. 48ff.

6. Vgl. UNIDO PreliminaryNote for the Preparations of a plan of Action on Industrialization, Oktober
1974; 1. B. Donges (Hg.): Die kinftigen industriepolitischen Beziehungen zwischen Entwicklungs- und
Industrielandern. Bericht des UNIDO-Ausschusses des wissenschaftlichen Beirats beim BMZ; H. H. Glis-
mann u, a, a.a.0. S. 8.

95



Pessimistische Optimistische

Prognose Prognose
1. desrealen Bruttoinlandsprodukts von 5,6v.H. 7,5v.H.
2. der Industrieproduktion von 9,1v.H. 12,0v. H.
3. der Bevolkerung von 2,3v.H. 2,3v.H.
4, mit einem Pro-Kopf-Einkommen von 534 US$ 834 US$

Die gleichePrognose fir die Industrielénder legt folgende Zuwachsraten zugrunde:

Pessimistische ~ Optimistisdie

Prognose Prognose
1. desrealen Bruttoinlandsprodukts von 3,3v.H. 5,6v.H.
2. der Industrieproduktion von 4,0v.H. 6,7v.H.
3. der Bevolkerung von 0,8v.H. 0,8v.H.
4. mit einem Pro-K opf-Einkommen von 3977 US-$ 6896 US-$

Innerhalb dieser Schdtzung wirde sich bei pessimistischer Prognose ein Anteil der Ent-
wicklungslénder an der Weltindustrieproduktion von 17 v.H. und bei optimistischer
Prognose von 29 v, H. ergeben. Gegen diese Daten wird aber ins Feld gefihrt, dald die
Energiekostenexplosion in den Industrielandern strukturelle Anpassungsprozesse ausldsen
kann, die auch erhebliche Wachstumsverzégerungen zur Folge haben. Abgesehen von der
kleinen Gruppe der erddlexportierenden Entwicklungslander, deren Industrialisierungs-
ziele sich erfillen, ja sogar Ubertreffen lassen, bedeutet die 6lpreiserhohung fir die
Ubrigen unterentwickelten Volkswirtschaften in aler Regel eine derart starke Verminde-
rung ihrer Importkapazitat, dal? eine Reihe wachstumsnotwendiger Investitionen nicht
mehr zu finanzieren sein wird. Aus diesen und anderen Griinden wird angenommen, daf3
lediglich ein Anstieg des Anteils der Entwicklungslander an den Industriegitern von
7v.H. auf ca. 15v. H. zu erwarten ist.

Im instrumentellen Sinne 143t sich somit feststellen, dal3 das Ziel einer »Neuen Welt-
wirtschaftsordnung« als erreicht gelten kann, wenn in einem Uberschaubaren Zeitraum bis
zum Jahre 2000 der 25-v.-H.-Anteil an der Industrieproduktion hergestellt wird. Eine
realistische Prognose setzt aber voraus, dald nur ein ganz ungewohnlicher innovativer
Einsatz wirtschaflspolitisdier Gestaltungsmoglichkeiten an dieses Ziel heranfiihren wird.
Um diese Gestatungsmoglichkeiten muR sich somit die Diskussion drehen, sofern die
Zielprojektion fur wiinschenswert und gerecht erachtet wird.

Die in der UN-Charta aufgelisteten »Redite und Pflichten« konzentrieren sichauf drei
grofRe Aufgabenbereiche, die jeweils ein ganzes Spektrum disparater Einzelaspekte um-
Fassen',

Der erste Aufgabenbereich umfafdt die politische Gleichberechtigung und Scherung

7. Dabei wurden die Inhalte der Konferenzen bereits mit berlicksichtigt. Vgl. Auerdem W. Michalski, a.a.O,
S. 1061f.
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staatlicher Souveranitéat. Hierzu gehoren die Beseitigung von Kolonialresten, Rassendis-
kriminierung, Wirtschaftsimperialismus, volle und vollsténdige Souveranitat Uber alle
nationalen Hilfsquellen und natlrlichen Ressourcen, Sicherung der Schutzzonen und
Hoheitsgewasser, Kontrolle und Regelung der Tétigkeit multinationaler Unternehmen
und das Recht auf Verstaatlichung nach nationalem Recht.

Der zweite Aufgabenbereich umfaidt den bereits besprochenen Industrialisierungs- und
Wirtschajlsprozef bis zum Jahre 2000, der begleitet werden soll von einer Internationalen
Strukturplanung, Verlagerung von rohstoff- und arbeitsintensiver Industrie in die Ent-
wicklungslander und Ausbau eines die Dritte Welt begiinstigenden Transfers von Techno-
logie.

Der dritte Aufgabenbereich umfaidt Verbesserungen der Handelsposition der Entwick-
lungslander. Hierzu gehdren Beseitigung der Einfuhrbeschrénkungen und Protektionen
durch die Industrielander. umfassende Verstarkung der Handelspréferenzen, Ricker-
stattung der Zoélle und Steuern auf Erzeugnisse der Entwicklungslénder, Anpassung der
Exportpreise der Entwicklungslander an die der Industriestaaten; Kartellierung von
Rohstoffmérkten und wirksamer Rohstoffabkommen; Bildung eines integrierten Pro-
gramms fir den Grundstoffbereich, das die Entwicklungslander vor den Schwankungen
auf dem Weltmarkt bewahren soll.

Dieser Aufgabenkatalog enthalt drei grof3ere Problemkomplexe, die einer ethischen
Beurteilung zuganglich gemacht werden missen. Einmal wird hier die entwicklungspoli-
tische Zukunft vorgezeichnet von denjenigen Landern der Dritten Welt, die tUber genligend
Ressourcen verfligen und diese as gleichberechtigte Partner in den Weltwirtschaftsprozef?
einbringen wollen. Man konnte von einem Gewerkschaftsprogramm derjenigen Staaten
sprechen, die ihre Krifte durch koordinierten Einsatz wirkungsvoll zur Geltung bringen
und eine Verédnderung einer als ungerecht.erkannten Situation erzwingen wollen. Wie
aber verhalt sich diese relativ starke und einflulreiche Gruppierung zur sogenannten
Vierten Welt, zu den 20 v. H. der armsten Nationen in der Welt? In diesen Landern sind
die klimatischen Bedingungen, die Ressourcen und der algemeine Entwicklungsgrad
unterhalb der Schwelle, in die eine so konzipierte Neue 6konomische Ordnung eingreifen
koénnte. Mit anderen Worten, es bleibt die Forderung nach einer internationalen wirr-
schaftlichen Sozialcharta, die die Bedingungen festlegt, wie eben jenen Nationen die
Rechte und Madoglichkeiten zuteil werden, die die Dritte Welt hier wirkungsvoll po-
stulierts.

Das zweite Problem betriffi die Intention der Charta, die Lésung der Entwicklungs-
probleme vorrangig Uber die Verbesserung der Welthandelsstruktur zu suchen. Insbe-
sondere Entwicklungsfachleute der Schweizer Kirche haben unter dem Stichwort »Ent-
wicklungsorientierte Handel sfoérderung im Dilemma«? darauf hingewiesen, daf3 eine For-

8. In diese Richtung geht der Dag Hammerskjold Report, der im wesentlichen getragen ist von dem Prinzip
der self-reliance as Voraussetzung fir die individuelle Entwicklung jedes einzelnen Landes.

9. Vgl. Entwicklungsland Welt - Entwicklungsland Schweiz. Kommission schweizerischer Entwie:klungsorgani-
sation, Basel 1975, und Studie des Instituts fur Sozialethik des Schweizerischen Evangelischen Kirchenbundes
(Bern) unter dem Titel »Enrwicklungsorientierte Handelsférderung im Dilemmak, 1976. Vgl. auch epd-
Entwie:klungspolitik 6/75, S. 31 und 6/76, S. 3.
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cierung der Exportwirtschaft in den Entwicklungsléndern isolierte Exportenklaven so-
wohl innerhalb der Produktion agrarischer Rohstoffe als auch innerhalb der urbanisierten
Industriezonen hervorbringt, die hau.6.g die Probleme dieser Lander verscharfen. Hier
fehlen alternative Strategien, die auf die Globalentwicklung jedes einzelnen Landes sinn-
volle Anwendung :6.nden und gleichzeitig dessen Ort im Weltwirtschaftssystem néher
bestimmen.

Damit wird drittens bereits deutlich, daf’ die Umrisse der Neuen Weltordnung einst-
weilen sehr unscharf hervortreten. Dies gibt den davon betroffenen Industrielandern eine
um so groRBere Chance, die Vorziige des bisherigen Systems herauszustreichen. »Die
Bundesrepublik Deutschland bleibt bei ihrer oft genug erkléarten Auffassung, dal die
Marktwirtschaft, die bereit ist, Rucksicht auf Schwachezu nehmen, die besten Aussichten
fur die Zusammenarbeit zwischen allen Landern eréffnet ...«.o Mit dieser Erkl&rung und
gleichzeitiger Ablehnung einer Indexierung der Rohstoffpreise an die Industriegiterpreise,
starken Vorbehalten gegen ein integriertes Rohstoffprogramm exponierte sich arn
30. Mai 1976 die deutsche Delegation in Nairobi.

Es wurde deutlich, da3 sich am Horizont der Vereinten Nationen ein wirtschaftstheo-
retisches Konzept durchzusetzen beginnt, das die Asymmetrie der industriellen »Zentren«
gegentiber der nichtindustriellen »Peripberie« und die marktwirtschaftliche Theorie als
strukturell und ethisch unhaltbar nachzuweisen versucht!'. Die These von der »sékularen
Verschlechterung, der Terms of Trade der Entwicklungslander« gehort zu den Basisan-
nahmen der Verfechter einer Neuen okonomischen Ordnung. Die Spannung zwischen
marktwirtschafllidien, auf Verbesserung des Freihandels gerichteten Theorien und den
auf dirigistische Lenkung der Handelsstrome gerichteten Theorien fuhrt zu widersprich-
lichen Intentionen desGATT einerseitsund der UNCTAD andererseits.

2.

Das ganze Ausmal? der Gestaltungsaufgaben im Hinblick auf die neue Weltwirtschafts-
ordnung wird erst in einer zweiten Dimension wirklich deutlich. Das globale Wachstums-
ziel - 25 v. H. Industrieproduktionsanteil fir die Dritte Welt - muf3 in Relation gesetzt
werden zu den Zielen im Bereich der sogenannten »Grundbedirjnisse« bzw. des Mindest-
lebensstandards innerhalb der verschiedenen Regionen der Welt. Erst wenn das Wachstum
der Industrieproduktion in einer strategischen Weise in diesem Bereich zur Auswirkung
kommt, kénnte von einer gelungenen Realisierung einer neuen internationalen Wirt-
schaftsordnung gesprochen werden. Die dreigliedrige UN-Weltkonferenz Uber Beschéfti-

10. Vgl. hierzu den Beitrag von H.]. Stryk in diesem Heft.

11. Vgl. Ginter Heiduk: Die weltwirtschaftliehen Ordnungsprinzipien von GATT und UNCTAD. Instru-
mente der Entwicklungspolitik, Internationale Kooperation 11, Baden-Baden 1973; D. Beier: die Theorie
der peripheren Wirtschaft nach Raul Prebisch und ihre Stellung in der allgemeinen AuRenhandelstheorie,
Berlin 1965. AuRerdem G. Myrdal: Internationale Wirtschaft. Probleme und Aussichten, Berlin 1968;
H. W. Snger: Neue Tendenzen im wirtschaftswissenschaftlichen Denken Uber die Entwicklungslander, in:
AuRenwirtschaft, Jahrgang 18, 1963, S. 73ff.
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gung, Einkommensverteilung und sozialen Fortschritt und die internationale Arbeitstei-
lung hat im Jahre 1976 die soziaden Entwicklungsziele bis zum Jahre 2000 ndher festge-
legt. Nunmehr soll Entwicklungspolitik nicht mehr einseitig auf die Beseitigung der
nackten Armut innerhalb der Gesellschaften im Sinne einer globalen Karitét, sondern in
der Festsetzung einer Reihe von »absoluten Grundbedirfnissen« soll der normative
Rahmen geschaffen werden fir den Mindestlebensstandard als soziale Basis der neuen
internationalen Wirtschaftsordnung? Die Grundbedirfnisse umfassen nach der Festle-
gung des Internationalen Arbeitsamtes in Genf zwei Elemente: einmal bestimmte Mindest-
anforderungen einer Familie in bezug auf den privaten Verbrauch: ausreichende Er-
nahrung, Wohnung und Bekleidung sowie bestimmte Haushaltsgeréte und Mobel; zum
anderen bestimmte |ebenswichtige Dienstleistungen der Gemeinschaft fur die Gemein-
schaft: Versorgung mit gesundem Trinkwasser, sanitdre Anlagen, die Bereitstellung offent-
licher Verkehrsmittel sowie die Schaffungvon Gesundheits- und Bildungseinrichtungen.

Es ist deutlich, dal3 die Globalvision der Neuen internationalen Wirtschafl:sordnung in
einer aufeinander abgestimmten Form eine Umverteilung der Industrieproduktion und
damit der Produktivitdt und des Lebensstandards innerhalb der Staatenwelt verbindet
mit dem Postulat einer dem Wachstum entsprechenden Umverteilung innerhalb der
einzelnen Volkswirtschaften. Herkdmmliche Modellberechnungen begnigen sich mit
Durchschnittswerten des »Pro-Kopf-Einkommens«. Jetzt ist es nétig, Ziele fur die Um-
verteilung quantitativ zu bestimmen und den Vorgang der Umverteilurig transparent
zu machen. In dieser Hinsicht liegen nur sehr algemeine Schéatzungen vor, die jedoch die
Methodik beleuchten kénnen. Schon eine oberflachliche Betrachtung dieser Zielsetzungen
zeigt, dal3 die Schwierigkeiten der Entwicklungspolitik, sofern diese sich an den armen
Léndern orientiert, nun dadurch multipliziert werden, da die Armen innerhalb der
einzelnen Lander gleichsam den entwicklungs- und wirtschafl:spolitischen Mal3stab bilden
sollen. Die unter dem Stichwort der »Marginalitét« bekannte Tatsache, dal3 gerade die
armsten Gruppierungen bislang jeglicher Form staatlicher, wirtschafl:s oder sozialpoli-
tischer Initiative entgangen sind, soll nun gleichsam Angelpunkt einer aktiven Wirtschafts-
und Entwicklungspolitik werden. Die Gefahr, daf3 eben dadurch die Investitions- und
Wachstumsziele desavouiert werden, liegt auf der Hand. Gleichwohl liegt eben in dieser
Verschiebung der Mal3stébe das eigentliche »Neue« an der »Neuen Ordnungx,

Dabel haben sich zwei Methoden ergeben, denen eine Chance der Realisierung zuge-
traut wird: Einmal wird erwartet, dal3 im Zuge staatlicher Umverteilungspolitik eine
gezielte »Umlenkung der Lnoestitionsstriime« zugunsten der 40 o, H. Armsten in einem
Entwicklungsland stattfindet, die jéhrlich etwa 2 v. H. des Bruttosozial produkts umfafit.
Diese in Form von verschiedenen Mitteln wie Bereitstellung von Krediten und Material,
Zugang zu physischer Infrastruktur und Investition in Human-Kapital geleisteten In-
vestitionslenkungsvorgéange wirden - nach einer Modellrechnung der Weltbank in Ver-

12. Vg], Dreigliedrige Weltkonferenz tber Beschiftigung, Einkommensverteilung und sozialen Fortschritt und
die internationale Arbeitsteilung. Beschéftigung, Wachstum und Grundbediirfnisse - ein weltweites Pro-
blem. Internationales Arbeitsamt, Genf 1976.
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bindung mit dem Institut fir Entwicklungsstudien der Universitat .Sussex - zu einer
Verdreifachung des durchschnittlichen Pro-Kopf-Einkommens innerhalb der &rmsten
40 v. H. in ca, 30 Jahren filhren. Dabei ist deutlich, daRdieses Ziel sichum so wirksamer,
schneller und gerechter erreichen lief3e, je mehr die Investitionsumlenkung mit umfassen-
den Bodenreformmal3nahmen verbunden wird. Die andere Methodik zielt direkt auf die
Erreichung materieller Ziele fir den 20-v.-H.-3Kerne der Armen. Damit soll die unter
allen Umstanden und mit allen Mitteln zu erreichende Minimalbasis im Bereich der
Grundbedirfnisse gekennzeichnet werden. Sie reduziert die Grundbedurfnisse auf die
»Erndhrungsenergie« (Kilokalorien pro Kopf und Tag, Proteinbedarf), »Bildung« und
»Wohnung«. Daraus ergeben sich zunéchst die durchschnittlichen Ziele im Bereich der
Grundbeddrfnisse fur die Entwicklungslandert-e

Tabelle I
Ziele im Bereich der Grundbeduirfnisse in Entwicklungslandern

Erndhrungs- Bildung Wohnungen
energie! (Prozent der  (m?® je Person)
(Kilokalorien  Schulbesucher
pro Kopf unter den
und Tag) Kindern von
7-16 Jahren)
Afrika (trockene Gebiete) 2360 98 5,25
Afrika (tropische Gebiete) 2240 98 5,25
Asien! (mittlere und untere Einkommen) 2216 98 525
Asien (China) 2180 98 5,25
L ateinamerika (niedrige Einkommen) 2380 98 7,50
L ateinamerika (mittlere Einkommen) 2380 98 7,50

1. Ziele aus: Provisonallndicative World Plan [or Agricultural Deuelopment (FAO, Rom 1969).
2. Ohne China.

Die in Tabelle I genannten drei Ziele im Bereich der Grundbedirfnisse sind, wenn man
von den Durchschnittswerten ausgeht, in einigen Entwicklungsregionen bereits teilweise
erflllt. Es besteht jedoch keinerlei Garantie oder auch nur Wahrscheinlichkeit, daR die
Bedirfnisse der Armen befriedigt werden, wenn Durchschnittsbedirfnisse erfillt sind.
AuRerdem triffi ein Zurlickbleiben hinter den Zielen im Bereich der durchschnittlichen
Grundbediirfnisse in erster Linie die Armen. Das Internationale Arbeitsamt hat deshalb
in einer eigenen Modellrechnung aufzuzeigen versucht, welche Bedingungen erfillt sein
missen, um bis zum Jahre 2000 die basic needs der &msten 20 v, H. zu befriedigen. Da-

13. Vgl. Beschiftigung, Wachstum und Grundbedirfnisse, a.a.O, S. 41ff.; M. Hopkins und Hugo Scolnic:
Basic needs, growth and redistribution: a quantitative approach, ILO, Geneva 1975; Hollis ehenery u. a.:
Redistribution with growth, Oxford University Press, London 1974.
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bei kommt das Amt zu dem Ergebnis, dal’3 das fur das zweite Entwicklungsjahrzehnt
postulierte Wachstumsziel fur die Entwicklungslénder von 6 v. H. ohne radikale Umver-
teilungsmalinahmen in diesen Landern zu keiner Verbesserung der Lage der armsten
20 v. H. fihren wird.

Tabelle11:
Alternative Entwicklungsmaf3nahmen zur Erfillung von Grundbediirfnissen
biszum Jahre 2000

A B

Gewahlte Gewadhlte
Mal3nahme: Mal3nahme:
rasches Einkommens-
Wachstum umverteilung

(v.H.proJahr)  (v.H.proJahr)

Afrika (trockene Gebiete) 11,2 8,8
Afrika (tropische Gebiete) 111 84
Asien! (mittlere und untere Einkommen) 9,7 7.2
Asien (China) 6,0 6,0
L ateinamerika (niedrige Einkommen) 94 6,8
L ateinamerika (mittlere Einkommen) 8,7 6,7
Naher Osten/Afrika (Erdollander) 11,3 11,3

Quelle: Joseph J. Stern: Growth and redistribution, vorlaufiger Bericht der Harvard University fir die IAD,
Dezember 1975.
1. Ohne China

In der Tabelle Il, Spalte A, wird deutlich gemacht, welche jahrlichen Wachstumsraten
erforderlich wéren, um zu einem solchen Ergebnis zu kommen. Allerdings wirde auch bei
diesen extrem hohen Wachstumsraten sich die Einkommensverteilung eher verschlechtern
und die Erfullung der basic needs weiter verzdgern, wenn nicht die Wirtschaftspolitik
begleitet wirde von einer sozialen Globalstrategie der Grundbedirfnisse. Nur so werden
traditionelle, arbeitsintensive Technologien nicht vernachléssigt, das landwirtschaftliche
Potential fur Subsistenzwirtschaft genutzt und das Angebot offentlicher Dienstleistungen
gezielt erweitert.

In Tabelle |1, Spalte B, wird daher modell haft derjenige Weg aufgezeigt, der zueiner
inneren Neuordnung in der Dritten Wel/t fihren kann. Bei angenommenen Wachstums-
raten von sieben bis acht v. H. pro Jahr und einer deutlichen jahrlichen Umverteilungsrate
der Einkommen bzw. der Investitionsstréme lief3e sich bis zum Jahre 2000 das erforder-
liche Mindesteinkommen bzw. der Mindestlebensstandard der Armen in der Welt und
damit fur alle Schichten erreichen. Sind so die allgemeinsten Orientierungsdaten, die im
Stichwort der Neuen Weltwirtschaftsordnung impliziert sind, angedeutet, so soll das
zugrunde liegende sozial ethische Globalkonzept noch zur Sprache kommen.
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3.

In der UN-Deklaration tber die Errichtung einer Neuen internationalen Wirtschaftsord-
nung vom 1. Mai 1974 heif3t es: »Wir, die Mitglieder der Vereinten Nationen, ... ver-
kinden feierlich unsere gemeinsame Entschlossenheit, dringlich fur die -Errichtung einer
Neuen internationalen Wirtschaftsordnung< zu arbeiten, beruhend auf Gerechtigkeit, der
Gleichberechtigung souveraner Staaten, dem Bewultsein der gegenseitigen Abhéngigkeit,
dem gemeinsamen Interesse und der Zusammenarbeit unter alen Staaten ungeachtet ihres
wirtschaftlichen und sozialen Systems, die Ungleichheiten korrigieren und bestehende
Ungerechtigkeiten beheben sowie die Beseitigung der sich vertiefenden Kluft zwischen den
entwickelten und den Entwicklungslandern erméglichen und eine sich stéandig beschleuni-
gende wirtschaftliche und soziale Entwicklung in Frieden und Gerechtigkeit fir heute und
kiinftige Generationen sichern soll.«14

Das Postulat internationaler Gerechtigkeit, Gleichberechtigung und Solidaritat, das in
dieser Erklérung im Vordergrund steht und die Entwicklungspolitik seit ihren Anfangen
im Punkt IV Programm Président Trumans vom 20. Januar 1949 begleitet hat, halt
sich vielmehr im Rahmen der »collection of generalities«, auf der auch die Strategie zur
zweiten Entwicklungsdekade basiert. In deren Prédambel wurde der Uberzeugung Aus-
druck verliehen, daR das hochste entwicklungspolitische Ziel darin 1&ge, das Wohlbefinden
jedes einzelnen Menschen zu steigern und die Segnungen wirtschaftlicher und sozialer
Entwicklung fur ale gleichermal3en nutzbar zu machen, da nur so Frieden und Gerech-
tigkeit erreichbar seien. Solange noch soziale Ungerechtigkeiten bestiinden, wére das
hauptséchliche Entwicklungsziel noch nicht erreicht (8§ 7 der Praambel)!".

Gleichwohl zeichnet sich ein prinzipieller Wandel im Bereich der Entwicklungsethik
ab%¥. Das Entwicklungsethos der Neuzeit war getragen von dem utilitaristischen Gedanken
einer Maximierung der Wohlfahrt und des Gliicks fur die grotmogliche Zahl von Men-
schen. In der Maximierung des Bruttosozial produkts einiger Nationen liege auch friher
oder spéter das Wohl und das Glick aller Nationen und Gesellschaftsgruppen. Die Per-
spektive auf die Uberflu3gesellschaft erlaubte die wirtschaftstheoretische Annahme, daf3
durch eine exponentielle VergroRerung des Industrievolumens und des Bruttosozial pro-
dukts eine relative Anteilnahme aller an den Gutern der Erde und der Industrie im
Sinne einer relativen Anndherung des Wohlstandes zu erzielen sein wird. Der Gedanke
an eine reale Umverteilung liegt dem Sozialutilitarismus fern. In seiner Orientierung am
Begriff des Gliicks, die auch die erste Phase der Debatte um Quality of Life beherrschte,
Ubersieht der Sozialutilitarismus die Notwendigkeit, die Bedirfnisse so zu konstituieren,
dal sie den Grenzen menschlichen Lebens in Hunger, Krankheit, Arbeitslosigkeit und

14. -Vgl. Die neue internationale Wirtschaftsordnung in der Diskussion, a.a.O.

15. Der Wortlaut des Beschlusses findet sichim Y earbook of the United Nations, 1961, S. 231. Vgl.]. U. Meyer,
D. Seul, K. H. Klingner: Die zweite Entwicklungsdekade der Vereinten Nationen. Konzepte und Kritik
einer globalen Entwicklungsstrategie, Gutersloh 1971, S. 16ff.

16. Vgl. M. G. Adler-Karlsson: Neue Lebensformen in den entwickelten Landern, in: Die neue internationale
Wirtschaftsordnung in der Diskussion, a.a.O. S. 93ff.
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Armut, Analphabetismus und Unwissenheit ebenso gerecht wird wie den Grenzwerten des
Biosystems und des 6kosystems, an die menschliches Wirtschaften gebunden ist. Deshalb
wird heute ein »umgekehrter Utilitarismus« empfohlen, in dem anstelle des derzeitigen
Versuchs, das Glick und seine modernen Surrogate weiter zu steigern, eine Gesellschafts-
ordnung intendiert wird, die darauf abzielt, menschliches Leiden soweit wie moglich zu
reduzieren bzw. zu verhindern.

Dies bedeutet aso, dal3 neben die wirtschaftspolitischen und die sozialpolitischen Trans-
formationen entscheidende Modifizierungen des gesamten sozialethischen Klimas treten
missen. Hierzu gehdrt wesentlich die Tatsache, da3 eine allgemeine humanitére Beun-
ruhigung innerhalb der reichen Zentren iiber das Schicksal der 20 v. H. der Armsten zwar
zu erzielen ist. Es kommt aber darauf an, die Beunruhigung in langfristige Wertvor-
stellungen einerseits und in realisierbare Transformationsprozesse andererseits zu uber-
fuhren. Dabei geht esum die Interdependenz dreier Solidaritéten: Zunéachst um die inter-
nationale Solidaritat zwischen reichen und armen Nationen; doch vorher mul3 diese Soli-
daritat innerhalb der reichen Nationen ebenso erprobt werden wie innerhalb der armen
Nationen!7, 1s.

Eskommt also darauf an, neben der Prézisierung und Sicherung einer minimum pouerty
line zugleich eine néhere Bestimmung von Maximaleinkommen vorzunehmen und diese
der Mdoglichkeit von Grenzbesteuerungen zu unterziehen. Damit sind nur die aul3ersten
Grenzen eines globalen Umverteilungsprozesses bezeichnet, in den nach alen Anzeichen
die jingere Generation weltweit seit Beginn der 70er Jahre hineinzuwachsen bereit ist,
ohne dal3 der Systemrahmen in den westlichen Industrieléndern auf diese Bereitschaft
bislang ein- und umgestellt ist.

In den vergangenen Jahren verstarkte sichdie I nterdependenz zwischender 6kumenischen
Willensbildung und der Willenshildung in den Vereinten Nationen. Dies konnte einen
Verstérkereffekt sowohl in der offentlichkeit einzelner Lénder as auch in der Welt-
offentlichkeit bewirken. Andererseits erweist sich die kirchliche Willensbildung immer
haufiger macht- und einflufdos gegeniiber den technokratischen Methoden des wirtschaft-

17. Zur Illustration sei auf das Beispiel Lateinamerika verwiesen, das Ra#! Prebisch gibt: »Die Oberschicht
(5 Prozent der Bevolkerung), auf die beinahe 3 Zehntel des gesamten Konsums in Lateinamerika entfallt,
hat durchsdinietlidi einen flinfzehnfad; hoheren Konsum als die unteren Schichten (50 Prozent der Bevol-
kerung). Wenn sich diese Proportion von elf zu eins verringerte und der Konsum eingeschrénkt wirde,
um die Investition zu erhdhen, kénnte die Jahreszuwamsrate des Pro-Kopf-Einkommens von 1 Prozent
auf 3 Prozent ansteigen. Und wenn die Verringerung des Konsums zu einer Proportion von neun zu eins
fuhren wirde, dann konnte die Jahreszuwachsrate ... auf 4 Prozent und mehr steigen.« - Vgl. Ra#l
Prebisch: Fir eine bessere Zukunft der Entwicklungslander, Berlin 1958, S. 80; O. Kreye: Zur politischen
okonomie der fortdauernden Stagnation in den Entwicklungslandern, Studium Generale 22,1969, S. 611 ff.

18. Prebisch spricht aber audi von einer objective compliciry between workers and employers in den reichen
Landern, um die Profit-Lohn-Preis-Spirale zu bedienen auf Kosten der armen Nationen: »There has been
an objective complicity between workers and employers (in the rich nations) to use production gains not
to lower retail prices but to increase wages and profits to the detriment of the poor countries who buy
industrial products; they are really the sole victims of price and wage rises. In the tireless denunciations
of inflation issuing froin the developed countries, and in declarations by developing countries, there is
the same implicit protest which puts the wage-earners and employers of the rich nations into the same
bag.« Vgl. Jean Denizet: The Chances for a New Economic Order. L'Expansion, Juli, August 1976.
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lichen Krisenmanagements. Die 6kumenische Rahmenvorstellung der »responsible society«
wurde bereits in den sechziger Jahren obsolet angesichts eines sich verscharfenden Macht-
kampfes im Schatten des nuklearen Parts". Immer haufiger wurden die Basiskonzepte
einfach aus der allgemeinen Diskussion ibernommen, ohne daR die spezifischen Aspekte
der Christenheit deutlich zur Geltung kamen. Die Debatte um das Konzept von Quality
O/ Li/e - zusammengefiihrt 1974 auf der Weltkonferenz von Bukarese-?- erbrachte zwei
komplementare Modelle: Einmal wurden mefbare und unmef3bare Indikatoren fir Indi-
viduum und Gesellschaft entwickelt, die zussmmengenommen den normativen Rahmen
auch im Hinblick auf gerechte und partizipatorisdie Wirtschaftsstrukturen abstecken. Zum
anderen wurde ein Alternativ-Modell angedeutet, das in prophetischer Tradition, im
Gefolge christlicher Koinonia zum Ausdruck bringt, dal3 Selbstverwirklichung gerade
auch im stellcertretenden Opfer, in Formen der Selbstbeschrankung, im Miteinander-
Teilen und Leben bestehen kann. Von groRerer Reichweite, zugleich aber groRerer Allge-
meinheit ist das neue 6kumenische Konzept der »sustainable society«, der Uberlebens-
fahigen Gesellschaft, die aus der Club-of-Rome-Debatte im Postulat des globalen Gleich-
gewichts (equilibrium) aufgeriffen wurde-t. Quality of Life in der Vision einer sustainable
society signalisiert in der 6kumene eben jenen »umgekehrten Utilitarismus«, der gegen-
waértig ins Bewultsein der Weltoffentlichkeit gelangt. Schliefflich gehort hierher das Prin-
zip von Selj-Rellance, das von den Vertretern Afrikas und Asiens in den Stand einer
international verbindlichen Norm gehoben wurde und das Samuel Parmar definierte:
»Self-reliance means a new understanding of development based upon the socio-economic
realities of an economic concern. It isan attempt to find dignity and meaning wirhin the
material Timitations which will remain.es- Nach christlichem Verstandnis griindet self-
reliance in der durch Christus gewonnenen Gottesebenbildlichkeit und begriindet die un-
verwechselbare Wiirde jedes einzelnen und jeder Nation (a strategy of sef-reliance may
be derived based on true nationalism, not isolationismj-'. Die Vielzahl der Kriterien und

19. Vgl, W. G. Muelder: Foundarions of the Responsible Society, Nashville 1959; Martti Lindgoist: Economic
Growth and the Quality of Life. An Analysis of the Debare wiehin the World Council of Churdies
1966-1974, Helsinki 1975.

20. Vgl. Scienee and Tedmology for Human Development - The Ambiguous Future and the Christian Hope,
Report of the 1974 World Conferenee in Budiarest,

21. Vier Charakteristika wurden in Bukarest fir eine Definition der sustainable society vorgelegt:

»— Social stability requires an equitable distribution of scarce commodities and equal rigths of partiei-
pation in social decisions,
— The need for food must be at al times below the level of global supply and correspondingly the
level of pollution must be below the eapaeity of the ecosysrem tO absorb ir,
-Theuse of non-renewable resources must not outrun the increase in resources made avaible through
redmological innovation.
- A level of human activity is required which is capable of eliminaring the effects of constant dianges
in global climate.« .
22. Vgl. Lindqgoist; a.a.0. S. 103.
23. Die wesentlichen Aspekte von self-reliance wurden in Bukaresr umschrieben:
»1. Self-reliance means the rejection of Western development patterns,
2. Self-reliance means founding development upon the econornic, polirical, social and spiritual resources
of eadi respective nation,
3. Self-reliance means an authentie answer to each nation's own peeuliar requirements,
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Deutungsmuster innerhalb der 6kumene haben einstweilen mehr heuristischen und an-
knipfenden Charakter als klare Konturen. Gleichwohl sind sie geeignet, den ethischen
Background auszufillen, auf dem die neue international e Ordnung griindet.

Da es aber - wie gezeigt wurde - nicht darum geht, pauschal ja oder nein zu dieser
Ordnung zu sagen, werden von der Christenheit in zahlreichen Problemzusammenhangen
ethisch begriindete Einzelentscheidungen verlangt. Fir diese Entscheidungen reichen die
normativen Muster bislang noch nicht aus.

Prof. Dr. Dr. Theodor Strohm Weinmanngasse 88, CH-8700 Zirich-Kusnacht

-4. Self-reliance means the right of the people to participate in its own development and in decision-
making regarding is.«
Vgl. auch Eva Senghaas Knobloch: UNO-Mittel zur Self-Reliance? In: Hoffnung auf mehr Self-Reliance,
epd-Entwicklungspolitik, 2/76, S. 9ff.
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Gibt die Neue internationale Wirtschaftsordnung
den Armen in der Welt Vorrang?

VON S. L. PARMAR

1. EINLEITUNG

Eine Neue internationale Wirtschaftsordnung (NWO) kénnte nach verschiedenen Krite-
rien beurteilt werden. Diese Arbeit versucht eine Wertung im Hinblick auf ihre Bedeutung
fitr #ie Entwicklung des Menschen.

An sichist eine NWO fir das Wohlergehen der gesamten Menschheit unerl&@ilich. Dazu
mufiten sichallerdings reiche und arme Nationen darauf einigen, nicht der groRtmdglichen
Steigerung des Wohlstands, sondern der weitestmdglichen Verringerung menschlichen
Leidens den Vorrang zu geben. Es gibt viele Hinweise darauf, dal im allgemeinen das
Streben nach groRerem materiellen Wohlstand den reichen und wohlhabenden Nationen
und Gruppen zugutekommt, wéhrend gleichzeitig Ausbeutung und Elend der armen und
unterprivilegierten Schichten zunehmen. Wenn das Hauptziel der NWO nicht die Linde-
rung und Vberwindung menschlichen Leidens ist, wird sie die Probleme der Unterent-
wicklung ehensowenig ldsen kdnnen wie die wadistums- und entwicklungshilfeorientierte
Politik der vergangenen zwanzig Jahre.

In dieser Studie soll gezeigt werden, daf in den Diskussionen Uber eine NWO bisher
dieses Ziel nicht vorhanden ist. Der Norden konzentrxert Sld‘l auf das »standxge Streben
nach Wohlstand« und neigt daher wohl dazu die polmschen und wirtschaftlichen Kréfte
der Welt zur Forderung seiner enggefafdten Interessen zu manipulieren. Die Linder der
Dritten Welt bejahen und fordern eine gerechte Weltwirtschaft. Die internen soziookono-
mischen Strukturen in einem Grofteil dieser Lander sind jedoch ungerecht und dienen
den Macht- und Eizeninteressen einer orivileaierten Minderheit. Gerechtigkeit im eigenen
Land ist eine notwendige Voraussetzung fiir Gerechtigkeit auch auRerh::lb. Sie giBt erst
die Berechtigung zum Eintreten fir eine Politik der Gféidlberechtigung in internationalen
Organisationen. AufRerdem sdiaffl sie ein Geflecht von binnenwirtschaftlichen Beziehun-
gen, durch das die Vorteile einer gerechteren Weltwirtschaftsordnung friher arme und am
Rand der Gesellschaft stehende Gruppen erreichen kdnnen.

In dieser Situation miissen wir nach konstruktiven Moglichkeiten zur Verinderung
guchen. Diese Studie schldgt den Entwiddungslandernzwei wichtige Schritte vor, mit
denen sie ihren Kampf fur eine NWO wirksamer fihren kénnen. Erstens, im eizenen
Lande die Prioritaten im Interesse der Armen zu setzen. ihre Grundbedurfnisse zu be-
friedigen und davon ausgehend eine internationale Arbeitsteilung zu schaffen, die sich
nicht nach den Markterfordernissen in den reichen Léndern richtet, sondern der Produk-
tion fur den Grundbedarf im eizenen Land und einer eigenstandigen Entwicklung ange-
messen ist. Zweitens, zusammen mit anderen Entwicklungslindern nach »kollektiver
Selbsthilfe« zu streben, wobei regionale Prioritaten ein wichtiger Faktor fur die Art der
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Spezialisierung und des Handels wéaren. Diese Strategien kénnen, wenn der politische
Wille vorhanden ist, beide sofort in die Tat umgesetzt werden, auch ohne eine vorherige
Umwandlung der Weltwirtschaft. Manchem mag es scheinen, als sei diese Studie von
Skepsis gegeniiber den derzeitigen Bemihungen um eine NWO gepragt. Dies sollte jedoch
nicht als Pessimismus oder Defé&tismus mif3deutet werden. Eine NWO ist lebensnotwendig,
denn die derzeitige Ordnung ist eine »Un-Ordnung«, die weiterhin alle Versuche zu einer
echten internationalen Zusammenarbeit zunichte machen wird, wenn sie in dieser Form
bestehen bleibt.

I1. PERSPEKTIVEN UND KRITERIEN: HUMANE ENTWICKLUNG

In einem Vortraz vor Sektion VI der Versarnmlune des Weltkirchenrates in Nairobi habe
ich ausgefuhrt-: »Humane Entwicklung stellt den Menschen in den Mittelpunkt des
Entwicklungsprozesses. Unter den Begriff -Mensch- tallen jedoch verschiedene Gruppen.
Welche besondere Gruppe ist hier gemeint? Sicher nicht die wohlhabende und privile-
gierte Minderheit in einem Entwicklungsland, denn im Vergleich zu der Armut und dem
Elend der Massen ist diese Gruppe bereits Uberentwickelt. Wenn ich hier -Menschen-
sage, spreche ich daher vor alem von den Armen.

Wenn im Zentrum humaner EntwicklungdieArmenstehen sollen, so ergeben sich zwei
wichtige Folgerungen: Erstens sollten ihnen Errungenschaﬁen von Entwicklungsbestre-
bungen $ofort zugangheh gemacht werden und nicht erst in einer rosigen, aber fernen
Zukunft, wie manche Sozialwissenschaftler und Planer sie immer wieder versprechen ...
Zweitens mul von Anfang an das Volk am EntwicklungsprozeR auch tatsichlich teil-
nehmen. Dies konnte man as Volksbeteiligung bezeichnen, diein zwei wichtigen wirt-
schaftlichen Tatsachen zum Ausdruck ké&me: &) Bereitstellung. von Arbeitsplétzen, um die
Menschen in den Produktionsprozel3 einzubeziehen und ihre Fahigkeiten und ihr Potential
zu nutzen; b) Bereitstellung von wenigstens dem erstrebenswerten Minimum an Waren
und Dienstleistungen as Entgelt fir den Beitrag der Menschen zur Produktion, das as
Anreiz zu gréReren Anstrengungen dient. Die beiden skizzierten Elemente, d. h. soziale
Gerechtigkeit und Beteiligung des Volkes. sind integrierter Bestandteil des Konzeptes der
eigenstandigen Entwicklung. Wer humane Entwicklung gutheif3t, muR daher fir eigen-

( sténdige Entwicklung eintreten.«

Aus dieser Perspektive betrachtet scheinen die Diskussionen um eine NWO bisher den
Armen noch nicht Prioritat gegeben zu haben. Sprecher der Entwicklungslénder haben die
Bedeutung einer neuen internationalen Arbeitsteilung hervorgehoben, ohne gleichzeitig
klarzumachen, wie dadurch das erstrebenswerte Minimum fir die Armen gesichert, die
Beteiligung des Volkes gesteigert und die internen Strukturen von Herrschaft und Ab-
hangigkeit gebrochen werden kdénnen.

Es bestehen noch weitere Grinde fir die hier geduRerte Skepsis; einige kdnnen zur

1. S L. Parmar: Some Thoughts on Human Development, Vervielféltigtes Dokument, Nr, S VI-2, ORK,
5. oIIversamqung Nairobi, Kenia 1975.
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Veranschaulichung aufgefiihrt werden. Bei der Diskussion Uber eine NWO wird Armut
oJl nicht differenziert genug geseben".Ein Land wird aufgrund seines Bruttosozialpro-
dukts, seines Pro-Kopf-Einkommens und im internationalen Vergleich von Einkommen
und Verbrauch as arm eingestuft. Solch eine statistische Auffassung von einem »armen«
Land ist irrefihrend. Sie verleiht einer in Reicheund Arme gespaltenen Gesellschaft einen
trigerischen Anschein von Homogenitéts.

Die bestehende Weltwirtschaftsordnung ist in erheblichem Mae fir die Verarmung in
den Entwicklungslindern verantwortlich. Der grundlegende Faktor liegt jedoch in den
inneren Strukturen von Ungleichheit und Ausbeutung in den Entwicklungslandern selbst.
‘Nehmen wir einmal an, eine NWO wirde geschaffen und bréchte einem Entwicklungs-
land mehr Ressourcen. Wer garantiert, dafl3 dies den Armen zugute kédme? Immerhin
haben viele dieser Lander in den letzten zwanzig Jahren beachtliche Wachstumsraten
erzielt, aer dennoch hat die absolute Armut nicht abgenommen, und der Abstand zwischen
Reichenund Armen hat sichvergrofert.

Eine Verbesserung der Weltwirtschaftsbeziehungen wird den FluB von Geldern in die
Entwicklungslander verstéarken und dadurch zunéchst einmal die Méchtigen noch méch-
tiger werden lassen. Wird-diese Macht dann zur Militarisierung, zu verstérkter Bindung
an méchtige internationale Verbindete, wie multinationale Unternehmen, und zur Ver-
nachléssigung oder sogar zur Repression der Armen und ihrer Firsprecher im eigenen
Lande genutzt werden? Oder wird die neue wirtschaftliche Macht in den Dienst einer
humanen Entwicklung gestellt werden? Zu dieser grundsétzlichen Frage missen die
Lander der Dritten Welt eine klare Aussaae machen. Wichtiger noch, solche Absichtser-
klarungen sollten unterstiitzt werden durch interne Strukturveranderungen, die sozide
Gerechtigkeit und Beteiligung des VVolkes fordern.

Ein weiterer fragwdirdiger Zug an der gegenwaértigen Diskussion ist die fixe Idee, man
mijsse die reidien Lédnder »einbolen«, indem das Nord-Sid-Gefalle verringert werde.
Aus drei wichtigen Griinden sollte dies erst die.zweite, wenn nicht Uberhaupt die ge-
ringste Sorge der Entwicklungslander sein. Erstens macht diese Idee des »Einholens« nicht
die Lebensbedingungen der Armen in den Entwicklungsléndern, sondern den Wohlstand

2. In Lateinamerika verfiigen 5% der Bevolkerung tUber 31w des Volkseinkommens, wahrend 40+ des
Volkes von 9% leben missen (nach R. Prebisch: Change and Development, Washington 1970, p, 172). In
vielen Entwicklungslandern ist die Einkommensverteilung trotz zufriedenstellenden Wadhstums des Brutto-
sozialprodukts unginstiger geworden. Wenn man die Einkommensverteilung zwischen den obersten 20%
und den untersten 40% vergleicht, zeigen sich groRe Unterschiede in Landern wie Venezuela (8: 1),
Mexiko (6: 1), Jamaika (7: 1), Brasilien (6: 1), Tunesien (5: 1) und Elfenbeinkiste (5: 1) ... (verglichen
mit 2: 1in den USA, GroRbritannien, Japan und Kanada). In den friihen 50er Jahren war das Gesamtein-
kommen des obersten Finftels der mexikanischen Bevolkerung zehnmal so hoch wie das des untersten
Funftels, 1969 war es sechzehnmal so hoch (J. P. Grant und Mahbubul Hag: Income Redistribution and the
International Financing of Development, Club of Rome, Tinbergen RIO Project, 25. 7. 1975). In Indien
hat das Realeinkommen der untersten 10-15 /O der Bevdlkerung méglicherweise sogar abgenommen. Nach
offiziellen Schétzungen liegt das Einkommen von 40°/, des indischen Volkes unter dem Existenzminimum.
Arbeitslosigkeit und Unterbeschéftigung sind trotz 25 Jahren der Wirtschaftsplanung nicht gesunken (Pla-
nungskommission: 5. Finfjahresplan und Erklé&rungen des Weltbankpréasidenten McNamara). Die Auf-
zéhlung konnte mit Beispielen aus den meisten Entwicklungsléndern fortgesetzt werden.
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der reichen Nationen zum Maf3stab. Auch wenn der Abstand zwischen reichen und armen
Landern sich verringert, werden die Gewinne vermutlich dem oberen Viertel in der Ein-
kommensskala zuflieen und einen Grof3teil der Armen gar nicht erst erreichenvZweirens
ist der sinnlose Wettlauf zur Nachahmung des materiellen Lebensstandards der reichen
Lé&nder nicht vertretbar. Aussagen von Fachleuten zufolge reichen die Naturreserven der
Welt nicht fir eine unbegrenzte Anzahl von Industriestaaten. Auferdem wirden dadurch
die Encwicklungslander in eine Form wirtschaftlicher Nachahmung gezwungen, die ihre
Abhangigkeit verstirken und die eigenstandige Entwicklung untergraben wirde. Drittens
| egt diese Betrachtungsweise zu viel Wert auf Quantitat von Gutern anstatt auf Lebens-
qualltat Die Grenzen des Wachstums zwingen die Industrielander zur Reflexion Uber
ihr sténdiges Streben nach immer mehr materiellen Gitern. Neue Vorstellungen von
Wohlfahrt werden entwickelt, in denen die nicht quantifizierbaren Elemente, die zum
Wohlergehen und Gliick der Menschheit beitragen, ebensoviel oder vielleicht noch mehr
Bedeutung erhalten als die Menge der Gulter. Zur Verbesserung der Lebensqualitdt mis-
sen die Entwicklungslénder in erster Linie die Bedirfnisse der Armen zu befriedigen su-
chen. Armut und menschenunwiirdige Lebensbedingungen, das Los einer Mehrheit in den
Entwicklungslandern, fihren zur Erniedrigung und damit zur Beeintréchtigung ihrer
Lebensqualitét. Gleichzeitig macht der UberfluB, in dem eine kleine Minderheit inmitten
des allgemeinen Elends lebt, diese Minderheit unmenschlich, abgestumpft gegeniiber ge-
sellschaftlichen Notwendigkeiten und ausbeuterisch in ihren Absichten. Das beeintréchtigt
sicherlichihre Lebensqualitét.

In den Entwicklungslandern ist das interne »Einholen, d. h. die Verringerung des Un-
terschiedes zwischen arm und reich im eigenen Land das Grundproblem. Man kénnte dies
durch eine Politik der sozialen Gerechtigkeit erreichen, in deren Rahmen Produktion, In-
vestition, Konsum und Auswahl von Tedmologien unter dem Gesichtspunkt der Befriedi-
gung der Grundbedurfnisse der Armen stinden. Soziale Gerechtigkeit wirde langfristig
durch gesteigerte Produktivitat und Einbeziehung der Massen in den ProduktionsprozeR
hohe Wachstumsraten sichern. Ein qualitativer MaR3stab fir Art und Zielgruppe der Pro-
duktion wiirde den gegenwartig rein quantitativen ersetzen. Um diese Art des Wachstums
zu ereichen, wird auRerdem eine relativ restriktive Hochstgrenze fur den Konsum der
privilegierten Minderheit erforderlich sein, damit knappe Mittel in die Produktion lebens-
notwendiger Giter umgelenkt werden kénnen.

Dieses Prinzip der gerechten Verteilung sollte auch auf die internationalen Wirtschafts-
beziehungen angewandt werden. Der Oberbeanspruchung und institutionalisierten Ver-
sdrwendung von Ressourcen, wie sie die reichen Nationen in ihrem Versuch, den materiel-
len Lebensstandard immer weiter anzuheben, praktizieren, muf3 ein Ende gemacht werden,
wenn das Losder Armenin alen Teilen der Welt verbessert werden soll.

Radikale Veranderungen der internen soziotkonomischen Strukturen, geleitet von den
Prioritaten humaner Entwicklung, sind eine wesentliche Voraussetzung fur die Uberwin-
dung der Armut, nicht nur as Gesamtphanomen, sondern as konkrete Realitét, die von
den Armen erfahren wird. Diese Mdglichkeit sozialer Verédnderung steht alen Entwick-
lungsléndern offen.
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IH. GRUNDZUGE DER NWO

Auf der Konferenz der Vereinten Nationen Uber Handel und Entwicklung 1964, der
Vorlauferin der UNCTAD, haben die Entwicklungslander zum erstenmal gegeniber den
Industriestaaten auf einen Wandel in den internationalen Wirtschaftsbeziehungen ge-
drangt. Empfehlungen Uber Strukturveranderungen in Handel, Investitionen, Entwick-
lungshilfe, Technologietibermittlung und Bereitstellung von Dienstleistungen wie Trans-
port, Versicherungen etc, wurden verabschiedet, bei denen die Dritte Welt bis dahin gene-
rell benachteiligt gewesen war. Die Schaffung der UNCTAD als Organisation fihrte zu
einer Intensivierung dieser VorstoRRe.- Hauptsachlich aufgrund ihrer schwachen Verhand-
lungsposition gelang esden Entwicklungslandern jedoch nicht, auf UNCTAD I, 11 und I11
entscheidende Konzessionen zu erzwingen. Auch in jingster Zeit, bei UNCTADIV, wur-
den trotz groRerer Einigkeit unter den Entwicklungsléndern und der durch die Unter-
stitzung der OPEC gewachsenen Verhandlungsstdrke nur wenige Erfolge erzielt. Das
»geméchliche Tempo der Reaktion in den Industriestaaten auf Forderungen der Lander
der Stdhalbkugel «3 bleibt.

Nach dem Erfolg der OPEC-Léander bei der vierfachen Olpreissteigerung 1973 ent-
stand ein neues BewuRtsein der Verhandlungsstérke der Dritten Welt. In diesem verén-
derten politischen Klima unterstiitzte die Generalversammlung der Vereinten Nationen
auf ikrer 6. Sondersitzung im April-Mai 1974 die Erklérung zur Schaffung einer NWO,
»eine Erklérung, die ein Jahrzehnt von Forderungen der stdlichen Lander einschlof3«4. Im
Dezember 1974 verabschiedete die Generalversammlung die Charta der wirtschaftlichen
Rechte und Pflichten der Staaten, die Forderungen der Entwicklungslander enthielt, die
den Vereinten Nationen schon seit vielen Jahren vorlagen. Einige bedeutende L &nder, z. B.
die USA, Grofbritannien, die Bundesrepublik, Belgien und Danemark stimmten gegen die
Charta.

Im Februar 1975 kamen Vertreter aus 110 Entwicklungslandern in Dakar, Senegal,
zusammen und vereinbarten eine Reihe von Vorschlégen fur die Neue internationale Wirt-
schaftsordnung. Sie wurden (mit einer einzigen Gegenstimme von den USA) in die Lima-
Erklarung der UN-Organisation fur Industrielle Entwicklung (UNIDO) aufgenommen.
Diese »Forderungen der 77er-Gruppe« sind praktisch zur Grundlage der NWO geworden.
Im September 1975 hat die 7. Sondersitzung der Vereinten Nationen in ihrer Entschlie-
3ung »Entwicklung und International e Zusammenarbeit« im Prinzip anerkannt, daf3 eine
NWO berechtigt und wiinschenswert sei. Aul3er dem Wortlaut der Entschlief3ung enthalt
das Dokument sieben Abschnitte zu den Themen Handel, Ubertragung von Sachwerten
und international e Wahrungsreform. Wissenschaft und Technologie, Industrialisierung, Er-
néhrung und Landwirtschaft. Zusammenarbeit unter den Entwicklungsléndern und Neu-
strukturierung der Vereinten Nationen.

3. R D. Hansen: A New International Economic Order? An Outline for a Constructive U.S. Response, ODC
Development Paper 19, Juli 1975, p. 5.
4. Ebd. p. 5-6.
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Hier sollten vielleicht ganz kurz einige der Vorschlage aufgefiihrt und in ihren wesent-
lichen Puakten zusammengefaldt werden.

Handel: Auf dem Gebiet des Handels zielen die Forderungen auf Rohstoffabkommen
zur Préissteigerung und -stabilisierung bei Rohstoffen, die.fir die Entwicklungslénder
wichtige Exportartikel sind; auf einseitigen Abbau der Zoll- und anderer Handelsschran-
ken in Industrielandern fir Exporte der Dritten Welt; Ausweitung allgemeiner Handels-

riferenzen fur Entwicklungslénder, damit ihre Produkte _gjg;niibér denen der Industrie-
linder auf den Mérkten des Nordens wettbewerbsfahiger werden; interne Anpassungs-
hilfen fir die Industriezweige, die durch die Verénderung der derzeitigen Produktions-
strukturen infolge einer neuen internationalen Arbeitsteilung beeintrachtigt wiirden und
gleichzeitige Sonderhilfe fur einen Strukturwandel in den am wenigsten weit entwickelten
Landern; Ausgleichszahlungen an Entwicklungslander (deren Exporte vielleicht nicht un-
ter die 16 preisgebundenen 'Waren fallen - s.u.), wenn die Exporteinnahmen unter ein
bestimmtes Niveau sinken; Moglichkeiten fur die Produzenten, sich mehr an der Verede-
lung und Verarbeitung von Produkten wie Kakao, Holz, Kaffee und Kautschuk zu betei-
ligen, und verstarkte Hilfe beim Ausbau der Transportsysteme. In jlungster Zeit sind diese
Forderungen noch durch Forderungen Uber Preisbindungen verschérft worden. Eine Liste
von 89 Industrieerzeugnissen der Industriestaaten wurde al s»Warenkorb« angenommen.
16 Export-Rohstoffe von Entwicklungsléndern wurden ausgewahlt. Der Vorschlag geht
dahin, dal3 bei Preissteigerungen fir den westlichen »Warenkorb« auch die Preise dieser
16 Rohstoffe um denselben Prozentsatz angehoben werden sollten.

- Entwidklungshilfe: Vorschlige zur Entwicklungshilfe fordern von den Industriestaaten
d1e Einhaltung der Ziele, zu denen sie sichin der Internationalen Entwicklungsstrategie
fur das 2. Entwicklungsjahrzehnt der Vereinten Nationen verpflichtet hatten, d. h. min-
destens 0,7% des Bruttosozial produkts als staatliche Entwicklungshilfe und ein Gesamt-
volumen von 1% des Bruttosozialprodukts einschiieflich privater Kapitalbewegungen;
die Anheburigihrer finanziellen Verpflichtungen fir die Notreserven, die as Reaktion auf
Erndhrungs- und Energiekrisen seit 1973 geschaffen wurden; und vor alem ihr Einver-
sténdnis mit einer Neuregelung der Schulden, besonders fiir die am schwersten getroffenen
Entwicklungslander, die chronische Zahlungsbilanzschwierigkeiten haben. Bei einer Zu-
sammenkunft von Vertretern aus Entwicklungsléndern in Manila vor kurzer Zeit wurde
ein radikaler Vorschlag zur Stundung oder Annullierung aller bestehenden Schulden er-
,ortert. Weiterhin wurde angeregt, dal3 keine Vorbedingungen fur Darlehen aus dem In-
ternationalen Wahrungsfonds gestellt werden sollten und ale Hilfe von nun an in Form
von Beihilfen erfolgen solle. Dies waren wichtige Punkte bei UNCTAD 1V, die jedoch
nicht angenommen wurden.

Investitionen; Im Hinblick auf ausléndische Investitionen bemihen sich die Entwick-
lungslénder vor allem um leichteren Zugjxng zum internationalen Kapitalmarkt; um die
Abschaffune internationaler gesetzlicher Beschrankungen tiir die Enteignung einschlieflich
der Bedingung »voller, umgehender und wirksamerEntschéadigung«; genauere Regelung
der_Aktivititen multinationaler Unternehmen, damit die Standortlander 'durch Einfiih-
rung von Tedmologie, geringere Kosten des Technologietransfers, Schaffung von mehr
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Arbeitsplatzen und effektive Zunahme der Exporte in Industrielandern starker profitie-
ren. Zusétzlich sollte im Prozel3 des Technologietransfers von den Industriestaaten finan-
zielle Hilfe gegeben werden, um den technologischen Fortschritt und das Potential fur
Neuerungen in den Entwicklungslandern zu férdern. Multinationale Gesellschaften sollten
bei diesem Bemiihen mitarbeiten, indem sieihre Tedmologien den Erfordernissen der Ent-
wicklung des Standortlandes anpassen. Auflerdem sei internationale Zusammenarbeit n6-
tig, um das Patentrecht und &hnliche Bestimmungen abzuéndern und so die Kosten des

Technologietransfers zu senken.

Internationales Wahrungssystem: In ihren Vorschldgen zur internationalen Wahrungs-
retorm fordern die Entwicklungslénder stérkere Beteiligung am EntscheidungsprozeR;
eine Verbindang zwischen Sonderziehunzsrechten und vom IWF geleisteter Entwicklungs-
hilfe. wenn aus Liquiditatsgrinden neue Sonderziehungsrechte geschaffen werden; dazu
die Einrichtung eines Treuhandfonds durch den IWF, der teils durch Goldverkaufe, teils
durch Spenden der Regierungen fir die Entwicklungslander finanziert werden soll. Die
Bedeutung nationaler Reservewadhrungen im internationalen Wahrungssystem soll einge-
schrénkt und die Sonderziehungsrechte sollen wichtigste Reserve werden.

Weiterhin wird eine Aufstockung der Mittel der Weltbankgruppe, besonders der inter-
nationalen Entwicklungsagentur, bei gleichbleibender Hohe bilateraler Hilfsprogramme
vorgeschlagen. Entwicklungslander sollten den Hauptanteil der aus solchen Programmen
finanzierten Anlagen und Mitarbeiter erhalten. Der Dritten Welt muf3ten die Kapital-
markte des Nordens leichter zugénglich gemacht werden. Gleichzeitig sollte das Kapital
der Internationalen Finanzkorporation vermehrt und die Schaffung eines Internationalen
Investmentfonds ernsthaft in Erwagung gezogen werden.

Erndhrung: Auf dem Gebiet Ernéghrung und Landwirtschaft sind zahlreiche Vorschlage
gemacht worden.

Um eine rasche Steigerung der Nahrungsmittelproduktion in Entwicklungslandern zu
fordern, sollte die nétigeStrukturveranderung in Produktion und Handel durch folgende
Mafdnahmen erreicht werden:

- Bereitstellung von Diingemitteln und Hilfe bei der Schaffung einer Dungemittel-
industrie; h

— Intensivierung der landwirtschaftlichen Forschung, um den Bedingungen in den ver-
schiedenen Lindern der Dritten Welt Rechnung zu tragen;

- Ubernahme der Verpflichtung durch ale Lander, einen erheblichen finanziellen Beitrag
zum Internationalen Fonds fir landwirtschaftliche Entwicklung zu leisten, dessen Mittel
sichim Jahre 1975 auf eine Milliarde US-Dollar belaufen sollten;

- direkte Nahrungsmittelhilfe fir Mangellander as Sofortmalinahme, wobel diese Hilfe
zunehmend in Form von Beihilfen erfolgen sollte;

- Beteiligung aller Staaten an der Sicherung der Nahrungsmittelversorgung, Schaffung
und Unter,lﬂmaltung von Getreidevorraten auf nationaler oder regionaler Basis und die
Freistellung von Geldern oder Vorréten, damit eine Reserve von 500000 Tonnen im
Rahmen des Welt-Erndhrungs-Programms bereitgestellt werden kann.

Kollektive Selbsthil/et Gewisse Vorschldge sind fir die Zusammenarbeit der Unter-
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organisationen der Vereinten Nationen mit den Industriel&ndern gemacht worden, um die

»kollekeive Selbsthilfe- der Entwicklungslander zu férdern:

- Nutzung von Begabungen, Fahigkeiten, Geldern und Kenntnissen, die in den Entwick-
lungslandern vorhanden sind, in den Entwicklungsprogrammen dieser L ander;

- Liberalisierung von Handel, Wahrung, Zoll- und anderen Handelsschranken gegentiber
dem Austausch aller Art zwischen den Entwicklungslandern;

- Fdrderung des Technologietransfers von einem Entwicklungsland zum anderen.

Fiir unsere Diskussion sind die Motive und der Geist der Vorschlage der Entwicklungs-
lander von groRerer Bedeutung as die Einzelheiten. Diese Vorschldge sind ein Versuch,
die fur die herrschenden Wirtschaftsbeziehungen zwischen Nord und Siid kennzeichnenden
Ungerechtigkeiten auszumerzen. Die Entwicklungslander beharren auf ihrem Standpunkt,
daR die bestehende Ordnung, die von den méachtigen Staaten wahrend des Kolonialzeit-
alters gepréagt wurde, im wesentlichen unveréndert geblieben ist und daher einen kausalen
Zusammenhang zwischeniberfluf und Armut herstellt. Dies ist keine parteiische Betrach-
tungsweise der Weltwirtschaft vom Standpunkt der Entwicklungslander aus. Gewichtige
Stimmen aus den Industriestaaten sagen das gleiche. So sah zum Beispiel der Dag-Ham-
marskjold-Bericht 1975 die derzeitige weltweite Krise als »die eines Systems ungleicher

wirtschaftlicher Beziehungen zwischen wenigen beherrschenden und der Masse der be-
herrschten Lénder«.

IV. WIRTSCHAFTLICHE UNGERECHTIGKEIT: EINIGE TATSACHEN

Die Ungerechtigkeit der gegenwértigen Wirtschaftsbeziehungen zwischen Industrie- und
Entwicklungslandernl a3t sich an vielen Beispielen belegen,

Handel: Per Anteil derjenigen Lander, die kein 6l exportieren, am Welthandel ist von
190/0 (im Jahre 1960) Uber 150/0 (1970) auf 140/0 (1974) stetig gefallen. 1974 stieg das
Welthandelsvolumen um 45% . 189 dieses Zuwachses gingen auf hohere olpreise zu-
rick, 13« auf den inflationdren Preisanstieg bei Industrieerzeugnissen, der groftenteils
den Industriestaaten zugute kam, und nur 9% auf héhere Preise fir die von den armsten
(nicht 6lexportierenden) Entwicklungslandern ausgefiihrten Rohstoffe. Diese Lander im-
portierten 1974 Waren im Wert von 115 Milliarden Dollar, was im Vergleich zum Vor-
jahr eine Steigerung von 9% bedeutet; ihre Exporte fielen jedoch real im gleichen Zeit-
raum um 2% . Dies scheint darauf hinzuweisen, daf3 die Industrieldnder ihre Rezession
teilweise exportieren. Als Folge dieser unglnstigen Tendenzen ist das Zahlungshilanz-
defizit dieser Gruppe von Entwicklungsldandern von $ 10,7 Milliarden (1973) auf
$ 26,1 Milliarden (1974) und die enorme Summe von $ 42 Milliarden (1975) gestiegen.
Natirlich nahm ihre Auslandsverschuldung sténdig zu. Wéhrend sie 1974 noch bei
$ 85 Milliarden lag, soll sie nach Schatzungen der Weltbank 1980 auf $ 200 Milliarden
ansteigen. Die Verschuldung der gesamten Dritten Welt belduft sich zur Zeit auf
$ 140 Milliarden und kann jghrlich um 17% ansteigen. Es ist daher kaum uberraschend,
daf? nahezu ein Drittel der Deviseneinnahmen der Entwicklungslander durch Schulden-
tilgung aufgezehrt wird. Das Defizit aus Dienstleistungen wie Transport, Versicherung etc,
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ist entsprechend hoch. Z. B. geht fast ein Funftel der Exporteinnahmen der Dritten Welt
an westliche Reedereien”.

Hohere Zollgebiihren auf Industrieprodukte und andere Handelsschranken hemmen
weiterhin die Dritte Welt bei der Expansion ihrer Ausfuhr von Industrieerzeugnissen.
Demzufolge betragt der Anteil der Entwicklungsiander am Welthandel mit Industrie-
produkten lediglich 8% . Schatzungen der |AO haben ergeben, daR ein Ansteigen dieser
Exporte um 15% in die Dritte Welt $ 5 Milliarden lenken und 8 Millionen Arbeits-
plétze schaffen wirde. Nach Planungen der Vereinten Nationen soll der Anteil der Ent-
wicklungslander am Export von Industrieprodukten im Jahre 2000 25« betragen, damit
sie wirksam gegen Armut und Arbeitslosigkeit vorgehen kdnnen. Bisher gibt die Struktur
des Welthandel s kaum zu der Hoffnung Anlaf3, daf3 dieses Ziel erreicht wirde.

In diesem Zusammenhang ist das Verlangen der Entwicklungslander nach Stundung der
Auslandsschulden zu sehen. Die einzige Mdglichkeit, die Schuldenlast zu verringern, sind
Uberschiisse auf dem Exportsektor. Fur die traditionellen Exporte bestehen zur Zeit ge-
séttigte Markte und unglnstige Preisverhaltnisse. Daher wéare der konstruktivste Schritt
die Ausweitung der industriellen Exporte, aber dagegen erhebt sich starrer Widerstand.
Wenn der normale Prozefd der Schuldentilgung fur die Produktionsstrukturen der Glau-
bigerlander ungiinstig ist, ware esdas Verniinftigste, diese Schulden abzuschreiben und die
Entwicklungslander von der schweren Last zu befreien, die sie jetzt tragen. Die Glaubiger-
nationen verfolgen hier eine merkwirdig mif3ginstige Politik, wenn sie einerseits auf
Schuldentilgung bestehen und andererseits den Mechanismus blockieren, der diese Riick-
zahlungen erméglicht.

Bei den »lerms 01 trade« (Austauschrelationen) bietet sich ein dusteres Bild. Schon vor
der 6lkrise verschlechterten sich diese um 2,25 % jahrlich. Zwischen 1970 und 1974 hatten
die Entwicklungslander, die kein Ol exportieren, eine durchschnittliche Minderung von
15% jéahrlich zu verzeichnen". 1960 konnte man fir 25 Tonnen Kautschuk noch sechs
Traktoren bekommen, 1975 waren es nur noch zwei Traktoren". Im Vergleich zu 1970
muf3 Sri Lanka heute fir denselben Traktor nur noch halb so viel Tee verkaufen, aber
fur diesslbe Menge Weizen 35% mehr. 1963 konnte Tansania mit dem Export von
5 Tonnen Sisa einen Traktor finanzieren, 1970 waren 10 Tonnen nétig". In den letzten
zwanzig Jahren haben die Nicht-Olproduzenten unter den Entwicklungsléandern ihre Ex-
porteum 30 % gesteigert, ihre Einnahmen wuchsen jedoch nur um 4o 9.

Entwicklungshilfe: Jiingste Schatzungen zu diesem Thema besagen, daR die »Entwick-
lungsliilfe um 75 bis 90 » eingeschrankt wurde, und bei diesen Zahlen sind die Auswahl
und Beeinflussung bei der Zusammenstellung von Entwicklungshilfestatistiken noch nicht
einmal beriicksichtigt«io. Beim Abzug von Entwicklungshilfedarlehen verringert sich der

5. Zahlen in diesem Abschnitt aus Quellen der UNCTAD und der Weltbank.
6. CIDSE News Bullenn, No. 9, 1976, p. 48.

7. Development Forum.

8. New Internanonalist, Apn11976.

9. New Internanonalisr, Ocrober 1975.

10. CIDSE News Bullenn, No. 9, 1976.

114



Nominalwert der Hilfe bereits um 30 bis 40 » , von zweckgebundener Hilfe um weitere
10% . Hilfe durch Nahrungsmittelspenden ergibt eine weitere Senkung um 5 bis 15 9,
denn die Abgabe von Uberschilssigen Bestéanden bedeutet faktisch Einsparungen fur die
Spender. Dr. Kenneth King von der FAO schétzt, dafd 14« der Entwicklungshilfegelder
fur die Erhaltung von nationalen und internationalen Behdrden in den Industriestaaten
verwendet werden!'. Weitere Abziige sollten fur die Gehélter der Fachleute gemacht wer-
den, die in die Industriestaaten zurtickliberwiesen werden, sowie fir die Kosten von dort
gekauften Maschinen. Nach Aussagen des »New Internationalist« erreichten nur etwa
20 % der urspriinglich al's Entwicklungshilfe bezeichneten Gelder die Entwicklungslénder,
d. h. »nur etwas mehr als 0,1 » des Bruttosozialprodukts aller westlichen Lénder zusam-
mengenommen. Die Amerikaner verbrauchen mehr as das Doppelte fur Zigaretten.el-
Auch wenn wir vom Nominalwert der offiziellen Hilfe ausgehen, bleibt die Situation fir
die Entwicklungslénder unglnstig. Nach Angaben der Weltbank leistete die gesamte Drit-
te Welt Ende 1974 Schuldendienste in Hohe von $ 12462 Millionen. Die Entwicklungs-
hilfe belief sich zu dieser Zeit offiziell auf $ 11 300 Millionen, womit der GeldzufluR in
die reichen Lander starker war as der Abflul3.

Investitionen: Eine Uberprifung der privaten Investitionen ist gleichermaf3en beun-
ruhigend. Der Ruckflul von Gewinnen aus Investitionen der US-Industrie von 1950-1965
belief sich auf $ 7,8 Milliarden aus Lateinamerika und $ 9 Milliarden aus Afrika und
Asien. Interessanterweise fuhrten im gleichen Zeitraum die US-Investitionen in Europa
und Kanada zu einem Kapitalabflu3 von $ 2,7 bzw, 1 Milliarde’>. Eine Schétzung be-
sagt, dald »multinationale Unternehmen in Brasilien Gewinne in funffacher Héhe der ur-
spriinglichen Investitionen erwirtschaftet haben«!". Ein betrachtlicher Teil dieser Summe
geht in Form von Gewinnen, Lizenzgebiihren oder »transfer pricing« (héhere Preise fir
Glter, die an Tochtergesellschaften in der Dritten Welt geliefert werden) in die Indu-
striestaaten. Der Bericht der Haslemere-Gruppe in Grofbritannien fihrt an, dald »Mercke,
Sharpe und Dohme ..., die zweitgréte Arzneimittel:firma der USA, 1973 eine Rendite von
50% erzieltenc’>. 33 vom Ausland gelenkte Arzneimittel:firmen, die ca. 65-75% des ge-
samten indischen Marktes versorgen, erzielten 1970 Renditen von 30% und in der Zeit
von 1968-1970 mehr ads 20 % im Jahresdurchschnitt. Kein Wunder, daf eine multinatio-
nale Gesellschaft ei ne»Unterentwicklungsrnaschine« genannt wurde.ls

Tecbnoloeie: Auch der Erwerb von Tedmologien erweist sich as schwere Aufgabe fur
die Entwicklungslénder. Einer Schétzung der UNCTAD zufolge zahlen diese Léander
jahrlich 1.5 Milliarden fur importierte Technologien, was der Halfle der Summe aller
Privatinvestitionen entspricht.

11. Ebd.

12. New Internationalist, January 1976, p. 5.

13. H. Magdoff: The Age of Imperialism, zitiert von D. Tiranti in: Giving as good as they get, New Inter-
nationalist, January 1976, p. 26; deutsch: Das Zeitalter des Imperialismus, 1970.

14. A. Furtado: Brasilianischer Oppositionspolitiker, New Internationalist, Mérz 1976, p. 28.

15. Ebd. p. 18-21.

16. Ebd. p. 2.
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Ligniditdt: Auch internationale Liquiditétsreserven waren fur die Entwicklungslander
bisher nur sparlich verfiigbar. Von der 1970-1974 geschaffenen internationalen Reserve
in Hohe von $ 102 Milliarden erhielten die Entwicklungslander ganze $ 3,7 Milliarden,
d, h. weniger als 4 oro.

Die Aufzahlung all dieser Fakten mag wie ein Klagelied der Dritten Welt klingen. Aber
die Tatsachen sprechen fir sich. Handel, Enrwicklungshilfe, Investitionen, Technologie-
transfer und internationale Wahrungseinrichtungen, die einen wichtigen Bestandteil der
internationalen Wirtschaftsbeziehungen ausmachen, scheinen zum Nachteil der Entwick-
lungslander zu funktionieren. Die »Forderung« nach einer gerechteren internationalen
Wirtsdlaltsordnung ist daher berechtigt.

Auf den ersten Blick scheinen das Verlangen des Siidens nach internationaler Gerechtig-
keit und das Drangen des Nordens auf eine umfassende Behandlung der Weltprobleme
sich zu ergénzen. Die meisten schwerwiesenden Menschheitsprobleme unserer Zeit wie
Frieden, Energie, Erndhrung, Uberbevélkerung, Arbeitslosigkeit, Handel und Gewerbe,
Drogen, Umweltverschmutzung, Seerecht und humane Entwicklung erfordern umfassende
Losungen!?, Der zweite Bericht des Club of Rome plédiert fir »eine ganzheitliche Sicht der
zukUnftigen Entwicklung der Dritten Welt«18. Daher hélt er daran fest, daf3 echte Losun-
gen in einem wechselseitigen Zusammenhang stehen. »Die Vielzahl der Krisen scheint ins-
gesamt nur ein einziges globales Krisensyndrom der Weltentwick.lung darzustellen.s'?

Trotz dieser scheinbaren Ubereinstimmung der Interessen von Entwicklungs- und Indu-
strielandern bleiben jedoch einige grundsétiche Widerspriiche bestehen. Im nachsten Teil
soll gezeigt werden, daf’ aufgrund eben dieses Fehlens einer gemeinsamen Basis die NWO
in der Form, wie sie derzeit diskutiert und konzipiert wird, den Armen keinen Vorrang
geben kann.

V. KRITISCHE FRAGEN: DIE NEUE INTERNATIONALE WIRTSCHAFTSORDNUNG
UND DIE ARMEN

1. Der ,Mythosder weltweiten Interdependenz. Im Zusammenhang des bestehenden Welt-
wirtschaftssystems veranlat der Ausdruck »Interdependenz« den falschen Eindruck von
Homogenitéat. Tatsachlich existieren zwei objektive Realitéten, die der Armen und die der
Reichen. Diese Behauptung trift ebenso fir den nationalen wie fiir den internationalen
Bereich zu. Unter dem Deckmantel von »Inrerdependenz« und »Gegenseitigkeit« sind die
Industriestaaten auf Kosten der Entwicklungsldnder méchtig geworden. Bezeichnender-
weise hat seit der 6lkrise 1973 der Norden die Interdependenz stérker hervorgehoben.
Unter diesem Decknamen versuchen die Industrienarionen, sich einen ausreichenden Strom
von Naturreserven aus der Dritten Welt zu sichern, um ihren materiellen Wohlstand zu

17. Th. M. Hesburgh: Global Justice and Development, Bericht der »Aspen Inter-Religions Consultatione,
Overseas Development Council, Washington, Mai 1975, p. 1-

18. Mesarovic & Pestel: Mankind and the Turning Point, 2. Bericht des Club of Rome, E. P. Durton & Co.
Inc., New York 1971, p. 21; deutsch: Menschheit an Wendepunkt, drv 1974.

19. Ebd, p. 2.
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erhalten. Diese Art des globalen Denkens dient jedoch den Interessen der Reichen. Das
zéhe Streben nach dem heutigen Typ von Wohlstand ist einer der Hauptgriinde firr die
Ausbeutung der armen Staaten und Menschen.

2. Diskrepanzen zwischen den Zielen des Nordens und des Sidens. »Solidaritdt« und
»Telen« sind zwei Sdilusselzedanken in den Forderunzen der Dritten Welt nach einer
NWO. Solidaritat wirde die reichen Nationen zwingen. ihre Prioritéaten bel Produktion
und Konsum gemfi{? den Grundbedirfnissen der Armen der Welt neu zu definieren, so daf’
das »erstrebenswerte Minimum- fir ale gesichert ware. Teilen wiirde eine UbereinkunRt
Uiber eine Begrenzung des materiellen Wohlstandes, Beendigung der Verschwendung von
Rohstoffen erfordern. Ohne Konvergenz von Zielen und Interessen fehlt die gemeinsame
Basis fir eine NWO, in der echte Interdependenz und die Motivation zur gegenseitigen
Unterstiitzung zum Tragen kdmen. Etwaige Veranderungen sind dann nur oberfl&chlich;
die Entwicklungslénder brauchen jedoch grundlegende Strukturverénderungen und neue
Institutionen. die eine gerechtere Verteilung der wirtschaftlichen Macht zwischen Nord
und Sud ermoglichen.

Hier wére unbedingt die Frage zu kléren, warum die Industriestaaten sich den Forde-
rungen widersetzt haben. die seit 1964 von den Vertretern der Entwicklungslander erho-
ben wurden. »Mangelnder politischer Wille« wurde als wichtigster Grund angegeben. Was
berechtigt zu der Annahme, daf3 gegenwaértig das politische und wirtschaftliche Klima dem
Entstehen des erforderlichen politischen Willens glnstiger ist? Tatsichlich haben die nega-

. tiven Auswirkungen der »Stagflation« (ein Zusammentreffen von Inflation und Rezession)
auf die Wirtschaft, insbesondere die schwere Arbeitslosigkeit, zu einer wirtschaflspolitisch
starreren Haltung der Industrielénder gefiihrt, was sichin geringerer 6ffentlicher Beihilfe,
starkeren Handel sschranken und Verringerung des Kapitalabflusses in die Dritte Welt, der
angeblich »Arbeitsplérze exportiert«, zum Ausdruck kommt. Gewerkschaftler in mehreren
westlichen Landern haben dringend eine restriktivere Importpolitik gefordert. Man sucht
die Lésung der derzeitigen wirtschaftlichen Schwierigkeiten in hdheren Wachstumsraten,
Beibehaltung der bestehenden Produktions- und Konsumstrukturen, die rasches Veralten
vorprogrammierten und Verschwendung von Rohstoffen institutionalisierten; im Nieder-
halten der Preise fir Rohstoffe aus Entwicklungslandern, in aggressiver Expansionspolitik
auf dem Exportsektor einschliefflich einer beunruhigenden Zunahme der Rustungsgeschéf-
te etc,

3. Zweifel an einer verbesserten Verhandlungsposition der Dritten Welt. Die OPEC wird
vielleicht zu gern als Beispiel fur die verbesserte Verhandlungsposition der Entwicklungs-
lander zitiert. Es besteht kein Zweifel, dal3 die OPEC eine oualitative Veranderung und
die Verlaserune eines Teils der wirtschaftlichen Macht auf eine Gruppe verursacht hat, die
bis vor kurzem noch zu den armen Landern zahlte, und daR sie noch immer mit diesen
Landern in gewisser Weise solidarisch ist. Aber selbst nach dem Erfolg der OPEC hat es
keine Verbesserung bel den Preisen der anderen Rohstoffe aus Entwicklungslandern oder
in der Zahlungsbilanz der durch die 6l preiserhéhung beeintréchtigten Entwicklungslander
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gegeben. Es hat den Anschein, als ndherten sich die OPEC-L&nder den reichen Landern
mehr und mehr an. »lrn Grunde hat sichnichts geéndert. Die enormen Oleinnahmen haben
keine massive Verlagerung von Kapital in die Dritte Welt verursacht, da ein Grof3teil des
Geldes in die Banken desWesrens zuriickgeflossen ist.«20 Die beginnenden Importe der
Olreichen bestehen aus Produkten hochentwickelter Technologien in Industriestaaten,
»nicht aus Rohstoffen oder einfachen Industrieerzeugnissen aus den armen Léanderne-".

Multinationale Unternehmen profitieren vom Reichtum der OPEC, sowohl wegen der
Investitionen der OPEC bei ihnen als auch wegen ihrer starken Verflechtung mit der Bin-
nenwirtschaft der OPEC-Lander. Nach den Prioritdten und Wirtschaftsprogrammen der
meisten OPEC-Lander zu urteilen, versuchen diese, das Vorbild der reichen Nationen
nachzuahmen, und manche von ihnen werden vielleicht bald Mitglieder dieses exklusiven
Clubs. Die Entwicklungshilfe aus den OPEC-Landern unterscheidet sichin ihren Grund-
ziigen nicht wesentlich von den fragwirdigen Entwicklungshilfepraktiken der Industrie-
staaten. »Nur ein ganz geringer Tell der OPEC-Hilfe wurde bisher dafir verwandt,
strukturelle Probleme der Unterentwicklung anzugehen, und erstaunlich viele kommer-
zielle Investitionen aus Uberschiissen der OPEC-L ander in Entwicklungslandern sind bis-
her in anderen Industriezweigen als der 6lproduktion gemacht worden ... Die meisten
Kapital Uberschiisse der OPEC werden in Industriestaaten angelegt.e--

Man darf nicht vergessen, dal? die »Entwicklungslander fir ihr ol jahrlich etwa
$ 13 Milliarden mehr zahlen als vor 1974«23. AuflRerdem erhohen die gestiegenen Kosten
fur Erdolprodukte, wie z. B. Kunstdinger, ihre Importaufwendungen um mehrere Mil-
liarden. Wenn die OPEC-Mitglieder sich versammeln, um eine neue &l preiserhdhung zu
beschlief3en, sind selten die Bediirfnisse und Probleme der Lander entscheidend, die von sol-
chen Beschliissen am hértesten getroffen werden. Das Wichtigste scheinen die reichen Lan-
der und ihre Nachahmung zu sein?*

4. Fehlen neuer Werte als Basis einer NWO. Die bestehende internationale Wirtschafts-
ordnung hat den Armen dieser Welt nicht geholfen. Sie hat im Gegenteill Ausbeutung
durch die Stérkeren gefordert und das Elend der verarmten Mehrheit vergroRert. Wenn
den Interessen der Armen Vorrang gegeben werden soll, brauchen wir ein neues Wirt-
schaftsystem, das heil}t, eine Wandlung der Werte, die das gegenwértige System stiitzen.

20. New Internationalist, Apri11976, p. 3.

21. E. Lenart: Far Eastern Economic Review, 19. 3. 1976, p, 64-65.

22. Ebd. - Wenn man dazu noch die enormen Ristungsausgaben mancher OPEC-Mitglieder, so z, B. die des
Irans in einer Hohe von $ 9 Milliarden jahrlich, mit in Betracht zieht, wird esklar, dal die neuerworbene
Verhandlungsstérke der OPEC sich mdglicherweisenicht zugunsren der armen Lander und ~ noch wich-
tiger - der Armen in diesen Landern auswirkt.

23. Ebd.

24. Obwohl die OPEC bisher einen hdheren Prozentsatz fur Entwicklungshilfe - 1,9%o0 des Bruttosozial pro-
dukts im Jahre 1974 (New Internationalist, Januar 1976, S. 8, nach Quellen von OECD und UNCTAD)-
verwandt hat als die Industriestaaten, sind kirzlich die geplanten Mittel hierflr drastisch gekirzt worden.
,.Das Funfjahresprogramm der OPEC in Hohe von $ 5 Milliarden ist auf $ 800 Millionen fir 1976
reduziert worden, fir weitere Hilfeleistungen in den folgenden Jahren wurde keine Garantie gegebene
(E. Lenart, ebd.),
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Der schwedische Wirtschaftswissenschaftler G. Adler-Karlsson weist darauf hin, daR far
eine NWO ein »grundlegend neues Denken« erforderlich ist?5. Er tritt fir einen »umge-
kehrten Utilitarismus« ein, der »unsere Gesellschaft in einer Weise, die menschliches Leiden
so weit wie méglich verringert«, organisieren wirde. Er behauptet: »Hebung des materiel-
len Lebensstandards der ohnehin schon Reichen ist wertlos, solange das Elend noch weit
verbreitet ist ... Niemand sollte seinen Wohlstand vermehren, solange nicht ieder Uber
das Lebensnotwendize vertiigt.«26 Wenn diese Anschauung zur Grundlage der Wirt-
schaftspolitik im eigenen Lande und in der Welt gemacht wirde, mii3te sie das gegen-
wirtige System mit ihren Grundmotivationen Profit, Konkurrenz, materiellem Fort-
schritt, freier Marktwirtschaft, Konsudeenken’usw‘ verwerfen. Nicht mehr privater Pro-
fit und Herrschaft des Verbrauchers, wie jetzt, sondern soziale Erfordernisse wiirden Pro-
duktion und Konsum regeln. Das wirde jedoch grundlegende Strukturveranderungen und
einen neuen Lebensstil der reichen Individuen und Nationen erfordern. Diese Fragen sind
in den Diskussionen tber die NWO noch kaum zur Sprache gekommen. Es besteht daher
wenig Grund zu der Annahme, dal’ die vorgeschlagenen Verénderungen auf humane Ent-
wicklung abzielen und den »Menschen« in den Mittel punkt stellen werden-",

Im Lichte des eben Gesagten scheint die Hauptschwierigkeit einer NWO darin zu liegen,
dal’ sie »weniger die materiellen Reserven der Erde beansprucht als unsere moralischen
Fahigkeiten--". Die Schwierigkeit humaner Entwicklung innerhalb eines Entwicklungs-
landes liegt vielleicht auf derselben Ebene. Deswegen ist die konstruktive Vorarbeit fir
eine NWO, die den Armen den Vorrang gibt, die eigenstandige Entwicklung der Dritten
Welt.

6. Die NWO als Mittel zu groRerer Abhangigkeit der Entwicklungslander. Es wurde ge-
sagt, dal3 die herrschende Weltwirtschaftsordnung die Entwicklungslander auf eine Weise
integriert hat, die ihre Abhangigkeit verstérkt. Eine NWO kénnte nur dann den armen
Landern und - wenn der Wille zu einer Politik der sozialen Gerechtigkeit nachinnen vor-
handen ist - auch den Armen in diesen Landern Hoffnung geben, wenn sie die Lander der
Dritten Welt von der gegenwértigen Integration befreite, die »sie zwingt, das zu produ-
.zieren, was das System kauft und zu einem Preis, den das System zahlt ... nicht das, was
die Mehrheit des Volkes braucht«29. Es steht zu beflrchten, daR eine Verbesserung der
»terms of trade«, Rohstoffpreise, Mérkte fir neue Exporte etc, eine noch intensivere Inte-
gration der Entwicklungslénder in das bestehende Netz internationaler Beziehungen zur
Folge hatte und kein Potential fir eine eigensténdige Entwicklung freistellen wirde. Ein

25. G. Adler-Karlsson: New way of life in developed countries, Bericht des Symposions uber eine Neue
International e Wirtschaftsordnung. Auenministerium der Niederlande, Mai 1975, p. 68-69.

26. Ebd. p. 68.

27. G. Adler-Karlsson erkennt, daf »jede Veranderung des Lebensstils der reichen Vélker, die wirklich Hilfe
fur die Armen bringt, so teuer wird, dafd sie fur uns groRBe Opfer bedeutete (ebd. S. 67). Weder die reichen
Lander noch die Reichen in den Entwiddungsléndern, die die wirtschaftliche und politische Macht kontrol-
heren, haben den politischen Willen oder die Weitsicht zu so radikalen Schritten.

28. Ebd. p. 69.

29. What Now? Dag-Hammarskjold-Report 1975, p. 10 und S. 68.
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stabilerer Exportsektor kénnte zur raschen Expansion des kapitalistischen Sektors (der bis-
her eine Insel des Fortschritts inmitten einer ricksténdigen Landwirtschaft war) und fort-
schreitender Verarmung des Selbstversorgungssektors fiihren. Dann wiirde die sogenannte
NWO sichals neues Mittel zur Unterdriickung der Armen erweisen. Die Politik, die zu
Anfang der 60er Jahre von der UNCTAD entwickelt wurde, als man vor allem rasches
Wirtschaftswachstum und stérkere Zusammenarbeit durch Entwicklungshilfe, Investitio-
nen und Technologielibermittlung erreichen wollte, litt unter Naivitat und unbegrindetem
Optimismus, da sie davon ausging, dal3 eine stérkere Integration in die Weltwirtschaft
zur Uberwindung der Unterentwicklung beitragen werde. Inzwischen ist klargeworden,
dal? diese Art der Integration eine entscheidende Ursache der Unterentwicklung war. Da-
her sollte die friihereArt der Integrationgesprengt werden. Esist fraglich, ob die heutige
UNCTAD-Politik wenigstens diesesBewul3tsein widerspiegelt-",

VI. ZU EINER KONSTRUKTIVEN LOSUNG: INTERDEPENDENZ DURCH EIGENSTANDIGKEIT

Am Ende unserer Anlayse stehen wir immer noch vor der grundsétzlichen Frage: Wie
kann eine neue internationale Wirtschaftsordnung auf die Bedirfnisse der Armen zuge-
schnitten werden? Zwei Schritte sind hier besonders wichtig. Erstens miissen sich die Ent-
wicklungslander aus ihrer Integration in eine internationale Ordnung befreien, die fir sie
von Nachteil ist. Mit anderen Worten, internationale Arbeitsteilung und Welthandel soll-
ten auf eine neue Basisgestellt werden. Zweitens sollten die Prioritéten innerhalb der Ent-
wicklungslander gemaR den Erfordernissen humaner Entwidklung (wie in ‘Teil II ausge-
fuhrt) gesetzt werden. Diese Maf3nahmen stehen miteinander im Zusammenhang und er-
géanzen sichgegenseitig.

In der zeitlichen Reihenfolge wirde ich den zweiten Punkt, Politik fir eine humane
Entwicklung, fir vorrangig erkléren. Spezialisierung fir den internationalen Austausch
und ale Elemente der Weltwirtschaft, wie Handel, Investitionen, Hilfe von auen und
Technologietransfer miissen auf den Erfordernissen und Prioritdten der Binnenwirtschaft
basieren. Die Welthandelsstrukturen der Kolonialzeit, die noch immer fortbestehen, be-
ruhen auf entgegengesetzten Voraussetzungen. Die wirtschaftlichen Notwendigkeiten im
Mutterland bestimmten die Spezialisierung und Wirtschaftsstruktur der heutigen Entwick-
lungslinder. Hier liegt der Ursprung der Ausbeutung. Statt ihre Ressourcen fir den In-
landsbedarf einzusetzen, wurden siein ein System der Spezialisierung gezwungen, das ihre
Art des Einsatzes (von Ressourcen) den Bedirfnissen und Prioritdten der Koloniamacht
anpalite".

30. Die .Forderungen der 77«, die sich in dem Verlangen nadr einer NWO niederschlugen, zeigen denselben
Mangel an Weitblick. Als erstes miissen sich die Entwicklungslander aus ihren Fesseln I6sen, anstatt sich
nodi weiter hineinzuverstricken. Soweit ich feststellen konnte, fehlt in den Erdrterungen tber die NWO
dieser wichtige Aspekt vollig. Selbst wenn sie je zustande kommt, was sehr zweifelhaft ist, wird sie des-
wegen den Armen keine Hilfe bringen.

31. Ob essich nun um die Ausbeutung von Mineralien oder um grofRe Plantagen in vielen Teilen der Dritten
Welt handelt, beide zeigen, da3 das herrschende Land dem beherrschten seine wirtschafllidien Gegeben-
heiten aufgezwungen hat. Wenn dieser dominierende Exportsektor beibehalten wird, wenn man auf dem
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Diese Tendenz, die Produktion in den Entwicklungslandern an einer unsicheren Aus-
landsnachfrage in den reichen Landern' zu orientieren, hat die Prioritéaten verschoben und
zu einer irrationalen Nutzung der Ressourcen gefihrt. Rationaler Einsatz der Ressourcen
wirde sich zunéchst den Lebensnotwendigkeiten der eigenen Bevolkerung zuwenden und
erst in zweiter Linie den relativen Preisvorteil auf Auslandsmérkten nutzen. Man hort oft
das Argument, die Deviseneinnahmen aus dem Exportsektor seien fir den Entwicklungs-
proze3in Landern der Dritten Welt unerlddich. Der Augenscheinlehrt, dald diese Verall-
gemeinerung nicht zutrift. Seit Jahrzehnten war der Exportsektor vergleichsweise bli-
hend und staatlich gefdrdert. Die Einnahmen haben jedoch an der weitverbreiteten Armut
und dem Elend nur sehr wenig geéndert. Es ist heute eine schockierende Tatsache, dal? die
gestiegenen Exporteinnahmen, die starkere Diversifizierung und Erschlie3ung neuer Mérk-
te in Industriestaaten der kleinen, reichen Minderheit in den Entwicklungsl@ndern genditzt
haben und nicht bisin den landlichen Selbstversorgungssektor und das stédtische Proleta-
riat vorgedrungen sind. Dieser Mythos vom Nutzen durch den internationalen Handel
und eine Spezialisierung, die abhangig macht, mul? aufgedeckt werden. Er ist in Wirklich-
keit schon aufgedeckt, aber die Entwicklungslander vernachlassigen die Bedirfnisse ihrer
Armen und leben weiter in dem Wahn, dal3 sie durch Spezialisierung und Handel einen
Gewinn erzielen konnten.

Verhandlungswege versucht, ihn zu starken und auszuweiten, wenn man ihm gegeniiber den Grundbe-
durfnissen des Volkes den Vorzug gibt, wozu in den meisten Entwicklungslandern die Tendenz bestand,
dann werden Abhéngigkeit und Unterentwicklung fortbestehen. Es ist eine irrationale und den gesell-
schaftlichen Bedulrfnissen eines Landes zuwiderlaufende Spezialisierung, wenn z, B. Sambias Devisenein-
kommen zu 95-0 vom Kupfer abhéangt und gleichzeitig die Landwittschaft so schwach ist, da3 sie
weniger als 6% des Bruttoinlandsprodukts ausmacht. Gleichzeitig gibt Sambia £ 45 Millionen im Jahr
fur die Einfuhr von Mais und 6lfriichten aus, deren Produktion im Lande zwar leicht mdglich wére, aber
aufgrund einer »aussdilieldlidi auf die Kupferproduktion fixierten Entwidclungsstrategie« (New Inter-
nationalist, April 1976, p.4) nicht durchgefuhrt wird. Oder wenn Malis Nahrungsmittelproduktion fir
den Eigenbedarf von 60000 Tonnen 1967 (die auf offiziellem Wege gehandelt wurden) auf nur 15000
Tonnen 1974 féllt, und gleichzeitig »trotz der schweren Schéden durch die letzte Durre« (Angaben der
Weltbank, zitiert nach New Internationalisr, April 1976) die ErdnuRexporte gesteigert werden. Oder
wenn Niger den franzdsischen Multinationalen gestattete, die Spezialisierung auf Baumwolle und Erd-
niisse sogar wéhrend der Durre voranzutreiben, wo Nahrungsmittel viel wichtiger gewesen wéren. Diese
Spezialisierung schuf »nur eine Handvoll Arbeitsplatze« und fuhrte zur Uberproduktion von veredelter
Baumwolle, die weniger einbrachte, da Frankreich hohe Zdlle auf Textilien und veredelte Baumwolle
erhebt (ebd.). Oder wenn »kolumbianisdre Unternehmen lieber Nelken anbauen statt Mais, denn wenn
diese as Schnittblumen per Luftfracht nach Nordamerika transportiert werden, kann man pro Feld eine
Million Pesos verdienen. Getreideanbau fir die Bevolkerung des Landes bringt nur 12500 Pesos« (New
Internationalist, Mérz 1976). Oder wenn Multinationale in fruchtbaren Talern in Honduras Viehzucht
zur Hundefutterherstellung fir den nordamerikanischen Markt betreiben, und die Armen im Lande hun-
gern (ebd.). Oder wenn der Tourismus in vielen Entwicklungslandern mit alen Mitteln geférdert und
knappe Baustoffe und Devisen fir den Komfort auslandischer Besucher eingesetzt werden, wahrend die
Masse der dortigen Bevolkerung kein Dach lber dem Kopf hat oder unterernghrt ist. Die Expansion
des Tourismus im Namen der Steigerung der Deviseneinkiinfl:e ist eine der stérksten Waffen kultureller
Unterjodiung und des Ubergreifens der Konsumideologie und der Produktion nicht gesellschaftlich not-
wendiger Guter. Oder wenn die Heimindustrie auf den ausléndischen Markt umorientiert wird, so dal3
Fahigkeiten im Land nicht in den Dienst gesellschaftlich notwendiger Produktion, sondern unwichtiger
Luxusartikel fur das Ausland gestellt werden. Nach einiger Zeit ist der ausldndische Markt geséttigt und
diese Art des kommerzialisierten Handwerks verfallt, ohne zur Befriedigung der Grundbedurfnisse der
Armen beigetragen zu haben. Die Beispiele konnten fortgesetzt werden.
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Deswegen méchte ich dafir pladieren, dal’3 die neuen Spezialisierungs- und Handels-
strukturen zwischen Entwicklungs- und Industrieléndern sich nach den Prioritaten richten
sollten. diein ersteren der Produktion fir den Grundbedar/ gegebenwird. Dies wirde eine
Stirkung der Selbstversorgungslandwirtschaft bedeuten, der die Mehrheit der Armen
einen durftigen Lebensunterhalt abzwingt, ebenso wie den Einsatz von Technologien, die
das groRRe Reservoir von Arbeitskraften und vorhandene Fahigkeiten und Erfahrung
nutzt, die Einrichtung eines Gesundheits- und Erziehungswesens und andere Chancen as
Anreiz, das kreative Potential der Bevdlkerung in einer gemeinsamen Anstrengung fur
eigenstandige Entwicklung zu mobilisieren. Die zwei Grundelemente der Eigenstandigkeit
sind erstens, wirtschaftliche Prioritéten (Produktion, Konsum, Investitionen, Handel, tedi-
nologische Auswahl etc.) gemalR der gesdllschaftlichen Bedlrfnisse der Armen zu setzen,
und zweitens, die tatsachliche und potentielle Produktivitéat der Armen fir einen sozio-
okonomischen Prozef’ zu nutzen, der diese Bedirfnisse befriedigt. Nur wenn diese beiden
Bedingungen erfillt sind, kann eine Gesellschaft entscheiden, welche Art und welcher Grad
der Spezialisierung fiir den AuRenhandel in Ubereinstimmung mit obigen MaRRnahmen
erstrebenswert ist.

Die traditionelle Vorstellung vom relativen Vorteil, der angeblich den Handel unter
den Vdlkern regelte, sollte nicht langer den AufRenhandel der Entwicklungslander bestim-
men. Ihre Abhangigkeit wahrend zweier Jahrhunderte des Handels ist ein schlechtes Zeug-
nis fir alle zugrundeliegenden Theorien. ]edgr Handel entsteht durch verfiigbare Uber-
schiisse. Normalerweise gilt als tiberschul3, was iiber die Marknachfrage hinausgeht. Auf-
grund ihrer geringen Kaufkraft haben | deOCh d|e Armen auf die Marktnachfrage geringen
EipfluR. Deswegen ergeben sich Uberschiisse oft nicht nach der Deckung, sondern durch
M|Bachtung der Bedirfnisse der Armen. Heutzutage unternehmen viele Entwicklungslan-
der ungeheure Anstrengungen zur Forderung der Exporte, um durch héhere Devisen-
einnahmen die Last der Schuldentilgung tragen und das nétige Kapital fir neue Investi-
tionen beschaffen zu kdnnen. In Wirklichkeit ist dies aber kein Uberschul® Uber die nor-
male Marktnachfrage hinaus, sondern wird dadurch erzwungen, daf3 Waren dem heimi-
schenMarkt entzogen und auf ausléndische Markte umgelenkt werden. Hierdurch werden
der Wirtschaft Zwangssparmal3nahmen auferlegt. Bis zu einem gewissen Grade ist diesim
Interesse der Entwicklungslander legitim. Sehr oft alerdings bedeutet eseine so hohe Be-
lastung der Mittel, da3 die armen Nationen sie kaum ertragen kénnen. Man koénnte sogar
die Marxsche Kategorie des »Mehrwertes« (ein Indikator fir den Grad der Ausbeutung)
auf solche kiinstlichen Uberschiisse im Unterschied zu normalen anwenden. Teilweise ist
die erfolgreiche Exportforderung der Entwicklungslénder, die oft als Beweis ihrer wirt-
schaftlichen L eistungsféhigkeit gefeiert wird, nur ein Zeichenihrer Abhangigkeit und Un-
terdriickung durch die reichen Nationen. Wir sollten jetzt Uberschul? as das betrachten,
was Uber die gesdllschaftlichen Notwendigkeiten hinausgeht. Dies wére die angemessene
Menge fur den Export. Sie wirde sich nicht nach dem relativen Vorteil konventioneller
Art, sondern nach dem Malf3stab sozialer Notwendigkeiten richten.

Praktisch haben die meisten Entwicklungslander heute eine dualistische Wirtschaft, die
Herrschafts- und Abhangigkeitsbeziehungen widerspiegelt, einerseits auf dem Exportsek-
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tor gegenliber den Industriestaaten und andererseits im Innern aufgrund der Vorherrschaft
des stadtisch-kapitalistischen Uber den landwirtschaftlichen Selbstversorgungssektor. Wenn
humane Entwicklung erreicht werden soll, mu3 diesem Dualismus ein Ende gesetzt wer-
den. Wahrend der Ubergangszeit konnte er dazu dienen, mit Hilfe der Uberschiisse des be-
reits vorhandenen Exportsektors die Investitionen fir die Landwirtschaft zu finanzieren.
An diesem Punkt kénnten bessere Weltmarktpreise und bessere Handel shedingungen, wie
siemit der NWO gefordert werden, hilfreich sein. Das Entscheidende ist jedoch zuerst die
Verpflichtung auf die eigensténdige Entwicklung mit Vorrang fur die Armen. Deswegen
sollte der Kernpunkt einer neuen internationalen Arbeitsteilung die eigenstandige Ent-
wicklung sein.

Ein weiterer Aspekt der Bemihungen der Entwicklungslénder, sich aus der derzeitigen
Art von Integration in die Weltwirtschaft zu 18sen, ist »kollektioe Selbsthilje«. Zur Zeit
werden nur 5,6 % des Welthandels zwischen Entwicklungslandern abgewickelt. Hier be-
steht ein ungeheures Expansionspotential, zum einen, um die bestehenden Ergénzungsmaog-
lichkeiten zwischen diesen Landern zu pflegen, und zum andern, um sichaus der Abhéngig-
keit von den Industriestaaten zu losen. Dadurch wirde der Einfluf3 der Entwicklungslén-
der zunehmen.

Folgende Hindernisse bestehen fir stérkere Spezialisierung auf einen Handel der Ent-
wicklungslander untereinander: das Fehlen einer gemeinsamen Investitionspolitik; die
Tatsache, da3 Kapital oder Maschinen hauptsachlich aus den Industrielandern kommen;
der EinfluB von Ges-chéftsditen mit langjdhrigen Beziehungen zu Partnern in Industrie-
landern; engefleischte Verbrauchergewohnheiten, die von der westlichen Werbung ge-
schaffen und gefordert wurden (und durch die Verbreitung der Konsumideologie in den
letzten Jahren intensiviert wurden); die Tatsache, dald Bank-, Versicherungs- und Trans-
portwesen ale auf Nord-Sid-Handel zugeschnitten sind; die Abhangigkeit von einer
westlichen Wahrung (zum Beispiel dem Dollar) as Reservewahrung; die negativen Aus-
wirkungen von zweckgebundener Entwicklungshilfe; die »Gegenpréferenz«, die die
Handelsabkommen fur den Verkauf von Konsumgitern in der Dritten Welt gewéhren;
und vor dlem das Erbe gegenseitigen Mifitrauens und manchmal politischer Konflikte
(zum Beispiel zwischen Indien und Pakistan). Mit der groferen Solidaritat und wirt-
schaftlichen Reife, die heute in den Entwicklungslandern zu beobachten sind, mit den
Finanzierungsmoglichkeiten aus OPEC-Quellen und mit den enormen Expansionsmog-
lichkeiten im Handel mit den soziaistischen L andern miif3ten einige, wenn nicht ale dieser
Hindernisse zu Uberwinden sein. »Kollektive Selbsthilfe« sollte der entscheidende Schritt
zur Unterstiitzung einer nationalen Politik der eigenstandigen Entwicklung werden.

Nach diesen beiden ersten Schritten, némlich Einleitung einer Politik der eigensténdigen
Entwicklung und Schaffung einer darauf basierenden neuen internationalen Arbeitstei-
lung und der gleichzeitigen Forderung der »kollektiven Selbsthilfe«, wie siein der Er-
klarung von Cocoyoc, dem Manifest von Karatchi und der Charta der Wirtschaftlichen
Rechte und Pflichten der Vereinten Nationen vom Dezember 197432 definiert werden,

32. Beyond Dependency, ed. G. P. Erb & V. Kallab, Overseas Development Council, Washington 1975,
Details s, Anhang A-2, A-3 und B-2.
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mufRte es moglich sein, die Handelsstrukturen und anderen internationalen Beziehungen
zwischen den Entwicklungslandern und den Industriestaaten neu zu gestalten. Der Prozel3
sollte nicht von der internationalen Ebene aus auf die regionale und nationale tibergreifen,
sondern, wie hier vorgeschlagen, von der nationalen Ebene (Prioritédten der humanen
Entwicklung) Uber die regionale (vkollektive Selbsthilfe«) auf die internationale (Handel
zu beiderseitigem Nutzen).

VIl. ZUSAMMENFASSUNG

Die gegenwartigen Diskussionen tber eine NWO tragen den Interessen der Armen nicht
genligend Rechnung. Wenn diesen der Vorrang gegeben werden soll, wie jeder Entwick-
lungsplan dies tun sollte, dann miften die Entwicklungslander in Selbsthilfe Eigenstau-
digkeit fordern, regionale Zusammenarbeit und »kollektive Selbsthilfe« anstreben und
auf diese Weiseihre Glaubwrdigkeit und ihre Position in internationalen Verhandlungen
mit den reichen und méchtigen Staaten stérken. Wenn dies nicht geschieht, werden vermut-
lieh alle Bemihungen zur Schaffung einer sinnvollen neuen internationalen Wirtsmafts-
ordnung vergeblich sein.

Prof. t». S. L. Parmar 9 E, Motilal Nehru Road, Allahabad 211002, V. P.India
tJbersetzung: Angelika Fischerund Virich Henzel, Heidelberg
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Neue Weltwirtschaftsordnung
Fragestellung an die Industrielénder

VON H.]. STRYK

1. NEUE WELTWIRTSCHAFTSORDNUNG EIN RECHTSANSPRUCH?

Nachdem nahezu ale Entwicklungslander die politische Freiheit erlangt haben, streben
sie jetzt auch nach. wirtschaftlicher internationaler Unabhangigkeit und Gleichstellung.
Bei ihren Forderungen gehen sie davon aus, dal3 sie als Unterprivilegierte ein fundamen-
tales Recht auf materielle Besserstellungund auf Verénderung der Strukturen und Aus-
tauschbedingungen in der Weltwirtschaft haben. Der tausanisehe Préasident Nyerere hat
die Idee folgendermal?en entwickelt: »Meiner Ansicht nach hat jeder Mensch auf diesem
'Planeten ein Recht auf die Glter dieser Welt. Er hat das Recht auf Nahrung, er hat das
Recht auf Kleidung, auf Erziehung, auf Gesundheit, auf Wohnung. Und wenn wir auch
keine Weltregierung haben, so haben wir wenigstens eine Art internationale Ethik. Wenn
wir wollten, kénnten wir Konditionen aufstellen, die den Ressourcentransfer von den
Reichen zu den Armen a's gulltiges Recht etablieren, nicht als System der Bettler.« Nyerere
hebt damit die materiellen Entwicklungsmoglichkeiten auf die Ebene ethischen Rechts.
C.l. Itti, der zu UNCTAD 1V in Nairobi fir den 6kumenischen Rat der Kirchen ge-
sprechen hat, stellte eine ghnliche Frage: »Stimmen wir darin Uberein oder nicht, daf3 es
Bestandteil der grundlegenden Menschenrechte einer jeden Person, die auf dieser Erde
geboren wird, ist, dad ihre oder seine Grundbediirfnisse befriedigt werden und dal3 eszu
den Pflichten einer jeden Gesdllschaft gehort, solchel ebensbedingungen fiir einen jeden zu
schaffen, dad das Recht zu leben wahrgenommen werden kann!« Die Rechte mochten die
Entwicklungslénder verwirklichen im Rahmen einer weitreichenden Strategie zur Schaf-
fung einer neuen internationalen Wirtschaftsordnung.

Die Entwicklungsléander haben die Industrieldnder mit ihren Forderungen zur Neuen
Weltwirtschaftsordnung konzentriert erstmals im April 1974 auf der 6. Sondergeneral-
versammlung der Vereinten Nationen konfrontiert. In einer »Grundsatzerkl&rung« und
in einem »Aktionsprogramm zur Schaffung einer neuen Weltwirtschaftsordnung« haben
sieihr Paket zur Verbesserungihrer wirtschaftlichenBasisvorgelegt. Alle Regierungen, ein-
schliefSlich der der Industrielander, haben sichmit der Annahme dieser Dokumente grund-
sitzlich bereit erklart, eine neue Ara internationaler wirtschaftlicher Beziehungen zu be-
ginnen. In den Stellungnahmen (explanation of vote) der Regierungen zu den beiden
Dokumenten wurde die Notwendigkeit der Schaffung einer neuen Weltwirtschaftsordnung
im Prinzip anerkannt. Die Industrielander betonten dabei aber, daR sie damit nicht an
eine grundsétzliche neue Weltwirtschaftsordnung denken, sondern lediglich an eine Fort-
entwicklung der bestehenden.

Die Forderungen der 6. Sondergeneralversasmmlung sind von den Entwicklungslandern
in bisher ungebrochener Solidaritét in allen wichtigen internationalen Verhandlungen
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wiederholt worden. Sie sind zum Beispiel enthalten in der »Cbarta wirtschafllicher Rechte
und Pflicbten«, sie waren Basis der Forderungen der 7. Sondergeneralversammlung, der
UNCTAD-1V-Verhandlungen und der Konferenz fir internationale wirtschaftliche Zu-
sammenarbeit, dem Pariser Dial og.

Forderungen und Diskussionen zur neuen internationalen Wirtschaftsordnung sind zum
zentralen politischen und wirtschaftlichen Thema zwischen Industrie- und Entwicklungs-
landern geworden. Auf die Dauer wird sich niemand den sich anbahnenden Neuentwick-
lungen entziehen kdnnen.

2. DIE FORDERUNGEN DER NEUEN WELTWIRTSCHAFTSORDNUNG

In der Strategie zur Neuen Weltwirtschaftsordnung missen sich die Industrielander mit
folgenden Grundvorstellungen der Entwicklungslander auseinandersetzen:

Als erster Schritt fur ein besseres Gleichgewicht der Weltwirtschaftsbeziehungen wird
die volle Souveranitat aler Staaten Uber die natlrlichen Ressourcen und die gesamten
wirtschaftlichen Aktivitaten im eigenen Land gefordert. Diese Souveranitét soll das Recht
auf Enteignung von Betrieben nach nationalen Rechtsgrundsétzen, die Kontrolle multi-
nationaler Unternehmen sowie die frele Wahl des Wirtschaftss und Gesellschafts-
systems einschlieen. Nur in der Starkung der eigenen Position sehen die Entwicklungs-
lénder die Moglichkeiten einer verbesserten Beteiligung am international en Geschehen.

In der Strategie zur Neuen Weltwirtschaftsordnung verlangen die Entwicklungslander
zusétzlich Verhandlungen Uber ein Bindel wirtschaftlicher Veranderungen: Wegfall bis-
heriger Benachteiligungen im Welthandel, zum Beispiel Abschaffung von Zdéllen oder
nicht-tarifaren Handelshemmnissen, grundsétzliche Préferenzbehandlung im internatio-
nalen Handel zum Ausgleich ihrer schwachen Ausgangsposition, eine Verbesserung der
Austauschverhéltnisse im Handel, zum Beispiel durch Festlegung gerechter Relationen
zwischen Export- und Importglterpreisen, qualitative und quantitative Verbesserung
der Bedingungen fir die Ubertragung von Wissen und Technologien, Eingriffe in den
Markt zugunsten von Naturprodukten gegeniiber synthetischen Erzeugnissen, Absprachen
in den Dienstleistungsbereichen Schiffahrt und Versicherungen tber Preise und Marktan-
teile. lhre Forderungen umfassen die Einbeziehung der Wahrungspolitik fur ihre Ent-
wicklung, den verstarkten Transfer von Ressourcen und den Erlaf3 von Schulden.

Grundziel der Neuen Weltwirtschaftsordnung ist die Verédnderung von Rahmenbe-
dingungen fir internationale wirtschaftliche Kontakte, die Schaffung gerechterer Struk-
turen, um die sich vertiefende Kluft zwischen arm und reich schliefen zu helfen. Das
neue Weltwirtschaftssystem soll dies auf der Basis von Gerechtigkeit und Gleichberechti-
gung souveraner Staaten, dem Bewul3tsein der wechselseitigen Abhéngigkeit, den gemein-
samen Interessen und der Zusammenarbeit aller Staaten erreichen. So driickt es auch die
Praambel zur Grundsatzerklarung ber die »Errichtung einer Neuen Weltwirtschaftsord-
nung« der 6. Sondergeneralversammliung aus. Sie enthalt damit das Angebot zur Ldsung
der Problemein Kooperation. Alternative dazu ware der Versuch des Rettens von eigenen
Interessen in Konfrontation und gegenseitiger Abschlielfung. Die Bundesregierung hat
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sehr deutlich gemacht, daf’ sie das Angebot zur Kooperation nutzen will und sie dies als
einzigen Weg zur Lésung globaler Probleme ansieht.

3. BEURTEILUNG-SKRITERIEN

Unsere Stellungnahme zur Neuen Weltwirtschaftsordnung muf3 von folgenden zum Tell
recht unterschiedlichen Gesichtspunkten ausgehen:

1. Das gegenwértige Wirtschaftssystem hat es nicht vermocht, die Kluft zwischen arm
und reich zu schliefen. Unter anderem hat Mesarovic in einem Diskussionsbeitrag zur
Neuen Internationalen Wirtschaftsordnung nochmals dargestellt, daf? sich die interregio-
nale Kluft auch in Zukunft weiter auseinander entwickeln wird. Unter der Voraussetzung,
daR die gegenwartigen Trends andauern, wird sich das »Verhéltnis des Pro-Kopf-Ein-
kommens Lateinamerikas zu dem der entwickelten Lander von 1 zu 5 auf 1 zu 8 wéhrend
der néchsten 50 Jahre« verschlechtern. »In Sudasien bleibt das Pro-Kopf-Einkommen
geringer als 5o/0 dessen in den entwickelten Landern.« Es ist unvorstellbar, da sich die
Entwicklungslander damit zufrieden geben kdnnen.

2. Nicht nur die Einkommen sind ungleich verteilt. Die Entwicklungslander verfiigen
nur Uber 7% der Industrieproduktion, sie sind zu nur 25% am Welthandel beteiligt.
12 Industrieldnder vereinen 76 % des Energiekonsums, 77 « der Kapitalbildung, 98 %0
der Ausgaben fir Forschung und Entwicklung auf sich.

3. Immer mehr Menschen werden obdachlos, hungrig, haben weder Elementarbildung
noch Arbeit. Eine solidarische Weltgemeinschaft sollte nicht ertragen kénnen, dal3 zur
Zeit mehr as 400 Mio. Menschen, das sind rd. 25% der Bevolkerung in den Entwicklungs-
l&ndern, stéandig hungern.

4. Die Forderungen nach einer Neuen Weltwirtschaftsordnung gehen von der Verschie-
bung internationaler politischer und 6konomischer Maditstruktiiren aus. Immer nach-
driicklicher erheben die Entwicklungslénder ihre Forderungen nach wirtschaftlicher Unab-
hangigkeit und Beteiligung am wirtschaftlichen Wachstum. Die Zeit der Olkrise loste
die Veranderungen aus. Die Androhung eines 6lboykotts hat die politische Macht ara-
bischer Staaten demonstriert und den Entwicklungsléndern insgesamt das Gefiihl von
EinfluBmoglichkeit gegeben. Diese 6lpreiserh6hung dient auch denen as Argument, die
sagen, dal Preise international nicht unveranderlich vom System der Marktwirtschaft
abhangen, sondern letztlich von politischen Machtstrukturen. Daher weisen sie auf die
Notwendigkeit der Solidaritdt der Entwicklungslander hin. Abstimmungserfolge in den
Vereinten Nationen gegen wichtige Minderheiten haben das Gefuhl verstérkt, in Solidari-
tét internationale Entwicklungen mitbestimmen zu kdnnen, selbst dann, wenn die un-
mittel baren praktischen Folgen gering sind.

5. Die Mdoglichkeit, Erddlpreise in kurzer Zeit vervierfachen zu kdnnen, hat eine Viel-
zahl armer Rohstoffexportlander hoffen lassen, dies fur ihre Produkte nachahmen und
Ressourcentransfer und Wohlstand so mit eigenen Mitteln erreichen zu kdnnen. Dies
grindet sich auf folgende Fakten: Entwicklungslander sind Hauptproduzenten und
-exporteure bei einer Reihe von Rohstoffen, zu 1000/0 bei tropischen Nahrungsmitteln
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wie Kaffee, Kakao, Tee sowie bel agrarischen Industrierohstoffen wie Kautschuk, Jute,
Sisal. Jedoch sind Kartelle bei diesen Produkten sicherlich nicht mit der Wirksamkeit des
Olkartells vergleichbar. Nur zu etwa einem Drittel sind die Entwicklungsl&nder im Durch-
schnitt an der Produktion mineralischer Rohstoffe beteiligt, jedoch betrégt ihr Anteil an
der Weltausfuhr bei Bauxit 88% , Zinn 77 e6, Manganerz 51000, Wolfram 5096,
Kupfer 53 s, Phosphate 44 0/0, Eisenerz 42 «t«

6. Nach vorliegenden Schétzungen aufgrund von Rohstoffreserven kdnnte sich die
Bedeutung der Entwicklungslénder bei mineralischen Rohstoffen erhthen. Amerikanische
Untersuchungen zeigen, da die Entwicklungslander gerade bei den Produkten, die as
knapp angesehen werden', Uber hohe Anteile an den Reserven verfigen:

Weltreserven an Mineralien (auRer Ol) in Industrielandern, Entwicklungslandern und
Zentralwirtschaften

Min. Rohstoff Geschétzte Anteil der Reserven ins in
Reservemenge Industrie- Entwicklungs-  Zentralverwal-
landern landern tungswirtschaft
Eisenerz 100,0 Mrd. ST* 35 30 35
Aluminium 1,2Mrd. ST 35 55 10
Kupfer 320,0 Mio. ST 34 50 16
Nickel 147,0 Mrd.lbs. 38 48 14
Titan 147,0 Mio. ST 60 23 17
Chrom 775,0 Mio. ST 72 23 5
Mangan 728,0 Mio. ST a7 31 22
Zink 124,0 Mio. ST 66 16 18
Blei 95,0 Mio. ST 68 21 11
Zinn 4,3 Mio. ST 4 80 16
Wolfram 2,8 Mrd.Ibs. 5 5 90

* ST = short tons (1 metrische Tonne entspricht 1,102 S1').
Quelle: Rohstoff- und Entwicklungspolitik, Bericht des Rohstoffausschusses beim Wissenschaftlichen Beirat des
Bundesministeriums fur wirtschaftliche Zusammenarbeit, Stuttgart 1974.

7. Die Entwicklungsléander sind heute noch tiberwiegend von Rohstoffexporten abhéan-
gig. Sie sind deswegen an rohstoffpolitischen Maldnahmen dringend interessiert. Viele
Lénder sind sogar von der Ausfuhr nur weniger oder einesRohstoffes abhangig:

1. Nach Schétzungen der US-amerikanischen Securiry Council reichen die Vorréte
mehr as 100 Jahre bei Magnesium, Phosphor, Pottasche, Niob;
mehr als 51-100 Jahre bei Eisenerz, Chrom, Nickel, Vanadium;
mehr as 26- 50 Jahre bei Mangan, Platin, Titan, Schwefel, Bauxit, Molybdan, Asbest, Antimon;
mehr as 16- 25 Jahre bei Kupfer, Zinn, Wolfram, Blei, Zink;
mehr as 10- 15 Jahre bei Silber, Quecksilber.
Vgl, Industrial Research, Januar 1975, und Blick durch die Wirtschaft vom 11. 3. 1975.
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Land % Rohstoffe

Zambia 92,7 Kupfererz
Burundi 84,3 Kaffee
Togo 76,4 Phosphat
Zaire 73,2 Kupfererz
Uganda 72,7 Kaffee
Mauretanien 71,5 Eisenerz
Tschad 67,2 Baumwolle
Chile 66,7 Kupfererz
Liberia 65,5 Eisenerz
Rwanda 62,0 Kaffee

Quelle: Prifung entwicklungspolitischer Ansétze im Rohstoffvorschlag der UNCTAD, Gutachten im Auftrag
des Bundesministeriums fur wirrschaftliehe Zusammenarbeit, Februar 1976.

Dies gilt auch fir die &msten Entwicklungslander, deren Anteile der Rohstoffe am Export
Uberwiegend bei 70 und mehr Prozent liegen.

Die Entwicklung der Rohstoffexporterldse ist damit ausschlaggebend fir die |ebensnot-
wendigen Deviseneinnahmen.

8. Die Bundesrepublik Deutschland ist vom Import wichtiger Rohstoffe abhangig.
AulRer Zink, Blei, Eisenerz produzieren wir keinerlei metallische Rohstoffe selbst. Zinn,
Bauxit, Kupfer, Mangan, Titan, Wolfram, Phosphate missen zu 100°10 importiert wer-
den, rund die Halfte davon aus Entwicklungsléandern. Wir sind damit abhéngiger als die
anderen Industrielander mit Ausnahme Japans. Rohstoffe sind A’usgangsmaterial fur fast
dle Produkte, die wir in der Bundesrepublik Deutschland herstellen. Das Bewufdtsein,
daR’ die Versorgung mit Rohstoffen ein Problem werden kann, wéchst. Es wird immer
deutlicher, daf3 die Interessen der Entwicklungslander an langfristigen stabilen Lésungen
sichmit denen der Industrielander decken kénnen.

9. Standig steigender Verbrauch von zahireichen Rohstoffen in den Industrieldndern
wirft im Ubrigen die Frage auf, ob diese nicht den noch nicht entwickelten Staaten die
knappen Ressourcen vorwegnehmen und sie in einer Uberflu3gesellschaft verschwen-
den.

t0. Wir miissen anerkennen, daR der freie internationale Wettbewerb dazu tendiert,
den Starkeren gegenilber den Schwachen Vorteile einzurdaumen. Die Produkte erhalt der-
jenige, der sie bezahlen kann, nicht immer der, der sie bendtigt. Die Vorteile des Wettbe-
werbs werden nur bel anndhernd gleicher Ausgangslage gleichméig verteilt. Diese gibt
es nicht. Wir benétigen wie im Inneren auch international eine Marktwirtschaft, die den
Schwachen besondere Korrekturmechanismen gewdhrt. Unglaubwirdig wird eine Vertei-
digung des bestehenden Systems besonders dann, wenn auch offenkundige Méngel und
Halbheiten beibehalten werden sollen. So werden immer noch wettbewerbsféhige Export-
guter der Entwicklungslander durch Zdlle und nicht-tarifare Handelshemmnisse behin-
dert. Auch das bestehende Allgemeine Zollpraferenzsystem hat daran wenig geéndert.
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Nur 23 9, aler industriellen Halb- und Fertigwarenimporte Deutschlands aus Entwick-
lungslandern passieren zur Zeit im Rahmen dieser Préferenzen zollfrei die Grenzen.
Sowohl im agrarischen Bereich durch den gemeinsamen EG-Agrarmarkt as auch bei der
Nahrungsmittelverarbeitung und selbst bei der industriellen Produktion werden Produ-
zenten durch Zolle geschiitzt.' Sie beschneiden in den Entwicklungslandern die Produk-
tionsmoglichkeiten. Die Klagen der Entwicklungslander Uber Ungerechtigkeiten im System
sind hier berechtigt und verstandlich. Der algerische Minister Yaker hat in Nairobi das
Denken der Entwicklungslénder wohl etwas Uberspitzt so formuliert: »Esist unannehm-
bar, da3 die wohlhabenden westlichen Lander, die sichein System errichtet haben mit dem
einzigen Zied maximalen Profits fur privatkapitalistische Unternehmungen und multi-
nationale Firmen, als passive Zeugen des standigen Absinkens der Lebensbedingungen in
den Entwicklungsléandern beiseite stehen und konstruktive Vorschldge nur mit Boykott-
und Aggressionsdrohungen beantworten oder mit der Erzeugung von Spannungen, um
dem Kampf der Volker fur Freiheit, Unabhangigkeit und die Verwaltung ihrer eigenen
Naturschétze zu begegnen. Esist an der Zeit, dald diese Leute begreifen und daf? sie voll
erkennen: Diese Situation kann nicht unbegrenzt andauern ohne die ernstesten Folgen fir
dle.«

11. Bei der Beurteilung von Vorschlégen sollte aber auch sehr deutlich gesehen werden,
dal’ Forderungen der Entwicklungslander nicht nur deswegen tbernommen werden soll-
ten, weil sie neu sind und ate Instrumente sich as nicht leistungsfahig erwiesen haben.
Jede einzelne MaRnahme mul3 auf ihre Wirksamkeit zur Erreichung der erstrebten Ziele
gepruft werden. Die Flucht in den Dirigismus zum Beispiel ist sicherlich keine Losung.
Viele der vorgeschlagenen Lésungen sind selbst in den Augen der Autoren noch nicht voll
ausgereift.

4. EINZELNE WICHTIGE PROBLEME

Gegenwartig werden einzelne MalRnahmen der Neuen Weltwirtschaftsordnung disku-
tiert; denn weniger die Frage des Ob von Verénderungen ist umstritten, sondern das Wie.
Die Industrielander haben sich zu Verhandlungen hiertiber bereiterklart. Dabei ist sehr
intensiv zu untersuchen, inwieweit die vorgeschlagenen Mal3nahmen wirklich dazu dienen
konnen, wirtschaftliches Wachstum, soziale Gerechtigkeit, Eigenstandigkeit zu erreichen
und inwieweit politische Durchsetzbarkeit in den Industrieléandern durch die jeweiligen
Regierungen mdglichist. Im wesentlichen handelt essichbei den laufenden internationalen
Einzelverhandlungen um folgende Bereiche: RohstojJpolitik, Handel, Moglichkeiten und
Bedingungen industrieller und technischer Kooperation, Ressourcentransjer und Verschul-
dung, zu denen kurz Stellung genommen werden soll, weil nur dadurch die Probleme,
mit denen sichdie Industriel&nder auseinandersetzen muissen, deutlich werden.

4.1 Die Rohstojfpolitik im Mittelpunkt der Forderungen. Im Zentrum der Verhandlun-
gen steht gegenwaértig die Rohstoffpolitik. Die Entwicklungslander haben hierzu ein
»Integriertes Rohstoffprogramme vorgelegt, mit dem durch die Kombination einer Viel-
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zahl von Maf3nahmen die Einnahmen aus Rohstoffen stabilisiert und erhoht werden sol-

len. Das Integrierte Rohstoffprogramm enthélt folgende Elemente:

- en Netz von Rohstoffabkommen fir 18 namentlich genannte Produkte (Bananen,
Bauxit, Kakao, Kupfer, Baumwolle und Baumwollgarne, Hartfasern und Erzeugnissen
daraus, Eisenerz, Jute und Erzeugnissen daraus, Mangan, Fleisch, Phosphate, Gummi,
Zucker, Tee, tropischen Holzern, Zinn,' Pflanzendle, einschliefdich Olivendl und -
saaten). Durch diese Rohstoffabkommen sollen Preise gewdhrleistet werden, die
»lohnend und gerecht« fir Produzenten sowie »angemessen« flr Verbraucher sind. Als
Instrumente werden Lagerhaltung und Koppelung der Rohstoffpreise an die Preisent-
wicklung fir Industrieguter (Indexierung) zur Diskussion gestellt,

- Errichtung eines gemeinsamen Fonds zur Finanzierung rohstoffpolitischer Maf3nahmen,

- Erl6sstabilisierung,

- mittel- und kurzfristige Liefer- und Abnahmeverpflichtungen,

- Forderung der Rohstoffverarbeitung in den Produzentenlandern.

Die Einbeziehung weiterer Rohstoffe ist vorgesehen. Neben diesen im Integrierten
Programm vorgesehenen Mal3nahmen stehen die Forderungen nach Souveranitét tber die
Ressourcen und nach Zubilligung des Rechts, sich zu Erzeugervereinigungen zusammen-
schlief3enzu kénnen.

Diese Forderungen, gebiindelt vorgetragen, werden von den Industrie/andern abge-
lehnt, unter anderem weil sieesfir fraglich halten, dal3 ein so umfassendes Programm mit
globalen Losungen die fur notwendig angesehenen Verbesserungen bringen kann. Die
Bundesregierung hat dazu folgende Grundsatziiberlegungen vorgetragen: Esist Ausdruck
der Souveranitat der Staaten, wenn sich diese das Recht vorbehalten, ihre Rohstoffe in
eigene Verflgungsrnacht zu nehmen. Wir erkennen dieses Recht an. Wir halten es jedoch
nicht fir richtig, da die Enteignung ohne international abgesichertes Recht mog-
lich sein soll. Dies ist nicht nur ein juristisches Problem. Rechtssicherheit ist notwendig,
wenn die Entwicklungslander gegenseitiges wirtschaftliches Vertrauen genief3en und das
notwendige Kapital fir ihren Wirtschaftsaufbau anziehen wollen. Die Bundesregierung
hat ihre Bereitschaft erklart, die wirtschaftliche Entwicklung der Entwicklungsléander
durch Stabilisierung der Erlése aus ihren Exporten zu erleichtern und durch Diversifi-
zierung und Verarbeitung von Rohstoffen an Ort und Stelle hthere Deviseneinnahmen
zu ermoglichen. Bei alen von den Entwicklungsléndern genannten Produkten soll ge-
pruft werden, welcheadéaquaten Lésungen gefunden werden kdnnen, die zu gerechten und
fur die Erzeuger rentablen Preisen fihren kénnen, unter anderem unter Beriicksichtigung
der Tendenzen von Angebot und Nachfrage. Dabei ist nach unserer Auffassung eine
Lagerhaltung as Mittel der Preispolitik nur dann vertretbar, wenn sie dem Ausgleich
von Preisschwankungen dienen soll. Dauerhaft Uberproduktionen aus dem Markt neh-
men zu wollen, wirde schnell zu uniibersehbaren finanziellen Verpflichtungen oder noch
eher zu einem Scheitern des Abkommens fihren.

Bei der 1V. Konferenz fur 'Handel und Entwicklung (UNCTAD) im Mai 1976 haben
sich die Industrielander bereit erklart, auch den Gemeinsamen Fonds zu prifen, der im
wesentlichen dazu dienen soll, bestehende Finanzierungsquellen zusammenzufassen.
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Eine der nachhaltigsten Forderungen der Entwicklungslénder, die nicht wie alle ande-
ren Mal3nahmen nur relativ geringe Veranderungen des gegenwaértigen Systems bedeuten,
sondern fur die Rohstoffpolitik eine neue Basis schaffen wirden, bezieht sich auf die
Forderung, die Exportpreise fir Rohstoffe an die Entwicklung der Industriegiterpreise
zu binden. Diese Forderung ist getragen von dem Gedanken, ungerecht behandelt zu sein,
wenn die Preise fiir Industriewaren steigen, wahrend die Rohstoffpreise dahinter zuriick-
bleiben. Sie enthélt im Kern etwas Richtiges und daher wird diese Forderung nach Siche-
rung der Realeinkommen immer starker in den Vordergrund drangen. Sie spielt auch eine
Rolle bei der olpreisfestsetzung. Die letzte Sitzung der Konferenz fir internationale
wirtschaftliche Zusammenarbeit im Juli 1976 ist unter anderem daran gescheitert. Eine
Bindung der Exportpreise fir Rohstoffe an Industriegiterpreise (Indexierung) in ihrer
engen Form wirde die Festlegung von Preisen fir ale gehandelten Giter verlangen.
Damit mufte das gegenwértige Wirtschaftssystem mit seinen »lreien« Preisbildungen
weitgehend ersetzt werden. Die Industrieldnder lehnen dies deswegen entschieden ab,
obwohl sie anerkennen, dal3 die Frage der Kaufkrafterhaltung ein wichtiges Problem ist.
Die direkte Indexierung as Methode dafr durfte praktisch nicht durchfihrbar sein. Es
ist nach unserer' Auffassung auch vollig offen, ob sie der Mehrzahl der Entwicklungslander
mehr schadet als nltzt, vor alem dann, wenn diese selbst die indexierten Rohstoffe ein-
fUhren mussen.

International Zur Debatte stehen auch Formen der »indirekten« Indexierung, wobei
unter anderem an eine Stabilisierung der Realeinkommen fir jedes einzelne Land mit
Hilfe von Transferzahlungen gedacht ist. Dabei wirden die Kompensationszahlungen
sichan der Differenz zwischen den tatsachlichen realen Erlésen und einem Referenzerlés
richten, der sich aus der Multiplikation einer errechneten oder festgelegten Exportmenge
mit einem indexierten Preis ergibt. Gleiches wéare denkbar flr die Erlose aus einzelnen
Rohstoffen. Diese indirekte Indexierung konnte gezielt nach Landern oder Gruppen ein-
gesetzt werden. Erheblicher Nachteil wére ein hoher, am Ergebnis wohl kaum zu recht-
fertigender Verwaltungsaufwand und die Tendenz, Inflationsmentalitét damit zu foér-
dern. Fir eine weltweite Umverteilung konnte dieses | nstrument problematisch sein, well
nur ein Tell der Entwicklungslénder davon Nutzen ziehen wirde, moglicherweise auf
Kosten gerade der Bedirftigen, wenn diese zum Beispiel nur geringe Handelsvolumina
aufweisen, anhand derer Zuschuf3zahlungen errechnet werden.

4.2 Verbesserung des Handels und des Technologietransfers. Auf eine Verstarkung und
Verbesserung der bestehenden internationalen Wirtschaftsordnung zielen zahireiche Forde-
rungen fir den internationalen Handel. So die substanzielle Verbesserung des Zollprafe-
renzsystems, der Abbau von nicht-tarifaren Handelshemmnissen, die Beschneidung re-
striktiver Geschéftspraktiken und die industrielle Zusammenarbeit. Alle Industrielénder
haben den Entwicklungsléandern Zollpraferenzen bei Importen aus diesen Landern einge-
raumt. Danach sind diese Importe grundsétzlich zollfrei. Die Ausnahmen (insbesondere
die Ausklammerung wichtiger agrarischer Verarbeitungsprodukte wie Séfte, Obst- und
Fleischkonserven und Textilien, sowie die Plafondierung bei besonders sensiblen Waren)
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haben dazu gefihrt, dal3 grofle Teile nach wie vor mit Zdllen belegt werden. Die Zoll-
préferenzen sind autonom und zeitlich begrenzt auf zundchst 10 Jahre. Diese Restrik-
tionen sollen nach den Vorstellungen der Entwicklungslander abgebaut werden. Die
Bundesregierung hat sich mehrfach bereit erklért, die Zollpréferenzen weiter zu verbes-
sern. Praktische Grenzen liegen immer wieder darin, daid dies bedeutet, da3 die Konkur-
renz im Lande verschérft und einzelne einheimische Unternehmen unter dem Druck von
aufen aufgeben muissen. Dies kann Geféhrdung von Arbeitspléatzen bedeuten.

Eine préaferentielle Behandlung der Entwicklungslander wird nicht nur bei den Zsllen,
sondern auch in alen anderen Bereichen des Handels gefordert. Dies umfal3t insbesondere
die nicht-tarifaren Handelshemmnisse. In einer Untersuchung der UNCTAD von 1974,
die mit 122 Exportgitern der Entwicklungslander fast die Halfte ihrer Lieferungen in
Industriel&nder umfafdt, wird festgestellt, dald mehr als 50« dieser Exporte nicht-tari-
faren Handelshemmnissen unterlagen. Die Importe der Industrielander aus Entwicklungs-
landern sind in der Regel sogar schlechter gestellt as die aus Industrielandern. Wahrend
die Exporte aus Entwicklungsldndern insgesamt zu rund 24+ von nicht-tarifaren
Handclshemmnissen unterworfen sind, liegt der entsprechende durchschnittliche Satz fir
alle Weltexporte bei nur 20 %o. Besonders schwierig ist die Lage bei den fur die Ent-
wicklungslander bedeutenden Agrarprodukten. Sie unterliegen zu 61« nicht-tarifaren
Handelshemmnissen (Weltdurchschnitt 47 9/0)2.

Die Bundesregierung steht als Land, das grundsétzlich die Liberalisierung anstrebt, den
Forderungen nach Abbau auch der nicht-tarifaren Handelshemmnisse positiv gegeniber.
Dabei ist zu berticksichtigen, dal3 sie soweit nicht abgebaut werden kdnnen, as sie dem
Schutz der Bevélkerung dienen, zum Beispiel bel gesundheitlichen Vorschriften. Eine Reihe
von Handelshemmnissen, wie Importquoten, Abschépfungen, Einfuhrverbote, Einfuhr-
genehmigungsverfahren, sind jedoch bewuf3t als Importhemmnis gedacht. Sie kénnten be-
seitigt werden. Jede Entscheidung mul? aber davon ausgehen, dal3 der Abbau des Schutzes
Zu internen Schwierigkeiten fihrt. Daher werden siein der Praxis nur sehr selten voll-
zogen.

Ein weiterer Baustein einer neuen Weltwirtschaftsordnung soll der verbesserte Transfer
von Technologien sein. Die Erkenntnis wéchst, daf3 die Entwicklung von Technologie
Grundlage fir den wirtschaftlichen Entwicklungsproze3 auch der Entwicklungslénder
ist. Diese kritisieren die bisherigen Qualitéten und Quantitéten des Technologietransfers.
Die wissenschaftliche und technologischeL licke zwischen armen und reichen Landern habe
sich nicht geschlossen, sondern eher vertieft, die Abhangigkeit von Patent- und Lizenzin-
habern werde immer gravierender, sichtbar durch die wachsende Hohe der Patent- und
Lizenzgebihren, eine Anpassung von Tedmologien an die besonderen Bedirfnisse der
Entwicklungsldnder zum Beispiel fur den I&ndlichen Sektor oder die Kleinindustrie finde
nicht statt. Sie fordern Hilfe beim Ausbau der materiellen, finanziellen und personellen
Leistungsfahigkeit fur Forschung und Technologie, einen Verhaltenskodex fur den Trans-
fer von Technologien und besondere Regeln im Patentrecht zu ihren Gunsren.

2. Quelle: UNCTAD, Liberalization of Non-Tariff-Barriers,
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Die Industrielander erkennen grundsétzlich an, dafd Technologieentwicklung und Trans-
fer in Entwicklungslander prioritar gefordert werden sollen. UNCTAD |V hat eine ent-
sprechende Resolution zur Stérkung der technologischen Kapazitat der Entwicklungs
lander verabschiedet. Probleme bestehen beim Verhaltenskodex und beim Patentrecht.
Hier soll von Regierungen der Transfer von Technologien und Patenten geregelt werden,
die Uberwiegend im Besitz privater Unternehmen liegen. Ein Eingriff kann die Eigen-
tumsrechte der Technologiegeber beeintréchtigen. Fir eine Losung mu3 ein Kompromif3
zwischen diesen Rechten und den Interessen der Technologienehmer gefunden werden.
Nach unserer Auffassung kann der Staat hier nur Rahmenbedingungen setzen. Ansétze
fur staatliche Hilfe kénnten dagegen liegen beim Aufbau eigener Forschungskapazitéaten
der Entwicklungslander, der Unterstiitzung nationaler und regionaler Technologiezentren
und im Einsatz von Forschungskapazitéten bei uns fir die technologische Entwicklung und
Anpassung von Produkten und Verfahren an die Bedirfnisse der Entwicklungsléander.

4.3 Ressourcentransfer. Neben Handelsfragen und den hier nicht weiter dargestellten
Problemen der Neuordnung der Wahrungspolitik ist die Suche nach neuen Verfahren des
Ressourcentransfers wesentliches Element der Verhandlungen. Die Entwicklungslander
wollen ihre international anerkannten Bedirfnisse nicht als Empfanger von Almosen
erflllt sehen, wobei sie dem politischen Willen der Geber ausgesetzt sind, sondern in
geordneten Verfahren einen sicherenund kalkulierbaren ZufluR von Ressourcen. Dement-
sprechend verlangen sie, dald die grundsétzliche Vereinbarung, 0,7 » des Bruttosozial-
produkts as offentliche Entwicklungshilfe zu leisten, eingehalten wird, da3 bei Um-
schuldungen algemeine, die Willkir ausschliefende Regeln angewandt werden und dai3
ein automatischer Ressourcentransfer im Zusammenhang mit den Sonderziehungsrech-
ten des IWF, der sogenannten Link, beschlossen wird. Die Entwicklungslander halten die
laufenden Leistungen fir enttduschend. Im Jahre 1975 wurden im Durchschnitt aller
OECD-Léander 0,36% des BSP (Bundesrepublik Deutschland 0,4 %) an Entwick-
lungslander geleistet. Die Gesamtverschuldung der Entwicklungslénder liegt bei ca. 150
bis 200 Milliarden $, der jahrliche Schuldendienst bei rund einem Drittel der empfangenen
Hilfe.

Obwohl bei der Neuen Weltwirtschaftsordnung die Strukturen des Welthandels zur
Verbesserung der Situation der Entwicklungslander im Vordergrund stehen, wird es auch
in Zukunft auf verstérkte finanzielle Hilfeleistungen ankommen. Siesind erforderlich auch
deswegen, weil erst aufgrund des Aufbaus von Infrastrukturen und Wirtschaftsbetrieben
mogliche weitere Vorteile des Handels wahrgenommen werden kénnen. Entwicklungs-
hilfe kann gezielt den &msten Entwicklungsléndern gegeben werden, die wenig Chancen
haben, auch in einer neuen internationalen Wirtschaftsordnung von Anfang an am wirt-
schaftlichen Aufschwung beteiligt zu werden. Gemessen am Ziel der sozialen Gerechtigkeit
auch innerhalb der Entwicklungslénder kommt Entwicklungshilfe ein hoher Stellenwert
zu. Freilich bedeutet Entwicklungshilfe ein direktes finanzielles Opfer, zu dem gegen-
wartig Uber das bestehende Maf3 hinaus wenig Neigung in den Industriel&ndern besteht.

Eine konsequente Reaktion auf die Forderungen der Neuen Weltwirtschaftsordnung
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muB jedoch verstarkte Hilfeleistungen mit umfassen, vor allem auch wenn die eigenen
Schwierigkeiten in den anderen Bereichen (zum Beispiel Rohstoffe, Handel, Technologie-
transfer) berticksichtigt werden sollen. Sicher werden sichdie Entwicklungslénder mit mehr
Hilfe alein nicht zufrieden geben. Siewollen auch neue Strukturen.

5. VERANDERUNGEN SIND UNAUSWEICHLICH

Bei der Diskussion einzelner Punkte darf nicht vergessen werden, da3 die Neue Weltwirt-
schaftsordnung langfristig mehr von uns fordern koénnte, als das Akzeptieren einzelner
kleinerer Veranderungen, die addiert werden. Es stellt sich uns die Frage, ob wir nicht
bereit sind, unser ganz alltagliches Arbeits, Konsum- und Freizeitverhalten zu andern.
Das Memorandum der Kirchen, das diese aus Anlal? der 4. Konferenz der Vereinten
Nationen fir Handel und Entwicklung erarbeitet haben, erdrtert in seinem letzten Ka-
pitel ausfuhrlich das Problem, ob wir nicht einen neuen Lebensstil finden und verwirk-
lichen miissen, wenn wir das Ziel einer neuen Ordnung erreichen wollen, allen Menschen
einen gerechten Anteil an den lebensnotwendigen Glitern dieser Erde zu ermdglichen.

Die Verédnderungen, zu denen uns die gleichgewichtige Entwicklung der Menschen in
allen Staaten herausfordert, kénnen nicht innerhalb kurzer Zeit erreichbar sein. Der
Druck dazu wird aber wegen des wachsenden politischen, wirtschaftlichen und mora-
lischen Gewichts der Entwicklungslénder stetig zunehmen. Nur in gemeinsamen Ent-
scheidungen und in zé&hem Ringen um Einzelpositionen werden dauerhafte globale L6-
sungen moglich sein. Sicher werden sich Art und Ausgestaltung der gegenwartig gefor-
derten Ansédtze noch verandern. Auch wir sind aufgefordert, Phantasie zu entwickeln,
Uber Mal3nahmen, die im Interesse aler in einem stérkeren Ausgleich zwischen arm und
reich beitragen. Ein Teil konkreter Fragen sind gestellt. Einige wurden oben angedeutet:
Erhohter Ressourcentransfer, Beseitigung von Behinderungen im Handel mit Entwick-
lungsléndern, neue Regeln fur die Rohstoffpolitik. Zuerkennung von wirtschaftlicher
Macht fur Entwicklungsléander. Sie alle sind fir uns nicht unproblematisch. Aber: Lang-
fristig sichere, das heifdt, von allen akzeptierte Loésungen liegen auch in unserem Interesse.
Das sollte uns die Zustimmung dazu leichter machen.

H.]. Stryk In der Kohlkaule 19, 5309 Meckenheim
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Probleme der Welternéhrung
und der Neuen Weltwirtschaftsordnung

Erndhrungssorgen fir die wachsende Menschheit

VON HANS LINNEMANN UND JERRIE DE HOOGH

1. Durch plétzliche Knappheit und damit verbundene extrem hohe Preise auf dem
Weltmarkt fur wichtige Nahrungsmittelgrundstoffe ist in den verflossenen Jahren die
kritische Versorgungslage der Menschheit in den Mittelpunkt des Interesses gertickt. Die
enttduschenden Ernten 1972 und 1973 haben grofRe Defizite im internationalen Handels-
verkehr mit sich gebracht. Die Weltvorréte (besonders bei Getreide) haben sich als véllig
unzulénglich erwiesen, um die Versorgungslticke auffangen zu kdnnen. Dreifach erhthte
internationale Getreidepreise wéhrend der Jahre 1972-1974 bewirkten vor alem fur die
von Nahrungsmitteleinfuhren abhéngigen armen Lander einen enormen Verlust ihrer
Kaufkraft. Auch die Nahrungsmittelhilfsprogramme wurden durch das hohe Preisniveau
ausgehohlt.

Die Instabilitdt der Weltversorgung mit Nahrungsmitteln wird noch bedeutend ver-
starkt durch die Tatsache, dafd in den reichen Landern der Nahrungsmittelverbrauch kaum
auf Preiserhthungen reagiert; bei dem erreichten Wohlstand wird der Verzehr durch hohe
Nahrungsmittel preise kaum eingeschrénkt. Auf3erdem fihren beinahe alle reichen Lénder
eine Agrarpolitik mit dem Ziele, das einheimische Agrarpreisgefiige von den Preisschwan-
kungen auf dem Weltmarkt abzuschirmen. Je erfolgreicher eine derartige Preispolitik ist,
desto weniger fuhlen die Verbraucher, dal? auf dem Weltmarkt Knappheit herrscht. Die
ohnehin schon geringe Neigung zur Anpassung des Verbrauchs bei Mif3ernten in der Welt
hat dann praktisch Uberhaupt keine Bedeutung mehr. Die Folge ist, daf? bei ungenitigenden
Uberbruckungsvorréaten die notwendige Verbrauchsanpassung durch hohe Weltmarkt-
preise einseitig die Konsumenten in den einfuhrabhéngigen armen Lé&ndern belastet. Bel
der gegebenen Konstellation des Weltmarktes sind sie es, die sich einschrénken miissen,
obwohl hierfur eigentlich kein Spielraum mehr vorhanden ist. Die Folgen einer Nahrungs-
mittelknappheit in der Welt driicken so am meisten auf die schwachen Schultern.

Diese Erfahrungen der Jahre 1972-1974 waren der Anlal3 zur Einberufung der Welter-
nahrungskonferenz der Vereinten Nationen, die im November 1974 in Rom stattfand
und wo Pléne entworfen wurden, um die Welt besser abzusichern gegen das Risiko von
Schwankungen in der Nahrungsmittel produktion.

2. Hunger und Untererndhrung treten jedoch nicht nur auf bei Knappheit und hohen
Weltmarktpreisen, wie sie sich kirzlich vorgetan haben. Auch in Zeiten mit niedrigen in-
ternationalen Preisen und wachsenden Oberschiissen - wie in den sechziger Jahren - gab
es groRe Gruppen der Weltbevdlkerung, die Hunger litten. Die Situation auf dem Welt-
markt ist ein sehr fragwurdiger Indikator fur das Verhdltnis zwischen Bedurfnissen und
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verfigbaren Nahrungsmitteln. Der Markt a3t alein die kaufkréftige Nachfrage Sichtbar
werden. Menschenmit unzureichender Kaufkraft (Einkommen) koénnen auch bei einem re-
lativ groRen Marktangebot und bei niedrigen Preisen an Untererndhrung und Hunger
leiden.

Die Verteilung der in der Welt erzeugten Nahrungsmittel findet nicht statt auf der
Grundlage der Bedirfnisse, sondern nach MaR3gabe der vorhandenen Kaufkraft, wie das
fur alle Guter gilt. Viele in der Welt sind so arm, dal sieihr elementares Bedirfnis an
Nahrungsmitteln nicht decken kénnen. Meistens betrifft es Menschen aus Landern, die wir
arm nennen. Das durchschnittliche Einkommen in diesen Landern ist u. a. darum so'gering,
weil die Produktivitét in der Landwirtschaft, worin der grof3te Teil der Bevolkerung tétig
ist, auf einem so niedrigen Niveau liegt; Die verfiigbare Nahrungsmittelmenge ist stark
abhéngig von der eigenen Agrarerzeugung. Das gilt in besonderem Malie fir die vielen
kleinen Landwirte, die hauptsachlich fur die eigene Versorgung erzeugen. Aber das trift
auch zu fir die armen Lander as solche, weil sie Gber ungeniigende Mittel verfiigen, um
durch umfangreiche Einfuhren die binnenl&ndische Erndhrungsversorgung von der einhei-
mischen Erzeugung unabhéangig machen zu kdnnen. Ungeféhr zwel Drittel der Weltbe-
volkerung lebt in Landern, die so arm sind, dal3 man durchweg mit der recht geringen Er-
nahrungserzeugung innerhalb der eigenen Grenzen auskommen muf3,

Hunger und Untererndhrung sind also ein Reflex der ungleichen Einkommensverteilung
in der Welt. Es geht nicht nur um hin und wieder auftretende Probleme aus Anlal3 von
MiRernten, denen man mittels gentigend grofRRer Vorratshaltung und grof3zigiger Erngh-
rungshilfe steuern kann. Das Problem der Welternéhrungsversorgung ist von struktureller
Art; eshangt zusammen mit den Mangeln der sozialen und wirtschaftlichen Ordnung in
der Welt. Eine Losung ist um so dringender erforderlich, weil die Produktionswachstums-
rate in vielen armen Landern stets schwieriger mit dem Bevolkerungswachstum mitkommen
kann und so da3 Ausmal’ desHungerleidens stets zuzunehmen droht.

Im Wirtschafls- und Sozialinstitut der Freien Universitét in Amsterdam hat man sich
mit der langfristigen Entwicklung der Ernghrungsversorgung in der Welt beschéftigt. Die
Zentralfrage der Untersuchung ist: Kann die Welt eine doppelte Weltbevolkerung ernéh-
ren, und wie kann man dann erreichen, dal3 jeder zumindest die minimal erforderliche
Menge von Nahrungsmitteln erhalt? Die Arbeit ist durch den Club von Rom angeregt. Die
Ausfuhrung geschah in enger Zusammenarbeit mit Sachverstdndigen des Agrar-Biologi-
schen Forschungsinstituts in Wageningen, der Abteilung »Tropische Bodenkenntnis« der
Landwirtschaftshochschule Wageningen und des Landwirtschaftlichen Forschungsinstituts
in Den Haag.

3. Im Rahmen dieser Untersuchung wurden viele Daten tber Erzeugung und Verbrauch
von Nahrungsmitteln in der Welt sowie Uber die technischen Mdéglichkeiten einer Steige-
rungder Nahrungsmittelerzeugung gesammelt. In kurzer Form soll auf einige sichaus der
Arbeit ergebende Punkte eingegangen werden.
In den Industrieléndern (in den Marktwirtschaften des Westens und in Osteuropa ein-
schliefllichSowjetunion) mit 30« der Weltbevélkerung wird mehr als die Halfte der in
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der Welt zur Verfigung kommenden Nahrungsmittel erzeugt und auch verbraucht. Fir
70 % der Weltbevolkerung bleibt so bedeutend weniger zum Verbrauch Ubrig.

- Die Pro-Kopf-Erzeugung fir die gesamte Bevolkerung eines Landes ist grofer, je rei-
cher das Land ist. Sowird z. B. in Nordamerika im Vergleich zu Slidasien die sechsfache
Erzeugung erreicht. Hierflr braucht Nordamerika weniger as 10% der Berufsbevol-
kerung einzusetzen, dagegen Sidasien etwa 65 Qa

- Der Pro-Kopf-Verbrauch von Nahrungsmitteln in einem Land weist einen engen Zu-
sammenhang mit dem Pro-KopF-Einkommen auf. In den reichsten Landern ist der Ver-
brauch von vegetarischen Grundstoffen viermal so hoch as in den &msten Léandern;
nach Kalorien gemessen geht das Verhdltnis jedoch auf 1,5 : 1 zuriick, weil der Anteil
von tierischen Nahrungsmitteln auf der Speisekarte der Reichen verhaltnisméalig grof3
ist.

- Im Durchschnitt sind die verfigbaren Nahrungsmittel mehr als ausreichend fur jeden
einzelnen der Weltbevdlkerung; bei einer gleichmélligen Verteilung brauchte niemand
Mangel zu leiden.

- Ein wichtiges Resultat der Untersuchung ist weiterhin, da3 die Moglichkeiten zur Stei-
gerung der Nahrungsmittelerzeugung in der Welt noch sehr grof3 sind. Aufgrund einer
weitgehend detaillierten Inventarisierung von Bodeneigenschaften, Niederschlagsmenge,
Temperatur und Sonnenschein haben die Wissenschaftler aus Wageningen in der Unter-
suchergruppe berechnet, dal3 - unter Beriicksichtigung der Beschrénkungen, die sich aus
der Natur vor alem fir das Wachstum der landwirtschaftlichen Pflanzen ergeben - die
Erde noch eine 25mal hdhere Erzeugung von Nahrungsmitteln zuléft. Es sind noch
grolRe Flachenreserven vorhanden, die landwirtschaftlich genutzt werden kénnen; vor
allem jedoch kann die Erzeugung je Hektar noch bedeutend gesteigert werden.

4. Die Aufzahlung der soeben genannten Punkte 183t die Schluf¥folgerung zu, dald gegen-
wartig in absolutem Sinne die Versorgung mit Nahrungsmitteln nicht unzureichend zu sein
braucht (esist im Durchschnitt fir jedermann geniigend da) und daf3 im Hinblick auf das
grof3e, noch ungenitzte Erzeugungspotential auch kiinftig Schmalhans nicht Klichenmeister
zu sein braucht. Jedenfalls ist esin den néchsten 30-40 Jahren nicht die Natur, die einer
angemessenen Erndhrung der Weltbevolkerung die Schranken setzt, weil die Erde trotz
ihrer Endlichkeit noch einen grofRen Spielraum bietet. Vielmehr muf? - und das ist der
Kern des Problems - auf die wirtschaftliche, soziadle und politische Konstellation der
menschlichen Gesellschaft hingewiesen werden. Dieseist es, die eine derartig ungleichmafdi-
ge Einkommensverteilung zur Folge hat, daf grofRe Gruppen der Weltbevolkerung durch
Nahrungsmittelmangel geféhrdet sind in ihrer leiblichen Existenz, was doch eine e emen-
tare Voraussetzung fir ein menschwirdiges Dasein ist.

Selbstverstandlich kénnen Kaufkraftiibertragungen von reichen auf arme Lander, z. B.
in derForm grof3zugiger Nahrungsmittelhilfe, erheblich zur Linderung von Hunger und
Untererndhrung beitragen. Aber wie notwendig das auch fir akute Notfélleist - auf lan-
ge Sicht kann Nahrungsmittelhilfe kein Beitrag sein flr eine durchschlaggebende Verbes-
serung in der Versorgungslage der armen Bevolkerungsgruppen in der Welt. Hier kann
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alein ein wesentlicher Durchbruch erreicht werden, wenn die armen Lé&nder in die Lage
versetzt werden, sich soviel Kaufkraft zu erwerben, dald sie ihr Bedirfnis an Nahrungs-
mitteln selbst decken kénnen. Im Hinblick auf die Uberwiegend agrarische Struktur dieser
Lander ist erste Voraussetzung fir eine Verbesserung des Wohlstandes die Erhéhung der
Produktivitat in der Landwirtschaft. Dies bedeutet, schlicht gesagt, daR die Nahrungs-
mittelversorgung in den armen Landern nur dann verbessert werden kann, wenn die ein-
heimische landwirtschaftliche Produktion bedeutend schneller zunimmt als die Bevolke-
rung.

Aus der Untersuchung ergab sich die Frage nach den Faktoren, die fir die notwendige
Steigerung der Agrarerzeugung in den Entwicklungsléndern maf3gebend sind. Hierbei
wurde besonders auf Moglichkeiten geachtet, das tkonomische Klima, in dem die Land-
wirtschaft arbeitet, so zu beeinflussen, da zur Anwendung von produktionserh6henden
Methoden ermutigt wird. Hierbei ist der - durch Erfahrung bestétigte - Ausgangspunkt,
dal® auch die Landwirte in den armen Landern bereit sind, die Erzeugung zu steigern,
wenn sichdas fir sieauszahlt.

5. Viele Faktoren beeinflussen die wirtschaftlichen Umsténde, unter denen die Landwirt-
schaft in den armen Landern zu arbeiten hat. Um den vielféltigen Wirkungen sowie den
gegenseitigen Wechselbeziehungen auf die Spur zu kommen, wurde ein ziemlich kompli-
ziertes Modell ausgearbeitet, worin die Zusammenhéange so gut wie mdglich wiedergege-
ben werden konnten. Schwerpunkt in diesem Modell ist die Wechselwirkung zwischen der
Entwicklung von Erzeugung und Verbrauch von Nahrungsmitteln in den reichen Léndern
einersaits, der Entwicklung der Erndhrungsversorgung in den armen Landern andererseits.
Die Wechselwirkung lauft auf dem Wege der Preisbildung fir Nahrungsmittel auf dem
Weltmarkt. Beinahe ale Lander fihren innerhalb ihrer Grenzen eine Agrar- und Ernah-
rungspolitik, die versucht, Uber die Preise von Nahrungsmitteln eine gewollte Einkom-
mensverteilung zwischen der Landwirtschaft und den Ubrigen Wirtschaftssektoren zuwege
zu bringen (entweder zugunsten der Verbraucher oder zugunsten der Landwirte). Un-
erwinschte Auleneinflisse (Weltmarkt) versucht man hierbei abzuwehren mit Maf3nah-
men hinsichtlich des AuRenhandels (Wertabschopfungen, Restitutionen, Subventionen
usw.), Reiche Lander kénnen gerade wegen ihres Reichtums eine solche Politik viellanger
durchhalten und damit auch ihren Binnenmarkt viel besser vom Weltmarkt abschirmen als
arme Lander. Zwar kann sich eine solche Haltung auf anzuerkennende national e einkom-
menspolitische Zielsetzungen berufen, aber sie hat nebenbei grofRen Einflul? auf Angebots-
und Nachfragepositionen auf dem Weltmarkt und somit auf die internationale Preisbil-
dung. Indirekt wirken die reichen Lander somit auf die Nahrungsmittelpreise ein und
weiterhin auf die Einkommensverteilung zwischen Stadt und Land in den armen Landern,
die viel weniger in der Lage sind, sichden Preisschwankungen auf dem Weltmarkt zu ent-
ziehen. Darum hat die Wirkung der Handelspolitik der Industriel&nder nachweisliche Fol-
gen- aus dem Modell deutlich sichtbar - fir Nahrungsmittelerzeugung und -verbrauch
in den armen Landern. Auf diese Weise iben die reichen Lander (vielleicht unbeabsichtigt)
einen Einflul® aus, der seinerseits zur Verantwortlichkeit verpflichtet.
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6. Die Verantwortlichkeit der reichen Lander geht natiirlich noch weiter. Die Entwicklung
der Landwirtschaft in den armen Léndern erfordert in die agrarischen Produktionsum-
stdnde eingreifende Veranderungen, die durchweg grofle Investitionen der offentlichen
Hand notwendig machen, besonders im Blick auf Forschung, Beratung, Bildung, regionale
Erschlieflung, Kreditgewdhrung, Distributionssysteme, Irrigation usw. Finanzielle und
technische Hilfe seitens der reichen Lander kann diese Veranderungen in erheblichem Ma-
l3e fordern. Entscheidend ist und bleibt jedoch die Bereitschaft der Regierungen der armen
Lénder selbst, sichum die landwirtschaftliche Entwicklung zu bemiihen. Daran hat es hin
und wieder gefehlt. Der landliche Raum steht haufig nicht im hohen Ansehen. Die politi-
sche Fuhrungsschicht hat oft andere Prioritdten as die Verbesserung des Lebensstandards
der armen Bauernbevdlkerung; eine kurzsichtige Politik, die eine durchgreifende Verbes-
serung der Erndhrungslage (sowohl in der Stadt als auf dem Lande) behindert. Diese
Kurzsichtigkeit ist in den sechziger Jahren auch durch die niedrigen Nahrungsmittelpreise
genahrt worden, die ihrerseits unter dem Einflul der Uberschiisse in den reichen Landern
standen. Darum konnten einfuhrabhéngige Entwicklungslénder ihre Landwirtschaft ver-
nachléssigen; ausfuhrorientierte arme Lander dagegen hatten kaum Anlaf3, in einen Sektor
mit so geringer Rentabilitat zu investieren. So ergibt sich, daf3 die Landwirtschafts- und
Handelspolitik der Industrielander die politischen Bemihungen um den Agrarsektor in
den Entwicklungslandern beeinfluRt. Auch diese Beziehungen tragen zur Mitverantwort-
lichkeit der reichen Lander bei.

7. Aufgrund dieser Zusammenhénge, die im Modell ausgearbeitet sind, lief? sichu. a unter-
suchen, welche Politik im Blick auf den internationalen Handel mit Nahrungsgrundstoffen
seitens der reichen Lander notwendig ist, um Hunger und Untererndhrung in der Welt
einzudammen. Geprift wurde, ob eine liberalere Handelspolitik empfohlen werden
kann. Vielfach wird verkiindet, daf? keinen Einschrankungen unterworfene Handel sbezie-
hungen Voraussetzung sind fur eine zweckmafdige Arbeitsteilung sowie eine angemessene
Einkommensverteilung in der gesamten Welt. Diese Behauptung wird durch die Unter-
suchung nicht bestétigt. Nimmt man an, daf3 die reichen Lander ihre Grenzen fur Agrar-
produkte véllig offnen, mit anderen Worten, daf3 sie den Schutz der eigenen Landwirt-
schaft aufgeben, mufld man damit rechnen, dal3 der meiste Gewinn der Agrarerzeugung den
reichen Teilen der Welt, vor alem Nordamerika, zufliefdt, und zwar so weitgehend, dald
dadurch das Wachstum der Agrarerzeugung in den armen Landern beeintrachtigt wird.
Eine freie Marktwirtschaft fir Nahrungsgrundstoffe scheint nicht dem Interesseder wirt-
schaftlich Schwécheren zu dienen. Ubrigens ist es angebracht, an dieser Stelle darauf hin-
zuweisen, dald die reichen Lander ihren Glauben an das freie Spiel der Marktkréfte im
Blick auf ihre nationalen Landwirtschaftsmérkteschon langst aufgegeben haben. Was
kann man dann von einer Liberalisierung fir das Funktionieren des Weltmarktes erwar-
ten?

Statt solchen Vertrauens in das Wirken einer »unsidrtbaren Hand« wurde zweitens im
Modell vorausgesetzt, dafd die reichen Lander zielbewuflt fur ein weltwirtschaftliches
Klima sorgen, das den Entwicklungsléndern die besten Chancen fir das Wachstum ihrer
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Landwirtschaft sowie Verbesserung ihrer Erndhrungslage bietet. Bel dieser Annahme stabi-
liseren die reichen Lénder die Weltmarktpreise von Nahrungsmittelgrundstoffen auf
einem bestimmten Niveau und nehmen damit - anders as es gegenwartig der Fall ist -
die nun einmal mit der weltweiten Nahrungsmittelversorgung verbundenen Risiken auf
sich. Wenn eine derartige internationale Marktordnung ein relativ hohes Preisniveau auf
dem Weltmarkt zum Ziel hat, dann wird - wie sich aus dem Modell ergab - die Agrar-
erzeugung in den armen Landern schneller zunehmen als bei einem relativ geringen Preis-
niveau. Dies ist eine Folge des Einflusses, der von den Weltmarktpreisen ausgeht, einmal
direkt auf die wirtschaftliche Position des Agrarsektors in den Entwicklungsléndern, zum
anderen indirekt durch Forderung des politischen Interesses fir diesen Sektor. Durch eine
derartige Koordination der Weltmarktpolitik seitens der reichen Lander ist es tatséchlich
maoglich, almahlich eine bessere internationale Verteilung der Nahrungsmittelerzeugung
zu bewirken und zugleich damit die Ungleichheit im Nahrungsmittelverbrauch zu ver-
mindern.

8. Voraussetzung fur eine derartige Ordnung der Weltmaérkte ist eine eingreifende Ver-
anderung der Weise, mit der die reichen Lander ihre nationaleAgrar- und Ernahrungs-
politik durchfuhren. Die herkémmlichen politischen Zielsetzungen brauchen hierbei nicht
in Frage gestellt zu werden. Es kommt lediglich darauf an, daf? bel der Redlisierung dieser
Zielsetzungen keine fir die erwiinschte Weltmarktpolitik schadlichen Nebenerscheinungen
auftreten. Konkreter Kernpunkt hierbel ist - und das gilt namentlich fur die Agrarpolitik
der EWG -, dal’ der Weltmarkt nicht mehr als AuRenwelt behandelt wird, auf die interne
Marktprobleme mit Hilfe von handelspolitischen Manipulationen abgewal zt werden kon-
nen. Die reichen Lander missen sichdann verpflichten, ihr Einfuhr- oder Ausfuhrvolumen
instrumental zu gebrauchen, um das erwiinschte internationale Preisniveau zu wahren.
BloRe Beschrankung auf eine Vorratspolitik ist ungeniigend fur die Verwirklichung der ge-
steckten Ziele. Beeinflussung des binnenlandischen Produktionsumfanges (evtl. auch des
Verbrauches) ist ein unerlélliches zweites Instrument. Dann dirfen mdgliche Uberschiisse
nicht l1anger mehr zu Schleuderpreisen auf den Weltmarkt geworfen werden; bei Knapp-
heit dirfen die reichen Lander nicht danach streben, ohne Riicksicht auf die Kosten (fur
andere) das eigene Verbrauchsniveau aufrechtzuerhalten. Diese Lander missen - anders
gesagt - bereit sein, eine Pufferfunktion im Blick auf die Nahrungsmittelversorgung der
Welt auf sich zu nehmen. Im Gegensatz zum heutigen Zustand missen sie Ausgleich ge-
wahren bel kurz- und langfristigen Unausgeglichenheiten in der Welterndhrungslage. Nur
so kann ein Klima auf den Weltmarkten gefordert werden, da fir Nahrungsmittel-
erzeugung und -verbrauch in den armen Landern die gréften Wachstumschancen bietet.

Eine Problemlésung in diesem Sinne scheint gerechtfertigt zu sein. In wirklichen Not-
fallen ist esdurchaus angemessen, dai? die Ubersatten ihre Konsumtion etwas einschranken
anstelle der Vielen mit einem &uf3erst geringen Spielraum. Weiterhin ist zu bedenken, daf3
die reichen Lander mit geringen Opfern Notvorrdte anlegen und unterhalten konnen,
wahrend eine gewisseEinschrénkung der eigenen Agrarerzeugung nicht zu unbilliger Har-
te fur die eigene landwirtschaftliche Bevélkerung zu fihren braucht.
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9. Obwohl die reichen Lander bei Ausfiihrung der soeben beschriebenen Mafinahmen einen
wesentlichen Beitrag fir die so notwendige Produktionssteigerung in den armen Léandern
liefern kdnnen, ist damit Hunger und Untererndhrung noch nicht aus der Welt. Um das zu
erreichen, mu3 vor alem die enorme Einkommensungleichheit innerhalb der Entwick-
lungslénder selber angepackt werden. Hierflr sind in erster Linie jedoch die Regierungen
der Entwicklungslénder selbst verantwortlich.

Es steht also fest, dai3 die Zielsetzung »Nahrung fur alle« vorlaufig nur durch eine Kor-
rektur der Nahrungsverteilung in groRem Mafdstab erreicht werden kann. MaRigung des
Nahrungsmittelverbrauchsin den reichen Landern aus Solidaritét mit den Hungerleidernin
der Welt- wienobel auchgemeint- bewirkt von sichaus keine gleichmédigeVerteilung. Das
hat unser Modell deutlich angezeigt. Verbrauchseinschrénkungen bei uns fihren nicht ohne
weiteres dazu, dald die Armen in den Entwicklungsléndern tiber mehr Nahrungsmittel ver-
fugen konnen; aullerdem kann sich das nachteilig auf die Entwicklungsmdglichkeiten der
Landwirtschaft in den armen Landern auswirken. Wichtig ist jedoch, da3 die erwiesene
Bereitschaftin den reichen Landern zur Konsumtionseinschrénkung ein nicht zu Ubersehen-
der Ansporn fur die eigenen Regierungen ist, um ohne Verzégerung in internationaler Zu-
sammenarbeit institutionelle Reformen zu beginnen, die auf Verbesserung der Welterndh-
rungslage gerichtet sind. Hierzu gehért auch ein Nahrungsmittelhilfeprogramm in viel
groRRerem Ausmal? als bisher.

10. Die Resultate unserer Arbeit sowie die sich daraus ergebenden Empfehlungen fur die
Politiker konnen vielleicht auf SkepsisstolRen. Ist esnicht eine Illusion, eine so weitgehen-
de internationale Zusammenarbeit zu beflrworten, die darauf gerichtet ist, daf3 die rei-
chen Lénder eintrachtig ihre internationalen Wirtschaftsbeziehungen (gerade im Blick auf
Nahrungsmittelversorgung) zundchst auf die Entwicklung der armen Lander ausrichten
und sich daraus ergebende Folgen fir ihre nationale Politik hinnehmen? Ist es nicht uto-
pisch zu erwarten, dal3 die USA bereit wéaren, ihre dominante Exportposition allmahlich
aufzugeben? Das konnte namlich, wie sich aus unserer Untersuchung ergibt, unter be-
stimmten Voraussetzungen (z. B. bel stagnierendem wirtschaftlichem Wachstum) erforder-
lich sein, um ein relativ hohes Preisniveau auf den Weltméarkten im Interesse einer Pro-
duktionszunahme in den armen Léandern zu erreichen und zu stabilisieren. Zugegebener-
malken sind AuRerungen des amerikanischen Ministers Butz keineswegs ermutigend. Um
ndher bel uns selbst zu bleiben: auch die Agrarpolitik der EWG [&03t leider wenig Licht-
punktein dieser Richtung sehen.

Trotz alem mul3 jedoch mit Nachdruck. darauf hingewiesen werden, dal sich aus der
Untersuchung klar und deutlich ergeben hat: Internationale wirtschaftliche Zusammen-
arbeit im beschriebenen Sinne kann auf dem Wege zum besseren Zusammenlebender ge-
samten Menschheit eine positive Rolle spielen. Nur wenn die wirtscha/llich Starken in der
Welt bereit sind, sich gemeinsam fiir die wirtscha/llich Schwachen einzusetzen, durfen wir
hoffen, da? Hunger und Untererndhrung aus der Welt verbannt werden. Technische Gren-
zen stehen uns dabei nicht im Wege. Allein die Bereitschaft, uns auch im internationalen
Rahmen fir unsere Néchsten einzusetzen, ist der ausschlaggebende Faktor.
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Die Untersuchungsergebnisse geben zugleich Anlaf3 zur Beruhigung und zur Sorge fir
die Zukunft. Einerseits hat sich gezeigt, daf? distere Prophezeiungen einiger »Futuristenc,
in naher Zukunft wirden einfach nicht genug Nahrungsmittel fur ale zur Verfiigung ste-
hen, auf einem Irrtum beruhen. Andererseits mul? es uns alarmieren, daf} es augenschein-
lich von uns als Menschen - und der Weise, wie wir die menschliche Gesellschaft organi-
sieren -abhangt, ob jeder Mitmensch genligend zu essen bekommt. Werden wir im Westen,
als Person und as Volk, die Bereitschaft aufbringen, der Not von Hunger und Unter-
erndhrung den erforderlichen Vorrang einzurdumen - auch in unseren politischen Entschei-
dungen? Eine Antwort auf diese Frage ist leider ungewil3. Als Christen missen wir uns
Rechenschaft dariiber geben, daf? es doch wohl eine sichere Antwort gibt auf eine &nliche
Frage, die schonvor 1900 Jahren gestellt wurde (1. Joh. 3, 17): »Wenn aber jemand dieser
Welt Guter hat und sieht seinen Bruder darben und schlief}t sein Herz vor ihm zu - wie
bleibt die Liebe Gottes bel ihm?«.

Prof. Dr. H. Linnemann Vrije Universiteit Amsterdam, Economisch en
Prof. Dr. ]. de Hoogh SociaalInstituut, De Boelelaan 1105, Amster dam-Buitenvel dert
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Zur Frage der Neuordnungder weltwirtschaftlichen Ordnung-
ein Arbeitsbericht der Kammer der EKD
far Kirchlichen Entwicklungsdienst

VON GUNTER LINNENBRINK

|. Die Periode 1969 bis 1975

1. Zu Beginn des Jahres 1969 wurde vom Rat
der EKD geméaf einer Entschlieung der EKD-
Synode vom Oktober 1968 in Berlin-Spandau
die Kammer fur Kirchlichen Entwicklungsdienst
berufen. Sie erhielt den Auftrag, ale »Ange-
legenheiten kirchlicher Mitverantwortung in der
Entwicklungspolitik nach der grundséatzlichen
und praktischen Seite hin, einschliellich der
Bildung der offentlichen Meinung« zu bearbei-
ten und den Rat der EKD entsprechend zu be-
raten. Diesem Beschlull des Rates, neben den
schon bestehenden Kammern, wie z, B. fur Of-
fentliche Verantwortung oder Soziale Ordnung,
eine Entwicklungskammer einzurichten, lagen
folgende Uberlegungen zugrunde:

Die 4. Vollversammlung des 6kumenischen
Rates der Kirchen in Uppsala 1968 hatte deut-
lich gemacht, daf die Entwicklungsproblematik,
d. h. die zunehmenden politischen, wirtschaft-
lichen und sozialen Spannungen zwischen Indu-
striestaaten und Entwicklungsléandern, die Re-
flexion auf die historischen, kulturellen und
o6konomischen Wurzeln dieses Konflikts und die
Suche nach einer Losung die Volker und Kir-
chen in diesen Landern noch lange intensiv be-
schéftigen und ihr Verhdltnis zueinander ent-
scheidend bestimmen wird. Daher erschien es
angezeigt, fur diesen Problembereich ein eigenes
Beratungsgremium zu bilden. Daruber hinaus
wurde mit dieser Entscheidung der Wille der
Evangelischen Kirche in Deutschlanddokumen-
tiert, sich nicht nur im Bereich der praktischen
Entwicklungsarbeit zu betétigen, wie es durch
»Brot fir die Welt«, »Dienste in Ubersee, die
Evangelische Zentralstelle fur Entwicklungs-
hilfe oder seit 1969 auch durch den Kirchlichen
Entwicklungsdienst (KED) bereits geschah, son-
dern sich auch an der allgemeinen entwicklungs-
politischen Debatte in unserer Gesellschaft zu
beteiligen und einen Beitrag zur entwicklungs-
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politischen Bewultseinsbildung zu leisten. Ge-
rade der letztere wurde angesichts des notwen-
digen Strukturwandels von Wirtschaft und Ge-
sellschaft in Industriestaaten und Entwicklungs-
landern zum Zwedke eines gerechten Interessen-
ausgleichs fir besonders wichtig angesehen.

2. Die Kammer begann ihre Arbeit auf dem
Hohepunkt der Diskussion tiber den Pearson-
Bericht »Partners in Deoelopment«, den der
fruhere kanadische Ministerprasident Lester
B. Pearson im Auftrag der Weltbank zusam-
men mit einer Gruppe VOn Wirtschafts-, Fi-
nanz- und Entwicklungsexperten erstellt und
im September 1969 vorgelegt hatte. In dieser
Bestandsaufnahme der sogenannten ersten Ent-
wicklungsdekade wurde vor allem der Mangel
an Konzeption und Koordination der handels-
und entwicklungspolitischen Malinahmen her-
vorgehoben. So hatte sich die Hilfspolitik nicht
nach einem konsistenten wirtschaftlichen Krite-
rium gerichtet, das ale Faktoren bertcksichtigt,
die fur ein wirtschaftliches Wachstum zugunsten
der breiten Schichten der Bevdlkerung von Be-
lang sind. Vielmehr seien kurzfristige privat-
wirtschaftliche Rentabilitatsgesichtspunkte oder
Grinde der politischen Opportunitat fur die
Mehrzahl der entwicklungspolitischen Entschei-
dungen maf3gebend gewesen, Daher sei auch der
Erfolg ausgeblieben. Wenn sich jedoch ale Ver-
antwortlichen in den Industriestaaten und Ent-
wicklungslandern auf. ein konsistentes Konzept
der Entwicklungs- und Handelspolitik mit dem
Ziel der Integration der Entwicklungslander in
die Weltwirtschaft durch Liberalisierung des
Welthandels und Abbaus diskriminierender
Beschrénkungen der Entwicklungslénder eini-
gen konnten, so wéren nach Meinung des
Pearson-Beridites fur die zweite Entwicklungs-
dekade wesentlich bessere Ergebnisse zu erwar-



ten. Kritik an der Grundstruktur des weltwirr-
schaftlichen Systems (bt der Pearson-Bericht
nicht.

3. Im Januar 1970 veranstaltete der dkumeni-
sche Rat der Kirchen in Montreux (Schweiz)
eine Konsultation Uber dkumenische Hilfe fur
Entwicklungsprojekte. Hier wurde insbesondere
von den Vertretern aus den Landern Afrikas,
Asiens und Lateinamerikas Kritik an dem
Pearson-Bericht gelibt. Bemangelt wurde einmal
die fehlende Analyse der politischen und ©ko-
nomischen Ursachen des Entwicklungskonflik-
tes. AuRerdem kritisierte man das Verstandnis
von Entwicklung als Uberwiegend »wirtsdiafl-
liches Wachstum«. Im Februar des gleichen Jah-
res veranstaltete die Kammer fur Kirchlichen
Entwicklungsdienst in der Evangelischen Aka
demie Loccum eine Tagung, auf der die von der
Kammer erarbeiteten »Uberlegungen firr die
Strategie Kirchlicher Entwicklungsprogramme«i
sowie die Ergebnisse der dkumenischen Konsul-
tation von Montreux mit Entwicklungsfachleu-
ten der Kirchen und des Staates in der Bundes-
republik Deutschland diskutiert wurden. Die
»Uberlegungen« hatten zum Ziel, Grundsétze
fur die Projektstrategie der operationalen
Kirchlichen Entwicklungsdienste aufzustellen,
die Schwerpunktbereiche des kirchlichen Ent-
wicklungsauftrages in Ubersee zu beschreiben
und zugleich Prioritéten fur die Projekte und
Programme festzulegen. Die kirchliche Ent-
wicklungshilfe verstand man im wesentlichen
as komplementdr zu der staatlichen Entwick-
lungspolitik, wenngleich man auch die Méglich-
keit einer kritischen Distanz nicht ausschiof3,
wenn Emanzipation und Versdhnung Ziel des
kirchlichen Entwicklungsdienstes ist: »Die je-
weilige Situation entscheidet auch dariiber, ob
der kirchliche Entwicklungsdienst mit offent-
lichen Entwicklungsvorhaben zusammenwirken
kann oder Lucken in der offentlichen Entwick-
lungshilfe fur eigene Initiativen auszufillen
versucht oder sichauch kritisch versagt.e-

Das Dokument selbst beschrankt sich jedoch

1. Vgl. epd-Dokumentation »Kirchlidier Enrwick-
lungsdienst«, Bd. 2, Witten, Frankfurt, Berlin
1970, S. 41-55, hg. von H. W. Helller.

2. Aa.O.S. 43

darauf, Orientierungshilfen fur die konkrete
kirchliche Entwicklungshilfe zu geben. Eine
Thematisierung der weltwirtschaftlichen
Aspekte der Entwicklungsproblematik unter-
bleibt.

4. Ein anderer Akzent wurde im April 1970
in der gemeinsamen evangelisch-katholischen
Antwort auf die Fragen des Bundestagsaus-
schusses fiir wirtschaftliche Zusammenarbeit an-
|&Rlich eines offentlichen Hearings gesetzt. Die-
se Antwort war auf evangelischer Seite von
der Kammer, auf katholischer Seite vom Ka
tholischen Arbeitskreis Entwicklung und Frie-
den vorbereitet worden-, In dieser Stellungnah-
me wurde die Zielbestimmung fir eine relevan-
te Entwicklungspolitik, wie sie der indische Na-
tionalokonom Samuel L. Parmar in Montreux
gegeben hat, fir den kirchlichen Entwicklungs-
beitrag as verbindlich angegeben und damit
Kritik am 6konomisch verengten Entwicklungs-
begriff des Pearson-Berichtes gelibt. Parmar sah
das zentrale Anliegen in der Entwicklung in
drei sich einander wechselseitig bedingenden
Zielen: Wirtschaftswachstum, Selbstandigkeit
und soziale Gerechtigkeit. Der sozialen Gerech-
tigkeit gebuhrt dabei der Vorrang. Rudel] Wee-
ber, der fir die evangelische Seite die Stellung-
nahme abgab, erkléarte, da3 »fir die Kirchen
der Menschim Mittelpunkt ihrer Entwicklungs-
bemihungen« (stehe), die »Intention der Ver-
wirklichung sozialer Gerechtigkeit dabei Priori-
tat« habe und »jede Entwicklungspolitik von
einer partnerschaftlichen Grundstruktur« auszu-
gehen (habe).

In diesem Zusammenhang wurde as Merk-
mal fir eine wirksame Entwicklungspolitik
festgestellt, »dal} die Interessen der Entwick-
lungslénder auf internationaler Ebene in den
zustandigen Organen (GATT, UNCTAD) und
bei entsprechenden Vereinbarungen berticksich-
tigt und vertreten werderiet. Dartiber hinaus
wurde als integraler Bestandteil einer wirksa-

3. Vgl. Fragen fur die offentliche Anhdrungssitzung
des Ausschusses fur wirtschafHiche Zusammenar-
beit am 27. und 28. April 1970 und die Stellung-
nahme der Kirchen, in: epd-Dokumentation
»Kirdilidier Entwicklungsdienst«, Bd. 2, S. 110 ff.

4. A.a0. S 113f.
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men Enrwicklungspolitik eine »enrwiddungs-
orientierte Wirtschafts- und Sozialpolitik aueh
in der Bundesrepublik selbsr« gefordert. Ge-
dacht war dabei insbesondere an MafRnahmen
auf dem Gebiet der Struktur-, Raumordnungs-
und Subventionspolitik, da »die partnerschafl-
liche Zusammenarbeit in der Weltwirtschaft
nach dem Prinzip der Arbeitsteilung nicht ohne
strukturelle Auswirkung bei uns bleiben
kann«s. Daf? eine am Ziel der sozialen Gerech-
tigkeit orientierte Entwicklungspolitik in Ent-
wicklungsldndern und Industriestaaten Kon-
flikte auslost, wurde dabel durchaus gesehen
und bejaht.

5. Im April/Mai 1972 fand in Santiago (Chile)
die 3. Weltkonferenz der Vereinten Nationen
fur Handel und Entwicklung (UNCTAD)
statt. Aus Anlaf dieser Konferenz hatten der
Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland
und die Katholische Deutsche Bischofskonfe-
renz am 8. Mérz 1972 zum ersten Male eine
gemeinsame Erklarung zu Fragen der Entwick-
lungs- und Welthandelspolitik abgegeben, die
wiederum von der Kammer und dem Katholi-
schen Arbeitskreis Entwicklung und Frieden
vorbereitet worden war. In dieser Erklérung
»Partner in der Weltwirtschafif( wurden Bundes-
regierung, die im Bundestag vertretenen Par-
teien, die Behdrden der Europdischen Gemein-
schaft sowie ale relevanten gesellschaftlichen
Gruppen in unserem Lande aufgefordert, sich
daflr einzusetzen, da3 »die Entwicklungslan-
der endlich zu gleichberechtigten Partnern der
Industrienationen-e werden. Zugleich wurde
die Entwicklungsproblematik als »soziale Frage
unseres jahrhunderts«/ bezeichnet und damit
ihre politische Dimension deutlich herausge-
stellt. Theologisch wurde diese Erklérung be-
grindet mit dem Hinweis auf das christliche Be-
kenntnis zur Welt as Schopfung Gottes und

5. A.a0O. S 114.

6. »Partner in der Weltwirtschaft«, Erklérung der
Kirchen - Vorschldge, Anregungen, Beitrage, hg,
von der Arbeitsgemeinschaft Kirchlicher Entwick-
lungsdienst und dem Katholischen Arbeitskreis
Entwicklung und Frieden, Hannover und Bonn
ol.,S 4

7. AaO. S. 3.
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zur Einheit der Menschen, zu Jesus Christus als
Grund zur Liebe und solidarischer Verbunden-
heit mit den Benachteiligten und Unterdriick-
ten, sowie unter Hinweis auf die erneuernde
Kraft des Heiligen Geistes, der »die Christen
befahigt, sich nicht mit den bestehenden Ver-
héltnissen abzufinden, sondern sieum der Men-
schen willen zu verandern-sa, Mit anderen Wor-
ten, das Entwicklungsengagement der Kirchen
und Christen findet seine Legitimation im
christlichen Credo und dessen trinitarisdier
Struktur.

Die algemeine Erkléarung wurde erganzt
durch konkrete Vorschlége und Anregungen zu
Fragen der 6ffnung der Mérkte fir Produkte
aus Entwicklungslandern, der Strukturénderun-
gen in den Industriestaaten, der Forderung des
Welthandels, des Weltwahrungssystems, der
audéndischen Direktinvestitionen in den Ent-
wicklungsléndern und der offentlichen Entwick-
lungshilfe. Fir diese Vorschlage war die ge-
meinsame Expertengruppe der Kammer fir
Kirchlichen Entwicklungsdienst und des Katho-
lischen Arbeitskreises fur Entwicklung und
Frieden verantwortlich. Alle diese Vorschlage
waren im Prinzip an der konsequenten Libera-
lisierung des Welthandels und der qualitativen
Verbesserung der Ausgangspositionen der Ent-
wicklungslénder orientiert.

Die Resonanz bei den Adressaten auf diese
Erklarung und die Expertenvorschldge war
nicht sonderlich ermutigend. Es zeigte sich hier
eine strukturelle Schwache des entwicklungs-
politischen Engagements der Kirchen in unse-
rem Land. Sie besteht darin, daf3 bis jetzt kein
wirklich  handlungsféhiges Instrumentarium
vorhanden ist, mit dem offentliche Erkl&arungen
wie die oben erwéhnte fur die aktuellen Ent-
scheidungsprozesse in den politisch und gesell-
schaftlich verantwortlichen Gremien systema-
tisch verwertbar gemacht werden kénnen.

6. Vom 3. bis 6. Januar 1973 fand in Bremen
die letzte Tagung der 4. Synode der EKD statt,
jener Synode, die 1968 die Einrichtung der
Kammer bzw. einer Arbeitsgruppe fir Ent-
wicklungspolitik gefordert hatte. Auf dieser

8. AaO. S 4



Tagung legte der Kirchliche Entwicklungsdienst
eine erste Bilanz vor",

Von der Kammer wurde fur diese Synodal-
tagung eine Thesenreihe zur »Entwicklungspoli-
tischen Verantwortung der Kirche«10 erarbeitet,
in der die Verantwortung der Kirchen ange-
sichts der sich verscharfenden Entwicklungs-
problematik noch einmal deutlich beschrieben
wird. In dieser Thesenreihe wurde der Versuch
unternommen, im Ruickblick auf die eigene So-
zialgeschichte Verstandnis fir die politische
Dimension der Entwicklungsfrage als »soziae
Frage unseres jahrhunderts« zu wecken. Wie in
der Vergangenheit die sozidle Frage in Europa
keine »Arbeiterernghrungsfrage« war, so ist
das Entwicklungsproblem keine Frage »inter-
nationaler Armenpflege«. Damals wie heute
geht esdarum, daf3 die benachteiligten Schichten
oder Gruppen nicht Objekt von Hilfe bleiben,
sondern »Subjekt ihres eigenen Lebens werden
toollen«. Das Entwicklungsproblem ist - und
das ist die Kernaussage dieser Thesenreihe -
nicht zuletzt ein Problem von ©konomischen
und politischen Interessengegensétzen zwischen
Industrie- und Entwicklungslandern, fir dessen
Lésung im beiderseitigen langfristigen gemein-
samen Interesse noch keine wirklich weiterfuh-
renden Vorschlége der Industriestaaten vorlie-
gen. Daher werden die Kirchen aufgefordert,
»durdi gezielte Informations- und Offentlich-
keitsarbeit in unseren Gemeinden ... die Soli-
daritdt mit den Menschen in den L&ndern der
Dritten Welt« zu stérken und sachkundig die
innenpolitischen Konsequenzen eines notwendi-
gen Strukturwandels im Interesse der Solidari-
tat mit diesen Menschen mit zu diskutieren und
mit zu verantworteritt.

7. Mit der Herausgabe der Denkschrift »Der
Entwicklungsdienst der Kirche - ein Beitrag fir
Frieden und Gerechtigkeit in der Welt«12 durch

9. Vgl. »EKD und Kirchlicher Entwicklungsdienst«,
epd-Dokumentation, Bd. 9, Witten und Berlin
1973.

10. A.a.0O. S. 55-60.

11. A.a0. S. 59.

12. Der Entwicklungsdienst der Kirche - ein Bei-
trag fur Frieden und Gerechtigkeit in der Welt.

Eine Denkschrift der Kammer der Evangelischen

den Rat der EKD im Ma 1973 erreicht die
Kammerarbeit ihren Hohepunkt. Es handelt
sich bei dieser Denkschrift um eine zusammen-
fassende Darstellung der Ziele des Kirchlichen
Entwicklungsdienstes und des Vollzugs der
praktischen Arbeit. Zugleich wird fir das
kirchliche Handeln im Entwicklungsbereich eine
theologische Begrundung geliefert und zur Fra-
ge des Verhdltnisses von Mission und Kirch-
lichem Entwicklungsdienst Stellung genommen
unter Berlicksichtigung der Ergebnisse der 6ku-
menischen Entwicklungsdebatte. Es wirde im
Rahmen dieses Arbeitsberichtes zu weit fihren,
eine detaillierte Wirdigung der Denkschrift
vorzunehmen. Hier sollen nur die Aussagen zu
dem Fragenkomplex der Neuordnung der wirt-
schaftlichen und politischen Beziehungen zwi-
schen Industrie- und Entwicklungsléndern
kommentiert werden:

In der Analyse der Entwicklungsproblema-
tik kommt die Denkschrift zu dem Ergebnis,
dal3 fur die Unterentwicklung einer Reihe von
Entwicklungslandern neben anderen Faktoren
kleine privilegierte Gruppen, die ale Macht-
positionen in diesen Landern besitzen »und zur
Ausbeutung der Masse der Bevdlkerung nut-
zen«13, ebenso verantwortlich zu machen sind
wie multinationale Konzerne. Darlber hinaus
wird das gegenwértige System der Weltwirt-
schaft als Ursache fur die Fortdauer der poli-
tischen und wirtschaftlichen Abhéangigkeit der
Masse der Entwicklungslander angesehen, wie
sie im Kolonialismus begriindet wurde. Um
diese Abhangigkeitsstruktur zugunsten der
Entwicklungslander aufzuheben, wird die For-
derung nach politischer und wirtschaftlicher
Beteiligung der Machtlosen mit Nachdruck
unterstitzt. Die Industriestaaten werden aufge-
fordert, »in der Weltwirtschaft ... eine ent-
scheidende Verbesserung der internationalen
Handels- und Wirtschaftsbeziehungen im Sinne
einer weltweiten, die Entwicklungslander be-
gunstigenden  Arbeitsteilung«14  herzustellen.
Zugleich wird unter Hinweis auf die wachsen-
den sozialen und politischen Spannungen in den

Kirdie in Deutschland fur Kirchlichen Entwick-
lungsdienst, Giitersloh 1973.

13. A.a0. S 23.

14. A.a0. S. 24.
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Entwicklungslandern selbst zwischen herrschen-
den Eliten und abhéngigen verarmten Massen
die Notwendigkeit hervorgehoben, den An-
satz fur eine qualifizierte Entwicklungspolitik
bei solchen Personengruppen zu suchen, »die
eine strukturelle Neuordnung zugunsten der
benachteiligten Massen wollen und sich als
authentische Sprecher ihrer Lander und Men-
schen ausweisen«lS.

In dem Kapitel»Weltwirtschafiliche und
innenpolitische Konsequenzenew werden kon-
krete Schritte fur eine Anderung der »unge-
rechten Weltwirtschaflsordnung« empfohlen.
Sie reichen von der Forderung einer qualifizier-
ten Mitwirkung der Entwicklungslénder an den
Entscheidungen in der internationalen Wih-
rungspolitik, der 6ffnung der Markte der In-
dustrielander fir Halbfertig- und Fertigwaren
der Entwicklungslander, wobei insbesondere die
mengenmafligen Einfuhrbeschrankungen und
die nidit-tariféren Handelshemmnisse abgebaut
werden sollen, einer Neuregelung der Aus-
landsverschuldung der Entwidclungslander bis
hin zu einem wirksamen Schutz vor Wettbe-
werbsverzerrungen und dem MifRbrauch von
Marktmacht durch GroRunternehmen und Kar-
telle. Den Entwicklungslandern selbst wird je-
doch - durchaus konform mit dem marktwirr-
schafllichen Ansatz - das Redit eingeraumt, die
Vorteile ihrer Marktpositionen. etwa im Be-
reich der Rohstoffe, wahrzunehmen und durch
entsprechende Zusammenschlisse (Rohstoffkar-
telle) hdhere Rohstoffpreise durchzusetzen.

Die Neuordnung der Weltwirtschafl, wie sie
in der Denkschrift gefordert wird, soll ent-
sprechend dem Integrationsmodell durch eine
konsequente Liberalisierung des Welthandels
nach markrwirtschafllichen Prinzipien erfolgen,
wobei entsprechende Malnahmen zur Verbes
serung der Marktposition der Entwicklungs-
lander den Liberalisierungsprozel? abstiitzen
sollen. Dazu gehdren Umstrukturierungen in
unserer eigenen Wirtschaft, besonders in solchen
Bereichen, wo durch Erhaltungssubventionen
oder protektionistische Malnahmen das Waren-
angebot der Entwicklungslander von unserem

15. A.a.0. S. 25.
16. A.a.0. S. 39 ff.
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Markt ferngehalten wird. Die Hérten in einem
solchen Anpassungsprozef sind durch entspre-
chende steuer-, wirtschafls- und sozialpolitische
Mafnahmen des Staates auszugleichen.

Allerdings miissen dieser Neuordnung der
Wirtschaftsbeziehungen auf der internationalen
Ebene nach Meinung der Denkschrifl politische
und soziale Strukturdnderungen auf der na-
tionalen Ebene in den Entwicklungsléndern
entsprechen, wodurch die Voraussetzungen da-
fur geschaffen werden, daR die Bedirfnisse der
Masse der Bevolkerung befriedigt werden und
nicht nur Minderheiten von dem wirtschaft-
lichen Wachstum profirierent/.

Das Abkopplungsmodell, wonach die Ent-
widdungslénder sich soweit wie mdglich aus
dem Weltmarkt herausldsen sollen, weil er von
den Industrieléndern dominiert wird und sich
nach ihren Bedirfnissen strukturiert, wird nicht
eigens erdrtert. In der Betonung der notwen-
digen politischen und sozialen Strukturénde-
rungen in den Entwicklungslandern selbst zum
Zwecke einer Beteiligung der bedirftigen Mas-
sen am gesellschafHichen und wirtschafblichen
Fortschritt kommt jedoch zum Ausdruck, wie
sehr das Ziel einer Neuordnung der Weltwirt-
schaft in Relation zur Herstellung sozial ge-
rechter Gesellschaftsordnungen gesehen wird.
Doch héalt die Denksdirifl die Herausldsung der
Entwicklungslander aus dem weltwirtschafl-
liehen Zusammenhang fur wenig realistisch. In
aller Regel sind die Binnenmérkte zu klein, um
sich ganz darauf beschrénken zu kénnen. Al-
lerdings wird die Produktionsstruktur der
Wirtschaft in den Entwicklungsléandern die Be-
friedigung der Grundbedurfnisse der eigenen
Bevoélkerung gewdhrleisten missen und darf
daher nicht ein bloRer Reflex der Bedurfnis-
struktur des Weltmarktes sein.

8. Dieses Problem einer Neuordnung der Welt-
wirtschafl wird eingehender in den »Materialien
zyr entwicklungspolitischen Orientierung der
EKD bei der V. Vollversammlung des 6RK
in Nairobi« (bisher unveroffentlicht) erortert.
Im Oktober 1975 wurden die im Auftrag des
Rates der EKD von der Kammer erarbeiteten

17. A.a.0. S 19.



Materialien den EKD-Delegierten fir Nairobi
Ubergeben. In Aufnahmen der 6kumenischen
Debatte, wo zunehmend die Rolle und der
Kampf der Armen in den Entwicklungslan-
dern thematisiert wird, gehen die »Materialien«
der Frage nach, wie in den Entwicklungslan-
dern  ein  wirklich  entwicklungsférderndes
Wachstum fir die breiten Schiehren realisiert
werden kann; denn der Sektor der Armut hat
sichiin den Entwicklungslandern in den letzten
Jahren trotz aller Entwicklungshilfe und durch-
aus vorhandenem Wirtschaftswachstum ver-
breitert. Wohlstands- und Wamsturnsinseln
haben sichin einem Meer von Armut gebildet,
die sozialen Disparitaten vergroRert und die
politisch-sozialen Spannungen verschérft,

Die Entwicklungslander fordern eine Neu-
ordnung der weltwirtscha/l, die ihren Wirt-
schaften fur lange Zeit hohere Zuwachsraten
garantiert as den Industrielandern. Diese For-
derung ist berechtigt. Die Industriestaaten wer-
den sich auf ein langsameres Wachstum ein-
richten missen. Jedoch hat das schnellere
Wachstum in den Entwicklungsléndern nur
dann einen entwicklungsfordernden Effekt,
wenn es nicht lediglieb die wohlhabenden und
einflulreichen Herrschaftseliten begunstigt. Mit
anderen Worten, die Wirtsmafts- und Gesell-
schaftsordnung in  den Entwicklungslandern
selbst ist der Schllissel flr einen sozial gerechten
Wachstumsprozef3. Zugleich stellt sich aber auch
angesichts der dkologischen Probleme die Frage
nach der Qualitdt des Wachstums, und zwar
for Entwicklungs- und Industrielander in
gleicher Weise. Die Weltwirtschafl ist in ihrer
Produktionsstruktur weitgehend auf eine Qua-
litét des Wachstums festgelegt, wie sie durch
den technisch-wirtschaftlichen Prozef3 der Indu-
strielander vorgezeichnet ist. Dieser Prozef3
nahert sich seinen 6kologischen Grenzen. Eine
unreflektierte und unkritische tbernahme dieses
industriellen Wachstumsmodelles durch die Ent-
wicklungslénder kommt nicht in Frage. Es

Il. Der Beitrag fur

1. Aus AnlaB der 4. Weltkonferenz fir Han-
del und Entwicklung (UNCTAD) vertffent-
lichte die Gemeinsame Konferenz der Kirchen
far Entwicklungsfragen (GKKE), das ist die

wirde in den meisten Entwicklungsléandern
zum Okologischen und soziadlen Chaos fuhren.
Diese Konsequenzen sind mit zu bedenken,
wenn die Neuordnung der Weltwirtschaft nicht
zu einer bloRBen Verlagerung der Wachstums-
zonen fuhren soll. Die neue internationale Ar-
beitsteilung darf sich nicht in einer einseitigen
Integration der Entwicklungslander in die
Weltwirtschaft und deren gegenwartiger Pro-
duktionsstruktur erschopfen. Das heifdt nicht,
dal} das Drangen der Entwicklungslander auf
die Konsummérkte der Industrieldnder falsch
ist. Die Entwicklungslénder wollen und miissen
ihren Anteil an der Weltindustrieproduktion
wesentlich erhthen.

Im Zuge der Neuordnung der Weltwirtsmaft
muf aber auch verhindert werden, da3 durch
den in den Industrieléndern notwendigen Um-
strukturierungsprozef? den Entwicklungslén-
dern nur noch die fur die Industrielénder un-
rentabel gewordenen arbeits- und rohstoffinten-
siven Massenproduktionen bleiben, die tedmo-
logisch komplexen, kapital- und forschungsin-
tensiven Arbeitsbereiche aber den Industrie-
landern vorbehalten sind.

Wie sich dieser diaektische Prozef von Inte-
gration und Distanz zur Weltwirtschaft fir die
Entwicklungslander im einzelnen vollziehen
wird und muf3, kann gegenwdrtig noch nicht
gesagt werden. Eine wichtige Rolle wird dabei
zweifelsohne die Selbstorganisation der Armen
in den Entwicklungslandern spielen. Die quali-
fizierte Beteiligung der armen Massen an den
politischen und wirtschaftlichen Entscheidungs-
prozessen in ihren eigenen Léndern wird sich
nachhaltig auch auf die Formulierung und Rea-
liserung der Entwicklungsziele auswirken. Fur
die Kirchen in den Entwicklungsléndern und
Industriestaaten stellt sich dabei das Problem,
wie siein ihrem Entwicklungsbeitrag ihre Soli-
daritat mit den Armen zum Ausdruck bringen
konnen.

UNCTAD IV (1976)

Arbeitsgemeinschaft Kirchlicher Entwicklungs-
dienst und der Katholische Arbeitskreis Ent-
wicklung und Frieden, mit Zustimmung des
Rates der EKD und des Standigen Rates der
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Bischofskonferenz am 11. Februar 1976 das
Memorandum »Soziale Gerechtigkeit und inter-
nationale Wirtschaflsordnung ffte. Eine gemein-
same Arbeitsgruppe der Wissenschaftlidien
Kommission der Sektion Entwicklung des Ka-
tholischen  Arbeitskreises Entwicklung und
Frieden und der Kammer der EKD fir Kirch-
lichen Entwicklungsdienst hatte die VVorarbeiten
fir dieses Dokument geleistet, mit dem sich die
Kirchen an den Bundestag, die Bundesregie-
rung, die politischen Parteien und die breite
Offentlichkeit mit konstruktiven Vorschlagen
fur die 4. Welthandelskonferenz wenden. Es
ist eine Fortschreibung der Erklarung »Partner
in der Weltwirtschaft« von 1972 anlailich von
UNCTAD IIl in Santiago de Chile und der
Denkschriftaussagen von 1973.

2. Das Memorandum »Sozide Gerechtigkeit
und internationale Wirtschaftsordnung« nimmt
zu den Forderungen und Vorschldgen der Ent-
wicklungslander, wie sie in der Formel »Neue
internationale Wirtschaftsordnung« zusammen-
gefafdt sind, Stellung. Die leitenden sozial-
ethischen Gesichtspunkte sind dabei die folgen-
den:

- Die Giter der Erde gehoren allen Menschen.
Angesichts ihrer Knappheit miissen sie in
Verantwortung gegeniiber alen Menschen,
besonders den in Not lebenden, genutzt wer-
den.

- In konsequenter Wahrnehmung ihrer An-
waltsfunktionen mussen sich die Kirchen und
die Christen fur die notleidenden Menschen
in der Dritten Welt einsetzen, die ihre be-
rechtigten Interessen in unserer Gesellschaft
nicht wahrnehmen konnen.

- Menschliche Solidaritat ist unteilbar. Daher
ist eine solidarische Entwicklung der ganzen
Menschheit erforderlich. Soziale Gerechtig-
keit muld Leitziel fur die nationalen wie
internationalen Ordnungssysteme sein.

18. Sozide Gerechtigkeit und internationale Wirt-
schaftsordnung - im Auftrag der Gemeinsamen
Konferenz der Kirchen fir Entwicklungsfragen,
hg, von Hermann Kunst und Heinrich Tenbum-
berg, Miinchen: Kaiser; Mainz: Mathias-Griine-
wald-Verlag 1976, Bd. 4, in der Reihe: Entwick-
lung und Frieden, Dokumente, Berichte, Mei-
nungen.
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- In dem Einsatz fir die notleidenden Men-
schen und Volker in den Landern der Dritten
Welt findet der christliche Glaube heute einen
entscheidenden Ort seiner Bewéahrungt",

3. Die Entwicklungsproblematik selbst wird wie
in der Erklérung »Partner in der Weltwirt-
schaft« as »die soziale Frage unseres jahrhun-
derts« bezeichnet. Trotz der gewif3 problema-
tischen sozialgeschichtlichen Analogie ist fir
die neuerliche Verwendung dieses Begriffes eine
politisdi-padagogisdie (berlegung ausschlag-
gebend gewesen: die »sozidle Frage« ist aus der
eigenen Sozialgeschichte as ein gesellschaftlicher
und politischer Schliisselbegriff bekannt. Da-
mals ging es um die Veranderung der blrger-
lichen Gesellschaft und die Realisierung der
politischen und sozialen Rechte der Arbeiter-
schaft. Dieser Integrationsprozef? war voller
Konflikte und Kampfe. Nur durch eine konse-
guente Selbstorganisation in Gewerkschaften
und Parteien war es der Arbeiterschaft moglich,
ihre Interessen durchzusetzen. Ehe die nationale
Gesdllschaft sich as eine Solidargemeinschaft
aller ihrer Birger verstand, waren harte 6kono-
mische und poalitische Auseinandersetzungen
zwischen Arbeitern und Unternehmern und
den staatlichen Organen zu bestehen. Heute
wird im nationalen Bereich niemand die Not-
wendigkeit dieses politischen und sozialen
Emanzipationsprozesses ernsthaft bestreiten. Im
internationalen Bereich, das heif3t auf der
Ebene der Beziehungen zwischen Industrie-
staaten und Entwicklungslandern, muf3 es zu
einer &hnlichen Verlagerung der Maditgewich-
te kommen, wenn eine solidarische Weltgemein-
schafl realisiert werden soll. Zur Zeit gibt es auf
der internationalen Ebene weder eine aus
reichende Selbstorganisation des Faktors Ar-
beit noch eine dem sozialen Rechtsstaat ver-
gleichbare Autoritat, welche die Eroberung
und Nutzung von Marktmacht begrenzen und
sie den fundamentalen Forderungen sozialer
Gerechtigkeit unterwerfen konnte. Aber dieses
Ziel ist anzustreben und daher alle Ma3nahmen
zu fordern, die ihm dienen.

19. AaO. S. 9.



4, Bei den Uberlegungen zu den Grundlagen
einer neuen internationalen Wirtschaftsordnung
geht das Memorandum von zwei Voraussetzun-
gen aus, die unbeschadet jeder Form einer Wirt-
schaftsordnung zu beriicksichtigen sind:

a) »Die Menschenrechte, und zwar sowohl die
individuellen Schutz- und Entfaltungsrechte als
auch die sozialen Beteiligungsrechte, missen
gewahrt werden. Das schliet die Mitwirkung
und Mitverantwortung fur die Gestaltung des
wirtschaftlichen, gesellschaftlichen und politi-
schen Lebens ein.

b) Jedes Land und seine Bevdlkerung haben das
Recht und die Pflicht, unter Wahrung der
Menschenrechte sich den Weg ihrer eigenen
Entwicklung zu bestimmen. Alle Ubrigen Lan-
der missen dieses Redit respektieren. So darf
Staaten mit einer anderen Wirtsmaftsordnung
Entwicklungshilfe nicht verweigert werden,
wenn sie die Lebensverhdltnisse der breiten Be-
volkerung verbessert.e-?

Damit ist der Versuch unternommen, die
gegenwartige Diskussion um das Verhdltnis
zwischen individuellen und sozialen Menschen-
rechten unter entwicklungspolitischen Gesichts-
punkten aufzunehmen. Zugleich wird fir eine
Entwicklungspolitik plédiert, die nicht nach
bestimmten ordnungspolitischen oder ideologi-
schen Vorentscheidungen betrieben wird.

Ferner wird mit Nachdruck auf die Not-
wendigkeit hingewiesen, dal eine neue inter-
nationale Wirtschaftsordnung, die dem Ziel der
internationalen sozialen Gerechtigkeit naher-
kommt, nur dann von Belang ist, wenn sie die
Anstrengungen jener unterstitzt, die in den
Entwicklungsléndern wirtschafts- und gesell-
schaftspolitische  Rahmenbedingungen schaffen
wollen, »die eine Beteiligung der Bevolkerung
-von unten- ermdglichen«21. Es geht hier um die
Einbeziehung der unterprivilegierten Gruppen,
die bisher an den ©konomischen, sozialen und
politischen Entscheidungen kaum teilhaben.
»Alle Bemiihungen, die der Selbstorganisation
dieser Bevolkerungsteile dienen, sind zu unter-
stitzen. «22

20. A.a0.S. 9.
21. A.a0. S. 10.
22. A.a0. S. 10.

5. In seinen inhaltlichen Aussagen steht das
Memorandum in der Kontinuitét der friheren
AuRerungen zu Fragen der Neuordnung der
internationalen Wirtschaft. Es geht dabei von
der Voraussetzung aus, daf3 die Forderungen
der Entwicklungslander zwar auf eine Ver-
anderung des weltwirtschaftlichen Systems
zielen, das System als solches aber nicht ab-
lehnen. Das Memorandum kniipft zudem an
die Erfahrungen an, die wir in der Bundesre-
publik Deutschland in der Vergangenheit mit
unserem System einer sozia verpflichteten
Marktwirtschaft gemacht haben, die sichals eine
leistungsfahige Grundlage fir die Bewaltigung
sozialerund wirtschaftlicher Probleme in unse-
rer Gesellschaft herausgestellt hat. Es wird je-
doch mit aller Deutlichkeit darauf hingewiesen,
dall diese ordnungspolitische Grundentschei-
dung nur dann im internationalen Bereich
gegen dirigistische und zentral-planwirtschaft-
liche Regelungen glaubwiirdig vertreten werden
kann, wenn man die Prinzipien dieses wirt-
schaftlichen Systems auch dann befolgt, wenn
sie nicht nur zum eigenen nationalen Vorteil
gereichen oder Ubergeordneten nationalen poli-
tischen Zielen geopfert werden.

Dieser Ansatz des Memorandums, der an
einem in sich geschlossenen Konzept von Lei-
stungs-, Start- und Verteilungsgerechtigkeit im
Rahmen einer marktwirtschaftliehen Ordnung
interessiert ist, ist ausschliefdlich pragmatischer
Natur. Diese Entscheidung fur das marktwirt-
schaftliche System kann nicht aus dem christli-
chen Glauben abgeleitet werden; denn er kann
nicht fir ein bestimmtes Wirtschaftssystem in
Anspruch genommen werden. So heif3t es an
entsprechender Stelle: »Fir die Kirchen ist die
Herstellung gleichberechtigter Partnerschaft ein
Erfordernis internationaler sozialer Gerechtig-
keit. Es ist jedoch nicht ihre Aufgabe, fur eine
bestimmte Wirtschaftsordnung einzutreten; auch
kann der diristliehe Glaube nicht fir eine be-
stimmte Wirtschaftsordnung in Anspruch ge-
nommen werden.«

6. Zu den einzelnen Sachfragen &uf3ert sich das
Memorandum wie folgt:

6.1. Wirtschaftliche Zusammenarbeit (Welt-
handel, Rohstoffpolitik) (88 21-26).

Der Marktzugang der Waren aus Entwick-

151



lungsléndern soll dadurch gewéhrleistet wer-
den, dal} die Europédische Gemeinschaft und
moglichst bald ale Industriestaaten das allge-
meine System der Zollpraferenzen auf sémtliche
Produkte, auch also auf die sogenannten sensib-
len Waren, ausdehnen. Zugleich sollen die nicht-
tarifaren Handelshemmnisse endlich abgebaut
werden.

Wie schon in der Denkschrift von 1973 wird
wieder betont, da® Erzeugerkartelle, vor allem
wenn sie ihre Ausgleichsfunktion, die Markt-
position des schwécheren Partners zu starken,
erflllen, nicht prinzipiell abgelehnt werden sol-
len. Mit Nachdruck werden Malinahmen zur
Stabilisierung der Rohstoffpreise im internatio-
nalen Handel angesichts der ungerechten Aus-
tauschrelationen gefordert. Dabei wird eine
Stabilisierung der realen Exporterldse der Ent-
wicklungslander, unter Umsténden auf dem
Wege einer indirekten Indexierung, wie es z, B.
das sogenannte »Stabexe-Modell der Lome-
Konvention der Europadischen Gemeinschaft
vorsieht, fur notwendig angesehen.

6.2. Kapital- und Technische Hilfe (8§27
bis 29).

An den Deutschen Bundestag wird die Auf-
forderung gerichtet, einen verbindlichen Stu-
fenplan zur Erreichung des 0,7 %o-Zieles vom
Bruttosozialprodukt an offentlicher Entwick-
lungshilfe zu verabschieden. Desgleichen sollen
Entwicklungshilfeleistungen bei Haushaltskir-
zungen nicht einbezogen werden. Als eventuel-
le Alternative dazu sollte das Volumen der
Finanzhilfe an Entwicklungslander entspre-
chend der Preisentwicklung fir Investitionsgi-
ter in der Bundesrepublik korrigiert werden,
um den Entwicklungsléndern einen realen Zu-
wachs der Kapitalhilfe zu garantieren, d. h.
also eine Art Indexierung der Entwicklungs-
hilfe an die Preisentwicklung im Investitions-
glterbereich. Von besonderer Bedeutung ist die
Anregung zu prufen, ob die Finanzhilfe an
Entwicklungslénder nicht auf andere Weise as
bisher, z. B. durch Erhebung einer Steuer oder
durch Verbraucherabgaben aufgebracht werden
soll. Wie diese neue und sicherlich unpopulére
Anregung in der offentlichen Diskussion auf-
genommen wird, durfte von besonderem Inter-
esse sein.

Mit Nachdruck wird auf die standig wach-
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sende Schuldenlast der Entwicklungslénder ver-
wiesen, die ein internationales Umschuldungs-
abkommen erforderlich macht, wenn nicht der
grofte Teil der Kapitalhilfe fur den Schulden-
dienst verwendet werden soll.

6.3. Agrar- und Ernahrungspolitik (8§ 30
bis 35).

Der Beseitigung der drohenden Ernadhrungs-
krise kommt nach dem Urteil des Memoran-
dums hohe Prioritat zu. Daher ist eine Steige-
rung der Nahrungsmittelproduktion erforder-
lich. Aber esist vor allem daflr zu sorgen, daf
die groRe Zahl der landwirtschaftlichen Klein-
betriebe mit ihren Familien in den Produktions-
und Vermarktungsprozef3 einbezogen wird, was
wiederum nur durch entsprechende Agrarre-
formen mdglich ist. Als entwicklungspolitisch
fragwirdig werden solche Uberlegungen be-
zeichnet, die eine Produktion von Agrariiber-
schiissen in den Industriel&ndern planen, die
dann in Entwicklungslandern verkauft werden
sollen. Eine solche Politik mifte der Steuer-
zahler bezahlen und kdme nur dem Agro-
Business zugute.

Vielmehr missen alle Voraussetzungen dafir
geschaffen werden, dafd sich die Bevdlkerungen
der Dritten Welt aus eigenen Agrarproduktio-
nen versorgen kénnen.

Im Bereich der Agrarpolitik der Industrie-
staaten, insbesondere der Européischen Gemein-
schaft, sind MaRnahmen zur 6ffnung der
Mérkte gerade auch fir verarbeitete Agrar-
produkte vorzusehen. Das sind klare und préa-
zise Forderungen,.die bisher so deutlich nicht
von den Kirchen erhoben wurden. Der Wider-
stand der Agrar-Lobby ist mit Sicherheit hier
zu erwarten.

6.4. Technologie-Transfer (88 36-38).

Der frele und ungehinderte Austausch von
technologischem know-how ist fir die Entwick-
lungslander von zunehmender Bedeutung. 1972
spielte diese Frage noch eine untergeordnete
Rolle. Heute sind jedoch insbesondere die Ent-
wicklungslander brennend an arbeitsintensiven,
d. h. traditionalen Technologien und Produk-
tionsformen interessiert, weil sie damit ihre be-
schéftigungspolitischen Probleme am besten 16-
sen koénnen. Industrie- und Entwicklungslander
muissen daher die notwendigen Mittel fur ent-
sprechende Forschungs- und Entwicklungskapa-



zitaten bereitstellen. Zugleich ist esdringend er-
forderlich, daf3 ein internationaler Verhaltens-
kodex fur den Technologie-Transfer unter Be-
rucksichtigung der speziellen Bedurfnisse der
Entwicklungslander erarbeitet wird.

6.5. Ristungs-Transfer (§ 39).

Die Ruistungslieferungen in Entwicklungs-
léander nehmen bedrohliche Ausmaf3e an. Der
Import von Ristungsgitern ist fir die Ent-
wicklungslander immer mit enem Entzug
von Devisen verbunden, die fir die Beschaf-
fung entwicklungswichtiger Investitionsgiter
und Waren zur Deckung des zivilen Bedarfs
breiter Bevolkerungskreise notwendig sind.
Dartiber hinaus verlieren die Entwicklungsléan-
der potentielle Marktchancen fir ihre zivilen
Giter. Nicht zuletzt wird durch diesen RU-
stungstransfer die Gefahr fur kriegerische Aus-
einandersetzungen mit hohen Menschenverlu-
sten und Zerstdérungen erhoht. Mit anderen
Worten, auch aus entwicklungspolitischen tiber-
legungen sind Rustungslieferungen in Entwick-
lungslénder aulRerst problematisch. Die Bundes-
regierung soll daher ihre bisherige restriktive
Politik im Bereich des Ristungs-Transfers,
ndmlich keine Waffen in Spannungsgebiete zu
liefern, unbedingt fortsetzen. In der Erklarung
»Partner in der Weltwirtschaft« fehlte ein ent-
sprechender Passus. Damals war dieses Problem
nicht so brennend.

6.6. Private Investitionen (88 40-41).

In der Frage der auslandischen privaten Di-
rektinvestitionen ist die Position des Memoran-
dums im Vergleich zu den Aussagen der ersten
UNCTAD-Erklarung »Partner in der Welt-
wirtsdiafl« nur in einem Punkte etwas deutli-
cher, wenn betont wird, da die auslandischen
Investitionen sich nicht nur in die politischen,
wirtschaftlichen und sozialen Zielsetzungen der
jeweiligen Entwicklungslander. einfiigen, son-
dern sich auch an den Bedirfnissen der Bevdl-
kerung orientieren sollen. Wie weit das ene
realistische Erwartung ist, besonders wenn man
beriicksichtigt, da3 die politische und soziale
Ordnung in vielen Entwicklungsléndern dieses
gerade nicht beglinstigt, muR abgewartet wer-
den. Jedenfalls ist damit ein neuer Akzent in
der Debatte um die auslandischen privaten Di-
rektivinvestitionen gesetzt.

Im Ubrigen wird die Forderung nach einem

Verhaltenskodex fir private Investoren, der
auch international durchsetzbar ist, unterstutzt.
Hier soll insbesondere auch die Marktrnacht der
multinationalen Konzerne eingeschrankt wer-
den. Im Blick auf die in der »Charta der wirt-
schaftlichen Rechte und Pflichten der Staaten«
vorgesehene Moglichkeit, auslandisches Vermé-
gen zu verstaatlichen und nach innerstaatlichem
Recht Entschadigungen festzulegen, wird ge-
fragt, ob diese Regelung nicht kontraproduktiv
ist. Private' Direktivinvestitionen werden mit
Sicherheit drastisch zuriickgehen, wenn diese
Regelung durchgesetzt wird. Wenn man an
solchen Investitionen interessiert ist, muf3 man
auch fir ausreichende Sicherheiten fur den pri-
vaten Investor sorgen.

6.7. Strukturelle Anpasstengen (88 42-45).

Es wird noch einmal betont, daf3 im Interesse
einer gerechten internationalen Arbeitsteilung
strukturelle Anderungen in der Wirtschaft der
Industrielénder unausweichlich sind. In dem
Zusammenhang wird festgestellt, daR die ge-
genwartige Strukturpolitik sowohl auf nationa-
ler wie auf EG-Ebene zur Vorbereitung und
Anpassung an eine weitere 6ffnung der Mark-
te fir Angebote aus Entwicklungsléndern bei
weitem nicht ausreicht. Erforderlich ist eine
langfristig vorausschauende integrierte binnen-
und auBBenwirtschaftliche Strukturpolitik, in de-
ren Rahmen auch Informationen Uber die zu
erwartenden Produktions- und Marktentwick-
lungen in den Industrielandern gehoéren. Den
Entwicklungslandern miften diese Informatio-
nen verfugbar gemacht werden, damit sie bei
ihren Uberlegungen zur Produktionsstruktur
ihrer Wirtschaft beriicksichtigt werden kodnnen.
Mit diesen Forderungen votiert das Memoran-
dum fur eine antizipatorisdie Strukturpolitik
und kritisiert die gegenwartig praktizierte le-
diglich  »begleitende«  Strukturpolitik. Der
Marktmechanismus allein und eine »begleitende
Strukturpolitik« sind nach Meinung des Memo-
randums nicht in der Lage, einen Struktur-
wandel des erforderlichen Ausmalies herbei-
zufdhren, insbesondere. wenn man an die
gegenwartigen konjunkturellen, strukturellen
und beschéftigungspolitischen (Arbeitslosigkeit)
Schwierigkeiten denkt.

6.8. Neuer Lebensstil (88 46-50).

Ein ganzes Kapitel ist der Frage eines neuen
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Lebensstiles gewidmet. Esist das erste Mal, daf3
sich die Kirchen in einem offiziellen Dokument,
das sich mit wirtschafls- und gesellschaftspoliti-
schen Fragen beschéftigt, zu diesem Komplex
auRern. Das Memorandum |&f3t deutlich erken-
nen, dal3 hier noch keine klaren und zwingen-
den Antworten mdglich sind. Es problemati-
siert in erster Linie die gegenwartigen lediglich
quantitativen Zielvorstellungen eines wirt-
schaftlichen Wachstums unter Hinweis auf die
»Frage nach den politisch-moralischen und phy-
sikalischen Grenzen des traditionellen technisch-
wirtschaftlichen Fortschritts«. In diesem Zusam-
menhang wird die Frage gestellt, »wie in Ver-
antwortung vor der heutigen Welt und vor
kiinftigen Generationen die Mdglichkeiten des
weiteren Wirtschaftswachstums zu beurteilen
sind, und ob nicht schon heute die reichen Lén-
der ihren Konsum im Interesse weltweiter so-
zialer Gerechtigkeit reduzieren mufdten«23.
Dabei wird durchaus zugegeben, dal3 ein
unmittelbarer 6konomischer und gesellschafts-
politischer Zusammenhang zwischen Konsum-
verzicht in den Industriestaaten und Herstel-
lung groRerer sozialer Gerechtigkeit in den Ent-
wicklungslandern nicht besteht. Wichtig ist aber
ein anderes Moment nach Meinung des Memo-
randums, dal? ndmlich »die menschlichen Be-
durfnisse nicht ausschliefdlich durch den Zu-
wachs an materiellen Gutern zu befriedigen
sind und da3 deshalb der vorherrschende Le-
bensstil, an neuen Kriterien der Lebensqualitét
und des erfullten Lebens gemessen, in Zweifel
zu ziehen ist«24, Es steht also im Hintergrund
die kritische Frage nach den Zielen der natio-
nalen und internationalen Wirtschafts- und Ge-
sellschaftspolitik. Was heute nur einzelne und
kleine Gemeinschaften an Alternativen zum
herrschenden Lebensstil vorleben, ihre damit
verbundene Kritik der Hierarchie der gesell-
schaftlichen Werte in der industriellen Konsum-
gesellschaft, sind Versuche, »Einstellungen und
Verhaltensweisen einzuliben, die eines Tages,
s0ll die Menschheit eine Zukunft haben, die
herrschenden werden sein missen«2S. Es geht
aso um eine elementare Frage der entwick-

23. AaO. S. 27.
24. A.aO. S 26.
25. AaO. s 28.
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lungspolitischen Bewuf3tseinsbildung im Zusam-
menhang der Diskussion um einen »neuen Le-
bensstil«.

DaR es sich dabel nicht nur um ein idealisti-
sches, an den 6konomischen Realitéten keiner-
lel Anhalt findendes Konzept handelt, mdchte
das Memorandum deutlich herausstellen, wenn
es zum Schluf3 'sagt: »... Solche veranderten Ein-
stellungen und Verhaltensweisen gewinnen ihre
o6konomische Vernunft, indem sie dazu verhel-
fen, daf3 statt kinstlich gesteigerter Nachfrage
nach GberfluB- und Luxusgltern mehr gespar-
tes Geld in Investitionen jener Branchen flief}en
kann, die entwicklungsférdernd wirken, weil
sie eine sachgerechte internationale Arbeitstei-
lung ermdglichen. Der Staat hat dabei die Auf-
gabe - statt Erhaltungssubventionen an nach
Weltmarktmaf3stdben nicht mehr konkurrenz-
fahige Unternehmen und Branchen in Milliar-
den-Hohe zu zahlen -, entsprechende Anreize
fir Investitionen in auRerwirtschaftlich orien-
tierte Wachstumssektoren zu geben. Der gezielt
geforderten Umschulung und Umorientierung
der beschéftigungdosen wie der freiwerdenden
inléndischen Arbeitskréfte kommt dabei beson-
dere Bedeutung zu.

So verstanden dienen Entwicklungshilfe,
Konsumverzicht und Anderung der Produk-
tionsstruktur dazu, die auf Dauer notwendige
Nachfragesteigerung der Dritten Welt vorzu-
finanzieren - eine Form antizipatorischer inter-
nationaler Solidaritdt, deren Grundziige uns
durch die dynamische Rente und deren Basis,
die Solidaritdt zwischen den Generationen in-
nerhalb unserer eigenen Gesellschaft, durchaus
gedlaufig sind.«26

7. Die Ergebnisse der 4. Welthandelskonferenz
im Mai in Nairobi haben deutlich gemacht, daf3
die in diesem Memorandum angesprochenen
Fragen nach wie vor nicht gelést werden konn-
ten.

Die Zeit dréngt aber, wenn esnicht zu ener
weltweiten und fur heide Seiten verhéngnisvol-
len endglltigen Konfrontation zwischen Ent-
wicklungs- und Industriestaaten kommen soll.
Es ist daher nur zu winschen, daf3 dieses Me-
morandum und seine zum Teil provokativen

26. A.a0O. S 28.



Anregungen in unserer o&ffentlichkeit breit
diskutiert werden. Eine solche Diskussion ist
Teil der notwendigen entwicklungspolitischen
Bewultseinshildung, zu der sich alle Kréfte in
unserer Gesellschaft zusammenfinden miissen.
Daher werden die Aussagen dieses Memoran-
dums mit Sicherheit Gegenstand der Diskussio-
nen zwischen Vertretern der Kirchen, Gewerk-
schaften, Parteien, Arbeitgebern und der Land-

Oberkirchenrat Dr. G. Linnenbrink

wirtschaft sein, die im Rahmen eines zweijahri-
gen Schwerpunktprogramms  entwicklungspoli-
tischer Bildungsarbeit der Gemeinsamen Konfe-
renz der Kirchen fir Entwicklungsfragen
(GKKE) unter dem Leitwert »Entwidclung als
internationale soziale Frage« gefiihrt werden
sollen. Die Kammer der EKD fir Kirchlichen
Entwicklungsdienst wird sich daran aktiv be-
teiligen.

Schuhmacherstraf3e 33, 3008 Garbsen 6

Buchbesprechungen - Buchhinweise

Evangelisches Staatslexikon. Begr. von Her-
mann Kunst und Seg/ried Grundmann. Hg.
von Hermann Kunst, Roman Herzog und
Wilhelm Schneemelcher. 2., vollstandig neu
bearbeitete und erweiterte Auflage. Stutt-
gart: Kreuz-Verlag 1975. 3122 Spalten.
Ln. 155,- DM.

»Unter Theologen ist das Werk nicht so aufge-

nommen worden, wie die Herausgeber es er-

hoffren«, sagt das Vorwort der zweiten Auf-
lage Uber die erste (S. V). Gibt es dafur Grin-
de; und - wenn ja - sind sie in der zweiten

Auflage dahingefallen? Rezensionen an ande-

ren Orten haben beméngelt, daR zehn Jahre

intensiver Diskussionen und Erfahrungen (Stu-
dentenunruhen, Diskussion um Revolution und

Infragestellung des »Systems«) an der Konzep-

tion wie an vielen einzelnen Artikeln offen-

kundig vorbeigegangen sind. Noch immer steht
das Postulat der »Gleidiheit« im Schatten der

Bewahrung von Freiheit, haben wichtige Stich-

worter nicht einmal einen selbstdndigen Artikel

erhalten (dazu s. u.),

Der Rezensent will einen anderen Gesichts-
punkt an die zweite Auflage herantragen (zur
ersten vgl. W. Schweitzer in ZEE 12, 1968,
S. 299 ff.). Wie schneidet das Evangelische
Staatslexikon (im folgenden EStL) ab, wenn es
der Einarbeitung in das vernachléssigte Gebiet
einer theologischen Ethik des Politischen dienen
soll? Zum Vergleich hat der Rez, die renom-
mierte »Encyclopedia of the Social Sciences«
(ed. by D. Slls, New York 1968) herangezo-
gen - ein politisch wegen der Pragung durch
den Funktionalismus gewif? unverdéchtiger

Zeuge. Geht man davon aus, da3 ein »Saats-
lexikon« von der Polis handeln will und da
die abendléndische Tradition von Aristoteles
her erinnert, dal? »Politik« (als Reflexion Uber
die Polis) dem héchsten Gut nachdenkt, Ethik

lithin in ihr kulminiert (noch beachtet bei

. Lehmann: Ethik as Antwort, Munchen
1966, S. 72 ff.), dann findet die eingangs zitierte
Frage der Herausgeber eine Antwort: das EStL
(in 1. und 2. Aufl.) hat die Erérterung der
Politik in diesem Sinne fast ausschliellich der
Rechtswissenschaft, in grundlegenden Fragen
der Rechtsphilosophie und meist unverbunde-
nen theologischen Reflexionen Uberlassen. Die
eingestreuten  theologisch orientierten Halb-
oder Ganzartikel sind fast ohnméachtig. So
scheint esdie Konzeption zu sein, die dem EStL
nicht geniigend Resonanz verschafft. Der Leser
nimmt dankend die Fille rechtlicher Detail-
information auf, sient aber viele grundlegende
Fragen politischer Ethik vergessen.

Ein Vergleich mit den politischen (bzw, poli-
tikwissenschaftlichen) Artikeln der erwdahnten
»Encyclopedia of the Social Seiences- erweist
das: wo findet sichim ESIL etwas wie »access
to poliricsc (oder der Gedanke der Teil-
habe, auch der Teilhaberechte), wo ist von
»authority«, von »authoritarian personality«
die Rede? Ganz zu schweigen von »civil diso-
bedience oder -conflict-«. Die Generallinie des
EStL zielt auf Integration, nicht auf Konflikt-
verarbeitung. Auch daR Gleichheit gleichrangig
neben Freiheit in den Menschenrechtsdeklara-
tionen der Neuzeit steht und damit einen nicht
nur latenten Konflikt wachhdlt, verdeckt das
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EStL mit seiner Konzeption eher (esredet dann
lieber vom Verfahren der Gleichbehandlung,
wenig vom politisch-ethischen Grundkonflikt).
Die Herausgeber haben offenkundig - vielleicht
auch im Horizont deutscher, kontinentaler Per-
spektiven - (bersehen, da3 Staat und Burger
(Polisl) nicht nur Themen der Rechtswissen-
schaft und theologischer Sozialethik sind, son-
dern da? es auch eine bedeutende politische
Psychologie gibt; man lese in der erwdhnten
»Encyclopedia« nur Uber »personality, politi-
cal« oder erst Uber »persuasion« nach, um dem
EStL fremde ethische Probleme angesprochen
zu finden. Ja, dal3 rechtliche und soziade Zu-
sammenhange in ihrer Verbindung sich ~ bei
alem Vorbehalt - vorziiglich systemtheoretisch
darstellen lassen, ist noch kaum erkannt wor-
den. Interdisziplinaritat bleibt im Nebeneinan-
der stecken.

Alles das spricht nicht gegen die fur Laien
fast unerschopflichen rechtlichen Informatio-
nen, die das EStL bereithélt. Es deckt nur die
latente Resignation im konzeptuellen Bereich
auf, die die Herausgeber bei der zweiten Auf-
lage nicht Uberwinden konnten. Hétten sie die
Autoren doch zu etwas mehr Risiko und Phan-
tasie ermuntert! Gerade die as Schliissel zum
Werk bezeichneten Artikel sind Uberaus ver-
halten: Warum schrénkt sich der Autor des
Artikels  »Rechtsphilosophie«  (Zippelius) so
ein, da3 er zwar geisteggeschichtlich extensiv
arbeitet, aber Konzeptionen wie die von Hart
(A Concept of Law) oder Labmanns system-
theoretisch angeleitete Rechtsphilosophie Uber-
sieht? Oder der Autor des Artikels »Zwei-Rei-
die-Lehre« (Honecker), der fair und instruktiv
referiert - hétte er nicht deutlicher zeigen kon-
nen, dal3 Sozialethik als Streit um Positionen
alein ohnméchtig wird? Gerade seine Andeu-
tungen zu Fragen der Handlungstheorie oder
zu operationalisierren politischen Normen ver-
sprechen viel, kommen aber zu kurz. Ausge-
fuhrt konnten sie theologische Entwirfe unter
Explikationszwang setzen.

Um esnoch einmal zu unterstreichen: der In-
formationswert des EStL soll nicht bezweifelt
werden. Der Rezension geht es um mdgliche
Impulse, neue Perspektiven zu gewinnen. Zeich-
nen sich doch im Erscheinungsjahr der zweiten
Auflage langst einige Probleme ab, die das
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Verhdltnis der Blrger zum Staat entscheidend
andern konnten: die Kontrolle nuklearer Ener-
gie (hétte sie nicht ebenso wie »Organverpflan-
zung« behandelt werden missen?), die Aner-
kennung von Gruppen (Blrgerinitiativen) in
Einspruchsverfahren, die Konkurrenz von Blir-
gerinitiativen und Parteien in der Vertretung
und Bildung politischen Willens, die Strategien
gewaltloser Veranderung, die Legitimations-
und Sinndefizite politischer und burokratischer
Systeme und die Rickwirkungen internationa-
ler Ereignisse auf unser politisch-soziales Sy-
stem (etwa as Problem der Akkulturation von
»Gastarbeitern«, deren Probleme wieder nur in
bescheidenem rechtlichen Rahmen verhandelt
werden). Eine dritte Auflage, die sich ernsthaft
der von den Herausgebern gestellten Frage aus-
setzt, wird ganz anders aussehen: in ihr werden
politische Psychologie und politische Soziologie
die Vorherrschaft der - zudem geistesgeschicht-
lich orientierten - Juristen brechen.

Um die eingangs erwéhnte Frage der Heraus-
geber nun zu beantworten: solange ein so re-
prasentatives Werk nicht mehr als oft sehr de-
taillierte Informationen (z.B. zu »Glocken«)
vermittelt, werden potentielle Kéufer auf die
a's Taschenbiicher angebotenen Handlexika der
Politik- und der Rechtswissenschaft ausweichen
und sich die theologischen und ethischen Impul-
se anderswo suchen. Das ist zu bedauern, weil
gerade ethische Themen in den représentativen
protestantischen Nachschlagewerken zu kurz
kommen (die 3. Aufl. der RGG besteht zu
50% aus kirchenhistorischer Information, so-
zidethisdie Anleitung sucht man besser in ka
tholischen Nachschlagewerken).
Prof. Dr. ehr. Frey 6900 Heidelberg
Sporken, Paul: Menschlich sterben. Aus dem

Holléndischen Ubersetzt von H. Zulauf. Diis-

seldorf: Pannos-Verlag 1972.91 S.

Mochel, Henk: Milder Tod. Euthanasie - Auf-
zeichnungen nach einer Fernsehsendung. Aus
dem Hollandischen Ubersetzt von U. Kabitz
und A. u. A. Heuer. Minchen: Chr. Kaiser
Verlag 1973. 119 S.

Wunderli, jlurg: Euthanasie oder Uber die
Wirde des Sterbens. Ein Beitrag zur Diskus-
sion. Sturtgart: Ernst Klett Verlag 1974.186 S.

Jede Kultur hat ihre empfindlichen neuralgi-



sehen Punkte. Berihrt man einen von ihnen,
und das auch nur aus beilaufigem Interesse,
s0 bleibt es nicht aus, da? man es sofort mit
der Kraft ihrer schier unendlichen Implikatio-
nen zu tun bekommt. Dem kdnnen sich die drei
Autoren nicht entziehen. |hr Interesse gilt
zwar einem begrenzten Thema. Sie reflektieren
Uber den Sterbensbeistand, und zwar unter dem
Hinblick, dald eben dieser notfalls in Abkehr
von den medizinisch-technischen Moglichkeiten,
sterbendes Leben zu verlangern, in Konflikt
bringen muR mit dem §216 StGB und so zu
einem potentiellen Fall von Euthanasie wird.
Unterderhand geraten aber die gezielten Er-
Orterungen in die Uberall offenen Fronten eines
Bediirfnisses nach umfassender Kulturkritik.

1. Arzte und Seelsorger bendtigen, wenn
sie nicht vollig Uberfordert sein sollen, heute
mehr denn je die Orientierung und den Schutz
einer Gesinnung, der ein hoher Grad an All-
gemeinheit und VerlaRlichkeit zukommen mul3.
Die verantwortliche und menschenwiirdige Hil-
fe beim Sterben kann nicht unabhéngig ge-
sehen werden von einem angemessenen Ethos
des Sterbens. Ein solches aber ist, zumindest
aber auf der Ebene brauchbaren Konsenses,
noch nicht gefunden.

2. Dieser Wunsch nach einem umfassenden
geselIschaftlichen Gewissen zielt nicht darauf ab,
das Sterben unter einen verbindlich abgeklarten
Generalnenner zu stellen. Gerade weil infolge
der medizinisch-technischen Mdoglichkeit, das
Ableben und mit ihm das Leiden geradezu
beliebig verlangern, dem Tod in weitem Malle
die Natur des Sterbens genommen werden kann
und es am wenigsten, wenn Uberhaupt der vom
Tode Gezeichnete ist, der Uber diesen Vorgang
befindet, brauchen ale Betroffenen -~ um der
Lauterkeit ihres Eingriffs in das Personlichste
eines anderen - den Schutz einer Gesinnung.
Diese mul3 entscheidungs- und handlungsfahig
halten. Man wird vor alem sehen lernen mis-
sen, dald Recht und Schutz der Person, ihr
Recht auf den eigenen Tod, nicht dadurch schon
gewahrt sind, da3 von vornherein einer ima
gindren Passivitdt das Wort geredet wird, as
wire die Person in ihrer Identitét alein in der
ebenfalls imaginaren Identitat einer unberihr-
ten Natur zu finden, der sie sich leidend zu
offnen habe.

3. Dennoch ist zu erwarten, dal3 es vorerst
keines Prinzipienstreits mehr bedarf. Das eben
erwdhnte Recht der Person hat offensichtlich
seine Prioritat durchgesetzt. Unter dieser beton-
ten Einschrankung kénnte sich auch ein neues
Verhéltnis zur medizinischen Technik entwik-
keln, frei von jenem mystifizierenden Pessimis-
mus, der der Technik die Damonisierung einer
ganzen Kultur zuschreibt, und ohne ihre Per-
fektion schon alein mit ihrer Chance zu ver-
wechseln. Jedoch mangelt es an wirkungsvollen
Institutionen, die eine solche kulturelle Grund-
satzentscheidung zu interpretieren verstehen
und eine universale Geltung Uber den verschie-
denen Gesinnungstraditionen, auch Uber der
Fulle nicht gleichzusetzender Sterbefélle bean-
spruchen. Erst wenn sich die Prinzipien konkret
mit den Lebenserscheinungen verbinden, das
heif3t wenn so vorbereitet sich die Sterbenden
dem Tode anvertrauen kénnen und sie sich den
ihnen dann zur Seite stehenden Mitmenschen
nicht wie einer fremden, gar bosartig esschei-
nenden Welt Uberantwortet sehen, wéren die
Prinzipien zu einer Gesinnung geworden, die
von der Praxis des Sterbansbeistands benétigt
wird. Teils offen, teils verborgen zieht sich wie
ein roter Faden durch die drei Abhandlungen
die Uberzeugung, dad die interpretierende Ver-
mittlung des Prinzips unter anderem gerade
den Kirchen zukame.

4. Der konkrete gemeinsame Anlafl dieser
drel  Untersuchungen liegt zweifellos bei den
sich haufenden Fallen von Gestandnissen ak-
tiver Euthanasie. Die offentliche Erregung auf
Grund der Publikationen und gerichtlichen Pro-
zesse kennzeichnet auch die innere Erregung
der Abhandlungen. Dennoch gilt das gemein-
same Motiv der drei Autoren, die Kraft ihrer
Anstrengung, Uber die auflerliche Erfassung
der Vorfélle weit hinaus. Im Grunde liefern sie
Beitrage zu dem, was ihre kritischen Darstellun-
gen als Mangel durchsichtig machen, namlich
interpretierende Arbeit an einer Gesinnung
des Sterbens und der Sterbehilfe. Siestellen sich
der Herausforderung, dal? einerseits die medizi-
nische Potenz noch zunimmt, sterbendes Leben
dem Tode entziehen zu kodnnen, andererseits
die Lethargie des allgemeinen Bewul3tseins un-
veréndert erscheint, Sterben und Tod nicht
rechtzeitig zu einer Aufgabe des Lebens zu ma-
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dien. Von je verschiedenem Standpunkte aus
ermitteln sie indirekt, wie weit ihre Aussagen
universalisierbar sind. Und das macht tber das
dargestellte Gemeinsame hinaus auch die Di-
vergenz ihrer Standpunkte interessant.

In Paul Sporken &aufert sich der Seelsorger.
Der Moraltheologe und Pastoral psychologe aus
Nijmegen, bekannt durch sein Buch »Darf die
Medizin, was sie kann?«, zeigt ungebrochene
Sensibilitét. Er entschlusselt die christliche Tra-
dition angesichts der immer komplexer werden-
den Srerbenssituation, Euthanasie bleibt unlés-
lich verbunden mit dem Beistand beim Sterben.

In Henk Mochel aufRert sich der Journalist,
der Medienverwerter. Er war verantwortlicher
Regisseur einer mit dem hollandischen Fernseh-
preis ausgezeichneten Sendereihe »Ein milder
Tod«. Seine Aufzeichnungen, in die Reaktio-
nen der Zuschauer, offentliche und quasi-6ffent-
liche Verlautbarungen, ja sogar AuRerungen
von tédlich Erkrankten einbezogen wurden,
sind ein bemerkenswerter Spiegel des »vorhan-
denen Wissensstandes und der Ansichten uber
Euthanasi e.

In jarg Wunderli, Zirich, &uf3ert sich der
Arzt. Noch einmal konzentriert sich das Inter-
esse in anderer Weise. Es gewinnt geradezu
enzyklopadische Zige. Entlastung vom Druck
der Situation und damit mehr Entscheidungs-
und Handlungsfreiheit sudit er in der Tradi-
tion, die mit ihren von lang her wirkenden
rechtlichen, ethischen und religiosen Normen
die Situation des Arztes bestimmt.

Diese Abhandlungen, innerhalb von zwei
Jahren erschienen, erfillen unbeabsichtigt die
Funktion der Komplementaritét im Interesse
eines angestrebten Umgreifenden. So sollte man
sie zur Kenntnis nehmen. Keine von ihnen
madchte man missen.

Dr. Dieter Henke, Wiss. Ass. 7400 Tubingen

Buchhinweis

Herr Theodor: Zur Frage nach dem Naturrecht
im deutschen Protestantismus der Gegenwart.
Miinchen, Paderborn, Wien 1972: Ferdinand
Sdidningh (Abhandlungen zur Sozialethik,
Bd. 4). 240 S. Kt. 20,- DM.

Das Buch ist eine instruktive Einfuhrung in die
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theologische und ethische Debatte um das Na-
rurrecht in der Zeit um 1933 und nach dem
Zweiten Weltkrieg. Viele, langst Geschichte ge-
wordene Stimmen kommen zu Wort. Fir ale,
die diese Epoche nicht miterlebt haben, vor al-
lem fur Studenten, ist das eine wichtige Infor-
mation. Sie zeigt die Kontroverse innerhalb der
»dialektisdien« Theologie, der dialektischen
Theologie mit den Vertretern der Schopfungs-
ordnungen, die Konzeption der Konigsherr-
schaft Christi, aber auch verschiedene Annéhe-
rungsversuche an den Naturrechtsgedanken
(relatives Naturrecht).

Der Autor zeichnet die Argumente und Dis-
kussionsgange wohl im grofen und ganzen
richtig. Nicht ganz zur Klarheit gebracht hat er
die schwierige Frage der Gottesebenbildlichkeit.
Denn er vermutet doch bei Barth jenen flaciani-
schen Irrtum der ausgetilgten Gottesebenbild-
lichkeit - in Verkennung der Dialektik, die die
evangelische Theologie seit der Reformation in
dieser Frage entfaltet hat. Zwei wichtige Per-
spektiven hat er allerdings auf3er acht gelassen:
die politische Perspektive und die Abgrenzung
zum Katholizismus. »Politisdie Perspektive«
soll nicht heiRen, daf’ theologische Konzeptio-
nen ohne nachtrégliche Orientierung blieben,
sondern daf3 viele Entscheidungen bereits vor
der Wahl einer theologischen Stellungnahme ge-
fallen sind: Barth entscheidet sich auch auf-
grund Schweizer Traditionen, und Althaus hat
sicher auch seine Sozialisation in die Schop-
fungsordnungslehre eingebracht. Und zur Ab-
grenzung von einem politischen Katholizismus:
Wenn j. B. Hirschmann 1958 in den »Stimmen
der Zeit« (S. 193) das »Opfer atomarer RU-
stung« (nicht als Aufgabe, sondern as Bea
hung von Atomwaffen) as ein Stiick der Hal-
tung des Franziskus von Assisi sah und evan-
gelischen Theologen vorwarf, ein Stiick abend-
landischer Substanz (ndmlich naturrechtliche
Prinzipien) zu opfern, dann hat diese geistige
Symbiose mit einem bestimmten politischen Sy-
stem ein Klima geschaffen, in dem evangelische
Theologie sich nur schwer mit dem Naturrechts-
gedanken befreunden konnte. Wir brauchen
heute theologische Berichte, die energischer die
Zeitgeschichte und auch die emotionalen Hin-
tergriinde theologischer Entscheidungen einbe-
ziehen.
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Aggression und die theologische Lehrevon der Slinde
Von
WOLFHART PANNENBERG

Im Titel eines seiner erfolgreichsten Biicher hat Konrad Lorenz 1963 die Aggression as
»das sogenannte Bdse« bezeichnet. Damit wird angedeutet, Aggression sei das, was ge-
meinhin als das Bose gilt. Zugleich aber weist schon der Titel des Buches darauf hin, dafd
diese Beurteilung revidiert werden soll: Aggression ist nicht das Bése schlechthin, sondern
nur das »sogenannte« Bose. Das Buch will ja gerade zeigen, daf? die Instinktwurzeln der
Aggression urspringlich durchaus arterhaltende Bedeutung haben und in ihrer Wirkung
begrenzt sind. Die Aggression ist nach Lorenz »ein Instinkt wie jeder andere und unter
natirlichen Bedingungen auch ebenso lebens- und arterhaltend« (X). Erst die Entfernung
von den natlrlichen Lebensbedingungen der Art habe beim Menschen die »bdsen Wirkun-
gen« (63) der Aggression freigesetzt.

Wenn wir fragen, wer denn die Aggression as das Bose gekennzeichnet habe, so daf
Lorenz vom »sogenannten« Bosen sprechen konnte, werden wir durch ihn selber (X) auf
Freuds Theorie des Todestriebes hingewiesen. In der Tat hat Freud, der am Anfang der
Diskussion unseres Jahrhunderts tber das psychologische Phanomen der Aggression steht,
in seiner Schrift Uber »Das Unbehagen in der Kultur« 1930 die Aggression, diesen
»Abkémmling und Hauptvertreter des Todestriebes« (110), mit dem Bdsen identifiziert.
Der Befund einer Neigung des Menschen zur Aggression veranlaldte Freud, die Annahme,
dafl3 der Mensch von Natur »eindeutig gut« sei, »as haltlose Illusion« zu beurteilen (103).
Das war auch Freuds hauptséchlicher Einwand gegen den Kommunismus, weil diesem zu-
folge erst die »Einrichtung des privaten Eigentums« die Natur des Menschen verdorben
habe. Die verbreitete Neigung, die in der Aggression in Erscheinung tretende halliche Sei-
te der menschlichen Natur aus dem BewuR3tsein zu verdrangen, machte Freud auch fur die
Ablehnung verantwortlich, auf die er mit seiner Annahme eines Todestriebes stief?: »Denn
die Kindlein, sie héren es nicht gerne, wenn die angeborene Neigung des Menschen zum
-Bdsen, zur Aggression, Destruktion und damit auch zur Grausamkeit erwahnt wird«
(108). Die von Paul Tillich1 hervorgehobene Nahe Freuds zur theologischen Siindenlehre
kommt in diesem Satz besonders deutlich zum Ausdruck. Das gilt auch fir den Gegensatz
der Aggression als Neigung zur Schadigung des Mitmenschen gegen das Liebesgebot, ein
Gegensatz, der in Freuds Darstellung die bose Qualitat der Aggression kennzeichnet, die
»die Kultur zu ihrem Aufwand nétigt«, Denn »infolge dieser priméren Feindseligkeit der
Menschen gegeneinander ist die Kulturgesellschaft bestandig vom Zerfall bedroht« (102).
Und esist nach Freud »die Schicksalsfrage der Menschenart«, ob esihr gelingt, »der Sto-
rung des Zusammenlebens durch den menschlichen Aggressions- und Selbstvernichtungs-
trieb Herr zu werden« mit Hilfe des »ewigen Eros« (129).

Freud ist nicht der erste gewesen, der die Bosheit as Neigung zur Schadigung anderer

1. P. Tillich: Systematische Theologie 11, 1958, S. 62.
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beschrieb. Bereits Schopenhauer hat von der Bosheit gesagt, dal3 sie- anders als der blofZe
Egoismus - »ganz uneigenniitzig den Schaden und Schmerz anderer, ohne alen eigenen
Vorteil sucht«2. Doch andererseits galt die reine Destruktivitét, die ganz nutzlose Bosheit,
as dem Menschen unmdglich. Das hat noch Kant betont, entspricht aber auch der Auf-
fassung der christlichen Gberlieferung. Nur in der Idee des Satans wurde solche dulRerste
Bosheit als realisiert vorgestellt. Sogar im Falle des Satans aber gilt der christlichen Theo-
logie die Destruktivitat nicht als die urspriingliche Wurzel des Bésen>. Das dirfte damit
zusammenhangen, da’ die christliche Theologie den Satan nicht im Sinne eines mythologi-
schen Dualismus als urspriingliche Gegenmacht der géttlichen Liebe konzipiert hat, son-
dern vielmehr as abgefallenes Geschopf Gottes. Die Wurzel der Bosheit des Satans ist
nach Augustinus sein Unvermogen, sich selbst zu Gott zu machen. Die unbeschrankte
Selbstliebe, die sich selber an die Stelle Gottes setzen will, hat nach Augustin den Gottes-
hal3 gegen ales von Gott Geschaffene zur Folge. Destruktivitat ist Folge und Erschei-
nungsform, aber nicht Ursprung der Bosheit des Satans.

Noch weniger as beim Satan kann esin der Perspektive der christlichen Lehre beim
Menschen eine urspriingliche Anlage zu purer Destruktivitét geben. Die Sinde des Men-
schenist nicht wie beim Satan die nackte Selbstliebe, der unbeschrankte amor sui, dessen
unmittelbare Folge der Gotteshal?, das odium Dei ist. Der Menschist as Sinnenwesen auf
die Gegenstande seiner Welt gerichtet. Seine Stinde ist die Gier nach dem Besitz und Ge-
nui3 der Dinge, und nur implizit - also in verhillter Form - ist auch in der menschlichen
Begierde die uneingeschrénkte Selbstliebe als letzter Antrieb wirksam: Die Begierde will
ja die Dinge nicht um ihrer selbst willen, as Zwecke in sichselber, sondern als Mittel fir
den GenuR3 des Begehrenden. Darum ist die Selbstliebe in der Begierde immer schon vor-
ausgesetzt. Der von Begierden umgetriebene Mensch hat immer schon sich selber a's den
letzten Zweck al seinesVerhaltens gewéhlt. Er hat damit immer schon sich selber an die
Stelle gesetzt, die alein Gott gebuhrt, weil Gott allein das htchste Gut, der um seiner
selbst willen zu erstrebende Zweck fir die Geschopfe ist. Insofern ist auf latente Weise
auch in der menschlichenSiinde mit der Malllosigkeit der Selbstliebe der Gotteshal? ange-
legt, aber eben doch nur latent. Nur darum auch ist die menschliche Siinde heilbar, jeden-
falls fir Gott heilbar durch Erfiillung des menschlichen Gliicksverlangens mit seiner, Got-
tes eigener Gegenwart und so mit Gottes eigener Liebe zu seinen Geschdpfen.

Der klassischeRang der augustinischen Analyse der Siinde, die noch nicht unmittelbar
die zusétzliche Hypothese der Vererbung impliziert, sondern der eigentlichen Erbstinden-
lehre schon zugrundeliegt -, der Rang dieser augustinischen Analyse ist darin begriindet,
daR die Ausfuhrungen Augustins nur ausdriicklich machen, was die zusammenfassende
Kennzeichnung der Slinde beim Apostel Paulus impliziert. Paulus fafdt im Romerbrief den
Sinn aller Forderungen desGesetzes zusammen in dem einen Verbot: »Du sollst nicht be-

2. A. Shopenbauer: Die Welt als Wille und Vorstellung, Buch 4, § 61.

3. Das wird ubersehen, wenn den Theorien urspriinglicher Aggressivitat und Wildheit »natirlidi« auch die
»Legende« von der »angeborenen Siindhafligkeit« oder Erbsiinde des Menschen angereiht wird (so
M. F. A. Montagu: Die neue Litanei von der »angeborenen Sindhafligkeit«, oder: »Erbslnde frisch auf-
gelegre, in: M. F. A. Montagu [ed.], Mensch und Aggression, 1974, bes, S. 36).

162



gehrenl« (R6m 7,7), und dementsprechend kennzeichnet er die Siinde zusammenfassend
als Begierde. Augustin hat nun lediglich die logischen Implikationen des Phdnomens der
Begierde aufgedeckt mit seiner Lehre, dal’ Begierde stets einen von dem jeweils begehrten
Obj ekt verschiedenen Zweck voraussetze und dal? der Begierige immer schon sich selber als
diesen letzten Zweck will, so daf3 sich als Konsequenz ergibt, daf3 die schrankenlose Ego-
zentrik, der amor sui, die eigentliche Wurzel der Siinde ist".

Man hat der augustinischen Siindenlehre vorgeworfen, dafd sie die Konkupiszenz vor-
nehmlich in der Geschlechtlichkeit des Menschen manifestiert findet und damit zum Aus-
gangspunkt einer verhangnisvollen Entwicklung, einer langen Geschichte christlicher Ver-
drangung und zugleich negativer Aufladung der Sexualitdt geworden ist>, In der Tat ist
Augustins Denken in dieser Frage, wie das auch von andern altchristlichen Autoren gilt,
tief durch die asketische Tendenz der spéatantiken Geistigkeit gepragt worden. Aber die
Grundlagen seines Begriffs der Stinde als Konkupiszenz sind davon unabhéngig. Es han-
delt sichin diesen Ausfihrungen Augustins Uber die Natur der Sinde im Kern um die
formale Analyse einer »Verkehrung der Triebfedern« des Handelns, um mit Kants Lehre
vom radikalen Bosen zu reden, die derjenigen Augustins in diesen Punkt analog ist. Der
Grundgedanke ist, da® esallein Gott, weil er ebenso Ziel wie Ursprung der Weltordnung
ist, zukommt, von den Geschopfen als letztes Ziel ihres Handelns erstrebt zu werden. Alles
andere mul3 as Mittel auf dem Wege zu Gott as dem héchsten Gut gewertet und ge-
braucht werden. Diese Ordnung des Universums wird pervertiert, wenn der Mensch die
Dinge der Welt nicht als Mittel auf Gott hin, sondern as Mittel seiner Selbstliebe ge-
braucht. So verwechselt der Mensch Mittel und Zweck, uti und frui, indem er sich selber
als Zweck statt as Mittel im Verhaltnis zu Gott und Gott nicht anders as die Dinge der
Welt als bloRRes Mittel fur den eigenen Selbstgenu’ mif3braucht. Diese Analyse der Siinde
as einer Verkehrung in der Zweck-Mittel-Ordnung des Universums ist frei von der Ein-
engung auf die Sexualitéat. In den Augen Augustins erschien die Sexualitét jedoch als be-
sonders evidentes Beispiel dieser allgemeinen Perversion des menschlichen Verhaltens, und
die asketische Tendenz der Spitantike verleitete ihn, in vielen seiner AuRerungen die
Verkehrung des sexuellen Verhaltens mit dieser Verhaltenssphére selber zu identifizieren.
Dazu und zu den verhéngnisvollen Auswirkungen dieser Tendenz in der Geschichte des
westlichen Christentums trug entscheidend Augustins Theorie von der Vererbung der Sin-
de bei, weil Augustin die sexuelle Begierde und Lust als das Mittel zur Ubertragung der
siindhaften Konkupiszenz auf die Nachkommen ansah. Man muf3 sich aber dessen be-
wuldt bleiben, da? Augustins Theorie der Vererbung der Siinde im Verhéltnis zu seiner
strukturellen Analyse des Wesens der Siinde nur die Funktion einer Zusatzhypothese hat.
Sie wurde entworfen, um die menschliche Verantwortlichkeit fir die Sinde zu wahren.
Wenn ndmlich Verantwortlichkeit nur fir Taten besteht, die auch hatten vermieden wer-
den konnen, dann drangt sich mit der Erkenntnis der Strukturiertheit des menschlichen

4. Zur Prioritat des amor sui gegeniiber der Konkupiszenz vgl, Augustinus: De trinitate 12,9.14.

5. So z, B. A. v. Harnack: Dogmengeschichte 111 (1889), 4. Aufl. 1910, S. 218, n.2. Ganz allgemein spricht
z, B. [, Kahl: Das Elend des Christentums, 1968, S. 49ff., von einer »Verteufelung der Sexualitét« im
Christentum.
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Verhaltens durch Egozentrizitat und Konkupiszenz die Frage auf, ob die Daseinsverfeh-
lung, die durch den Begriff der Siinde bezeichnet wird, Uberhaupt als menschliche Schuld
oder nicht vielmehr als ein unentrinnbares Schicksal zu betrachten ist. Augustins Antwort
auf diese Frage war, dal3 zwar das Handeln des gegenwaértig lebenden Menschen immer
schonim voraus durch die Konkupiszenz bestimmt ist, dal3 aber Adam, der erste Mensch
und zugleich die Verkorperung des ganzen Geschlechts, aus freier Entscheidung das gott-
liche Gebot mif3achtete. Dadurch ist das verkehrte Verhéltnis zu den Dingen der Welt, die
perverse Konkupiszenz, entstanden. Adam ist nun aber fir die gegenwértige Menschheit
nicht nur irgendein Individuum einer frilheren Generation, sondern weil er als der erste
Menschzugleich das Wesen des Menschen Giberhaupt verkérpert, haben alle spateren Men-
schenan seiner Geschichteteil. Um diese Teilhabe anthropologisch genauer zu konkretisie-
ren, entwarf Augustin seine schonvon Tertullian vorbereitete Theorie der Vererbung der
Siinde. Die Ubertragung der Siinde Adams auf seine Nachkommen vermittels der bei ihrer
Zeugung wirksamen Konkupiszenz galt Augustin as Gewéahr fur ihre Teilhabe an Adams
Fall und an seiner Verantwortung. Es ist hier nicht notig, auf ale die Argumente einzu-
gehen, die in der Neuzeit gegen diese spezielle Hypothese Augustins von der Vererbung
der Siinde entwickelt worden sind. Es geniigt die Feststellung, dal3 diese Hypothese, die so
eng mit der Brandmarkung der Sexualitét verbunden ist, in der heutigen Theologie- je-
denfalls im Protestantismus - durchweg aufgegeben worden ist.

Eswar nétig, auf die augustinische Verbindung von Siinde und Sexualitét so ausfihrlich
einzugehen, weil man darin wohl eine Introversion von Aggression erkennen muf3, einen
Fall selbstzerstérerischer Wendung der Aggressivitét nach innen. Die christlicheLehre von
der Stinde gibt nicht nur Aufschlufd Gber die Wurzeln der Aggression, sieist in einigenihrer
einflulreichsten Gestalten, unter denen Augustin wohl die hervorragendste ist, selber eine
Erscheinungsform dieses Phéanomens. Die christliche Lehre von der Siinde gehort daher in
den Umkreis der Beispiele, die belegen, dal’ das Christentum auch selbst Aggression produ-
ziert hat, obwohl es doch mit seiner Botschaft von der erlésenden Liebe Gottes die Uber-
windung der Siinde verkiindet.

Erst wenn in der traditionellen christlichen Lehre von der Siinde die Motivschicht der
Selbstaggression abgetragen ist, kann man - so wie das oben in der scharfen Unterschei-
dung zwischen Augustins Bestimmung des Wesens der Siinde und seiner Zusatzhypothese
Uber ihren Vererbungscharakter geschehen ist - digjenige Schichtfreilegen, in der die Stinde
als Wurzel der Aggression verstehbar wird. Freilich ist die das menschliche Verhalten
strukturierende Siindhaftigkeit im Begriff der Erbstinde héufig unterschiedslos mit der spe-
ziellen Vorstellung von der Vererbung der Siinde verknipft worden. Das macht verstéand-
lich, da’ das Gesamtthema von Siinde und Schuld als Ausdruck von Selbstaggression auf-
gefaldt werden konnte, wie esin der Kritik an der traditionellen christlichen Siindenlehre
bel Nietzsche geschehenist. Thm galt »das schlechte Gewissen als die tiefe Erkrankung,
welcher der Mensch unter dem Druck jener grindlichsten aller Verénderungen verfallen
mufte, die er tiberhaupt erlebt hat -, jener Veranderung, als er sichendgiiltig in den Bann
der Gesellschaft und des Friedens eingeschlossen fand«, Worin besteht diese Erkrankung
nach Nietzsche? »Alle Instinkte, welche sichnicht nach Auf3en entladen, wenden sichnach
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Innen ... Die Feindschaft, die Grausamkeit, die Lust an der Verfolgung, am tberfall, am
Wechsel, an der Zerstérung - ales das gegen die Inhaber solcher Instinkte sich wendend:
das ist der Ursprung des -schlechten Gewissensc-s' Jahrzehnte spéter haben dann Al/red
Adler und Sigmund Freud in analoger Weise die Genesis des Gewissens aus der Selbst-
aggression beschrieben. In der "Genealogie der Moral« 1887 nahm Nietzsche auch schon
die Herleitung des Gottesgedankens aus der »Furcht vor dem Ahnherrn und seiner Macht,
dem »Bewultsein von Schulden gegen ihn«, vorweg", eine These, die 25 Jahre spéater von
Freud in »Totem und Tabu« (1912) vorgetragen wurde. Und wie auf der einen Seite die
Selbstaggression des Schuldgefiihls as Ursprung des Gottesglaubens erschien, so nahm er
andererseits eine intensivierende Rickwirkung des Gottesglaubens auf das Schuldgefihl
an: »Die Heraufkunft des christlichen Gottes, des Maximal-Gottes, der bisher erreicht
worden ist, hat deshalb auch das Maximum des Schuldgefiihls auf Erden zur Erscheinung
gebrachr.«" So wird bei Nietzsche nicht nur das Phanomen des Gewissensurteils und der
Gedanke der Schuld gegen die Gottheit, sondern in engem Zusammenhang damit auch
der Gottesgedanke selber, kulminierend im christlichen Gottesglauben, als Produkt ver-
innerlichter Aggression gedeutet. Darum wird ihm der Atheismus zur Verheif3ung einer
Befreiung von solcher driickenden Last. Die Voraussetzung dieser »Hypothese« Nietzsches
Uber den Ursprung des »schlechten Gewissens«, des Gottesgedankens und der Vorstellung
von »Schulden gegen die Gottheit« in einer »Erkrankung« der urspringlichen» Tierseel e«
des Menschen ist allerdings, daf? jene tierische Ursprungssituation, von der aus die Ge-
schichtedes Menschen angefangen hat, ein Zustand der Gesundheit, der Integritéat gewesen
wére. Fallt diese Voraussetzung weg, dann bleibt zwar das »schlechteGewissen« Indikator
einer Nichtidentitat des Menschen, aber solche Nichtidentitéatist dann nicht mehr als Ver-
lust urspriinglicher ldentitét zu deuten - noch bei Nietzsehe ein Restbestand der christ-
lichen Urstandslehre in sékularisierter Form -, sondern das Bewuf3tsein der Nichtidentitat
mui3 vielmehr als Zeichen eines Wissens um die noch nie realisierte |dentitat des Menschen
verstanden werden. Das »schlechte Gewissen- wird so zur Kehrseite des Umstandes, dafd
der Mensch seine ldentitét von frih an in kilhnem Ausgriff Uber seine faktische Vorfind-
lichkeit hinaus konzipiert hat. Und die Geschichte religidser Erfahrung der gottlichen
Macht ist dann als eine Geschichte von Ermutigungen des Menschen zu solcher Selbsttran-
szendenz, a's Geschichte eines Weges zur Freiheit zu verstehen, statt, wie bei Nietzsche, als
Geschichte einer Erkrankung, eines Verlustes urspriinglicher Ubereinstimmung mit sich
selber. Schulderfahrung und Stindenbegriff sind dann im Prinzip als realistischer Ausdruck
dafUr zu begreifen, da3 der Mensch noch nicht identisch ist mit der Idee seiner Bestim-
mung. Das Bewuf3tsein solcher Nichtidentitét ist dann nicht Produkt einer Selbstaggres-
sion, sondern die realistische Kehrseite des im Akt religidser Selbsttranszendenz des Men-

6. Fr. Nietzsche: Zur Genealogie der Moral, 1887, Tl, S. 16. Seltsamerweise geht L. Kofler (Aggression und
Gewissen, Minchen 1973), der der Neigung zur Aggression das Gewissen als »Regulativ der Beziehungen
der Individuen zueinander« (5. 57, vgl, S. 66) entgegenstellt, auf die Ableitung des (sschlediren«) Gewis-
sens selber aus einer nach innen gewendeten Aggression bei Nietzsche (wie auch bei Freud) gar nicht ein.

7. Ebd. 11, S. 19.

8. Ebd. H, S. 20.
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schen gewonnenen Bewul3tseins von seiner Bestimmung. Darum ist mit der Erfahrung reli-
gioser Befreiung und Erhebung des Menschen Uber das hinaus, was er schonist, zu einer
grofleren Ansicht seines Daseins das Bewuftsein des Abstandes notwendig verbunden, in
dem der Mensch von sich aus dieser seiner gottlichen Bestimmung noch gegenuibersteht.
Und zugleich begriindet das Bewul3tsein solcher Bestimmung als der eigenen die Gibernah-
me von Verantwortlichkeit fir den diesem Ziel noch fernen Zustand des eigenen Daseins
und Verhaltens, also ein Bewultsein der Schuldigkeit im Hinblick auf das, was sein soll.
Esist richtig, dal3 der Mensch diese seine menschliche Bestimmung in der Regel as eine ge-
sdllschaftliche entdeckt, so dal? die religiose Erfahrung zugleich die Einheit der Gesellschaft
konstituiert. Insofern hatte Nietzsche recht - und Freud ist auch darin derselben Richtung
gefolgt - mit der Annahme, dal3 Gewissen und Sozialisation des Menschen zusammen-
hangen. Aber die Gesellschaftist nicht nur eine von auflen fordernde Instanz fir den ein-
zelnen, die ihn durch ihre Forderungen in die Eckeder Selbstaggression treibt, sondern die
Gesellschaft ist auch Ort seiner moglichen Identitét. Das ist darin begrindet, da in der
religiosen Thematik des menschlichen Lebens Individuum und Gesellschaft untrennbar mit-
einander verbunden sind.

Ist dasBewuf3tsein von Schuld und Verfehlung der eigenen menschlichenBestimmung nicht
in seiner Wurzel als Produkt nach innen gewendeter Aggression zu verstehen, so verbindet
es sich doch leicht mit solcher Selbstaggression: Es ist nur ein Schritt von der Erkenntnis
der eigenen Nichtidentitédt zum Selbsthal3. Der Stolz ertragt nicht leicht das Bewul3tsein
eigener Nichtidentitat und Daseinsverfehlung. Ist esaber das Ausgehen von der hochmiiti-
gen ldentifikation des eigenen Daseins mit der Vollkommenheit seiner Bestimmung, was
den Schritt vom Bewultsein eigener Nichtidentitét zum Selbsthal3 vermittelt, dann ist
auch deutlich, dal’ der Schritt Zur Selbstaggression ebenso Ausdruck der Siinde ist wie das
bei der Fremdaggression der Fall ist. Ausgangspunkt ist in beiden Féllen das Bewul3tsein
der Unerreichbarkeit der Gottgleichheit, mit der sichder Stolz briisten méchte.

Damit ist unser Reflexionsgang zur christlichen Lehre von der Siinde als einer Deutung
des Ursprungs der Aggression zuriickgekehrt. Dal? die Aggression nicht nur gegen andere,
sondern auch gegen das eigene Ich Ausdruck der Slinde ist, wurde allerdings in der klassi-
schenAusarbeitung der christlichen Lehre von der Siinde, bei Augustinus, noch nicht durch-
schaut. Sonst wére Augustin wohl gegen den Einflu3 von Motiven der Selbstaggression in
seinem eigenen Denken, besonders in der seine Sindenlehre charakterisierenden Brand-
markung der Sexualitét, mehr auf der Hut gewesen. Zwar hat Augustin - und die ganze
ihm folgende Tradition - die duRerste Form der Selbstaggression, den Selbstmord, aus-
driicklich a's Siinde verworfen. Aber die Begriindungen dafirr - dal3 auch der Selbstmord
noch Mord sei, dal3 er, wie bei Judas, Verzweiflung an der Barmherzigkeit Gottes aus-
driicke und der Selbstmérder sich selber keine Gelegenheit zur Bulle mehr lase? -, bringen
den Selbstmord nicht psychologisch in Verbindung mit der psychologischen Analyse des
Wesensder Siinde. In anderer Hinsicht hat Augustin den Zusammenhang der Siinde des
Hochmuts mit dem Willen zur Zerstérung durchaus gesehen. Aber er hat ihn nur unter

9. Deciv. Dei I, 17.
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dem sehr antiken, auf Platon zuriickweisenden Gesichtspunkt des Neides erfafdt: Der hoch-
mutige Engel Luzifer ist infolge seinesihn von Gott trennenden Hochmutes neidisch, so
dai er in tyrannischem Ubermut die Unterwerfung anderer geniefit, statt sich selber Gott
unterzuordnen. Und aus Neid vermochte er esnicht zu ertragen, dafd der Mensch unschul-
dig blieb; darum verfiihrte er den Mensdien!". Augustins Siindenlehre lief3e sich als Beleg
fur die These von Helmut Schoeck anfiihren, daf’ Neid das »Grundphdnomen sei, welches
Verhaltensformen wie »Aggression, Feindseligkeit, Konflikt, Frustrierung« usw. schon zu-
grunde liegt!". Aber der Gesichtspunkt des Neides verstellt doch bei Augustin den Zugang
zum Pha@nomen der nach innen gewendeten Aggression. Zwar betont Augustin, daf3 auch
Gottes Feinde ihm nicht zu schaden vermdgen, vielmehr durch ihren Abfall nur sich selber
schaden'<. Aber er gelangt von da aus nicht biszu der Einsicht, dal3 der Hochmut des Siin-
ders auch sogar die Intention, sich selber zu schaden, zur Folge haben kann und nicht nur
die Absicht, anderen zu schaden. Das Phanomen der Selbstaggression zeigt also, daf3 der
Gesichtspunkt des Neides nicht ausreicht, um das Verhéltnis von Siinde und Aggression in
seiner ganzen Tiefe zu kléren. Daher wird man den Neid vielleicht doch eher as eine
Ausdrucksform der Aggression neben anderen beurteilen missen statt umgekehrt as
Wurzel der Aggression.

Die spétere Entwicklung der Theologie der Sinde ist, was das Verhdltnis von Siinde
und gegen die Schopfung Gottes gerichteter Schadensabsicht anlangt, Uber den augustini-
schen Gesichtspunkt des Neides nicht hinausgelangt. Doch gibt es immerhin bedeutende
Vorarbeiten fir eine Klarung der in dieser Frage bei Augustin offen gebliebenen Probleme.
An erster Stelle ist dabel Kierkegaards Beschreibung des Zusammenhangs von Angst und
Siinde zu nennen. Zwar hat Kierkegaard in seinem Buch »Der Begriff Angst« 1844 nicht
ausdriicklich auch eine Verknupfung zwischen Angst und Aggression hergestellt. Diese
Verknupfung liegt jedoch in der modernen Diskussion des Aggressionskomplexes vor!",
Die Frustration, die im Mittelpunkt einer der drei wichtigsten Hypothesen zur psychologi-
schen Deutung der Aggression steht!", erzeugt nicht nur Angst, sondern ist selber schonvor
ihrem Eintreten Gegenstand einer aler Frustration vorausgehenden Daseinsangst, in der
ein unbestimmtes Wissen um die eigene Verletzlichkeit und Geféhrdung liegtlS. Insofern
verbindet sich dann auch mit der Erfahrung der Frustration wieder die Angst um das
eigene Seinkénnen und Bestehenkénnen. Wenn auch Frustration heute nicht mehr als die
einzige Ursache von Aggression gelten kann - die Lernpsychologie hat gezeigt, welche

10. Deciv, Dei X1V, 11,2: Postea veroquam superbus ille angelus, ac per hoc inuidus, per eandem superbiam
a Deo ad sernetipsurn conversus, quodam quas tyrannico fasru gaudere subditis quam esse subditus
eligens, de spiritali paradiso cecidit, ... malesuada versutia in hominis primi sensus serpere affectans, cui
utique stanti quoniam ipse ceciderat, invidebat, ... sermocinatus est feminae ... Zur desrruktiven Intention
dieses Verhaltens siehe auch X1, 13, wo die Verfiihrung des Menschen als Mord (sc, der Seele) qualifiziert
wird.

11. H. Schoeck: Der Neid. Eine Theorie der Gesdllschaft, 2. Aufl. 1968, S. 14f., vgl. 90ff., S. 118ff. u, 0.

12. De civ. Dei XII, 3.

13. Siehe dazu R Denker: Angst und Aggression, Stuttgart 1974.

14. Ja. Dollard, R. S. Sears u, a: Frustration and Aggression, New Haven 1939, deutsch 1972 (Frustration
und Aggression).

15. So Denker, a.a.O, S. 89; vgl, S. 37. Diese Einengung des Begriffs Angst erklart sich wohl daraus, dal
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Bedeutung der Nachahmung aggressiver Verhaltensweisen, insbesondere bei Wegfall von
Sanktionen oder gar bel Pramierung aggressiven Verhaltens durch die Gruppe zukommt -
so wird doch die Bedeutung der Frustration as eines wesentlichen Faktors bel der Ent-
stehung aggressiven Verhaltens nicht bestritten werden kénnen. Sicherlich fihrt nicht jede
Frustration zur Aggression, weder unmittelbar noch auf langere Sicht infolge Entstehung
eines Aggressionsstaus. Frustrationen kdnnen auch Depressionen zur Folge haben. Oder sie
konnen Ausgangspunkt einer positiven Verhaltensumstellung, einer konstruktiven An-
passung an die sozialen Gegebenheiten werden. Es missen also andere Faktoren hinzu-
kommen, damit Frustration sich durch Aggression duflert, Faktoren individueller Dispo-
sition und sozialer Rahmenbedingungen des individuellen Verhaltens. Nur einseitige
Triebtheorien der Aggression konnten das zugunsten eines kurzgeschlossenen Weges von
der Frustration zur Aggression tbersehen. Andererseits gibt eswohl auch Aggression ohne
Zusammenhang mit bestimmt nachweisbaren Frustrationen, vielmehr ermuntert durch
schlechtesBeispiel und durch Prémierung seiner Nachahmung. Doch auch in solchen Fallen
wird man Angst als allgemeine Ausgangsbedingung der Aggression voraussetzen kénnen.
Angst as Folge von Frustration vermittelt einerseits die Wendung zur Flucht oder Depres-
sion, andererseits aber auch den Ubergang zur Aggressionls. Die der Frustrationserfahrung
schon vorausgehende Daseinsangst aber wird man als Ausgangspunkt auch solcher Ag-
gressionshandlungen, die nicht durch Frustration provoziert wurden, annehmen dirfen.
Angst um das Sichbehauptenkénnen in der sozialen Geltung dirfte gerade bei der Imita-
tion aggressiver Beispiele eine wesentliche Rolle spielen17. So ist in jedem Falle Angst as
allgemeine Vorbedingung aggressiven Verhaltens anzusehen, wenn auch der Umschlag
von Angst in Aggression von zusétzlichen Bedingungen abhéngt. Die Zusammengehdrig-
keit von Angst und Aggression aber sichert der Beschreibung zwischen Angst und Siinde,
wie sie von Kiergegaard vollzogen worden ist, ihre Relevanz auch fir das Thema der
Aggression.

Das leitende Interesse Kierkegaards bei seiner Beschaftigung mit der Lehre von der Siin-
de war merkwirdigerweise sein Bestreben, die biblische Darstellung einer urstandlichen
Vollkommenheit des ersten Menschen gegen die moderne Kritik as zuverlassig zu verteidi-
gen. Gegen die Vorstellung, daf’ der siindige Zustand der gegenwértigen Menschheit auf
einen vorangegangenen Zustand der Unschuld gefolgt sein kdnnte, hatte insbhesondere

Denker Kierkegaards Differenzierung zwischen unbestimmt allgemeiner Angst und konkret gegenstands-
bezogener Furcht vernachlassigt (28). DaR die Furcht sich von der Angst nicht vollig trennen 1aRt, das
gefahrdrohende Objekt vielmehr die existentielle Drangst stets in der einen oder anderen Weise aktuali-
siert, ist richtig, spricht aber nicht dagegen, dald Angst jeder bestimmten Objektbeziehung schon vorhergeht.
Daher gibt es zwar Angst ohne bestimmten Objektbezug und also ohne Furcht vor dem gefahrdrohenden
Objekt, nicht aber umgekehrt Furcht ohne begleitende Angst.

16. Diese Zusammenhénge hat Denker, 5. 30ff., im Anschlu an Freud entwickelt und das gewonnene Modell
anschlieflend in Auseinandersetzung mit anderen Positionen der Aggressionsforschung erhértet.

17. Die These Denkers, daf3 auch in den von der Lernpsychologie angefiihrten Fallen direkter Imitation aggres-
siven Verhaltens ohne Auslosung durch eine Frustration dennoch Angst zugrunde liegt (5. 57f.), 1Rt sich
wohl nur aufrechterhalten im Hinblick auf die konkreter Frustration schon vorausgehende allgemeine
Daseinsangst.
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Schleiermacher in seiner Glaubenslehre (1821) eingewendet, es sei nicht méglich, sich die
Entstehung der Stnde bei Adam und Eva anhand der biblischen Siindenfallgeschichte
psychologisch vorzustellen »ohne schon vorhandene Siindhaftigkeit« (8§ 72, 2). Wenn
ndmlich Eva den EinflUsterungen der Schlange Gehor schenkte, und wenn Adam von dem
ihm gereichten Apfel a3, so muR bereits eine »Hinneigung zur Siinde« vorhanden gewesen
sein. Dagegen meinte Kierkegaard, dennoch ein psychologisches Motiv angeben zu kon-
nen, das selber noch nicht siindhaft, noch nicht gegen Gott und sein Gebot gerichtet sei und
dennoch die psychologische »Zwischenbestimmunget! des Uibergangs von der Unschuld zur
Suinde liefere. Diese psychologische Zwischenbestimmung nun glaubte Kierkegaard in der
Angst gefunden zu haben. Denn die Angst muR3 nach Kierkegaard von der auf bestimmte
Gegensténde gerichteten Furcht unterschieden werden. In der Unbestimmtheit der Angst
zeigt sich, dal3 der Mensch sich primér um sich selber @ngster™, ndmlich um die Einheit
seiner selbst. Zum vollen Verstandnis dieses Gedankens - hinsichtlich der Frage namlich,
wieso der Mensch sichum die Einheit seiner selbst, um seine I dentitét, angstigen misse -,
sind Kierkegaards funf Jahre spater in dem Buch »Die Krankheit zum Tode« veréffent-
lichte Ausfiihrungen heranzuziehen: Der Menschist danach durch sein Verhdltnis zum Un-
endlichen konstituiert, und er weil3 um sich als um dieses Verhaltnis zum Unendlichen.
Obwohl er aber um sich selber weil3, kann er doch nicht sich selber setzen, realisieren, weil
sein Dasein as Verhdltnis zum Unendlichen nur durch den unendlichen Gott readlisiert
werden kann. Darum verliert der Mensch sich selber, wenn er sich auf sichselbst (im Un-
terschied zu Gott) grinden will. Da er aber in seinem Bewul3tsein von sichimmer schon ein
Verhdltnis zu sichhat, so hat der Mensch Angst um sich selber. Diese Angst ist nach Kierke-
gaard »der Schwindel der Freiheit, der aufsteigt, wenn der Geist die Synthesis-? setzen
will und die Freiheit nun niederschaut in ihre eigenen Moglichkeit, und so dann die End-
lichkeit packt, sichdaran zu halten. In diesem Schwindel sinkt die Freiheit zusammen.v-!
Hat Kierkegaard mit dieser Psychologie der Angst seinen Zweck erreicht, eine erste Ent-
stehung der Siinde psychologisch verstandlich zu machen und so die biblische Darstellung
vom unschuldigen Ursrand und darauf erst folgenden Siindenfall gegen die Kritik Schlei-
ermachers as wortlich zutreffend zu retten? Das mul? als zweifelhaft gelten, obwohl zum
Beispiel Paul7illich seine Lehre von der Siinde auf der Grundlage der Darlegungen Kirke-
gaards entwickelt hat?2. Setzt nicht bereits die Angst um sich selber, die schwindelnde Er-
fahrung der im Selbstbewuf3tsein auf sich selber verwiesenen Freiheit, die Siinde voraus,

18. Kierkegaards Samlede Vaerker IV, S. 320; dt, Ubersetzung von E. Hirsch in dessen deutscher Ausgabe
von Kierkegaards Werken, Abt. 11, S. 48.

19. S.V. IV, S. 315 = Hirsch, Abt. 11, S. 42.

20. Im »Begriff Angst« geht es zundchst um die Synthesis von Leib und Seele durch den Geist (S. V. IV,
S. 315 = Hirsch 11, S. 42), aber dabei handelt es sich nur um eine spezielle Gestalt der »Synthesis von
Unendlichkeit und Endlidikeit«, die in der »Krankheit zum Tode« thematisiert ist (X1, S.127= Hirsch 24,
S.127).

21. S. V.1V, S. 331 = Hirsch 11, S. 60f.

22. P. Tillich: Systematische Theologie 11, 1958, S. 35ff., bes. S. 39ff. Zu Tillichs Deutung der Angst in
ihrem Verhéltnis zur Psychoanalyse vgi, Helmut Elsasser: Paul Tillichs Lehre vom Menschen als Gespridh
mit der Tiefenpsychologie, Diss. Marburg 1973, S. 38ff., S. 50ff., 103f. und bes, S. 116ff.
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die eben darin besteht, da? der Mensch sich selber das Zentrum seiner Welt ist? Steht also
die Angst um sich selber von vornherein zum glaubigen Vertrauen auf Gott in einem Ge-,
gensatz, der diese Angst als Unglaube und so als Siinde kennzeichnet? In diese Richtung
weist M. Heideggers Deutung des Phdnomens der Angst als Paradigma fur die Grund-
struktur des menschlichen Daseins als Sorge: In der Angst zeigt sichin der Tat, dal3 der
Mensch in seinem Verhdltnis zur Welt fundamental um sich selber besorgt ist?3. DaR3 die
Sorge um sich selber Grundstruktur des menschlichen Lebensvollzuges wird, ist aber be-
reits Ausdruck der beherrschenden Rolle der Selbstliebe, des augustinischen amor sui, im
menschlichenLeben. R. Bultmann hat daher mit vollem Recht die Sorge als fundamental es
Strukturmoment des »vorglaubigen Daseins- des Menschen als Stinder beurteilt>'. Denn
sofern wir uns um uns selber sorgen im Sinne der besorgenden Umsicht Heideggers, Ieben
wir schon nicht mehr aus einem unser Leben im ganzen tragenden Vertrauen, sondern aus
dem Streben nach Sicherung. Es soll nicht behauptet werden, daR3 solches besorgte und
angstvolle Streben nach Sicherung und Sicherheit etwa ohne weiteres vermeidbar und ent-
behrlich wére. Das ist esnicht. Aber esimpliziert die Gefahr der Selbstverfehlung. Und je
mehr wir uns dem Streben nach Sicherheit und Verfiigung Uber die Bedingungen unseres
L ebens Uiberlassen, desto mehr wird unser Leben vom amor sui im Sinne Augustins regiert.
Indem Heidegger im Phanomen der Angst die Grundstruktur des menschlichen Daseins
als Sorge entdeckte, bestétigte seine Analyse also implizit, dal3 Angst schon Ausdruck der
Slinde, weil Ausdruck der Sorge des Menschen um sichselber ist. Das aber bedeutet fur die
Beurteilung von Kierkegaards Untersuchung des Begriffs Angst, dal3 sieihre bleibende Be-
deutung nicht in der von Kierkegaard beabsichtigten Funktion einer Psychologie des Ur-
sprungs der Sunde hat, sondern als Beschreibung der Auswirkung der Sinde auf das
menschliche Selbstbewuf3tsein.

Dieses Ergebnis hat unmittelbare Konsequenzen fur die theologische Wirdigung der
Aggression: Nicht nur die auf das Motiv des Neides zurtckfuhrbaren Formen der Aggres-
sivitét, sondern auch aus Angst und Frustration hervorgehende Aggressionsformen sind
als Ausdrucksformen jener fundamentalen Selbstverfehlung des menschlichen Daseins zu
verstehen, die durch den theologischen Begriff der Sinde gekennzeichnet wird. Dabel ist
sofort hinzuzufiigen, dal3 diese Charakteristik die aggressiven Individuen gerade nicht als
eine von der Ubrigen Gesellschaft abgesonderte und abzusondernde Gruppe von Bosewich-
ten identifiziert. Denn die durch den Begriff der Sinde bezeichnete Selbstverfehlung hat
allgemeinmenschlichen Charakter. Sie uf3ert sich nur, aus alerlei sekundéren Grunden,
bei den manifest Aggressiven anders als beim Rest der Gesellschaft. Die Kennzeichnung der
Aggression a's Erscheinungsform der Siinde gestattet esalso gerade nicht, die mitmensch-
liche Solidaritéat mit dem Aggressiven aufzukindigen. Die theologische Qualifikation der
Aggression steht damit im Gegensatz zu mdglichen Konsequenzen dualistischer Triebleh-
ren, die die Aggression als reine Destruktivitét auffassen. Die Einordnung in den Zu-

23. M. Heidegger: Sein und Zeit, 1927, S. 182ff., S. 1911,
24. R Bultmann: Theologie des Neuen Testaments, 1953, S. 237 und S. 239f. (zur Beziehung zwischen Sorge
und Angst). Zur Sache vgl, auch Jesu Wort gegen das Sorgen Mt 6,25 ff. (Lk 12,22 ff.).
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sammenhang der Theologie der Siinde heif, vom Aggressiven wie von jedem Menschen
vorauszusetzen, dal3 er von Gott geliebt, zu seinem Ebenbilde bestimmt ist, aber aus letzt-
lich allgemeinmenschlichrelevanten Grinden der strukturellen Pragung seines Verhaltens
diese seine Bestimmung zur Humanitéat verfehlt und an solcher Selbstverfehlung leidet.
Auf der andern Seite wendet sich die vorgetragene theologische Deutung der Aggression
aber auch gegen Tendenzen zur Entschuldigung aggressiven Verhaltens, wie sie besonders
im Gefolge von Alfred Adlers Verknlpfung der Aggressivitdt mit dem Selbsterhaltungs-
trieb25 und speziell im Zusammenhang mit der Frustrationstheorie der Aggression wirk-
sam geworden sind. Wenn essichbel der Aggression in der Substanz nur um das prinzipiell
berechtigte Streben desMenschennach Selbsterhaltung und Selbsterweiterung handelnwiir-
de, dasbeim aggressiven Individuum frustriert worden ist, worauf dann diesesmit aggressi-
ven Reaktionen antwortet -, dann liegt eine Verharmlosung und Entschuldigung der
Aggression nahe. Es kann dann so scheinen, als miifdte sich die Kritik eher gegen die Ur-
heber der Frustration richten a's gegen die aggressive Reaktion auf sie. Auch Helmut Nol-
te, selber ein Verfechter der Frustrationstheorie. hat diese problematische Tendenz gese-
hen: »-. die Rechtfertigung der Aggression im Dienst der Selbstbehauptung und Selbst-
erweiterung schlégt unversehens um in die Rechtfertigung der Destruktion ...«26 Aber Nol-
te tragt selber zur Verharmlosung und Entschuldigung der Aggression bei, wenn er der
Aggressionsfahigkeit die positive Funktion zuschreibt, da3 sie »die Entfaltung und Durch-
setzung der Individuierungsleistungen der Selbsterhaltung und -verwirklichung ... unter-
stitzt und bei dulerem Widerstand nach angeborenen, physiologisch begriindeten Reak-
tionsmustern destruktiv gerichtet [wird] ... notfalls gegen die eigene Persone-", Im Hinter-
grund steht hier das allzu mechanische Triebmodell, demzufolge die durch Frustration an-
gesammelte Aggression in jedem Falle so oder so »abgefihrt« werden misse. Dieser Me-
chanismusist einigermal3en mif3bréuchlich durch den aus der asthetischen Theorie der an-
tiken Tragddie Ubernommenen Begriff der »Katharsis« bezeichnet worden. Das ergibt sich
einma aus der Kritik der Lernpsychologie an der Annahme einer Stillung des Aggres-
sionstriebs durch seine Befriedigung: Die AuRerung der Aggression kann sehr wohl zu
weiterer und gesteigerter Aggression fihren, sowohl im sozialen Kontext, dessen Klima
durch aggressive Handlungen verscharft wird, als auch bei dem aggressiven Individuum
selber. Umgekehrt kann der Verzicht auf aggressive Handlungen die Erneuerung der So-
zialisation des Frustrierten oder sonst zur Aggression Neigenden erleichtern. Katharsis,
Lauterung, im urspriinglichen Sinne des Wortes, bestent gerade in der Gberwindung der
Aggression durch Lésung von der Enge der Ichbezogenheit, die dem aggressiven Verhalten
zugrundeliegt, und durch Erhebung zu einem algemeinen Standpunkt der soziaden Le-
bensgemeinschaft, in der der einzelne seinen anerkannten Platz finden kann.

Damit stellt sich abschlieRend die Frage, was die theologische Deutung und Einordnung
der Aggression zu ihrer Gberwindung oder Einddmmung beitragen kann. Man sollte si-

25. A. Adler: Der Aggressionstrieb im Leben und in der Neurose, 1908.

26. H. Nolte: Uber Aggression, in LepeniesiNolte: Kritik der Anthropologie, 1971, S. 103-140, Zitat S. 125.
27. A.a0O. S. 131.
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cherlichan die theologische Theoriebildung in dieser Sache keine Ubertriebenen Erwartun-
gen herantragen. Doch ein nicht zu unterschézender Beitrag koénnte bereits darin beste-
hen, dal3 einerseits der Verteufelung und andererseits der Verharmlosung und entschuldi-
genden Rechtfertigung der Aggression entgegengetreten wird. Die Verteufelung der Ag-
gression beschwort Formen ihrer Unterdriickung herauf, die ihrerseits aggressiv sind. Die
Verharmlosung der Aggression und die Freigabe aggressiver Auerungen aber scheint nicht
sowohl zur »Séttigung« eines spezifischen Aggressionstriebes as vielmehr zur Steigerung
der Aggressivitét in der allgemeinen gesellschaftlichen Situation zu fuhren.

Die Frage, welche Effektivitat verheil3enden Strategien die Gesellschaft zur Vorbeugung
gegen ein Uberhandnehmen aggressiver Verhaltensweisen und damit auch zum Schutz ihrer
Glieder ergreifen kann, ist nicht in erster Instanz vom Theologen zu beantworten, sondern
fallt zunéchst in die Kompetenz anderer Disziplinen. Die Theologie kann in erster Linie
dazu beitragen, aggressionsfordernde Faktoren im Christentum selber aufzulésen. Dazu
gehort die mit der Lehre von der Erbslinde verbundene Selbstaggression, die nicht nur -
wie oben erdrtert - das Verhdltnis des Christentums zur Sexualitat entstellt hat, sondern
dariiber hinaus ein Klima falscher Buf3gesinnung bis hin zur Angst vor Hélle und Fege-
feuer gefordert hat. Zu den die Entstehung von Aggression in der christlichen Frommigkeit
beglinstigenden Faktoren wird man weiter auch »die stdndige Uberforderung durch die
maximalen Gebote der christlichen Ethik« rechnen miissen, »die urchristliche Gruppen mit
einer radikal-asketischen Frommigkeit in einer ganz anderen Situation gelehrt« haben-".
Solche Maximalforderungen mitissen insbesondere dann Frustrationen erzeugen, wenn sie
abstrakt bleiben, in keinem sinnvollen und einlésbaren Bezug zur konkreten Lebenswirk-
lichkeit stehen. Mit der Steigerung ethischer Forderungen und der Kultivierung von
Schuldgefiihlen hangt aufs engste das Bild des strafenden Gottes zusammen-", das sowohl
as Quelle von Selbstaggression as auch im Sinne der Lernpsychologie as Beispiel nach
aulBen gerichteter Aggressivitat wirken kann. Hier wird die Theologie sich mit Nutzen
auf den aus der Natur der Sache begriindeten Zusammenhang von Tat und Tatfolge be-
sinnen, der im Alten Testamentder Vorstellung von gottlichen Strafen zugrundeliegt-", so
dal diese nicht Ausdruck willkurlicher Strafgewalt werden. Die Vorstellung géttlichen
Strafens hat hier nur die Funktion, den Tat-Folge-Zusammenhang der Allwirksamkeit
Gottes einzuordnen, so dal3 er nicht als eine eigengesetzliche, von Gottes Wirken unab-
héngige Sphére schicksalhafter Verflochtenheit von Taten und Tatfolgen bestehen bleibt.
Dennoch ist die Anschauung des inneren Zusammenhanges zwischen Tat und Tatfolge
Ausgangspunkt des Bemiihens, sie der géttlichen Allwirksamkeit einzuordnen. Diese An-
schauung liegt noch dem paulinischen Versténdnis des Wesenszusammenhanges von Siinde
und Tod zugrunde.

28. W. Neidhart: Was erzeugt Aggression? Hypothesen der Forschung aus theologischer Sicht, in: Lutherische
Monatshefte 13, 1974, S. 418-424, Zitat S. 422.

29. Siehe dazu Neidhart, a.a.O, S. 422 f.

30. Diese alttestamentliche Vorstellungsform ist zuerst von K. Koch in seinem Aufsatz: Gibt es ein Vergel-
tungsdogma im Alten Testament?, in: Zeitschrift fir Theologie und Kirche, 1955, S. 1ff., aufgewiesen
worden. Siehe dazu auch G. o, Rad: Theologie des Alten Testaments I, 1957, S. 382.
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Alle die genannten aggressionsférdernden Faktoren beglnstigen in erster Linie die
Selbstaggression, kdnnen aber auch jederzeit in Fremdaggression umschlagen, wie esin der
Geschichtedes Christentums vor alem in Verbindung mit der Intoleranz geschehenist, die
sich aus dem BewuRtsein exklusiver Offenbarungswahrheit so leicht ergibt. Wir wissen
heute, dal3 dieseintolerante Exklusivitét in Widerspruch steht zu dem fir den christlichen
Glauben grundlegenden Bewuftsein vom Abstand des Christen von der eschatologischen
Vollendung des ReichesGottes. Das Bewultsein dieser Differenz, das im Sohnesgehorsam
Jesu gegen den Vater und in der Kreuzestheologie des Paulus seinen Ausdruck. fand, ist
Bedingung der Gemeinschaft mit Gott, derer sichder christlicheGlaube rihmt.

Das Auftreten aggressionsfordernder Motive in der Geschichte des Christentums, ja in
der christlichen Lehre selber ist im Lichte der vorgetragenen Erwégungen zum Verhaltnis
von Siinde und Aggression als ein Zeichenfir die Wirksamkeit der Siinde auchin der Kir-
che, die doch von der iberwindung der Siinde durch das erlésende Handeln Gottes in Je-
sus Christus lebt, zu beurteilen. DaR sich derartige Entstellungen des Christentums durch
theologische Einsicht vollig und endgtiltig beseitigen lief3en, wird man nicht erwarten diir-
fen. Zumindest wird man mit dem Auftreten anderer Formen derselben Problematik rech-
nen missen. Von solcher niichternen Einschatzung der Situation her wird sicherst recht im
Hinblick. auf die allgemeinen Strukturen des gesdllschaftlichen Lebens die Erwartung nahe-
legen, daid das Phanomen der Aggression viel zutief mit der allgemeinen Verhaltensstruk-
tur des Menschen und ihrer Tendenz zur Daseinsverfehlung verflochten ist, als da3 man
mehr erhoffen kdnnte, als eine Einddmmung der Aggression. Dennoch lehrt der Zusammen-
hang von Angst und Aggression: Je mehr esgelingt, die Angst zu Gberwinden durch Ver-
trauen und durch die Erfahrung einer sinnvollen Identitdt des einzelnen im gesellschaft-
lichen Lebenszusammenhang, desto mehr a3t sich die Aggressivitét in ihrer Wurzel redu-
zZieren. Allerdings ist Angst ein aulRerst vielgestaltiges Phéanomen. Sie ist so vielgestaltig
wie der Mensch selber. Sieist nicht schonbehoben durch aufferlich geordnete und komfor-
table Lebensumstande. Die Angst des Menschenum sichselber richtet sich entscheidend auf
ein sinnerfilltes Leben. Die GroRe diesesProblems wird derjenige nicht unterschétzen, der
sich erinnert, dal? es der Offenbarung der Liebe Gottes im Kreuze Jesu Christi bedurfte,
um die Angst zu Uberwinden. Darum sagt der Christus des Johannesevangeliums: »In der
Welt habt ihr Angst, aber seid getrost: Ich habe die Welt Giberwunden« (Joh 16, 33).

Prof. {». Wolfhart Pannenberg, D. D. Sudezenstralie 8, 8032 Gréafelfing
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Ober Autoritarismus

Ein Versuchder Verkniupfung von theologischer Ethik
und empirischer Sozialforschung

VON KRISTIAN HUNGAR UND HERMANN SCHWALL

GLIEDERUNG

0. Vorbemerkungen
1. Personlich verbindliche Teilnahme an einander widersprechenden Alltagskulturen
1.1. Der »SUnder«
1.2. DiePersonlichkeit des authentischen Pluralismus
1.3. Die Randpersonlichkeit
1.4. DiePersonlichkeit der projektiven Revolte
1.5. Dieautoritére Personlichkeit
2. Dievorurteilsvolle, unterwirfige Aggressivitit — Der Weg der Autoritarismusforschung
2.1. Die autoritére Personlichkeit - lhre konstitutiven Merkmale und gesellschaft-
lichen Implikate
2.2. Diepolitische Neutralisierung des Autoritarismuskonzeptes
2.3. Die Veranderung des Autoritarismus im Wandel der sozial6konomischen Bedin-
gungen
2.4. »Orthodoxe« Religiositdt und ungebandigter Militarismus - Thr Zusammenhang
mit dem Autoritarismus (Ein Nachtrag)
3. DieGrenzen der Ansprechbarkeit des Menschen
3.1. Zur Fragestellung und Aneignung der Autoritarismusforschung
3.2. Zur Fragestellung und Aneignung der Militarismusforschung
4. Zusammenfassung

VORBEMERKUNGEN

Die Aufgabe, theologische Ethik und empirische Sozialforschung zu verknupfen, stellt
sich dem Soziologen, der an einer theologischen Fakultat unterrichtet, ebenso wie dem
Sozialforscher, der sich darauf vorbereitet, seine Forschungsergebnisse einer christlichen
Gruppe darzulegen'. Beide miissen versuchen, in der Arbeit am einzelnen Problern die
beiden Weisen des Begreifens miteinander in Verbindung zu bringen. Das soll hier am

1. Die vorliegende Studie entstammt den Vorarbeiten zu einer Untersuchung Uber »Lernprozesse in Frie-
densdiensren«, die - gefordert durch die Deutsche Stiftung fir Friedens- und Konfliktforschung - von den
beiden Verfassern, zusammen mit Martin Huhn, durchgefiihrt wird. Die Forschungsgruppe arbeitet eng
mit der Aktion Sthnezeichen/Friedensdienste und der Arbeitsgemeinschaft »Dienste fur den Frieden« zu-
sammen.
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Problem des Autoritarismus, des autoritdren Charakters oder der autoritaren, vorurteils-
vollen Personlichkeit geschehen-.

Wir wahlen diesen Problemkreis aus, weil er fir die Methodenlehre (Problem der Ur-
teilshildung) ebenso wie fir die Elementarlehre der Ethik (Problem der Verantwortung)
von Bedeutung ist. Eine Lehre von der Urteilshildung wird sich Uber die Entstehung,
Befestigung, Auflésung und Verhinderung von Vorurteilen Rechenschaft geben missen.
Eine Lehre von der Inanspruchnahme der verantwortlichen Person wird Uber die Struktur,
die Bedingungen und die Wirkungen der Unverantwortlichkeit Aufkl&rung suchen. Beide
Probleme stehen im Mittelpunkt der Erforschung der voreingenommenen, autoritéren
Personlichkeit. Man kdnnte ihre Leitfrage auf uns bezogen so formulieren: Wie steht es
tatséchlich mit dem Urteilsvermdgen und der Verantwortlichkeit unter uns in dieser Ge-
sellschafl? Nicht zuletzt: Wie steht es damit unter uns in den Kirchen? Schon diese Frage-
stellung 183t durchscheinen, daf’ die Aneignung dieses Forschungsansatzes und seiner Er-
gebnisse nicht nur von theoretischem Belang fir die theologische Ethik, sondern auch von
praktischer Bedeutung fir das kirchliche Handel n ist3.

1. PERSONLICHE VERBINDLICHE TEILNAHME AN EINANDER
WIDERSPRECHENDEN ALLTAGSKUL TUREN

Eine zur Einfuhrung in den Problemkreis hilfreiche Typologie hat Peter Heintzt vorge-
schlagen. Er geht von der Frage aus, wie Individuen das Problem der personlich verbind-
lichen Teilnahme an unterschiedlichen, einander widersprechenden Alltagskulturen lésen,
und findet mehrere Lésungen, darunter auch den Autoritarismus.

Eine Vielfalt von Alltagskulturen ist durch die grof3e burgerliche Herausforderung der
Neuzeit hervorgerufen worden. Im Rahmen der birgerlichen Kultur versuchen &ltere
Gruppen Traditionsbestande durch Umformung zu erhalten: Es entstehen die Konserva-
tismeni, In und gegen die burgerliche Kultur formt das Proletariat im Wege eines langen
Lernprozesses seine eigene Kultur". Vielfache Wanderungen, vor alem vom Land in die
Stadte, pressen die ethnisch unterschiedlichen Alltagskulturen ineinander. Die Entfaltung

2. Diese verschiedenen Bezeichnungen werden in der Forschung nicht streng voneinander unterschieden, son-
dern oft austauschbar gebraucht. Sie sind nicht diskriminierend, sondern analytisch gemeint.

3. Der vorliegende Beitrag ist aus einer Diskussion zwischen den Verfassern entstanden, die nicht zur Aus-
arbeitung einer gemeinsamen Auffassung flhrte. Hermann Schwall halt am Uberlieferten Gang der
Autoritarismusforschung fest und setZt auf die Mdglichkeiten immanenter Kritik. Seine Auffassung kommt
im Teil 2 zum Ausdruck. Kristian Hungar verfolgt die in Teil 3 aufgezeigten Spuren der Kritik. Beide
vertrauen darauf, dal3 die kritische Priifung von Alternativen im Rahmen des Problembereichs der Autori-
tarismus- und der Militarismusforschung die Aneignung ihrer Ergebnisse und die Weiterfiihrung der For-
schung erleichtert.

. Peter Heintz: Einfihrung in die soziologische Theorie, Stuttgart 1962, S. 219-236.

5. Wir folgen hier der von Karl Mannheim begrindeten Auffassung, da3 Konservatismus den Versuch
darstellt, in Reaktion auf die burgerliche Revolution Traditionsbestande in angepaf3ter Form wiederher-
zustellen. Neuerdings Helga Grebing: Aktuelle Theorien Uber Faschismus und Konservatismus - Eine
Kritik, Stutegart 1974.

6. Michael Vester: Die Entstehung des Proletariats as Lernprozel3, Frankfurt 1972; Peter Heintzi Einfiihrung
in die soziologische Theorie, Stuttgart 1962, S. 143ff.

IN
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des Massenverkehrs und der Massenmedien vervielfacht die Kontakte mit fremden Kul-
turen. Der vom 6konomischen Konkurrenzkampf getragene rasche soziale, kulturelle und
politische Wandel nétigt jeden von uns, sich innerhalb seiner Lebensspanne von der
Ohnmacht seines urspringlich erworbenen Sinnversténdnisses zu Uberzeugen und sich
neuen Alltagskulturen anzuvertrauen".

Wir betrachten vor allem die Ebene der personlichen Teilnahme von Personen an unter-
schiedlichen Alltagskulturen. Diese wird besonders dann problematisch, wenn eine Person
an mehreren einander widersprechenden Alltagskulturen fur sich personlich verbindlich
Teil hat, d. h.: ihre Welt auf unterschiedliche Weise zu begreifen gelernt hat. Eine solche
mehrfache personliche Teilhabe wird vor alem dadurch moglich, dal3 eine Person in
verschiedenen Phasen ihrer Sozialisation in verschiedene Alltagskulturen hinein soziali-
siert wird. Das in der Frihphase der engen Abhéngigkeit von der Mutter (oder Pflege-
person) entwickelte Uberich bindet sie an eine andere Alltagskultur als ihr in spéteren
Phasen entfaltetes IchS. VerhdltnismaRig unabhangig von den Inhalten der unterschied-
lichen Kulturen entscheidet das Verhdltnis, in dem Ich und Uberich einer Person zueinan-
der stehen, Uber deren Sichverhalten einer Person.

Wir geben zunéchst eine Ubersicht tber die wichtigsten Moglichkeiten, um sie dann zu
erlautern und an Beispielen aus dem kirchlichen Erlebnisbereich der Gegenwart zu veran-
schaulichen.

Ubersicht: Lésungen des Problems der personlich verbindlichen Mehrfachteilnahme an
Alltagskul turen:

a) Die Alltagskulturen werden als miteinander vereinbar erlebt: der authentische Plu-
ralist, der Wanderer von Kultur zu Kultur.

b) Siewerden asunvereinbar erlebt, tberich und Ich bleiben integriert: der »Siinder,

c) Sie werden as unvereinbar erlebt, Uberich und Ich bleiben nicht integriert, sind
aber auchnicht voll desintegriert: die Randpersonlichkeit.

d) Sie werden as unvereinbar erlebt, Uberich und Ich desintegrieren. Das Ich ist
schwécher als das Uberich: die autoritére Personlichkeit.

€) Siewerden als unvereinbar erlebt, Gberich und Ich desintegrieren. Das Ichist stérker
as das Uberich: die Personlichkeit der projektiven Revolte.

1.1. Der »Sinder«, Wir setzen mit der Lésung des »Sinders« ein (b), Er erlebt einen
deutlichen Widerspruch zwischen den Erwartungen, die er in der Frihsozialisation emp-
fangen hat, und jenen anderen, die er sich selbst stellt. Dieser Widerspruch zerfallt ihm

7. Vdl, hierzu Peter Heintz: Soziadle Vorurteile - Ein Problem der Personlichkeit, der Kultur und der Gesell-
schaft, Kéln 1957.

8. Wir ldsen uns hier von frihen Formulierungen Freuds, die zwischen Ober-Ich und Ich-ldeal noch nicht
unterscheiden, und folgen der von Erik H. Erikson und anderen kulturanthropologisch arbeitenden Psycho-
analytikern entwickelten differenzierten Ich-Theorie. Demnach ist die Entwicklung eines Ich-Ideals eine
im Zusammenhang der Adoleszenz- und ldentitétskrise geforderte Leistung, von der die Moglichkeit des
Erwachsenen abhangt, sich zur Gesellschaft in Beziehung zu setzen.
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aber nicht in ein zusammenhangloses Gegeneinander. Vielmehr versteht er diesen Zu-
sammenhang in der biblischen Tradition as einen intensiven Proze des »Geridites.
Dieser Prozel3 nimmt gerade dadurch, daf3 er die Person in der Verantwortung auf die
Erwartungen, die sie sich selbst stellt, uneingeschrénkt anspricht, sie auch ernst. Dadurch,
dal’ die Anklage von den empfangenen Erwartungen her solidarisch geschieht, wird der
Zusammenhang zwischen Uberich und Ich gewahrt, bleibt die Integration der Person im
Gericht erhalten. Wir miissen uns freilich Rechenschaft dartiber ablegen, daR die charisma-
tische Verwirklichung der Person im Gericht durch Veralltdglichungs- und Versachli-
chungsprozesse abgeschwécht wird",

Der soziologischen Beobachtung - wir wollen hier etwas ausfihrlicher zitieren - stellt
sichdie Lésung des Siinders so dar: »--- die Divergenz (zwischen Uberich und Selbstbild)
kann dazu fihren, daf3 der einzelne in mehr oder weniger permanenter Weise von einem
schlechten Gewissen geplagt wird, was dann ... sein Selbstwertgefihl herabsetzt. Ein
solches Individuum ist dann z. B. bereit, seine eigene Schlechtigkeit hinzunehmen, es ak-
zeptiert den Umstand, dal3 es ein Sunder ist und entwertet damit das Bild, das es von
sich selbst besitzt. Geht der einzelne auf diese Weise vor, so zieht er die Konsequenzen
aus dem inneren Konflikt und pafdt sichihnen an ... Er vermeidet die Desintegration
dadurch, daR er das Anspruchsniveau herabsetzt, das sein Ich in bezug auf die Gesamtheit
der vom Uberich verkérperten Normen besitzt. Normen, mit denen er sich gleichzeitig
identifiziert. Diese L6sung des inneren Konfliktes stellt jedoch weder eine natiirliche, noch
eine notwendige Folge jener Divergenz zwischen Uberich und Selbsthild, also zwischen
individueller und sozialer Integration der Personlichkeit dar ... Esist ndmlich durchaus
denkbar, dafd sich das Individuum einer derartigen Losung, d. h. der Herabsetzung des
Selbstwertes widersetzt. So ist zu vermuten, daf3 sich der einzelne umso mehr gegen eine
solcheEntwertung wehrt, je stérker sein Ich ist.«10

Wir zitieren den Soziologen so ausfihrlich, weil er nicht das verheif3ungsvolle Selbst-
bild zum Ausdruck bringt, das beispielsweise unter uns in den deutschen Kirchen verbrei-
tet ist, sondern vielmehr die Ziige zusammentréagt, die auch in der 6kumene den anderen
Kirchen am alltaglichen Handeln deutscher Kirchen und Theologen immer wieder auf-
falen. Die Deutschen werden dort oft erlebt als digenigen, die in der Theorie - dem
Uberich - die weitreichendsten Aussagen zu machen in der Lage sind, die aber sich selbst
damit abgefunden haben, daf’ sie diesen weitreichenden Erwartungen auch nicht anné&-
hernd nadikommen. Sie treten dabei durchaus as integrierte Personen auf, die unter
dem, was anderen als MiRRverhaltnis erscheint, keineswegs leiden. Und die Kommunikation
bricht dann zusammen, wenn sie nicht einmal verstehen, daf3 andere diese spezifische
Losung des I ntegrationskonfliktes nicht als die alein verheil3ungsgemalie ansehen.

9. Dies ist die Terminologie und die Perspektive Max Webers, dessen Charismabegriff gegeniiber dem theo-
logischen Charismabegriff genau die gleiche Perspektivverschiebung spiegelt, die wir hier vornehmen und
mit deren Ruckverbindung mit der biblischen Anthropologie wir experimentieren.

10. Peter Heintz: Einfthrung, S. 223f.
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1.2. Die Personlichkeit des authentischen Pluralismus. Gerade in der dkumene stofRen
deutsche Teilnehmer auf jene Lésung des Problems personlicher Teilnahme an den Alltags-
kulturen, die Heintz den »authentischen Pluralismus«. (a8) nennt. Er erlebt die personlich
verbindliche mehrfache Teilnahme an unterschiedlichen Alltagskulturen als miteinander
vereinbar, dies teils Iebensgeschichtlich nacheinander. Auf die Frage, wie das denn ginge,
wie die téatige Aufgeschlossenheit fir weit auseinander liegende Anliegen mit einem be-
stimmten eigenen Bekenntnis verbunden werden kénne, erhielt eine deutsche Konsulta-
tionsteilnehmerin in Genf die Antwort, die Mitarbeiter des Weltrates arbeiteten mit
»working convictions«, »Arbeitsiiberzeugungen, die sie sichin bezug auf eine bestimmte
Situation bildeten. Sie arbeiteten mit ihnen, solange sie tragfahig seien.

Neben dieser Form des authentischen Pluralismus steht die andere, daf? eine Person zur
gleichen Zeit fur sich personlich verbindlich an mehreren Alltagskulturen teilnimmt, ohne
ihre Verschiedenheit fiir sichzur Unvereinbarkeit gerinnen zu lassen!'.

1.3. Die Randpersonlichkeit. Wir wenden uns jetzt den Losungen des Problems der Mehr-
fachteilnahme an Alltagskulturen zu, die eine Desintegration der Person in Kauf neh-
men. Unter Randpersonlichkeit (c) versteht Heintz eine Personlichkeit, die im Uber-
schneidungsbereich zweier Teilkulturen lebt, und zwar dergestalt, dafd weder ihr Uberich
noch ihr Ich (Selbstbild) das Ubergewicht erhélt. Beide sind vielmehr gleich schwach. Durch
Orientierungsiiberflul kann sie leicht Uberlastet werden. Sie findet sich haufig im ProzeR
des Gruppenwechsels und ist vor allem durch Unsicherheit gekennzeichnet. Im religidsen
Bereich scheint uns die von Wolber seinerzeit diagnostizierte »Religion ohne Entschei-
dung« diesem Tatbestand nahe zu stehent-.

1.4. Die projektive Revolte. Leicht kann nun aber entweder das iiberich oder das Ich
das Ubergewicht haben. In diesem zweiten Fall projiziert das Ich sein anspruchsvolles,
aber schwécheres tberich auf eine der gesellschaftlich herrschenden Institutionen, typi-
scherweise den Staat oder die Kirche, und revoltiert in ihnen gegen es. Daher tragt diese
Form den Namen »projektive Revolte« (e). Teile der Studenten-, Schiller- und Lehrlings-
bewegung, vor allem die Anfénge, tragen diesen Charakter.

1.5. Die autoritare Personlichkeit. Im umgekehrten Fall dominiert ein starkes, nicht inte-
griertes Uberich Uber ein schwaches Ich. Diese Konstellation ist as »autoritarer Charak-
ter« (d) in alen Industriegesellschaften, vor alem im Bereich der grofRRen privaten und
offentlichen Organisationen und Birokratien, beobachtet und in Deutschland as die
Basis der nationalsozialistischen Bewegung identifiziert worden. Sieist von den hier refe-
rierten Syndromen das am meisten erforschte. Ihr wollen wir uns nun zuwenden.

11. Wo - wie zur Zeit in der Bundesrepublik - Unvereinbarkeitserkldrungen die Runde machen, ist der
Weg des authentischen Pluralismus nicht versucht oder schon aufgegeben worden. Vgl. das Interview des
Deutschlandfunks mit Bischof Class, Vorsitzendem des Rates der EKD, vom 18. 4. 1976; epd-Dokumen-
tation 20&/76 vom 10. 5. 1976.

12. Hans Dtto Wolber: Religion ohne Entscheidung, 2. Aufl., Géttingen 1960.
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2. DIE VORURTEILSVOLLE, UNTERWURFIGE AGGRESSIVITAT - DER WEG
DER AUTORITARISMUSFORSCHUNG

2.1. Die autoritdre Personlichkeit: ihre konstitutiven Merkmale und gesdlschafllichen
Implikate. Die Herrschaft der wenigen vermag ohne den Gehorsam der vielen nicht zu
bestehen. Sich die Flugsamkeit, die Anerkennung der vielen zu sichern ist ein Hauptanlie-
gen der jeweils Herrschenden. Das gilt fur den staatlichen wie fur den kirchlichen Bereich.
Wir zeichnen einige Momente der Entstehung, der Sicherung und des V erwendungszusam-
menhangs von Gehorsam und Unterordnung nach. Unter dem Titel »The Authoritarian
Personality« veréffentlichten Th. W. Adorno u. a 1950 in den Vereinigten Staaten die
Ergebnisse langjahriger Untersuchungen, zu denen sie durch die Brutalitét des National-
sozialismus veranlaldt worden waren-'. Sie suchten nach konstitutiven Merkmalen anti-
demokratischer, faschistischer Handlungsbereitschaft und nach Mitteln, mit denen sie
bekadmpft werden konnte. Ein auffallendes Kennzeichen antidemokratischer, faschisti-
scher Handlungsbereitschaft war der Antisemitismus. Hier setzten die Autoren an. Im
Laufe der Untersuchung zeigte sich, da® &nliche Vorurteile auch gegen andere volkische
Minderheiten vorhanden waren: Fremdgruppen wurden stets negativ, die Eigengruppe
aber positiv bewertet (»Ethnozentrismus«). Die befragten Personen hatten jedes Mal eine
starke Neigung zu Tradition und Konvention der Eigengruppe gedul3ert. Deswegen gin-
gen die Verfasser dazu Uber, Konservatismus hinsichtlich politischer und 6konomischer
Vorstellungen zu erfassen.

Im Fortgang ihrer Untersuchung meinten Adorno und andere, nicht nur die offenkun-
dige faschistische Handlungsbereitschaft identifizieren zu kdnnen, sondern bestimmte
grundlegende Personlichkeitsziige. Sie nahmen an, daf3 Personlichkeitsstruktur und Gber-
zeugungsinhalte (Ideologie) einander bedingten, daf3 einzelne fir sich genommen nicht
charakteristische Merkmale zu einem Ganzen zusammentreten und ein dauerhaftes Geflige
in einer Person bilden, wodurch diese anféllig wird fir antidemokratische Propaganda!",

In ihrer empirischen Erscheinungsform, wie sie von Adorno und anderen mit der Fa-
schismus-Skala (F-Skala)15 gemessen worden ist, wird die autoritére Personlichkeit durch

13. Theodor W. Adorno, Else Frenkel-Brunswik, Daniel 1. Leuenson, R. Nevitt Sanford: Tbe Authoritarian
Personality, New York 1950. Der deutsche Leser kann sich tber Adornos Beitrége jetzt anhand einer
guten Ubersetzung informieren: Theodor W. Adorno: Studien zum autoritéren Charakter, Frankfurt
1973.

14. Theodor W. Adorno u. a, S. 228.

15. Antisemitismus, Ethnozentrismus und Konservatismus sind von den Autoren ebenfalls mit einer eigenen
Skala gemessen worden. Die Skalaist ein haufig verwendetes Instrument, mit dem vor alem Einstellun-
gen gemessen werden. Eine Skala besteht aus einer Reihe von eindeutigen Sétzen (Items), denen die Ver-
suchsperson zustimmt oder die sie ablehnen kann. Die Antwortmdglichkeiten sind in der Regel mehr
oder weniger abgestuft, z, B. »lehne vdllig ab« (0), »lehne teilweise ab« (1), »unentschieden« (2), »stimme
teilweise zu« (3), »stimme véllig zu« (4). Die Zahlen in Klammern sind die numerischen Aquivalente
der Antwortkategorien. Zur Veranschaulichung haben wir zu jedem der 9 Merkmale der von Adorno
u. a konstruierten F-Skala je ein exemplarisches Item angefiihrt. Nehmen wir an, die Skala bestiinde nur
aus diesen 9 Items, und den Fall gesetzt, eine Versuchsperson wirde jedem der 9 Items »v6llig zustirnmenc,
so bekdme sie 9 X 4 Punkte und hétte demnach einen Skalenwert von 36 Punkten (maximaler Skalen-
wert). Diese Versuchsperson wirden wir als stark »autoritare Personlichkeit- bezeichnen. Den Fall ge-
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folgende Merkmale beschrieben. Zu jedem Merkmal fuhren wir ein exemplarisches Item
an16.

1. Konventionalismus:. starre Bindung an die konventionellen Werte des Mittelstandes.

»Man sollte in der 6ffentlichkeit Dinge vermeiden, die anderen falsch erscheinen, auch
wenn man weil3, dad siein Wirklichkeit in Ordnung sind.«

2. Autoritare Unterwirfigkeit: unkritische Unterwerfung unter idealisierte Autoritaten
der Eigengruppe.

»Gehorsam und Respekt gegeniiber der Autoritat sind die wichtigsten Tugenden, die
Kinder lernen sollten.«

3. Autoritére Aggression: Tendenz, nach Menschen Ausschau zu halten, die konventio-
nelle Werte mifRachten, um sieverurteilen, ablehnen und bestrafen zu kénnen.

»Homosexualitét ist eine besonders verderbte Art von Vergehen und sollte streng be-
straft werden.«

4. Anti-Intrazeption: Abwehr des Subjektiven, des Phantasievollen, Sensiblen.

»Es gibt Dinge, die zu intim und zu personlich sind, as daf® man sie selbst mit den eng-
sten Freunden besprechen kdnnte.«

5. Aberglaube und Stereotypie: Glaube an die mystische Bestimmung des eigenen Schick-
sals; Disposition, in rigiden Kategorien zu denken.

»Esist mehr as ein bemerkenswerter Zufall, daf3 Japan am Tage von Pearl Harbor, am
7. Dezember 1944, ein Erdbeben erlebte.«

6. Machtdenken und »Kraflmeierei«: Denken in Dimensionen wie Herrschaft - Unter-
werfung, stark - schwach, Fiihrer - Gefolgschaft; Identifikation mit Machtgestalten; tGber-
triebenes Zurschaustellen von Starke und Robustheit.

»Was dieses L and braucht, sind weniger Gesetze und Amter, als mehr mutige, unermiid-
liche, selbstlose Fuhrer, denen das Volk vertrauen kann.«

7. Destruktivitat und Zynismus: allgemeine Feindseligkeit, Diffamierung des Mensch-
lichen.

»Eswird immer Kriege und Konflikte geben, die Menschen sind nun einmal so.«

8. Projektivitat: Disposition, an gefahrliche Vorgange in der Welt zu glauben; die Pro-
jektion unbewufter Triebimpulse auf die AuRenwelt.

»Vidl starker als die meisten Menschen erkennen, wird unser Land durch Verschworun-
gen bestimmt, welche die Politiker insgeheim aushedcen.«

setzt, eine andere Versumsperson wiirde jedes der 9 Items »vollig ablehnen«, so bekame sie 9 X 0 Punkte
und hatte demnach einen Skalenwert von O Punkten (minimaler Skalenwert). Diese Versumsperson wére
also ganz und gar keine sautoritire Personlidikeit«. In einer Skala mit 9 Items bei Antwortkategorien
von 0 bis 4 kdnnen Versuchspersonen demnach ganzzahlige Skalenwerte zwischen 0 und 36 erreichen.
Adorno u. @ hatten in der ersten Version der F-Skala 78 Items, das entsprache bei Antwortkategorien
von 0 bis 4 einem maximalen Skalenwert von 78 X 4= 312 Punkten. Die wichtigste theoretische Anforde-
rung an eine Skala besteht darin, daf3 alle Items sich auf ein und dasselbe soziale Objekt beziehen mussen
(Postulat der Eindimensionalitat). Die F-Skala hat, wenn man die einzelnen Merkmale bericksichtigt,
aso mehrere sozide Objekte. Sie ist also mehrdimensional und demnach im strengen methodischen Sinn
keine Skala
16. Th. W. Adorno u. a., S. 222-279.
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9. Sexualitat: Ubertriebene Beschaftigung mit sexuellem Benehmen.

»Die sexuellen Ausschweifungen der Griechen und Rémer sind Kindergartengeschichten
im Vergleich zu dem, was heute bei uns zuweilen getrieben wird, selbst in Kreisen, wo man
esam wenigsten vermuten wiirde.«

Aus dem umfangreichen empirischen Material der Intensivinterviews und den Merkmal-
beschreibungen der F-Skala entwirft Adorno elf Personlichkeitstypen: sechs Typen fir
hohe Skalenwerte und funf Typen fir niedrige Skalenwerte. Dies veranschaulicht noch
einmal, wie komplex das Phanomen ist. Adorno konstruierte diese Typen (Syndrome)
einmal in der praktischen Absicht, mit Hilfe der Wissenschaft, »Waffen gegen die poten-
tielle Bedrohung durch die faschistische Ideologie bereitzustellen-V, Zum anderen in der
theoretischen Absicht, »zentrale psychologische Konzepte der Untersuchung in soziologi-
schezu Ubersetzenett. In diesem Zusammenhang erklarte er die »autoritare Personlichkeit«
als Resultat von (bersozialisation und lberanpassung. In Anlehnung an Erich Fromm
und Max Horkheimer schreibt er sie als Effekt einer Familienform zu, wie sie in indu-
strialisierten Gesellschaften regelméaig anzutreffen ist, und nicht einer hochpathologischen
Familiensituationt". Demnach ist mit latenten autoritadren Zigen in jedem Individuum zu
rechnen und damit die Mdglichkeit gegeben, ein grol3es politisch-antidemokratisches Poten-
tial zu aktivieren.

2.2. Die politische Neutralisierung des Autoritarismus-Konzepts. Die Untersuchung zur
autoritéren Personlichkeit von Adorno und anderen enthélt sich jeder expliziten Gesell-
schaftskritik, birgt aber in der programmatischen Fragestellung, daf3 antidemokratische,
faschistische Handlungsbereitschaft nur aus gesellschaftlichen Prozessen heraus verstanden
werden konne, ein Potential gesellschaftlich selbstkritischer Reflexion, das in politisches
Handeln umgesetzt werden kénnte. Der Forschungsalltag rollte jedoch Uber diese Pro-
grammatik hinweg, und zwar in dreifacher Weise.

Einmal zeigte die in den USA in groRem Umfang einsetzende Forschung zum Autori-
tarismus sehr bald die Tendenz, die autoritare Personlichkeit zu einem abartigen gesell-
schaftlichen Randphanomen abzuschwachen: »In Gegenuiberstellung mit weiten Kreisen
der Gesdllschaft, die man as demokratisch erfolgreich und im positiven Sinne angepal3t
einstuft, werden den Randgruppen der Gesellschaft die komplementaren Eigenschaften zu-
geschrieben - undemokratisdi, erfolglos, krankhaft, unangepaldt usw. Der Autoritére er-
scheint als Inkarnation all dessen, was die Gewerkschaft angeblich nicht ist.«20 Auffélliger-
weise setzte in der Bundesrepublik Deutschland die Forschung zur Problematik der a. P.
in ganz bescheidenem Umfang erst seit der Mitte der sechziger Jahre ein.

Zweitens kam der Trend auf, Sozialisationsprozesse und soziodkonomische Bedingun-
gen, die Autoritarismus beginstigen, aus den Untersuchungen auszuklammern. In dem
Bestreben, methodisch sauber und exakt zu arbeiten, wurde das Autoritarismuskonzept

17. A.a.O. S. 748.

18. A.a.0. S. 750.

19. Max Horkheimer (Hg.): Autoritét und Familie, Band |, Paris 1936.

20. Detle] Oesterreich: Autoritarismus und Autonomie, Stuttgart 1974, S. 26.
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parzelliert und in vielen methodisch exakten Kleinuntersuchungen von Marginalproble-
men seiner praktischen Bedeutung beraubt. In diesem Zusammenhang wird »Autoritaris-
mus als eine gesellschaftspolitisch neutrale, quasi biologische Personlichkeitsvariable defi-
niert, wie zum Beispiel Temperament oder Konzentrarionsfahigkeite-".

Zum dritten blieb die antikommunistische Propaganda der funfziger Jahre nicht ohne
Wirkung auf die Autoritarismusforschung. Man kritisierte, daf3 die F-Skala nur »rechte«
Autoritére erfasse, »linken« Autoritarismus aber unberiicksichtigt lasse, am explizitesten
im Dogmatismuskonzept von Milton Rokeach?2. Er ging aus von der Beobachtung Ador -
nos und anderen, dal? die Kategorien fur kognitive Strukturen sich bei der Messung der
autoritaren Personlichkeit am besten bewahrt haben. Rokeach nimmt an, dafd sich Autori-
tarismus nicht durch ein Zusammenwirken von Personlichkeitsstruktur einerseits und
Uiberzeugungsinhalten andererseits konstituiere, sondern vielmehr zu verstehen sei as eine
Struktur, ein Ordnungsgefiige von Einstellungen. Nicht der Inhalt der Einstellungen, son-
dern die Art, wie sievertreten wiirden und sichin das Gefuige von Einstellungen und tiber-
zeugungen einordneten, kennzeichne den Autoritarismus. Personlichkeit wird als kognitive
Organisation verstanden, die sich in idealtypischer Gegenuberstellung as offenes, undog-
matisches Einstellungs- und tiberzeugungssystem einerseits, oder als geschlossenes, dogma-
tisches Einstellungs- und lberzeugungssystem auf der anderen Seite ausprége. Ohne die
theoretischen Implikationen genauer zu fassen, ging Rokeach unmittelbar daran, eine
Skala zu konstruieren, wobei er zwei entscheidende selbstgestellte Forderungen nicht er-
fullte: Erstensist sein Vorgehen beim Entwickeln der politisch »neutralen« Dogmatismus-
skala CD-Skala) fehlerhaft. Unter der Hand sind ihm in die Items politische Vorurteile
eingegangen, mit denen Linksautoritére erfafdt werden sollen. Als Beispiel dafir zitieren
wir zwei ltems:

»Zu viele Menschen sind Nieten, und unser gegenwartiges Gesellschaftssystem ist ver-
antwortlich daflr.«

»Kommunismus und Katholizismus haben nichts miteinander gemein.«

Zustimmung zu diesen Items wird as Ausdruck von Dogmatismus gewertet. Nachdem
diese und adhnliche Items der F-Skala hinzugefiigt und die meisten Ubernommenen Items
umformuliert worden waren, kommt Rokeach empirisch zu dem Ergebnis, daf3, mit seiner
D-Skala gemessen, nicht nur Faschisten, sondern auch Kommunisten autoritar sind.

Um die F-Skala von ihrer »Rechrdlastigkeit«, die nach Adorno und anderen theoretisch
begrindet war, zu befreien, hatten htchstens die entsprechenden Items eliminiert werden
dirfen. Indem Rokeach jedoch politisch auf die Erfassung »Linksautoritérer« ausgerichtete
Items der Skala hinzufiigte, hat er nicht eine politisch »neutrale« Skala konstruiert, son-
dern in fehlerhafter Weise versucht, politische »Rechtslastigkeit« durch politische »Links-
lastigkeit« zu kompensieren.

Zweitens gelingt esihm nicht, den Inhalt der Einstellungen von der Struktur ihrer Or-
ganisation zu trennen, obwohl er nur letztere messen wollte. Der strukturelle Aspekt eines

21. A.a0. S. 25f.
22. Milton Rokeach: The Nature and Meaning of Dogmatism, in: Psychological Review 61 (1954), 194-204.-
Ders.: The open and closed Mind, New YOf', 1960.
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gechlossenen dogmatischen Einstellungssystems wird durch Items der folgenden Art gut
erfafdt:

»In einer scharfen Diskussion bin ich so mit dem beschéftigt, was ich sagen will, dai3 ich
vergesse zu héren, was die anderen sagen.«

In den verschiedenen Versionen der D-Skala sind die Items zu strukturellen Aspekten
jedochin der Minderheit. »Geht man von dem manifesten Inhalt der D-Skala aus, so mif3t
sie im algemeinen Autoritarismus, Intoleranz, Angst, Unsicherheit, Minderwertigkeits-
gefihle und Verlassenheir.e-t

2.3. Die Veranderung des Autoritarismusim Wandel der sozialakonomischen Bedingungen.
Der gesellschaftskritischen Frage nach Produktion und Reproduktion der autoritéren Per-
sonlichkeit versucht D. Oesterreich in einer neueren Untersuchung nachzugehen>'. Er
knlpft an die Erkenntnisse von Adorno und anderen an, da3 die antidemokratische Dis-
position »Autoritarismus« die psychische Grundstruktur des Durchschnittsbirgers einer
westlichen Gesellschaft ist. Oesterreich leitet diese Annahme aus dem elterlichen Erzie-
hungsverhalten einerseits und den Anforderungen derzeitiger soziotkonomischer Ordnung
andererseits ab.

Elterliches Erziehungsverhalten pragt sich der Tendenz nach in zwei Formen aus. Er-
ziehungsverhalten, das sich vorrangig auf koérperliche Strafen im weitesten Sinne stitzt
(power-assertive technics), und Erziehungsverhalten, das weitgehend die emotionale Ab-
hangigkeit des Kindes als Sanktionsmittel einsetzt (love-oriented discipling). In beiden
Erziehungsstilen wird das Ziel, der Gehorsam, die Ubernahme der elterlichen Sinnwelt
durch das Kind, mittels Angst und Orientierungsunsicherheit erreicht. Im ersten Fall Uber-
nimmt das Kind die Sinnwelt der Erwachsenen, indem es versucht, ihren Strafen zu ent-
gehen oder sie nicht erst zu provozieren; die Prinzipien des Strafens bzw. Nichtstrafens
bleiben ihm verborgen. Im zweiten Fall lernt das Kind, sichdurch den prinzipiengel eiteten
Liebesentzug der Eltern relativ kritiklos dem Wert- und Normensystem seiner Umwelt
entsprechend zu verhalten. Im Hinblick auf die beiden beschriebenen Erziehungsstile lassen
sichzwei Auspragungen autoritérer Verhaltensbereitschafi unterscheiden:

Der »klassische Autoritdre« durchlduft eine harte, streng strafende Erziehung, ist emo-
tional instabil, mit sich selbst unzufrieden, neigt zu Projektionen und Vorurteilen. Die
strafende Macht der Eltern lassen ihm seine eigene Ohnmacht um so deutlicher werden.

Der »rigide Konoentlonalist« resultiert ebenfalls aus Vermeidungsreaktionen. Er ver-
meidet Angst und Orientierungsunsicherheit, jedoch durch Internalisierung der elterlichen
Verhaltensforderungen, Normen und Prinzipien. Er akzeptiert die ihm vorgegebene Um-
weltstruktur as selbstverstandlich und sichert sich so soziale Anerkennung.

Oesterreich verwendet Skalen, um die beschriebenen Personlichkeitsmerkmale zu erfas-
sen. Durch faktoranalytische Operationen kann er die beiden theoretisch abgeleiteten For-
men autoritérer Disposition empirisch identifizieren. Auf dem »klassisdier Autoritaris-

23. Klaus Roghmann: Dogmatismus und Autoritarismus, Meisenheim 1966, S. 101. Vgl, dort die Aufstellung
Uber die Verteilung der Items auf die einzelnen Merkmale der Skala.
24. Detle] Oesterreich: Autoritarisrnus und Autonomie, Stuttgart 1974.
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mus« benannten Faktor laden Items hoch, die Angst, Aggression, Vorurteile, Fatalismus,
Orientierung an Autoritat und grofRen Ideen thematisieren. Auf dem »rigider Konventio-
nalismus« benannten Faktor laden Items hoch, die Orientierung an Gewohntem und Ge-
habtem, Ordnung und genaue Planung, Sorgfalt, Vorsicht und Ambiguitétsintoleranz
verbalisieren. Wahrend Adorno und andere ihre Arbeit hauptsachlich auf den ersten Typ
autoritérer Verhaltensbereitschaft konzentrierten, den zweiten Typ dagegen weniger be-
ricksichtigt haben, hat Oesterreich eine Verschiebung gegeniiber dem urspriinglichen Kon-
zept vorgenommen. Er fuhrt daftr zwei Grinde an:

Erstens laRt sich seit dem Zweiten Weltkrieg eine deutliche Verlagerung des elterlichen
Erziehungsverhaltens von »power-assertive technics« zu »love-oriented discipline« beob-
achten, weswegen die Verhaltensbereitschaft »rigider Konventionalismus« starker ausge-
pragt wird, alsesin friheren Zeiten der Fall gewesensein durfte.

Zweitens erklért sich diese Verschiebung aus heute charakteristischen Anforderungen
an die Ware Arbeitskraft. Unter dem Gesichtspunkt der soziotkonomischen Verwertbar-
keit wird ein lohnabhéngig Arbeitender gefordert, der einer durchrationalisierten Produk-
tionsform angepal’t ist. Dieser Forderung entspricht der rigide Konventionalist weit-
gehend-t,

2.4. »Grthodoxe« Religiositat und ungebandigter Militarismus. Thr Zusammenhang mit
dem Autoritarismus. Die aufgezeigten empirischen und theoretischen Zusammenhange im
Hinblick auf konstitutive Merkmale antidemokratischer Handlungsbereitschaft lassen sich
noch erweitern um die Frage nach der Bedeutung religioser Einstellungen in diesem Kon-
text?s. Unter der Frage, ob das Christentum zum Frieden beitrégt oder zum Militarismus
neigt, hat E. W. Russell die Ergebnisse aus nahezu allen einschlagigen Untersuchungen zu-
sammengetragen-". Um empirische Zusammenhéange zu Uberpriifen, wurden in den refe-
rierten Untersuchungen groftenteils Skalen entwickelt, mit denen Religiositéat einerseits
und Militarismus andererseits gemessen worden sind. Religidse Einstellungen werden in
diesen Untersuchungen entlang der Dimension »orthodox« bis »agnostisch« gemessen”.
Als Militarismus gelten »die bereitwillige Anerkennung oder Bevorzugung von Krieg as
Mittel zur Lésung von Weltproblemen, nicht als blof3e Verteidigungsmal3nahme gegen
einen direkten Angriff seitens einer anderen Nations-". Ergebnisse dieser Untersuchungen
bestétigen die These: je strenger »orthodox« religios eine Person ist, um so eher neigt sie
zu militaristischer Handlungsbereitschaft. Statistisch ausgedriickt heif3t das, Personen mit

25. Vgl. die einschlagigen Abschnitte in: Peter Schulz (Hg.): Firmenspiegel fir Bewerber, Bad Konigstein
1975/76, und: Friedrich Weltz: Vorgesetzte zwischen Management und Arbeitern, Sturegart 1964, S. 23
bis 32.

26. Differenzierte Aussagen hierzu hat Thcodor W. Adorno: Studien zum autoritaren Charakter, Frankfurt
1973, S. 280-302, gemacht.

27. Elbert W. Russell: Christentum und Militarismus, in: Wol/gang Huber, Gerhard Liedlee (Hg.): Christen-
tum und Militarismus, Minchen 1974, S. 21-109.

28. Diese Dimension wurde verschiedentlich auch durch Konfessionszugehorigkeit dargestellt. Sie reicht dann
von Fundamentalisten Uber Katholiken, liberale Protestanten, Unitarier bis zu Agnostikern.

29. E. W. Russdll, aaO, S 25.
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hohem Punktwert auf der Skala »Religiositdt« hatten der Tendenz nach auch einen hohen
Wert auf der Skala »Militarismus«. In diesen Untersuchungen zeigte sich dartiber hinaus,
daf religios »orthodoxe« Einstellungen (im hier verwendeten Sinne) und Militarismus in
ein Syndrom mehrerer Merkmal e eingebettet sind:

- Antiinternationalismus,

- Ethnozentrismus,

- 6konomischer Konservatismus,

- Antihumanitarismus,

- Punitive Strenge,

- Unterdriickung personlicher Freiheit,

- Antipazifismus,

- Nationalismus, Antikommunismus,

- Antiwohlfahrtsstaatlichkeit,

- Distanz zu sozialen und politischen Problemen.

Die Merkmale dieses Syndroms entsprechen weitgehend denen des Autoritarismus, wo-
bei hier auf die »religidse Orthodoxie« besonderes Augenmerk gelegt wird, die bei bis-
herigen Untersuchungen zu antidemokratischer Handlungsbereitschaft kaum berticksich-
tigt worden ist. Die Aussage dieses empirisch identifizierten Zusammenhangs &3t sich
etwa so formulieren: »Entschiedene Anhénger christlich religidser Einstellungen sind krie-
gerischer, weniger demokratisch, bereit, strenger zu bestrafen, weniger tolerant, konserva-
tiver, weniger an Weltgemeinschaft interessiert, zu Unterdriickung geneigter und weniger
humanitér als Niditdiristen.e'?

Die empirischen Befunde, die wir bisher dargestellt haben, lassen sichin einigen Punkten
zusammenfassen:

Die autoritére Personlichkeit ist hinsichtlich ihrer Struktur und ihres Wertbewuf3tseins
ein gesdlschaftliches Produkt. lhre Verhaltenseigentimlichkeit ist unmittelbar politisch
und 6konomisch verwertbar. Wir Ubersehen leicht, daf? jeder von uns der Tendenz nach in
seinem alltaglichen Verhalten zu Gehorsamsbereitschaft neigt, weil wir durch die Institu-
tionen Familie, Schule und Kirche weitgehend as autoritére Personlichkeit erzogen wer-
den. B. Paschke hat zum Beispiel gezeigt, wie die Auslegung des 4. Gebotes sich jeweils in
die gesellschaftliche Entwicklung geflgt und die staatliche Ordnung gesichert hat3l. Wir
haben die empirischen Ergebnisse dargestellt, um einige Einsichten in die Tragweite unseres
Alltagshandelns und seine politischen Implikationen zu vermitteln, die, wie wir aus eige-
ner Erfahrung wissen, nicht selbstverstandlich sind, die wir vielmehr gelernt haben, nicht
wahrzunehmen.

30. A.a0. S. 66.
31. Bernd Péschke: Religionspadagogische und sozialethische Erwégungen zum vierten Gebot, in: Theologia
Practica 6 (1971), 114-129.
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3. DIE GRENZEN DER ANSPRECHBARKEITDES MENSCHEN

3.1. Zur Fragestellung und Aneignung der Autoritarismusforschung. Die Selbstrefle-
xion des Forschers fuhrt Adorno zu einem Einwand von bedeutender Tragweite. Durch
die Konstruktion von Typen, vor allem aber durch den etikettierenden, abstempelnden
Gebrauch einer solchen Typologie gerédt die Forschung in die Gefahr, sich selber auf das
einzulassen, was sie soeben as hervorstechendes Merkmal der antidemokratischen, faschi-
stischen Handlungsbereitschaft herausgearbeitet hat und dieser zum Vorwurf macht: eben
stereotypes, voreingenommenes, abstempelndes Denken. Adorno hilft sich, indem er sich
vornimmt, Typen nur insoweit herauszuarbeiten, als die Gesellschaft selbst alltéglich, tat-
sachlich typifiziert, pragt32. Er stellt sich vor, dald die genaue Konfrontation der Gesell-
schaft mit ihrem eigenen Bild, Abwehrhandlungen gegen eben die damit aufgedeckten Pré-
gungs- und Abstempelungsvorgange ausldst. Dies scheint jedoch sehr selten einzutreten.
Héaufiger sind zwei andere Wirkungen:

a) Die neuen Lehren und Begriffe werden ihrem Text nach gelernt, erlangen aber keine
Verhaltenswirksamkeit. So bleiben die autoritéren Verhaltensweisen unter der Decke einer
nichtautoritéren Sprache erhalten.

b) Es werden tatséchlich Abwehrmechanismen, Abwehrhandlungen ausgeldst. Diese
richten sich aber nicht gegen die aufgedeckten Pragungs- und Abstempelungsvorgénge,
sondern gegen die aufdeckende Theorie bzw. gegen deren Vertreter. Diese Verteidigung
oder Selbstrechtfertigung setzte auch in der Autoritarismusforschung sehr bald ein. Da
sich Adornos Ergebnisse nicht widerlegen lief3en, wurde eine Gegenstrategie angewandt.
Auch bei den Demokraten, den »Linken« wurde autoritéres, dogmatisches Denken nach-
gewiesen™>, Diese wehrten sich, indem sie den urspriinglichen demokratischen, antifaschi-
stischen Ansatz Adornos wiederbelebten™.

Damit ist ein eigenartiger Tatbestand hervorgetreten. Mit grofRer Treffsicherheit hat
die Berkeley-Gruppe um Adorno eine problematische Massenerscheinung entdeckt und be-
schrieben. Die Entdeckung l6st aber vor alem Abwehrmechanismen gegen sich selbst aus.
Die weitere Forschung fahrt sichin Rechtfertigungsversuchen fest.

Wir fihren diese Stagnation auf das von der Mehrzahl der Forscher festgehaltene Modell
der Verhdtnisbestimmung von Determination und Freiheit bzw. von gesellschaftlicher
Pragung und Freiheit zurlick. Freiheit wird dort als Gegensatz zur Préagung verstanden.
Pragung kann durch Aufklérung, durch Selbstreflexion aufgebrochen werden. Die empiri-
scheForschung hat im Prozef? der Selbstreflexion die Aufgabe, Pragungen anschaulich und
durchschaubar zu machen. Sie bildet den Zustand der Unfreiheit - wo sie gut ist - fehler-
frei ab. Fur den Vernlnftigen stellt die Darstellung seiner Unfreiheit auch schon die un-
widerstehliche Motivation zu deren Durchbrechung dar. Dieser ideale Verlauf scheint je-
32. Tb, W. Adorno: Studien zum autoritéren Charakter, S. 7ff.

33. Milton Rokeach: The open and closed Mind - Investigations into the Nature of Belief Systems and
Personality Systems, New York 1960; Suitbert Ertel: Erkenntnis und Dogmatismus, in: Psychologische
Rundschau 23 (1972), 241-269.

34. Christian Scbmerl, Helmut Bonn: Zum Problem dogmatischer Einstellungen bei »Rechten« und »Linken,
in: Soziale Welt 26 (1975), 174-187.
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doch eher die Ausnahme als die Regel zu sein. Vor alem aber: Die Kehrseite der Selbst-
reflexion ist Selbstbegriindung — ein Handeln, das die biblische Tradition als Selbstrecht-
fertigung bestimmt.

Versuchsweisearbeiten wir darum mit einem anderen Modell. Es setzt nicht ein bei den
Maoglichkeiten der Selbstreflexion, sondern bei der Moglichkeit der sozialen Inanspruch-
nahme des konkreten Restes von Angenommensein, der bel jedem lebenden Menschen an-
zutreffen ist. Wo jener Rest zu treffen ist, kann nicht nach Prinzipien, sondern nur im
Handeln selbst bestimmt werden. Aber es gibt Erfahrungen. Historische Bedingungen -
auch sehr dauerhaft aufrechterhaltene bzw. stetig reproduzierte Bedingungen - und be-
dingte Determinationen spielen hier zusammen.

Wir knupfen hier an jene zerstreute Tradition an, dal3 der Mensch Freiheit hat, gerade
weil er in einem Zusammenhang bedingter Determinationen, ausldsbarer Abhéngigkeiten
steht. Er handelt nicht in ein vdllig unbestimmtes Dunkel hinein, vielmehr kann er die
Folgen seiner Gewohnheiten und Entscheidungen mindestens in groben Ziigen vorausse-
hen. Er kann angeben, inwiefern er durch derartige bedingte Determinationen unfrei istss.
Die Kenntnis der bedingten Determinationen erleichtert esnun wiederum, herauszufinden,
wo ein konkreter Mensch auf seine Verantwortung hin in Anspruch genommen werden
kann. Dal? sie diesvon jedem, wie auch immer geschadigten Menschen, glauben, ist ja nun
gerade das - unbirgerliche - Charakteristikum jener, die der biblischen Stimme Vertrauen
schenken-s. Sie kénnen es mit Weisheit tun3> Nicht zuletzt der Erprobung dieser Vorstel-
lung dienen die folgenden Ausfihrungen. Sie leitet uns bei dem immer wieder nétigen
Wechsel der Perspektive, den wir nicht jedesMal anzeigen werden.

Wir wollen das an einem Beispiel durchfiihren™. Ein Satz, der eine bedingte Determina-
tion beschreibt, ist die Frustrations-Aggressions-Hypothese: »Wenn eine Person frustriert
wird, dann reagiert sie aggressiv.« Ob eine Frustration aktuell eintritt oder .nidit, ist eine
Bedingung. Bedingungen kdnnen fur mich aktuell unbeeinflubar oder auch beeinfluf3bar
sein. Bedingte Determinationen sind es nicht. Aber: da3 essie gibt und ich sie- vielleicht
nur dunkel - kenne, ist Voraussetzung meiner Freiheit. Ich handle nicht in ein Dunkel un-

35. Die herausragende Formulierung dieser Auffassung hat Max Weber entworfen. Vgl. vor allem seine
Arbeit »Rosdier und Knies und die logischen Probleme der historischen Narionaldkonomie«, in: Gesam-
melte Aufsétze zur Wissenschaftslehre, 3. Aufl., Tubingen 1968, hier S. 132ff. - Die Theologie verstellt
sich den Zugang zu dieser Konzeption immer wieder, indem sie Weber as eine Art diabolus ex machina
hinter Kulturprotestanten wie Ernst Troeltsch oder Friedrich Naumann auffalt. Als deren Anreger hat
er zweifellos gewirkt. Dal’ seine Konzepte mit der theologischen Kritik am Kulturprotestantismus er-
ledigt waren, kann man hingegen kaum glaubhaft machen. Dies gegen Heinz Eduard Tédt: Ernst Troeltschs
Bedeutung fur die evangelische Sozialethik, in: ZEE 10(4 (1966), 227-235; Andreas Lindt: Friedrich
Naumann und Max Weber, ThExh 174, Minchen 1973; Hermann Timm: »Priedridi Naumanns theologi-
scher Widerruf«, ThExh 141, Minchen 1967, und Hans Bosse: Marx, Weber, Troeltsch, Miinchen 1970.

36. Ich folge hier Gollsoitzers Entschltisselung des Ausdrucks »Gott«. Helmut Gollwitzer: Krummes Holz -
aufrechter Gang, Minchen 1970, S. 177ff.

37. Seit Gerhard von Rads Studie Uber die weisheitliche Tradition im Alten Testament fallt immer mehr
Aufmerksamkeit auf die wissenschaftstheoretischen Konsequenzen, die aus einer Integration dieser Tradi-
tion in das biblische Denken zu ziehen sind. Vgl. vor alem Christian Link: Das Problem der naturlichen
Theologie, Habilitationsschrift Heidelberg 1975, dort besonders Teil In, »Die Erfahrung der Welt als
Horizont des theologischen Redens von Gottx,

38. Peter Heintz: »Sozide Vorurteile«, KéIn 1957, S. 132ff.
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erwartbarer Ereignisse hinein, sondern in einen Horizont bedingt erwartbarer Ereignisse,
das heifdt auslésbarer Folgen, die ichwollen oder nicht wollen kann.

Wir wollen das Beispiel noch néher an die Autoritarismusproblematik heranfihren. Zu
diesem Zweck unterscheiden wir zwischen autoritdren und nichtautoritédren Aggressionen.
Nichtautoritédre Aggressionen sind jene spontanen, sensiblen Widerstands- und Abwehr-
haltungen gegen den Urheber einer Frustration, die auf einen Ausgleich drangen. Autori-
tare Aggressionen sind unsensible, vernichtungsbereite Aggressionen gegen einen schwa-
chen, scheinbar bedrohlichen Suindenbock.

Wir modifizieren jetzt die Frustrations-Aggressions-Hypothese in folgender Weise:
»Wenn eine Person unterhalb ihrer Frustrationsschwelle frustriert wird, dann reagiert sie
nichtautoritéar aggressiv; wenn oberhalb, dann autoritar aggressiv.« Die Frustrations-
schwelle liegt fur jede konkrete Person auf einer anderen Hohe. Sie wird im Laufe des
Sozialisationsprozesses festgelegt. Sieist eine »Bedingung« in unserem Sprachgebrauch.

Diese Modifikationen der Frustrations-Aggressions-Hypothese vergréf3ert meinen Frei-
heitsspielraum. Ich kann jetzt die Auslésung autoritérer Aggressionen vermeiden, indem
ich auf die Frustrationsschwelle einer Person - ihre Belastbarkeit, ihre Tragfahigkeit'> -
achte. Ich kann eigene autoritére Aggressionen vermeiden, indem ich mich zu starken
Frustrationen nicht aussetze. Was aber am wichtigsten ist: ich kann den Bereich frei wahl-
baren Verhaltens bei mir und anderen (den Bereich der Verantwortlichkeit) identifizieren
und in Anspruch nehmen, das heil}t jede Person auf ihre reale Verantwortlichkeit hin an-
sprechen.

So enthalte ich mich des manipulativen Gebrauchs meines Wissens einerseits, beispiels-
weise der Ausnutzung der autoritaren Gehorsamsbereitschafl, ebenso aber auch der iber-
lastung eines Mitmenschen, beispielsweise durch Frustration jenseits seiner Frustrations-
schwelle. Leitfaden meines Handelns kann die informative Inanspruchnahme der Ver-
antwortlichkeit meiner Mitmenschen sein.

Unter der Voraussetzung, dald ich selbst nicht im Horizont der Selbstreflexion und da-
mit der Selbstrechtfertigung befangen bin, kann ich so den abstempelnden Gebrauch der
Autoritarismusforschung vermeiden. Sie lehrt mich zwar sehen, wie »die« Gesellschaft
pragt: ndmlich durch dauernde Senkung der Frustrationsschwelle und durch dauernde
Reproduktion Uberlastender Frustrationen. Sie nennt mir zugleich Ansatzpunkte, dem
entgegenzuwirken. Das tatséchliche Entgegenwirken kann nur durch Inanspruchnahme der
konkreten, begrenzten, aber jedem Menschen eigenen Verantwortlichkeit geschehen. Die
Autoritarismusforschung zeigt mir durch den Nachweis bedingter Determinationen vom
Typ der modifizierten Frustrations-Aggressions-Hypothese zugleich meine Freiheiten.

3.2. Zur Fragestellung und Aneignung der Militarismus/orschung. In den Militarismus-
forschungen Elbert W. Russels tritt wieder die gleiche abstempelnde Vorwurfsstruktur
zutage, die Adorno an seinen eigenen Autoritarismusforschungen wahrgenommen und re-

39. Mit dem Begriff der Tragfahigkeit fur Verantwortung bzw. Schuldiibernahme hat Bonhoeffer einen tref-
fenden Begriff fur die theologische Bearbeitung des Autoritarismus-Problems gefunden. D. Bonhoeffer:
»Ethik«, Minchen 1949, S. 191f.
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flektiert hatte. Eine solcheReflexion fehlt bei Russell vollig. Schonin seinem eigenen Bei-
trag setzt jener Teufelskreis der Selbstrechtfertigung und Suche nach dem Schuldigen ein.
Er greift auf biblischeTexte - die Jesusworte der Evangelierr'? - zuriick und prift, wieweit
sie nicht »unbedingte Liebe« lehren, sondern »bedingte Liebe«. Bedingte Liebe ist eine
Einstellung, die nach seinen Uberlegungen den Kern der militaristischen Einstellung aus-
macht.

Wal/gang Huber und Gerhard Liedke haben Russells Arbeit in deutscher Ubersetzung
zur Diskussion gestellt". Sie selbst und einige ihrer Mitarbeiter gehen mit unterschiedli-
chen Ansétzen auf jene Forschungen ein®2. Aber auch siestehen in der Gefahr, den Teufels-
kreis der Schuldverschiebung nicht zu verlassen. Liedke weist nach, dal3 Russell die gleiche
Art der isolierenden Bibelstellenauslegung verwendet, die auch in der Christentumsge-
schichteder Rechtfertigung von Kriegen und Kreuzzigen dientef'. Er leitet damit einer-
seits eine vielversprechende Fragestellung ein, ndmlich wieweit vorurteilsvolles Denken
auch in der Bibelauslegung eine Rolle spielt. Auf der anderen Seite mutet der Versuch, die
Bibel zu entlasten, die Christentumsgeschichte aber zu belasten, etwas hilflos an. Ahnlich
argumentiert Wal/gang Huber. Er sieht die Ergebnisse Russells als gultig an, vertritt aber
die These, dal? die Verbindung von Christentum und Militarismus nicht unmittelbar aus
bestimmten Inhalten des Christentums erklart werden kann, sondern sichvielmehr aus der
traditionellen gesdllschaftlichen Funktion der Kirchen als religidser Organisationen er-
klarr". Er setzt darauf, daB die praktische Kraft einer Reinterpretation der christlichen
Symbole (des Kreuzes und des Reiches Gottes) von der westeuropéischen Theologie nach
dem Vorbild der Theologien der Lander der Dritten Welt eingebracht werden konne in
»das Experiment einer erneuernden, einer befreienden und Frieden stiftenden 'christlichen
Praxis-r". Huber entlastet die christlichen Symbole und belastet dafir die Kirche als reli-
giose Organisation.

Kirche und Christentumsgeschichte treten hier an die Stelle der »Gesellschaft« in den
Autoritarismusforschungen Adernos. Wie jener auf die praktische Kraft der durch empiri-
sche Forschungen unterstiitzten Selbstreflexion vertraute, vertraut Wal/gang Huber auf
die praktische Kraft der Reinterpretation der christlichen Symbole. Unser Eindruck ist, dal3
hier fur die Frage des christlichen Militarismus ein Selbstversténdigungsmodell angebahnt
wird, das dem der Autoritarismusforschung sehr weit dhnelt und seine Schwéchen teilt.
Denn die empirischen Ergebnisse zeigen eben nicht nur Fehlentwicklungen, die man hinter
sich lassen kann, sondern sie zeigen - liest man sie nicht im Kontext der anklagenden
Selbstreflexion, sondern im Kontext einer innerhalb ihrer verlaRlichen Strukturiertheit

40. Elbert W. Russell: Christentum und Militarismus, S. 85ff., in: Wol/gang Huber, Gerhard Liedlee (Hg.):
"Christentum und Militarismus«, Sruttgart und Minchen 1974.

41. Vgl. den in Anm. 40 genannten Band.

42. Gerhard Liedke entzieht der Inhaltsanalyse Russells ihre exegetische Grundlage. Wol/gang Huber stuft
Russells Nachweise as eine »notwendige Aufraumarbeit« ein, Gber die man nadi getaner Arbeit hinaus-
gehen muR. Hans Bosse und ]Johannes Schwerdtfeger entfalten eine umfassende Regressionstheorie, um
sich die Russellsdien Befunde versténdlich zu machen, Friedhelm Solms kritisiert etwas unschliissig die
bei der Skalenkonstruktion und Auswertung oft verwandte Technik der Faktorenanalyse, um so zu einer
Aussage Uber die Gultigkeit der zur Diskussion stehenden Ergebnisse zu kommen.

43. A.a0. S. 201 44. A.a0. S.180 45. A.a0O. S. 182
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anderbaren Welt - eben genau die Unverrneidlidikeiten, die auch ein solches Experiment
nicht Uberspringen kann. Sie zeigen zugleich damit, wo ein solches Experiment hier und
jetzt beginnen kann, ohne die liberanstrengung eines Sprunges: bei dem Rest von Belast-
barkeit einesjeden Mitmenschen.

An der Gliltigkeit der von Russell zusammengefaldten Befunde auch fir die Bundes-
republik kann kein Zweifel sein. Fast jede auch nur in die Néhe seines Gegenstandes zie-
lende Untersuchung liefert bestétigende Daten. Das Problem liegt nicht hier, sondernin
der Lesart, in der verhaltensrelevanten Aufnahme seiner und ahnlicher Befunde. Weiter
kann hier die Arbeit an jenem Problem fuhren, das auch Hsber und.Liedke ds ein
Schlusselproblem bezeichnen: »Von theologischer Seite aus wird darauf hingewiesen, dai3
die neutestamentliche Rechtfertigungsbotschaft auf Schuldverarbeitung, auf Befreiung von
Schuld gerichtet ist; von psychologischer Seite aus wird argumentiert, dai christliche Ver-
kundigung faktisch, ja vielleicht zwangslaufig Schuldfixierung und damit aggressives Ver-
halten nach auf3en zur Folge hat. Die Theologie wird in einem methodisch reflektierten
Dialog diese Anfrage zu bedenken und gegebenenfalls die Konsegquenzen bis hinein in den
Bereich der Verkiindigung, des Unterrichts und der Seelsorge zu priifen haben.«#

4. ZUSAMMENFASSUNG

Nach einer knappen Skizze der moglichen Losungen des Problems der personlich verbind-
lichen Mehrfachteilnahme an einander widersprechenden Alltagskulturen - darunter der
autoritéren Losung - haben wir in einem ersten Durchgang den Ausgangspunkt der Auto-
ritarismusforschung in den Arbeiten der Berkeley-Gruppe um Theodor W. Adorno refe-
riert und den Gang der Forschung Uber einige wichtige Arbeiten hinweg verfolgt. In
einem zweiten Durchgang wurde nach dem Grund fur die Stagnation jener Forschungen
gefragt und die These aufgestellt, er l&ge in der grundlegenden Verhaltnisbestimmung von
Determination und Freiheit, die jene Forschungen oft unausgesprochen leitet. Versuchs
weise wurde mit einer Alternative gearbeitet, deren Wahlverwandtschaft zur biblischen
Tradition uns auffallt. Ahnliche Probleme wie in der Autoritarismusforschung fanden wir
in der Militarismusforschung.

Die beiden Hauptprobleme bedirfen freilich der weiteren Ausarbeitung, namlich:

a) Entscheidet die - in der Forschung meist implizite erfolgende - Bestimmung des Ver-
haltnisses zwischen Determination und Freiheit Uber die Uberzeugungskraft bestimmter
Forschungen? Wir stellten hier die beiden Verhd tnisbestimmungen »Freiheir gegen Derer-
mination« und »Freiheit auf Grund bedingter Determination« einander gegeniber.

b) Trift eszu, daR zwischen der Verhaltnisbestimmung »Freiheit auf Grund bedingter
Determination« und der biblischen Tradition eine Wahlverwandtschaft besteht? Lief3e sich
diese Vermutung erharten, so wirde sich im unmittelbaren Verstehensbereich der bibli-
schen Tradition ein weites Feld empirischer Forschungen &6ffnen.

Kristian H ungar Hermann Schwall
Kisselgasse 1, 6900 H eidelberg 1 Kisselgasse 1, 6900 Heidelberg 1

46. A.a.O. S. 205.
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Rdigiondreiheit und Kirchenfrehait

Zu gegenwartigen Tendenzen im Staatskirchenrecht

VON WOLFGANG HUBER

Staatskirchenrechtliche Fragen stehen gewohnlich eher am Rand des theologischen und
kirchlichen Interesses. In den letzten Jahren allerdings haben sie erhohte Aufmerksamkeit
auf sich gezogen. Den Anlal3 dazu boten einerseits die vom Bundesparteitag der F.D.P.
im November 1974 verabschiedeten Thesen Uber »Freie Kirche im Freien Staat«, anderer-
seits die Auseinandersetzungen um die Mitgliedschaft kirchlicher Mitarbeiter in Parteien,
die als verfassungsfeindlich gelten, schliefdlich die Kontroversen um das Recht kirchlicher
Amtstrager, Mandate in gesetzgebenden Korperschaften zu Ubernehmen. Diese letzte
Kontroverse hat zu einer Verfassungsbeschwerde vor dem Bundesverfassungsgericht ge-
fuhrt, der durch den BeschluR des Bundesverfassungsgerichts vom 21. September 1976 in
der Sache stattgegeben wurde-. Im Rahmen dieses Verfahrens ist auch die Kirchenkanzlei
der Evangelischen Kirche in Deutschland mit einer prinzipiellen AuRerung an die Offent-
lichkeit getreten-. Dies ales ist Anlal genug, die gegenwértig umstrittenen staatskirchen-
rechtlichen Grundsatzfragen in einem weiteren Zusammenhang zu erortern.

1. ETAPPEN DER DISKUSSION NACH 1945

Die deutsche staatskirchenrechtliche Diskussion der Nachkriegszeit wurde durch einen
berihmt gewordenen Aufsatz Rudolf Smends Uber "Staat und Kirche nach dem Bonner
Crundgesetz-? erdffnet. Smend begann diesen Aufsatz mit folgenden Worten:

»Unwiderruflich und unubersehbar ist das Verhéltnis von Staat und Kirche in Deutschland mit
dem Dritten Reich in eine neue Phase eingetreten. Nur der Bonner Gesetzgeber hat es nicht be-
merkt, oder gemeint, in der notgedrungenen Kompromif3formel des Bonner Grundgesetzes dar-
Uber hinweggehen zu konnen. Er kehrt zum Stande von 1933 zuriick: -Die Bestimmungen der
Artikel 136, 137, 138,139 und 141 der Deutschen Verfassung vom 11. August 1919 sind Bestand-
teile dieses Grundgesetzes- (Art. 140). Aber wenn zwei Grundgesetze dasselbe sagen, so ist es
nicht dasselbe. Es ist nicht einmal das Paradoxeste an der gegenwdrtigen staatskirchenrechtlichen
Lage im Bereich der Bundesrepublik, daR das Grundgesetz Uber sie nicht im klaren jst.«#

Aus dieser Einschétzung des Bonner Verfassungskompromisses leitete Smend die Not-
wendigkeit ab, dal3 die Weimarer staatskirchenrechtlichen Artikel, die in das Grundgesetz
inkorporiert waren, angesichts der veranderten geschichtlichen Gesamtlage des Verhalt-

=

. Abgedruckt in: epd-Dokumentation Nr. 46/76, S. 1ff.

2. Ausziige in: LM 15, 1976, S. 103f.; EvKomm 9, 1976, S. 208f.; voller Wortlaut in: epd-Dokumentation
Nr. 47176, S. 20ff.

3. In: ZevKR 1, 1951, S. 4-14; abgedruckt in: R. Smend: Staatsrechtliche Abhandlungen, Berlin 1955, S. 411
bis 422, und in: H. Quaritsch 1 H. Weber (Hg.): Staat und Kirchen in der Bundesrepublik. Staatskirchen-
rechtliche Aufsétze 1950-1967, Bad Homburg 1967, S. 34-43.

4. QuaritschlWeber. a.a.O, S. 34.
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nisses von Staat und Kirchen neu interpretiert werden miten. Auf die Phase eines
problemlosen Verhédtnisses von Staat und Kirche seit der Zeit der Reformation und auf
die daran anschlief3ende Phase einer Entfremdung des konfessionell neutralen Staats von
der Kirche folge nun eine neue, durch den Kirchenkampf desDritten Reichsheraufgefihrte
Phase; diese sei einerseits durch die Distanzierung der Kirchen vom Staat, andererseits
durch die Neuentdeckung des kirchlichen 6ffentlichkeitsanspruchs gekennzeichnete. Dieser
Offentlichkeitsanspruch miisse nun zum Ausgangspunkt und Zentrum jeder rechtlichen
Regelung des Verhdltnisses von Staat und Kirche werden. Von dieser Uberlegung aus
gewann die Anerkennung der Kirchen als Korperschaften des offentlichen Rechts eine
neue und veranderte Bedeutung: siewurde in erster Linie nicht als rechtstechnisches Mittel
zur Gewdhrleistung bestimmter Einzelbefugnisse (Steuerrecht, Dienstherrenfahigkeit etc.)
betrachtet, sondern galt vor alem as adaquater Ausdruck fur den offentlichen Gesamt-
status der Kirchen". Die umfassende vertragsrechtliche Regelung der anstehenden staats-
kirchenrechtlichen Einzelfragen galt as die sachgeméf3e Konsequenz', Die politische
Formel von der Partnerschafts und die Uberlieferte Rechtsfigur der Koordination von
Staat und Kirche" wurden als angemessener Ausdruck der neuen Gesamtlage betrachtet'P,
Die mit den Stichworten: offentlichkeitsanspruch, Partnerschaft und Koordination
umrissene staatskirchenrechtliche Konzeption beherrschte die Diskussion bis in die sech-
ziger Jahre hinein nahezu unumstritten!'. Gleichzeitig mit der Einebnung des 6ffentlichen
Sonderstatus der Kirchen angesichtsveranderter gesellschaftlicher Gegebenheiten erfolgten
nun auch kritische Vorstof3e gegen die durch Smend inaugurierte Interpretation des Ver-
haltnisses von Staat und Kirche. Sie nahmen einerseits ihren Ausgangspunkt vom Ge-
sichtspunkt der staatlichen Souveranitat: da diese unteilbar sei, kdnne es eine rechtliche

5. Dieses Drei-Phasen-Schema zuletzt wieder aufgenommen bei H. Maier: Kirche und Gesellschaft, Miinchen
1972, S. 27ff.; vgl. ders.: Die politischen und gesellschaftlichen Grundlagen des Staat-Kirche-Verhétnisses
in der Bundesrepublik Deutschland, in: Handbuch des Staatskirchenrechts der Bundesrepublik Deutschland,
hg. von E. Friesenhahn, U. Scbeuner und [, Listl (im Folgenden abgekirzt: HdbStKirchR), Bd, I, Berlin
1974, S. 87-105; kritisch zu diesem Schema bes. M. Hecled: Die Kirchen unter dem Grundgesetz, in:
VVDStRL 26,1968, S. 9.

6. Zur Problematik: H. Weber: Die Kirchen als Koérperschaften des offentlichen Rechts, Berlin 1966, v. a.
S. 46ff., sowie E. Friesenhahn: Die Kirchen und Religionsgemeinschaften als Kdrperschaften des offentlichen
Rechts, in: HdbStKirchR, I, S. 545-585.

7. Dazu A. Hollerbach: Vertrage zwischen Staat und Kirche in der Bundesrepublik Deutschland, Frankfurt
1965; ders.. Dee vertragsrechtlichen Grundlagen des Staatskirchenredits, in: HdbStKirchR, I, S. 267-296.

8. Diese Formel begegnete zuletzt an politisch wichtiger Stelle in dem Passus der Regierungserklarung Willy
Brandts vom 18. Januar 1973 Uber die Kirchen, der in der Regierungserklarung Helmut Schmidts vom
17. Ma 1974 im Wortlaut wiederholt wurde (Verh. d. Dt, Bundestags, 7. Wahlperiode, S. 6605): »Wir be-
trachten sie (sc. die Kirchen, W. H.) nicht as eine Gruppe unter den vielen der pluralistischen Gesellschaft
und wollen ihren Représentanten darum auch nicht as Vertretern blof3er Gruppeninteressen begegnen. Wir
meinen im Gegenteil, dal3 die Kirchen in ihrer notwendigen geistigen Wirkung um so starker sind, je
unabhangiger sie sich von lberkommenen oder parteilichen Bindungen machen. Im Zeichen deutlicher Frei-
heit wiinschen wir die Partnersdiafl.«

9. Vgl. A. Albrecht: Koordination von Staat und Kirche in der Demokratie, Freiburg 1965.

10. Dazu sowie zum Folgenden W. Huber: Kirche und o6ffentlichkeit, Stuttgart 1973, S. 490ff.

1t. Eine der seltenen Ausnahmen war die Rezension von H. Kriiger Uber K. Hesse: Der Rechtsschutz durch

staatliche Gerichte im kirchlichen Bereich, in: ZevKR 6, 1957/58, S. 72-82, abgedruckt in: Q#aritsch/Weber,
aa.0, S. 139-149.

192



Koordination von Staat und Kirche im strengen Sinn nicht geben; vielmehr sei das
Rechtsverhéltnis zwischen beiden als ein Verhdltnis der Subordination zu begreifen. Dar-
aus ergebe sich der strikte Vorrang des staatlichen Verfassungsrechts vor den Staatskir-
chenvertragen; die Selbstandigkeit der Kirchen in ihren inneren, religiésen Angelegen-
heiten werde durch staatliches Verfassungsrecht gewéhrleistet und stehe insoweit auch im
Rahmen dieser Auffassung nicht zur Disposition'<.

Konnte gegen diese Auffassung geltend gemacht werden, sie griinde sich allzu einseitig
auf den Dezisionscharakter der Souveranitdt und interpretiere die Stellung der Kirchen
von einer einseitig etatistischen Position aus, so war gegen die zweite zur gleichen Zeit
auftretende kritische Position ein anderer Einwand geboten: Sie interpretierte die staats-
kirchenrechtlichen Normen des Grundgesetzes von der Konzeption der Trennung von
Staat und Kirche aus und unterwarf die verfassungsrechtlichen Einzelregelungen einer
entsprechend restriktiven .Ausdegung->. Wahrend Rudolf Smend die Normen des Staats-
kirchenrechts vom Selbstverstandnis der Kirchen aus gedeutet hatte, wurde nun bei Erwin
Fischer ein aus dem 19. Jahrhundert Uberliefertes antiklerikales bzw. antikirchliches
Trennungsmodellt! zum Interpretationskanon; der Sinngehalt der Verfassung war in
keinem der beiden Félle voll gewahrt.

Deshalb stellte sich die Aufgabe neu, die staatskirchenrechtlichen Verfassungsartikel
im Rahmen der vom Grundgesetz intendierten Gesamtordnung zu deuten. Einen wichtigen
Vorstof3 in dieser Richtung unternahm Konrad Hesse mit seinem Aufsatz »Freie Kirche
im demokratischen Gemeinwesene-t. Hesse entwickelte seine Konzeption - insofern
Smends Anregung aufnehmend - in erster Linie aus einer Erdrterung der Frage, in
welcher Weise sich die gesellschaftliche Stellung und das Selbstverstandnis der Kirchen in
den beiden Nachkriegsjahrzehnten veréndert hétten. Er plédierte auf diesem Hintergrund
fur eine »freieund ... offeneKirche«, deren Zuordnung zum demokratischen Gemeinwesen
sich weniger durch »Grenzziehungen, Grenzsicherungen und &auf3ere institutionelle Po-
sitionen« as durch »Free geistige Auseinandersetzung und Wirksamkeit« auszeidinels.
Er charakterisierte auf der anderen Seite die durch das Grundgesetz intendierte politische

12. Charakteristisch fur diese Position - bei Unterschieden im einzelnen: E.-W. Ful3: Kirche und Staat unter
dem Grundgesetz, in: D6V 14, 1961, S. 734-740; abgedruckt in: QuaritschiWeber, a.a.O. S. 233-247;
R. Zippelius: Kirche und Staat und die Einheit der Staatsgewalt, in: ZevKR 9, 1962/63, S. 42-68; abge-
druckt in: QuaritschiWeber, a.a.O. S. 311-333; H. Quaritsch: Kirchen und Staat - Verfassungs- und
staatstheoretische Probleme der staatskirchenrechtlichen Lehre der Gegenwart, in: Der Staat 1, 1962, S. 175
bis 197, S. 289-320; abgedruckt in: QuaritschiWeber, a.a.O, S. 265-310; ders.: Neues und Altes Uber das
Verhadltnis von Kirchen und Staat, in: Der Staat 5, 1966, S. 451-474; abgedruckt in: QuaritschlWeber,
aa0, S 358-381.

13. Am deutlichsten bei E. Fischer: Trennung von Kirche und Staat. Die Geféhrdung der Religionsfreiheit in
der Bundesrepublik, Miinchen 1964, 2. Aufl., Frankfurt und Berlin 1971. - Diese Position ist in erheb-
lichem Umfang wieder aufgenommen in den Thesen der F.D.P. Uber »Freie Kirche im Frelen Staat« vom
November 1974 (Text: LM 14, 1975, S. 41ff.); vgl. dazu meine kritischen Bemerkungen: Eine mif3lungene
Diskussion, in: LM 14, 1975, S. 37-39.

14. Zu weiter zuriickliegenden Wurzeln des Trennungsgedankens vgl. W. Trillhaas: Das Trauma des konstan-
tinischen Zeitalters, in: EvKomm 7, 1974, S. 205-208.

15. In: ZevKR 11, 1964/65, S. 337-362; abgedruckt in: QuaritschlWeber, a.a.O. S. 334-357.

16. QuaritschiWeber, a.a.O. S. 347.
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Ordnung als offene Ordnung eines demokratischen Gemeinwesens, die den organisierten
Gruppeneinfliissen Raum biete!",

Von hier aus stellte er die Religionsfreiheit und die Kirchenfreiheit als die konstitutiven
Grundelemente der gegenwartigen staatskirchenrechtlichen Ordnung in den Vordergrund.
Aus ihnen ergebe sich die religids-weltanschauliche Neutralitat des Staats ebenso wie die
Eigenstandigkeit der Kirchen in der Wahrnehmung ihrer Aufgaben; beides dirfe aber
nicht in dem Sinn einer staatlichen Indifferenz gegeniiber Religion und Kirche mifRver-
standen werden. Als Crux der gegenwaértigen staatskirchenrechtlichen Problematik er-
schien Hesse die offentlich-rechtliche Stellung der Kirchen - und zwar deshalb, weil diese
sich keineswegs zwingend, wie noch Smend angenommen hatte, aus dem &ffentlichkeits-
auftrag und der 6ffentlichen Bedeutung der Kirchen ergebe. Hesse verwarf schliefdlich eine
Interpretation des Staat-Kirche-Verhéltnisses im Sinn einer »Dyarchie ursprunglicher
Gewalten im weltlich-politischen Bereich«18; er verwarf zugleich damit jeden kirchlichen
Anspruch darauf, beim Versuch politischer Einflunahme gegentiber anderen organisierten
Gruppen der Gesellschaft eine Sonderstellung innezuhaben.

2. RELIGIONSRECHT - KULTURVERFASSUNGSRECHT - VERBANDERECHT

Hesses Aufsatz stellt - soweit ich sehe- den ersten umfassenden Versuch dar, das Verhalt-
nis von Staat und Kirche aus der Gesamtordnung des demokratischen Gemeinwesens zu
entwickeln; es ist fir den Fortgang der Diskussion bedeutsam, daR3 er dabei auf die
grundlegende Stellung der Religionsfreiheit hinwies. Die Ldsung des Problems, daf3 die
Kirchen einerseits dem Staat gegentiber eine autonome offentliche Stellung innehaben,
daR aber andererseits »die offentliche Wirksamkeit der Religionsgesellschaften, im Blick
auf ihre Bedeutung im offentlichen Leben und die Weite ihres Tétigkeitsfeldes einer ein-
grenzenden Einordnung in die Grundlagen wie in die technischen Regelungen der allge-
meinen Rechtsordnung bedarf«19, wurde in der Folgezeit in verschiedenen Richtungen
gesucht. Als besonders markant treten in der gegenwaértigen Diskussion drei Positionen in
den Vordergrund:

1. Paul Mikat hat das Staatskirchenrecht in das staatliche Religionsrecht eingeordnet; er
betrachtet as »staatlidies Religionsrecht ... die Gesamtheit der Rechtsnormen ..., die im
Zusammenhang mit individuellen oder korporativen religidsen Interessen ... stehen«20,
Solche Rechtsnormen finden sich nicht nur im 6ffentlichen Recht, sondern zum Beispiel
auch im Ehe- und Familienrecht, im Strafrecht und im Arbeitsrecht (Vorschriften Uber
Tendenzschutz). Durch die Verbindung mit dem Begriff des Interesses wird das Religions-

17. Ebd. S. 349.

18. Ebd. S. 355.

19. U. Scheuner: Das System der Beziehungen von Staat und Kirchen im Grundgesetz, in: HdbStKirchR, I,
S. 5-86 (83).

20. P. Mikat: Die religionsrechtliche Ordnungsproblematik in der Bundesrepublik Deutschland, in:
HdbStKirchR, I, S. 107-141 (107); vgl. zum Zusammenhang der Konzeption Mikats ders.: Religions-
rechtliche Schriften, 2 Bde., Berlin 1975.
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recht dabei in den Gesamtzusammenhang der gesellschaftlichen Regelungsprobleme einge-
ordnet; Mikat definiert Interessen in diesem Zusammenhang as »Erwartungen, die in
einer bestimmten historischen, gesellschaftlich-politischen Situation von Individuen oder
Kollektiven auf Erreichung von Zielen bzw. Gewinnung von Nutzen gerichtet snd2l.
Die religiosen Ziele werden also as Teil der gesellschaftlichlegitimierbaren Ziele in ihrer
Gesamtheit begriffen. Das Religionsrecht soll as sozialimmanentes Recht entwickelt
werden, das keiner Legitimation durch den Rekurs auf eine transzendente Ordnung be-
darf; eswird dadurch zu einer Funktion der faktischen gesellschaftlichen Bedeutung von
individueller und organisierter Religion.

Dieser Vorschlag Mikats leidet, wie mir scheint, unter folgender Schwierigkeit: er
grenzt aus einer ganzen Reihe von Rechtsmaterien Einzelnormen aus, die er zu einem in
sich zusammenhangenden Religionsrecht zusammenfiigen mochte. Im religiés und weltan-
schaulich neutralen Staat konnen aber Normen des Ehe-, Familien- oder Strafrechts nicht
einem »Religionsrecht« subsumiert werden; der Staat kann in al diesen Bereichen gerade
nicht "religidsen Interessen«, dazu noch in einer besonderen konfessionellen Auspragung,
zum Zuge verhelfen. Die Zuordnung dieser Normen zu einem algemeinen »Religions-
recht« ist gegen das MilRverstandnis nicht geschiitzt, daf3 in ihnen religitse Interessen ex-
klusiv zur Geltung gebracht werden sollen. Dies widerspréche der Religionsneutralitét des
Staates. Es widersprache aber auch der Aufgabe, die die Kirchen nach ihrer rechtver-
standenen eigenen Auffassung im politischen Gemeinwesen wahrnehmen. Denn sie kdnnen
vom Staat, der die "Heimstatt aler Staatshiirger«?? sein soll, nicht erwarten, daf3 er seiner
fur Christen und Nichtchristen gleichermal3en verbindlichen Rechtsordnung eine unmittel-
bar christliche Ausrichtung gibt; vielmehr miissen Elemente christlicher Orientierung,
sollen siein die staatliche Reditssetzung eingehen, in einen potentiell fir ale Staatsbirger
mitvollziehbaren Konsens eingebracht werden.

2. Klaus Schlaich hat die Einfligung des Staatskirchenrechts in das Kulturverfassungsrecht
als Alternative zur Gestaltung des Verhdtnisses von Staat und Kirche im Sinn eines
Kulturkampfs dargestellt>, Er sieht darin einen Ansatzpunkt, von dem aus das Staats-
kirchenrecht konsequent as Teil des staatlichen Rechts begriffen werden kann, ohne daf3
dadurch die Besonderheit des kirchlichen Verkiindigungsauftrags preisgegeben und die
kirchlichen LebensiuRerungen unterschiedslos in den Rahmen der sonstigen Auflerungen
des "kulturellen Lebens« geprelt wirden. Dies ist gerade deshalb moglich, weil das
Kulturverfassungsrecht in besonderem Mald die »Eigengeserzlidikeit« der verschiedenen
Kulturbereiche respektieren und deshalb as offenes und freiheitliches Recht konzipiert
werden muf. Schlaich raumt alerdings ein, dal? dem weit ausgebauten Kulturverwal-
tungsrecht in Bund und Landern ein Kulturverfassungsrecht bis zur Gegenwart noch kaum

21. HdbStKirchR, I, S. 107f.

22. Standige Formel des Bundesverfassungsgerichts (z. B. BVerfGE, 19,206 [216)).

23. K. Schlaich: Neutralitat as verfassungsrechtliches Prinzip, Tibingen 1972, S. 157ff.; vgl. im Blick auf
das 19. Jahrhundert E. R. Huber: Deutsche Verfassungsgeschichte, Bd. 1V, Stuttgart 1969, S. 642.
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zur Seite gestellt wurde: die Kulturstaatlichkeit ist nicht in vergleichbarem Mal? verfas-
sungsrechtlich entwickelt wie die Rechts- oder die Sozialstaatlichkeit des Gemeinwesens,
doch er fuhrt dies unter anderem eben auf den Umstand zurtick, dafd das Staatskirchen-
recht in segmentierender und introvertierter Betrachtungsweise aus dem Zusammenhang
der Kulturverfassung ausgegliedert wurde, und da3 damit ein wichtiger Kultur- und
Bildungstrager bei den Uberlegungen zur Entwicklung einer allgemeinen Kulturverfassung
unberlcksichtigt blieb. Die Eingliederung des Staatskirchenrechts in das Kulturverfas-
sungsrecht kdnnte somit ein Anstol3 zur produktiven Weiterentwicklung des letzteren
sein.

Allerdings bedarf auch dieser Vorschlag einer kritischen Uberlegung: Die Einordnung
des Staatskirchenrechts in das Kulturverfassungsrecht wird allenfalls Teilbereichen des
kirchlichen Handelns in der offentlichkeit gerecht. Viele Bereichekirchlicher Tétigkeit -
insbesondere der Bereich der Diakonie - kdnnen der »Kultur« im Uberlieferten Sinn nicht
zugeordnet werden. Dies hat Ubrigens schon heute zur Folge, daid die rechtliche Regelung
dieser Bereichemit den Normen des eigentlichen Staatskirchenrechts kaum in Verbindung
steht-". Eine Weiterentwicklung des Staatskirchenrechts miite aber gerade die rechtliche
Isolierung dieser Bereiche kirchlicher Tatigkeit aufheben. Ob dies auf dem Weg der Ein-
ordnung in das Kulturverfassungsrecht moglichist, ist zweifel haft.

3. Eine dritte, vor alem von Rolf-Peter Calliess, Ernst Gottfried Mahrenholz u, a
vorgetragene Erwéagung schliefdlich geht vom politischen und gesellschaftlichen Handeln
der Kirchen aus. Sie kniipft an die Feststellung Konrad Hesses an, daf3 die Kirchen bel
dem Versuch politischer EinfluBnahme oder gesellschaftlicher Mitwirkung keinen Sonder-
status gegeniiber den anderen gesellschaftlichen Verbanden in Anspruch nehmen koénnen.
Daraus wird die Folgerung abgeleitet, da’ die offentliche Stellung der Religions- und
Weltanschauungsgemeinschaften der Stellung der anderen gesellschaftlichen Verbande zu-
geordnet werden sollte". Dies ist nicht im Sinn einer gedankenlosen Nivellierung ge-
meint: der Gleichheitsgrundsatz, an den man zu denken geneigt ist, verpflichtet bekannt-
lich gerade nicht zur Gleichbehandlung des Ungleichen, sondern dazu, fur rechtliche
Ungleichbehandlungen sachliche Griinde anzugeben, Der Tatbestand, dal?3 die Zuordnung
der Kirchen zu den Verbanden sich mit deren Selbstverstandnis nicht deckt, ist also kein
Hinderungsgrund dafir, soweit wie sachlich zuldssig Formen des Verbandsrechts auf die
offentliche Stellung der Kirchen anzuwenden, im Ubrigen aber digjenigen Differenzierun-

24. Vdgl. zur lllustration die Beitrége in HdbStKirchR, 11, 1975, S. 273-451.

25. Vgl. R.-P. Calliess: Kirche und Staat, in: ThExh 133, 1966, S. 6-22; E. G. Mahrenholz: Die Kirchen in
der Gesellschaft der Bundesrepublik, Hannover 1969, 2. Aufl. 1972; dazu kritisch: R. Smend: Grundsétz-
liche Bemerkungen zum Korporationsstatus der Kirchen, in: ZevKR 16, 1971, S. 241ff., und dazu
E. G. Mahrenholz Kirchen as Korporationen, in: ZevKR 20, 1975, S. 43-76; ferner K. Schlaich, a.a.O,
S. 163, 177ff.; W. Huber: Kirche und o6ffentlichkeit, a.a.O, S. 533ff., 632ff.; von einem »Staatskirchen-
recht der Verbénde« spricht neuerdings A. Rinken: Die karitative Betétigung der Kirchen, in: HdbStKirchR,
11, S. 345-381 (364).

26. Vgl. M. Heckel: Die religionsrechtliche Paritat, in: HdbStKirchR, I, S. 445-544 (472 ff.),
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gen zur Geltung zu bringen, die sich aus den besonderen Aufgaben der Kirchen als not-
wendig ergeben.

Allerdings stof3t dieser Vorschlag auf eine analoge Schwierigkeit wie der andere, der
das Staatskirchenrecht in das Kulturverfassungsrecht einordnen will. Die o&ffentliche
Stellung der grofRen gesellschaftlichen Verbande ist bis heute kaum in zureichendem Mai3
rechtlich erfaf3t?’: lhre offentliche Bedeutung findet nicht in einer oOffentlich-rechtlichen
Rechtsform Ausdruck; der Begriff des »¢ffentlichen Verbands« ist rechtlich noch nicht
ausgebildet. Dal3 dafur ein dringendes Bedurfnis besteht, wird inzwischen von verschiede-
nen Seiten anerkannt; auch hier kénnte vielleicht die Einbeziehung des Staatskirchen-
rechts - mit seiner problematischen Rechtsfigur der Kérperschaft offentlichen Rechts »sui
generis«28 - stimulierende Bedeutung haben. Eine solche Zuordnung der Kirchen zu den
Verbanden kénnte und sollte nicht zu dem Ergebnis fiihren, da® diese zu privatrechtlichen
Vereinen umgewandelt werden; denn eswirde »eine Paradoxie darstellen, wenn in einem
Augenblick, in dem wesentliche soziale und geistige Gruppen in eine Stellung im offent-
lichen Leben, ja auch im 6ffentlichen Recht einriicken, die Kirchen zur gleichen Zeit in den
Raum privater Vereinigungen zuriickgewiesen wirden--". Allerdings bedarf der Begriff
des »0ffentlichen Verbandes« noch in erheblichem Umfang der rechtswissenschaftlichen
Klarung, bevor man sinnvollerweise den Raum rechtspolitischer Uberlegungen betreten
kann.

3. GRUNDELEMENTE DER GEGENWARTIGEN STAATSKIRCHENRECHTLICHEN
GESAMTORDNUNG

Unser knapper Riickblick auf Stadien der staatskirchenrechtlichen Diskussion nach 1945
hat ein doppeltes Ergebnis erbracht:

1. Diese Diskussion ist in zunehmendem Maf3 von der Uberzeugung geprégt, daf3 die
staatskirchenrechtlichen Verfassungsartikel in den Zusammenhang einer freiheitlichen und
demokratischen Gesamtordnung eingebettet sind. Die Versuche zu solcher Einordnung
scheitern jedoch bisher in gewissem Umfang an der einstweilen noch unzureichenden

27. Zur politischen Problematik: ehr. Graf von Krockow: Unter dem Druck der Verbénde. Eine Liicke im
demokratischen Verfassungssystem, in: EvKomm 7, 1974, S. 596-598; zur rechtlichen Problematik:
U. Scheuner: Das System der Beziehungen, a.a.O. S. 72f.

28. Vgl. oben Anm. 6.

29. U. Scheuner: Kirchen im demokratischen Staat. Was folgt aus dem weltanschaulichen Pluralismus, in:
LM 12, 1973, S. 76-81 (78); zuriickhaltender zum Verhéltnis von Kirchen und Verbénden noch ders.: Der
Staat und die intermedidren Kréfte, in: ZEE 1, 1957, S. 30-39; abgedruckt in ders.: Schrillen zum Staats-
kirchenrecht, Berlin 1973, S. 411-421 (419). - Der genannte Gesichtspunkt ist auch in den F.D.P.-Thesen
Uber »Freie Kirche im Freien Stast« vom November 1974 beriicksichtigt worden. These 3 heif3t: »Der
Status einer Korperschaft des offentlichen Rechts ist fur religios und weltanschaulich gebundene Gruppen
wie die Kirchen nicht geeignet, da diese ihre Aufgaben nicht aus staatlichem Auftrag herleiten. Andererseits
wird das Vereinsrecht der Bedeutung der Kirchen und anderer GroRverbande nicht gerecht. Es ist daher
ein neues Verbandsrecht zu entwickeln, das der Bedeutung der Verbande und ihrem offentlichen Wirken
Rechnung tragt und auch fir die Kirchen gilt. Dabel sind religits und weltanschaulich bedingte Besonder-
heiten zu beriicksichtigen« (LM 14, 1975, S. 42). Allerdings begehen die F.D.P.-Thesen den Fehler, vor-
greifend auf ein noch nicht existierendes Verbandsrecht bereits Einzelfestlegungen - etwa hinsichtlich der
Kirchensteuer oder der Staatskirchenvertrége - zu treffen.
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Durchgestaltung bestimmter Rechtsgebiete (Kulturverfassungsrecht, Verbénderecht). Diese
Versuche kénnen deshalb im Rahmen der folgenden Uberlegungen zunéchst nicht weiter-
entwickelt werden; denn dies hatte juristische Kldrungen zur Voraussetzung, die Uber den
Bereich des Staatskirchenrechts und erst recht Uber die fachliche Kompetenz des Theologen
weit hinausgreifen.

2. Jeder Versuch, das Staatskirchenrecht in den Zusammenhang der freiheitlichen und
demokratischen Gesamtordnung einzufiigen, mul3 von der Religionsfreiheit und der
offentlichen Kirchenfreiheit als konstitutiven Elementen des Staat-Kirche-Verhaltnisses
ausgehen. Deren Interpretation und Zuordnung gewinnt damit zentrale Bedeutung; ihr
wenden wir uns deshalb im Folgenden zu.

Wird mit der Hervorhebung der Religionsfreiheit und der offentlichen Kirchenfreiheit
erneut ein bestimmter Systemgedanke zum Interpretationskanon des Staatskirchenrechts
gemacht? Die Auslegung der staatskirchenrechtlichen Artikel der Weimarer Reichsver-
fassung, die in das Grundgesetz inkorporiert wurden, war immer wieder von der Frage
bestimmt, unter welchem leitenden Systemgedanken sie als ein einheitlicher Zusammen-
hang interpretiert werden konnten. Den Versuchen, sie im Sinn einer konsequenten
Trennung von Staat und Kirche zu deuten, trat schon Virich Stutz mit dem Hinweis ent-
gegen, der Kompromif3 der Weimarer Verfassung konne alenfalsim Sinn einer »binken-
den Trennungs verstanden werden-". Die Beliebigkeit einer derartigen Redeweise zeigt
sich schon daran, dal3 man vorgeschlagen hat, sie durch den Ausdruck »gelockerte Fort-
fuhrung der Verbindung von Staat und Kirche« zu ersetzen". Ahnlich verhélt es sich
auch mit den anderen Versuchen zur Einfiihrung leitender Systembegriffe. Der Vorschlag,
die »Partnersthaji« zwischen Staat und Kirche als grundlegenden Systemgedanken zu
betrachten und unter diesem Gesichtspunkt den Staatskirchenvertrdgen verfassungsrecht-
licheDignitét oder gar verfassungsdndernde Wirkung zuzuerkennenl-, geht in erheblichem
Umfang Uber das geltende Verfassungsrecht hinweg; der Versuch, die religiose und welt-
anschauliche Neutralitat des Staates zum Schlissel des Staatskirchenrechts zu erklaren,
leidet unter der juristischen Unschérfe des vorgeschlagenen Begriffs. In all diesen Féllen -
»hinkende Trennung«, »gelockerte Verbindung«, »Partnerschafl«, »Neutralitat« — werden
bestimmte Konzeptionen staats- oder kirchenpolitischer Herkunft zur Interpretations-
maxime fur die Einzelnormen der Verfassung erklért. Dabei wird die Beliebigkeit im

30. V. Statz: Das Studium des Kirdienrechts an den deutschen Universitéten, in: Deutsche Akademische Rund-
schau, 6, 1924, 12. Semesterfolge. Nr. 5, S. 2; ders.: Die pgpstliche Diplomatie unter Leo XI11. (Abh, d.
Preuf3. Ak. d. Wiss. 1925, Phil.-hist. KI., Nr. 3/4); Berlin 1926, S. 54, Anm. 2.

31. V. Sbeuner: zuletzt in: HdbStKirmR, |, S. 34.

32. Die Vorordnung der Kirdienvertrage vor das Gesetzesrecht. womit sie praktisch auf die Ebene des Ver-
fassungsrechts gehoben werden, bei A. Hollerbach: Vertrége zwischen Staat und Kirche, aa.O, S. 158ff.,
hat lebhaften Widerspruch gefunden; vgl, zusammenfassend U. Scheuner: Kirehenvertrége in ihrem Ver-
haltnis zu Staatsgesetz und Staatsverfassung, in: ders.. Schriften, a.a.O, S. 355-372 (368 ff.). Hollerbach
hat seine These im Ubrigen nicht aufrechterhalten; vgl. ders. Vertragsrechtliche Grundlagen, a.a.O,
S. 276 ff. Zur These von der verfassungséndernden (»korrigierenden«) Bedeutung der Vertrage K. Mdller:
in: DOV 8, 1955, S. 422, zitiert bei H. Quaritsch: Kirdien und Staat, a.a.0. S. 393, Anm. 104; zusammen-
fassend zum Problem auch A. v. Campenbausen: Scaatskirchenrecht, Miinchen 1973, S. 99 ff.
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Umgang mit den verfassungsrechtlichen Normen durch die rechtliche Unbestimmtheit
der jewells zugrunde gelegten Begriffe noch erhoht->,

Aus derartigen Beobachtungen hat man den SchluR gezogen, daR die verfassungsrecht-
lichen Lésungen der im Verhdltnis von Staat und Kirche entstehenden Fragen »nidit aus
einem einheitlichen Grundprinzip abgeleitet werden kdnnen«>'. Vielmehr komme es dar-
auf an, die verschiedenen - keineswegs zwingend voneinander ableitbaren - Verfassungs-
normen so zu interpretieren, dal sie miteinander in Einklang gebracht werden konnen.
Dabei hat man verschiedentlich den Versuch unternommen, eine grundlegende N ormen-
gruppe aus der Zahl der Einzelbestimmungen auszusondern und zur Grundlage der
weiteren Interpretation zu erkléren. So hat A. Hollerbach die Normentrias von Art. 4,
Abs. 1und 2 GG (Glaubens- und Gewissensfreiheit), Art. 137, Abs. 1 WRV (Verbot der
Staatskirche) und Art. 137, Abs. 3 WRV (Garantie der kirchlichen Eigensténdigkeit) als
»unumstofllliches Fundament«, a's »konsriturionellen Grundstatus« des Staatskirchenrechts
bezeichnet", U. Scheuner (und in &hnlicher Weise auch A. von Campenhausen) hat Reli-
gionsfreiheit, Kirchenfreiheit und den Korperschaftsstatus der Kirchen as die Grundlagen
des staatskirchenrechtlichen Systems des Grundgesetzes bezeichnet.".

Die Differenz beider Vorschlédge, die sich zum Tell aus der unterschiedlichen Nuan-
cierung der Fragestellungen ergibt, liegt darin, daf3 Scheuner die &ffentlich-rechtliche
Stellung der Kirchen zu den Grundlagen des gegenwértigen staatskirchenrechtlichen
Systems zahlt, wéhrend Hollerbach sich- eingedenk der Tatsache, dal3 sich der tffentlich-
rechtliche Status nicht zwingend aus der offentlichen Bedeutung der Kirchen ergibt - auf
die grundlegenden Bestimmungen Uber die Religions- und die Kirchenfreiheit beschrankt.
Nach deren Verhdltnis soll im Folgenden gefragt werden; nach den bisherigen Beobach-
tungen wird darauf zu achten sein, dal? mit dem Rekurs auf die Religionsfreiheit nicht
erneut der Versuch unternommen wird, alle verfassungsrechtlichen Einzelbestimmungen
aus einem »einheitlichen Grundprinzip« abzuleiten.

4. RELIGIONSFREIHEIT IN KIRCHLICHEN UND VOLKERRECHTLICHEN TEXTEN

Art. 4 GG bestimmt Folgendes:

»(1) Die Freiheit des Glaubens, des Gewissens und die Freiheit des religidsen und weltanschauli-
chen Bekenntnisses sind unverletzlich. (2) Die ungestorte Religionsausiibung wird gewahrleistet.
(3) Niemand darf gegen sein Gewissen zum Kriegsdienst mit der Waffe gezwungen werden. Das
Nahere regelt ein Bundesgesetz.«

33. Zur Unbestimmtheit des Begriffs »Neutralitat«r K. Schlaich: Neutralitat, aa.O. S. 218ff.; H.-R. Lipp-
hardt: Die Chancengleichheit der politischen Parteien vor der offentlichen Gewalt, Berlin 1975, S. 60ff.;
analoge Argumente im Blick auf den Begriff»Wertordnung« bei H. Goerlich: Wertordnung und Grund-
gesetz, Baden-Baden 1973, v, a. S. 131 ff., 172ff.

34. U. Scheuner: System der Beziehungen, a.a.O. S. 35.

35. Zuletzt A. Hollerbach: Die verfassungsrechtlichen Grundlagen des Staatskirchenrechts, in: HdbStKirchR,
I, S. 215-265 (252f.).

36. U. Scheuner: Wandlungen im Staatskirchenrecht der Bundesrepublik Deutschland, in: ders.: Schriflen,
a.a.0. S 237-262 (246f.); vgl. A. o, Campenhausen, a.a.O. S. 62ff.
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Art. 4 GG ist Tell des staatlichen Rechts. Jedoch kann der Staat Inhalt und Grenzen der
Religionsfreiheit ebensowenig wie Inhalt und Grenzen der den Kirchen »eigenen Ange-
legenheiten«, von denen im Zusammenhang der staatskirchenrechtlichen Verfassungsbe-
stimmungen die Rede ist37, unabhéngig vom Selbstversténdnis der Kirchen und Religions-
gemeinschaften bestimmen. In einem Urteil von grundsétzlicher Bedeutung hat das
Bundesverfassungsgericht entschieden, daf3 als Religionsaustibung digjenige Betétigung
des Glaubens zu betrachten sei, die sich bei den heutigen Kulturvélkern auf dem Boden
gewisser Ubereinstimmender sittlicher Grundanschauungen im Lauf der Geschichte heraus-
gebildet habe". Bemiiht man sich um eine Kléarung des Begriffs der Religionsfreiheit,
so ist esangesichts dieser Grundsatzentscheidung sinnvoll, einerseits bei kirchlichen Grund-
satzerklarungen zum Problem der Religionsfreiheic™, andererseits bei der Normierung
der Religionsfreiheit in den internationalen Menschenrechtskonventionen einzusetzen.

Der Okumenische Rat der Kirchen hat bei seiner Ersten Vollversammlung in Amster-
dam 1948 eine »Erklérung tber die religitse Freiheit« beschlossen, die von folgenden vier
L eitsétzen ausgeht:

»1. Jeder Mensch hat das Recht, seinen eigenen Glauben und sein Glaubensbekenntnis selbst zu be-
stimmen.

2. Jeder Mensch hat das Recht, seinen religiosen Uberzeugungen im Gottesdienst, im Unterricht
und im praktischen Leben Ausdruck zu geben und die Folgerungen aus ihnen fir die Beziehungen
in der sozialen oder politischen Gemeinschaft offen auszusprechen.

3. Jeder Mensch hat das Recht, sich mit andern zusammenzuschlief3en und mit ihnen eine gemein-
same Organisation fur religiose Zwecke zu bilden.

4. Jede religiose Organisation, die entsprechend den Rechten der Einzelperson gebildet oder auf-
rechterhalten wird, hat das Recht, selbst ihre Grundsétze und ihre Praxis im Dienste der Ziele zu
bestimmen, fur die sie sich selbst entschieden hat.«40

Diese Erklérung, die von spéteren Vollversammlungen des dkumenischen Rats be-
statigt wurdett, zeichnet sich vor alem durch folgende Elemente aus. Sie verknipft die
Bekenntnisfreiheit mit der Kultusfreiheit und fugt gleich hinzu, da das Bekenntnis
politische und gesellschaftliche Auswirkungen haben kénne; und sie verknipft die indivi-
duelle mit der korporativen Religionsfreiheit, weil sie von der Uberzeugung ausgeht,

37. Art. 137, Abs. 3 WRV. - Dazu, dal3 es der Bestimmung der Kirchen und Religionsgemeinschafl:en tber-
lassen bleiben muB, was sie as ihre eigenen Angelegenheiten betrachten, vgl, K. Hesse: Das Selbstbestim-
mungsrecht der Kirchen und Religionsgemeinschaften, in: HdbStKirchR, |, S. 409-444 (428).

38. BVerfGE 12, 1 (4) vgl. BVerfGE 24, 236 (246); dazu |- Listl: Das Grundrecht der Religionsfreiheit in der
Rechtsprechung der Gerichte der Bundesrepublik Deutschland, Berlin 1971, S. 56ff.

39. Eine vollstandige Analyse miRte auch Auflerungen nichtchristlicher Religionen und Weltanschauungen mit
heranziehen; denn deren Auffassung ist durch Art. 4 GG ebenso geschitzt. Unter der Voraussetzung, daf’
schon die im Folgenden referierten Interpretationen offen und weit genug sind, kann dieser Schritt unter-
bleiben.

40. Die Kirche und die internationale Unordnung, Genf 1948, S. 271ff. Die Erklérung geht auf eine Vorlage
von O. Frederick Nolde, dem damaligen Direktor der Kommission der Kirchen fir Internationale Ange-
legenheiten (CCIA), zurlick; vgl. ders.: Religionsfreiheit und verwandte Menschenrechte, ebd. S. 168-226
(die Leitsétze dort S. 222 ff.).

41. New Delhi 1961: W. A. Visser 't Hoofl (Hg.): Neu-Delhi 1961, Stuttgart 1962, S. 179ff.; Uppsala 1968:
N. Goodall (Hg.): Bericht aus Uppsala 1968, Genf 1968, S. 195; Bericht aus Nairobi 1975, Frankfurt 1976,
S. 80f. Vgl. |. Listl, aaO. S. 46f.
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daf religioses Bekennen immer (auch) in Gemeinschaft erfolgt. Die korporative Religions-
freiheit umfaldt einerseits die Freiheit zur Bildung bzw. Aufrechterhaltung religitser
Vereinigungen, andererseits deren Freiheit, tGber ihre Ziele, Grundsétze und Praxis selbst
zu bestimmen. Die mit der Religionsfreiheit unldslich verkniipfte Kultusfreiheit ist not-
wendigerweise Freiheit zu 6ffentlichem Kultus; deshalb ergibt sich aus der Religionsfrei-
heit das Recht der Religionsgemeinschaften auf 6ffentliche Wirksamkeit.

Die Erklarung des Il. Vaticanums Uber die Religionsfreiheit von 196542 entspricht der
Amsterdamer Erklarung von 1948 in wesentlichen Grundziigen. Sieist in zwei Abschnitte
gegliedert, deren erster eine »algemeine Grundlegung der Religionsfreiheit« enthélt,
wahrend der zweite »die Religionsfreiheit im Licht der Offenbarung« erdrtert.

Der erste Teil zielt auf ein Verstandnis der Religionsfreiheit, Uber das zwischen Anhéangern ver-
schiedener Glaubensrichtungen Ubereinstimmung erreicht werden kann und das auch fir staatliches
Handeln verpflichtenden Charakter haben soll. Fir unseren Zusammenhang ist deshalb dieser Ab-
schnitt von vorrangigem Interesse. Die Erklarung leitet das Recht auf Religionsfreiheit aus der
Wrde der menschlichen Person (dignitas humanae personae) ab, die sowohl aus dem geoffenbarten
Wort Gottes as auch aus der Vernunft erkannt werden kann. Die Religionsfreiheit, die dem Men-
schen als Person zukommt, besteht in der Freiheit von jedem Zwang im religidsen Bereich: niemand
darf in religidsen Fragen gezwungen werden, gegen sein Gewissen zu handeln; und niemand darf
durch Zwang gehindert werden, im Rahmen der allgemeinen Ordnung privat oder offentlich, als
einzelner oder in Gemeinschaft seinem Gewissen entsprechend zu handeln. Der staatlichen Gewalt
ist es deshalb verwehrt, religiose Akte zu bestimmen oder zu verhindern; es ist ihr geboten, sie
anzuerkennen und - im Rahmen der »zeitlichen Ordnung« - zu beginstigen. Schon aus der grund-
legenden Bestimmung der Religionsfreiheit ergibt sich, daf sie nicht nur den Individuen, sondern
auch den religiésen Gemeinschaften zukommt. Daraus folgert die Erklarung das Recht der religio-
sen Gemeinschaften, ihre eigenen Angelegenheiten selbsténdig zu leiten, sowie ihren Anspruch,
vor Behinderung ihrer 6ffentlichen Lehre geschiitzt zu werden. Sie fligt hinzu: »Es gehort auflerdem
zur religidsen Freiheit, dal die religiosen Gemeinschaften nicht daran gehindert werden, die beson-
dere Fahigkeit ihrer Lehre zur Ordnung der Gesellschaft und zur Beseelung des ganzen mensch-
lichen Tuns zu zeigen.« Daraus ergibt sich das Recht, »Vereinigungen fir Erziehung, Kultur, Cari-
tas und soziales Leben schaffen (zu) kdnnen«, Die Erklé&rung interpretiert das Recht der Religions-
freiheit ferner als ein Recht der Familie auf ungestorte Religionsausiibung und fligt diesem das
Elternrecht hinsichtlich der religiésen Kindererziehung an. Der Schutz des Rechts auf Religions-
freiheit ist wie der Schutz aller Menschenrechte eine vordringliche Aufgabe staatlicher Gewalt.
Daraus ergibt sich das Verbot jeglicher Diskriminierung aus religiésen Grunden; dies gilt auch und
gerade fUr Staaten, in denen eine bestimmte Religion aus historischen Grinden eine »besondere
burgerliche Stellung« innehat, also as Staatsreligion anerkannt ist. Mit dieser Aufgabe verbindet
sich das Recht des Staates, fir die Ausiibung der Religionsfreiheit insoweit eingrenzende Normen
aufzustellen, als dies um des Gemeinwohls willen notwendig ist, und die Gesellschaft gegen MiR3-
brauch der Religionsfreiheit zu schiitzen.

Betrachtet man die Erklarung des 6kumenischen Rats von 1948 und digjenige des I1. Vati-
canums auf ihre gemeinsamen Bestandteile hin, dann treten - unter Zugrundelegung der
heute Ublichen verfassungsrechtlichen Terminologie - folgende Elemente in den Vorder-
grund:

42. Lateinisch und deutsch: LThK, Erg.Bd. 11, Freiburg 1967, S. 712ff.; deutsch: K. Rabner - H. Vorgrimler:
Kleines Konzilskompendium, Freiburg 1966, S. 661 ff.
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1. Das Menschenrecht auf Religionsfreiheit umfadt die negative Religionsfreiheit -
aso das Recht, sichvon einem Glauben abzuwenden oder keinen Glauben zu bekennen -
ebenso wie die positive Religionsfreiheit.

2. Die Religionsfreiheit beschrankt sich nicht auf das Forum internum, also auf den
inneren Bereich personlichen Glaubens, sondern schliefdt dessen 6ffentliche AuRerungs-
formen mit ein.

3. DieReligionsfreiheit entfaltet sichnotwendigerweise als Kultusfreiheit.

4. Damit bildet die religiose Vereinigungsfreiheit ein notwendiges Element der Reli-
gionsfreiheit.

5. Der Staat hat das Recht, dem offensichtlichen Mif3brauch der Glaubensfreiheit, durch
den das Zusammenleben in der Gesellschaft gefahrdet wird, zu wehren.

Unterschiedliche Akzente setzen beide Erklérungen in der Frage, welche Konsequenzen
aus der religitsen Vereinigungsfreiheit zu ziehen seien. Die Erklérung des H. Vaticanums
erklart, der katholischen Tradition entsprechend, das kirchliche Selbstbestimmungsrecht
in sehr weitgehendem Umfang als unmittelbare Folge der religidsen Vereinigungsfreiheit;
die Erkldrung des 6kumenischen Rats argumentiert an dieser Stelle, der sie vor allem
préagenden protestantisch-nordamerikanischen Tradition entsprechend, wesentlich zurtick-
haltender.

Die Erklarung des 6kumenischen Rats von 1948 war nicht ohne Auswirkungen auf den

Art. 18 der von den Vereinten Nationen am 10. Dezember 1948 verabschiedeten »Allge-
meinen Erklarung der Menschenrechte«. Gerade angesichts dieses Zusammenhangs ist esin
besonderem Mal3 angezeigt, auf die Unterschiede zwischen beiden Texten zu achterr,
Art. 18 der Allgemeinen Erkl&rung der Menschenrechtehat folgenden Wortlaut:
»Jeder Mensch hat Anspruch auf Gedankeq-, Gewissens- und Religionsfreiheit; dieses Recht um-
faldt die Freiheit, seine Religion oder seine Uberzeugung zu wechseln, sowie die Freiheit, seine Re-
ligion alein oder in Gemeinschaft mit anderen in der Offentlichkeit oder privat durch Lehre, Aus-
Ulbung, Gottesdienst und Vollziehung von Riten zu bekunden.«

Dieser Artikel gewdhrleistet die individuelle Bekenntnisfreiheit sowie die offentliche
Kultusfreiheit; die religiose Vereinigungsfreiheit wird as ein notwendiges Element der
Kultusfreiheit erwéhnt (»in Gemeinschaft mit anderen«), aber nicht eigens behandelt:
insofern bleibt die Allgemeine Erklérung der Menschenrechte hinter der Erklarung des
Okumenischen Rats der Kirchen zuriick.

In ganz entsprechender Form behandelt auch Art. 18 der 1966 von den Vereinten
Nationen verabschiedeten Konvention Uber staatsbirgerliche und politische Rechte die
Bekenntnis- und Kultusfreiheit. Er fugt hinzu, da3 diese Freiheit nur gesetzlichen Ein-
schrankungen unterworfen werden darf, »die zum Schutz der 6ffentlichen Sicherheit und
Ordnung, der Volksgesundheit oder Sittlichkeit oder der Grundrechte und Freiheiten
anderer erforderlich sind«#. Er normiert schlieRlichdie Freiheit der Eltern, fur diereligitse
Erziehung ihrer Kinder Sorge zu tragen. Dieselben Grundelemente enthdlt auch die

43. Eine die Unterschiede nivellierende Interpretation bei |- Listl: Das Grundredrt, a.a.O, S. 294,
44, Deutscher Text z. B. in: Vereinte Nationen 15, 1967, S. 197.
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Konvention zur Beseitigung aller Formen religidser Intoleranz, die im Mérz 1967 von
der Menschenrechtskommission der UN im Entwurf angenommen wurde und seitdem
der Vollversammlung zur Beschluf3fassung vorliegr'>.

Art. 9 Abs. 1 der Europédischen Menschenrechtskonvention von 1950 schliefdlich ent-
spricht im Wortlaut dem Art. 18 der »Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte.
Art. 9 Abs. 2 enthédlt Uber die gesetzlichen Beschréankungen der Religionsfreiheit eine
Aussage, die der gerade zitierten Formel aus Art. 18 der Konvention von 1966 weit-
gehend entspricht.

Die internationalen Menschenrechtserklarungen - so laf3t sich das Ergebnis dieses Ober-
blicks zusasmmenfassen - verstehen Religionsfreiheit als Bekenntnisfreiheit - im Sinn
positiver wie negativer Bekenntnisfreiheit - einerseits und als Kultusfreiheit andererseits;
die Kultusfreiheit schlief?t das Recht auf offentliche Religionsausiibung notwendigerweise
in sich. Sieverstehen die religiose Vereinigungsfreiheit a's eine selbstverstandliche Implika-
tion der Kultusfreiheit, ohne ausdriickliche Folgerungen fir Ausmald und Grenzen der
Selbstandigkeit religioser Vereinigungen in der Verwaltung ihrer eigenen Angelegenheiten
zu ziehen. Sie gestehen dem Staat das Recht zu, dem Mif3brauch der Religionsfreiheit
entgegenzutreten. Die Erkléarungen des 6kumenischen Rats und des H. Vaticanums, so
sahen wir, gehen hierliber einen Schritt hinaus: beide behandeln die religitse Vereinigungs
freiheit als ein selbststdndiges Element der Religionsfreiheit; das H. Vaticanum folgert
daraus einen extensiven menschenrechtlichen Schutz fur die Selbstandigkeit religioser Ver-
einigungen in der Verwaltung ihrer eigenen Angelegenheiten. Auf die hier festgestellte
Differenz wird im weiteren Fortgang unserer tberlegungen zu achten sein.

5. GLAUBENS-, GEWISSENS- UND BEKENNTNISFREIHEIT IM BONNER GRUNDGESETZ

Die Ausbildung der Religionsfreiheit in den vdlkerrechtlichen Menschenrechtskodifika-
tionen hat in der deutschen verfassungsgeschichtlichen Entwicklung ihre Entsprechung.
Die Frankfurter Reichsverfassung von 1849 normierte in Art. V ihres Grundrechtsab-
schnitts zunéchst die Glaubens- und Gewissensfreiheit, sodann die Freiheit der Religions-
austibung. lhr flgte sie die Unabhangigkeit der staatsbirgerlichen Rechte und Pflichten
vom religiosen Bekenntnis einerseits, die Selbsténdigkeit der Religionsgesellschaften in
der Verwaltung ihrer Angelegenheiten im Rahmen der algemeinen Staatsgesetze anderer-
seits an46. Wahrend die liberalen Mitglieder der Nationalversammlung das Gewicht auf
die Gewahrleistung individueller Religionsfreiheit - unter zum Teil starker Betonung der
negativen Religionsfreiheit - legten, traten die katholischen Mitglieder des Parlaments,
wie insbesondere der Antrag des »Katholisdien Klubs« zeigte, fir eine unmittelbare Ver-
knipfung von Religions- und Kirchenfreiheit ein. Sie erstrebten offensichtlich eine»Ver-
kirchlichung« der Religionsfreiheit; sie wollten nicht so sehr die individuelle (positive und

45. Engl, Text: |. Brownlie (Hg.): Basic Documents on Human Rights, Oxford 1971, S. 191ff.
46. Dazu die Dokumente in: E. R. Huber / W. Huber: Staat und Kirche im 19. und 20. Jahrhundert, Bd. H,
Berlin 1976, Nr. 1ff.
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negative) Religionsfreiheit als vielmehr die Religionsausiibung im Rahmen der verfaldten
Amtskirche geschiitzt sehen.

Auch die Weimarer Reichsverfassung verknupft die Aussagen zur Religionsfreiheit und
zum Status der Religionsgesellschaften in ihrem Grundrechtsteil. Art. 135 gewéhrleistet
die Glaubens- und Gewissensfreiheit einerseits, die Freiheit der Religionsausiibung ande-
rerseits. Art. 136 garantiert die Unabhangigkeit staatsbirgerlicher Rechte und Pflichten
vom religiosen Bekenntnis. Mit Art. 137 beginnen die staatskirchenrechtlichen Verfas-
sungsartikel.

Das Bonne,' Grundgesetz hat nicht ohne Grund - sieht man von allen Zuféllen der
Entstehungsgeschichte a4’ - nur die ersten beiden dieser drei Elemente in den Grund-
rechtsteil Ubernommen. Es hat fir diesen Bereich nur das Freiheitsrecht als solches, nicht
aber die ihm zugeordneten institutionellen Garantien®® in den Grundrechtsteil der Ver-
fassung aufgenommen; damit verband sich von vornherein die Gefahr, daf3 diese zwar
begrifflich voneinander zu unterscheidenden, aber sachlich zusammengehérigen Elemente
rechtlich voneinander getrennt wirden. Im Grundrechtsteil gewahrleistet das Bonner
Grundgesetz die Glaubens-, Gewissens- und Bekenntnisfreiheit einerseits, die Freiheit der
Religionsausiibung andererseitst". Es verknipft damit die Gleichheit unabhéngig von
Glauben und religidsen Anschauungen'v; dies wird auRerhalb des Grundrechtsteils an
verschiedenen Stellen verdeutlicht'<. Die Einzelnormierungen Uber den Status der Reli-
gionsgesellschaflen sind - unbeschadet ihres inneren Zusammenhangs mit der Religions-
freiheit — durch die Inkorporation der entsprechenden Weimarer Verfassungsartikel zwar
in das Grundgesetz, aber nicht in dessen Grundrechtsteil aufgenommen worden; die
dadurch entstehenden Schwierigkeiten hat man in der Verfassungsinterpretation dadurch
zu beheben versucht, daf man - von der Sache her mit Recht - erklart hat, die Gewéahr-
leistung der Religionsfreiheit und die staatskirchenrechtlichen Garantien seien so zu ver-
stehen, als ob sieauch @uRerlich, und zwar im Abschnitt Uber die Grundrechte, ineinander-
gefligt wérens2.

Blicken wir zunédchst auf die Bestimmungen Uber die Religionsfreiheit, so fallt deren
weitgehende Ubereinstimmung mit den frilher herangezogenen internationalen Menschen-
rechtskonventionen auf. Die Religionsfreiheit umfalit die Glaubens- und Bekenntnisfrei-
heit, die Gewissensfreiheit und das Recht der freien Religionsausiibung. Die Bedeutung
dieser drei Begriffe 1aRt sich im Anschlu an E.-W. Béckenforde folgendermalien ver-
deutlichen:

47. Dazu zuletzt: A. Hollerbach: Verfassungsrechtliche Grundlagen, a.a.O. S. 218 ff.

48. Vgl. zu dieser Unterscheidung: C. Schmitt: Freiheitsrechte und institutionelle Garantien der Reichsver-
fassung, Berlin 1931; E. R. Huber: Bedeutungswandel der Grundrechte, in: AOR, NF 23,1932, S. 1-98.

49. Art. 4, Abs. 1 und 2 GG.

50. Art. 3, Abs. 3GG.

51. Art. 33, Abs, 3GG; Art. 136, Abs. 2 WRV in Verb. m, Art. 140 GG.

52. Siehe A. Hollerbach: Die Kirchen unter dem Grundgesetz, in: VVDStRL 26, 1968, S. 60; M. Heckel: Zur
Entwicklung des deutschen Staatskirchenrechts von der Reformation bis Zur Schwelle der Weimarer
Reichsverfassung, in: ZevKR 12, 1966/67, bes. S. 32ff.;]. Listl: Glaubens-, Gewissens-, Bekenntnis- und
Kirchenfreiheit, in: HdbStKirchR, I, S. 363-406 (399).
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»Inhalt der Glaubens- und Bekenntnisfreiheit ist, nach der klassischen Umschreibung von An-
schiitz, die Freiheit, einen beliebigen religidosen Glauben haben oder nicht haben und einen Glauben
bekennen oder nicht bekennen zu diirfen.«53 »Inhalt der Gewissensfreiheit ist ... einmal die Frei-
heit, dald nicht in Bestand und Funktion des Gewissens (psychonarkotisch) eingegriffen wird und
die Bildung von Gewissensiiberzeugungen sich frei, das heif3t ohne Beeintrachtigung durch Maf3-
nahmen der offentlichen Gewalt, vollziehen kann, zum andern die Freiheit, von der offentlichen
Gewalt innerhalb bestimmter, im einzelnen zu bestimmender &uRerster Grenzen der Gemeinver-
traglichkeit nicht zu einem Verhalten (Tun oder Unterlassen) gezwungen zu werden, das den Ge-
boten des eigenen Gewissens widerspricht.«54 Das Grundrecht der freien Religionsauslibung schlief3-
lich »umfaft zunéchst, die Freiheit des Glaubens und des Bekennenkdnnens dieses Glaubens weiter-
fuhrend und bekréftigend, die private und offentliche Kultusfreiheit und die religidse Vereini-
gungsfreiheit; beide in dem doppelten Sinn, da3 die Vornahme privater und offentlicher religidser
Kulthandlungen sowie die Teilnahme daran und ebenso die Grindung von und die Zugehdrigkeit
zu religidsen Vereinigungen (Religionsgemeinschaften) staatlicherseits einerseits nicht behindert,
andererseits nicht angeordnet werden darf«55.

Die religitse Vereinigungsfreiheit ergibt sichnach all dem ebenso zwingend aus dem Recht
der freien Religionsausiibung wie deren offentlicher Charakter. Das freie Wirken der
Religionsgemeinschaften und somit auch die offentliche Kirchenfreiheit ist also grund-
rechtlich geschitzt. Uber die rechtliche Ausgestaltung der religiésen Vereinigungs/reiheit
im einzelnen ist damit jedoch noch nichts ausgesagt; insbesondere bleibt offen, ob das
Recht der Religionsgesellschaften im Rahmen der allgemeinen Vereinigungsfreiheit
(Art. 9 GG) geordnet wird oder ob dafiir Sonderregelungen vorgesehen werden. Nach
der hier Gbernommenen Interpretation ist der Status der Religionsgemeinschaften grund-
rechtlich nur insoweit gewahrleistet, als er sich notwendigerweise aus dem Recht der
freien Religionsausiibung ergibt. Durch die Verbirgung der Religionsfreiheit ist sowohl
die individuelle als auch die korporative Religionsfreiheit - und insoweit auch die offent-
liche Kirchenfreiheit - geschiitzt. Dadurch sind zwar bereits Grundelemente einer grund-
rechtsgemél3en staatskirchenrechtlichen Ordnung vorgegeben; es ist aber nicht ein be-
stimmtes staatskirchenrechtliches System grundrechtlich gewéhrleistet.

6. RELIGIONSFREIHEIT UND DIE RECHTLICHE STELLUNG DER KIRCHEN

Dieses vorlaufige Ergebnis kann durch die Beobachtung unterstiitzt werden, dal?3 indivi-
duelle und korporative Religionsfreiheit unter sehr unterschiedlichen staatskirchenrechtli-
ehen Verhéltnissen analogen Schutz genief3en kénnen: Das System absoluter Trennung
von Staat und Kirche in Frankreich, das System freundschaftlicher Trennung in den USA,
das System paritatischer Férderung in der Bundesrepublik, das System der Staatskirche in
England oder den skandinavischen Staaten - sie alle erscheinen als mit der Gewahrleistung
der Religionsfreiheit nicht unvereinbar™.

53. E.-W. Bockenjorde: Kreuze (Kruzifixe) in Gerichtssdlen, in: ZevKR 20, 1975, S. 119-147 (139); vgl.
G. Anschiitz. Die Verfassung des Deutschen Reichs, 14. Aufl., 1933, Anm. 4 zu Art. 135.

54. Bockenjorde, a.a.O. S. 142; vgl, ders.: Das Grundrecht der Gewissensfreiheit, in: VVDStRL 28, 1970.

55. Bockenjorde: Kreuze, S. 139.

56. Dieser Vergleich - alerdings unter AuRerachtlassung der »Staatskirchen« - bei Listl: Grundrecht, a.a.O.
S. 23; doch vgl. zu ihm gleichim Text.
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joseph Listl hat aus derartigen Befunden vollig zu Recht eine Folgerung gezogen, der
er dann alerdings alsbald untreu geworden ist: »Das Grundrecht der Religionsfreiheit ist,
fur sich alein genommen, ambivalent™ zum Aufbau sehr verschieden gearteter staats-
kirchenrechtlicher Systeme und bildet ohne komplementare verfassungsrechtliche Organi-
sationsprinzipien keine zureichende Gestaltungsgrundlage fir ein konkretesStaat-Kirche-
Verhdtnis.e-"

Nun hat allerdings das Bundesverfassungsgericht in einer grundlegenden Entscheidung
zum Problem der korporativen Religionsfreiheit folgenden Gedanken entwickelt:

Nach heutigem Verstandnis geht die Freiheit der Religionsaustibung inhaltlich in der Bekenntnis-
freiheit auf. Wenn die Gewahrleistung der freien Religionsausiibung in Art. 4, Abs. 2 GG, dessen
eigenstandige Formulierung sich zunéchst historisch erklart, einen besonderen Sinn haben soll, so
liegt er darin, »da® Trager des Grundrechts auch eine Gemeinschaft sein kann, deren religidses Da-
seins- und Betétigungsrecht hinsichtlich der Form und des Inhalts, der Teilnahme und der Art der
Auslibung - in der Familie, im Haus und in der offentlichkeit - geschitzt ist, soweit sie sich im
Rahmen gewisser Ubereinstimmender sittlicher Grundanschauungen der heutigen Kulturvolker
halt«. Und das Bundesverfassungsgericht hat hinzugefiigt: »Da die -Religionsausiibung- zentrale
Bedeutung fir jeden Glauben und jedes Bekenntnis hat, mul? dieser Begriff gegenuber seinem histo-
rischen Inhalt extensiv ausgelegt werden.«59

Diese Entscheidung des Bundesverfassungsgerichts hat dazu Anlal3 geboten, die staats-
kirchenrechtlichen Einzelbestimmungen der Verfassung (insbesondere Art. 137 Abs. 1-3
WRV i. Verb. m. Art. 140 GG) as unmittelbar im Grundrecht der Religionsfreiheit
(Art. 4 GG) verankert zu betrachten. Vor allem ]Joseph Listl hat diese Konsequenz mit
aler Scharfe gezogen:

»Das Bundesverfassungsgericht hat damit die Freiheit der gemeinschaftlichen Religionsausiibung
in einem fir das deutsche Staatsrecht bis dahin unbekannten Ausmal? dem grundrechtlichen Schutz
der Verfassung unterstellt. Damit hat das Bundesverfassungsgericht den Art. 4 Abs. 2 GG zur
Magna Charta der Religionsfreiheit in ihrer Funktion as Verbandsgrundrecht erklért. Die sedes
materiae der Kirchenfreiheit bleibt danach nicht mehr die in diesem BeschluR des Bundesverfas-
sungsgerichts Uiberhaupt nicht erwahnte dialektische -Zauberformel- des Art. 140 GG i. V. m. Art.
137 Abs. 3, S. 1 WRYV, sondern das Grundrecht des Art. 4 Abs. 2 GG.«60 Unter Zuhilfenahme
von Art. 19 Abs. 3 GG, der die Geltung der Grundrechte fur juristische Personen regelt, hat List!
das Grundrecht der Religionsfreiheit as Doppelgrundrecht interpretiert, das sowohl von Indivi-
duen as auch von den Religionsgesellschaften in Anspruch genommen werden kénne. Auf dieser
Grundlage hat er die These vertreten, Art. 137 Abs. 1-3 WRV seien »lediglidi Ausprégungen des
zu voller Tragweite aktualisierten Grundrechts der Religionsfreiheit des Art. 4 Abs. 1 und 2 GG.
Jene Normen bilden damit lediglich eine deklaratorische Verdeutlichung der grundrechtlichen Ga-
rantie derReligionsfreiheitest. Art. 137 Abs. 1 (»Es besteht keine Staatskirdie«) statuiert in dieser
Interpretation die Neutralitatspflicht des Staates, welche bereits vorrangig in Art. 4 Abs, 1 GG,
Art. 3 Abs. 3 GG, Art. 33 Abs. 3 GG und Art. 136 Abs. 1 und 4 WRV i.V. m. Art. 140 GG
begrindet ist. Art. 137 Abs. 2 WRV, der die Freiheit der Vereinigung zu Religionsgesellschaften

57. Gemeint ist wohl: neutral.

58. A.a0.S. 7.

59. BVerfGE 24, 236 (245f.),

60. ]. Listl: Grundrecht, a.a.O, S. 360; vgl, zusammenfassend ders.. Glaubens-, Gewissens-, Bekenntnis- und
Kirchenfreiheit, aaO,

61. Listl: Grundrecht, a.a.O. S. 369.
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gewdhrleistet, ist nach dieser Interpretation voll in Art. 4 GG enthalten. Art. 137 Abs. 3 WRV -
das Selbstbestimmungsrecht der Kirchen - schliefdlich ergibt sich zwingend aus dem Recht auf unge-
storte Religionsausiibung, welches »nur dann gewdhrleistet (ist), wenn es auch die Befugnis ein-
schliefd, in freier Selbstbestimmung und unabhéngig von der staatlichen Gewalt die eigenen kirch-
lichen Angelegenheiten zu ordnen«62.

Damit hat List! die Meinung des Bundesverfassungsgerichts, das Recht der freien Reli-
gionsausiibung sei extensiv auszulegen, seinerseits extensiv ausgelegt. Dies hat zu einer
Entschrankung des Versténdnisses der Religionsfreiheit gefuhrt, die - wie List! selbst
hervorhebt - im deutschen Staatsrecht ohne Vorléufer ist, aber auch im internationalen
Vergleich wohl keine Parallele findet. Denn nun wird doch - entgegen Listls eigener Be-
obachtung, daf sich verschiedene staatskirchenrechtliche Systeme mit der Religionsfreiheit
vertragen - eine bestimmte Ordnung des Staat-Kirche-Verhéltnisses aus dem Grundrecht
auf Religionsfreiheit abgeleitet - und zwar ein System, das den Kirchen ein Héchstmald
an ungehemmter Wirksamkeit gestattet und zugleich noch die Méglichkeit paritétischer
Forderung durch den Staat erdffnet. Diese Form der Verknipfung von Religionsfreiheit
und Kirchenfreiheit erinnert an die Weise, in der die katholischen Vertreter in der Pauls-
kirdie beides zusammengefigt haben. Und auch in ihrer neuen Form ist diese Interpreta-
tion meines Erachtens geeignet, einer einseitigen »Verkirchlichung« der Religionsfreiheit
Vorschub zu leisten, oder, anders gesagt: die Religionsfreiheit zu einer Funktion der
Kirchenfreiheit zu machen.

Damit aber gerét die Balance von negativer und positiver Religionsfreiheit, die beide in
Art. 4 GG gewéhrleistet sind, erneut in Gefahr. Der (iberbetonung der negativen Reli-
gionsfreiheit, deren deutlichster Ausdruck. in der jiingeren Zeit wohl das Schulgebetsurteil
des Hessischen Staatsgerichtshofs von 1965 war$3, tritt eine Uberbetonung der positiven
Religionsfreiheit zur Seite.

Am ehesten kann man noch sagen, die Gewahrleistung der religidsen Vereinigungsfrei-
heit (Art. 137 Abs. 2 WRV) habe gegenlber der Garantie der Religionsfreiheit (Art. 4 GG)
nur deklaratorische Bedeutung; denn die religitse Vereinigungsfreiheit ist - wie wir ins-
besondere im Vergleich mit den internationalen Menschenrechtserkldrungen sahen - im
Recht auf Kultusfreiheit implizit mitgesetzt. Das Verbot der Saatskirche (Art. 137
Abs. 1 WRV) kann man aber nur dann unter die Religionsfreiheit subsumieren, wenn
man dieses Verbot historisierend und zugleich restriktiv interpretiert. Listl hat denn auch
behauptet, dieses Verbot treffe »seinem historischen Sinn nach ... unmittelbar nur jene
Form einer Verbindung des Staates mit einer oder mehreren privilegierten Kirchen, wie sie
bis 1918 in Deutschland bel den evangelischen Landeskirchen bestanden hat«64; es richtet
sich demnach nur auf eine historisch abgelebte Form des Kirchenregiments, namlich den
landesherrlichen Summepiskopat. Als aktuellen Sinn kann Listl demgemal diesem Ver-

62. Ebd. S. 376.

63. Text z. B. in: NJW 1966, S. 31; dazu zusammenfassend Listl: Grundrecht, S. 274ff. M. E. zu Unrecht
sieht U. Scheuner: Schriften, aaO, S. 249, in den Kirchensteuerurteilen des Bundesverfassungsgerichts von
1965 (BVerfGE 19, 206ff.) eine Uberbetonung der negativen Religionsfreiheit; diese Urteile berufen sich
im Kern gar nicht auf Art. 4, sondern auf Art. 2,1 GG.

64. Listl: Grundrecht, S. 369.
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fassungssatz nicht mehr als eine - rechtlich notwendigerweise unbestimmte - »Neutrali-
tétspflicht« des Staates entnehmen. Verfahrt man dagegen nach der Auslegungsmaxime,
dal3 verfassungsrechtliche Regelungen verschiedenen Wortlauts normalerweise auch ver-
schiedene Gegenstande regelns>, und bemiht man sich deshalb um den eigensténdigen Sinn
des Verbots der Staatskirche, dann kommt man zu dem Ergebnis, dal’ damit jede institu-
tionelle Verbindung von Staat und Kirche »im inneren Verfassungsrechtskreis« untersagt
j st66.

Das Verbot der Staatskirche hat nach dem Ursprung dieses Satzes im 19. Jahrhundert insbesondere
das Ziel, eine unmittelbare Bindung staatlicher Aufgaben an kirchliche Funktionen und eine Bin-
dung staatsbirgerlicher Rechte an die Zugehdrigkeit zu der beziehungsweise zu einer »Staatskirche«
zu beseitigen. Im 19. Jahrhundert bestanden Staatskirchen insbesondere in der Form des paritéti-
schen Staatskirdientums, in dem die drei durch den Westfalischen Frieden reichsrechtlich anerkann-
ten Konfessionen in gleicher Weise as Staatskirchen anerkannt waren. Ausdruck dieses Staats-
kirdientums waren zum Beispiel die geistliche Schulaufsicht, die konfessionelle Lehrerbildung und
die Konfessionsschule (als einziger Schultyp), die Bindung der Rechtsgiiltigkeit der Eheschlief3ung
an die kirchliche Trauung oder die Vorschrift, dal3 nur Angehtrige der drei reichsrechtlich aner-
kannten Konfessionen zu Staatsamtern zugelassen seien. Das Verbot der Staatskirche beschrankt
aso den institutionellen EinfluR der Kirchen im staatlichen Bereich; daraus ergibt sich umgekehrt
eine Beschrénkung des institutionellen Einflusses, den der Staat auf die Kirchen ausiiben kann und
darf. Vor diesem Hintergrund gewinnt die Formel, Art. 137, Abs. 1 WRV verbiete jede insti-
tutionelle Verbindung von Staat und Kirche im inneren Verfassungsrechtskreis, ihren Sinn. Es ist
dann aber auch offensichtlich, dal3 es sachwidrig ist, den Art. 137, Abs. 1 WRV in seiner Bedeu-
tung auf das Verbot des landesherrlichen Summepiskopats einzuschranken.

Die unmittelbare Verknlpfung zwischen dem Verbot der Staatskirche und der Gewahr-
leistung der Religionsfreiheit, wie sie von joseph Listl vorgenommen wird, hat also eine
restriktive Interpretation des Verbots der Staatskirche zur Folge.

Ahnliche Probleme stellen sich, wenn man das Selbstbestimmungsrecht der Kirchen in
der Verwaltung ihrer eigenen Angelegenheiten (Art. 137 Abs. 3 WRV) unter die Reli-
gionsfreiheit subsumierts', Zunéchst ist es nach dem Wortlaut beider Bestimmungen kaum
einleuchtend, dal die Gesetzgebung und Verwaltung der Kirchen, zum Beispiel auch die
Verwaltung kirchlicher Grundstiicke und Gebédude, als »Religionsausiibung« (Art. 4
Abs. 2 GG) bezeichnet werden sollen. Art. 4 GG gewéhrleistet indes das freie Leben und
Wirken der Glaubigen wie der Religionsgemeinschaften; Art. 137 Abs. 2 WRYV garantiert
den Religionsgemeinschaften demgegeniiber die Selbstandigkeit der Gesetzgebung, Ver-
waltung und Organisation - beide Verfassungsbestimmungen lassen sich also unschwer so
interpretieren, dal? sie verschiedene Gegenstande normieren. Hinzu kommt, daf3 das kirch-
liche Selbstbestimmungsrecht an die Schranken des »fir alle geltenden Gesetzes« gebunden
ist, wahrend eine solche Schrankenklausel fir die Religionsfreiheit fehlt, so dal’ dieseihre
Grenze nur in der Verfassung selbst findet. Das kirchliche Selbstbestimmungsrecht ist also

65. Vgl. K. Hesse: Das Selbstbestimmungsrecht der Kirchen, in: HdbStKirchR, I, S. 409-444 (413).

66. So A. Hollerbach: Die Kirchen unter dem Grundgesetz, a.a.O, S. 62; dazu W. Huber: Kirche und 6ffent-
lichkeit, S. 264, 501 f.

67. Zum folgenden K. Hesse: Das Selbstbestimmungsrecht der Kirchen, a.a.O. S. 413f.
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keineswegs nur eine »deklaratorische Verdeutlichung«68 des Grundrechts auf Religions-
freiheit, sondern hat eine eigensténdige Bedeutung. Dies heif3t nicht, da3 beide Verfas-
sungsbestimmungen unverbunden nebeneinander stinden. Vielmehr gilt, dal3 unter den
Bedingungen einer freiheitlichen Gesamtordnung die Kirchenfreiheit ein »notsuendiges
Korrelate der Religionsfreiheit ist®. Doch nach dem bestehenden Verfassungsrecht hat die
institutionelle Garantie der Kirchenfreiheit nicht im Grundrechtsteil der Verfassung ihren
Ort.

Man kann diesen Zustand allerdings wohl kaum fur befriedigend halten. Gerade wenn
das Staatskirchenrecht in den Zusammenhang der demokratischen und freiheitlichen Ge-
samtordnung des Gemeinwesens eingebettet werden soll, besteht ein berechtigtes Interesse
daran, den Zusammenhang der institutionellen Garantie der Kirchenfreiheit mit der
grundrechtlichen Garantie der Religionsfreiheit deutlich herauszuarbeiten. Die deutsche
verfassungsrechtliche Tradition hat deshalb auch beide Problemkreise direkt miteinander
verknupft. Sie hat damit nicht etwa eine Identitat, wohl aber einen notwendigen Zusam-
menhang von Religionsfreiheit und Kirchenfreiheit behauptet. An diesem Zusammenhang
wird man auch unter theologischem Gesichtspunkt festzuhalten haben; denn fur die Kirche
kann die ihr in einer Gesellschaft gewahrte Freiheit nur ein Mittel sein, um ihrem Auftrag
zur Verkindigung und zu diakonischem Handeln besser nachkommen zu kdnnen. Die ihr
gewdhrleisteten institutionellen Garantien haben also gegenuber ihrem Verkindigungs-
auftrag - verfassungsrechtlich gesprochen: gegeniber der Freiheit der Religionsausiibung -
instrumentalen Charakter. Gerade die Kirchen miissen also darauf dréngen, daf3 der inne-
re Zusammenhang zwischen Religionsfreiheit und Kirchenfreiheit gewahrt wird - aller-
dings ohne daf3 deren instrumentales Verhaltnis umgekehrt wird.

Sowohl unter verfassungsgeschichtlichem als auch unter theologischem Gesichtspunkt
muld man also den Tatbestand, daR Religionsfreiheit und Kirchenfreiheit im gegenwérti-
gen Verfassungstext auseinandergerissen sind, fur ungltcklich und fir ein Ergebnis mif3-
lungener Redaktionsarbeit halten. Man kann jedoch die dadurch entstehenden Schwierig-
keiten nicht auf dem Weg beseitigen, dal® man den Begriff der Religionsfreiheit in einer
Weise extensiv interpretiert, daf} dieser alle Konturen verliert. Anders gewendet: man
kann redaktionelle Fehler des Verfassungsgebers nicht durch eine sachwidrige Auslegung
bestimmter Grundbegriffe ausgleichen wollen; dieses Verfahren ist jedoch in den neueren
Beitragen vor alem von [osepb Listl eingeschlagen worden?".

Der Versuch, die staatskirchenrechtlichen V erfassungsbestimmungen dem Recht auf Re-
ligionsfreiheit zu subsumieren, hat eine verfassungspolitische und eine verfahrensrechtliche
Seite. Verfassungspolitisch soll dadurch der im Verfassungstext zerrissene Zusammenhang
zwischen Religionsfreiheit und Kirchenfreiheit wiederhergestellt werden. Verfahrensrecht-
lichsoll dadurch die Mdglichkeit eroffnet werden, daR Religionsgesellschaften dann, wenn
sie sich in ihrem Selbstbestimmungsrecht durch staatliche Akte eingeschrankt fihlen, den

68. Listl: Grundrecht, S. 368.

69. A. Hollerbach: Das Staatskirchenrecht in der Rechtsprechung des Bundesverfassungsgerichts, in:. AOR 92,
1967, S. 108.

70. |- Listl: Grundrecht, aa.O,
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Weg der Verfassungsbeschwerde beim Bundesverfassungsgericht beschreiten kénnen. Die-
ser ist grundsétzlich nur dann eréffnet) wenn die Grundrechte des Grundrechtskatal ogs
oder daneben ausdriicklich genannte Verfassungsbestimmungen als verletzt betrachtet wer-
den™. Deshalb hat das Bundesverfassungsgericht beildufig darauf hingewiesen) daf3 eine
Verfassungsbeschwerde auf die staatskirchenrechtlichen Verfassungsartikel nicht unmittel-
bar gestutzt werden kénne; denn diese gewdhren keine mit der Verfassungsbeschwerde
verfolgbaren Grundrechte/s. Dagegen hat man geltend gemacht) die staatskirchenrechtli-
chen Verfassungsartikel besdl?en zum Teil Grundreditscharakter, so daf insofern Verfas-
sungsbeschwerde mdglich sein. Dies kann aber) grob gesprochen, nur insoweit gelten) als
staatskirchenrechtliche Bestimmungen dieselben Tatbestéande betreffen wie einzelne Grund-
reditsartikel/", Das ist nach der hier Ubernommenen Interpretation Konrad Hesses beim
kirchlichen Selbstbestimmungsrecht nicht der Fall. Fihlt eine Religionsgemeinschaft sich
durch einen staatlichen Akt in ihrem Selbstbestimmungsrecht verletzt) so kann sie aso aus
dem Grundrecht auf Religionsfreiheit nur dann Verfassungsbeschwerde erheben, wenn sie
einsichtig machen kann) daf dieser staatliche Akt einen ungerechtfertigten Eingriff in das
Recht der freien Religionsausiibung darstellt.

Wenn dieser Fall nicht gegeben ist, bleibt der Weg der Verfassungsbeschwerde dennoch
offen, da das Bundesverfassungsgericht in standiger Rechtsprechung freiheitsbeschrankende
staatliche Akte im Rahmen der Verfassungsbeschwerde auf ihre Vereinbarkeit mit Ver-
fassungsvorschriften auch auRerhalb des Grundrechtsteils prift?™; auf dem Umweg Uber
das as »Grundrecht auf V erfassungsmaiigkeit staatlichen Handelns« interpretierte Grund-
recht auf freie Entfaltung der Personlichkeit (Art. 2 Abs. 1 GG) kdnnen die Kirchen also
den Weg der Verfassungsbeschwerde gegen Freiheitsbeschrankungen, die siemit dem kirch-
lichen Selbstbestimmungsrecht als unvereinbar betrachten) betreten?'. Dennoch bleibt diese
Uberlegung zur Zulssigkeit einer Verfassungsbeschwerde unbefriedigend. Denn in ande-
ren Fallen sind bestimmte institutionelle Garantien im Grundrechtsteil der Verfassung un-
mittelbar mit Grundrechten verkniipft) so da3 aus ihnen dann auch eine Verfassungs-
beschwerde mdglich ist. Das wichtigste Beispiel ist die Verbindung der Koalitionsfreiheit
mit der Vereinigungsfreiheit in Art. 9 GG. Diese Verknupfung eroffnet Gewerkschaften
und Arbeitgeberverbéanden) die sich durch staatliche Akte in ihrer Koalitionsfreiheit be-
eintrachtigt fihlen) den Weg der Verfassungsbeschwerde. Der Zusammenhang zwischen
Koalitionsfreiheit und Vereinigungsfreiheit ist aber auch nicht enger als der Zusammen-

71. Art. 93 Abs. 1 Nr. 4 GG; Gesetz Uber das BVerfG, § 9.

72. BVerfGE 19, 129 (135).

73. Zuletzt H. Weber: Der Rechtsschutz der Kirchen und Religionsgemeinschaften durch die staatlichen Ge-
richte, in: HdbStKirchR, I, S. 729-757 (750f.).

74. H. Weber nennt a.a.O. folgende Beispiele: Art. 136 Abs. 3, 4 und Art. 137 Abs. 2 WRV im Verhéltnis zu
Art. 4 GG (d. h. teilidentische Bestimmungen zur Religionsfreiheit und zur religidsen Vereinigungsfrei-
heit); Art. 138 Abs. 2 WRV im Verhdltnis zu Art. 14 GG (d. h. die kirchliche Eigentumsgarantie als lex
speciais im Verhdltnis zur algemeinen Eigentumsgarantie). Art. 137 Abs. 3 WRYV st nicht unter Webers
Beispielen; insofern beruft A. v. Campenhausen: Aktuelle Rechtsprobleme der Inkompatibilitét, in: JZ

. 1975, S. 349-356 (355), sichzu Unrecht auf Webers Argumentation.
75. Grundlegend BVerfGE 6,32; vgl. auch BVerfGE 19, 253.
76. Vgl. zu unserem Zusammenhang H. Weber: Rechtsschutz, in: HdbStKirchR, I, S. 751.
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hang zwischen Kirchenfreiheit und Religionsfreiheit. Unter diesem Gesichtspunkt ist das
bisherige Ergebnis inkonsistent. Doch diese Inkonsistenz hat ihre Ursache im Wortlaut
der Verfassung und des Gesetzes iiber das Bundesverfassungsgericht, das auf Art. 140 GG
keinen Bezug nimmt. Sie |&Rt sich durch eine Uminterpretation des Art. 4 GG deshab
nicht ausgleichen, weil dadurch der Inhalt der Religionsfreiheit ausgehohlt wird.

7. DER STREIT UM DAS BREMER RECHTSSTELLUNGSGESETZ

Die hier algemein erorterte Frage hat neuerdings praktische Bedeutung gewonnen: Die
Bremische Evangelische Kirche hat 1973 ein Gesetz Uber die Rechtsstellung der in eine
staatliche gesetzgebende Kdrperschaft gewdhlten Angehdrigen des kirchlichen Dienstes er-
lasserr”, Das Gesetz sieht vor, dafd ein Pfarrer oder Kirchenbeamter der Bremischen Evan-
gelischen Kirche, der in den Deutschen Bundestag oder einen Landtag (Burgerschaft) ge-
wahlt wird, als beurlaubt gilt; seine dienstlichen Aufgaben sowie eine mit seinem Amt
verbundene kirchenverfassungsrechtliche Stellung (zum Beispiel die Mitgliedschaft im Kir-
chenvorstand) ruhen fur die Zeit der Beurlaubung; er erhdlt in dieser Zeit 50« des héch-
sten Endgehalts. Die Bremische Birgerschaft legte dieses Gesetz, das den Regelungen in
anderen evangelischen Landeskirchen entspricht, dem Bremischen Staatsgerichtshof mit der
Frage vor, ob die Urlaubsregelung hinsichtlich der Mitgliedschaft in der Bremischen Biir-
gerschaft verfassungsrechtlich zuldssig sei. Mit seiner Entscheidung vom 15. Januar 197578
hat der Staatsgerichtshof die kirchenrechtliche Regelung fir »nach bremischem Verfas-
sungsrecht im staatlichen Bereich nicht zul&ssig« erklart. Er beruft sich dafir im Kern auf
folgende Argumentation: Art. 137 Abs.3 WRV (und inhaltsgleich damit Art. 59 Abs.2
der Bremischen Verfassung) gewahrleistet den Kirchen die selbsténdige Ordnung ihrer
Angelegenheiten im Rahmen der fur alle geltenden Gesetze. Das Verbot der Abgeord-
netenbehinderung, wie esin Art. 48, Abs. 2 GG hinsichtlich der Bundestagsabgeordneten
ausgesprochen ist, als ungeschriebener Verfassungssatz aber auch fir Bremen gilt, ist ein
solches »fir alle geltendes Gesetz«, Die fir Staatsheamte geltenden Inkompatibilitéts-
normen, die im Interesse der Gewaltenteilung erlassen wurden, kénnen fir Kirchenbeamte
nicht Platz greifen. Deshalb haben die Kirchen sich diesem fur alle geltenden Gesetz zu
unterwerfen.

Gegen diese Entscheidung hat A. v. Campenhausen eingewandt, sie verletze die Reli-
gionsfreiheit. Art. 4 GG schitzt nach seiner Auffassung auch die Regelung zentraler kirch-
licher Ordnungen; dazu zahlt das kirchliche Amt7?, Die Inkompatibilitét zwischen geist-
lichem Amt und der Gbernahme politischer Mandate wird mit dem besonderen Charakter

77. Amtsblatt der EKD 1973, S. 966. Zum Folgenden A. o, Campenhausen: Aktuelle Rechtsprobleme, a.a.O.;
ferner: U. Seiner: Der verfassungsreditlidie Schurz des parlamentarischen Mandats als Grenze kirchlicher
Inkompatibilitatsgesetzgebung, in: Der Staat 14, 1975, S. 491ff.; [, Miller-Volbehr: Anmerkungen zur
Entscheidung des Staatsgerichtshofs der Freien Hansestadt Bremen vom 15. Januar 1975, in: Die offent-
liehe Verwaltung 28,1975, S. 495ff., sowie die Texte in: epd-Dokumentation Nr. 46/76 und Nr. 47176.

78. Text: JZ 1975, S. 365ff.

79. v. Campenbausen, a.a.O. S. 350, S. 355.
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des geistlichen Amts und mit der Verpflichtung des Pfarrers gegentiber der gesamten Ge-
meinde begriindet'P, Argumentiert man jedoch auf der Ebene der Religionsfreiheit, dann
stoRen zwel Gesichtspunkte aufeinander. Zum Grundrecht der Religionsfreiheit gehort
auch das Recht, die politischen und gesellschaftlichen Konsequenzen aus der eigenen reli-
gidsen Uberzeugung - zum Beispiel durch die Wahrnehmung politischer Mandate - zu
ziehen; an diesem Recht haben auch kirchliche Amtstréager teil. Die Kirchen aber dréngen -
im Rahmen ihrer Auffassung vom geistlichen Amt und damit auch ihres Versténdnisses
von freier Religionsausiibung - vielfach auf parteipolitische Zuriickhaltung ihrer Amts-
tréger. Dem Staat ist es verwehrt, sich einseitig diese kirchenamtliche Interpretation zu
eigen zu machen und damit einen eindeutigen Vorrang der Kirchenfreiheit in einer be-
stimmten Interpretation vor der Religionsfreiheit zu statuieren. Deshalb kann sich die
kirchliche Inkompatibilitétsnorm nicht zwingend aus dem Recht auf freie Religionsaus-
Ubung ergeben. Vielmehr ist die dem Bremischen Staatsgerichtshof vorgelegte Frage von
diesem zu Recht ausschliefdlich unter Ruckgriff auf das kirchliche Selbstbestimmungsrecht
entschieden worden; er hat angesichts der Kollision zwischen dem kirchlichen Selbstbe-
stimmungsrecht und dem Verbot der Abgeordnetenbehinderung fir den staatlichen Be-
reich dem Verbot der Abgeordnetenbehinderung den Vorrang gegeben. Nach der oben
entwickelten Auffassung kann eine Verfassungsbeschwerde gegen diese Entscheidung nicht
unmittelbar auf das Grundrecht der Religionsfreiheit gestiitzt werden; wirde einer solchen
Verfassungsbeschwerde stattgegeben, so wiirde damit im Ergebnis der kirchlichen Inter-
pretation freier Religionsaustibung vor der Religionsfreiheit kirchlicher Amtstréager von
Staats wegen ein Vorrang eingerdumt und zugleich damit von Staats wegen zugestanden,
daf kirchliche Amtstrager in der Wahrnehmung staatsbirgerlicher Rechte durch die Kir-
chen beschrankt werden dirfen™. Die Religionsfreiheit wirde damit zu einer Funktion
kirchenamtlicher Freiheit.

Der BeschluB3, den das Bundesverfassungsgericht zu der Verfassungsbeschwerde der Bre-

80. Ahnlich im Tenor, aber in differenzierterer Argumentation, die Stellungnahme der Kirchenkanzlei der
EKD (oben Anm. 1).

81. 0, Campenhausens Schlubemerkung (a.a.O, S. 356), »dal? es zu den Freiheiten in unserem Teile Deutsch-
lands gehort, an politischen Aktivitéten nicht teilnehmen zu miissen«, geht am Problem m, E. vorbei:
denn hier handelt es sich um eine dem einzelnen zukommende, nicht um eine verordnete Freiheit; die
Freiheit, an politischen Aktivitéten nicht teilzunehmen, darf gerade nicht in ein Verbot politischer
Betétigung umgemiinzt werden. Kennzeichnend fir die von Campenhausen vertretene Intention ist auch
folgender Satz: »Um des besonderen Auftrags des geistlichen Amts willen werden parteipolitische Engage-
ments der Pfarrer auch auf kommunaler Ebene unterbunden« (a.a.O. S. 352). Die von Campenhausen so
nachdriicklich unterstiitzte Tendenz, »parreipolitische Engagements der Pfarrer auch auf kommunaler
Ebenex zu »unterbinden«, hat allerdings bisher nur in einem Gesetz der bayerischen Landeskirche kirchen-
gesetzlichen Niederschlag gefunden. Das Kirchengesetz vom 17. Dezember 1974 (KABI. 1975, S. 6) be-
stimmt, dal3 ein Pfarrer, der in den Bundestag, den Landtag, den Bezirkstag, den Kreistag, den Gemeinde-
rat oder zum ehrenamtlichen Birgermeister gewahlt wird, in den Wartestand tritt - und zwar ohne daf3
ihm wéahrend der Ausiibung des politischen Mandats ein Anspruch auf Wartegeld zusteht. In allen anderen
Gliedkirchen der EKD beschranken sich die gesetzlichen Regelungen auf die Mitgliedschaft im Bundestag
und Landtag; in alen anderen Gliedkirchen erhalten die in den Wartestand oder in den Ruhestand ver-
setzten Pfarrer das entsprechende Wartestands- oder Ruhestandsgehalt. Eine gerichtliche Nachprifung
diesesim Bereich der EKD einmaligen Gesetzes erschiene wiinschenswert.
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mischen Kirche am 21. September 1976 verkiindet hat8, hat zwar die Zul&ssigkeit einer
Verfassungsbeschwerde darauf begriindet, die Kirche kénne geltend machen, siesei in dem
ihr korporativ zustehenden Recht auf freie Religionsausiibung beeintrachtigt worden
(Art. 4 GG). In der materiellrechtlichen Prifung jedoch hat sich das Gericht nicht hierauf,
sondern auf das kirchliche Selbstbestimmungsrecht (Art. 137, Abs. 3 WRV) bezogen; es
hat zu Recht festgestellt, daf3 das kirchliche Amts- und Dienstrecht dem Bereich kirchlicher
Selbstbestimmung angehort. Das Verbot der Abgeordnetenbehinderung steht der in Bre-
men getroffenen Regelung nicht entgegen; denn dadurch werden einschrénkende Bestim-
mungen, die das Verhdltnis zwischen Ausiibung des geistlichen Amts und Wahrnehmung
eines politischen Mandats regeln, nicht betroffen. Bei ihnen handelt es sich namlich nicht
um Maf3nahmen, die darauf ausgerichtet sind, die (ibernahme eines Mandats zu erschwe-
ren oder unmdglich zu machen; vielmehr dienen diese Regelungen einem anderen Zweck:
sie sollen verhindern, dal3 die Eindeutigkeit des kirchlichen Zeugnisses und die Einsatz-
fahigkeit kirchlicher Mitarbeiter beeintréchtigt werden. Die Riicksichtnahme auf die »In-
tegritat des kirchlichen Amts« rechtfertigt nach der Auffassung des Bundesverfassungs-
gerichts eine Regelung, die den Inkompatibilitétsvorschriften fir Staatsbeamte (Art. 137
Abs. 1 GG) anaog ist.

Der Entscheidung des Bundesverfassungsgerichts kommt deshalb besondere Bedeutung
zu, weil sie an einem Einzelproblem das kirchliche Selbstbestimmungsrecht und das staat-
liche Verfassungsrecht zu einer Konkordanz zu bringen versucht. Im Zusammenhang un-
serer Uberlegungen verdient vor allem der Umstand hervorgehoben zu werden, dal3 das
Gericht dafiir nicht die extensive und zugleich einschrénkende Auslegung des Grundrechts
auf Religionsfreiheit herangezogen hat, die wir oben kritisch erortert haben. Es hat diese
Auffassung, die die Religionsfreiheit faktisch zu einer Funktion kirchenamtlicher Freiheit
macht, nicht bestétigt.

Nach ihrer Tradition und gerade auch nach ihrer theologischen Begriindung ist die Reli-
gionsfreiheit immer auch - und zundchst sogar in erster Linie - ein Schutzrecht nicht nur
gegeniiber staatlichen, sondern auch gegeniiber kirchenamtlichen Eingriffen. Sie ist ihrem
Ursprung nach als Schutzrecht fir Minderheiten gegeniiber den Anspriichen der Grof3Kir-
chen entwickelt worden™, Die theologische Einsicht, dal3 der Schutz von Minoritéten ein
zentrales Element der Religionsfreiheit darstellt, ist auch in den neueren kirchlichen Er-
klarungen zu diesem Thema aufgenommen wordent”, Wenn diese Bedeutung der Réli-
gionsfreiheit erhalten werden soll, darf diese nicht zu einer Funktion der Kirchenfreiheit
gemacht werden. Unter theologischem Gesichtspunkt spricht dafir auch folgende Erwa-
gung: Die Subsumtion der Kirchenfreiheit unter die Religionsfreiheit gibt zu der Meinung
Anlal3, da3 die Religionsfreiheit nur unter bestimmten institutionellen Voraussetzungen

82. epd-Dokumentation Nr, 46/76, S. 1ff. - Die weitreichenden allgemeinen Ausfuhrungen des Urteils zum
Verhdltnis von Staat und Kirche sollen hier nicht erdrtert werden; zur Begriindung des Urteils erweisen
sie sichnicht as unbedingt erforderlich.

83. Vgl. etwa den klassischen Aufsatz von R. H. Bainton: The Struggle for Religious Liberty, in: Church
History 10, 1941, S. 95-124.

84. Siehe oben Abschnitt 4.
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gewdhrleistet sei. Die Religionsfreiheit hat aber nicht bestimmte institutionelle Regelun-
gen zur Voraussetzung; vielmehr gilt, daf sie auf bestimmte institutionelle Konsequenzen
drangt - auf solche néamlich, in denen Freiheit auch gesellschaftlich praktiziert werden
kann. Doch eine bestimmte institutionelle Regelung as notwendiges Implikat der Reli-
gionsfreiheit zu behaupten, hief3e, von vornherein die Vielfalt der Moglichkeiten zu be-
schneiden, in denen die Freiheit der Religion wahrgenommen werden kann.

Mit diesen Uberlegungen wird nicht bestritten, dafld im demokratischen Staat umfassen-
de Religionsfreiheit die Grundlage auch fir die Verhaltnisbestimmung von Kirche und
Staat darstellt™, Diese These soll vielmehr durch die voranstehenden Erwéagungen unter-
stitzt, zugleich aber vor MiRverstéandnissen gesichert werden. Dal’ die Religionsfreiheit
das Fundament auch fir die Ordnung der Beziehungen zwischen Staat und Kirche ist, hat
zur Folge, da ale staatskirchenrechtlichen Einzelregelungen auf ihre Vereinbarkeit mit
der Religionsfreiheit zu tUberprifen sind. Es bedeutet ferner, daf? Eigenstandigkeit und das
Recht auf offentliche Wirksamkeit notwendige Elemente einer freiheitlichen staatskirchen-
rechtlichen Ordnung darstellen, dal3 aso die Kirchenfreiheit ein notwendiges Korrelat
der Religionsfreiheit bildet. Doch es bedeutet nicht, daf} die Religionsfreiheit eine Funk-
tion der Kirchenfreiheit ist.

Prio.-Doz, t». Wol/gang Huber Schmeilweg 5, 6900 Heidelberg 1

85. Diese Auffassung vertritt neben anderen auch H. Smon: Das Verhéltnis von Kirche und Staat nach der
Lehre der evangelischen Kirche, in: HdbStKirchR, I, S. 189-212 (208 ff.); ders.: Freie Kirche im demokra-
tischen Staat. Folgerungen aus dem Recht der Religionsfreiheit, in: EvKomm 7, 1974, S. 83-85.
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Bemerkungen zu W. Huber: Religionsfreiheit und Kirchenfreiheit

Von
R. LEUENBERGER

Fir einen nichtdeutschen Leser ist der Aufsatz
von H. vor alem eindriicklich as Dokument
der intensiven Auseinandersetzung Uber die
Grundfragen staatskirchenrechtlicher Ordnung,
wie sie seit dem letzten Krieg in der Bundes
republik Deutschland - ohne Parallelen im
Ubrigen Europa - gefthrt wird. Damit sieht er
sich aber auch vor eine betréchtliche Schwierig-
keit gestellt. So sehr H. die internationale Ent-
wicklung berlicksichtigt, stehen ihm doch vor-
nehmlich die bundesdeutschen Verhdltnisse vor
Augen und verfolgt er das Zid, auf diese ein-
zuwirken. Die Kompetenz eines ausléandischen
Kommentators kann dabei hochstens darin be-
stehen, die im Aufsatz verfolgten Tendenzen
aus der Distanz, das heifl3t ohne hinreichende
Vertrautheit mit der Situation, auf die sich der
Verfasser bezieht, zu beurteilen.

H. schlieft sich, was die Grundséitze staatskir-
chenrechtlicher Ordnung betrifft, U. Scheuner,
A. v. Campenhausen und anderen an, wonach
das Verhdltnis von Kirche und Staat nicht' auf
einem einzigen Prinzip - zum Beispiel dem der
Religionsfreiheit oder dem des offentlichkeits-
charakters der Kirchen - aufgebaut werden
kann. Dal3 er die Spannweite des Problems ein-
schrankt auf das Verhdltnis, in welchem Reli-
gionsfreiheit und Kirchenfreiheit zueinander
stehen, darf man als sinnvoll und - angesichts
der gegenwartigen Diskussionslage - als not-
wendig bezeichnen. H. bestreitet dabel nicht,
dal} Religions- und Kirchenfreiheit in einem
Mal3e ineinander verschrankt sind, welches die
prinzipielle Vorrangstellung der einen Uber die
andere »Freiheit« nur dann erlaubt, wenn beide
Prinzipien bestandig aufeinander bezogen wer-
den. In diesem Zusammenhang verdient der
Unterschied hervorgehoben zu werden, den H.
beim Vergleich der Erklarungen des 6kumeni-
schen Rates der Kirchen von 1948 und jenen des
Vaticanums |l mit Recht feststellt: Es sei eine
Eigenart des Vaticanums Il, daf3 es, auf Grund

katholischen Kirchenverstandnisses, gegeniber
der vorwiegend nordamerikanisch-protestanti-
schen Auffassung ein groReres Gewicht auf das
Prinzip kirchlicher Selbstgestaltung lege. Wenn
H. demgegenlber fir die bundesdeutschen Ver-
haltnisse auf den relativen Vorrang der Reli-
gionsfreiheit vor der Kirchenfreiheit drangt, so
dirfte man daraus schlieffen, dal3 er sich gegen
eine gewissermallen katholisierende Tendenz
der staatskirchenrechtlichen Entwicklung in der
BRD zur Wehr setzt. Die Kommentierung die-
ser Position erfolge hier in Form eines die deut-
schen Verhéltnisse Uberschreitenden Exkurses.

DaR nach katholischer Auffassung bis an das
Vaticanum |1 heran die Religionsfreiheit der
Kirchenfreiheit nicht nur untergeordnet, son-
dern als zu ihr im Widerspruch stehend emp-
funden wurde, ist bekannt. Das Vaticanum Il
bedeutet einen Bruch mit der Staatskirchen-
rechtsauffassung des frilheren Katholizismus.
Die von H. beobachtete Betonung der positiven
Kirchenfreiheit ist somit zu verstehen as en
Relikt tridentinischen Denkens. Die geschicht-
lichen Konsequenzen dieses Prinzips bestehen
nun aber entweder in der Durchsetzung kirch-
licher Normen auch im Bereich des staatlichen
Rechts (Eherecht in Italien), oder, umgekehrt, in
der weitgehenden Entmachtung und Privati-
sierung der Kirche durch den laizistischen Staat
(Frankreich). Das einseitige Postulat kirchlicher
Autonomie, ohne Ricksicht auf die Ubergrei-
fende Tragweite allgemeiner Religionsfreiheit,
fuhrt in der Konsequenz zu der »katholischen«
Alternative entweder einer kirchenrechtlichen
Dominanz, wobei dem Prinzip der Religions-
freiheit nur noch Konzessionen gemacht wer-
den, oder, umgekehrt, der Dominanz einer neu-
tralistisch verstandenen Religionsfreiheit, wel-
che die Kirche, bei moglicherweise voller Ge-
wahrung ihrer Autonomie, auf privatrechtliche
Basisstellt.

Demgegentiber ist es bezeichnend fur tradi-
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tionell protestantische Verhaltnisse, daR’ Staat
und Kirche dank eines viel komplizierteren Ge-
flechts so ineinandergreifen, dal3 die Unter-
scheidung von kirchlichen und sékularen gesell-
schaftlichen Rechtsnormen weit schwerer fallt
as in den integralistischen Landern katholischer
(und vielfach lateinischer) Tradition.

IH.

Die Frageist nun aber, ob im Bereich protestan-
tischer Kirchenrechtstradition nicht &hnliche
Alternativen nur verdeckt werden. Auf dieses
Problem aufmerksam gemacht zu haben, ist das
Verdienst des Aufsatzes von H. Sein Hinweis
moge hier ergénzend aufgenommen werden.

Die Verschrankung von Religionsfreiheit und
positiver Kirchenfreiheit, wie sie fur die bundes-
deutsche, teilweise auch fur die schweizerische
Situation kennzeichnend ist, beruht auf der
faktischen Privilegierung der historischen Kon-
fessionskirchen, erkennbar etwa an der hand-
festen Tatsache, da} der Staat, trotz »hinken-
der Trennung«, fir die Kirchen die Kirchen-
steuern einzieht oder daf3 er an den offentli-
chen Schulen den konfessionsgebundenen Reli-
gionsunterricht gewahrt und tragt. Dadurch je-
doch bt er auf die Birger einen mittelbaren,
wenn kirchenrechtlich auch nicht faf3baren, So-
zialdruck im Interesse der Konfessionskirchen
aus. Zur lllustration moge auf die Schweizer
Verhéltnisse hingewiesen werden. Dank ihrer
streng foderalistischen Struktur kennt die
Schweiz (kantonale) staatskirchenrechtliche Sy-
steme, die von den Uberresten des Staatskir-
chenturns (Zurich, Bern, Waadt) bis zur Tren-
nung von Kirche und Staat (Genf, Neuenburg)

Prof. t». R. Leuenherger
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alle moglichen Zwischenstufen umfafdt. Dabei
zeigt sich eindeutig, daf} die volkskirchliche
Verankerung der Kirche in der Gesellschaft sich
in dem Mafe lockert, in dem der Staat den Kir-
chen den institutionellen und &konomischen
Schutz entzieht - nachweisbar etwa am Gefélle
der Kirchenaustritte in den »Grof3stadten«
Genf, Basel und Zirich. Angesichts dieser Pro-
blematik erscheint die Frage, wie sie sich im
Konfliktfall »Bremen« fir die BRD stellt, as
Randproblem innerhalb eines staatskirchen-
rechtlichen Gefiiges, in welchem die faktische
Privilegierung der Kirche und damit das Prin-
zip positiver Kirchenfreiheit ohnehin Uber das
Prinzip der Religionsfreiheit dominiert. Das
Grundproblem heutiger staatskirchenrechtlicher
Orientierung durfte jedenfalls - mindestens
(vorlaufig) aulRerhalb der BRD - in der Alter-
native entweder einer Religionsfreiheit liegen,
welche die Kirchen zwar ihrer rechtspersonli-
chen Autonomie und Freiheit UberlaRt, sie je-
doch dem Risiko aussetzt, sich ohne direkte
staatliche Hilfe auf ihre tatséchliche gesell-
schaftliche Bedeutung zuriickbilden zu missen,
oder aber einer »Kirchenjreiheit« im Sinn staat-
licher Risikoversicherung, durch welche gesell-
schaftliche Erosionserscheinungen (weiterhin)
abgefangen werden.

Diese Frage hat H. im Postulat einer Uber-
ordnung der Religions- Uber die Kirchenfreiheit
immerhin anvisiert. Ob er, bei eindriicklicher
Kenntnis der Materie und scharfsinniger Kritik
an gegenwartigen Tendenzen, durchgestoflen ist
zu den theologischen und gesellschaftspolitischen
Kriterienfragen, dies scheint - aus der Distanz
sudlich des Rheins betrachtet - nicht ganz gewil3
Zu sein.

Schiedhaldenstrafie 24, eH-8700 Kisnacht ZH



Diskussionsbeitrag zu Heft 4 der ZEE 20, 1976:
»Sicherheit und staatliches Gewaltmonopol «

VON MARTIN HONECKER

Unstreitig ist es richtig und sinnvoll, wenn die
ZEE das Thema einer ethischen Beurteilung mi-
litdrischer Gewalt erortert. In det Tat ist dieses
Thema ein »heifles Eisen«, dessen Aktualitat
nicht begrundet werden muf3, und wenn die
ZEE nicht nur abstrakte Themen der ethischen
Grundlagendiskussion oder auRerhalb prinzi-
pieller Kontroversen liegende Fragestellungen
und der Aktualitét entriickte Themen aufgrei-
fen will, so verdient dies Anerkennung. Eben-
SO ist esrichtig, wenn digjenigen, die alltaglich
mit diesen Problemen befaf’t sind, ihre Sicht
vorstellen und ihre Erfahrung einbringen kon-
nen. Insofern wére ein Widerspruch gegen die
Konzeption dieses Heftes der ZEE fragwdrdig,
wenn er damit argumentieren wollte, eine Er-
Orterung so umstrittener Themen wére unange-
messen, oder wenn er nicht zunéchst einma die
Uberlegungen derer zur Kenntnis nehmen wollte,
die praktisch und verantwortlich diesen Fragen
sich stellen mussen. Gleichwohl habe ich Ein-
wande gegen die Art und Weise, in der in eini-
gen Beitrégen die Thematik behandelt wurde.
Die Anfragen ergeben sich nicht nur dann,
wenn man von einer ganz entgegengesetzten
ethischen und sicherheitspolitischen Position aus
argumentiert, namlich dem Waffenverzicht als
christlicher Handlungsweise (vgl. dazu die
7. Heidelberger These von 1959). Auch von der
8. Heidelberger These her (»Die Kirche muf3
die Beteiligung an dem Versuch, durch das Da-
sein von Atomwaffen einen Frieden in Freiheit
zu sichern, as eine heute noch mdgliche christ-
liche Handlungsweise anerkennen.«) wie von
der 9. These aus (»Fir den Soldaten einer ato-
mar bewaffneten Armee gilt: Wer A gesagt
hat, mul3 damit rechnen, B sagen zu missen;
aber wehe den Leiditfertigen.«) stellen sich Fra-
gen. Vermutlich wére es freilich bel der Gestal-
tung des Themaheftes auch moglich gewesen,
die Gegenposition mit einem Beitrag zu Wort
kommen zu lassen.

Meine Anfragen mdchte ich auf drei Punkte
beziehen:

1. Der Beitrag von Militérgeneraldekan
Reinhard Gramm »Der Friede ist ein ernster
Fall. Erwagungen zum Problemjeld militéri-
scher Gewaltanwendung« bedenkt den »Ernsr-
fall« militérischer Gewaltanwendung. Dieser
»Ernstfall« ist sicherlich fur die Militérseelsorge
eine Grundfrage, der sie nicht ausweichen kann;
und dad ein in der Militérseelsorge Verantwor-
tung Tragender sich an die Grenzen des Denk-
baren heranwagt, ist erklarlich. Gleichwohl ist
nicht von der Hand zu weisen, dal3 derartige
Uberlegungen zur Frage: »Gibt es fixierbare
Rahmenbedingungen, unter denen ein Christ an
einer militdrischen Gewaltanwendung aktiv
teilnehmen darf oder soll?« (5. 278) milRver-
sténdlich werden, wenn sie konkret fixiert wer-
den.

a) Ein MiRverstandniswird fast unvermeidbar,
wenn zur Bestimmung des »Bedingungsrahmens
militérischer Gewaltanwendung« erklart w.ird:
»S0 werden einige Elemente der in so vielem
veralteten Lehre vom sgerechten Kriege pl6tzlich
wieder aktuell und verlangen nach zeitgemailer
Umformung und Interpretation« (5. 278). Seit
dem Zweiten Weltkrieg hat sich namlich die
okumenische Christenheit nicht ohne Uberle-
gung von der Lehre vom »gerechten« Krieg ab-
gewandt. Die erste Vollversammlung des 6ku-
menischen Rates in Amsterdam 1948 formu-
lierte: »Die Rolle, die der Krieg im heutigen
internationalen Leben spielt, ist Sinde wider
Gott und eine Entwurdigung des Mensdien.«
»Die herkdmmliche Annahme, da3 man fir
eine gerechte Sache einen gerechten Krieg mit
gerechten Waffen fihren konne, ist ... nicht
mehr aufrechtzuerhalten« (Die Unordnung der
Welt und Gottes Heilsplan, Bd. 1V. S. 260).
Auch die Heidelberger Thesen stellten in der
Erlauterung der 5. These zur Lehre vom »ge-
rechten« Krieg fest: »Wir sehen nicht, wie dieses
Prinzip auf den Atomkrieg noch angewandt
werden kann« (zit, Ginter Howe (Hg.):
Atomzeitalter - Krieg und Frieden, 1959,
S. 228). Ebenso haben die Vereinten Nationen
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nach 1945 die Theorie vom »gerechten« Krieg
aufgegeben und nur noch ein formales Krite-
rium benutzt, wenn sie den Angriffskrieg ver-
urteilten. Aus der Ablehnung der These vom
»gerechten« Krieg folgt allerdings nicht not-
wendig - das belegen gerade die Stellungnah-
men der 6kumenischen Konferenzen seit Am-
sterdam und die Heidelberger Thesen -, ein
Recht zur Verteidigung sei prinzipiell zu ver-
werfen. Die ursprungliche Intention der Lehre
vom »gerediten« Krieg war ferner, die as un-
vermeidlich erkannten und anerkannten Ubel
des Krieges zu begrenzen und den Krieg zu hu-
manisieren. Dieser urspriinglich nichtchristliche,
von Cicero unternommene Versuch, den Krieg
als gewaltsamen Modus der Konfliktaustragung
besonderen moralischen Regeln zu unterwerfen
- Vergeltung und Abwehr der Feinde -, hat
Augustin in die Ethik des christlichen Abend-
landes eingefuhrt. In der Neuzeit, erstmals er-
kennbar bei Macchiavelli, erfolgt dann eine
Transformation desinstum-bellum-Topos: Nicht
die »gerechte« Sache, sondern der Sieg, der Er-
folg legitimiert den Krieg. Die Berufung auf
den »gerediten« Krieg wird nun ideologisch:
Da nur eine der beiden kriegfiihrenden Seiten
den Anspruch erheben kann, die »gerechte«
Sache zu vertreten, mul® die andere Seite eine
»ungerechte«  Sache vertreten und damit
»Schuld« am Krieg tragen. Das heift, die Be-
zeichnung eines Kriegsgrundes as »gerecht«
dient der ideologischen Kriegfuhrung. (Waobei
man sich vor Augen halten sollte, da} gemein-
hin die Gegenposition, aber nicht die eigene
Position dem ldeologieverdacht verféllt.) Der
Kriegsschuldartikel (Art. 231) desVersailler Ver-
trags - Clemenceau soll den Vertrag as Mittel
zur Weiterfuhrung des Krieges bezeichnet ha-
ben - diskreditierte den Gedanken eines »ge-
rediten« Krieges. Die Atomwaffen lassen zu-
sétzlich die Anschauung vom Krieg als einem
mdglichen Mittel der Rechtswahrung zutiefst
antiquiert erscheinen. Nur ideologisches Sen-
dungsbewufitsein kann heute noch einen Krieg
(oder Birgerkrieg oder eine Revolution) »ge-
recht« nennen (zum Beispiel im Sinne eines
ideologisch legitimierten »Befreiungskrieges«).
Die ideologische Transformation des bellum-
iustum-Topos wie die Veradnderungen der
Waffensysteme machen heute eine Anknup-
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fung an die Lehre vom »gerechten« Krieg un-
maoglich.

b) Gramm kniipft denn auch nicht an die
Elemente der klassischen Lehre vom gerechten
Krieg (iusta causa, legitirna potestas, das Ziel
der Friedensherstellung, pax, debitus modus)
an, sondern nennt sieben andere Bedingungen
fir eine Teilnahme von Christen an militéri-
scher Gewaltanwendung (»1. as allerletztes
Mittel, 2. im ausschlieflichen Dienst der Ver-
teidigung, 3. mit angemessenen militarischen
Mitteln, 4. bei maximaler Schadensbegrenzung,
5. in verantwortbarer Zielsetzung, 6. zum
Zweck der Wiederherstellung des Friedens, 7.
in standiger Bereitschaft zur Verhandlung«:
S. 278 ff.). Die Schwierigkeit dabei ist nur,
dal - wie die Erlauterungen zeigen - dies ge-
nau das Delensivkonzept der NATO, die
»flexible response« ist (vgl. auch den Beitrag
von W. Shilling/ L. Huber:  Sicherheitspoliti-
scheund strategische Aspekte des Problems der
Gewalt und Gewaltabwehr, S. 256 ff.), Gerade
die ethische Konkretion anhand einer bestimm-
ten sicherheitspolitischen Strategie macht jedoch
die Berufung auf die Tradition des »gerechten«
Krieges zusétzlich fraglich. Denn hier erhebt
sich natirlich gleich die Frage, ob etwa die
NATO-Doktrin as Theorie eines »gerechten«
Krieges zu verstehen sei, auch wenn Gramm
selbst sich gegen eine Renaissance »dieses be-
lasteten, vielschillernden und oft miRbrauchten
Begriffs« (S. 278) wendet.

c) Schliefflich stellt sich noch eine andere
grundsétzliche Frage: Der Autor will sich ge-
danklich vorweggreifend in die Situation des
Spannungs- und Verteidigungsfalles versetzen,
in der Absicht, im Bezug auf diese Situation
konkrete ethische Beurteilungskriterien zu ge-
winnen. Dabei reflektiert er jedoch zunéchst
nicht, (einmal) ob es Uberhaupt moglich ist,
eine derartige Situation (as ethische!) in ihrer
Komplexitdt  gedanklich  vorwegzunehmen
(zum anderen), ob in dieser Situation, tritt sie
real ein, die genannten Kriterien Uberhaupt
brauchbar sind; denn deren Anwendung setzte
voraus sowohl eine genaue Kenntnis der Sach-
lage - und welcher Soldat oder Birger hétte
eine solche im Spannungsfall in einem Zeitalter
der Propaganda und informationellen Mani-
pulation! - as auch die Mdglichkeit, die sieben



Kriterien zu gewichten und situationsbezogen
anzuwenden (zum Beispiel: Missen dle sieben
Kriterien erfullt sein, kénnen sie nicht erkenn-
bar oder im einzelnen strittig sein usw.). So
fuhrt gerade das Streben nach Konkretion,
wird es konsequent durchgefiihrt, zu einer
Kasuistik, die abstrakter und beliebiger wird
als dies scheinbar abstrakte ethische Regeln von
eher zeitloser Art sind. Gramm selbst spricht,
nachdem er die Kriterien genannt hat, von einer
»Eskalation der Undurchschaubarkeit«, davon,
daRR die »Transparenz« »aus vielerlei Grunden
als irreal bezeichnet werden« misse, dal3 die
Rahmenbedingungen nicht als »Checkliste« zu
gebrauchen seien (5. 282). Dennoch konnte die-
se Argumentation dahingehend miRbraucht
werden - entgegen der Absicht des Autors -,
nicht Grenzen der Teilnahme an militérischer
Gewaltanwendung fir Christen zu markieren,
sondern umgekehrt das Recht zur Gewaltan-
wendung ideologisch zu legitimieren, Denn
diese ethische Argumentation laRt sich nun
einmal nicht aus ihrem spezifischen gesellschaft-
lichen und politischen Kontext herausldsen.

In demselben Heft hat dies der Beitrag von
W. Gerhard zureichend dokumentiert
(5. 264 ff.), der denn auch feststellt: »Die Rea
litdt kriegerischer Gewaltanwendung entzieht
sich vorlaufig allen Versuchen begrifflicher und
sozialethischer Festlegung« (5. 270). In Ger-
hards Beitrag sind auch die Argumente gegen
die Theorie vom bellum iustum zusammenge-
stellt (5. 265 ff.).

2. Der einleitende Beitrag von Hans-Dieter
Bastian: Sicherheit und staatliches Gewaltmo-
nopol. Thesen und Hypothesen zur Sozialethik
staatlicher Gewalt (5. 245 ff.) thematisiert zwar
diesen politischen Kontext ausdriicklich. Aber
auch dieser Beitrag wirft Fragen auf, insofern
die Darstellung der politischen Problemkom-
plexitat die ethische Fragestellung faktisch
verdeckt. Esist vermutlich nicht nur eine Frage
des Geschmacks, wenn as ethische Autoritéat
vornehmlich prominente Politiker der Bundes-
republik zitiert werden - auch wenn mancher
nicht genauso die Nennung von Karl-Heinz
Hoffmann oder Erich Honnecker angemessen
finden wirde. Denn mit der Zitation politischer
Kuflerungen wird die ethische Thematik nur
as politische Maf3nahme beschrieben (was sie

selbstverstéandlich auch ist) und eswird dartber
die »Defensivideologie« (Gerhard, S. 270f.)
nicht hinterfragt. Auch wird der Unterschied
zwischen einer »Ethik« und einer »Sozialethik«
staatlicher Gewalt nicht erldutert, nach dem zu
fragen der Untertitel nahelegt, es sei denn,
»Soziaethik« sei nur ein anderes Wort fur
Sozialwissenschaften und Politologie; eine der-
artige Gleichsetzung mufte freilich die Frage
provozieren, was denn das »Ethische« im
sicherheitspolitischen Handlungsfeld tberhaupt
noch bedeuten kénnte. Eine Antwort auf diese
Frage vermag ich im Beitrag von Bastian kaum
zu entdecken. Denn die Uiberlegungen zum Ver-
héltnis von Bundeswehr und Gesellschaft
(5. 250f.) und der Bundeswehr zu den gesell-
schaftlichen Gruppen, zu denen auch die Kir-
chen gehoren (5. 252), sind noch keine ethische
Reflexionen, sondern blofe Beschreibung von
Beziehungen. Bereits die erste These Bastians
verstellt meines Erachtens die Madoglichkeit,
Uberhaupt zu einem ehtischen Urteil zu kom-
men, indem er seinen Ansatz dahingehend
bestimmt »die Mdoglichkeiten des handlungs-
orientierten Denkens zu erweitern, indem er
Wirklichkeitszwange und Wirklichkeitserkennt-
nis verrnittelt« (5.245). Dazu sind zwei Fragen
zu stellen:

a) Das Wort»Wirklichkeitszwang« suggeriert
eine faktische Nonnativitat von »politischer
oder »gesellschaftlicher« Wirklichkeit, die nicht
zum Vorschein kommen 1&03t, daf? solchein der
Tat as »Zwange« erfahrenen Verhaltnisse
immer auf politische Entscheidungen, also auf
Entscheidungen von Menschen beruhen. »Theo-
logische Verantwortung-s (5. 253) ist eben nicht
nur Verantwortung in Beziehungsgefiigen, son-
dern auch Verantwortung fur die Gestaltung
von Beziehungsgefiigen. Der Rekurs auf die
Systemtheorie (5. 254) ist nur deshalb mdglich,
weil der zweite Aspekt der Verantwortung
abgeblendet ist.

b) Zum anderen argumentiert Bastian von
der Wirklichkeitserkenntnis her, also mit dem
Argument, es sei induktiv auszugehen von der
Beschreibung organisierter Handlungsfelder
(These 1, S. 245). Dieser Ansatz hat zweifellos
viel fur sich, und hier liegt auch Bastians Pathos
in der Forderung nach »Realiratsbindung«
(5. 254, vgl. ebd. auch das Sontheimerzitat).
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Diesem Anliegen ist durchaus zuzustimmen;
Voraussetzung eines ethischen Urteils ist die
Situationsanalyse. Wirklichkeitserkenntnis ist
Rahmenbedingung ethischer Beurteilung. Aber
ethische Beurteilung ergibt sich noch nicht aus
einer Tatbestandsfeststellung. Aus einem Sein
als solchem ist kein Sollen zu entnehmen. Dazu
bedarf es eines zweiten Schritts. Auch dieser
zweite Schritt kann gleichfalls in einem induk-
tiven Verfahren erfolgen.

[obn Rawls hat schon 1951 ein Entschei-
dungsverfahren fir eine normative Ethik vor-
geschlagen, das einerseits Verfahrensregeln auf-
stellt, andererseits die Instanz eines »kompe-
tenten Moralbeurteilers« einfiihrtt. In einem
solchen Verfahren sollen »verniinflige« Indi-
viduen »vernunftige« Urteilskriterien ermitteln
und moralische Urteile gewinnen, die as wohl-
durchdacht gelten kénnen. Voraussetzung eines
solchen Verfahrens ist freilich, da zur Bedin-
gung der Beurteilung eines Sachverhalts weder
das Expertesein noch die positive Einstellung
zu einer Sache gemacht wird. Das heif}t, Feld-
beschreibung und ethische Beurteilung er/ordern
zwei verschiedene Schritte. Ich sehe nicht, da
der zweite Schritt einer ethischen Beurteilung
in diesem Heft begrindet vollzogen wére, so
nutzlich die Feldbeschreibung sein mag.

3. Problematisch ist schlielllich die Betonung
einer kirchlichen Ethik, sowohl bei R. Gramm
(S. 281f, zum Beispiel S. 281: »Kirchliche
Theologie hat, aufler einigen Grundsatzerkl&-
rungen, keine realistischen Beitrédge zum Detail
liefern wollen oder kdnnen«) als auch am Ende
des Beitrags von W. Threde, wenn eine
»GrundsatzaufRerung der Kirche zur Polizei-
seelsorge in theologischer, ethischer und seel-
sorgetlicher Ausrichtung« (S. 299) erwartet
wird. Denn einmal hat die evangelische Kirche
in Deutschland, nach Meinung mancher ohne
zureichende Legitimation, seit den Heidelber-
ger Thesen (1959), der Studie »Friedensauf-

1. In: Outline of aDecision Procedure for Ethics,
in: Philosophical Review 60 (1951), S. 177-190
(deutsch jetzt in: Texte zur Ethik; hg.vonD. Birn-
bacher und N. Hoerster, Minchen 1976, S. 124
bis 138).

Prof. Dr. Martin Honecker
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gaben der Deutsdien« (1968), den Thesenreihen
»Der Friedensdienst der Christen« (1970) und
»Gewalt und Gewaltanwendung in der Gesell-
schaft« (1973) geniigend Memoranden zur Ge-
waltthematik publiziert, die noch nicht zurei-
chend ausgewertet sind und zusétzlich um 6ku-
menische  Ausarbeitungen ergénzt werden
kénnten. Man mag diesen Auferungen vor-
werfen, sieseien zu allgemein gehalten.

Mehr as eine allgemeine Erérterung kénnen
freilich Grundsatziiberlegungen weder leisten
noch leisten wollen. Sie kénnen nach evangeli-
schem Versténdnis nur Hilfe bei der Gewissens-
bildung sein, aber nicht die konkrete Gewissens-
entscheidung vorwegnehmen oder ersetzen.
Auch macht im evangelischen Verstandnis nicht
erst der kirchliche »Segen« eine ethische Ent-
scheidung legitim. Legitimitat ist vielmehr als
ethische Evidenz auszuweisen. Darum ist der
Ruf nach einer »kirchlichen« Ethik grundsétz-
lich fragwurdig. Denn zum einen kann das
Postulat der Kirchlichkeit einer Ethik die
Kirche dazu verfuhren, ihre eigentliche Auf-
gabe, die Predigt der Rechtfertigung des Gott-
losen, preiszugeben und sich als Garanten von
Grundwerten und Trager von Erwachsenenbil-
dung mifzuverstehen. Zum anderen muf3 Ethik
immer den Anspruch erheben, das allgemein
Menschliche zu bedenken und daher Evidenz
fur jedermann beanspruchen. Zwar mag es eine
christliche Ethik geben; aber eine kirchliche
Ethik, und zwar verstanden als kirchlich nor-
mierte und kirchenoffiziell approbierte Ethik,
widersprache sowohl einem evangelischen Ver-
sténdnis von Kirche als auch der immanenten
Logik der Ethik selbst. Kirchliche Legalitat
kann eben ethische Evidenz nicht gewéahrleisten.
Und vielleicht beruht manches an dem Unbe-
hagen, das einige der Beitrage auslosen, auch
darauf, dal3 der Verzicht auf eine stringent
ethische Argumentation, der generell innerhalb
der deutschen evangelischen Theologie nicht zu
Ubersehen ist, kompensiert wird durch die Be-
anspruchung der Autoritat der Kirche. Wenn
namlich Kirche eines auf dem Gebiet der Ethik
nicht hat, dann ist dies sicherlich das Monopol
kritischer Reflexion.

Auf dem Weiler 31,5300 Bonn-Ockesdorf



Gleichheit und Solidaritat als Elemente sozialer Gerechtigkeit
in unserer heutigen Gesellschaft

VON HENDRIK M. VOS

Der Gleichheitsgedanke

Der Gleichheitsgedanke ist in jeder Gesellschaft
von grof3er Bedeutung, nicht nur in einer sozia-
listischen. In den verschiedenen Verfassungen
und im Vdlkerrecht begegnen wir ihm ofters.
Ich brauche nur an die »Erklarung der Men-
schenrechte durch die Vereinten Nationen« zu
erinnern. Auffallend ist dabei, dal immer
dort, wo von menschlicher Gleichheit die Rede
ist, der Eindruck erweckt wird, als ob es sichum
eine faktische Realitéat handele. Diese Einstel-
lung erwichst aus der jahrhundertealten Tra-
dition des Naturrechts. Was aber ist menschliche
Gleichheit wirklich?

Die Menschen sind nicht gleich

Gleichen sich die Menschen tatsachlich? Der Be-
griff Gleichheit hat nur in der Logik und in
der Naturwissenschaft eine ziemlich sichere Be-
deutung. Es ist aber sicher, dal? Menschen in
diesem Sinne des Wortes nicht gleich sind. Es
gibt viele psychische und physische Unterschiede
zwischen den Menschen. Daraus entsteht die
Individualitat jedes Menschen. Wenn wir also
sagen, dall Menschen ungleich sind, entspricht
das mehr der Realitét as die Behauptung einer
selbstversténdlich vorausgesetzten Gleichheit.
Man kann mir vorwerfen, daR der politische
Gleichheitsgedanke nie im Sinne der Logik oder
der Mathematik gemeint ist. Niemand will da-
durch ausdriicken, daf? Menschen faktisch gleich
sind oder sein mussen. Aber wir kénnen unsere
Worte nicht gegen Assoziationen mit ihrem lo-
gischen und empirischen Gebrauch absichern.
Beispiele dafiuir gibt es im Blick auf das Wort
Gleichheit in groRer Menge: 1. Im vorigen
Jahrhundert meinten manche Anarchisten, daf3
Menschen ohne Ricksicht auf ihre Individuali-
tét und Partikularitar gleiche Rechte und Pflich-
ten hétten. Es gab fur sie keinen Unterschied
zwischen Mann und Frau, Jung und Alt, Al-

koholiker und Abstinenzler. 2. Auch in unse-
rer Zeit kennen wir nur allzugut das Phanomen
von der zur Norm erhobenen statistischen Nor-
malitét. Dann droht Nivellierung. 3. Weil Wis-
senschaft und Recht immer mit allgemeinen Ka-
tegorien arbeiten (missen) - autobiographische
Fakten sind dabei kaum von Bedeutung -, ge-
raten wir auch hier schnell in den Teufelskreis
der Gleichheitsabstraktionen. Um nun dem un-
ausweichlichen Faktum der menschlichen Un-
gleichheit gerecht zu werden, hat man den
Gleichheitsgedanken spezifiziert. So hat man
gesagt, dal? Menschen »im Wesen« oder »fun-
damental« gleich sind, obwohl sie naturlich
zahlreiche Unterschiede zeigen. Menschen glei-
chen sich aso gerade dann, wenn wir ales
aufller Betracht gelassen haben, worin sie sich
voneinander unterscheiden. Aber was dieses
Gleiche idt, ist schwer zu sagen. AufRerdem
droht bel dieser Ansicht die Gefahr, daf3 wir
dort beruhigen, wo wir eigentlich protestieren
sollten. Daneben heif3t es, daf} ale Menschen
»vor dem Gesetz« gleich seien. Aber Anatole
France hat bereits die Frage gestellt, was das
fir eine Gleichheit ist, die Milliardaren und
Clochards gleicherweise verbietet, unter den
Seinebriicken zu schlafen. Derartige Artikula-
tionen des Gleichheitsgedankens konfrontieren
uns aso mit groRen Problemen. Auch der Ge
danke, da? Menschen »uor Gott« gleich sind,
ist nicht unproblematisch. Wir kénnen kaum
annehmen, daf3 es Gott an Unterscheidungs-
kraft fehit!

Die Menschen sind nicht einmal gleichwertig

Man hat versucht, al diesen Problemen dadurch
die Spitze zu nehmen, daf3 man sagt, Menschen
seien wohl faktisch ungleich, aber dennoch von
gleichem Wert, Was kénnen wir dariiber sagen?
Wenn wir davon ausgehen, daf} jeder einzelne
und jede Gesellschaft bestimmte Menschen und
Dinge bevorzugen, dabei aber nicht aufer acht
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lassen, daf3 Menschen faktisch, in Eigenschaften
und Benehmen, ungleich sind, dann miissen wir
auch die Schlul¥folgerung ziehen, dal? Menschen
nicht gleichwertig sind. Nur rein theoretisch
kénnen wir uns dann noch eine Gleichheit von
Menschen in Wertlosigkeit denken. Das aber
fuhrt zur Vorstellung einer Gesellschaft, in der
es keine Interessen, keine Normen und Werte
gibt - ein Individuum und eine Gesellschaft
ohne Ethik und Asthetik, eine Welt ohne Ge-
schmack. Nur dann kénnen wir gegeniiber fak-
tischer Ungleichheit »neutral« bleiben und diese
unqualifiziert lassen. Jedes Individuum und
jede Gesellschaft hat aber in Wirklichkeit In-
teressen. reflektierte Normen und Werte, und
es braucht sie, um die Fakten in einem Geflige
einzuordnen. Erst in einer normierten und nor-
mierenden Gesellschaft kdnnen wir Stellung zu
gegenwartigen und zukunftigen Problemen neh-
men und damit unserem Leben Form, Gestalt
und Gehalt geben. Ein besonderes Problem da-
bei ist, dal3 niemand den sicheren Beweis filhren
kann, daf’ sein Malf3stab der richtige, ja sogar
der einzig richtige ist. Sind Menschen also in der
Gesellschaft immer von ungleichem Wert, dann
kann man doch nie beweisen, dal3 eine bestimm-
te Hierarchie oder Stratifikation die richtige ist.
Wir denken hier an eine Stelle bei Tawney:
»the failures and fools of one age, are the sages
and the saints of another«, Aus diesem Grund
werden wir uns denn auch von den Kriterien
Rechenschaft und Verantwortung ablegen mis-
sen, nach denen wir die Gesellschaft ordnen.

Menschliche Ungleichheit ernst genommen

Weil also die Menschen weder gleich noch
gleichwertig sind, missen wir uns fragen, wel-
che Bedeutung es fir die Menschheit hat, wenn
wir ihr dennoch die menschliche Gleichheit als
erstrebenswertes Ziel anbieten. Dann koénnen
wir 1. natlrlich nicht an der politischen Bedeu-
tung des Gleichheitsgedankens voribergehen.
Wir sind zum Protest gegen bestimmte - von
Menschen selbst ins Leben gerufene - Ungleich-
heiten aufgefordert. Gleichheit ist wie eine Fah-
ne, unter der wir gegen Ausbeutung, Unter-
driickung, Rassismus und Diskrimination - oder
was wir daflir halten - kédmpfen. Das ist auch
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die wichtige Bedeutung eines politischen Doku-
ments wie der Erkldrung der Menschenrechte,
in dem die fundamentale Gleichheit aller Men-
schen im Mittelpunkt steht. 2. Daneben gebrau-
chenwir die Gleichheitsidee, um Menschen dazu
zu bringen, dal} sie »relevante« Unterschiede.
die zwischen ihnen bestehen, bericksichtigen.
So werden zum Beispiel im Namen der Gleich-
heit im Steuergesetz bestimmte Unterschiede
zwischen den Menschen gemacht. Die Kosten
einer teueren Diat oder Belastung durch schwe-
re Verpflichtungen sind absetzbar. Bei Aristo-
teles kann man bereits lesen, dafl3 ebensoviel
Unrecht geschieht, wenn gleiche Menschen un-
gleich behandelt werden, als wenn ungleiche
Menschen gleich behandelt werden. Die prakti-
sche Folgerung des Gleichheitsgedankens wére
damit folgende: Menschen sollten Anspruch
auf gleiche Rechte und Pflichten haben. sofern
ihre Lebensumstande die gleichen sind; treten
aber relevante Unterschiede in dieser Hinsicht
auf, so fihrt das zu proportionalen Unterschie-
den in ihren Rechten und Pflichten. Aber hier
fangen die Schwierigkeiten erst recht an!

Was sind relevante Unterschiede?

Wer bestimmt, was ein »relevanter« Unter-
schied und was Proportionalitat ist? Wird das
von der Lehre Christi oder von der marxisti-
schen Doktrin bestimmt? Von der Mehrheit
oder den Stérkeren? Von der Situation mit ih-
ren Problemen und Krisen, oder gar von dem
Charisma degjenigen, der hier eine Losung ver-
hei3t? Die Unsicherheit, welche Unterschiede als
relevant betrachtet werden missen, bedeutet,
daR fur eine sozide Gerechtigkeit neue Ldsun-
gen fur den Gleichheitsgedanken gefunden wer-
den missen. Das grofdte Problem liegt doch in
der Freiheit und Verantwortlichkeit konkreter
(auch an sittliche Interessen gebundener) Men-
sehen. die ihre Kriterien und MaRstdbe in das
»Ganze« einordnen missen. Schliefflich scheint
mir die Frage fundamental, wie wir unseren
Mitmenschen in einer sich schnell andernden,
pluriformen und krisenhaften Welt begegnen
und mit ihnen zu einer Ubereinstimmung der
Maf3stébe fir soziale Gerechtigkeit gelangen.



Die Solidaritatsidee

Es ist sicher kein Zufall, daR in einer Gesell-
sdiafl, in der die Gerechtigkeit bestehender
»Gesetze und Ordnungen« mehr als je zur Dis-
kussion gestellt wird und auch auf administra-
tiver Ebene eine Polarisation droht, der Soli-
daritatsgedanke aufs neue Leben gewinnt. Soli-
daritat wird dann zum Modell fir sozide Ge-
reditigkeit, wenn wir an den Ansatzpunkten
der Gerechtigkeit zu zweifeln beginnen. Na-
mentlich dann, wenn alte Normen und Werte,
Kriterien und Mal3stabe, |deale fur das indivi-
duelle und kollektive Zusammenleben nicht
mehr anerkannt werden, muf3 Solidaritét als
politisches Grundprinzip fir eine neue Gerech-
tigkeit gelten.

Die zwei Elemente der gebrauchlichen
Definition der Solidaritéat

Kann man von der Solidaritét groflen Nutzen
flr unsere Gesellschaft erwarten? Dabei stellt
sich die Frage, ob unsere Erwartungen, die wir
an diese Solidaritat stellen, nicht Ubertrieben
sind. Zun&chst ist das Problem zu kléren, was
Menschen grosso modo unter Solidaritat ver-
stehen. Objektiv gesagt: was der gesellschaftli-
che Nutzen und die Nachteile solcher Solidari-
tat sind.

Soziale Mobilisation

Hauptséchlich brauchen wir den Begriff Soli-
daritdt in der politischen Auseinandersetzung.
Wir versuchen damit Geistess und Glaubens-
verwandte zu vereinen und zu mobilisieren.
Wir versuchen, den Menschen ihre spezifischen
Interessen bewul3t zu machen. Es kann sein, dal3
das spezifische Interesse einer Klasse, Nation,
Rasse, eines Geschlechts usw. zur Solidaritét
flhrt: Solidaritat der Schwarzen, der Frauen,
Klassensolidaritét, nationale Solidaritdt, Kol-
legialitét. In jedem dieser Félle steht der Ge-
danke im Mittelpunkt, da Einheit Macht
bringt. Das bedeutet, dald eine Rasse sich gegen
die andere vereint, dad eine Nation sich gegen
die andere stark macht, da3 die Unterdriickten

den Kampf gegen die Unterdriicker aufnehmen.
So fiuhrt Solidaritdt notwendig zur Polarisa-
tion, Diskrimination. Hat Polarisation aus
Angst vor repressiver Toleranz einen Sinn?
Kann man Kriege aus sozialer Gerechtigkeit
fihren? Was soll eine derartige Strategie in
einer bis an die Zéhne bewaffneten Welt?

Solidaritat mit den Unterdrickten

Wir wenden den Begriff Solidaritdt auch an,
um Menschen ihre Verpflichtung gegeniiber den
Unterdriickten deutlich zu machen. Solidaritat
bedeutet dann, daf3 die Starkeren sich mit dem
Los der Schwécheren identifizieren und alles
tun, was in ihren Kréften steht, um fir die Ver-
besserung deren Existenz zu sorgen. Hier han-
delt es sich aber um ein anderes Solidaritéts-
versténdnis. Dort riefen wir Menschen auf, sich
ihrer eigenen Position bewuf3t zu werden und
ihr elgenes Interesse zu verwirklichen; hier aber
geht es um Engagement und Opferbereitschaft
fur Menschen, um die wir uns an sich nicht zu
kimmern brauchen, weil sie fir unsere eigene
Existenz bedeutungslos erscheinen. Das sind
ganz verschiedene Solidaritétsauffassungen: die
eine fuhrt zur soziden Mobilisation, zur Po-
larisation und zum Krieg um eigene (tatsich-
liche oder eingebildete) Rechte; die andere zum
Mitleben, zur ldentifikation mit der Lage an-
derer, zu Opferbereitschaft, Verzicht auf eigene
Privilegien und Versthnung. Kénnen wir nun
behaupten, dal} gerade dieses Verstédndnis von
Solidaritat - aber nicht das erste - mit unserer
Auffassung von sozialer Gerechtigkeit zusam-
menpalt? Oder missen wir sagen, dal es in
beiden Féllen das Zidl ist, die gesellschaftlichen
Karten neu zu mischen, so da3 sich nur die
Konditionen und Loyalitéten unterscheiden?

Finf Elemente einer neuen Definition
der Solidaritat

Wenn wir auf Motive und Taktiken, vor allem
aber auf die gesdlschaftliche Wirkung achten,
dann werden wir beide Formen der Solidaritat
deutlich voneinander trennen muissen. Erobe-
rung von Rechten, Bestdtigung von ldentitét -
das palfdt nicht zu freiwilligem Verzicht auf Pri-
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vilegien und notfalls geforderter Aufgabe der
eigenen ldentitét zugunsten anderer. In beiden
Fallen geht es um einen Appell an das, was
ich das egologische Moment nennen mdchte:
einen Appell zur Bestirkung oder zur Be-
schrankung des Ich. Normalerweise neigt man
dazu, sichflr eines von beiden zu entscheiden.
Ich habe mich deshalb gefragt, ob man nicht das
Solidaritétskonzept  nuancierter  ausfihren
kann. Gibt es eine Mdglichkeit, den Gegensatz
zwischen Egoismus und Altruismus zu redu-
zieren? Ich meine, dal3 wir in unserer Zeit Soli-
daritat nur dann as einen positiven Wert be-
trachten konnen, wenn wir dieses Motiv von
funf Elementen bestimmen lassen: |dentitét,
Reziprozitat, Affinitat, Komplementaritat und
schliefdlich Substitution (Sicheinsetzen fir an-
dere, die nicht flr sicheintreten kénnen).

Identitat

Was heifdt solidaritatsfreundliche Identitét?
Was suchen wir eigentlich, wenn wir unsere
Identitat suchen? Geht es hier nicht gerade um
das, was uns individuell oder kollektiv von an-
deren unterscheidet? Und bringen wir damit die
Solidaritat weiter? Wenn wir ldentitéat - was
auch die genaue Bedeutung davon sein mag -
nicht als erstes Element der Solidaritét nennen,
dann kann von Solidaritét nicht die Rede sein.
Nehmen wir unsere eigene - immer wechseln-
de - Position nicht ganz ernst, dann landen
wir bei Uberzeugungsloser Anpassung. Aber
wir wissen heute, da? wir auf der Suche nach
Humanitét versagen, wenn wir einfach tun, was
uns as Pflicht vorgegeben wird. Doch unsere
Identitét darf uns einander nicht entfremden.
Wir missen sie so verstehen, da’ die Redlisie-
rung anderer zur Solidaritat gehdriger Werte
nicht gehemmt wird. Wir sollten deshab die
Identitét as das Vermdgen begreifen, uns mit
unserer eigenen Situation und mit der von an-
deren zu identifizieren. Identitat wird also
I dentifikationskapazitat. Identitét ist kein sta-
tischer, unveréanderlicher Zustand, sondern eine
dynamische Méglichkeit. Das Objekt der Iden-
tifikation sind immer andere Menschen. Dinge
oder Entwicklungen. Es geht also um die Suche
nach einer personlichen Stellungnahme gegeniiber
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der komplizierten Welt. Das erfordert Engage-
ment. Foren sind nétig, um unsere wissenschaft-
lichen und politischen Fragen intensiv zu dis-
kutieren. Trotz des neuen Begriffs der |denti-
tat wird dem Menschen das Hemd oft naher
sein as der Rock - eine psychologische Tat-
sache. Aber weil der Mensch die Mdoglichkeit
einer exzentrischen Position hat, ist er auch im-
stande, die landlaufige egozentrische Orientie-
rung der Identifikation einzuschranken.

Reziprozitat

Die Notwendigkeit des Zusammenlebens for-
dert von uns, dal3 wir Beziehungen zueinander
suchen, trotz allem, was uns voneinander un-
terscheidet. Aber wie kann man positive Rezi-
prozitdt genau bestimmen? Es gibt schliefflich
viele Arten von zwischenmenschlichen Bezie-
hungen in einer von Produktion und Konsum
bestimmten Gesellschaft: Austausch von Stereo-
typen, Rollen und Erwartungen in einer vor-
programmierten Welt oder Horigkeit gegentiber
Macht und Mora. Wir dirfen nicht vergessen,
da3 Menschen selbst positive Werte mif3brau-
chen, um einander zu manipulieren und zu un-
terdriicken. Wie wird mit Pflicht und Gewissen,
Ordnung und Liebe in der altéglichen Praxis
umgegangen! Unsere Manipul ationsmdglichkei-
ten sind unbegrenzt; und die Mora kann da
bei zum Helfershelfer werden. Dazu kommt,
dald das Herr-Knecht-Verhdtnis, das Verhélt-
nis von Sadismus und Masochismus, allgemein
und zeitlos ist, auBerdem unendlich kompli-
ziert, weil in uns allen ein Meister und €en
Knecht steckt. Wir sind nicht imstande, in unse-
rer natlrlichen Einsamkeit zu leben, psychische
und physische Grenzen bestehen zu lassen. Wir
vereinen uns mit anderen auf symbiotische Wei-
se und heben damit die natlrlichen Grenzen
auf. Wie ist dann herrscha/ls'reie Kommunika-
tion moglich? An erster Stelle steht »shoulder-
ing your loneliness like an arm that you have
not learn to aim«, um es mit Leonard Cohen
Zu sagen. Erst wenn wir unsere Trennung an-
erkennen, gibt es echte Mdglichkeiten der ge-
genseitigen Identifikation, das Wiedererkennen
anderer in mir selbst und meiner selbst in ande-
ren. Dennoch bleiben die natirlichen Grenzen.



Siesind nur in Liebe, Freiheit und Verantwort-
lichkeit Uberschreitbar. Wir miissen uns davor
hiten, wie Kranke zu leben, denen ihre eigene
Krankheit nicht bewuf3t ist. Denn in den Phan-
tasien des falschen Bewuftseins gibt es keine
wirkliche Reziprozitéat, sondern meistens nur
Angst.

Affinitat

Es gibt sehr viele solidaritétsfeindliche Formen
der Affinitédt. Das hat die Affinitédt mit der
Identitdt gemeinsam. Affinitét entsteht meist
auf Grund spezifischen Interesses. Immer wie-
der ziehen wir uns zur Verteidigung unserer
Klasseninteressen auf irgendwelche Bollwerke
zurlck. In linken Kreisen hat man das zur Tu-
gend erhoben. Im Kampf der Unterdrickten
gegen die Unterdricker konnte das sogar not-
wendig sein. Im Hinblick auf die Solidaritét
kann es nur eine Affinitat geben, die die Men-
schen verbindet. Wir werden uns also auf jene
Grundbedir/nisse konzentrieren mussen, die
Ausdruck der allgemeinen menschlichen Situa-
tion sind. Damit stehen wir vor der existentiel-
len Unsicherheit und Verletzbarkeit unseres
Daseins und zugleich vorm Verlangen, uns da
gegen zu schitzen. Die solidaritétsfreundliche
Affinitdt mu? aber noch weitergehen. Allen,
die einen Absolutheitsanspruch anmelden, miis-
sen wir mit wissenschaftstheoretischer Argu-
mentation widersprechen. Unsere Freiheit und
Verantwortlichkeit beruhen auf der erkenntnis-
theoretischen Einsicht, dal3 das Gute, Schone
und Wahre keine feste Gestalt hat - schon dar-
um nicht, weil die Sachfragen in unserer Welt
immer schwieriger zu l6sen sind und bei der
Suche nach einer Norm zu viele Interessen und
Wertungen mitspielen. Unter solchen Umstan-
den ist Anpassung alein nur Konservatismus.
Wissenschaftstheorie aber verpflichtet uns zu
beidem, zu Toleranz und zu ldeologiekritik.
Die Toleranz aber mu3 dort enden, wo Men-
schenrechte verletzt werden.

Komplementaritét

Hier geht esin erster Linie um das Recht aller
auf Anerkennung - »equality O/ conside-

ration«, Komplementaritét ist die Form der ka
ritativen Opferbereitschaft unter den Bedingun-
geneiner technologischen und dynamischen
Welt. Erst missen die Grundbedurfnisse aller
Menschen befriedigt sein, bevor man daran-
gehen darf, die Lebensqualitét einer besonderen
Gruppe zu fordern. Dabei gibt esviele Hinder-
nisse zu Uberwinden. Wir wissen, da3 mit der
Verwaltung von Gitern, mit Gesetzen und Ta-
rifforderungen  Abhéngigkeiten  geschaffen
werden. Auf legalen Wegen kann man aso die
Solidaritét zerbrechen. Wir mussen bel globalen
Entscheidungen die Interessen von raumlich
und zeitlich entfernten Mitmenschen berticksich-
tigen - Mitmenschen, die ihren Interessen kei-
nen Ausdruck geben koénnen. Komplementari-
tat bedeutet, mit den Grundbedurfnissen aller
Menschen in ener interdependenten Welt zu
rechnen, sich deutlich zu machen. Diese Ab-
héangigkeitsverhéltnisse, aber auch unsere Frei-
heit und Verantwortlichkeit, die doch eng mit
unserer Macht und Fahigkeit zusammenhangen,
zu erhellen, seheich as einen wichtigen Aufrag
fir  Wissenschaftler und  Kommunikations-
medien an.

Substitution

Dieses Element haben wir bei unseren Ver-
pflichtungen gegeniiber den Unterdriickten be-
reits angesprochen. Es geht hier um einen
Aspekt, der schon seit langerem in unser Ver-
stéandnis von Solidaritét aufgenommen ist.
Denn wir wissen ja, da3 Geben das wirkliche
Problem ist. Die Entwicklung von Anthropolo-
gie und Soziologie hat uns die Widerstéande ge-
zeigt, die einer wirksamen Substitution im Wege
stehen. Vieles kann uns hemmen, uns mit der
Lage Unterdrickter zu identifizieren. Wir kén-
nen selbst jedes Gefiihl fir diese Verpflichtung
verlieren. Ich denke zum Beispiel an den Wi-
derstand gegen Verénderungen. Ich denke vor
allem auch an die Freund-Feind-Bilder Uberall
in der Welt. Oder an Informationsverzerrung
aus Angst, dazu Fehlreaktionen und Fehlpla-
nungen. Wir werden getrieben von einem fal-
schen Verlagen nach Sicherheit und sind doch
nicht imstande, den unsicheren Grund unseres
Lebens sicherer zu machen. Wir ziehen uns nor-
malerweise auf unsere Festungen aus Egoismus,
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NarziBmus und Autismus zuriick — pathologi-
sche Erscheinungen, die schwierig zu erkennen
sind, wenn eine ganze Nation oder selbst Kon-
tinente diesem Wahn nachstreben. Wir identi-
fizieren uns eher mit unserem eigenen Sicher-
heitsbedrfnis, als dald wir zugeben, wie unsicher
unser Grund ist. Viele bedriickende Probleme in
der Welt gébe es nicht, wenn wir einander nur
as Mitmenschen betrachten und jene theoreti-
sche Legitimierung ablehnen kdnnten, mit der
wir bewuf3t oder unbewufdt Gewalt rechtferti-
gen. Doch ist uns diese Botschaft bereits fruher

t>». H. M. Vos

verkiindigt worden: Wir alle missen lernen,
mit unserem eigenen Tod zu leben, und wir
dirfen nicht versuchen, durch den Tod anderer
Sicherheit zu finden. Das gilt im personlichen
Bereich, aber auch in der grof3en Welt der Stra-
tegien. Wesentlich fur die Solidaritat ist, daf3
wir das Bewuftsein von Tod und Leiden as
eine Ermunterung zum Leben verstehen, as
einen Grund unserer Verbundenheit, as eine
Erfahrung, ohne die Freude und Begeisterung
unmoglich sind.

Rapenburg 59, Leiden, Niederlande
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6. Czempiel, Ernst-Otto: Friedenspolitik im
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Die deutsche Kommission der 1967 gegriindeten

papstlichen Kommission Justitia et Pax hat ge-

treu ihrem Auftrag und Ziel, die Zeichen der

Zeit zu erforschen, sie im Lichte des Evange-

liums zu deuten, die Erforschung des Konflikts

im Sidlichen Afrika in Auftrag gegeben. Bis-

lang liegen funf Bénde vor. Die Bande sind

ein Zeugnis davon, daf3 theologisch begriindete

Entscheidungen in Gegenwartsfragen strenger

politischer Analyse bedlrfen. Sie zeigen aber

auch umgekehrt, dal3 die Zeit abgelaufen ist,
in der sich die Regierung der Bundesrepublik

Deutschland eine theorielose Politik pragma-

tischer Anpassung ohne klare ethische Position

gegenuber Sldafrika leisten konnte. In dieser

Hinsicht kénnen die vorliegenden Béande zu den

bislang Uberzeugendsten Ergebnissen der deut-

schen Friedensforschung gerechnet werden.

1. Als Mitte September 1976 Kissinger nach
Pretoria kam, um diplomatische Erfolge in der
Rhodesien-Frage zu erzielen, sagte Vorster,
»was immer das Ergebnis dieser Beratungen
sein wird, wir betrachten den Besuch Dr. Kis-
singers als Erfolg unserer Politik«. Den Schlis-
sel zum Versténdnis eines solchen Satzes finden
wir in L. Hardings Analyse der umfassenden



Gesamtstrategie der stdafrikanischen Regierung
mit ihrer innen- und auf3enpolitischen Zielset-
zung, der Systemstabilisierung weiRer Vorherr-
schaft. »Die Politik der Republik Sidafrika«
ist demnach darauf ausgerichtet, »as ©kono-
misch, militarisch und wissenschaftlich-technisch
stérkste, zugleich as politisch auRerordentlich
verwundbare Macht durch den Ausbau regio-
naler Kooperationsstrukturen bestimmte poli-
tische Verhaltensweisen seiner als potentielle
Gegner eingestuften Nachbarn vorzubereiten
und einzuleiten.« Durch diese Neutralisierung
der unmittelbaren auRRenpolitischen Gegner soll
das interne Herrschaftssystem abgesichert wer-
den. Harding zeigt, da die Integrations- und
Kooperationsstruktur nur auf denjenigen Ge-
bieten vorangetrieben wird, in denen sicherge-
stellt ist, daf3 die nationale Souverénitat in kei-
nem Falle angetastet wird. Damit wird das
eigentliche langfristige Ziel, die Sicherung der
nationalen weiflen Identitét und damit der wei-
Ben Herrschaft, sichtbar. Was as Interdepen-
denzverhdltnis deklariert wird, erscheint fak-
tisch - schon wegen der Asymmetrie der Struk-
turen in der Peripherie- as ein Dependenz- und
Dominanzsystem (S. 123f.). Hardings Haupt-
akzent liegt in der Beschreibung dieses von Pre-
toria seit Vorsters Regierungsibernahme ausge-
bauten Systems wirtschaftlicher Verflechtung
durch gezielte technisch-industrielle Unterstiit-
zung der Peripheriestaaten und gezielte Ver-
hinderung wirtschaftlicher Entwicklung durch
nichtgenehme Drittlander. Die sogenannten
BLS-Staaten (Botswana, Lesotho und Swazi-
land) sind aufgrund ihrer geographischen Lage
und historischen Verflechtung Mittel punkt dieser
Integrationspolitik, die durch die portugiesische
Dekolonisation ihren Sicherheitsgiirtel einge-
biRt hat. Wahrend die Kooperation mit Ma
lawi, Madagaskar, Mauritius u. a. den Charak-
ter einer distanzierten Kooperation tragt, wird
mit anderen afrikanischen Staaten der »Dialog«
angestrebt und nach Mdoglichkeit wirtschaftlich
untermauert. Einen groBen Raum nimmt die
Rhodesienpolitik ein, deren Ambivalenz pra-
zise herausgearbeitet wird. Trotz weitgehender
Interessenidentitét diskreditiert die Regierung
Smith durch ihren starren Konfrontationskurs
die stidafrikanische Integrationspolitik.
Harding verzichtet wohl aus methodischen

Erwé&gungen darauf, die weltpolitiseche Absiehe-
rung der stdafrikanisehen Politik durch gezielte
Verflechtung mit dem westlichen Wirtschafts-
system nachzuzeichnen. Diese wird jedoch um
so wichtiger, je deutlicher sich die Instabilitat
des »regionalen Kooperationssystems« durch
Veranderungen in der Peripherie und durch Un-
ruhen und Guerillaaktivitaten im Zentrum ab-
zeichnet.

Diese Teilstudie, die sich auf die Jahre 1968
bis 1972 konzentriert, hat durch ihren systema-
tischen konflikttheoretischen Ansatz einen un-
schétzbaren analytischen und prognostischen
Wert.

2. Die neuen Wortfuhrer der»Urban Africans«
proklamierten das Jahr 1976 als »Year of Li-
beration«. Die Nervenbahnen afrikanischer Soli-
daritét tbertragen die leisesten Verénderungen
in der Peripherie auf die slidafrikanischen Zen-
tren der industriellen Entwicklung. Proletari-
sche Existenz, black consciousness und allafrika-
nischer Nationalismus haben sich dort zu einer
unausl6schlichen Dynamik verbunden. Seit 1976
weild jeder schwarze Siidafrikaner, daf3 die Be-
freiung eine Frage der Zeit ist und die Blutopfer
sich lohnen. Die RickstoRBwirkung tber die in
den Rural aereas festgehaltenen Rumpffami-
lien - dort wieder Uber die Jugend - ist unuber-
sehbar. Kenner der Szene, wie der Soziologe
Lawrence Schlemmer, erwarten den Ausbruch
der Revolution gerade dort, wo die stadtprole-
tarische Situation und die landliche Armut sich
unmittelbar induzieren: im sogenannten Zulu-
land, das ringférmig die Durban Aerea umgibt.
Das Anwachsen der sudafrikanischen Bevolke-
rung von 25 Millionen 1975 auf 50 Millionen im
Jahre 2000 (Harding spricht sogar von 65 Mil-
lionen im Jahre 2020) verschiebt die Gewichte
ausschliefflich zugunsten der nichtweilR3en Popu-
lation.

In dem Band »Afrikanische Politik im Sid-
lichen Afrika« werden die innenpolitischen Aus-
gangspositionen des slidafrikanischen »Birger-
kriegs« umfassend, Ubersichtlich und wieder mit
hoher prognostischer Qualitat herausgearbeitet.
Muriel Horrell, Research Officer vom S. A. In-
stitute of Race Relations, hat 1973 eine Analyse
»The African Homelands of South Africa«
(Johannesburg 1973) vorgelegt, die im »Survey
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of Race Relations in South Africa« 1973 auf
den neuesten Stand gebracht wurde. Harding
bezieht sich auf solche Analysen und stellt sie
in den Zusammenhang der Ausgangsposition
der verhéngnisvollen Homeland-Politik: Die
Ergebnisse der sogenannten Tomlinson-Kom-
mission - 1950 eingesetzt - wurden 1954 in
18 Landern verdffentlicht. Diese hat im Auf-
trag der National Party und ihrer Regierung
das wissenschaftliche Konzept der Apartheid er-
arbeitet. Dieses Konzept wurde jedoch politisch
pervertiert und wird gegenwartig ad absurdum
gefiihrt. Dies zu zeigen, gelingt Harding auf
knapp 20 Seiten (3ff.).

Komplizierter ist es, die Zielsetzung, Strate-
gie und politische Strata der einzelnen »Home-
lands« darzustellen. Das Prinzip »divide et
impera« hat zumindest im Fall der Transkei mit
dem Chief Matanzima Erfolg gehabt. Aus Re-
gierungskreisen ist zu vernehmen, dal? man von
Matanzima nach der »Unabhangigkeit« retho-
rische Pflichtlibungen an Kritik gegeniiber Pre-
toria erwartet, durch die er ein Eintrittshillett
in die Gemeinschaft der afrikanischen Staaten
zu verdienen versucht. Matanzima as Troja-
nisches Pferd der Regierung in Pretorial Doch
keine afrikanische Regierung und auch nicht die
Gbrigen Homel andsleader.die sich eher an Gatsa
Buthelesi orientieren, werden es hereinlassen.
Auf lange Sicht kann so die Transkei ihre
Sprengkraft sogar gegen die Republik selbst
entfalten.

Die Apartheidpolitik fordert langfristig ge-
radezu die Einigung der »Whoie Black com-
munity« heraus. Dies wurde im Treffen der
zehn Black leaders mit Kissinger am 19. 9.1976
deutlich: »There was consensus that dynamic
leadership and change of direction was needed
through the calling of anational conventiong,
berichtete danach Prof. Ntsanwisi, Regierungs-
chef von Gazankulu.

Ziel dieser auch in Rhodesien zu beobachten-
den Tendenzen ist es, der Politik der Spaltung,
Diversion und Kompromittierung zu begegnen
und die Black Solidarity langfristig zu sichern.

3. Fur die prognostische Einschédtzung der sud-
afrikanischen Entwicklungen ist zweifellos die
Befreiungspolitik der Organisation fur Afrika-
nische Einheit (OAU) von grofter Wichtigkeit.
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Franz Ansprenger legte eine knappe und pré-
zise Analyse vor und stellt seine eigenen Schlulz-
folgerungen zur Diskussion (5. 159 ff.). Fur den
deutschen Leser sind die wichtigsten Dokumente
lehrreich und informativ. Ansprenger konzen-
triert sich auf die zwolf Jahre, 1963 bis 1975,
die zum Zusammenbruch der portugiesischen
Prasenz im stdlichen Afrika gefuhrt haben und
auch die Rhodesienfrage an den entscheidenden
Punkt gebracht haben. Offen bleiben die Zu-
kunft Namibias und die Politik gegenuber Siid-
afrika. Diesen beiden Themen bleibt relativ
wenig Raum gewidmet, aber die Ergebnisse der
Analyse fuhren zu klaren Schluf3¥folgerungen.

Sie sollen hier kurz diskutiert werden: Die
1963 gegriindete Organisation fir Afrikanische
Einheit hat sich mehr und mehr as zuverlassige
Stutze fur die Befreiungsorganisationen erwie-
sen und bildete zugleich einen Filter fir die
Beteiligung aulerafrikanischer Méachte in den
jeweiligen Konfliktfeldern. Das Jahr 1976 hat
den Beweis daflr erbracht, da’ eine Wechsel-
wirkung von Auflenwirkung und innerer Bewe-
gung moglich ist und sich weiter hochschaukeln
lankt. Allerdings sieht Ansprenger in dieser
Wechselwirkung ein deutliches Ansteigen des
kommunistischen Einflusses auf beiden Seiten
innen und aufen, da sich praktisch keine ande-
re Macht der Welt direkt in den Befreiungs-
kampf einschalten wird. Nach Meinung des
Verfassers ist es heute zu spét, das Versaumnis
des Westens in dieser Entwicklung noch zu kor-
rigieren. Dabei mul man sehen, dald die abso-
lute Mehrheit der schwarzen Sudafrikaner zwar
die Hilfe von auRen herbeisehnt, aber weder
die ldeologie noch die Herrschaftsformen der
sino-sowjetischen Méchte kennt oder akzeptiert.
Da aber, wie Ansprenger richtig diagnostiziert,
die »nationale Befreiung-s Prioritat vor alem
anderen besitzt, wiirden diese Implikationen in
Kauf genommen.

Andererseits wird die hochentwickelte, mit
den westlichen Industriegesellschaften verwobe-
ne Struktur Sudafrikas zu vollig neuen Kon-
stellationen fihren kdnnen. Die OAU und die
westlichen Staaten kénnten im Interesse ihrer
Investitionen und ihrer Werthegriffe das rassi-
stische Regime gewaltsam zur Raison bringen
und damit einer kommunistischen Invasion bzw.
einer Weltkriegsgefahr im stidlichen Afrika be-



gegnen. Das Instrumentarium steht den west-
lichen Industriestaaten, die auf die Unterstit-
zung aller Ubrigen Staaten rechnen konnten,
zur Verfugung. Hier konnte die Logik der Ge-
schichte durch einen weltweiten Prozef3 der
Willensbildung, an dem sich auch die Kirchen
zu beteiligen hétten, umgekehrt werden. Die
Kissinger-Mission in der Rhodesienfrage sollte
alerdings als Vorbild gesehen werden. Mit
shuttle-Diplomatie &Rt sich der Buren-Block
nicht von des Grabes Tur wélzen.

Das Schicksal Namibias hangt vom Gesamt-
schicksal Sudafrikas ab. Als militérische Besat-
zungszone mit zahlreichen Ausnahmeregelun-
gen, insbesondere im nordlichen Ovambogebiet,
ist es so stark mit der Republik verklammert,
dal Namibia eine getrennte Befreiung kaum zu
erwarten hat. Streik, civil defense oder Gue-
rilla-Aktivitédten sind im Zuge der Totalkon-
trolle seit den Ovambo-Streiks kaum noch mog-
lich. Zuzustimmen ist Ansprengers Urteil, daf3
der »bewaffnete Kampf«, den SWAPO Ausland
fahren und SWAPO Inland unterstiitzen soll,
»eigentlich erst beginnen mufRte«, SWAPO In-
land kann gegenwértig mit mindestens 45% bis
60°%/0 der schwarzen Bevdlkerung rechnen. Dies
wird durchaus auch von der Deutschen Allge
meinen Zeitung in Windhuk konstatiert. Nami-
bia koénnte ein vorausgehendes Modell einer
integrierten Gesellschaft mit schwarzer Mehr-
heitsregierung sein. SWAPO wiirde eindeutig
an der Spitze stehen. SWAPO propagiert den
afrikanischen  Sozialismus  nicht-sowjetischer
Pragung. Die siidafrikanische Regierung zwingt
sie aber in die Illegalitat, definiert ihre Anhan-
ger als kommunistische Feinde und behandelt
das Thema als ein rein militérisches Problem.

Die Turnhallen-Konferenz hat sich inzwi-
schen als ein Herrschaftsmandver der stidafrika-
nischen Regierung erwiesen. Teile der Stammes-
vertreter, die sich zu dieser Konferenz bereit
gefunden haben, einigten sich inzwischen mit
SWAPO oder SWANO auf ein gemeinsames
Vorgehen. Vorster argumentiert mit der Un-
einigkeit der Schwarzen und der Vielzahl der
Parteien. Er beruft sich auf eine Anayse Tote-
meyers, die 28 schwarze Gruppierungen festge-
stellt hat (vgl. auch South West Africa - Self-
deterrnination, majority rule, democracy and
independence, 1976, S. 109). Bei ndherem zu-

sehen dient aber diese Analyse der Diversions-
politik, Tétemeyers Roalle ist undurchsichtig.

4. Unter dem Titel »Die Sudafrika-Politik der
Bundesrepublik Deutschland 1968 bis 1972« hat
Reinhard Rode eine Untersuchung vorgelegt,
die in fast erschopfender Vollstandigkeit die
verschiedenen Ebenen der deutsch-sudafrikani-
schen Beziehungen herausarbeitet. Der Ertrag
dieser Untersuchung zeigt in erschreckender
Deutlichkeit die Ambivalenz der deutsch-siid-
afrikanischen Beziehungen: Es »dominierte im
Untersuchungszeitraum das traditionelle koope-
rative Muster der Beziehungen zwischen der
Bundesrepublik Deutschland und der weilRen
Oligarchie. Kooperation mit den Weif3en und
Beschwichtigung der Afrikaner erwiesen sich als
die bevorzugten Strategien bundesrepublikani-
scher Akteure gegeniber den Konfliktparteien
in der Republik Sidafrika« (S. 273). Dabei
fallt auf, da die offizielle AuRenpolitik eine
rhetorische Ablehnung jeglicher Rassendiskrimi-
nierung und eine Reduzierung der intergouver-
nementalen Kontakte gegeniber Sidafrika
praktizierte und gleichzeitig auf anderen Gebie-
ten die Kooperation fortsetzte und sogar aus-
baute. Hierzu gehort vor alem die AuBenkul-
turpolitik, die fast ausschliellich dazu diente,
die Ressourcen der weiBen Oligarchieim deutsch-
sprachigen Bereich zu stiitzen. Unter dem Vor-
wand einer strengen Trennung von Politik und
Okonomie wurde die auf3enwirtschaftliche Ver-
flechtung der Bundesrepublik eher verstérkt.
Rode stellt allerdings fest, dal? jetzt »im Bereich
der militérischen Beziehungen die Bundesregie-
rungen eine Haltung zeigten, die die Bezeich-
nung Friedenspolitik durchaus beanspruchen
kann« (S. 268).

Innerhalb der gesellschaftspolitischen Kréfte
nehmen zweifellos die Kirchen einen besonderen
Rang ein, aber auch die Willensbildung in den
Parteien und in den Gewerkschaften wird von
Rode detailliert nachgezeichnet. Wahrend die
Parteien bislang keine deutliche Einstellung er-
kennen lieRen, wird den Gewerkschaften be-
scheinigt, in ihnen sei »die Solidarisierung mit
afrikanischen Arbeitern unumstritten« (5. 272).
Allerdings muf? Rode feststellen, dal3 der DGB
zu einem irgendwie wirksamen Handlungskon-
zept gegenuber der RSA hisher nicht gefunden
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hat. Worauf es ankommt, ist ein synchronisier-
tes Vorgehen mit den Kirchen und den verant-
wortlichen Parteien im Sinne einer differenzier-
ten und abgestuften Strategie.

Die sogenannte »multiple Strategie«, auf die
sich die EKD verpflichtet hat, basiert auf den
Beschliissen von Addis Abeba. Sie kann jedoch
nach Rode nicht als komplementares Verfahren
zu dem Antirassismus-Programm verstanden
werden, sondern erscheint eher as prinzipielle
Alternative. Sie schliefdt jede auch nur symboli-
sche Solidarisierung mit den Befreiungsbewe-
gungen aus. lhre HauptstoRrichtung liegt im
Versuch, auf die dkonomischen Akteure Ein-
flul zu nehmen mit dem Ziel einer strukturellen
Verbesserung der Lage der Schwarzen. So ste-
hen sich zwel Strategien alternativ gegeniber:
Auf der einen Seite die assoziative Einwir-
kungsstrategie der EKD, auf der anderen Seite
die dissoziative Polarisierungsstrategie des
ORK. Eine besondere Brisanz erhalt diese Spal-
tung in der Willensbildung durch die vorbe-
haltlose Unterstiitzung, die der ORK fir seine
Strategie durch den Kirchenbund der DDR er-
hielt. In seinem Schreiben vom 9. 1. 1971 und
im Votum der Konferenz der Evangelischen
Kirchenleitungen in der DDR zur Erneuerung
des Mandats flr das Antirassismus-Programm
des ORK vom 13.:7. 1974 stellen sich die Kir-
chen der DDR »eindeutig auf die Seite der
unterdriickten Farbigen gegen die Interessen der
reichen, weilen Welt.« Es wird als eine »kir-
chengeschichtliche Weichenstellung, ein Prufstein
fur die oOkumenische Gemeinschaft und ihre
Treue zum Evangelium-s gewertet und vorbe-
haltlos mitgetragen. Opportunismus, Loyalitét
gegeniber den herrschenden Kréften auf beiden
Seiten? Will man das nicht unterstellen. so be-
darf die Strategie der EKD noch deutlicherer
Konturen, eindeutigere Zielsetzungen, en
Timing der Verwirklichung und alternative
Maglichkeiten. Erst so wirde sie sich als kom-
plementére Strategie profilieren kénnen.

»Die Schwierigkeiten bestehen darin, Pro-
gramme zu entwickeln, die dem Anspruch auf
Strukturveranderung gerecht werden, die Un-
terstlitzung deutscher Investoren finden und
den legaen Rahmen eines Systems, das jene
Veranderungen als Ziel zu verhindern oder zu-
mindest zu verzogern sucht, nicht Gberschreiten,
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sondern nur ausschopfen« (S. 97). Die Gefahr,
in die Kooperation mit dem rassistischen System
zu geraten und am Ende Spielball aller Akteu-
re zu werden, war von Anfang an gro3. Die
letzte Uberzeugungskraft blieb dem Programm
der EKD deshalb versagt, weil die deutschspra-
chigen evangelischen Kirchen in Sudafrika und
Namibia sich weithin as die starksten Stitzen
des Apartheidsystems erwiesen haben. Das
kirchliche AufRenamt steuerte nach den Ergeb-
nissen der Untersuchung »stets einen wohlwol-
lend zuriickhaltenden Kurs gegentiber den wei-
Ren Kirchen« (S. 98). So konnten die fihrenden
Wirtschaftsfunktionére der deutschen Industrie
in Stdafrika immer darauf hinweisen, daf3 die
evangelische Kirche selbst einmal in ihren eige-
nen Reihen zu einer Uberwindung der Apart-
heid und ungerechter Einkommensstrukturen
kommen sollte, bevor sie auf die Wirtschaft
Einflu nehmen will. So hat die EKD mit der
linken Hand zur Stabilisierung des Systems bei-
getragen und méchte mit der rechten Hand auf
eine gewaltfreie Transformation hinwirken.

Zu diesen alternativen Mdoglichkeiten geho-
ren, wie Rode es nennt, Dissoziation von den
deutschsprachigen evangelischen Kirchen in
Sudafrika und Namibia. Hier wére hinzuzu-
flgen, Dissoziation, soweit nicht eindeutige
Zeichen der Versbhnung in der Art sichtbar
werden, wie dies beispielsweise von der Angli-
kanischen Kirche im Konflikt mit der herr-
schenden Rechtsordnung praktiziert wird.
AuRerdem gehort hierzu der Aufruf zum In-
vestitionsstop und Offentlidikeitsarbeir gegen
das Siudafrikaengagement deutscher Unterneh-
mer. Hier ist mit Rode alerdings hinzuzufiigen,
dald sich trotz einiger Ansdtze die Mehrzahl
deutscher Investoren vdllig in das 6konomische
und soziapolitische Geflecht der RSA haben
einflgen lassen. Es muid aber auch gefragt wer-
den, welche konkreten Verbesserungen fur die
afrikanische Majoritét aufgrund deutscher Hil-
fe zustande kommt. Hier zeigt sich, da3 die
deutsche Missionstradition in Sidafrika nach
100 Jahren noch nicht zu der Einsicht gekom-
men ist, da geistliche Hilfe, Ausbildung, Ge-
meindebildung nur dann den ganzen afrikani-
sehen Menschen betreffen und zur Lebenser-
neuerung beféhigen, wenn Gemeindeaufbau
komplementé&r gesehen wird mit rural and



urban eommunity development. Was dies be-
deutet, hat die anglikanische Kirche in ihrem
Centrum Melmoth in Nord-Natal vorbildlich
demonstriert. Dieses kirchliche Zentrum ist ver-
bunden mit einer Lehr- und Entwicklungsfarm
und ener Trainingsstatte fir horne industry,
rural and urban eommunity development. Das
hat mit Stabilisierung von Homeland Poliey
nichts zu tun.- Vielmehr handelt es sich um die
Hilfe zur self help, self eonseiousness, self re-
lianee unter den extremen Bedingungen der
Homeland-, Apartheid- und divide et impera-
Politik. Nur, wo kirchliche Arbeit in dieser
Form heranreicht an die realen Lebensbedin-
gungen der schwarzen Bevolkerung, wird sie
Uberhaupt den Test auf ihre eigene Strategie
machen konnen.

Beispiele fir einen mdglichen Einsatz kirch-
licher Unterstiitzung sind: Das kirchliche Aus-
bildungszentrum Ojingbingwe in Namibia und
das Missionszentrum Lobetal in Nordtransvaal.
Es kommt also jetzt darauf an, den Begriff der
»rnultiplen Strategie« erst einmal inhaltlich zu
fallen und mit konkreten Handlungsformen zu
verbinden.

5. Vor wenigen Wochen erschienen die beiden
Studien Uber die Stellung Stdafrikas in der Po-
litik Grof3britanniens und der USA. Mit ihnen
soll die Studie Uber die politischen Beziehungen
Deutschlands »flankiert« werden, kommt doch
gerade diesen beiden Staaten eine Schliisselstel-
lung, nicht zuletzt in der Willensbildung der
Vereinten Nationen, zu. Das widerspriichliche
Gebaren zwischen verbalen Bekenntnissen ge-
gen den Rassismus und gegen Apartheid und
faktischer wirtschaftlicher Verflechtung kenn-
zeichnet auch das Verhdltnis dieser Staaten.
Doch bei aller Gemeinsamkeit beachten die Au-
toren gerade die Besonderheiten.

In England denken weder die Konservativen
noch die Labour-Regierung »im Traum an einen
Riickzug von der 6konomischen Zusammenarbeit
mit Stdafrika« (36). Im Juli 1975 wurde vom
Kabinett Wilson griines Licht gegeben fir eine
20-Millionen-Pfund-Investition - eine Chrom-
Herstellungsanlage. Seit 1974 nahm Deutsch-
land der britischen Exportwirtschaft in Sid-
afrika den ersten Platz ab, Grund genug, ver-
starkt um diesen Markt zu kampfen. Aber

gegeniiber reinem ékonomischen Opportunismus,
der in Deutschland dominiert, vermochte es die
offentliche Meinung in England, die Frage einer
substantiellen Verbesserung der Lage der Schwar-
zen ins politische Bewuftsein des Landes zu he-
ben. Als Reaktion auf die Streikwelle der Zulu-
Arbeiter in Durban und Umgebung vom Januar
1973 entfesselte der »Guardian« eine Lohnkam-
pagne, die zu einem von den Liberalen und La
bour-Abgeordneten erzwungene Ausschul3 im
Unterhaus fuhrte. Im Laufe des Jahres 1974
kam nach vielen offentlichen Debatten und
Hearings ein 25-Punkte-Ergebnis zustande, das
einer amtlichen Ermahnung an die 565 betroffe-
nen Firmen gleichkam. Doch schon im Februar
1975 wurden die Firmen zu regelméaliger Be-
richterstattung uber die Fortschritte ihrer Refor-
men offiziell aufgefordert. Wenn auch heute
noch keine sehr greifbaren Ergebnisse dieser
Initiativen erkennbar sind, so konnte doch der
Autor Ansprenger dem Leser die Uiberzeugung
vermitteln, da3 in England zumindest ein 6f-
fentlicher Lernprozef3 eingesetzt hat, dem auch
entsprechende Taten folgen koénnen. Freilich
wird man auf diese warten missen, bis das
Thema Rhodesien von der Tagesordnung abge-
setzt werden kann.

Ganz anders verlief die politische Tendenz
in der Ara Nixon-Ford und Kissinger. »Nixon
anderte die amerikanische Politik im sudlichen
Afrika« zugunsten einer direkten, aber politisch
verschleierten Kooperation. Die Basis legte das
geheime National Security Study Memoran-
dum 39 (NSSM 39) vom 15. August 1970, des-
sen maldgebliche Abschnitte Czempiel wieder-
gibt. Hier »zéhlte die wirtschaftlich-militérische
Macht sehr viel mehr as die politisch-soziale
Struktur« (87). Wirtschaftliche, militérische und
politische Kooperation mit der Regierung Vor-
ster und zugleich Hilfe fur die schwarzafrikani-
schen Staaten soll dazu fihren, daf Stdafrika
ein wirtschaftliches Bollwerk gegen den Kom-
munismus und eineArt positiver Fihrungsrnacht
im afrikanischen Kontinent werden kann. Hier
wird deutlich, da? Vorsters auf3enpolitisches
Konzept seine komplementére Entsprechung in
der amerikanischen Politik fand. Auf Afrika
wird das Muster der Sudamerika-Politik Uber-
tragen mit den gleichen verhangnisvollen Kon-
sequenzen. Czempiel belegt an zahireichen Bei-
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spielen die Ausfihrung dieses Konzepts. So
nahm die amerikanische Wahrungspolitik stets
Rucksicht auf die slidafrikanische Goldpreis-
Politik. Seit dem Wirtschaftsembargo gegen
Kuba wurde Sildafrika der wichtigste Zucker-
lieferant for die USA. Im Austausch gegen
Uranlieferungen gewdhrten die USA schon
seit Eisenhowers »Arom-fir-den-Prieden-Pro-
gramm« der Republik Stdafrika die technische
Ausristung zur Nutzung der Atomenergie. Im
Jahre 1977 wird das bilaterale Atomabkommen
beendet sein. Dies Jahr durfte mit der vdlligen
atomaren Unabhangigkeit Sldafrikas zusam-
menfallen, in dem dann auch offen bekannt wer-
den kann, daR Sudafrika Uber Nuklearwaffen
verflgt (101ff.).

Die amerikanischen Kirchen, soweit sie sich
der Civil-Rights-Bewegung aufgeschlossen ha-
ben, stellten sich auch positiv zu der ékumeni-
schen Antirassismus-Initiative. Czempiel hebt
das »Churdi Projeet in United States Invest-
ments in Southern Africax hervor, an dem sich
auch katholische Kreise beteiligen. Uber die
Aktionarsversammlungen, in denen auch die
Kirchen vertreten sind, sollte das Investitions-
Thema hochgespielt werden. Seit 1963 ist da-
durch einige Bewegung in die sonst durch Viet-
nam, Watergate und Nation verbrauchte offent-
liche Meinung gekommen. Prasident Carters
Engagement fur eivil rights al over the world
konnte diesem Projekt Uberraschende politische
Wirkung verleihen und zugleich des Préasidenten
politische Glaubwirdigkeiten einem entschei-
denden Test aussetzen.

6. Was konnen die verschiedenen Handlungs-
trager gegeniber der Republik Sidafrika tun?
E. O. Czempiel geht dieser Frage unter dem
Stichwort »Friedenspolitik im Sudlichen Afri-
ka« nach. Die Strategie, die hier angeboten
wird, kann weniger unter die sogenannte
macht- oder realpolitischen Muster eingereiht
werden. Vielmehr erscheint es als ein therapeu-
tischesKonzept, das der Verhaltenstherapie mit
ihren Formen des instrumentellen Bedingens
entlehnt sein kdnnte. Mit positiver oder negati-
ver »Verstarkung«, mit »Loschung« und For-
men des Bestrafens soll vor allem der staatliche
Akteur, also die Bundesregierung, und mit ihm
koordiniert die deutsche Wirtschaft Konzepte
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entwickeln und praktizieren, »die es der Regie-
rung in Pretoria mdglich und wiinschenswert
erscheinen lassen, die Apartheid durch Gleich-
berechtigung zu ersetzen« (5. 138). Die Kirchen,
die Gewerkschaften und andere gesellschaftliche
Handlungstrager sollen inhaltliche Motivation
und durch Offentlichkeitsarbeit Druck erzeugen,
um die Ziele dieser Strategien voranzubringen.
Der Katalog der verhaltenstherapeutischen
Malnahmen von positiven Belohnungen in
Form von Neuinvestitionen fur Schritte zur
Rassengerechtigkeit bis zum Riickzug der Inve-
stitionen und Abbruch diplomatischer Bezie-
hungen systematisiert die Dinge, die bislang de-
battiert und teilweise praktiziert wurden. In
der inhaltlichen Zielbeschreibung verzichtet der
Autor darauf, die Modelle relativer Gerechtig-
keit und einer optimalen Integration sowie die
ethisch vertretbaren Teilungskonzepte auf der
Basis der Apartheid-Politiken darzustellen und
zu diskutieren.

In dieser Hinsicht erschien vor kurzem ein
bemerkenswerter Artikel von [, Blenck und
K. o, d. Ropp, Republik Studafrika: Teil oder
Ausweg, AuRenpolitik, Juli 1976, S. 29ff., der
in englischer Fassung auch in Sudafrika vom
Institut fir Raee Relations publiziert wurde.
Hier wird die Idee der Teilung und réumlichen
Trennung der Apartheid-Politik untersucht.
Der Satz »Geopolitical partition is the logieal
long term eonsequenee of apartheid« (Roodie)
wird nach seinen politischen und 6konomischen
und ethischen Konsequenzen untersucht und
eine Zweiteilung Sldafrikas mit einem Staat
unter weiller Vorherrschaft und einem unter
schwarzer Vorherrschaft konstruiert. Die Tei-
lungslinie wird in der Nord-Sudrichtung von
Sishen bis Port Elisabeth gezogen. Da kein
Weiller den Verlust an Land und Privilegien
und kein Schwarzer die Aufteilung des Landes
freiwillig hinzunehmen bereit ist, erscheint dies
as ein durchaus ernst zu nehmender Auftei-
lungsplan, dessen Realisierung allerdings erst
nach einem international gefiihrten Rassen- und
Weltkrieg um Sidafrika moglich ware.

Czempied verzichtet auf derlei Anaysen,
statt dessen verweist er darauf, da3 die Wahl
Uber einzelne Losungen »nur von den Betrof-
fenen selbst, praktisch aso von den Schwarzen
getroffen werden kann« (S. 52). Hier flieen



groRe Worte gelassen ein. Denn das heifdt: Es
missen die Bedingungen hergestellt werden, un-
ter denen die schwarze Mehrheit sich in den
gleichen Formen an der polirisdien Willensbil-
dung und damit an der Neugestaltung der poli-
tisdien Ordnung beteiligen kann, wie zur Zeit
nur die weilRe Minderheit. Verbandsgriindungen
wie etwa der African National Congress
(ANC), die Black Parents Convention oder die
Black Peoples Convention und ale Parteien-
bildungen werden mit dem vollen Einsatz der
staatlichen Gewalt unterdriickt.

Das Minderheitsregime weil3, daf eben die
Zulassung dieser Organisationen den politischen
Wandel zugunsren einer schwarzen Mehrheits-
regierung in kurzer Zeit bewirken kann. Eine
Regierung, die auf Gewalt setzt und die politi-
schen Bestrebungen der Schwarzen als politi-
schen Terrorismus, as kommunistische Um-
sturzversuche definiert und entsprechend han-
delt, neigt dazu, therapeutische Versuche als Be-
stétigung zu verbuchen.

Die Argumentation Czempiels steht in der
Gefahr, von den Ereignissen selbst rasch des-
avouiert zu werden. Sie kalkuliert nicht die
verschiedenen Moglichkeiten politischer Gestal-
tung, etwa durch das one man one vote Prinzip
oder das Teilungsprinzip. Foderativplane etc.,
sie kalkuliert aber auch nicht die Druckmecha-
nismen von auflen, sei es durch westliche Inter-
ventionen oder durch sinn-sowjetische Versuche.
Fir eine »fordernde und helfende Einwirkung«
gdbe es nur einen engen zeitlichen Spielraum,
»vermutlich nur das Jahr 1976« (S. 139). Mit
Recht schlie3t der Autor die Mdglichkeit ein,
dal selbst bel optimalen MalRnahmen gewalt-
freier Strategie sich Pretoria nicht »zu dem so-
zio-kulturellen, staatsrechtlichen und politischen
Reformen« entschliefdt. Fur diesen Fall wird le-
diglich ein Umzug der auslandischen Investitio-
nen in das sudafrikanische Umfeld empfohlen.
Dies umschreibt aber zu eindimensional die Zie-
le fur eine »Fricdenspolitik im stdlichen Afri-
kak, Nach dem Timing des Autors mifite es
allerdings bereits jetzt realisiert werden. In der
englischen Wirtschaftspresse wurde bereits im
Herbst 1976 vor industriellen Investitionen in
der Republik gewarnt wegen der »sdrwer kal-
kulierbaren Risiken«, die in der Wirtschafts-
szene liegen. Dies mag fir langfristige Investi-

tionen gelten. Solange Sudafrika grof3e Mengen
industrieller Giter - grofRe Stiickzahlen V-Boo-
te, Kampfflugzeuge etc, in Frankreich! - bar
bezahlen kann, wird es weiterhin zu den reiz-
vollsten Handels- und Wirtschaftspartnern ge-
horen. Erst ein kompromif3loser Einsatz politi-
scher, moralischer und wirtschaftlicher Druck-
mittel wird hier eine neue Situation schaffen.
Das Jahr 1977 wird voraussichtlich ein Jahr
wachsender Verbitterung, ein Jahr der Regres-
sion, Inversion und Implosion innerhalb der
schwarzen Mehrheit. Als Symptom hierfar
mag ein Ereignis in Natal im September 1976
gelten: In den ringférmigen Wohngirteln um
das Industriezentrum von Durban kam es
plétzlich zu einer Panik. Die indische Bevolke-
rung, die as Puffer zwischen dem weilen
Zentrum und der schwarzen Zulu-Aerea
zwangsangesiedelt  wurde, erfafte eines
Abends die Panik, as das Geriicht sich aus-
breitete: The blacks are coming! Tausende flo-
hen mit ihren Kindern in die Kirchen, stadtein-
waérts, die Manner bewaffneten sich. Die Zulus
kamen nicht. Die Spannungen, Kampfe, die
Verzweiflung innerhalb der NichtweiRen wer-
den unvorstellbare Ausmafle annehmen und
der Regierung in Pretoria Gelegenheit geben,
fur »Ruhe und Ordnung« zu sorgen. Die fata-
len Wirkungen derartiger Situationen werden
von den Kirchen kaum noch aufgefangen. Nach
den Schulen werden dann auch die Kirchen
brennen. Die Zeit drangt die Kirchen in die
Entscheidung, sich auf die Seite der Ordnungs-
macht zu stellen oder sich as bekennende Kir-
che zum zivilen Ungehorsam und Widerstand
durchzuringen. Die katholische Kirche, die
anglikanische Kirche und neuerdings auch die
Methodisten haben durch ihren Antiapart-
heidsbeschlul? Ende 1976 den zweiten Weg ein-
geschlagen. Jetzt ist es Zeit, von diesen Kirchen
zu lernen, in ihre »Schule zu gehen«, die vor-
liegenden Bande konnen as Leitfaden dazu
dienen!
Prof. Dr. Dr. Theodor Strohm Zirich
Bahr, H. E,, und A. S. Seippel (Hg.) Sozides
Lernen, Gruppenarbeit fir den Frieden.
Urban-Taschenbiicher 875. Stuttgart: Kohl-
hammer 1975.
Bahr, H. E. und R. Gronemeyer: Konflikt-
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orientierte Gemeinwesenarbeit, Niederlagen
und Modelle (Reihe Theologie und Politik,
Band 8). Darmstadt und Neuwied: Luchter-
hand 1974.
Wer die in unserer Gesellschaft immer wieder
auftretenden Probleme, Konflikte und Wider-
spriiche ernst zu nehmen bereit ist, wer sie aso
nicht nur as voribergehende, sich letztlich al-
leine (oder vermittels Nachhilfe seitens staatli-
cher oder kommunaler Maf3nahmen) regulieren-
de Stérungen betrachtet, der wird an solchen
Texten, wie sie hier verdffentlicht worden sind,
starkes Interesse haben. Es geht in den beiden
Sammelbédnden um die Dokumentation und
Diskussion derjenigen Maf3nahmen, die das Ge-
sellschaftsmitglied ergreifen kann, nachdem es
bereit ist, die in der Alltagswelt sichtbar wer-
denden Probleme, Konflikte und Widerspriiche
as ihn angehende gesellschaftliche Phanomene
zu betrachten. Im Mittelpunkt stehen die Be-
dingungen, Verfahren und Ziele gesellschaftlich
ausgerichteter Intervention. Die beiden Sam-
melbénde unterscheiden sich hier nur in der
Ebene, die sie ansprechen. Der Urban-Text zielt
auf ein auf gesamtgesellschaftlicher Ebene rele-
vantes Problem (Frieden) und bezieht sich auf
die Mdglichkeiten, die hier jedem Gesellschafts-
mitglied offen sind, um dieses Problem Gber In-
terventionsmalinahmen anzugehen. Der Luch-
terhand-Text spricht die Ebene kommunaler
Konflikte und Widerspriiche an und bezieht sich
dementsprechend vorzugsweise auf die dabel
jeweils unmittelbar betroffenen Birger. In je-
dem Fall geht es darum, zuerst eine gewisse
Einsicht in die Bedingungen des aktuellen Pro-
blemes oder Konfliktes zu gewinnen, dann diese
Angelegenheit zu seiner eigenen zu machen,
sich aso mit den betreffenden Faktoren, mit
den betroffenen Menschen zu identifizieren,
dann gesellschaftlich wirksame Interventions-
malinahmen zu entwickeln, um schliefflich ge-
sellschaftliche Anderungen zu erreichen. Das
kann man nun (wie im ersten Band geschehen)
soziales Lernen nennen, insofern bei gesamt-
gesellschaftlich  ausgerichteten Aktionen der
primére Effekt von Manahmen normalerweise
eben nicht schon in der Veranderung der ge
sellschaftlichen Bedingungen, sondern blof3 in
der Mobilisierung der Bevdlkerung besteht. Das
kann man konfliktorientierte Gemeinwesen-
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arbeit nennen (zweiter Band), insofern etwa
auf kommunaler Ebene alles darauf ankommt,
bloR3 latente Probleme und Konflikte im Hin-
blick auf die davon jeweils Betroffenen trans-
parent und behandelbar zu machen, um schlief2-
lich die verantwortlichen Behorden zu ver-
andernden Maf3nahmen zu bewegen, also al-
tégliche Lebensbedingungen zu berichtigen. Im
einzelnen werden folgende Schwerpunkte ge-
setzt: Friedenswoche as Veranstaltungsform.
as BildungsprozeR3, as Gruppenarbeit (Urban-
Text); ethische, soziologische, politologische
Dimension des Konflikts, kommunale Proble-
me, Interventionsmodelle (Luchterhand-Text).
In zweierlei Hinsicht hatte man sich mehr
Informationen gewinscht. Einmal fehlt eine ge-
wisse systematische Darbietung aller mit gesell-
schaftlichen Interventionsprozessen verbunde-
nen Faktoren, so dal} die einzelnen Beitrage
wenig aufeinander bezogen bleiben und eine
Weiterverwendung beziehungsweise Verallge-
meinerung der Materialien erschwert wird. Zum
anderen fallt eine gewisse Uberbetonung der
bloBen Verfahrenstechniken gesellschaftlicher
Intervention auf. Die Einbeziehung des Hand-
lungshintergrundes, und zwar auf der Seite der
Problembestimmung wie auf der der Zielanaly-
sg, ist nicht immer Uberzeugend. Vielleicht ge-
nigt es aber auch, im Rahmen solcher Text-
sammlungen auf andere Arbeiten (etwa Uber
L egitimationsprobleme im Spétkapitalismus) zu
verweisen.
Dr. Wolf-Dietrich Bukow 7524 Ostringen
Morgenthaler, Christoph: Sozialisation und Re-
ligion: sozialwissenschaftliche Materialien zur
religionspéadagogischen Theoriebildung. Gu-
tersloh: Gitersloher Verlagshaus Gerd Mohn
1976. 259 S. Kart. 58,- DM.
Wer nach dem Titel des Buches glaubt, er hatte
hier etwas Uber religidse Sozialisation, ein ak-
tuelles und nicht ganz einfaches Thema, in der
Hand, der wird nicht auf seine Kosten kom-
men. Im Buch geht es um etwas anderes. Es
handelt sich um die Dokumentation eines We-
ges, den gegenwartig viele Religionspadagogen
zuriicklegen, um ihre verloren gegangene Theo-
rie und damit auch ihr Thema wiederzufinden.
Dieser Weg besteht grob umrissen darin, dafi}
man die gesamte sozialwissenschaftlich orien-



tierte Theoriediskussion daraufhin analysiert,
was sie zu den Komplexen Religion allgemein
und Erwerb von Religion insbesondere zu sa-
gen hat. Morgenthaler liefert diese Dokumen-
tation alerdings in kritischer Absicht. Es geht
ihm einma darum zu zeigen, da3 sich viele
Religionspadagogen bei diesem Weg durch die
sozia wissenschaftliche Theoriediskussion vor-
schnell niederlassen, also eine gleichsam beliebi-
ge Position einfach herausgreifen und zum Ge-
spréchspartner machen und damit andere Posi-
tionen vernachldssigen. Er stellt dem eine Ge-
samtschau sozialwissenschaftlicher Theoriepro-
duktion in Sachen Sozialisation, Religion und
religidse Sozialisation gegeniber und meint,
man misse mit alen Positionen ins Geschaft
kommen. Sodann geht esihm darum zu zeigen,
dal3 die einzelnen soziawissenschaftliehen Po-
sitionen im Zusammenhang mit bestimmten ge-
sellschaftlichen Interessen ausgearbeitet sind. So
sieht er z. B. einen Zusammenhang zwischen
individualzentrierten Theorien und den Inter-
essen birgerlicher Schichten. Wenn sich dann
Religionspadagogen auf einzelne Positionen hin
orientieren, so bestiinde die Gefahr einer Uber-
nahme der mit den Positionen jeweils verbun-
denen gesellschaftlichen Interessen. Er stellt dem
ein integratives Konzept gegentiber, um die po-
sitionellen, bestimmten gesellschaftlichen Inter-
essen verhafteten Aspekte zu Uberwinden. Sei-
ne Uberlegungen erschépfen sich also nicht dar-
in, die Pfade der religionspadagogischen Theo-
rie- und Gegenstandsuche blof3 zu dokumentie-
ren, sondern er versucht weiterzufiihren. Er be-
hauptet, der richtige Weg sei, adle sozidwis-
senschaftliehen Theorien auf die Aspekte So-
zialisation, Religion und religidse Sozialisation
zu befragen. Damit sei ein integratives Kon-
zept zu ereichen, das der angemessene Ge-
sprachspartner der Religionspadagogik sei. Er
legt dies auch vor, nadmlich eine Palette von
Sozialisationsdefinitionen (in einem formal ge-
schlossenen Konzept integriert), eine Palette
Religionsdefinitionen (die aufeinander so abge-
stimmt sind, dal3 sie sich zu erganzen scheinen)
und eine Palette von Bestimmungen von Reli-
gionserfahrungen (die ebenfalls aufeinander
abgestimmt so etwas wie verschiedene Formen
von religidser Sozialisation signalisieren sollen).
Man wird freilich schon dann, wenn man den

Rahmen der Arbeit akzeptiert, fragen miissen,
ob dieses Konzept, einen sozialwissenschafHi-
chen  Gespréchspartner  zurechtzuschneiden,
schon deshalb »wahrer« sel als bisherige posi-
tionelle Versuche (wie die etwa von D. Stoodt),
weil ale (angeblich alle) sozialwissenschaftliche
Positionen beriicksichtigt werden (Wahrheitsge-
winn durch optimale Integration?) und weil,
insofern man alle beriicksichtigt, deren jewei-
lige gesellschefllidie Verhafletheit Gberwunden
wird (Adaquatheit durch Pluralismus?). Man
wird weiter fragen miissen, ob nicht eine grund-
sdtzliche Kritik an dem Rahmen der Arbeit
angebracht ist, damit auch an dem dokumen-
tierten Weg der Religionspddagogen. Ist es
wirklich sinnvoll, die religionspadagogische
Theorie und damit auch deren Gegenstand Uber
eine abstrakte Konfrontation mit sozialwissen-
schaftliehen Theorien zu gewinnen bzw. aus
den Ergebnissen soziawissenschaftlicher For-
schung zu extrapolieren? Wére es nicht ange-
messener, von einem Thema in der Alltagswelt
der Praxis auszugehen, und dann zu sehen,
welche Theorien (ob sozialwissenschaftliche oder
andere) hier beitragen konnen, wo Gespréchs-
partner sind?

Ist das Buch von Morgenthaler dann Uber-
flissig?Es ist deshalb sehr wichtig, weil esm. E.
eine bestimmte Form religionspédagogischer
Theorieproduktion Uberhaupt (ndmlich die
Form, seinen Gegenstand, und geschieht dies
noch so vorsichtig, ja ideologiekritisch, rein
theoretisch zu bestimmen) falsifiziert. Auler-
dem bietet eseine Fille von Materialien zu den
Bereichen Sozialisation und Religion.

Dr. Wolf-Dietrich Bukow 7524 Ostringen

Meistermann-Seeger, Edeltrud: Gestorte Fami-
lien: Familiendiagnose und Familientherapie
(Beck'sche Schwarze Reihe, Bd. 131). Min-
chen 1976.

Mit diesem Buch bietet Meistermann-Seeger (ge-

nauer mufdte man sagen: bieten eine ganze Rei-

he von Mitarbeitern von Meistermann-Seeger
und sie selber) eine Art Zwischenbericht Gber
ihre Arbeit an der Psychoanalytischen Abtei-
lung des Forschungsinstitutes fir Soziologie der

Universitét zu Koéln und am Institut fur Fa

miliendiagnose und Familienberatung. Man

kann hier durchaus von einem Zwischenbericht
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reden, weil ein bestimmter Entwidklungsstand
einer Therapieform geschildert wird, einer The-
rapieform, an der seit den funfziger Jahren ge-
arbeitet wird und die auch jetzt noch nicht ab-
gechlossen ist, sondern in verschiedenen Pro-
jekten, die mit sozialanalytischer Grundlagen-
forschung befaft sind, fortgebildet wird.

Das vorgelegte familientherapeutische Kon-
zept ist aus der Psychoanalyse, speziell der
Kindertherapie hervorgegangen und im Ver-
lauf der Zeit etwa unter dem Eindruck der Ar-
beiten von Richter ausgeweitet worden. Im
Mittel punkt des Konzeptes stehen nach wie vor
Basisannahmen der Psychoanalyse (das Freud-
sche Phasenmodell, insbesondere der &dipale
Konflikt). Sie sind aber ausgedehnt worden auf
den gesamten szenischen Rahmen des Kindes,
auf die Familie. So werden z, B. die Eltern as
Initiatoren kindlicher Stdérungen mit einbezo-
gen, und das nicht nur theoretisch, sondern
auch praktisch, also in der Therapie selbst. Das
wird in dem Buch sehr klar an einem Bericht
Uber eine einzelne Familiendiagnose dargestellt.
In der Therapie steht zwar das gestorte Kind
im Mittelpunkt, aber die Bezugspersonen des
Kindes werden in die Therapie einbezogen,
schon damit die beim Kind initiierten Verbes-
serungen im Bereich der Ich-Stérke oder des
Uber-Ich nicht wieder zusammenbrechen, wenn
sich das Kind im alten szenischen Rahmen der
Familie wiederfindet.

Das hier nur angedeutete, im Buch ausfihr-
lich dargestellte Konzept leuchtet in der Tat
solange ein, wie es um die Verfahrensseite der
Therapie geht. Fragen entstehen dort, wo die
Perspektive sichtbar wird, unter der die Thera-
pie geleitet wird. Jede Therapie muB3 ja not-
wendig einen bestimmten Begriff von Normali-
tat entwickeln, von dem her Kriterien dafur
abgeleitet werden, was z. B. innerhalb einer
Problemfamilie das Problematische ist und wor-
aufhin die Therapie abgestellt werden soll. Ich
madchte hier nur auf den hinsichtlich der kind-
lichen Sexualitdt angewendeten Normalitéts-
begriff verweisen. Esist offenbar eines derThe-
rapieziele, die kindliche Sexualitét qua Uber-
Ich so kontrollierbar zu machen, dal3 eine er-
folgreiche Beherrschung im Sinn der »Erwach-
senensexualwelt« angelegt wird. Wann wird die
kindliche Sexualentwicklung problematisch?
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Dann, wenn sie sich den »perversen Handlun-
gen von Erwachsenen« wie »Homosexualitét,
Voyeurismus, Exhibitionismus« usw, nahert.
Dahinter steht eine durchaus konservative Re-
zeption bestimmter psychoanalytischer Uberle-
gungen Freuds: Die kindliche Welt ist bedroht
von »morderischer Aggression«, vom Chaos,
das durch Triebverzicht in den Griff bekommen
werden muf3, damit es wenigstens nicht mehr
beim Erwachsenen (hier im Fall der perversen
Sexualitat) zum Ausbruch kommt.

Problematisch durfte auch folgendes sein:
Man erkennt zwar, in welcher Weise kindliche
Stérungen mit der Familie zusammenhé&ngen
und Uberschreitet damit den individualzentri-
schen Ansatz. Aber man macht hier prinzipiell
halt. Kindliche Stérungen verweisen auf fami-
lidle Stérungen. Familiale Stoérungen verweisen
aber offenbar nicht (zumindest auch) auf fami-
lienexterne oder gar gesdllschaftliche, sondern
darauf, da3 »Vater und Murter-e ihre »Auf-
gaben im Familienfeld nicht erfullen,

Wer sich mit Familientherapie befaft, sollte
die in dem Buch vorgelegte Konzeption unbe-
dingt zur Kenntnis nehmen. Mir scheint aller-
dings nicht so sehr das Konzept selbst entschei-
dend (da gibt es auch andere, die genauso lei-
stungsféhig sein mdgen) as vielmehr die Chan-
ce, anhand des Konzeptes therapeutisch ent-
scheidende Grundprobleme diskutieren zu kon-
nen, die offenbar mit einer religiés gepragten
»Normalitétskonzeption« zu tun haben.

Dr. Wolf-Dietrich Bukow 7524 Ostringen

Samson, Lothar: Naturteleologie und Freiheit
bei Arnold Gehlen. Systematisch-historische
Untersuchungen (Symposion 54). Freiburg
(Breisgau) und Minchen: Verlag Karl Alber
1976.262 S.

Vf. stellt sichin seiner von R. Spaemann be-

treuten Stuttgarter philosophischen Dissertation

die Aufgabe, »die immanente Logik, die in
den Schriften Geblens Gestalt gewonnen hat, ...
zum Bewultsein zu bringen« (17). Dazu unter-
sucht er hauptséchlich Gehlens philosophische

Frahschrifl:en (»Zur Theorie der Setzung und

des setzungshaflen Wissens«, 1927 [Disserta-

tion], »Wirklicher und unwirklicher Geist,

1931 [Habilitation], »Theorie der Willensfrei-

heit« 1933 [1965]) sowohl in systematischer als



auch historischer Hinsicht. Unter systemati-
schem Gesichtspunkt geht Verf. von der keines-
wegs selbstverstandlichen These aus, dald Geh-
lens praktische Philosophie als naturphiloso-
phisch begriindete Handlungslehre auf einer
»Naturteleologie der Handlung« basiert, die
genauer as »Ethikoteleologie« zu begreifen sein
soll (bes. 238 ff.). Was die Untersuchung der
historischen Einflusse betrifft, so behandelt
Vf. explizit die Philosophie Hans Drieschs
(23-64), und zwar deshalb, well bereits
Driesch, bei dem Gehlen promoviert hat, »den
Menschen teleologisch as ein von Natur aus
auf Handlung angelegtes Wesen« (15; vgl.
35ff.) analysiert hat. Eher implizit berlicksich-
tigt Vf. die affirmativen und negativen Be-
zlige zu Spinoza, Fichte und Hegel.

Gehlens frithe philosophische Entwiirfe zielen
as »Anweisung zum natlrlichen Leben« dar-
auf ab, dal} »der Handelnde geméal seiner Na-
tur lebt« (67). Als praktische Philosophie
nimmt sie ihren Ausgang bei dem sich selbst
problematischen Leben des Menschen; diese
Problematizitét besteht darin, daf3 der Mensch
as die aus den Wirklichkeitsbeziigen freige-
setzte Subjektivitat eine sowohl begehrliche wie
reflektierende und moralisierende Existenz ver-
korpert (65). Die damit gesetzte Entfremdung
und Entzweiung des Menschen mit sich und
seiner Welt soll dadurch tberwunden werden,
dal} der Mensch als handelndes Subjekt seine
selbstische Individualitdt dem »Selbstopfer«
preisgibt, um sich so der »Situation« zu Uber-
lassen, in der er handelt. Indem das Handeln,
das bejaht, was sowieso geschieht (die »Situa-
tionk, den Staat und die Gesetze), soll es frei
sein. Die so auf die richtige Lebensfiihrung ab-
gestellte Handlung wird von Gehlen auf einer
Theorie der menschlichen Natur fundiert, in-
dem er fragt, »wie der Mensch und seine Natur
gedacht werden missen, damit die Handlung
als moglich und notwendig angesehen werden
kann« (121). Die damit anvisierte »Naturteleo-
logie der Handlung« beinhaltet in der Sicht des
Vf. eine Pravalenz der Natur vor dem Han-
deln, weshalb er Gehlens Naturtheorie as einen
»3pinozismus der Natur« (134) interpretiert. Die
Vorordnung der Natur as »Substanz« vor die
Handlung as »Akzidenz« soll es erlauben, die
Naturteleologie der Handlung as »objektive

Teleologie« (135) zu bestimmen. Von dieser in
Gehlens fruhen Schriften aufgedeckten Teleolo-
gie her will Vf. auch dessen Arbeiten zur phi-
losophischen Anthropologie und Institutionen-
lehre (»Der Mensdi«, 1. Aufl. 1940, 8. Aufl.
1966; »Urmensch und Spétkultur«, 1956, »Mo-
ra und Hyperrnoral«, 1969 u. a) interpretie-
ren (137 ff.), Allerdings ist Vf. sich der Schwie-
rigkeit bewuRt, daR Gehlens Anthropologie,
insofern sie sich im Rahmen der »empirisdi-
analytischen Wissenschaft« bewegt, mit teleolo-
gischem Denken kaum zu vereinbaren ist. So
beschrankt sich Vf. denn auch bei der Erorte-
rung der anthropologischen Schriften darauf, an
einigen Beispielen die teleologische Betrach-
tungsweise zu illustrieren. Es gelingt ihm m. E.
jedoch nicht, Gehlens Anthropologie insgesamt
als »Naturteleologie« verstandlich zu machen;
Vf. selber nennt die Grinde (137, 149f.), war-
um die Interpreten Gehlens (abgesehen von
dem Hinweis bel F. Jonas. Die Institutionen-
lehre A. Gehlens, 1966, 33; vgl. aber ebd.:
»Wir glauben auch nicht, dal diese Teleologie
fr die Gedankenfiuihrung Gehlens selbst not-
wendig ist«) einer teleologischen Betrachtungs-
weise nicht gewahr werden konnten, weshalb
Vf. bekennt, dal3 die Ableitung der Natur-
teleologie »letztlich an den Praxis-Begriff des
frihen Gehlen gebunden« bleibt, »wodurch der
Rehabilitation des teleologischen Denkens auch
in dieser Hinsicht Grenzen gesetzt sind« (19,
Anm. 19). Diese Grenzen kann Vf. auch da-
durch nicht Uberschreiten, daf3 er sowohl den
Anthropomorphismus-Vorwurf gegentiber dem
teleologischen Denken as auch die die Teleolo-
gie suspendierende Erfahrungswissenschaft sei-
nerseits mit dem Gegenvorwurf des Skeptizis-
mus konfrontiert (181 ff.).

Vf. kann esinsofern nicht gelingen, die Geh-
lensche Anthropologie aus der unterstellten
immanenten Finalitdt der menschlichen Natur
begreifbar zu machen, als Gehlen besonders in
seiner Institutionenlehre das Handeln um seiner
selbst willen as eigenauthentisches Selbstzweck-
handeln beschreibt, so daR ein naturteleologisch
fundierter Handlungsbegriff das Gegenteil des-
sen zu sein scheint, was Gehlen darzustellen
versucht. Wenn Gehlen, wie Vf. selber sagt,
die Kultur »vom eigentétigen Selbstvollzug und
-aufbau des Handelnden, gleichsam von innen

237



her, zu erfassen« (230) sucht, so ist hier fir
eine Naturteleologie kein Platz. Die Haupt-
these des Vf., »dald auch die Anthropologie als
teleologische Handlungs- und Institutionen-
lehre sich noch dem Begriff der Gehlenschen
Philosophie as Ethikoteleologie fugt« (246),
kann nicht Uberzeugen. Sie lauft der Gehlen-
schen Handlungslehre insofern zuwider, als die
menschliche Natur VOn Hause aus auf Grund
ihrer Insrinktsdrwéadie, Plastizitét, Umweltent-
hobenheit etc. unbestimmt ist und daher aller-
erst durch Handeln zu dem gemacht werden
mui3, was sieist: Kultur. Dal3 das Handeln um
der Selbsterhaltung willen geschieht, kann nicht
naturteleologisch ausgelegt werden (vgl. Geh-
len: Der Mensch 8. Aufl. 1966, 401). Denn
Wissen und Notigung zur Selbsterhaltung set-
zen gerade die Differenz zur eigenen Natur
voraus. In ihrer Unmittelbarkeit verbirgt die
menschliche Natur kein Wissen um Finalitét.
Denn weil der Mensch von Natur aus das un-
bestimmte Wesen ist, existiert er Uberhaupt nur
as Kulturwesen; »das noch nicht festgestellte
Tier« (Nietzsche) ist nur as handelndes Wesen
Mensch, aber nicht auf Grund seiner finalen
Naturbestimmtheit, sondern allein vermdge sei-
ner Selbsttétigkeit.

Die Bedeutung dieser Arbeit liegt also weni-
ger in der Widerspruch provozierenden Haupt-
these as vielmehr in der detaillierten Anayse
der Gehlensehen Frihschriflen, die Vf. so
durchfihrt, dafd er zugleich das Verhdtnis zu
Gehlens philosophischen Gewahrsleuten sicht-
bar macht. Aber auch bezogen auf die Frih-
schriflen bleibt zu fragen, ob Vf. sie nicht im
Hinblick auf die »Naturteleologie der Hand-
lung« Uberstrapaziert hat.

Wiss. Rat und Prof. t». Falk Wagner Minchen

Elias, Norbert: Uber den ProzeR der Zivilisa-
tion. Soziogenetische und psychogenetische
Untersuchungen. 1. Bd.. Wandlungen des
Verhaltens in den weltlichen Oberschichten
des Abendlandes. 2. Bd.. Wandlungen der
Gesellschaft, Entwurf zu einer Theorie der
Zivilisation. Frankfurt 1976. suhrkamp ta-
schenbuch wissenschaft 158/159. 28 DM.

Zivilisation 18Rt sich begreifen as ein gesell-

schaftlicher Transformationsprozef3, in dem sich

Institutionen ausbilden, die den sozialen Ver-
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kehr der Individuen im Sinne der Durchset-
zung allgemeiner Normen des gewaltfreien
Miteinanders regeln. So sind der Prozef3 der
Staatsbildung oder die Entmachtung der vielen
konkurrierenden Gewaltsubjekte zugunsren der
Institutionalisierung eines Gewaltmonopols des
Staates zivilisatorische Akte; denn ein Zustand
des Gesellschaftsverkehrs, in dem die Ausiibung
physischer Gewalt zur Durchsetzurig von
Eigeninteressen und um des Lustgewinns an der
Gewaltsamkeit willen (Folterpraxen, kollektive
Tierverbrennungen) unproblematische Norm
war, wird auf eine Ordnung der Gesellschaft
hin transformiert, die den Individuen ein Leben
ohne permanente Bedrohung durch Gewaltakte
ermoglicht und direkte physische Verletzung
des Selbst aus dem Alltag bannt. Elias Zivili-
sationstheorie geht Uber dieses traditionelle
Verstandnis von Zivilisation als eines gesell-
schaftlichen Prozesses der Konstitution von Re-
geln des sozialen Verkehrs hinaus, indem er die
Vermitteltheit der sozialstrukturellen Evolution
mit Wandlungen der psychischen Erlebensstruk-
tur der Subjekte beschreibt. Zivilisation meint
nicht alein die Transformation der Gesellschaft
im Hinblick auf eine groRere Rationalitat der
Verkehrsformen, sondern auch eine komplemen-
tére Transformation der Personlidikeitsstruktu-
ren, eine Wandlung in der Organisation des
Affekt- und Triebhaushaltes der Menschen, den
Aufbau von Kontrollinstanzen zur Dampfung
der unmittelbaren Leidenschaften, die Etablie-
rung psychischer Apparaturen, die die Gefihls-
impulse in bezug auf ihre soziale Realisierbar-
keit rationalisieren. Beispiel der Zivilisation as
Verénderung des menschlichen Verhaltens und
Empfindens ist die Zunahme an psychischem
Selbstzwang des Subjekts, ein Gewinn an
Selbstbeherrschung.

Mit dem Werden des neuzeitlichen Europa,
dem wichtigsten Zivilisationsschub der abend-
léandischen Geschichte, &ndern sich zuerst die
Verhaltenscodices der Oberschichten, ihre Tisch-
sitten und Schlafgebrauche, das Verhalten ge-
genliber der eigenen Korperlichkeit; es werden
Tabu- und Schamschwellen aufgebaut, und die
Sexualitédt wird privatisiert. Gesellschaftliche
Evolution und Wandel der Psychestruktur der
Individuen héangen notwendig zusammen, sofern
etwa dem Gewaltmonopol des Staates ein



Selbstzwang des Subjekts zum Gewaltverzicht
entsprechen mul3. Die Ausbildung von Gewis-
sen ist notwendiges Moment der Modernisie-
rung Europas, weil erst die dauernde psychische
Selbstkontrolle der Individuen einen Sozialver-
kehr erméglicht, in der andere als Rechtsper-
sonen, Tauschpartner und Vernunftsubjekte an-
erkannt sind. Elias' Theorie der Zivilisation ge-
hort aso in den Kontext einer Theorie der
Moderne, fur die sie ungeheuer viel empirisches
Material und zugleich eine an der historischen
Entwicklung orientierte Kategorialitat bietet.
Vor alem wegen der Fille der empirischen
Belege zur Revolution der Verhaltensarten
wird Elias Buch zukinftig als Standardwerk
Uber die soziale Konstitution einer spezifisch
modernen Selbst- und Welterfahrung des euro-
péisch-zivilisierten Menschen zu gelten haben.
Dal’ das Buch des heute 80jdhrigen Breslauer
Juden, der 1933 nach England emigrierte,
gleichwohl erst mit seiner 3. Aufl. Resonanz
findet, zeigt die Schwierigkeiten der Rezeption
einer Soziologie, die zu den traditionellen so-
zialwissenschaftlichen Denkmustern aus Psycho-
analyse, Neomarxismus und Systemtheorie in
vielem quer steht. Erstmals 1936 in der Schweiz
erschienen, blieb Elias Buch im deutschen

Sprachraum so gut wie unbekannt. Eine
2. Aufl. (Bern 1969) fand angesichts der Kon-
junktur der Positivismusstreitigkeiten nur kaum
Eingang in das sozialwissenschaftliche Bewufit-
sein. Die Taschenbuchauflage scheint Elias'
»Pionierarbeit« (Selbsteinschédtzung von E.)
endlich zu der Anerkennung zu verhelfen,
eines der spannendsten und leserfreundlichsten
sozialwissenschaftlichen Biicher der Zeit zu sein.
Wo Tagespresse und TV-Magazine, Der Spie-
gel, Times Literary Supplement und Nouvel
Observateur Ubereinstimmend Elias' Verbin-
dung einer deskriptiv orientierten Historie der
abendlandischen Zivilisation mit dem Versuch
einer theoretischen Explikation der geschichts-
logischen Struktur von zivilisatorischen Prozes-
sen als gelungen bezeichnen, kann es nicht ber-
raschen, wenn nun auch die Fachsoziologie mit
zahlreichen Publikationen auf Elias reagiert.
Suhrkamp kommt das Verdienst zu, einem an
Sinnlichkeit reichen Buch 40 Jahre nach seiner
Publikation wirklich zur 6ffentlichkeit verhol-
fen zu haben. Die grolkere 6ffentlichkeit bedarf
alerdings der Ubersetzung der zahlreichen
fremdsprachigen Zitate.

Friedrich Wilhelm Graf 8000 Miinchen
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Ethik in Schweden

DieDiskussion der 70er Jahre

VON JARL HEMBERG

1.1 ALLGEMEINE ORIENTIERUNG

Ein Bericht Uber die neuere ethische Diskussion in Schweden erfordert zundchst einen
Prézisierungsversuch: Welche Art von Fragen sollte dieser Bericht enthalten? Ich beginne
damit am besten bei der fachlichen Organisation an den schwedischen Universitaten.

An drei philosophischen Fakultaten haben wir Professuren fur Praktische Philosophie.
Dieses Fach ist in der Regel sehr umfangreich. Ethik und Moralphilosophie gehtren aber
seit aters in sein Zentrum. Die benachbarten Facher an den theologischen Fakultdten sind
im Laufe der letzten Jahre neu organisiert worden. Diese Neuorganisation hat einen
doppelten Hintergrund: Erstens erwies es sich nach einer jahrzehntelangen Entwicklung
as erforderlich, klarer zwischen einer Religionswissenschaft und einer Theologie im Sinne
von Glaubensdenken zu unterscheiden. Dieser Unterschied ist im Fachbereich der Systema-
tischen Theologie von besonderem Gewicht. Friiher waren Dogmatik, theologische Ethik
und Religionsphilosophie Teile der systematischen Theologie. Die Bezeichnung »Systema-
tische Theologie« wird heute im allgemeinen aber nicht mehr verwandt; denn sieist wegen
ihrer Mehrdeutigkeit ungeeignet, und eine systematische Theologie im normativen Sinne
wird an schwedischen theologischen Fakultaten im wesentlichen nicht mehr betrieben. Die
neue Bezeichnung »tros- och livsaskadningsvetenskap« (Erforschung von Glaubens- und
Lebensanscbauungen) ist nach schwedischem Sprachgebrauch klarer. Zu diesem Fachbe-
reiche gehdren heute an der Universitat Uppsala eine Professur fir Ethik, besonders
Sozialethik, und an der Universitdat Lund eine Professur fir Ethik. Auf die Arbeitsauf-
gaben dieser Ficher werde ich sogleich noch zuriickkommen. (Die Anderung der Fachbe-
zeichnungen bedeutet natrlich nicht, dafd friher in Schweden keine ethische Forschung
betrieben worden sei.) - Die Neuorganisation an den theologischen Fakultaten war aul3er-
dem aber auch wegen eines verénderten Unterrichtsbedarfs erforderlich. Wir bilden an
den theologischen Fakultdten hauptséchlich zukunftige Pfarrer und Lehrer fur das Fach
Religionskunde an den staatlichen Schulen aus. Tiefgreifende Unterrichtsreformen 1969
und 1974 berlicksichtigten nicht zuletzt den Bedarf an Lehrern fir den nicht-konfessionel -
len Unterricht in Religionskunde an den Gymnasien. Dieser Unterricht ist grundsétzlich
obligatorisch, unabhéngig davon, zu welcher Glaubensgemeinschaft die Eltern gehdren
mogen. Die nicht-konfessionelle Forschung und Lehre an den theologischen Fakultaten
entsprachen diesem Ausbildungsbedarf fir den nicht-konfessionellen Unterricht in der
Schule sehr wohl. Andererseits entstehen der schwedischenevangelisch-lutherischen Kirche
Schwierigkeiten aus dieser schrittweisen Reform. Die Kirche befindet sich noch mitten in
der Debatte Uber verniinftige Schluf¥folgerungen - kurz: dartber, wieviel und welchen
konfessionellen Unterricht sieselbst zu leisten habe.
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An Lehrer an theologischen Fakultaten werden also selbstverstandlich keine konfes-
sionellen Anforderungen gestellt. Auslandischen Lesern mag dieser Umstand eigentimlich
erscheinen. Auch wenn hier nicht der Ort ist, seine Vorgeschichte zu schildern, sei zur
Vermeidung von MiRverstandnissen doch darauf hingewiesen, daf man ihn allzusehr
vereinfachte, wollte man ihn lediglich als Folge moderner S&kularisierung hinstellen. Er
hat einen viel komplizierteren Hintergrund. Dazu gehort etwa die schwedische Einheits-
gesellschafl, heute formal zwar pluralistisch, in den Augen vieler Auslander aber nichts-
destoweniger hochgradig homogen, weiterhin die einheitliche und obligatorische Schule
mit ihrem objektiven, nicht-konfessionellen Unterricht, und - nicht zu vergessen - die
ungefahr 25 Jahre zuriickliegende, auf3erordentlich Iebhafte Auseinandersetzung Uber die
Bedingungen des Atheismus und die Wahrheitsanspriiche des Christentums.

1.2 DER INHALT DES FACHES ETHIK

In der Praktischen Philosophie an den schwedischen philosophischen Fakultéten ist in
unserem Jahrhundert vor alem analytische Moralphilosophie betrieben worden. Der
schwedische Philosoph Axel Hagerstrom hatte bereits 1911 - wahrscheinlich as erster
Philosoph in der Welt - 6ffentlich eine emotive Wertsatztheorie formuliert. Auf deutsch
erschienen Hégerstroms Auffassungen in den zwanziger Jahren (Selbstdarstellung, in:
Die Philosophie der Gegenwart in Selbstdarstellungen, Hg. R. Schrnidt, Bd. V11, 1929).
Entsprechende Theorien der logischen Empiristen stammen erst aus dem Anfang der
dreilfiger Jahre. Hagerstrom Ubte einen sehr starken EinfluR auf die schwedischen Philo-
sophen aus. Esist unter schwedischen Philosophen und Theologen erst in den allerletzten
Jahrzehnten Ublich geworden, auch seine ethischen Theorien in Frage zu stellen.

Ich konzentriere mich im folgenden auf die Stellung des Faches Ethik an den theolo-
gischen Fakultaten. Was die oben angedeutete Fachorganisation praktisch bedeuten wird,
wird natUrlich erst dann klar zu sehen sein, wenn sie eine langere Zeit fungiert hat.
Immerhin kann man gegenwértig aber folgendes festhalten: Bel der Ethikprofessur in
Lund geht es nach deren Fachbeschreibung um die Erforschung ethischer Probleme in
Vergangenheit und Gegenwart, wobei die Rolle des Christentums, dessen Bedeutung as
gesellschaftlicher Faktor und dessen Beziehung zu allgemeinen Wertungen besonders zu
berticksichtigen sind. Wie diese Beschreibung zu deuten ist, mag eine lange Diskussion er-
fordern. Ich mdchte hier lediglich andeuten, mit welchen Unterdisziplinen man zukiinftig
wird rechnen diurfen, wobel diese Teile sehr wohl dem entsprechen, was schwedische
Ethiker bereits jetzt tun:

| Geschichte der Ethik (Geschichte des profanen ethischen Denkens, Geschichte der

christlichen Ethik, Ethikgeschichte anderer Weltreligionenusw.) ;

Il Moralphilosophie:

deskriptive Ethik
M etaethik
Studium normativer Theorien;
111 Prinzipienfragen der christlichen Ethik;
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IV Ethik desExistentialismus, desMarxismus, des Strukturalismus usw.;

V Individualethik kontra Sozial ethik;

VI  Inhaltsethische Fragen:

medizinische Ethik
Ethik und Gesetzgebung
Tierethik
okologische Ethik
Sexual- und Eheethik
Ethik der Erziehung
Ethik des Arbeitslebens
Ethik des politischen Lebens
Ethik desWirtschaftslebens
Ethik der Freizeit
Fragen des Friedens und der Entwicklung
Zukunftsforschung
usw.;

VIl Theorie und Methodik interdisziplinéarer Arbeit.

Das Fach Ethik hat aso einen sehr reichen Inhalt. Ich werde mich jetzt nicht in diesen
Inhalt seiner verschiedenen Teile vertiefen, sondern mich auf die Beitrédge beschrénken,
die schwedische Ethiker im Laufe der letzten Jahre zu ihnen geleistet haben. Dabei sei
dreierlei noch besonders betont:

1.Von einem schwedischen Ethiker mul® verlangt werden, da3 er die Elemente der
Moralphilosophie beherrscht. Esist fir ihn also nicht hinreichend, sich mit einer »theolo-
gischenEthik« asTeil der christlichen Dogmatik zu befassen.

2. Die aufgezahiten inhaltsethischen Fragen sind lediglich Beispiele. Man kann ein
Verzeichnis solcher Fragen sehr lang machen; und wie man es ausformt, hangt u. a. von
dem Einteilungsgrund ab, den man wahlt.

3. Eine Universitatsdisziplin wie die Ethik hat notgedrungen einen hochgradig inter-
disziplinaren Charakter. Die Bezeichnung »inrerdisziplinar« wird seit einigen Jahren aus
verschiedenen Grinden sehr héufig benutzt. So endet z. B. das Theologiestudium fur das
Kandidatenexamen mit sog. thematischen oder fachintegrierten Studien von einem Se-
mester, die auf eine Beschaftigung mit einem aktuellen sog. interdisziplindren Thema
hinauslaufen. Auch in der sog. Zukunftsforschung redet man gern von interdisziplinéren
Arbeitsmethoden. Solche Griinde haben mich dazu bewogen, die Theorie und Methodik
interdisziplinarer Arbeit als besonderen Teil des Faches aufzunehmen. Die schwedische
Debatte der letzten Jahre hat m. E. deutlich gezeigt, dal3 hier wesentliche wissenschafls-
theoretische Fragen Bearbeitung erfordern. Esist oft recht unklar, was man mit der so oft
angedeuteten interdisziplindren Arbeit denn wohl Uberhaupt meint. Ob nun gerade
Ethiker an diesen wissenschaftstheoretischen Fragen arbeiten oder ob das andere tun, ist
nattrlich wenig wesentlich. Worauf esankommt, ist, da3 sie eine kompetente Bearbeitung
erhalten.
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1.3 GLIEDER.UNG DES BERICHTS

In meinem weiteren Bericht sollen folgende Themen, Fragen und Bicher zur Sprache
kommen: 1. Anhand zweier Lehrblcher der Ethik, die um 1970 erschienen, soll ein wenig
erlautert werden, welche Fragen uns im Universitdtsunterricht beschéftigen und darum
auch eine allgemeinere Auffassung von der Ethik bestimmen. - 2. Ein zweiter Abschnitt
5011 kurz von der aktuellen moralphilosophischen Diskussion handeln, u. a. von der
heutigen Formulierung der metaethischen Fragen. - 3. Danach rét es sich, auf die
Arbeit an Prinzipienfragen der christlichen Ethik einzugehen. Ich mdchte hier berichten,
wie fuhrende Ethiker ihre Prinzipienstandpunkte formulieren, und ich méchte Beispiele
dafir anfihren, wie man Beitrdge anderer christlicher Ethiker ideengeschichtlich be-
schreibt. - 4. Kurz soll auch davon die Rede sein, wie unsere Ethiker die Ethik des
Marxismus bzw. die des Nazismus wiedergeben oder bearbeiten. ~ 5. Am léngsten wird
mein abschliefender Abschnitt sein. Zu verschiedenen aktuellen inhaltsethischen Fragen
ist eine lange Reihe von Buchern erschienen. Ich werde in aller Kurze auf folgende Ge-
biete eingehen: medizinische Ethik, Ethik und Gesetzgebung, 6kologische Ethik, Sexual-
und Eheethik, Friedensfragen, internationale Fragen der Entwicklung und Gerechtigkeit
und Zukunftsforschung.

Ein recht bedeutender Teil der aktuellen Debatte wird in wissenscha/llichen Zeitschrif-
ten und in Kulturzeitschriften gefuhrt. Wir nennen hier auf religionswissenschaftlichem
Gebiete Svensk teologisk kvartalskrifl. Besonders betonen sollte ich jedoch, daR eine
Okumenische Kulturzeitschrifl, Vdr Losen, viele von den wichtigsten kulturellen, wissen-
schaftlichen und theologischen Debatten in unserem Lande eingeleitet oder zumindest
wiedergegeben hat. Diese Zeitschrift ist in Schweden sehr bekannt und geschétzt. Ihr
Redakteur ist seit mehr as einem Jahrzehnt die Theologin Dr. Arme-Marie Thunberg.
Ilhre Themanummer 4-5/76 Uber Krieg und Milieu etwa behandelt allseitig die Fragen
moderner Kriegfihrung und Ristungsindustrie.

2.1 zwWEI LEHRBUCHER DER ETHIK

1970 veroffentlichten vier Uppsalienser Theologen - Ragnar Holte, Hans Hof, Anders
feffner und farl Hemberg - ihre Arbeit Etiska problem. Seit Jahrzehnten war kein
Ethiklehrbuch fur den Universitatsunterricht geschrieben worden. Es gab also Uiberhaupt
kein modernes. Anlal3 zu diesem Lehrbuch - wie zu vielen anderen Lehrbilchern - war
die Unterrichtsreform. Der frihere schwedische Universitatsunterricht hatte padagogische
Fragen oft recht grob vernachlassigt. (Ein anderer AnlaR dafiir, daR immer mehr schwedi-
sche Lehrbiicher erscheinen, ist der gegenwértigen Studentengeneration wenig schmeichel-
haft und steht in scharfem Kontrast zu unserer Vorliebe fiir den Internationalismus: Die
Fremdsprachenkenntnisse der Studenten sind oft mangel haft.)

Aus Etiska problem geht hervor, wie wir in Uppsala den elementaren Ethikunterricht
gestalten. Wir beginnen mit Problemstellungen der Moralphilosophie. Das erste Kapitel
von Etiska problem bietet eine Problemdiskussion etwa wie bei W. K. Frankena,
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Etbics, 1963*, eine von schwedischen Philosophen und Theologen viel gelesene Arbeit, die
auch spéater im Theologiestudium vorkommt. Das moralphilosophische Kapitel soll die
Studenten nicht zu Moralphilosophen machen. Dazu wéren viel mehr Zeit und ein viel
groReres Interesse der Studenten an philosophischen Fragen erforderlich. Unsere padago-
gischeund fachliche Absicht ist eine Eintibung moral philosophischer Begriffe und Distink-
tionen. die sich as Analysewerkzeuge fir die Bearbeitung der prinzipiellen Probleme der
christlichen Ethik und anderer ethischer Auffassungen eignen. Das entspricht auch unserem
Prinzipprogramm fur Forschung und Lehre in Ethik Uberhaupt.

Die neuerworbenen Kenntnisse werden im zweiten Kapitel gebraucht, das einen ge-
schichtlichen Uberblick iiber die christliche Ethik und ihre wichtigsten Vertreter bietet und
gleichzeitig die prinzipiellen Fragen der christlichen Ethik behandelt. Holte, der dieses
Kapitel verfaflt hat, unterscheidet hier drei Theorietypen voneinander: eine »streng
theologisdie, eine »streng humane« und eine »theologische Uberbauethik«. Dabei ist eine
»streng theologische Etbik« ein barthianischer Theorietyp. den z. B. auch der schwedische
Theologe Anders Nygren vertritt. Eine »streng humane Etbik« wie etwa die des
Schweden Gusta] Wingren oder die des Dénen K. E. Legstrap 183t keine prinzipiellen
Unterschiede zwischen einer christlichen und einer algemeinmenschlichen Ethik gelten.
Eine »theologische Uberbauethik« ist der dazwischenliegende Theorietyp, den aso ale
Klassiker vertreten: Ausgangspunkt ist eine Lehre vom natiirlichen Gesetz, die christliche
Ethik baut auf dieser auf oder ergénzt sie (Holte hat diese prinzipielle Einteilung jingst
noch modifiziert, s. u. 2.3). Nachdem ich in den vergangenen Jahren einige tausend Stu-
denten in diesen Fragen unterrichtet habe, méchte ich behaupten, daf’ die meisten Studen-
ten aus dieser Darstellung eine grundsétzliche Klarheit Uber das Verhédltnis von Theologie
und Ethik gewonnen haben. Holte schlief}t sein Kapitel damit ab, ein ethisches Modell
vorzuschlagen, das eine u. a. von Trillhaas und Niebuhr inspirierte moderne Variante der
Uberbauethik ist, »die Grenze zwischen Allgemeinmenschlichem und Christlichem jedoch
nicht festlegt«, Eine derartige Auffassung durften ale Verfasser des Buches teilen, auch
wenn sie das nirgendwo hervorheben. Sie gebrauchen tuerdem soweit wie moglich auch
eine gemeinsame Terminologie, die ja padagogisch erforderlichist.

Im zweiten Teile von Etiska problem werden einige von den wichtigsten sogenannten
inhaltsethischen Fragen diskutiert. Die Fragebereiche, die behandelt werden, sind Sexual-
und Eheethik, medizinische Ethik und benachbarte Fragen, Arbeitsethik und Probleme
der Gerechtigkeit, Friedens/ragen und internationale Fragen der Gerechtigkeit und Ent-
wicklung. Die entsprechenden Kapitel bieten teils Debatteniibersichten aus den letzten
Jahren und teils Klarlegungen der prinzipiellen Haltungen, die in den Debatten zum
Ausdruck kamen.

Dieses Lehrbuch durfte dem Ethikunterricht fir Theologen an schwedischen Universi-
taten ein wenig zu der fachlichen und pédagogischen Festigkeit verholfen haben, die
besonders notwendig ist in einem Fach, das in Schweden wie andernorts in der Welt oft
so vielem gefiihlsbedingten Denken ausgesetzt ist.

* Deutsch: Analytische Ethik. Eine Einfuihrung, Miinchen 1972, dtv 4129.
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1971 erschien ein zweites Lehrbuch der Ethik, herausgegeben von Gustaf Wingren in
Lund: Etik och kristen tro (Ethik und christlicher Glaube). Diese Arbeit ist kein kon-
kurrierendes Unternehmen, wie man vielleicht meinen konnte. Sie war vielmehr seit
mehreren Jahren geplant, und sie ist nicht nur auf schwedischer, sondern auf gesamtnor-
discher Grundlage verdffentlicht worden. Sie hat sechs Verfasser, deren sechster jedoch
Deutscher und Katholik ist. Der wichtigste Unterschied dieser Arbeit zu Etiska problem
durfte darin bestehen, dafd sich ihre Verfasser nicht auf eine gemeinsame Terminologie
und eine gemeinsame grundlegende Sicht haben einigen wollen oder einigen kdnnen. Die
Studenten begegnen hier statt dessen sechs verschiedenen Verfasserpersonlichkeiten, die -
bis auf Bruno Schiiller, dessen Beitrag ins Schwedische Gibersetzt ist - auRerdem auch jeweils
in ihrer Muttersprache schreiben.

Eine kurze Inhaltsiibersicht: Der Lundenser Neutestamentler Birger Gerhardsson
schreibt iber Bibelns ethos. Auf ca. 80 Seiten bietet er eine ausgezeichnete Ubersicht tiber
die Hauptzuge biblischer Ethik. Eine solche Darstellung fehlt in Etiska problem und ist
darum um so wertvoller. Der zweite Hauptabschnitt der Arbeit heif3t Historika etbos-
typer. Er wird eingeleitet mit einem sehr interessanten, wohlabgewogenen und behutsam
kritischen Aufsatz von Bruno Schiiller: Katolsk moralteologi. Schiller hat dem schwe-
dischen und nordischen Ethikunterricht damit einen groRen Dienst getan. Wir haben ein
wichtiges Hilfsmittel fir Studien modernen katholischen Denkens erhalten. Schwedische
Studenten haben allerdings eine gewisse Mihe damit, sich die Hauptgedanken dieses
Aufsatzes wirklich anzueignen, was indessen mehr Uber eine abnehmende theologische
Allgemeinbildung im rekordkurzen schwedischen Theol ogiestudium als Uber die Verdienste
des Verfassers sagt. Schilllers wohlabgewogene Gedankengénge entziehen aul3erdem aller-
lei Voreingenommenheit gegenuber katholischem Denken den Grund, und bereits dies ist
ein grolBes Verdienst. - Das zweite Kapitel dieser Abteilung ist von Gustaf Wingren
geschrieben: Reformationens och lutherdomens ethos. Wingren bietet hier einen tUberblick.
Uber die Geschichte der lutherischen Ethik von ihren Voraussetzungen im Mittelalter bis
zur aktuellen Situation. - Im dritten Kapitel beschreibt der Osloer Theologe ]ohan B.
Hygen Reformasjonens uenstre floy, das heifdt, er stellt die Ethik links von Luther dar,
die im Zusammenhang der lutherischen Ethik oft vernachlassigt worden ist: die Ethik der
Taufer, der Spiritualisten, der Schwéarmer und der Antitrinitarier. - Im vierten Kapitel
behandelt der Lundenser Ethiker Harry Aronson das Thema Pran industrialism till
postindustriellt samhélle. Analys av en socialetisk, ideologisk och existentiell problematik
(Vom Industrialismus zur nachindustriellen Gesellschaft). Aronson fiihrt hier in eine Reihe
von Fragen ein, die wichtig sind, um das Zustandekommen der modernen Gesellschaft
zu verstehen. Die umfangreiche Arbeit schlieft mit einem léngeren Aufsatz von
K. E. Legstrup: Etiske begreber og problemer (Ethische Begriffe und Probleme). Schwe-
dische Studenten dringen oft nur mit Schwierigkeiten in diese Gedankenwelt ein, sehen
dann aber auch den Lohn der Milhe: Legstraps »phanomenologische Existenzanalyse« ist
zwar recht weit von der Weise entfernt, in der wir ethische Fragen in Etiska problem
angreifen; Legstrip ist aber ein sehr personlicher Denker, und seine tiefschirfenden
Analysen des komplexen Charakters ethischer Fragen lassen wenige Leser unberthrt.
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1972 wurde unser Lehrbuchbestand noch mit der Textsammlung Etiska texter erganzt.
Hier spiegelt sich neben der schwedischen auch die internationale ethische Diskussion in
ihrer ganzen Breite durch die Geschichte. Bel einer repréasentativen Textauswahl hat dieser
Lehrmitteltyp eine wesentliche paddagogische Funktion. In einem einzigen Buche ist ge-
sammelt, was man sonst in einer ganzen Bibliothek suchen mifte.

2.2 MORALPHILOSOPHISCHE FRAGEN

a) Metaethik. Da die metaethischen Fragen so grundlegend sind, will ichhier kurz darauf
eingehen, wie sie heute in unserem Lande diskutiert werden. Ich habe bereits Axel Hager-
stréms dominierende Rolle angedeutet. Auch Hagerstroms Nachfolger Ingemar Hedenius
hat zu den wertsatztheoretischen Fragen eine emotive Stellung eingenommen.

Dal im Laufe der letzten Jahre hier eine Neuorientierung stattgefunden hat - nattrlich
mit Vorbildern, bei denen ich mich jetzt aber nicht aufhalten will -, geht aus der Arbeit
zweier Goteborger Philosophen, Jan Andersson und Mats Furberg, hervor: Moral. En
bok om ord, kénsla och handling (Moral. Ein Buch tber Wérter, Gefiihl und Handlung),
1971. Im Anschluf? an die Tradition vom spéaten Wittgenstein und von ]. L. Austin setzen
sichdiese Philosophen in interessanter Weisefir einen kognitiven Theorietyp ein.

Die Debatte geht weiter. Kirzlich hat sichein Jurist in sie eingeschaltet. Nils ]areborg
hat eine grolle Arbeit, Varderingar (Wertungen), 1975, vertffentlicht, die so weit nach
der kognitiven Seite geht, dal3 ihre Hauptthese heif3en kann: Wertaussagen sind »in genau
derselben Weisewahr oder falsch wie Aussagen Uber Tatbestande«!

Damit ist nicht behauptet, die emotiven Theorien spielten in der metaethischen Debatte
keine Rolle mehr; sie dominieren aber nicht mehr so selbstverstandlich wie friher. Ich
habe selbst in einem Aufsatz in Svensk teologisk kvartalskrifJ 3/1974 eine Reihe von
Argumenten dafur angefuhrt, dal3 die kognitiven Theorien nicht ohne weiteres als ver-
fehlt betrachtet werden durfen. Meiner Auffassung nach hangt die Einstellung in dieser
philosophischen Diskussion von einer Reihe grundlegender erkenntnistheoretischer und
ontologischer Wahlen ab, fir die man letzten Endes vielleicht keine rational entscheid-
baren Grinde anfihren kann.

b) Normative Ethik. Wie die normative moralphilosophische Diskussion in unserem
Lande gefiihrt wird, will ich an Ingemar Hedenius, Om manniskans moraliska oillkor
(Uber die moralischen Bedingungen des Menschen), 1972, erlautern. Hedenius hat hier
Aufsdtze aus seiner gesamten philosophischen Verfasserschaft in Auswahl gesammelt. Er
diskutiert Theorien Uber Befehlssdtze, Normen und Wertaussagen, er behandelt die An-
spriiche und Probleme der utilitaristischen Ethik, er diskutiert die Freiheit des Willens,
den Begriff Vergeltung und den Begriff Strafe, er formuliert eine Theorie Uber Performa-
tive, er diskutiert philosophische Grinde fir die Demokratie, das Problem Kunst und
Schonheit, die Wahrheitsfrage in der schénen Literatur usw. Nicht von ungeféhr enthélt
sein Buchauch einen Aufsatz zur Frage: Kann man beweisen, da3 Gott nicht existiert? He-
denius war der breiteren schwedischen 6ffentlichkeit durch seine Arbeit Tro och uetande
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(Glauben und Wissen), 1949, a's Religionsphilosoph bekannt geworden. Mit diesem Buche
begann in unserem Lande die intensive Auseinandersetzung um den Atheismus und die
Wahrheitsanspriiche des Christentums; und dieses Buch beeinflu3te eine ganze Generation
schwedischer, Akademiker nachhaltig, sich einer vielleicht als Universitatsatheismus zu
bezeichnenden Stromung anzuschliel3en. Hedenius hat ein paar Jahrzehnte lang aber die
gesamte |ebensanschauliche Debatte in Schweden beeinfluldt, nicht zuletzt durch seine
Diskussion aktueller Moralfragen. Er hat.sich zum Beispiel an der Euthanasiedebatte
intensiv beteiligt, wo er sich weitgehend dafiir' eingesetzt hat, jedes Individuum selbst
wahlen zu lassen, wann und wie es sterben will. Eines der neuesten Blcher Hedenius',
Helvetesléran (Die Lehre von der Holle), 1972, ist ein gutes Beispiel fir seine mit mora-
lischemund humanistischem Pathos gefiihrte Kritik des Christentums.

2.3 PRINZIPIELLE FRAGEN DER CHRISTLICHEN ETHIK

1975 erschien die Aufsatzsammlung Kyrkans samhéllsansvar (Die gesdlschaftliche Ver-
antwortung der Kirche). Schriftleiter war der Uppsalienser Ethiker Carl-Henric Gren-
holm. Diese Arbeit ist in erster Linie fir die Weiterbildung von Pfarrern der Schwedischen
Kirche bestimmt. Sie bietet gleichzeitig ein sehr représentatives Bild der gegenwaértigen
Diskussion christlicher Ethik in unserem Lande. Ich beschréanke mich hier auf die aus
prinzipiellem Gesichtspunkte wichtigsten Beitrage.

Die beiden Professoren fir Ethik, Ragnar Holte und Gustaf Wingren, behandeln die
Themen Humant oeh kristet inom socialetiken (Humanes und Christliches in der Sozial-
ethik) bzw. Kristen och human socialetik (Christliche und humane Sozialethik). Holte
kehrt dabei zu den Fragen zuriick, die er im Lehrbuch Etiska problem behandelt hat, ver-
feinert aber die Diskussion der Beziehung zwischen Humanem und Christlichem in der
Ethik: Er behandelt jetzt vier verschiedene Theorietypen, die er »Kontrasttheorie«, »lden-
titdtstheorie«, »Additionstbeorie« und »Kombinationstbeorie« nennt. Die wichtigste
Frage, die er auRRerdem diskutiert, ist die nach dem Verhaltnis zwischen Individual ethik
und Sozialethik. - Gustaf Wingren ist ein Denker ganz anderer Art als Holte. Die Auf-
sétze beider sind denn auch sehr verschieden. Wingren versucht seine Leser.nicht durch die
Prasentation einer Theorie zu Uberzeugen, sondern eher durch das Zeichnen von Bildern.
Erschreibt spannkréftig, personlich und ungebunden. Die Hauptthesen erkennt man aus
seiner friheren literarischen Produktion wieder, die unterdessen ja sehr umfangreich ist.
Seine erste Uberschrift lautet »Relationen till nastan sdsom giuen i skapelsen« (Die
Beziehung zum Né&chsten als Schopfungsgegebenes); und Wingrens gesamte ethische Auf-
fassung fufdt auf einem Versuche, eine Variante der Lehre vom natiirlichen Gesetz auszu-
legen, eine Arbeit, zu der er in erster Linie durch Luther und Legstrup inspiriert sein
dirfte. - Der dritte Aufsatz, den ich herausgreifen mochte, ist Carl-Henric Grenholms
Kriterier for kyrkans sociala och politiska handlande (Kriterien fir das soziale und
politische Handeln der Kirche). Grenholm promovierte 1973 mit einer Abhandlung Uber
Christian Social Ethics in a Revolutionary Age. An Analysis of the Social Ethics of
lohn C. Bennet, Heinz-Dietrich Wendland and Richard Shaull. Drei der hervorragendsten
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Ethiker in den prinzipiellen Diskussionen des Weltrats der Kirchen Uber ethische Fragen
setzte er dort kritischer Analyse und Wertung aus, und sein Buch ist recht reprasentativ
fur die anaytische Arbeit, die jungere Uppsalienser Ethiker unter Holtes Leitung tun.
Grenholm befal?t sich seit seiner Disputation hauptséchlich mit den grofen sozial ethischen
Fragen und beriicksichtigt dabei besonders die Meinungsbildung in der Kirche. In diesem
Zusammenhang gab er auch den Anstol3 zu Kyrkans samhéllsansvar. Er versucht in seinem
Aufsatz, distinkt und moral philosophisch bewuf3t Kriterien zu formulieren, die im Han-
deln der Kirche anwendbar sind. Wie sein Lehrer Holte geht er vom Gebote der Nachsten-
liebe al's einem geeigneten allgemei nmenschlichen normativen Grunde aus. Er versucht, den
Inhalt der N&chstenliebe in einer Reihe von Werten zu prézisieren: in Wohlfahrt, Teilhabe,
schopferischer Arbeit, Freiheit, Gemeinschaft und unverdorbenem Milieu. Seine Rangord-
nung dieser Werte mag zu diskutieren sein, und seine Behandlung des Begriffs Gerechtig-
keit erscheint mir wenig zufriedenstellend; aber er versucht nichtsdestoweniger, einen Tell
der Kriteriendiskussionen um diesen sozialethisch zentralen Fragekomplex, die sonst .ofl
so haltlos gefiihrt werden, genauer zu machen.

Abschlieffend noch ein anderes Beispiel fur die ideengeschichtliche Analyse der Ver-
fassergruppe. Der Lundenser Theologe Lars-Olle Armgard promovierte im Frihjahr 1971
mit einer Abhandlung Uiber Antropologi. Problem i K. E. Legstrups forfattarskap. Daf3
hier gerade Legstrups Werk und Denken Gegenstand einer ersten gesammelten Présenta-
tion sind, ist natrlich kein Zufall. Wie bereits angedeutet, hat Armgards Lehrer Wingren
im Laufe der letzten Jahre seine Verwandtschaft zu Legstrap immer stérker betont. Im
Vergleich etwa zu Grenholms Arbeit durfte man Armgards Darstellung zu den stérker
traditionellen ideengeschichtlichen und immanenten Analysen rechnen. Dieser Unterschied
zwischen den ethischen Forschergruppen in Lund und Uppsala Uberrascht nicht; denn
Wingren war von Anfang an ideengeschichtlich ausgerichtet mit seinen Bichern Uber
Luthers Lehre vom Beruf, 1942, und Uber Irendus, 1947, auch wenn er alle solcheideen-
gechichtliche Arbeit bereits frih in den Dienst eines gesammelten normativen systema-
tisch-theol ogischen Gesamtbilds gestellt hat, wie man ihm sonst in unseremLande nicht
begegnet, wohl aber bel systematischen Theologen in Mitteleuropa. Zum ersten Mae

tritt Wingrens normativer Anspruch deutlich in der lebhaft diskutierten Arbeit Predikan,
1949, hervor.

2.4 ETHIK DES MARXISMUS UND DES NAZISMUS

Auch andere ethische Gesamtauffassungen as die christliche werden von schwedischen
Ethikern und Theologen zum Gegenstand der Analyse gemacht. Davon soll in diesem
Abschnitt wenigstens kurz die Rede sein.

Die schwedische Diskussion Uber den Marxismus, insbesondere Uber dessen Beziehung
zum Christentum, durfte im wesentlichen eine entsprechende Debatte in Mitteleuropa
widerspiegeln. Eine verstéandnisvolle Einstellung zum Dialog begegnet typisch bei dem
Lundenser Theologen Per Frostin in dessen Taschenbuch Kristendom och marxism. Frdn
konflikt till dialog, 1971. Frostin schildert zundchst Karl Marx' Kritik am Christentum
und eine Periode »unversdhnlichen Konflikts«. Im spéteren Teil des Buchsist dann von
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»praktischer Zusammenarbeit« und vom »Dialog« die Rede. Die Analysen werden in
dieser Arbeit allerdings nicht besonders weit vorangetrieben. Thr hauptsachlicher Wert
liegt in der Sammlung von Dokumenten.

Der Uppsalienser Ethiker Robert Heeger* arbeitet auf einer bedeutend anspruchsvolle-
ren Analyseebene. Zu einem Verstehen zwischen Christen und Marxisten, das einer Ein-
ebnung der charakteristischen Besonderheiten beider Partner gleichkdme, hat er sich in
Debattentexten zégernd oder ablehnend verhalten. Er bietet in seiner Dissertation | deolo-
gie und Macht. Eine Analyse von Antonio Gramscis Quaderni, 1975, eine eingehende
Analyse der politischen Philosophie des italienischen Kommunisten Gramsci. Dabei er-
halten auch die Forschungen an den Begriffen »ldeologie« und »Macht« qualifizierte selb-
standige Beitrdge, und es werden mehrere Ausformungen des Marxismus zu Vergleichen
herangezogen. Heegers Arbeit bewegt sichalso auf einem ausgesprochen interdisziplindren
Felde. Sie handelt sowohl von Ethik as auch von Staatswissenschaft und politischer
Philosophie. Sie gehorte zu den allerletzten, die zur Erlangung des dlteren schwedischen
Doktorgrades vorgelegt worden sind. Dieser Grad, dem ein Lizentiatenexamen voraus-
ging, ist nunmehr durch ein Doktorexamen ersetzt, das etwa dem deutsdienDr. phil, oder
einem entsprechenden amerikanischen Grade gleichkommt. Aber auch im Vergleich zu
anderen &dlteren schwedischen Dissertationen dirfte die Qualitét der Abhandlung Heegers
recht ungewohnlich sein. Sie erhielt denn auch die aufRerordentlich seltene Bewertung
Laudatur.

Von der Analyse des Marxismus fur einen Augenblick in direkt entgegengesetzte Rich-
tung: Harald Of/stad ist Norweger, seit vielen Jahren aber Professor fur Praktische
Philosophie in Stockholm. Seine urspriinglich auf norwegisch geschriebene Arbeit Vir
/orakt [or suaghet. En analyse av nazismens normer og vurderingar (Unsere Verachtung
der Schwéche. Eine Analyse der Normen und Wertungen des Nazismus) erschien 1972
redigiert und ins Schwedischelibersetzt. Ofstad fuhrt hier eine sehr anspruchsvolle Analyse
von Hitlers Mein Kampf durch, um diese nazistische Ideologie Punkt fir Punkt klarlegen
zu kénnen. Man mag beim Lesen zuweilen meinen, er wende schwerere Analyseinstru-
mente an, as es der Untersuchungsgegenstand verdiene. Seine strikten Arbeitsmethoden
haben jedoch den Vorteil, dem Leser wirkliche Einsicht in die Wurzeln des Nazismus zu
vermitteln. Leider sind die Versuche des Verfassers, am Ende des Buches aktuelle Paralle-
len Zur nazistischen Ideologie aufzuzeigen, nicht so abgewogen und vorsichtig wie die
ideengeschichtlicheAnalyse.

2.5 INHALTSETHISCHE FRAGEN

a) Medizinische Ethik. Fragen der medizinischen Ethik dréngen sich Medizinern und
Ethikern in der gesamten technisch fortgeschrittenen Industriegesellschaft auf. Sie werden
vielerorts bearbeitet. Sie waren zum Beispiel eines der Themen im Studienprojekt des
Weltrats der Kirchen »The Future of Man and Society in a World of Science-Based
Technology«.

* Nunmehr in Utrecht, Niederlande.
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Diese Fragen wurden natiirlich auch in Schweden diskutiert, zum Beispiel in Arztege-
sellschaften. Im offentlichen Gespréch sind einige Teilnehmer besonders hervorgetreten.
Von Ingemar Hedenius' Rolle in der Debatte Uber die Euthanasie habe ich bereits be-
richtet. Unter den Medizinern ist vor allem der Psychiater Clarence Blomquist zu nennen,
der mehrere Biicher zu Themen der medizinischen Ethik geschrieben hat. Der grofite Tell
seiner Studien und Gesichtspunkte ist in einem umfangreichen Buch, Medicinsketik, 1971,
gesammelt, das vor allem als Lehrbuch fir das Krankenpflegepersonal angelegt ist. (Recht
originell hat Blomquist diese Arbeit spater als Dissertation fir das Doktorexamen in
Praktischer Philosophie vorgelegt.) Der Wert des Buchesliegt vor allem in seiner auf merk-
samen Materialdiskussion. Mit vielen konkreten Schluf3sitzen des Verfassers kann ich
allerdings nicht Ubereinstimmen. Prinzipiell durfte er sicheinem sékularisierten Utilitaris-
mus anschlief3en, was ihn allerdings keineswegs daran hindert, sich vor alem der katho-
lischen Ethik gegeniiber oft anerkennend auszusprechen.

Die allgemeine Debatte Uber medizinische Ethik hat vor alem der ethischen Berechti-
gung der Schwangerschaftsunterbrechung und einer geeigneten Abortgesetzgebung ge-
golten. Unsere frilhere Gesetzgebung hatte fiinf verschiedene Arten von Indikationen zur
Bedingung gemacht. Seit dem 1. Januar 1975 ist jedoch freier Abort grundsétzlich erlaubt.
Dieser neuen Gesetzgebung war - wie in den meisten westlichen Landern - eine lange und
intensive Auseinandersetzung vorausgegangen. Eine staatliche Untersuchungskommission
legte 1971 ein Gutachten vor, Ratten till abort (Das Recht auf Abort). Vor adlem die
ethische Prinzipiendiskussion in diesem Gutachten hatte bedenkliche Schwéchen und wurde
entsprechend scharf kritisiert. So gaben alle Kirchen unseres Landes eine gemeinsame
Stellungnahme ab, in der sie den Gesetzentwurf abwiesen. Das Gesetz wurde nach einem
gewissen Zogern aber trotzdem verabschiedet. Wir haben hier eine der Stellen vor uns, an
denen ein tiefgreifender Wertkonflikt in der heutigen schwedischen Gesellschaft klar zu-
tage tritt. Seit Einfuhrung des Gesetzes wurden allerlei Durchfihrungsfragen erortert. So
ging es zum Beispiel um das Pflegepersonal, das nicht bereit war, an Abortoperationen
teilzunehmen. Diesem Personal wurde bei der Einfihnmg des Gesetzes die grundsétzliche
Freiheit eingerdumt, nicht gegen sein Gewissen handeln zu brauchen. - Auf kirchlicher
Seite befaldte sich vor alem die Ethikerin Anne-Marie Thunberg mit der Analyse der
Abortfragen in der heutigen Gesellschaft.

Natirlich sind auch noch andere Fragen der medizinischen Ethik debattiert worden. So
hat man zum Beispiel den Thdesbegriff im Zusammenhang mit den Fragen der Herz-
transplantation behandelt. Herztransplantationen sind bei uns noch nicht ausgefihrt
worden, und unsere Gesetzgebung setzt grundsétzlich eine Herztoddefinition voraus, auch
wenn sich die zusténdige Behdrde in einem Rundschreiben in einem der letzten Jahre in
der Prinzipienfrage- vermutlich absichtlich- recht unbestimmt ausgedriickt hat.

Ein Bericht Uber inhaltsethische Fragen muld die Grenze zwischen strikt analytischen
ethischen Darstellungen und mehr oder weniger gelungenen argumentativen Stellung-
nahmen zu den Sachfragen notgedrungen etwas verschwommen sein lassen. Ich werde
auch in der Fortsetzung dieses Abschnitts beide Typen von Beitragen zu den Moralde-
batten nennen.
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b} Ethik und Gesetzgebung. Fragen im Grenzgebiet zwischen Ethik und Rechtslehre bzw.
Gesetzgebung konnte ich in Etik och lagstifining (Ethik und Gesetzgebung), 1975, bear-
beiten. Die schwedische Debatte weist hier viele tiefgreifende Unklarheiten auf und
drangt auf Erhellung.

Die rechtstheoretiscbe Tradition seit Hagerstrom hatte eine ausgesprochen rechtspositi-
vistische Tendenz, die bei schwedischen Juristen auffallend lange lebendig war. In einem
ersten, prinzipiellen Teil vergleiche ich diese schwedische Tradition vor alem mit der
Renaissance des Naturrechts in Deutschland nach 1945. Dabei bin ichder Vielfalt und der
Verschiedenartigkeit der Theorien in dieser umfassenden Literatur eingedenk. Ich ver-
suche, beide Traditionen miteinander zu vereinen - in einer Theorie, die ich »humanredit-
lich« nenne. Die Pointe dieser Theorie besteht darin, dald man anders als die schwedische
Tradition mit den ethischen Argumenten fur Rechtstheorien Ernst machen und den Rechts-
positivisten gleichzeitig jedoch darin Recht geben muf3, da? Rechtstheorien nicht direkt
aus bestimmten ethischen Uberzeugungen herleitbar sind. - In einem zweiten Teil unter-
sucheich die Vorarbeiten zu einigen schwedischen Projekten der Gesetzgebung aus den
letzten Jahrzehnten: die Vorarbeiten zu einem neuen Strafgesetz, zu einem neuen Abort-
gesetz und zu einem neuen Familiengesetz. In einem gesonderten Kapitel frage ich danach,
wie kirchliche Instanzen as zusténdige Gutachter argumentiert haben. Kirchliche In-
stanzen nehmen in Fragen dieser Art ja eine Stellung ein, die von prinzipiellem Interesse
ist: Sie haben zu erwégen, welche ethischen und ideologischen Argumente verniinftig an-
zuwenden sind, wenn man sichin der heutigen pluralistischen Gesellschaft fir eine neue
Gesetzgebung einsetzen will.

Es zeigt sich, dal3 die Debatte Uber ethische Argumente fir eine neue Gesetzgebung so
viele Unklarheiten und Schwierigkeiten enthalt, dal3 man sie zum Gegenstand detaillierter
Studien auf einem sehr breiten Felde machen sollte. (Man wird zu Recht annehmen dirfen,
dal? in anderen westlichen Landern &hnliche Schwierigkeiten bestehen.) Die ethischen
Argumente scheinen leicht einer Manipulation ausgesetzt zu sein: Man wendet siein der
Weise an, die der gesetzgeberisdien Arbeit am dienlichsten ist. Ubergeordnet ist »der
politische Wille«, und fir die Ethik resultiert daraus leicht eine Art desWertrelativismus.

c) Okologische Ethik. Die tkologische Debatte wird global gefiihrt, besonders intensiv
aber in den Industrieléndern. Eine sehr wesentliche Seite dieser Debatte ist die Arbeit an
den ideologischen und ethischen Problemen. Als auf3erordentlich typischen Vertreter dieser
Debatte wéhle ich hier einen Norweger, einen Philosophen, der auch in unserem Lande
eine grof3e Rolle spielt. Der Osloer Philosoph Arne Naessist friher vor alem as pro-
filiertester Vertreter der sogenannten empirischen Semantik bekannt gewesen, einer
systematischen Methode zur Bearbeitung von Argumentationen in verschiedenen Kon-
texten. 1974 gab Naess indessen seine Arbeit Okologi, samfunn og liusstil (6kologie,
Gesellschaft und Lebensstil) heraus, und bereits 1971 hatte er sich von seiner Professur
zuriickgezogen, um »ganztags 6kosoph« sein zu kénnen. Seine Arbeit hatte friher oder

spater einfach geschrieben werden missen - so représentativ ist sie fir eine 6kologische
Denkweise.
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Ihre zentrale ideologische Botschaft kénnte man folgendermal3en zusammenfassen: Die
vorherrschende technokratische Mentalitat muf aufgegeben werden zugunsten einer neuen
Okosophie, nach der der Mensch nicht mehr ist as ein Knotenpunkt in einem Netz von
Beziehungen, das ales Leben umfalit. Die menschlichen MalRe der Ortsgemeinde ver-
dienen Vorrang vor Zentralismus und Birokratie. Wir haben uns einer globalen Philoso-
phie der Gewaltlosigkeit anzuschlief}en, die Menschen, Tiere und Milieu respektiert. In der
Wissenschefl: brauchen wir vor alem »Generalisten«, das heif% Menschen, die vermégen,
eine ganzheitliche Perspektive zu artikulieren und anzuwenden, eine Perspektive, die das
Spezialwissen auf seinen rechten Platz setzt. Die Mechanismen der Wachstumsgeselschfl:
mssen bekampfl: werden.

Dieser 0kosophie liegt eine Art Identitatsphilosophie zugrunde, zu der es ja viele
ideengeschichtlichen Parallelen gibt. Zentral inihr ist der Gedanke, daf? allesLeben grund-
sdtzlich von gleichem Wert ist. Wenn man an einem solchen Gedankengang wirklich
festhalten will, dann scheint die Sonderstellung des Menschen in der Ethik bedroht.
Besteht wirklich kein Unterschied zwischender Menschenwirde und dem Wert der Tiere?

Ein Untersuchungsauftrag der Schwedischen Bischofskonferenz 1975 hat mich an diese
Wertfragen herangefiihrt. Der Auftrag lief auf eine Klarlegung der Fragen angesichts
einer akzeptablen 7ierethik hinaus. Diese Fragen waren u. a, durch die wissenschaftlichen
Tierversuche veranlafdt, gegen die sich die déffentliche Meinung stark erhob. Ich bin in
dieser Arbeit zu dem Schluf3satz gekommen, dald man diese Gedanken der Gleichstellung
allen Lebens abweisen mu. Sie enthalten allzuleicht eine Relativierung der Menschen-
wirde, und damit bedrohen sie diese Wirde. Dies braucht aber ganz gewil3 keineswegs
Zu bedeuten, dal3 wir Tieren und der Ubrigen Natur ihren Wert absprechen. Sie dirfen
nicht gedankenloser menschlicher Manipulation ausgesetzt werden. Hier muf3 man den
Vertretern der okologischen Erweckung recht geben. Ich habe versucht, die Arbeit an
diesen Fragen in einer Schrift mit dem Titel Djuretik (Tierethik), 1976, zusammenzu-
fassen.

d) Sexual- und Eheethik. Eine grof3e staatliche Untersuchungskommission hat sichmehrere
Jahre mit »Fragen der Sexualitét und des Zusammenlebensinder Unterrichts- und Volks-
bildungsarbeit« befafdt. Sie hat 1974 einen sehr umfangreichen und anspruchsvollen Ab-
schluf¥ericht vorgelegt. Verschiedene Teilberichte sind bereits friher vertffentlicht wor-
den. Einzelheiten aus dieser Untersuchung sind zwar kritisiert worden; im wesentlichen
dirrfte in der schwedischen Gesellschaft aber Einigkeit dariiber bestehen, da3 die Schule
einen nuancierten und wohlabgewogenen Unterricht Uber diese Fragen zu erteilen und
die einzelnen Probleme je nach der Reife der Schiler nach und nach aufzunehmen hat. Der
Bericht ist im Hinblick auf die algemeinen Prinzipien auch sehr reprasentativ fir das
heutige Denken Uber Weltanschauung und Ethik der schwedischen Schule. Die Schulesoll
dazu heranbilden, digjenigen Werte zu teilen, in denen sichale Menschenin einer moder-
nen plurdistischen und demokratischen Gesdlschefl: einig sind. Diese Werte sind in Lehr-
planen usw. soweit wie méglich prézisiert. Werte, Uber die keine Einigkeit vorliegt - etwa
profiliertere Ansichten Uber voreheliches Zusammenleben -, sollen objektiv dargestellt
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werden, so dal’ den verschiedenen Ansichtsrichtungen maximale Gerechtigkeit widerfahrt.
Kleinere Gruppen in unserer Gesellschaft - zum Beispiel konservative christliche Grup-
pen - akzeptieren dieseDenkweise nicht; die meisten sind hierin aber im wesentlichen einig.
Ich habe selbst in dieser Weise argumentiert - in einer kleinen Schrift Sexualundervis-
ningen i skolan frdn kristen synpunkt (Der Sexualunterricht der Schule aus christlicher
Sicht), 1970 (im Auftrage des christlichen Schulausschusses Samkristna skolndmnden).

Hans Zeiterbergs »Om sexuallivet i Sverige. Varderingar, normer, beteenden i sociolo-
gisk tolkning« (Ober das Sexualleben in Schweden. Wertungen, Normen und Verhalten in
soziologischer Deutung), 1969, ist der Teilbericht der Untersuchung, der sich die grofdte
Aufmerksamkeit zugezogen hat; denn in ihm wird zum ersten Male ausfiihrlich unter-
sucht, welche Wertungen und Verhaltensweisen in sexual- und eheethischen Fragen esim
schwedischen Volke tatséchlich gibt.

Eine »offizielle lutherisch-katholische Gesprachsgruppe« verdffentlichte 1975 einen Be-
richt Aktenskap och familj i kristen belysning (Ehe und Familie in christlicher Sicht).
Dieser Gruppe ist esgelungen, in sehr nuancierter und ansprechender Weise einen Konsen-
susin den wichtigsten Fragen diesesGebietes zu erreichen. Vielleicht hat die relative Kirze
des Berichts verhindert, dal3 ausfihrlicher von Uneinigkeit die Rede ist; der Bericht ver-
spricht aber einigesfur weitere kumenische Gespréche in unserem Lande.

Wenn sich die Bischofskonferenz der Schwedischen Kirche zu sexual- und eheethischen
Fragen auRert, dann erntet sie zuweilen heftige Kritik. Oft meinen die Kritiker, die
Bischofe bezogen allzu unnuanciert im Namen des ganzen Volkes Stellung. Ich méchte
mich hier aber nicht bei dieser Kritik aufhalten, sondern bei einer anspruchsvolleren
Untersuchung, die die Bischofskonferenz im Frihjahr 1972 angeregt hat. Sie hat einer
Arbeitsgruppe aufgetragen, die schwierigen ethischen, psychologischen, medizinischen und
anderen Probleme der Homosexualitéat zu untersuchen. Die Untersuchungsergebnisse er-
schienen 1974: De homosexuella och kyrkan (Die Homosexuellen und die Kirche). Redak-
teur war der Uppsalienser Ethiker Holsten Fagerberg. Die Arbeitsgruppe |dste ihre
schwere Aufgabe in einer vorbildlich nuancierten Weise und ist, verglichen mit einer
traditionellen Einstellung in Kirche und Gesellschaft, sehr radikal. Sie argumentiert da-
fur, dal3 die Kirche bestandige V erbindungen von Menschen mit manifester homosexueller
Veranlagung akzeptieren und stiitzen soll. Setzt sich eine Untersuchungskommission fir
solcheAnsichten ein, soist sie natiirlich alerlei Kritik von verschiedensten Seiten ausgesetzt.
Salomonisch |6ste die Bischofskonferenz dieses Problem der Uneinigkeit, indem sie die
Untersuchung zu »grindlichem Studium« anbefahl. Eine immer klarere Tendenz, von
jeglicher Diskriminierung Homosexueller loszukommen, zeigt sich auch in der Ubrigen
Gesellschaft, zum Beispiel in der Gesetzgebung.

Noch ein letztes Beispiel: In den dreizehn Stiften der SchwedischenKirche versammelt
man sich ale sechs Jahre zu Pfarrerkonferenzen. Es ist eine ate Tradition, bei dieser
Gelegenheit eine Abhandlung vorzulegen. 1973 legte der Domprobst Gunnar H elander
der Pfarrerkonferenz im Stifte Vasteras die Abhandlung Bibeln, kvinnan och manggi/let
(Bibel, Frau und Polygamie) vor. Helander war lange Stdafrikamissionar und hatte seine
Untersuchung dort begonnen. Er fihrt verschiedene erwagenswerte Argumente gegen die
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kirchliche Praxis in der Vergangenheit an: Die Bekehrung zum Christentum sei viel zu
streng an die Forderung gebunden gewesen, polygame Ehen zu scheiden.

€) Friedenstragen. Zur ethischen Analyse von Friedensfragen nur ein einziges Beispid.
Ellen Larson legte 1973 in Uppsala eine Ethikdissertation vor: Etiska argument iden
svenska freds- 000 forsvarsdebatten under dren 1957-1970 (Ethische Argumente in der
schwedischen Debatte Uber Frieden und Verteidigung. Die Jahre 1957-1970). Larson be-
richtet hier nuanciert und ehrgeizig von der schwedischen Atomwaffendebatte, die in
jenen Jahren ihren Hohepunkt erreichte, von den Fragen der Verteidigung und deren
Ausformung, der Kriegsdienstverweigerung, des zivilen Widerstands und der Gewaltan-
wendung in der Situation der Entwicklungslander. Die weitlaufige tatséchliche Argumen-
tation ist hier Ubersichtlich gesammelt, und es wird klargelegt, in welchem Stile ver-
schiedenePresseorgane die Debatte gefiihrt haben.

f) Internationale Fragen der Entwicklung und Gerechtigkeit. Die globalen Entwicklungs-
und Gerechtigkeitsfragen sind wohl nur in den Niederlanden genauso stark in der Offent-
lichkeit verbreitet wie in Schweden. Hier sollte vor allem die sogenannte Entwicklungs-
landerwoche genannt werden, die die Kirchen Schwedens seit 1973 jeden Herbst gemein-
sam veranstalten, eine grof3e Anstrengung, die Fragen der Entwicklungslander in sémtliche
schwedische Kirchgemeinden hineinzutragen. Die Hauptverantwortung fur diese Arbeit
lag bisher auf Carl-Henric Grenholm. Man hat fir diese Wochen alerlei Studienmaterial
hergestellt. Eines der Studienbiicher heifdt Frihet 4¢ fortryckta (Freiheit fur Unterdriickte),
1974, eine anspruchsvolle Aufsatzsammlung von schwedischen Theologen, Ethikern und
Publizisten. An einer solchen Aufsatzsammlung mag vieles kontrovers sein und manches
sogar fehlerhaft - die Probleme, um die esin ihr geht, sind aber durchgehend so kompli-
ziert, dal?3 alzu grofe wissenschaftliche Vorsicht nicht daran hindern darf, mutige Vor-
schlége vorzufiihren. Einseitigkeiten und Ubertreibungen werden in einer lebhaften und
vielseitigen Debatte auch wieder korrigiert. - Was an ‘len Entwicklungslénderwochen vor
allem zu schétzen i, ist gerade der Wille, die Probleme an die breite offentlichkeit zu
bringen. Sie haben ja so viel mit der &ffentlichen Meinung in den industrialisierten Lan-
dern zu schaffen.

Ichwar an diesem Themenkreisin etwas anderer Weise beteiligt. 1969 hatte der Weltrat
der Kirchen das groRe Studienprojekt »The Future of Man an Society in a World of
Science-Based Technology« begonnen, und ich hatte die Gelegenheit, an der grofRen
Konferenz im Sommer 1970 in Genf teilzunehmen. Seitdem das Material aus verschiede-
nen Teilen der Welt von Genf aus versandt wurde, versuchte ich, das Projekt zusammen-
fassend zu studieren, insbesondere seine Publikationsserie Antlcipation. Meine Ergebnisse
sind in Rattvisa (Gerechtigkeit), 1976, verdffentlicht. Ich kann mich hier nicht in ale die
Fragen vertiefen, die im Projekt diskutiert worden sind. Meine hauptséchliche Kritik gilt
der Weise, in der man im Projekt die ideologischen, theologischen und vor alem die
moralischen Fragen angegriffen hat. Man begegnet den Mdglichkeiten der Ethik, ihre
Probleme selbst zu stellen und zu l6sen, mit alzu vielem barthianisch gepragten Mif3-
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trauen. Als Gegengewicht zu dieser negativen Belastung des Projekts versuche ich,
lohn Rawls, A Theory 0] [ustice, 1972, programmatisch in die Mitte meiner Darstellung
zu ricken. Ich versuche, teils im AnschluR an Rawls und teils in kritischer Auseinander-
setzung mit ihm, die Konturen einer Theorie der Gerechtigkeit zu formulieren, wie sie mir
fur eine erfolgreiche Bearbeitung der globalen ethischen Entwicklungsfragen erforderlich
erscheint.

0) Zukunftsforschung. Die letzten beiden Abschnitte meines Berichts handeln von uner-
hoért umfassenden und komplexen Fragen, zu denen die Literatur in der Welt rasch wéchst.
Abschlieflend nur noch zwei knappe Beispiele fur die Arbeit an der Zukunftsforschung in
unserem Lande.

1972 wurde die staatliche Untersuchung Att vélja framtid (Welche Zukunft wahlen
wirj): veroffentlicht. Eine Kommission unter dem Vorsitz von Minister Alva Myrdal dis-
kutiert hier vor allem die organisatorische Grundlage fir futurologische Studien in
Schweden. Ein konkretes Eregbnis dieser Untersuchung war die Einrichtung eines Sekre-
tariats fur Zukunftsstudien unter parlamentarischer Leitung. Dieses Sekretariat vertffent-
licht laufend Untersuchungen und Gutachten, etwa Studien unseres Energiehaushalts oder
den herausfordernden Vorschlag, »ein méliges Schweden« zu organisieren. So heif3t ein
Aufsatz, der anlaRlich der siebenten auflerordentlichen Generalversammlung der Ver-
einten Nationen Uber eine neue 6konomische Weltordnung 1975 erschien. In der Iebhaften
Debatte Uber diesen Vorschlag war es niederdriickend, zu bemerken, dal3 ein Teil der
schwedischen Journalisten auRerordentlich wenig Verstandnis fir diese Probleme hatte.

Im Fruhjahr 1976 lieR eine Arbeitsgruppe, die sich »lde pd sikt« nannte und von den
Volksbewegungen organisiert war, ein sehr umfangreiches Abschluf3dokument veroffent-
lichen: 1995 ar ndra. |derdrelser ser pd svenska framtider (1995 ist nahe. Wie ideelle
Bewegungen schwedische Zukunftsmdglichkeiten betrachten). Hier wird in einer grofRRen
Sammlung von Aufsédtzen diskutiert, wie die schwedische Gesellschaft wurde, was sie
wurde, wie sie heute aussient und welche Alternativen in Zukunft uns erwarten. Ich kann
hier nicht einmal alle Uberschriften dieses Berichts wiedergeben. Viele werden diese an-
spruchsvolle Arbeit leider kaum zu lesen vermdgen. Die offentliche Meinung, die Politiker
und unser Lebensgefihl werden sich aber trotzdem nicht fur immer davor verschlief3en
kodnnen, dal essolche Darstellungen gibt. Wir haben immerhin gelernt, da wir nicht um-
hin kénnen, vorwarts zu blicken und uns in der schweren Kunst zu tben, unter Risiko zu
wahlen. Das ist wesentlich bei aller Arbeit an ethischen Problemen.

]arl Hemberg Uppsala Uniuersitet, Teologiska Institutionen
Box 511, S-75120'Uppsala, Schweden
(Ubersetzt von Prof. Dr. Robert Heeger)
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Definitionen in der Theologie

Von
WOLF-DIETER JUST

|. EINLEITUNG: DAS PROBLEM

Definitionen spielen in Wissenschaft und Gesellschaft oft eine so wichtige Rolle, dal3 es
eigentlich verwundern mul3, wie selten sie zum Gegenstand systematischer Reflexion ge-
macht werden. Was ist eigentlich eine Definition - eine willkirliche Vereinbarung, eine
Wesensaussage, eine sprachliche Konvention? Geht es bel ihr um »wahr« oder »falsdi«
oder nur um ZweckméRigkeitserwagungen? Worin liegen die Kriterien fir eine korrekte
oder sinnvolle Definition? Fragen dieser Art sind keineswegs nur fur Philosophen oder
Wissenschaftstheoretiker interessant. Sie haben zum Beispiel erhebliche Relevanz fir
Probleme der allgemeinen, 6ffentlichen Diskussion, ob diese nun politischer, sozialer, recht-
licher oder anderer Art sind. Als Beispiel wéren die Auseinandersetzungen Uber den
Abtreibungsparagraphen (8 218 StGB) zu nennen. Dort spielte die Frage nach der Defini-
tion des Beginns von menschlichem Leben eine grofie Rolle. Beginnt esmit der Befruchtung
der Eizelle, mit der Nidation, mit dem 3. Schwangerschaftsmonat oder mit der Geburt?
Viele hangten das ganze Problem an dieser Definitionsfrage auf. Sofern man von mensch-
lichem Leben erst ab 3. Schwangerschaftsmonat reden kann - so hiefd es-, sei eine Abtrei-
bung vor diesem Zeitpunkt durchaus vertretbar. Falls menschlichesLeben jedoch mit der
Befruchtung der Eizelle beginne, sei eine Abtreibung in keinem Fall statthaft, weil der
Staat wie auch der einzelne Arzt grundsétzlich fur Schutz und Erhaltung menschlichen
Lebens verantwortlich seien. Sofern das Problem in dieser Weise gestellt wird, ist es
nattrlich sehr wichtig, dartber Klarheit zu bekommen, ob eine so schwerwiegende Ent-
scheidung wie die der Abtreibungsfreiheit von einer Definition abhéngen darf. Woher
nimmt sie ihre normative Kraft? Wie kommt sie iibe;haupt zustande? Ist die Frage nach
dem Beginn menschlichen Lebens zum Beispiel ein Problem, welches uns die empirische
Wissenschaft zu beantworten hat? Bewegen wir uns hier im Feld der erforschbaren Tat-
sachen? Oder geht esum eine frele Festsetzung, fur welche allein Nitzlichkeitserwégungen
relevant sind? In diesem Fal hétten nicht Erfahrungswissenschaftier, sondern Politiker,
Ethiker und Sozialarbeiter Uber die Definition zu entscheiden.

Dieses Beispiel ist nur eins unter vielen im o6ffentlichen Leben, wo Definitionen eine
grofRe Rolle spielen, ohne daf3 Gber die Berechtigung dieser Rolle hinreichend nachgedacht
wirde. Wann ist zum Beispiel eine Ehe als zerriittet anzusehen? Wie ist »Zerrittung« zu
definieren? Ist das eine Frage an die empirische Forschung oder Gegenstand einer beliebigen
Vereinbarung, oder kommt vielleicht von beiden etwas hinein? - Besonders augenféllig
ist die Rolle von Definitionen natirlich im juristischen Bereich. An der spezifischen Defi-
nition von »Mord«, »Fahrléssigkeit«, »Notwehr« etc, kdnnen bisweilen langjahrige Frei-
heitsstrafen héngen. In Léandern mit Todesstrafe entscheiden solche Definitionen sogar
Uber Leben und Tod. Haben sie solche Macht zu Recht? Diese Andeutungen mdgen ge-
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nugen, um die Notwendigkeit einer kritischen Reflexion der Definitionsproblematik auf-
zuzeigen. Siedarf nicht nur Gegenstand philosophischer Fachdiskussionen sein, well siein
irgendeiner Weise jeden angeht. AulRerdem haben die philosophischen Fachdiskussionen
bisher noch keine allgemein akzeptierten Ergebnisse gebracht. Es handelt sichhier vielmehr
um einen noch weithin ungeklarten Gegenstand, obwohl in kaum einem Lehrbuch der
Logik ein Kapitel Uber Definitionen fehlt.

Ich mdchte in dieser Arbeit die Relevanz der Definitionsproblematik in der Theologie
untersuchen. Auch dort spielt siekeine unwichtige Rolle. Definitionen sind oft Gegenstand
langer, erhitzter Diskussionen. Da geht es schon, solange es Theologie gibt, um die
»richtige« Definition ihrer selbst. Langanhaltend ist auch der Streit um die Definitionen
von »Religion«, »Kirche«, »Siinde« etc. Man kann nicht selten erleben, dal3 bei offent-
lichen Diskussionen zwischen Theologen fast nur noch um solche Begriffe gefochten wird.
Dabei kann man sich oft des Eindrucks nicht erwehren, da3 hier ein reiner Wortstreit
vorliegt; oder daR vielleicht echteDifferenzen vorliegen, diese jedoch durch Klauberei um
die »richtigen« Definitionen verdeckt werden; oder dald Definitionen nur benutzt werden,
um das Extravagante einer neuen theologischen Position zu kaschieren, dal3 man aso, um
Kontinuitat mit bisheriger Lehrmeinung vorzutduschen, die alten Begriffe benutzt, jedoch
mit neuen Inhalten flllt. Meines Erachtens steht esaufler Frage, da Unklarheit dartber,
was Definitionen sind und zu leisten vermégen, die wissenschaftlichenFachdiskussionen in
der Theologie wie auch in anderen Disziplinen auf3erordentlich belastet und ein ernstes
Kommunikationshindernis darstellt. Der folgende Aufsatz ist als ein Versuch zur Klérung
dieser Definitionsproblematik anzusehen.

Ich mochte kurz im néchsten Teil die Hauptdefinitionsarten und ihre Aufgaben allge-
meinphilosophisch erklaren. Das kann aus Raumgrinden nur Uberblickartig geschehenund
mui3 zum Beispiel die Problematik der sogenannten Definitionsregeln auslassen”. Dann
mdchte ichin Abschnitt 111 zu zeigen versuchen, dafd die philosophischen Voraussetzungen
der sogenannten Real- oder Wesensdefinitionen kaum haltbar sind. Schliefdich werde ich
die Rolle der Definitionen in der Theologie untersuchen und die Ergebnisse der vorange-
gangenen Abschnitte applizieren. - Den philosophisch-methodischen Hintergrund dieser
Untersuchung bildet die moderne sprachanalytische Philosophie, deren Bedeutung fir die
theologische Wissenschaft in Deutschland wohl immer noch unterschétzt wird. Sie hat
zwar schon eine Reihe von Advokaten gefunden, doch gibt es noch nicht viele Versuche,
ihre Natzlichkeit in der wissenschaftlichenPraxis zu erweisen.

1. Ein gutes Buch Uber die Definitionsproblematik hat R. Robinson geschrieben: Definition, Oxford 1954.
Empfehlenswert ist auch der Artikel »definition« in der Encyclopaedia of Philosophie, Voal. 2, S. 314-324,
von R Abelson. Vgl. ferner H. M. Nobis und G. Gabriel, Artikel ItDefinition«, in: J. Ritter (ed.),
Historisches Worterbuch der Philosophie, Basel und Sturegart 1972, Bd. 2, Sp. 31-42, und W. K. Esser:
Wissenschaftstheorie |, Definition und Reduktion, Freiburg und Minchen 1970 (am Ende dieses Buches
befinden sichweitere Literaturangaben).
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11. DIE DEFINITIONSARTEN

a) Realdefinitionen: Im Blick auf die Definitionsarten ist die dteste Unterscheidung die
zwischen Nominal- und Realdefinitionen. Sie geht auf Aristoteles zuriick, der im ersten
Fall von einem Abyog vod i &0t Sprach und im zweiten vom Adyog dvoporddng. Wah-
rend es bei einer Nominaldefinition um die exakte Bestimmung der Bedeutung eines
Wortes oder Symbols geht, hat die Realdefinition mit einem »Ding« (im weitesten Sinne
des Wortes) zu tun. Genauer zielt die Realdefinition auf das, was ein Ding zu gerade dem
macht, was es ist. Sie ist die Wesenbestimmung eines Dings-. Unter diesem Wesen sind
nach Aristoteles die fundamentalen Eigenschaften zu verstehen, welche fur das betreffende
Ding notwendig und hinreichend sind, um ein Ding dieser Art zu sein. Vor ihm war schon
Sokrates auf Realdefinitionen aus, und zwar mit seinen berihmten Fragen: »Was ist
Gerechtigkeit, »Was ist Tapferkeit?«, »Was ist Frommigkeit« usw. Im »Eutyphro«
wird auch recht klar, welche Art Antwort er auf diese Fragen erwartet. Dort halt er
Eutyphro dazu an, nicht einzelne Beispiele von Frommigkeit aufzufiihren, sondern die
Idee zu nennen, welche Frommes fromm macht. Ahnlich geht es dann in den spéteren
Dialogen Platos darum, dal3 die Definition nicht ein konkretes Einzelding, sondern das
algemeine, unveranderliche Wesen (bzw. die »Form«) eines Dings zu beschreiben hat 3.
Philosophiegeschichtlich ist diese platonische Auffassung sehr wirksam gewesen, und oft
wurde die Realdefinition als einzige wahre Definitionsart angesehen.

Esist fur diesen Definitionstyp charakteristisch, dal?3 die Definitionsaussage deskriptiv-
synthetischen Charakter hat. Es handelt sich um die Mitteilung von Erkenntnis, und
zwar - nach Plato - von solcher Erkenntnis, die nicht auf Grund von Sinneswahrnehmung
gewonnen wird, sondern mittels intellektueller Intuition oder Reflexion. Die Wahrheit
dieser Erkenntnis ist nach Plato absolut sicherund prézis, dergegeniiber die Sinneserkennt-
nis als weniger zuverléssig gilt. Definitionen beschreiben ja »ldeen«, und da diese vall-
kommen und unwandelbar sind, missen die entsprechenden Definitionen ebenfalls un-
wandelbar, wahr und prézise sein, sofern man zu ihnsn auf dem richtigen Erkenntnisweg
gelangt ist. Die Moglichkeit sol cher»Wesensschau« wurde auch von Aristoteles anerkannt,
wenn er dies auch weniger deutlich betont als Plato und auf3erdem hervorhebt, dal3 man
zu Definitionen nur mit Hilfe vieler (sinnlicher) Beobachtungen gelangt. Dennoch ist es
nicht Sinneserfahrung, die das universale Wesen desDings erfalét, sondern Intuition”.

b} Nominaldefinitionen: Bei diesem Definitionstyp geht esnicht um die Bestimmung eines
»Wesens« oder einer wie auch immer gearteten »res«, sondern um die Bedeutung eines
Wortes oder Symbols. Es handelt sichaso nicht um eine Wort-Ding-Relation, sondern um

2. So Aristoteles: Analytica posterioraH, 10,93b 30; 7,92b 26.

3. Interessant ist, da die Peripatetiker noch einmal zwischen Real- und Wesensdefinitionen unterschieden.
Dabei ging es im ersten Fal nicht um das Wesen eines Dings, sondern - an Aristoteles anschlief3end -
um eine kausale bzw. genetische Erklarung des Definiendums. Philosophiegeschichtlich ist diese Unter-
scheidurig nicht wirksam geworden.

4, Vgl. De Anima 430b27f. u. S,
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eine Wort-Wort-Relation. Zwel sprachliche Ausdriicke werden fir synonym erklért, das
sogenannte »Definiendum« mit dem »Definiens«, dessen Bedeutung als bereits bekannt
vorausgesetzt wird. Die Nominaldefinition hat nicht deskriptiven, sondern préaskriptiven
Charakter. Sie enthalt den Vorschlag fiir eine bestimmte sprachliche Ubereinkunft. Ihre
allgemeine Form lautet: »Der Ausdruck Az sei synonym dem Ausdruck At.«5 Nominal de-
finitionen konnen unser empirisches Wissen nicht erweitern, sie schlagen lediglich einen
bestimmten Sprachgebrauch vor. Insofern sind sie weder wahr noch falsch; es geht hier
lediglich um Zweckmé&Rigkeit. Ihr Zweck mag zum Beispiel - und dies ist wohl in den
meisten Fallen so - sein, einen langeren sprachlichen Ausdruck abzukiir zen. Das kann Raum
sparen und Ubersichtlichkeit schaffen. Der definierte Ausdruck mag dabei ganz willkiirlich
gewahlt sein und keine pradefinitionale Bedeutung haben. Dies ist zum Beispiel der Fall,
wenn in der Mathematik bestimmte Buchstabensymbole eingefiihrt werden. Das Definien-
dum kann aber auch ein Wort der Alltagssprache sein, welches fir wissenschaftliche
Zwecke eine prézisere Bedeutung erhélt.

In der Philosophiegeschichte ist auch die Nominaldefinition bisweilen als einziger
Definitionstyp anerkannt worden, und zwar in Frontstellung gegen die essenrialisrischen
Voraussetzungen, weélche den Realdefinitionen zu Grunde liegen. Der Angriff richtete
sich gegen die ewigen und unwandelbaren Ideen oder Essenzen, welche nach platonischer
Auffassung hinter den Begriffen stehen und ihnen ihre Bedeutung geben. Definitionen
koénnen keine Informationen Uber das Wesen von irgendwelchen Dingen geben, weil die
Voraussetzung eines solchen Wesens einfach abgelehnt wird. Definitionen driicken grund-
sdtzlich nur Vereinbarungen aus furr den Gebrauch einzelner Zeichen als Namen einzelner
Objekte (so zum Beispiel Hobbes).

Eine Unterart der Nominaldefinition ist das, was |. Scheffler eine »prograrnmatische«
Definition nennt". Dieser Definitionstyp wird uns ausfuhrlicher im letzten Abschnitt (1V)
beschéftigen, weil er in der Theologie héufig anzutreffen ist. Bei ihm geht es nicht um
Abkirzung eines langeren Ausdrucks, sondern vielmehr darum, einen bestimmten Sach-
verhalt in ein neues Licht zu stellen und dadurch Haltungen und Verhaltensweisen zu
andern. Haufig wird eine ethische Alternative erdffnet, so dal? diese Definitionen nur auf
dem Hintergrund eines bestimmten sozialen Kontextes verstandlich sind. Ein Politiker
mag zum Beispiel die Téatigkeit der Hausfrau als »Beruf« definieren, um fir die Haus-
frauen gleiche Rechte wie fir die »Berufstétigen« durchzusetzen. Ahnlich mag man etwa
in polemisch-programmatischer Absicht die moderne Wissenschaftas »Religion des heuti-
gen Menschen« definieren. In diesem Fall ist der nicht-deskriptive, programmatische
Charakter der Definition sofort erkennbar, was jedoch nicht immer so sein mu3. Bis
weilen werden gangige Begriffe auch »heimlich« mit programmatischer Absicht umdefi-
niert. - Diese mogliche Funktion von Definitionen 1&M3t sichgut mit Hilfe der Spredihand-

5. Vg, C. G. Hempel: Fundamentals of Concept Formation in Ernpirical Science, Vol. land Il: Fundarions
of the Unity of Science, Vol. II, Nr. 7, Chicago 1952, S. 3.
6. The Language of Education, Springfied, Ill., 1960, S. 19ff.
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lungstheorien Austins und Searles?klarmachen. Sie haben darauf hingewiesen, dal3 sprach-
licheAussagen niemals nur deskriptiv-informative Funktion (= eine »lokutionare Rolle«)
haben, wie weithin angenommen wird. Mit Hilfe von Sprache werden immer auch
»Handlungen« vollzogen, welche Uber das reine Sprechen hinausgehen. Dies wird zum
Beispiel beim GriRRen, beim Geben eines Versprechens, beim Danken, Segnen usw. be-
sonders deutlich. Diese Handlungsfunktion wird as performative oder »illokutionére
Rolle« eines Sprechaktes bezeichnet. Darliber hinaus entdeckte Austin noch ein weiteres
Aussageelement, ndmlich den »perlokutionédren Effekt«, das heil3t das, was durch den
Sprechakt bewirkt wird (zum Beispiel das Getauftsein nach einem entsprechenden Sprech-
akt). Auf programmatische Definitionen angewandt hiefe dies, da? man nicht nur auf
die lokutionére Rolle eines solchen Sprechaktes zu achten hat, weil man sonst zum Beispiel
unbewul3t das Opfer einer sprachlichen Irrefiihrung oder gar Indoktrination werden kann.
Man hat auch auf die illokutionédre Rolle und den perlokutionéren Effekt zu reflektieren,
darauf, dal3 hier - womdglich unter dem Deckmantel reiner Information - Einstellungen
beim Hoérer gedndert werden sollen. Programmatische Definitionen kdnnen ein legitimes
Mittel sein, sofern dem Horer die programmatische Absicht klargemacht wird. Sie ge-
horen aber auch zu einem beliebten Werkzeug im Arsenal des Demagogen, der durch
bewufite Fehlinformation Emotionen aufpeitschen will (- man denke zum Beispiel an die
Definition der arischen Rasse als »Herrenrassex).

¢) Linguistische Definitionen: Dieser Definitionstyp beschreibt den allgemein geltenden
Verwendungssinn eines Wortes. Er ist nicht praskriptiv wie die Nominaldefinition, son-
dern deskriptiv, das heif}t, er schreibt nicht den Verwendungssinn des Definiendums vor,
sondern rekurriert auf geltende linguistische Konventionen. Wie.bei der Nominaldefini-
tion geht es um eine Wort-Wort-Relation. Diese Definitionen kdnnen wahr oder auch
falsch sein, weil sie entweder korrekt oder inkorrekt den konventionellen Verwendungs-
sinn des Definiendums wiedergeben. Insofern haben sie auch informativen Charakter,
wenn sichdieser auch auf Regeln fir den Gebrauch bestimmter Worter beschrankt.

Eine linguistische Definition hat der Tatsache Rechnung zu tragen, dal3 der Verwen-
dungssinn von Wortern nichts Statisches ist. Er ist vielmehr dem geschichtlichen Wandel
unterworfen und wechselt aulRerdem haufig von Kontext zu Kontext. Darum hat eine
linguistische Definition normalerweise komplexen Charakter und wird oft die verschiede-
nen Mdoglichkeiten des Wortgebrauchs nicht erschopfen konnen. Lexikondefinitionen
kommen im allgemeinen diesem Definitionstyp am néchsten. - Ansétze fur eine Defini-
tionstheorie auf linguistischer Basis finden sich bei 1. S. UU» und G. E. Moore® Die
klarste Definitionslehre auf linguistischer Basis hat R. Robinson in seinem Buch »Defini-
tion«10 vorgel egt.

7. |- L. Austin: How to do Things with Words, London/Oxford/New York 1971, und |- R Searle: Speech
Aces, London und New York 1969.

8. A System of Logic, London 1879, S. 72ff. und S. 436 ff.

9. Principia Ethica, Cambridge 1913, Kap. 1.

10. S. Anm, 1.
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Als Zusammenfassung werden im folgenden Schema die hier erlauterten Definitions-
typen und ihre Eigenschaften dargestel lt:

Real-Definition Nominal-Definition Linguist. Definition
Definiendum allgemeines, niditsprachl. Wort (oder Wort

Ding oder Wesen Abkurzungssymbol)
grammat. Form deskriptiv praskriptiv deskriptiv
Wahrheitsfrage relevant irrelevant relevant
Erwei terung ja nein ja
des Wissens?
Beflrworter Plato, Aristoteles, Pascal, Locke, Popper, Mill, Moore, Vertreter

Vertreter der modernen
Logik

Spinoza, Joseph der sprachanalytischen

Philosophie

Ul. DAS PROBLEM DER REALDEFINITIONEN (ESSENTIALISMUS)

Wie erwédhnt sind Realdefinitionen traditionell darauf aus, das » Wesen« einer Sache zu
erfassen, sie sind»Wesensdefinitionen«. Es wird dabel selbstversténdlich vorausgesetzt,
dald esein solches Wesen gibt, dal3 Allgemeinbegriffe (Universalien) fir Essenzen stehen.
Gerade die Voraussetzung eines solchen Wesens der Dinge ist jedochin der Philosophiege-
schichteoft bestritten worden und ist bis heute Gegenstand philosophischer Auseinander-
setzungen. Esist in unserem Zusammenhang sehr wichtig, diesem Problem etwas ausfihr-
licher nachzugehen, obwohl natirlich eine Gesamtkritik der Wesensphilosophie in ihren
vielfaltigen Ausprdgungen nicht mdglich ist't. Immerhin ist die Hartnéckigkeit vieler
Auseinandersetzungen um bestimmte Definitionen - ob in der Theologie oder anderswo-
nur so erklarbar, daR bewuflt oder unbewufRt das Vorhandensein solcher Wesenheiten
vorausgesetzt wird, welche es nur zu entdecken gilt, um alle Streitigkeiten zu beenden.
Die wohl nie endende Auseinandersetzung um den Religionsbegriff wére hier as Beispiel
zu nennen. Welchen Sinn kdnnte sie haben, wenn es nur um eine linguistische oder eine
Nominaldefinition ginge? Man streitet gewif3 nicht nur um irgendwelche rein sprachlichen
»Vereinbarungen«, ob neu oder durch bisherige Konventionen geregelt. Man madchte
wissen, was Religion wesenhaft sei, es geht nicht um ein Wort, sondern um eine »Sache,
nidn darum, wie man Religion definieren konnte, sondern wie man sie (essentialiter) zu

11. Zu den verschiedenen Ausprdgungen und Arten der Wesensphilosophie bzw, des Essentialismus s.
H. Schneider, Artikel .Essentialismus«, in: J. Ritter (ed.), Hist, Wérterb. der Philos., Bd, 2, Sp. 751f.
Unter vielem anderem muR im folgenden z. B. auch die traditionelle Unterscheidung von Essenz und
Existenz und deren Funktion unerortert bleiben. Was im folgenden as Wesensphilosophie oder Essen-
tialismus kritisiert wird, ist - um es ganz kurz zu sagen - die Auffassung, da3 Allgemeinbegriffe fir
Uberzeitliche und unwandelbare Wesenheiten oder ldeen stehen, die ihnen ihren Sinn geben und ihre
Kommunizierbarkeir - selbst Gber geschichtlicheZeitrdume hinweg - ermdglichen. Oft drehte sich die
philosophische Auseinandersetzung nur um den ontologischen Status solcher Wesenheiten. Ich meine aber,
dal3 die entsprechenden sprachphilosophischen Probleme ganz ohne die Voraussetzung solcher Wesen-
heiten geldst werden kénnen, wie im folgenden gezeigt werden soll.
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definieren hat. Aber gibt es dieses Wesen der Religion? - Auch sonst wird sehr haufig
unreflektiert vorausgesetzt, dafd Realdefinitionen mdglich sind und die Wesenssuche einen
Sinn hat. Dies zeigt sichzum Beispiel in der Annahme, daf3 es undefinierbare Dinge gibt,
wie zum Beispiel »Liebe«, das »Gute« (vgl. G. E. Moore) und dhnliche. Hier wird ein
bestimmtes Wesen vorausgesetzt, welches mit Worten angeblich nicht hinreichend be-
schrieben werden oder welchesin seinem eigentlichen Sein nicht erfaRt werden kann!?, Die
gleicheAnnahme liegt auch der haufigen Forderung zu Grunde, daf? Definitionen bewiesen
werden kdnnen und sollten, oder wenn gefordert wird, dafd Definitionen erst am Ende
eines Buches oder einer Diskussion versucht werden sollenis. All dies wére unter der
Voraussetzung einer linguistischen oder einer Nominaldefinition nicht méglich.

Zur Klérung der Frage, ob solche Wesensdefinitionen moglich sind, ist ein kurzer Exkurs in das
sogenannte Universalienproblem unerlailich.

Vor alem im Mittelalter hat es um dieses Problem heftige Auseinandersetzungen gegeben. Fir
die Partei der sogenannten »Begriffsrealisten« war die Annahme idealer Wesenheiten notwendig
as die Bedingung der Mdglichkeit fir die Verstandlichkeit und Kommunizierbarkeit genereller
Pradikatsausdriicke wie »Mensdi«, »Tugend«, »weise« etc, Was ermdglicht es uns, Einzeldinge
unter Allgemeinbegriffe zu subsummieren und auf diese Weise intersubjektiv zu kommunizieren?
Nur weil eseine allgemeine »ldee« vom Menschen oder von Tugend etc, gibt, welche apriori ge-
geben ist, sind wir dazu in der Lagel4. AuRerdem sollte der Rekurs auf Uberzeitliche Ideen die
Konstanz der Wortbedeutungen und damit ihre Kommunizierbarkeit Uber geschichtliche Zeitraume
hinweg erkléren.

Diese Voraussetzung allgemeiner Wesenheiten ist jedoch von den sogenannten »Nominalisten«
bestritten worden. Siemachten dabel folgende Argumente geltend:

1. Wenn man, wie Plato, diesen Wesenheiten oder Universalien eine selbsténdige Existenz (un-
abhéngig vom Einzelding) zuschreibt, macht man das Allgemeine zu einem Einzelding. Wenn man
andererseits im aristotelischen Sinne die Existenz der Universalien im Einzelding annimmt, ver-
vielfacht man das Universale entsprechend der Zahl der Einzeldinge und individualisiert es auf
diese Weise ebenfalls. Dies war vor alem Ockhams Argument, der sich damit - wie vor ihm
schon Abaelard- gegen die Verdinglichung der Universalien wandtel5.

2. Abadlard macht ferner gegenden extremen Realismus (zum Beispiel Wilhelms von Champaux)
geltend, daB er die spezifischen Eigenschaftender Einzeldinge verwische. Wenn das »universale ante
rem« der Realisten gelten soll, wie &3t sich dann der Unterschied zwischen den Einzeldingen, die
unter einen Allgemeinbegriff fallen, erkléren?

3. Ein weiterer wichtiger Kritikpunkt zielt darauf, dald der erkenntnistheoretische Zugang zu
diesen platonischen Wesenheiten unklar ist. Per definitionem sind die platonischen Ideen der
Sinneswahrnehmung nicht zugénglich. Ihre Erkenntnis erfordert eine spezielle Wesensschau oder
intellektuelle Institution, fur die jedoch kein intersubjektives Erkenntnisverfahren beschrieben
wird.

4. Die radikalste Frage ist in diesem Zusammenhang aber erst in neuerer Zeit von L. Wittgen-

12. Ein solcher Gedanke begegnet z. B. bei Anselm von Canterbury, wenn er grundsétzlich dem menschli-
chen Begreifen die Fahigkeit abspricht, das Universale zu erfassen. Sein Grund ist ein theologischer: das
Universale ist alein Gegenstand géttlichen Denkens und darum jenseits menschlichen Denkvermdgens
(s. De Veritate).

13. Vgl. hierzu R. Robinson,a.a.O. S. 150f.

14, Vgl. hierzu Plato: Staat 596 A.

15. Vgl. hierzu auch W. Stegmiillers Universalienproblem einst und jetzt, in: Archiv fur Philosophie 6, 1956,
S. 192-225, und 7,1957, S. 45-81.
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stein gestellt worden. Er fragt, ob denn wirklich ale Einzeldinge, welche unter einen Allgemein-
begriff falen, ein gemeinsames Merkmal haben missen, welches dann as ihr »Wesen« anzu-
sprechen wére. Seine Untersuchung der Begriffe »Spiel« und »Zahl« liefert den Gegenbewels.
Diese Beobachtung trifft den »Realismus« auf den Nerv - darauf kommen wir gleich zurtiek 6.
Neben Wittgenstein hat auch K. Popper in seiner Definitionslehre einen scharfen Angriff
auf den Essentialismus gefuhrt!", und zwar in der Form einer grof3 angelegten Aristoteles-
Kritik. »ldeales«, das heifdt absolut sicheres Wissen im Sinne von gmotipn, kann es, so
betont er, im empirischen Bereich nicht geben, die Moglichkeit des Irrtums | &Rt sich niemals
ausschalten. Intellektuelle Intuition im Sinne von Plato und Aristoteles ist kein legitimer
Erkenntnisweg, sondern mag allenfalls bei der wissenschaftlichen Hypothesenbildung
einen gewissen heuristischen Wert haben. - Dementsprechend vertritt Popper in seiner
Definitionslehre eine extrem nominalistische Position: Definitionen haben in der Wissen-
schaft nur Abkirzungsfunktion und lassen sich jederzeit ohne Informationsverlust aus-
schalten. Wissenschaftliche Prézision hangt nicht von der Prazision ihrer Begriffe ab. Um
leeres Wortgefecht zu vermeiden, sollte man sich mit dem Sinn dieser Begriffe mdglichst
wenig beschaftigen. Nicht Begriffsanalysen kénnen unser Wissen erweitern, sondern allein
Poppers bekannte Wissenschaftsmethode von »Versuch und Irrtum«, deren Erfolg ihm
offenbar gewadhrleistet erscheint, auch ohne da® man auf die Sprache as ihr Medium
reflektiert.

Man wirde Poppers Ablehnung der platonisch-aristotelischen Metaphysik gerne zu-
stimmen, wenn er fir die Probleme, die sie I16sen wollte, eine bessere Erklérung hatte.
Eine solche bleibt er aber weitgehend schuldig, was zumindest fir das Universalien-Pro-
blem gilt und allgemein flr das Verhétnis von Sprache und Wirklichkeit. Der Essentialis-
mus hatte immerhin eine Erklarung fur unsere Fahigkeit, Einzeldinge unter Allgemein-
begriffe zu subsummieren und intersubjektiv zu kommunizieren - selbst Uber geschichtliche
Zeitraume hinweg. Wie will Popper dies mit seinem extremen Nominalismus begreiflich
machen8? Wodurch wird der Sinn und die Kommunizierbarkeit von Allgemeinbegriffen
konstituiert? Wie will er den Graben Uberbriicken, welchen er zwischen Sprache und

16. Die genannten Schwierigkeiten des Realismus versuchen Konzeptaalismus und Nominalismus zu vermei-
den. Nach der Theorie des Konzeptualismus sind die Universalien Begriffe oder Denkgebilde, welche nur
im Bewultsein existieren. Der Nominalismus geht noch einen Schritt weiter und spricht Allgemeinheit
Uberhaupt nur Wortern zu. Er bestreitet grundsétzlich die Existenz allgemeiner, idealer Wcsenheiten, ob
abhéngig oder unabhéngig vom Bewultsein. Der Nominalismus ist in seinen Extremformen unhaltbar.
Wenn man Universalien etwa als »flarus voci« bezeichnet, wie es Roscelinus getan haben soll, dann wird
die Mdglichkeit, mit Allgemeinbegriffen zu kommunizieren, unerklérlich. Ich kénnte beliebig ein Einzel-
ding einmal unter diesen, einma unter jenen Allgemeinbegriff subsummieren - meinen Schreibtisch
einmal unter die Mdbel, einma unter die Séugetiere und einma unter die Wasserpflanzen. Es lief}e sich
kein Grund angeben, warum mein Schreibtisch der Klasse der M&bel, nicht aber einer der beiden anderen
Klassen angehort. A. D. Woozley versucht dies Problem mit einer Ahnlichkeitstheorie zu I8sen. Nicht
auf Grund von gemeinsamen Wesensmerkmalen, aber doch auf Grund von Ahnlichkeiten werden die
verschiedenen Einzeldinge in ganz bestimmter Weise unter Allgemeinbegriffe subsummiert. Ich bezweifle
jedoch - wie ich gleich zeigen werde -, dal? man sich mit dieser Auffassung auf den spéten Wittgenstein
berufen kann (s. Woozleys Artikel »Universalse, in: Encyclop. of Philos., Val. 8, S. 194-206).

17. S. K. Popper: The Open Society and its Enemies, Vol. H, London 1966, 5. Aufl., S. 9-21.

18. Zur Kritik des Nominalismus s. Anm. 16.
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Wirklichkeit aufreif3t? Er spielt die Rolle der Sprache und ihrer Interpretation im wissen-
schaftlichen Forschungsprozef extrem herunter, ohne der Tatsache Rechnung zu tragen,
dal} Sprache selbst Teil der Wirklichkeit ist und alle wissenschaftliche Erkenntnis, um
festgehalten und weitergegeben zu werden, auf das Medium der Sprache angewiesen ist.

Sehr viel wichtiger ist der Angriff, welcher von L. Wittgenstein gegen den Essentialismus
gefihrt worden ist. Hatte er in seinem »Tractatus« noch eine referentiale Bedeutungs-
theorie der Sprache vertreten, nach der ein Wort seine Bedeutung in einem bestimmten
Objekt (im weitesten Sinn des Wortes) hat, fur welches es steht, und das keinerlei Raum
fur begriffliche Vagheit 183t, versuchte er in seinen »Philosophischen Untersuchungeneis
zu zeigen, daR die Bedeutungen der Worter im Alltagssprachgebrauch keineswegs ein-
deutig festliegen. Er tat dies, indem er zundchst die referentiale Bedeutungstheorie ver-
warf. Wie kann ein Wort fir ein und nur ein bestimmtes Objekt stehen, angesichts der
bekannten Tatsache, dal3 ein und dasselbe Wort in verschiedenen Kontexten in ganz ver-
schiedenen Bedeutungen auftreten kann? Und - noch auffélliger - fir welche Objekte
stehen Worter wie »du, »dort«, »gestern« etc.? Je nach Kontext kann man sich mit
diesen Wortern auf ganz verschiedene »Objekte« beziehen. Gegen die seit Aristoteles
vorherrschende und sich bis zum Tractatus durchhaltende Vorstellung, dad die Worter
unserer Sprache ihre Bedeutung darin haben, daf3 sie »etwas« bezeichnen, also »Namen«
sind und eben darum intersubjektive Kommunikation Uber die Welt ermdglichen, ver-
weist der spate Wittgenstein zunéachst auf den Unterschied zwischen der Bedeutung eines
Namens und dem Trager eines Namens. Der Trager eines Namens mag sterben, doch da-
durch verliert der Name nicht seine Bedeutung (vgl. PU 40). Worter stehen nach Wittgen-
stein weder flr Gegensténde noch fur Ideen, Essenzen oder dhnliches. Ihre Bedeutung ist
durch kein klar umreif3bares »etwas« festgelegt und daher auch nicht ohne Willkir auf
einen bestimmten Inhalt reduzierbar. Ihre Bedeutung erhalten sie durch ihren - oft recht
unterschiedlichen - Gebrauch in der Sprache (PU 43). Die Bedeutung schwankt je nach
Kontext desjeweiligen Spradispielso'.

Wittgenstein wendet sich in seiner Kritik der Wesensphilosophie gegen die dort so be-
liebten »Was ist ... 2«-Fragen, zum Beispiel »Was ist Zeitx (vgl. PU 89), »Was ist
Wahrheit?«, »Was ist Sein?« etc, Diese Fragen erscheinen zunéchst unschuldig, weil siein
grammatischer Analogie zu durchaus sinnvollen Alltagsfragen wie »Was ist Linoleum?,
»Was ist Typhus?« etc, gebildet werden. Wahrend jedoch die Funktion der letzten beiden
Fragen in entsprechenden Lebenskontexten durchaus klar ist, wirden die zuerst genannten
Fragen im Alltag nur Verwirrung stiften. Sie haben dort keinen »Sitz im Leben«, essind
typische Philosophenfragen. Erstaunlicherweise aber kann der normale Sprachteilnehmer
mit Begriffen wie »Zeit«, »Wahrheit« usw. sonst bestens kommunizieren, auch ohne ihre
Definition zu wissen, zum Beispiel in Sétzen wie »Hast du die Wahrheit gesagt?«, »Ich
habe jetzt keine Zeit« usw. Man braucht ihm nicht zu sagen, wofir Worter wie »Zeit«

19. Frankfurt 1969. Im folgenden beziehe ich mich auf dieses Werk im Text mit PU. Die folgenden Zahlen
beziehen sich auf Wittgensteins Numerierung der einzelnen Abschnitte in diesem Werk.

20. Vgl. ausfuhrlicher hierzu mein Buch: Religidse Sprache und analytische Philosophie - Sinn und Unsinn
religioser Aussagen, Stutrgart/Berlin/Koln/Mainz 1975, S. 87ff.
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oaer »wahrheit« Stehen. Gerade dies aber méchte der Philosoph gerne wissen, weil ihm
die ontologisch-hypostasierenden»Was ist ...2«-Fragen das Vorhandensein eines »etwas«
suggerieren, auf das das »Was« der Frage zielt. Diese Voraussetzung einer definierbaren
»quidditas« oder »essenriax ist jedoch ganz unbegriindet und lediglich das Ergebnis einer
Verfuhrung durch die Grammatik unserer Sprache.

Wittgenstein leugnet nattrlich nicht, dal3 unser Denken unter einem merkwirdigen
Zwang steht, abstrakte Wesenheiten oder Ideen als Bedingung der Moglichkeit der Sup-
sumption von Einzeldingen unter Allgemeinbegriffeanzunehmen. Mussen nicht alle Tische
irgend etwas Gemeinsames haben, dank dessenwir sie gerade unter dem Begriff »Tisdi«
zusammenfassen? Wittgenstein: »Sag nicht: -Es muB3 ihnen etwas gemein sein-; ... sondern
schau, ob ihnen allen etwas gemeinsam ist« (PU 66). Das Ergebnis solchen »Sdiauens«
demonstriert Wittgenstein anhand der Begriffe »Spiel« und »Zahl«, Er versucht vergeb-
lich, ein fir ale Spiele bzw, Zahlen gemeinsames, »definierendes« Wesensmerkmal zu
finden. Bei vielen Spielen gibt eszum Beispiel ein Gewinnen oder Verlieren, doch gilt dies
fur ale? (Vgl. Reigen, Baukastenspiele.) Viele Spiele erfordern Geschick, aber nicht ale.
Oft spielt Glick eine Rolle, aber nicht immer (vgl. PU 66). Ein gemeinsames Merkmal
lant sichkaum finden, und selbst wenn dies nach langem Sudren geldnge, so ist uns dieses
keineswegs beim Gebrauch des Wortes gegenwartig. Wir kommunizieren, ohne eine be-
stimmte Definition des Wortes »Spiel« parat zu haben. Seine Bedeutung kennen, heif3t
nicht, sein Wesen oder seineDefinition kennen (vgl. bes. PU 75).

Dies heifdt nattrlich nicht, da3 die Verwendung des Begriffs »Spiel« einfach in mein
Belieben gestellt wére. Ein Spiel ist etwas anderes as ein Baum oder ein Tisch. Wittgen-
stein sagt, dal’ zwischenall den Dingen, welchewir als Spiele bezeichnen, ein komplizier-
tes Netz von Ahnlichkeiten besteht, die einander ibergreifen und. kreuzen. Von finf
verschiedenen Spielen mag eins die Merkmale a und b aufweisen, ein anderes bund ¢, ein
drittes a und c, ein viertes a und e und ein flnftes d und e. Dann gibt eskein Merkmal,
das allen gemeinsam zukommt, doch werden verschiedene Ahnlichkeiten bestehen. Solche
Ahnlichkeiten nannte Wittgenstein »Familienahnlichkeiten«, »denn so Ubergreifen und
kreuzen sich die verschiedenen Khnlichkeiten, die zwischen den Gliedern einer Familie
bestehen: Wuchs, Gesichtszlige, Augenfarbe, Gang, Temperament, etc, etc.« (PU 67).

Konzediert Wittgenstein mit diesem Hinweis auf Khnlichkeiten zwischen Einzeldingen,
welcheunter einen Begriff fallen, doch noch einen »realen Anhaltspunkt- fur die Begriffs-
bildung? Ich meine, das wére ein MiRversténdnis, obwohl er oft so interpretiert worden
ist. Seine ausdriickliche Ablehnung des Nominalismus scheint dies nahezulegen -
(5. PU 383), doch muf? man schauen, wie er dies tut. Nicht unter Hinweis auf Ahnlich-
keiten zwischen den durch einen Allgemeinbegriff bezeichneten Dingen, sondern weil
Nominalisten alle Wdrter nur als Namen deuten und nicht den in einer Kommunikations-
gemeinschaft geregelten Gebrauch dieser Worter beschreiben. Dieser Gebrauch aber ist es,
der Wortern ihre Bedeutung gibt. Die Regeln fir den Wortgebrauch werden durch
Sprachspiele konstituiert, worunter Wittgenstein die komplexe Einheit von sprachlichen
Auflerungen mit den dazugehtrigen Lebenssituationen, menschlichen Verhaltensweisen,
Konventionen etc, versteht. Eine Sprache sprechen heifdt, eine bestimmte Technik be-
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herrschen (PU 199), die verschiedenen Gebrauchsweisen etwavon Wértern in der Mannig-
faltigkeit der einzelnen Sprachspiele zu kennen. Die Familienghnlichkeiten mdgen fir
sprachliche Konventionsbildung den Anla3 geben. Weil Tische in bestimmter Weise ein-
ander dhneln, fassen wir sie unter diesem Begriff zusammen. Doch das Entscheidende sind
nicht diese Ahnlichkeiten, sondern konstitutiv ist allein das Apriori einer Kommunika-
tionsgemeinschaft, welche durch Konvention den Gebrauch der Worter regele”. Sie kann
unter sehr verschiedenen Gesichtspunkten Einzeldinge unter einen Allgemeinbegriff sub-
sumieren. Der Gegenstand, vor dem ich sitze, muf3 nicht unter den Begriff » Tisch«
subsumiert werden. Ich kann ihn auch zur Klasse der Holzgegenstande oder der vier-
beinigen Dinge oder der braunen Gegenstande etc. rechnen. Das ist eine Frage des Aspekts
und der ZweckmaRligkeit. Fur die Kommunikation ist nur wichtig, daR ich jeweils die
Begriffshildungen berlicksichtige, die sich in meiner Sprachgemeinschaft durchgesetzt
haben. Und wenn ich einmal davon abweichen will- was in der Wissenschaft oft notwen-
dig ist -, dann muR3 ich unter Ruckgriff auf die konventionell geregelte Alltagssprache
meine Begriffsneubildung erklaren und um Zustimmung bitten. Das Ergebnis ist dann eine
Nominaldefinition. Esist deutlich, daR aber selbst diese gar nicht etwas ganz Willkirliches
ist, wie Nominalisten glauben machen wollen. Ihre Geltung hangt von der Zustimmung
der Ubrigen Sprachteilnehmer (zum Beispiel einer Gruppe von Wissenschaftlern) ab.

Wittgenstein steht mit seiner Auffassung jenseits der klassischen Parteien im Univer-
sdlieristreit. Wie K. O. Apel richtig bemerkt, hatte »der ganze Universalienstreit seine
sprachphilosophischen Voraussetzungen in der Auffassung der >Wortbedeutung< als -Be-
zeichnung von etwas- ..., sel dieses -etwas- nun eine -res- im eigentlichen oder im -analogen-
Sinn, sei esein konkret-individuelles Ding oder ein -universale ante res- oder ein -univer-
sale in rebus-, oder sei esnur ein -ens rationales, ein -conceptus-. Daher waren nach Witt-
genstein eigentlich die Vertreter beider Parteien des Universalienstreits -Nominalisten- im
Sinne eines sprachphilosophischen Vorstellungsmodells ...«<2 Darum richtet sich Wittgen-
steins Kritik auch gegen beide Parteien, wenn er schreibt: »Nominalisten machen den
Fehler, daf? sie alle Worter als Namen deuten, also ihre Verwendung nicht wirklich be-
schreiben, sondern sozusagen nur eine papierne Anweisung auf so eine Beschreibung
geben« (PU 383).

Von dem Standpunkt der hier entwickelten Sprachtheorie kdnnen wir nur noch Nomi-
nal- und linguistische Definitionen anerkennen. Man konnte naturlich Realdefinitionen zu
»retten« versuchen und sie als empirische Beschreibung oder Erklarung eines bestimmten
Gegenstandes auffassen, wie es bisweilen geschehen istZ3- Das kann jedoch irrefiihren und

21. Vgl. Wittgenstein: Bemerkungen zu den Grundlagen der Mathematik |, § 74: »Der Tiefe des Wesens
entspricht das tiefe Bedirfnis nach der Ubereinkunfl.«
Es ist interessant zu beobachten, dal? Humoristen sehr haufig Gebrauch von »Definitionen« machen. Der
Heiterkeitserfolg, den sie damit erzielen, 1aRt sich m. E. nur so erklaren, dal es @) ganz bestimmte,
feste Konventionen fur den Gebrauch von Wértern gibt und b) diese Konventionen vom Humoristen
bewuRt durchbrochen werden.

22. K. O. Apel: Wittgenstein und Heidegger - Die Frage nach dem Sinn von Sein und der Sinnlosigkeits-
verdacht gegen alle Metaphysik, in: Philosophisches Jahrbuch 75, Jg. 1967/68, S. 78.

23. Vgl. hierzu C. G. Hempel, a.aO. S. 6ff.
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die referentiale Bedeutungstheorie der Sprache rehabilitieren. Es kommt alles darauf an,
sich klarzumachen, dafd Worter as solche sich auf gar nichts beziehen - weder auf ein
Objekt, eine Idee oder dhnliches. Sie konnen allenfalls dazu gebraucht werden. Hier liegt
der entscheidende Unterschied, denn er bringt das sprechende Subjekt ins Spiel. Die Be-
deutung eines Wortes liegt darin, wie es innerhalb einer Gemeinschaft von sprechenden
Subjekten gebraucht wird, und nicht darin, da3 es fir ein wie auch immer geartetes
»etwas« steht.

Aber ist mit dieser konventionalisrisdien Sprachtheorie auch die Kommunizierbarkeit
von Wortbedeutungen Uber geschichtliche Zeitraume hinweg erklérbar - darin lag ja eine
der Hauptfunktionen essentialistischer Theorien? Ich sehe darin keine Schwierigkeit. Zu-
néchst sind Wortbedeutungen ja gar nicht absolut konstant, sondern dem geschichtlichen
Wandel unterworfen. Das allein schonist unter den Voraussetzungen eines geschichtdosen
Essentialismus unerklarbar. Konventionen dagegen (einschliefdlich sprachlichen Konven-
tionen) eignet zunéchst wohl eine gewisse Konstanz, und doch sind sie tiber geschichtliche
Zeitrdume hinweg auch wandelbar. Die Konstanz der Wortbedeutungen innerhalb der
Sprachspiele einer heute existierenden Sprachgemeinschaft erklért ihre Kommunizierbar-
keit in der Gegenwart. Und wie erklért sichdie Verstehbarkeit geschichtlicher Texte, wie
kann ich etwa das aristotelische i 2ot. zu verstehen beanspruchen? Nun, mir ist ja ein
gut Teil des damaligen Sprachspielkontextes mitgegeben - ich weil’ etwa Uber die sprach-
lichen (und auffersprachlichen) Konventionen im damaligen Griechenland. Ich weil3 auch
etwas von der geschichtlichen Situation, in der Aristoteles lebte. Schliefdlich kenne ich noch
andere Texte des Aristoreles, in denen das i éo7, vorkommt. DiesesWissen macht mich zu
einem, wenn auch unvollkommenen, Sprachspielteilnehmer Uber Rdume und Zeiten hin-
weg. Auch das»Verstehen« geschichtlicher Auflerungen notigt also nicht zu einem Rekurs
auf Uberzeitliche Essenzen. Es bedarf nur einer gewissen Vertrautheit mit damaligen
Sprachspielkonventionen. Das heil3t nicht, da3 ich mir jemals »vollkommenen« Ver-
stehens geschichtlicher Auflerungen sicher sein kann - ich bin ja kein »vollkommener«
Sprachspielteilnehmer, weil ich an der damaligen Lebenssituation nicht unmittelbar teil-
habe und weil ich auch mein Leben in der Gegenwart, meine geistige Vorpragung, mein
von der Gegenwart bestimmtes Erkenntnisinteresse etc. nicht einfach verleugnen kann.
Diese hermeneutische Bescheidenheit ist aber wohl eher als Tugend denn als Mangedl zu
bezeichnen. Wie angemessen sieist, zeigt die Tatsache, dal3 esum historische Texte immer
schon Interpretationsstreit gegeben hat. Vollkommenen Verstehens kann man sich niemals
sichersein.

Die Ablehnung von Realdefinitionen hat weitreichende Folgen. Die bekannten Streitig-
keiten um die Definition von Begriffen wie Religion, Freiheit, Demokratie etc. werden
weitgehend gegenstandslos - solange jedenfalls dahinter die Suche nach dem Wesen dieser
Dinge steht. Bei Definitionen geht es nur um Sprachliches. Interessant ist, daf3 Definitio-
nen, welcher Art auch immer, im Alltag eine sehr geringe Rolle spielen. Wir kommuni-
zieren mit Wortern, deren Definitionen wir oft gar nicht kennen (»Zeit«, »Religion,
»Spiel« etc.) oder deren Definitionen uns zumindest nicht im Augenblick ihrer Verwen-
dung bewuf3t sind. Wir verstehen es lediglich, in den verschiedenen Situationen unseres
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Lebens die Worter unserer Sprache richtig einzusetzen - es handelt sich um eingespielte
Gewohnheiten, konventionell vermittelte Kommunikationsregeln. Darum heif3t, wie er-
wahnt, das Sprechen einer Sprache »eine Technik beherrschen- (Wittgenstein).

Im allgemeinen hat ein Wort viele verschiedene Verwendungsweisen (Bedeutungen), je
nadi Kontext. Dieser Verwendungsspielraum kann sogar noch erweitert werden in der
Zukunft. F. Waismann spricht hier von der »open texture« empirischer Begriffe-t, lhr
Verwendungssinn kann durch Entdeckungen in immer neue Richtungen erweitert werden.
Insofern kénnte man fragen, ob linguistische Definitionen eigentlich méglich sind, insofern
esja beim Definieren im urspringlichen Sinne um die »Eingrenzung« von etwas geht. Das
lateinische Wort »definitio« ist eine Ubersetzung des griechischen 6gionég, was soviel
wie Umgrenzung bedeutet. Wegen ihrer grundsétzlichen Offenheit lassen sich empirische
Begriffe nicht in einer solchen Weise »umgrenzen«. Wenn jedoch die grundsétzliche Offen-
heit dem Definitionsbegriff selbst zugestanden wird, mag unser Reden von linguistischen
Definitionen als legitim gelten.

IV. DEFINITIONEN IN DER THEOLOGIE

Ich méchte nun die Ergebnisse der vorangegangenen Abschnitte auf die Theologie an-
wenden. Dabei werde ich (a) zu zeigen versuchen, welche Konsequenzen es hat, wenn
man, wie wir, Realdefinitionen im Sinne von Wesensdefinitionen ablehnt. Dann wird man
ndmlich ein gutes Mal3 an verstecktem Platonismus in der Theologie aufzudecken haben.
Danach wird die Rolle von (b) Nominaldefinitionen, (c) linguistischen Definitionen und (d)
programmatischen Definitionen diskutiert. In diesem letzten Abschnitt (d) soll dann auch
gefragt werden, ob von Definitionen Normatives abgeleitet werden kann.

a) Die Ablehnung von Realdefinitionen und Essentialismus fordert zur Kritik be-
stimmter Verfahrensweisen heraus, die heute in der Theologie Ublich sind. So sind zum
Beispiel die von Wittgenstein kritisierten, ontologisch-hypostasierenden »Was ist ...7?«-
Fragen nicht etwa nur in der Philosophie beheimatet. Fragen wie »Was ist Stinde?«, » Was
ist Gnade?«, »Was ist Religion?« etc, sind in der Theologie haufig anzutreffen. Solange
es dabei nur um linguistische Wortanalysen geht, ist dagegen nichts einzuwenden. Oft
jedoch will man mehr, man fragt nach dem »Wesen« dieser Dinge. Man geht also von
essentialistischen V oraussetzungen und zugleich von einer referentialen Bedeutungstheorie
der Sprache aus - die genannten Begriffe werden als Namen fir ein »etwas« begriffen.
Dal3 diese Begriffe anerkanntermaflen recht unterschiedliche Bedeutungen in den ver-
schiedenen Kontexten der Tradition oder Gegenwart haben, scheint wenig zu storen.
Man setzt ohne weiteres voraus, daR alles, war wir »Glaube«, »Siinde« usw. nennen, einen
gemeinsamen Grundzug hat. Wittgensteins Philosophiekritik in PU 116 hieRe auf die
Theologie angewandt: »Wenn Theologen ein Wort gebrauchen - -Sinde-, -Gnade-, -Re-
ligion- - und das Wesen des Dings zu erfassen trachten, mu? man immer fragen: Wird
denn diesesWort in der Sprache, in der esseine Heimat hat, je tatséchlich so gebraucht?« -

24, S. Verifiability, in: A. Flew (ed.), Logic and Language, Garden City, N. Y., 1965, S. 122-151.
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Dementsprechend waren dann diese Worter auf ihre alltégliche Verwendung im Lebens-
kontext der Gemeinde zuriickzuftihren. Thr Sinn ist ohne diesen Lebenskontext, den
Kontext eines Sprachspiels, nicht zu erfassen. Ich habe an anderer Stelle zu zeigen ver-
sucht, wie religidse Aussagen einem Bedeutungswandel unterliegen, sofern sie aus dem
lebendigen Kontext herausgeldst und in theologische Aussagesysteme integriert werden--.
Das gleichegilt fur religitse Begriffe, ja die Verfaschung ihrer Bedeutung ist sogar noch
einfacher, weil sie nicht mehr durch den Zusammenhang einer vollstandigen Aussage ge-
schitzt werden. Hinzu kommt, da die Bedeutung der Worter oft nicht nur in ihrer
deskriptiven Funktion aufgeht. Sie haben nicht selten in ihrem spezifischen Kontext auch
emotionalen Gehalt, welcher bei der Methode begrifflicher Isolierung normalerweise
unter den Tisch fallt. Das gleichegilt fur ihre illokutiondre und perlokutionéare Rolle?,
welche sie in ihrem jeweiligen Kontext spielen. Das Wort »Gnade« zum Beispiel spielt
in dem Zuspruch »Gnade sei mit Euch« eine komplexe Roalle, welche durch Aufweis ihres
deskriptiven Bedeutungsgehalts keineswegs erschdpft wird. Die theologische Frage»Was
ist Gnade?« aber lenkt die Aufmerksamkeit ausschlieffdlichauf diesen deskriptiven Sinnge-
halt (das heif3t die lokutiondre Rolle) und selbst dieser kann sich je nach Kontext éndern,
so daid die Frage nach einer einfachen Definition gar nicht zu beantworten ist. Der be-
klagenswerte sprachliche Graben zwischen Gemeinde und Universitatstheologie hat
zweifellos seine Hauptwur zel in dieser fir die Theologie typischen Methode der Begriffs-
isolierung und -umdeutung. Mit gutem Grund weif3 das einfache Gemeindeglied nicht
mehr, wovon die Rede ist, wenn der Iebendige Kontext, in dem die Begriffe ihre Heimat
haben, ausgeblendet wird. Die Theologie muf3 sich auf die Ebenen zurlickbegeben, wo
ihre Begriffe noch funktionieren, wo sieihren lebenspraktischen Sinn haben.

Ein Beispiel fir den schleichenden Platonismus in der Theologie ist die Auseinander-
setzung um die Definition des Religionsbegriffs. Schon die Hartnackigkeit der Ausein-
andersetzung ist ein Zeichen dafiir, dal3 man nach einer »Sache« sucht, fir die der Begriff
angeblich steht. Ginge esin dieser Auseinandersetzung nur um sprachliche Konvention,
koénnte eine Einigung nicht so schwierig sein. - Und warum haben wohl Barth und
Bonhoeffer das Christentum nicht einem algemeinen Religionsbegriff subsumieren
wollen? Ob sie nicht wohl davon ausgingen, da3 das Christentum dann am gleichen
»Wesen« wie die Ubrigen Religionen partizipiert und sein Exklusivitétsanspruch nicht
mehr zu begriinden ware? Wenn das Christentum den gleichen Namen »Religion« tragt
wie Hinduismus, Islam usw., dann muf3 esihnen wohl in wesentlicher Hinsicht gleich sein.
Wenn der Begriff jedoch - wie wir sahen - nicht Name fir »etwas« ist, sondern seine
Bedeutung in den verschiedenen Gebrauchsweisen hat, dann verschwindet einfach das
von Barth und Bonhoeffer empfundene Problem, dann kann man den Unterschied des
Christentums gegeniiber allen anderen Religionen klarmachen, ohne den Religionsbegriff
fur das Christentum abzulehnen".

25. S. mein Anm, 20 erwahntes Buch, S. 149 fF,

26. S. hierzu die Anm. 7 erwédhnten Biicher von Austin und Searle.

27. Als Beispiel fir den Versuch einer Wesensdefinition von »Religion« vgl. L. Riditer in. RGG, 3. Aufl.,
Bd. V, Artikel ,.Religion« - 1V, Begriff und Wesen der Religion, Sp. 9681f.
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Was hier am Streit um den Religionsbegriff verdeutlicht wurde, liee sich auch an
zahllosen anderen Beispielen demonstrieren. Auch was »Theologie« sei, méchte man oft
essentialiter beweisen, as ob es da irgendein okkultes »Wesen« der Theologie gébe,
welches nur entdeckt werden mufite, um dem Streit um die Theologiedefinition ein Ende
zu setzen. In Wahrheit geht die Auseinandersetzung um theologische Programme, wie ich
unter (d) zeigen méchte.

Aus dem Gesagten 1aR3t sich noch eine weitere Forderung fir die Theologie ableiten, eine
Forderung, die schon ]. Barr mit Uberzeugenden Argumenten erhoben hat?s. Wenn es
mufig ist, nach Wesenheiten hinter den biblischen Begriffen Ausschau zu halten, dann ist
Uberhaupt zu fragen, ob man nicht dem Studium einzelner Begriffe zuviel Aufmerksam-
keit widmet. Was soll zum Beispiel der beliebte Hang zum Etymologisieren? Oft meint
man dadurch gegenwaértige Wortbedeutungen klarlegen zu kdnnen, was sicherlich falsch
ist. Etymologie ist eine historische Disziplin-". Frihere Gebrauchsweisen eines Wortes
missen mit gegenwdrtigen nicht Ubereinstimmen. Lebensformen, in denen letztlich die
Wortbedeutungen griinden, sind dem geschichtlichen Wandel unterworfen. AulRerdem ver-
leitet die Konzentration auf Begriffe zum Abstrahieren vom Lebenskontext, in dem sie
beheimatet sind. Davor ist der vollsténdige Satz, die theologischeAussage, besser geschiitzt-
obwohl auch hier Verfalschung moglichist. Barr bemerkt, daf3 theologisches Denken (wie
zum Beispiel im NT) seinen charakteristischen Ausdruck nicht in Einzelwdrtern, sondern
in Wortkombinationen bzw. S&tzen findet und kritisiert von daher - meines Erachtens
vollig zu Recht - den methodischen Ansatz in Kittels Theologischem Wérterbuch zum
NT.

b) Weniger problematisch und umstritten ist der Gebrauch von Nominal definitionen
in der Theologie. Man hat sich zum Beispiel in der ntl. Exegese geeinigt, dort, wo das
Mt- und das Lk-Evangelium Uber Markus hinaus gemeinsames Oberlieferungsmaterial
haben, von einer »Sprudi-« bzw. »Logienquelle« zu sprechen. Das ist eine sprachliche
Vereinbarung, die aus dem pradefinitionalen Sinn des Begriffs nicht hervorgeht. Folglich
ist der Begriff der »Sprudi-« bzw. »Logienquelle« nur dem Fachmann verstandlich oder,
genauer gesagt, nur dem, der diese Vereinbarung der Exegeten kennt. Ober den Abkiir-
zungszweck. hinaus hat der Ausdruck auch den Vorteil, daran zu erinnern, da3 der Uber-
wiegende Teil dieser Quelle aus Spruchgut besteht. Eine solche zusétzliche Abzweckung -
die Erinnerung zu stimulieren - begegnet bei Nominaldefinitionen haufig. Der Abkur-
zungszweck von Nominaldefinitionen wird besonders deutlich, wenn fir langere Aus-
driicke einfache Buchstabensymbole eingefiihrt werden. Im Apparat des Nestle-Textes
zum Beispiel werden die verschiedenen Bibelhandschriften durch solche Buchstabensym-
bole abgekirzt. Andere Symbole werden fir »Einfigung«, »Umstellung« etc, verwandt.
Hier geht eseinfach um Raumersparnis.

c) Bei der linguistischen Definition geht esum bisherigen Wortgebrauch. Ein definierter
sprachlicher Ausdruck wird mit einem anderen gleichgesetzt unter Berlcksichtigung des

28. ]. BaTT: Bibelexegeseund moderne Semantik, Theologische und linguistische Methode in der Bibelwissen-

schaft, Minchen 1965.
29. BatT, a.a.0. Kap. VI.
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konventionell eingespielten Gebrauchs. Dabei wird, wie gesagt, haufig ein ganzer Facher
von Verwendungsmdglichkeiten anzugeben sein. Dieser Definitionstyp spielt in der Theo-
logie eine groRRe Rolle, wenn es zum Beispiel darum geht, frihere Gebrauchsweisen zu
kléren - die Bedeutung etwa der Hoheitstitel im NT, des »Bundes« im AT etc. Dabei ist
es wichtig, nicht nur einen Verwendungssinn fir diese Begriffe vorauszusetzen, sondern
den jeweils spezifischen, historischen Kontext zu beriicksichtigen. Dies geschieht leider
nicht immer. Ein Beispiel dafir ist H. Alberts Kritik des Glaubensbegriffs in seinem
»Traktat Uber kritische Vernunft«30. Er isoliert einen einzigen Verwendungssinn dieses
Begriffs, der zudem in der Theologie nur periphere Bedeutung hat: den des »Glaubens«
as eines »Fur-Wahr-Haltens«. Seine Kritik wéare nicht moglich gewesen, wenn er die
Ubrigen Konnotationen des Begriffs berlicksichtigt hétte, wie zum Beispiel »vertrauenc,
»hoffen etc.

Linguistische Definitionen sind, wie wir sahen, selten vollstandig. Sie werden kaum alle
friheren und gegenwértigen Gebrauchsweisen erschopfen kdnnen. Auflerdem mogen die
Begriffe sich in der Zukunft weiterentwickeln, ihnen eignet ein gewisses Potential fir
neue, kinftige Anforderungen. Diese strukturelle Offenheit der Begriffe gilt sogar fir
Eigennamen. Wenn wir in der Theologie zum Beispiel von»Jesus« reden, mag auf Grund
der exegetischen Entwicklung in den letzten 200 Jahren vom sogenannten »historischen«
Jesus die Rede sein oder vom Jesus (bzw, Christus) »des Glaubens«, Der Gebrauch des
Namens»Jesus« ist also nicht mehr eindeutig, und um zu verstehen, was gemeint ist, muf3
man den entsprechenden Kontext, das Sprachspiel, kennen, in dem der Name vorkommt.
Ein anderes Beispiel erwahnt Wittgenstein in PU 79: »Wenn man sagt -Moses hat nicht
existierte, so kann das Verschiedenerlei bedeuten. Es kann heif3en: die Israeliten haben
nicht einen Filhrer gehabt, als sie aus Agypten auszogen - oder: ihr Fihrer hat nicht
Moses geheif3en - oder: eshat keinen Menschen gegeben, der ales das vollbracht hat, was
die Bibel von Mosesberichtet- oder etc, eic.«31

d) Freilich verbirgt sich hinter den haufigen Begriffserklarungen in der Theologie oft
mehr als nur ein deskriptives Interesse. Man mochte nicht nur bisherigen Verwendungssinn
einfach wiedergeben, sondern ihn auch in eine neue Richtung lenken, vielleicht sogar einen
neuen Sinn kreieren. In diesem Fall sprechen wir von einer programmatischen Definition.
Ihr geht es, wie erwahnt, nicht um Abklrzung und auch nicht um Beschreibung bisherigen
Wortgebrauchs, sondern darum, eine Sache in ein neues Licht zu stellen und dadurch
Haltungen und Verhaltensweisen zu andern. Sie eréffnen ethische Alternativen. - Gegen-
stand zahlreicher programmatischer Definitionen war zum Beispiel immer schon der
Theologiebegriff. Theologie wurde als »Dienst an der Befreiung des Mensdien«, as
»Funktion der Kirdie«, as gleichbedeutend mit Ethik, als »wissenschaftliche Selbstbe-

30. Tubingen 1968, Kap. V: Glauben und Wissen. Vgl. auch die Analyse des Wortes »glauben« in meinem
erwadhnten Buch, S. 144ff., und meine Kritik an Albert, S. 66 ff.

31. Darin liegt natiirlich noch einma ein entscheidender Schlag gegen die referentiale Bedeutungstheorie der
Sprache, denn hier zeigt sich, dal? sich noch nicht einmal Eigennamen auf ein prézise bestimmbares
»erwas« beziehen. Alles kommt darauf an, wie - d. h., in welchem Sinne - wir diese Eigennamen gebrau-
chen.
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sinnung des christlichen Glaubens« und noch auf vielfaltige Weise anders definiert. Wie in
der Philosophie, so wahlt auch in der Theologie jeder, der etwas auf sich hélt, eine eigene
Definition seines Fachgebietes. Darin kam und kommt immer etwas Programmatisches
zum Ausdruck, sei esder Bezug auf die Verkindigungsaufgabe, die Aufgabe der Kirchen-
leitung, die Mitarbeit am Reiche Gottes oder das Engagement fir politische und soziale
Veranderung. Dabei wird fast immer versucht, die jeweilige Neudefinition von Theologie
in Auseinandersetzung mit Schrift und Tradition zu rechtfertigen. Man méchte sich in
seinem Theologieverstéandnis der Kontinuitdt mit friherer Meinung vergewissern, wobei
man angesichts der Vielfalt der Uberlieferungen auch immer seine Gewéahrsméanner findet.
Das Problematische dieses Vorgehens liegt darin, da® man den Schein reiner Deskription
zu erzeugen versucht. Es ist beim Theologiebegriff besonders schwierig zuzugeben, daR
man mit einer programmatischen Neudefinition operiert, weil (christliche) Theologie
anders as zum Beispiel Philosophie, auf ein historisches Datum bezogen ist, dem allein
sieihre Entstehung und Existenzgrundlage verdankt. Dieser Zwang zur Herstellung einer
Kontinuitat fahrt oft zu dem nicht ganz ehrlichen Versuch, programmatische Theologie-
Definitionen als linguistische auszugeben - wenn nicht gar der Anschein einer Wesensdefi-
nition erzeugt wird. Esist wichtig, sich hier nicht téuschen zu lassen und programmatische
Definititotnen as solche zu identifizieren. Sie werden ndmlich oft mit Anspriichen ausge-
stattet, die ihnen gar nicht zukommen. Die moralische Option, fir die sie stehen, hat
dann keineswegs den zwingenden Charakter, welcher vorgetéuscht wird. Es geht nicht,
wie bei linguistischen Definitionen, um wahr oder falsch. Insofern wird man zum Beispiel
]. Moltmann im Lichte dieser Ausfiihrungen vorwerfen miissen, seinen Eschatol ogiebegriff
logisch nicht ganz korrekt zu begriinden. Er schreibt: »Man nannte lange Zeit die Eschato-
logie die -Lehre von den letzten Dingen-.« Weiter unten meint er aber dann: »In Wahrheit
aber heil3t Eschatologie die Lehre von der christlichen Hoffnung, die sowohl das Erhoffte
wie das von ihm bewegte Hoffen umfaldt.«32 Inwiefern kann er mit seiner Definition
Anspruch auf»Wahrheit« erheben? Er kénnte es nur, wenn die Definition linguistischen
Charakter hétte. Den aber hat sienicht, denn, wie er selbst sagt, ist der Eschatol ogiebegriff
bisher anders gebraucht worden. Seine Definition hat programmatischen Charakter, sie
enthélt die Option fur eine bestimmte Weise christlichen Selbstverstéandnisses und Exi-
stierens. Um »Wahrheit« (im deskriptiven Sinne - die Frage, inwieweit der Wahrheitsbe-
griff auch auf normativem Bereich angewandt werden kann, darf hier unerortert
bleiben -) geht es dabei nicht. Oder wollte Moltmann gar eine Wesensdefinition gehen?
Der Kontext legt dies'fast nahe: »Das Christentum ist ganz und gar nicht nur im Anhang
Eschatologie, ist Hoffnung, Aussicht und Ausrichtung nach vorne ... Das Eschatologische
ist nicht etwas am Christentum, sondern esist schlechterdings das Medium des christlichen
Glaubens ...«33 Das hort sichfast nach einer Wesensanalyse an, was fir Moltmann insofern
peinlich ist, as er die hinter solchen Analysen eines statischen »Wesens« stehenden philo-
sophischen Voraussetzungen gerade Uberwinden mdchte.

32. Theologie der Hoffnung, Munchen 1966, S. 11.
33. A.a0. S. 12- die beiden ersten Hervorhebungen sind von mir.
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Gegenstand programmatischer Definitionen sind oft Worter, die allgemein mit posi-
tiven Wertungen besetzt sind, wie zum Beispiel »Freiheit«, »sozial«, »Gerechrigkeit« etc.
In der Theologie sind es dann »Gerneinde«, »Reidi Gottes«, »(Nachsten-)Liebe« u. ..
Programmatische Definitionen haben den Zweck, das positiv-emotionale Potential dieser
Begriffe fir die eigenen programmatischen Intentionen nutzbar zu machen. Bisweilen
bleiben da nicht einmal die Namen religitser Autoritéten von kihnen, programmatischen
Neudefinitionen verschont. So horte ich zum Beispiel einmal einen Theologen definieren:
»Jesus ist die konkrete Bejahung der Emanzipation.« Die anerkannte Autoritat der Person
Jesu wird hier durch eine bestimmte Definition unmittelbar mit einem Programm identifi-
ziert.

Esist eine wichtige Frage, inwieweit eine deskriptive oder linguistische Definition dazu
benutzt werden darf, eine programmatische Entscheidung zu rechtfertigen. AufRerhalb der
Theologie sind moralische Konsequenzen aus Definitionen nicht ableitbar. Die Tatsache,
daR Eigentum friher so oder so verstanden wurde, nétigt uns nicht, auch in Zukunft es so
zu definieren. Ethische Entscheidungen, ob politischer, sozialer oder individueller Art be-
dirfen eigener Begriindung - der bisherige Gebrauchssinn bestimmter Worter (vgl. auch
Worter wie »Demokratie«, »Enrwicklung«, »Bildung« etc.) kann dabei nicht weiterhelfen,
obwohl man Ofl diesen logischen Fehler beobachten kann. Und in der Theologie? Hier
scheint die Situation anders zu sein, weil sie durch ein bestimmtes, geschichtlichesGeschehen
konstituiert wird und ihre normativen Kriterien von dort ableitet. Sind nicht Begriffe
wie »Gesetz«, »Slnde«, »Glauben«, »Kirdie« usw. durch die nd. Uberlieferung in ihrem
Bedeutungsgehalt weitgehend festgelegt und in dieser Bedeutung auch heute bindend mit
allen programmatischen Implikationen? Tatséchlich werden nicht selten einfach Defini-
tionen biblischer Begriffe genau wie Schriftzitate benutzt, um bestimmte Verhaltensweisen
und Programme zu fordern. Dabei wird jedoch Ubersehen, daf3 auch in diesem, dem
theol ogischen Bereich, die Frage nach Autoritéat und Legitimitét keineswegs Uberflissig ist.
Die Tatsache, dald Kirche im NT so und so definiert war als eine so und so organisierte
Gruppe, nétigt uns noch nicht, Kirche auch heute so zu organisieren. Dies bedarf einer zu-
sétzlichen Begriindung, die tber die bloRe Beschreibung des &xxAnaia-Begriffs hinausgeht.

Esist hier grundsétzlich festzustellen, dafd sichaus blof3en Definitionen niemals Normen
oder Programme ableiten lassen. Dies bedarf immer einer zusitzlichen Begriindung. Be-
sonders groB3 ist die Verfuhrung, Programmatisches aus Wesensdefinitionen abzuleiten,
ethische Forderungen aso mit dem Anspruch zu begriinden, spezielle Einsicht in die
»Natur« einer Sache zu besitzen. Sofern die philosophischen Voraussetzungen dieses
Definitionstyps anerkannt werden, ist dagegen noch nicht einmal etwas einzuwenden.
Wenn etwa der Mensch wesenhaft so und so strukturiert ist, wie kdnnte man dann Pro-
gramme rechtfertigen, die diesem Wesen nicht entsprechen? Der Ubergang vom Sein zum
Sollen ist unter platonischen Voraussetzungen nahezu bruchlos. Daher erscheinen uns
ethische Forderungen, die etwa aus dem Wesen der ntl. #xxAnaia, dem Wesen des Evange-
liums oder der christlichen Freiheit abgeleitet werden, oft so iiberzeugend. Die Voraus-
setzung solcher Wesenheiten, fur welche die Begriffe stehen, haben wir aber abgelehnt und
insofern lassen sich auf diese Weise auch keine Normen begriinden.
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Zu einem &hnlichen Ergebnis kommt in anderem Zusammenhang R. G. Collingwood in seinem
Buch »The Principles of Art«34. Was soll man as Kunst ansehen? Wo liegt die Grenze? Der Ver-
such, ein Kunstwerk zu definieren, ist nicht »ein Versuch ewige Wahrheiten hinsichtlich des Wesens
eines -Kunst- genannten ewigen Objekts herauszufinden und zu erldutern«. Es geht vielmehr
darum, »die Losung fur bestimmte Probleme zu finden, welche sich aus der Situation ergeben, in
welcher Kinstler sich hier und jetzt vorfinden«, Neue programmatische Kunstrichtungen sind
niemals aus einer blofRRen Definition des Kunstbegriffs ableitbar oder auch nur legitimierbar.

Der Sprung von Definition zu Aktion ist genausowenig bei linguistischen Definitionen
zuldssig. Man mag den Reich-Gottes-Begriff im NT noch so akkurat analysiert und
beschrieben haben, es bedarf einer zusétzlichen Begrindung, warum und inwieweit die
Reich-Gottes-Vorstellung im NT uns heute verpflichtet. - Interessant ist in diesem Zu-
sammenhang auch H. Brauns Definition des Gottesbegriffs als »das Woher meines Umge-
triebenseins« oder auch as »eine bestimmte Art der Mitmenschlichkeire->. Esist klar, da
hier eine programmatische Definition vorliegt, denn sie hat mit bisherigem Gebrauch wohl
kaum etwas zu tun. Aber Braun ist sich des Kontinuitéatsproblems bewuf3t und bemuiht
sich um eine ntl. Begrindung. Er versucht zu zeigen, da3 esinnerhalb der Aussagen des
NT einen Trend gibt, der mehr und mehr das gegenstandliche oder verdinglichende Reden
von Gott zu Uberwinden trachtet. Wir brauchen diesem Trend nur zu folgen, um bei seiner
Definition des Gottesbegriffs anzulangen. Braun ist naturlich klar, daf3 seine Definition
nicht den Ublichen Gebrauchssinn wiedergibt. »Dall Gott und seine Welt im Neuen Testa-
ment auch als Gegenstand, als Sache gelten, ist nicht zu bestreiten.e** Aber er meint, wie
gesagt, dad der Trend der ntl. Aussagen letztlich zu seiner Definition fuhrt. Hier wére
einmal zu fragen, ob die geschichtliche Entwicklung des Verwendungssinns bestimmter
Begriffe notwendigerweise geradlinigen »Trends« folgt, oder ob nicht die Entwicklungs-
richtung sich jederzeit andern kann, und so wére dann weiter zu fragen, ob wir - falls
tatséchlich ein solcher Trend vorliegt - verpflichtet sind, diesem zu folgen. Letzteres setzt
Braun einfach voraus. Inwieweit ein im NT vorliegender Trend im Verwendungssinn
des Wortes »Gott« fur uns verpflichtende Bedeutung hat, wird nicht erortert. - Diese
Beispiele sollen nicht als Kritik oder Ablehnung programmatischer Definitionen verstan-
den werden. Was ich nur sagen mdchte ist, dal3 Definitionen as solche niemals ein Pro-
gramm (im weitesten Sinne des Wortes) begriinden kdnnen.

Die vorangegangenen Erérterungen konnten die Rolle der Definitionen in der Theologie
nur andeuten. Die hier entfaltete Kritik, die sich vornehmlich gegen den Essentialismus
und gegen die Ableitung programmatischer Forderungen von bloRRen Definitionen in der
Theologie richtete, ist nur durch einige Beispiele illustriert worden. Ich hoffe aber, daf3
klar geworden ist, da3 es sich lohnt, der Rolle von Definitionen 1n der theologischen
Literatur nachzugehen und ihre logischeL egitimitat zu Uberprifen.

Dr. W.-D. [ust Department of Religions Studies, University of Nairobi, Nairobi, Kenia

34. Oxford 1938, S. V.
35. H. Braun: Gesammelte Studien zum Neuen Testament und seiner Umwelt, Tubingen 1967, S. 341.
36. Ebd.
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Die Fahigkeit zu religioser Kommunikation
und ihre systematischen Bedingungen
in hochentwickelten Gesellschaften

Uberlegungen zur Konkretisierung der Ekklesiologie

VON EILERT HERMS

1. METHODOL OGISCHE VORERWAGUNGEN

Das Schwinden der Fahigkeit zu spontanen und unbefangenen Gespréachen ber religitse
Themen stellt eine verbreitete Erfahrung dar. Viele Zeitgenossen kennen sie as die
Schwierigkeit, von der traditionellen christlichen Symbolwelt fur die eigene Lebensfih-
rung fruchtbaren Gebrauch zu machen. Und dabei handelt essich offensichtlich nicht mehr
blo3 um persdnliche Probleme von einzelnen, sondern um eine gesamtgesellschaftliche
Erscheinung. Das zeigen zum Beispiel die Unsicherheiten in der religitsen Erziehung, die
Nichtbeachtung des offentlichen Gottesdienstes und ~ wohl am dramatischsten - die
zunehmende Unmenschlichkeit, weil Kommunikationslosigkeit des Umgangs mit dem Tod
und des Sterbens.

Diese und éhnliche Erfahrungen stellen ein dringendes praktisch-theologisches Problem
dar. Aber es wird sich erfolgreich nur bearbeiten lassen, wenn es zuvor eine konkrete
systematisch-theologische Interpretation gefunden hat; eine Interpretation, die as
systematische mehr leistet as eine bloRe Beschreibung des Sachverhalts, diesen vielmehr
theoretisch auf den Begriff bringt, und die ihre Konkretbeit dadurch beweist, dal3 dieser
theoretische Begriff zugleich theo-logisch qualifiziert und handlungsleitend ist. Die zweite
dieser Bedingungen, eine positive Allweisung bei der Projektierung und Kontrolle desver-
antwortlichen Umgangs mit den genannten Erfahrungsdaten zu liefern, kann der gesuchte
theoretische Begriff nur erfillen, wenn er jene Sachlage so in sich aufnimmt, wie sie ds
Element unserer sozialen Gegenwartslage und as Anfrage an menschliches Handeln er-
fahrbar ist. Er mu aso jedenfalls eine stichhaltige soziologische Interpretation jener
Erfahrung bieten; also eine Interpretation der problematischen Stellung und Funktion,
welchedie Fahigkeit zu religioser Kommunikation/ in hochentwickelten Gesellschaftenwie
der unseren innehat. - Die erste der genannten Bedingungen verlangt von dem gesuchten

1. Dem Aufsatz liegt ein Vortrag zugrunde, der am 3. Februar 1976 im Rahmen der Kieler Universitétstage
gehalten wurde.

2. Der Ausdruck »Kommunikatlon« wird hier primar im kommunikationstheoretisch-soziologischen Sinne
gebraucht, wie etwa bel K.-W. Dahm: Religiose Kommunikation und kirchliche Institution, in: Dahm/
Luhmann/Stoodt: Religion - System und Sozialisation, Neuwied und Darmstadt 1972; vgl. auch K. P.
Sernschulte, Art. Kommunikation 2, in: HWbPh 1V S. 495. Sekundéar kann sich der Ausdruck dann mit
der Bedeutung »Herstellung und Aufrechterhaltung von Gemeinschafl« verbinden, die bei Ernst Lange
vorherrscht: Chancen des Alltags, Stuttgart und Gelnhausen 1965, S. 109, 110, 175.
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Begriff, dal’3 er die geschichtliche Erfahrung sub specie Dei erfafdt, also auch digjenigen
spezifischen Gesichtspunkte thematisiert, unter denen sie Schopfung Gottes und insofern
gerade nicht Gegenstand menschlichen Handelns ist. Da die zu interpretierenden Erfah-
rungen Erfahrungen mit dem Handeln der christlichen Gemeinde in einer bestimmten
soziohistorischen Lage sind, bieten sich dafur die begrifflichen Instrumente der dogmati-
schen Ekklesiologie an. - Seine Konkretheit beweist der gesuchte Begriff dadurch, daf3 er
die soziologischeund die theo-logische Interpretation zugleich erbringt.

Solche Konkretheit wird nicht erreicht durch das bis auf den Tag in Theologie und
Kirche hochgeschétzte Verfahren irgendeiner Art von sekundérer Addition zwischen
empirisch-profanwissenschaftlicher Theoriebildung einerseits und normativ theologischer
Begriffsbildung andererseits. Dieses Vorgehen ist zwar motiviert durch die Unvermeid-
barkeit oder den bewuf3ten Willen, christlichen Glauben in seiner empirischen Wirklichkeit
im psychosozialen Kontext seiner jeweiligen geschichtlichen Situation zu thematisieren
und auf diese Weise Theologie praktisch werden zu lassen. Aber es erzeugt doch sténdig
neu Hemmungen, welche die Erreichung dieses Zieles verhindern; und dies mit Notwen-
digkeit auf Grund der Logik desVerfahrens;

Jede sekundére Addition oder Korrelation von empirisch-humanwissenschaftlicher und
theologischer Erkenntnis &3t ndmlich den Sinn der Korrelate nicht unberthrt. Unter der
Voraussetzung primarer Unabhangigkeit und Selbsténdigkeit beider Seiten wird dabel
regelmélig entweder der genuine Sinn der humanwissenschaftlichen oder der der theolo-
gischen Erkenntnis alteriert. Ersteres geschieht im Programm der »Indienstnahme« von
Humanwissenschaften als »Hilfswissenschaften« der Theologie-; letzteres in der histori-
stischen und konventionalistischen Reduktion theologischer Erkenntnis auf das Erfassen
von angeblicher in der Tradition vorliegenden christlichen Normen des Handelrist. Dabei
wird némlich hinsichtlich der Humanwissenschaften verkannt oder verschwiegen, dai3 jede
von ihnen jeweils ein sich nach bestimmten Leitbcgriffen selbst steuernder Erkenntniszu-
sammenhang ist, der eben auf Grund dieser Leitbegrifflichkeit auch sein eigenes Normen-
potential besitzt, das nicht ohne weiteres durch Normen der christlichen Tradition ersetz-
bar ist. Hinsichtlich der theologischen Erkenntnis wird verkannt, da3 sie mit dem An-
spruch steht und féllt, selber Wirklichkeitserkenntnis zu sein, die sichgrundlegend in Ist-
und nicht in Soll-Sétzen artikuliert. Beide Verklrzungen erzeugen regelmaldig einen
jedenfalls das Praktischwerden von Theologie behindernden Protest, der sachlichdurchaus
legitim ist>

Ihm kann man auf rationale Weise nur mit dem Nachweis begegnen, dal3 beide Er-
kenntniszusammenhange, der theologischeund der humanwissenschaftliche, de facto durch
kategoriale Leitannahmen gesteuert werden, die miteinander kompatibel, das heil3t ein
einziger in sichlogischkonsistenter Begriffszusammenhang sind; also durch den Nachweis,
dal?3 die as Einheit erlebte Wirklichkeit auch als solche begreifbar ist. Denn nur unter

3. Klassisch: E. Thurneysen: Die Lehre von der Seelsorge, Zirich 1946, S. 182ff.

4. So z. B. im AnschluB an H. E. Tédt Th. Srohm: Theologie und Kirche in der Begegnung mit den Hu-
manwissenschaften, in: Sauter/Strohm: Theologie as Beruf in unserer Gesellschaft, Miinchen 1976, S. 60-62.

5. Siehe unten S. 295.
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dieser Voraussetzung ist einsehbar, daf3 und wie tatséchlich beide Erkenntniszusammen-
hange sich von -ihren Prinzipien her gegenseitig implizieren; daR und wie sie as eine
jeweils aspektbezogen differente Beschaftigung mit derselben Wirklichkeit so aufeinander
bezogen werden kénnen, daf sie sich nicht gegenseitig dominieren, sondern eben konkreti-
sieren.

Fur die theo-logische Begriffshildung ist nun der Anspruch der Kompatibilitat mit
empirischen Theorien schlechthin konstitutiv: Die Schdpfungslehre impliziert, daB Gott
as der Existenzgrund der Welt, das heif3t des Inbegriffs ales erfahrbar Seienden gedacht
wird. Daher thematisieren die theo-logischen Begriffe fir welthaft Seiendes dieses seit
alters jeweils unter zwei Gesichtspunkten: einerseits unter dem Gesichtspunkt, as Uber-
haupt etwas erfahrbar Seiendes durch Gottes Tat zu existieren (Gen 1, 1ff.) und in dieser
Hinsicht nicht dem Zugriff menschlicher Initiative offenzustehen; andererseits aber zu-
gleich unter dem Gesichtspunkt, daf esals je ein bestimmtes empirisches Phanomen da ist,
das als solches durch den Menschen theoretisch und praktisch bestimmbar ist (Gen 1, 18 ff.,
2, 15ff., 2, 19). Dieser Grundsatz gilt fir die theo-logische Kosmologie, fir die theo-
logische Anthropologie und auch fir die theo-logische Ekklesiologie. L etztere verlangt also
von sich aus, in den Begriff der Kirche ebenso wie die Bestimmungen, unter denen Kirche
as Geschopf Gottes erkannt wird, auch und zugleich digjenigen Bestimmungen aufzuneh-
men, unter denen sie as erfahrbares und praktisch gestaltbares Gebilde, namlich as
System religitser Kommunikation, in ihrer sozialen Umwelt erkannt wird.

Derartige Bestimmungen sind in der soziologischen Theoriebildung ausgearbeitet wor-
den. Sie wéren aso in den theologischen Begriff der Kirche mit dem Erfolg seiner er-
fahrungsbezogenen Konkretisierung aufzunehmen; vorausgesetzt: die kategorialen Leit-
annahmen der soziologischen Theoriebildung, unter denen die Ausarbeitung jener Be-
stimmungen erfolgte, sind mit dem theo-logischen Kategoriensystem kompitabel. Andern-
falls. wirden die soziologischen Bestimmungen, in den theo-logischen Begriff von Kirche
aufgenommen, dort einen Widerspruch etablieren, der den auf solche Weise »konkreti-
sierten« Kirchenbegriff wiederum zur praktischen Unbrauchbarkeit verurteilen wirde.
Dieser MiRRerfolg wird nur dann nicht eintreten, wenn nachgewiesen ist, dal3 das Kate-
goriensystem der in die Theologie selbst aufgenommenen soziologischen Theoriebildung
de facto - also unabhéangig davon, ob dieser Sachverhalt in der soziologischen Diskussion
selber thematisiert wird oder nicht - theo-logisch qualifiziert ist.

Die vorliegende Studie geht nun davon aus, daf3 jedenfalls derjenige Strang soziolo-
gischer Theoriebildung, in dessen Kategoriensystem der Sinnbegriff oder ein semantisches
Aquivalent eine zentrale Stelle einnimmt, aso der im AnschluB an M. Weber durch
T. Parsons begriindete Funktionalismus sowie die neomarxistische, »kririsdre« Sozial-
philosophiee, diese theo-logische Qualitéat faktisch besitzt. Denn wie ich an anderem Orte
zu zeigen versucht habe/, kann der Sachverhalt von »Sinn« oder »Bedeutung« hinsichtlich

6. lhr Leitbegriff des »wahrheitsfahigen Subjektes» schliefdt die Kategorie »Sinn« ein.

7. Das Problem von Sinn as Grundbegriff der Soziologie bei N. Luhmann, in: ZEE 18 (1974), S. 341-359;
Die Einfuihrung des algemeinen Zeichenbegriffs. Theologische Aspekte der Begriindung einer reinen Semio-
tik durch eh. W. Morris, in: NZfSyThRPh 19 (1977).
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seiner Existenzverfassung nur theo-logisch hinlanglich begriffen werden”, Diese Sachlage
eroffnet nun die Mdglichkeit, den theoretischen Begriff von Systemen religidser Kommuni-
kation in hochentwickelten Gesellschaftssystemen, wie er sichin der Konsequenz der ge-
nannten soziologischen Theoriebildung gewinnen 1&f3t, als die erfahrungsbezogenen Be-
stimmungen des theo-logischen Begriffs von Kirche selber auszuarbeiten.

Der Durchfiihrung einesderartigen Versuchsdient die vorliegende Studie. Im folgenden
zweiten Teil wird sie die Umrisse einer funktionalen Theorie von Systemen religioser
Kommunikation in hochentwickelten Gesellschaften Giberhaupt skizzieren und im dritten
Teil diese Einsichten auf den bestimmten Fall von Systemen christlich-frommer Kommu-
nikation zuspitzen. Mit ein paar Bemerkungen zu den Konsequenzen, welche der ange-
strebte konkretisierte theo-logische Begriff von Kirche fir die Theologie selber hat, werde
ich schliefZen.

H. UBERLEGUNGEN ZUR FUNKTION VON SYSTEMEN RELIGIOSER KOMMUNIKATION
IN HOCHENTWICKELTEN GESELLSCHAFTEN

1. (Der funktionalistische Religionsbegriff.) - Vorab einige Bemerkungen Uber den Inhalt
des hier verwendeten Religionsbegriffs: Fur die humanwissenschaftliche Behandlung von
Religion ist generell eine Verschrénkung inhaltlicher und funktionaler Aspekte kenn-
zeichnend. In den klassischen Arbeiten eines fames, Weber oder Durkheim bezeichnet der
Ausdruck »Religion« stets eine Klasse sinnhafter Akte oder Gebilde, fir die sowohl eine
bestimmte inhaltliche Eigentimlichkeit ihres kognitiven Gehaltes (Uberweltliche oder
Ubermenschliche Wesen) als auch und zugleich spezielle Funktionen fir den Aufbau der
menschlichen Lebenswelt charakteristisch sind. Inzwischen ist der funktionale Gesichts-
punkt ganz in den Vordergrund gestellt und die Spezifikation des Gehaltes von Religion
formalisiert worden".

DiesesVorgehen bedeutet nicht im geringsten die Leugnung oder auch nur die Vergleich-
gultigung der inhaltlichen Seite von Religion. Es stellt keinen Schritt in Richtung auf eine
abstrakte, sondern in Richtung auf eine konkrete Theoriebildung dar. Denn es setzt die
Forschung instand, nicht unter Ausschlul® der inhaltlichen Seite der Religion, sondern
gerade unter Einschlu® von deren unendlich variabler Gestalt - also etwa einschliefdlich
von »atheistischen« Religionen wie dem Buddhismus - die Frage nach der sozialen

8. In den eben genannten Arbeiten und hier kommt der Sinnbegriff grundlegend als Strukturbegriff vor.
Nun impliziert die Struktur von Sinn Intentionalitdt, und es kann der Fal gedacht werden, dal3 Sinn
selber das Intendierte ist. Dann gewinnt der Sinnbegriff einen Wertaktzent. Dieser Wertbegriff von Sinn
setzt aber den Strukturbegriff von Sinn voraus und nimmt ihn in sich auf.

9. Vdl. z. B. in der Psychologie E. Fromms Religionsbegriff: »... jedes System des Denkens und Tuns ..., das
von einer Gruppe geteilt wird und dem Individuum einen Orientierungsmal3stab und einen Gegenstand
der Hingebung bietet«, Psychoanalyse und Religion, Zirich 1966, S. 31. - In der Soziologie arbeiten mit
einem funktionalistischen Religionsbegriff z. B. Th. Luckmann: Das Problem der Religion in der modernen
Gesellschaft, Freiburg 1963; N. Luhmann: Religion als System, und: Religidse Dogmatik und gesellschaft-
liche Evolution, beides in dem o. Anm, 2 genannten Sammelband; P. L. Berger: Zur Dialektik von Re-
ligion und Gesellschaft, Frankfurt a. M. 1973, S. 26.
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Existenz- und Wirkungsweise von Religion zu stellen. Die Beantwortung dieser Frage ist
gerade fUr die Evaluierung der inhaltlichen Bestimmung religiéser Akte von ausschlag-
gebender Bedeutung. Denn - nach den Regeln der Definition - 18(3t sich nur unter Bezug
auf eine allgemeine Theorie der sozialen Funktion von Religion die Relevanz dieser oder
jener individuellen inhaltlichen Bestimmung von Religion angeben, und zwar als Dar-
stellung der fur sie spezifischen sozialen Auswirkungen.

Wo die Theoriebildung sich nun auf diese Art der Funktionalisierung des Religionsbe-
griffes einlaft, versteht sie unter »Religion« die jeweils in einer Gesellschaft relevante
Weise, die ontologische Frage kommunikativ zu bearbeiten'>: Unter Religion wird die
dem Menschen eigentimliche Wahrnehmung und Fixierung von Sinnhorizonten ver-
standen, die so umfassend sind, da sie den Umkreis der jeweils tUberhaupt als moglich
vorgestellten Realitat symbolisch reprasentieren. Durch diese uniiberbietbare Reichweite
ihres Gehaltes gewinnen religidse Sinngebungen dann eine integrative Funktion: Sie
strukturieren die unendliche Vieldeutigkeit und Offenheit konkreter Situationen so, daf3
diese zunéchst in einen stabilen Erwartungshorizont treten. Dadurch werden sie as ein
Inbegriff von bestimmten Mdglichkeiten planvollen Handelns fir Individuen durchsichtig
und koénnen von diesen jewells as ihre eigene Lebenssituation angenommen werden. Erst
auf Grund dieser Integrationsleistung religios-weltanschaulicher Sinngebung ist die-Aus-
bildung von klarem Selbstbewuftsein und personlicher ldentitat rnoglidid. Und so ge-
sehen fallt dann die Frage nach der Stellung von Religion innerhalb hochentwickelter
Gesellschaften zusammen mit der Frage nach den in solchen Sozialsystemen gegebenen
Bedingungen fur die Ausbildung personaler Identitatl-.

2. (Die Frage nach den Bedingungen religioser Kommunikation als Frage nach den Be-
dingungen fir die Personalisation in hochentwickelten Gesellschaften.) - Man braucht
keineswegs Anhanger der Frankfurter Sozialphilosophie zu sein, um [Urgen Habermas'
Behauptung plausibel zu finden, daf3 die Bedingungen fir die Ausbildung personaler
Identitét in hochentwickelten Industriegesellschaften nicht giinstig sind'>, Dazu reicht es,
sich zunéchst klarzumachen, dal3 fir den Aufbau derartiger Gesellschaften ein problema-
tisches Nebeneinander zweier unterschiedlicher und potentiell widerstreitender Integra-
tionsmechanismen grundlegend ist. Dann wird man sich zweitens auch der Einsicht in die
gefdhrlichen Folgen dieses Widerstreites nicht verschliefen kénnen und schliefdlich Még-
lidikeiten und Probleme einer Bearbeitung des Konfliktes erwdgen miissen.

10. Das wird nur in Ausnahmefallen die philosophisch-begriffliche Weise sein.

11. Vgl. dazu Traugott Kochs Versuch, den Sinnbegriff so - namlich als Begriff fir identitatssti/lende Er-
fahrungsgehalte - zu prézisieren, da er sich as religionstheoretischer Leitbcgriff verwenden [&ft:
Religion und die Erfahrung von Sinn, in: Religionsgespréche, hg. von H.-E. Bahr, Darmstadt und Neu-
wied 1975, S. 120-145.

12. Vgl. Th. Luckmann: The Invisible Religion, New York und London 1967, S. 77, 108; ]. Habermas:
Konnen komplexe Gesellschaften eine verniinftige Identitét aushilden?, Frankfurt a. M. 1974.

13. ]. Habermas, a.a O, (0. Anm. 12) und in: Legitimationsprobleme im Spétkapitalismus, Frankfurt a, M.
1973. - In dieser Lagebeurteilung treffen sich Autoren mit Habermas, die von anderen wissenschafts-
theoretischen Voraussetzungen herkommen, z, B. Luhmann und Ludemann.
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2.1 Die fur moderene Gesellschaften kennzeichnende Konkurrenz von Integrations-
mechanismen besteht zwischen einer sinnvermittelten Integration (a), die fir die Person-
werdung der Gesellschaftsmitglieder unverzichtbar ist, auf der einen Seite und einer
technischen | ntegration(b), von der das Funktionieren der offentlichen Kooperation ab-
hangt, auf der anderen Seite.

a) Die umfassenden Sinnhorizonte, welche der sinnvermittelten Identitét von Personen

zugrunde liegen, kdnnen ausschliefdlich durch zwischenmenschliche Kommunikation aufge-
baut werden und zur Wirkung gelangen. Aufgebaut werden sie in den Prozessen der
Sozialisation durch die kommunikative Gewinnung einer Balance zwischen den gefestigten
Erwartungshorizonten der Gruppe und den Erwartungshorizonten der neu in sie hinein-
wachsenden Mitglieder. Bestenfalls wirkt sich dann das jeweils erreichte Gleichgewicht so
aus, dal3 esdie leichte Verstéandigung aler Gesellschaftsmitglieder Uber die Bedeutung und
die Erfordernisse der Situation ihres gemeinsamen Handel ns ermoglidu>.
Diesem kommunikativen Aufbau identitétsstiftender Sinnhorizonte entspricht ihr Ge-
halt: Sie legen Lebenssituationen stets als solche aus, die einer Vielzahl von Individuen
gemeinsam sind. Umfassend konzipierte Sinnstrukturen erbringen eine identitétsstiftende
Integrationsleistung fur ein Individuum nur dann, wenn sie auch umfassend wirken und
eine éhnliche Funktion fir alle anderen an der Situation beteiligten Individuen austiben'>.

Das aber heil3t: Sinnvermittelte personliche und soziale Identitat bedingen sich gegen-
seitig und héngen wechselweisevoneinander ab. Die Bedrohung auch nur einer der beiden
Seiten bedroht das ganze Geflige.

b) Fir die Sozialsysteme in der wissenschaftlich-technischen Welt ist nun die Ausdiffe-
renzierung aufgabenspezifischer Handlungsbereiche - etwa der Gesundheitspflege, des
Rechts, der Wirtschaft etc. - zu selbsténdigen Untersystemen kennzeichnend”, Aber jedes
derartige Subsystem stiitzt sich auf einen anderen Integrationsmodus als den soeben be-
schriebenen. Die Beziehung auf umfassende Sinnhorizonte wird hier ausgeklammert; die
Systeme werden integriert durch das Programm einer bloRen Erfullung von aufgaben-
spezifischentechnischen Anforderungen durch alle Beteiligten!",

Erfahrung hat weiterhin gezeigt, da3 eine unabsehbare Vielzahl von Handlungsbe-
reichen in dieser effizienten Form spezialisierter Teilsysteme organisiert werden kann.

14. VgL E. H. Erikson: Identitét und Lebenszyklus, Frankfurt a, M. 1966; A. M. Rose: Human Behavior
and Socia Processes, Boston 1962; Al/red R. Landessmith / A. L. Strauss: Symbolische Bedingungen der
Sozidlisation, Teil 1, Disseldorf 1974.

15. Das hat insbesondere Erikson hervorgehoben, o. Anm. 14, S. 17ff.

16. Vgl. T. Parsons. The Socia System, New York und London 1951; N. Luhmann: Soziologie als Theorie
sozialer Systeme, in: Soziologische Aufklérung I, Opladen 1972, S. 113-136. - Auch Habermas hat seine
Theorie des Spétkapitalismus (0. Anm. 13) unter Benutzung systemtheoretischer Elemente artikuliert.

17. Vgl. die funktionalistism-systemtheoretische Weiterbildung des Rationalitadtskonzeptes Max Webers bei
N. Luhmann: Zwedbegriff und Systemrationalitdt, Tubingen 1968. - DaR ein System sich nach dem
Programm der Zweckrationalitadt aufbaut, verhindert natrlich nicht, da3 in das Funktionieren des
Systems tatséchlich auch andere Motive auf verschwiegene Weise eingreifen. Aber dieser, wahrscheinlich
héufige Fall des Ideologischwerdens des Programms technischer Rationalitét, &ndert nichts daran, daf3
dieses Programm Konstruktionsprinzip der betreffenden Systeme ist und bleibt. Nur unter dieser Voraus-
setzung konnen jene verschwiegenen Motive wirksam werden.
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Mit zunehmender Realisation dieser Moglichkeit gelangt auch das Prinzip technischer
.Integration zu gesamtgesellschaftlicher Bedeutung und eventuell zur Dominanz im ge-
samten Bereichdes praktischen &ffentlichen Lebens.

¢) Wie wird das Nebeneinander dieser beiden einander ausschlief3enden Integrations-
weisen geregelt? Normalerweise durch eine programmatische Trennung der Bereiche des
offentlichen und privaten Lebens. Dieses Programm wirkt tendenziell dahin, die tech-
nische Integration der aufgabenspezifischen Handlungssysteme gegen dysfunktionale An-
forderungen sinnhafter Integration abzuschirmen und entsprechend die Wirkung dieses
Integrationsmodus auf einen Bereichder Privatheit einzuschranken, der bei schwankendem
Umfang jedenfalls durch offentliche Funktionslosigkeit definiert ist.

2.2 Durch dieses Programm wird offensichtlich ein Widerstreit zweier |Integrations-
mechanismen institutionalisiert, welcher erfahrungsgemal Schwierigkeiten sowohl fir die
personliche als auch fir die soziale Integration produziert:

Von der Differenz beider Lebensbereiche leben hochentwickelte Soziasysteme. Die in
ihnen produzierbare Qualitat des Lebens setzt die Differenz voraus. Redlisiert wird die
Differenz so, dal3 programmatisch von der Komplexitét der Lebenssituation des Menschen
abstrahiert und die aufgabenspezifisch reduzierte Komplexitdt in jeweils besonderen
Handlungszusammenhéngen institutionalisiert wird. Aber diese ihre programmatische
und institutionelle Einschrankung bringt die tatséchliche Komplexitat und Dynamik des
menschlichen Lebens nicht zum Verschwinden. Eben diese tatséchlich unbewdltigte Kom-
plexitét der sozialen Wirklichkeit ist es, die sich in den Schwierigkeiten manifestiert,
welcheinnerhalb der beiden gegeneinander ausdifferenzierten Bereicheauftreten.

Was zunédchst den personalen Bereich betriffi, so verlauft hier die Gewinnung von
Identitét zwar weiterhin notwendig Uber den kommunikativen Aufbau umfassender,
weltanschaulich-religitser Sinnhorizonte. Aber dabel nimmt die Zusténdigkeit der Pri-
margruppen in kennzeichnender Weise zul8 und die offentliche Integrationskraft um-
fassender Sinngebungen im entsprechenden Male ab. Statt gerade jenseits der Primar-
gruppenbeziehungen Verstdndigung zu ermdglichen, wirkt die Ansprache religids-weltan-
schaulicher Positionen in 6ffentlichen Handlungszusammenhangen Uberwiegend koopera-
tionshemmend. Religidser Sinn, der im personlichen Bereichintegrativ funktioniert, wirkt
im offentlichen trennend, desintegrativ, jedenfalls storend. Diese Erfahrungen kann aber
fur die jeweils betroffene religits-weltanschauliche Position nur die effektive Widerlegung
der notwendig intendierten Universalitét ihres Gehaltes bedeuten. Sie stellt also eine
Erfahrung dar, deren sténdige Wiederholung das Ausreifen personaler Identitéat gefahr-
det. Denn solche Identitét bleibt nun einmal auf eine soziale Bestétigung ihrer Sinnent-
wurfe angewiesen!".

18. So die Befunde beiGe Schmidtchen: Gottesdienst in einer rationalen Welt, Freiburg und Stuttgart 1973,
S. 66f. und in: H. Hild (Hg.): Wie stabil ist die Kirche?, Gelnhausen 1974, S. 6of. - Daher ist der
Fortbestand oder Riickgang der religidsen Sozialisation in den Primargruppen auch eine langfristig ge-
wichtige Enrwidclungdererminante, vgl, H.-O. Wolber: Das almahliche Ende der Volkskirdie. in:
EvKom 7 (1974), S. 397ff.; G. Kehrer: Stabile Kirche in einer stabilen Gesellschaft?, in: Festsehr. E.
Steinbach, Tubingen 1976, S. 133-149.

19. Auch eine von den gesellschaftlichen Durchschnittsverhéltnissen abweichende Gegenidentitét vermag nicht
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Weas schliefdlieh die soziale Integration betrifft, so wird auch sie durch technisches Ver-
halten nur in einer programmatisch eingeschrankten Weise erbracht. Das Programm tech-
nischer Integration gliedert ja selbst einen bestimmten Bereich der gesellschaftlichen Wirk-
lichkeit, eben den dessinnvermittelten personlichen Lebens, aus den von ihm betroffenen-
und das heif3t der Tendenz nach: allen - Zusammenhéngen sozialer Kooperation aus. Und
zweitens setzt sie das aufgabenspezifische Aufgeteiltsein der sozialen Handlungsfelder
voraus, ohne einen Begriff von deren Zusammenhang in der Einheit der sozialen Wirklich-
keit gewinnen zu kénnen. Konsequenterweise tritt daher an die Stelle einer verniinftigen
Beziehung der verschiedenen Subsysteme aufeinander eine Konkurrenz von Anspriichen,
die sichjeweils aus der betriebsblinden Eigengesetzlichkeit der Teilbereiche ergeben.

Man kann also zusammenfassend sagen: Im Schwinden der Mdoglichkeiten, soziale
Integration durch offentliche Kommunikation umfassender Sinnentwirfe zu erreichen,
aso im Schwund der Fahigkeit zu religioser Kommunikation, nimmt dasjenige Struktur-
problem rationalisierter Gesellschaften erlebbare Gestalt an, das nicht so sehr in der
Privatheit von materiellem Eigentum an Produktionsmitteln besteht, sondern substantiell
in der Privatheit von Herstellung und Austausch jeglichen Lebenssinnesei.

3. (Mdoglichkeiten einer produktiven Bearbeitung dieses strukturellen Konfliktes.) - Eine
Besinnung auf die Mdoglichkeiten, diesen Gefahren zu begegnen, erfordert zunéchst zu-
sétzlich zur Beschreibung der Situation Einsicht in ihre Dynamik.

Diese Dynamik ist vor allem in der seit Max Weber mannigfach variierten Sakulari-
sierungstheorie beschrieben worden. Sie stellt die skizzierten gegenwértigen Zustande as
Resultat eines - in seiner Gesamttendenz emanzipatorisch orientierten - Prozesses der
Positionsverschiebung von Kirchen und Religionsgemeinschaften innerhalb des sozialen
Gesamtsystems dar: In vorsakularer Zeit haben diese eine zentrale gesellschaftliche Funk-
tion ausgelbt; as Institutionen der 6ffentlichen Kommunikation religitsen Lebenssinnes
sind sie der Ort gewesen, an dem es zur massenhaften Ausbildung von Motiven und
Verhaltensdispositionen gekommen ist, die dann den folgenden ProzeR} zunehmender
Rationalisierung und Verselbsténdigung der sozialen Handlungsbereiche getragen haben-".
offentliche religiose Kommunikation hat demnach den Prozel? mit ausgeldst, in dessen
Verlauf ihr spezifisches Medium - die Symbole religidser Sinngebung - aus den Zu-
sammenhéngen gesamtgesellschaftlicher, 6ffentlicher Wirkung in die Privatheit abgewan-
dert sind. In der Konsequenz dieser Abwanderung liegt dann die Aufldsung von kirch-
lichen Kommunikationssystemen als Institutionen offentlich relevanten gesellschaftlichen

zu bestehen, ohne selbst wiederum sozial abgestiitzt zu sein; vgl, z. B. G. Schmidtchens »Anayse des
unwahrscheinlichen Kirdienbesudiers«, o. Anm. 18, S. 37ff.

20. Diese These schliefdt die Méglichkeit sehr wohl ein, dal3 eine der Bedingungen solcher Privatisierung von
Lebenssinn die Eigentumsverhéltnisse in einer Gesellschaft sind. Allerdings meine ich, da3 die Rationali-
sierung des sozialen Lebens eine von jener Bedingung zu unterscheidende, auf sie nicht reduzierbare und
tieferliegende Ursache des hier diskutierten sozialen Strukturproblems ist.

21. Vgl. M. Weber: Gesammelte Aufsdtze zur Religionssoziologie, Bd. |, Tibingen 1920, S. 217 (232); der
durch die S&kularisierung herbeigefiihrte Wandel faft sich bel Weber in den Satz zusammen: »Der Puri-
taner 'Wollte Berufsmensch sein, - wir mussen esseine (a.a.O, S. 203).
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Handeins selbers-. Diesen bei allen Schwankungen insgesamt stabilen Vorgang kdnnen
wir seit reichlich 100 Jahren auch in unserem Lande beobachten-'.

Nun sind die Auswirkungen dieses Prozesses offenbar ambivalent. Thomas Luckmann
konnte zum Beispiel die Entkirchlichung einerseits als einen Prozef3 individueller Eman-
zipation, der Entlassung des Individuums aus gesamtgesellschaftlicher Kontrolle und der
Entstehung von »Freirdumen« individueller Entfaltung rihmen. Andererseits mufite der-
selbe Autor zugleich den fir die Gestaltung der allgemeinen Lebensbedingungen véllig
irrelevanten und insofern illusiondren Charakter dieser freien Religidsitét unterstreichen>.

Ob nun der Prozel3 der Entinstitutionalisierung religiéser Kommunikation in der Linie
seines hisherigen Verlaufes verharren wird oder nicht, das dirfte entscheidend davon
abhéngen, welche Seite der geschilderten Ambivalenz zukinftig im Bewulitsein einer
Mehrzahl der Gesellschaftsmitglieder Giberwiegen wird?. Sollte, was jedenfalls nicht aus-
geschlossen werden kann, das Gefiihl eines strukturellen Bedrohtseins von sinnhafter
Integration und Identitéat im personlichen und sozialen Bereich zunehmen, dann ist ent-
sprechend eine Zunahme von Bemiihungen zur tberwindung dieses Strukturproblems zu
erwarten.

Dafiir scheinen mir dann wenigstens die folgenden drei, prinzipiell unterschiedenen

Mdglichkeiten zu bestehenw,
3.1 Zunéchst die technokratische Lésung. Mit diesem Ausdruck soll der Versuch bezeichnet
sein, die im offentlichen Bereich dominanten technologischen |ntegrationsmechanismen
auch im personalen Bereich durchzusetzen. Soweit irgend méglich sind Integrationspro-
zesse, die Uber umfassende Sinnentwurfe und Autonomiebehauptungen des Individuums
verlaufen, zu ersetzen durch Unterwerfung des einzelnen unter die sogenannten Eigen-
gesetzlichkeiten physischer, biotischer, tkonomischer oder psychosozialer Abléufe-", Es
wird eine mdoglichst lickenlose Abdiditung des gesellschaftlichen Wirkungszusammen-
hanges gegen die Anspriiche der nichtreduzierten Komplexitét des menschlichen Lebens
angestrebt; ihre Verdrangung im gesamtgesellschaftlichen M al3stab.

22. Als auf ein exemplarisches, im Zusammenhang einer weitverzweigten offentlichen Diskussion und Mei-
nungsbildung zu interpretierendes, Symptom dieser Tendenz verweise ich auf die Akzentverlagerung der
staatskirchenrechtlichen Diskussion in der BRD seit der Mitte der 60er Jahre; vgl. z, B. Konrad Hesse:
Freie Kirche im demokratischen Gemeinwesen, ZevKR 11 (1964/65), S. 337-362.

23. Der Prozef ist nicht rapide, aber stetig (vgl, in der von Hild hg. Umfrageergebnisse - o. Anm. 18 -
das Schaubild S. 16). Eine Krise der Religion wird in ihm nur insofern manifest, as in ihm zugleich
das Symptom einer gesamtgesellschaftlichenSchwierigkeit erscheint.

24. Das Problem der Religion in der modernen Gesellschaft, Freiburg 1963, S. 64f.

25. P. L. Berger hat entgegen fruheren andersgerichteten Annahmen neuerdings die Méglichkeit einer stabilen
Zukunft der Religion ins Auge gefafdt (Soziologische Betrachtungen Uber die Zukunft der Religion, in:
O. Schatz (Hg.): Hat die Religion Zukunft?, Graz/Wien/Kdln 1971, S. 49-68, bes. S. 65f.); zur neueren
Lagebeurteilung vgl. auch die Beitrdge von H. Bauer, F. Tenbruck, |. Fetscher und Tb, Luckmann, in:
E. Kellner (Hg.): Religiondose Gesellschaft?, Wien 1976.

26. Die folgenden Alternativkonstellationen sind zwar im Gedanken an empirische Verhdtnisse entworfen
worden, miissen aber hier ausschliefflichim Sinne von Modellen oder Strukturtypen verstanden werden.

27. Eine solcheZurickbildung wahrheitsfahiger Subjektivitét falt Habermas as die entscheidende Bedingung
fur die Erledigung der sozialen Legitimationsproblematik in den Blick, o. Anm. 13, S. 64, 162ff. Auf-
féligerweise protestiert Habermas nur gegen diese Riickbildung von Subjektivirat, verweist sie aber nicht
mit Grinden in den Bereichder realitétswidrigen und deshalb zum Scheitern verurteilten Projekte.
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3.2 Vor Augen haben wir zweitens die volksdemokratische Losung. In ihr werden das
Programm der Privatheit von Lebenssinn und die ihm entsprechenden Gesellschaftsstruk-
turen durch solche ersetzt, welche die Beseitigung von Entfremdung, die Einheit von
personlicher und sozialer Identitéat herbeifihren sollen. Dem Programm zufolge soll
dieses Resultat sich aus einer Veranderung der Eigentumsverhétnisse ergeben. De facto
ergibt essich aber stets durch eine ganz andere MalRnahme: namlich durch die Erklérung
der Verbindlichkeit einer besonderen materialen Definition von Lebenssinn fir die Ge-
samtgesellschaft und die zwangsweise Durchsetzung ihrer Anerkennung. Die auch in
diesem Modell nicht ausgeschlossene, sondern tatsdchlich mehr und mehr angestrebte
technokratische Abdichtung der 6ffentlichkeit gegen nichtreduzierte Komplexitat wird
hier unterfangen durch die ideologische Behauptung ihres Anerkannt- und Befriedigt-
seins.

Die beiden Modelle entsprechen sich spiegelbildlich. Das erste geht von der vdlligen
Ohnmacht, das zweite von der Allmacht religids-weltanschaulicher Sinngebung aus. Beide
intendieren die Beherrschung der Komplexitéat und Dynamik der soziohistorischen Wirk-
lichkeit. Darin sind beide phantastisch. Der technokratische Weg dirfte langfristig an
dem tatsichlich- wenn auch gefahrlicherweise aus dem Konstruktionsprinzip von Offent-
lichkeit ausgeklammerten - sinnhaften Charakter sozialer Handlungssysteme eine uniiber-
steigbare Grenze finden. Andererseits eréffnet der parteimonopolistische Ruckgriff auf
vorsakulare Strukturen der gesellschaftlichen Etablierung von Lebenssinn langfristig nur
die Aussicht auf den erneuten Ablauf eines Sakularisierungsprozesses und dessen proble-
matischesResultat: die vollige Privatheit umfassender Lebensdeutung-".

3.3 Redlistischer als die beiden genannten Bearbeitungen dieses Problems scheint mir
daher - drittens - ein solcher Losungsversuch zu sein, welcher einerseits von der Aner-
kennung der sinnhaften Einheit der gesdlschaftlichen Wirklichkeit, ihrer nicht zum Ver-
schwinden zu bringenden tatséchlichen Komplexitét, und zugleich andererseits von der
Anerkennung ihres bisher evolutionar erreichten differenzierten Zustandes ausgeht. Unter
realistischer Anerkennung beider Sachverhalte kéme es darauf an, die durch gesellschaft-
liche Differenzierung nur partiell kanalisierte, aber nicht beseitigte Komplexitdt und
Dynamik des soziadlen Lebens selber auf differenzierte Weise fur das hochentwickelte
Gesellschaftssystem und innerhalb seiner reichgegliederten Binnenstruktur zur Geltung,
aso zu einer offentlich kommunizierbaren Anerkennung und damit zu bewufter Wirkung
Zu bringen, statt sie in der potentiellen Gewalttatigkeit des Unbewuf3ten zu belassen.
Diese Leistung hétten Systeme offentlicher religioser Kommunikation, offentlicher Thema-
tisierung der Nichtbeherrschbarkeit der geschichtlichen Wirklichkeit, zu erbringen: Aus-
gehend von der Einsicht, dal3 Religion - das BewuRtsein einer letzten Uberlegenheit der
Wirklichkeit gegentiber dem Menschen- nicht das Ganze der sozialen Lebenswelt ist, sehr
wohl aber auf eine qualifizierende Weise dieses Ganze betriffl, kame es darauf an, eben
die spezifische Funktion religitser Sinngebung im differenzierten Ganzen der gesellschaft-

28. Ich setze also voraus, dal3 ein solcher ,.S&kularisierungsprozefi« durch die gesteigerten Mdglichkeiten der

Sozialtechnologie zwar gegenuber friheren S&kularisierungsprozessen in seiner Verlaufsgestalt modifiziert,
aber eben nicht schlechthin verhindert werden kann.
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liehen Zusammenhange durch Ausbildung und Pflege geeigneter Interaktionsformen ge-
samtgesellschaftlichzur Auswirkung zu bringen.

4. (Probleme der inneren Struktur von Subsystemen &ffentlicher religidser Kommunika-
tion in hochentwickelten Gesellschaflen.) - Aus der Anerkennung der Differenziertheit der
gesamtgesellschaftlichen Lage in hochrationalisierten Systemen ergeben sich zwei not-
wendige Bedingungen fiir die gesuchte funktionale Form von Offentlichkeit der religios-
weltanschaulichen Sinndimension: Erstens mulR die individuelle Zustandigkeit fir die
Formulierung und die Ratifikation geltender Lebensanschauung festgehalten werden.
Zweitens mul3 aber zugleich der individuelle Umgang mit der Sinnfrage (oder: der
ontologischen Frage) vor Privatheit bewahrt werden; das heif3t, er muf3 Formen gewinnen,
dieihn in das Wechselspiel der verselbsténdigten sozialen Teilsysteme eingreifen und nicht
folgenlos verpuffen lassen. Nur unter dieser Bedingung bleibt gerade auch die individuelle
Tragfahigkeit religidser Sinngebung und die Leichtigkeit der Kommunikation Uber sie
erhalten. Zugespitzt formuliert: Keineswegs ist die Dimension eines umfassenden Lebens-
sinnes selber aus dem Status einer nur individuell schliissig zu l16senden Problematik zu
befreien; aber sehr wohl ist nach selbst unproblematischen, ungehemmten und wirksamen
Formen des Umgangs mit dieser Problematik zu suchen.

4.1 Derartige Formen scheinenmir auf jedenFall nicht ausschliefdlich spontane, sondern
institutionelle - und als institutionelle auch auf den Rahmen einer Organisation bezoge-
ne - sein zu miissend'. Eine religids-weltanschauliche Sinnbildung, die sich auf eine regel-
lose Spontaneitét programmatisch versteifen wirde, mifte sich eben damit auch auf ihre
Privatheit versteifen. Sie konnte jedenfalls nichts dazu beitragen, die Mechanismen sinn-
vermittelter Integration und die Bedingungen personaler ldentitdt zu moglichst weit-
greifender gesellschaftlicher Wirkung zu bringen. Wenn es um das wirksame Eingreifen
dieser Prinzipien in das Wechselspiel autonomer Teilsysteme.gehe, sind vielmehr Formen
organisierter Institutionalitét fur sieunabdingbar.

4.2 Aber zugleich soll in diesen Formen - das besagt die andere der genannten Be-
dingungen - gerade die individuelle Zustandigkeit fur die Artikulation und Anerkennung
von Lebensdeutungen festgehalten werden. Gesucht ist also eine solche Form der Insti-
tutionalisierung von Religion, welche erstens jedenfalls die bereits bestehende Autonomie
individueller Sinngebung in sich aufnimmt und zugleich zweitens eben dieselbe Autono-
mie, welche sie integriert, auch wiederum reproduziert. Dies hat durch Pflege solcher
Formen des Umgangs mit religids-weltanschaulichen Symbolen zu geschehen, welche den
Willen und die Féahigkeit zu je eigenverantwortlicher Bearbeitung letzter Sinnfragen

29. So verweist z, B. Udo Bermbach in seiner Rezension der Habennassehen Kapitalismusschrift kritisch auf
das bei Habermas ausgesparte Problem der institutionellen Vermittlungsmechanismen fir eine kommuni-
kative Ethik as auf die »Kernfrage aler Reform- (sDie Zeit«, 31. Ma 1974, S. 10). - Zum Problem
der Institution als einem Thema interdisziplinarer Arbeit vgl, jetzt: H. Schelsky (Hg.): Zur Theorie der
Institution, 2. Aufl., Dusseldorf 1973. - Ich behalte im folgenden den Leitbcgriff der Institution bei, weil
er in die einschlégige theologische Diskussion eingefiihrt ist und weil er mit den systemtheoretischen
Verscharfungen ausgestattet werden kann, die Luhmann (Die Organisierbarkeit von Religion, in:
|- Wossner [Hg.] : Religion im Umbruch, Stutegart 1972, S. 245-285, dort S. 277) fir notwendig héalt.
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selber erzeugen-P, Gesucht sind also - mit einer Formel Trutz Rendtorffs zu reden -
»Insrirutionen der Freiheit-s-", das heif3t Institutionen der offentlichen religiosen Kom-
munikation, welche die kritische Distanzierung und Verfllssigung objektivierter Sinnge-
bungen in ihren institutionellen Rahmen selbst mit aufnehmens2.

4.3 Seit Helmut Schelskys Uberlegungen zur Institutionalisierbarkeir der Dauerre-
flexion33 stehen die Schwierigkeiten einer solchen praktischen Bestimmung und Pflege von
Regelmafigkeiten des kreativen geistigen Lebens selber zur Debatte. Von psychologischen
Problemen einmal abgesehen wirft das Programm wenigstens drel soziologische Fragen
auf. Zunéachst: Welche spezifische Leistung erbringt institutionalisierte ¢ffentliche religiose
Kommunikation fir das soziale Gesamtsystem? Sodann: Wie vermdgen sich derartige
Systeme religioser Kommunikation als spezifische Subsysteme innerhalb des Gesamt-
systems in Differenz und Korrelation zu anderen Subsystemen zu identifizieren? Schlief3-
lich: Wie undwo kénnten siein das Wechselspiel der Subsysteme ihrer Umwelt eingreifen?

a) Die spedfische Leistung offentlicher religiéser Kornmunikation fur das Ganze der
Gesellschaft wird in der funktionalistischen und neomarxistischen Religionssoziologie ganz
zutreffend vor alem im Blick auf das Problem der Stabilitéat hochentwickelter Gesell-
schaften bestimmt, entweder in einem mehr affirmativen> oder einem mehr kritischen'?
Sinne.

Diese Kontroverse gewinnt freilich erst einen deutlichen Sinn, wenn man sich klar-
macht, daf? der Ausdruck »gesellschaftliche Stabilitét-s zwei ganz unterschiedliche Sach-
verhalte bezeichnen kann3¢. Einerseits das faktische Funktionieren von Mechanismen,
welche die Gesellschaft in irgendeinem beliebigen empirischen Zustande ihrer selbst - ins-
besondere ihrer Herrschaflsstruktur - beharren lassen; andererseits das faktische Funk-
tionieren solcher Mechanismen, durch welche sich die Gesellschaft auf geregelte Weise ihre
Fahigkeit zur rationalen Veranderung und Verbesserung gegebener Zusténde ihrer selbst

30. Dies ist as Problem der Soziaisationsleistung religidser Institutionen bereits in der Religionspadagogik
gesehen worden: R. Preul: Sozialisation und religiose Entwicklung, in: Der ev. Erzieher 25 (1973),
S. 180-195; M. Arndt (Hg.): Religitse Sozialisation, Stuttgart 1975.

31. EvKom 8 (1975), S. 80-82.

32. Eine solche Institution miRte in der Tat ihre eigene gesdriditliche Veranderbarkelt ausdricklich mit
institutionalisieren. Aber der bei Rendtorff auftauchende Gedanke, da eine geschichtliche Gesamt-
situation - etwa »die neuzeitliche Welt des Christentums« — selbst as Institution anzusprechen sei (Das
Problem der Institution in der neueren Christentumsgeschichte, in dem o. Anm. 29 genannten Sammel-
bande, S. 141-153, S. 153), l6st die Pragnanz des sozialwissenschaftlichen Institutionsbegriffes auf und
beraubt auch die Theologie eines brauchbaren begrifflichen Mittels zur Thematisierung von Kirche als eines
organisationsmafig verfafiten gesellschaftlichen Teilsystems. Auf diese vergleichsweise »bescheidene« Auf-
gabe kann Theologie aber gerade um der »GroRe« ihres Gegenstandes willen nicht verzichten; geht es
doch - wie Rendtorff andernorts selber feststellt - darum, Kirche as dasienige soziale Teilsystem zu
thematisieren, in welchem die gesamtgesellschaftliche Dynamik von Religion manifest wird (Gesellschaft
ohne Religion?, Minchen 1975, S. 56).

33. ZEE 1 (1975), S. 153-174.

34. Vgl. T. Parsons, 0. Anm. 16, S. 163 ff., 326 ff.

35. Belege aus der neueren Diskussion bel Y. Spiegel: Kirche in der Klassengesellschaft, Einleitung zu dem
von ihm herausgegebenen Sammelband: Kirche und Klassenbindung, Frankfurt a M. 1974, S. 7-42.

36. Zutreffende Bemerkungen zu dieser Unterscheidung macht R. Dobert: Systemtheorie und die Entwicklung
religioser Deutungssysteme, Frankfurt a, M. 1973, S. 31ff.

287



erhdlt. Schlechthinillegitim kann das Interesse an gesellschaftlicher Stabilitét also nur aus
dem Gesichtspunkte eines Programms gesellschaftlicher V eranderung nichtrationaler, von
der Gewalt des Unbewuf3ten getragener Art, sein. Hingegen das Interesse an einer ihrer
selbst bewulRten Verénderung der Gesellschaft schliefdt das Interesse an gesellschaftlicher
Stabilitét notwendig ein. Freilich das Interesse an einer spezifischqualifizierten Stabilitéat:
namlich an der stabilen Fahigkeit zur rationalen Selbstkorrektur des sozialen Systems.

Nun sind sowohl die zustandsbezogenen als auch die kompetenzbezogenen Stabilisie-
rungsmechanismen fur die Erfullung ihrer Aufgabe auf das gesamtgesellschaftliche Ingel-
tungstehen von kommunizierbaren Symbolen universaler, namlich die Gesellschaft und
ihre Welt im ganzen betreffender Sinngebung angewiesen. Die effektive Giberwindung der
bloRen Privatheit und &ffentlichen Wirkungslosigkeit umfassender Sinngebungen ist fir
eine stabile Gestaltung der gesellschaftlichen Lebensverhdltnisse in jedem Falle conditio
sine qua non. Aber auch hier ergibt sich je nach der Art der angestrebten Stabilitéat ein
Unterschied: Zustandsbezogene Stabilitét erfordert die stdndige Reproduktion eines Kon-
sensus hinsichtlich dieser oder jener Formulierung zur Deutung der Welt. Anders im Falle
der Stabilitét nur der Kompetenz einer Gesellschaft zu rationaler Selbstkorrektur: Die
Reproduktionsleistung &ffentlicher religioser Kommunikation darf sich in diesem Falle
gerade nicht auf einen Konsensus Uber beliebige empirisch vorfindliehe Formulierungen
richten, sondern nur auf einen Konsensus hinsichtlich spezifisch qualifizierter Formeln;
solcher Formeln namlich, welche die Welt in ihrer wesentlichen Interpretationsfahigkeit
interpretieren und damit zugleich nur auf den Konsens aller Interpreten hinsichtlich deren
Konsensusfahigkeit zielen.

b) Wie identifizieren derartige kompetenzbezogene Institutionen religitser Kommuni-
kation sichin ihrer sozialen Umwelt? N. Luhmann hat auf das Gewicht und zugleich die
Schwierigkeit dieses Problems eines Aufbaus institutioneller Identitat fur Systeme reli-
gibser Kommunikation hingewiesen-": Einerseits hangt die Wirksamkeit derartiger
Systeme von ihrer klaren Selbstidentifizierung ab. Zugleich gilt andererseits, da3 sie als
Institutionen zur Reproduktion der Fahigkeit zu religids-weltanschaulicher Kommunika-
tion, das heif3t auf dem Boden einer bestimmten Offenheit der umfassenden Sinnfrage
wirken sollen. Damit ist jedenfalls ausgeschlossen, dal3 sie sich in vorsékularer Manier
durch Selbstfestlegung auf irgendeine in dogmatischer Objektivitéat ausformulierte Defi-
nition von Lebenssinn identifizieren konnen. Die Kompetenz zu religids-weltanschaulicher
Kommunikation kénnen derartige Institutionen nur reproduzieren, wenn sie sich selbst
auf einer bestimmungsreicheren, eben formalen Ebene identifizieren. Namlich durch Ver-
pflichtung auf nichts anderes als die - ihrerseits natiirlich in geeigneten Symbolen kom-
munizierbaren - Prinzipien des religidsen Kommunikationsgeschehens selber.

DaR3 durch Selbstverpflichtung blof3 auf diese Prinzipien Institutionen eine spezifische
Identitat als religiose Institutionen gewinnen, das hangt offensichtlichdavon ab, ob ledig-
lich bestimmten Gegensténden oder aber schon den formalen Prinzipien von Kommunika-
tion religidser Sinn zugesprochen werden kann. Dal? eben dies letztere der Fall ist, darf

37. In der 0. Anm. 29 genannten Arbeit S. 249 ff.
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in der Tat aus Griinden angenommen werden, die in der universalen Reichweite dieser
Prinzipien und der inneren Struktur von kommunikablem Sinn Uberhaupt beschlossen
liegen und deren nahere Entfaltung ichmir hier versagen muf338.

Jedenfalls aber reichen diese Bemerkungen aus, um dem MilRverstandnis zu wehren,
Institutionen religioser Kommunikation vermdchten blof3 durch die Ausbildung eines
klaren Bewuf3tseins von den formalen Prinzipien der Kommunikation schlechthin um-
fassender Sinnfragen noch Uberhaupt keine gehaltvolle und insbesondere keine spezifische,
sie von anderen Institutionen funktional unterscheidende ldentitat auszubilden. Ein
solcher Einwand ist unter Umstanden versucht, mit dem Hinweis auf die Tatsache zu
operieren, dald in den verschiedensten Gesellschaftsbereichen Kommunikationsprozesse
vorkommen, von denen gilt, daR die in ihnen berlhrte Sinndimension fir alle oder einige
Beteiligte schlechthin umfassenden Charakter besitzt, und die insofern auch as religitse
K ommunikationsprozesse zu beurteilen sind®- Aber eine derartige Lage widerspricht der
hier entwickelten Konzeption nicht, sondern sie entspricht ihr. Soll néamlich die Spezifika-
tion von Institutionen religioser Kommunikation nicht gleichzeitig als gesellschaftliche
Partikularisierung von Religiositat gedacht werden, so muld angenommen werden: 1. daf3
tatséchlich religiose Kommunikation in méglichst viele soziale Lebensbereiche eindringt,
ohne dal3 diese Bereiche deshalb als integrierende Teile des ausdifferenzierten Systems re-
ligioser Kommunikation gedacht werden miissen. Statt dessen ist vielmehr 2. solcher Voll-
zug religiéser Kommunikation auf3erhalb der daflir eigens vorgesehenen Institutionen in
einer rein funktionalen Weise auf diese besonderen Systeme religidser Kommunikation zu
beziehen: ndmlich as gesamtgesellschaftliche Auswirkung derjenigen religiosen Kommuni-
kationsfahigkeit, deren Pflege das proprium jener Subsysteme offentlicher religioser
Kommunikation ausmacht. Diese Pflege kann sich aber gar nicht anders vollziehen as
so, dafd sie die Prinzipien einer Kommunikationspraxis zu selbstbetualiter Ausdrtcklich-
keit bringt, die sich as solche Praxis bestenfalls - dann nadmlicn, wenn das System reli-
gidser Kommunikation seine spezifische Funktion erfolgreich wahrnimmt - auch auRerhalb
seines organisatorischen Rahmens in anderen Subsystemen der Gesellschaft »autonom«
vollzieht.

Esist merkwirdig, daf3 die Behauptung, schon das Wissen von den Prinzipien, den rein
formalen Bedingungen der Mdoglichkeit religioser Kommunikation, sei ein Wissen mit
einem konkreten, ganz spezifischen Gehalt und die Beziehung auf eine symbolische Dar-
stellung dieses Wissens kénne sehr wohl die spezifische Identitat eines sozialen Kommuni-
kationssystemes begriinden, sich gerade hier und dort innerhalb der protestantischen
Theologie schwer Eingang verschafft. Merkwirdig deshab, weil gerade die jingere Ge-

38. Vgl. dazu meine 0. Anm. 7 genannte Arbeit Uber die Konstitution des allgemeinen Zeichenbegriffs. -
Wenn wirklich, wie ich nachzuweisen versucht habe, jede mogliche Zeichenhandlung in Transzendenz-
abhangigkeit existiert, dann natirlich auch ale Akte zusammenhé&ngender Kommunikation. In einem
spezifischen Sinne religios wére eben derjenige Kommunikationszusammenhang, der diese seine rheo-logi-
scheKonstitution in sich thematisch présent hélt.

39. Etwa in den Institutionen der Ehe, Freundschaft, Geselligkeit, Gesundheitspflege, aber natlirlich auch der
Politik und der Wirtschaft. Der wirtschaftliche Verteilungskampf etwa steht in besonderem Mal3e in der
Gefahr, as sichihrer selbst nicht bewufte religidse Auseinandersetzung vollzogen zu werden.
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schichte des Protestantismus klassische Exempel des Rechts und der Funktionsféhigkeit
diesesSachverhaltes bietet:

So wurde bekanntlich in der Mitte desletzten Jahrhunderts gegen die preuf3ische Union
von konfessionalistischer Seite her der Vorwurf erhoben, infolge ihrer Bekenntnislosigkeit
Uberhaupt keine christliche Identitat zu besitzen. Das Hauptargument zur Widerlegung
dieses Irrtums und zur Begrindung des Rechtes der Union, sichselbst as eine »positive«
(sc. christliche) zu verstehen, bestand nun in nichts anderem als dem sehr richtigen Hinweis
darauf, da3 die Union sichnicht durch Beziehung auf diese oder jene dogmatische Formu-
lierung der christlichen Wabrbeit, sondern auf das »PrinZip« eben der Kommunikation
dieser Wabrbeit identifiziere, wie esin der reformatorischen Theorie der Rechtfertigung
beschrieben und durch die Confessio Augustana zu klassischer, aber - seinem Gehalte
entsprechend eben zu entwicklungsféhiger - Darstellung gelangt sei“o. Diese Einsicht,
dal die maidgeblichen dogmatischen Formulierungen der christlichen Wahrheit Gegen-
stand des christlichen Konsenses nur insofern sein kénnen as sie eben das Herstellungs-
prinzip dieses Konsenses beschreiben, scheint mir fir jede stichhatige Theorie der Union
verschiedener christlicher Konfessionen - also auch fir eine stichhaltige Theorie des gegen-
wartigen 6kumenismus* - unverzichtbar zu sein.

Esist also eine genuin theologische Einsicht, dal3 ein soziales System - hier die Kirche -
seine institutionelle ldentitat sehr wohl auf der formalen Ebene von Kommunikations-
prinzipien zu finden vermag, ja gerade dadurch seine im Einzelfalle mehr oder weniger
unbeschrankte Evolutions- und Lernfahigkeit erlangt. Und in dieser alten Einsicht ist die
Theologie in jungster Zeit durch die funktionalistische ebenso wie die neomarxistische
Soziologie" nur bestatigt worden.

c) Es bleibt die Frage, wie und Uber welche sachlichen Themen Systeme 6ffentlicher
religibser Kommunikation Einflu® auf das Wechselspiel der Ubrigen sozialen Subsysteme
gewinnen konnen.

Erstens: Bezlglich der Wie-Frage muf} auf den Grundsatz hingewiesen werden, daf3
der Differenziertheit der soziden Systembildungsebenen43 eine Differenziertheit der
Operationsebenen des religidsen Kommunikationssystemes zu entsprechen hat. Religidse

40. So besonders deutlich H. Heppe: Die Bekenntnisschriften der altprotestantischen Kirche Deutschlands,
Kassal 1855, S. XVII, XX, XXXI, XXX, XXXV, XXXIX, XLIIs. - Im selben Sinne hatten sich
zuvor geduBert: C. E. Nitzsch: Urkundenbuch der Evangelischen Union, Bonn 1853, S. | ff.; A. Ritschl:
Ober das Verhéltnis des Bekenntnisses zur Kirche, Bonn 1854.

41. In diesem Sinne ist auch die christologische »Basis« der 6RK zu interpretieren. Das ist im Rahmen der
Rechtfertigungslehre auch sehr wohl maglich. Letztere habe ich as Prinzip nicht nur des innerprotestanti-
sehen, sondern auch eines moglichen rémisch-protestantischen Konsenses zu entfalten versucht: Explika-
tionsprobleme des Rechtfertigungsthemas und die Prinzipien des wissenschaftlichen. Diadlogs zwischen
protestantischer und rémisch-katholischer Theologie KuD 21 (1975), S. 277-314.

42. Vgl. Luhmann in dem o. Anm. 2 angegebenen Sammelband und in der Anm. 29 genannten Arbeit. Zu
einem vergleichbaren Ergebnis kommt der Habermasschiler Dobert, wenn er die von seinem Lehrer ins
Auge gefalite kommunikative Kompetenz als Gegenstand der modernen Religion darstellt, am 0. Anm. 36
genannten Ort, S. 131ff.

43. Vgl. N. Luhmann: Interaktion, Organisation, Gesellschaft, in: Soziologische Aufkldrung H, Opladen
1975, S. 5ff.
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Kommunikation ist gleichzeitig auf der Ebene der Face-tc-face-Situation in einer Gruppe,
auf der Ebene der Regiorr, der Organisatiorr'! und der Gesamtgesellschaftss zu in-
stitutionalisieren. Dabei manifestiert sich die in religioser Kommunikation bewuf3t zum
Zuge kommende Komplexitét der sozialen Lebenswirklichkeit in der konsegquenten I nter-
dependenz dieser Systemebenen. Sobald hierarchische Vorstellungen wirksam werden,
macht sich das fremde Konstruktionsprinzip technischer Integration geltend und bringt
tendenziell die religidse Kommunikation um ihren spezifischenCharakter.

Zweitens: Den Themenkreis institutionalisierter religioser Kommunikation mdchte ich
durch drei Beispielecharakterisieren, denen sichweitere hinzufiigen lief3en:

Beispiel 1 (Motive gesdllschaftlichen Handeins). - Religiése Kommunikation spricht mit
den umfassenden Sinnhorizonten die Fundamente personlicher Identitdt an und damit
auch stets die eigentlichen Motive gesdllschaftlichen Handelns, In vorneuzeitlichen Reli-
gionssystemen besal3 diese Thematisierung die Form eines massenhaften und einigermal3en
einheitlichen Aufbaus derartiger Motivlagen. Unter sékularisierten Bedingungen kann sie
jetzt vor alem die Form einer befreienden BewuRRtmachtmg bestehender Antriebsstruk-
turen annehmen. Dald die Bestimmung der LeitgroRen fir das Handeln innerhalb der
technisch verselbstandigten Subsysteme de facto durch umfassende Lebensanschauungen
und damit durch die Identitét der hier handelnden Personen mitbedingt ist und insofern
selber einen religiosen Gehalt hat, kann im Ernst nicht bezweifelt werden. Innerhalb der
technisch integrierten Teilsysteme selber konnen diese Aspekte ihrer eigenen Motorik
jedoch gerade nicht thematisiert werden. Also werden sie verdrangt und entwickelt die
Gewalt des UnbewuRten; im »konservativen« Lager ebenso wie im »progressiven«. Es
sei denn, sie erfahren in den institutionalisierten Zusammenhangen religidser Kommuni-
kation eine wirksame Aufklérung. Und eben diese effektive offentliche Erdrterung der
letzten und in diesem Sinne religiésen Antriebe gesdllschaftlichen Handeins ist es, welche
zum Beispiel das Handeln in Politik und Wirtschaft wenigstens tendenziell vor seiner
langfristig schédlichen Verkehrung in einen verschleierten Kampf der Weltanschauungen
und L ebensstile bewahren kann.

Beispiel 2 (Die Einheit der gesellschaftlichen Wirklichkeit). - Religiose Kommunikation
erfafdt durch das Ansprechen umfassender Sinnhorizonte unvermeidlich eine so oder so
bestimmte Idee von der tatsachlichen Einheit der sozialen Wirklichkeit. Institutionalisiert
ist dieses Wissen um die Einheit der gesellschaftlichen Wirklichkeit eben dann, wenn es
Uber das BewuRtsein der handelnden Individuen in die Steuerung aller technischen Teil-
systeme so eingreift, dal3 deren Dynamik ihre partikularistische Betriebsblindheit verliert

44, Nicht nur die direkte Face-to-face-Interaktion in Gemeindegruppen, sondern audi die indirekte Kommu-
nikation Uber das Netz regionaler Sozialsysteme etwa eines Wohnquartiers kann auf der Ebene des
traditionellen Gemeindepfarramtes wahrgenommen werden. Zu der fir eine Theorie der Ortsgemeinde
wichtigen Theorie oOrtlicher Sozialsysteme vgl. die exemplarische Studie von Clyde Mitchell: Social Net-
works in Urban Situations, Manchester 1969.

45. Landes bzw. Nationalkirchen, deren Ansprechpartner Organisationen wie Parteien, Gewerkschaften, aber
audi Staaten sind.

46. Der ORK in seiner dialogischen Beziehung zur rémischen Kirche, auf der Ebene der sich abzeichnenden
Weltgesellschaft operierend.
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und sichselbst standig auf diese strukturierte Einheit hin problematisiert und relativiert.
Auf diese Weise befordert - nicht: vollbringt - die Instirutionalisierung religioser Kom-
munikation den Abbau einer Integration der verschiedenen Teilsysteme durch den ein
jedesvon ihnen bloB guferlich zwingenden Kompromif zugunsren einer Integration durch
Verstandigung Uber Ziele.

Beispiel 3 (Identitétskrisen der Gesellschaftsmitglieder). - Eine besondere Neigung zur
Teilnahme am Leben der Institutionen offentlicher religioser Kommunikation missen
naturgemald jeweils digenigen Gesellschaftsmitglieder zeigen, welche an besonders kri-
tische Punkte ihres Lebenswegesgelangt sind, an denen siein verstarkter Weise gegenihre
Umwelt um den Aufbau oder die Bewahrung einer sinnvermittelten personalen Identitét
kéampfen missen; etwa in der Adoleszenz oder dem beginnenden Alter. Wenn daher
einerseits Kinder und Jugendliche, andererseits dltere Menschen in Uberdurchschnittlich
hoher Zahl sicham Leben der religidsen Institutionen beteiligen, so stellt das an sichkein
Krisenphéanomen, sondern den Beweis fir ein weitverbreitetes Wissen um die spezifische
Aufgabe institutionalisierter religioser Kommunikation dar. Die Uberdurchschnittlich hohe
Teilnahmequote identitatsgefahrdeter Personengruppen an institutionalisierten religidsen
Kommunikationsprozessen wirde alein dann als Verfalserscheinung beurteilt werden
missen, wenn die Pflege und Starkung sinnvermittelter personaler Identitat von deén daftr
zustandigen Institutionen nicht im ganzen gegen die Absolutheitsanspriidie der eben jene
Bedrohung personaler Identitét produzierenden technischen Teilsysteme betrieben
wirde*’.

Zusammengenommen machen die Beispiele vielleicht deutlich, da’3 eine institutionali-
sierte offentliche religiose Kommunikation gerade in der Wahrnehmung bestimmter kri-
tischer Funktionen eine produktive Leistung fir die Gesamtgesellschaft erbringt, néamlich
die effektive Ausdehnung von Mechanismen sinnvermittelter Integration auf der sozialen
Ebene und damit deren Stiitzung gerade auch als Fundament von individueller Personali-
tét.

I N. DIE cHRISTLICHE KIRCHE ALSDER EXEMPLARISCHE FALL EINES SYSTEMS
OFFENTLICHER RELIGIOSER KOMMUNIKATION IN HOCHENTWICKELTEN GESELL SCHAFTEN

1. Fur die europédischen und européisch gepragten Gesellschaften ist der Besitz von In-
stitutionen religioser Kommunikation in Gestalt der 6ffentlichen Religionsgesellschaften
und Kirchen bereits traditionell.

In bezug auf diese Institutionen stellte Thomas Luckmann freilich schon Anfang der
60er Jahre fest, dald sie selbst inzwischen gerade als Institutionen Teil einer durchgehend
privatisierten Religiositat und damit zugleich zu Randphdnomenen im soziden Gesamt-

47. Beispiele einer pauschalen Einordnung diakonischer Aktivitdten in den Zusammenhang von zustands-
bezogenen Stabilisierungsmal3nahmen, in: D. Lange | R. Leudesdorff I H. C. Rohrbach (Hg.): Kritische
Kirche, Eine Dokumentation, Gelnhausen 1969; B. van Onna | M. Stankowski (Hg.): Kritischer Katholi-
zismus. Argumente gegen die Kirchengesellsdiafl, Frankfurt a, M. 1969. - Zur Korrektur dieser Sicht vgl,
Y. Spiegel, 0. Anm. 35, S. 174.
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system geworden seierts. Andererseits konnte noch zehn Jahre spéter K.-W. Dahm im
Widerspruch gegen dieses An-den-Rand-Schieben des kirchlichen Lebens auf den tat-
séchlich massenhaften Vollzug religioser KommunikaIiop in den kirchlichen Institutionen
hinweiserr™, Vorgange in der politischen 6ffentlichkeit und neuere empirische Erhebun-
gen haben erwiesen, daf3 beide Festellungen richtig sind. Statt sich zu widersprechen, wie
es zunéchst scheint, bringen sie vielmehr gemeinsam nur die Tatsache zum Ausdruck, daf3
Theorie und Wirklichkeit des kirchlichen Lebens sich nicht entsprechen: Ein, wie Dahm
richtig sieht, schon auf Grund seiner Masse de [acto, dartiber hinaus aber vor alem aus
Strukturellen Griinden prinzipiell 6ffentlich relevanter religioser Kommunikationszusam-
menhang wird gleichwohl, wie man Luckmann nicht bestreiten kann, tberwiegend unter
der Kategorie reiner Privatheit aufgefaf3tso. Und zwar nicht nur in auf3erkirchlichen oder
kirchenfeindlichen Bevolkerungskreisen, sondern ebenso von den Teilnehmern am reli-
gitsen Kommunikationsprozel® selber und - was hier vor alem interessiert - auchin der
theologischen Selbstthematisierung der kirchlichen Wirklichkeit:

Zwar leitete Friedrich Schleiermacher die Epoche der neueren evangelischen Theologie
mit dem grandiosen Versuch ein, den christlichen Glauben in seiner psychosozialen Wirk-
lichkeit zu thematisieren. Er erklérte die christlich-fromme Gemeinschaft, also die Kirche,
as ein sich in gesamtgesdllschaftlichen Zusammenhangen aufbauendes und auswirkendes
Kommunikationssystem zum allbefassenden Gegenstande der theologischen Wissenschaft
und entwickelte dementsprechend auch »ethisdie« - und das heif3t bel ihm genau: sozial-
wissenschaftliche - Grundbegriffe as Leitkategorien theologischer Theoriebildung™. Aber
zu den folgenreichsten Tatsachen der neueren Theol ogiegeschichtezahlt eben, dal’3 Schleier-
macher sich mit diesem Versuch wenig Gehor verschaffen, geschweige denn durchsetzen
konnte. Die zu praktischer Mal3geblichkeit gelangte systematisch-theologische Lehrbil-
dung hat weder die kirchliche Wirklichkeit christlichen Glaubens als die Wirklichkeit eines
gesellschaftlichen Systems religioser Kommunikation zu ihrem Grundthema gemacht und
erst recht nicht begriffliche Instrumente entwickelt, die geeignet wéren, die soziae
Existenz und Funktionsweise von Glaube, Theologie und Kirche analytisch zu erfassen.
Der neueste grofe Entwurf einer systematisch-theologischen Lehre von der Kirche ist ein
eindrucksvoller Zeuge dieser Tradition. Er ruft die Kirche as eine messianische Gemein-
schaft in der Kraft des Geistes zur Wahrnehmung weltweiter Verantwortung auf, ohne
sichauf detailliertere Erdrterungen der institutionellen und organisatorischen Bedingungen
einzulassen, unter denen christlicher Glaube in rationalisierten Gesellschaftssystemen

48. O. Anm. 10, S. 64 ff.

49, O. Anm. 2, S. 144,

50. So kann F. Martiny behaupten, dal3 as Funktionsverlust von Religion interpretiert werde, was tatséch-
lich als Funktionswandel eingetreten sei: Funktionsverlust oder Funktionswandel der Kirche?, in:
E. Amelung (Hg.): Strukturwandel der Frommigkeit, Festschrift fur D. v. Oppen, Stuttgart 1972, S. 57
bis 76.

51. Klassischer Text: die im Zusammenhang mit der philosophischen Ethik (Entwirfe zu einem System der
Sittenlehre, hg. und eingeleitet von O. Braun, in: Schleiermachers Werke, Auswahl in vier Banden, hg,
von O. Braun und ]. Bauer, Bd. 11, Leipzig 1913) zu interpretierende »Kurze Darstellung des Theologi-
schen Studium« (Kritische Ausgabe, hg, von H. Sdsolz, Leipzig 1910).
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wirksam ausgelebt werden kanns2. Alle Aussagen Uber das Wesen der Kirche, denen der-
artige Bestimmungen fehlen, bleiben aber abstrakt. Denn ebenso wie ihre pneumatische
Konstitution gehdren auch ihre soziale Erscheinung und Wirksamkeit zum Wesen der
Kirche. Zu ihrem Wesen gehoren also auch: Institutionalitét und Organisarionv,

Dal nun tatséchlich das liberalistische Programm einer wesentlichen Privatheit reli-
gidser Sinngebung die Tagesmeinung beherrscht und dal3 auch die theologische Lehrbil-
dung nicht wirkungsvoll eine realitétsgerechtere Auffassung der Sache entwickelt, sich
vielmehr weithin der herrschenden Meinung angepaldt hat, sei es durch Ausblendung der
Problematik", sei esdurch eine dogmatischeRechtfertigung, eben dies scheint einewichtige
Mitursache daflr zu sein, da3 die religiose Kommunikation im Rahmen der kirchlichen
Institutionen gegenwartig durch Zweifel an der Tatsache und Uber die Weise ihrer ge-
samtgesellschaftlichen Relevanz erschwert wird; fur die Laien ebenso wie fur die kirch-
lichen Funktionstrager :

Was zunachst die Laienschafl betriffi, so haben die neueren empirischen Untersuchun-
gen mit grofter Sicherheit ergeben, dald deren nachlassende Bereitschaft zu institutioneller
Interaktion, zum Beispiel ihr Desinteresse am 6ffentlichen Gottesdienst und ihre Neigung
zum Kirchenaustritt, mit der Unfahigkeit zunimmt, im Ernst irgendeinen gesamtgesell-
schafHichen Funktionswert von Kirche ausmachen zu kénnen. Die Absenzeines Bewul3t-
seins der sozialen Leistung des kirchlichen Systems verleiht dem privaten Nutzenkalkil
ungehemmte Durchschlagskraf|™,

Diese Desorientiertheit der Laien dirfte zumindest auf vermittelte Weise das bezeich-
nete theologische Defizit widerspiegeln. Denn auch im Kreise der unmittelbar durch
Theologie informierten kirchlichen Funktionstrager besteht hinsichtlich der genauen
sozialen Funktionsbeziehungen der Kirche eine vergleichbare Unsicherheit. Das illustrieren
zwei gelaufigeErfahrungen deskirchlichenAlltags:

52. 1. Moltmann: Kirche in der Kraft des Geistes, Miinchen 1975; ders.: Offene Kirdie durch Doppelstrategie.
Die Krise der Volkskirche als Chance der Gemeinde, in: EvKom 9 (1976), S. 82-85.

53. Das gilt jedenfalls, wenn man statt eines substanzmetaphysischen einen phanomenologischen Wesensbe-
griff (vgl. Jean Héring: Bemerkungen Uber das Wesen, die Wesenheit und die Idee, Jahrbuch fur Phano-
menologisdie Forschung 4 [1921], S. 425-543) in Anschlag bringt. Denn wenn jener es erlaubt, die Masse
von Aussagen Uber das Sichtbare von Kirche als Aussagen Uber Akzidentelles aus dem Wesensbegriff aus-
zuklammern, so versteht dieser sidi selbst as Inbegriff gerade derjenigen Bestimmungen, ohne welche
etwas - in unserem Falle: Kirche - Uberhaupt nicht as Phédnomen, und das heif3t as geschichtliche, psy-
chisdieund soziale Wirklichkeit, gedacht werden kann.

54. So fordert noch 1972 E. Amelung, daR die Theologie Uber die Defizienzen eines »dogmatisdiene, sich
selbst nicht auf die soziohistorisdie Erscheinung von Kirche ausrichtenden Kirchenbegriffs hinausgehen
misse. Allerdings scheint mir dieser angemessenere Kirchenbegriff nicht selbst ein »empirisdier« sein zu
dirfen, wie Amelung meint (Auf dem Wege zu einem empirischen Kirchenbegriff, in dem o, Anm. 50
genannten Sammelband, S. 6-15), sondern ein solcher, welcher statt aus empirischer Erforschung der Kir-
die zu stammen diese Forschung seinerseits ermdglicht. Der systematisch-theologische Begriff von Kirche
mul3 ein auf die Phanomenalitét von Kirche ausgerichteter Wesensbegriff sein, der fur die theologische
Theoriebildung eben die Dienste Ubernimmt, welche andere ph&nomenologisch und nicht selbst empirisch
konstituierte Grundbegriffe in vergleichbarer Weise fur die diversen Humanwissenschaften leisten.

55. G. Schmidtchen a o, Anm, 18 angegebenen Ort, S. 80f., und A. Feige: Kirchenaustritte. Eine soziologi-
scheUntersuchung von Ursachen und Bedingungen, Gelnhausen und Berlin 1976.

294



Zunachst: Im Rahmen innerkirchlicher Entscheidungsprozesse nehmen aus dem Zu-
sammenhang systematisch-theologischer Theoriebildung stammende Argumente oft nur
noch eine auffallend eingeschrankte Funktion wahr. Sie werden zitiert zur Beschreibung
von Absichten, deren begrifRenswerter Charakter dadurch jenseits jeder Diskussion ge-
stellt wird. Fir die Bestimmung und Auswahl geeigneter Realisationsverfahren, also
zur Projektierung und Beurteilung kirchlicher Handlungen in concreto und en detail,
reichen siejedoch nicht aus. Und zwar eben deshalb nicht, weil sie keine Angaben Uber die
Bedingungen der Erreichbarkeit jener Ziele enthalten. Als niditoperalisierte Zielvorstel-
lungen bieten sie sich dann zur Legitimierung und Durchsetzung ganz verschiedener und
haufig heterogener Praxisprojekte an. Unter diesen Bedingungen kann sich die empha-
tische Konzentration auf eine spezifisch »theologische« Argumentation unter Umstanden
faktisch dahingehend auswirken, dal3 bestimmte praktische Entscheidungen eben damit
der Diskussion Uberhaupt entzogen werden; einfach deshalb, weil das zur Verfiigung
stehende systematisch-theologische Begriffsinstrumentarium nicht einmal mehr zur For-
mulierung der anstehenden Sachfrage ausreidit's.

Zweitens. Genau diese praktische Unzulénglichkeit der systematisch-theologischen
Lehre von der Kirche und ihrem Handeln wird dort eingestanden, wo man sie durch die
bereits eingangs erorterte sekundare Addition humanwissenschaftlicher Methoden zu Uber-
winden sucht. Dabei wird - wie gesagt - verkannt, dald alle Humanwissenschaften sich
jewells as ein nach eigenen Prinzipien geregelter Erkenntniszusammenhang vollziehen
und daher de facto selber eine Kontrolle auch von Zielvorstellungen des Erkennens und
Handeins ausiiben. Die programmatische Auferachtlassung dieser Sachlage kann daher
nur dazu fihren, dafd sichdie Autonomie humanwissenschaftlicher Erkenntnis hinter dem
Rucken derer, die siein Dienst nehmen, durchsetzt. Dann erhebt sich die Frage zu Recht,
inwiefern solche Theorie und Praxis in Theologie und Kirche noch bei deren »eigent-
licher« Aufgabe verharren. Allerdings wére diese Frage nach dem »proprium« christlicher
Theologie und Kirche jedenfalls dann mifig, wenn siein nichts anderem als einer erneuten
Empfehlung solcher unoperationalisierter dogmatischer Zielvorstellungen bestiinde, die
ihrerseits gerade die problematische »In-Dienst-Nahme« der Humanwissenschaften er-
forderlich gemacht haben. Angesichtsdieser Diskussionslage ehrt es die Praktische Theol o-
gie, wenn einige ihrer Vertreter einerseits hartnéckig an den operational leistungsféhigen
humanwissenschaftlichen Einsichten und Fragestellungen fur die Programmierung kirch-
licher Praxis festhalten, andererseits aber entgegen der illusionéaren Einstufung der Hu-

56. So &Rt sich z.B. einstweilen keine der mit den Einzelheiten des »konfirmierenden Handelns der Kirche«
verbundenen Fragen mehr durch Eingehen auf dogmatische Bestimmungen der Tauflehre und eine ihr
entsprechende dogmatische Entwicklung von Wesen und Aufgabe der Konfirmation l6sen. Denn gerade
aus der Erfahrung der praktischen Unzulénglichkeit der vorliegenden dogmatischen Bestimmungen hat
sich das neue Thema durch einen Hinausschritt tber den dogmatischen Orientierungsrahmen und unter
Beiziehung humanwissenschaftlicher - hier padagogischer - Leitbcgriffe ergeben; vgl, den Kurzbericht von
R. Preul: Konfirmation. Zum Stand der Diskussion in der evangelischen Kirche, in: Theologische Quar-
talssmrift 154 (1974), S. 68-72. - Ahnliches gilt fir die dogmatische Theorie der Beichte (Amt der Schlis-
sel), Uber deren Rahmen die der gegenwartigen Seelsorge faktisch gestellten Aufgaben weit hinausge-
schritten sind; vgl. ]. Scharfenberg: Seelsorge als Gespréch, Géttingen 1972, S. 20f.
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manwissenschaften als theologischer Hilfsdisziplinen eine systematische Reflexion auf
deren Bedeutung fiur das Ganze und Prinzipielle der theologischen Lehrbildung ver-
langen™,

2. (Das Problem einer theo-logischen Identifikation von Kirche als System religidser
Kommunikation in hochentwickelten Gesellschajlen.) - Dieses Ansinnen bedeutet nun in
dem besonderen Erérterungszusammenhang dieser Studie nichts anderes as die Auf-
forderung zu einer Beantwortung der Frage: Kann die christliche Kirche sich selbst als
eine im Rahmen hochrationalisierter Gesellschaften funktionsfahige Institution 6ffent-
licher religioser Kommunikation identifizieren - und zwar nicht im Rahmen einer sozial-
wissenschaftlichen Hilfstheorie, sondern im Zusammenhang ihrer theo-logisch qualifi-
Zierten Selbstthematisierung und unter Wahrung ihrer geschichtlichen ldentitéat -, oder
kann siediesesnicht?

Daf’ hier das entscheidende Problem fur die soziale Funktionsfahigkeit der christlichen
Religion in unserer Gesellschaft besteht, hat N. Luhmann scharfsichtig und mit Zweifeln
an seiner LOosbarkeit festgestellr”, Diese Zweifel bestehen meines Erachtens nicht zu Recht:

Schon vor einigen Jahren hat E. D. Marsch in bedenkenswerter Weise dargetan, daf3
Kirche »auch theologische als ein»Teil der Gesellschaft, in der sie sichorganisiert« gedacht
werden misse®. Und diese Idee von Kirche als einer gesellschaftlichen Institution ent-
stammt nun nicht erst der Tradition des »Neuprotestantismuses”’, sondern dieser selber
hatte schon begriffen-', dal3 sietiefer in der geschichtlichen Identitat auch der evangelischen
Kirche wurzelt. Diese besitzt namlich von Anfang an in der Rechtfertigungsiehre einen
Inbegriff theologischer Aussagen, der gerade solche Bestimmungen Uber die kirchliche
Wirklichkeit des Glaubens einschliefdt, welche zur Entfaltung in der angedeuteten Richtung
drangen®2.

3. (Die Rechtfertigungslehre als kategorialer Rahmen flr die theologische |dentifikation
von Kirche als System religioser Kommunikation.) - Zunéchst kann an der theo-logischen
Qualitat der Rechtfertigungsiehre ja kein Zweifel aufkommen: Alle traditionellen Be-
stimmungen der christlichen Gotteslehre, Christologie und Pneumatologie werden durch
sie aufgenommen und in ihrem einheitlichen soteriologischen Wirkungszusammenhang
dargestellt. Dabei ist fir unseren Zusammenhang entscheidend, daf3 sie von Anfang an
als das wesentliche Medium des unverrechenbaren gottlichen Heilswirkens einen in

57. Z. B. K. E. Nipkow: Zur Bedeutung der Sozialwissenschaften fur die padagogische Arbeit der Kirche,
in: Mutuum Colloquium, Festschrift fir H. Kittel, Dortmund 1972, S. 247ff., dort S. 258; |- Scharfen-
berg: Religion zwischen Wahn und Wirklichkeit, Hamburg 1972, S. 7, 127 ff. - Vgl. neuerdings W. Neid-
hart | H. oU: Krone der Schdpfung? Humanwissenschaften und Theologie, Stuttgart 1977. Auch hier soll
das »Nebeneinander« beider Seiten Uberwunden werden. Aber die Aufgabe wird as die einer sekundaren
»Vermittlung« gestellt; in dieser Form ist sie nicht |Gsbar. Aber will das Buch tiberhaupt »Lésungen«, die
als solchestets »glatt« sind?

58. Oben Anm. 10, S. 56 ff., und oben Anm. 29, S. 249-255, 258.

59. Institution im Ubergang, Gottingen 1970, S. 161f.

60. A.aO. S 5. 61. Vgl. oben Anm. 40.

62. Zum folgenden vgl. den Abschnitt 1.11 der vom Theologischen Ausschul? der VELKD verabschiedeten
»Thesen zur Reditfertigungslehre«, in: W. Lohff | Chr. Walther (Hg.): Rechtfertigung im neuzeitlichen
L ebenszusammenhang, Gltersloh 1974, S. 15-17.
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symbolischen Institutionenw verlaufenden menschlichen Verstehensproze3 in Anschlag
bringtt4; also das Thema der religidsen Kommunikation auf derjenigen formalen Ebene
von Kompetenz ansiedelt, die fir die | dentifikation von Systemen offentlicher religitser
Kommunikation in hochentwickelten Gesellschaften verlangt wird.

Die hermeneutische Theologie hat die kommunikative Struktur dieses Prozesses bis in
ihre ekklesiologische Konsequenzen hinein beschriebenw. Wenn diesem Versuch die Aner-
kennung seiner Legitimitét nicht versagt worden ist, mul3 sie auch dem weitergehenden
Bemihen zuteil werden, die Strukturen dieses heilschaffenden Verstehensprozesses nicht
nur in sprachphilosophischer, sondern thematisch ebenso in psychologischer und soziolo-
gischer Hinsicht und methodisch in Richtung auf die Mdglichkeit einer empirisch-funk-
tionalen Theoriebildung hin zu explizieren. Denn erst dadurch gelangt die systematisch-
theologische, begriffliche Darstellung jenes Prozesses der Mitteilung und des Verstehens
der Glaubenswahrheit zu anwendungsrelevanter Entfaltung.

DaR eine derartige Entfaltung die begrifflichen Umrisse eben einer Institution der
offentlichen religiosen Kommunikation von der im zweiten Teil dieses Aufsatzes ange-
deuteten Art zutage fordern wirde, das zeigt ein Blick auf zwei Grundziige, welche die
reformatorische Rechtfertigungslehre dem heilsnotwendigen Kommunikationsgeschehen
zuschreibt:

Inhaltlich zielt es auf die Produktion individueller religiéser Kompetenz; seiner Form
nach tragt esinstitutionellen Charakter.

Welcher Art individuelle religiose Kompetenz der durch das Héren und Verstehen der
Heilsbotschaft zustande gekommene Glaube implizieren misse, das hat Luther selbst im
Fruhjahr 1522 seiner Wittenberger Gemeinde mit bekannten Worten vorgehalten: »Wir
sind allesamt zum Tode gefordert, und eswird keiner fir den andern sterben, sondern ein
jeglicher in eigener Person fur sich mit dem Tode kdmpfen. In die Ohren konnten wir
wohl schreien. Aber ein jeder mui3 fur sich selbst einstehen kdnnen in der Zeit des Todes.
Ich werde dann nicht bei Dir und Du wirst nicht bel mir sein. Hierin muf jedermann die
Hauptstiicke, die einen Christen belangen, wohl wissen und geriistet sein.«66

Uber die institutionelle Form des religidsen Kommunikationsprozesses macht sodann
ebenfalls schon diereformatorische Tradition wichtige Aussagen; sowohl hinsichtlich seiner
funktionalen Beziehungen nach auflen zu anderen Lebensbereichen als auch hinsichtlich
seiner eigenen inneren Struktur:

Nach auen hin werden die spezifischen, ihn von anderen Lebensfunktionen unter-
scheidenden Ziige des Glaubens unterstrichen, und zwar nicht auf Kosten, sondern gerade
wegen seiner ale Lebensbereiche durchziehenden Auswirkungen. Die Lehre, daf3 der

63. Vgl. CA V und VII; dazu die einschldgigen Hinweise T. Rendtorffs: Das Problem der Institution in der
neueren Christenmmsgeschidite, 0. Anm. 29, S. 141-153, bes. S. 145.

64. Vgl, dazu die um das Thema»Wort und Glaube«, aso um das hermeneutische Problem konzentrierte
Lutherdeutung G. Ebelings: Luther, Einfuhrung in sein Denken, Tubingen 1964; Lutherstudien I, Tu-
bingen 1971, dort insbesondere der erste Aufsatz »Die Anfénge von Luthers Herrneneutik, 5. 1ff.

65. Vgl. G. Ebeling: Das Grund-Geschehen von Kirche, Wort und Glaube 111, 5. 463ff.: »Kirdie ist das Ge-
schehen vollméchtigen Wortes« (5. 466).

66. WA XIIII, S. 1T,
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Glaube weder selbst ethischen Charakter hat noch sittliches Handeln ersetze, vielmehr nur
der wesentliche Faktor fir die Konstitution und Qualifikation der ethischen Kompetenz
eines Menschen sei, bedeutet den Hinweis darauf, dald der Glaube fir das Ganze des sitt-
lichen Lebens eine zugleich grundlegende und doch nicht absorbtiv-totale Funktion hat®7.
Und diese Bestimmungen beanspruchen, die Verhaltnisse nicht nur im individuellen, son-
dern zugleich im sozialen Bereich zu regeln. Diesem Anspruch ist die Theologie des
16. Jahrhunderts gefolgt durch Entwicklung der fur sie anwendungsrelevanten Lehre von
den zwei Regimenten/".

Die innere Verfassung des religiosen Kommunikationsgeschehens beschreibt die tra-
ditionelle Lehre so, dal3 auch dessen institutionelle Form statt mit individueller religioser
Kompetenz zu konkurrieren, solche vielmehr begriinden und die Freiheit des Glaubens-
verstandnisses stets neu hervorbringen miif3te. Dies geschieht insbesondere durch die Aus-
sagen Uber das symbolische Kommunikationsmedium, die Heilige Schrift. DaR diese klar
ihr eigener Interpret und von sich selbst aus wirksam sei®9, besagt ja eben dieses: dal3 der
Inbegriff biblischer Symbole Uber alle mdglichen Festlegungen seines Sinnes durch indi-
viduelle Auslegung oder amtliche Orthodoxie hinaus? sich selbst sténdig neu und in un-
vorhersehbarer Weisezum Verstandnis und zu sinnhafter Wirkung bringt.

Damit werden aber auch Implikationen fir ein wichtiges Teilstlick der Lehre von der
Kirche sichtbar; fir die Lehre vom Amt71. Die Explikation der in der Rechtfertigungslehre
steckenden Grundzuge. dieses Lehrstiickes bis.ins psychologische und soziologische Detail
hinein konnte wohl digjenigen begrifflichen Instrumente zutage fordern, die es den
kirchlichen Funktionstrégern erméglichen, sichin den spannungsvollen Strukturen ihrer
Rolle zu orientieren und eine klare berufliche Identitdt auszubilden/Je Das Bild des
»minister verbi« ndhme die profilierten Zuge eines kompetenten Helfers in Prozessen
religioser Kommunikation an, dessen Funktion nicht die Verteidigung dogmatischer Wahr-
heit gegen eine gottlose Welt ist, sondern die Darstellung der christlichen Symbole in

67. Grundlegend immer noch K. Holl: Der Neubau der Sittlichkeit, in: Gesammelte Aufsdtze zur Kirchen-
geschichte,Bd. |, Luther, Tubingen 1920, 7. Aufl. 1948, S. 155-287.

68. Vgl. U. Duchrow: Christenheit und Weltverantwortung. Traditionsgeschichte und systematische Struk-
tur der Zweireichelehre, Stutegart 1970.

69. Vgl, WA VI, S. 96ff.; zur schuiméRigen Fassung dieser Lehraussagen vgl. C. H. Ratschow: Lutherische
Dogmatik zwischen Reformation und Aufklérung, Teil |, Gutersloh 1964, S. 98 ff.

70. Diese Aussage wird man gegen die schulmaige Ausbildung dieses Lehrstiickes jedenfalls dann festhalten,
wenn man - getreu dem Ansatz Lutbers: vgl. WA II, S. 509; XVIII, S. 136, 139 - die Lehre von der
Selbstwirksamkeit der Schrift in strenger Beziehung auf die Aussagen Uber das Wirken des Heiligen Gei-
stes entwickelt,

71. RendtorJf - oben Anm. 29, S. 145 - halt gerade die Bestimmungen von CA V Uber das Amt fur die
grundlegende Feststellung der Institutionalitét innerhalb der reformatorischen Auffassung von der Struk-
tur des religiosen Kommunikationsprozesses. Das konvergiert mit Luhmanns These: » Als Organisation ist
die Kirche ein Stellensystem-s (oben Anm. 29, S. 279).

72. Bei den intensiven Bemihungen um eine theoretische Aufarbeitung der Berufssituation des Pfarrers (vgl,
z. B. H.-D. Bastian (Hg.): Kirchliches Amt im Umbruch, Minchen und Mainz 1971; G. Rau: Was kann
die soziologische Analyse zu einer Theorie und Praxis des Pfarramts beitragen?, in: VF 18 (1973),
Heft 1, S. 75-88; P. Krusche: Der Pfarrer as Krisenagent. Gesichtspunkte zur Profilierung der pastoralen
Berufsrolle, in: ThP 9 (1974), S. 277-291) steht einstweilen auf dem Spiele, inwieweit sie einen Beitrag
zur Ausarbeitung eines phanomengerechten systematisch-theologischen Begriffesvom Amt darstellen.
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dieser Welt und damit die Ausldsung von Verstandigungsprozessen, deren Beherrschung
und Kontrolle seine und menschliche Zustandigkeit tiberhaupt Ubersteigt.

IV. KONSEQUENZEN EINER KONKRETISIERTEN EKKLESIOLOGIE
FUR DIE THEOLOGIE

Die Untersuchungen des dritten Teiles haben gezeigt: Wenn die Theologie im Rahmen
einer konkretisierten Ekklesiologie die Kirche as den exemplarischen Fall eines auch in
hochentwickelten Gesellschaften funktionsfahigen Systems o&ffentlicher religioser Kom-
munikation thematisiert, so bekommt sie sich selber zu Gesicht. Sie entdeckt sich als das
seine Funktion mehr oder weniger gut erfillende Steuerinstrument des Systems Kirche in
seiner soziohistorischen Umwelt. Ebenso wie sie die Bedingungen fir das mehr oder
weniger sachgemalie Verhéaltnis des Systems Kirche zu seiner Umwelt - und unter diesen
Bedingungen auch sich selbst - ausmachen kann, ebenso vermag sie auch die Bedingungen
ihres eigenen mehr oder weniger sachgemal3en Funktionierens innerhalb ihres eigenen
empirischen Kontextes - unmittelbar innerhalb des Systems christlich-frommer Kommu-
nikation und dadurch vermittelt innerhalb der Gesamtgesellschaft - auszumachen.

Im Rickblick auf diese Studie erweisen sich dabei jedenfalls zwei verbreitete theolo-
gische Meinungen oder Haltungen als eindeutig unrealistisch und deshalb auch tendenziell
pathogen:

1. Pathogen ist jedenfalls die These eines Gegenilbers von Kirche und Gesellschaft (oder
Staat), wenn sie ohne die gleich nachdriickliche Betonung der schlichten Tatsache vorgetra-
gen wird, daf’ die Kirche und mit ihr auch die Theologie ebenso stets von ihrer sozialen
Umwelt lebt’s. Eine der typischen pathologischen Folgen solcher Einseitigkeit ist zum
Beispiel, diese oder jene angebliche Verkirzung oder Mif3gestaltung des christlichen Lehr-
begriffs auch dort as Ursache von Hemmungen der kirchlichen Praxis in ihrer gesellschaft-
lichen Umwelt verantwortlich zu machen, wo in Wahrheit Symptome jenes im zweiten
Teile aufgezeigten Strukturproblems hochentwickelter Gesellschaften zutage treten/".

2. Pathogen wirkt zweitens jedenfalls auch ein bestimmtes Ausbrechen aus der Konse-
quenz theo-logischer Begriffshildung als solcher; ndmlich digjenige theo-logische Inkonse-
quenz, welche den empirisch-phdnomenalen Aspekt der Wirklichkeit des Glaubens in der
Welt nicht mit der gleichen Schérfe und Genauigkeit begrifflich ausarbeitet wie den seiner
»verborgenen« Geschopflichkeit,

Priv.-Doz. Dr. E. Herms Adoljplatz 14, 2300 Kiel

73. Klassisch: H.-J. [wand: Kirche und Gesellschaft, in: Bekennende Kirche, Festschrift fur M. Niemdller
zum 60. Geburtstag, Miinchen 1952, S. 101-117.

74. Als solche haben jedenfalls alle digjenigen Erscheinungen zu gelten, die auch im Bereich nichtchristlicher
Religionen aulRerhalb Europas auftreten, sobald die betreffenden Lander in ein Stadium der Rationalisie-
rung und Differenzierung eintreten. Dazu vgl, die grundlegenden Forschungen R. N. Bellahs: Tokugawa
Religion. The Values of Preindustrial Japan, Glencoe Ill. 1957; Religions Aspects of Modernization in
Turkey and Japan, in: Religion and Progress in Modern Asia, New York 1965; Beyond Belief. Essays
on Religion in a Post-traditional World, New York 1970.
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Vollversammlung desL utherischen Weltbundesin Schwarzafrika

Von
HEINZ EDUARD TODT

»In Christus - eine neue Gemeinschafle war
die zugleich ermutigende und anspruchsvolle
Losung der VI. Vollversammlung lutherischer
Kirchen in Dar-es-Salaam, der ersten auf einem
der Kontinente der siidlichen Erdhédfte. Fir
Schwarzafrika sind die Kémpfe zwischen
Schwarz und Weil3 im siidlichen Afrika ganz
nahe und fillen als »Frontberidrte« die
Schlagzeilen der Tagespresse. Angesichts dieser
Spannungen die gegebene Gemeinschaft zu be-
wéhren und neue zu gewinnen konnte gewif3
nicht leicht sein. Slidafrika représentiert heute
die ganze Bitternis weil’er Superioritdt. Den-
nodi hat die Gemeinsamkeit sich mit erstaun-
licher Selbstversténdlichkeit gegen alle trennen-
den Faktoren durchgesetzt. Anfangs munkelte
man von einem Antrag auf Ausschiul von
»weillen« Kirchen des sudlichen Afrika aus
dem LWB - aber niemand hat einen solchen
Antrag gestellt. Die Vollversammlung ver-
dankt der gastgebenden lutherischen Kirche in
Tansania sehr viel. Sie wuldte sich und ihr
gottesdienstliches Leben in einer zugleich be-
scheidenen wie Uberzeugenden und musikalisch
hinreiRenden Art zu présentieren. So war es
nur eine folgerichtige Konsequenz, da am
Ende Bischof Kibira aus Tansania as erster
Kirchenmann aus den sldlichen Kontinenten
zum Présidenten des LWB auf sieben Jahre
gewahlt wurde. Es handelte sich um eine echte
Wahl; denn der Gegenkandidat, Bischof Habel-
gaarn aus der Republik Sidafrika, genol3
gleichfalls groBes Ansehen und erhielt viele
Stimmen, wéhrend der indonesische Kandidat
schon im ersten Wahlgang ausfiel. Mit grofdem
Jubel begriten viele Schwarzafrikaner die
Wahlentscheidung, die sie mit Stolz as das
Siegel auf ihre vollberechtigte Stellung im LWB
verstanden.

Das Versammlungsthema hatte missionarische
und  ekklesiologische  Hauptkomponenten.
Auch das entspricht der Lage in Afrika, dem
einzigen Kontinent, auf dem christliche Kirchen
sich mit elementarer Dynamik ausbreiten. Aber
das Schwergewicht des Konferenzgeschehens lag
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bald beim zweiten, dem ekklesiologischen Se-
minar, vor dem ersten, dem missiologischen,
und dem dritten, dem sozialethischen. Dazu
trug auch die siebenjahrige Arbeit der Studien-
abteilung mit ihren Ekklesiologiestudien bei.
Der junge Bischof von Soweto bei Johannes-
burg, Dr. Manas Butbelezi, wurde mit seinem
Vortrag Uber »In Christus - eine Gemeinschaft
im Heiligen Geist« zu einer Schllisselgestalt der
Konferenz. Selbst Mitglied der Studienkom-
mission und Mitarbeiter in den Ekklesiologie-
studien, interpretierte er das sich bildende afri-
kanische Kirchenverstandnis theologisch und
damit zugleich nicht partikular, sondern uni-
versal. Glauben und Kirche sind ein Prozef3, der
alle Dimensionen gemeinschaftlichen Mensch-
seins durchdringt, in dem die natirliche »Ganz-
heit des Lebens« in verwandelter Weise zum
Zuge kommt. Er fuhrte damit Gedanken fort,
die er 1972 wahrend einer Gastprofessur in
Heidelberg ausgearbeitet, nun aber mit neuen
sudafrikanischen Erfahrungen und den Ekkle-
siologiestudien des LWB verbunden hatte (vgl.
Hg. llse Todt: Theologie im Konfliktfeld
Sldliches Afrika. Dialog mit Manas Buthelezi,
Stutegart und Mdinchen 1976). Die mit viel
Spannung erwartete »Sudajrikaerklarung« der
V1. Vollversammlung nahm diesen Ansatz auf.
Sie hob darauf ab, da3 das Herrschaftssystem
der Apartheid gerade auf der Ebene der Orts-
gemeinden - insbesondere hinsichtlich der Ge-
meinschaft im Herrenmahl - faktisch trennende
Folgen und Implikationen hat. Die »weil3en«
Kirchen Sidafrikas wurden dringend gebeten,
eben diese Folgen als so schwerwiegend anzu-
sehen, dal? sie selbst durch diese in den »status
confessionis« gerufen werden. Ob diese schwer-
wiegendste theologische Aussage hier zwingend
notwendig sei, wurde in der einzigen leiden-
schaftlichen Diskussion im Plenum und auf3er-
halb derselben erortert. Ist esnicht doch méglich
oder angebracht, die Apartheid als eine poli-
tisch-gesdllschaftliche  Herrschaftsform zu  be-
trachten, welche die Kirchen mifbilligen mogen,
aber doch staatsloyal - as Geschehen innerhalb



des Weltregimentes GOttes - hinnehmen mis-
sen, so wie sie ja auch atheistischen Herrschafts-
systemen in Osteuropa unbeschadet uniber-
windlicher Gegensédtze dennoch mit »kritischer
Solidaritat« begegnen? Gegen diese Sicht setzte
sich eine andere durch: Die in der Tradition
und in der Gegenwart immer noch »christlich«
begriindete  Apartheidspolitik  »christlicher«
Regierungen ist so sehr ein ganzheitliches
Lebenskonzept mit durch und durch ideolo-
gischer Qualitét, dad man hier nicht von »blof3«
staatlich-sozial-weltlichen Organisationsformen
sprechen kann. Gerade die christlichen Kompo-
nenten in diesem Konzept lassen die Gefahr
der Héresie aufkommen. Sie ist prasent, wo in
den Gemeinden die eine Gemeinschaft in Chri-
stus zugunsten trennender Faktoren prinzipiell
relativiert und nicht mehr as letztgultig prak-
tiziert wird (Ga 3,26-28). Mit groRer Mehr-
heit nahm daher die Vollversammlung die
Stdafrikaresolution in einer verdeutlichenden,
aber nicht abschwéchenden Umformulierung an.
Ob die Delegierten aus den nord- und west-
europdischen Kirchen und die »weifRen« Dele-
gierten aus Sudafrika zu Hause Uberzeugend
vertreten konnen, was der Uberwaltigenden
Mehrheit angesichts des schwarzafrikanischen
Kontextes einleuchtete - die Apartheidsfrage
rihre an die Glaubwirdigkeit der Kirche und
die Verbindlichkeit des Evangeliums fir die
Afrikaner -, wird sich erst zeigen. Aus dem
Streit um das Antirassismusprogramm des
ORK wissen wir, wie schwer das ist.

Eine der wichtigsten Resolutionen war die
Menschenrechtserklarung, die as Fortfiihrung
der Menschenrechtsresolution von Evian 1970
anstand. |hre Hauptgedanken sind besonders
im Seminar In, »In Christus - verantwortliche
Sorge fur die Sdiépfung«, vordiskutiert wor-
den. Uber Nacht formuliert - die Organisation
der thematischen Arbeit wirkte weitgehend
kontraproduktiv - stellte sie besonders die
Probleme gemeinsamen kirchlichen Redens zu
konkreten Menschenrechtsverletzungen heraus.
Uber etliche Staaten Afrikas und anderer
Kontinente misse man trotz grausamer Men-
schenrechtsverletzungen schweigen, wolle man
nicht die Delegierten und ihre Heimatkirchen
geféhrden. Hinsichtlich zahlreicher Signarar-
staaten der SchluBakte von Helsinki miisse man

auf die tiefe Kluft zwischen feierlichen Ab-
machungen und tatséchlicher Verwirklichung
der Menschenrechte hinweisen. Diese Aussage
ist deutlich genug. In manchen L&ndern werden
heimkehrende Delegierte von den Regierungs-
vertretern Uber diese Erklarung und die ihr
vorangehenden Diskussionen befragt werden.
Sie kénnen und brauchen dann nicht zu ver-
heimlichen, daR in den Arbeitsgruppen (bzw.
dem Seminar I n) Menschenrechtsprobleme ihres
eigenen Landes zur Sprache gekommen sind,
auch wenn das Land nicht direkt in der Er-
klarung genannt wird. Es wurde versucht, auf
diese Weise die Erfahrungen der offentlichen
Diskussion Uber Menschenrechtsverletzungen in
osteuropdischen Staaten, die in der Vollver-
sammlung des 6RK in Nairobi gemacht wor-
den waren, aufzunehmen.

Auf zwei Dinge wurde besonders einge-
gangen. Einmal auf die Mdglichkeit der Kirchen
und Gemeinden, in den Gottesdiensten nament-
liche Furbitte fur die Opfer von Menschen-
rechtsverletzungen zu tun. Zum andern auf die
Notwendigkeit, das Recht der Religionsfreiheit
in dem Sinne zu erweitern, daf3 die Gemein-
schaft zwischen Angehorigen desselben Glau-
bens, auch wenn diese Uber die staatlichen und
gesedlIschaftlichen Grenzen hinweg praktiziert
wird, unter den Begriff der Religionsfreiheit
fallt. Die almahliche Durchsetzung dieses
Rechtes hat erhebliche Bedeutung, nicht zuletzt,
well die Uberstaatliche Verbundenheit der Re-
ligionsgemeinschaften zur Verwirklichung des
Menschenrechtsgedankens sehr viel beitragen
kann. Die Rolle der Kirchen bei der Verbrei-
tung der Menschenrechtsvereinbarungen von
Helsinki bestétigt das. Die Menschenrechtser-
klarung der VI. Vollverssmmlung, die durch
Konsultationen der Studienabteilung vorberei-
tet war, wurde einmiitig angenommen.

Im Blick auf den Leserkreis der ZEE wird
es angebracht sein, dem Seminar I N mit seiner
sozialethischen  Aufgabenstellung  besondere
Aufmerksamkeit  zuzuwenden. Schon das
Thema »In Christus - verantwortliche Sorge
fur die Schopfung« drickte die Absicht aus,
die politischen und gesellschaftlichen Fragen in
den theologischen Zusammenhang einzubinden.
Von der Schopfung als Gegenstand mensch-
licher Verantwortung wird in der 6kologischen
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Diskussion haufig gesprochen; aber skologische
Probleme wurden in Dar-es-Salaam nur kurz
berthrt, weil in der faktischen Arbeitsteilung
dieses Gebiet mehr dem ORK as dem LWB zu-
gefallenist.

In dem Erdéffnungsreferat des Seminars, das
Prof. Lazareth, USA, Uber das Thema »In
Christus - verantwortliche Sorge fir die
Schopfung« hielt, ging es nicht zuletzt um eine
Aktualisierung reformatorischer Ethik as Be-
dingung der Mdglichkeit gemeinsamer Stellung-
nahme der Lutheraner zu heutigen brennenden
Weltproblemen Uber die verschiedenartigen ge-
sellschaftlichen Kontexte hinweg. Lazareth sah
sich und die Vollverssmmlung herausgefordert
durch eine Presseerklarung der tansanianisdien
Bischéfe Kibira und Kolowa. Diese bekréaftig-
ten eine schwarzafrikanische Selbstversténdlich-
keit, indem sie das Recht des bewaffneten Be-
freiungskampfes im stdlichen Afrika heraus-
stellten. Wie aber mul3 hier eine Stellungnahme
ausfallen, welche Grundentscheidungen refor-
matorischer Ethik in die eigene Urteilsbildung
einbezieht? Lazareth fihrte aus, da3 man der
Iutherischen Lehre vom »gerechten Krieg« heute
eine Lehre von der verantwortlichen Beteili-
gung an einer »gerediten Revolution« zur Seite
stellen misse - was freilich nur in den Féllen
gelten kann, wo diese Revolution nicht »Auf-
ruhr« in dem von alen Reformatoren verwor-
fenen Sinne des Widerstandes gegen eine legi-
time Obrigkeit bedeutet. Darum fragte Laza-
reth konsequent, wie es mit der Legalitat und
Legitimitat der »weillen« Regierung in der Re-
publik Sldafrika stehe. Sie schliefdt die
schwarze Mehrheit planméRig von der direkten
und indirekten politischen Mitverantwortung
im gemeinsamen Staatswesen aus, siedelt sie
gegen ihren Willen in bestimmte Reservate um
und enthélt ihnen viele Menschen- und Burger-
rechte vor, nicht zuletzt das Recht der Nicht-
diskriminierung. Verliert sie dadurch nicht mehr
und mehr ihre Legitimitét und Legalitét?

Nach Lazareths Auffassung kann sich luthe-
rische Theologie nur dann mit Recht gegen
enthusiastische Theologien der Revolution und
der Befreiung zur Wehr setzen, wenn sie selbst
eine entschiedene, gerechtigkeitsfordernde Ethik
vertritt. Das sei aber in der lutherischen Tradi-
tion weitgehend versdumt worden, wie man
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heute bekennen musse. In der Tat bedeutet der
Nachdruck, mit dem Lazareth in Dar-es-Salaam
von der Ethik in der gegebenen Situation re-
volutionédrer Verhdtnisse sprach, etwas Neu-
artiges im Klima lutherischer Vollversammlun-
gen und zugleich die Wiederaufnahme von un-
erledigten Themen der sediziger Jahre.
Insgesamt zeigte der Verlauf von Semi-
nar IH, da die Erwartungen an die plan-
malige, gemeinsame sozialethische Arbeit des
LWB und seiner Mitgliedskirdien seit Evian
1970 eher noch gestiegen sind. Manche bisher
wenig behandelten Themen dréngen sich jetzt
gebieterisch in den Vordergrund, insbesondere
die Frauenfrage. Dieses Ma waren mehr als
20°%6 der Delegierten Frauen, und sechs von
ihnen wurden in das Exekutivkomitee ge-
wahlt - eine erstaunlichhohe Quote von 25 Qa
Manehe méannliche Delegierte begriiRen das leb-
haft, andere waren besorgt und beunruhigt, ob-
wohl das alles ganz unspektakular ablief. Sind
es nicht doch blof3 westliche Emanzipationsvor-
stellungen, die nun in die anderen Kontinente
und Kulturen exportiert werden und die
Frauen dort in eine problematische Situation
bringen? Die Ergebnisse von finf Konsulta-
tionen der Studienabteilung - in der Karibik,
in Afrika, Asien, Sri Lanka und den USA -
zeigen, dal3 die Frauen in vielen Regionen in
einer unhaltbaren Lage sind und dringend der
Hilfe bedirfen. Die Bemuhungen des LWB zur
Realisierung der »Partnerschafl von Mann und
Frau«, besonders auch in der Kirche, sind etwas
anderes as bloRe »Emanzipation«, Sie werden
erhebliche Konsegquenzen haben. Das sagt die
betreffende Erklérung der Vollversammlung
deutlich genug. Der wichtigste thematische Bei-
trag des Deutschen Nationalkomitees fir Dar-
es-Salaam und die Folgezeit waren wohl die
Ergebnisse eines vierjéhrigen Studienprogram-
mes zur Partnerschaft von Mann und Frau in
der Kirche. Hier wird auch Luthers eigene
Stellung zu dieser Frage eingehend untersucht.
Sie ist vollig anders, as die gangigen neu-
lutherischen Traditionen vermuten lassen -
namlich keineswegs einfach konservativ patriar-
chalisch. Luther hat auf Grund seines Taufver-
standnisses und seiner Schopfungstheologie ge-
gen anders gerichtete theologische und kulturel-
le Auffassungen seiner Zeit die Gleichrangig-



keit der Frau herausgestellt. Nach seinem Ver-
sténdnis ermdglicht die Versohnung, dal? Mann
und Frau in einem erneuerten Zusammenleben
»Freunde in Christus werden«. Unter diesem
Titel wird ein Teil dieser Studienergebnisse im
Herbst 1977 durch den Burckhardthausverlag
veroffentlicht werden (Mitarbeiter und Verf.
der Beitrage: Klaus Thraede, Hartwig Thyen,
Gerta Scharffenorth, Martin  Schmidt). Die
Vollversammlung freilich vermochte nur eine
sehr vorlaufige Diskussion zu dieser anstehen-
den Frage zu fuhren. Die Zeit reichte nicht.
Allzu stark nadmlich war das Bedirfnis der
Delegierten, sozialethische Grundfragen einzu-
bringen, die einer gemeinsamen Kl&rung inner-
halb des LWB bedirfen. Die skandinavischen
Delegierten schlugen - vorerst noch mit wenig
Erfolg - das Thema der Homophilie an, andere
hoben auf die sehr unterschiedlichen Einstel-
lungen zur Schwangerschaftsunterbrechung ab.
Auch die Themen der wirtschaftlichen Gerech-
tigkeit und der »new oeconomic order«, der
Friedensaufgaben, der Entspannung und Ab-
ristung konnten sich im Rahmen der unzu-
langlichen Organisation der thematischen Ar-
beit nicht recht entfalten, obwohl die Studien-
abteilung Vorbereitungsmaterial erstellt hatte.
Im ganzen aber zeigte sich der entschiedene
Wille, die Studienarbeit des LWB, die von
einigen deutschen Delegierten und Instanzen
angegriffen worden, von vielen Kirchen in
Afrika, Asien und Lateinamerika aber lebhaft
unterstiitzt war, zigig fortzufiihren. »Nicht
hinter Evian zuriick!« - diesen Titel eines Auf-
satzes von Gunther Krusche, DDR, kann man
auch fir die Charakterisierung des Fazits von
Seminar |11 verwenden. Allerdings wird das

Prof. Dr. H. E. Todt

grof3e Studienprogramm, das durch die Richt-
linien und Empfehlungen der Vollversammlung
aufgegeben wird, nur dann einigermaf3en reali-
siert werden konnen, wenn es kiunftig viel
stéarker von den Traditionskirchen des nord-
atlantischen Raumes unterstiitzt wird, und
zwar nicht nur in finanzieller, sondern in per-
soneller und sachlicher Hinsicht.

Auf die wichtigen Ergebnisse der Abteilun-
gen fur Weltdienst und kirchliche Zusammen-
arbeit im LWB kann ich hier nicht eingehen.
Alles in dlem aber hat die VI. Vollversamm-
lung in Dar-es-Salaam eine erstaunliche Bereit-
schaft der lutherischen Kirchen gezeigt, die in
unserer Weltsituation unvermeidlichen Span-
nungen gemeinsam zu Uberwinden, die vieler-
orts vorhandenen innerkirchlichen Polarisa-
tionen nicht zum Zuge kommen zu lassen und
die in Evian eingeschlagene Richtung der Ar-
beit auch in den néchsten sieben Jahren fort-
zufiihren. Die allermeisten Teilnehmer dirften
in ihre Lé&nder zuriickgekehrt sein mit dem
Bewultsein, durch diese unerwartet gelungene
Kirchenversammlung zutiefst bereichert worden
zu sein. Fur evidente Méangel in der Organisa-
tion der thematischen Arbeit entschadigte die
Méglichkeit, in kleinen Bibelarbeits- und
Themengruppen zu intensiven Gespréchen und
Freundschaften mit Menschen aus ganz anderen
kulturellen Kontexten zu kommen und gerade
angesichts aler sprachlicher, sozialer, kulturel-
ler, rassischer Unterschiede einen Vorgeschmack.
von dem zu erhalten, was es bedeutet, in
Christus eine neue Gemeinschaft zu werden.
Afrika, heute flir die Christenheit der ent-
scheidende Missionskontinent, hatte die meisten
von uns in seinen Bann gezogen.

Schlofl3-Wolfsbrunnen-Weg 20, 6900 Heide/berg
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Argumentation in der Ethik
Ein Vorschlag, dargestellt am Problem der Sterbehilfe

VON HANS BIESENBACH

1. Ethik hat es mit Werten, Normen, Beurtei-
lungen zu tun. Ethische Sprache mit Wertun-
gen, Werturteilen, »Handlungsanweisungen« im
weitesten Sinn. Die Frage »Was sollen wir
tun?« ist ihr Gegenstand. Ethik als Wertwissen-
schafl bedient sich der sogenannten praskripti-
ven Sprache”, ebenso wie die Moralsprache des
Alltags. Diese préskriptive Sprache hat im
Unterschied zur deskriptiven Sprache (also der
beschreibenden, »naturwissenschaftlichen« Spra-
che) eine eigene Logik, gleich der der Impera-
tive. Diese der préaskriptiven Sprache eigene
Logik besteht im wesentlichen darin, daf3 ihre
Sétze jewells aus zwel verschiedenen Kompo-
nenten zusammengesetzt sind bzw. auf soldie
zurtickgefuihrt werden kodnnen: namlich einer,
die ebenfalls praskriptiv, aber algemeiner ist,
und einer zweiten, die deskriptiv ist. Beide las-
sen sichim Sinne der aristotelischen Logik as
zwei Prémissen eines Syllogismus verstehen.
Ein Beispiel: das Wertwort »Mord« setzt sich
zusammen aus der deskriptiven Komponente
des Homizids und dem praskriptiven, also wer-
tenden, Urteil, dal3 hierbel aus »niedrigen Be-
weggrinden« (§ 211 StGB) gehandelt wurde.
Analoges gilt auch von den préskriptiven
Sétzena,

2. Diese einleitenden Bemerkungen hatten
den Sinn, auf den Ansatz zum ethischen Ar-
gumentieren aufmerksam zu machen, dem ich
folgen modrte-', Dabei geht es mir vor allem um

1. Vgl. vor dlem R M. Hare: Die Sprache der
Moral (The Language of Moras, Oxford 1952),
Frankfurt 1972; zu diesen Thesen besonders den
1. Teil, S. 19-106.

2. Um es noch einma zu wiederholen: Préaskriptive
Sprache umfafdt die (imperativischen) anweisen-
den Sdtze ebenso wie die Werturteile (Hare,
a.a.0. S.21).

3. Dieser Ansatz baut auf den Theorien der sog.
sprachanalytischen Moralphilosophie auf, wie sie
vor alem seit etwa 50-60 Jahren in England
(und, etwas anders ausgerichtet, auch in Amerika)
betrieben wird. Vgl. dazu: W. K. Frankena: Ana-
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eine praktikable und gleichzeitig relevante Ver-
bindung von Ergebnissen der empirisch arbei-
tenden Humanwissenschaften und der Theolo-

Iytische Ethik (Ethics, Englewood Cliffs/N. J.

1963), Minchen 1972, und W. D. Hudson: Modern
Mora Philosophy, Garden CityiN. Y. 1970. Eine
gute deutsche Textauswahl liegt jetzt vor in:
G. Grewendorf | G. Meggle (Hg.): Seminar:
Sprache und Ethik. Zur Entwicklung der Meta
ethik, Frankfurt 1974. Cbr. Frey hat versucht,
diese philosophischen Theorien in der deutschen
Theologie bekannt zu machen: ehr. Frey: Was
tragt die analytische Moralphilosophie zu einer
Theorie der Ethik bei? Untersucht an P. H. No-
well-Smith, Ethics, in: ZEE 15 (1971), S. 35-49,
und ders.: Zwischen Intuition und goldener Regel.
Ein Arbeitsbericht zu neueren Tendenzen der
angelsichsischen Moralphilosophie, in: ZEE 19
(1975), S. 215-233. Dort findet sich auch ein aus-
fuhrliches Literaturverzeichnis.

Ich selbst halte mich hier weitgehend an die Theo-
rie von Hare. Vgl. auBer dem Haupttext. der
oben in Anm, 1 genannt ist, noch: R M. Hare:
Freiheit und Vernunft (Freedom and Reason, Ox-
ford 1963), Dusseldorf 1973, sowie seine vier
Aufsatzbénde: Practical Inferences, London 1971;
Essays on Philosophical Merhod, London 1971,
Essays on the Moral Concepts, London 1972, und:
Applications of Moral Philosophy, London 1972.

Fir die theologische Ethik waren m, E. auRBerdem
noch. interessant vor alem die Theorien von:
Cb. L. Steuenson: Ethics and Language, New Ha-
ven 1944 (mit seiner Unterscheidung von »dis-
agreement in beliel« und »dlsagreement in atti-
tude« berlihrt er sich mit Hare); M. G. Singer:
Veralgemeinerung in der Ethik. Zur Logik mora-
lischen Argumentierens (Generalization in Ethics,
New York 1961), Frankfurt 1975; P. H. Nowell-
Smitb: Ethics, Bdtimore 1954 (vgl. dazu Frey,
a.a.0i), und von [, L. Austin: Zur Theorie der
Sprechakte (How to Do Things with Words,
Cambridge/Mass. 1962), Stuttgart 1972. Austins
Theorie wird fortgefiihrt von: t. R Searle: Sprech-
akte (Speech-Aces, Cambridge 1962), Frankfurt
1971. Austin unterscheidet |okutionare,illokutio-
nare und perlokutionare Sprechakte. Demgegen-
Uber bin ich der Auffassung, da Hares dichto-
tomische Aufteilung in deskriptive und préaskrip-



giein der (christlichen) Ethik. Der Ansatz sieht
etwa folgendermal3en aus: Zur adaquaten Be-
urteilung eines ethischen Sach- und Einzelpro-
blems ist zwelerlel unerld@lich: Information
Uber den vorliegenden Sadrverhalrt, also Uber
das Deskriptive, und Ruckfrage nach den rele-
vanten Normen, aso nach den praskriptiven
Pramissen. Beides ist logisch voneinander un-
abhéngig, das heil3t, weder darf die Wertung die
Sachverhalte verschleiern, noch dirfen umge-
kehrt die Sachverhate die reinen Wertungen
beeinflussen. Beides wére ein sogenannter
»naturalistischer FehlschlufRe«s,

3. Wie das konkret aussehen kann, soll hier
am Beispiel der Sterbehilfe zu zeigen versucht
werden.

Das Problem der Sterbehilfe ist ein im
Grunde sehr junges Thema. Erst die moderne
medizinisch-technische Entwicklung 1&R3t hier
eine Frage entstehen, da heute der Tod haufiger
asfriher als »Erloser« kommte.

Gerade diese »jungen Themen« lassen grund-
sétzliche ethische Problematiken prononciert
erkennen, was zum grof3ten Teil damit zusam-
menhéngt, dal3 alte Losungsmuster nicht mehr
passen und so eine neue, verstarkte Rickfrage
nach den normativen Prinzipien verlangen.

Im Fall der Sterbehilfe mochte ich drei Pro-
blemkreise nennen, die dazu fuhren, dal3 hier
mehr Fragen aufgeworfen werden missen, als
Antworten gegeben werden kdnnen: Zuné&chst
liegt das daran, da3 ein theologischer Ethiker
solche Fragen nicht mehr alein abhandeln
kann/. Es war zwar meines Erachtens noch nie

tive Sprache den Anforderungen der Sprachlogik
vollkommen gerecht wird, verzichte aber hier auf
eine eingehende Auseinandersetzung. Jedenfalls
wird hier von mir versucht, mit der Theorie Hares
theologisch-ethisch zu arbeiten.

4, »Sadrverhalt« im Sinne L. Wittgensteins;, vdgl,
Tractatus logico-philosophicus, Nr, 2: »Was der
Fall ist, die Tatsache, ist das Bestehen von Sadi-
verhaltene, in: derst Schriften |, Frankfurt 1960.

5. Vgl. dazu G. E. Moore: Principia Ethica (Cam-
bridge 1903), Stuttgart 1970.

6. Vgl. P. Krauss. Medizinischer Fortschritt und
arztliche Ethik, Minchen 1974, S. 106.

7. Das gestiegene Bewultsein davon zeichnet sich
auch an den interdisziplindren Aufsatzbanden,
z. B. zum Thema »Eurhanasie, ab. Vgl, nur

gut, wenn sich Theologen jenseits aller deskrip-
tiven Fachwissenschaftenund ihrer Erkenntnisse
ungeachtet zu konkreten Problemen &uf3erten;
aber die genannten »jungen Themen« lassen das
Absurde solchen Unterfangens (berdeutlich
hervortretens. Ferner ware hier die Fragwdir-
digkeit zu nennen, mit der so oft vom »Griinen
Tisch« aus Uber Themen geurteilt wird, die sich
weit weg von unsrer praktisch-empirischen
Lebenswelt stellen. Im Fall der Sterbehilfewird
das verstarkt durch die neuzeitlich rapide ange-
stiegene Tabuisierteng des Todes und seines
Umfeldes", Als dritter und nicht unwichtigster
Punkt wére die Abneigung gegen jegliche
Kasuistik zu nennen. Hier ist die evangelische
Ethik ja gegeniber der katholischen Schwester
seit jeher erfreulich zurlickhaltend gewesentv,
Der hohe Grad von Differenziertheit der
einzelnen Féle verbietet bei der Sterbehilfe
erst recht jede zu detaillierte Handlungsanwei-
sung.

Um den Umfang dieser Studie moglichst ge-
ring zu halten, habe ich mir eine doppelte Be-

Fr. Valentin (Hg.): Die Euthanasie. Ihre theolo-
gischen, medizinischen und juristischen Aspekte,
Gottingen 1969, und H.-D. Hiersehe (Hg.): Eutha-
nasie. Probleme der Sterbehilfe. Eine interdiszi-
plinére Stellungnahme, Minchen u. Zirich 1975.

8. Damit ist nicht gesagt, da3 Werte sich anderten; es
andern sich aber die in den Wertungen enthalte-
nen deskriptiven Materialien bzw. der Kenntnis-
stand Uber sie. Je kleiner die deskriptive Kompo-
nente in einem Werturteil gegentiber der praskrip-
tiven ist, d. h., je abstrakter praskriptiv das
Werturteil ist, desto zeitloser dirfte es gultig sein.
Umgekehrt: Je mehr deskriptives Material ein
Werturteil enthalt, desto préziser erfadt es den
jeweils vorliegenden Fall, aber desto situations-
und auch zeitgebundener ist es dadurch. Vgl. zum
unterschiedlichen Gewicht der jeweiligen Kompo-
nenten in verschiedenen Werturteilen: Hare: Spra-
cheder Moral, aaO. S. 156-161, Wo er primére
und sekundére Wertworte je nach diesem Gewicht
unterscheidet.

9. Vgl. dazu A. Hahn: Einstellungen zum Tod und

ihre sozide Bedingtheit, Stuttgart 1968, und:
W. Fuchs Todesbilder in der modernen Gesell-
schaft, Frankfurt 1969.
10. Vgl. hierzu H. Thielickes eingehende Ausein-
andersetzung mit dem Problem der »Kasuistik«
in der Ethik, z, B.in: ThE |, Tibingen 1951.
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schrankung auferlegt: Zunachst wird auf eine
eingehende Diskussion der neueren theologi-
schen Literatur zum Thema »Srerbehilfe« ver-
zichtet. Das Gutachten E. Wolfdl und die
Arbeit von Th. Lohmanni2 machen den Ver-
zicht leicht. AuBerdem lege ich die neuere me-
dizinische Problematik, also die deskriptiven
Pramissen, nicht im einzelnen dar; die Fragen,
die die Fortschritte im Bereich der Anasthesie,
der Reanimation und der Intensivmedizin auf-
geworfen haben, dirften den Lesern dieser
Zeitschrift bekannt sein; es wurde in letzter
Zeit vid dartber publiziertt-.

Im vorliegenden Fall adso ware die Medizin
und nur die Medizin (allerdings unter Ein-
schiud ihrer Grenzgebiete wie der Psychologie
und der Sozialmedizin) fir die Klérung der
deskriptiven Sachverhalte zustandig, wahrend
sich die Theologie (alerdings sie wiederum im
Gesprach mit anderen Nor mwissenschafien, wie
zum Beispiel der Jurisprudenz) um die rele-
vanten Normen, um das Praskriptive, bemihen
mui3l4. Diese Normen beziglich der Sterbehilfe
versuche ichjetzt zu entwickeln.

11. E. Wolf: Das Problem der Euthanasie im Spie-
gel evangelischer Ethik, in: Zeit und Geschichte,
Festsehr. R. Bultmann z, 80. Geb., hg, von
E. Dinkler, Tubingen 1964, S. 685-702.

12. Th. Lohmann: Euthanasie in der Diskussion. Zu
Beitrdgen aus Medizin und Theologie seit 1945,
Dusseldorf 1975.

13. Vgl. z,B.: P. Fritsche: Grenzbereich zwischen
Leben und Tod, Stuttgart 1974; P. Krauss,
aaOv; M. D. Heifetzz Das Recht zu sterben
(The Right to Die, New York 1975), Frankfurt
1976; und: P. Sporken: Darf die Medizin was sie
kann? Probleme der medizinischen Ethik, Dissel-
dorf 1971, und ders.: Menschlich sterben, Dissel-
dorf 1972.

14. Es mul3 darauf hingewiesen werden, dafd diese
Aufteilung metatheoretisch praskriptiv ist, d. h.,
sie beschreibt weder das faktische Verhdltnis der
beiderseitigen Zusammenarbeit noch den realen
Anspruch der beiden Wissenschaftsbereiche, son-
dern gehort as préaskriptiver Vorschlag mit zu
der von mir hier vorgestellten Theorie. Diese
wechselseitige Beschrénkung durfte fir die Theo-
logie dogmatisch leicht zu rechtfertigen sein, fir
die Medizin kann sie wissenschaflstheoretisch an-
knupfen an den sogenannten »Werturteilsstreite.
Allerdings darf nicht Ubersehen werden, dal
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4. Tod und menschliches Leben - welche
praskriptiven Pramissen hat die theologische
Wissenschaft, hat der christliche Glaube zu die-
sem Thema beizutragen?

Nun muB ich alerdings gleich hinzufiigen,
dad diese beiden Gedankenkreise »Tod« und
»Leben« eigentlich nur stellvertretend fur die
gesamte alt- und neutestamentliche Anthropo-
logie stehen. Biblische Anthropologie aber ist
ihrerseits wiederum nicht |6sbar von den bibli-
schen Gottesaussagen, und die minden dann
wieder in die dogmatischen Uberlegungen der
Vergangenheit und Gegenwart ein. Mit ande-
ren Worten: Es ist hochst problematisch, fur
eine ethische Einzelentscheidung nur einige der
normativen Gesichtspunkte herauszugreifen, da
diese sich nun einmal nicht logisch einwandfrei
ausgrenzen lassent>.

Unter diesem Vorbehalt mochte ich es den-
noch wagen, folgende drel Thesen fir sich
aleine zu diskutieren:

- A. Die Unverfugbarkeit des (menschlichen)
Lebens fiir den Menschen (vgl, 5).

- B. Die menschliche Wirde als die einer
freien, nur vor Gott verantwortlichen, Per-
son (vgl. 8).

- C. Die Relativierung des Todes durch die
neutestamentliche Christusbotschaft (vgl. 10).
Diese drei Thesen werden nun erlduternd

diskutiert.

5. Die Unverflgbarkeit des (menschlichen)
Lebens fur den Menschen: Ausgangspunkt flr
eine biblisch-theologische Betrachtung dieser
Frage konnte ein anthropologischer Allgemein-
platz sein: Kein Mensch hat sich sein Leben
selbst gegeben. Aus dieser - anthropologisch rein
deskriptiven - Feststellung &3t sich natirlich

praktisch die Analysen der in die Erhebung des
empirischen Wissens eingeflossenen Wertungen
bzw. der in den theologisch-praskriptiven Pra-
missen implizit enthaltenen deskriptiven Urteile
und Voraussetzungen gerade die groRten Schwie-
rigkeiten macht!

15. Das gleiche gilt selbstversténdlich auch fur die
Auswahl der relevanten deskriptiven Materia-
lien. Hier ergeben sich &nliche Schwierigkeiten,
wenngleich sie durch die in der Fragestellung
enthaltenen Auswahlkriterien etwas leichter zu
l6sen sind.



noch keine ethische, also praskriptive Folgerung
ableitent”, Dazu bedirfte es zusétzlich einer
freien, préaskriptiven Willensentscheidung, die
diesen Ausgangspunkt als einen normativen an-
sehen lieRe. Anders ausgedriickt: deskriptiv
stellt der Satz fest, daR das so ist, praskriptiv
muRte er sagen, dal3 das auch so sein soll.

Aber im theologischen Kontext meint der
Satz naturlich etwas mehr: Bereits friher
pflegte man damit vorsichtig zu umschreiben,
da’ Gott das Leben geschenkt habe. Urspriing-
lich einmal verbarg sich dahinter sicher so etwas
wie ein Unwissen Uber die exakten biologischen
Zusammenhange, wodurch es dazu kam, dal
in der Ara der naturwissenschaftlichen»Welt-
anschaulichkeit« im vergangenen Jahrhundert
zunéchst einmal Gott aus diesen Vorgangen
herausgedréngt wurde, néamlich als man lang-
sam hinter die entsprechenden Gesetzmaflig-
keiten blicken lernte.

Inzwischen haben wir (ich bin mir des Wag-
nisses dieser Behauptung durchaus bewuf3t!)
dieses Stadium Uberwunden; wir haben gelernt,
daf? kein Widerspruch zwischen dem Reden von
Gott as dem Schopfer und der erkannten
naturwissenschaftlichen Gesetzmafligkeit be-
steht. Darwin gegen Gen 1-3 auszuspielen und
umgekehrt zeugt lediglich von mangelnder
theologischer Reflexionstiefe. Gott schaffi und
regiert die Welt in den Naturgesetzen, es darf
nicht sein, ihn als Lickenblfer"? fir mangelnde
naturwissenschaftliche Erkenntnis benutzen zu
wollen.

Das ist die eine Feststellung; die andere be-
steht in der Einsicht, daf3 die biblischen Schdp-
fungsaussagen keine naturwissenschaftliche Er-
kenntnis bieten wollen, sondern anthropolo-
gische Normen. In Hares Terminologie heif3t
das also: sie sind nicht deskriptive Welt ansieht,
sondern mussen eindeutig as praskriptiv ver-
standen werden. Wenn wir also biblische Aus-

16. Und wenn, dann auch hochstens die der elter-
lichen Verfigungsgewalt Uber ihre Kinder! So
entspriche das unserm heutigen deskriptiven
Wissen, das as Unterpramisse in den Syllogis-
mus automatisch einflieft.

17. Das ist ja eines der Hauptanliegen des spéten
Bonhoeffer. Vgl. D. Bonhoeffer: Widerstand und
Ergebung, Neuausgabe 1970, S. 307.

sagen Uber Gott und Mensch betrachten, so
sind diese immer - gegen ihre grammatische
Struktur, die deskriptiv sein mag - praskriptiv
und konnen as Pramissen fir unser Handeln
benutzt werden.

Das gilt aber nur unter der Voraussetzung,
dal wir die Praskriptivitat biblischer Inhalte
fir uns selbst existentiell akzeptieren, wir mis-
sen es fur unser Leben bejahen (durch freien
Willensentschluf3, oder durch Konvention, in
die der freie Entschlul? anderer eingegangen
ist18), daR wir nach diesen Malstaben unser
Leben ausrichten wollen. Auch das nennt man
»Glauben-et".

In diesem Sinn aso kann der Satz »Wir
haben unser Leben nicht aus uns selbst« as
Umschreibung von »Gott schenkt uns das
Leben« als praskriptive Pramisse fir eine
ethische- Besinnung Uber das Thema »Sterbe-
hilfe« dienen. Die praskriptive Unterpramisse.
Leben erhalten zu sollen, steckt gewissermalien
als definierendes Element im Gottesbegriff.

6. Aus dieser Prémisse leiten sich ale bi-
blischen Verbote des Tétens ab. Es mufd aber
beachtet werden, dal nur das eigenmachtige,
ungesetzliche Téten verboten ist. Todesstrafe,
Toten im Krieg, ja sogar der Selbstmord sind
im Alten Testament ethisch unproblematisch.
Wir mussen tiefer fragen nach systematisch-
theologischen Grundstrukturen.

18. Ausgiebig wird diese Frage diskutiert bei Hare:

Sprache der Mora, a.a.0, S. 99-106 und 207 bis
212. Selbstverstandlich kénnen einmal freiwillig
akzeptierte praskriptive Préamissen, z. B. in der
folgenden Generation, internalisiert sein und
dadurch unreflektiert befolgt werden. Fir Hare
(S. 209) sind sie dann eine »psychologisdie Tat-
sache« und niche mehr eigentlich praskriptiv, da
man logisch eine Zusatzprédmisse braucht, daR
man den internalisierten Normen folgen sollte.
Normen aber bleiben sie, Normen, fur die man
sich entscheiden muR, wobel es natiirlich bei
internalisierten Normen sehr schwer ist, sich
gegen sie zu entscheiden, was aber nur heily,
dal? ihnen gegenuber meine freie Wahl beein-
trachtigt ist.

19. M. E. kénnen biblische Normen zunichst einmal
nur fur eine »Binnenmoral« Gultigkeitswert ha-
ben, d. h., zunichst gelten sie nur fur Christen,
was eigentlich ein logisches, weil tautologisches,
Urteil ist.
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Der Menschim christlichen Sinn ist definiert
durch seine Relation zu Gott. Von daher ergibt
sich die Rickfrage nach Gott in alen existen-
tiellen Dingen. So wie ich mein eigenes Leben
als »heilig«, das heildt Gott zugehérig, betrach-
te, mud ich das gleiche auch fir das Leben
meiner Mitmenschen akzeptieren, die sich ja
beziglich des Gottesverhdltnisses in keinem re-
levanten Punkt von mir unterscheiden. Das
Verfligungsrecht Gber den Menschen (und also
auch gegeniiber seinem Leben und Sterben) ge-
bihrt Gott alein2o. »Jeder Mensch hat seine
Lebenszeit, damit er in seiner Zeit seine Ge-
schichte haben kann. Diese Lebenszeit zu be-
fristen ist Gottes und nur Gottes Sache. Der
Glaube ist verpflichtet, gegen alle menschlichen
Versuche, die Befristung menschlicher Lebens-
zeit zur eigenen Sache zu machen, 6ffentlich zu
protestieren. Kein Mensch, keine Institution,
keine Justiz hat das Recht, die zur Endlichkeit
des Menschen gehdrende Lebenszeit zu befri-
sten. Der Christ hat die Pflicht, jeder Verfi-
gung von Tod Taten entgegenzuserzen.e-t

7. Jetzt ergibt sich aber noch eine weitere
Schwierigkeit: es mu3 doch gefragt werden,
was denn in diesem (wie in jedem anderen)
Zusammenhang eigentlich »Leben« bedeutet. In
einem Punkt kann ich mich kurzfassen : Biblisch
gesehen ist Leben immer mehr as das nackte
biologische Dasein--, es ist zusdtzlich noch
qualifiziert, durch das jeweilige Gottesverhalt-
nisrelativiert.

Daraus ergibt sich: »Leben« ist eindeutig ein

20. Es soll nochmals betont werden: Dieser Satz ist
praskriptiv! Deskriptiv ist naturlich festzuhal-
ren, daB der Mensch faktisch diese Verfligungs-
gewalt Uber anderes Leben hat! So stimmt dann
auch die These von Amelung: » Jemand das Recht
auf Leben zusprechen, heifdt, ihm das Recht
zusprechen, Uber anderes Leben zu verflgen«
(E. Amelung: Alternative zwischen Tod und
Liebe. Leben as zentrales Problem der Ethik,
in: EvKomm 9 (1976), S. 85-88). Aber, wie
gesagt, verfugen konnen impliziert noch lange
nicht verfiigen sollen!

21. E. lUngel: Tod, Stutegart 1971, S. 168 (Kursiv-
druck. von E. J.).

22. Das wird naturlich auch ohne die biblische Be-
grindung vielfach bejaht. Vgl. nur z, B. M. D.
Heijetz; aa.O, S. 14-17.
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Wertwort (dieser Satz ist metaethisdi, also de-
skriptiv). Als solches aber hat es wie jedes
Wertwort die beiden Komponenten des
deskriptiven und praskriptiven in sidi. Man
konnte es so formulieren: der deskriptive Be-
standteil wére das erwéghnte rein biologische
Existieren, der praskriptive Bestandteil ware
die erforderliche Qualifikation. Damit aber er-
gibt sich eine doppelte Problematik: Zunachst
einma muf3 doch gefragt werden, wer eigentlich
diese Qualifikation bestimmt! Wer bestimmt
denn, was ein qualifiziertes Leben ist und was
nicht? Wer entscheidet dariiber, was »Leben«
in diesem Snn sein soll? Christlich gesprochen:
Natirlich Gott alein! Gewil3 - aber wie ver-
mittelt er sich, wenn er es Uberhaupt tut, im
Einzelfall? Dies sind meines Erachtens die ent-
scheidenden Fragen an dl jene, die genau zu
wissen meinen, wann Leben qualitativ so nied-
rig steht, dal? man es beenden dirfe oder gar
sollte23!

Aber auch der Nichtchrist, der sichalso nicht
darauf zuriickziehen kann, Gott wisse, was
»Leben« ist, hat keine geringeren Probleme:
Wo sichdie Frage fir den Christen theoretisch-
abstrakt so relativ leicht beantwortet, die Pro-
bleme also erst bei der praktischen Vermittiung
entstehen, da hat der Nichtchrist bereits auf der
Ebene der Abstraktion entsprechende Schwie-
rigkeiten. Auch fir ihn gilt ja prinzipiell der

23. W. Catel hat sich wiederholt fir eine Tétung
stark mif3gebildeter und idiotischer Neugebore-
ner ausgesprochen (W. Catel: Grenzsituationen
des Lebens. Beitrag zum Problem der begrenzten
Euthanasie, Nurnberg 1962; ders.. Aus Mensch-
lichkeit téten?, in: Der Spiegel, H. 8 von 1964,
jetzt auch abgedruckt in: ... wir danken lhnen
fur dieses Gespréach (dw Bd. 662), S. 204-213;
ders.: Leidminderung richtig verstanden, NUrn-
berg 1966). Fur ihn sind idiotische Mif3geburten
keine Menschen mehr, sondern »Monster«, die
ihrer Umwelt lediglich zur Last fallen. Zu Catel,
der schon wahrend der NS-Zeit as Gutachter
diese Ideen vertrat, vgl. auch: H. v. Oyen: Be-
endigung des Leidens as ethischer Grenzfall, in:
ZEE 10 (1966), S. 129-144; und: |. Fischer:
Werner Catel: Grenzsituationen des Lebens, in:
Die innere Mission 53 (1963), S. 30H.; derst
Euthanasie heute? (ThExh NF 151), Minchen
1968.



Transzendenzcharakter des qualitativen Le-
bensbegriffes.

Die andere Problematik ist die. Wenn aso
die praskriptive Komponente des Wertwortes
»Leben« schon unklar bleiben muf3, ist dann
wenigstens die deskriptive eindeutig zu kléren?
Mit anderen Worten: Was ist »Leben« deskrip-
tiv, was ist »Leben« als biologisches Dasein?
Und hier liegt nun meines Erachtens das Pro-
blem ebenso tief. Wissen wir denn so genau,
was (biologisch) »Leben« ist? Kann uns die
Biologie, kann uns die Medizin diese Frage
beantworten? Dal sie es nicht kodnnen, zeigt
sich schon daran, daR niemand wissenschaftlich
exakt sagen kann, wann es beginnt und wann
es endet! Niemand weiR es festzustellen, die
Fragen missen per Definition gelost werden?2#.

Meine Bedenken sollen folgendes besagen:
Wenn wir schon nicht wissen, was »Leben«
deskriptiv ist, geschweige denn, was es
praskriptiv ist, adso was es sein soll, dann
konnen die Formeln »leben« oder »lebensun-
suert« niemals in préaskriptiven Pramissen ge-
braucht werden. Ein Wertwort, bei dem bereits
die deskriptive Komponente unklar bleibt und
durch eine Definition entschieden werden muf3,
ist als préaskriptive Pramisse unbrauchbar; jede
Folgerung, die man daraus ziehen wollte, wére
nichts anderes als verschleierte Willkur!

8. Die menschliche Wiirde2s als die einer

24. Heute besagt die Definition in der Regel: Anfang
bei der Nidation, Ende beim Gehirntod, weil
irreversibel. Die Problematik des Todeszeit-
punktes wird gut referiert bel jingel (a.a.O.
S. 30-36). Eine etwas andere Definition schlagt
Heifetz (a.a.0. S. 139) vor.

25. In dem Buch von P. und B. Berger und H. Kell-
ner: Das Unbehagen in der Modernitat (1973),
Frankfurt 1975, finden sich auf den S. 75-85
einige interessante Bemerkungen zum Thema
>Wiirde«, die mir im Zusammenhang mit den
folgenden Thesen beachtenswert erscheinen: Ber-
ger!Kellner behaupten dort eine gewisse Komple-
mentaritat der Begriffe "Wirde« und »Ehrex.
"Ehre« gehort in den Kontext der institutionel-
len Fixiertheir, "Wirde« dagegen wird vom
»modernen Bewuf3tseine dem "einsamen Idr« als
Trager zugeordnet. "Die moderne Entdeckung
der Wirde fand gerade inmitten der Trimmer
abgehalfterter Ehrbegriffe statt« (So79). Es wird
resimiert: "Der Zerfall dieser Welt (sc, der Welt

frelen, nur vor Gott verantwortlichen Person.
Damit fuhre ich eine zweite préaskriptive Pré-
misse in die Diskussion um Sterbehilfe ein, die
alerdings in einem gewissen Gegensatz zur
ersten steht.

Biblisch gesprochen ist der Mensch zur Frei-
heit berufen. Der Mensch als Geschdpf Gottes
hat eine unantastbare personale Wirde, weil er
von Gott as freies Gegeniber, als sein Ebenbild
erschaffen wurde26. Gott schuf sich keine
Marionetten, sondern freie, autonome und da-
mit entscheidungsfahige und entscheidungsver-
pflichtete Partner.

Daraus folgt einiges fur die Verantwortlich-
keit des Menschen fir sich selbst, fir seine
Welt, fir seine Mitmenschen. Die Imago-Dei-
Qualitat des Menschen impliziert bereits deren
Unzerstorbarkeit und Unverlierbarkeit - es er-
gibt sich also die Forderung nicht nur nach
einem demgemaéfen Leben, sondern ebenso auch
nach einem demgemaflen Sterbend/. Aus der
Freiheit und Verantwortlichkeit des Menschen
sowie aus der These, daf? vor Gott ale Men-
schen gleich seien, folgt die Pramisse, dal3 die
eigene frel und verantwortlich getroffene Ent-
scheidung eines jeden Menschen zu respektieren
ist, wenn sie nicht anderen Menschen Uber Ge-
bihr schadet. Beides sind meines Erachtens aus
dem biblischen Gott-Mensch-Verhéaltnis folgen-
de praskriptive Prémissen flr eine ethische
Entscheidung in der Sterbehilfe-Problematik.

9. Zu Beginn des Abschnittes 8 habe ich

der stabilen, intakten Institutionen, H.B.) as
Folge der Kréfte der Modernitat hat nicht nur
die Ehre zu einer immer sinnloser werdenden
Vorstellung gemacht, er bot auch die Gelegenheit
zur Neubestimmung der Identitéat und ihrer spe-
zifischen Wirde abseits von und oft gegen die
institutionellen Rollen, durch die der einzelne
sich in der Gesellschafe ausdriickt« (S. 85). - Der
Gedanke, daf3 die »Wirde« dem isolierten, auf
sidi selbst reduzierten Individuum zugeordnet
ist, fasziniert. Warum eigentlich fragen wir
neuerdings vor allem im Kontext des Serbens
nach menschlicher Wiirde?!

26. Bel diesen vergleichsweise allgemeinen biblisch-
theologischen Thesen méchte ich auf die exegeti-
sehen Nachweise verzichten, um den Anmer-
kungsapparat nicht unnétig auszubauen.

27. Die Bedenken aus Absdmitt 7 gelten hier ebenso.
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bereits angedeutet: These A und These B
stehen in einem gewissen Gegensatz zuein-
ander. Wie kann die Unverfugbarkeit mensch-
lichen Lebens vereinbart werden mit der freien
Selbstbestimmung des Menschen vor GOtt und
seiner Personwiirde, wenn beide as préaskrip-
tive Prédmissen fur ein und dieselbe ethische
Entscheidung gebraucht werden? Wenn zwei
Pramissen in Widerspruch zueinander stehen,
so mul3 auf eine nachst algemeinere Ebene
rekurriert werden; die Entscheidung muB3 in
diesem Fall praskriptiv getroffen werden, wo-
bei die Kriterien dieser Entscheidung durchsich-
tig sein mussen.

Meines Erachtens mul? man eine Grenze
ziehen zwischen Selbst- und Fremdbestimmung.
Dann kénnte man as Geltungskriterium fur die
beiden Prdmissen folgendes festlegen: These A
wére gegen die Verfligungsgewalt anderer Uber
mein Leben gerichtet, These B aber spréche fir
meine eigene Verflgungsgewalt Uber mein
Leben2s und gegen jeden Versuch, mir diese
Verfligungsgewalt absprechen zu wollen.

Noch anders ausgedriickt: These Asprache
gegen dle Versuche, Uber das Leben anderer
qualitative Urteile abzugeben, die eventuell so-
gar zur Begriindung des Beendens eines solchen
fur qualitativ minderwertig erachteten Lebens
dienen konnten. These B aber begriindete das
zu respektierende Recht eines jeden Menschen,
frei Uber sein Schicksal zu bestimmen. Wohl be-
merkt: Frei sein heifd, frei verantwortlich vor
Gott sein, heil’t nur frei von Menschen zu sein,
nicht aber frei von Gott! Auch eines Selbst-

morders Verantwortung vor Gott zum Beispiel :

bleibt bestehen, nur uns anderen Menschen ver-
bietet sich jedes Urteilen darliber, von uns ist
er frel.

10. Kommen wir nun zur These C: Die Re-
lativierung des Todes durch die neutestament-
liche Christusbotschafl. Der Tod ist des Lebens
Ende29. Es ist bekannt, dal3 esim Alten Testa-
ment keine Jenseitshoffnung zunéchst gibt. Der

28. Das berihrt sich natirlich mit der ethischen
Problematik des Selbstmordes, auf die ich hier
nicht eingehen kann.

29. Vgl. zur gesamten Todesproblematik auRer dem
schon genannten Buch von E. ]ingel (aaO.)
nochH. Thielieke: Tod und Leben, Tibingen 1946.
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Tod als die absolute Grenze des Lebens beendet
unwiderruflich das Gottesverhdltnis. Im Reich
der Toten gibt es nicht GOtt. Das Ziel des
Menschen im Alten Testament ist demgemafid
der ruhige Alterstod. »Alt und lebenssatt«
will man sterben. Gegen Ende der alttestament-
lichen Zeit andert sich das. War man friher
von Gottes Lohn fir ein ihm geféliges Leben

im Diesseits Uberzeugt, so verschiebt sich dieser

Wunsch angesidits der mannigfaltigen gegen-

teiligen Erfahrungen - und gewifl auch durch

fremdreligiosen (persischen) EinfluB - ins Jen-
seits.-Endguiltig im Neuen Testament aber wird
die Grenze Uberschritten. Jesu Tod und Aufer-
weckung gelten als Sieg Gottes (ber den Tod,
an dem der Glaubende partizipieren kann.

Zwar hat der Tod nichts von seinem Schrecken

eingeblf}t, aber er ist dadurch relativiert, dad

er nun nicht mehr das Gottesverhaltnis irrever-
sibel beendet,

11. Bevor ich nun zur Auswertung dieser
Pramissen fur die konkrete Einzelentscheidung
komme, muf3 ich den Begriff der »Serbebilje«
noch differenziert definieren. Diese Definition
ist besonders zugeschnitten fir die »passive
Sterbehilfe« und ist eine rein pragmatische
Entscheidung.

- Unter »passiuer Sterbebilje« soll verstanden
werden das Nicht-Eingreifen (des Arztes)
in den (natirlichen) Sterbeprozefdw, das heift
der Verzicht auf kinstlich-lebensverlangern-
de Mafnahmen, unter Einschluf3 vo» medi-
kamenttser Leidensminderung, auch wenn
diese mdglicherweise die Beschleunigung des
Todeseintrittes z#r Folge hat.

Demgegeniiber wére eindeutig »aktiue Sterbe-

biljex

- die bewuf3te Abkirzung des Sterbevorganges,
unter Einschlul wvon medikamentdser Lei-
densminderung, wenn sie sicher die Beschleu-
nigung des TOdeseintrittes zur Folge hat.

Die Grenze zwischen »aktiv« und »passiv«

30. EinschlieBen mdchte ich auch die Nicht-Behand-
lung miRgebildeter Neugeborener, die ohne &rzt-
liches Eingreifen nicht oder nur kurz lebensféhig
waren. Heijetz (a.aO. S. 101) nennt - allerdings
in einem etwas anderen Zusammenhang - eine
Grenze von potentiell sechs Monaten as MaR-
stab.



verlauft also, was die Schmerzlinderung betrifft.
zwischen den beiden Worten »méglicherweisex
und »sidier«, das ist das eine Problem der
sauberen Abgrenzung; das zweite liegt meines
Erachtens in der Frage. ob der Abbruch be
reits begonnener Lebensverlangerung (kiinst-
lich!) nun aktive oder passive Sterbehilfe ist.
Ich méchte auf jeden Fall dafir pléadieren. es
»aktive Sterbehilfe« zu nennen, schon aus
Grunden der terminologischen Sauberkeit: die
Grenze zwischen »aktiv« und »passiv« ist im
normalen Sprachgebrauch nun einmal die zwi-
schen »etwas tun« und »etwas unterlassene -
ethische Grenzschwierigkeiten sollte man nicht
definitorisch zu 16sen versuchen-l1! Aber diese
Schwierigkeit der Einordnung nétigt dazu. in
der Frage der aktiven und passiven Sterbehilfe
grundsétzich differierende Stellungnahmen zu
vermeiden. Wenn das ethische Urteil zum Bei-
spiel dazu fuhrt. da3 das eine generell erlaubt.
das andere aber ebenso generell verboten wird.
redet man an den realen praktischen Fragen
vorbei.

12. Nun komme ich zur Auswertung: Was
folgt aus den theologischen Prémissen fir eine
christlich-ethische Entscheidung in der Frage der
Sterbehilfe? Ich denke folgendes ziemlich klar
und eindeutig sagen zu kénnen:

12.1. Aktive Euthanasie im Sinne der»Ver-
nichtung lebensunwerten Lebens« (die ich lieber
gar nicht mit diesem Begriff belegen mochte32).

31. Diese Definition berlihrt sichmit der bei W. Har-
le: Unverfugbarkeit des Lebens oder Freiheitzum
Tode. Euthanasie as ethisches Problem, in:
ZEE 19 (1975), S. 143-159. Allerdings verwischt
er die Grenze von passiv zu aktiv ebenso wie
auch E. Lessing: Euthanasie aus evangelischer
Sicht, in: H.-D. Hiersche, a.a.0, S. 89-120.

32. Das gilt auch fur die NS-»Euthanasiee, Mit
»Sterbehilfe« hat das nichts zu tun; es ist zu-
mindest Totschlag, wenn nicht glatter Mord. Das
gleichegilt fur Catels Ideen (s. 0. Anm. 23). Zum
NS-Programm, dessen Wurzeln sich Uber die
Schrift von K. Binding und A. Hoche (Die Frei-
gabe der Vernichtung lebensunwerten Lebens)
von 1920 und den »Sozialdartuinismus« (vgl.
dazu: Ch. Hoffmann: Der Inhalt des Begriffs
»Euthanasie« im 19. jh, und seine Wandlung in
der Zeit bis 1920, masch. med, Diss.» Berlin 1969.
und: H. Conrad-Martius: Utopien der Menschen-
ziichtung, Mdinchen 1955), bis hin zu Thomas

ega ob an geistigen, koérperlichen, jungen oder
alten »Krlppeln« ist eine ethische Unmdglich-
keit. auch logisch nicht begriindbar. Wer mag
denn entscheiden, wer wére kompetent zu sa-
gen3, ob ein solcher Mensch (Mensch - nicht
»Monster« wie im verréterischen Sprachge-
brauch Catels34) zu leben verdient oder nicht35!?

12.2. Passive Serbehilfe in der hier zugrun-
de gelegten Definition ist ethisch nicht nur er-
laubt. sondern sogar geboten. und zwar aus
Griinden der These B36. Eine Einschrankung al-
lerdings muf? man wohl machen: Thielicke ist
grundsétzlich darin zuzustimmen. daf3 es so et-
was wie das Recht eines Menschen auf Leid
gibt37* nur muR dariiber der Betroffene selbst
entscheiden. Man kann es auch anders sagen:
Esist mdglich und ethisch selbstverstandlich er-
laubt zu sagen »lch soll. ich méchte leidenc,
aber arroganter Pharisdismus zu sagen »Du
sollst (oder gar »Du darfst«!) leiden«. Das er-
geben auch die Darlegungen von Abschnitt 9.
Auf jeden Fall ist daraus zu folgern. daf3 me-
dikamentése Betdubung vom Einverstandnis

des Patienten nach Mdoglichkeit abhangig ge-

Morus' Utopia von 1516 zuriickverfolgen lassen,
vgl. besonders. H. Ehrhardt: Euthanasie und
Vernichtung »lebensunwerten Lebens«, Stuttgart
1965, und das Gutachten von H. Diem: Das Pro-
blem des »lebensunwerten Lebens« in der katho-
lischen und evangelischen Ethik (1940), jetzt in:
ders.: Sine vi - sed verbo, hg, von U. A. Wolf
(ThB 25), Minchen 1965, S. 90-107.

33. Vgl. dazu auch J. [ensen: Theologische tiber-
legungen zur Frage nach dem Lebenssinn geistig
Behinderter, in: Fr. Valentin, aa.0. S. 88-106.

34. W. Catel, a.a.0.; dazu D. Bonhoeffer: Ethik,
hg. von E. Betbge, Minchen (1949), 7. Aufl.
1966, S. 175: »Es ist von Menschen geborenes,
krankes Leben, das ja nichts anderes sein kann
als, freilich hédchst ungluckliches, menschliches
Leben- (Kursivdruck von D. B.).

35. Heifetz (a.a.O. S. 121f.) tritt z, B. auch fir eine
»aktive Euthanasie« in diesem Sinne in bestimm-
ten Félen ein, wehrt sich aber gegen deren Lega-
lisierung.

36. Nicht nur im christlich-moralischen Sinnl Vdgl.
§ 1 (1) GG der Bundesrepublik.

37. Vgl. H. Thielicke, ThE IH, Tubingen 1964,
Nr, 1519-1548, und ders.: Wer darf leben?, Min-
chen 1970, z. B. S. 27. Auch v. Oyen (a.a.O,
S. 144), legt Wert darauf, dal3 Leid auch zum
Heil dienen konne.
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macht werden muR. Dem etwaigen Wunsch
eines Sterbenden, seinen Tod »bewuf3t erleben-
zu wollen (und sei der noch so qualvoll), darf
sidi kein behandelnder Arzt automatisch ent-
ziehen, wohl kann er den Patienten auf die
Folgen seines Wunsches aufmerksam machen,
um dann seine freie Entscheidung zu respektie-
ren38.

12.3. Ausdehnen mochte ich diese ethische
Bejahung der (passiven) Sterbehilfe auch auf
den vom klar erkennbaren Willen des Patienten
getragenen Wunsch, seinem Leben ein Ende zu
setzen, sein Sterben zu beschleunigen. Dem
Wunsch eines Sterbenden, eine Behandlung ab-
zubrechen, sollte sich kein Arzt entziehen dur-
fen; Auch ist hierbei eine Qualifizierung des
Motivs nicht erforderlich. Kriterium muf3 der
feste Wille des Sterbenden sein; ihm dann zu
helfen, gebietet der Respekt vor seiner Per-
son.

12.4. Ebenfalls vorsichtig zustimmen wirde
ichin dem Fall, daR ein Sterbender die »erlo-
sende« Spritze wiinschtJ9. Auch hier sollte man
niemandem diesen »Liebesdienst« prinzipiell
verbieten, aber auch andererseits fur das Gegen-
teil kein (moralisches, geschweige denn juristi-
sches#0) Gesetz errichten.

38. Selbst wenn Psychologen hier »anormale« sado-
masochistische Motive finden konnten. Diese
These wendet sich gegen die allzu héaufige Pra-
xis der Arzte, Patienten zu »beruhigen, ohne
ihr Einverstandnis einzuholen.

39. Vgl. zu diesem Bereich besonders das Buch von
P. Moor: Die Freiheit zum Tode. Pladoyer fur
das Recht auf menschenwirdiges Sterben (1973),
Reinbek 1973, sowie Smone Je Beaucoirs Be-
richt Uber das Sterben ihrer Mutter: Ein sanfter
Tod (1964), Reinbek 1968, und das Sterben
Sigmund Freuds; z, B. v, Oyen, a.a.0., berichtet
dartber.

AuRerdem wére hier zu unterscheiden zwischen
der aktiven Tétung und der Beihilfe zum Selbst-
mord, die ja auch bei uns nicht strafrechtlich
verfolgt werden kann, da der Beihilfeparagraph
des StGB sich nur auf Beihilfe zu strafbaren
Handlungen beschrankt. Selbstmord aber st
hierzulande nidn strafbar.

Vgl. dazu auch Heijetz; a.a.0, S. 102 u, 6.

40. Allerdings ist zuzugeben, dai? rechtlich die Frage
komplizierter ist. Die Juristen missen exakter
kodifizieren, alein schon zur Verhinderung des
MiRbraumes!
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Klare Vorsidrt ist hier aber gegeniber An-
gehorigenwinschen geboten. Das ganze Pro-
blem in 12.3 und 12.4 sieht anders aus, wenn
der Patient sich nicht (oder nicht mehr bzw.
noch nicht) selbst artikulieren kann. Im Unter-
schied zum Sterbenden selbst halte ich bei den
Angehdrigen Motivforschung fir geboten, wenn
auch im Einzelfall nur schwer oder gar nicht
durchfiihrbar. Auflerdem ist es selbstverstand-
lich, dal3 der Arzt bei diesem Fragenkreis in
seiner frelen Gewissensentscheidung nicht be-
eintrachtigt werden darf.

12.5. Wie schon erwahnt, wird es dann sehr
schwierig, wenn der Wille des Sterbenden nicht
mehr erkennbar ist. Das gilt besonders fir die
Frage des sogenannten »Absthaltens« (gemeint
ist der Abbruch der kinstlichen Intensivpflege
mit verschiedenen »Apparaten«), Hier kann
ich kein allgemeines Urteil félen. Vielleicht
wirde sich aber diese Frage gar nicht so haufig
stellen, wenn eine stérkere Achtung vor einem
»menschenwiirdigen Sterben« das »Ansdialren«
verhinderte!

Auf jeden Fall ist hier die Grenze zwischen
aktiver und passiver Sterbehilfe so flieend,
da’ keine grundsétzlich verschiedene ethische
Entscheidung sein darf; ich erwahnte es schon.

13. Es ging in diesem Aufsatz nicht so sehr
um die materiale Behandlung der Sterbehilfe-
Problematik. Dazu wére eine genauere Ana-
lyse der Situation und der verschiedenen Argu-
mente notwendigeri.

Von anderen theologischen Pramissen ausge-
hend, waren unter Umstanden auch noch ande-
re ethische Einzelentscheide zu treffen. Viel wére
auch noch zu sagen Uber das Sterben in einem
menschenwirdigen Klima algemein. Zum Bei-
spiel dazu, wie praktisch heute in unseren Kli-
niken gestorben wird, beziehungsweise leider

41. Ich verweise nochmals auf die Ausfuhrungen von:

W. Hérle (s. o. Anm. 31), |- Fischer (s. o,
Anm. 23), Th. Lohmann (s, 0. Anm. 12), H.-D.
Hiersehe u. a (s.o, Anm. 7), ganz besonders
P. Sporken (s.0. Anm. 13), und auRerdem:
V. Eibach: Recht auf Leben - Recht auf Sterben.
Anthropologische Grundlegung einer medizini-
sehen Ethik, Wuppertal 1974, und: [, Wunderli:
Euthanasie oder Ober die Wirde des Sterbenden,
Stuttgart 1974.



werden muB. Daruber ist in letzter Zeit viel
geschrieben worden42.

Das Thema »Sterbehilfe« hat hier exemplari-
schen Charakter. Gezeigt werden sollte, daf
man mit der in der analytischen Moralphiloso-
phie, speziell in der Theorie Hares, entwickel-
ten logischen Klarheit der ethischen Sprache
auch in der theologischen Ethik arbeiten kann,
ja mehr noch, dafl} das Bemiihen um eine klare
und logische Ableitung aus den sauber ent-
wickelten Pramissen eine unabdingbare Not-
wendigkeit auch in der ethischen Theorie der
Theologie ist, will sie nicht in esoterische Glos-
solalie verfallen, sondern verstanden werden.
Die Wahl des Themas »Sterbehilfe« ist dazu
mehr oder weniger willkirlich; es hat aber den
klaren Vorteil, dal3 die Fragen so weit be-
kannt sind, daR auf eine explizite Darlegung
der deskriptiven Prédmissen verzichtet werden
konnte.

Der Wert dieser Darlegung sollte daran ge-
messen werden, ob es mir gelungen ist, die Ab-
leitung der Einzelurteile in 12.1-5 aus den drel
Pramissen43 logisch deutlich werden zu lassen,

42. Vgl. nur die Titel von: M. D. Heijetz (s, o.
Anm. 13), P. Sporken (s.0. Anm. 13), P. Moor
(s.0. Anm. 39) und N. N.: Sterben im Kranken-
haus. Aufzeichnungen ber einen Tod. Anonymer
Bericht, hg. von R. Kautzky, Freiburg 1976.

43. Ich mochte nochmals daran erinnern, daf? ale
rationale ethische Reflexion ihre Grenze findet
im Akzeptieren der obersten, allgemeinsten und
abstraktesten praskriptiven Pramissen, die ich
Prinzipien nennen mdchte. Ethik wird aus logi-
schenGriinden immer einen Entscheidungscharak-
ter behalten, wie z. B. auch Hare immer wieder
betont (vgl. nur: Sprache der Moral, aa.O. S.79).
Nur mdchte ich dafur plédieren, die ethische Ent-
scheidung diesen Prinzipien vorzubehalten, die
ja meist nur abstrakt, inhaltlich véllig offen,
sind. Entscheiden mu3 man sich auch fur for-
male ethische Prinzipien, wie Kanu »Kategori-
sehen Imperativ-e (was m. E. Harle, aaO,
S. 155, Anm. 76, zu diskutieren unterl&ait) oder

Hans Biesenbach, Wiss. Ang.
Institut fir christliche Gesellschaftslehre

nicht so sehr daran, ob diese Einzelurteile nun
Zustimmung finden oder nicht. Wer aber mit
diesen nicht einverstanden ist, mu3 entweder
Fehler in der logischen Ableitung entdecken,
oder aber die Préamissen bestreiten, beides aber
auf jeden Fall klar trennen.

Mit keinem ethischen Einzelurteil kann man
je fertig sein. Neue Daten, neue Einsichten, all
das zwingt zum standigen Uberdenken des Ur-
teils. Warnen mdchte ich vor einer allzu grof3en
Hoffnung auf die Begegnung mit konkreten
Félen. Dort besteht immer die Gefahr, daf
eine Problemstellung emotional Uberdeckt wird.
Eine Verdeckung des kritischen Verstandes aber
ist entgegen einer weit verbreiteten Meinung
auch in der Ethik nicht von Vorteil.

den »Kritischen Rationalismus« eines Karl Pop-
per (Das Elend des Historizismus, Tubingen 1965,
und: Die offene Gesellschaft und ihre Feinde,
Bern 1957, sowie weitere Schriften Poppers) und
Hans Albert (Traktat Uber kritische Vernunft,
Tilbingen 1968. Albert steht m, E. aus zwar ver-
standlichen Griinden, aber dennoch zu Unrecht
bei Theologen in einem so schlechten Licht. Vdl,
z. B. die Auseinandersetzung von Ebeling mit
Albert: G. Ebeling: Kritischer Rationalismus?
und: H. Albert: Theologische Holzwege, beide
Tubingen 1973).

Diesen Entscheidungscharakter der Ethik verleug-
net auch Albert nicht, nur will er ihn der ein-
maligen Entscheidung fir das Prinzip der kriti-
schen Vernunft vorbehalten wissen. Leugnen
wollen den Entscheidungscharakter nur die natu-
ralistischen Theorien in der Ethik, manchmal
auch deskriptivistische genannt (zur Information
dartber die oben in Anm, 3 genannten Titel), die
aber auf einen logischen Trugschlufd bauen.

Auf jeden Fall aber - und das ist mir sehr
wichtig - besteht kein Grund, aus diesem prin-
zipiellen Glaubensentscheid und seiner Notwen-
digkeit zu folgern, da3 dann aso auch auf der
unteren Ebene, der des konkreten ethischen Ein-
zelentscheides, die Vernunft aufler Kraft gesetzt
werden misse. Das ist ein schwerwiegender Feh-
ler.

Olgastrafie 8, 7400 Tubingen
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Richtlinien fur die Sterbehilfe
der Schweizerischen Akademie der medi zinischen Wissenschaften

Vorbemerkung der Schriftleitung: Die Schweiz
hat als erstes européisches Land das Postulat
des Europarats erfiillt, die Rechte der XKranken
und Sterbenden festzustellen. An der A#sar-
beitung der hier wiedergegebenen Richtlinien
der Schweizerischen Akademie der Wissen-
schallen war auch einer der Herausgeber der
ZEE, Prof. Dr. H. Ringeling, Bern, beteiligt.

I. Einleitung

Zu den Pflichten des Arztes, welche Heilen,
Helfen und Lindern von Leiden als hohes Ziel
umfassen, gehort auch, dem Sterbenden bis zu
seinem Tode zu helfen. Diese Hilfe besteht in
Behandlung, Beistand und Pflege.

H. Behandlung

a) In bezug auf die Behandlung ist der Wille
des urteilsfahigen Patienten nach dessen ge-
horiger Aufklarung zu respektieren, auch wenn
er sich nicht mit medizinischen Indikationen
deckt.

b) Beim bewuftlosen oder sonst urtellsun-
fahigen Patienten dienen medizinische Indika-
tionen als Beurteilungsgrundlage fir das arzt-
liche Vorgehen im Sinne einer Geschiftsfithrung
ohne Auftrag. Hinweise auf den mutmaf3ichert
Willen des Patienten sind dabei zu berlicksich-
tigen. Dem Patienten nahestehende Personen
miissen angehort werden; rechtlich aber liegt
die letzte Entscheidung beim Arzt. Ist der
Patient unmiindig oder entmiindigt, so darf die
Behandlung nicht gegen den Willen der Eltern
oder des Vormundes eingeschréankt oder abge-
brochen werden.

c) Bestehen bel einem auf den Tod Kranken
oder Verletzten Aussichten auf eine Besserung,
kehrt der Arzt digenigen Malnahmen vor,
welche der mdglichen Heilung und Linderung
des Leidens dienen.

d) Beim Sterbenden, auf den Tod Kranken
oder lebensgeféhrlich Verletzten,
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- bei dem das Grundleiden mit infauster
Prognose einen irreversiblen Verlauf genom-
men hat und

- der kein bewuftes und umweltbezogenes
Leben mit eigener Personlichkeitsgestaltung
wird fuhren kénnen,

lindert der Arzt die Beschwerden. Er ist aber

nicht verpflichtet, alle der Lebensverlangerung

dienenden therapeutischen Mdglichkeiten ein-
zusetzen.

IH. Beistand

Der Arzt bemiht sich, seinem auf den Tod
kranken, lebensgefahrlich verletzten oder ster-
benden Patienten, mit dem ein Kontakt méglich
ist, auch menschlich beizustehen.

1V. Pflege

Der auf den Tod kranke, lebensgefahrlich ver-
letzte und der sterbende Patient haben einen
Anspruch auf die ihren Umstanden entspre-
chende und in der gegebenen Situation mdgliche
Pflege.

Kommentar zu den
»Richtlinien fir die Sterbehilfe-

Zu den Aufgaben des Arztes gehort auch die
Sterbehilfe; sie ist das Bemiihen, dem Sterben-
den so beizustehen, dald er in Wirde zu sterben
vermag. Solche Sterbehilfe ist nicht nur ein
medizinisches, sondern auch ein ethisches und
juristisches Problem.

I. Arztliche Uberlegungen

Der von ener todlichen Krankheit oder von
einer lebensgefdhrlichen &ufleren Gewaltein-
wirkung betroffene Mensch ist nicht notwen-
digerweise ein Sterbender. Er ist ein in Todes-
gefahr Schwebender, und es versteht sich von



selbst, daf3 stets die Lebenserhaltung und wenn
madglich die Heilung anzustreben ist. In solchen
Fallen hat der Arzt digenigen Hilfsmittel ein-
zusetzen, die ihm zur Verfigung stehen und
geboten erscheinen. Diesen Patienten zu be-
handeln ist Lebenshilfe und keine Sterbehilfe.

1.a) Die Sterbehilfe betrift den im Sterben
liegenden Menschen. Ein Sterbender ist ein
Kranker oder Verletzter, bei dem der Arzt
auf Grund einer Reihe Klinischer Zeichen zur
Uberzeugung kommt, daf3 die Krankheit irre-
versibel oder die traumatische Schédigung in-
faust verlauft und der Tod in kurzer Zeit
eintreten wird. In solchen Félen kann der
Arzt auf weitere, technisch eventuell noch
mogliche M al3nahmen verzichten.

b) Die éarztliche Hilfe endet beim Eintritt
des Todes, dessen Definition in den »Riditlinien
fiir die Definition und die Diagnose des Todes«
der Schweizerischen Akademie der medizini-
schen Wissenschaften (1969) festgelegt ist.

2. Die Sterbehilfe umfafit die aktive Sterbe-
hilfe (oder Sterbenachhilfe) und die passive
Sterbehilfe. Allerdings ist diese Unterscheidung
in einzelnen Falen nicht leicht zu treffen.

a) Die aktive Sterbehilfe ist die gezielte
Lebensverkirzung durch Toétung des Sterben-
den. Sie besteht in kinstlichen Eingriffen in die
restlichen Lebensvorgdnge, um das Eintreten
des Todes zu beschleunigen". Aktive Sterbe-
hilfe ist nach dem Schweiz. Strafgesetzbuch
strafbare vorsdtzliche Tétung (StGB Art. 111
bis 113, Adnex). Sie bleibt gemdd StGB
Art. 114 strafbar, selbst wenn sie auf Ver-
langen des Patienten erfolgt.

b) Die passive Sterbehilfe ist der Verzicht auf
lebensverlangernde Mafinahmen beim Tod-
kranken. Sie umfafdt die Unterlassung oder das
Nichtfortsetzen von Medikationen sowie von
technischen Mafnahmen, zum Beispiel Beat-
mung, Sauerstoffzufuhr,  Bluttransfusionen,
Héamodialyse, kiinstliche Ernghrung.

Arztlich ist der Verzicht auf eine Therapie
bzw. die Beschrénkung auf eine Linderung von

1. Diese Sterbehilfe wurde auch als »aktive Eutha-
nasie« bezeichnet, obschon »Euthanasie« eigentlich
»guter Tod« heifdt. Im Dritten Reich wurde die
»Vernidirung lebensunwerten Lebens« mifbréuch-
lichmit diessm Wort bezeichnet, weshdb eshier
nicht gebraucht wird.

Beschwerden begriindet, wenn ein Hinaus-
schieben des Todes fur den Sterbenden eine
nicht zurnutbare Verlangerung des Leidens be-
deutet und das Grundleiden mit infauster
Prognose einen irreversiblen Verlauf angenom-
men hat.

¢) Als medizinische Sonderfélle sei das Vor-
gehen bei einigen zerebralen Stérungen eror-
tert:

Apallisches Syndrom (Coma vigile, akine-
tischer Mutismus). Wenn der Patient dauernd
schwer bewuf3tseinsgestort bleibt und keinerlei
Kommunikation mit seiner Umwelt hat, so mufd
der Arzt nach langerer Beobachtung beurteilen,
ob der ProzeR irreversibel ist, so dal3 auf die
besonderen |ebensverldngernden Mal3nahmen
verzichtet werden kann, auch wenn das Atmen
und das Schlucken erhalten sind. Die Behand-
lung darf sichin diesen Falen auf pflegerische
Hilfe beschranken.

Schwere zerebrale Stérungen des Neugebore-
nen. Bei schweren MiRbildungen und perina-
talen Schaden des Zentralnervensystems, die zu
irreparablen  Entwicklungsstérungen  fuhren
wurden, und wenn ein Neugeborenes bzw. ein
Saugling nur dank des fortdauernden Einsatzes
auBergewohnlicher tedmiseher Hilfsmittel leben
kann, darf von der erstmaligen oder anhalten-
den Anwendung solcher Hilfsmittel abgesehen
werden.

11. Ethische Gesichtspunkte

Die Schweizerische Akademie der medizini-
schen Wissenschaften war von dem Grundge-
danken geleitet, dal3 es die primare Verpflich-
tung des Arztes ist, dem Patienten in jeder
mdoglichen Weise helfend beizustehen. Wahrend
des Lebens ist die Hilfe, die er leisten kann,
ausgerichtet auf die Erhaltung und Verlénge-
rung des Lebens. Beim Sterbenden hangt die
bestmdgliche Hilfe von einer Anzahl von Ge-
gebenheiten ab, deren angemessene Wirdigung
und Abwa&gung den Arzt vor schwere Ent-
scheidungen stellen kann. Der Arzt hat in seine
Uberlegungen unter anderem
— die Personlichkeit oder den ausgesprochenen
oder mutmaf3lichen Willen des Patienten
- saine Belastbarkeit durch Schmerzen und
Verstimmelung
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- die Zumutbarkeit medizinischer Eingriffe

- dieVerfligung therapeutischer Mittel

- die Einstellung der menschlichen und gesell-
schaftlichen Umgebung

einzubeziehen.

Der Sterbeprozef3 beginnt) wenn die elemen-
taren korperlichen Lebensfunktionen erheblich
beeintrachtigt sind oder vollig ausfallen. Sind
diese Lebensgrundlagen derart betroffen) dai
jegliche Fahigkeit entfallt) Subjekt oder Trager
eigener Handlungen zu sein) das heif}) sein
Leben selbst zu bestimmen) und steht der Tod
wegen lebensgefahrdender Komplikationen un-
mittelbar bevor, so ist dem Arzt ein breiter
Ermessensspielraum fir sein Handeln zuzuge-
stehen.

Diese Richtlinien kdnnen dem Arzt seine
Entscheidung nicht abnehmen) sollen sie ihm
aber nach Mdglichkeit erleichtern.

I'1l. Rechtliche Beurteilung

Die Sterbehilfe beruht auf der Verpflichtung
des Arztes, bei der Ubernahme der Behandlung
eines Patienten ales in seinen Kréften Stehende
zu unternehmen, um Gesundheit und Leben des
Kranken zu férdern und zu bewahren. Diese
Pflicht wird als Garantenpflicht des Arztes be-
zeichnet. Der Arzt, welcher passive Sterbehilfe
leistet) kdnnte zivil- oder strafrechtlich verant-
wortlich werden, wenn er dadurch seine Ga-
rantenpflicht verletzt. Deshalb mul? der Arzt
wissen) in welcher Weise diese Pflicht einerseits
dem urteilsfahigen) bei vollem Bewultsein be-
findlichen Patienten und andererseits dem be-
wufitlosen Patienten gegeniiber besteht.

1. Der Wille des urteilsfahigen Patienten, der
Uber die Erkrankung, deren Behandlung und
die damit verbundenen Risiken aufgeklart wor-
den ist) bindet den Arzt. Weil der urteils-
fahige Patient dartber zu entscheiden hat) ob
er behandelt werden will) kann er die Behand-
lung abbrechen lassen. Unter diesen Umsténden
entfallt die rechtliche Grundlage zur Behand-
lung mit denjenigen Mal3nahmen, welche der
Patient nicht mehr winscht. In diesem Fall darf
sich der Arzt - dem Wunsch des Patienten
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entsprechend - darauf beschranken, nur noch
leidenmildernde Mittel zu geben oder eine in
anderer Weise beschrénkte Behandlung durch-
zufuhren, ohne dald er deswegen rechtlich ver-
antwortlich wird. Es gilt der Grundsatz:
»Voluntas aegroti suprema lex esto.«

2. Ist der todlich erkrankte Patient nicht
mehr urteilsfahig und deswegen nicht in der
Lage, seinen Willen zu &ul3ern (wie zum Bei-
spiel der Bewufdtlose), so wird die Pflicht des
Arztes zivilrechtlich nach den Regeln der
»Geschéftsfihrung ohne Auftrag«  bestimmt
(OR Art. 419 ff.). Die Heilbemihungen sind
dann entsprechend dem mutmafdichen Willen
des Patienten auszufiihren. Dieser Wille ist
nicht einfach als auf bloRe Verlangerung von
Schmerzen und Leiden zielend anzusehen. Viel-
mehr kann der Respekt vor der Personlichkeit
des Sterbenden die Anwendung medizinischer
Mallnahmen as nicht mehr angezeigt er-
scheinen lassen. Ist diese Voraussetzung gege-
ben, so kann sich der Arzt strafrechtlich auf
einen der »Geschaftsfihrung ohne Auftrag«
entsprechenden Rechtfertigungsgrund berufen.

3. Eine fruhere schriftliche Erklarung, worin
der Patient auf jede kiinstliche Lebensverlange-
rung verzichtet, kann fur die Ermittlung seines
Willens ein gewichtiges Indiz abgeben. Ent-
scheidend ist jedoch der gegenwértige mutmal3-
liche Wille) der nur auf Grund einer sorgfal-
tigen Abwégung aler Umstande des Falles
gefunden werden kann. Verbindlich ist die
frihere Erklarung schon deshalb nicht) well sie
zu jeder Zeit rickgangig gemacht werden kann.
Somit muB stets gefragt werden, ob der Patient
die Erklarung im gegenwartigen Augenblick
vernlnftigerweise widerrufen wirde oder nicht.

4. Dem Patienten nahestehende Personen
sind anzuhéren. (Nahestehende Personen sind
in der Regel) doch nicht ausschliefflich) die
néchsten Verwandten des Patienten.) Die letzte
Entscheidung liegt rechtlich allerdings beim
Arzt. Ist jedoch der Patient unmindig oder
entmiindigt, so darf die Behandlung nicht gegen
den Willen der Eltern oder desVormundes ein-
geschrénkt oder abgebrochen werden.

Basel, den 5. November 1976.



Diskussionsbeitrag zu Heft 4 der ZEE 20, 1976:
»Sicherheit und staatliches Gewaltmonopol «

VON ERNST MITTELMANN

Das Heft 4 des Jahrgangs 1976 der ZEE ver-
offentlidite Uberlegungen R. Gramms zum
Problemfeld militarischer Gewaltanwendung.
Die mancherorts geduflerte Vermutung, daf’
»nicht der ganze Stand der Diskussion« inner-
halb der Militérseelsorge zum Ausdruck kom-
me, trifft in mehrfacher Hinsicht zu:

1. Diese Diskussion wird unter uns seit
Jahren gefiihrt, geht weiter und wird nicht
zu Ende kommen; der Beitrag ist insofern eine
Momentaufnahme.

2. Diese Diskussion bringt im Regelfall die
Anfragen, die dann gelegentlich von auf’en an
das gerichtet werden, was nach drauf3en dringt,
schon as Einwande aus den eigenen Reihen
und im Gespréch mit den wenigen Professoren,
die sich zum helfenden Gespréch mit uns ein-
laden lassen; der Beitrag hat diese Einwénde
zwar im Blick, aber er geht nicht auf dle aus-
fuhrlich ein.

3. Diese Diskussion ist ein Ringen um Klar-
heit unter denen, die Seelsorge Uben missen,
und das nicht nur einzelnen, zum Beispiel den
Verantwortlichen fir militdrische Gewaltan-
drohung und -anwendung, sondern auch der
Gruppe gegeniiber, in der wechselnde Tenden-
zen auftreten, denen mit jeweils unterschied-
licher Starke widerstanden oder geholfen wer-
den muB3, je nachdem sie der Wirde des Men-
schen und dem Frieden dienen oder entgegen
sind (vgl. dazu meinen Beitrag in der Fest-
schrift fur Bischof D. Hermann Kunst DD,
»Kirdie im Spannungsfeld der Politik«, be-
sonders S. 332ff.); der Beitrag ist deshalb nur
recht zu wirdigen, wenn man von diesen Ten-
denzen heute etwas weil3, zum Beispiel die mit
dem Ausscheiden der kriegsgedienten Soldaten
aus der mittleren und unteren Truppenfihrung
verstarkt auftretende Versuchung kennt, sich
mit der Berufung auf die mit 19 Jahren ge-
troffene Entscheidung fir den Soldatenberuf
jeder spateren neuen Besinnung auf ethische
Fragen des konkreten soldatischen Tuns zu ent-
ziehen, as schlieffe der Entschlu, Friedens-

dienst mit Waffen zu leisten, den Verzicht auf
gewissenhafte Priifung der im Kriege auferleg-
ten Pflichten ein.

Sofern die Anfragen an den Artikel von
R. Gramm von Universitatslehrern kommen,
die das mitzubedenken beminht sind, gipfeln sie
in der Feststellung, »dafld derartige Uberlegun-
gen zur Frage: -Gibt es fixierbare Rahmenbe-
dingungen, unter denen ein Christ an einer
militérischen Gewaltanwendung aktiv teilneh-
men darf oder soll’< miflversténdlich werden,
wenn sie konkret fixiert werden« (Diskussions-
beitrag Honecker, Heft 3/1977 der ZEE).

Die Feststellung wird den Theoretiker ver-
anlassen, auf jede konkrete Fixierung zu ver-
zichten, damit jedes MiRverstandnis ausge-
schlossen bleibt. Es gibt auch unter uns Sol-
daten- und Militérpfarrern nicht nur diesen
Grund, jede konkrete Fixierung zu unterlassen.
Wir wissen wohl mehrheitlich darum, daR es
nicht taktische, sondern theologische Griinde
sind, die uns daran hindern, heute letzte Kon-
kretionen Uber den Dienst des Soldaten im
Krieg zu fixieren:

1. Wir kennen und bejahen die Aussagen
von Amsterdam 1948 und der Heidelberger
Thesen (ber die endgiiltige Erledigung der
»Lehre vom gerechten Krieg«. Wir stimmen
mit Honecker in seiner Stellungnahme zu
Heft 4 Uberein: »Aus der Ablehnung der
These vom .gerechten- Krieg folgt allerdings
nicht notwendig, das belegen gerade die Stel-
lungnahmen der ©6kumenischen Konferenzen
seit Amsterdam und die Heidelberger Thesen,
ein Recht zur Verteidigung sei prinzipiell zu
verwerfen. «

2. Wir wissen darum, daf3 - audi wenn »ein
Recht zur Verteidigung nicht prinzipiell zu ver-
werfen« ist - wir die im Verteidigungsfal zu
treffenden Entscheidungen weder vorwegneh-
men noch »im Bezug auf diese Situation kon-
krete ethische Beurteilungskriterien gewinnen«
konnen.

Darin sind wir mit unseren Kritikern aus
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dem Raum der Lehre einig.

Demgegeniiber missen wir sie aber wissen
lassen, was sie auch der Tagespresse héatten ent-
nehmen konnen, daf? die Soldaten der NATO-
Truppenstabe und wichtige Vertreter der Legis-
lative und Exekutive aller Blindnisstaaten alle
zwei Jahre in grofBen NATO-Stabsrahmen-
Ubungen genau jene »Situation in ihrer Kom-
plexitat gedanklich vorwegzunehmen« haben
und dabei gerade die, die darin mit Ernst
Christen sein wollen, von der ethischen Frage
mehr bedréngt sind as von den wahrhaft auf-
regenden Sachproblemen ihres Ressorts. Dabei
mitzudenken ist doch wohl die Aufgabe der
dazu gebetenen Militarseelsorger. Wer darauf
verzichtet, etwa aus der Erkenntnis: »Die Reali-
tat kriegerischer Gewaltanwendung entzieht
sich vorléufig alen Versuchen begrifflicher und
sozialethischer  Festlegung« (W. Gerhard,
S. 270), nimmt den Anspruch des Politikers
und des Soldaten nicht ernst, mit seinem Seel-
sorger - auch und gerade nach 1945 und Nurn-
berg - uber militérische Gewaltanwendung
unter ethischen Aspekten reden zu koénnen.
Wenn wir von Weizsaekers Gedanken (»Wege
in der Gefahr«, Kapitel 6) zur Glaubwirdig-
keit der Abschreckung bel dem Einsatz der
Bevdlkerung als Faustpfand bis hin zur Gefahr
des Selbstmordes bei der geplanten Verteidi-
gung weitergeben (Offizierbrief 11, S. 24-29),
dann kann die Argumentation mit den Rah-
menbedingungen trotzdem »dahingehend miR3-
braucht werden - entgegen der Absicht des
Autors -, nicht Grenzen der Teilnahme an
militérischer Gewaltanwendung fiir Christen zu
markieren, sondern umgekehrt das Recht zur
Gewaltanwendung ideologisch zu legitimieren.

Dagegen soll man sie immer besser zu
schiitzen sich bemiihen. Da kann die Grenze
zwischen »Grundsarziberlegungen«, die »nach
evangelischem Verstandnis nur Hilfe bei der
Gewissensbildung sein, aber nicht die konkrete
Gewissensentscheidung vorwegnehmen oder er-
setzen« kdnnen, und den in die»Vorwegiber-
legungen« hineingestolRenen Politikern, Beam-
ten und Soldaten zu wenig sind, einerseits -
und Konkretionen. die soviel MifRverstéandnis-

E. Mittelmann, Militardekan
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sen ausgesetzt sind, andererseits, strrttig sein.
Konkrete Seelsorge mufl mit der Gefahr der
MiRverstandnisse leben, wird sie aber im Regel-
fall besser kennen als der Kathederethiker. dem
sie fir jede grundsétzliche Anfrage dankbar
ist.

Zu den offenbar kaum zu verhindernden
MiRverstandnissen gehort es, da der Bedin-
gungsrahmen von Gramm »genau das Defen-
sivkonzept der NATO, die -flexible response-
ist« (Honecker, a.a.0i). Es gab NATO-Kon-
zepte, die weiter von diesem Bedingungsrah-
men entfernt waren - aber auch das noch giil-
tige, das von Weizsiaeleer verandert haben will,
ist nicht einfach identisch mit den sieben Bedin-
gungen von Gramm. Daf} der Soldat fir jede
Humanisierung des Verteidigungskonzeptes
dankbar und ihm daher heute wohler ist in
seiner Rolle als Trager militérischer Gewalt-
verantwortung as unter anderen Konzepten,
spricht weder gegen den Bedingungsrahmen
noch gegen das Konzept. Er beobachtet sehr
kritisch, daf3 unter denen, die sich um die
Humanisierung der Verteidigungskonzepte und
Friedensstrategien heil3 mihen, kaum christliche
Ethiker sind, und erfahrt von ihnen wenig
Hilfe bei der ethischen Durchdringung seines
Umganges mit militérischer Gewalt. Er fragt
deshalb nicht nach »einer stringent ethischen
Argumentation der deutschen evangelischen
Theologie« tHonedeer, a.a.Oi), sondern - wie
laut kirchensoziologischer Umfragen die Uber-
wiegende Mehrheit der evangelischen Chri-
sten ~ nach dem »Mitdenken« seines Pfarrers
und der »Stellungnahme« der Kirche. Dafd ihm
seine Kirche, wenn uberhaupt, nur in diesen
beiden Formen relevant erscheint, ist weniger
seine Schuld as eine Anfrage an die Wissen-
schaft von der christlichen Ethik. Die Evange-
lische Militarseelsorge hat es mit diesem Sol-
daten zu tun und ist auch bel ihrem Nach-
denken Uber militarische Gewaltanwendung
bemiht, ihm zu besserem Verstehen ethischer
Problematik und zu differenziertem Versténd-
nis von Theologie und Kirche zu helfen. Davon
zeugt auch der Einblick in ihre Uberlegungen,
den der Aufsatz von R. Gramm vermittelt.

GFZ-Kaserne, 6500 Mainz
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Mitteilungen der Schriftleitung

Das Heft 4 des Jahrgangs 1977 enthalt drei
Studien, die nicht nach thematischen Gesichts-
punkten zusammengestellt wurden. Trotzdem
lohnt es sich, die Anregungen des Beitrags von
W.-D. just mit denen von E. Herms zu verglei-
chen. Denn Just stellt die Frage, was wir eigent-
lich mit »Religion« definieren, wenn wir das
Wort gebrauchen, wéhrend Herms ein bestimm-
tes Religionsverstandnis auf dem Hintergrund
neuester soziologischer Theoriebildung voraus-
setzt. Der Beitrag von ]. Hemberg setzt eine
lose Folge von Arbeitsberichten fort, die mit
dem Beitrag von F. Furger (Katholische Moral-
theologie in der Schweiz, ZEE 20, 1976, S. 219
bis 231) begannen.

Eine wichtige Korrektur zu H. E. Todts Bei-
trag»Versuchzu einer Theorie ethischer Urteils-
findung« (Heft 2/1977, S. 81ff.) ist hier nach-
zutragen. Bei der Korrektur ist auf der Seite 87
die elfte Zeile unter die zwdlfte gestellt wor-
den. Zeile 10 endet: ... oder im Neuen Testa
ment. Sie wird jetzt in der Uberndchsten Zeile
fortgesetzt: oder in den christlichen Traditio-
nen .., Die dazwischen stehende Zeile »der Nor-
men ... lex naturae« mufd darunter stehen.

Das Heft 1/1978 wird eine Anzahl von Rezen-
sionen aufnehmen, die wegen aktueller Kom-
mentare in diesem Heft zuriickgestellt werden
muf3ten.
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