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Einfihrung

Vor einigen Jahren ist in die Theologie gelegentlich der von
Th. Kubn (Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen, Frank-
furt a. M. 1967) besonders hervorgehobene Begriff des »Paradig-
mas« eingedrungen. Ein Paradigma ist ein wissenschaftliches
Modell, das as Versuch der Bestimmung und Erklarung von
Problemstellungen den Konsens der Forscher einer Disziplin
gewonnen hat. Ein »Paradigma« systematischer Theologie stellte
(und stellt) die Hermenentik dar, wenn sie nicht nur vom Verstehen
Uberlieferter Texte, sondern von der Auffassung der menschlichen
Existenz als eines Prozesses der Selbstauslegung ausgeht. In den
siebziger Jahren haben geschichtstheologische Entwirfe, intensi-
vere Auseinandersetzungen mit den Humanwissenschaften und
gesellschaftsethisehe Anfragen (»politische Theologie«) diesen
hermeneutischen Ansatz teils eingeengt, teils bestritten. In der
Folgeist das Verhédltnis von Dogmatik und Ethik an vielen Fakul-
taten strittig geworden - wurde doch die Ethik, v. a. als Sozial-
ethik, mitunter verd&chtigt, das bisher geltende Einverstandnis
systematischer Theologie zu unterwandern, weil sie von jenen
neuen Anfragen besonders herausgefordert zu sein schien.

Ob die hier und da empfundene Konkurrenz von Dogmatik und
Ethik nicht kurzschliissig oder sogar unbegrindet war, kann nun
an den Thesen des Ziiricher Systematikers GerhardEbelingnachge-
prift werden. Er hat diese Thesen fir eine Diskussion mit den
Herausgebern dieser Zeitschrift verfait und sie mit ihnen disku- ™~
tiert. Ebdings »Dogmatik des christlichen Glaubens« (3 Bande,
Tubingen 1979) gilt zu Recht as Krdénung der hermeneutisch
orientierten Theologie; sie hat sich den Problemen menschlicher
Selbst- und Welterfahrung ausdriicklich in Abschnitten der
Vorbesinnung auf den jeweils verhandelten Gegenstand gestellt.
Viele Stellen dieser Dogmatik lassen Konsequenzen fir die Ethik
durchscheinen. »In meinen Plan der Dogmatik habe ich die Ethik
nicht einbezogen. Tate man es aber doch, wofir einiges spréache, so
kdnnte man dafir zwei Moglichkeiten erwagen: entweder die
spezifisch ethischen Themen jeweils den einzelnen dogmatischen
Hauptkomplexen zuzuordnen ..., oder — das schiene a's das Konse-
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guentere - trotz einer vorher immer schon erfolgenden Anbah-
nung das Problem der Ethik auf den dritten Glaubensartikel zu
konzentrieren« (1U, S. 57). 34 Thesen zum Verhaltnis von Dogma-
tik und Ethik wollen nun das Ethische an der Wurzel der Dogma-
tik zeigen (Thesen 19ff). Denn wenn von Stinde gesprochen wird,
ist das Phanomen des Sittlichen als fir das Menschsein konstitutiv
vorausgesetzt. Die besondere christliche Freiheit erlost aus der
sittlichen Uberforderung; nicht die Konzeption eines Telos pragt
das Ethos der Christen, sondern die konsekutive Begriindung
(Gottes befreiendes Handeln geht voraus). Jegliches Handeln, das
aufgrund einer Zielkonzeption erfolgt, mifte nun unter ein Ethos
unter den Bedingungen des Unglaubens fallen. Im Anschluf3 an
Ebelings Thesen stellen T. Rendtorff und H. E. Tddt ihre Ansétze
vor.

Von der theologischen Fragestelung her ist es reizvoll, den Ansatz
eines anthropologischen Entwurfs des Erlanger Philosophen
O. Scowemmer vergleichend heranzuziehen. Er dokumentiert eine
Wende im Ansatz des Konstruktivismus, auf die schonin ZEE 25
(1981), S. 209 hingewiesen wurde. Beim Vergleich wére auch zu
erinnern, dal die antike Ethik, die hier ins Gesprach kommt,
Fragen umfafite, die in der Theologie auf Dogmatik und Ethik
aufgeteilt werden. - In Schwemmers Beitrag wird die Fragestellung
der philosophischen Anthropologie aus einem Dilemma entwickelt, in
das eine normative Ethik gerét, wenn sie verbindliche Handlungs-
und Lebensorientierungen — der logischen Unableitbarkeit des
Sollens aus dem Sein bewuf3t — zu begriinden versucht: gerade die
Anerkennung der anderen als autonomer Personen entzieht ihr das
Fundament normativer Begriindungen (da sie janicht besserwisse-
risch den Willen dieser anderen antizipieren und fur ihre Begrin-
dungen benutzen kann) und verfluchtigt ihre normativen Anspri-
che entweder zu unverbindlichen Appellen oder verzerrt sie zu
dogmatischen Zwangen. Aufgabe einer eigenen Reflexionsbemi-
hung der philosophischen Anthropologieist es demgegenilber, die
Fundierung normativer Anspriiche — des »Sollens« - in faktischen
Mdglichkeiten menschlichen Lebens und Handelns - im »Sein« -
erkennbar werden zu lassen. Diese Anthropologie ist damit dem
Ziel gewidmet, unser (faktisches) Leben und Handeln so darzu-
stellen, daR es als — wenn auch nur teilweise oder versuchte —
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Verwirklichung von Lebens- und Handlungsméglichkeiten ver-
standen werden kann, deren transsubjektive Klarung uns dann
auch zu verbindlichen (und, weil im »Sein«fundiert, auch verlani-
chen) Orientierungen verhelfen mag. Schwemmers Studie wird
fortgesetzt und dann einige Méglichkeiten skizzieren, Begriffe zu
entwickeln, mit denen man auf methodisch verantwortete Weise
und fir die verschiedenen Bereiche unseres Lebens und Handelns
die geforderte Darstellung geben kann.

Diesen grundsétzlicheren Beitrdgen folgen Studien, die sich
bestimmten ethischen Problemfeldern widmen. A. Rieb, Mither-
ausgeber dieser Zeitschrift, emeritierter Sozialethiker der Univer-
Sitdt Zurich, setzt die Bearbeitung wirtschaftsethischer Themen,
die sich in wichtigen Blichern niedergeschlagen hat, mit der Frage
nach dem strukturell Bosen in der Wirtschaft fort. Ist es den soge-
nannten »Sachzwéngen« gleichzusetzen? Rich bestimmt das Bdse
as monologische Existenz, die ihrerseits die dialogische im
Gegeniber zu Gott und die Solidaritdt mit den anderen Menschen
zerbricht. Der eigentlich personale Charakter des Bdsen reicht
jedoch in die Strukturen menschlichen Zusammenlebens hinein.
»Sachawangex jedoch (etwa die Rentabilitét in Kapitalismus wie im
Sozialismus) sind davon zu unterscheiden, soweit sie in der Ge-
schopflichkeit oder in sachlichen Gegebenheiten des Lebens
grinden. Diese Einsicht kann aber nicht Uber strukturell Boéses in
der Wirtschaft hinwegblicken lassen, z. B. im Konkurrenzkampf,
der Menschen zerstdrt. Gegen dieses Bose kdmpfen Christen,
ermuntert von der Hoffnung auf das Kommen des Reiches Gottes
und im Namen der Liebe, die nicht auf personale Motivation
reduziert wird. Daraus leitet Rich ordnungspolitische Schilisse ab.

Zwei Kommentare folgen: Ch. Lienemann-Perrin stellt die Reihe
»Kennzeichen« vor, die sich mit Versténdnis, Rolle und Amt der
Frauen in Kirche und Gesellschaft befal3t. Im Grunde fordert sie
damit die Mé&nner heraus, zu prifen, ob nicht ihre Selbstbilder und
ihre Rollen verarmen, wenn sie die gemeinsame V erantwortung
ausschlagen. - W. W. Mi/ler, Pfarrer in Hessen, der durch Studien
zu Duns Seotus hervorgetreten ist, bestreitet ein geldufiges Argu-
mentationsmuster, das im Kontingenzbegriff der mittelalterlichen
Theologie den Ansatz zur Neuzeit und ihrem maf3losen Umgang
mit der Schopfung findet. C. FIG. S
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| ntroduction

Some years back the notion of »paradigm« crept into theology,
spearheaded by Th. Ksbn (Die Struktur wissenschaftlicher Revolu-
tionen, Frankfurt a M. 1979). A paradigm is an academic blue-
print which isinvolved in a process of experimentation trying to
find the definition for and explanation of particular problems
which has won over the consensus of research in a particular
theological discipline. A »paradigm« in systematic theology meant
and till means that hermeneutics are made self-evident, provided
that one takes as one's point of departure not only an understan-
ding of historically transmitted texts but also of human existence as
aprocess of self-exegesis. But in the seventies historico-theological
drafts, rather intense discussions with the natural sciences as well
as socio-communal questions (»Political Theology«) had hemmed
in this theological startingpoint, indeed even questioned it. As a
result the relationship between dogmatics and ethics has been a
bone of contention in many faculties: ethics, even more socia
ethics, became suspect as being an undermining element in syste-
matic theology precisely because it seemed to be challenged by
particular contemporary needs.

Whether or not the rivalry between dogmatics and ethics was
wither shortcircuited or even unfounded can now be examined on
the propositions of Gerhard Ebeling, systematic theologian in
Zirich. He has put his theses on paper for discussion with the
editors of this journal. Ebelings »Dogmatik des christlichen
Glaubens« (3 vols., Tubingen 1979) is rightly regarded as the
crowning of hermeneutically orientated theology, something
which addressed itself to the problems of human self- and world-
experience in the various stages of preliminary reflection on the
question under discussion. In many places in his »Dogmatik« one
can detect consequences for atheology of ethics. It addresses itself
to the problems of self-and world-experience in the introductions
to the individual topics. In a number of places the consequences
for ethics are self-evident. »In the general plan of my dogmatics |
have not included ethics. 1f one were to do this, and there are good
reasons for doing so, two possibilities would be open:in the one
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case the specifically ethical issues would be dealt with in connec-
tion with the main individual dogmatic complexes ..., in the other
- and this seems to be the more consequent method - the problem
of ethics would be concentrated on the third article of faith despite
the fact that the question is looming overhead al the time« (HI,
p. 57). How ethics is at the roots of dogmatics is shown in 34
propositions on the relationship of dogmatics and ethics (proposi-
tions 19ff). When one speaks of sin, the phenomenon of the ethical
is constitutively presupposed for being human. Specificaly
christian freedom redeems from excessive ethical demands; it is not
the concept of a telos which leaves its mark on the ethos of
Christians but the logic of consequenco (God's redeeming work
precedes). Every action which is the result of a definitive concept
must of necessity be categorised as an ethic conditioned by unbe-
lief. T. Rendtorffand H. E. Todt have written short commentaries
following Ebeling's propositions.

From ateleological point of view it istempting to compare with
the starting point of the anthropological outline of the Erlangen
philosopher, O. Schwemmer. He documents a change in the starting
point ofconstructivism which has already been pointed out in
ZEE 25 (1981), p. 209. In any comparison one should remember
that ethics in ancient times and of which he spesks dedt with
questions which in theology are apportioned to dogmatics and
ethics. - In Schwemmers contribution the whole question of philo-
sophical anthropology is taken out of a dilemma which is the fate
of normative ethics when it tries to justify mandatory orientation
for action and living while being fully aware of the impossibility of
deducing duty and obligation from being. It is precisely the
recognition of the other as an autonomous person which removes
the basis of normative [ustification (as it cannot in a know-all
fashion anticipate the will of the other which it can use in its
justifications) and makes its normative rights into noncommittal
appeals or distorts them into dogmatic constraints. One of the
tasks of the reflection of philosophical anthropology is on the
other hand giving reasons for normative rights — of duty and
obligation — in terms of the factual possibilities of human living
and action which it aHows become evident (in being). This anthro-
pology has as its goal a presentation of life and action as a (even if
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only partial or attempted) realisation of possibilities of life and
action whose transsubjeetive clarification can help us on to obliga
tory (and, because they are rooted in being, therefore also reliable)
orientations. Schwemmers contribution will be continued and then
sketch out some possibilities of developing concepts with whieh
the required description can be given in awoy which is methodo-
ligcally responsible and which is applicable to the various areas of
life and action.

A. Rieb, a co-editor of this periodieal and emeritus professor of
socia ethies in the university of Zirich, takes up the continuing
discussion on economieo-ethical topics (he has written important
books on the matter), dealing here with the subject of thestructu-
raffy evilin economics. Can this be put on a par with socalled circum-
stantial compulsion? Rich defines evil as monologieal existence
which for its part annihilates the dialogieal existence with God and
solidarity with other men. The above al else personal character of
evil penetrates the structures of human co-existence. The socalled
circumstantial compulsions however, such as rentability in capita-
lism and in socialism, must be differentiated herefrom in that they
are established in creability or in the concrete factors of life. This
insight may not ignore structurally evil in economic mattets, e. g.
in destructive competition. Christians fight against this evil
encouraged by the hope of the coming of the kingdom of God and
in the name of love whieh is not reduced to personal motivation.
Rieh deduces cla.ssificatory-political conclusions.

Two commentaries on different problems follow: Ch. Liese-
mann-Perrin introduces the series »Kennzeichen« (»character-
istics«) which will concern itself with the understanding, office and
role of women in church and society. Basically it will challenge
manhood to question if its self-portrait and role pauperises when it
ignores common responsibility.

W. W. Miiller, a pastor in Hesse and better known for his
writings on Duns Scotus, challenges acommon figure of argumen-
tation whieh sees the beggings of modern times and its imrnode-
rate treatment of the creation in the notion of contingency in the
theology of the Middle Ages. C.F.JO. S

Trandated by B. E. Mulvihill

6



I ntroduction

Il y a quelques annees, on a introduit occasionnellement dans la
theologie le concept du »paradigme« que 1'on accentua particu-
lierement, Un paradigme est un modele scientifique qui gagne
I'unanimite des chercheurs d'une discipline donnee, en essayant de
deterrniner et d'eclairer les differentes prises de position. Un
paradigme en theologie systematique donna (et donne) I'herrne-
neutique, quand elle ne s'arrete pas uniqguement a la comprehen-
sion des traditionnels textes mais quand elle part de la conception
de l'existence humaine dans le cadre de I'explication implicite
autonome.

Dans les annees 70 les projets historico-theologiques, la con-
frontation avec les sciences humaines ainsi que les questions
d'ethique sociale ont freine et discute en partie ce nouveau debut
dans le developpernent de I'hermeneutique, A la suite de cela, le
rapport entre la dogmatique et |'ethique fut mis en question par de
nombreuses facultes et on soupconna meme |'ethique en tant qu’
ethique sociale de s'infiltrer dans la conception traditionelle de la
theologie systematique telle qu'elle enseignee jusqu'a aujourd'hui,
parce que I'ethique sociale se sent motivee par les questions posees
par la theologie systematique.

Si cette concurrence entre ces deux disciplines n'est pas trop
hardivement, ou merne ma fondee, c'est ce que nous allons exami-
ner avec les theses du celebre theologien zuricois, Gerhard Ebeling.
Il redigealui meme cestheses en vue d'un debat et d'une discussion
avec les editeurs de ce journal. La »Dogrnatik des christlichen
Glaubens« (3 Bande, Tubingen 1979) de notre theologien est 2
raison une reconnue de tous et se place au sommet d'une theologie
d'orientation herrneneutique: €lle s'interesse de facon explicite aux
problemes de |'experience individuelle humaine et concrete, dans
les differente chapitres d'introduction des sujets traites, Beaucoup
de phrases de cette dogmatique laissent apparaitre des consequen-
ces directes pour I|'ethique. »Je n'ai pas intégré |'ethique dans le
plan de ma dogmatique. Mais si on en al'intention, ce qui n'est pas
non plus un tort, doit-on penser aussi 4 deux possibilites: soit, les
themes d'ethique sont intégrés dans chacun des chapitres de la



dogmatique, soit, ce qui me semble plus logique, on les place dans
lecontexte du 3 eme article de foi comme on semblel'avoir déja fait
plusieurs fois avec succes« (IU. p. 57). Les 34 theses sur les rela
tions de la Dogmatique et de I'ethique veulent faire apparaitre les
racines du caractere ethique de la dogmatique. Car en effet, si l'on
parle du »peche, le phenomene ethique constitutifa I'homme dans
son essence est alors presume. La liberte chretienne de caractere
redempteur est soumise 4 |'exigence morale: ce n'est pas la concep-
tion d'une »finalite« qui caracterise I'ethique chretienne mais la
raison consecutive (l'action liberatrice de Dieu etant primaire).
Toute action se fondant sur une finalite conceptuelle de la Foi
tombe en general sous le poids d'une morale et sous le joug de
I'incroyance. T. Rendtorff e¢ H. E. Todt firent de courts com-
mentaires apropos de ces theses.

Concernant le problerne teleologique, il est interssant de eiter
I'essai anthropologique du philosophe d'Erlangen, O. Schwemmer,
en vue d'une comparaison. Schwemmer documente sur le tournant
d'une nouvelle phase dans les debuts du constructivisme, que 1'0n
adéja eu l'occasion de traiter dans le ZEE 25 (1981) S. 209. Com-
parant, il faut aussi rappeler que I'ethique antique, qui fait |'objet
de cette conversation, comporte des problemes touchant en partie
I'ethique en partie la dogmatique. - L'expose de Schwemmer deve-
loppe le problerne d'une anthropologie philosophique d'un
dilemme, selon lequel une ethique normative s'enlise quand elle
essaie de fonder des orientations dans |'action et danslavie- ce qui
signifie, la recherche conseiente de la non-derivation logique du
devoir resultant de I'etre: exactement, la reconnaissance de |'autre
comme personne autonome lui 6te la base des criteres normatifs
(parce qu'elle ne peut pas antieiper sur la volonte de cet autre et ni
I'utiliser pour sa propre argumentation) et de ce fait ses exigences
normatives disparaissent, soit par des appels sans valeurs, soit
reduites 4 devenir des dogmes contraignants. Face a cet etat de fait,
la tache d'une reflexion propre sur |'anthropologie philosophique
apour but de faire connaitre les fondements des exigences normati-
ves —du Devoir- par les possibilites (concretes) de I'existence et de
I'action humaine - dans I'etre -. Cette anthropologie eherehe sa
finalite dans la representation de notre vie et de notre action, de
telle facon que cette fin ne peut-etre comprise comme la realisanon
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de la vie et de notre action, dont le caractere translucide des sujets
peut nous aider a suivre des orientations obligatoires (parce
gu'elles sont ancrees dans I'etre et aussi authentiques). L'etude de
Schwemmer (4 suivre) fera |'esquisse de quelques possibilites dans le
developpement des concepts 4 |'aide desquels on peut donner une
representation souhaitee d'une maniere responsable et pour tous
les domaines de notre vie et de notre action.

Suivant ces exposes fondamentaux, nous consacrons quelques
etudes 4 des problemes particuliers de I'ethique, A. Rieb, co-gerant
de cette publication et professeur en retraite de I'universite de
Zurich, — que nous remercions pour ses oeuvres importantes -
continue 4 traiter des sujets d'ethique touchant I'economie, en
posant la question de la structure du ma dans celle-ci, Peut-on
comparer la structure du mal aux »forces contraignantes«? Rich
definit le mal comme un monologue 4 sens unique qui detruit toute
existence d'un dialogue avec Dieu et la solidarite humaine. Au
commencement le caractere du mal n'arrive pas 4 s'infiltrer dans la
vie communautaire humaine. Cependant on doit distinguer les soi-
disantes forces contraignantes de I'ensemble, comme par exemple,
la rentabillre dans le capitalisme et le socialisme, quand elles sont
fondees sur la creativite ou sur des donnees objectives de la vie.
Mais il n'est pas possible de passer sous silence la structure du mal
dans I'economie, par exemple, dans le combat concurrentiel et
destructeur. C'est ce mal que doivent combattre tous les chretiens,
soutenus par |'esperance du Royaume de Dieu 4 venir et au nom de
I'amour, qui ne sereduit pas 4 des motivations personelles. De cela
Rich tire des conclusions d' ordre politique.

Encore deux commentaires: Ch. Lienemann-Perrin presente la
serie »Kennzeichen« qui se consacre a la cornprehension, au
ministore et au réle de la femme dans L'Eglise et la societe. En
principe, elle demande aux hommes d'examiner Sils n‘appauvris-
sent pas leur propre idenrite et leur réle quand ils se degagent de
toutes responsabilites communes. - W. A. Mller, pasteur en
Hesse, tres remarque par ses etudes sur Dons Scot, discute le
modele courant d'argumentation, selon lequel le concept de
contingence issu de la theologie du Moyen-Age serait un fonde-
ment de I'ere moderne et de son comportement envers la creation.
Traduit por j. Ph. Solarier C. F./JO. s



Zum Verhéltnisvon Dogmatik und Ethik
VON GERHARD EBELING

VORBEMERKUNG

Die folgende Problemskizze, die urspriinglich dazu bestimmt war, ein
Gesprach mit dem Herausgeberkreis der ZEE einzuleiten, gebe ich nur
mit Zdgern aus der Hand. Die angesprochenen Probleme sind zu schwie-
rig. und weitlaufig und meine Bemerkungen dazu sind zu knapp und
fragmentarisch, as da3 sie zu mehr as zu einem Diskussionsanstof
taugten. Wenn sie auf Wunsch der Herausgeber diesen Dienst auch in
gedruckter Form versehen sollen, will ich mich nicht dagegen stréuben in
der Hoffnung auf versténdnisvolle Leser, die in eigenem Weiterdenken die
vielen Lucken meiner Thesen zu fillen versuchen, ohne mir dann das
Ergebnis sogleich as meine Meinung, well as die vermeintliche Konse-
guenz aus dem Gesagten, zu unterstellen. Leider war es mir unmoglich, die
Skizze zu einem gréReren Aufsatz auszubauen oder zumindest partiell
Erléuterungen und Abgrenzungen hinzuzufugen. Das ist nicht nur eine
Frage meiner Zeit, die wegen anderer Pflichten und Projekte ein solches
Vorhaben gegenwartig nicht zul&3t, sondern scheitert auch daran, daf3 ich
diesen Gegenstand entweder nur in solcher Kompaktheit zu umreiRen
oder aber in einer sehr ausfuhrlichen Behandlung darzustellen vermag.
Naturlich bote auch die Kurzfassung Anlaf3 genug zu vielen Verbesserun-
gen. Jedoch habe ich es, abgesehen von unbedeutenden stilistischen Ande-
rungen und wenigen Umstellungen, schliellich bei dem ersten Entwurf
gelassen, der den Vorzug spontaner Entstehung hat. Auch bei der unscho-
nen Form langer Sétze, die es erleichtert, einen weiten Gedankenkomplex
in eine einzige These zu bannen, ist es geblieben, nicht zuletzt aus der
Erwagung, dal dem schnellen Uberfliegen dadurch ein Widerstand
entgegengesetzt wird, der zu langsamem Nachbuchstabieren nétigt. Ich
bin mir aber wohl bewuf3t, dem Leser einen etwas widerborstigen Text zu
unterbreiten. Als einzige Verstehenshilfe habe ich einige Hinweise
beigefigt, wo in.meinen Verdffentlichungen bestimmte Sachverhalte
ausfuhrlicher erdrtert sind und einen authentischen Kommentar finden.
Die Verweise sind, z. T. nicht ohne eine gewisse Willkur, zwar jeweils an
einer bestimmten Thesenstelle angebracht, gelten aber vielfach dartber
hinaus auch fir den weiteren Zusammenhang. Die inhaltliche Ausrich-
tung gebe ich nach jedem Beleg in Klammern an, und zwar jenach Art des
zitierten Textes mit einem Aufsatztitel, einer KapitelUberschrift oder einer
Zwischenuberschrift.
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Fur die Belegangaben verwende ich folgende Abkiirzungen:

D I, 11,111: Dogmatik des christlichen Glaubens. Bd. I, 11,111, 1979

Lu: Luther. Einfuhrung in sein Denken, (1964) 19814, UTB 1090

LuSt I: Lutherstudien. Bd. I, 1971

Spr: Einfuhrung in theologische Sprachlehre, 1971

Stud: Studium der Theologie. Eine enzyklopédische Orientierung, 1975,
UTB 446

WdE: Die Wahrheit des Evangeliums. Eine Lesehilfe zum Galaterbrief,
1981

WG, 11, 111: Wort und Glaube, Bd. | (1960) 19673; Bd. 11 Beitrége zur
Fundamentaltheologie und zur Lehre von Gott, 1969; Bd. 111 Beitrage
zur Fundamentaltheologie, Soteriologie und Ekklesiologie, 1975

A. EINLEITENDES ZUR UNTERSCHEIDUNG VON DOGMATIK UND
ETHIK

1. Um das Verhéltnis von Dogmatik und Ethik! fruchtbar zu
erortern, darf man nicht auf der rein wissenschaftstheoretischen
Problemebene verweilen, sondern muf3 in die zugrunde liegenden
Sachverhalte des Lebens selbst vorstofien.

2. Weder die heute vorherrschenden Termini »Dogrnatik-« und
»Ethik« als Bezeichnungen gesonderter theologischer Diziplinen
noch auch die verschiedenen Entwirfe, wie ihr Verhaltnis zuein-
ander zu gestalten sei, geben tber die Sachprobleme hinreichend
Aufschluf3, die sich dahinter verbergen.

3. Alle theologisch verantwortbaren L&sungsversuche kom-
men darin Uberein, da3 Dogmatik und Ethik keinesfalls voneinan-
der zu trennen, wohl aber unbedingt voneinander zu unterschei-
den seien.

4. Was dabei um der rechten Erfassung der Zusammengehorig-
keit willen zum Unterscheiden nétigt, muf lebensméRig bestimm-
bar sein und |aRt sich andeutungsweise beschreiben als das Beiein-
ander, Ineinander und Widereinander von Gottesbezug und

1. WG H, 1-41 (Die Evidenz des Ethischen und die Theologie), 42-55 (Die Krise
des Ethischen und die Theologie); Stud 130-145 (Dogmatik), 146-161 (Ethik);
D 1,21f (Verhdtnis [der Aufgabe der Dogmatik] zur Ethik).

2. Stud 131-133 (Herkunft und Sinn des Wortes »Dogmatik«); D I, 11-13 (Die
Bezeichnung: Dogmatik des christlichen Glaubens).
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Weltbezug3, von Religion und Sittlichkeits, von Glauben und
Handeln-, von Person und Werké, von Sein und Haben, von
Grundsituation? und einzelner Situation, von Gottes Schaffen und
menschlichem Hervorbringen.

B. ZUM BEGRIFF ETHIK

5. Eher asdie Bezeichnung Dogmatik scheint der Name Ethik
geeignet zu sein, auf die Verwurzelung des Sachverhaltsim Leben
selbst hinzuweisen.

a) Die Spannweite von »Ethik«

6. Das Wort Ethos vermittelt durch seinen semantischen Spiel-
raum von Grundhaltung und einzelner Verhaltensweise dem
Begriff der Ethik die Spannweite von Einzelnem und Ganzem und
notigt deshalb dazu, die Viefat der zu verantwortenden Lebens-
auflerungen auf die Einheit des Sittlichen hin zu bedenken, worin
immer diese bestehen mag.

7. Infolgedessen konzentriert sich das Thema der Ethik einer-
seits vornehmlich auf das menschliche Handeln unter dem Aspekt
der dafir zu tragenden Verantwortung, anderseits vertieft es sich
zu der Gesamtproblematik menschlichen Lebens' as einer Gabe
und einer Aufgabe, seines Sinnes und seines Zieles.

8. Das Thema der Ethik kann man darum gar ni¢ht grindlich
durchdenken, ohne in die Bereiche zu geraten, mit denen sich - im
Sinne des christlichen Glaubens- die Dogmatik befaldt, wie jaauch
umgekehrt eine Dogmatik des christlichen Glaubens nicht umhin

3. D 1,292-294 (Das Wirken Gottes und die Wirklichkeit der Welt).

4 WG 1,437-439 (Verhdltnis von Sittlichkeit und Glaube).

5. Lu 178-197 (Glaube und Liebe).

6. Lu 157-177 (person und Werk).

7. D1, 189-191 (Die Grundsituation des Menschen als Sprachsitustion), 194-198
(Das Gebet as Wahrnehmung der Grundsituation); DIII, 210-219 (Die
Rechtfertigungsaussage als Ruf in die Grundsituation des Menschen).

8. D I, 89-104 (Das Phénomen des Lebens), 281-289 (Die Welt als Geschichte);
D 11, 51-63 (Das Menschsein des Menschen), 260-279 (Das Leben des Men-
schen).

12



kann, immer wieder in die ethische Thematik verwickelt zu
werden.

b) Ethik alsphilosophische Unsernebmung

9. Nunist aber Ethik als Theorie menschlichen Verhaltens von
Hause aus eine philosophische Unternehmung, von der spéter die
christliche Theologie viel profitiert hat und ohne die es wohl nie
zur Ausbildung einer besonderen Disziplin theologischer Ethik
gekommen wére.

10. Fur die philosophische Ethik ist die Absicht konstitutiv,
mit Hilfe einer Theorie die Bestimmung des Sittlich-Guten zu
emanzipieren aus dessen unreflektiert-traditionellem Eingebun-
densein in Sitte, Recht und Religion und eben dadurch das Wesen
des Sittlichen allererst scharf zu bestimmen.

11. Trotz dieser abgrenzenden Tendenz verharrt eine solche
Bestimmung des Sittlichen unausweichlich in zumindest kryptore-
ligidser Dimension, insbesondere durch den soteriologischen
Einschuf3, der sich mit der teleologischen Ausrichtung des Sittli-
chen einstellt.

12. In zunehmend sdkularisierter Atmosphére wird fur die
philosophische Ethik die Frage brennend, ob sie sich gegen eine
Ideologisierung oder eine pragmatische Technisierung menschli-
cher LebensauRRerungen hinreichend zur Wehr setzen kann und
das spezifische Phéanomen des Ethischen tUberhaupt noch im Auge
zu behalten vermag.

c) Der Problemkontakt theologischer mit philosophischer Ethik

13. Da eine wie auch immer zu begrindende theologische
Ethik von ihrem Thema, den zu verantwortenden menschlichen
L ebensauRerungen, her notwendig im Problemkontakt steht mit
den entsprechenden philosophischen Entwirfen sowie mit der
Menge humanwissenschaftlicher Bemiihungen", die in die ethische
Fragestellung eingreifen, so ist heute auch die theologische Ethik
von der Mdglichkeit bedroht, bei allem Eifer fur ethische Fragen
das spezifische Phanomen des Ethischen aus dem Auge zu verlie-

9. Stud 98-112 (Humanwissenschaften); WG Ill, 150-163 (Uberlegungen zur
Theologie in der interdisziplindren Forschung).
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ren und daruber in Unklarheit zu geraten, wie etwa Fragen der
Politik oder der Wirtschaft als ethische Fragen zu erfassen und
anzugehen seien.

C. ZUR THEOLOGISCHEN ETHIK

14. Indem der christliche Glaube mit beispielloser Radikalitét
um die Macht der Siinde!" weil3 und ebenfalls in unvergleichbarer
Weise Freiheit'! in Anspruch nimmt als durch Christus eréffnete
Freiheit. wird das Verstandnis des Sittlichen neu bestimmt. wobei
material ethische Folgent- nicht ausbleiben kdnnen.

a) Die Befreiung des Ethischen von soteriologischer Uberfordersng

15. Dem sittlichen Handeln des Menschen wird nicht zugemu-
tet, die Macht des Bdsen zu brechen. vielmehr wird das Ethische
von der soteriologischen Uberforderung befreit und deshalb unter
Berufung auf das geschenkte Heil konsekutiv begrindet (vgl.
These 23) und nicht final (teleologisch).

16. Die Entlastung von der soteriologischen Uberforderung
ermoglicht die Zuwendung zu dem konkreten Tun. wie es in
sittlicher Hinsicht zu gegebener Zeit unter den gegebenen Bedin-
gungen ansteht. und somit die Befreiung von ideologischen
Utopien und Zwéngen zu dem Né&chstliegenden, gegebenenfalls
ganz Unscheinbaren. aber Hilfreichen.

17. Ethik im christlichen Versténdnis vollzieht also bewuf3t die
Selbstbeschrankung auf eine Lehre von dem rechten sittlichen

10. WG Ill, 173- 204 (Theol ogie zwischen reformatorischem Stindenversténdnis und
heutiger Einstellung zum Bdsen), 205-224 (Das Problem des Bdsen als Prifstein
der Anthropologie); D |, 294f (Gott und das Bose).

11. Lu 239-258 (Freiheit und Unfreiheit); LuSt 1, 308-329 (Frei aus Glauben. Das
Verméchtnis der Reformation); D I, 422-426 (Hauptaspekte christlichen
Freiheitsverstandnisses); D I1l, 171-183 (Phéanomen und Begriff der Freiheit),
184-190 (Gott und Mensch im Problemhorizont der Freiheit); WdE 320-350
(Die gefahrdete Freiheit. Die gelebte Freiheit. Die konkrete Freiheit).

12. D I, 428-438 (Die Auslegung des Gesetzes [durch Jesus]); DII1, 242-248 (Die
Rechtfertigung im welthaften Kontext des Christen), 270-280 (Der Inhalt des
Gesetzes), 388-396 (Die Verénderung der Welt durch Christus).
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Handeln sowie den dafir und dadurch erstellbaren Bedingungen,
wéahrend die Tiefendimension des Ethischen vom Glauben bean-
sprucht und eben dadurch der Zustandigkeit der Ethik entzogen
ist, was nicht ausschliefdt, da3 eine separate Darstellung theologi-
scher Ethik in ihrer Begriindung eben darauf einzugehen hat.

b) Das Phanomen des Ethischen und die Siinde

18. Die an den Grund des Lebens rihrende Bedeutung der
Sinde> im christlichen Verstandnis muf3 as Vorzeichen des
Ethischen bedacht werden, verursacht jedoch nicht etwa dessen
Aufhebung, setzt vielmehr im Gegenteil das Phanomen des
Sittlichen als fir das Menschsein konstitutiv voraus.

19. Da Sunde in strengem Verstandnis nicht die einzelne Tat
ist, sondern der sie umgreifende Unglaube, der sich in entspre-
chenden Taten auswirkt, verschéarft sich das Problem des Sittli-
chen, indem die gelaufigen Fragen nach der Erkenntnis und dem
Zustandekommen des Guten durch die gemeinhin vernachlassigte
Frage nach dem inneren und auReren Umgang mit dem Zustan-
debringen des Guten sowie mit dem zustande gebrachten Guten
ergénzt werden, so dal3 sogar das gute Werk als Siinde erkannt
werden kann.

20. Infolge des vom Gottesbezug bestimmten Siindenbegriffs
wird in Hinsicht auf das Ethische die Verantwortung des Einzel-
nenis ungewohnlich stark betont, was selbstversténdlich nicht im
geringsten zur sozialen Dimension des Ethischen in Konkurrenz
gesehen werden darf, da sich das Soziale in seiner ethischen Rele-
vanz Uberhaupt nur tber den Einzelnen und durch ihn hindurch
erschlief3t.

21. Dal Siinde eine religidse, nicht eine moralische Kategorie
ist, schliefd nicht aus, dal3 sie im christlichen Verstandnis ihre
Konkretion am Sittlichen gewinnt und eben deshalb in einer
kategorialen Beruhrung mit ihm steht, wie die Orientierung an der

13. D I, 356-375 (Der Mench als Siinder); D 11,526f (Die Sunde als Unglaube), 539
(Die Siinde als Hal), 546 (Die Sunde as Angst).

14. Spr 101-106 (Gemeinschaft und Individuum); D I1l, 73f (Die Kategorie des
Einzelnen und die Universalitét).
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Verantwortung des Einzelnen, am Gewissen'> und am biblischen
Liebesgebotts zeigt.

22. Das immer schon vorgegebene Phanomen des Ethischen
begegnet deshalb um seiner Tiefendimension willen in der Dog-
matik durchweg as allgemein zuzumutender Erfahrungshorizont
dogmatischer Aussagen, was der reformatorischen Lehre vom
usus theologicus legis? entspricht.

c) Das chridliche Ethos

23. Was Sache einer christlichen Ethik im eigentlichen Sinne
ist, verhdlt sich zum Glauben wie die Frucht zum Baum, so daf}
sich daraus, analog zum Aufbau der paulinischen Briefel8, as
sachgemélle Reihenfolge die von dogmatischer und ethischer
Aussage ergibt.

24. Ob dieser sachbedingten Reihenfolge partienweise oder
ganzheitlich Rechnung getragen wird, macht keinen wesentlichen
Unterschied aus, zumal in beiden Féllen die heute vollzogene
ethische Reflexion von dem Stil der Pardnese mit Recht tief ver-
schieden ist, deren gegenwartiger Schwund wiederum eine Schwé
che christlicher Ethik in unserer Zeit verrét.

25. Das christliche Ethos, das as Ethos der Freiheit Ethos der
Liebet? ist, geht nicht von dem Getriebensein durch die Forderung
und somit von dem Unerfiillten aus, sondern von dem Getrieben-
sein durch den Geist, weil von der Erfullungs'.

26. Obwohl von alen Gestalten einer Ethik des Gesetzes tief
verschieden, ist das christliche Verhalten doch kein elitdres Son-
derethos, vielmehr entspricht es dem wahren Bedirfnis aler
Menschen-! und redet deshalb eine allgemeinverstandliche und

15. WG 1,429-446 (Theologische Erwégungen Uber das Gewissen).

16. 011,535-537 (Die Hingabe an Gott und die Menschen), 537f (Die Nachfolge als
Liebe); O 111, 273f (Die Konzentration auf das Doppelgebot der Liebe).

17. WG |, 50-68 (Zur Lehre vom triplex usus legisin der reformatorischen Theolo-
gie), 255-293 (Erwagungen zur Lehre vom Gesetz); Lu 137-156 (Der zweifache
Gebrauch des Gesetzes); 0111,282-286 (Der usus theologicus legis).

18. WdE 330-334 (paranese).

19. Oll, 100-111 (Die Liebe Gottes), 126f (Das Sein in der Liebe), 537f (Die
Nachfolge als Liebe).

20. WdE 330-346 (Die gelebte Freiheit).

21. Oll, 529-533 (Jesus im Problemhorizont der Menschlichkeit).
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allgemeinverbindliche Sprache, auch wenn es nur wenige sind, die
selber in sie einstimmen.

27. Die Einheit von Freiheit und Dienst, von Freude und
Opferwilligkeit 18Rt das christliche Ethos grundmenschlich und
gleichermallen zum Gewdhnlichen wie zum AulRerordentlichen
bereit sein.

d) Das Ethischessnzer den Bedingungen des Unglaubens als Gegenstand
theologischer Reflexion

28. Theologische Ethik unterscheidet sich von urchristlicher
Paranese nicht nur der Form nach, sondern auch dadurch, dal? das
Problem der Ethik vom Glauben her in Mitverantwortung fir die
Welt22 ebenfalls daraufhin bedacht wird, wie es sich unter der
Bedingung des Unglaubens darstellt und wie es auch in dieser
Hinsicht so hilfreich und wirksam wie nur immer mdglich zu
beantworten ist.

29. Nicht nur das Zusammenleben mit Menschen anderer
Weltanschauungen und Religionen in denselben Lebensgemein-
schaften und offentlichen Entscheidungsaufgaben notigt zu dieser
Perspektive theologischer Ethik, sondern auch die Tatsache, daf3
der Christ alssimul iustus et peccator schon um seiner selbst willen
der Aufgabe einer Ethik des Gesetzes nie ausweichen darf.

30. Ethik der Freiheit und Ethik des Gesetzes verhalten sich
also nicht schlechterdings disjunktiv zueinander, vielmehr gilt es,
von der Ethik der Freiheit her die Ethik des Gesetzes zu lautern,
sie aber auch as solche mit aufRerstem Ernst zu respektieren.

31. Fir eine am christlichen Vetstandnis der Siinde orientierte
Ethik des Gesetzes-' ist die Eindammung der Siindenfolgen
zwecks Erhaltung>' des Lebens (was nie nur "meines Lebens"
heiRen kann) der Leitgesichtspunkt, der fir das grundsétzliche
Verstandnis des Ethischen ebenso wie fir die materialethischen

22. WG Ill, 505-514 (Die Weltverantwortung); Spr 58-69 (Weltveriinderung).

23. Lu 198-218 (Reich Christi und Reich der Welt), 219-238 (Christperson und
Weltperson); WG |, 407-428 (Die Notwendigkeit der Lehre von den zwei
Reichen); WG |1, 574-592 (Leitsétze zur Zweireichelehre); D 11, 540-543 (Jesus
im Problemhorizont der Macht); D 111, 479-491 (Die Herrschaft Gottes uber die
Geschichte).

24. D |, 316f (Erhaltung der Schopfung).
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Fragen maf3gebend ist, aber auch in die nie auszuschtpfende
Problematik hineinweist, was es um das Leben selbst in Wahrheit
ist und welche verhindernden und fordernden Mittel geeignet
sind, esin bestmdglicher Weise zu erhalten.

32. Auf dieser Reflexionsebene hat eine theologische Ethik das
legitime Recht der Einbettung des Sittlichen in Sitte, Recht und
Religion zu berticksichtigen und die katastrophalen Folgen der
Auflésung solcher Einbettung zu bedenken, desgleichen aber auch
inmitten der Verwicklung in unendliche Probleme anderer Facher
die Frage nach dem spezifisch ethischen Phdnomen wachzuhalten.

33. Soweit innerhalb theologischer Ethik dem Freiheitsbegriff
auch fir eine Ethik des Gesetzes eine wesentliche Rolle zukommt,
mussen hier besonders sorgfaltig der Unterschied zur Freiheit aus
Glauben sowie deren mogliche Ausstrahlung auf einen algemei-
nen ethischen Freiheitsbegriff in Betracht gezogen werden.

34. Die Aufgabe ethischer Urteilsbildung? wird um so dornen-
voller, jetiefer siesich in die Konkretion-s einléf3t und jeweiter sie
sich damit in die Offentlichkeit vorwagt, was zwar nicht zum
Verzicht auf den Versuch einer Konsensstiftung in bezug auf das
Konkrete berechtigt, wohl aber dazu mahnt, die Méglichkeit eines
allgemeinen Konsenses in konkreten ethischen Fragen und die
Notwendigkeit eines entsprechenden innerchristlichen Konsenses
nicht etwa zu Uberschétzen und auch in dieser Hinsicht die Unter-
scheidung zwischen Glaube und Werk zu wahren.

Prof Dr. Gerhard Ebeling Muhlehalde 5
eH-B032 Zirich

25. WG I, 551-553 (Politischer Gottesdienst), 593-610 (Kirche und Politik),
611-634 (Kriterien kirchlicher Stellungnahme zu politischen Problemen); D 111,
286-288 (Der usus paliticus legis).

26. WG Ill, 192-194 (Das Problem konkreter theologischer Aussage), 570-572
(Christliches Wort as konkretes Wort), 584f (Die Konkretion des Sittlichen);
D Ill, 56-58 (Die Konzentration auf die Konkretion).
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Zum ethischen Sinn evangelischer
Theologie - Ein Diskussionsbeitrag*

VON TRUTZ RENDTORFF

|. DIE KRITISCHE FUNKTION DER ETHIK FUR DIE EVANGELISCHE
THEOLOGIE

In diesem Jahrhundert ist »Etbik« zu dem kritischen Punkt
evangelischer Theologie geworden. Die Diskussion um Sinn und
Bedeutung von Ethik ist in gewisser Hinsicht identisch mit der
Grundlagendiskussion der Theologie. Wo es um die Grundlegung der
Ethik geht, geht esimmer zugleich um das Selbstverstandnis der
Theologie Gberhaupt. Diese Grundlagendiskussion ist ohne Frage
durch Karl Bartb bestimmt worden, der, zumindest in den Anfin-
gen seiner theologischen Arbeit, »Ethik« als negativen Begriff von
Theol ogie bestimmt hat, den zu bekémpfen und zu Uberwinden die
Theologie erst wieder auf ihren rechten evangelischen Weg
bringen sollte. Dal3 ein Argument oder eine theologische Aussage
»blof3 ethisch« sdi, ist in seinem Gefolge zu einem rechten Verdam-
mungsurteil geworden. Der theologiegeschichtliche Kontext
dieses polemischen Versténdnisses der Ethik 183t sich am einfach-
sten mit dem Hinweis auf Ernst Trodtsch herstellen, der am Beginn
dieses Jahrhunderts die Ethik als »Grundwissenschaft« bezeichnet
hat und damit einer Auffassung verpflichtet war, die fir Shieer-
macher leitend war. Schleiermacher hatte bekanntlich seiner Glau-
benslehre ein theoretisches Fundament gegeben, das mit »L ehnsat-
zen« aus der Ethik gelegt wurde.

Fur die evangelische Theologie sind zwe/ Gesichtspunkte vor
allem anderen entscheidend, wenn es um ihr Verhaltnis zur Ethik
geht oder um die Frage, ob und mit welchen Griinden evangeli-
sche Theologie immer ethische Theologie sai.

Der erste hat es damit zu tun, dal3 die ethische Frage fur das

* Inden folgenden Bemerkungen mache ich Gebrauch von Argumentationen, dieim
einzelnen in meinem Buch »Ethik« (Bd. 1, 1980) entwickelt sind.
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Grundverstandnis evangelischer Theologie seit der Reformation
konstitutiv ist. Der zweite hat es damit zu tun, wie sich das theolo-
gische Verstdndnis der Ethik bzw. das Selbstverstandnis der
Theologie zur »Ethik« allgemein und Uberhaupt verhalte.

|. Der ethische Snn des Grundverstdndnisses evangdischer Theologie

Das reformatorische Verstandnis des Glaubens ist i Zentrum der
ethischen Frage entstandenund hat sich an ihr gebildet. Ich fasse hier
zusammen, was als Gemeingut dieser Tradition evangelischer
Theologie gelten darf. Glaube, nicht als Akt des Erkennens oder
as Substitut fur Wirklichkeitserkenntnis, sondern Glaube as
GewiRheit letztgultigen Heils, als Erfullung der Gottesbeziehung,
entsteht und besteht da und dort, wo das fordernde Gesetz als
durch Gottes zuvorkommendes Handeln in Jesus Christus erfullt
erfahren wird, wo die geforderte Lebensfiihrung sich in das
verdankte Leben als Gabe Gottes bergen kann: Glaube als Ver-
trauen in das empfangene Leben. Es ist die Lehre vom Gesetz, die
das traditionsreiche Vorwort der Lehre vom Evangelium bildet.
Das Gesetz as die theologische Summe der Ethik nicht durch
aulReres Handeln erfullen zu missen, sondern als durch Gott selbst
erfullt zu begreifen, das ist der eigentliche Stellungswechsel, der
sich in der inneren und &uReren Geschichte der Reformation
Geltung verschafft hat. Insofern aber ist der Ansatz reformatori-
scher Theologie mit einer eminent folgenreichen Stellungnahme
zur ethischen Frage verbunden und immer wieder mit dieser
Stellungnahme auszulegen. Kernstiick reformatorischer Theolo-
gie ist ein zentrales soteriologisches Interesse, das Interesse an
dem, was letztlich gilt und trégt, das Interesse, wie derjenige
Mensch, den Gott meint und anspricht, »selig werde«. Stellung-
nahme und Stellungswechsel werden deutlich an Luthers Rede
von dem spunctus mathematicusc, an dem eodem actu, an dersel-
ben Stelle das totende, weil fordernde Gesetz als solches in den
evangelischen Sinn des Glaubens umschlégt, wo die Stellung-
nahme zum Gesetz sich einstimmt in den Willen Gottes: Glaube
nur! EvangelischeTheologie ist aus dem ethischen Problem im
Grundsinne hervorgegangen, nadmlich aus der Frage nach der
Stellungnahme, mit der die Lebensfihrung des Menschen sich
ihres Anhaltes an der Wirklichkeit Gottes vergewissern konne.
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Es ist genau diese Lds#ng der soteriologischen Frage, die evange-
lischer Theologie die Ethik zugleich in einer anderen Hinsicht tief
verdéchtig gemacht hat, alslrrweg, asVersuch, mit dem Handeln
etwas vollbringen zu kdnnen, was der Mensch nun gerade nicht
vollbringen kann. Sowohl gegenuber der rémisch-katholischen
Lehre und Praxis wie gegenliber dem moralisch-religidsen Rigo-
rismus des linken Fligels der Reformation wird die Hege des
reinen Evangeliums deswegen ausgestattet mit einem, oft gera-
dezu angstlichen, Abwehren des »Ethischen« aus dem Verstandnis
von Glauben, Rechtfertigung und Theologie. Die Rickverwandlung
des Evangeliums ins Gesetz ist das spezfische historische Kennzeichen
konfessorischer Scheiddinien. Dieser Befund besagt alles andere, as
dad die Ethik deswegen kein seridses Thema der Theol ogie mehr
sei und sein kdnne. Genau das Gegenteil ist der Fall. Die evangeli-
sche Theologie hat durch die Reformation vielmehr eine erwei-
terte und vertiefte Sensibilitat fir den Lebenssinn der ethischen
Frage eingestiftet erhalten, sie hat bleibend erkannt, dal3 die
ethische Frage in der Tat im Grundsinne eine Lebensfrage ist und
dal} sie den Menschen Uber ales Vermdégen hinaus als solchen in
Anspruch nimmt. Darum war es immer ein Millverstéandnis zu
meinen, der Glaube der Rechtfertigung entlasse schlicht aus der
ethischen Frage und fihre dazu, sie anderen zu Uberlassen.

Diese Konsequenz wird verstéandlich, wenn man sich den
zweiten Gesichtspunkt als Verhéltnis zur »aufRertheol ogischen«
Ethik verdeutlicht.

2. Ethik als egene Disziplin innerhalb #sd auRerhalb der Theologie
Es gibt etwa seit dem 17.Jahrhundert einen Methodenstreit, der
sich in der evangelischen Theologie an dem Verhdltnis von Dog-
matik und Ethik entziindet hat und ein hdchst variationsreiches
Thema der Theologiegeschichte darstellt. (Vgl. H.J. Birkner,
Handbuch der christlichen Ethik, Bd. 1, 1978, S. 281-296). Dieser
Streit hat seine historischen Grinde u. a. in einem wissenschafts-
organisatorischen und lebenspraktischen Problem. Ethik ist seit
der Aristotelesrezeption des Mittelalters der Name fur eine philo-
sophische Disziplin und fir eine bestimmte weltliche Praxis.
Hinter der Unterscheidung w#nd Zuordnung von Dogmatik und Ethik,
wie sie die theologischen Gemuter bewegt, steht die Frage, wie

21



sich die Theologie zu anderen nichttheologischen Disziplinen zu
stellen habe.

Martin Luther hat sich in einer seiner, nicht sehr zahlreichen,
AuRerungen zu akademischen Fragen einmal so ausgesprochen:
Es gehe um die Unterscheidung von verschiedenen »professiones«
oder »Sténde« unter den Gelehrten: Die Rechte seien »moraliak; sie
gehen mit den Dingen um, die auRerliche und gute Zucht belan-
gen. Darum sei der Kaiser ein -moralis philosophusr und .Aristote-
lesder beste Lehrer in der philosophiamoralis. Die Medizin sei die
snaturalis philosophiae, eine Kunst, die mit nattrlichen Dingen
umgeht und zu tun hat. Die Natur kdnne aber nicht héher kom-
men, denn dal® sie den Leib und Verstand erhélt. Der Arzt bereitet
das Instrument zu, das ist den Leib, welches ein Jurist recht
brauchen soll. Und dann féhrt er fort: -Nach diesen kommt die
Theologie und spricht: Wir mussen auch etwas haben nach diesem
zeitlichen Leben, namlich, das ewige Leben, dasselbe wird uns
geschenkt aus Gnaden, ohn unser Verdienst, um Christus willen
durch den Glauben.<

Hier begegnet uns das Modell der drei Oberfakultaten, Rechts-
wissenschaft, Medizin und Theologie. In dieser enzyklopé&dischen
Einteilung stellt sich die Ethik als die Theorie der weltlich-politi-
schen Lebensfuhrung dar.

Der Unterschied ist damit klar. Aber esist ein Unterschied im
Rahmen einer gemeinsamen Beziehung auf das Leben und die
Lebensfiihrung. Diesen Unterschied zu machen, das ist die Ange-
legenheit der akademischen Distinktionen. Was aber ist das
Kriterium dieser Unterscheidungen?

Fir Luther ist es: die Art der Gewif3heit, die mit den Regeln und
Beweisen der einen und anderen Wissenschaft verbunden ist.
»Dochist bei Gott gewil3, dal wer da gldubt, der wird selig. Solche
sonderliche und gewisse Demonstrationes und Regeln haben
weder die Juristen noch die Mediziner; wohl haben sie gemeine
Regeln, aber dieselben lehren nichts Gewisses.«

Dieses Kriterium fungiert aber erst dann in seinem spezifisch
theologischen Sinn, wenn man sieht, da3 die GewiBheitsfrage
nicht jenseits der konkreten Lebensfihrungsprobleme ihren Ort
hat, sondern die Stellungnabme betrifft, diein allen anderen Stellung-
nahmen immer mitthematisiertisz. Eben dieser Zusammenhang aber
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ist es, der die Theologie bel solcher Disziplinenunterscheidung
nicht aus der Verantwortung entlaft, sondern auf ihre Weise in
Anspruch nimmt. Was bedeutet denn das Grundverstéandnis
evangelischer Theologiefur die Ethik? In dieser Richtung mul sie
ihren eigenen ethischen Sinn explizieren und darf sich nicht auf ein
schiedlich-friedliches »Das-geht-uns-nichts-An« einlassen.

3. Die ethische Aufgabe evangdischer Theologie

Die ethische Frage muf3 im Kern aseine Lebensfrage radikal ernst
genommen werden, sie darf nicht allein endlichen Aspekten der
L ebensfiihrungspraxis subsumiert werden. Die Theologie hat in
den ethischen Diskurs die dafir angemessene Fragestellung, ihre
Fragestellung einzubringen. Sie hat daflr einzustehen, dal3 die
theologische Dimension der Lebenswirklichkeit in der Ethik eine
aufklarende und orientierende Rolle spielt. Aus dem Wissen
darum, dal? das Leben des Menschen nicht in sich selbst Bestand
hat, nicht zu den Dingen gehort, Uber die wir wie Uber Sachen
verfligen, hat sie konstruktive und weiterfiihrende Konsequenzen
zu entwickeln. Siezielen darauf ab: das Leben kann letztlich nur in
Gemeinschaft gelebt werden, in der Gemeinschaft mit derjenigen
Wirklichkeit, die Bestand hat, in Gemeinschaft mit Gott. Leben als
Handeln heifdt, in die kommunikative Grundstruktur des Lebens
eintreten, die der Sache nach genau das ist, was den Inhalt des
Glaubens bildet, da® ndmlich unser Leben, das wir zu fuhren
haben, immer das Leben ist, das wir empfangen und das uns
deswegen zu einer Stellungnahme fordert, die uns Uber eigene
Ziele und Lebensregeln hinaus in Anspruch nimmt fir die Bewe-
gung dieses Lebens, das sich mitteilt, gibt und insofern im Geben
von Leben verwirklicht.

Die ethische Aufgabe der Theologie beginnt aso tberall dort,
wo der Lebenssinn des Glaubens und Vertrauens ausgelegt wird, wo
das Heilsinteresse sich noch einma reflektiert und Uberschreitet,
sich an seine eigene Begriindung hingibt, die nicht im Besitz der
Gewilheit liegt, sondern in dem, der sie gibt und vermittelt.

In dieser Richtung liegt es, wenn wir sagen, Ethik sei eine
»Steigerungsform der Theologie« (Ethik, Bd. 1, S. 16).

Wir lassen den, letztlich unfruchtbaren, Streit um die Unter-
scheidung der Disziplinen innerhalb und auf3erhalb der Theologie
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hinter uns zugunsren der Frage, wie die Auslegung des Grundver-
stédndnisses evangelischer Theologie aussieht, wenn ihre eigenen
Prémissen und V oraussetzungen ernst genommen werden und der
Versuchung zu einer sublimen theologischen Werkgerechtigkeit
in der Bewahrung des reinen Evangeliums durch Abgrenzung der
Abschied gegeben wird, um entschlossen aus den V oraussetzun-
gen herauszudenken. die dabei in Anspruch genommen werden.

H. LEBEN ALS PARADIGMA EVANGELISCHER ETHIK

Wenn wir uns fragen, in welchem Bezugsrahmen und mit welchen
Vorstellungen der Sinn der ethischen Frage verbunden wird, dann
miissen wir uns Uber den Ort klar werden, an dem die ethische
Frage in unserer Welt auftritt.

Das besondere Kennzeichen des ethischen Diskurses unserer
Epocheist es, dal ethische Fragen nicht so sehr auf das Verhalten
des einzelnen Menschen zu seiner Lebenswelt abzielen, sondern
die Verfassung dieser Lebenswelt selbst zum Thema haben. Ob
wir auf die Familie blicken, oder auf die Politik, auf die 6konomi-
schen Bedingungen oder die Natur als Umwelt - (berall haben wir
es heute mit Fragen zu tun, die nicht nach dem Kanon verlaufen,
wie sich der einzelne hier richtig verhalten solle, sondern wie denn
die Welt verfaldt sei, in der wir leben. Die ethische Frageist zu einer
Frage nach der Ierfassung der menschlichen Lebenswelt Uberhaupt
geworden; darin ist sie die Frage des Menschen nach sich selbst.
Die ethische Frage bedrangt uns as Frage nach der Gberindivi-
duellen Verfalitheit unserer Lebenswelt und ist in diesem Zusam-
menhang als die Frage nach der eigenen Stellungnahme und der
eigenen Lebensfihrung, ans Subjekt adressiert. Begriff und Vor-
stellung von »Leben« kdnnen as Paradigma evangelischer Ethik
ausgearbeitet werden, wenn es - gegenliber einem abstrakten
Begriff des sich selbst bestimmenden Einzel subjekts — darum geht,
die ethische Vermitteltheit menschlicher Subjektivitét zu erklaren und
zu entschlisseln, und das in einem weiten, umfassenden Bedeu-
tungszusammenhang von Wirklichkeit. Wo immer die Verfaldtheit
der Lebenswelt in Hinsicht auf die Lebensfiihrung thematisch
wird, wird sie in Beziehung auf das menschliche Subjekt thema-
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tisch. Dieses Beziehungsverhdtnis kann in der theologischen
Anayse des Lebensbegriffs explizit werden.

t, Das Gegebensain des Lebensals ethischer Grundsituation

Das Gegebensein des Lebens ist elementarer Art, weil es digjenige
Voraussetzung bezeichnet, die immer schon in Anspruch genom-
men werden mul3, wo fir Menschen Probleme und Aufgaben der
Lebensfiuhrung auftreten. Man muf3 diesen Sachverhalt in eine
Frage kleiden, um zu wissen, was gemeint ist: Fur wen ist das
Gegebensein des Lebens relevant? Fur denjenigen, dem es gegeben
ist - nicht also eine allgemeine anthropologischer Auskunft oder
eine naturwissenschaftliche Feststellung, sondern eine Begichung
ist zu explizieren; in Beziehung auf uns as Subjekte unseres
Lebens, die zur Stellungnahme gefordert sind, gilt, da3 uns das
Leben immer schon gegeben ist.

Niemand £axn Sch sdbst das Leben geben - das gilt ohne Aus-
nahme. Alle Aufgaben und ales Handeln sind durch das gegebene
Leben vermittelt. Am Anfang steht nicht das wahlende und frei
agierende Subjekt, sondern dieser Anfang bildet sich fur uns
immer in einem Kontext des gegebenen Lebens, d. h. in Beziehung
auf uns: des empfangenen Lebens, des verdankten Lebens. Gegeben-
sein und Empfangen des Lebens sind zwei Seiten desselben Sach-
verhaltes.

Die Bedeutung solcher elementaren Sétze tritt fir die theolo-
gische Ethik dort hervor, wo es sich um die Auseinandersetzung
mit der aufkl&rungsbedingten Annahme handelt, der Mensch sei
erst dann wahrhaft Mensch, ndmlich frei, wenn er sein Leben sich
selbst verdanke und niemand sonst, Geschopf seiner selbst,
Selbstproduktion. Diese Annahme setzt mit einer fundamentalen
Negation ein, der Negation des gegebenen und empfangenen
Lebens. Es ist diese Negation, die einer Ethik unvermittelter Auto-
nomie den Zug zum unendlichen Sollen verleiht, das zum Verlust
an Wirklichkeit und lebensweltlicher Orientierung fihrt, zur
Nichtanerkennung von verbindlichen Voraussetzungen des Le-
bens. Doch nicht die Negation dieser Negation ist die Pointe, d. h.
ein solches theologisches Interesse, das den Menschen auf seine
Grenzen verweist, um seinen Hochmut in die Schranken zu
weisen.
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Die eigentliche Pointe ist, da} der Mensch das Leben empfan-
gen mul3, das heil3t, daid er sich gerade als ethisches Subjekt, als der
zur Lebensfuhrung aufgerufene und veranlal3te Mensch, gegeben
ist. Das Leben, das vom Menschen empfangen wird, hat selbst
subjekthafte S#ruktur, es ist das zur eigenen Lebensfuhrung be-
stimmte Leben, dessen Appellstruktur nicht als Werk und Lei-
stung erst dem gegebenen Leben abgerungen werden mul3; des
Menschen Freiheit macht als ethisch bestimmte die Art und Weise
des ihm gegebenen Lebens aus.

L ebenserfahrung heif3t darum, mit dem Leben einen Auftrag zu
empfangen, der in dem empfangenen Leben selbst beschlossen
liegt. In diesem Sinne ist die Lebensaktivitat des Menschen, als
seine individuelle Freiheit, selbst bereits Answort auf das gegebene
Leben, nicht unmittelbarer Besitz, sondern vermittelte Freiheit.

Nicht die Beliebigkeit, sondern diese Bestimmtheit des Lebens
ist der Grund fur Verantwortung, fur die ethische Qualifikation
einer jeden Lebensfuhrung.

In diesem Sinne nehme ich den Satz von G. Ebefing auf, die
Rechenschaft des Glaubens beginne bei der Frage nach seiner
Beziehung zum Leben (Dogmatik I, S. 2).

Das Sollen, wie immer es sich im einzelnen als von uns gebildet
darstellt, grindet in diesem Sein.

Damit wird das Gegebensein des Lebens transparent auf die
tragenden theologischen Gedanken tiber die Welt as Schdpfung
Gottes und die Geschopflichkeit des Menschen; nicht eine subjekt-
lose Natur, sondern die darin gegebene Subjektivitdt des Men-
schen ist durch die »Geschopflichkeit« angesprochen.

2. Das Geben des Lebens — die Subjektbedingtheit von Wirklichkeit
Subjektsein hat es mit Unverwechselbarkeit desgegebenen Lebens zu
tun, wie sie Grund der Personalitdat des Menschen und darin ele-
mentares Merkmal der Wirde des Menschen ist vor alem Han-
deln, vor allen bestimmten Funktionen, die er fir andere und im
gesellschaftlichen Zusammenhang ausubt, vor aler Nitzlichkeit
eines bestimmten Lebens. Die darin auftretenden Abgrenzungen
wéren frellich unzureichend, wenn sie nicht zugleich und in
demselben Argumentationszusammenhang auch den Anspruch
auf das tétige Leben erkennen lief3en.
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Niemand soll fir sich selbst leben, weil keiner aus sich selbst
dlein lebt. Das eigene Leben bestimmt und bewirkt in seinem
tatigen Vollzug immer auch Leben fir andere. Wir sind und
gestalten eine Welt des Lebens fir andere. Das ist die zweite
Hinsicht, um die es hier zu tun ist: die dementare Sozialitat des
Lebens. Das Geben des Lebens, Leben zu geben, ist Inhalt und
Wirklichkeit allen Handelns, unabltslicher Teil einer jeden Le-
bensfiihrung und nicht etwas, was zum eigenen Leben noch
zusétzlich hinzutritt. Darauf zielt die Rede vom Tun des Guten.

»Leben geben« ist zu unterscheiden von Dominanz, Beherr-
schung, Untertanmachen: Es enthdlt das Moment der Gegensei-
tigkeit, der Beziehung auf den, fir den Leben gegeben, ermég-
licht, gestaltet, bestimmt wird! Damit ist sofort die Frage verbun-
den, wie im eigenen Leben und Handeln die Selbsténdigkeit des
anderen Lebens geachtet wird und Raum hat.

Es ist diese Art von Fragen, die man sich stellen mul3, um sich
klarzumachen, dafd »Leben geben« den Sinn erhdlt, anderen zu
dienen, zunutze zu sein.

Denn das bedeutet ja, da3 fir das eigene, aktive Handeln, als
Tun des Guten intendiert, nicht allein und nicht eéinmal vorrangig
die eigene gute Gesinnung, das eigene moralische Bewul3tsein, die
eigenen Uberzeugungen das Entscheidende sind: entscheidend
und vorrangig ist das, was den anderen gegeben wird, d. h. was es
fur sie bedeutet, wie esihnen zum Leben hilft und dient, oder eben:
zunutze ist. Das ist die Richtung des theologisch-ethischen, christlichen
»Utilitarismm»:«. Denn genau dies ist gemeint und soll as Konkre-
tion das Geben von Leben leiten.

Wenn Glaube den Sinn von Vertrauen hat, dann heif3t das in
ethischer Hinsicht, da3 es um die Wahrnehmung und Konkretion
von Vertrauen im Verhdltnis zueinander geht. Vertrauenist der
innere Sinn der Sozidlitét; es stellt die Grunderwartung dar, vom
-anderen nicht das Bose, sondern das Gute zu empfangen. Mit
;Begriff und Vorstellung des Vertrauens wird das, was andere

‘betrifft, in die eigene Lebensfuhrung ubdernommden: dem Ver-
.trauen zu entsprechen und zu geniigen, as ist er allgemeine

Inhalt des Grundgebots, Leben zu geben. In Rickbeziehung auf
das handelnde Subjekt gesagt: Das Annehmen des Lebens anderer
tatt es nur unter selbstgewdhlten Bedingungen zu akzeptieren,

e
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nur as Instrument eigener Weltgestaltung und Weltplane zu
perzipieren.

3. Die Reflexivitat des Lebens— dieder Ethik inhdrente Dogmatik
Es wird rasch deutlich, da sowohl elementare Bestimmungen
Uber sich hinaustreiben. Sie fihren zu erhohter Reflexivitét der
Lebensfuhrung, nicht erst fir den professionellen Denker, son-
dern mit jedem Schritt der Lebensfiihrung in den Beziehungen der
Lebenswirklichkeit. So kann sich Vertrauen, Annehmen anderer
as Hingabe und Anerkennung gegenseitig nur halten, wenn sie
gehalten werden von dem ethischen Sinn der Vergebung. So wird
das Mifdlingen bestimmter Beziehungen nur fruchtbar, wenn es an
einem Gelingen des Lebens orientiert ist, das vom Subjekt aller
Wirklichkeit, von Gott alein abhangt. So wird diese Abhéangig-
keit nur ethisch entschlusselbar, wenn Gott selbst als sich der Welt
des Menschen vermittelnde Subjektivitdt gedacht werden kann.
Ethik drangt von sich aus auf die Fragen, die die Dogmatik bewe-
gen. Ethik ist das Medium fur die Genese und die Aktualitat
christlicher Dogmatik.

Prof. Dr. Trutz Rendtorff Schellingstr.3fl11 Vgb.
8000 Miinchen 40
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Zum Verhéltnis von Dogmatik und

theologischer Ethik
VON HEINZ EDUARD TODT

1.1 In der Theologiegeschichte nach Schieiermacher stehen Dogma-
#k und Ethik as theologische Disziplinen vielfach in einem
Konkurrengverbiltnis: die betonte Entfaltung und Anerkennung
der einen fihrt jeweils zur Schméalerung der anderen. Die Ethik
des Neuprotestantismus zum Beispiel, soweit sie sich an der Reich-
Gottes-ldee oder dann an Kategorien des Neukantianismus
orientierte, lie? wenig Raum fir eine Dogmatik des christlichen
Glaubens. Als aber im Gefolge der Dialektischen Theologie, der
Theologie der Offenbarung und des Wortes Gottes die Dogmatik
den Rang der Grundwissenschaft unter den theologischen Diszi-
plinen beanspruchte, verkiimmerte die theologische Ethik. 1932
urteilte Emi! Brenner, "dald seit der Reformationszeit keine Ethik
vom Zentrum evangelischen Glaubens aus entworfen worden ist".
Fur Bultmanns Kerygmatheologie, die sich der existentialontologi-
schen Kategorien Heidegger» bediente, war Ethik eine bloR prakti-
sche Disziplin am Rande der Theologie, ungeeignet, das eigentlich
und wesentlich Theologische zur Sprache zu bringen. Durch-
schaut man dieses wechselseitige Konkurrenzverhéltnis, so stellt
sich die Aufgabe, es zugunsten der wechselseitigen Erganzung
beider Disziplinen zu Uberholen. Dann ist weder Dogmatik noch
Ethik "die Grundwissenschaft" der Theologie.

1.2- Das Verhdltnis beider Disziplinen wird, ob bewuf3t oder
unbewul3t, haufig nach Formeln aufgeschlisselt, die theologisch
wichtig, aber fur diesen Zweck ungeeignet oder unzureichend
sind: zum Beispiel Glasbe und Werke, Evangelium and Gesetz, Glaube
wnd Liebe, Baum und Frucht, Gnade snd Freiheit, Gabe #nd Aufgabe,
Indikativ und \mperativ. Diese Formeln suggerieren ein deduktives
Gefille zwischen den Disziplinen, as fihre der Erkenntnisweg
irreversibel von der in sich selbst gegrindeten dogmatischen (oder
kerygmatischen) Aussage per Applikation oder Konsequenzer-
kenntnis zur ethischen, ohne da? umgekehrt ethische Aussagen
det biblischen Botschaft, angeeignet in Gegenwartserfahrung, fir
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die Konstitution dogmatischer Aussagenwichtig werden kénn-
ten. In diesem Ein-Weg-Denken wirken unerkannt Sichtweisen aus
der Epoche der ungebrochenen Geltung von Metaphysik nach.

1.3 Der Dogmatik ist systematische Rechenschaft Uber den
christlichen Glauben aufgegeben. Weil letzterer ein bestimmtes
Wahrheitsverstandnis enthélt, muf3 Dogmatik die Wirklichkeit
unter dem Gesichtspunkt der Wahrheit befragen. Sieweist wissen-
schaftliche und alltagserfahrende Auslegungen der Wirklichkeit
nicht einfach zurilick, sondern interpretiert sie kritisch im Blick auf
Schrift und Tradition in den Perspektiven des Glaubens, zum
Beispiel an Gott den Schopfer. Im Umgang mit andersartiger
Weltauslegung stellt sich auch die Dogmatik den Kriterien der
Bewahrung in der Erfahrung. Sielegt aso die Lebenswirklichkeit
unter dem Gesichtspunkt strittiger Wahrheit aus. Demnach findet
sie nicht einfach Evidentes in der zu erkennenden Wirklichkeit
vor, sondern versucht im Wirklichkeitsfeld ambivalenter Einsich-
ten sich der Wahrheit zu vergewissern.

1.4 Hingegen ist in der evangelischen Theologie die Meinung
weit verbreitet, man koénne in der (theologischen) Ethik sich auf
Evidentes stiitzen, das unter allen Menschen kommunikabel sein
kénne. Der Glaube bringe dann nur die Erméchtigung, die »Moti-
vation zum Erfillen der in sich evidenten sittlichen Forderungen
hinzu, etwa indem er zur Liebe befreie. Doch wie kann dem
sittlichen Sollen Evidenz zukommen, wenn die Lebenswirklich-
keit, auf die es sich bezieht, der dogmatischen Erkenntnis als eine
ambivalente und strittige begegnet und sieflir den Christen erst im
Glauben zu ihrer Wahrheit kommt? Verantwortlicher Umgang
mit der Wirklichkeit, dem das ethische Urteil dient, beschrankt
sich keineswegs auf die rechte »Motivation« (also isolierte Gesin-
nungsethik), sondern schliefdt auch die Sicht der Wirklichkeit in den
Perspektiven des Glaubens, also die Orientierung an Wahrheit ein.
Das Wirkliche und das Gesollte sind nicht auseinanderzureif3en,
wohl aber in ihrem Zusammenhang schwer zu erkennen, insbeson-
dere innerhalb einer Wissenschaftskultur, in welcher starke
Schulen Schitisse vom Sein auf das Sollen fur wissenschaftstheore-
tisch unzulé&ssig halten. Tatséchlich aber begegnen heute Dogma-
tik und Theologische Ethik in ganz analoger Weise einer strittigen,
von ambivalenten \Nerten durchsetzten \Wirklichkeit, welche in beiden
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Fallen der kritischen Interpretation und Entschlisselung vom
Glauben her bedarf, wobei nur die Fragehindchten in der Dogmatik
(Wahrheit) #nd der Ethik (dasiz Blick ayf dasGute g4 Verantwor-
tende) verschieden sind. Beide bediirfen also des Urteilens in den Perspek-
tivendes Glaubens.

15 Viede Wssenschaften - Medizin, Biologie, Psychologie,
Soziologie, Jurisprudenz, Politikwissenschaft, Okonomie und
natdrlich auch Philosophien - reflektieren auf ihre jeweils eigene
ethische Dimension, ohne dal3 es auch nut von ferne gelingen
wirde, eine gemeinsame Sicht, also eine Einheit heutiger Ethik
der Wissenschaft zu gewinnen und das heifdt sittliches Sollen
allgemein plausibel, kommunikabel und evident zu begreifen und
a begriindea. Aagesichts dieser Lage erkléren viele die Suche
nach der Begriindung und Rechtfertigung sittlichen Sollens und
oberster Werte fir irrig und Uberfllissig - was mit der verbreiteten
Ruckfrage nach den ethischen Voraussetzungen der eigenen
Wissenschaft in einem merkwirdigen Widerspruch steht. Theolo-
gische Ethik leitet zum kritischen Umgang mit den begegnenden
strittigen Erkenntnis- und Handlungsoptionen an. Das wird sie
freilich nicht kénnen, wenn ihr nicht - vermittelt durch den
Ruckgriff auf die Bibel und die christlichen Traditionen - neben
eigenen Motivationen und Intentionen auch eigene Perspektiven
des Glaubens sich zeigen.

2.1 Bezeichnenderweise |lehnte Lutber schon seit 1516 die bloRe
Ubernahme eines philosophischen Begriffs der Gerechtigkeit und
damit der aristotelischen Ethik in die Theologie ab. Gerade
deshalb sah er sich veranlalit, in strikter Orientierung an der Bibel
und der Gegenwartserfahrung immer wieder konkrete Ratschlége
und Anleitungen zur Lebensorientierung aus Glauben zu geben.
Sein »Rechtsunterricht«, seine Anweisungen zum Verhalten in der
Wirtschaft, in Fragen der Politik und des Krieges, der Ehe, der
Familie, der Erziehung, Schule und so weiter stellen materialiter
eine christliche Ethik dar. Die Lutherinterpretation trennt diese zu
Unrecht von seiner Glaubenslehre, wenn sie etwa seine Zwereiche-
Ithre (besser: Reiche- und Regimentenlehre) ohne wirksame
Ruicksicht auf seine Lehre von den Sténden/Hierarchien behan-
delt, weil dann die Ausarbeitung der konkret-materialen Seite in
Luthers biblisch-theologischer Ethik nicht in ihrer Bedeutung
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erkennbar wird. Die aristotelisch-traditionelle Dreigliederung
lautete: ethica monastica, ethica oeconomica, ethica politica
Luther setzte an die erste Stelle die ecclesia, womit die christliche
Ethik ihren entscheidenden Bezugspunkt gewann, bei dessen
Preisgabe die Auslieferung der christlichen an die philosophische
Ethik eine schwer vermeidliche Folge war (vgl. das Urteil von
E. Brunner oben 1.1). Es lohnt sich offensichtlich, fur die Uber-
windung der Konkurrenz beziehungsweise Dichotomie von
Dogmatik und Ethik sich durch Luther Anregungen geben zu
lassen, die freilich flr unsere heutige Situation neu bedacht werden
muissen.

2.2 Ansetzend beim Stand der eccdesa wurde bei Luther die
Kirche als Leib Christi (so im Abendmahlssermon 1519) oder as
Volk Gottes unter den Wirkungen des Heiligen Geistes (Von den
Konzilien und der Kirche 1539) zum Quellort christlicher Ethik.
Aus dem Abendmahlsgeschehen folgt fir Luther, daB der Glau-
bende sich Christi und aller Christen Bedréngnis zu eigen macht,
der Wahrheit beisteht, dem Unrecht wehrt, der Unschuldigen Not
und Leid mittrégt — wer das nicht wolle, dem sei das Sakrament
nichts nitze. Diese Grundorientierung ans der Gliedschaft i Leibe
Christi gilt auch fur die oeconomiaund die politia, wenn auch Gott
in diesen Sténden sein Regiment anders fihrt als in der ecclesia
Gegen die Antinomer, die Anhanger »billiger Gnade« (BonhogjJer),
legt Luther 1539 aus, was es heilt, zum Volk Gottes zu gehdren:
»Denn wie kann der recht von den Werken des heiligen Geistes in
der ersten Tafel, von Trost, Gnade, Vergebung der Siinde reden,
der die Werke des Heiligen Geistes in der zweiten Tafd (sc. Viertes
bis Zehntes Gebot) fir nichts achtet, noch sie treibt, welche er
(doch) verstehen und erfahren kann, jene aber (in der ersten Tafel)
nie versucht und erfahren hat.« Hier wird deutlich, wie Glaubens-
gehorsam und Glaubenserkenntnis einander wechselseitig bedin-
gen, so dal eine Abldsung der Ethik von der Dogmatik ebenso
unmdglich ist wie das Umgekehrte. Dietrich Bonhoeffer hat dasin
seinen Ethikmanuskripten konsequent beriicksichtigt. Freilich ist
die Voraussetzung hier en intensives Kirchenverstéandnis, fir
welches die Kirche nicht erst sekundar zusammenwéchst als
Gemeinschaft derer, denen as einzelnen im Glauben ein Gottes-
verhaltnis zuteil geworden ist.
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2.3 Liefert man, Luthers Intention folgend, nicht die theologi-
sche an eine philosophische Ethik aus, sondern versteht man als
ihren genuinen Wurzelgrund die Teilnahme am Leben des Leibes
Christi, dann treten Dogmatik und Ethik als Disziplinen systema-
tischerReflexion auf den christlichen Glauben in das Verhéltnis
regiproker Implikation: Jede von beiden kann ihre Erkenntnisse
nicht abschlieRend entwickeln, ohne die der anderen einzubezie-
hen, und zwar nicht als Appendix, sondern als Moment in den
eigenen Fundamenten. Der dogmatischen Arbeit ist eine solche
Bezogenheit heute eher vertraut im Verhaltnis zur theologischen
Anthropologie, die ihrerseits die Erfahrungen allgemeiner wissen-
schaftlicher Anthropologie verarbeitet und theologisch entschlis-
selt. Darum bildet die theologische Anthropologie oft die vermittelnde
Briicke zwischen Dogmatik und Ethik. Warum tut sich die Dog-
matik mit der entsprechenden Beriicksichtigung der in ihr implizi-
ten Ethik schwerer?

3.1 Bei der Zuordnung von Dogmatik und Ethik dominiert oft
die Auffassung, daR die sittliche Forderung evident und eindeutig
verpflichtend in der Vorgegebenheit des Lebens und einer condi-
tion humaine begriindet sei (Naturrecht, Ethik der Schopfungs- #nd
Erhaltungsordnungen, Ethik anthropologischer Existentiadien). Die
spétmoderne A u4flésung der Einbettung des Sittlichen in Sitte, Recht #nd
Religion muf3 unter dieser V oraussetzung auch theologisch als eine
Katastrophe empfunden werden (Krise der Metaphysik), der mit
neuen Begriindungsversuchen zu begegnen wére; denn das damit
aufgeworfene Problem trifft nicht nur die Ethik, sondern auch die
Konstitutionsbedingungen einer Dogmatik, welche im sittlichen
Scheitern das Erfahrungsgeschehen sieht, auf das hin sich erst die
Aussagen evangelischer Dogmatik in Bestimmtheit formulieren
lassen (dogmatische Funktion des primus usus legis). Dabei wird
jene Aufldsung oft nicht as Krise der Erkenntnis, sondemals
Folge des Bosen interpretiert: Statt des Geltenlassens der allgemei-
nen sittlichen Forderung in der jeweiligen menschlichen Situation
und statt des auf die Erldsung durch Christus verweisenden
Eingestehens eigenen Scheiterns (secundus usus legis) sieht man
den Menschen hier Versuche unternehmen, das Bése eigenméchtig
zu Uberwinden, nicht sich darauf zu beschranken, die Folgen des
Bosen einigermalen in Grenzen zu halten.
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3.2 Daraus resultieren in doppelter Hinsicht restriktive Konse-
quenzen: FUr €inen fertins usus Jegis, €inen neuen, aus dem Glauben
sich ergebenden Umgang mit Sittlichkeit und »Gesetz« ist hier
kein Platz. Und die auf Eindammung der Folgen des Bésen be-
schrénkte Sittlichkeit schlief3t nicht produktive, auf Zukunft
bezogene Verhaltensentwirfe ein. Siestellt diese apriori unter den
Verdacht, die Verwirklichung des Heils durch eigene Werke
anzustreben, statt das Sittliche als evident, das Scheitern an seinem
Anspruch aber alleinim Sinne der lex accusans zu erfahren. Diese
Formation des Argurnentierens gerét aber ins Wanken, wenn man
sieht, dal3 der Aeutige Mensch sich nicht dominant auf evidente
V orgegebenheiten des Lebens beziehen kann, sondern - die
Vorgegebenheiten transzendierend - nolens volens selbst Lebens-
verhéltnisse schafft, fir die er wegen ihrer Neuheit die Verantwor-
tungsmalistébe nicht aus schon Gegebenem ableiten kann, son-
dern mewe Kriterien finden mul (medizinische Ethik, Politik ange-
sichts der bisher nie dagewesenen Gefahr der Selbstvernichtung
der Menschheit und dergleichen mehr). Gerade jetzt ist freilich neu
darauf zu achten, wie die vom Menschen hervorgebrachte, in
bestimmten Mdglichkeiten und Gefahren »neue« Lebenswelt mit
Naturgegebenheiten in der Umwelt und im Menschen vereinbar
wird (dkologische Dimension der Ethik). Nachdem im menschlichen
Existenzraum uniibersehbare Handlungsméglichkeiten und Ge-
fahren zugewachsen sind, nachdem nicht mehr Mal3stabe aus der
Geschichte zureichend anzeigen kénnen, wo wir es mit deformie-
renden Folgen des Bésen zu tun haben werden, mu3 Dogmatik
wie Ethik das neue Bewultsein dieser Zukunftsdimension unserer
Lebenswirklichkeit berlicksichtigen. Damit modifiziert sich auch die
hermeneutische Aufgabe, Aussagen der biblischen Botschaft und
der christlichen Tradition in der Gegenwart zu bewahren und von
ihnen geleitet Wahrheit zur Sprache zu bringen.

3.3 Die erweiterte Aufgabe wird erkennbar, wenn Dogmatik
wie Ethik sich darauf einléf3t, von der allgemeinen Darstellung des
christlichen Ethos jeweilseiner bestimmten Tradition und von der
Erdrterung der Methodenfragen zu inhaltlichen Urteilen beziig-
lich konkreter heutiger Lebensprobleme weiterzugehen, aso
bestimmte Verantwortungsethik zu treiben. Es geht dann nicht
bloR um Fragen einer christlichen Motivation, die oft bloR as

34



Freiheit, sich ganz der Sache und dem Mitmenschen zu widmen,
ausgelegt wird. Vielmehr tritt in konkreter Ethikneben die Frage
des Wie auch die andere, was denn durch uns in dieser Welt unter-
lassen wird oder geschieht und welche lebens- und friedensfor-
dernden Maoglichkeiten entdeckt und wahrgenommen oder
schuldhaft verspielt werden.

3.4 Verantwortliches Verhalten wird das um uns und in uns
wirkende Bosesamt seinen Folgen nicht verharmlosen, wird nicht
meinen, das Bdse sittlich bewéltigen zu konnen, wo doch der
Glaube Gott alein die Uberwindung des Bésen zutraut. Die vom
Menschen nicht zu bewdltigende Macht des Bésen zeigt sich
gerade, wenn esnicht um Entscheidungen zwischen Gut und Bdse
geht, sondern wenn jede mogliche Verhaltensweise bése Folgen
mit einschlief3t, wenn also Wahrnehmung von Verantwortung mit
Schuldiibernabme verbunden ist und folglich der Vergebung bedarf.
Hier tritt uns die Nicht-Evidenz des Sittlichen schroff entgegen.
Hier zeigt sich die Unmdglichkeit, nur aus der erwarteten Eindam-
mung der Folgen des Bbsen Kriterien fur unser Verhalten gewin-
nen zu koénnen. In solchen Situationen wird der Christ nach den
Perspektiven und Intentionen des Glaubens riickfragen, um in
ihrem Zusammenhang die ambivalenten Lagen, die seine verant-
wortliche Orientierung herausfordern, zu prifen und handelnd zu
beantworten. Christliche Ethik hat die Aufgabe, ihn auf diesem
Weg zu begleiten.

3.5 An den fundamentalen Leitwerten unserer Zeit &/} sich die
Ambivaleny der sttlichen )Werte« in einer recht weitgehend vom
Menschen selbst inszenierten und zu verantwortenden Welt
aufzeigen. Menschemwiirde, Menschenrechte und Grundrechte - mit
dieser Sequenz beginnt das Grundgesetz der Bundesrepublik
Deutschland - sind beispielsweise heute in der Eingrenzung der
Folgen des Bésen von grofRer Bedeutung. Doch erweist sich ihre
»Begrindung® ~ sofern sie nicht rein rechtspositivistisch-formal
genommen wird - als Uberforderung unserer heutigen wissen-
schaftlichen Rationalitét. In der Auslegung und Anwendung von
Menschen- und Grundrechten zeigen sich widerstreitende Ten-
denzen - schon bei der hdchst verschiedenen Gewichtung der
Sachmomente Freiheit, Gleichheit und Teilhabe -, welche den
vordergrundigen Eindruck von Evidenz solcher Rechte zerstoren
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und zur Entscheidung gwischen gegensitylichen Optionen herausfor-
dern. Gewifl3 kann man Entscheidungskriterien einer sakularen
Ideologie entnehmen. Doch grundlegender und korrigierend ist
fir den Christen das Urteil, das sich aus der mehr oder weniger
bewuRRten Riickfrage an Perspektiven und Intentionen des Glau-
bens ergibt. Dieses zeigt die Bedeutung, die der tertiesusus legés fur
christliches Leben in der heutigen Welt hat: Mit dem Glauben wird
eine nexwe Freiheit, aber auch eine neue Verbindlichkeit im Umgang
mit allem, was uns als sittliches Sollen entgegentritt, gegeben.

3.6 Hingegen fuhrt nicht schon die traditionelle Berufung auf
ein chrigliches Ethos der Freiheit als Ethos der Liebe Uber die
Ambivalenz der uns beanspruchenden sittlichen "Werte" hinaus.
Schon die Konzentration auf Freiheit 14 Liebe stellt eine ein-
schrénkende Selektion dar. Gerechtigkeit ##d Wahrheit sind nicht
weniger tief im christlichen Ethos verankert. Geht man aus der
Sphére abstrakter Wertdiskussion zum Urteilen in konkreten
Verantwortungssituationen Uber, so gilt es, die - besonders in
ihren Folgen - untereinander konkurrierenden »Werte« erken-
nend und sich-verhaltend miteinander vereinbar zu machen, sie
zusammenstimmen zu lassen. Diese Aufgabe ist nicht auf der
Ebene zeitloser Abstraktion ldshar, sondern nur in konkreten
Weltbeziigen. Denn Welt zeigt sich, als Natur wie als Kultur und
Gesellschaft, immer nur in dem Male und in der Art, wie der
Mensch sich auf die Begegnung und das Zusammenspiel mit ihr
einlakt. Nach einer Feststellung Victor von Weizséckers kdnnen wir
nicht erkennen, in welcher Welt wir eigentlich leben, ohne uns ihr
in bestimmter Weise zu stellen und sie alsbald dadurch auch zu
verandern. Was sich als sittlich verpflichtend zeigt, das geht aso
nicht schon aus Gegebenem evident hervor, sondern mufR3 in
diesem - beim Christen vom Glauben geleiteten - Begegnungsge-
schehen erkannt werden.

3.7 Der Glaube enthélt zum Beispiel eine exchatologische Pergpek-
tive, die uns hindert, sittliche Verantwortung ganz vorwiegend an
der Eindammung von Siindenfolgen im Sinne der Lebenserhal-
tung zu praktizieren. Jesu radikales Gebot der Fendediebe
(Mt 5,44f.) macht das paradigmatisch deutlich. Zwecks Eindam-
mung bestimmter Stndenfolgen beschrénken sich traditionell
viele Christen auf die alte Weltpraktik, mdglicherweise aggressive
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Feinde durch Stérkung der Abschreckungsmittel des gottlich
arigeordneten Staates zu domestizieren. Heute wiirde das bedeu-
ten, durch die Androhung atomarer \'ernichtungswaffen gegen
die Bevolkerung eines moglichen Feindes denselben von der
Anwendung seiner entsprechenden Waffen gegen die eigene
Bevolkerung abzuhalten. Seit dem Ende der siebziger Jahre ist
freilich das Abschreckungssystem instabil geworden; nicht wenige
Fachleute halten seine Axiome fir wenig rational. Von dem allen
aber abgesehen scheint es mit jeder Form der Feindesliebe unver-
einbar, als Vergeltung fur die eigene Vernichtung die einer ande-
ren Bevolkerung (eventuell posthum) zu vollziehen beziehungs-
weise durch Apparaturen vollziehen zu lassen. Ohne dal3 die hier
sich zeigende sittliche Problematik entfaltet und in ihren Folge-
rungen bedacht werden kann und ohne dal3 die immer noch auf
Gegenseitigkeit und Vergeltung beruhende Vorstellung von einer
»intelligenten Feindesliebe« (Car! Friedrich von Weizsacker) eror-
tert werden konnte, ist doch leicht zu erkennen, da3 Jesu Bot-
schaft unsere Leben in eine ganz andere Perspektive einstellt, die
weit Ober die Ebene internationaler Vergeltungssittlichkeit
hinausreicht. Wir dirfen und sollen dem Ausdruck geben, dal3 wir
in der Erwartung der kommenden Herrschaft Gottes leben -
womit eine immer wieder sich zeigende Differenz gegeniiber
Verhaltensweisen auBerhalb des Glaubens bezeichnet ist. Das gilt
fUr ale Lebensbereiche. Es geht in der christlichen Ethik um einen
vom Evangelium angeleiteten Umgang mit jenen widerspruchs-
vollen Formen von Vernunft, wie sie sich in unserer heutigen Welt
zeigen.

4.1 Vom Glauben geleiteter Umgang mit Vernunft wird ihre
Einsichten weder pauschal annullieren noch ratifizieren. »Prift
alles und behaltet das Rechte« (1. Thessalonicher 5,21). Theologi-
sche Ethik ist Vollzug solchen Priifens und Anleitung zu ihm. Es
obliegt ihr, ihre Theorie sittlicher Urteilsfindung auszuweisen. Sie
hat zu berlcksichtigen, daR sittliche Entscheidung weder weltlich
eoiden: noch axs dogmeatischen Voraussetzungen g# deduzieren ist. Nun
ist die ganze Wirklichkeit durchdrungen vom sittlich/unsittlichen
Selbstgespréch der Menschen. Das Bemiihen der Philosophie, zu
einem allgemein verbindlichen Verstéandnis des sittlichen (unbe-
dingten) Sollens zu kommen, scheint heute, wo die Einheit der
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Vernunft ihrer sektoriellen Aufsplitterung zum Beispiel in den
Wissenschaften gewichen ist, vergebens. Dennoch zeigen sich
Uberall in den Lebensvollziigen und Kulturen fragmentarische
Ahnungen des Sittlichen, situative Einsichten in Gutes, die flr
theologische Ethik hohe Bedeutung haben. Abstrakte Lehren sind
hier weniger wichtig as das Selbstverstéandnis konkreter Verhal-
tensweisen und Urteile. So gibt es zum Beispiel eine zwar nicht
philosophisch begriindete, aber doch von einem bestimmten
Lebensversténdnis getragene humanistische Parteinahme fir die
Menschenwirde, die sich, etwa in der Teilnahme an der Hilfe fir
politische Gefangene von Amnesty International, in vielen Lén-
dern bei zahlreichen Menschen zeigt. Diese humanidische Partei-
nabme fir Menschen steht in Differenz und Analogie zur Partei-
nahme des Glaubens. In aller Regel ist dem Humanismus die
Einsicht in die Vergebungs- und Erlésungsbedurftigkeit des
Menschen erschwert (Differenz). Aber in theologischer Sicht
»entschliisselt« sich doch die humanistische Parteinahme fir
gefangene Menschen als etwas, was in einen tieferen Sinnzusam-
menhang gerdt, wenn man der theologischen Einsicht in die
Gottesebenbildlichkeit des Menschen und die voraussetzungslos
sich erbarmende und rechtfertigende Liebe Gottes folgt, also die
sittliche Hilfsverpflichtung auf die dogmatische Perspektive hin,
in der sie verstanden werden will, durchleuchtet. Das ist en
Beispiel, wie eine ahnende sittliche Erkenntnis im Humanismus
durch theologische Erkenntnis in ihrem Wahrheitsgehalt »ent-
schlUsselt« und so geldutert und gefestigt wird.

4.2 Chrigdliche Ethik bedarf also beim Riickgang in ihre Begrin-
dungszusammenhénge der glaubenden Erkenntnis von Wahrheit
und Wirklichkeit, die wir heute Dogmatik nennen. Aber bedarf
Dogmatik auch dner Ethik 4es chrigtlichen Glaubens? Offenbar nicht,
solange sie von dem Axiom beherrscht wird, dal? das Sittliche sich
von selbst versteht. Wohl aber, wenn sie bedenkt, da3 Wirklich-
keit nicht einfach vorgegeben und so erkennbar ist, sondern nur
im teilnehmenden Zusammenspiel mit ihr erkannt wird. In dieser
Art von Erkenntnis wird Welt auch immer verandert, und eben-
dieses ist jeweils zu verantworten.

Dogmatik und theologische Ethik entspringen also der gemeinsa-
men Wurzel der glaubenden Begegnung mit der noetisch und
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sitelich strittigen Weltwirklichkeit. Darum ist fir siedas Verbdltnis
regiproker Implikation sachgemals.

4,3 Reziproke Implikation von Dogmatik und Ethik besagt
nicht, dal3 zwischen beiden Disziplinen, die gemeinsam systemati-
sche Theologie représentieren, Symmetrie herrschen musse, dal3
also jede fur die andere die gleiche Funktion ausiibe. Nur ist jede
ohne Einbeziehung der anderen schon in ihrem Fundament
unvollsténdig, weil beide Male der Glaube in seiner die Welt
veréndernden Begegnung mit Wirklichkeitserfahrung unter
verschiedenem Aspekt bedacht wird. Das eine Mal unter dem
Gesichtspunkt, wie sich der Glaube unter erkennender Teilnahme
an der Weltwirklichkeit als wahr erweist, das andere Ma unter
dem Gesichtspunkt, wie der Glaube im gleichen Geschehen tétige
Verantwortung zu erkennen gibt, zu ihr begabt, befreit und
erméchtigt.

Prof. t»>. Heiny Edyard Todt Schlofwalfsbrunnenweg 20
6900 Heidetberg
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Die Bildung der Vernunft
aus der Erfahrung

ZUR GRUNDLEGUNG EINER PHILOSOPHISCHEN ANTHROPOLOGIE
VON OSWALD SCHWEMMER

Es scheint ein Hauptproblem der philosophischen Anthropologie zu
sein, eine Antwort auf die Frage zu finden, welches Problem sie
denn nun eigentlich behandeln soll. Als »Lehre vom Menschen,
seiner »Natur« oder seinem »Wesen« vor alem, geré sie schon
durchihre Definitionin den Streit und die Verwicklungen, die mit
den verschiedenen Uberzeugungen davon verbunden sind, was fir
den (oder die) Menschen natiirlich oder wesentlich sei. Als demge-
genuber zuriickhaltende Darstellung von »Menschenbildern«, wie
sie in verschiedenen Gruppen oder Gesellschaften entwickelt
worden sind und werden, kann sie sich zwar aus solchem Streit
heraushalten, muf3 sich zugleich aber auch fragen lassen, was an ihr
in besonderer Weise philosophisch sei und was sie also den kultur-
historischen, ethnologischen und soziologischen Untersuchungen
dieser Uberzeugungen hinzufiigen kénne oder wolle. Will sie sich
schliefflich sowohl aus dem Meinungsstreit Uber das dem Men-
schen Natirliche oder Wesentliche heraushalten, als auch mit
einem philosophischen Anspruch auftreten, namlich als (methodi-
sche) Bemihung um die Grundbegriffe zur Darstellung des
menschlichen Lebens und Handelns - gleich wie eine solche
Darstellung des ndheren aussehen und zu welchen Zielen sie zu
geben versucht wird -, so wird man auch einer solch salomoni-
schen Bescheidung gegeniiber die Frage erlauben miissen, ob sie
denn Uberhaupt so bescheiden sein kénne, wie siewolle. Auch die
Ausarbeitung von »Grundbegriffen« kommt ja nicht ohne die
Unterstellung einiger der Uberzeugungen aus, um die gestritten
wird. Dies werde ich im zweiten Teil des Aufsatzes*, namlich bei
der Besprechung einiger solcher »Grundbegriffe«, noch zu erlau-
tern haben. Die bloflRe Aufstellung einer Liste von Begriffsbestim-
mungen - seien sie nun selbst erfunden oder das Ergebnis einer

* Erscheint in einem der nichsten Hefte.
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»Auflistung«  bereits in irgendwelchen Texten verwendeter
Definitionen - wird man dagegen noch nicht fur hinreichend
halten, eine philosophische Disziplin. zu begriinden.
Insbesondere liegt der Verdacht nahe, dald die philosophische
Anthropologie tberhaupt keine eigene Disziplin der Philosophie
sei; sondern aus verschiedenen (bereits entwickelten) Disziplinen-
und im dbrigen nicht nur aus der Philosophie, sondern auch aus
den empirischen Humanwissenschaften - Stuicke herausgegriffen
habe, die alleine unter der vielfach interpretierbaren und interpre-
tierten Frage »Was ist der Mensch?« eine Einheit bilden sollen':
Als eine eigene Disziplin 1803t sich die philosophische Anthropo-
logie erst dann verstehen, wenn man in ihr die Bemiihung um die
Bewadltigung eines Problems erkennen kann, dem nicht nur nicht
andere Disziplinen gewidmet sind, sondern fur dessen Formulie-
rung schon die Unterscheidungen der anderen Disziplinen- deren
»Grundbegriffe«- nicht zureichen, das in diesem Sinne »kategorial
verschieden« ist von den Problemstellungen dieser anderen
Disziplinen. Ich méchte zeigen, da® und auf welche Weise die
philosophische Anthropologie in diessm Sinne eine eigene Diszi-
plin darstellt. In einem ersten Teil mochte ich das Problem der
philosophischen Anthropologie entwickeln, in einem zweiten Teil
mochte ich mit Uberlegungen zu einigen grundlegenden Unter-
scheidungen — »Vernunft«, »Handlung« und »Erfahrung« -
sowohl einige Anfénge dieser Anthropologie darstellen as auch
dadurch das vorgeschlagene Verstandnis von ihr erlautern.

1. DAS PROBLEM EINER PHILOSOPHISCHEN ANTHROPOL OGIE

Kant hat »alles Interesse« unserer Vernunft in den drel Fragen »uerei-
nigt« geschen: »l. Was kaann ich wissen? 2. Was soll ich tyn? 3. Was darf
#ch hoffen?«2, ynd er hat diese drei Fragen wiederym in der einengysam-
mengefaldt: »Was ist der Mensch?«, in der Frage der Anthropologied.

1. Charakteristischin diesem Sinne die Aufsétze, die unter dem Titel einer »Philoso-
phischen Anthropologie« in der von Hess-Georg Gadamer und Pasi Vogler
herausgegebenen Reihe »Neue Anthropol ogie« (Stuttgart 1972ff.) gesammelt sind.

2. Kritik der reinen Vernunft B 833, Akademie-Ausgabe Bd. 3, S. 522.

3. Immannel Ka"fs Logik. Ein Handbuch zu Vorlesungen, Akademie-Ausgabe Bd. 9,
S.25.
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Entgegen dieser prominenten Rolle, die Kant damit der Anthro-
pologie zuweist, und selbst entgegen seiner eigenen Aufgabenfor-
mulierung fur die »Anthropologie in pragmatischer Hinsicht,
bleibt diese Anthropologie doch in seinem kritischen Werk eine -
wenn auch aufierst belebende - Randerscheinung. Wozu bedarf es
noch ener eigenen Anthropologie, wenn doch die Kritik der
reinen Vernunft die Grenzen unseres Wissens absteckt, die Kritik
der praktischen Vernunft das Prinzip unserer Pflichten begriindet
und - auch dies schon eher am Rande der kritischen Werke - die
Religionsphilosophie »innerhalb der Grenzen der reinen Ver-
nunft« uns eine verniinftige Deutung unseres Glaubens anbietet?
Die Antwort jedenfalls, da3 die Anthropologie - im Sinne der
»pragmatischen Menschenkenntnis« und im Unterschied zur
»physiologischen« - »auf die Erforschung dessen« geht, »was er« -
namlich der Mensch — »asfrei handelndes Wesen aus sich selber
macht, oder machen kann und soll€", mischt sich ebenfalls in die
schon abgesteckten Kompetenzen anderer Disziplinen: Was der
Mensch aus sich in Freiheit, namlich im freien Gebrauch seiner
Vernunft, machen soll, dies sagt ihm die Ethik; was er aus sich
machen kann, ist damit ebenfalls bereits gesagt ~ zumindest wenn
man die Frage so versteht, dal? er auf jeden Fall das aus sich machen
kann, was er aus sich machen sall>. Versteht man die Frage aber im
Sinne der faktisch ergriffenen Mdglichkeiten und derjenigen, von
denen zu erwarten steht, dal3 die Menschen sie ergreifen, so lehrt
uns die Geschichte und die Geschichtsphilosophies die Antwor-
ten. Die Anthropologie - eine von Kants liebsten Vorlesungen
und jedenfalls die letzte, die er uberhaupt noch gehalten hat? -

4. Anthropologie in pragmatischer Hinsicht, Akademie-Ausgabe Bd. 7, S. 119.

5. So das Kantische Verstandnis des Zusammeahangs von Sollen und Kénnen: Man
kann etwas darum, weil man sich bewuf3t ist, da3 man estun soll (vgl. dazu die
Kritik der praktischen Vernunft A 54, Akademie-AusgabeBd. 7, S. 30; aber auch A
Mf., Akademie-Ausgabe Bd.7, S. 36f., und die Metaphysik der Sitten, Tugend-
lehre, Einleitung, Akademie-Ausgabe Bd. 6, S. 380).

6. Zur Auffassung Kasts von den Mdoglichkeiten, aus der Geschichte zu lernen - und
zwar insbesondere Uber die Moglichkeiten fir einen »Fortschritt zum Besseren« -
vgl.: Der Streit der Fakultéten, Akademie-Ausgabe Bd. 7, S. 83-89.

7. Vgl. dazu die von Oswald Kilpe in den Anmerkungen zur Anthropologie mitge-
teilte Notiz aus dem »Neuen Teutschen Merkur«, daBKant seine Anthropologie
»noch immer zurlickgehaltene habe, »weil die Studenten unter alen seinen
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gewinnt ihre Einheit als eine besondere Disziplin aulRer aus kon-
tingent historischen Griinden (wie dem, daf sie als Nachfolgerin
der »psychologia rationalis« eben ein etabliertes philosophisches
Fach war, das gelesen werden sollte) auch fur Kant nur aus der
diffusen Einsicht, dal alle philosophischen Fragen auf den Men-
schen »bezogenef sind und man sich daher noch einmal ausfihrlich
- ausfuhrlicher als in den besonderen Untersuchungen zur Ethik,
Erkenntnistheorie, Geschichts- und Religionsphilosophie - mit
den Eigenschaften dieses Menschen bzw. der Menschen beschaf-
tigen misse.

Durch die Arbeiten vor alem von Max Seheler, He/ml/th Plessner
und .Amold Geh/en hat die philosophische Anthropologie zwar
einen Platz im Facherkatalog der Philosophie errungen, der sich
nicht der Nachfolge eines ehemals etablierten und nun moderni-
sierten Faches verdankt, sondern jeweils eigenstandigen systema-
tischen Bemiihungen. Gleichwohl fillt es schwer, die begrifflichen
und methodischen Konturen dieser Bemihungen so deutlich
hervortreten zu lassen, dal? sich eine klar erkennbare Gestalt zeigt,
durch die die philosophische Anthropologie sich identifizieren
liefe. Sowohl die Autoren dieser Entwicklung einer philosophi-
schen Anthropologie alsauch deren (zumeist kritische) Kommen-
tatoren? haben keine solche Gestalt erkennbar werden lassen. Die
Schelersche Gegeniberstellung des machtvollen Lebensdranges
und des machtlosen, aber leitungsfahigen Geistes, die Plessnersche
Suche nach einer elementaren Kategorie zur Darstellung des
eigentimlich menschlichen Handelns und Lebens (die er in der
»exzentrischen Positionalitét« sehen zu kénnen glaubt) und zum
Verstéandnis der besonderen »geisteswissenschaftlichen Erfah-
rungg, die Gehlensehe Konzeption des Menschen as eines die
Bedingungen seiner (gattungsmafdigen) Existenz handelnd sich

Vorlesungen fast nur diese noch besuchten«, und dal? Kant jetzt »gar keine Kollegia«
mehr lese. (Akademie-Ausgabe Bd. 7, S. 354).

8. So die Formulierung der Logik, s. Anm. 3.

9. Ich denke hier vor alem an die beiden Darstellungen von Jirges Habermas (sein
»Anthropologie«-Artikel in der ersten Auflage des Fischer-Lexikons, Bd. Philoso-
phie, von 1958) und von Odo Marguard (in seinem Aufsatz »Zur Geschichte des
philosophischen Begriffs Anthropol ogie« seit dem Ende des 18. Jahrhunderts. In:
Collegium Philosophicum. Studien Joachim Ritter zum 60. Geburtstag, Basel —
Stuttgart 1965, S.209-239).
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selbst schaffenden »Mingelwesens« —~ alle diese Kernpunkte
anthropologischer Konzeptionen dienen zwar dem' Ziel, die
Besonderheiten menschlichen Lebens und Handeins herauszufin-
den, lassen aber —~ zumindest auf den ersten Blick, d.h. ohne
zusétzliche I nterpretationen dieser Ansétze Uber die Selbstdarstel-
lungen der Autoren hinaus - kein disziplinkonstituierendes
Problem, keine daran anschliefRende anthropol ogische Begrifflich-
keit oder Methodologie erkennen. Es handelt sich meinem Ver-
sténdnis nach einfach um verschiedene und zum Teil tatséchlich
neue Positionen zu traditionellen Fragen. Auch Kant liefert ja
»Definitionen« des Menschen, insbesondere durch dessen Vermo-
gen der Vernunft und Sinnlichkeit, und er nutzt diese »Definitio-
nen« auch zum Aufbau seiner Philosophie - vornehmlich seiner
Erkenntnistheorie und Ethik —, aber diese »Definitionen« konsti-
tuieren noch keine eigene Disziplin — und werden in der Kanti-
sehen Anthropologie selbst im Ubrigen vorausgesetzt.

Statt von einer eigenen Disziplin der philosophischen Anthro-
pologie zu reden, wiirde man daher besser von anthropologischen
Teilen der philosophischen Disziplinen reden, in denen einige
Pramissen fir den Aufbau dieser Disziplinen- und zwar ohne dal3
daraus ein eigenes Arbeitsprogramm sich ergeben wiirde - ausfor-
muliert werden. Dafd man diese Prémissen auch flr verschiedene
Disziplinen einer besonderen Untersuchung - die damit die
Aufgabe hétte, ale die Besonderheiten menschlichen Lebens und
Handelns gleichsam ein fiur alema herauszufinden ~ zuordnet,
hétte dann lediglich arbeitsbkonomische, nicht aber darum auch
schon systematische Griinde fir sich. Wenn sich dabel eine Ten-
denz ergibt, die bisherigen Pramissen (d, s. die »Definitionen« des
Menschen) in einer bestimmten Richtung zu veréndern - in
unserem -Fallein der Richtung einer stérkeren Bertcksichtigung
seiner historischen, sozialen und biologischen Situiertheit, dann
mag man den Titel der philosophischen Anthropologie auch noch
zum Wahrzeichen einer philosophischen Richtung wéhlen -,
liefert damit natlrlich aber erst recht keinen systematisch einseh-
baren Grund fur die Einrichtung einer neuen Disziplin.

Mene These #st nun, daf dch die philosophische Anthropologie i
Snne @ner eigenstindigen Disgiplin éner bestimmten - und gwar grundle-
genden - philosophischen Einsicht und einerm dadurch begriindeten philoso-
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phischen Interesse verdankt. Die Einsicht bedelt in der Anerkennung
bestimmier Aporien, diesich bei dem Versuch ergeben, diephilosophischen
Grundfragen — hiex in der Formuliersung Kasts verstanden - g# beantwor-
ten. Das Interesse 183t sich in dem Willen sehen, diese Aporien
nicht auf sich beruhen zu lassen, sondem vielmehr durch eine
Anderung des gesamten Rahmens, in dem diese zu den Aporien
fithtenden Fragen Uberhaupt verstanden und zu beantworten
versucht werden kénnen, aufzul §sen.

In einem ergen Schritt mochte ich im allgemeinen die Entste-
hung der Aporien darstellen, die sich fir den Versuch ergeben, die
Kantischen Grundfragen zu beantworten. Zunéchst einmal ist
festzustellen, dal3 alle drei Fragen so, wie Kant sie formuliert, in
einer charakteristischen Weise doppeldeutig sind. So geht es ja
nicht darum herauszufinden, was ich zu dieser bestimmten Frage
wissen kann, was ich hier and jetz# tun soll oder was ich von einer
jetzt sich abzeichnenden Entwicklung hoffen darf, sondern es geht
- wie Philosophen geme sagen - darum, was ich #berbaupt wissen
kann, tun soll oder hoffen darf. Dieser zweite — und »philosophi-
sche«- Sinn der Kantischen Fragen |83t sich durch eine umstandli-
¢here Weise der Formulierung verdeutlichen: Erfillt das, was wir
an (einem bestimmten) Wissen zu besitzen glauben, unsere Vorstel-
lung davon, was Wissen sein sollte? Kommt den Gebosen, die wir
uns selbst und anderen auferlegen, kommt also dem »Sollen« die
Verbindlichkeit zu, die diese Gebote nach unserer Uberzeugung
Uberhaupt zu Geboten machen? Erweist sich die Hoffnung, die wir
auch in Ansehung unserer kritischen Vemunft - und sogar unter
Berufung auf sie- noch schopfen kénnen, d. i. die Hoffnung auf
die Wirksamkeit dieser Vernunft selbst, tatsachlich als der tragfa-
hige Grund unseres Lebens und Handelns, der sie fir uns zu sein
beansprucht? Und noch einmal in eine Frage gebracht: Kommt
unseren theoretischen und praktischen Uberzeugungen, auch
wenn wir sie durch den sorgféltigen Gebrauch unserer kritischen
Vemunft gewonnen haben, zu Recht (ndmlich as theoretisch
zweifelsfreien und verlallichen und praktischen verbindliche
Orientierungen) und tatséchlich (ndmlich as uns theoretisch und
praktisch motivierenden und in diesem Sinne fur uns tragféhigen
Griinde) jene Uberzeugungskraft zu, durch die sie unser Leben
und Handeln orientieren?
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Mit dieser Formulierung soll deutlich werden, daf3 der »philoso-
phische« Sinn der kantischen Fragen bereits einen gewissen
»Widerspruch« erzeugt zu dem Sinn, den diese Fragen in ihrer
altaglichen Verwendung haben, da? damit schon der Fragesinn
die Entwicklung der Aporien vorzeichnet, in die die »philosophi-
schen« Fragen fihren. Denn mit den alltéglich gestellten Fragen nach
gweifelsfreiem und verlifflichem \Mssen, nach verbindlichen Geboten ##d
nach tragféhigen Hoffnungen bzw. Erwartungen wollen wir jaOrientie-
rungen fur unser Leben und Handeln gewinnen, die uns nicht
weiter zu fragen zwingen, sondern uns erlauben, ihnen gemaf3 zu
handeln und uns ihnen gemal3 zu verhalten. Wir wollen mit den
Antworten auf diese Fragen jeweils unser Fragen - soweit es den
umgrenzten Bereich unserer Fragen betrifft - beenden und unser
Handeln und Verhalten beginnen kénnen. Und tatsachlich gewin-
nen die Antworten ihre besondere Orientierungskraft (die weite-
res Fragen Uberfllissig erscheinen |&Rt) auch dadurch, daf3 ihnen
unser Handeln und Verhalten (unser Leben) folgt. Denn wenn wir
uns diesen Antworten entsprechend verhalten und ihnen entspre-
chend handeln, dann kdénnen sie sich auch in unserem Handeln und
Verhalten »bewdhren«: Dadurch ndmlich, dal3 unser Handeln und
Verhalten sich jewells as Bestétigung der in den Antworten
formulierten theoretischen und praktischen Uberzeugungen
verstehen 183, werden die in diesen Antworten gegebenen Orien-
tierungen gleichsam »wirklich«, weil sie die Orientierungen
unseres wirklichen Handelns und Lebens geworden sind. Zugleich
damit verleihen sie diesem Handeln und Leben eine uns versténdli-
che ldentitét, weil wir es nun as ein Handeln und Verhalten
dadurch darstellen kdnnen, da3 es unseren Orientierungen folgt.

Zu »wirklichen« Orientierungen unseres Lebens und Handelns
werden die Antworten auf unsere altaglich gestellten Wissens-
und Sollensfragen - bzw., wie ich insgesamt auch kurz sagen
mochte, auf unsere Orientierungsfragen - nicht nur durch ihre
sorgféltige- der kritischen Vernunft folgenden - Brarbeitung, und
auch nicht nur durch methodisch geleitete und d. h. genaue
Uberprisfung (d. h. ihre Prifung an methodisch gewonnenen Beob-
achtungen oder logisch rekonstruierten Argumentationen), son-
dern auch durch ihre Unterstellung as Uberzeugungskréftige und
damit sicher unser Handeln und Verhalten leitende Antworten.
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Das soll nicht hei3en, dal es auf die sorgféltige Erarbeitung und
genaue Uberprifung nicht ankame: beides sollen ja gerade diese
Pragen - und damit gewinnen sie ihren kritischen Sinn fur die
illtiglichen Rede- und Handlungszusammenhange — erzwingen.
Worauf ich hier hinweisen will, ist der besondere »Sicherheitsge-
winng, der durch die Tatsache geschaffen wird, dai3 die auf unsere
alitiglich — und durchaus in Kritischem Sinn! - gestellten Orientie-
rungsfragen gegebenen Antworten sich Uberhaupt in unserem
Handeln und Verhalten bewéhren kénnen. Erst dadurch, daf3 wir
unser Handeln und Verhalten an ihnen ausrichten, sie in diesem
Sinne »in die Wirklichkeit umsetzen, verfeihen wir ihnen den Rang
»wirklicher« Orientierungen, die uns tatséchlich sicher leiten.

In der »philosophischen« Wendung der Orientierungsfragen wird
hingegen gerade diese Sicherheit aufzulGsen versucht. Und diese
philosophische Aufldsung unserer alltaglich gewonnenen und
bewéhrten Sicherheit verdankt sich ebenfalls nicht nur den aus-
dricklich formulierten Antworten, den einzelnen Zweifeln und
Grunden, die in der die Fragen beantwortenden philosophischen
Reflexion ausgearbeitet werden, sondern auch schon alein der
Tatsache, dal? unseren Orientierungsfragen Uberhaupt dieser
sphilosophische« Sinn beigelegt wird.

Der Grund fir diese mit der »philosophischen« Fragestellung
als solcher verbundenen Aufldsungstendenz liegt darin, dafl3 der
sphilosophisch« gewendeten Orientierungsfrage - wie auch den
sie aufnehmenden Antworten - kein Handeln oder Verhalten,
keine Praxis, zugeordnet werden kann, worin die entsprechenden
Antworten als Uberzeugungskraftig unterstellt und damit bewahrt
werden konnten. Denn indem nach der Begriindung eben jener
GewiBheit, Verbindlichkeit oder Tragféhigkeit unserer Orientie-
rangen gefragt wird, die durch eine in dem alltéglichen Handeln
und Verhalten vollzogene Unterstellung entstehen und erhalten
bleiben, wird diese Unterstellung aufgehoben und ihrem weiteren
Vollzug entzogen. Mit der Befragung der praktisch gesicherten
Untctstellung auf deren Grund hin wird so die Unterstellung
mckgangng gemacht und zugleich jede neue Unterstellung, eben
weil sie bloR Unterstellung bliebe und sich nur praktisch - nicht
aber auch durch eine ausdriicklich formulierte und begriindete
Antwort - sichern konnte, ausgeschlossen.
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Philosophie in diesem Sinne zwingt damit nicht nur zur Auflo-
sung unserer alltéglichen Sicherheit, mit der wir uns an unseren
(sorgféltig erarbeiteten und sogargenau Uberpriftenl) Orientie-
rungen in.unserem Handeln und Verhalten ausrichten, sie ver-
wehrt darliber hinaus auch die Begriindung eines Handelns und
Verhaltens, das die durch sie erzeugte Unsicherheit wieder beseiti-
gen kénnte. Denn wenn die Berechtigung der Uberzeugungskraft
unserer Uberzeugungen, der Sicherheit, mit der wir uns durch sie
orientieren, selbst in Frage steht und begriindet werden soll, dann
kdnnen wir jaauch unser Handeln und Verhalten nicht eher alsan
den entsprechenden »philosophischen« Antworten orientiert an-
sehen, as diese Fragen tatséchlich beantwortet sind. Da es aber -
wie sich aus dem Sinn der »philosophischen« Fragestellung ergibt
- eine »philosophische« Antwort, die unsere Zweifel an der Uber-
zeugungskraft unserer Uberzeugungen beseitigt, nicht geben
kann, kann sich auch keine Praxis auf solche »philosophischen«
Ergebnisse berufen.

Dazu zwei Zwischenbemerkungen: (1) »Philosophische« Antworten
kann es nicht geben, weil mit der sie einfordernden Orientierungsfrage
eben die Instanz ausgeklammert wird, die uns unsere Antworten Uberzeu-
gend werden 183, némlich die unseren Antworten folgende Praxis. Die
eigentimliche Uberzeugungskraft unserer theoretischen und praktischen
Uberzeugungen — die wir dadurch charakterisieren, da wir von einem
»Wissen«, von »Geboten« (oder wie Kant von einem »kategorischen
Imperativ«), von »verniinftigen« Hoffnungen reden -, entsteht erst
dadurch, da3 wir Uber die Fragen und Antworten, mit denen wir diese
Uberzeugungen gewinnen, hinaus auch handeln und uns verhalten, und
zwar diesen Uberzeugungen entsprechend. Die unseren Uberzeugungen
folgende Praxis macht diese Uberzeugungen zu verlaRlichen, verbindli-
chen und uns tatsachlich leitenden Orientierungen. Die »philosophische«
Frage Uberl Rt nun nicht mehr dieser Praxis die Erzeugung der Uberzeu-
gungskraft, sondern will sie einer eigenen Uberlegung (Ubertragen,
namlich dem «philosophischen« Denken, d. i. dem Versuch, die philoso-
phische Orientierungsfrage zu beantworten. Solange sich dieses Denken
aber nicht seine eigene Verabschiedung erlaubt, also die Beendigung der
Orientierungsfragen durch die nun orientierte Praxis, solange aso die
philosophische Frage Uiberhaupt aufrechterhalten wird, solange kann eben
auch keine Uberzeugungskraft fiir unsere grundlegenden Orientierungen
entstehen, also auch keine Uberzeugende Antwort auf die »philosophi-
sche« Frage gegeben werden.
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(2) Die zweite Zwischenbemerkung soll der Vermeidung eines nahelie-
genden MiRverstandnisses dienen. Wenn ich erst in der Praxis den Grund
fiir die Uberzeugungskraft unserer Uberzeugungen sehe, so mdchte ich
damit nicht sagen, daR die Erarbeitung und Uberprifung unserer Uber-
zeugungen - also deren »theoretische« Ausbildung - fur die Entwicklung
dieser Uberzeugungskraft gleichgiiltig seien. Vielmehr werden sich janur
diese Uberzeugungen fiir uns als »wirkliche« Orientierungen bewéhren,
die wir auch asrichtig und wahr beurteilen, d. h. deren Erarbeitung und
Uberpriifung unseren Kriterien eines sorgfaltig und methodisch geordne-
ten Vorgehens entsprechen. Entscheidend fiir die hier vorgetragenen
Uberlegungen ist es aber, da’ auch die sorgféltigste Erarbeitung und
genaueste Uberpriifung fir sich aleine noch keine Uberzeugungskraft im
Sinne der uns »wirklich« leitenden Orientierungen erzeugen. Denn die
Sorgfalt der Erarbeitung und die Genauigkeit der Uberpriifung |43t sich ja
eben verstehen as der Versuch, diese Uberzeugungskraft so weit wie
maoglich bereits vorwegzunehmen und unser Handeln und Verhalten
dadurch bereits im Vorhinein verniinftig zu leiten. Keinesfalls aber darf
diese gedankliche Vorwegnahme der Uberzeugungskraft mit dieser Uberzeu-
gungskraft selbst verwechselt werden. In einem Bilde gesprochen: Die
Erarbeitung und Uberpriifung unserer Uberzeugungen lassen sich wie die
verschiedenen Phasen einer Gerichtsverhandlung sehen. Die Sorgfalt und
Genauigkeit bel der Informationserhebung und -deutung, bei der Abwé
gung verschiedener Einschétzungen des jeweiligen Sachverhaltes, bei der
Zumessung von Schuld usw. liefern eine bessere oder schlechtere Grund-
lage fUr eine gerechte Urteilsfindung. Die Urteilsfindung selbst aber - aso
auch die Entscheidung dariiber, um welchen Sachverhalt es sich denn
gehandelt hat - bedarf einer eigenen Handlung, die dann (némlich Uber die
sorgfaltige Erarbeitung und genaue Uberpriifung aler Griinde fur die
Urteilsfindung) nur noch die verantwortete Bemihung des oder der
Urteilenden um ein gerechtes Urteil zu ihrem Mal3stab hat. Ebenso wie ein
als gerecht beurteiltes Urteil auf die Sorgfalt seiner Erarbeitung und die
Genauigkeit seiner Uberpriifung angewiesen bleibt, bleibt auch die
Uberzeugungskraft nur den Uberzeugungen erhalten, die ebenso sorgfal-
tig und genau ausgebildet worden sind. Die Betonung der Praxis als des
Gtrundes fir die Uberzeugungskraft unserer Uberzeugungen ist daher
auch nicht mit einer existentialistischen Position zu verwechseln, geméR
derer in der Verwirklichung einer Uberzeugung als solcher bereits die
einzige - und legitime - Basisfir die Uberzeugungskraft unserer Uberzeu-
gfilmgen gesehen wird.

Nach diesen beiden Zwischenbemerkungen mdchte ich als
Resiimee des ersten Schrittes festhalten, dal die Frage nach der
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Ubsrgeugungskraft anserer toeoretischen und praktischen Ubergesgungen
auf der einen Seite die kritische Vernunftphilosophie i» Snne des (von
Kant 24/ den Begriffgebrachten) Antwortversuchs auf diedrei »philoso-
phischen« Grundfragen Kongtituiert, dizse Philosophie gugleich aber auch
iN 2inen unauflosbaren Widersprych mit dch selbstbringt- rdmlich ene
Antwort dort suchen g4 miissen, wo essienichtgeben &ann: in der philoso-
phischen Reflexion. Die alltagliche Praxis liefert demgegeniber zwar
ywirklich« orientierende Ubergeugungen, aber ihre Sorachlosigkeit gegen-
#ber den philosophischen Fragen macht sie gur Antwort untauglich. Sie
kdnnte diese Fragen nur ignorieren und weiterlaufen. Die Elimi-
nierung der alltaglichen Praxis zwingt auf der anderen Seite diese
philosophische Reflexion entweder dazu, skeptisch ihre Anspri-
che aufzugeben und in der Bestétigung des alltéglichen Faktischen
zu resignieren oder ihre Erbebnisse dogmatisch zu dekretieren.

In einem gweiten Schritt mochte ich dieses allgemeine philoso-
phische Dilemma dadurch verdeutlichen, dal? ich es fir eine der
drei kantischen Grundfragen nadher zu erlautern versuche. Ich
wahle dazu die zweite Grundfrage )Was soll ich tun?«, weil sie
ohnehin die Frage unter den dreien ist, die die Orientierungssuche
far unser Handeln und Leben am deutlichsten artikuliert und die
zudem die Einrichtung einer neuen Disziplin wie der philosophi-
schen Anthropologie Uberflissig machen wirde, wenn sie selbst -
namlich in der Ethik - beantwortet werden kénnte. Gerade die
Unbeantwortbarkeit der ethischen Frage »Was soll ich tun?« — im
Sinne der Frage nach Méglichkeiten zur Begrindung von Hand-
lungsorientierungen - wurde daher den Sinn einer philosophi-
schen Anhropologie besonders deutlich werden lassen.

Die Ethik im Verstindnis der Vernunftphilosophie sucht nach
Moglichkeiten zur Kritik snd Begrindung unserer Moral, d.i. der
individuellen Gewohnheiten oder allgemeinen Weisen unseres
Handelns, insbesondere derjenigen, die sich auf ausdriickliche
Vorschriften (in einer bestimmten Gruppe oder Gesellschaft)
berufen kdnnen. Ohne hier die verschiedenen Wege zu diskutie-
ren, auf denen solche Moglichkeiten in der Geschichte tatsachlich
gesucht worden sind oder nach eigenem Verstéandnis gesucht
werden sollten, ergibt sich fir alle Versuche, Uberhaupt unter
Berufung aleine auf die — jedermann zugéngliche- Vernunft,
solche Méglichkeiten zu finden, also insbesondere Prinzipien der
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moralischen Kritik und Begriindung aufzustellen, ein besonderes
Problem, das ich das »moralphilosopbische (bzw. ethische) Dilemmas
nennen mdochte.

Dieses Dilemma 183t sich schematisch verdeutlichen, wenn man
die Ziele und Mittel einer ethischen Argumentation betrachtet, die
sich aleine durch ihre Verninftigkeit ausweisen will, und wenn
man zugleich die Idee zu kldren versucht, durch die Moralitét -
d. i. das, was das moralische Gute oder Gebotene zu definieren
vermag - zur Leitvorstellung nicht nur unseres Lebens und
Handelns, sondern vor allem auch unseres ethischen Argumentie-
rens selbst werden soll. Das Ziel einer ethischen Argumentation
besteht darin, handlungsleitende Vorstellungen - seien sie durch
zu erreichende Zustéande oder durch auszufiuhrende Handlungen,
seien sie allgemein-schematisch oder konkret-exemplarisch be-
schrieben - so zu begriinden, dal3 jedermann sieasflr sein eigenes
Handel n verbindlich einsehen kann. Die Mittel, die fir eine solche
Argumentation zur Verfigung stehen, mussen solche sein, die
ebenfalls flr jedermann zuganglich sind - da es zur Definition der
Vernunft gehort, dal3 sie das Vermogen eines jeden ist.

Wie man im einzelnen auch die Begriindungsmadglichkeiten in
einer ethischen Argumentation bestimmen wird, ist jedenfals die
Angabe dessen, was gewollt wird, erforderlich, um irgendein
»Sllen, also eine verbindliche Vorschrift fur unser Handeln und
Leben, begriinden zu kdnnen. Ohne eine Kenntnis dessen, was

gewollt wird, kénnen wir auch nicht - fir jedermann einsichtig! -
" begriinden, was gewollt werden soll. Denn um eine handlungslei-
tende Vorstellung als eine zu wollende (d. i. as eine, deren Ver-
wirklichung im Handeln gewollt werden soll) jemandem einsich-
tig machen zu kénnen, mul3 ich mich auf das Wollen berufen, das
ihm bereits einsichtig ist: némlich sein eigenes Wollen. Dieses sein
Wollen ist das Ergebnis seiner Handlungen und Erfahrungen,
seiner Uberlegungen und Entschliisse - der von ihm verantworte-
ten geistigen Bewéltigung seines bisherigen Lebens (sowohl der
Umsténde als auch der Gestaltungsversuche dieses Lebens) -, so
dal es gleichsam as das praktisch gewendete Resiimee seiner
Einsichten verstanden werden kann. Mit dem, was jemand will,
sind so bereits die Mdglichkeiten eroffnet und eingegrenzt fir das,
-~ was er wollen kann, also auch dafiir, was ihm als das, was er wollen
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soll, einsichtig gemacht werden kann. Damit ergibt sich nun as
eine grundlegende Schwierigkeit fir jede ethische Argumentation,
zur Berufung auf etwas - namlich auf das, was gewollt wird -
gezwungen zu sein, das seinerseits nicht nur nicht eindeutig
feststell bar, sondern auch dort, wo es Uberhaupt feststell bar ist,
offensichtlich widerspriichlich ist (widerspriichlich in dem Sinne,
da3 miteinander unvertragliche Ziele verfolgt und Handlungen
erstrebt werden).

Weil mit der Unvertraglichkeit dessen, was gewollt wird, auch
die Einsichten in das, was gewollt werden sollte, widerspriichlich
sind, muf} es sich eine ethische Argumentation, will sie ihr Ziel
erreichen, zur Aufgabe machen, die Unvertraglichkeit des Wollens-
auf einsichtige Weise! - asfzubeben. Damit besteht die Frage, wer
seinen Willen wie und warum verandern soll, damit ein gemeinsa-
mes Handeln moglich wird.

Nur am Rande sei hier vermerkt, dal3 es nicht darum gehen muf3, dal? alle
am Ende und wenigstens in ihren obersten Zielen das gleiche wollen
sollen. Auch verschiedene Willen - also das Wollen verschiedener Ziele
oder Handlungsweisen, verschiedener Praferenzen usw. - konnen durch-
aus miteinander vertraglich sein. Vertréglich nenne ich verschiedene
handlungsleitende Vorstellungen bereits dann, wenn ihre Verwirklichung
sich nicht verhindert. Man kann natirlich die stérkere Forderung vertre-
ten, dal3 eine ethische Argumentation auch die verschiedenen Willen selbst
in eine Gesamtordnung bringen soll, so daf3 sich jede handlungsleitende
Vorstellung mindestens einer anderen durch eine argumentative Bezie-
hung wie der zwischen Grund und Folge, Teil und Ganzem, Zweck und
Mittel usw. zuordnen |&t. Eine solche Frage fuhrt aber bereits in die
Diskussion der Ethik selbst hinein und ist fUr die hier vorgetragene
Uberlegung unnétig. Ich begniige mich daher mit der schwécheren
Formulierung, nach der Uberhaupt ein gemeinsames Handeln gefordert
wird, unabhéngig davon, ob diesem Handeln auch ein gemeinsames
Wollen zugrunde liegt oder nicht.

Solange nun die Personen, um deren Wollen und Handeln es
geht, die »Betroffenen«, miteinander Uber ihre Schwierigkeiten
reden kdnnen, kénnte man versucht sein zu sagen, daf3 sie sich
eben selber einigen miften, dal jedenfals die Entwicklung einer
eigenen Argumentationsform in einer eigens dazu aufgebauten
philosophischen Disziplin nicht nétig sei. Abgesehen von der
Problematik einer solchen Antwort, ist diese Situation, in der die
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Betroffenen miteinander reden kénnen, in vielen, und zwar gerade
den entscheidenden Fragen (soweit sie jedenfalls unsere politi-
schen, rechtlichen, sozialen, 6konomischen, sogar physischen
Existenzbedingungen betreffen) nicht einmal gegeben. Wir sind
daher gezwungen, auch dort nach einsichtigen Willensdnderungen
zu suchen, wo man mit den Betroffenen nicht unmittelbar reden
kann. Damit ist das Problem deutlich: In einer ethischen Arglimenta-
tion ist man gegwungsn, WilJensnderlingen g# begriinden, ohne die Mog-
lichkeit zu haben, fir diee Willensénderling alich die Zustimmung der
Betroffenen angufiibren. Man kann zwar - sorgfaltig und genau -
begrinden, warum man diese Zustimmung erwarten dirfe. Aber
diese begriindete Erwartung einer Zustimmung ersetzt nicht die
Zustimmung selbst. Man bleibt in der Lage desjenigen, der fir
andere abwagen und entscheiden muf3, ob sie etwaswollen, wollen
kdnnen oder wollen sollten.

Zum Dilemmawird dieses Problem dadurch, daR an die ethische
Argumentation ein bestimmter Anspruch erhoben ist, namlich
der, von jemandem nur das zu fordern, was er auch einsehen kann.
Dieser Anspruch &Rt sich as die Verwirklichung der Idee der
Moralitét fur die ethische Argumentation verstehen. Auch hier
wieder ohne weitere Diskussion unterstelle ich, daR diese |dee in
der Anerkennung eines jeden anderen als einer Person besteht, die
—wie ich selbst auch - zur verniinftigen Bildung ihrer praktischen
und theoretischen Einsichten, insbesondere ihres Willens, fahig
ist. Pragmatisch verstehe ich diese Anerkennling der Vernlinftfahig-
&eit einesjeden anderen so, da3 seine Zustimmung, insbesondere
aber seine Ablehnung gegeniiber einem Vorschlag - hier: zur
Willensédnderung - auch dann ein mit diesem Vorschlag gleichge-
wichtiges Argument ist, wenn mein Vorschlag mit groftmdogli-
cher Sorgfalt und Genauigkeit erarbeitet und Gberpruft ist, und
zwar unabhéngig davon, ob die AuRerung des anderen nur
schlicht vorgetragen ist oder ebenfalls meinen Vorstellungen von
Sorgfalt und Genauigkeit folgt.

Da die Zustimmung durch eine ethische Argumentation nicht
witklich erreicht wird, sondern immer nur - unter Berufung auf
einsehbare Vorschlage zur Willensanderung - zu begriinden
versucht werden kann, dafi? etwas zustimmungsfabig ist, kann mit
einer solchen Argumentation auch keine Verbindlichkeit erzeugt
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werden. Alle Versuche, trotzdem das Ergebnis einer ethischen
Argumentation fur verbindlich zu erkldren - also auch der Ver-
such Kants, kategorische Imperative aufzustellen -, miften die
gedachte Zustimmung dler fir die algemeine Zustimmung
nehmen und wiirden damit die wir&/iche Anerkennung eines jeden
anderen als einer vernunftfahigen Person durch die bloR gedachte
Anerkennung ersetzen. Die Anerkennung von Personen gibt es
aber nur as wirkliche. Ich kann mir diese Anerkennung zwar
insofern »denken«, alsich sie mir vornehme, ich kann sie aber nicht
gegeniiber gedachten Personen - namlich gegeniiber Personen,
deren Zustimmung zu meinen Vorschldgen ich geméfR meinen
Vorstellungen (von ihrem Willen) denkend vorwegnehme - as
geleistet ansehen. Sicher kann auch bereits die Anerkennung
gedachter Anspriiche, die von meinen eigenen abweichen oder
ihnen sogar widersprechen, von mir eine Uberwindung meiner
tatsichlichen Uberzeugungen fordern, eine — wie ich im AnschluR
an Pay/ Lorenzensagen will- »Transzendierung meiner Subjektivitite.
Der Idee der Moralitét entspricht eine solche »Transzendierung«
aber erst, wenn siesich nicht nur in den Grenzen des von mir (jetzt)
Einsehbaren verschlieft und den anderen auch dann noch aner-
kennt, wenn sein Wollen mir nicht einsichtig ist.

Auf eine Formel gebracht 183t sich das »moralpbilosopbische
Dilemmac nun so darstellen: Jeder Versuch, durch ethisches
Argumentieren — und d. h. durch fir jedermann einsehbare
Begriindungsschritte zu Willensdnderungen — zur Auszeichnung
allgemein verbindlicher handlungsleitender Vorstellungen oder
Vorschriften zu kommen, erreicht entweder nicht sein Ziel - diese
allgemeine Verbindlichkeit - oder verstdf3t gegen die Idee der
Moralitét - die wirkliche Anerkennung eines jeden anderen as
einer vernunftféhigen Person. Soll das Ziel erreicht werden, so
mussen auf irgendeine Weise die eigenen Vorstellungen von dem,
was fur ale einsichtig gewollt werden kann und soll, zu den
Vorstellungen aller von dem, was gewollt werden soll, erklért und
damit letztlich die eigenen Uberzeugungen zum obersten MafRstab
des Guten oder Gebotenen erhoben werden - was ersichtlich
gegen die Idee der Moralitét verstéRt. Soll hingegen die Idee der
Moralitét verwirklicht werden, so scheint kein Weg mehr zu einer
Begrindung von verbindlichen handlungsleitenden Vorstellun-
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gen zu fihren - wenn nicht ale Betroffenen sich ohnehin schon
selbst geeinigt haben.

Man kann nun auf mehrfache Weise versuchen, diesem Di-
lemma zu entgehen. Das einfachste scheint zu sein, das Ziel der
ethischen Argumentation zuriickzustecken oder die ldee der
Moralitét nicht mehr fir die Begriindung von Verbindlichkeit zu
beanspruchen. So kdnnte man die ethische Argumentation darauf
beschranken, lediglich die eigene Gesinnung zu befestigen - ohne
da3 daraus eine auf irgendeine Weise auch fir andere verbindliche
Forderung folgen wirde. Gleichsam komplementér dazu koénnte
man fur die Forderungen, die sich an andere- vor alem auch an die
anderen, die im unmittelbaren Gesprach nicht erreichbar sind -
richten, den Anspruch auf Vernunft und damit auf Moralitat
aufgeben und die Legitimation solcher Forderungen etwa institu-
tionalisierten Mechanismen der Entscheidung und Willensfestle-
gung uberlassen. Keinem der beiden Wege will ich hier folgen -
nicht, weil ich sie nicht fir gangbar halte, sondernweil ich inihnen
»zu frihe« Abzweigungen von dem urspriinglich eingeschlagenen
Weg, ndmlich dem Weg einer verninftigen Begriindung von
Antworten auf die »philosophischen« Grundfragen, sehe. Auch
wenn ich selbst zugeben mdchte, dald eine »direkte«, ndmlich sich
auf die Moglichkeiten der argumentierenden Vernunft aleine
berufene, Antwort auf die angefiihrten Grundfragen nicht mdg-
lich ist, méchte ich diese Fragen doch zu beantworten versuchen,
und zwar sogar in der Richtung; in der siedie Vernunftphilosophie
zu beantworten versucht hat: nédmlich durch einsichtige Griinde.
Was ich allerdings verdndern mdchte, ist die Deutung dessen, was
»einsichtig« - oder auch »verninftig« und »begrindet« - heif3t.
Damit nehme ich den dritten Schritt der Uberfegungen auf, in denen
das Problem der philosophischen Anthropologie entwickelt werden soll.

Das »moralphilosophische Dilemma« entsteht dadurch, daf3
Willensénderungen durch Argumentationen »einsichtig« - oder
auch »vernlnftig« und »begriindet« - herbeizufihren versucht
werden, die die Einsichtigkeit fir die anderen in der jeweiligen
Vorstellung des Argumentierenden vorwegnehmen miussen.
Uberzeugungskraft gewinnen Uberzeugungen - bzw. Einsichtig-
keit (fir denjenigen, der sie libernehmen soll) erreichen Argumen-
tationen - aber erst dadurch, daf3 sie sich im Handeln und Verhal-
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ten, in der Praxis, bewadhren. Wollte man dem aufgezeigten
Dilemma entgehen, so mif3te man Argumentationen anbieten, die
nicht zur gedanklichen Vorwegnahme von Zustimmung zwingen,
sondern die sich bereits auf solche praktischen Bewahrungen von
Uberzeugungen stiitzen kénnen. Diese Forderung scheint aber das
Dilemma nicht aufzuldsen, sondern nur in eine andere Form zu
bringen. Denn wie soll man auf eine bereits bestehende Praxis
hinweisen kdnnen, wenn es gerade darum geht, unsere Praxis — mit
unserem sie leitenden Willen - zu andern? Wie kann man - um die
traditionelle philosophische Unterscheidung aufzunehmen - en
Sollen durch das Sein begrinden? Tatséchlich liefert diese Frage den
Ansatzpunkt fir jene Anderung des Fragerahmens, mit der die
Disjunktion von Sein und Sollen; von (faktischer) Praxis #»d (normati-
ver) Argumentation nicht langer selbstverstandlich bleibt und
aufgrund derer somit die »kategorial verschiedene« Problemstel-
lung einer philosophischen Anthropologie entwickelt werden
kann.

Anschlieflfen mochte ich diese Entwicklung an eine kurze
Reflexion auf das alltdgliche Reden #ber snser Handeln und Verhalten.
Wenn wir sagen, dafd wir — in einer bestimmten Situation- so oder
so gehandelt bzw. uns so oder so verhalten haben, geraten wir
normalerweise nicht in Schwierigkeiten dartber, ob diese unsere
Mitteilungen as zutreffend angesehen werden kdnnen oder nicht.
Daf gleichwohl diese altaglichen Beschreibungen problematisch
sein koénnen, bemerken wir aber jedenfalls dann, wenn jemand
deren Angemessenheit anzweifelt. »Hast Du wirklich nur héflich
gefragt, oder war das nicht schon eine Provokation?« Wir brau-
chen uns um Beispiele nicht zu bemihen, sie gehdren ebenso wie
unsere Beschreibungen selbst zum Alltag. An solchen Fragen laft
sich deutlich machen, daf3 die Beschreibungen unseres alltaglichen
Handelns und Verhaltens auch dann, wenn sie ohne eigens dazu
angestellte Uberlegungen zustande gekommen sind, gleichwohl
Deutungen enthalten, die umstritten sein kdnnen. Diese Deutun-
gen bestehen insbesonderein Einschatzungen der fir das jeweilige
Handeln und Verhalten bestehenden M 6glichkeiten und Erforder-
nisse - d.i. in Situationsdeutungen - und in Zuschreibungen von
Absichten, Uberzeugungen oder Empfindungen - d. i. in Hand-
lungs- oder Verhaltensdeutungen im engeren Sinne.
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In besonderer Weise zeigt sich dieser Zusammenhang von
‘Beschreibungen und Deutungen Ubrigens in der Rechtsprechung,
die man geradezu asdie Bemiithung um »richtige« - und gerechte-
Beschreibungen des zur Verhandlung anstehenden Handeins und
Verhaltens ansehen kann. Denn die Entscheidung Uber die richtige
Beschreibung bedingt - Uber die Berufung auf das den beschriebe-
nen Sachverhalt regelnde Gesetz - auch die richterliche Entschei-
dung Uber den jeweiligen Fall. Beschreibungen verdanken sich so
Deutungen, die ihrerseits von Entscheidungen getragen werden -
und zwar von Entscheidungen nicht nur dartiber, was (von dem,
was der Fall gewesen ist) as wichtig anzusehen sei, sondern auch
darliber, was denn Uberhaupt der Fall (insbesondere die Absicht,
die Uberzeugung oder die Empfindung des Handelnden) gewesen
Sal.
Um diesen Zusammenhang begreifen zu kénnen, méchte ich auf
die aristotelische Unterscheidung von Dynamis #nd Energeia, und zwar
.hier im Sinne einer Mdoglichkeit und deren Verwirklichung,
zuriickgreifen. Mit dieser Unterscheidung 1803t sich sagen, dal3 wir
unser Handeln und Verhalten in konkreten Situationen as die
besondere Verwirklichung von algemein - z. B. durch die Vor-
stellung eines schematisch fixierten Handlungs- oder Verhaltens-
ablaufs - charakterisierten Handlungs- und Verhaltensméglich-
keiten beschreiben - und auch vollziehen. Diese Handlungs- und
Verhaltensmdglichkeiten stellen unserem Handeln und Verhalten
gleichsam ein Muster voran, das diesem unserem Handeln und
Verhalten Uberhaupt erst seine Identitét verleiht, indem es alseine
Nachbildung oder Anwendung dieses Musters angesehen werden
kann. Dadurch nun, dal3 sie s Muster unser Handeln und Verhal-
ten sowohl bestimmen als auch beschreibbar werden lassen, bilden
die von uns verwirklichten Handlungs- und Verhaltensméglich-
keiten die Vorstellungen, die unser Handeln und Verhalten leiten,
die in diesem Sinne also auch ein »Sollen« darstellen. Weil sie
zugleich die »Wirklichkeit« unseres Handelns und Verhaltens -
und zwar im Sinne sowohl von dessen Beschreibung as auch von
,dessen Vollzug - definieren, stellen sie zugleich aber auch das
»8ein« unseres Handeins und Verhaltens dar. Anders gewendet
44Bt sich sagen, daR die Disjunktion von Sein und Sollen das
Begreifen unserer Handlungs- und Verhaltenswirklichkeit - wie
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sie sich in dem Vollzug und der Beschreibung unseres Handelns
und Verhaltens zeigt -, weil sie bereits kategorial unangemessen
ist, verhindert. (Diese Disjunktion verdankt sich der oben kriti-
sierten Aufspaltung in eine dem Handeln und Verhalten vorausge-
hende - und dessen Ergebnisse vorwegnehmende - Argumenta-
tion und eine dieser Argumentation gegeniiberstehende- sei esihr
folgende, sai es ihr widerstrebende — Praxis. Sie expliziert damit
den kategorialen Rahmen fur die »philosophischen« Fragen, die
uns in das dargestellte Dilemma fuhren.)

Damit scheint mir ein Weg aus dem angefuhrten Dilemma- und
zwar durchaus ohne das in den drei »philosophischen« Fragen sich
artikulierende »Vernunftinteresse«, wie Kant es bestimmt, aufzu-
geben - erdffnet zu sein. Eine praktische- d. h. auf die Bildung
unseres Willens und die Gestaltung unseres Handelns und Verhal -
tens abzielende — Argumentation, die Uberzeugen will, mufd unser
Handeln und Verhalten as Versuch zur Verwirklichung von
Handlungsméglichkeiten darstellen, die damit als die uns tatséch-
lich leitenden Vorstellungen hervortreten. Will man nun die
ethische Frage nach dem, was wir sollen, beantworten - bzw.
danach, ob unsere tatséchlichen Orientierungen auch die sind,
denen wir folgen sollen -, so wird man sich einerseits nicht nur auf
die Méglichkeiten, die wir in unserem Handeln und Verhalten zu
verwirklichen suchen, berufen konnen, andererseits aber auch
nicht einer zur Antizipation gezwungenen ethischen Argumenta-
tion diese Aufgabe Ubertragen durfen. Auch zur Beantwortung
dieser ethischen Frage wird man daher die Praxis heranziehen
mussen. Fur eine kritische Beurteilung unserer handlungsleiten-
den Vorstellung liefert diese Praxis dadurch eine Grundlage, daf?
man sie nicht nur as Versuch zur Verwirklichung dieser Leitvor-
stellungen ansieht, sondern sie auch daraufhin befragt, ob sie sich
denn auch tatséchlich as eine Verwirklichung - und nicht nur as
deren Versuch - der Leitvorstellungen verstehen |&f.

Nun ist klar, da? sich dieser Unterschied zwischen einem
Verwirklichungsversuch und der Verwirklichung nicht durch ein
aueres — d. h. unabhéngig von den Selbstdeutungen der handeln-
den und sich verhaltenden Personen anwendbares — Kriterium
festlegen 1&’t. Uber einen solchen Unterschied wird am Ende das
Gelingen des Versuchs entscheiden, sein Handeln und Verhalten
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als Teil der durch die eigenen Leitvorstellungen definierten
Lebensform zu begreifen. Doch dieses Problem mdchte ich hier
nicht weiter erértern, da ich es als ethisches Problem ansehe - und
zwar als Problem einer Ethik, die auf einer anthropologischen
Grundlegung aufbaut und nicht nur as Theorie der ethischen
Argumentation auftritt.

An dieser Stelle soll nur deutlich werden, dal3 mit der hier
vorgeschlagenen »anthropologischen« Betrachtung unseres Han-
delns und Verstehens nicht auch eine unkritische Affirmation des
Faktischen erzwungen wird.

Mein Vorschlag ist nun, in der philosophischen Anthropologie
digjenige Disziplin zu sehen, die die Aufgabe hat, fir die Darstel-
lung unseres Handelns und Verhaltens- in der Geschichte, in einer
Gruppe oder in einer Gesellschaft — as Verwirklichung bzw.
Verwirklichungsversuch von Handlungs- und Verhaltensmdg-
lichkeiten, die als Muster unser Handeln und Verhalten orientie-
ren, die begrifflichen Klérungen zu leisten. Das Ziel einer solchen
»anthropologischen«  Darstellung unseres Handeins und Verhaltens ist,
wie ich zu zeigen versucht habe, die Leitvorstellungen unseres
Handeins und Verhaltens uber eine Klarung der Uberzeugungen
zu gewinnen, die sich in unserer Praxis ausgebildet und sich dort
bewahrt haben oder aber uns fragwiirdig geworden und manchmal
sogar von uns verworfen worden sind. An die Stelle der Normie-
rung unseres Handelns und Verhaltens durch eine antizipierende
Argumentation, soll eine Interpretation des Handelns und, Verhal-
tens in einer kritischen Reflexion gesetzt werden. Im zweiten Teil
dieses Aufsatzes mochte ich an einigen Grundbegriffen der prakti-
schen Philosophie dieses allgemein formulierte Programm - das
hier nur in seiner Begriindung diskutiert worden ist - erlautern.
Hier sollte lediglich die »kategoriale M&glichkeit« gezeigt werden,
dem allgemeinen philosophischen und dem besonderen moral phi-
losophischen Dilemma zu entgehen, wenn man die Wirklichkeit
unseres Handelns und Verhaltens - aso die spezifisch »menschli-
che« Wirklichkeit - als eine Realitét auffalit, die nicht nur einfach
zu beschreiben oder durch (begriindete) Forderungen zu bestim-
men ist, sondern diein sich selbst bereits die Instanzen zur (prakti-
schen) Prifung unserer Orientierungen entwickelt und an die sich
daher auch unsere ausdriickliche Uberlegung zur VerlaRlichkeit,
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Verbindlichkeit und Tragfahigkeit unserer Uberzeugungen an-
schlieffen kann.

Am Ende dieses ersten Teiles bleibt mir noch die Frage zu
beantworten, warum ich dieses Programm fir eine besondere
Betrachtung unserer Handlungs- und Verhaltenswirklichkeit
»philosophische Anthropologie« nennen will. Dal3 es sich um eine
philosophische Fragestellung handelt, ist dadurch begrindet, dafd
es um begriffsanalytische und -historische Aufgaben geht. Dies
naher zu zeigen, dient ohnehin der zweite Teil dieses Aufsatzes.
Aber warum »Anthropologie«, wenn es im Grunde um die Ausar-
beitung und Anwendung einer bestimmten begrifflichen Unter-
scheidung - namlich der von Mdéglichkeiten und ihren Verwirkli-
chungen —, die doch allgemein anwendbar sein kdnnte, geht?

Die Antwort auf die Frage besteht darin, da® die Unterscheidung
von Moglichkeiten #sd deren Verwirklichunges in der Tat nur asf das
menschliche Handeln #sd Verhalten sinnvoll anwendbar ist und damit
diese menschliche Wirklichkeit in besonderer Weise zu charakteri-
sieren erlaubt. Durch die Schaffung von Handlungs- und Verhal-
tensmoglichkeiten, durch den Versuch zu deren Verwirklichung,
durch das Verstandnis des eigenen Handelns und Verhaltens als
einer solchen (mehr oder weniger gelungenen) Verwirklichung,
durch die Deutung der eigenen Leitvorstellungen aufgrund dieses
Verstandnisses - durch al dies 1&3t sich ja unser Handeln und
Verhalten als verniinftig begreifen, 183t sich die unser Handeln
und Verhalten leitende und an ihm auch sich bewé&hrende und
bildende Vernunft selbst definieren. Entscheidend ist dabei, dal
die Vernunft, von der hier geredet wird, nicht in einer durch
bestimmte Prinzipien oder Regeln ihres richtigen Gebrauchs
dargestellten, theoretischen Konstruktion besteht, sondern als das
Vermdgen eines jeden einzelnen verstanden wird, der sein Han-
deln und Verhalten mit seinen Uberzeugungen in Ubereinstim-
mung zu bringen sucht. Diese Vernunft, so 1&3t sich pointierend
formulieren, ist bereits »an der Arbeit« gewesen, as sich die
Handlungs- und Verhaltensweisen, die Lebens- und Gesellschafts-
formen ausgebildet haben, die wir nun reflektieren. Sie hat sich in
der Geschichte verwirklicht und bildet sich weiter aus der Erfah-
rung, die wir in unserer Praxis gewinnen. Die Definition des
Menschen als eines vernunftbegabten Lebewesens- an die sich alle
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anderen Definitionsversuche, auch wenn sie polemisch gegen
diese Definition gewendet sind, anschlief3en lassen - fuhrtin einem
solchen (hier erst angedeuteten und im zweiten Teil zu erléutern-
den) Vernunftversténdnis zu einer Konzeption der Anthropolo-
gie, gemal der die Betrachtung der menschlichen Wirklichkeit als
einer Verwirklichung von sich praktisch bewdhrenden Leitvor-
stellungen lediglich as eine Ubersetzung dieser Definition gelesen
werden kann: Der Mensch ist dasLebewesen, dassich saine verlalichen,
verbindlichen und tragfahigen Uberzeugungen in seiner Geschichte, d. .
seinem Handeln und Verhalten, bildet und dessen Geschichte, . 1. dessen
Handeln und Verhalten, dasit alsdie Ergebnisse seiner Vernunftleistun-
gen begrifien werden milssen. In diesem - ersichtlich an Hegel an-
schliefenden - Vernunftverstédndnis |83t sich dann auch die
Kantische Bestimmung der Anthropologie wieder Ubernehmen,
ndmlich als der Erforschung dessen, was der Mensch »als freihan-
delndes« - wir konnen hier einsetzen: as vernunftbegabtes
»Wesen aus sich selber macht, oder machen kann und soll«.

Prof Dr. OssaldSchwemmer Ingtitut f#r Philosophie
der Universitét Brlangen-Nurnberg
Bismarckstr. " 8520 Erlangen
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Sachzwénge und strukturell Boses
in der Wirtschaft

ANALYSEN UND KONSEQUENZEN AUS DER SICHT
DER CHRISTLICHEN SOZIALETHIK

VON ARTHUR RICH

Vier fragen sind es, mit denen sich die nachfolgenden, in ihrem
normativen Kern theologisch geleiteten Erwagungen befassen
wollen: 1. Was heifdt »strukturell« Boses im Verhédltnis zu seinem
»personalen« Modus? 2. Ist strukturell Béses mit Sachzwangen in
eins zu setzen oder gibt esGriinde, zwischen beidem zu unterschei-
den? 3. Wie wirkt sich strukturell Boéses konkret im Wirtschaftsle-
ben aus? und 4. Welches sind die sozialethischen Konseguenzen,
die sich fur die christliche Existenz aus dem Faktum des strukturell
Bosen in der Wirtschaft ergeben? Wir beginnen mit der ersten
Frage.

1. STRUKTURELL UND PERSONAL BOSES

Die frage nach dem strukturell Bosen! wirft die Frage nach dem
Wesen des Bdsen Uberhaupt auf. Was ist das Bose?

Die einfachste Antwort wére: Das Bose ist das Gegenteil des
Guten. Doch kann das selbstredend keine echte Antwort sein, weil
sie nur eine neue Frage, die Frage nach dem Guten aufwirft. Wie
ist das Ga#e zu bestimmen?

Darauf a3t sich keine Antwort geben, die Anspruch auf alge-
meine Anerkennung erheben kdnnte. Je nach den weltanschauli-
chen und glaubensméfligen Voraussetzungen wird sie anders
ausfallen. Hier soll eine Antwort aus der Perspektive christlicher
Theologie versucht werden.

Denken wir von der Bibel her - und theologisches Denken
orientiert sich nun einmal an der biblischen Botschaft - dann wird

1. Der Begriff des »strukturell Bosen« stammt m. W. von Pax/ Ti/lich(soz, B. in: Der
Protestantismus, Stuttgart 1950, S. 21).
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die Antwort lauten miissen: Gur ist, was Gott will. Wer will, was
Gott will, der handelt gut. Und wer will, was Gott nicht will, der
handelt bose. Was aber will Gott?

Die Antwort auf diese Frage ist Jes4s, der in eschatologischer
Radikalitét und Einmaligkeit wollte, was Gott will, und in, dessen
Existenz der Wille Gottes zur vollkommenen Transparenz ge-
langt. Denn in ihm wird dieLiebegechichtliche Realitét, die Liebe,
von der es heildt, sie sei Gott, und wer in ihr bleibe, der bleibe in
Gott und-Gort in ihm-. So artikuliert denn Jesus selber das, was
Gott mit und von dem Menschen will durch die beiden alttesta-
mentlichen Gebote: »Du sollst Gott, deinen Herrn, lieben von
ganzem Herzen, von ganzer Seele, von ganzem Gemute und mit
allen deinen Kraften« (5. Mose 6,5) und »Du sollst deinen Néch-
sten lieben wie dich selbst« (3. Mose 19,18)3. Mit andern Worten
meint dies: Ich kann nur wollen, was Gott will, wenn ich mich dem
Du Gottes und dem Du des Menschen voll und ganz 6ffne und
mich nicht als »homo incurvatus in se«auf mich selbst zuriickziehe
und die Selbstverwirklichung zum hdochsten Anliegen mache.
Denn Liebe Uben heilét ja nicht fir sich selbst, Liebe tben heif3t
vorrangig mit dem Du und fir das Du leben, fir das Du Gottes
und das Du des Menschen. Und das eben bedeutet: Liebe ist ihrem
Grundwesen nach, wie fortan gesagt werden soll, dialogische
Existeng, Existenz in der Zwiesprache mit Gott und Existenz in
der Mitmenschlichkeit mit allen, die uns begegnen. Sie ist, was
Gott im Eigentlichen will. Und sieist darum das, was mit Fug und
Recht as das Gute bezeichnet werden kann.

Erweist sich dergestalt das Gute as dialogische Existenz in
betendem Vertrauen zu Gott und in mitmenschlicher Solidaritét
mit allen denen, die unser Dasein teilen, so ist das Bosedas Gegen-
tell davon: monologisches Leben, das um sich selber kreist, riicksichts-
los sich selbst behauptet und die selbstangemal3te Autonomie zu
seinem hochsten Prinzip erhebt. Dieses Prinzip, das sich im letzten
der Stimme Gottes so gut wie der Stimme der Mitgeschopfe
versagt, deckt tatséchlich nach dem biblischen Zeugnis den
tiefsten Grund des Bosen auf: das fundamental Bose.

2. 1.Joh. 4,16b.
3. Mk.12,30f.
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In der Sindenfallgeschichte von Kapitel 3 der Genesis wird in
mythischer Sprache erzahlt, wie der Mensch dieses fundamental
Bosen schuldig wurde und es immer wieder von neuem wird.
Adam und Eva wurden nicht erst schuldig als sievon der verbote-
nen Frucht im Garten Eden al3en. Das Schuldigwerden fing viel
friher an. Es fing damit an, da sie der versucherischen Stimme:
»S0llte Gott gesagt haben?« ... Gehdr schenkten. Denn in dieser
Frage kommt das erste, noch versteckte Gieren nach einem Grund
zum Vorschein, der den Menschen dazu berechtigen wiirde, sich
Gottes konkretem Anspruch zu entziehen. Wenn es namlich
unsicher wird, dal3 Gott ein material bestimmbares Gebot gegeben
hat, dann kann mich sein Wille auch nicht mehr eigentlich ver-
pflichten. Alles gerét in die Schwebe. Und so geht es folgerichtig
in mein selbstméchtiges Belieben Uber, festzusetzen, was faktisch
als »gut«, und was a's »bdse« zu gelten hat. Das macht der weitere
Fortgang der aten mythischen Geschichte uniberhérbar klar
durch die Versicherung der Schlange: »Wenn ihr euch lossagt vom
Gebot Gottes, dann werdet ihr wie Gott sein und wissen, was gut
und bose ist.« Um die Aussage dieser Stellein ihrer ganzen Trag-
weite zu erfassen, mul3 beachtet werden, dal’ »Wissen« fur die alte
WEelt immer auch den Sinn von »Kdnnen« hat, und weiter, daf3 die
Formel »gut und bdse« im Hebrédischen zugleich die Bedeutung
vonx»Uber-alles-Verfiigen« annehmen kanrr', Was aso die Einfli-
sterung der Schlange zutiefst suggerieren will, ist ein Daseintotaler
Mdchtigkest, in der ich mir in letzter Instanz selbst erlaube, ales zu
tun und zu machen, was ich tun und machen kann, gehindert
weder durch den Anspruch eines géttlichen noch eines menschli-
chen Du. Und dies alles meint nun eben eine Existenz, in der der
Mensch schliefflich nur noch mit sich selber rechnet, seinen eige-
nen Bedirfnissen, Winschen und Ambitionen hochste Prioritéat
verleiht und damit das dialogische Leben ins monologische
verkehrt, aso in das, was sich vorhin als das fundamental Bose
erwiesen hat. Dieses fundamental Bose, wo immer es konkret
wird, ist unsere ureigenste Entscheidung. Und darum eignet ihm
in seinem Kern ein ganz personlicher Habitus.

4. Siehedazu GerhardvonRad, Das erste Buch Mosg, in: Das Alte Testament Deutsch
(2), Gottingen 1949, S. 71f.
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Allein, das Bose in seiner vollen Wirklichkeit ist nie blof3 perso-
naler Art. Dennwo Menschen zusammenleben, daleben sie nie nur
unmittelbar zusammen als ein loser Verband von Personen,
sondern eingefiigt in die Mittelbarkeit bestimmter Institutionen:
Ehe, Familie, Gemeinde, Berufsstand, Arbeitsplatz, Wirtschaft,
Staat etc. In diesem Sinne trifft Kar/ Marx den Nagel auf den
Kopf, wenn er sagt: »DerMensch ist kein abstraktes, auler der
Welt hockendes Wesen, der Mensch, das ist die Welt des Men-
schen, Staat, Sozietdt".« Zwischen Mensch und Person besteht
dergestalt ein unentwirrbares Geflecht. Mit andern Worten: Der
Mensch als.Person 183t sich nicht trennen von seiner Welt. Ist der
Personkern bdse, monologisch sich selbst behauptende und so
unter den Menschen Feindschaft stiftende Existenz, dann ist es
auch seine Welt, und zwar bis hineinin ihre elementarsten Struktu-
ren, die hinwiederum Uber die einzelnen Personen Macht gewin-
nens. Und soweit das zutrifft, missen wir eben, im Unterschied
zum personalen, auch von einem s¢rykt4rel{ Bosen sprechen, das den
Menschen schuldig macht, obwohl er sich mit seiner Welt schon
immer in ihm vorfindet?

Von da aus gesehen, ist es nun kein Zufall, sondern Ausdruck
bestirzender Logik, dal3 auf die Erzdhlung vom Sindenfall die
Geschichte von Kain #sd Abel folgt. Diese Geschichte demaskiert in
ihrem kontextliehen Zusammenhang die reale, in sich bereits
entzweite Welt as unausweichliche Folge monologischer Selbst-
behauptung, die zu einer sachlichen Gewalt iber den Menschen
wird. Man muf3 nédmlich sehen, soll der ate Textin seiner unerhor-
ten Aussage nicht verkirzt und so verharmlost werden, da3 Kain
und Abel als Exponenten zweier verschiedener sozialer Klassen in
der fruhstagrarischen Gesellschaft auftreten, deren miteinander
rivalisierenden Lebensinteressen hart im Raume aufeinander-
stieRen. Der erste, Kain, war sel’hafter Ackerbauer, und der
zweite, Abel, nomadischer Hirt. Beide lebten also, langst vor der

5. MEW, Bd.l, S.378.

6. So spricht Marx im Blick auf unterdriickensehe gesellschaftliche Strukturen als
vom »Sichfestsetzen ... unsres eignen Produkts zu einer sachlichen Gewalt Uber
uns« (MEW, Bd. 3, S.33).

7. Dasist der Redlitétsgehalt dessen, wasin der christlichen Lehre von der Erbsiinde
zur Sprache kommt.
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Mordtat, in einer schon verfallenen Weh, die die Struktur der
klassenspezifischen Selbstbehauptung hatte. Und zwar betraf dies
das Ganze ihres Daseins, die familidre, gesellschaftliche, ja selbst
die religidse Sphare. Denn es gab da, entsprechend der sozialen
Differenzen, eine »Mehrzahl von Altéren«,8 einen fir den Noma-
den und einen fur den Ackerbauer. Und ausgerechnet bei der
Darbietung der Opfergabe kam es zum Ausbruch des tddlichen
Hasses, der dann den Brudermord entband. Fal3t man die Mordtat
selbst ins Auge, so mutet sie an fast wie ein tragisch-disternes
Verhangnis. Da sind zwei Briuder, die in sozial geschiedenen
Lebenswelten hausen. Beide bringen von den Produkten, mit
denen sie, jenach ihrer Lebenslage, besonders zu tun haben, Gott
ein Opfer dar: Feldfriichte der eine, ein Schaf der andere. Abels
Opfergabe findet Wohlgefallen, Kains dagegen nicht. Dieser
empfindet das as briskierende Zurticksetzung und gerédt darob in
wilde Wut Uber den favorisierten Bruder. Er lockt Abel auf das
Feld und erschlégt ihn dort. Eine verschlungene Kausalkette, in
der sozide Gegensétze, die Erfahrung ener unerkléarlichen Be-
nachteiligung wie natiirlich auch affektive Erregtheit eine fatale
Rolle spielten. Jedenfalls war hier ein Bdses involviert, das in
gesellschaftlich-sozialen wie auch kultischen Strukturen wurzelte,
also den Bereich des Personhaften Uiberstieg, aber deswegen Kains
Tat noch nicht entschuldigt. Und daran wird deutlich: Es gibt ein
Boses, das schon zur Struktur unserer Weh gehért, in die wir
hineingeboren sind, mithin nicht unmittelbar auf persotnliches
Verschulden zurickzufuhren ist, das uns aber gleichwohl in
Verhangnisse verstrickt, durch die wir selbst schuldig werden.
»Woist dein Bruder Abel?« Und soweit das zutrifft, miissen wir im
Unterschied zum personalen auch von einem strukturell Bdsen
sprechen.

Es bereitet nun aber, wie die Erfahrung zeigt, immer wieder
Mihe, die Redlitét dieses, wie gesagt, strukturell Bésen einsehen
und es in seinem uns auch personlich mitschuldig machenden
Charakter anerkennen zu wollen. Man redet sich nur zu gerne
darauf hinaus, »Zwangen« ausgesetzt zu sein, die zu Handlungen
treiben, die einem, zumindest im Nachhinein, subjektiv zuwider

8. Gerbard von Rad, @p. cit, S. 84,
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sind: Und man tut dies, ohne sich dabei zu fragen, ob esdawirklich
um unvermeidbare, weil in der Sache selber begriindete Notigun-
gen gehe, oder nicht doch um solche, deren Ursprung in Struktu-
ren liegt, die vom Menschen stammen und deshalb auch nicht
eigentlich sein miRten. So weil3 ich, um das Gemeinte zu verdeut-
lichen, von einem Werkmeister, der sich personlich sehr darum
bemihte, zu seinen Untergebenen in ein menschlich gutes Verhalt-
nis zu kommen, zu seinem L eidwesen aber erfahren mufite, daid die
Beziehungen desungeachtet immer schlechter wurden. Eine
nahere Analyse der Sachlage ergab, dald in seinem Betrieb struktu-
rell einiges nicht stimmte, voran das dort praktizierte und, wie der
Werkmeister selbst einrdumte, die Arbeiter nicht nur stressende,
sondern fast erpressende Akkordsystem. Auf die Frage, ob denn
das unerfreuliche Verhaltnis zwischen ihm und seinen Untergebe-
nen nicht wesentlich mit der mifdlichen und von ihm zu hand-
habenden Lohnstruktur zusammenhange, gab er zur Antwort, das
sei wahrscheinlich schon der Fall, doch gerade darin bestehe das
Unrecht, das ihm widerfahre. Er hétte doch das tble Lohnsystem
nicht selbst in die Welt gesetzt. Dies sei eine Anordnung von oben
her, darein er sich nun einmal zu schicken habe, obwohl es ihm
selber nicht gefalle. Man kdnne von ihm doch nur verlangen,
innerhalb der gegebenen Strukturen seines Betriebes sich ernstlich
um ein gutes Verhaltnis zu seinen Mitarbeitern zu bemihen. Thn
jedoch fir die Folgen eines Lohnsystems, das er nur angetreten
und als Werkmeister zu beachten habe, mitverantwortlich zu
machen, sei doch schlechterdings absurd. Der Mann war aul3er-
stande, einzusehen, dald es sich hier um einen schuldhaften Zwang
handelt und er niemals seine strukturelle Funktion as Werkmei-
ster im Betrieb von seinem persdnlichen Menschsein loslésen
kénne. Er wollte es einfach nicht gelten lassen, da3 das Ungute,
wozu ihn die vorhandenen Strukturen des Betriebes nétigten,
etwas sei, das er doch selber mittue und woflr er darum auch selber
die Mitverantwortung zu tragen habe. Und so verharmloste er die
Wirklichkeit des Bosen, well er es, wie das gerade unter Christen
oft geschieht, nur in seiner personhaften Gestalt anerkennen
wollte, genau so, wie es etwa auch Marxisten verharmlosen, die
zwar ein waches Gespur fir das strukturell Bose in Gesellschaft
und Wirtschaft bekunden, dafiir aber leicht das personal Bose
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Ubersehen oder es doch bagatellisieren. Das Bése in seiner Ganz-
heit ist eben immer personal und strukturell bestimmt", Als
strukturell Boses erweist es sich als Objektivation des personalen
zu einer Art »fremden Macht« Uber uns, und as personal Boses ist
es der Wurzelgrund des strukturellen.

Il. SACHZWANGE UND STRUKTURELL BOSES

Ist damit deutlich geworden, was strukturell Boses im Verhaltnis
zum personalen besagen will, so stellt sich nun eine zweite Frage.
Wie verhalten sich Sachzwdnge und strukturell Béses zueinander?
Sind Sachzwénge immer strukturell bése? Und beruht strukturell
Bdses immer auf Sachzwangen?

Das Wort Zwang hat fir unsere Ohren von Haus aus einen
mifllichen Klang. Der Aberwille gegen ales, was nach Zwang
aussieht, ist grofl3. Und weil Staat, Gesellschaft, Wirtschaft immer
mehr oder minder mit Zwang verbunden sind, gibt es heute viele,
vorab unter der jungen Generation, die in vermeintlich radikaler
Auflehnung gegen jede Form von Zwang aus dem allem auszuflip-
pen suchen und von einer Welt ohne jede Zwange trdumen. Doch
eine solche Welt gibt esnicht, und kann esauch nicht geben, schon
darum nicht, weil unsere Welt nach Gottes Willen endliche Struk-
tur besitzt genau so wie das uns zugemessene Leben auch. Wir
finden uns aso von vorneherein innerhalb bestimmter Greagen
vor. Von Grenzen gehen aber Zwdnge aus. So sind unsere Energie-
quellen und Rohstoffreserven. trotz der vielfaltigen Substitutions-
maoglichkeiten, grundsétzlich begrenztt”,

In noch evidenterem Mal3e gilt das vom nutzbaren Boden
unseres Planeten.

Diese Grundtatsache zwingt uns, und zwar je langer, je mehr,
nicht nur haushalterischer mit den kostbar gewordenen Naturgi-

9. Dazu eingehender .Ar#hur Rieh, Christliche Existenz in der industriellen Welt,
Zirich 19642, S.201f.

10. Esist eigentlich bemiihend, daB erst seit den alarmierenden Berichten des Club of
Rome (DennisAfzadows u. a.,, Die Grenzen des Wachstums, Stuttgart 1972; Mihailo
Mesarovié u. Edward Pestei, Menschheit am Wendepunkt, Stuttgart 1974) diese
elementare Tatsache ins BewuRtsein einer breiteren Offentlichkeit gedrungen ist.
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tern umzugehen, sondern auch dafiir besorgt zu sein, dal die
Brdbevdlkerung nicht ins Ungemessene wachst, mag das noch so
sehr das herkdmmliche Lebensgefiihl befremden. Es handelt sich
da um objektive Gegebenheiten, die ohne Dazutun des Menschen
bestehen, also um Zwénge, die massiv unser 6kologisches Einge-
bundensein in das Ganze der Schopfung und damit unsere unent-
rinnbare Geschopflichkeit zutage treten lassen. Derartige Zwénge,
auch wo sie sich wirtschaftlich hart auswirken, sind indessen dem
strukturell Bésen nicht gleichzusetzen. Wohl werden sie zu bosen,
sogar, wie wir heute sehen und erleben, zu ganz bdsen Situationen
fuhren, wenn sich der Mensch in seiner angemaften Autonomie,
as wére er ihr Herr und Gebieter, quas monologisch zur Natur
verhdlt, nicht auf die Stimme hort, die aus ihren Konstanten und
Gesetzmafligkeiten spricht, und so die eigenen geschopfliehen
Grenzen notorisch mif3achtet. Wo das geschieht, und esist gesche-
hen, da allerdings werden Zustadnde geschaffen, die durch und
durch strukturell bése sind und Zwénge auf uns ausiiben, die
verheerend wirken und uns auch in einem personlichen Sinne
mitschuldig machen mussen.

Man denke vor alem an unsere grenzenlos gewordene, der
Natur abgetrotzte und gegen sie gewalttétig auftretende technokra-
#sehe Zivilisation mit ihrer horrenden, sich nun bedrohlich gegen
uns selber kehrenden Vmweltverwistung. Allein, das sind nicht
Folgen dieser Grenzen, sondern Folgen ihrer freventlichen
MiRachtung.

Ahnliches, wenngleich mit Abstand, gilt von den Zwéngen, die
in Sachgegebenheiten griinden. Auch sie missen vom strukturell
Bbsen abgehoben werden. Dahin gehort beispielsweise der viel-
verkannte Zwang zur Rentabilitat in der Wirtschaft. Wirtschaften
183t sich nun einmal auf die Lange nur unter der Bedingung, dal3
man nicht in die roten Zahlen kommt. Und zwar trifft das zu, ob
jetzt die Wirtschaft eine sogenannt »sozialistische« oder »kapitali-
stische« Struktur besitzt. Es ist einfach nicht wahr, daf3 die soziali-
stisch strukturierte Wirtschaft im ganzen gewinnuninteressiert
sein konnte. Auch sie nimmt das Rentabilitétsinteresse wahr und
mul das tun, freilich mit anderen Methoden und unter einem
anderen Titel. So sprechen zwar sowjetische Wirtschaftstheoreti-
ker nicht von Gewinn- und Verlustrechnung, wohl aber von
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»Chozrastschott«!! und meinen damit die in den Betrieben buch-
halterisch ausgewiesene Differenz zwischen den Kosten und
Einnahmen und die durch besondere Pramien geftrderten Anreize
zur Steigerung dieser Differenz, aso schlicht und einfach den
Gewinn bzw. das Interesse am Gewinn2. Man sollte darum die aus
der Sache selber sich ergebende Gewinnorientiertheit in der
Wirtschaft nicht schon als solche verdammen, sondern vielmehr
einsehen lernen, dal es hier um eine Notwendigkeit geht, die sich
auf die Dauer nicht mif3achten 183, mit der allerdings auch — davon
wird noch die Rede sein- schlimmer Mibrauch getrieben werden
kann.

So aso gibt es Zwénge in der Wirtschaft, die ihre natirlichen
und sachlichen Griinde haben. Derartige Zwéange wird man nicht,
nur weil von ihnen eine bestimmte N6tigung ausgeht, dem struk-
turell Bosen gleichsetzen oder doch mit ihm in einen bestimmten
Zusammenhang bringen dirfen. Wo das geschieht, und faktisch
geschieht das haufig, zuma unter emotionell argumentierenden
oder idealistisch gesinnten Gemiitern, da verlaRt man den Boden
der Realitdten und gibt sich weltfremden Illusionen hin. Das ist die
eine Gefahr, vor der man sich in dieser Sache hiiten muf.

Die andere Gefahr besteht nun darin, da3 man, gerade umge-
kehrt, Zwange, die weder aus natlrlichen noch aus sachlichen
Gegebenheiten stammen, sondern vom k&oflektiven Verhalten der
Wirtschaftenden selbst verursacht sind, dann aber, einmal in Gang
gebracht, wie »fremde Méchte wirken« und objektiv zu Entschei-
dungen nétigen, die man subjektiv vielleicht bedauern mag, als
»natlrlich« oder »sachlich« begriindet ausgibt. Wir sind in solchen
Zwangslagen nur zu schnell bereit, zu unserer eigenen Rechtferti-
gung einfach und unbesehen a's von »force majeure« zu reden.

Das wurde wieder einmal mehr bestétigt, as unlangst ein
Mitglied der Geschéftsleitung eines schweizerischen Industrieun-
ternehmens Uber die Konkurrenzverhaltnisse in seiner Branche
sprach. Das Bild, das er entwarf, war sehr beklemmend. Es herr-
sche international ein Kampf aller gegen ale um das pure Uberle-

11. Das russische Wort bedeutet soviel wie »wirtschaftliche Kosrenrechnung,
12. Ota 7k, Der Strukturwandel der Wirtschaftssysteme in den osteuropéischen
Landern, Zirich 1971, S.37.

70



ben. Wer sich da nicht ricksichtslos zu behaupten wisse, werde
unbarmherzig ausgemerzt. Das sei die reine Wahrheit.

An den Fakten selber, die der Industriemanager vortrug, gab es
kaum etwas zu deuteln. Er sah die Dinge so, wie siewaren, und er
sah sie doch wieder nicht so. Denn unversehens holte er zu einer
weltanschaulichen Deutung des Ganzen aus. Er las ndmlich einen
Passus aus Darwiss Werk iber »Die Entstehung der Arten durch
nattrliche Zuchtwahl« vor und gab anschliefend den folgenden
Kommentar dazu: Wie in der Tierwelt digjenigen Uberlebten und
zur Fortpflanzung gelangten, die den Kampf ums Dasein bestiin-
den, so gehe es auch im wirtschaftlichen Konkurrenzkampf von
heute her und zu. Die lebenstiichtigen Unternehmen kéamen
davon, die anderen blieben auf der Strecke oder wiirden von den
Erfolgreicheren aufgesogen. Hier wie dort spiele dasselbe Natur-
gesetz, und daran musse man sich halten.

Auf diese Weise also wurde das in der westlichen Welt vorherr-
schende Konkurrenzsystem zu einer Art Naturgesetz emporge-
hievt, dessen sich die Wirtschaftenden nichts vermdchten und das
man hinnehmen misse wie man nun einmal Naturgesetze hinzu-
nehmen habe. Was man tun konne, sei lediglich, daraus das Beste
fUr sich selbst zu machen. Allein,-die Dinge so sehen wollen, l8uft
auf einen Trug hinaus. Denn es geht da weder um »Natur« noch
um unabdingliche »Notwendigkeit«. Dieses System mit seinem
Leitprinzip der riicksichtslosen unternehmerischen Selbstbehaup-
tung hat der Mensch selbst geschaffen. Es gehért, um in den
grolRen Sprachbildern der Bibel zu reden, nicht zu Gottes Schop-
fungswelt, es gehort zur Welt nach dem Fall, zur Welt Adams und
Evas, Kains und Abels. Mit anderen Worten: Wir haben es auf die
eigene Kappe zu nehmen. Sein Bdses ist unser Boses, freilich zu
wirtschaftlichen Strukturen gewordenes Béses, das uns nun seine
eigenen Gesetze aufzwingt, alsmifdte es so sein. Aber esmuf3 nicht
so sein! Es muB nicht so sein, weil das Bose nicht sein muf3, weil es
nicht von Gott ins Leben gerufen worden ist, sondern unserer
hochsteigenen, den Willen Gottes verkehrenden Existenz ent-
springt.

Damit ist eine grundlegende Einsicht in den Blick gekommen.
Es gibt Zwénge in der Wirtschaft, die in der Tatsache der Ge-
sehopflichkeit oder in sachlichen Notwendigkeiten begriindet
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sind, und es gibt solche, die auf dem strukturell Bosen beruhen,
das in letzter Instanz auf uns selber zurlickzufiihren ist. Anders
gesagt: Es gibt snnvolie Zwidnge, die wir nicht &ndern kénnen noch
sollen; und es gibt ussinmige Zwdnge, mit denen wir uns niemals
abfinden dirfen, weil sie aus dem Bosen stammen und Bodses
bewirken. Das ales liegt in dem starken Wort des Theologen und
Philosophen Friedrid: Oetinger, wonach um drei Dinge zu bitten
sind: Um die Gelassenheit, Dinge hinzunehmen, die wir nicht
andern konnen, um den Mut, die Dinge zu andern, die wir zu
andern vermoégen, und um die Weisheit, das eine vom andern zu
unterscheiden.

IH. STRUKTURELL BOSES IN DER WIRTSCHAFT

Nachdem nun hinreichend klargeworden sein dirfte, was der
Begriff "strukturell Bdses" im Unterschied zu seinem personalen
Modus meint und wie sich Zwange, die strukturell bdse sind, von
solchen unterscheiden lassen, auf die das nicht zutrifft, gilt esjetzt,
in einem dritten Schritt sich der weiteren Frage zuzuwenden: Wie
etabliert sich s¢ruktyrel! Boses in der Wirtschaft und wie wirkt es sich
dort aus? Es wird sich dabei von selbst verstehen, da es aus
Raumgriinden zu mehr nicht reichen wird, als wenigstens anzu-
deuten, worum es in dieser Sache geht.

Es ist bereits darauf hingewiesen worden, dal3 die Rentabilitits-
orientierthell der wirtschaftlichen Unternehmen einer sachlichen
Notwendigkeit entspricht, die mit dem strukturell Bésen nichts zu
tun haben braucht. Will ein Unternehmen uberleben, so mul} es auf
seine Kosten kommen, also rentieren.

Das Rentabilitétsinteresse ist somit legitim, weil sachgeboten.
Daran gilt es festzuhalten. Allein, das heif3t noch lange nicht, daf3
dieses Interesse alle anderen dominieren soll. Wo das geschieht, da
fuhrt die Wahrnehmung des an sich gerechtfertigten Rentabilitéts-
interesses zur sogenannten »Gewinnmaximierung«. Gewinnmaxi-
mierung und rentabilitétsbewulltes Wirtschaften sind indessen
zwei verschiedene Dinge.

Gewinnmaximierung bedeutet, dal3 die Erzielung eines moglichst
hohen Gewinnes zum vorherrschenden, ja, in extremis, zum
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einzigen Unternehmenszweck erhoben wird, dem sich ales tibrige
unterzuordnen habe. Es geht da um eine 6konomische Grundein-
seellung, die man als »kapitalistisch« zu bezeichnen pflegt. Wo sie
die Wirtschaftstétigkeit bestimmt, da entstehen zwangslaufig in
Unternehmen und Betrieb wie im Wettbewerbsverhalten Struktu-
ren, die die effiziente Verfolgung dieses Zweckes beglinstigen.
Fruher fihrte das zu gedriickten Léhnen, jamassiver Ausbeutung
der Lohnabhéngigen. Heute, wo wenigstens in den entwickelten
Industrieldndern die Arbeitnehmer durch starke Gewerkschaften
wirtschaftlich geschiitzt werden, geht das nicht mehr so. Doch
kénnen die Lohnkosten im Interesse der Gewinnmaximierung
noch anderweitig herabgedriickt werden, beispielsweise durch
Verschérfung des Arbeitstempos, durch den Abbau von Arbeits-
platzen mittels hemmungsloser Rationalisierung oder &hnlicher
Malnahmen in der Fertigungsorganisation, allenfalls auch durch
die Verlegung von Produktionszweigen in Billiglohnlander. Und
das geht in der Regel zu Lasten der im Lohnverhéltnis Arbeiten-
den. Die Folgen sind bekannt: Stref3erfahrung, Monotonie in der
Arbeit, Angst vor dem Verlust der Stelle usf. Und damit wird ein
anderes Grundinteresse verletzt, das ebenso geboten ist wie
dasjenige der Rentabilitdt, ndmlich das Interesse an humanen
Arbeitshedingungen - der Begriff im weitesten Sinn verstanden —
ohne dessen entschiedene Wahrnehmung die Arbeit zur Qual
werden muR. Kommt dieses Grundanliegen nicht zu seinem
Recht, weil es von Wirtschaftsstrukturen her, die auf einseitige
Wahrnehmung des Rentabilitétsinteresses ausgerichtet sind,
behindert wird, dann eben ist Boses, strukturell Boses, im Spiel.
Und das mul sich auf die Lange, nicht nur sozial, sondern auch
wirtschaftlich, verheerend auswirken.

Die hier, wie vermerkt, nur andeutbaren Zusammenhange
decken auf, wie sich strukturell Bosesin der Wirtschaft etabliert. Es
etabliert sich so, dal} ein als solches gerechtfertigtes Grundinteresse die
He"schaft an sich reif}t, das Gegeninteresse schlechthin dominiert
uand es, im Extremfall, zum Schweigen bringt. Das geschieht nun
ében dann, um das Gesagte nochmals zu unterstreichen, wenn die
‘hbtwendige Rentabilitétsorientierung der Wirtschaft zur Gewinn-
maximierung ausartet. Es mifte freilich auch dazu kommen, falls
das Gegenteil eintreten wirde, nédmlich die Verdrangung des
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Rentabilitatsinteresses durch eine Maximierung der humanen und
sozidlen Anliegen der Beschéftigten, was ebenfalls destruktive
Folgen haben muften. Und warum das alles? Die Antwort darauf
ist schon gefalen: weil dahinter das fundamental Bose steckt,
monologisches, die Liebe in ihrer Dialogik verratendes Sein und
Leben. Es gibt auch eine Monologie der Interessen, da einzelne,
Gruppen, Klassen etc, Wirtschaft und Gesellschaft so einzurichten
suchen, dal} ihre je eigenen Forderungen und Aspirationen,
entgegen einer auf dem Dialogischen beruhenden Menschlichkeit,
zur Dominanz gelangen. Und in dem Mal3e das geschieht, etabliert
sich strukturell Boses, treten Unterdriicker und Unterdriickte auf
den Plan, gibt es Leid und Opfer.

Fangt man einmal an, die Dingein diese Perspektive zu riicken,
dann erwacht auch der Sinn fur die Wirklichkeit des strukturell
Bodsen in der Wirtschaft, und zwar in ihrer ganzen komplexen
Vielfat. Vom heutigen Konkurrenzkampf als einer séiner Aule-
rungsformen war bereits kurz die Rede. Zwischen der monologi-
schen Entartung dieses Kampfes und dem echten Wettbewerb al's der
Grundordnung der Wirtschaft ist dhnlich zu unterscheiden wie
zwischen Gewinnmaximierung und Rentabilitét. Auch der wirt-
schaftliche Wettbewerb braucht nicht strukturell bése zu sein,
entgegen ideologisch bestimmten Vorurteilen, wie sie weit ver-
breitet sind. Er kann dazu dienen, die Wirtschaft moglichst frei-
heitlich zu organisieren, den Fahigen, Tichtigen und Wagemuti-
gen annadhernd gleiche Chancen einzurdumen und die Produzen-
ten- und Konsumenteninteressen miteinander in Einklang zu
bringen, Uberhaupt die Gesamtproduktivitét der Wirtschaft zu

13. Essei hier daraufhingewiesen, dai3 selbst Karl Marx in seiner »Kritik des Gothaer
Programms, das unter dem bestimmenden EinfluR von Lassalle die unverkiirzte
Verteilung des Arbeitsertrages an die Arbeiter gefordert hatte, gegen eine
derartige Maximierung des Sozialinteresses Stellung bezog. Marx machte geltend,
auch in einer sozialistisch gefiihrten Wirtschaft miiten zur Ersetzung verbrauch-
ter Produktionsmittel, zur Ausdehnung der Produktion und zur Bildung von
Reserven und Assekuranzfonds Abzige vom Arbeitsertrag der Arbeiter vorge-
nommen werden. »Diese Abziige vom junverkirzten Arbeitsertrage sind eine
okonomische Notwendigkeit, und ihre GroRe st zu bestimmen nach vorhandenen
Mitteln und Kraften, zum Teil durch Wahrscheinlichkeitsrechnung, aber sie sind
in keiner Weise aus der Gerechtigkeit kalkulierbar« (MEW, Bd. 19, S. 18f.).
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optimierent”. Allein, das trifft nur zu, sofern neben unumgangli-
chen Lenkungsmechanismen taugliche Rahmenbedingungen be-
stehen, die von der staatlichen Wirtschaftspolitik festzulegen und
zu gewahrleisten sind. »Innerhalb des Marktsystems ist die alge-
genwartige Tendenz zu beachten, Machtpositionen aufzubauen
und damit wettbewerbliche Prozesse abzubauene>. Fehlen solche
Rahmenbedingungen oder sind sie zu schwach ausgebildet, um die
Entstehung marktbeherrschender Mé&chte zu verhindern, sei esin
Form von monopolartigen Einzelunternehmen wie nicht wenige
der grof3en Multis, oder sei esin Gestalt von Unternehmensgrup-
pen wie Kartelle, Konzerne etc., dann beginnt die Wettbewerbs-
wirtschaft in einen Tummelplatz umzuschlagen, auf dem die
Machtposition und nicht die wirtschaftliche Tichtigkeit entschei-
det. Kurzum: siewird zu einem Monolog der Mé&chtigen, zu einer
Art Wirtschaftsdarwinismus, wo der Stérkere den Schwécheren
schluckt und die 6konomischen Machtkonzentrationen ins Mal3-
lose gehen. Ist man nun einmal in eine derartige Entwicklung
hineingeschlittert, dann bleibt es faktisch unvermeidlich, da3 die
Gewinnmaximierung mit alen ihren fatalen Folgen zum Lebens-
prinzip der Unternehmen wird. Denn je hoher der Gewinn, desto
starker die Machtposition und um so gréRer die Uberlebenschan-
cen in diesem wilden, sich selbst Uberlassenen Daseinskampf. Es
waltet da ein Teufelskreis, der nicht nur zu hoéchst gefahrlichen
Machtballungen in der nationalen wie in der Weltwirtschaft fuhrt,
sondern auch in einem hohen Mal3e dafiir mitverantwortlich ist,
daid in der heutigen Welt die wirtschaftlichen Gewichte so provo-
zierend ungleich verteilt sind und gerade die Armsten unter den
Entwicklungslandern noch immer &mer werden.

14, Gerade die negativen Erfahrungen mit der Zentralverwaltungswirtschaft haben
selbst unter Okonomen, die von ihr her kommen, die Unaufgebbarkeit des
Marktprinzips neu zur Evidenz gebracht. So betont Ota S, »... dal3 der Marktim
heutigen Stadium der menschlichen Gesellschaft durch nichts anderes ersetzbar
ist. Es ist eine der Grunderkenntnisse aus dem Kommunismus, dal3 der Markt
nicht durch eine direktive zentrale Planung ersetzt werden kann. Die Vorstellung
einer Ersetzung des Marktes durch den Plan ist die grofe Illusion« (Marktwirt-
schaft ohne Kapitalismus, in: Demokratisierung der Wirtschaft, hrsg. v.
W. Fricke, A. Geissler, Hamburg 1973, S. 305).

15. Helmut Leipold, Wirtschafts- und Gesellschaftssysteme im Vergleich, 2. Auf}.
Stuttgart 1980, S. 98.
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Auf einen weiteren Zusammenhang, der dem strukturell Bdsen
in der Wirtschaft zuzurechnen ist, sei schliefdlich noch hingewie-
sen. In den Industrieléndern vorab der westlichen Welt besteht
nicht nur ein unternehmerisoher Trend zur Gewinnmaximierung,
sondern auch ein Hang zu stetiger .Anspruchssteigerung bei breiten
Arbeitnehmerschichten, somit zu noch hoheren Léhnen, besseren
Sozialleistungen, kiirzeren Arbeitszeiten usf, Beides erzeugte und
erzeugt weiterhin einen Trend zu quantitativem Wachstum der
Wirtschaft in den besagten, ©konomisch und technologisch
ohnehin schon hoch entwickelten Regionen. Das fihrt einerseits
zu einer Erschwerung der Wachstumsforderung in den minderent-
wickelten Léndern, also zu neuem sozialen Unrecht. Und ander-
seits fuhrt es im Blick auf die nachkommenden Generationen zu
einem bedrohlichen Verzehr der vorhandenen Rohstoffreserven
und Energievorkommen sowie zu einem léangst nicht mehr verant-
wortbaren Ausmal3 der Verschmutzung, ja Zerstérung unserer
Umwelt. Auch dahinter steht wieder Interessenmonologie. Man
will seine je eigenen Interessen Uber ales stellen, ohne Riicksicht
auf das Ganze, ohne den Dialog mit dem Partner zu suchen, der in
diesem Falle- man muR3 das heute mit ganz besonderer Dringlich-
keit sagen - nicht nur die Dritte Welt, sondern auch die mifhan-
delte Natur ist. Und so mandvriert man sich in Daseinsstrukturen
hinein, die bése Zwange auslésen missen und die sich, wenn
Uberhaupt, nur schwerlich wieder abbauen oder gar beseitigen
lassen. Damit ist auch schon die letzte und anspruchsvollste Frage
in den Blick gekommen, die sich hier stellt.

IV. DIE SOZIALETHISCHE HERAUSFORDERUNG

Bei dieser Frage geht es um die ehische Herausforderung, der sich
chriglicher Glaube angesichts des strukturell Bdsen in der Wirt-
schaft ausgesetzt sieht. Auch sie 183t sich in dem zur Verfiigung
stehenden Rahmen nur fragmentarisch angehen. Durch fiunf
Hauptthesen soll versucht werden, wenigstens die Richtung
anzudeuten, in der christliche Existenz auf die gemeinte Heraus-
forderung zu antworten hétte.

1. Strukturel] und personal Boses sind, wie der 1. Teil ersichtlich
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machte, eng ineinander verwoben. Denn strukturell Boses erwachst
auf dem Grund des personal Bdsen, und personal Bdses kann
wieder vom strukturell Bdsen veranlafdt sein. Es geht hier also um
eine Realitédt, die das Ganze der menschlichen Existenz umgreift
und sie in ihrem innersten Kern betrifft. Darum wird auch dieses
Bose in der Welt solange Bestand haben als die totale Umkehr, die
in der Sprache der Bibel »metanoia« heif3t und mit dem Kommen
des Reiches Gottes zusammentrifftts, noch ausbleibt. Die Absage
an die monologische Existenz selbstangemal3ter Autonomie!”, die
unser Ungliick ist, und der Aufbruch zum dialogischen Leben in
der Gottes- und Né&chstenliebe fangt damit an, dal? man dies in
seiner ganzen Tiefe und Schwere erkennt. Dann wird man auch de
profundis zu rufen anfangen: »Dein Reich komme?« »Erlése uns
von alem Bosenl«

2. Christlicher Glaube ist Existenz der Hoffnunge«/ dasKommen
dss Reiches Gottes in wnsere Welt. Diese Hoffnung will nicht als
metaphysische Garantie daflir verstanden sein, da die Geschichte
der Menschheit zwangsléufig einen guten Ausgang nimmt. Mit
Geschichtsoptimismus hat sie darum nichts zu tun. Es gibt in der
Geschichteweder Zwangsl aufigkeiten zum Guten noch zum Bésen.
Das Bése mul nicht, aber es kann geschichtlich siegen. Christli-
cher Glaube weil3 geradein seiner Reichgotteshoffnung darum. So
spricht denn Paulus von ihr as von »Hoffnung wider aler Hoff-
nung«18, als Hoffnung wider ale Geschichtswahrscheinlichkeit.
Es ist geschichtlich nicht wahrscheinlich, dal3 der Mensch mit dem
Bdsen in seiner Totalitat als personal und strukturell Bésen fertig
wird. Aber Glauben heif3t nun gerade, da3 der Mensch nicht allein
mit sich selber, sondern vor alem und zuerst mit Gott rechnet und
sich auf das Geschehnis seines Reiches einlaft, das mit Jesus von
Nazareth begonnen hat. Und wo das geschieht, da gibt es Neuan-
fang, Umkehr, Hinwendung zum Guten, kurzum Bewegung auf
das Reich Gottes hin inmitten der Verfallenheit der Welt. Das
heiBt nun wieder nicht, daR dort, wo christlicher Glaube zum
Leben kommt, das Bose hinweggezaubert wiirde. Aber das heil3t,

16. Mk. 1,15.

17. »Selbstangemalire Auronomiex steht hier im Gegensatz zur- Autonomie im
Glauben, die Paulus mit seinem Verstandnis der "Freiheit" meint.

18. ae, 4,18.
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daf3 dort, wo eszu einem derartigen Erwachen kommt, der Kampf
gegen das Bose in dessen verschiedensten Spielarten aufgenom-
men werden wird. Und wo das nicht geschieht, da eben ist christli-
cher Glaube noch gar nicht zum Leben erwacht.

3. Zur christlichen Existenz gehort also wesensnotwendig der
Kampf gagen das strukturel/ Bose. Mit anderen Worten: es geht da
nicht nur um die Wandlung im eigenen personlichen Verhalten, so
wichtig das immer ist und bleibt; es geht auch um die Anderung
unguter, BoOses bewirkender Strukturen in Gesellschaft und
Wirtschaft. Wo letzteres unterbleibt, dawird der Kampf gegen das
Bdse nicht zur Géanze ausgetragen und bleibt man fraglos in
Halbheiten stecken. Denn das strukturell Bése in der Welt mindert
sich nicht schon automatisch mit der Minderung des personal
Bdsen in den eigenen Lebenszusammenhangen. So sieht sich auch
ein christlicher Unternehmer, er mag in seinem personlichen
Verhalten noch so sehr von der Né&chstenliebe motiviert sein,
gleichwohl den Zwéangen ausgesetzt, die von schlimmen Wirt-
schaftsstrukturen ausgehen und die ihn nétigen, anders zu handeln
als er handeln moéchte. Er wird im besten Falle einiges mildern
kdnnen, doch mehr nicht. Sollen die Impulse der Liebe as Antrieb
zu einer dialogisch gearteten Daseinsverfassung auch in Wirt-
schaft und Gesellschaft zum Zuge kommen, dann missen dort
Strukturen entstehen, die der Monologie der Macht, der Interes-
sen, der Entscheidungsbildung usf. effektiv entgegenwirken.
Ansonsten bleibt alles frommer Wunsch. »Liebe« im neutesta-
mentlichen Sinne 183 sich jedenfalls nicht auf persodnliche Motiva-
tion reduzieren, vielmehr bricht mit ihr »schon die Macht der
kiinftigen Weltzeit herein in diese Weltform«19. Und darum
bedeutet wirkliche Liebe nicht nur Angriff auf das personal,
sondern zugleich auf das strukturell Bése, wo immer es sich as
monokratische Ordnung der Daseinsverhéltnisse zeigt.

4. Der Kampf gegen das strukturell Bose in der Wirtschaft ist
nicht nur eine harte, er ist auch eine schwierige Sache. Um ihn zu
fuhren, braucht es mehr als Standfestigkeit und guten Willen. Es
braucht dartiber hinaus viel Einsicht, Néchternbeir und Sachverstand.
Dreierlei sollte man vor alem beachten.

19. Ethe/hert Sallffer, in: Thw, Bd. 1, S.52.

78.



Einmal mu3 man sich stets vergegenwartigen, dal? das struktu-
rell BOse in der Wirtschaft nicht einfach bestimmten Personen,
seien es nun naturliche oder juristische, angelastet werden darf.
Emotionsgeladene Anklagen in dieser Richtung kénnen zwar die
Massenmedien mobilisieren und die Gemuter erregen,sie zielen
aber doch an der komplexen Wirklichkeit-vorbei. Jedenfalls kann
es nicht Sache des Christen sein, Uiber die »btse Welt« erhaben zu
Gericht zu sitzen, zumal sich keiner von der Mitschuld an diesem
Bdsen freizusprechen vermag.

Weiter hat man sich vor einer Ideologisierung der Frage zu
hiiten, um die es hier geht. Es ist nicht einfach so, dal3 man das
strukturell Bése mit dem »Kapitalismus« in eins setzen konnte,
und dal3 dieses mit dessen Beseitigung, wenn auch nicht auf einen
Schlag, so doch alméhlich, verschwinden wirde. Auch in den
Gesellschaften des sogenannten »real existierenden Sozialismus«
gibt es strukturell Boses, nur in andern Formen. Zu meinen, dafd
mit einem bloRen Systemwechsel die Sache im ganzen schon getan
wére, ist illusiondr, und wer so denkt gibt sich realitétsfremden
Erwartungen hin. Ein wirtschaftlicher Systemwechsel allein
schafft noch keine guten Menschen, sowenig die personhafte
Umwandlung von Menschen schon alein ein System zum Guten
hin verwandeln wirde. Solange es darum personal Bdses gibt,
wird eben auch strukturell Béses immer wieder in der Welt zur
Macht gelangen, wie natirlich umgekehrt.

Und schliefdlich wird man sich angesichts dieses unbequemen
Sachverhaltes dariiber Rechenschaft geben missen, daf3 wir mit
unserm Kampf gegen das strukturell Bose in der Wirtschaft und
anderwarts nie an ein Ende kommen werden. Das politische Ziel
kann aso nie so etwas wie eine perfekte Gesellschaft sein. Was
erreichbar ist, it ein Mehr an Menschlichkeit, ein Mehr an
Menschlichkeit auch in den wirtschaftlichen Strukturen. Im
Kampf um dieses Erreichbare wird allerdings der von der Hoff-

' nung auf das Reich Gottes Getriebene bis an die Grenzen des
~Mébglichen gehen und dennoch realistisch bleiben miissen.

5. Mehr Menschlichkeit in der Wirtschaft kann nur heifRen, deren
monologischen Strukturen aufbrechen und jenen Geist des Mit-
und Fireinanders in sie hineintragen, der vom Dialogischen |ebt,
datum auch den Widerpart im Kampf der wirtschaftlichen Krafte
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und Interessen nicht schlechthin als Feind, sondern als méglichen
Kontrahenten betrachtet und so nach Verstandigungsldsungen
sucht, die das Recht aler im Auge haben. Eine Patentlsung gibt
es da selbstredend nicht, schon gar nicht eine christliche. Man wird
da immer unterwegs sein mussen. Aber die sozialethische Rich-
tung, in der es zu gehen und eine Neuordnung der Wirtschaft in
Angriff zu nehmen gilt, ist angebbar. Dazu zum Schluf3 nur die
folgenden Hinweise.

Es ist ein Schritt in die rechte Richtung, die Unternehmensver-
fassung auf eine Weise zu ordnen, die der Struktur nach einen
optimalen, auch die wirtschaftlichen Grundentscheidungen ein-
schlieRenden Ausbau des Mitbestimmungsrechts der Arbeitnehmer zu
gewdhrleisten vermag. Mitbestimmung, recht verstanden, zielt
darauf hin, die Tragerschaften der Faktoren »Kapital« und »Ar-
beit« zu einer partizipativ gearteten Kooperations' zusammenzu-
flhren, um sie so strukturell zu ndétigen, die Verantwortung fur
das Ganze zu einer gemeinsamen Sache zu machen und entspre-
chend die gebotenen Rentabilitétsinteressen und das legitime
Interesse an der Befriedigung der sozialen und humanen Bediirf-
nisse im Betrieb aufeinander abzustimmen. Das entspricht in
seinem Wesen dem verantwortlichen Anspruch des Dialogischen
als ethisches Prinzip des Guten. Es versteht sich dabei, dal? dieser
Anspruch in Unternehmen und Betrieb nicht einfach erzwungen
werden kann, sondern die willentliche Bereitschaft aler Beteilig-
ten zu einer partizipativen Kooperation voraussetzt. Es versteht
sich aber nicht minder, daR diese Bereitschaft, soll sie wirtschaft-
lich konkret werden und nicht blof3 eine schdn klingende Ab-
sichtserklarung bleiben, zu wirklich partizipativen Unternehmens-
und Betriebsstrukturen fi'hren muf3, durch die die Mitbestimmung
erst Realitatsbedeutung gewinnen kann.

Ferner wird es unbedingt geboten sein, das Verhdltnis von
Freiheit und Bindung in der Wirtschaft neu zu Gberdenken und zu
ordnen-'. Fir die dialogisch verstandene Humanitat as Mit-

20. Zur Mitbestimmung als partizipativer Kooperation s. .4r¢hsr Rieh, Mitbestim-
mung in der Industrie, Zirich 1973, insbes. S. 63-80.

21. Dazu HartmNt Christian Lifing, Freiheit und wirtschaftlicher Liberalismus,
Gottingebn 1979, eine bemerkenswerte wirtschaftswissenschaftliche Dissertation,
die bisin die theologische Dimension dieser Frage vordringt.
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menschlichkeit in der Liebe sind Freiheit und Bindung keine
Gegensétze, sondern Werthaltungen, die relational zueinander
stehen. So sagt Paulus im Galaterbrief, und zwar ausgerechnet
dort, wo er den Glaubensbriidern einschérft, da3 Christus sie zur
Freiheit berufen habe, sie sollten einander dienstbar sein in der
Liebe22 und mithin Solidaritat Gben. Wirtschaftliche Freiheit, die
nicht wirtschaftliche Solidaritét in sich befalt, ist eine schlimme
.Freiheit. Gerade in einer Zeit wie der unsrigen, da wir schon aus
Okologischen Griunden das Wirtschaftswachstum begrenzen
mussen, da es mit dem Energie- und Rohstoffverbrauch haushélte-
risch umzugehen gilt, da uns die strukturelle Arbeitslosigkeit
immer mehr zu schaffen gibt und dawir auf die L &nge kaum darum
herumkommen werden, zugunsten der Volkswirtschaften der
Dritten Welt weit hohere Lasten auf uns zu nehmen as bisher,
wird die Ausrichtung auf vermehrte Solidaritét zum dringlichen
Gebot. Denn es geht natiirlich nicht an, dal3 die schwachen Schul-
tern die Hauptlast bei dem allen zu tragen haben. Um solches nach
Moglichkeit zu verhlten und eine wahrscheinliche Senkung des
Lebensstandards gerecht zu verteilen, mussen Utber bloR3 fiskali-
sche Maf3nahmen hinaus gezielte V orkehrungen getroffen und die
notwendigen Instrumentarien bereitgestellt werden, damit das
Soiidaritatsprinzip in der Wirtschaft im Rahmen einer freiheitlichen
Ordnung auch wirklich spielen kann und nicht zum Opfer einer
falsch verstandenen, sich desastrés auswirkenden Wirtschaftsfrei-
heit wird. Auch das liegt in der Konsequenz einer dialogisch
begrindeten Humanitét.

Was sich schon auf nationalem Boden aufdréngt, gilt erst recht
im Blick auf die Weltwirtschaftsordnung. Diese wirkt in ihrer
heutigen Struktur unzweifelhaft so, da3 die Entwicklungslander -
wenn man von den Oelstaaten absieht - noch immer, oft massiv
benachteiligt werden, was insbesondere von den armsten unter
ihnen gilt. Bei den ungleichen Spieflen im internationalen Wettbe-
werb haben sie keine grof3e Chance, auf den Méarkten mithalten zu
kénnen. Und so zeigt sich eine immer groRer werdende Gefahr,
dal? die Dritte Weh sich von den Industrieléndern wirtschaftlich
abzukoppeln sucht, den ohnehin schon héchst prekéar gewordenen

22. Gal. 5,13.
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Dialog mit ihnen vollends abbrechen will, und dal3 derart, soweit
das nicht bereits geschehen ist, eine Art Klassenspaltung in neuer,
namlich globaler Gestalt um sich greift, was ungeheuerliche
Perspektiven zeitigen miRte. Anderungen der Weltwirtschafts-
strukturen mit dem erklérten Ziel, die Chancengleichheit der
Entwicklungs- mit den Industrieléndern zu verwirklichen, sind
von da aus gesehen schlechthin unvermeidlich-t, Unterbleiben sie,
dann wird die Kainswelt ihr selbstzerstérerisches Antlitz in bisher
noch nie erlebter Grausamkeit enthdillen.

So zeigt es sich, dal? wir auf den verschiedensten Ebenen vor
schweren strukturellen Entscheidungen stehen, soll der Kampf
gegen das strkturell Bose in der Wirtschaft ernsthaft aufgenom-
men werden. Und es zeigt sich weiter, dal? dieser Kampf wegen der
unaufldslichen Verflochtenheit von strukturell und personal
Bdsem einen jeden ganz personlich fordert bis hineinin die alltég-
lichen Lebensgewohnheiten. Ist man in seinen eigenen Existenzbe-
durfnissen nicht zu spurbaren Opfern bereit, bleibt esim Gegenteil
bei der herkdmmlichen Tendenz zur Maximierung des materiellen
Anspruchsniveaus, dann wird die Grundvoraussetzung fir eine
moglichst menschen- und sachgerechte strukturelle Neuordnung
unserer wirtschaftlichen Verhédltnisse Uberhaupt entfallen.

Prof Dr. Arthur Rich Limmattalstr. 333
eH - 8049 zirich

23. Darliber neuerdings Hans-Balz Peler, Hans R« u. Rlldold Hohn, Die neue
internationale Wirtschaftsordnung - Test fur die Schweiz, Studien und Berichte
aus dem Institut fir Sozialethik des Schweizerischen Evangelischen Kirchenbua-
des, Bd. 26/27, Betn 1979.
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Die gemeinsame V erantwortung von Mann und

Frau in Familie, Gesellschaft und Kirche
Bericht Uber ein Studienprojekt des LWB
VON CHRISTINE LIENEMANN-PERRIN

An Veroffentlichungen zur Frau-
enemanzipation ist heute kein
Mangel mehr. Das Thema wird
auch in Kirche und Theologie weit
haufiger als fruher diskutiert. Hier
soll Uber ein Studienprojekt be-
richtet werden, das sich nicht
isoliert mit Problemen der Frau
befaldt, sondern nach dem Mitein-
ander von Mann ##d Fraus in ver-
schiedenen Lebensbereichen fragt.
Weil die Diskriminierung von
Frauen in Familie, Gesellschaft
und Kirche mit dem Verhalten
beider Geschlechter zusammen-
héngt, kann sie nur wirkungsvoll
abgebaut werden, wenn beide an
den Verdnderungen beteiligt sind.
Ein einseitiges Bemihen der
Frauen treibt sie erneut in die
Isolation, aus der sie sich befreien
maochten.

Im Auftrag des Deutschen Natio-
nalkomitees des Lutherischen Welthun-
des hat 1973 eine Gruppe von
Frauen und Mannern ein Studien-
projekt in Angriff genommen, dem
sie den Titel gaben »Frauen as
Innovationsgruppen«. Inzwischen
hat die standig wachsende Projekt-
gruppe neun Bande mit Ergebnis-
sen und Problemberichten vorge-
legt. Eine weitere Verdffentli-
chung ist in Vorbereitung. Band 1
und 2 enthalten exegetische und
historisch-systematische  Untersu-

chungen zur Rolle der Frau im
Alten und Neuen Testament, in der
alten Kirche und der Reformation.
Band 3 enthélt Studien zur Situa-
tion der Frauen in Gesellschaft und
Kirche, Band 4 befat sich mit
Problemen der Hausfrauenarbeit.
In zwel weiteren Banden (5 und 7)
wird die kirchliche Frauenarbeit
anhand von Beispielen aus mehre-
ren Landeskirchen untersucht. Hi-
storische und erziehungswissen-
schaftliche Studien zum Wandel
der Frauenrolle sind in Band 6 zu
finden; in Band 8 geht es um
Frauen in internationalen Organi-
sationen der Okumene. Pflegeri-
sche und diakonische Téatigkeiten
werden primér von Frauen wahr-
genommen; zwel Fallstudien dazu
(Band 9 und in Vorbereitung: Band
10) beenden - vorlaufig - die
Reihet.

1. Die Reihe »Studien und Problembe-

richte« aus dem Projekt >Frauen as
Innovationsgruppenc, hrsg.  von
Gerta Scharffenorth, Gudrun Die-
stel und Niels Hasselmann erscheint
im Burckhardthaus-Verlag, Geln-
hausen. Die bisher erschienenen
Bande sind:
Band 1. Gerta Scharffenorth|Klaus
Toraed«, »Freunde in Christus wer-
den«. Die Beziehung von Mann und
Frau as Frage an Theologie und
Kirche (1977).
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Das Projekt ist also interdiszipli-
nar breit angelegt, was dem Gegen-

Band 2. Frank Crisemann|Hartwig
Thysn, Als Mann und Frau geschaf-
fen. Exegetische Studien zur Rolle
der Frau (1978).

Band 3: Clasxdia Pinl/Mechlhi/d Fi-
seher|Erika Reichle u. a, Frauen auf
neuen Wegen. Studien und Pro-
blemberichte zur Situation der
Frauen in Gesellschaft und Kirche
(1978).

Band 4: Slvia KonlogKarin Walser,
..weil nur z&hlt, was Geld ein-
bringt. Probleme der Hausfrauenar-
beit (1979).

Band 5: Wir Frauen in der Kirche.
Eine Selbststudie zur organisierten
Frauenarbeit, hrsg. von der Frauen-
arbeit der Evangelischen Landeskir-
che in Wirttemberg (1980).

Band 6: Annelle Kuhn/Gerda Tornie-
portb, Frauenbildung und Ge-
schlechtsrolle. Historische und er-
ziehungswissenschaftliche  Studien
zum Wandel der Frauenrolle in
Familie und Gesellschaft (1980).
Band 7: Ingrid Lukatis| Anna-Barbara
Naf, Phantasie fur sich und andere.
Mitarbeit von Frauen und neue
Formen der Frauenarbeit in der
Kirche (1981).

Band 8: Gudrun Kaper u. a., Eva, wo
bist du? Frauen in internationalen
Organisationen der Okumene. Eine
Dokumentation (1981).

Band 9: Erika Schuchardt, Warum
gerade ich ... ? Behinderung und
Glaube. Padagogische Schritte mit
Betroffenen und  Begleitenden
(1981).

Da die Bande 8 und 9 erst nach
Abfassung dieses Artikels erschie-
nen sind, koénnen sie hier nicht
beriicksichtigt werden.

stand der Untersuchung zweifellos
angemessen ist. Die Projektgruppe
will sich nicht mit verkirzten und
ideologisierenden Thesen zur Si-
tuation der Frauen zufrieden ge-
ben. Im Gegenteil: Die Studien
sind mit viel Kompetenz geschrie-
ben und tragen zur Versachlichung
einer aktuellen Diskussion bei, die
oft unter unkritischer Emotionali-
tét, Legitimationsversuchen und
apologetischen Argumenten leidet.

Obwohl die einzelnen Beitrage
in den vorliegenden Bénden in
ihrer Thematik sehr weit auseinan-
derliegen, gibt es #bergreifende Pro-
bleme, auf die man Uberall stoft,
wenn auch jeweils unter einer
anderen Perspektive. Nur eines
dieser allgegenwartigen Probleme
kann hier aufgegriffen werden: das
Verhéltnis von Ober- #nd Untererd-
nung awischen Mann #nd Frax. Man
begegnet ihm in Theologie, Kirche
und Gesellschaft, im o6ffentlichen
und privaten Leben, in der Vergan-
genheit ebenso wie in der Gegen-
wart. Wie die Unterordnung der
Frau theologisch legitimiert wor-
den ist, zeigt ein Zitat aus einem
Aufsatz von Peter Brenner, den er
1960 in der Diskussion um die
Frauenordination verdffentlicht
hat: »Beide Ereignisse der Urge-
schichte, Erschaffung und Stinden-
fall, bestimmen das gegenwartige
Sein und die gegenwartige Grund-
stellung der Frau, auch der Frau,
die Christin ist. Fur sie gilt darum
jene Haltung, die in dem Begriff
Unterordnung (hypotage) zusam-
mengefalit ist. Dieser der Frau



gebotenen Unterordnung wider-
spricht jenes Lehren (gemeint ist
das Predigen, C.L.). Wenn eine
Frau im Gottesdienst lehrend auf-
tritt, tritt sie aus der ihr gebotenen
Unterordnung heraus und dbt mit
solchem Lehren eine Amtsgewalt
Uber den Mann aus. Darum ist ein
solches Lehren ein selbstherrliches
Heraustreten aus dem ordo (taxis),
in den auch die Christin aufgrund
der Erschaffung des Menschen und
des Falles des Menschen hineinge-
stellt ist. Daher darf die Frau als
solche im Gottesdienst nicht predi-
gen-.«

1. Eine sorgfaltige exegetische
Apnalyse von biblischen Texten, die
fur solche Legitimationszwecke
immer wieder herangezogen wor-
den sind (und werden), ist fir
Theologie und Kirche unerl&Rlich.
Im Folgenden mdchte ich zunachst
auf Criissmanns Auslegung von
Genesis 2f eingehen>, Die Erzédh-
lung von der Erschaffung des
Menschen (*idim) und seiner Frau
in Gen. 2 verrét laut Crusemann
ein androzentrisches Weltbild und
eine androzentrische Sprache -
anderes sei in der patriarchalischen
Gesellschaft des Alten Testaments
auch nicht zu erwarten. Der eigent-

2. P. Brunner, Das Hirtenamt und die
Frau, in: Lutherische Rundschau,
1959/60, 312.

3. Frank Crisemann, ».. er aber soll
dein Herr sein« (Genesis 3,16). Die
Frau in der patriarchalischen Welt
des Alten Testaments, in: Band 2,
11-106.

liehe, uneingeschrankte Mensch sei
in der Erzéhlung von Gen. 2 der
Mann, und neben dem Menschen
stehe seine Frau". Die Entstehung
der Frau aus der Rippe des Mannes
ist laut Criisemann eine bildliehe
Darstellung der engsten Zusam-
mengehdrigkeit von Mann und
Frau. Das von Gott fur die beiden
bestimmte gegenseitige Verhaltnis
ist »engstes Aufeinanderangewie-
sensein, auch da, wo es ©kono-
misch nicht notwendig ist; volle
Entsprechung, Jubel und scham-
lose Freude aneinander. Das war
Gottes Ziel — und das ist es doch
wohl noch immer. Und tUberall, wo
Menschen davon etwas erfahren,
ist Eden, ist Ursprung, ist Identité&t
mit dem Ziel der Schopfunget,
»Von Kindern ist hier gar nicht die
Rede, sie sind nicht der Zweck der
Erschaffung der Frau oder der
Beziehung zum Manns.« Erst in
Gen. 3 verwandelt sich die Bezie-
hung zwischen Mann und Frau
zum Schlechten; dies wird als
Folge des Sindenfalls erzéhit. Die
Frau hat unter den Folgen des
Sindenfalls mehr zu leiden als der
Mann; denn von seiner Strafe -
harte Arbeit und Tod - ist sie ja
ebenso betroffen wie der Mann.
Dariber hinaus mul3 sie aber noch
Zusétzliches erleiden: ihre Abhén-
gigkeit vom Mann und die Schmer-
zen bel Schwangerschaft und Ge-
burt. Criisemann sieht in der Ge-

4. A.a 0., 57.
5. A.a 0., 6L
6. Ebd.
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schichte von der Verfuhrung der
Frau durch die Schlange eine Atio-
logie, die erkldren soll, warum die
Frau das hértere Los trifft als den
Mann. »Nur als Atiologie fir die
vom algemeinen Menschenge-
schick noch abweichende Minde-
rung ihrer Existenz und ihrer
Rechte kann die Verfiihrung der
Frau verstanden werden, fur die
groRere Spannung zwischen dem
von Gott Gewollten und dem, was
sie konkret triffr'.« Criisemanns
Folgerung daraus lautet, dal3 das,
was die Strafspriiche aussagen,
weder Gottes gute Schopfung
noch sein eigentlicher Wille sei,
sondern vom Menschen selbst
verschuldetes Leid, verfehlte Exi-
stenz". Die Unterdriickung der Fran,
die Herrschaft des Mannes Uber die
Frau und die in den aten Traditio-
nen des Patriarchallsmus wur-
zelnde Minderbewertung der Frau
habe der Erzéhler nicht zur Schop-
Sungsordnung gemacht. Ebensowe-
nig habe er das Wesen der Frau in
ihrer Bestimmung zur Schwanger-
schaft und zum Dienst des Mannes
gesehen. Vielmehr habe der Erzéh-
ler das, »was er auf diesem Gebiet
kannte, als das angesehen, was es
war, as schlecht, durch den Men-
schen verschuldet und nicht im
Willen Gottes gelegene”, »Theolo-
gisch wird man a#s Strafen keine
Ordnung machen durfen, aus Negati-

7. A.a 0., 64f.
8. A.a 0., 66.
9. A.a 0.,67.
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vitdten keinen guten Willen Got-
tesl0.« (Hvhbg. c.L.)

Soweit die Auslegung Crise-
manns. Welche Konsequenzen er-
geben sich aus seiner Auslegung
fur ein theologisches Verstéandnis
der Beziehung von Mann und
Frau? Die eine Konsequenz ist
einfach und einleuchtend: Das
Verhéltnis zwischen Mann und
Frau soll nach Gottes gutem bzw.
urspringlichem Willen kein Herr-
schaftsverhéltnis sein. Es soll viel-
mehr ein Verhdltnis engsten Auf-
einandergewiesenseins, verbunden
mit Jubel und von Komplexen
befreiter Freude sein. Was bedeutet
seine Auslegung aber hinsichtlich
der anderen »Strafe« der Frau: der
Schwangerschaft und Geburt -
und (kénnte man im Blick auf ihre
Mehrbelastung durch die Kinder
hinzufiigen) ihrer priméren Ver-
antwortung fur die Erziehung der
Kinder? Ist auch dieses Los durch
den Menschen, speziell durch die
Frau, verschuldet? Wie konnen
Frau und Mann ihre diesbeziigliche
»Schuld«  Uberwinden und sich
nach »Gottes gutem bzw. ur-
sprunglichen Willem« richten? Die
Maoglichkeit der Frau, Kinder zur
Welt zu bringen und aufzuziehen,
bestimmt ja das Verhdltnis zwi-
schen ihr und dem Mann zu einem
ganz erheblichen Maly". Jedenfalls

10. Ebd.

11. Kinder spielen in der Beziehung von
Mann und Frau natdrlich nicht
generell eine zentrale Rolle, sondern
primar in der Ehe. Im Strafspruch



kann man im Verhdltnis zwischen
Ehegatten nicht von den Kindern
abstrahieren und es nur as Pro-
blem zwischen zwel Partnern be-
trachten. In der Auslegung des
Berichts von der Erschaffung und
dem Sindenfall des Menschen
mufte deshalb nach dem guten
Willen Gottes fur das Verhdltnis
von Mann und Frau mit Kindern
gefragt werden. Da reicht Crise-
manns Feststellung nicht aus, daf3
in Gen. 2 von Kindern gar nicht
die Rede ist und dal3 Kinder weder
Zweck der Erschaffung der Frau
noch ihrer Beziehung zum Mann
seien. Seine Auslegung kann daher
in dieser Hinsicht nicht voll Uber-
zeugen.

2. Wie mufte eine Auslegung
von Gen. 2f aussehen, die den
Kindern in der gleichberechtigten
Beziehung von Mann und Frau
Rechnung trégt? In der Regel wird
man eine solche Auslegung nicht
gerade bei Luther vermuten. In der
Lutherrezeption Uberwiegt die
Auffassung, Luthers Schopfungs-
verstandnis habe den Uber- und
Unterordnungsverhaltnissen in
Ehe und Familie einen heiligen
Charakter zugeschrieben, der eine

von Gen. 3 ist lediglich von der
Ehegemeinschaft die Rede. Andere
Aspekte der Mann-Frau-Beziehung
kommen an weiteren Stellen des
Alten Testaments vor. Ihnen wid-
met sich Criusemann unter dem
Stichwort  »Durchbrechung  der
Grenzen, vgl. a a 0., Kp. 3.

Gleichheit der Partner ausschliefZe.
Gerta Scharffenorth zeigt aber in
ihrem Beitragt- auf, dal3 Luther
gerade von seinem Schodpfungsver-
sténdnis her die gemeinsame Ver-
antwortung beider Eltern fir die
Kinder unterstreicht. In der Schrift
»Vom ehelichen Leben« (WA 10,
265ff, 1522) kritisiert er die unglei-
che Verteilung der Erziehungsauf-
gaben in der Familie des ausgehen-
den Mittelalters. Die verbreitete
Ablehnung der Ménner, Pflichten
in der Familie zu Ubernehmen,
bezeichnet er as Meinung der
natirlichen Vernunft, die der
christliche Glaube nicht gelten
lassen konne. Die natirliche Ver-
nunft spricht: »Ach, sollt ich das
Kind wiegen, die Windeln wa-
schen, Betten machen, Gestank
riechen, die Nachte durchwachen,
auf sein Schreien achten, seinen
Grind und Blattern heilen, danach
die Frau pflegen, sie ernahren,
mich abmihen, hier sorgen, da
sorgen, hier tun, da tun, das leiden
und dies leiden, und was denn der
Ehestand mehr an Unlust und
Mihe lernt? Ei, sollt ich so gefan-
gen seini3?« Luthers Auffassung
von der gemeinsamen Verantwor-
tung der Ehepartner fur ihre Kin-
der kommentierend,  schreibt
Scharffenorth: »Der Auftrag, Got-

12. Freunde in Christus. Die Beziehung
von Mann und Frau bei Luther im
Rahmen seines Kirchenverstandnis-
ses, in: Band 1, 183- 302.

13. Zitiert nach G. Scharffenorth,
a a 0.,219.
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tes Schopfung zu bewahren und
verantwortlich zu gestalten, um-
falkt die Sorge fur die Kinder. An
diesem Teil der weitgespannten
Aufgaben des Menschen kénnen
Mann und Frau einiben, was Gott
von ihnen fordert, da er sie zu
seinem Ebenbild erschuf. Thr .4x/-
trag prégt ihre Beziehung zueinander.
Siesind Gefahrten, die aufeinander
angewiesen sind und gegenseitig
die Lasten des anderen mittragen.
Werden der Frau alein sdie gerin-
gen, unlustigen, verachteten
Werke< zugewiesen, wird die Be-
stimmung des Menschen ver-
fehlt>.« Angesichts der heute ver-
breiteten einseitigen Aufgabenver-
teilung in der Kindererziehung
gewinnt Luthers Verstandnis des
Schopfungsberichts besondere Ak-
tualitat.

3. Zu der Unterordnung der
Frau in der Ehe kommt ihre Unter-
ordnung im d6ffentlichen Leben von
Kirche ##d Gesellschaft hinzu. Auch
dies wird von Theologen nicht
selten mit biblischen Texten legiti-

14. Ebd. Die Gleichwertigkeit von
Mann und Frau ist fir Luther im
Schopferwillen Gottes begrundet,
wie er sich in Christus offenbart hat
(aa 0., 280). Luthers christolo-
gisch begriindete Anthropologie ist
im Luthertum teilweise wieder preis-
gegeben worden zugunsten einer
Lehre von der prinzipiellen Unter-
ordnung der Frau, so z. B. P. .Alt-
baes,Grundri der Ethik, 2. Auflage
1959, 118f. (vgl. Scharffenortb,
aa 0., 234, Anm.74).
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miert, Gerne wird die neutesta-
mentliche Briefliteratur daflr in
Anspruch genommen. Die Verban-
nung der Frauen aus dem o&ffentli-
chen Amt der Wortverkindigung
wird beispielsweise  mit dem
Schweigegebot in  1Kor 14,34ff
begriindet. Auch Peter Brunner
schliefdt sich dieser Auffassung an
und meint, das Schweigegebot sei
der Frau »fir die Gemeindever-
sammlung auferlegt, im Einklang
mit dem Werk des Heiligen Gei-
sex15. Gegen ein im Einklang mit
dem Heiligen Geist ausgesproche-
nes Pauluswort kénnen Frauen, die
sich als Christinnen verstehen,
nicht handeln wollen - so wird
Brunner gedacht haben. Interes-
santerweise gibt es heute vor alem
in Landern der Dritten Welt Kir-
chen, die der Auffassung sind,
Paulus sel nicht vom Heiligen
Geist inspiriert gewesen, as er den
Frauen in den Gemeindeversamm-
lungen zu schweigen geboten habe.
So vertritt z. B. die Kimbangui-
stenkirche in Zaire offiziel die
Meinung, Paulus habe als gewdhn-
licher Sterblicher, d. h. as Siinder,
geredet, as er das Schweigegebot
aussprach. Dies ist um so bemer-
kenswerter, as die Kimbangui-
stenkirche im allgemeinen streng
biblizistisch argumentiert und im
Unterschied zu etlichen charismati-
schen Kirchen die eigene Inspira-
tion nicht hoher wertet as Bibel-
worte. Dem  kimbanguistischen
Paulusurteil korrespondiert eine

15. Peler Brsomer, a, a 0., 301.



hohe Achtung der Kimbanguisten
vor der Mitverantwortung der
Frauen im geistlichen Amt, insbe-
sondere im Amt des prophetischen
Redens, des Predigens und des
Vorbetens in der Gemeindever-
sammlung. Gerade die charismati-
schen Aufgaben aso, die in der
aten Kirche im Zuge der Zurick-
dringung der Frauen aus der Ge-
meindedffentlichkeit an  Bedeu-
tung verloren haben, werden in der
Kimbanguistenkirche  besonders
ernstgenommen.

Im Beitrag von Klaxws Thraedel®
geht es im Grunde um die Frage,
ob die ate Kirche im Sinne der
Verkiindigung Jesu gehandelt hat
oder nicht, as sie die Frauen von
den offentlichen Aufgaben der
Gemeinde ausschloR. Thraede geht
davon aus, daf? in Jesu Umgang mit
den Frauen und in seiner Verkun-
digung kein Herrschaftsverhaltnis
zwischen den Geschlechtern be-
standen hat. Dies voraussetzend
untersucht Thraede die Stellung
der Frauen in der entstehenden
Kirche und in der Umwelt des
Neuen Testaments. lhn interes-
siert, in welchem sozio-6konorni-
sehen Kontext die dte Kirche die
Freiheit des Evangeliums vernom-

16. Klaus Thraede, Arger mit der Frei-
heit. Die Bedeutung von Frauen in
Theorieund Praxis der aten Kirche,
in: Band 1, 31-182; vgl. auch den
Beitrag von Hartwig Thyen, »... nicht
mehr mannlich und weiblich ...«
Eine Studie zu Galater 3,28 (in: Band
2, 107- 208), auf die ich hier nicht
eingehe.

men und verwirklicht hat. Welche
rechtliche Stellung hatte die Frau
im altrémischen Reich? Was wurde
damals philosophisch Uber die
Beziehung zwischen Mann und
Frau gelehrt? Welche Sitten und
Ordnungen bestimmten das Ver-
héltnis zwischen den Geschlech-
tern? Wie verbindlich waren diese
Ordnungen? Erst wenn diese Fra-
gen gekléart sind, kann beurteilt
werden, ob die dte Kirche die
Verkindigung Jesu ihren histori-
schen Mdoglichkeiten entsprechend
aufgenommen hat oder ob sie sie
nicht voll zur Geltung gebracht
hat. Thraede weist aufgrund seiner
profunden Kenntnisse der neute-
stamentlichen Zeitgeschichte nach,
dal} zur Zeit der Entstehung der
christlichen Gemeinden ein breites
Spektrum von unterschiedlichen
Auffassungen tber die Stellung der
Frau in Haus und Offentlichkeit
vertreten wurde. Es gab aso keine
allgemein  verbindliche sittliche
Ordnung, von der jede Abwei-
chung unmdoglich gewesen wére.
In einem Klima zunehmender Li-
beralisierung ist damals die Stel-
lung der Frau besonders in den
Stédten verbessert worden. Die
Soiker haben das Postulat der
Einehe und die rigorose Verwer-
fung der »porneia« vertreten. Anti-
pater vonTarsus(ca. 120 v. ehr) hat
die Ehe as hochste Form mit-
menschlicher Beziehung bezeich-
net, in der es Gemeinschaft an
Besitz, Kindern, Seele und Leb
gibt. Nicht erst im Neuen Testa-
ment ist der Begriff der »agape« auf
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das Verhaltnis von Mann und Frau
angewandt worden, sondern be-
reits in der hellenistischen und
judischen Tradition.

Kurz: »Liebe und Verantwor-
tung zweier monogam lebender
Ehepartner waren in vorchristli-
cher Gesellschaft als Norm verbrei-
tet und nicht blof3 als esoterische
Schultberlieferung!".« Im  alten
Rom hat sich nach Thraedes Er-
kenntnissen die rechtliche Stellung
der ROmerinnen wesentlich ver-
bessert. Gleichzeitig hat alerdings
auch eine Reaktion gegen die
Liberalisierung eingesetzt, indem
der Gleichstellung von Mann und
Frau das ldea von der sittsam-
hauslichen Gattin entgegengestellt
wurde. Diese gegenlaufigen Stro-
mungen um die »Frauenfrage«
wurden viel diskutiert. Von einer
einheitlichen sittlichen Ordnung,
die die Unterordnung der Frau in
Haus und Offentlichkeit allge-
meinverbindlich festschrieb, st
jedenfalls nicht die Rede gewe-
senis.

Die jungen Gemeinden und ihre
Apostel fanden aso eine Vielfalt
von Ansichten und Sitten vor, zu
denen sie ihren Glauben in Bezie-
hung setzten. Nach Thraedes Be-
obachtung gab esin den »charisma-
tisch geordneten paulinischen Ge-
meinden« keine Diskriminierung
von Frauen, was ihre Mitarbeit in
Mission und Gottesdienst betraf.
Die Teilnahme von Frauen an

17. Threede, a a. 0., 59.
18. A.a 0., 81ff.
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verantwortlichen Aufgaben in der
Gemeinde (prophetie, Vorbeten
im Gottesdienst) setzte Paulus vor-
aus (1Kor. 11,5). Damit haben
diese Gemeinden praktiziert, was
in den hellenistischen Stadten da-
mals Ublich war - keine Besonder-
heit christlichen Gemeindelebens
also. Aber schon bald setzten sich
in den Gemeinden Tendenzen
durch, die die Gleichstellung der
Frau gegenuiber dem Mann zurtick-
dréngten. Dies zeichnet sich bereits
in den Hallstafe/n in den Briefen an
die Kolosser und Epheser ab. Im
Kolosserbrief, der dem engsten
Umkreis von Paulus zuzurechnen
ist, findet das antike Unterord-
nungsdenken Eingang, das zwar
die Frau nicht uneingeschrankt der
Herrschaft des Mannes aussetzt,
aber doch an Privatisierung und
Subordination as Mafistab fest-
hélt, »obwohl dies weder in helleni-
stischen Urgemeinden noch in der
heidnischen Umwelt der Realitét
hinreichend  entsprachel".  Die
Haustafeln spiegeln nicht einfach
»algemeine Sitte« wider, sondern
ein bestimmtes, namlich der judi-
schen Tradition nahestehendes
Denkmuster, das anderen, ebenso
gebrauchlichen und verbreiteten
Denkmustern vorgezogen wird.
Durch diese Option bringen die
Haustafeln ein Interesse an »hypo-
tage« as Tugend der Frau und ein
Interesse an Furcht und Gehorsam
der Frau gegeniber dem Mann
zum Ausdruck - ein Motiv, dem

19. A.a 0., 118



andere, damals ebenfalls gebréuch-
liche Motive gegenlberstanden.
Thraede ist der Ansicht, dal3 nicht
nur die Unterordnung »en kyrio«
gesellschaftskonform und christo-
logisch begriindbar gewesen wére,
sondern auch die Gleichordnung.
Welche sachkritischen Probleme
ergeben sich aus diesem Befund?
Aus Thraedes Untersuchung muf3
man den Schlul} ziehen, da3 die
Option der Unterordnung nicht die
einzig mogliche und deshalb nicht
unbedingt die richtige gewesen ist.
Andere damals  gebréuchliche
Denkmuster und Verhaltensweisen
hétten der Freiheit des Evangeliums
besser entsprochen als der Liebes-
patriarchalismus (E. Troeltsch) der
Haustafeln. Die Option der Pau-
lusschule verrét, da3 die alte Kir-
che zunehmend »Arger mit der
Freiheit« (Thraede) bekam und aus
diesem Grund die Weichen fir eine
Entwicklung stellte, die zur Ver-
drangung der Frauen aus wichti-
gen Bereichen des Gemeindelebens
fuhrte. Die privatiserende Gehor-
samsethik fé#r Frauen wurde Kehr-
seite eines a4/ ménnliche Bischofsauto-
ritdt gegrindeten Kirchenversténdnis-
ses?0, Thraede zieht daraus den
SchluR: »Wenn nétig, miissen alt-
christliche Texte, auch solche des
Neuen Testaments, as zeitbedingt
auf die Seite gelegt werden-t.« Sind
die angesprochenen Texte wirklich
nur »zeitbedingt«? Aufgrund von
Thraedes Untersuchung muf3 man

20. A.a 0., 127.
21. A.a 0., 124.

eher zum Schiul? kommen, daR die
Gehorsamsethik schon im Kontext
ihrer Entstehung auf der falschen
Option beruhte, weil sie die Frauen
in ein Unterordnungsverhdltnis
gegenliber ihren Eheménnern und
mannlichen Gemeindeleitern
brachte, obwohl dies weder von
der Freiheit des Evangeliums noch
von den damaligen Sitten her
geboten war22.

4. Von den vier Amtern der
Kirche, némlich dem Apostel-,
Lehr-, Bischofs- und diakonischen
Amt, waren die Frauen vom 4.
Jahrhundert an - teilweise aber
auch schon fruher - nur zum
Letztgenannten zugelassen. Diese
Einschrankung hat sich wahrend
der ganzen européaischen Kirchen-
geschichte bis ins 20. Jahrhundert
hinein durchgehalten- von einigen
voribergehenden Ausnahmen ab-
gesehen.

Einzig die Reformation flhrte
eine Diversifikation der Gemein-
dedmter ein, die vor alem den
Frauen mehr Madglichkeiten der
Beteiligung brachte. In der Familie

22. In der Schriftenauslegung des Ge-
meindegottesdienstes wird heute
gerne auf die einheitliche, geschlos-
sene Sittenordnung hingewiesen, in
deren Kontext angeblich die Urge-
rmeinde gar keine Alternative zur
Unterordnung der Frau gehabt
habe. Mit dieser Behauptung ver-
sucht man, die AnstoRigkeit zu
entschuldigen, die gewisse Texte des
Neuen Testaments fir das moderne
Gleichheitsempfinden enthalten.
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ds der kleinsten Zelle der Ge-
meinde sind nach Luther Vater und
Mutter »gewif3 der Kinder Apostel,
Bischofe, Pfarrer, in dem sie ihnen
das Evangelium kund machen«23.
Wie G. Scharffenorth in ihrer be-
reits erwahnten Untersuchung fest-
stellt, ist die Ubertragung der
kirchlichen Amter auf die Eltern
im Priestertum aler Glaubigen
begriindet. Den Frauen kam in der
Reformationszeit darliber hinaus
eine wichtige Aufgabe in anderen
Gemeindedmtern zu: sie konnten
as Lektorinnen, Hebammen und
Kirchendienerinnen neu geschaf-
fene kirchliche Amter (berneh-
men. Luther lehnte eine Uber- und
Unterordnung zwischen dem Pre-
digtamt und anderen Amtern ab
mit dem Hinweis auf die in der
Taufe begrundete Einheit des Am-
tes#, Die Frage der Ordination
von Frauen zum Predigtamt
konnte sich Luther nach Auffas
sung von Scharffenorth noch nicht
stellen, weil den Frauen damals die
Bildungsvoraussetzungen zu die-
sem Amt gefehlt haben25. Doch die

23. Zit. nach G. Scharffenorth, a. a. 0.,
229.

24. G. Scharffenorth, a. a. 0., 266.

25. A.a 0., 275. Scharffenorth ging
dieser Frage nicht weiter nach; doch
es ware interessant zu erfahren, ob
Frauen aufgrund ihrer unzureichen-
den Ausbildung fur das Pfarramt
nicht in Frage kamen. Gab es z. B.
keine ehemaligen Nonnen mit einem
Ausbildungsniveau, das zumindest
demjenigen der »einféltigen Pfarrer
und Prediger« entsprach, fiur die
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Impulse der Reformation fir eine
stérkere Beteiligung der Frauen an
kirchlichen Amtern haben im we-
sentlichen nicht Uber das 17. Jahr-
hundert hinaus gewirkt. In der fast
zweitausendjahrigen européischen
Kirchengeschichte haben sich die
Frauen mit dem ihnen zugewiese-
nen Platz in der Kirche abgefunden
und sich darin eingerichtet: siesind
Zuhorerinnen. Beterinnen. Diene-
rinnen und Erzieherinnen gewor-
den. lhre Fahigkeiten zu anderen
Amtern und Aufgaben in der
Kirche haben sie verkiimmern
lassen bzw. durch Einlibung jener
Rollen in der Kirche verloren. Die
Kirche ist sich bis in die jungste
Vergangenheit hinein diesbeziig-
lich kaum eines Mangels oder gar
eines Verschuldens bewuf3t gewor-
den. Sie hat die fehlende Mitver-
antwortung der Frauen in Leitung,
Lehre und Apostelamt der Kirche
sogar mit theologischen Argumen-
ten gerechtfertigt, indem sie auf
das gottgewollte Uber- und Unter-
ordnungsverhéltnis zwischen den
Geschlechtern hinwies.

Erst nach dem Ersten Weltkrieg
wurden europaische Kirchen mit
der Frage konfrontiert, ob se
Frauen den Zugang zur Ordination
und damit zum Pfarramt gewdhren
sollten. Die Kirchen stellten sich
diese Frage nicht aus eigenem
Antrieb, sondern weil sie durch die
Zulassung der Frauen zum Hoch-
schulstudium dazu genétigt wur-
den, fur die Theologinnen ein
Tétigkeitsfeld zu finden, Der Dis-
kussion um die Einfuhrung der



Frawnordination it Erika Reichle
am Beispiel der Wdrttembergi-
sehen Landeskirche nachgegan-
gen®. Auch hier soll nur ein
Aspekt von Reichles Ausfuhrun-
gen herausgegriffen werden, um zu
zeigen, wie stark die Diskussion
um die Frauenordination von der
Frage der Uber- und Unterord-
nung zwischen den Geschlechtern
bestimmt gewesen ist. In einer 40
Jahre dauernden Debatte um die
Einfihrung der Frauenordination
wurden die starksten Bedenken
gegen sie nicht etwa damit begriin-
det, da Frauen prinzipiell die
Sakramentsverwaltung und das
Predigtamt verwehrt werden mus-
sen. Bedenken hegten Theologen
vielmehr gegenlber der Vorstel-
lung, Frauen wiirden diese Amter
gegendiber  Mannern  ausibens'.  In
pietistischen Kreisen der Wurttem-
bergischen Landeskirche wurde
das Argument ins Feld gefihrt,
Paulus habe das »geistliche Autori-
tétsverhétnis« des Mannes gegen-
Uber der Frau bestétigt, aus dem

Luther den Kleinen Katechismus
schrieb? Wie stand esmit der Ausbil-
dung der Lehrerinnen und Kateehe-
rinnen? Im Unterschied zu den
kirchlichen Hauptstrémungen der
Reformation gab es im 17. Jh. bei
den Quakern oft Gemeindevorste-
herinnen.

26. Frauenordination. Studie zur Ge-
schichte des Theologinnen-Berufes
in den evangelischen Kirchen
Deutschlands (BRD), in: Band 3,
103-180.

27. A.a 0., 126.

die fur die Gemeinde verbindliche
»geistliche Grundordnung« folge:
Gott - Christus - Mann - Frau.
Diese Grundordnung dirfe durch
die Einfihrung der Frauenordina-
tion nicht zerstdrt werden?. So
wurde sogar noch nach dem Zwei-
ten Weltkrieg, als viele Theologin-
nen durch jahrelange Gemeinde-
praxis langstens bewiesen hatten,
dal? sie ein Pfarramt selbsténdig zu
fuhren in der Lage waren, durch
die Theologinnenordnung von
1948 der Auftrag fur Theologinnen
fast ausschliefllich auf den Dienst
an Frauen und Madchen be
schrénkt. Predigtamt und Sakra-
mentsverwaltung gestand man den
Theologinnen also zu, aber um die
Unterordnung der Frauen durch
das geistliche Amt nicht in Frage
zu stellen, verwehrte man ihnen die
Ausiibung desselben an den mann-
lichen Gemeindegliedern. Dal}
diese absurde Einschrankung mit
dem biblischen Amtsversténdnis
unvereinbar war, wurde den be-
troffenen Theologinnen bald klar.

Die Diskussion um die Ordina-
tion von Frauen zum Pfarramt
wirft auch ein Licht auf das damit
verbundene Amtsversténdnis: Die
Beziehung zwischen Pfarramt und
Gemeinde wird as ein Herrschafts-
verhdltnis gesehen. Wéare dem
nicht so, hétte.man die Zulassung
der Theologinnen zum Pfarramt
nicht as Bedrohung mannlicher
Uberordnung aufgefalt. Weil im
Pfarramt die Aufgaben des Leitens

28. A.a 0., 133.
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und Bestimmens gegeniiber den
dienenden Aufgaben heute so do-
minieren, ist dieses Amt fur Frauen
als ungeeignet betrachtet worden.
Nicht in Wortverkindigung und
Sakramentsverwaltung kommt die
pfarrherrliche Machtausiibung pri-
mar zur Geltung, sondern in den
vielen zusétzlichen Kompetenzen,
die mit dem Pfarramt verknupft
sind: Gemeindeleitung, Beaufsich-
tigung anderer kirchlicher Mitar-
beiter, Verwaltungsaufgaben, Ein-
flud in kirchendisziplinarischen
Angelegenheiten. Als die Frauen-
ordination ins Gesprach kam,
wurde in mehreren Modellen ver-
sucht, fur die Frauen ein geistliches
Amt ohne gemeindeleitende Kom-
petenzen zu schaffen.

Lange Zeit waren es die Theolo-
ginnen selber, die ein geistliches
Amt dieser Art anstrebten. lhnen
schwebte ein »Amt sui generis«
vor, in dem sie das geistliche Amt
des Predigens, der Sakramentsver-
waltung und der Seelsorge ausiiben
konnten, ohne gleichzeitig die
umfassende Verantwortung des
Gemeindepfarramts  Ubernehmen
Zu missend'. Mag sein, da3 die
Theologinnen ebenfalls in der Vor-
stellung der weiblichen Unterord-
nung befangen waren. Oder stell-
ten sie damit grundsétzlich dase
nige Amtsverstandnis in Frage, das
am Herrschen statt am Dienen
orientiert ist? Es ist zu hoffen, dai
es Pfarrerinnen besser as »Pfarr-
herren« gelingt, ihr Amt unter

Verzicht auf Machtausiibung aus-
zufullen. Ob ihnen dies mdglich
ist, mul3 sich allerdings noch erwei-
sen.

5. Als Pfarrerinnen sind Frauen
in der Gemeindearbeit eher selten
tétig. Um so zahlreicher arbeiten
Frauen aber in Gemeindekreisen
und diakonischen Einrichtungen.
Ohne ihre zahlreiche Présenz in
alen Gemeindeveranstaltungen
wirde das Leben der Kernge-
meinde rasch zusammenbrechen,
und die Volkskirche wére in ihrer
Struktur zutiefst erschuttert. Von
daher liegt es nahe, dad sich im
Rahmen des Frauenprojekts gleich
mehrere Studien mit der kirchlichen
Frauenarbeit befassen. Die in der
Frauenarbeit der Evangelischen
Kirche in Wirttemberg organisier-
ten Frauen haben in einer Selbst-
studie Merkmale ihrer Tatigkeit
und Beweggrunde ihrer Mitarbeit
untersucht-",

In Ergénzung dazu ist eine empiri-
sche Untersuchung tber neue For-
men der Frauenarbeit in drei weite-
ren Regionen durchgefihrt wor-
den: in der Hannoverschen und
Bayerischen Landeskirche sowie
der Evangelischen Kirche in Ber-
lin-Brandenburg-'.

Aus den Ergebnissen beider Unter-

29. A.a 0., 131
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30. Band 5, vgl. Anm. 1. Bei dieser
Studie ist bemerkenswert, dal3 sie
von den Betroffenen selbst durchge-
fuhrt wurde; esist keine Studie #ber
sie.

31. Band 7, vgl. Anm. 1.



suchungen kann hier wiederum
nur ein Aspekt berticksichtigt wer-
den: Die mangelnde Bereitschaft
zur gemeinsamen Verantwortung
von Mann und Frau fihrt in der
kirchlichen Frauenarbeit zu cha
rakteristischen Widerspriichen.
Drei Beispiele mogen dies aufzei-
gen.

5.1 Die Frauenkreise sind die
Stiitzen des Gemeindelebens - aber
viele engagierte Frauen erwarten
wenig von der Kirche. In den
Umfragen beider Studien Uberwie-
gen Ubereinstimmend drei Beweg-
grinde von Frauen, an Frauenkrei-
sen teilzunehmen: die Isolation des
Hausfrauenalltags zu durchbre-
chen, Gespréchspartnerinnen mit
ahnlichen Erfahrungen zu treffen,
Handlungsmdglichkeiten  auf3er-
halb der Familie zu fmdens32. Unter
den Mitarbeiterinnen in Frauen-
kreisen sind die Hausfrauen und
Mtter von dlteren Kindern in der

32. Band 5, 58ff. Im Unterschied zu der
Wirttembergischen Selbststudie
(Band 5) haben I. Lukatis und A.-B.
Naf3 speziell nach nesen Formen von
kirchlicher Frauenarbeit gefragt. Es
ist jedoch aufféllig, dal die von
diesen Frauengruppen genannten
Zidle - Hilfe zum Uberleben im
Alltag von Haushalt und Kinderer-
ziehung, Durchbrechen der Einsam-
keit zu Hause - mit den Zielen
herkdmmlicher Frauenkreise Uber-
einstimmen. Sind die neuen Frauen-
kreise Innovationsgruppen, oder passen
sie lediglich die Aufgaben der her-
kémmlichen Frauenarbeit an die
gewandelten gesellschaftlichen Ver-
haltnisse an?

groRRen Mehrzahl. Auf ihre Bedurf-
nisse sind die Frauenkreise mei-
stens abgestimmt. Frauen suchen
hier Erholung vom Alltag im
Haushalt, welcher Langeweile und
StreB zugleich bedeutet-'. Ver-
gleichbar vielseitige Kontaktmdg-
lichkeiten werden den Hausfrauen
durch offentliche Wohlfahrtsein-
richtungen nicht geboten. Die
Kirche steht mit ihrem Angebot
fur diese Bevolkerungsgruppe
konkurrenzlos da - und profitiert
von der »Marktlickes, indem die
Teilnehmerzahl ihrer Frauenkreise
entsprechend hoch ist34. In einer
Umfrage der Wdirttembergischen
Frauenarbeit &uflerten 50% der
Frauen, die Kirche habe der Frau-
enarbeit noch nie Aufgaben Uber-
tragen oder ihre Mitarbeit erbeten.
Ein Viertel der Befragten erwartet
von der Gemeinde lediglich, dafl3
ihnen Geld und ein Raum zur
Verfuigung gestellt wird, in dem sie
ihre Treffen abhalten konnen->.
Von den 29 befragten Frauengrup-

33. Das Bedirfnis nach Regeneration ist
bei der Mehrzahl der Teilnehmerin-
nen so grof3, dai ihre Kraft fur die
Besché&ftigung mit Sachfragen nicht
weit reicht. Sie vermogen auch im
Frauenkreis - fur zahlreiche Frauen
der einzige auRerfamilidre Kontakt -
ihren Horizont von Familie, Erzie-
hung und Hausarbeit nicht zu erwei-
tern. Die psychische und physische
Belastung von Hausfrauen haben
S Kontes und K. Wa/sereindrucklich
dargestellt, vgl. Anm. 1: Band 4.

34. Band 7, 110, 114.

35. Band 5, 60.
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pen in der Wdurttembergischen
Landeskirche haben neun die Fra-
gen, die sich auf die Beziehung der
Gruppe zur Kirche bezogen, unbe-
antwortet gelassenw, Die hohe
Mitgliederzahl in kirchlichen Frau-
engruppen darf aso nicht ohne
weiteres as Zeichen lebendiger
Gemeinden interpretiert werden;
vielmehr deutet die Diskrepanz
zwischen der regen Beteiligung
von Frauen an Frauenkreisen und
ihrer resigniert-distanzierten Ein-
stellung gegenuber der Kirche
darauf hin, da Frauenkreis und
Gemeinde aneinander vorbeileben.
Die Grunde dafur kénnen sowohl
bel den Frauenkreisen als auch bei
der Gemeinde liegen. In enigen
Frauenkreisen wéchst das MiR¥fal-
len an dieser Beziehungslosigkeit.
Sie vermissen ein gegenseitiges
Geben und Nehmen, wechselsai-
tige Lernbereitschaft, gemeinsame
Verantwortung, Austausch von
Kritik und Erfahrung-".

5.2 Obwohl Frauen in der Ge-
meinde Uberaus aktiv sind, bilden
se mit ihren Téatigkeiten eine
isolierte Form von Gemeinde und
stehen dem Ubrigen Leben der
Gemeinde oft distanziert gegen-
dber. In der Gemeinde sind gréf-
tenteils Frauen dafir zustandig,
Basare vorzubereiten und durchzu-
fuhren; sie sammeln Geld fur das
Diakonische Werk und Brot fur die
Welt, besuchen ate, kranke und
behinderte Menschen, betreuen

36. A.a 0., 92ff.
37. Soz.B. Band 5, 110-115.
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Kinder, verteilen Gemeindebriefe
und tun anderes mehr. Neben den
diakonischen Tétigkeiten aler Art
wenden sie viel Zeit und Geduld
darauf, sich gegenseitig zu helfen.
Sie lassen es an oft vermilter
Anerkennung und Aufmunterung
nicht fehlen, unternehmen viel zur
Minderung ihres stark empfunde-
nen Informationsdefizits, bilden
Kommunikationszentren as Aus-
gleich fir die Abkapselung im
modernen  Kleinfamilienhaushalt.
Kurz: Frauen helfen sich selbst und
helfen den Schwachen in der Ge-
meinde. Aber trotz dieser beach-
tenswerten Leistung fihren Frau-
enkreise in der Gemeinde oft ein
vom Ubrigen Gemeindeleben iso-
liertes Dasein. Die Frauenarbeit
steht nur in Ausnahmeféllen auf
der Traktandenliste von Kirchen-
gemeinderat und Synode, »weil es
ja dlein laft«38. Hinter diesem
vordergrindigen Lob eines Kir-
chengemeinderates verbirgt sich
Nichtbeachtung der Frauenarbeit.
Fir die Planung kirchlicher Arbeit,
far kirchenleitende Mal3nahmen
und  Kkirchenpolitische Entschei-
dungen scheint man die Arbeit der
Frauengruppen ignorieren zu kén-
nen. Informationspotential und
praktische Erfahrungen von Frau-
enkreisen in  Erziehungsfragen,
Diakonie und Entwicklungsarbeit
und nicht zuletzt in Friedensfragen
werden in den fir diese Bereiche
zusténdigen Gremien zu wenig
genitzt, da gegenliber den Frauen-

38. Band 5, 26.



kreisen das Vorurteil der Selbstbe-
schéftigung verbreitet ist®. Die
Kombination von kritiklos-stummer
Dienstbereitschaft #nd fraulicher Tg-
gend ist ein in Gemeinden verbreitetes
Diakonieverstandnis®©, Die Frauen
neigen selbst zu einem solchen
Diakonieverstandnis. wie die bei-
den Untersuchungen deutlich bele-
gen. Es widerstrebt kirchlich enga-
gierten Frauen meistens, ihren
Dienst mit einer kritischen Heraus-
forderung an die Gemeinde(lei-
tung) und die Stellung der Kirche
in der Gesellschaft zu verbinden.
Durch ihre zahlenmé&Rige Starke
und ihre unentbehrliche Bedeu-
tung fir das Funktionieren der
Kerngemeinde haben die Frauen
ein Machtpotential. mit dem sie
einem neuen Diakonieverstandnis
wirksamen Ausdruck verleihen
kdnnten. Ein organisiertes Auftre-
ten von Frauen zur Durchsetzung
gemeinsamer Interessen wirde

héchstwahrscheinlich  auf alen
Ebenen der kirchlichen Hierarchie
Urangste freisetzen. Aber vor die-
ser Handlungsstrategie schrecken
Frauen in der Kirche meistens
zurick - aus Furcht davor, as
Feministinnen abqualifiziert zu
werderr". Der »Frauenboykott«
gegen die »Frichte der Apartheid«
in Sudafrika hat nur deswegen
Schlagzeilen gemacht, weil er eine
Ausnahme vom gewohnten Ver-
halten der Frauen in der Kirche
darstellt. Die Isolation von Frauen-
kreisen wird fortdauern, solange
sie nach auflen hin stumm bleiben.
lhre kritische Herausforderung an
das Diakonieverstandnis von Pfar-
rern, Gemeinden und Kirchenlei-
tungen ist ein wichtiger Bestandteil
der gemeinsamen Verantwortung
von Mannern und Frauen in der
Kirche.

5.3 Die Frauen als zahlenméRig
starkste Gruppe in der Kirche

39. A.a 0, 28

40. Dieses Diakonieverstandnis stimmt
mit den Erwartungen an Hausfrauen
recht genau Uberein, wie die Unter-
suchung von Kontos und Walser
zeigt (Band 4). Das gesellschaftliche
Ideal der »immer gewdhrenden,
immer liebevollen und hilfsbereiten
Mutter und Ehefrau« (a. a 0., 180)
gibt den Frauen das Geflhl, 24
Stunden am Tag im Dienst oder
zumindest in Dienstbereitschaft zu
stehen. Die Erwartungen an die
diakonischen Tétigkeiten der Frau-
enkreise in der Kirche sind .eher
Ausdruck »natlrlicher Vernunft«
(Luther) als christlicher Diakonie.

41. Band 7, Kp.4. Die Furcht, ds
Feministin bezeichnet zu werden,
héngt m. E. mit einer algemein
stark ausgepragten Kritik- ##d Kon-
Jliktscheu der Hausfrauen zusammen.
Hierzu gibt die Studie Uber die
Hausfrauenarbeit ebenfals zahlrei-
che Hinweise: Die Hausfrau habe fur
die Familienharmonie zu sorgen, sei
aso an kontroversen Strategien
nicht interessiert. lhre Arbeit sei in
extremer Weise von der Anerken-
nung der Hausbewohner abhangig;
sie vermisse Anerkennung, weil ihre
Leistungen als selbstverstandlicher
Dienst fur die Familie betrachtet
werde.
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werden kaum an Leitungsaufgaben
beteiligt. Zum ublichen Bild unse-
rer Kirche gehort auch, dafl? Frauen
sehr selten an kirchenleitenden
Aufgaben beteiligt sind und kaum
dazu ermuntert und darauf vorbe-
reitet werden. Wie in vielen Berei-
chen der Gesellschaft ist es auch in
der Kirche ein nahezu unumstoRli-
ches Gesetz, daf3 Frauen kaum in
Amter mit Leitungsaufgaben auf-
steigen. Nur wo Frauen unter sich
sind, gelangen heute vermehrt as
friher Frauen in Leitungspositio-
nen. Ansonsten gilt nahezu licken-
los die Unumkehrbarkeit wvon
mannlicher  Uberordnung und
weiblicher Unterordnung. Am auf-
faligsten springt diese Rangord-
nung im diakonischen Bereich ins
Auge. Zu 91% werden in der EKD
die diakonischen Tétigkeiten von
Frauen geleistet, wahrend Uberwie-
gend Ménner daflr zustandig sind,
die kirchliche Diakonie zu planen,
zu verwalten, zu représentieren
und sie wissenschaftlich-theolo-
gisch zu interpreriererrii. Die as
selbstverstandlich  hingenommene
Trennung zwischen weiblich-die-
nenden und mannlich-leitenden
Zusténdigkeitsbereichen ent-
spricht der »natirlichen Vernunft,
von der Luther gesagt hat, dal3 sie
durch das Evangelium Uberwun-
den worden sai.

42. Im Rahmen des Frauenprojekts wird
an einer Studie zur kirchlichen
Diakonie gearbeitet (Band 9. Ar-
beitstitel: Diakonie — Aufgabe allein
von Frauen?).
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6. Das leitende Kriterium aller
Untersuchungen im Rahmen des
Studienprojekts »Frasen als Innoua
tiongyruppen« ist die gemeinsame
Verantwortung von Mannern und
Frauen in Familie, Gesellsch.n]
und Kirche": Dieses Kriterium Ist
am paulinischen Bild vom »Leib
Christi« orientiert (Rém. 12,3-8;
1Kor. 12, 12-31). Die dem Leib
zugehorigen Glieder tragen ale
fureinander Sorge (1Kor. 12,25)
und sind sich im gegenseitigen
Dienen dle gleich. Den dienenden
Gliedern stehen keine herrschen-
den gegenuber; es gibt weder eine
Aufspaltung in stumme und tonan-
gebende Glieder noch eine Unter-
scheidung  zwischen  spezifisch
ménnlichen und spezifisch weibli-
chen Aufgaben. Die in Christus
begrindete neue Ordnung des
Gemeindelebens &Rt Frauen und
Ménner zu Freunden werden (Lu-
ther). Unter der neuen Ordnung
werden diejenigen nicht mehr dis-
kriminiert, die caritative Aufgaben
erfullen, und kirchenleitende Auf-
gaben und Wortverkiindigung
werden nicht mehr zur Machtaus-
Ubung mifRbraucht.

Das Studienprojekt des LWB
kann dazu nitzlich sein, die Zertei-
lung der Kirche aufgrund des
Geschlechts besser zu erkennen
und offene Wege zur gemeinsamen
Verantwortung von Mé&nnern und
Frauen in der Kirche zu entdecken.
Fur die Arbeit mit den bisher
erschienenen Studien sollen ab-

43. Band 1, 24.



schlieBend einige Lesevorschlige ge-

macht werden.

Frauengruppen und Ménner-
kreise (I), die eine kritische
Reflexion ihrer eigenen Arbeit
wagen wollen: Bénde 4, 5und 7.
Leiter von Gemeindekreisen, die
bereit sind, exegetische und
historisch-systematische  Unter-
suchungen zur Beziehung von
Mann und Frau in ener fir
Laien verstandlichen Sprache
weiterzuvermitteln: Bande 1 und
2,

Akademieleiter und Kursteil-
nehmer, die sich mit der Diskri-
minierung der Frau in Familie,
Bildung und Gesellschaft aus-
einandersetzen: Béande 3, 4 und
6.

Gemeindepfarrer, die dem Vor-
urteil gegensteuern mdchten,

daR mannliche Uberordnung
und weibliche Unterordnung ein
christliches Gebot sei: Bande 1
und 2.

Theologiestudenten und Vikare
beiderlei Geschlechts, die ein
von Mannern und Frauen ge-
meinsam verantwortetes Pfarr-
amt anstreben: Band 3.
Personen in kirchenleitenden
Amtern auf allen Ebenen der
Kirche, die vor der Dringlich-
keit der vollen Beteiligung von
Frauen an diesen Aufgaben nicht
die Augen verschlieRen: Bande
3,5und 7.

Theologische Lehrer, die das
Fach Sozialethik unterrichten:
Bande 1-7.

Dr. Cbristine Lienemann-Perrin
Schmei/weg 5, 6900 Heidelberg
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Die Diastase von Theorie und Praxis
und die Kontingenz der Weh

nach Johannes Duns Scotus
VON WILHELM ALFRED MULLER

In seiner Studie »Die theol ogischen
Wurzeln der Unterscheidung von
Theorie und Praxis in der Philoso-
phie der Neuzeit«! hat Christian
Link Uber die Kontingenz in der Welt
nach Johannes Duns Scotus gehan-
delt. Er zeigt dabei ein ambivalen-
tes Verhdltnis zum Kontingenzbe-
griff. Er nennt ihn einen »unheil-
vollen Begriff« (13)2, und fragt, ob
er nicht durch den eschatologischen
Begriff des Gleichnisses ersetzt wer-
den sollte (26). Andererseits billigt
er diesem Begriff eine eminente
Bedeutung zu: »Man kann mit
einem gewissen Recht behaupten,
dal3 das Selbstversténdnis der neu-
zeitlichen Philosophie in diesem
Begriff und dessen theologischer
Auslegung seinen verborgenen
Ursprung hat« (13).

Wenn Link die scotische Kon-
tingenz allerdings durchgehend
durch die Nicht-Notwendigkeit be-
stimmt und darin sich das Wesen
der Freiheit ausdriicken sieht, dann
ist man geneigt zu fragen, wie denn
eine negative Bestimmung von
solch weitreichendem Einfluf3 hat
sein kdnnen. Man versteht so nicht

1. In: ZEE 21 (1977), S. 3ff.

2. Die Zahlen in Klammer beziehen
sich auf die Seiten in dem genannten
Artikel.
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den Ausruf jenes alten Scotisten
»Nescio quid latentis energiael« in
bezug auf die Lehre seines Mei-
sters. Link sieht im Kontingenzbe-
griff des Duns die Schopfung
insgesamt unter die Bestimmung
der Nicht-Notwendigkeit riicken.
Es ist aber zu fragen, warum Link
die ungeheure Positivitiit in der
Kontingenz des Duns Scotus nicht
sieht. Es sei hier die Vermutung
gedulRert, dal? unser Denken heute
noch dieser Positivitdt — sie ist in
dem Sinn gemeint, wie wir etwa
von wissenschaftlichem Positivis-
mus sprechen — zu sehr verhaftet,
assimiliert und mit ihr identifiziert
erscheint, um sich davon abzuhe-
ben. Es soll in diesem Beitrag
versucht werden, diese Positivitét
der scotischen Kontingenz bei
Christian Link als verdeckt vor-
handen aufzuzeigen. Zuné&chst
stehe hier aber der Versuch, diese
bel deren Urheber selbst darzustel-
len.

Wir stoRRen hier auf einen héchst
auffalligen Sachverhalt. Dabei ist
Christian Link durchaus zuzustim-
men, da3 Duns Scotus die Kontin-
genz im gottlichen Willen als
Nicht-Notwendigkeit bestimmt
(18). Es ist derselbe Scotus, der in
seiner Definition von Kontingenz,
die wir auf3er in »De primo princi-



pio« in »Ordinatio« | d 2 pars 1 q
1-2, 86 finden>, die Nicht-Not-
wendigkeit as Inbegriff der Kon-
tingenz ablehnt: »lch nenne nicht
das kontingent, was nicht-notwen-
dig oder nicht-immerwéahrend ist -
non voco hic contingens, quod-
cumgue non-necessarium vel non-
sempiternum ...« Ist das ein logi-
scher Widerspruch? Es tut sich
folgender Tatbestand auf: das Wol-
lenist nach Scotus nichtnoswendis, es
ist aber auch nicht kontingent
(= nicht-notwendig) im traditio-
nellen (= aristotelischen)  Sinn.
Traditionell muRte man sagen:
tertium non datur. Duns Scotus
wirde man damit aber nicht ge
recht. Die negative Ausgrenzung
am Beginn seiner Kontingenz-De-
finition fuhrt janur hin zu der - ich
mochte es noch einmal ausdrick-
lich so nennen - ungeheuren Positivi-
tét: »... sondern das, dessen Gegen-
teil gemacht werden kodnnte, wah-
rend es gemacht wird -~ sed cuius
oppositum posset fieri, quando
illud fit.« Zunachst zu der Uberset-
zung vonfieri mit »gemacht wer-
den« statt mit einem bloRen »wer-
den« oder »geschehen«: Es ist Link
zuzustimmen, »da3 Duns Scotus
nie versucht hat, eine rein meta-
physische Rechtfertigung dieser
These (von der Nicht-Notwendig-
keit der gesamten Schopfung -
d. Verf.) zu erbringen« (14). Seine
positive Definition von Kontin-
genz ist nicht metaphysisch, son-

3. Opera Omnia, Civitas Vaticana
1950ff.

dern empirisch, experimentell. An
anderer Stelle sagt Duns: »Es ist die
Erfahrung dessen, der will (experi-
tur enim, qui vult), da3 er nicht
wollen kann ...4« Im Experiment
ist aber immer ein »Etwas« voraus-
gesetzt. Es gibt kein metaphysi-
sches, sondern nur ein physisches
Experiment. Auch dieser Tatbe-
stand ist vom Negativen her bei
Christian Link gesehen: »Was die-
ser Begriff (der Kontingenz -
d. Verf.) zu denken versucht, die
Nicht-Notwendigkeit der Existenz
einer bestimmten Welt, ist unter
den Bedingungen der Endlichkeit
ein beinahe unvollziehbarer Ge-
danke, muf3 er doch, damit er
Uberhaupt etwas denkt und nicht
nichts, diese bestimmte Welt und
ihre innerweltliche Ursachenkette,
von der er sich abzustoRen ver-
sucht, immer schon voraussetzen
(25).« Positiv integriert sieht es
Link aber nur bei Descartes »Die
Theorie, von der menschliches
Handeln sich leiten 1a, hat, so
sahen wir, gemessen an der uns
verborgenen -eigentlichen Wahr-
heit der Dinger nur den Status einer
Hypothese. Ihr ist die gegebene
Realitét gleichgultig; lediglich as
Rohmaterial der zu bewirkenden und
als Kontrollinstanz der produzier-
ten Realitdt hat sie eine selbstan-
dige Bedeutung. Doch was sich auf
der einen Seite as )Ausdruck des
Verzichts auf Wahrheit im traditio-
nellen Sinne der Adaguation. aus-
nimmt, erweist sich auf der ande-

4. Quaest. in Metaph. IX g 15n 5.
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ren Seite nun as >Mittel der Selbst-
behauptung, Potential der mensch-
lichen Produktion... (23f)« Es ist
aber schon bei Duns Scotus in
seiner Kontingenz-Definition, wo
sie positiv formuliert ist, fertig da
die in der Definition dargebotene
Theorie ist selbst die Hypothese,
die die Natur als Material fir das
voraussetzt, was nicht gemacht
werden konnte, wahrend es ge-
macht wird. Die Natur ist damit
absolut und total der Herrschaft
des Willens unterworfen. Hier ist
die Ur-Einheit und das Ur-Prinzip
der zweiten, kiunstlichen Welt ent-
worfen, die in der Neuzeit dann
entwickelt wurde.

Auffallend fur einen Denker des
hohen Mittelalters ist auch die
Redeweise in der ersten Person.
Koénnte man sich etwa ein Men-
schenalter zuvor bei Thomas von
Aquin en solch pronunziertes
»ich« an entscheidender Stelle in
der Metaphysik vorstellen? Es ist
der Sache nach das ego cogito des
Descartes, der nach Christian Link
»den Willen zum Bestimmungs-
grund des Verstandes erklart, d. h.
die Wahrheit und Gewifheit des
Denkens auf den im Ich-denke sich
manifestierenden Willen zuriickge-
fahrt (hat)« (6).

Duns Scotus gibt seiner Defini-
tion von Kontingenz nun noch
eine sehr aufschlufreiche Ver-
standnishilfe mit: »daher sagte ich
>etwaswird in kontingenter Weise
verursacht<, und nicht setwas ist
kontingent<«, Damit sagt Scotus,
dald er hier nicht von Sein und von
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Seiendem redet, sondern von der
Art und Weise einer Produktion.
Duns macht damit deutlich, daf3 es
ihm bei seinem Zentralbegriff
Kontingenz nicht um Ontologie,
sondern um etwas anderes geht.
Zweifelhaft erscheint mir deshalb,
ob man mit Christian Link bel
Descartes noch von Ontologie
sprechen kann: »Im Sinne ontolo-
gischer Definition reden, heif3t
nach Aristoteles, das Sein der
Substanz - neuzeitlich gesprochen:
die Subjektivitéat des Subjekts, also
die Perspektive des ego-cogito -
zur maf3geblichen Hinsicht erkl&
ren, in welcher dlein nach der
Wahrheit der Welt gefragt werden
kann>.« Schon Johannes Duns
Scotus hat sich von der Ontologie
ads dem Thema der Philosophen
distanziert. Was ist aber der Ge-
genstand seiner Lehre? Worum
geht es in seinem Kontingenzbe-
griff. Das fieri weist in die Rich-
tung der Machbarkeit. Wir sind
heute dabei, unseren Machbar-
keitswahn zu erkennen und sind
sensibel geworden fir Weichen-
stellungen in unserer Tradition, die
in diese Richtung fuhren. Soviel
scheint sich jetzt schon abzuzeich-
nen: in seiner Kontingenz-Defini-
tion redet Duns nicht mehr im
Rahmen von Ontologie und Meta-
physik, sondern im Rahmen von
Machbarkeit und Technik. Duns

5. ChristianLink, Die Welt als Gleich-
nis. Studien zum Problem der natir-
lichen Theologie. Minchen 1976.
S.306.



redet nicht mehr Uber das, was ist,
sondern was zu machen ist.

Es gehort zu einer ofter wieder-
kehrenden Eigenart des scotischen
Denkens, sich as katholischer
Theologe von dem Denken der
Philosophen abzusetzen. »Duns
Scotus war sich bewuf3t, dal3 sein
ichristlicherx Begriff der omnipo-
tentia der matirlichenx Ratio der
Philosophen unzugénglich sein
muBlte (15).« Diese omnipotentia
bezieht Duns expressis verbis auf
Gott, der Sache nach auch auf den
Menschen und das menschliche
Wollen: cuius oppositum posset
fieri quando illud fit — das ist die
Macht uUber Sein oder Nicht-Sein
(bis auf jenes »naturverbundene«
und zugleich »zusammenge-
schrumpfte« Etwas, das dabel vor-
ausgesetzt, wenn auch nicht thema-
tisiert ist); und nicht jene poten-
tielle Ohnmacht, durch die sich das
Ich in jene kreaturliche Potenz
hinausgehalten flhit, sein oder
nicht sein zu kdnnen (aristotelische
Kontingenz). Damit gerét die zeit-
liche Existenz des Subjekts unter
den Vorrang der Mdoglichkeit vor
der Wirklichkeit (16), aber es ist
der Vorrang des Machbaren. Das
Wissen der potentia as Mdglich-
keit in der Theorie steht dem
Befehl des Willens as dem Wirk-
lichkeit schaffenden, eigentlichen
Akt zu Gebote; aber die Freiheit
verkimmert zu Manipulation und
technischer Innovation (24). Die
Lebenszeit des Menschen entartet
zu Arbeitszeit, und die Dimension
einer vorgegebenen Wirklichkeit

ist ausgeblendet. Uber sie kann es
so auch kein Wissen in dem durch
Willensentschluf? festgelegten Sinn
des Machbaren geben. Was hier
durch das Ausziehen von heute
sichtbaren Konsequenzen versucht
wird, ist nicht die Interpretation
des subjektiven religiosen Glau-
bens eines Johannes Duns, der an
der Wende des 13. zum 14. Jahr-
hundert lebte; sondern es geht um
das Ermessen von heute virulenten
»Préparierungen, die einst gesche-
hen und heute bewuft zu machen
und in ein neues wissenschaftliches
Paradigma aufzuheben sind.

Was wir im Kontingenzbegriff
des Duns feststellen, ist ein Para-
digmenwechsd:  aus dem Bereich von
Theorie#nd Praxis in den Bereichder
Poiess. Dieses bedarf der Ausfih-
rung, die in Anlehnung an Gedan-
kengange von Georg Picht gesche-
hen soll. Er unterscheidet neben
Theorie und Praxis nach .Aristoteles
noch eine dritte Grundform der
Erkenntnis: »sie tragt den Namen
Poiesis. Poiesis heif3t das Hervor-
bringen, oder das Schaffen. Poiesis
ist aso jedes Tun, das ein Werk
hervorbringt, welches vorher nicht
da war, und welches, wenn es
einmal hervorgebracht ist, fur sich
selbst bestehts«, »Die theoretische
Vernunft betrachtet und analysiert
das, was ist. Die praktische Ver-
nunft entwirft die Regeln unseres

6. Georg Picht, Wahrheit, Vernunft,
Verantwortung. Philosophische
Studien. 1969. S.427ff: Die Kunst
des Denkens. Zitat S.428.
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Verhaltens. Aber das unheimlich-
ste und tiefste von alen menschli-
chen Vermdgen, namlich das Ver-
mogen, solches hervorzubringen,
was zuvor nicht da war, ja ene
kunstliche Welt zu erbauen, wurde
bisher noch nicht as eine ur-
springliche Gestalt der menschli-
chen Vernunft begriffen, in seinen
eigentimlichen Strukturen darge-
stellt und im Verhdltnis zu den
heiden anderen Gestalten der
menschlichen Vernunft, namlich
der theoretischen und der prakti-
schen Vernunft bestimmt".« Picht
fuhrt auch den Begriff des Entwer-
fens und des Entwurfs ein: »Das
Entwerfen ist das Grundvermégen
der Kunst. Das Denken ist dann
eine Kunst, wenn es im tiefsten
Grunde ein Entwerfen ist8.« Der
Begriff desEntwerfen: kann uns den
Inhalt des Kontingenzbegriffs des
Scotus erhellen. Schon die pronun-
zierte Rede in der ersten Person
weist auf das Vorliegen eines Ent-
wurfs hin. Was wird darin entwor-
fen? Nichts Konkretes, z. B. Hau-
ser, Stadte, Staaten, die in eine
vorhandene Welt eingepaldt wer-
den sollen. Was wird aber dann
entworfen? Hier wird das Entwer-
fen selbst entworfen. Es handelt
sich um den Entwurf des Entwer-
fens. Dieses geschieht aber nicht
sozusagen im luftleeren Raum,
sondern es wird an der Stelle in die
mittelalterliche Philosophie und
Theologie eingeflgt, wo es um das

7. A.a O. S.429.
8. A.a O. S.431f.
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zentrale Interesse geht, ndmlich um
die konkrete zeitliche Welt, in der
der Sohn Gottes Fleisch geworden
ist. Aber gerade diese konkrete
Welt lie? die griechische Ontologie
abstrakt im Allgemeinen und unbe-
stimmt im Kontingenten bleiben.
Thomas von Agu#in konnte sich in
seiner Erstlingsschrift De ente et
essentia (¢, 1V) noch dabel beruhi-
gen, da der Begriff Mensch das
Wesentliche so ausdriickt, daf3
damit auch ales Uber das einzelne
Individuum gesagt ist - wenn auch
unausdricklich und ununterschie-
den. An der Wende vom 13. zum
14. Jahrhundert wollte der indivi-
duelle Mensch aus der Anonymitét
des »implicite et indistincte« her-
austreten. So begann er seine
eigene Welt zu entwerfen, die er
mit seinem Entwurf total in seiner
Hand halten wollte. Das Ganze
sollte nicht langer im Allgemeinbe-
griff der Welt und des Menschen
angeschaut werden, sondern das
Individuum wollte sich selbst und
seine Welt ganz in die Hand
nehmen. Was man dabei gewann,
war ene kunstliche, technische
Welt. Was man verlor, war die von
Gott geschaffene Welt, die uns in
der Natur begegnet.

Der Entwarf des Entwerfens} wie
er im Kontingenzbegriff des Duns
vorliegt, beinhaltet zweierlei: ein-
mal die Substitution der Nazur durch
die Technik. Heute wird es uns
allmahlich deutlich, da wir auf
diesem Wege die Schopfung und
uns selbst zerstéren, die wir ein
Teil der Natur sind. Aber wir



haben noch etwas verloren, die wir
unseren Entwurf an die Stelle des
Fihlens und Empfangens der uns
umgebenden Wirklichkeit gesetzt
haben. Wir haben den Urheber der
Natur, Gott verloren, indem wir
uns an seine Stelle gesetzt haben.
Wir sind zu Gottlosen geworden.
Christian Link: »Man hat mit Recht
von einem )Theomorphismus des
autonomen Subjekts. gesprochen«
(6).

Es bedurfte nicht einmal eines
Theologen, um uns modernen
Menschen unseren Gotteskomplex
vorzuhalten. Horst Eberbard Rich-
ter: »Die nur noch einer Welt
trauen, die sie selbst durch Berech-
nen und Machen in der Hand haben
- oder zumindest in der Hand zu
haben glauben. Der lange Zeit ds
groRRartige Selbstbefreiung geprie-
sene Schritt des mittelalterlichen
Menschen in die Neuzeit war im
Grunde eine neurotische Flucht
aus narzifdtischer Ohnmacht in die
Illusion narziftischer Allmacht".«

Gotteskomplex und Machbar-
keitswahn sind die beiden Seiten
einer und derselben Medaille. »Die
spoietische.  Vernunft empfangt
(nach Aristoteles - d. Verf.) ihre
Regeln aus den Bedingungen des
Lebensvollzugs selbst; so wird der
Einklang zwischen Handeln und
Wissen gewahrt. Eben dies ist in
der Neuzeit micht mehr der Fal.

9. H. E. Richter, Der Gotteskomplex.
Die Geburt und die Krise des
Glaubens an die Allmacht des Men-
schen. Rowohlt 1979. Zitat: S.29.

Ein Zeitalter, dem jeder Lebens-
vollzug zum Herstellen gerét, mu3
den Sinn jener Unterscheidung aus
den Augen verlieren. Wird aber die
Frage nach dem Worumwillen der
Produktion nicht mehr gestellt,
dann hindert nichts, da3 der Le-
bensvollzug  selbst nun ins
Schlepptau einer entfesselten Pro-
duktion gerd und die Produkte
dem Menschen )iber den Kopf
wachsenc. Das aristotelische Ver-
haltnis hat sich in sein Gegenteil
verkehrt: die Idee des )guten Le-
bens: erfahrt ihre Definition durch
die instrumentelle 'Vemunft,« (4)
Fassen wir as vorlaufiges Er-
gebnis zusammen: Sowohl unser
Gotteskomplex wie unser Mach-
barkeitswahn sind in der scotischen
Kontingenzdefinition angel egt.
DaR die in dieser Definition ausge-
sprochene Entscheidung des J-
hannes Duns Scotus nach wie vor
von uns als unsere Entscheidung
mitvollzogen wird, habe ich an-
derswo anhand der Quantenlogik
Carl Friedricb von Weigsdckers'®
und des Objektivitatspostulats von
Jacques Monodi! einsichtig zu ma-
chen versucht. Hier mdchte ich den
gleichen Versuch anhand einer
Aussage von Christian Link in
seinem grundlegenden Werk »Die

10. Wilhelm Alfred Miiller, Die Wieder-
kehr des Zufalls. Kontingenz und
Naturerfahrung bei Naturwissen-
schaftlern, Philosophen und Theol o-
gen. GTB Siebenstern 1977 Nr. 220,
hier Kap. VII, S. 49 ff.

11. Ebd. S. 169ff.
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Welt as Gleichnis« machenl-. Auf
dem Hintergrund eines Grunda-
xioms Viktor von Weizsiickers: »Um
Lebendes zu erforschen, mufd man
sich am Leben beteiligene’> disku-
tiert Link die hermeneutische
Funktion des neutestamentlichen
Gleichnisses. Die Wahrheit, die
sich im Gleichnis zur Geltung
bringt, &% sich nach ihm am
treffendsten am Leitfaden des
Soiels explizieren. »Das Spiel geht
in seinen Regeln - einer abstrakt
proklamierten Zukunft - nicht auf;
es braucht seinen >Raum< und seine
Spieler - den Weinbergbesitzer mit
seinen Arbeitern (Mt 20,1ff.) oder
den Konig bei seinem Gastmahl
(Lk 14, 15ff. par) - die, was fur das
Gleichnis geradezu konstitutiv ist,
durch ihre Beteiligung (ihren -exi-
stentiellenx Status) die sie Ubertref-
fende Wirklichkeit des Spiels erst
ins Dasein treten lassen.

Hier trifft das Gleichnis mit einem
Grundvorgang menschlicher Welt-
erfahrung  zusammentt.«  Das
Gleichnis als eschatologischer Be-
griff sollte nach Link — so haben
wir oben15 gesehen - den philoso-
phischen Begriff der Kontingenz
ersetzen. Das Gleichnis trifft aber
nach Link - deshalb wird esfir ihn
fruchtbar bel der Diskussion der

12. Vgl. oben Anmerkung 5.

13. V. vonWeigsdcker, Der Gestaltkreis.
Theorie der Einheit von Wahrneh-
men und Bewegen. suhrkamp ta
sehenbuch  wissenschaft  18/1973
S.3.

14. Die Welt as Gleichnis, S. 293.

15. Ebd. S. 1.
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Frage nach der naturlichen Theolo-
gie - zugleich »mit einem Grund-
vorgang menschlicher Welterfah-
rung« zusammen. Daf3 Christian
Link die neue Positivitdt im Kon-
tingenzbegriff des Duns Scotus
nicht gesehen hat, muR daran
liegen, dal} er sie selbst vollzieht
und so keinen Hintergrund und
keine Distanz besitzt, worauf sie
sich ihm abheben koénnte. Was
Link as den Grundvorgang
menschlicher Welterfahrung be-
schreibt, ist jedenfals der Sache
nach eine Wiederholung des Inhal-
tes des scotischen Kontingenzbe-
griffes.  »Denn was immer wir
wahrnehmen, ist uns niemals
schlechthin gegeben; wir missen es
uns im wortlichen Sinne -neh-
mend?«.

In dem >Nehmen< steckt das
Etwas; in dem Etwas diese unsere
bestimmte Welt, die auf einen
Punkt zusammengeschrumpft as
Material fir das eintreten muf3, was
wir daraus machen. Irgendwie
Gestaltetes, durch bestimmte Qua-
litdten Ausgezeichnetes, wird als
»niernals schlechthin  Gegebenes«
abgewiesen. Das wahre Nehmen
(»was immer wir wahrnehmenc) ist
jenes Nehmen, das eigentlich nur
das Nehmen-an-sich beinhaltet,
wobei stillschweigend vorausge-
setzt ist, dald eswas genommen wird.
Es ist das reine Nehmen, in einem
sauberen Begriff beschrieben. Es
ist jene reine Erkenntnis, von der
wir inzwischen erkennen, dal3 sie

16. Ebd. S. 293, Anmerkung.



unsere Welt verschmutzt. Dieses
reine Nehmen ist ohne weiteres mit
dem reinen Machen der scotischen
Kontingenzdefinition  austausch-
bar: dessen Gegenteil gemacht
werden konnte, wahrend es ge
macht wird. Denn hier geht es
weder um Nehmen noch um Ma
chen - inhaltliche Unterscheidung
wére ja wieder ein Stiick Gegebe-
nes - sondern hier geht es um
Dominanz, Autonomie, Theomor-
phismus, wofir die Welt as De
monstrationsmittel herhalten muf3.
Hier konstituiert sich die »Subjek-
tivitat des Subjektes«, Was Georg
Picht fur Kant feststellt, »dal3 die
theoretische Vernunft auf den ge-
samten Besitz der griechischen
theoria verzichten muB3, wenn es
gelingen soll, die Unbedingtheit
der praktischen Vernunft und ihre
Freiheit zu behaupten«!", das gilt
fur Duns Scotus und fir Christian
Link in gleicher Weise. Interessant
ist Links Fortsetzung seines Satzes
vom Nehmen: »Wahrheit ist nicht,
sie sird«. Das kommt Duns Scotus
sehr nahe, der an seine Kontin-
genzdefinition anfugt: »daher sagte
ich setwas wird in kontingenter
Weise verursacht< und nicht -erwas
ist kontingen«.«

Hier ist nun aber auch auf einen
Unterschied in den Formulierun-
gen von Duns Scotusund Christian
Link hinzuweisen. Link formuliert

17. G. Picht, Der Sinn der Unterschei-
dung von Theorie und Praxis in der
Philosophie der Neuzeit, a a O.,
S.139.

den »Grundvorgang menschlicher
Welterfahrung« mit Gesetzescha-
rakter:  wir  mussen, immer,
schlechthin, niemals. Hier wird in
metaphysischer Notwendigkeit
und Zeitlosigkeit geredet. Duns
Scotus befindet sich dagegen noch
in der biographisch einmaligen
Entdeckersituation: Ich nenne das
folgende kontingent und nicht das,
was die seitherige Philosophie so
genannt hat ... deshalb habe ich
gesagt... Was sich bei Link zwar
griffig, aber gerade so verdachtig

eindimensional anhért: Wahrheit
ist nicht, sie wird.
In dem soeben festgestellten

Unterschied liegt aber auch die
Chance fur uns. Wir haben heute -
gerade aus der Denkentwicklung
der Naturwissenschaften, beson-
ders der Physik, in diesem Jahr-
hundert, die Moglichkeit und den
Begriffsapparat, Dinge alternativ
zu sehen und darzustellen. Niels
Bohr hat das Modell der Komple-
mentaritét gefunden, Car] Fried-
rieb von Weizsaeker die Quantenlo-
gik entwickelt. A. M. Klaus Muller
beschreitet in seiner »Préparierten
Zeit« den Weg der Iteration. Wir
kennen Ausblendung und Einblen-
dung, den Wechsel von Aspekten.
Wir konnen Aspekte scharf und
unscharf machen. Wir vermdgen
heute der Metaphysik zu geben,
was der Metaphysik gehort, und
der Empirie, was der Empirie
zukommt.

Koénnen wir es wirklich? Viel-
leicht kbnnen es nur die Naturwis-
senschaftler. Wie steht es mit den
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Theologen, die sich im hohen
Mittelalter der Metaphysik ange-
nommen haben? Es kodnnte sein,
dal in dem Bereich, der nach der
Physik kommt, eine Wende und
eine Umkehr besonders schwierig
ist. In der Tat wartet dort der Tod
des autonomen Subjekts. Aber der
Christ kann den Tod nur im
Kreuze Jesu Christi verstehen, das
zugleich Zeichen des neuen Lebens
ist. Denn hier geschieht die Recht-
fertigung des Gottlosen. Da unter-
stellen wir uns der gottlichen
Empirie (»deren Gegenteil ge-
macht werden konnte, wéhrend sie
gemacht wird«), Wir horen das
Wort der VerheiRung und nehmen
es alein im Glauben an: Christus
fir michl Sinder und gerecht
zugleich! wird zum Grundvorgang
christlicher Welterfahrung.

Diesen empirischen Aspekten
im Blick auf Gott und auf die Natur
entsprechen zwei schauende, spe-
kulative Aspekte — im Hinblick auf
die Natur, und analog dazu im
Blick auf Gott. Dabei kann der
Begriff der Kontingenz an die
Naturphilosophie zuriickgegeben
werden. In der empirischen Wis-
senschaft ist er verzichtbar. In
gleicher Weise kommen wir so der
bel Christian Link aufgenomme-
nen Forderung einer besseren Lo-
gik nach (26). Die bessere Logik
wird in einem Paradigmenwechsel
bestehen, durch den Theorie und
Praxis das Ihre gegebenwird, wenn
sie zum Thema anstehen, und der
Poiesis entsprechend. Ein solcher
praktisch gehandhabter Paradig-
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menwechsel kann die krebsartige
Wucherung des Machens in unse-
rer Zeit zum Stillstand bringen und
der menschlichen Lebenspraxis
sinnvoll einfugen. Die Poiesis hat
dann nicht mehr die Beweislast
daflr zu tragen, da3 das autonome
Subjekt theomorph ist.

Carl Friedrich von Weizsécker
hat sich kirzlich —wie mir scheint -
in neuartiger Weise zur Frage eines
wissenschaftlichen Paradigmen-
wechsels geduRert8. Aus der Er-
kenntnis der Verflechtung von
Erkenntnis und Weltveranderung
sieht er sich eine Veranderung des
Erkenntnisbegriffes anbahnen. Of-
fensichtlich liegen hier zwei Be-
griffe von Erkenntnis vor. Wenn
von Weizsacker in seiner ersten
These sagt: »Der Grundwert der
Wissenschaft ist die reine Erkennt-
nis«, und in seiner zweiten These
folgert: »Eben die Folgen der
reinen Erkenntnis verandern un-
aufhaltsam die Welt«, dann kann
man von Weizsackers Forderung
in seiner dritten These, den Zusam-
menhang dieser Erkenntnis und der
Weltveranderung zu erkennen, mit
dem Ergebnis dessen, was er in
seiner vierten These in Aussicht
stellt, namlich die Veranderung des
Begriffs der Erkenntnis selbst,
nicht besser nachkommen, als daf3
man die reine Erkenntnis, von der
von Weizsacker spricht, in jenen

18. C. F. von Weizsacker, Die Wissen-
schaft ist noch nicht erwachsen. DIE
ZEIT Nr. 42, S. 33-34vom 10. Ok-
tober 1980.



sauberen Begriffen der modernen
Wissenschaft dargestellt sieht, die
von adlem Natlrlichem gereinigt
sind und mit Hilfe derer ein narzif3-
tisches Ich durch reines Wollen
unter Einsatz der Ichvernichtung
seiner selbst habhaft werden will.
Die Gleichsetzung dieser reinen
Erkenntnis mit reinem Wollen
wird durch Aussagen von Weiz-
séckers in seinem Buch »Deutlich-
keit«19 getragen. Danach erscheint
as Grundwert der Wissenschaft
Wertneutralitét (157). »Wertneutra-
litét ist eine Hochstilisierung eines
willentlichen Verhaltens (175).«
»Entscheiden ist ein Willensakt. In
diesem Sinne kann der Verstand
denken, was der Wille wollen kann,
und der Wille kann wollen, was der
Verstand denken kann (169).« Die-
ses Denken ist aber ein Ausdenken,
das einem Entwerfen und Erfinden
gleichkommt, d. h. die Natur ist im
Aus. Wie kann es dann aber eine
»Erfindung der Natur« (172) sein?
Auf unserer jetzt erlangten Be-
wuBtseinsstufe, die in der unauf-
haltsamen Weltverénderung einen
Machbarkeitswahn erkennt, ist zu
fragen, ob die Evolutionstheorie
nicht der output des inputs: Erfin-
den + Wollen = Machbarkeit ist.
In der Erfindung des reinen Wol-

19. C. F. von Weizsacker, Deutlichkeit.
Beitrage zu politischen und religio-
sen  Gegenwartsfragen. Miinchen
1978. Die Zahlen in Klammern
beziehen sich auf die Seiten in diesem
Buch. Zitate ohne Zahlen in Klam-
mern sind dem genannten ZEIT-
Artikel entnommen.

lens setzt sich das Ich selbst »gegen
die Wahrnehmung durch die Af-
fekte und gegen die Wahrnehmung
des Ganzen, die man Vernunft
nennen darf« (171/2). Von diesem
Willen beherrschter Verstand setzt
sich gegen die »Vernunft der Af-
fektex (162).

Von Weizsécker versucht, gegen
diese Einengung anzugehen: »die
moderne wissenschaftliche Wahr-
heitssuche ist eingeengt durch das
so fruchtbare Prinzip der Ent-
scheidbarkeit der Fragen.« Denn:
»Entscheidbare Theorie ist nicht
Kontemplation des  hdchsten
Sinns.« »Die Einschrénkung der
Wirklichkeit, auch des Erkenntnis-
begriffs, auf die Willenss und
Verstandeswelt schafft eine Ver-
zerrung des Blicks und des Han-
delns, die sich heute morderisch
auswirkt.«

So fordert von Weizsécker eine
»Wahrnehmung, aso ene Weise
der Erkenntnis«, von der er sagt:
»Ein  Erkenntnisbegriff, der se
nicht umfafdt, ist zu eng.« Er sieht
sie gegen die bisher herrschende
Wahrnehmung und Erkenntnis
abgesetzt: »Diese Wahrnehmung
ist nicht wertneutral; sie ist auch
nicht durch den Willen zu erzeu-
gen.« Aber er enthalt dieser Er-
kenntnis vor, ein Werk des Urteils-
vermoégens zu sein. Diese Wahr-
nehmung wird aso von ihm beur-
teilt, erhélt aber kein eigenes Ur-
teil. So muRR sie unvollkommen
bleiben. Aber das ist nur ein ihr
von auf’en aufgezwungenes Urteil:
»Der Mensch ist einer wenngleich
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stets unvollkommenen Wahrneh-
mung dessen féhig, worauf es fir
sein Leben ankommt.« Sollten wir
kein Urteil der Vernunft fir das
haben, worauf es fir unser Leben
ankommt? So kommt von Weiz-
sécker am Ende seines Artikels
doch wieder auf die Kunst heraus.
Er zeigt keinen Ausweg aus dem in
unseren Tagen diagnostizierten
Machbarkeitswahn. Zu einem Pa
radigmenwechsel kann es nur kom-
men, wenn der Wille dem Urteil
der Vernunft von der Prioritét der
uns gegebenen und nicht von uns
gemachten Wirklichkeit zustimmt.
Dieses neue Paradigma der »Trias
von Affekt, Erkenntnis und Wille«
(87) ist nur durch Gewaltverzicht
maoglich, durch die Entscheidung,

uns nicht langer dem Einstréomen
der Eindriicke von auf’en zu vet-
schlieRen, sondern ihnen im Urteil
der Vernunft Ausdruck zu geben.

Daneben kann der Wille seinen
Herrschaftsbereich in der Technik
haben, die dann den Sinn verwirk-
licht, »Mittel fir Zwecke zu schaf-
fen und zu gebrauchen« (90). Diese
Entscheidung des Individuums
kénnte jene »dernokratische As
kese« (98ff) sein, die durch »Prézi-
sion des Bewultseins« und »Deut-
lichkeit des Denkens« zur »intel-
lektuellen Selbstbeherrschung«
fuhrt (103).

Pfarrer Wilhelm .Alfred Muller
Grofe Pfarrgasse 3}
D 3520 Hofgeismar

Buchbesprechungen — Buchhinweise

Grathwohl} Manfred: Energiever-
sorgung: Ressourcen, Technolo-
gien, Perspektiven, 294 Seiten,
1978, gebunden, 68,- DM.

Bis vor kurzem war der Glaube,
jederzeit Uber beliebig grof3e Men-
gen Energie verfiigen zu konnen,
fraglose gesellschaftliche Selbst-
versténdlichkeit: dieser  Glaube
wurde gelebt und war deswegen
kein Thema offentlicher Diskus-
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sion. Inzwischen hat sich die Szene
grundlegend geandert. Meadows
Studie und Olkrise(n), Gorleben
und US-amerikanische Uberlegun-
gen zu einer sogenannten Eingreif-
truppe signalisieren das Gewicht,
das die Energiethematik und -pro-
blematik inzwischen angenommen
hat. Und nicht selten wird die
offentliche Diskussion dariiber mit
quasi gesinnungsethisch aufgelade-
nen Zielkonflikten belastet, die -



wie es scheint - Kompromisse nur
schwer zulassen: da steht das aus
der Verantwortung gegeniber den
kommenden Generationen resul-
tierende Ziel der Energieressour-
censchonung gegen das aus wirt-
schaftspolitischer Verantwortung
resultierende Ziel steigender Ener-
gieproduktion; da steht das nur mit
Hilfe steigender Energieproduk-
tion mogliche Ziel eines angemes-
senen Lebensstandards fur dle
gegen das nur unter Verzicht auf
eben dieses Wachstum mdgliche
Ziel o©kologischer Lebensqualitat;
und da steht schliefflich das aus
sicherheitspolitischen Grunden
verstandliche und nur mit Hilfe des
Aus- und Aufbaus atomarer Kraft-
werke mogliche Ziel relativer ener-
giepolitischer Unabhangigkeit ge-
gen das demokratisch unverzicht-
bare Ziel der Rucksicht auf massen-
hafte Burgeréngste. Wie bei kaum
einem anderen Thema wird aso
beim Energiethema das ethische
Substrat politischer Entscheidun-
gen, wird rn. a W. die Konvergenz
von Politik und Moral sichtbar.
Und diese Konvergenz ist nicht
zuletzt deshalb so zwingend, weil
dle anstehenden Entscheidungen
Entscheidungen mit teilweise irre-
versiblen Konsequenzen sind. Von
daher versteht sich wohl das unge-
heure Birgerengagement in dieser
Frage, versteht sich aso konkret
die Abneigung, das Energiepro-
blem burokratischer und experto-
kratischer Kompetenz alein zu
Uberlassen.

Nun ist solches Birgerengage-

ment ohne solide Kenntnis gesi-
cherter Sachverhalte in der Ener-
gieproblematik  nicht  mdglich.
Nachdem bisherige Veroffentli-
chungen i.w. Einzelaspekte der
Energieproblematik  thematisier-
ten, ist das vorliegende Werk tber
»Energieversorgung« der Versuch,
»die Problematik der kunftigen
Energieversorgung und  viel-
schichtiger damit zusammenhan-
gende Fragen in einer geschlossenen
Darstellung zu behandeln« (S. 5).
Zur Sprache kommen die gelaufi-
gen Prognosen zur Entwicklung
des Energieverbrauchs in der Welt,
die mit den Priméarenergiereserven
(Kohle, Erdél, Erdgas, Olsande,
Olschiefer, nukleare Energietréa-
ger) und deren Reichweite zusam-
menhéngenden Fragen, die ver-
schiedenen (heute Ublichen und
morgen moglichen) Energiever-
sorgungssysteme und schliefflich
die mit der Energieversorgung
zusammenhéngenden Umweltbela-
stungen und Sicherheitsprobleme.

Gerade in den wohl brennend-
sten Problemkreisen »Umweltbela-
stung« und »Sicherheit« erfahrt
nun der engagierte Burger manche
Expertenbelehrung, die es zu-
nachst einmal hinzunehmen gilt.
Es ssien exemplarisch einige
Punkte benannt:

1. Es gibt keine umweltneutrale
Energiegewinnung. Umweltbela-
stung ist ndmlich nicht nur eine
Frage einer speziellen Ressourcen-
praferenz, sondern auch eine Frage
des in der Energietechnologie an-
gewandten Maldstabes. Auch So-
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larenergie hat - im GroRBmafstab
angewandt — unibersehbare 6kolo-
gische Konsequenzen.

2. Die durch Energiefreiset-
zung verursachten globalen Um-
weltbelastungen sind ernster zu
nehmen als die Energieressourcen-
probleme. Trotz allem ist auch in
der Frage der Umweltbelastung
noch manches ungeklart. So sind
z. B. die Auswirkungen des CO4.
Gehaltsin der Luft inihren Konse-
quenzen nicht so absehbar, wie es
die wissenschaftsfeuilletonistische
Presse immer wieder suggeriert.
Denn »bei einem Temperaturan-
stieg der Erde nimmt beispiels-
weise die atmosphérische Wasser-
dampfkonzentration zu, was eine
dichtere Wolkendecke zur Folge
haben koénnte, die ihrerseits die
Sonneneinstrahlung reduzieren
wirde; eine Temperaturabnahme
auf der Erde kénnte die Folge sein«
(5.203).

3. Von der Technologie her
sind heute schon Atomreaktoren-
anlagen mit einem hohen Mal an
sogenannter »inh&renter Sicher-
heit« mdoglich. So hat beispiels-
weise der Hochtemperaturreaktor
»einen so hohen negativen Tempe-
raturkoeffizienten der Reaktivitét,
dal bei storfallbedingten Tempera-
turerhéhungen (z. B. Kuhlmittel-
verlust) der Reaktor selbsténdig
unkritisch wird« (5.232).

4. Interessant sind ferner Aus-
fuhrungen zur i. e. S. sicherheits-
politischen Dimension. Mdoglicher-
weise wirkt sich das Vorhanden-
sein  von Kernreaktoren, deren
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Zerstorung ja auch einen mogli-
chen Gegner geféhrdet, im Sinne
der Erschwerung der Kriegsfih-
rung de facto friedenserhaltend aus
(vgl. S. 240ff.).

Aufgrund der ausfuhrlich darge-
stellten Daten- und Problemlage
kommt der Autor schliefflich zu
vorsichtig formulierten Optionen.
Der Experte zeigt sozusagen Bur-
gerengagement. Die wesentlichen
Optionen seien auch hier genannt:

1. Obwohl Erddl auch in naher
Zukunft Hauptenergietrager blei-
ben wird und der nukleare Ausbau
zunehmen wird, sollte aus Griin-
den der Reduktion der Umweltbe-
lastung und der Sicherheit doch
»langfristig angestrebt werden, den
notwendigen Energiebedarf der
Menschheit durch Nutzung der
Sonnenenergie und Kernfusion zu
decken« (5. 263). Gegenwartig
bleibt zur Minimierung des Sicher-
heitsrisikos nur der verstérkte Ein-
saz von Hochtemperaturreakto-
ren.

2. Aus denselben  Grinden
sollte der Einsatz energiesparender
Technologien forciert vorangetrie-
ben werden (5. 262).

3. Die zwangslaufig  zuneh-
mende Nuklearisierung der Ener-
gieversorgung sollte »nicht losge-
16st von der verteidigungspoliti-
schen Konzeption von Léndern
(Regionen) betrachtet werden«
(S.261).

Bleibt noch zu sagen, da3 die
Vielzahl der Tabellen und die
Anschaulichkeit der graphischen
Darstellungen den vorliegenden



Band zu einem informativen und

allgemeinversténdlichen Nach-
schlagewerk machen.
t». W. Gerhard 2112 Jesteblirg

Ein deNtscher Beitrag s »Troeltsch

reoiual«:

Karl-Ernst Apfe/bacher: Frommig-
keit und Wissenschaft. Ernst
Troeltsch und sein theologisches
Programm (= Beitrége zur oku-
menischen Theologie Bd.18).
Mdinchen, Paderborn, Wien
(Verlag Ferdinand Schoningh)
1978, 44,- DM.

»Eine Troeltschrenaissance wird
sicher einma kommen.« Was
E. Spranger 1951 in einem Brief an
F. Meinecke prognostizierte (F.
Meinecke, Werke Band VI = Aus-
gewdhlter Briefwechsel. Hrsg. und
eingeleitet von L. Debio und
P. Classen. Stuttgart 1962, S.627),
ist zumindest im Bewul3tsein wei-
ter Kreise der angelséchsischen
Theologie inzwischen eingetreten.
Kein Geringerer as ]. 1. Adams
beschrieb schon 1974 »Reasons for
the renewed interest in the thought
of the great German theologian
Ernst Troeltsch«, und die Formel,
die er dabel im Selbstbewultsein
eines Vertreters der »post Barthian
period« ausgab: »Why the Trodtsch
revival?a  (in: The Unitarian Uni-
versdist  Christian 29 [1974]
Nr. 1-2, S. 4-15), ist zumindest im
englischen Sprachraum inzwischen

rezipiert worden: dort werden
nicht nur »the first fruits of the
sTroeltsch revivak« bereits begrifit
(5. Coakley, Rez.. J. P.Clayton
[Hrsg.], Ernst Troeltsch and the
Future of Theology 1976, in: The
Heythrop Journal 1977, 327f,
vgl.: dies.,, Theology and cultural
relativism: What is the problem?,
in. NZSTR21 [1979], 223-243
[weitere Lit.lj), sondern inzwi-
schen werden dem englischen Pu-
blikum auch bisher nicht Uber-
setzte Arbeiten des schon zu seinen
Lebzeiten in England und den
USA viel rezipierten Troeltsch
zugénglich gemacht (R. Morgan/
M. Pye [Hrsg.], Ernst Troeltsch,
Writings on Theology and Réli-
gion 1977). Blickt man uber die
Grenzen, duldet esin der Tat kaum
Zweifel, dald Troeltsch Konjunk-
tur hat: das beweisen nicht blof,
um nur Beispiele zu nennen, zahl-
reiche in den 70er Jahren entstan-
dene US-amerikanische Disserta-
tionen, verschiedene  Ausga
ben von Troeltschs Texten in
Italien (G. Canti/la [Hrsg. J. E.
Troeltsch, L'essenza del mondo
moderne, Napoli 1977, bietet S. 79
eine Bibliographie des bisher Uber-
setzten; F. Tesstore, Troeltsch Po-
litico, in: ders., Storicismo e Pen-
siero Politico, Milano - Napoli
1977, S.185-241, und G. Cantillo
in der Einleitung zur genannten
Edition geben einen Uberblick
Uber die italienische Sekundérlite-
ratur) und eine  intensive
Troeltsch-Rezeption in den Nie-
derlanden (vgl. das ausschliefidlich
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Troeltsch gewidmete Heft der
Zeitschrift Vox Theologica 41
[1971], 277ff.) und die zahireiche,
bei J. Klapwijk, Tussen Historisme
en Relativisme: Een studie over de
dynamiek van het historisme en de
wijsgerige ontwikkelingsgang von
Emst Troeltsch, Assen 1970, ge-
nannte Literatur, sondern auch das
stark zunehmende Interesse an
Troeltsch auRerhalb der Theolo-
gie, etwa bei den Soziologen und
Philosophen. Im Akt der Selbstre-
flexion auf die Geschichte des
eigenen Faches haben die Histori-
ker Troeltsch sogar zu einem der
Ilhren erklart (G. Schmidt, Emst
Troeltsch, in: H.-V. Weh/er, Deut-
sche Historiker Bd. 111, Gottingen
1972, S. 91-108)!

K.-F. Apfe/bacher, der sich be-
reits durch eine - zusammen mit
P. Neuner veranstaltete - exellente
Edition von Troeltschs »Briefe(n)
an Friedrich von Hugel 1901-
1923« (Paderbom 1974) Verdienste
um die »Wiedererweckung«
Troeltschs erworben hat, geht in
seiner Minchner Dissertation denn
auch vom w»seltsamen Kontrast«
zwischen dem »hohen Ansehen«
Troeltschs »auBerhalb der Theolo-
giex und der »Troeltsch-Verges-
senheit« innerhalb der deutschen
Theologie aus. Doch will er nicht
bloRR Vergessenes wieder zur Erin-
nerung bringen. A.s »Darstellung
von Troeltschs Lebenswerk im
Horizont seiner Biographie« (270)
zielt vielmehr auf den Aufweis der
»neuen  Aktualitét«  Troeltschs
(27ff.) und insofem auf ein besse-
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res Begreifen der »gegenwarngen
theologischen Lage« (um mit
Troeltsch zu sprechen). Das Buch
endet in einem systematischen
Ausblick, in dem A. sein eigenes
Programm einer Theologie the-
tisch skizziert, welche bestimmte
Grundeinsichten Troeltschs in die
Probleme der Selbstdarstellung des
christlichen Bewuf3tseins unter den
spezifischen Bedingungen der Mo-
deme konstruktiv sich anzueignen
vermag.

Unter der Uberschrift
»Troeltschs Weg in die Theologie«
(Teil I, S.39-78) beschreibt A.
zunéchst Troeltschs Lebensweg bis
zum Beginn der Heidelberger
Lehrtatigkeit (1894). Dann wird
die Erfahrung der Differenz von
subjektiver Frommigkeit und tran-
sindividuellem Wahrheitsanspruch
der Wissenschaft als des »Lebens
thema« Troeltschs  entfaltet.
Schliefflich sucht A. seine Interpre-
tationsthese zu begriinden, daR die
sukzessive Ausarbeitung des theo-
logischen Programms und die zu-
nehmend sich radikalisierende Kri-
tik der herrschenden Theologien
als.durch die personliche From-
migkeit Troeltschs provoziert zu
begreifen sind. Sehr vidl stérker as
bisher wird Troeltschs eigene Reli-
giositdt, die vor alem durch die
christlich-mystische Tradition ge-
prégt sei, zum Ausgangspunkt der
Deutung seiner Theologie ge
macht.

Im H. Hauptteil »Religionsphi-
losophie as  wissenschaftliche
Grundlegung der Theologiex kann



A., der auch aus 31 unverdffent-
lichten Briefen Troeltschs u. a an
W. He"1llann, A. Jilicher, R.Otto
und A. von Harnack breit zitiert,
sich vor alem auf unpublizierte
Transskripte von Vorlesungsnach-
schriften aus dem Nachlal3 von G.
von Le Fort stitzen. Die Beriick-
sichtigung dieser neuen Quellen ist
besonders beachtenswert. Denn
seit 1902 kundigte Troeltsch im-
mer wieder eine awsgearbeitesz Reli-
gionsphilosophie an; aber Uber Vorar-
beiten ist er nie hinausgekommen,
well er fortwahrend neue Probleme
sah, die erst gelést sein muRten,
bevor dann eine konsistente Theo-
rie der »Selbstdndigkeit« des reli-
gidsen Bewultseins materialiter
entfaltet werden koénne. Desto
wichtiger ist es, durch Vorlesungs-
mitschriften zumindest Aufri® und
Intention dieser »Religionsphilo-
sophiex rekonstruieren zu kénnen,
die fir Troeltsch notwendiger
Abschlu® und Ho6hepunkt von
Theologie sein sollte (GS 1V, 15).
Dabei ist A. freilich zu bestreiten,
dal? die Nachschrift, auf die er sich
zumeist stiitzt, »vielleicht« (11; vgl.
129 Anm.4) aus dem Jahre 1910
stammt. Als Troeltsch im Sommer-
semester 1910 4stiindig »Religions-
philosophie« las, war G. von Le
Fort in Rom; aus ihrem Nachla
18t sich belegen, da sie die
»Religionsphilosophie«-Vorlesung
des Sommersemesters 1912 gehort
und mitgeschrieben hat.

Ein 111 Hauptteil beschreibt
einige der »theologische(n), kirch-
liche(n) und politische(n) Ausein-

andersetzungenc, die durch
Troeltsch bzw. die Kritik an ihm
provoziert wurden.  Nachdem
»Troeltschs Weg in die theologi-
sche |solation« gezeichnet wird,
werden hier u. a, auch die Diskus-
sionen  »besonders umstrittener
Schriften Troeltschs« dargestellt
(209-238). Dabel macht A. jedoch
den bekannten Fehler vieler Bio-
graphen, sich mit ihrem Helden so
unmittelbar zu identifizieren, dal
sie die ihm geltende Kritik nur-
mehr apologetisch aufzunehmen
vermogen. Gerade so aber wird
diese Kritik nicht widerlegt, son-
dern affirmiert. Wo die Verteidi-
gung von Troeltschs berihmtem
Vortrag »Die Bedeutung der Ge-
schichtlichkeit Jesu fur den Glau-
ben« (1911) z. B. auf die Argumen-
tation hinauslauft, er sa »aus
schliefdlich eine religionspsycholo-
gische Studie«, wolle aber »keine
neue Christologie sein ..., die an die
Stelle der traditionellen Dogmatik
treten soll« (229), wird die theolo-
gische Spitze von Troeltschs Ent-
schliisselung der  traditionellen
Christologie in den Terms der —
wissenschaftsgeschichtlich  gese-
hen gerade erst auftretenden -
Sozialpsychologie  abgebrochen;
fiir Troeltsch ist entscheidend, daf3
schon das blolRe Dal’ einer sozial-
psychologisehen Rekonstruierbar-
keit der Christologie die Destruk-
tion ihres traditionellen Begriffs
impliziert und aso das Programm
einer »Christologie« aus sich her-
aussetzt, die im Medium einer an
sich nicht theologischen Begriff-
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lichkeit den traditionell intendier-
ten Gehalt des christologischen
Dogmas zu formulieren vermag.
Gegen seine zeitgendssischen und
spateren Kritiker ist insofern of-
fensiv zu vertreten, da3 der Vor-
trag von 1911 »neue Christologie«
sein will (gegen A., 227-238).
Neben diesen Einwanden sind
einige Ungenauigkeiten zu nennen:
Was H. Baron in nur kaum zu
Uberbietender editorischer Willkir
1925 vorlegte, heifst »Deutscher
Geist #nd Westeuropa« (anstatt:
»Deutscher Geist in Westeuropag,
15 u. 6.); W. Bodenstein ist primér
ein Schiler E. Hirschs (anstatt:
»ein Schiller von P. .Altbaus«, 27);
Abitur machte Troeltsch bereits
1883; vor dem Wechsel nach Erlan-
gen (WS 1884/85) diente er in
Augsburg beim Koniglichen Baye-
rischen Feld-Artillerieregiment
und studierte zugleich am Augs
burger katholischen  »Lyceum«
zwel  Semester Philosophie; und
daR Troeltschs »politisches Wir-
ken« »erfolglos« blieb (265), wird
man wohl nur dann behaupten
kénnen, wenn man von seiner
weitreichenden Tatigkeit als Un-
terstaatssekretér im PreufSischen
Ministerium  fir  Wissenschaft,
Kunst und Volksbildung beispiels-
weise von seinen Vorschlédgen zur
Neuordnung des Verhaltnisses von
Kirche und Staat - absieht.
Gleichwohl stellt A.s Buch einen
deutlichen Fortschritt gegentber
der bisherigen Troeltsch-Literatur
dar. Erstmals werden die Modifi-
kationen genauer thematisiert, die
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Troeltsch an seinen Texten immer
wieder vorgenommen hat; erstmals
wird die innere Architektonik ein-
zelner Texte andysiert; erstmals
wird auf die im Falle Troeltschs
besonders deutlich hervortretende
Einheit von Lebensgeschichte und
schrittweiser Entfaltung des theo-
logischen Programms reflektiert;
und erstmals wird eine Interpreta-
tionsperspektive entfaltet, die das
Ganze von Troeltschs weitge-
spanntem Werk unter einem ein-
heitlichen systematischen Aspekt
zu sehen erlaubt - im Versuch, die
Spannung von »Frommigkeit und
Wissenschaft«  zum  Ausgangs-
punkt der Interpretation zu ma
chen und die Theologie Troeltschs
von seiner »religiés-mystischen
Lebensposition« aus zu deuten,
dirfte denn auch das besondere
Gewicht von A.s Arbeit liegen. Sie
stellt schon insofern einen notwen-
digen Ausgangspunkt aler weite-
ren Troeltsch-Beschéftigung dar,
als diese entweder eine aternative
Interpretationsperspektive zu ent-
falten hat oder aber durch wei-
tere  Detailuntersuchungen zu
Troeltsch und der Theologie seiner
Zeit ~ insbesondere die Intern-
struktur seiner Religionsphiloso-
phie und deren (von A. nicht
thematisiertes)  Verhdltnis  zur
Ethik und Zeitdeutung bedirfte
noch weiterer Aufklérung - A.s
Sicht nur bestdtigen bzw. prézisie-
ren kann.

Gerade well die Frage nach der
»Aktualitét« Troeltschs die sachli-
che Mitte seiner Darstellung bildet,



provoziert A. die Theologie dazu,
der Frage sich anzunehmen, ob es
nicht innere Griinde der Theologie
bzw. notwendige Folgeprobleme
ihres »inneren Gangs« in diesem
Jahrhundert  sind, die en
»Troeltsch revival« geboten er-
scheinen lassen. Revival kann ja
nur meinen, Troeltsch die Intensi-
tét historischer Anstrengung und
die Konzentration systematischer
Rekonstruktion einzelner Gedan-
kengénge zu widmen, die in Hin-
blick auf beispielsweise Schleierma-
eher, Barthund Tillichlangst selbst-
verstandlich sind. Es ist das Ver-
dienst A.s, den faktischen Zwang
zum Bedenken jener Frage ein-
dringlich thematisiert zu haben.
Die deutschsprachige protestanti-
sche Theologie aber sollte sich

kes erinnern, in dem, als Theologie
und notwendig Uber einen dogma-
tisch fixen Begriff theologischer
Téatigkeit hinaus, die Grundlagen
aller Theol ogie dieses Jahrhunderts
formuliert worden sind. Denn auch
die bisher beste Monographie Uber
Troeltschist von der Position eines
uns »anderen« aus geschrieben; es
ist eine katholische Diss., die hier
angezeigt wurde. So ist es nicht
erstaunlich, da3 hier erstmals auch
die Beziehungen Troeltschs zum
katholischen Modernismus seiner
Zeit ausfihrlich dargestellt werden
(242ff.). Dabel ins BewuRtsein zu
rufen, dal Troeltsch wie kein
anderer die Grundprobleme aller
Theologie formuliert, die an den
nicht hintergehbaren Bedingungen
der Modeme sich nicht vorbei

Uberlegen, warum immer die »an- lugen will, ist A.s besonderes

deren« es sind, die sie an die Verdienst.

theologische Relevanz eines zu-  Dr. Friedricb Wilhdm Graf
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Zur Einfuhrung

Im vergangenen Jahr erschien die Denkschrift der Evangelischen
Kirche in Deutschland »Frieden wahren, fordern und erneuemx.
_Beitrage dieses Heftes kommentieren sie zwar nicht unmittelbar,
sollen aber as Aufforderung zur theol ogisch-ethischen Weiterar-
beit am Friedensthema gelesen werden.

Die beiden ersten Studien widmen'sich dem Verstandnis der
Feindesliebe, W. Huber, Professor fir Sozialethik an der Universitét
Marburg, behandelt die Bergpredigt-Antithese von der Feindes-
liebe, Seine Uberlegungen formulierte er zuerst fiir einen Arbeits-
kreis, der das Verhédltnis der Theologie zum Recht diskutiert. Die
Exegese kann nach Huber nachweisen, dal? Jesus nicht nur vom
personlichen Feind, sondern auch vom nationalen Gegner spricht.
Carl Schmitts Versuch, dieses Gebot auf den individuellen Feind
einzuschranken, ist nicht gerechtfertigt. Jesus wollte nicht nur
eine personliche Gesinnung andern, sondern das Ethos gegenseiti-
ger Aufrechnung aufsprengen. Diesem Anliegen wollen die
hyperbolischen Formulierungen bei Matthdus dienen. Huber
mustert die Versuche, ethische Weisung, den Feind zu lieben, und
‘rechtliche Regelnin Beziehung zu setzen. Weder strikte Unterschei-
Idung noch Gleichsetzung (in verschiedenen Gestalten der Chri-
stenheit) stellen zufrieden. Mit Bonhoeffer sei festzuhalten, dafd
der Christ in der Nachfolge — der sich zuvor selbst as Feind des
Kreuzweges Christi erfahren hat - am Auferordentlichen, am
Feind, die Einseitigkeit der Liebe lernt. Huber greift eine Formel
C. F. von Weizsackers auf und rét zur »intelligenten Feindesliebex,
- H. R. Reuter, Mitarbeiter der Forschungsstétte der Evangeli-
schen Studiengemeinschaft (FESt), erkundet in Anknipfung an
einefrihere Studie (ZEE 23, 1979, S. 84-105) die Bedeutung der
Bergpredigt fir eine Ethik des Politischen. Ausgehend von der in
Bonhoeffers Gedanken der Diesseitigkeit enthaltenen Kritik jeder
religisen Sondermoral verbindet der Aufsatz neuere exegetische
Befunde mit systematischen Uberlegungen. In konstruktiver
Aufnahme der eigentiimlichen Verschrankung von weisheitlichem
und eschatologischem Uberlieferungsgut plédiert der Verfasser
fir eine theologische Entsprechungsethik, die legalistische und
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individualistische Fehldeutungen hinter sich 1&3t. Im Blick auf die
gegenwartige friedensethische Diskussion in der EKD werden
unterschiedliche Aktualisierungen des Feindesliebegebots sowie
Recht und Grenze einer komplementéren Gestalt des christlichen
Friedensdienstes erortert. - K. von Bosin, juristischer Studienleiter
an der Evangelischen Akademie Hofgeismar, untersucht die
urspringlichen Absichten des Grundgesetzes der Bundesrepublik
Deutschland. Er zeigt. dal} dieses Grundgesetz Ausdruck der
Erfahrungen mit Krieg und Diktatur ist und deshalb dem &uferen
und inneren Frieden den Vorzug gibt. Die Ost-West-Konfronta-
tion fuhrte zu zahlreichen Anderungen. die halfen. die Einrich-
tung der Bundeswehr verfassungskonform zu machen. Auch nach
deren Einrichtung hat die Friedenssicherung ohne Waffen Vor-
rang. Das Grundgesetz fordert keine bewaffneten deutschen
Streitkréfte, aber es|&ft sie zu. Dieser Beitrag erinnert in einer Zeit
der Polarisierung an die zentralen Aufgaben deutscher Politik.

Sowohl die Friedensdiskussion als auch politische Kundgaben
von Pfarrern von der Kanzel herab waren der Anla3. da3 sich
K. M. Kodall«, Mitarbeiter am Sozialethischen Institut der Theolo-
gischen Fakultdt Hamburg, mit der Grundlegung politischer
Ethik befal%. Er nimmt einen Uberraschenden Einsatz — némlich
beim Problem des Subjekt-Seins. Hege] und Kigrksgaard stehen
Pate, was vor allem im Blick auf den letzteren Uiberrascht, weil sein
Ansatz gern unpolitisch verstanden wird. K. findet den revolutio-
naren Anspruch des christlichen Glaubens darin, da er die Gren-
zen von Theorien zeigt und die »Ausnahme« beanspruchen kann.
Diese Mdglichkeit soll die Kirche gerade in ihrer institutionellen
Gestalt bewahren. Wer aber die Ausnahme in Anspruch nimmt.
muf auch die Folgen auf sich nehmen. So behandelt K. dasselbe
Problem wie Huber: Wie kann die Radikalitat der Liebe auf das
Recht einwirken?

In einen anderen Bereich kirchlicher Diskussion zielt der
Beitrag des Mitherausgebers H. Ringeling. Aus seiner Arbeit in der
Familienrechtskommission der EKD présentiert er Vorschlage fir
eine Wertetafel fur Ehe und Familie. Der Reiz seines Ansatzes liegt
darin, dal3 er betont geschichtlich denkt und die spétneuzeitliche
Vorordnung der Ehe vor die Familie herausstellt. Christliche
Verantwortung bezieht sich dann nicht auf Werte und Normen in
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gegebenen Ordnungen, sondern auf die geschichtlich bedingte
Neugestaltung der Ordnungen selbst.

C.P/H. R R

Introduction

Last year the Evangelical Church in Germany produced a memo-
randum entitled: »The Preservation, Advancement and Renewal
of Peace«. The contributions to this number are not direct com-
mentaries on this document, are conceived however as aninvita-
tion to further theological-ethical work on the topic of peace.
The first two contributions are devoted to an understanding of
enemy love. W. Huber, professor of social ethics in the theological
faculty of Marburg university, deals with the antithesis of enemy
love in the sermon on the mount. His contribution was originally
delivered to adiscussion group on Law and Theology. The exege-
sisof the passage shows him that it is not the personal enemy that is
in question but the personal and national opponent, Carl Schmitt's
effort to reduce it to the individual enemy is not justified. 1t was
Jesus' intent to transcend the boundaries of calculating recipro-
cacy: the hyperbolic formulations of Matthew's gospel serve to
underline this concern. Huber looks at the various efforts to bring
the ethical precep? to love one's enemy into relationship with rulesO/
law. Neither their apposition nor their separation from one another
have been satisfactory in the history of the church. To put it with
Bonhoeffer: the Christian simply following Christ (who has
éxperienced himself as the enemy ofthe way of the cross of Christ)
Jearns the one-sidedness of love in the extra-ordinary, in the
gnemy. In this sense Huber encourages »intelligent love of the
enemy«, In this heistaking up aformula of C. P. vonWeizsicker. -
#. R Reuter, of the Protestant Institut for Interdisdplinary
}lesearch (Evangelische Studiengemeinschaft, FESt) reconnoitres
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the importance of the Sermon on the Mount for a politicalethic.
Taking as his starting point Bonhoeffer's ideas on the immanent
criticism of every form of religious specia ethics because of its
thisworldliness, he continues on from an earlier study (ZEE 23,
1979, p.84-105). In his contribution he combines more recent
exegetical results with systematic reflections. He uses the specific
interlacing of the wisdom and eschatological traditions and pleads
for a theological responsive ethic which bequeaths to the past
legalistic and individualistic misinterpretations. With aview to the
present ireno-ethical discussion in the EKD he discusses various
actualisations of the commandment of enemy love as weH as law
and boundaries of a complementary form of a ministry of peace. -
K. vor Bonin, legal instructor in the Evangelical Academy, Hofgeis-
mar, examines the original designs of the constitution of the
Federal Republic of Germany. He points out that this constitution
is an expression of the experience of war and dictatorship and
therefore gives preference to external and interaal peace. The east-
west-confrontation resulted in many changes which helped to
bring the federal army into conformity with the constitution. Even
after its coming into existence precedence was given to securing
peace without the use of weapons. The constitution does not
demand armed German forces, however it permits them. In atime
of polarisation this contribution is areminder of the central tasks
of German politics.

Both the discussion on peace and also proclamations by pastors
from the pulpit were the reasons why K. M. Koda/le, Instruetor in
the socio-ethical institute of the theological university, Hamburg,
devoted himself to the foundations of political ethics. His starting-
point is somewhat surprising, namely the problem of being a
subject. Hegel and Kierkegaard are his guarantors which is particu-
larly surprising with regard to the latter, as his starting point is
generally interpreted as being unpolitical. For K. the revolutio-
nary demand of the christian faith isthat it shows the boundaries of
theory and can »claim« use of the exception. The church should
preserve this possibility in particular in her institutional construc-
tion. Whoever lays claim to the exception must also reckon with
the consequences. K. attacks the problem in the same way as
Huber: How can the radicality of love influence the legal?

124



.The contribution of co-editor H. Ringefing belongs to till
Lanother area of ecclesiagtica discussion. Asaresult of biswork in
the Commission in the EKD for Family Rights he presents a
number of suggestions for a catalogue of valucs for marriage and
family. His starring point is fascinating in that he thinks with
emphasis on the bistorical and deals in particular with the neo-
modern prestructuring of marriage and the family. Christian
tesponsibility does not refer then to values and norms in pre-cast
seructures but to the bistorically conditioned reorganisation of the
structures themselves.

Translated by Bruno E. Mulyibill C.P/H.RR

Prologue

L'Eglise Evangelique d Allemagne federale (EKD) fit paraitre
I'annee derniere un memoire sur le theme suivant: preserver la
paix, lafaire progresser et la renouveler (Frieden wahren, férdern
underneuern).

Les commentaires de ce numero ne portent pas directement sur
ce sujet mais ils peuvent étre interpretes comme la prolongation
d'une reflexion ethico-theologique sur le theme de la Paix.

Les deux premiers exposes sinteressent particulierement 2 la
comprehension de »|'amour envers les ennemis«. Le theologien W.
Huber, professeur de science ethique sociale 4 la faculte de Mar-
bourg, traite I'antithese du sermon sur la Montagne: Mt. 5,44 -
Yamour envers sesennemis. Gest tout d'abord dans un groupe de
travail sinterrogeant sur les rapports du droit et de la theologie
qu’il formule sesidees. A son avis, I'exegese fait la demonstration
fw’il ne s'agit pas uniquement de I'ennemipersonnel mais aussi de
']’adversaire national et personnel. Pour lui I'essai de C. Schmitt qui
tveut reduire ce devoir 4 I'ennemi personnel, ne peut &tre [ustifie,
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Jésus voulait ebranler la morale des reglements de compte recipro-
ques. C'est cette intention primordiale que recherche la formule
hyperbolique de St, Matthieu. Ici Huber examine les differents
essais qui tentent de coordonner fexhorta/ion mora/ede I'amourde
ses ennemis avec les régles du droit. Ni |'egalisation, ni la separation
de ces deux elements n'ont pu satisfaire I'histoire de I'Eglise. En
accord avec la pensee de Bonhoeffer, le Chretien (qui auparavant a
déja fait I'experience de sa propre hostilite au chemin de Croix du
Christ) apprend le principe unigue de I’'amour envers ses ennemis
dans I'humilite de I'imitation de Jésus face a |'extraordinaire. C'est
dans cette voie que nous invite Huber, faisant appel 4 laformule de
C. F. von Weigsdcker: aimer ses ennemis d'une facon intelligente
(»intelligente Feindesliebe«). - H. R. Reuter, collaborateur au
centre de recherche d'etudes des Eglises evangeliques (FESt) -
faisant suite 4 une etude preliminaire de notre ZEE 23, 1979,
S. 84-105 - analyse la signification du sermon sur la montagne
dans le cadre de I'ethique dans le domaine politique. C'est en
partant de la reflexion de Bonhoeffer sur la critique de la morale
particuliere en religion sur cette terre, que cet expose tente de lier
les derniers resultats de I'exegese avec des reflexions d'ordre
systematique. C'est auss dans une reception constructive de
barrieres propres 4 I'apport de la tradition dans le domaine de la
sagesse philosophique et de I'eschatologie, que |'auteur plaide
pour une ethique theologique qui serait adoptee et qui abandonne-
rait les mauvaises Interpretations juridiques et individualistes. En
vue de la discussion au sein de I'EKD sur la Paix, on traite les
differentes actualisations du devoir chretien d'aimer ses ennemis
d'une part, d'autre part le droit et les limites d'une forme comple-
mentaire au service de la Paix. - K. ron Bonin, Directeur des etudes
juridiques 4 |'academie evangelique de Hofgeismar, analyse les
intentions primordiales de la »Loi fondamentale« de la R.F.A. 11
montre que cette institution est I'expression et le fruit des expe-
riences faites au cours dela Guerre et de laDictature; c'est laraison
pour laguelle elle donne avant tout lapriorite 4 la Paix interieure et
exterieure. La confrontation Est-Ouest I'a conduite 4 maintes
modifications qui aiderent 4 rendre conforme 4 la constitution la
fondation d'une armee federale, Mais meme apres cette creation,
assurer laPaix sans les armes garde lapriorite, Laloi fondamentale
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n'exigepas la creation d'une armee mais elle ne l'interdit pas non
plus. Cet expose dans une ere de polarisation souligne la place
essentielle de politique federale allemande.

Les deux sujets suivants touchent . des conflits actuels. Les
revelations pastorales du haut de lachaire, abordant la paix comme
la politique donnerent I'occasion ¢ K. M. Kodalle d'etudier les
fondements d'une ethique pour la politique. Nous surprenant, il
commence par traiter les relations etre-sujet. Hegel et Kierkegaard
en sont les parrains, ce qui nous etonne . premiere vue surtout en
ce qui concemele dernier, car son activite est consideree de facon
generale comme apolitique. Kodalle trouve |'exigence revolution-
naire de lafoi chretienne dans le fait qu'il montre les limites de la
theorie et qu'il pretend 4 I'exception. L'Eglise devrait preserver
cette possibilite directement dans ses formes institutionnelles.
Mais qui pretend 4 I'exception, doit aussi en porter les consequen-
ces. Enfait Kodalletraite le meme sujet qu' Huber. De quelle facon
le radicalisme de |'amour peut influencer le droit?

Dans un autre domaine de la discussion des Eglises, on rencon-
tre I'expose de H. Ringeling. 11 presente des propositions pour un
tableau de valeur pour le mariage et la Famille, provenant de son
travail 4 lacommission du droit de famille de 'EKD. L'attraction
de sa these repose essentiellement dans I'accentuation de I'histoire
et il constate de ce fait que I'ordre preetabli du mariage se place
devant la famille. La responsabilite chretienne ne se rapporte pas
aux valeurs et aux normes dans les ordres donnes mais au contraire
i la nouvelle forme des ordres memes, qui sont conditionnes par
I'histoire.

Traduitpar Jean PbilippeSalamier C.P/HRR
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Feindschaft und Feindediebe

Notizen zum Problem des »Feindes« in der Theologiel
VON WOLFGANG HUBER

1. Die Aufforderung zur Feindesliebe gilt aseine der Schlisselaus
sagen in der Verkundigung Jesu. Neben den Worten, in denen
Jesus den Verzicht auf Gewalt und Vergeltung nahelegt, wird
gerade diese Aufforderung immer wieder als Beleg fir die Radika-
litdt genannt, die dem von Jesus vertretenen und insbesondere in
der matthaisehen Bergpredigt zusammengefaliten Ethos eignet. In
der aktuellen Diskussion Uber die Gefdhrdung des Friedens und
Wege zu seiner Sicherung gewinnt der Hinweis auf das Ethos der
Bergpredigt und insbesondere auf das Gebot der Feindesliebe an
wachsender Bedeutung. Im Anschlul® an einen Vortrag von Car!
Friedrich von Weizsicker ist die Formel »on der »inteligeRten Feindes-
liehe« gepréagt worden, die das Verhalten in den politischen Kon-
flikten unserer Zeit leiten solle-. In der Denkschrift der EKD
»Frieden wabren, fordern and ernesiern« vom Oktober 1981 heifdt es,
das Gebot der Feindesliebe stelle die Christen unter die Pflicht,
»den Geist der Feindschaft zu Uberwinden und nach Wegen zu
suchen, wiein alen Bereichen - gerade auch in der Politik - an die
Stelle von Feindschaft neue Formen des gemeinsamen Lebens und
der Zusammenarbeit treten konnen«>, Doch derartigen Aussagen
stehen nach wie vor Stellungnahmen gegeniiber, die bestreiten,
dal3 die Bergpredigt fir den Bereich der politischen Ethik aussage-
kréftig sei". Die Aufforderungen der Bergpredigt, das Gebot der
Feindesliebe vor alem, auf den Bereich des Politischen zu bezie-

1. Um die Nachweise erweiterte und verénderte Fassung eines Referats vor dem
Arbeitskreis »Recht und Theologie« der Forschungsstatte der Evangelischen
Studiengemeinschaft (FEST) in Heidelberg am 27. Mé&rz 1981.

2. C. F. von Weizsicker, Die intelligente Feindesliebe, in: ders., Der bedrohte Friede,
1981, S. 533ff. (der Titel stammt urspriinglich nicht von Weizsécker).

3. Frieden wahren, foérdern und erneuern. Eine Denkschrift der Evangelischen
Kirche in Deutschland, 1981, S. 48.

4. Besondere Aufmerksamkeit haben die entsprechenden Stellungnahmen von
Hel" lit 5ch",idt (EvKomm 14, 1981, S. 209ff., hier 214) und von Karl Carstens
(epd-Dokumentation Nr. 25/81, S. H.) vom April 1981 erregt.
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hen, trage keineswegs zur Orientierung, sondern viel eher zur
Desorientierung in der politischen Aufgabe bei. So hat das Gebot
der Feindesliebe in unserer Gegenwart vielféltige, wenn auch
haufig oberflachliche Kontroversen ausgel 6st.

Wer durch eine Interpretation dieses Gebots zu solchen Kon-
troversen Vertiefendes.und Klérendes beitragen will und dafir in
der theologischen Diskussion unseres Jahrhunderts nach Hilfe
sucht, stoRt alerdingsin ein erschreckendes Vakuum. Nur einmal
in unserem Jahrhundert, so scheint es, hat das Gebot der Feindes-
liebe in der deutschsprachigen evangelischen Theologie eine
monographische Behandlung erfahren: in der schmalen, von
Ferdinand Kattenbusch wahrend des Ersten Weltkriegs verfafdten
Schrift »Uber Feindesliebe im Sinne des Christentums« (1916).

Schon Kattenbusch registriert, wie sparlich nur dieses Thema literarisch
erdrtert worden ist. Das Gebot der Feindesliebe fristet - und dies hat
weiterreichende-Griinde in der Tradition, die spéter zu erértern sind - in
der evangelischen Ethik unseres Jahrhunderts wie auch in der katholi-
schen Moraltheologie ein Schattendasein. Und dem korrespondiert, dafl3
auch das Problem des Feindes und die Problematik der Feindschaft weder
in den Lehrbuchern der katholischen Morallehre noch in den géngigen
Abhandlungen zur evangelischen Ethik einer eingehenderen Analyse
unterzogen werden. Wo immer man unter diesen Stichworten nach
Auskiinften sucht, sto3t man ins Leere; es gibt nur sehr wenige Ausnah-
men, die diese Regel bestétigen.

Von hier aus ist es nicht weiter verwunderlich - auch wenn es einen
zun&chst doch in Staunen versetzt -, dad die wichtigeren Nachschlage-
werke aus dem Bereich evangelischer Theologie und Sozialethik durch-
gangig weder dem »Feind« noch der »Feindedliebe« ein eigenes Stichwort
widmen. Wendet man sich angesichts dieses Befundes den Registern der
entsprechenden Werke zu, so stellt man fest: Im »Handbuch der christli-
chen Ethik« (1978) ist vom »Feind« nicht die Rede; die »Feindesliebe«
klingt im Rahmen des »Liebesgebots« gelegentlich an. Das neue »Evange-
lische Soziallexikon« (7. Aufl. 1980) erwahnt die Feindesliebe immerhin
einmal, ndmlich im Rahmen des Artikels Uber die Bergpredigt, den der
Neutestamentler Wolfgang Schrage beigesteuert hat>. Zwar bleibt vollig
unerdrtert, was mit dem Gebot der Feindesliebe gemeint sein kénne -
doch immerhin: Im Vergleich zum »Evangelischen Staatslexikone (2.
Auft. 1975) mu3 man doch schon in der bloRen Erwéhnung einen Fort-

5. Ev. Sozialexikon, 7. Aufl. 1980, Sp. 137.
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schritt sehen. Denn in ihm - dem als représentativ geltenden Werk zur
evangelischen Staatsethik - ist ausweislich des Registers von der Feindes-
liebe schlechterdings tiberhaupt nicht die Rede; das Stichwort des Feindes
begegnet ausschlief3lich im Zusammenhang der »Feindstaarenklauseles.

Die neue »Theologische Realenzyklopédie« kennt zwar - im Gegensatz
zu ihrer Vorgangerin, der »Realenzyklopadie fur protestantische Theolo-
gie und Kirche« — einen eigenen Artikel Uber die Bergpredigt"; doch die
Stichworte »Feindschaft« und »Feindesliebe« sind auch in ihr nicht vorge-
sehen.

Dadie bisherigen Beobachtungen auf Zufallen beruhen koénnen, ist eine
Uberprifung an der »Religion in Geschichte und Gegenwart« angezeigt.
Das Ergebnis: Die 3. Auflage der RGG (1957-62) behandelt den »Feind«
ausweislich des Registers nicht, die »Feindesliebe« einmal, nédmlich in dem
Beitrag des Neutestamentlers Werner Georg Ximme/ zu dem Artikel
»Sittlichkeites, Doch auch Kiimmel behandelt das Gebot der Feindesliebe
nicht in seinem sachlichen Gehalt, geschweige denn in seinen Konsequen-
zen, sondern nur as Beispiel fur die »Gesetzesverscharfung« durch Jesus
von Nazaret.

Zwar kamen auch die Herausgeber der 2. Auflage der RGG (1927-31)
nicht auf die ldee, der Feindschaft oder der Feindesliebe einen eigenen
Artikel zu widmen; doch in ihr begegnet die »Feindesliebe« immerhin in
einer Reihe von Zusammenhéngen: nicht nur im Blick auf die Verkindi-
gung jesu”, sondern auch in systematischen Zusammenhangen-", im Blick
auf die Geschichte der christlichen Predigt!" und vor alem in religionsver-
gleichenden Bemerkungent-. In der 1. Auflage der RGG schliellich
(1909-13) &Rt sich das Auftauchen der Stichworte nicht ebenso prézise
verfolgen, da zu dieser Auflage wegen des Kriegsausbruchs von 1914 kein
Registerband mehr erschienen ist. Aber schon Stichproben zeigen, da
auch in dieser Auflage ungleich ausfiihrlicher vom Gebot der Feindesliebe
die Rede ist asin der dritten Auflage dieses Werks!3.

Wasist der Sinn dieser etwas buchhalterisch wirkenden Feststel-
lungen? Sie zeigen, dal? weder das Ph&anomen und Problem der

6. Ev. Staatslexikon, 2. AufL 1975, Sp. 1405.

7. TRE 5, S. 603ff.

8. RGG?, Bd. VI, Sp.72.

9. RG@2, Bd.lll, Sp. 1628ff.

10. Z. B. RGG?, Bd. 11, Sp. 1229; Bd. I1l, Sp. 1641.

11. RGG2, Bd. 111, Sp. 161; Bd. IV, Sp. 1427.

12. RGG?, Bd. 1, Sp. 1320, Sp. 1513; Bd. |11, Sp. 138, Sp. 1636f.
13. Vgl. etwa RGG!, Bd. |, Sp. 1039; Bd. 111, Sp.2119ff.
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Feindschaft noch das in den Kembereich der Verkiindigung Jesu
gehorende Gebot der Feindesliebe fur die protestantische Theolo-
gie und Ethik — und Analoges gilt fur den katholischen Bereich -
in unserem Jahrhundert zentrale Bedeutung gewonnen haben. Der
Feind gehrt nicht gum Grundbestand theologischer Themen; die Feindes-
liebe erscheint nicht alsdem Kernbereich des neutestamentlichen Kerygmas
gugeborig. Diesen Befund wollen wir durch einen Riickblick auf die
neutestamentliche Rede von der Feindesliebe Uberprifen.

2. Die Uberlieferungsgeschichtliche Untersuchung des Gebots
der Feindesliebet- fihrt, zu folgendem Ergebnis: Es handelt sich
UM €N wrspringlich selbstindig siberliefertes Logion fes«, dessen
Gestalt sich etwa folgendermal3en rekonstruieren 183t (der Wort-
laut des einleitenden Imperativs ist nicht mehr vollsténdig zu
ermitteln):

»Liebet eure Feinde und betet fir (die, die euch bedrangen),
damit ihr Sthne eures Vatersim Himmel werdet, denn er [&% seine
Sonne aufgehen Uber Bése und Gute und &t regnen Uber Ge-
rechte und Ungerechte.«

In der Logienquelle (Q) wird dieser Spruch zum Rahmen fir
eine Reihe von Sprichen, die vermutlich schon in der Logien-

14. Ausder neueren Literatur zur Auslegung des Gebots der Feindesliebeim Rahmen
der Bergpredigt nenne ich exemplarisch: D. Lghrmann, Liebet eure Feinde (Lk
6,27-36/Mt 5,39-48), in: ZThK 69,1972, S.412-438; L. Schottroff, Gewaltver-
zicht und Feindesliebein der urchristlichen Jesustradition, in: G. Strecker (Hrsg.),
Jesus Christus in Historie und Theologie, FS Conzelmann, 1975, S.197-221;
P. Hofflllann, V. Eid, Jesus von Nazareth und eine christliche Moral, 1975,
S. 147-185; O. Bayer, Sprachbewegung und Weltverénderung. Ein systematischer
Versuch as Auslegung von Mt 5,43-48, in: EvTheol35, 1975, S.309-321,
abgedruckt in: ders., Zugesagte Freiheit, Zur Grundlegung theologischer Ethik,
1980, S.60-76; P. Hofflllann, »Eschatologie« und »Friedenshandeln« in der
JesusUiberlieferung, in: G. Liedks (Hrsg.), Eschatologieund Frieden, Bd. 11,1978
(Texte und Materialien der FEST, Reihe A, Nr. 7), S. 179-224; abgedruckt in:
U. L#g u. a, Eschatologie und Friedenshandeln. Exegetische Beitrége zur Frage
christlicher Friedensverantwortung, 1981 (Stuttgarter Bibelstudien 101),
S. 115-152; H.-R. Rester, Die Bergpredigt als Orientierung unseres Menschseins
heute, in: ZEE 23, 1979, S. 84-105; G. Barth, Bergpredigt I, in: TRE 5, 1980,
S.603-618; P. E. Lapide, Es geht um die Entfeindungsliebe. Realpolitik, wie sie
die Bergpredigt eigentlich meint, in: Luth. Monatshefte 20, 1981, S.505-508.
1. Becker, Feindesliebe- Néachstenliebe - Bruderliebe, in: ZEE 25 (1981), S. 5-17.
Im Folgenden verzichte ich auf Einzelnachweise aus diesen Arbeiten.
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quelle selbst unmittelbar an die Seligpreisungen angeschlossen
waren. Waswir im Blick auf das Matthdusevangeliumdie Bergpre-
digt und im Blick auf das Lukasevangelium die Feldrede nennen,
enthielt also schon in der gemeinsamen Vorlage beider Evange-
lien, némlich in Q, as die beiden ersten. und gewichtigsten Ab-
schnitte zunéchst die Seligpreisungen und dann den Abschnitt
Uber die Feindedliebe. Die Abschnitte iiber das Richten, Uber die
Frichte und iber Horen und Tun schlossen sich an.

Die Gliederung des Abschnitts Uber die Feindesliebe nach Q
kann man noch in Lk 6,27- 36 finden; Einleitend wird das Gebot
der Feindesliebe - sozusagen as Thema- formuliert. Es wird dann
in zwei Doppel spriichen hinsichtlich der, Verhaltensweisen ausge-
legt, die.man unterlassen soll: den Gewalttétigen, den Bettelnden
und Borgenden soll man keinen Widerstand leisten. Darauf folgt
als Achse der ganzen Komposition die »G.i)ldcn; Regel«: »Wieihr
wollt, daR euch die Leute tun sollen, so .tut ihe ihnen auch!":«
Damit ist die Frage nach einem der Feindesliebe entsprechenden
Tun gestellt. Siewird in drei Fragen und Antworten erdrtert; diese
machen deutlich, dal3 die Feindesliebe — im Unterschied zu dem in
der Goldenen Regel beschriebenen symmetrischen Handeln - z»
einem asymmetrischen \Nerhalten auffordert: nicht nur den zu lieben,
der mich auch liebt, nicht nur dem Gutes zu tun, von dem ich
Gutes erfahre, nicht nur dem zu leihen, von dem ich die Riickgabe
des Geliehenen erhoffen kann. Den Abschlufd bildet eine Wieder-
holung des Gebots der Feindesliebe. Lwkes hat dieses au's Q
Ubernommene Material im Rahmen seiner Feldrede in mancher
Hinsicht erweitert. Ich will nur die beiden wichtigsten Erweite-
rungen nennen: Er hat das urspriinglich doppelgliedrige Gebot
der Feindesliebe zu einem viergliedrigen Gebot entfaltet:

»Liebet eure Feinde; tut Gutes denen, die euch hassen; segnet,
die euch fluchen; betet fur die, die euch bedrdngen« (Lk 6,271.).

Und er hat zum andern zwischen die Seligpreisungen und den
Abschnitt Uber die Feindesliebe die »Weherufe« eingefiigt - die

15. Mit A. Dible, Die Goldene Regel. Eine Einflihrungin die Geschichte der antiken
und fruhchristlichen Vulgéarethik, 1962 (Studienhefte zur Altertumswissenschaft,
7), S.113 verstehe ich das peieite in Lk 6,31 nicht als Imperativ, sondern als
Indikativ: v, 31 beschreibt die Ublichen, in den vv. 32-34 néher erlauterten
Verhaltensweisen.
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Weherufe gegen die Reichen, die Satten, die Lachenden und
digjenigen, von denen die Menschen Gutes reden (Lk 6,24-26).
Siesind den Seligpreisungen genau parallel gebaut und unterstrei-
chen dadurch deren Aussage. Und zugleich greifen sie- auf eine
alerdings nicht einfach zu deutende Weise - dem Motiv der
Feindschaft voraus, das sich dann im folgenden Abschnitt an-
schlief3t.

Weit tiefer als Lukas hat Matthius in die Komposition der
Logienquelle eingegriffen. Zunachst. paldt er das Gebot der Fein-
dedliebe in die Form der Antithese ein und fligt sie den anderen
Antithesen als eine sechste Antithese an. Dadurch wird das Gebot
der Feindesliebe zu einer antithetischen Auslegung und Verschér-
fung des Gebots der Né&chstenliebe (Mt 5,43-48). Matthaus
versteht das Gebot aseine Kritik an einer den Feind ausschlief3en-
den Deutung des alttestamentlichen Gebots der Né&chstenliebe
(Lev. 19,19). Dieser Sinn des alttestamentlichen Gebots ergibt sich
freilich erst durch dessen midraschartige Erweiterung: »und
deinen Feind hassen« (Mt 5,43). Diese Erweiterung des Gebots
la’t sich im Alten Testament nicht belegen. Doch mag sie das
»Feindbild« der Zeit des rémisch-judischen Krieges zutreffend
erfassen. Die néchste Parallele fur die Formulierung des Matthaus
findet sich in der Sektenregel von Qumran (1 QS 1,1-4):

»(Buch der Ord)nung der Gemeinschaft: Gott zu suchen (mit
ganzem Herzen und ganzer Seele, zu) tun, was gut und recht vor
ihm ist, wie er durch Mose und durch alle seine Knechte, die
Propheten, befohlen hat; und ales zu lieben, was er erwéhlt hat,
und ales zu hassen, was er verworfen hat ...«

Das Gebot der Feindesliebe gewinnt durch diese Gegeniiber-
stellung bel Matthdus aso den Sinn, da’ jede den Feind aus-
schlieffende Deutung des Gebots der Né&chstenliebe als unzuléssig
betrachtet wird. Dies wird durch den zweiten Tell des Imperativs
auf die Situation der nachdsterlichen Gemeinde bezogen: »und
betet fur die, die euch verfolgen«. Dadurch wird das Gebot der
Feindesliebe im Sinn einer Gemeinderegel weiterentwickelt: Es
gibt das Kriterium an, nach welchem die christliche Gemeinde mit
ihren Gegnern umgehen soll. Eine Uberlieferungsgeschichtliche
Analyse des Logions von der Feindesliebe |&3% uns also vier
Stadien seiner Weitergabe unterscheiden:
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- das urspriinglich isoliette, wahrscheinlich auf Jesus zurlickzu-
fuhrende Logion;
seine Einfiigung in die Logienquelle;
seine lukanische Redaktion; und schliefdlich
die Redaktion bei Matthdus.

Es wére reizvoll, der weiteren Uberlieferungsgeschichte des Logions
genauer nachzugehen. Hier mul der Hinweis geniigen, daf3 das Logion
wie im Neuen Testament so auch in nachneutestamentlicher Zeit zunachst
ausgesprochen spérlich begegnet. Im Neuen Testament selbst finden wir
das Wort von der Feindesiebe aulerhalb des Matthdus- und des Lukas-
evangeliums nicht. Die néchste Parallele enthalt der Romerbrief. Zwar ist
dort nicht ausdriicklich von der Feindesliebe die Rede; doch immerhin
darin, dal3 den rémischen Christen die Verhaltensweisen des Verfluchens
und des Vergeltens ausdriicklich untersagt werden, klingt deutlich an, daf3
Paulus zu einem verénderten Umgang mit Feindschaft auffordern will
(Rm. 12,14.17). Bis zur Mitte des 2. Jahrhunderts begegnet das Gebot
dann mit Sicherheit nur, moglicherweise in abgeschwéchter Form, in der
Didache (1,3)16. Haufiger werden die Bezugnahmen auf dieses Wort Jesu
erst mit den Apologeten; gegen den Vorwurf, die Christen zeigten eine
feindselige Haltung gegeniiber ihrer Umwelt, wenden sieein, die Christen
seien es doch gerade, denen das Gebot der Feindesliebe gegeben sei!". Die
weitere Uberlieferungsgeschichtliche Entwicklung muf? hier jedoch
unberiicksichtigt bleiben; unsere Aufmerksamkeit mul3 jetzt vielmehr der
Frage nach dem Sinn des Logions gelten.

3. Wie viele der in der Bergpredigt zusammengefiigten Logien
Jesu hat auch das Gebot der Feindesliebe seine bezwingende Kraft
zunéchst darin, dal? eseine genaue Schilderung der Lage enthdlt, in
welcher der Mensch sich befindet, dem das Logion gilt und der
von ihm angesprochen wird. Wem die Mdéglichkeit der Feindes-
liebe zugemutet wird, dem wird zundchst zu verstehen gegeben,
dal3 er Feinde hat. Er lebt inmitten von Feindschaft; diese Feind-
schaft wird, soweit wir sehen kdnnen, nicht durch Jesus selbst,
wohl aber dann durch die sich an ihn anschlieflende Tradition

16. Die Belegein 2. Gern. 13,4und Ep. Ap. 18 kénnen nicht mit Sicherheit in die erste
Halfte des 2. Jahrhunderts datiert werden. Wichtige Hinweise zur nachneutesta-
mentlichen Uberlieferung des Gebots der Feindesliebe verdanke ich einem
Vortrag Uber »Feindes- und Néchstenliebe zwischen Tora und Euangelion«, den
H.-W. K«bn am 2. Februar 1981in Marburg gehalten hat.

17. Vgl. Justin, Dial. 85, 7, Diognet 6,6 u. a,
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genauer erlautert. Im Blick auf den urspriinglichen Wortlaut des
Logions wird man zunéchst nur feststellen kénnen, dal3 hier wohl
kaum, wie die Vertreter der spéteren privatisierenden Auslegung
dachten, nur der personliche Gegner gemeint ist; sondern gesmeint
ist auch der nationale und religiose Feind, der Heide oder der abtriinnige
Jude. Die romische Besatzungsmacht, die Verfolger der Christen
unter Juden und Rdmern waren fur die atesten christlichen
Gruppen und Gemeinden dann digjenigen, an die sie vor allem
dachten, wenn vom Feind die Rede war.

Zu den prominentesten - und in unserem Zusammenhang be-
sonders interessierenden - privatistischen Deutern des Logions
gehort Carl Sehmirt. Er behauptet™, das Gebot der Feindesliebe
meine den persdnlichen Gegner, nicht den 6ffentlichen Feind, den
inimicus, nicht den bogtis, den ecbtbros, nicht den polemios' die Fein-
desliebe sei also der Gegenbegriff zum personlichen Ha3l9. Der
Sinn des Logions wére dann: Statt in der Gesinnung des Hasses
solle man mit dem personlichen Gegner in der Gesinnung der
Liebe umgehen. Und abgewehrt wird die Deutung, man solle die
Feinde seines eigenen Volkes lieben und sie gegen sein eigenes
Volk unterstiitzen.

Diese Auslegung hat jedoch am Sprachgebrauch des Neuen
Testaments keinerlei Anhalt. Zunéchst ist festzustellen, dad das
Neue Testament das Wort polemios fir den Feind nie verwendet.
Deshalb deckt ecbtbras die gesamte Breite moglicher Feindschaft
ab. Damit knupft das Neue Testament an den Sprachgebrauch der
Septuaginta an. Das hebraische'sfeb, fir das echthrosin der Septua-
ginta.fast durchgangig als Ubersetzungswort erscheint, bezeichnet
sowohl den personlichen as auch den nationalen Gegner. Ganz
entsprechend bezeichnet echtbrosim Neuen Testament sowohl den
personlichen Gegner as auch die Feinde Israels! als auch die

18. C. hillitt, Der Begriff des Politischen, hier zitiert nach: Probleme der Demokra-
tie, 1928, S. 6.

19. C. Shillitt nimmt damit ein geldufiges Argument auf; vgl. beispielsweise den
Aufsatz des klassischen Philologen Th. Birt, Was heif3t »Liebet eure Feinde«? Ein
Wort der Beruhigung in Kriegszeiten. in: Christl. Welt 29, 1915, Sp.475-483
(479), zitiert bei U. Berner, Die Bergpredigt. Rezeption und Auslegung im 20.
Jahrhundert, 1979 (Gottinger Theologische Arbeiten 12), S. 25.

20. Z. B. Rm 12,20 (Zitat aus Provo 25.21f.); Gal. 4,16.

21. Z. B. Lk 1,71.74; Lk 19,43.
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Feinde der neutestamentlichen Zeugen beziehungsweise der
neutestamentlichen Gemeinde22., Schliefllich aber bezeichnet
¢echthros auch denjenigen, der Gott und Christus gegenuber feind-
lich ist2s.

Dieser sprachliche Befund wie auch der Zusammenhang von Mt
5,43 und Mt 5,44 ergeben eindeutig, dad echthros nicht in einem
exklusiven Sinn as der personliche Gegner verstanden werden
kann: In dem Zusammenhang, in den Matth&us das L ogion riickt,
erhalt der echthros durch die Parallelisierung mit dem Verfolger
und durch die Unterscheidung vom plesios, das heift dem Volks-
genossen, sogar eindeutig eine politisch-nationaleund zugleich
religiése Féarbung. Doch es wére nun auch umgekehrt verfehlt,
den Begriff des echthros auf diesen Bereich einzuschrénken.
Vielmehr liegt eine Vorstellung von Feindschaft vor, die den
personlichen, den gesellschaftlich-politischen und den religitsen
Bereich umgreife,

Es bleibt aso festzuhalten. dal3 Carl Schmitts privatisierende
Auslegung am Textbefund keinen Anhaltspunkt hat. Feindschaft
ist vielmehr in einem umfassenden Sinn verstanden, der persinliche
und Offertliche  Gegnerschaft umgreife. Und festzuhalten bleibt
dariber hinaus, daR in dem Gebot der Feindesliebe zunéchst die
Realitdt von Feindschaft anerkannt wird. Den Feind zu lieben,
heifdt zuallererst, die Realitdt von Feindschaft anzuerkennen.

Dies hervorzuheben ist unter anderem deshalb wichtig, weil
man aus dem Gebot der Feindesliebe auf den unpolitischen Cha
rakter des Christentums und der christlichen Kirchen geschlossen
hat. Dieser Schluf® geht von Carl Schmitts Begriff des Politischen
aus, nach welchem die M églichkeit, zwischen Freund und Feind zu
unterscheiden, das Kriterium des Politischen darstellt. Hans Barion
ist es gewesen, der aus diesem Schmittschen Kriterium die Folge-
rung abgeleitet hat, die Kirche erhebe keinen Anspruch auf
politische Macht und Beteiligung. »Die Kirche erhebt einen
solchen Anspruch nicht, und zwar nicht .etwa deshalb, weil sie
politisch neutral wére, wie liberalisierende Theologen so gern

22. Z.B. Apk 11,5.12.

23. Z.B. Lk 19,27. - Zum neutestamentlichen Sprachgebrauch im ganzen vgl.
E. Foerster, echthros, in. ThWb 11, S. 810-815; zutreffend auch L. Hoelscher,
Aspekte des Feindbegriffs in der frihen Neuzeit, MS 1979, S. 3f.
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sagen; auch nicht, well sie unpolitisch wére, im Sinne des Fehlens
einer Eigenschaft, die sie an sich haben kénnte; sondern darum
nicht, weil politische Macht ihrem Wesen zuwider ist. Sie ist
Uberpolitisch; um es von der schon angezogenen Definition des
Politischen aus auf die schérfste, wenn auch nicht geriaue Formel
zu bringen: sie steht jenseits von-Freund und Feind>'.«

Es ist leicht zu sehen, dal? diese Argumentationsfigur den
Hintergrund noch fur Barions Kritik an der Pastoralkonstitution
Uber »die Kirche in der Welt von heute« des Zweiten Vaticanums
»Gaudium et spes« darstellt-". Dald Barion dem Zweiten Vati-
canum eine Politisierung der Kirche zum V orwurf macht, hat also
den Schmittschen Begriff des Politischen zur Voraussetzung. Ihn
verbindet Barion mit einer Fehldeutung des Gebots der Feindes-
liebe dergestalt, dal? dieses den Christen und die Kirche auf3erhalb
der Feindschaft stelle.

Eine erste These zur Auslegung des Logions Jesu besagt also:
Das Gebot der Feindeslieve setgt die Anerkenntnis vor Feindschaft
floraus. Dem ist nun eine weitere Uberlegung anzufiigen. Das
Logion Jesu setzt das alttestamentliche Gebot der Né&chstenliebe
voraus: »Du sollst dich nicht richen, auch nicht deinen Volksge-
nossen etwas nachtragen, sondern du sollst deinen Néchsten lieben
wie dich selbst; ich bin der Herr« (Lev. 19,18). Dieses Gebot hat
schon im hellenistischen Judentum eine universalistische, Uber
den Bereich der Volks- oder Religionsgenossen hinausweisende
Deutung erfahren; die paléastinisch-rabbinische Auslegung hat es
demgegeniiber vorrangig auf den Volks- und Glaubensgenossen
hin ausgelegt. Im Verhdtnis zum Wortlaut des alttestamentlichen
Gebots setzt Jesus an die Stelle des Néchsten den Feind. Darin
liegt nicht alein eine quantitative Ausweitung, sondern eine
qualitative Verénderung dessen, was mit Nachstenliebe gemeint

24. H. Barion, Kirche oder Partei? Der Katholizismus im neuen Deutschland, in:
Européische Revue 9, 1933, S. 401ff. (407). Vgl. auch H. Barion, Kirche oder
Partei? Romischer Katholizismus und politische Form, in: Der Staat 4, 1965,
S. 131-176. In der Uberschrift dieses Aufsatzes verbindet Barion den Titel seines
Aufsatzes von 1933 mit dem Titel einer Schrift von Carl Schmitt aus dem Jahre
1925.

25. Vgl. H. Barion, Das konziliare Utopie. Eine Studie zur Sozialehre des H.
Vatikanischen Konzils, in: S&kularisation und Utopie. Ebracher Studien Ernst
Forsthoff zum 65. Geburtstag, 1967, S. 187-233.
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ist. Es geht nicht allein darum, den Kreis derer, die von der Liebe
erreicht werden konnten, mdoglichst weit zu ziehen, sondern
vielmehr darum, dai die Liebe prézise dem gelten soll, der sichihr
zu verweigern scheint. Darin liegt eine radikale Neufassung des
Gebots. Denn der Sinn der Verénderung besteht keineswegs nur
darin, dald der Kreis derer erweitert wird, denen die Liebe gelten
soll. Eine solche rein quantitative Deutung des Gebots ist indes
haufig vertreten worden. Auf eine besonders prézise Formel ist sie
in einem von Arnold Gehlen zitierten Tagebucheintrag Friedrich
Hebbels gebracht. Hebbel notiert im Dezember 1836: »Religion ist
erweiterte Freundschaftw.« Auch Feindesliebe, so mufl man
vermuten, gilt as ein Moment in dieser Freundschaftserweite-
rung.

Daf sich an der Frage, ob die »Feindesliebe« al's »Freundschafts-
erweiterung« zu deuten sei, Wichtiges entscheidet, kann man an
der Weise deutlich machen, in welcher Gehlen in seiner unter dem
Titel »Moral und Hypermoral« veréffentlichten »pluralistischen
Ethik« von Hebbels Formel Gebrauch macht. Denn der Gedanke,
es handle sich bei der religidsen und der aus ihr hervorgehenden
humanitéren Ethik um eine Extension von Verhaltensweisen, die
ihren verstehbaren Sinn alein im Nahbereich unmittelbarer
Interaktion haben, bestimmt Gehlens Kritik dieser Ethik. Oder
schérfer gesagt: Gehlen hat gegen das religiose und humanitére
Ethos Uberhaupt kein anderes Argument vorzubringen als die
immer wieder variierte Behauptung, es handle sich dabei um eine
»Ausdehnung und Entdifferenzierung des urspringlichen Sippen-
Ethose-". Mif3t man diese These jedoch am Gebot der Feindes-
liebe, so ist sie nachweisbhar falsch. Das Gebot der Feindesliebe ist
schon und gerade an seinem urspringlichen Ort in der Verkiindi-
gung Jesu und in der Uberlieferung der Jiingergemeinde nichtals
Uberdehnung des Sppenethos oder desEthos der Freundschaft interpre-
tierbar. Denn die in diesem Gebot enthaltene Behauptung besagt
nicht, man kénne mit Feinden so umgehen, als seien sie Freunde;
sondern es sagt, der Feindschaft — und zwar gerade auch der sozial

26. F. Hebbel, Tagebiicher, S. 492, zitiert bei A. Geblen, Moral und Hypermoral, 2.
Aufl. 1970, S. SO.
27. Ebenda S. 83.
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und politisch begriffenen Feindschaft - solle von denen, die Jesus
nachfolgen, allein durch Taten der Liebe begegnet werden.

Die Radikalitit des Gebots der Feindesliebe liegt gerade nicht
darin, daid der Kreis der Freundschaft auf Personen erweitert wird,
die normalerweise as Feinde betrachtet werden, womit zu einer
Verharmlosung von Feindschaft eingeladen wirde; sie liegt
vielmehr darin, dald pragise der Feind als der u Liebende definiert
wird. Die Radikalitét liegt zum andern darin, dal3 damit das Ethos
der Gegenseitigheit aufgesprengt Wird,

Dal Gegenseitigkeit, Reziprozitat ein Grundmotiv jedes Ethos
ist, 18t sich leicht zeigen. In unserem Zusammenhang mag der
Hinweis geniigen, daf3 dieses Ethos der Gegensaitigkelt in Gesza/t der
Goldenen Regel auch Eingang in den Abschnitt Uber die Feindes-
liebe gefunden hat, der den Ausgangspunkt unserer Uberlegungen
bildet. In der Lukas-Fassung bildet die Goldene Regel die Achse
des ganzen Abschnitts Uber die Feindesliebe (Lk 6,31). Aller
Wahrscheinlichkeit nach ist sie hier freilich indikativisch gefaft:
sie beschreibt ein unter Menschen alltégliches Verhalten; sie schreibt
es keineswegs #0728, Denn die Reziprozitét, von der die Goldene
Regel ausgeht, wird im Fortgang gerade unter einen ausdriick-
lichen Vorbehalt gestellt und dadurch relativiert: DaR man den
liebt, von dem man Liebe erféhrt, dem Gutes tut, von dem man
Gutes empfangt, demjenigen leiht, der das Geliehene zuriickgibt,
das ist charakteristisch fir das Verhalten der »Siinder«; dieses
Verhalten wird nicht abgelehnt - doch esverdient keine besondere
Anerkennung. Digjenige Verhaltensweise, zu der das Gebot der
Feindesliebe einl&dt, ist, vergleicht man sie mit dem in der Golde-
nen Regel beschriebenen Ethos der Gegenseitigkeit, durch eine
fundamentale Einseitigkeit ausgezeichnet. Die Illustrationen, mit
denen das Gebot versehen wird, sollen iberhaupt nichts anderes,
asdiese Einseitigkeit zu veranschaulichen: Demjenigen, der einen
schlégt, soll man auch noch die andere Backe darreichen; dem, der
den Mantel nimmt, soll man auch noch das Hemd Uberlassen; dem,
der etwas geliehen hat, soll man die Ruckgabe nicht abfordern.

28. Vgl. oben Anm. 15. - Von dieser indikativischen Verwendung der Goldenen
Regel bei Lukas zu der Behauptung der matthéisehen Bergpredigt, die imperati-
visch verstandene Goldene Regel sei das, was das Gesetz und die Propheten sagen,
ist es, wie man sieht, ein langer und keineswegs unproblematischer Weg.
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Masthaus redigiert insofern ganz konseguent, wenn er das
Gebot der Feindesliehe und die ihm zugewachsenen Illustrationen
in seine Antithesen einordnet, as es mit diesen tatséchlich durch
das rhetorische Mittel der Hyperbole, der sinnvollen Ubertrei-
bung-? verbunden ist. Um Ubertreibungen handelt es sich darum,
weil sie in der Form einer allgemeinen Regel formulieren, was
allgemein as undurchfihrbar erscheinen muR3. Sinnvoll aber sind
sie gerade darin, dal sie das Prinzip der Gegenseitigkeit relativie-
ren und die Einsicht im Horer zu wecken vermégen, dal3 einseiti-
ges, in diesem prézisen Sinn »zuvorkommendes« Handeln mdglich
ist und Veranderungen zu bewirken vermag. Die These, die sich
aus dieser Uberlegung ergibt, heilt: Daf dieLogien der Bergpredigt
inder Formallgemeiner Regeinformiliiert sind, gehdrt g# der rhetorischen
Form der Hyperbole. Es ist abwegig, sie - unter Absehen von
diesem Charakter - als allgemeine Normen zu interpretieren, um
dann aus ihnen entweder den Versuch abzuleiten, eine theokra-
tische Sonderwelt aufzurichten, in der sie angeblich ungeschmaélert
befolgt werden kénnen, oder sie unschadlich zu machen, indem sie
ausschliefflich als Ausdruck des xsys denchticlls legis interpretiert
werden, was heif}t, dal3 ihre Unerflllbarkeit als Erweis der
menschlichen Stinde gelten soll. Sondern: Die Allgemeinheit der
Form mutet uns zu, in jeweils besonderen Situationen nach Chan-
cen einseitigen, zuvorkommenden Handelns zu suchen, durch
welches Feindschaft durchbrochen und Gewalt beendet werden
kann.

Feindesliebe in dem nun verdeutlichten Sinn wird in der Berg-
predigt as Weg der Friedensdiftiing betrachtet. Das wird darin
deutlich, da3 das Gebot der Feindesliebe und die Seligpreisung der
Friedensstifter mit derselben VerheilRung verknipft werden: sie
sollen Sthne Gottes heiffen beziehungsweise werden (Mt 5,9 und
45). Darin knupfen heide Logien an den alttestamentlichen
Sprachgebrauch an. Das Alte Testament betrachtet zunéchst den
davidischen Konig, dann ale Israeliten as Séhne Gottes. Die
weisheitliehe Tradition gibt diesem Préadikat eine besondere
Zuspitzung: Der Gerechte (Weish. 2,18) und der Barmherzige
(Sir. 4,10) werden nun as Sohne Gottes bezeichnet. Dal der, der

29. Vgl. H.-R. Rester, a, a 0., S.95f.
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seinen Feind liebt, Sohn des Vaters im Himmel wird, hat seinen
Grund darin, da3 sich in seinem Verhalten eine abbildhafte Ent-
sprechung zu dem Verhalten Gottes selbst zeigt.

Auch zur Beschreibung des géttlichen Handelns wird wieder
eine Feststellung der weisheitliehen Tradition herangezogen. Dort
freilich wird die Tatsache, daf3 Gott nicht zwischen den Gerechten
und den Frevlern unterscheidet, eher resignativ festgestellt: »Es
trifft auch alle das gleiche Los, den Gerechten und den Frevler, den
Reinen und den Unreinen, den, der opfert, und den, der nicht
opfert. Dem Guten geht eswie dem Siinder, dem, der schwort, wie
dem, der den Eid scheut. Das ist das Schlimme bei alem, was
geschieht unter der Sonne. da3 ein gleiches Los alle trifft«
(Koh.9,2f.).

Genau der Tatbestand, der hier resignativ, ja klagend angefihrt
wird, wird in dem Logion Jesu jedoch zum Lob des gnadigen
Gottes herangezogen: Seine Gnade macht es dem Menschen
unmdoglich, die Unterscheidung von Bdsen und Guten, von
Gerechten und Ungerechten zur bestimmenden Unterscheidung
seines Handelns zu machen. Eben dies aber wird als Grund dafur
genannt, dal3 es auch fir die Menschen, die dazu berufen sind,
S6hne Gottes zu heiflen, unmdglich ist, die Unterscheidung von
Freund und Feind zur Leitlinie ihres Handelns zu machen. Der
Rekurs auf die Gnade des Schopfers »durchstofit die vom Men-
schen errichtete Welt der Unterschiede, Ungleichheiten und
Gegensétze«30.

Ich breche die Uberlegungen zum Sinn der Feindesliebe an
dieser Stelle ab. Es kam mir darauf an, finf Momente zur Ausle-
gung des Gebots hervorzuheben, die ich noch einmal folgender-
mal3en zusammenfasse:

— Die Feindesliebe setzt die Anerkenntnisvon Feindschaft voraus,
meint also nicht eine Position »jenseits von Freund und Feind.

- Feindesliebe définiert préziseden Feindalsden gy Liebenden, meint
also nicht eine Erweiterung oder Uberdehnung der Freund-
schaft.

- Feindesliebe iiberbietet und relativiert das Ethos der Gegensaitigkeit
durch ein Ethos der Einseitigkeit, ein Ethos des Zuvorkommens.

30. Hof/mann, Eid, a. a 0., S. 154.
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- Die A/llgemeinheit der Form, in die das Gebot der Feindesliebe
gefaldt ist, gehdrt gu Saner hyperbolischen Redestruktur; Sie soll dazu
beféhigen, in besonderen Situationen besondere Moglichkeiten
eines einseitigen, zuvorkommenden Handelns zu finden.

- Das Gebot der Feindesliebe findet sdne theologische Begréindung in
der Menschenfreundlichkeit Gottes, dessen Gnade Gerechten und
Ungerechten gilt; das Gebot muR3 deshalb konsequent im
Horizont des Evangeliums ausgelegt werden.

4. Die christliche Uberlieferungsgeschichte hat sich mit dem
Gebot der Feindesliebe schwer getan. So oft es wiederholt wurde,
so oft wurde auch Feindschaftim Namen des Christentums prokla-
miert und exekutiert. Es wére eine lllusion zu meinen, wir kdnnten
uns dieses Gebot in einem unmittelbaren Ruckgriff auf den neute-
stamentlichen Befund aneignen und seien dann vergleichbaren
Schwierigkeiten nicht ausgesetzt. Wer im Rahmen theologisch-
ethischer Urteilsbildung nach der Relevanz des Gebots der Fein-
desliebe fragen will, darf den Umweg nicht scheuen, auf dem nach
den Auslegungen zu fragen ist, die dieses Gebot im Gangder Cbri-
stemtumsgeschichte gefunden hat. Das kann im folgenden nur an
wenigen Exempel n geschehen. Ich orientiere mich fur die folgende
Skizze an der Leitfrage, wie in unterschiedlichen theologischen
Konzeptionen das Gebot der Feindesliebe zum Bereich des Rechts
in ein Verhaltnis gesetzt worden ist. Denn am Phanomen des Rechts,
so scheint es, stofRen die Aufforderung zur Feindesliebe und die fir
das politische Zusammenleben bestimmenden Regeln besonders
deutlich aufeinander. Wahrend es zum Wesen des Rechts gehort,
Grenzen - die Grenze zwischen »mein« und »dein« vor alen
anderen — zu bestimmen und zu sichern™, zielt das Gebot der
Feindesliebe auf die Aufhebung einer Grenze: auf die Aufhebung
der Feindschaft, die Menschen voneinander trennt, durch die
Liebe, die in der Kommunikation zwischen Menchen wirklich
wird. Wie aso wird in der Geschichte des Christentums das
Verhdltnis zwischen Recht und Feindesliebe gedacht?

31. Vgl. den Rechtsbegriff I. Kalif.!: »Das Recht ist also der Inbegriff der Bedingun-
gen, unter denen die Willkir des einen mit der Willkir des andem nach einem
algemeinen Gesetz der Freiheit zusammen vereinigt werden kann« (Metaphysik
der Sitten AB 33, ed. Weischedel, Bd. IV, S.337).
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Eine erste Antwort auf unsere Frage findet sich in den erss-
¢chen, dieAntithesen der Bergpredigt nicht nur as unmittelbar ver-
pflichtende ethische Weisungen von allgemeinem Charakter,
sondern ineins damit als Rechtsregeln g» verstehen. Solche Versuche
sind in der Geschichte des Christentums immer wieder unternom-
men worden; der finke Fliigdl der Reformation. gilt as eines der
prominentesten Beispidle. Wenn ich recht sehe, so ist dieser
Versuch immer wieder gerade am Problem der Feindesliebe
gescheitert. Denn gerade Versuche einer radikalen politischen
Neuorientierung bringen die Abgrenzung von einem &uf3eren
Feind mit sich; und die theokratische L egitimation solcher Versu-
che enthalt dann zugleich auch ein besonderes Motiv fir die
Legitimation von Feindseligkeit. Aus solchen Erfahrungen hat
sich in einem néchsten Schritt die Konsequenz ergeben, die
Bergpredigt nicht als Modell rechtlicher Gestaltung, sondern as
Negationder bestehenden y#d darin aber eigentlich jeglicher Rechtsge-
stalt des Zysammenlebens auszudeuten. Diese Konsequenz findet
man vor allem von Leo Tolsto] formuliert'<.

5. Ein zweiter Typus der Verhaltnisbestimmung von Recht
und Feindesliebe findet sich in dem kasischen Modell der Unter-
scheidung von praecept« und conslia evangefica. Nach dieser seit
Origenes und Tertulliax auftauchenden, in der scholastischen
Moraltheologie bis ins einzelne ausgearbeiteten Zwei-Stufen-
Ethik sind die praecepta gerade dadurch ausgezeichnet, dal3 sie sich
im Einklang mit dem jus naturale und demjes divinum befinden, daid
ihnen also prinzipiell Rechtscharakter zukommt. Dieser Rechts-
charakter zeigt sich in den Momenten der Gegenseitigkeit, der
Zumutbarkeit und der Erzwingbarkeit. Das aber bedeutet, da3 die
einzelnen Akte, in denen der Mensch den praecepsa folgt, von dem
habitus, aus dem sie hervorgehen, auch abgeldst betrachtet werden
kénnen. Zwar gilt, da? fir den Christen die einzelnen Akte seines

32. Vgl. etwa L. Telstgf, Worin besteht mein Glaube?, 1885.- Zur Auslegungsge-
schichte der Bergpredigt vgl. die zusammenfassenden Hinweise und Literaturang-
aben bei G. Bartb, Bergpredigt I, in: TRE 5, 1980, S.611ff. und T. Axkrast,
Bergpredigt 1l, ebenda S. 618ff.; zum 20. Jahrhundert insbesondere U. Bemer,
aa O.
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Handelns aus dem habitllsder Liebe hervorgehen sollen; man kann
jedoch fur ihre Beurteilung als einzelner Akte von diesem Zusam-
menhang auch abstrahieren. Gerade dies ermdglicht es erst, sie
unter Rechtskategorien zu betrachten.

Die condli« evangdica dagegen sind im Rahmen der Zwes-Stufen-
Ethik rechtlicher Erfassung nicht zugénglich. Sie zu befolgen,
bedeutet, nicht erzwingbare und nicht verallgemeinerungsfahige
opera dlpererogatoria zu erbringen, die wegen ihres auf3ergewdhnli-
chen Charakters auch ein auergewdhnliches Verdienst erwirken.
Das Gebot der Feindesliebe gehort in diesem Denkmodell den
conslia evangelica an. Diese condlia werden erst dann wieder zu
verpflichtenden Rechtssétzen, wenn sie nicht in eine Zwei-Stufen-
Ethik, sondern in eine Zwei-Klassen- Ethik eingeordnet werden,
wenn sie dso die Vollkommenheiten beschreiben, die fir den
Stand der Mdnche kennzeichnend sind. Denn die aus den conslia
evangdica entwickelten Monchsgeliibde - Armut, Keuschheit,
Gehorsam gegeniiber den Oberen - gewinnen fir die Monche
selbst den Charakter von praecepta, deren Nichtbefolgung mit
Sanktionen versehenist. Im Rahmen der Zwei-Klassen-Ethik aber
hat die Feindesliebe dann iberhaupt keinen systematisch angebba-
ren Ort mehr: Siegehort nicht zu den praecepta,. sie zahlt aber auch
nicht zu den Ménchsgelibden. In dieser Ortosigkeit der Feindes
libe im &lassischen |leatholischen M oddJ mag es begrindet sein, daid -
soweit ich sehe - das Gebot der Feindesliebe nie in einer |&ngerfri-
stig wirksamen Weise auf das exemplarische innerkirchliche
Problem von Feindschaft, nédmlich das Problem der Héresie,
angewandt worden ist. DaR die Kirche selbst gegeniiber denjeni-
gen, diesiealsihre eigenen Feinde definiert, gemaf dem Gebot der
Feindesliebe handeln sollte, ist eine Perspektive, die in den mir zu
diesem Thema erinnerlichen Texten nicht auftaucht.

Die Unterscheidung zwischen praecepta und consilia evangelica hat
in der neueren katholischen Moraltheologie erhebliche Kritik
erfahren-t, Doch gerade unter dem Gesichtspunkt des mdglichen
rechtlichen Charakters ethischer Normen werden erhebliche Teile
der traditionellen Unterscheidung auch heute noch aufrechterhal-

33. Vgl. bes. B. Sehifler, Gesetz und Freiheit. Eine moraltheol ogische Untersuchung,
1966.
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ten. So erortert Withe/m Korff die Frage, inwieweit die Forderun-
gen der Verkiindigung Jesu Inhalt von Rechtund damit iss divinum
werden kdnnen, am Beispiel der Feindesliebe. Dabei kommt er zu
folgendem Ergebnis: »Fur das Gebot der Feindesliebe zum Bei-
spiel bleibt dies (sc. seine Uberfihrung in einen Rechtssatz)
wesenhaft ausgeschlossen. Man kann einen Menschen. nicht mit
Mitteln des Rechts (das sozialpsychologisch der Ordnung des
MiRtrauens und nicht des Vertrauens angehort) dazu zwingen,
seinen Feind zu lieben, insofern im Recht - als Zwangsinstitut -
selbst ein Stiick sPeindseligkei« gegenliber dem steckt, der da zu
vernunftiger Ordnung im Miteinander gebracht werden soll. Das
Recht kann nicht gebieten, die linke Wange hinzuhalten, wenn
man auf die rechte geschlagen wird, eben weil das sSchlagenx selbst
ein potentielles Moment des Wesens von Recht ist34.«

Die Antithesen der Bergpredigt, so argumentiert Korff, sind
ihrem Wesen nach von einem das Recht transzendierenden Cha-
rakter und gehoren deshalb auch nicht in den Bereich des /xs
« divinym. Die Kirchliche Tradition hat dies anerkannt und die Anti-
© thesen als consli evangelica vom Bereich des ius divinym ausgenom-
men. Nur in einem Fall hat sie eine Ausnahme gemacht. Die
 Forderung unaufloslicher ehelicher Treue hat sie als ies divinusm
gedeutet und deshalb asein mit Sanktionen ausgestattetes Rechts-
institut behandelt. In hdchst vorsichtigen Wendungen deutet
= Korff an, dald er darin eine unglickliche Inkonsequenz sieht35.

6. Lutber« expliziter Widerspruch gegen die Lehre von den
vonsilia evangelica beginnt mit seiner Schrift »De sotismonasticis« von
15213, Im Kern ist sie eine Kritik an der Verdienst-Lehre, die in
dem Konzept der »evangelischen Réte« enthalten ist. Insofern ist

"“auch und gerade diese reformatorische Kritik am tradierten Deu-
tungsmodell von der Neuentdeckung der Rechtfertigungslehre
her bestimmt. Aus ihr ergibt sich, da3 das Thema der Bergpredigt
nicht darin bestehen kann, wie man vor Gott gerecht wird; ihr

34, W. Korff, Objektive Wirkfaktoren des Geltungsanspruchs von Normen: das
Sanktionsgefuge und das Legitimationsgefuge, in: Handbuch der christlichen
Ethik I, 1978, S. 134ff. (141f.).

35, Ebenda S. 142.

36. WA 8,573ff.; Clemen 2,188ff.
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Themasind vielmehr die Friichte, die der Glaube in dem gerecht-
fertigten Christen bewirkr™, Differenzierungen ergeben sich hier
nicht nach den Graden der Vollkommenheit, sondern gemaR den
unterschiedlichen Verantwortungsbereichen, in denen Menschen
stehen und handeln. Die Unserseheidung uon Person und Am# und in
weiterem Sinn Luthers Lehre vom Beruf werden nun zu den
Ausgangspunkten, von denen her Luther begriindet, warum die
Weisungen der Bergpredigt von Christen in unterschiedlicher
Weise aufgenommen werden: Die persona priuatavermag in ihren
Entscheidungen fur sich selbst dem Gewaltverzicht ungeschmé-
lert zu folgen, wahrend die persona publica, die im Dienst des
Né&chsten handelt, fir den Schutz des Schwécheren und fur die
Durchsetzung seines Rechts auch Gewalt einzusetzen bereit sein
mul3. Luther greift diese Unterscheidung auf, um im Gegensatz
zur mittelalterlichen Zwei-Klassen-Ethik die Verbindlichkeit der
Bergpredigt fiir alleChristen einzuschérfen. Dennoch konnte sich an
diese Unterscheidung im Protestantismus die Entwicklung zu
einer Art doppelter Moral knipfen, nach welcher eine konse-
guente Praxis des christlichen Glaubens sich nur in der Sphére des
privaten Lebens verwirklichen 183, wéahrend der Bereich des
offentlichen Lebens eigenen Gesetzen tUiberantwortet wird38. Diese
Scheidung von Bereichen bildet dann das Legitimationsmuster
dafur, daf? das Gebot der Feindesliebe auf den Bereich der »Privat-
moral« eingeschrankt wird und dai die Bereiche der »Staatsmoral «
und der »Volkergemeinschaftsmoral« davon ausgenommen wer-
den3. An derartige, weit Uber den Bereich der Theologie hinaus

37. Vgl. auch Lstber» Wochenpredigten tber Mt 5- 7 in: WA 32, 299- 555, bes. WA
32,541,14 und dazu Harald Diem, Luthers Lehre von den zwel Reichen, unter-
sucht von seinem Versténdnis der Bergpredigt aus (1938, abgedruckt in: G. Sauser
[Hrsg.], Zur Zwei-Reiche-Lehre Luthers, 1973, S. 1-175).

38. Ernst Troeltsch hat Luthers Ethik im Licht dieser spéteren Entwicklung interpre-
tiert und ihr eine Trennung zwischen der Innerlichkeit der Person und der Ethik
des Amtes unterstellt, die von Luther so gerade nicht gemeint ist; vgl.
E. Troeltsch, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, 1912, bes.
S.485f. Sein Schiller Grorg Wiinsch ist ihm hierin gefolgt; vgl. G. Wiinsch, Der
Zusammenbruch des Luthertums als Sozialgestaltung, 1921, bes. S. 16ff.

39. Bei E. Trodtsch findet sich der Satz: »Nun aber bleiben diese drei: Privatmoral,
Staatsmoral, V6lkergemeinschaftsmoral; aber die Staatsmoral ist fir die Gegen-
wart das GroRte unter ihnen« (privatmoral und Staatsmoral (1916], in: Deutscher
Geist und Westeuropa, 1925, Nachdruck 1966, S. 165).
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wirksame Auffassungen kniipft auch Carl Schmitt an; er retroji-
ziert siein den Text des Gebots der Feindesliebe, wenn er - wie
oben dargestellt - erklart, dal? mit dem echtbras nur der personliche
Gegner, nicht aber der offentliche Feind gemeint sai.

7. Doch mit einer solchen Scheidung verschiedener Bereiche ist
das Problem nicht gel6st, sondern erst in besonderer Zuspitzung
gestellt. Denn wenn die Bereiche des Privaten und des Offentli-
chen in so schroffer Form unterschieden werden, stellt sich mit um
so groRerem Nachdruck die Frage, wie das Verhalten diesen
verschiedenen Bereichen gegentber in der Identitat des Christen
zusammengefigt werden kann. Diese Frage wurde zu einem der
exemplarischen Probleme, mit denen sich der theologische Liberalis-
mys an der Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert auseinanderzuset-
zen hatte. Unter den Antwortversuchen der liberalen Theologie
verdient fur unseren Zusammenhang Wilhelm Herrmanns Schrift
Uber die »Die sittlichen Weisungen Jesu. Ihr Mif3brauch und ihr
richtiger Gebrauch« besondere Beachtung®.

Herrmanns Ausgangspunkt ist die Einsicht in den Gegensatz
zwischen der Verkindigung Jesu und der sittlichen Kulturauf-
gabe in der Gegenwart, wie sie von Friedrich Nagmann in seinen
»Briefen Uber Religion« in uniberbietbarer Scharfe formuliert
worden war*!, Angesichts dieser Diastase fragt Herrmann, worin
die Bedeutung der sittlichen Weisungen Jesu fur die Gegenwart zu
sehen ist. Dabei scheidet er eine Antwort aus, die seit der Schrift
vonJohannes #7zif Uber die »Predigt Jesu vom Reich Gottes«#2 und
seit Albert Schweitgers Schrift Gber das »Messianitéts- und Leidens-
geheimnisev nahelag: die Antwort nadmlich, dal3 die sittlichen
Weisungen Jesu, wie siein der Bergpredigt zusammengefafdt sind,
sich aus der Naherwartung erkldren, dai3 also die Ethik der Berg-
predigt nur as eine interimistische Ethik verstanden werden kann.

40. 1. Aufl. 1904,2. Aufl. 1907; abgedruckt in: W. Herrmann, Schriften zur Grundle-
gung der Theologie, hrsg. von P. Fischer-Appelt, Teil 1, 1966, S. 200-241. Die
Schrift geht zuriick auf einen Vortrag vor der Jahrestagung des Evangelisch-
Sozialen Kongresses in Dannstadt 1903, der ersten Tagung unter der Président-
scheft von Adoff Harnack.

41. Abgedruckt in: Werke, Bd. 1, hrsg. von W. Ubsads/, 1964.

42. 1. Aufl. 1892; 2. Aufl 1900.

43. 1901.
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Herrmann akzeptiert diese Deutung nur fur diejenigen Weisungen
Jesu, die in sich selbstnur von der Naherwartung aus verstandlich
sind und unabhéngig von ihr ihren sittlich einsehbaren Sinn
verlieren. Dies aber trifft nach seinem Urteil nur fir das V erbot zu,
»irdische Schatze zu sammeln« (Mt 6,19). Dieses Gebot hat zur
Voraussetzung, dald wir der Welt und unserer Existenz in ihr
keinen Wert mehr beilegen, weil uns das Ende der Welt unmittel-
bar bevorsteht, und hat deshalb auflerhalb des Horizonts der
Naherwartung keinen sittlich verstehbaren Sinn. Von alen
anderen Weisungen der Bergpredigt aber gilt, dal3 ihr Sinn nicht
an die Naherwartung gebunden ist. Zwar sind sie, so sagt Herr-
mann, »nicht as allgemeine Regeln zu verstehen, wohl aber as
Ausdruck sittlicher Notwendigkeiten, die unter bestimmten
Umsténden eintreten kdnnen und von der Nahe oder Feme der
Weltkatastrophe nicht beriihrt werdener', Mit besonderer Schérfe
lehnt Herrmann es ab, das Gebot der Feindesliebe aus der Naher-
wartung zu verstehen. Was an ihm as unbegreiflich erscheinen
mag, mul vielmehr nach seiner Auffassung aus der»Wirklichkeit
Jesu« verstanden werden. Nur von Jesus her gewinnt diese Forde-
rung ihren elementaren und zugleich sittlich verstandlichen
Charakter.

Die sittliche Notwendigkeit freilich, die durch die Weisungen
Jesu hervortreten soll, bezieht sich nicht auf einzelne Handlungen;
sondern sie ist auf die Einsicht gerichtet, da3 man »in seinem
Wollen der eigenen Erkenntnis der Wahrheit folgen« sll45. Die
Radikalitét der Forderungen Jesu hat ihren Grund aso darin, daf3
damit jede Tragheit und Unwahrhaftigkeit in der Auffassung des
Sittlichen an der Wurzel angegriffen wird.

Die Weisungen Jesu sind im Verstandnis Herrmanns Darstellun-
gen der Moralitét iz renen Snn. In ihnen kommt die Differenz
zwischen Moralitédt und Legalitét in voller Klarheit zum Aus
druck. Herrmann verdeutlicht dies an Jesu Auslegung des Gebots
der Liebe, und das heifdt: an Jesu Fassung der Néachstenliebe as
Feindesliebe. Entscheidend fir die Auslegung ist der Unterschied

44. A.a 0., S.218f.
45. Ebenda S. 224.
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zwischen Liebe und Recht. Er [a3t sich in drei Hinsichten deutlich
macherr's.

(1) Man deutet den Unterschied zwischen Liebe und Recht
gewdhnlich so, daf? die Liebe weicher sei as das Recht. Das Ge-
genteil ist richtig. Die Liebe ist harter als ales Recht; denn wéh-
rend das Recht Ausnahmen kennt, kennt die Liebe solche nicht.
Wahrend" das Recht sich auf veranderbare Ziele richtet, ist die
Liebe, so wandlungsféhig und beweglich sie sich auch immer
darstellt, in ihrem Ziel unverénderlich. Ihr ewiges Ziel ist die
»persdnliche Gemeinschaft, in der jeder am andern eine Freude
hat, fir die er ales andetre hingeben mdéchte ... In dieser inneren
Sammlung in einem klar erkannten festen Ziel ist der Wille der
Liebe starker und hérter as ales rechtliche Verhalten«. Diese
Zielrichtung der Liebe nun kommt gerade in der Feindesliebe zu
besonders deutlicher Anschauung; in ihr handelt es sich deshalb
keineswegs um eine »absonderliche Leistung«, sondern vielmehr
um eine folgerichtige Auslegung dessen, was mit der Liebe Uber-
haupt gemeint isr™.

(2) Der zweite Unterschied zwischen Liebe und Recht zeigt sich
in der Artihrer Begrindung. Der Rechtsgehorsam orientiert sich
an Vorschriften, die Liebe nicht. Erneut zeigt sich Herrmanns
konsequenter Kantianismus, wenn er formuliert: »Die wirkliche
Liebe gibt sich ihre Vorschriften selbst«, und wenig spéter: »Wie
aber die Liebe eigene Erkenntnis eines ewigen Zieles ist, so ist sie
auch von Schritt zu Schritt durch das geleitet, was sie selbst sich
vornimmt ... Lief}e sie sich durch irgendwel che anderen V orschrif-
ten bestimmen, so wére ihre freie Zuversicht durch Furcht tber-
waéltigt oder ihre Energie in Trégheit aufgel6st.« Diese an Kant
orientierte Interpretation wird allerdings darin aufgehoben, dal in
einem nachsten Schritt der Meinung gewehrt wird, as lief}e sich
»aus unserer sittlichen Erkenntnis alein die freie Kraft der Liebe
gewinnen«. Die Erkenntnis, dal3 wir darin immer wieder scheitern,
fuhrt vielmehr in das »Selbstgericht des wirklichen Schuldge-
fihlsx. Und dieses Selbstgericht fuhrt zu der Einsicht, da3 der
Anfang aler Liebe darin besteht, daR der Mensch Liebe etfihrt4e,

46, Vgl. Herrmann, a a. 0., S. 227ff.
47. Ebenda S.227.
48. Ebenda S. 228.
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(3) Der dritte Unterschied zwischen der Liebe und dem Recht
schliefflich besteht darin, da die Liebe in ihrem Wesen und
Wirken unbegrenzt ist, wéhrend das Recht es seinem Wesen nach
immer mit Begrenzung zu tun hat. Wenn wir uns auf die Liebe
einlassen, missen wir uns also auf die M églichkeit einrichten, »dafd
wir uns Uber ale Z&aune unseres Rechts hinwegsetzen missen,
wenn wir dadurch dem dienen kdnnen, was wir wollen, der Ge-
meinschafte™. Die Liebe enthélt also darin eine Relativierung des
Rechts, dal3 es sittliche Notwendigkeiten geben kann, »die alen
sonst gerechtfertigten Gebrauch des Rechts beseitigen«. Im Blick
auf das Recht besteht also der Sinn der Weisungen Jesu darin, »dal3
niemand sich vor dem Zwang des sittlich Notwendigen hinter sein
Recht verkriechen kann«so.

All diese Uberlegungen Wilhelm Herrmanns zielen darauf, daR
die sittlichen Weisungen Jesu auf die Ausbildung einer sittlichen
Gesinnung gerichtet sind, die in sich selbst der Gesinnung Jesu
entspricht. Diese sittliche Gesinnung aber zeigt sich in dem freien
und selbstdndigen Ergreifen des sittlich Notwendigen. Diese
Gesinnung bildet die Briicke zwischen der Verkiindigung Jesu
und den Lebensbedingungen der Gegenwart.

Deshalb entspricht es gerade dem Sinn der Verkundigung Jesu,
wenn wir in der Entscheidung heute anstehender Fragen der
stattlichen Existenz oder des wirtschaftlichen Handelns geman der
uns heute verflgbaren Einsicht handeln und nicht nach Einzelwei-
sungen Jesu fragen. Aus dieser richtigen Erkenntnis hat Friedrich
Naumann nach Herrmanns M einung den falschen Schlul? gezogen,
wenn er sagt: »lch stimme und werbe fur die deutsche Flotte, nicht
weil ich Christ bin, sondern weil ich Staatsbirger bin und well ich
darauf (zu) verzichten gelernt habe, grundlegende Staatsfragen in
der Bergpredigt entschieden zu sehen!'.« Nach Herrmanns Auffas-
sung dagegen mufd man sagen: »Haben wir die Gesinnung verstan-
den, fur die Jesus uns gewinnen will, so sehen wir doch wohl, dai3
wir ebenso frel und selbstandig werden sollen wie er. Aus der
Gesinnung heraus, in der wir mit Jesus einig sind, wollen wir den

49. Ebenda S. 229.
SO. Ebenda S. 234.
51. F. Nall1llann, Briefe Uber Religion. in: Werke. Bd. 1, 1964, S.626.
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nationalen Staat, dessen Wesen und Aufgaben Jesus noch nicht
kannte, und lassen uns dadurch nicht irre machen, wenn manches
an diesem Gebilde der menschlichen Natur mit der L ebensfihrung
und Stimmung Jesu in so grellem Widerspruch steht wie die
Waffenristung und ihr mutiger Gebrauch's.«

So endet Wilhelm Herrmanns Auslegung der sittlichen Weisun-
gen Jesu in einer Apologie des »Kampfs ums Dasein«, dem wir uns
nicht entziehen kénnen, wenn wir tberhaupt »etwas Reelles sein
und wirken« wollen™. Seine Uberlegungen miinden in eine Anpas-
sung an die sozialdarwinistische Auffassung von Politik, die in
seiner Zeit vorherrschend ist. Theologisch wird diese Anpassung
vorbereitet und ermdglicht durch den Begriff der Gesinnung%4. Die
Gesinnung ist der Transformationspunkt, an dem der Richtungs-
sinn der Verkindigung Jesu um der Anpassung an die »eigenen
Gesetze«55des modernen Lebens willen aufgehoben und zugleich
doch die Identitét der christlichen Existenz in den heterogenen
Bereichen ihrer Verwirklichung gewahrt werden kann. Doch die
Spannung zwischen Recht und Liebe, die Herrmann zunéchst so
scharf herausgearbeitet hat, wird durch die Orientierung an der
Kategorie der Gesinnung im Ergebnis wieder eliminiert.

8. Zu den wichtigsten Auslegungen der Bergpredigt in unse-
rem Jahrhundert zahlt Dietrich Bonhoeffers Buch »Nachfolgee's,
Der Abschnitt Uiber Mt 5,43-48 tragt die Uberschrift: »Der Feind

52. Herrmann, a a. 0., S.237.

53. Ebenda, S.239.

54. Dazu ausfihrlicher: W. Hauber, »Eigengesetzlichkeit« und »Lehre von den zwei
Reichen, in: N. Hasse/mann (Hrsg.), Gottes Wirken in seiner Welt. Zur Diskus-
sion um die Zweireichelehre, Bd, 2, 1980, S. 27ff.

55. Der Begriff der »eigenen Gesetze« begegnet -lange vor dem ersten Auftreten des
Begriffs der »Eigengesetzlichkeit« bei Leonhard Ragaz im Jahr 1914 und bei Max
Weber im Jahr 1916 (dazu Belege in dem in Anm.45 genannten Aufsatz) in
Wilhelm Herrmanns 1904, also gleichzeitig mit den »Sittlichen Weisungen Jesu«
erschienener Schrift »Der Glaube an Gott und die Wissenschaft unserer Zeit,
abgedruckt in: W. Herrmann, Schriften zur Grundlegung der Theologie, Teil 1,
1966. S. 242ff. (247). Herrmann fordert dort zu der Einsicht auf, da3 die Dinge
sich nach ihren eigenen Gesetzen richten, nicht »nach unserem Herzens.

56. Vgl. zu Bosbeeffsrs »Nachfolge« zuletzt: R. Strunk, Nachfolge Christi. Erinnerun-
gen an eine evangelische Provokation, 1981, S. 173ff.
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- Das >Aulerordentliche(<<57. Achtet man auf die dieser Interpreta-
tion zugrunde liegende Struktur, dann treten folgende Hauptele-
mente hervor:

(1) Die Intensitét, mit der Bonhoeffer sich dem Gebot der
Feindesliebe zuwendet, hat ihren Grund in der Erfahrung rea
begegnender Feindschaft. Was er von den Jingern Jesu sagt, gilt
auch von ihm und seiner Umgebung selbst: Der Feind ist fur ihn
»kein leerer Begriff«58. Bonhoeffer verschlisselt die Erfahrung
von Feindschaft wéhrend des Dritten Reiches in einem Zitat von
August Vilmar. Dessen Kernsétze heilen: »Es kommt die Zeit
heran, in welcher Jeder, welcher den Iebendigen Gott bekennt, um
dieses Bekenntnisses willen nicht allein ein Gegenstand des Hasses
und der Wut sein wird - denn soweit sind wir ziemlich schon jetzt
gekommen -, sondern wo man ihn blof3 um dieses Bekenntnisses
willen aus der smenschlichen Gesellschaftc, wie man das nennt,
ausschlielen, von Ort zu Ort jagen, wo man leiblich Uber ihn
herfalen, ihn miRhandeln und nach Umstanden toten wird®-«
Man muf3 davon ausgehen, dald Bonhoeffer im Jahr 1937 ein klares
Bewuftsein davon hatte, da? es im nationalsozialistischen
Deutschland vor alem die Juden waren, die diese Folgen des
Bekenntnisses zum lebendigen Gott zu tragen hattens",

Paradigmatisch kommt in der im Zitat von Vilmar beschriebe-
nen Situation die Einseitigkeitder Feindschaftserfabrang zum Aus-
druck. Schon an der neutestamentlichen Rede vom Feind fallt auf,
da’ der Feind immer derjenige ist, »der mir feindlich ist. Mit
einem, dem der Junger feind sein konnte, rechnet Jesus gar

57. 1. Aufl. 1937, hier zitiert nach der 9. Auf}. 1967, S. 120ff.

58. Ebenda S. 121.

59. Ebenda S. 126. Bonhoeffer, der keine genaue Stellenangabe liefert, datiert das
Zitat zu Unrecht auf das Jahr 1880. Es findet sich aber bei A. F. C. Vilmar, Zur
neuesten Culturgeschichte Deutschlands, Teil 1/11, 1858; vgl. dazu R. Strunk,
Politische Ekklesiologie im Zeitalter der Revolution, 1971, S.282ff.; ders,
Nachfolge Christi, a a 0., S.216.

60. Die Eefahrung der Feindschaft hat sich in den Bonhoeffer noch verbliebenen
Jahren weiter intensiviert. Deutlich klingt dies in den Gedanken zum Tauftag
seines Patensohnsvom Mai 1944 an, in denen esheifdt: »In unserem Leben war der
»Feind« eigentlich keine Redlitét. Ihr wildt, dal? | hr Feinde und Freunde habt, und
was ein Feind und was ein Freund im Leben bedeutete (Widerstand und Erge-
bung, Neuausgabe 1970, S. 326).
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nichté!.« Vom Feind zu reden, heil3t also davon zu sprechen, daf3
mir reale Feindschaft entgegentritt, Feindschaft im Gbrigen, die
auch angesichts meiner Liebe ungeriihrt bestehen bleiben kann.

(2) Damit scheint eine Ausgangssituation geschaffen, in
welcher der, an den sich das Gebot der Bergpredigt richtet, selbst
nicht unter die Kategorie des Feindes fillt. Doch dieser Ausgangs-
punkt wird nun in einem n&chsten Schritt aufgehoben. Bonhoef-
fers theologische Grundentscheidung findet sich nach meinem
Urteil in folgendem Satz: »Vor dem Kreuzesweg Jesu Christi aber
erkennen auch die Jiinger, dal? sie selbst unter den Feinden Jesu
waren, die von seiner Liebe Uberwunden wurden-s.« Feindediebe
hat gur Voraussetzung, daldich mich sdbst als Feind erfahre, der sich
der Wahrheit verschlie3t und nur durch die Liebe des Gekreuzig-
ten Uberwunden wird. Der bei Wilhelm Herrmann nur angedeu-
tete Gedanke, da3 sich die Feindesliebe allein von der Wirklichkeit
Jesu her erschliefdt, wird hier bel Bonhoeffer expliziert; er wird
zum tragenden Grund seiner gesamten Argumentation.

(3) Denndie Erfahrung der Liebe Jesu- und sieallein- ist der
Grund dafir, daf3 der Jinger im Feind den Bruder erkennt und an
ihm handelt wie an seinem Bruder. Nicht die Leugnung oder
Verharmlosung der Feindschaft ist in der Feindesliebe gemeint,
sondern eine Zuwendung, diesrkannt hat, daldgerade der Hassende der
Liebean maden bedarf. Jesu Gebot zielt auf eine ungeteilte Liebe,
die »sich nicht parteiisch denen zuwendet, die uns ihre Gegenliebe
schenkenes>, auf eine Liebe also, die auf die Einseitigkeit der
erfahrenen Feindschaft mit einer unkalkulierten Einseitigkeit der
Liebe antwortet. In dieser das natirliche Ethos tberschreitenden
Einseitigkeit liegt das »Auferordentliche« (perissén, Mt 5,47),
durch das sich das Handeln des Jiingers auszei chnet: ein »Aul3eror-

61, A.a 0., S.122. Man vergleiche damit das Motiv in Bonhoeffers Kirchenver-
stindnis, da nicht die Kirche sich selbst Grenzen setzt, sondern da sie auf
Grenzen stoft, die von auen gesetzt werden; vgl. D. Bonbozg/fer, Zur Frage nach
der Kirchengemeinschaft, in: Gesammelte Schriften I, 2. Aufl. 1965, S. 217ff.,
und dazu W. Huber, Wahrheit und Existenzform. Anregungen zu einer Theorie
der Kirche bei Dietrich Bonhoeffer, in: E. Feil, I. Todf, Konsequenzen. Dietrich
Bonhoeffers Kirchenverstandnis heute, 1980, S. 87ff. (11Hf.).

6. A.a 0., S 125

63. Bbenda S.127.
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dentliches« freilich) zu dem, wie Mt 6 dann zeigt) wesentlich seine
Verborgenheit gehort$4, Jesu Gebot aber zielt zugleich auch darin
auf eine ungeteilte Liebe, dald eskeinen Zwiespalt in der Person des
Liebenden kennt) keinen Zwiespalt also zwischen Privatperson
und Amtsperson. »Ich kann doch in heiden nur eines sein, oder ich
bin es tiberhaupt nicht, namlich Nachfolger Jesu Christi®-«Damit
wird das Handeln der Christen auch in der Sphére der Politik, auch
im Bereich des Rechts, dem Kriterium der ungeteilten, unparteii-
schen Liebe unterstellt. Wahrend Wilhelm Herrmann die I dentitét
von »Christperson« und »Weltperson« in der Gesinnung zu
verankern sucht, die sich als Hintergrund der sittlichen Weisungen
Jesu ermitteln |83, sucht Bonhoeffer in neuer und unmittelbarer
Zuwendung zum biblischen Text diese Identitét in der Erfahrung
wie im Gebot der Liebe selbst. Freilich leitet auch er daraus nicht
einen neuen ethischen Rigorismus ab, der sich seiner Christlichkeit
durch die »Exzentrik christlicher Lebensformen« meint vergewis-
sern zu konnenw, Vielmehr sieht er diese Identitét alein in der
»Einfalt christlichen Gehorsams« gewahrt, von dem vor Augen
stehen muf3, dal3 er ins Leiden fihren kanns'. Die ersten Schritte
dieses »einféltigen Gehorsams« sind in der Bergpredigt deutlich
vorgezeichnet: »segnen, wohltun. beten, ohne Bedingung, ohne
Ansehen der Person«68.

(4) Esist deutlich, da3 sich die Spannung zwischen Liebeynd Recht
bei Bonhoeffer im Vergleich zu Wilhelm Herrmann erheblich
verscharft. Denn Bonhoeffer schneidet den Weg ab, der sich bel
Wilhelm Herrmann am Ende seiner Uberlegungen gerade wieder
eroffnet hatte, jenen Weg und »groflen Irrtum einer falschen
protestantischen Ethik, da3 hier Christusliebe aufgeht in Vater-
landsliebe, in Freundschaft oder in Beruf, dal3 die bessere Gerech-
tigkeit aufgeht in derjustitia civilix69. Wer, so muf3 man folgern, im
Bereich der justitia «svifis an dem »Auferordentlichen« der Liebe
festhalten will, der mul’ die Grenzziehungen immer wieder Uber-

64. VgJ. die Auslegung von Mt 6 ebenda S. 130ft.
65. Ebenda S. 123.

66. Ebenda S. 129.

67. Ebenda

68. Ebenda S. 123.

69. Ebenda S.128.
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schreiten, in denen sich diese justitia ¢ivilis verfestigt, die Grenzzie-
hungen gegeniiber dem religidsen, dem politischen und dem
personlichen Feind?.

9. Bonhoeffer erlafdt in dieser Interpretation die Grundstruktur
des neutestamentlichen Gebots der Feindesliebe schérfer als viele
Ausleger vor ihm. Er deckt den Grund und damit die Radikalitat
der neutestamentlichen Rede von der Feindesliebe erneut auf. Fur
den Grund aller Feindesliebe verweist er auf den Kreuzesweg Jesu
und damit auf das Geschehen, das im Neuen Testament as die
Bewahrheitung und Verwirklichung der Liebe Gottes zu der ihm
feindlichen Welt geschildert wird (vgl. Joh 3,16). DaR die Liebe
Gottes zu der ihm feindlichen Welt wirklich geworden ist, ist der
Grund aller Feindesliebe. Nicht zuletzt darin, dad der Gedanke der
Feindesliebe auch auRerhalb des christlichen Uberlieferungszu-
sammenhangs und auf3erhalb der christlichen Kirchen begegnet,
zeigt sich die Wahrheit dieses Grundes. Gerade was dieses Thema
betrifft, haben Christen oft genug Anlal3 einzurdumen, dafl3 Nicht-
christen die Wahrheit der Feindesliebe besser verstanden haben als
die Christen. Dies ist dann einer der Féle, in denen Karl Barths
Diktum gilt: »Haben die Gottlosen Gott besser verstanden als die
Christen, dann kann es nicht deren Sache sein, jene durch eine
schristlichec Nachahmung Uberbieten zu wollen; dann heif3t es,
Gott die Ehre, und in diesem Fall den Gottlosen Recht geben?.«

Doch die Kirche ist durch eine solche Einsicht nicht davon
dispensiert, die Bezeugung der Feindesliebe Gottes als ihre Auf-
gabe wahrzunehmen; sie wird vielmehr erst recht zu dieser Auf-
gabe zurtickgefiihrt. Die Kirche, die sich zur Wahrheit des Evange-
liums bekennt, ist Zeuge der Feindesliebe Gottes’2 Sie bezeugt,

70. Diese drei Kategorien bei Bonhoeffer, a. a 0., S. 128.

71. K. Bar/b, Vergangenheit und Zukunft. Friedrich Naumann und Christoph
Blumhardt (1919), in:]. Moltmann (Hrsg.), Anfinge der dialektischen Theologie,
Teil 1, 2. Aufl. 1966, S. 37ff. (47f.). Vgl. die Wiederaufnahme dieses Gedankens in
Barths spéterer Lehre vom Licht und den Lichtern, in: KD 1Vj3, 1. Héfte, 1959,
S.122ff.

72. H.-G. Geyer, der diesen Zusammenhang scharf herausgearbeitet hat, formuliert
zeitgemiler, aber gerade darin auch milversténdlich, die Kirche sei die »Inreres-
senvertretung der Feindesliebe Gottes auf Erden, die »Agentur der Feindesliebe
Gottes«; vgl. H.-G. Geyer, Wahre Kirche? Betrachtungen tber die Moglichkeit
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dal3 die Welt, die sich der Liebe Gottes zu entziehen sucht, den-
noch und endgultig Gottes Welt ist. Im Vollzug dieses Zeygnisanf-
trags kann sie gar nicht anders, as unter den jeweils besonderen
geschichtlichen Verhéltnissen, unter denen sie lebt, ihrerseits
Feindestiebe zu praktizieren. Der erde Ort dieser Praxis ist die
Ordnyng der criglichen Gemeinde selbst; in ihr zuerst mul3 sich
zeigen, ob die Kirche in ihrer Existenzform der Wahrheit zu
entsprechen sucht, von der Zeugnis abzulegen der einzige Sinn
ihrer Existenz ist. Doch Christen kénnen die Ordnung der Ge-
meinde nicht as eine Sonderwelt neben anderen Welten betrach-
ten; sie kdnnen sich nicht auf eine »Exzentrik christlicher Lebens-
formen« (Dietrich Bonhoeffer) zuriickziehen. Sie missen sich
deshalb der Frage aussetzen, wie die Eindeutigkeit der Liebe sich
in die Vieldentigheis geschichtlichen Lebensvermittelt, wie die unkal-
kulierte Unparteilichkeit der Liebe in den Parteilichkeiten politi-
scher oder 6konomischer Kalkulation bezeugt werden kann. Jeder
Generation von Christen stellt sich diese Frage in verénderter
Form; im Gang ihrer Geschichte haben die Kirchen auf diese
Frage hochst unterschiedliche Antworten gefunden. Diese Ant-
worten habendas Zeugnis der Kirche mindestens so oft verdun-
kelt wie erhellt; glaubwiirdig waren siein der Regel gerade nicht
dann, wenn sie erfolgreich waren, sondern wenn sie ins Leiden
fuhrten.

Ein Zusammenhang, in dem sich unsere Generation vor die Frage
gestellt sieht, wie die unkalkulierte Unparteilichkeit der Liebe in
den Parteilichkeiten politischer oder 6konomischer Kalkulation
bezeugt werden kann, besteht darin, dafd fir uns Feindschaftsaus-
tragung mit der Verfiigharkeit der modernen Massenvernichtungsmittel
verbunden ist. Carl Schmitt, der das Gebot der Feindesliebe auf
den Bereich des Privaten eingegrenzt wissen wollte, ging davon
aus, daR offentliche, politische Feindschaft mit kalkuliert einge-
setzten Mitteln ausgetragen werden kénne; Clausewitz folgend, sah
er auch im Krieg ein Mittel der Politik - wobei Politik a's Umgang
mit dem Feind verstanden werden mul3. Unser Verhaltnis zur
offentlichen Feindschaft hat sich, wenn auch weithin unbegriffen,
dadurch fundamental verandert, da der Krieg as ein Mittel

der Wahrheit der christlichen Kirche, in: A. Burgsmiller (Hrsg.), Kirche as
»Gemeinde von Briidern«. Barmen |11, Bd. 1, 1980, S. 223ff. (240).
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Feindschaft auszutragen, sich der Begrenzung durch Kalkulation
jetzt entzieht; die Folgen des Waffeneinsatzes sind unabsehbar
geworden. Auf diese Situation muf3 auch die christliche Rede von
der Feindesliebe bezogen werden. Dabei muf3 man sich vor dem
MiRversténdnis hiuten, als kénne man aus dem Gebot der Feindes-
liebe besondere christliche Programme fiir die Uberwindung von
Feindschaft mit Eindeutigkeit ableiten. Aber eine notwendige
Konsequenz aus dem Gebot der Feindesliebe besteht fir Christen
darin, in Gemeinschaft mit anderen nach \Negen gu suchen, auf denen
Feindschaften abgebaNt, Kriege verhiitet, Konflikte anders als durch
gewaltsame Unterwerfung QelOst werden kdnnen. Dabei stehen sie
mindestens so sehr wie andere unter der Verpflichtung, die politi-
sche Situation nicht nur aus der eigenen Interessenlage, sondern
auch mit den Augen des andern zu sehen, zwischen den Griinden
von Feindschaft und der Person des Feindes zu unterscheiden; und
dabei liegt ihnen mindestens so sehr wie anderen die Frage nahe,
ob durch einseitiges, »zuvorkommendes« Handeln - etwa im
Bereich der Ristung - der todliche Wettlauf um die besseren
Chancen, den anderen zu vernichten, verlangsamt oder gar zum
Stillstand gebracht werden kann™. Doch die »intelligente Feindes-
liebe«™, fur die Christen und Kirchen politisch einzutreten vermo-
gen und eintreten sollten, bleibt vom Angebot der Feindesliebe,
das in der Verkiindigung Jesu gemacht und im Bekenntnis der
Kirche bezeugt wird, deutlich unterschieden: Die nichtern die
eigenen Chancen abwdgends Analyse der Stuatio« desanderen tritt an
die Stelle der vorbehaltlosen Zuwendung; kalkulierte politische
Signale treten an die Stelle eines unkalkulierten Zuvorkommens.
Darin zeigt sich auf schmerzhafte Weise, da3 unsere Weit, die als
Weit Gottes an seiner Feindesliebe Anteil hat, as Welt der Siinde
keinen AnlaR sieht, auf die Zukunft dieser Feindesliebe unter den

73. Das ist der Grundgedanke des Diskussionsvorschlags »Schritte zur Abriistung,
der im Mai 1981 von einer evangelisch-katholischen Arbeitsgruppe vorgelegt
worden ist; abgedruckt u. a. in: epd-Dokumentation Nr. 21a/81; Zum Frieden
berufen. Dokumente, Initiativen, Streitfragen, Breklum 1981 (Nordelbische Ev.-
Luth. Kirche), S.60ff.; Arbeitsheft Friedenswoche der Evangelischen Kirche in
Hessen und Nassau, Darmstadt 1981, S. 38ff.

, 74. Val. C.F. von Weigsicker, Die intelligente Feindesliebe, a a 0.; dazu auch
M. Liag, Gedanken zum Gebot der Feindesliebe, in: Wird es denn Uberhaupt
gehen? Beitrége fir Waltet Dirks, 1981, S. 137ff.
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Menschen zu vertrauen. Gerade darin steht sie unter dem Kreuz,
dal? aus keinem Element ihres geschichtlichen Daseins mit Eindeu-
tigkeit abgelesen werden kann, dal sie bereits und endgultig
Gottes Welt ist. Wenn Feindesliebe ungeschmélerte Wirklichkeit
ist, dann ist fur ale offenbar, da diese Welt die Welt Gottes ist.
Vor dieser Zukunft missen wir bekennen, dal? Feindesliebe mehr
und anders Frieden sucht as die »Vernunft des Uberlebenss".
Doch der uns zugesagte und verheif3ene Frieden ermutigt uns, mit
den Mitteln der von der Liebe erleuchteten Vernunft dazu beizu-
tragen, da3 menschliches Handeln nicht dem Wahn folgt, as
kénne, jamisse man in letzter Konsequenz durch die Vernichtung
des Feindes sich selber retten. Die uns zugesagte Feindesliebe
Gottes ermutigt uns, nach Mdglichkeiten zu suchen, wie auch im
Bereich des politischen Kalkils Feindschaft abgebaut und neue
Formen eines gemeinsamen Lebens entwickelt werden konnen.
Auch dann geht die Aufforderung zur Feindesliebe nicht in der
Wirklichkeit des Politischen auf; aber siefindet in ihr einen Wider-
schein, eine Entsprechung.

Prof. t». Wolfgang Huber Bettewiese 13
3550 Marburg-Schrick

75. Feindesliebe sei die Vernunft des Uberlebens, heif}t die SchluRthese der Gedanken
von M. Linz zum Gebot der Feindesliebe (a a O., S. 142).
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Liebet eure Feinde!
Zur Asfgabe einer politischen Ethik illl Licht dz» Bergpredigt*
VON HANS-RICHARD REUTER

Man kann im Sinn des Neuen Testamentes nicht prinzipiell, nur praksisch
Pazifist sein. Es sehe aber Jeder zu, ob er es, in die Nachfolge gerufen,
vermeiden kann und unterlassen darf, praktisch Pagifist zu werden! (Karl
Barth, KD IV/2, S. 622)

Die Weisung fes« gur Feindesliebe ist jUngst im Zuge der offentli-
chen Diskussion liber Friedens- und Sicherheitspolitik auch einem
breiteren Publikum als eine &uRerste Zuspitzung jener Provoka-
tion bewuRt geworden, die die Bergpredigt fir uns bedeutet. In ein
paar eher grundsétzlichen, aber auf die aktuelle Diskussion bezo-
genen Gedankengangen soll Uberlegt werden, inwieweit wir
berechtigt, ja sogar gendétigt sind, die Bergpredigt und in Sonder-
heit Jesu Weisung zur Feindesliebe fir die Aufgabe einer theologi-
schen Ethik des Politischen in Anspruch zu nehmen. Allein: Wer die
Frage so, namlich als Aufgabe des Nachdenkens und der Reflexion
aufwirft, sieht sich sogleich einem Verdacht ausgesetzt. C. F.
v. Weizsacker, der sich in seinen Beitragen zur Friedensthematik
von der Bergpredigt zutiefst bewegt zeigt, hat ihn einmal so
formuliert: »Die Kirche glaubt die Bergpredigt ja normalerweise
nicht, sondern erklart sie wegt,« Und im Nachwort zum neuesten
Buch heif3t es: »Gewil3 ist die Bergpredigt nicht -Gesetz- sondern
>Evangelium<, d. h, nicht eine Vorschrift fir heilsnotwendiges
Handeln, sondern das Angebot erldsender Liebesfahigkeit. Aber
wieviel tiefer haben zu alen Zeiten digjenigen gesehen, die, sei es
auch in unreflektiert naiver Glaubigkeit, von diesem Angebot
Gebrauch machten, as die klugen Konformisten-l«

* Derfolgende Text geht auf Referate zuriick, die beim Studienkurs >Friedenssiche-
rung< der Wirttembergischen Landeskirche am 21.9. 81 und im Arbeitskreis
>Rechtund Theologie- der Forschungsstétte der Evangelischen Studiengemein-
schaft am 16. 10. 81 vorgetragen werden.

1. C. F. v. Weigsdcker, Der Garten des Menschlichen, Miinchen/Wien 1977, S. 449.

2. Ders., Der bedrohte Friede, Mtinchen/Wien 1981, S. 608.

159



Wenn ich selbst - diese respektable Warnung im Ohr — einen
Zugang wahle, der nun doch bei der ersten Unmittelbarkeit des
Buchstabens nicht stehenbleibt, dann deswegen, weil ich solche
kompromifRlose Herzensgesinnung vor der Gefahr bewahren
mochte, als blof3 private Kehrseite einer 6ffentlichen Kompro-
mifreudigkeit zu erscheinen, die ihre Handlungsoptionen am
Ende doch nicht aus dem rein vernommenen Gebot Gottes,
sondern aus den Gesetzmafigkeiten der Politikberatung gewinnt.
C.F. v.Weizsicker hat dieses Dilemma immer wieder offen
eingestanden. Bei ihm zu verharren wére aber gleichbedeutend mit
dem Verzicht auf eine politische Ethik aus Griinden des Evange-
liums und der Bergpredigt.

Wer dies nicht in Kauf nehmen mdéchte, der muf3 mit der Ein-
sicht ernst machen, da die Worte Jesu, die in der Bergpredigt
gesammelt sind, urspringlich keineswegs nur der exklusiven
Jingerbel ehrung dienten, wie es die Evangelisten stilisiert haben.
Adressaten dieser Worte Jesu waren und sind vielmehr alle Men-
schen in ihrer ganzen und nicht nur in ihrer privaten Existenz.
Junger und Nachfolger Jesu zu sein: dies ist nicht die Vorausset-
zung, sondern die Folge des Hoérens der Bergpredigt. Unseren
Zugang zur Bergpredigt wahlen wir darum unter den Bedingun-
gen dessen, was der spate D. Bonhoeffer jenetiefe und volle Diessei-
tigkeit nannte, die von aller platten und hohlen Weltlichkeit sehr
wohl zu unterscheiden ist.

Dieser Riickbezug auf Bonhoeffer ist insofern kein zufilliger,
als es eben der Gefangene von Tegel war, der die Gefahren seines
friheren Versuchs Uber die sNachfolgec erkannte und sie von der
latenten Versuchung, den Weg eines Heiligen zu beschreiben,
nicht ganz freisprechen mochte>, Rund ein Jahrzehnt spéter -
gegen Ende eines Weges erlebter und erlittener Nachfolge -
begann Bonhoeffer unter dem Stichwort der >Diessaitigkeit<
»alttestamentlich« zu denken und zu empfinden und warnte davor.

3. Vgl. die beruihmte Briefstelle vom 21.7. 44 in: Widerstand und Ergebung,
Neuausgabe Miinchen 1977, (= WEN), S.401f. Zur Charakterisierung der
Intention der -Nachfolge, as »Restauration der Kirche ... aus einer Art neuen
Monchtums« vgl. den Briefvom 14. 1. 35in: Ges. Schriften |11, 2. Aufl.Minchen
1966, S.25.
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»zu schnell und zu direkt neutestamentlich sein« zu wollen: »nur
wenn der Zorn und die Rache Gottes liber seine Feinde als gultige
Wirklichkeiten stehenbleiben, kann von Vergebung und von
Feindesliebe etwas unser Herz bertihren«. Und was »Feindesliebe«
und »Nachfolge Christi« heiffen mogen, dies zéhlte er zu den
Themen, denen gegenuber wir ganz auf die Anfange des Verste-
hens zurtickgeworfen sind",

Genau deshalb bedarf esimmer wieder nicht der unreflektierten
Glaubigkeit, sondern der Reflexion des Glagbens — einer Reflexion
freilich, die die Einfalt des Glaubens nicht aufldst und Ubergreift,
sondern ent-faltet und sich widerspiegeln 183t in der Vielfalt
diesseitigen Lebens. Ich versuche dies in Form einer S&igge und i
Sfinf chritten. In einem ersten nehme ich einige Gesichtspunkte
auf, die sich aus einem friher unterbreiteten Vorschlag zur Berg-
predigt-Interpretation ergeben (1.). Sodann lege ich Jesu Wort
von der Feindesliebe in der Textur aus, in der es as urspriinglich
selbstandiger Spruch vermutet werden kann (2.). In einem dritten
Abschnitt erheben wir die in den Weisungen der Bergpredigt
vorausgesetzten Grundstrukturen des Politischen (3.). Dies nétigt
zu einer weiteren Konkretion, die auf die mdglichen Unterschiede
in den Positionen der Konfliktpartner reflektiert (4.). Ab-
schliefend ist der hier empfohlene Ansatz einer Entsprechungs-
ethik abzuheben von einer Ethik des Kompromisses (5.).

1.
Wenn zunachst der Gesamtkomplex der Bergpredigt als der Zusam-
menhang thematisch wird, innerhalb dessen die Weisung der
Feindesliebe ihren Ort hat, so ist festzuhalten: die wahre Radikali-
tdt der Bergpredigt zeigt sich gerade dann, wenn wir auf ihre
vermutlich friheste Schicht achten und spétere positive Ausfor-
mulierungen erst einmal beiseitestellen. Als Grund jener Radikali-
tédt erweist sich die wirkungsméchtige Ansage einer Realitat
(>Reich<, >Herrschaft Gottess), die ale blof3e Ethik sprengt. Friher
Gesagtes resimierend stelle ich ein paar Gesichtspunkte zu den
drei Komplexen zusammen, die im Blick auf eine Ethik im Licht

4, Vgl. WEN S. 175f., S. 327f.

161



der Bergpredigt von besonderem systematischem Interesse sind:
die sSeligpeeisungenr, die >Antithesen< und die >Goldene Regele.

1.1 Am Anfang der Bergpredigt (Mt 5,3-12) steht der Zuspruch
der »Seligpreisungenc. Durch sie werden paradoxerweise Menschen
in Not und Mangel- Arme, Hungernde, Trauernde - gllcklich
gepriesen. Aber glicklich gepriesen werden sie ja nicht deshalb,
welil das gut ist, wie sie sich befinden, sondern weil sie gerade so —
inihrer ganzen Bedurftigkeit und ohne jeden Besitztitel — gedffnet
sind fur die kommende heil- und wohlschaffende Gottesherr-
schaft. Die Seligpreisungen der Bergpredigt redeten urspriinglich
nicht von tugendhaften Konditionen, ohne die man nicht in das
Reich Gottes kommt, sondern von der conditio humanain ihrer
ganzen Bedirftigkeit, auf die das Reich Gottes zukommt.

Die Redeform der Seligpreisungenist das Paradoxals eine Form
des Grenzausdrucks. in dem sich Zuspruch und Anspruch gleich-
sam uno actu verbinden. Deshalb ist auch die spéter zugewachsene
Seligpreisung der Friedensstifter, der sPaziflsterx, aus Mt 5,7 as
Folge, nicht as Bedingung der kommenden Gottesherrschaft zu
verstehen. Denn nirgends ist das pacem facere schon eine einfache
Gegebenheit diesseitigen Lebens und nirgends ist Friedenschaffen
schon unzweideutiges Merkmal definierbarer Handlungen, son-
dern Uberal ist es verwiesen auf die Aktualitdt eines Zuspruchs,
der es mit einem bestimmten Anspruch konfrontiert. In diesem
Sinne nehmen wir das Paradox nicht nur als Form einer Praxis auf,
die aus dem einfaltigen Verstandnis der Gebote folgen mags,
sondern auch und zunéchst als Form einer Rede, die die Einfalt des
Gebotenen konkret zu verstehen erlaubt, ohne es unzulassig zu
verallgemeinern.

1.2 Auch was die Antithesender Bergpredigt, also jenen Zusam-
menhang angeht, in dem im Matthéus-Evangelium das Wort von
der Feindesliebe Uberliefert ist, sollten wir uns einen weitgehenden
exegetischen Konsens zunutze machen. Er geht davon aus, relativ
authentisch sel wohl die antithetische Fassung dieser Spriiche dort,

5. Vgl. zum folgenden H. R RIIt,,., Die Bergpredigt as Orientierung unseres
Menschseins heute. Ein kritischer Diskurs in ethischer Absicht, ZEE 23, 1979,
S.84-105.

6. Vgl. D. Boshoeffer, Nachfolge (1937), 12. Auf!. 1981, S. 56f.
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wo wir es nicht mit einer vorgegebenen Norm (etwa: >Du sollst
deinen Né&chsten liebenk) durch eine andere positiv formulierte
Norm (etwa: >Liebeteure Feindek) zu tun haben, sondern dort, wo
es sich um eine Erweiterung der Tatbestandsbestimmung handelt.
Vermutlich authentisch waren demnach die antithetischen Formu-
lierungen der Spruche vom Tdéten, vom Ehebrechen und vom
Schwoéren, weil sie jene Radikalitét aufweisen, die die durchs
Gesetz verbotenen Taten auf ihre inneren Wurzeln zurtickfihrt.
Siesind nicht so sehr Normverschérfungen, as vielmehr Konflikt-
verscharfungen; sie sprechen menschliches Sein als in sich wider-
spriichlich, ambivalent und konfliktreich an.

Ich habe deshalb die durch die byperbolische Redeform erzielten
Konfliktverscharfungen Jesu as sinnvolle Ubertreibungen be-
zeichnet? Ubertreibungen sind sie, weil sie- in Gesetze umformu-
liert - eine mallose Ubersteigerung des Menschenméglichen sind.
Sinnvoll jedoch sind sie, weil sie uns dessen Uberfiihren und
dadurch neue Einsichten in uns entstehen lassen. Sie bewirken
Aufbruch durch Einbruch. Dadurch provozieren sie uns zu einem
Leben, das sich auf die kommende Gottesherrschaft zubewegt, ja,
sie sind selber so etwas wie der Hebel dieser Bewegung. Das
slutherischec und das xreformiertec Versténdnis der sogenannten
radikalen Forderungen reprasentiert darum jeweils nur eine Seite
der Wahrheit, denn die Antithesen enthalten den usus elenchticus
legis #nd den usus in renatis in einem, den Ruf zum >Glauben< und
den Ruf zum -Gehorsam- zumal. Den Sachgehalt des damit klas-
sisch-theologisch ausgedriickten Zusammenhangs geben wir
keineswegs auf, vielmehr versuchen wir ihn in unmifverstandli-
cherer Terminologie zu bewahren, wenn wir, um den transmorali-
sehen Charakter solchen sGehorsamsc hervorzuheben, formulie-
ren: Die Konfliktverscharfungen Jesu provozieren uns zu einem
dem Sprecher des sich aber sage euche analogen siche, das durch
Phantasie eher als durch Gehorsam Verhaltensstile findet und
entwickelt, die der Gottesherrschaft entsprechen. Denn die

7. DaR es ob des darin beim Horer erzielten Effekts ganz unangemessen waére zu
vermuten, damit wiirden Jesu Worte zu bloRRen sorientalischem Ubertreibungen
depotenziert, ist hoffentlich deutlich. Vgl. meinen in Anm. 5 genannten Aufsatz,
bes. S.95f.
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Bergpredigt setzt eine Ethik des Werdens aus der Kraft der Ver-
heiBung gegen eine abstrakte Ethik des Sollens.

1.3 Die Goldene Reged erscheint Mt 7,12 as Angelpunkt des
Gesetzes und der Propheten, wahrend sie bel Lukas inmitten
desienigen Textzusammenhanges auftaucht, der von der zweifa-
chen Weisung zur Feindesliebe gerahmt ist (Luk 6,27-35).:In ihr
ist jabekanntlich die alte, der Primérerfahrung diesseitigen Lebens
gelaufige Weisheit versammelt, die es als klug empfiehlt, mein
eigenes Verhalten dem anderen gegeniiber an derjenigen Erwar-
tung zu orientieren, die ich an das Verhalten des anderen heran-
trage. Fur sich genommen ist diese Regel zwielichtig. Sieist in
einer Weise ambivalent, die sich vielleicht in der unterschiedlichen
Form widerspiegelt, in der sie bei Lukas auf der einen und Mat-
théus auf der anderen Seite aufgenommen ist8. Urspriinglichist sie
auf dem Prinzip gerechter Vergeltung aufgebaut - will sagen: auf
ihrer' niedrigsten Stufe setzt sie jene in bloRR naturwiichsiger
Gegenseitigkeit freiwerdende Gewalt voraus, die laut Gen 4 die
Vernichtung des anderen, den Brudermord zur Folge hat. Sie
bezieht aber ihre Klugheit gerade daraus, dal3 sie solchen archai-
schen Formen wegativer Gegenseitighsif |limitierend entgegentritt,
indem sie sie reflexiv werden 1&3%. Sieformuliert etwa so: >Was du
nicht willst, das man dir tu, dasfiig auch keinem andren zuc, Wenn
esrichtig ist, da3 ihr Blick dabei urspriinglich auf den gewalttéati-
gen Wettstreit gerichtet ist, den sie begrenzen mdéchte, so kénnte
man die Regel in ihrer bedingt-negativen Formulierung auf dieser
ersten Stufe eine Kamp/moral nennen.

Freilich enthdlt schon das alttestamentliche >Auge um Auge,
Zahn um Zahn< (vgl. Ex 21,24; Mt 5,38) entgegen dem landl&ufi-
gen Verstandnis eine Kultivierung dieser Stufe dergestalt, daf3
darin primér gar nicht ein fir den Vergeltenden formuliertes
Kriterium der Schadensbegrenzung, sondern ein an den Schadiger
adressiertes Mal3 der Schadensersatzleistung angegeben wird
(»Gib Auge um Auge, Zahn um Zahn ...<). Und damit gleitet die

8. W. Hber rechnet in seinem Beitragin diesem Heft im AnschluRan A. Dible (Die
Goldene Regel. Eine Einfiihrung in die Geschichte der antiken und frihchristli-
chen Vulgérethik, Géttingen 1962, S. 113f.) mit einer indikativischen Fassung der
Goldenen Regel bei Lukas, gegen die sich das Feindesliebe-Gebot ausdricklich
abheben soll.
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Regel bereits auf eine gweite, hohere Sayfe hinauf, auf der sie das
Grundprinzip dessen formuliert, was wir gerechten Austausch
nennen. Die Regel formuliert hier bedingt-positiv (rwenn du mir
dies gibst, gebe ich dir Entsprechendes. bzw. xlo ut dese) die
Mark/moral des Aquivalententausches.

Im Evangelium freilich wird die Regel auf einer dritten Stufe
verwendet, und zwar so, dal3 sie auch die alsformales Moral prinzip
reflexiv gewordene Gegenseitigkeit zur Einseitigkeit einer Vor-
gabe hin Ubersteigt. Sie sagt hier unbedingt-positiv: >Alles,wovon
ihr wollt, da3 es auch die Menschen tun, das tut auch ihr ihnen.<
Damit wendet sie sich durch den bewuf3t kalkulierenden Willen
unddie die Reaktion des anderen antizipierende Reflexion hin-
durch an die Kraft des Winschens, das aus der menschlichen
Bedirftigkeit aufsteigt. Und das heifdt: sie appelliert nicht an das
menschliche Selbstinteresse im Sinne dieses oder jenes zufalligen
Bedirfnisses, sondern an den authentischen Wunsch nach indivi-
duellem Selbstsein, der jeder Kreatur eigen ist, und setzt ihn in
Beziehung zum Sein des anderen, der - was diesen Wunsch angeht
- soist wie ich. Die Goldene Regel im Evangeliumist deshalb eine
indirekte Mitteilung des Gebotes der Liebe. Ein Wort, das fur sich
genommen als Reflexionsprinzip moralischen Sollens formuliert
ist, wird as Wort Jesu fur mich zum Ursprung einer zuvorkom-
menden Initiative, indem es bei mir diejenigen Taten unbedingter
produktiver Zuwendung zum anderen hervorruft, die diesen in
seinem Selbstsein steigern und durch ihn hindurch bereichernd zu
mir zurlickkehren. Die Einseitigkeit der Vorgabe, zu der die Regel
provoziert, hebt freilich Gegenseitigkeit nicht auf, sondern ist
eroffnendes Moment im Zuge einer Bewegung, die auf positive
Gegenseitighkeit zielt.

Wo demnach die Bergpredigt inmitten unserer Welt vernom-
men wird, da erweisen sich diese Welt und die Sprache dieser Welt,
jasogar die Weisheit dieser Welt as gleichnisféhig und gleichnis-
bedurftig fir die kommende Gottesherrschaft. Wir haben dies zu
zeigen versucht, indem wir darauf geachtet haben, was die ambiva-
'lente Weisheit der Goldenen Regel im Kontext des Evangeliums-
in Analogie und Differenz zu dem, was wir immer schon wissen -
zu verstehen gibt. Sieist gleichnishediirftig, denn sie muf3 im Evan-
gelium - ale Ubrigen Reziprozitétsniveaus Uberbietend - bis zur
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Gegenseitigkeit einer Liebe gesteigert werden, durch die Selbst-
sein in der Hingabe gerade empfangen und erhalten wird. Diese
Sicht hdlt aber auch den umgekehrten Weg offen: esist ihr erlaubt,
dieser Welt Gleichnisfahigkest zum Reich Gottes zuzutrauen und
darum auch die Klugheit des Tausehens und des Kampfens in die
Wahrheit der Liebe zu stellen. Deshalb wird es auch eine politische
Erbik aus Grinden der Bergpredigt geben.konnen, die freilich
nicht as eine Ethik hehrer Prinzipien, sondern als eine kreative
Ethik der Entsprechungen zu entwerfen ist. Inwiefern uns gerade
Jesu Wort von der Feindesliebe zu einer solchen nétigt, wollen wir
im folgenden Abschnitt Uberlegen.

2.

2.1 »Liebet eure Feinde und betet fir die, die euch verfolgen,
damit ihr Sthne eures Vaters im Himmel werdet. Denn er 183
seine Sonne aufgehen Uber Bdse und Gute und &3t regnen Uber
Gerechte und Ungerechte« (vgl. Mt 5,44f.). Diese zweigliedrige
Fassung mit Zielangabe und Begriindung ist wohl die urspriing-
lich selbsténdige Form des Wortes'. Das Gebot der Feindesliebe
als solches ist - aler Selbstiiberhebung zum Trotz - kein christli-
ches Sondergutt". Darum ist es keineswegs mufdig, in einer Relek-
tire unseres Textes genau darauf zu achten, wie Jesus darin auf
Grand und Ziel seiner Weisung zu sprechen kommt und sie so als
Handlungsvollzug konkret werden 1&3t. Siegriindet ihrem Wortlaut
nach in dem >Vater im Himmek, der seine Sonne aufgehen [&r
Uber Bose und Gute und regnen |83t tber Gerechte und Unge-
rechte. Und sie zielt darauf, dald wir >Sohne< werden unseres
Vaters im Himmek

Nun ist freilich der gréndends Gedanke eines >Vatersim Him-
mek, der so wie die Mutter Natur den Unterschied von gut und
bdse, von gerecht und ungerecht ignoriert, als solcher fir mensch-

9. Vgl.die Analysevon D. Librmann, Liebet eure Feinde (Lk 6,27- 36/Mt 5,39-48),
ZThK 69, 1972, S.412-438.

10. Vgl. M. Waldmann, Die Feindesliebe in der antiken Welt und im Christenthum.
Eine historisch-ethische Untersuchung, Wien 1902; E. Bach, Die Feindesiebe
nach dem naturlichen und dem Ubernatiirlichen Sirtengesetze, Kempten/M iinchen
1914; H. Heas, Idee und Ideal der Feindesliebein der aulerchristlichen Welt- ein
religionsgeschichtlicher Forschungsbericht, Leipzig 1927.
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liches Verhalten und praktisches Handeln keineswegs hinreichend
motivfahig. Der gegeniiber dem Ethischen irrationale Verlauf der
Weltgeschichte kdnnte ja eher zu Resignation Anlal3 geben (vgl.
Koh 1,13; Koh 2,11.18.22; Koh 9,2f.) - genauso wie der Blick auf
die von der Milhsad des Kampfes ums Uberleben freigesetzten
V6gel und Lilien (Mt 6,25ff.) den Menschen auch pessimistisch
stimmen mag, der im Vergleich dazu seine eigene Lebensfiihrung
als muhselig und beladen empfinden. mul3. Kénnen diese Worte
also sinnvoll nur von ohnedies entwurzelten, nichtse3haften,
vogelfreien Charismatikern gehért werden, von Wanderradikalen,
die von Feindesliebe schon deshalb gut reden haben, weil sie dem
Gegner und dem Ort ihrer Demitigung nicht mehr begegnen
werdenii?

DaR Jesu Wort von der Feindesliebe gleichwohl zur Weisung
fur den Vollzug eines Handelns auf den anderen hin wird, liegt
daran, dal3 in ihm ein merkwrdiger Kontrast enthalten ist’2. Zur
konkreten Weisung >Liebet eure Feinder kann das Wort Jesu
deshalb werden, weil eszwei einander entgegengesetzte Erfahrun-
gen aneinanderhd@t: Zum einen jene soziade Erfahrung uniiber-
windbarer Grenzen zwischen Menschen, die sich aus der Aus-
Ubung der menschlichen Definitionsmacht tber Gut und Boése
ergibt und in der Existenz von Feindschaftsverhatnissen bekun-
det. Und zum anderen die Naturerfahrung der tber ale menschli-
chen Grenzen und Gegensétze hinweg in gleicher Weise aufgehen-
den Sonne und des unterschiedslos auf ale Menschen fallenden
Regens. Nicht schon diese Naturerfahrung der Schrankenlosigkeit
als solche, sondern erst sie im Kontrast zu jener Beschrénktheit
menschlicher Beziehungen gibt zu verstehen, was der ermdgli-
chende Grund der Weisung zur Feindesliebe ist, némlich der von
Natur und Gesellschaft noch einmal unterschiedene und so Frei-
heit er6ffnende>Vater im Himmek. Aus diesem Gegensatz heraus

11. vgl. G Theifen, Gewaltverzicht und Feindesliebe (Mt 5,38-48/Lk 6,27-38) und
deren sozialgeschichtlicher Hintergrund, in: Studien zur Soziologie des Urchri-
stentums, Tubingen 1979, S. 160-197.

12, Darauf hat O. Bayer - alerdings mit einer Unterbestimmung der Momente des
Vollzugs und des Ziels — hingewiesen: Sprachbewegung und Weltveranderung.
Ein systematischer Versuch as Auslegung von Mt 5,43-48, in: Zugesagte
Freiheit, Gutersloh 1980, S.60-76.
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erféhrt die urspringlich resignative Naturerfahrung ihre Umkehr
zur Hoffnung und zu einem Handeln, das sich in dieser Hoffnung
auf einen bestimmten anderen hin vollzieht, der jetzt noch Feind
ist.

Jesu Wort gibt so den >Vaterim Himmek nicht nur als Grund,
sondern auch as Ziel eines menschlichen Handelns zu verstehen,
indem esin einer fir die Evangelien singuléren Weise dem >Vaer<
die >Sthne Gottes: zuordnet. Der Metapher der >Sthne Gottes:
verdanken wir in diesem Zusammenhang die néhere Bestimmung
dessen, was wir hoffen dirfen. Sie geht Hand in Hand mit der
dynamischen Entfaltung des Bildes vom »>Vater im Himmek,
dessen Bedeutung in Jesu Wort eine Umkehrung vom Idol einer
Ursprungsbeziehung zum Symbol einer Hoffnungsgestalt durch-
macht. Denn den >Vaterim Himmek gibt Jesus weder as naturver-
mittelten Urgrund zu verstehen, noch as paternalen Garanten
einer Sozialmoral, sondern als Subjekt eines kommenden Reiches.
Darum stellt auch der Titel der sSohne Gottes: eine Hoffnung vor,
die nicht den regressiven, in Unterschiedslosigkeit verschwinden-
den und als solchen abgriindigen Gedanken einer gemeinsamen
biologischen Herkunft zum Inhalt hat, sondern auf die progressive
Genese einer kommunikativen Struktur verweist, die sich durch
soziadle Formationen wie Herrschaft, Recht und Besitz hindurch
vermittelt. »Sohne namlich bezeichnet wie in der Tradition der
Hebréischen Bibel so im Neuen Testament immer auch einen
Rechtsstatus, demzufolge dem Sohn die Anwartschaft auf den Besitz
des Vaters gebiihrr™', Dieser freilich galt nicht alsvéterliches Privat-
eigentum, sondern as unverauRerliches Familienerbe, fir dessen
Identitédt durch die Zeiten weniger der biol ogische Zeugungszusam-
menhang als die Kontinuitét des Namens und der Bestand des
Eigentums entscheidend war. So sind Véter und Séhne prinzipiell
Subjekteim gleichen Recht, lediglichdem Zeitsinne nach harren die
Sohne der Aktualisierung ihrer potentiellen Verfligungsgewalt.
Den »Sthnen Gottese, die sich die Weisung zur Feindesliebe zumu-

13. Daher riihrt der in unseren Ohren natiirlich zu korrigierende Tatbestand, dal3die
Texte die >Tochtere verschweigen. Vgl. z, B. Mk 12,1-12; Lk 15,11-32; Rém
8,15-17; Gal4,4-7; und zum Thema: A. Schenker, Gott alsVater - Sohne Gottes.
Ein vernachl&ssigter Aspekt einer biblischen Metapher, Freiburger Zeitschrift fir
Philosophie und Theologie 25, 1978, S. 3-54.
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ten lassen, gilt die VerheiBung, in die Anwartschaft des géttlichen
Erbes, d. h. in diepotentielle Teilhabeam Besitz der Erde eingesetzt
zu werden. Es ist genau dieses Motiv, das die Feindesliebe als eine
Praxis des Friedenschaffens mit der Haltung der Gewaltlosigkeit
verknipft, m. a. W. die Weisung zur Feindesliebe mit der dritten
und siebten sSeligpreieunge verbindet.

An Jesu Weisung zur Feindesliebe 183 sich mithin die in seiner
Verklindigung auch sonst zu beobachtende V erschrénkung dessen
ablesen, was wir exegetisch als weisheitliehe und als eschatologi-
sche Uberlieferung erheben kénnen. Sie dogmatisch jeweils dem
Schopfungs- und Erlésungshandeln Gottes zuzuordnen, sind wir
nur insoweit befugt, as beide Seiten nirgendwo sonst asin Jesu
Wort vermittelt sind, so dafd wir ihrer nur durch ihn, den >Mittler<
ansichtig werden.

2.2 Aus dem Gegensatz des Kontrastvergleichs heraus erfahrt
die beschrénkte Liebe der menschlichen Herzen eine Intensoie-
rung'4, die dem Sein des -Vaters im Himmek so entspricht, daf3
denen, die sie Uben, der gefillte Titel der >SohneGottes- verheil3en
ist. Dafd dabei an »dem Geschehen im Herzen des Liebenden« gar
»kein Interesse« hafte, sollte man in dieser Einseitigkeit nicht
behauptent>. Wohl aber schéarft uns auch Jesu Wort von der
Feindesliebe ein, in den Kategorien einer Entsprechungsethik zu
denken, die der Gefahr widersteht, den Anspruch des Evange-
liums als Forderung einer abstrakten Selbstiberwindung auszule-
gen. So ist Jesu Wort von der Feindesliebe in zweierlel Hinsicht
mifverstanden worden. Es ist einerseits as Ausdruck einer ver-
schwommenen allgemeinen Menschheitsliebe gehandelt worden,
die von ihm nicht mehr Ubrigbehielt, als die uneingeschréankte,
nun aber inhaltsleere Erweiterung des Néachstenliebegebotes. Und
esist andererseits dsein Gebot gedeutet worden, das von vornher-
ein auf das restlose Selbstopfer dessen zielt, der es befolgt.

14, )Intensivierung<zihlt P. Ricewrim Anschiul an W. A. Beardsleezu den Funktio-
nen der paradoxalen und hyperbolischen Grenzausdriicke. Vgl. P. Ricesr|E. Jin-
gel, Metapher. Zur Hermeneutik religioser Sprache, Miinchen 1974, S.66f.

15. SoL. Sebottroff, Gewaltverzicht und Feindesliebein der urchristlichen jesusrradl-
tion, in: Jesus Christus in Historie und Theologie (FS-Conzelmann), Tlbingen
1975, S.196-221, Zitat S. 200.
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R. Bultmanns existentidle Interpretation des Liebesgebots
mochte zwar dessen Verkehrung in eine Norm allgemeiner Men-
schenliebe programmatisch widersprechen und es als Einweisung
in die je »konkrete L ebenssituation« lesen, »in der der Mensch dem
anderen Menschen gegeniiberstehtew. Darum stellt Bultmann dem
antiken Tugendideal der »Charakterstérke und personlichen
Wirde« den »Gedanken des Gehorsams, des Verzichts auf den
eigenen Anspruch« entgegen und kontrastiert das ethische Ideal
der Selbstzwecklichkeit des Menschen fir den Menschen mit der
»Bedirftigkeit des anderen in der konkreten Situation«. Nun
nimmt Buhmann Jesu Forderung der Feindediebe jedoch gerade
nicht as Na&herbestimmung des bedurftigen anderen in einem
konkreten Lebenskontext in Anspruch, sondern liest sie as
Illustration fur die Differenz zwischen jesuanischer Ethik und
Tugendethik, die in der gehorsamen »Selbstiberwindung des
Willens« bestehen soll. Feindesliebe ist somit fir Bultmann bloR3
»HOhepunkt der Selbstiberwindung« des einen, nicht jedoch
Extremfall der Konfrontation des einen mit dem anderen. Ganz
abgesehen davon, dal3 Bultmann in der neuzeitlich-subjektivisti-
schen Variante der Humanitétsethik befangen bleibt, wenn er
Gehorsam und Anspruchsverzicht in der Figur einer Selbstiiber-
windung des Willens auslegt, schrumpft damit die as skonkretc
behauptete Lebenssituation schon nach wenigen Sétzen auf den
Nahbereich personaler Beziehungen zusammen, »in der Mensch
mit Mensch verbunden ist«,

Es liegt auf der Hand, dal3 eine solche theologische Auslegung
Gefahr lauft, einer Soziaphilosophie angeblich pluralistischer
Ethosformen in die Hande zu arbeiten, die im Namen der >Staas
morak den sHumenitarismusc als Uberdehntes Familienethos
diffamiert'? An der ganzen in Mt 5,43 erfolgenden Radikalisie-
rung des Néachstenliebe-Gebotes zielt jedoch gerade vorbei, wer
behauptet, »der Bereich der >Néchsten< werde hier endlos erweitert
bis zum >Feind<<<18.

16. R. Bultmann, Jesus (1926), Nachdruck Hamburg/Minchen 1964, S.78f., dort
auch die folgenden Zitate.

17. Vgl. A. Geblen, Moral und Hypermoral. Eine plurdistische Ethik, 2. Aufl.
Frankfurt/Bonn 1970; sowie dazu W. Huber in diesem Heft.

18. So D. Lihrmann, Liebet eure Feinde, S. 426, vgl. S.437.
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In der Entschrankungstheorie nun geht der Gedanke der
grenzenlosen Erweiterung auf der Objektseite nicht selten mit
dem anderen des totalen Selbstopfers auf seiten des Subjekts
einher. So heift es bel R. Buhmann: »... als Gott Gehorsamer, der
seinen selbstischen Willen Uberwindet, auf die Anspriiche seines
Selbst verzichtet, stehe ich dem Né&chsten gegeniiber, zum Opfer
bereit wie fir Gott, so fir den Néchsten!".« Anderen seiner Inten-
tionen zuwiderlaufend hat sich auch P. Ricesr in einem seiner
Beitrége zur politischen Ethik dieser Interpretation angeschlossen
und die Feindesliebe as »eine restlos aufopfernde Art der Liebe«
gefaldt mit der Folge, dal? die Ethik der Liebe as eine »Ethik der
Widerstandslosigkeit und des Opfers« erscheint, in deren Rahmen
eine Ethik des Politischen nicht gedacht werden kann20. Die
Unausweichlichkeit dieser Konsequenz muf3 aber gerade theolo-
gisch bestritten werden. Denn sie identifiziertdas, was immer nur
Entsprechung zu Gottes eigener Feindesliebe (R6m 5,10) sein kann,
unmittelbar mit dem Bild einer Hingabe, das der christlichen
Gemeinde im Tod des einen Sohnes Gottes vor Augen steht.
Dagegen muf3 aber gelten, dal3 der Tod des Einen fir ale (R6m
5,18) auch ein fir alema gestorben worden ist (R6m 6,10) und
von sich aus keine Martyrer fordert.

Jesu dem Kontrastvergleich entspringende Weisung zur Fein-
desliebe fordert uns jedoch weder dazu auf, uns durch die Eigen-
machtigkeit eines restlosen Selbstopfers der Schrankenlosigkeit der
Natur gleichsam zurlickzuerstatten, noch weist sie uns an, die
Beschranktheit der Sozialbeziehungen einfach zu Uberspringen.
Deshalb habe ich zunéchst nicht von der Erweiterung oder Ent-
schrankung der (N&chsten-)Liebe durch die Feindesliebe, sondern
von ihrer Intensivierung gesprochen. Wahrend die Entschrankungs-
theorie den Sinn des Feindesliebe-Gebotes natirlicherweise nur in
der Subjektivitét des einen festmachen kann, der von ihm ange-
sprochen wird, setzt Intensivierung zwar bei diesem an, fihrt aber
tétig dartiber hinaus und hart an den anderen heran. Schliefflich ist
jadas Beten fur die Verfolger im Kernbestand der Feindesliebe-
Uberlieferung nicht das Ende aler Taten, sondern der Anfang

19. R. Blllitllla™, Jesus, S.S0.
20. P. Ricewr, Staat und Gewalt, in: Geschichte und Wahrheit, Miinchen 1974,
S. 232-248, Zitat S.234.
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neuer, dem Willen des)Vaters im Himmek entsprechender Taten,
von denen dann auch in den spéteren Zusédtzen weitere genannt
werden (vgl. Luk 6,28-30.35). Die in der Feindesliebe stattha-
bende Intensivierung der Liebe wird dann freilich immer auch
bestimmte Entschrénkungen, das heif3t konkrete Aufhebungen
von Grenzen zur Folge haben. Feindesliebe ist Titel eines Hand-
lungsvollzuges, der konkrete Entschrénkungen als Momente des
praktisch-historischen Prozesses initiiert. Sie ist dessen Uberwin-
dung nur, indem sie durch ihn hindurchgeht. Im Licht der Berg-
predigt dirfen deshalb nicht nur, sondern missen notwendiger-
weise die Formationen der historischen Praxis in den Blick genom-
men werden, die durch Jesu Weisung angesprochen sind.

3.

So wie die Bergpredigt den Menschen auf verschiedene konflikt-
tréchtige Bereiche seiner Existenz hin anspricht, so spricht sie ihn
auch mit gleicher Verbindlichkeit, aber in unterschiedlichen
Lebenskontexten an, die wir als IngitNtionen im weitesten Sinne des
Wortes bezeichnen kdnnen, insofern es sich dabei um dauerhafte
Verhaltensregelmaiigkeiten handelt. Wo darum die Bergpredigt
inmitten des diesseitigen Lebens vernommen wird, da entzieht sie
sich dem abstrakten Gegensatz von personaler und institutionel ler
Morald. Sie selbst thematisiert ja die Faktizitat jener Lebenskon-
texte, weil sie sie als ihr vorausgesetzt vorfindet: so in Mt 6 den
Kultus und das Eigentum oder in den Antithesen von Mt 5 die
Ehe und das Kommunikationsmedium Sprache.

Desgleichen impliziert - meine ich - die Antithesenreihe den
Rahmen einer Ethik des Politischen. Denn im Spruch vown Toten
konstatiert sie das V orhandensein einer Rechtsinstanz, die der sich
manifestierenden Gewalttat entgegentritt (Mt 5,21f.). Und im
Wort von der Feindediebe bezieht sie sich auf die faktische Existenz
politischer Grenzen, die Fremde ausschlieflen. Damit aber sind
el zentrale Grandstrukinren des Politischen markiert: erstens die
ans Recht gebundene Gewalt eines Gemeinwesens nach innen und

21. Zu dieser Perspektive auf die Bergpredigt - freilich nicht zu der damit verbunde-
nen sTheorie des gegenwértigen Zeitalters ~ vgl. D. ». Oppes, Das personale
Zeitalter, Stuttgartf Gelnhausen 1960, bes, S.11-33.
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zweitens die durch den Abschluf3 des fremden anderen bestimmten
Beziehungen nach auf3en.

3.1 Die Antithese vom Téten (Mt 5,21f.) bezieht sich auf die im
" Mordverbot des Dekal ogs thematisierte auRere Gewalttat, der ein
wie immer geartetes Institut des Rechts entgegensteht, begniigt
sich jedoch ihrem Wortlaut nach damit, die manifeste Gewalt auf
die aggressiven Affekte zuriickzufiihren, die das Lebensrecht des
anderen bereitsim Ansatz negieren. Jesus selber spricht urspring-
lich gar kein direktes Verbot der Aggressivitdt aus und unter-
drickt sie nicht einfach durch eine moralische Forderung. Wéh-
rend das Verbot die Aggressivitét nur steigern oder aber zu ihrer
Verleugnung und damit zur Projektion auf den Gegner verleiten
wirde, deckt der Spruch Jesu die mit dem natlrlichen Sein des
Menschen gegebene Geféhrdung auf, ohne sie moralisch, d. h.
durch eine abgrenzbare Unterscheidung von Gut und Bodse zu
qualifizieren. Was lehrt uns Jesu Wort damit Giber den Zusammen-
hang von Gewalt, Recht und Liebe?

Eine Ethik der Entsprechungen wird zunéchst das Aggressions-
potential menschlichen Seins nicht einseitig auf die Seite des Bsen
stellen, sondern in voller Wahrnehmung der Ambivalenz des
Phanomens darin auch jene Kraft am Werke wissen, die das
Selbstsein der Kreatur am Leben hédlt. Eine Entsprechungsethik
versteht das in Jesu Rede intendierte Verhalten als die Entfaltung
einer Beziehung, in der die wilde Selbstbehauptung ebenso wie die
blinde Selbstaufgabe tiberwunden sind in einem Verhdtnis freier
Anerkennung.

Die Antithesen - und zwar namentlich die Spriiche vom Téten
und von der Feindesliebe mitsamt den in ihnen thematisierten
Formen von Intersubjektivitat — verweisen uns damit in der Tat in
das »Feld der Psychoanalyse in deren winschenswerter Verbin-
dung mit einer >Ph&nomenologie des Geistes- as der Geschichte
der Beziehungen gegenseitiger Anerkennung, wie sie sich im
Bereich der Primargruppen bis hin zu dem Bereich weltgesell-
schaftlicher und vdlkerrechtlicher Regelungen ausgebildet ha-
berk?2. Die Kategorie der >wechselseitigen Anerkennung< ist dabei
keineswegs einfach der Erosstruktur der Liebe zuzuschlagen, die

22. O. Bayer, Sprachbewegung, S.63.
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sich nach dem Wort Luthers von der Agape darin unterscheidet,
dal? jene ihr Liebenswertes vorfindet, wahrend diese es hervor-
bringt. Denn weder finden die Partner sich als einander Anerken-
nende einfach vor, noch gehen sie im Anerkennen des anderen
darin auf, nur das liebenswerte Ihre zu suchen, dessen sie erman-
geln23. Anerkennung meint jadie Entfaltung einer Beziehung, die
die Wahrheit der Liebe nicht ohne die — mindestens gattungsge-
schichtlichen - Spuren der Erfahrung des Kampfes erreicht, und
die den anderen alsanderen, as Subjekt eigenen Rechts zu respek-
tieren und freizugeben vermag. Ohne von der Erosstruktur der
Liebe abstrakt geschieden zu sein, erfahren sich die Partner Uber
sie hinausgehoben, wo sie sich im Verhaltniswechselseitiger Anerken-
nung aufeinander beziehen. Und darin redlisieren sie digjenige
Form der Gegenseitigkeit, in der menschliches Tun der gottlichen
Liebe entspricht, ohne mit ihr identisch zu werden.

Weit davon entfernt, reziproke Anerkennungsverhétnisse als
empirische Gegebenheiten zu unterstellen, wollen wir deren
Realisierung as Produkt des Prozesses auffassen, in den wir
vermittels des Wortes Jesu uberfihrt werden. Eben weil sich
solche Gegenseitigkeit nie und nimmer unmittelbar, sondern nur
vermittels einer Macht konstituiert, deren weder der eine noch der
andere der Partner méchtig ist, bleibt unser Gedankengang an-
schlu¥fahig fir eine entsprechende Ethik des Politischen. Denn
wo immer sich Menschen ihr Lebensrecht bestreiten, mufd jenes
Anerkennungsverhéltnis notfalls erzwungen werden. Dem dient
das ans Recht gebundene Monopol der Gewalt, das der neuzeitli-
che Territorialstaat nach innen, seinen eigenen Birgern gegentiber
besitzt und auf den sich auch eine theologische Ethik als auf ein
dem Schutz von Anerkennungsverhaltnissen dienendes Faktum
politischer Realitét zu beziehen hat.

23. O. Bayers (Sprachbewegung S. 62) dahingehende Kritik vermag ihr Recht allein
aus dem Tatbestand zu ziehen, daf3 in derjenigen Gestalt der Anerkennungstheo-
rie, die Hege/ in der -Phanomenol ogiee vorgelegt hat, die Erfahrungsgeschichte des
BewuRtseins durch die Betrachtung ihres reinen Begriffs Uberlagert ist. Vgl.
G. W. F. Flege/, Phanomenologie des Geistes, Theorie-Werkausgabe Bd.3,
S. 145ff. Dazu L. Sep, Anerkennung as Prinzip der praktischen Philosophie,
Untersuchungen zu Hegels Jenaer Philosophie des Geistes, FreiburgjMiinchen
1979.
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Das die Rechtsinstanzen voraussetzende und an das Mordver-
bot bindende Wort Jesu fordert uns aber auch dazu heraus, im
Recht nicht nur eine Gewalt gegen die Gewalt zu sehen, sondern es
im Glauben auch als eine fragile Einheit von Gewalt und Liebe zu
verstehen und es als diese unsererseits anzuerkennen. Nur auf-
grund dieser unanschaulichen Einheit von Gewalt und Liebe im
Recht sah sich der Apostel Paulus in der Lage, mitten in seine
Ermahnungen zur briiderlichen Gegenseitigkeit, in die er auch die
Parénese der Bergpredigt aufgenommen hat (R6m 12,9-i3,10),
einen Abschnitt Gber den den Justizbehtrden des Staates geschul-
deten Respekt hineinzustellen. Dabei hat er das Zugleich von
Gegensatz und Gemeinsamkeit im Anerkennungsverhéltnis von
Birger und Staat aufs deutlichste in den Worten ausgedriickt, es
sei notwendig, sich der Staatsgewalt zu sunterziehenx, nicht alein
um des dem Birger strafend entgegentretenden Zornes willen,
sondern auch um des Gewissens willen, sofern dieses nédmlich an
dem Wissen teilhat, dai3 jene Strafgewalt ihm szugut: existiert. Um
dieser seiner ans Recht und so in verborgener Weise an die Liebe
gebundenen Gewalt willen ist der Staat also von seiten seiner
Burger einer freien Anerkennung fahig und bedirftig, durch die
freilich lediglich das konkretisiert wird, was allen Menschen
gegeniiber recht und billig ist (vgl. 1.Petr. 2,13ff., Tit 3,1f.). Den
innersten Nerv dessen aber, was Recht und Billigkeit im Umgang
der Menschen untereinander (berhaupt bestimmen soll, nennt
Paulus - zu seinem urspriinglichen Gedankengang zuriickkehrend
- die gegenseitige Liebe (Rom 13,8), zu der uns auch die Bergpre-
digt provoziert.

Eine Ethik der Entsprechungen muf3 sich infolgedessen an-
schicken, den bloR &uRerlichen Gegensatz von xBergpredig« und
>R0Om 13< hinter sich zu lassen. Sich den staatlichen Gewalten zu
xmterziehenc bedeutet nicht mehr und nicht weniger as die
Anerkennung einer ambivalenten Macht der Allgemeinheit, die
eiferseits aus dem Kampf der besonderen I nteressen hervorgegan-
gen, aber andererseits dazu seingesetzt- ist, >Dienerin< des in.jesu
Wort offenbaren Gottes, d. h. der géttlichen Liebezu sein. Und da
eine Ethik der Entsprechungen nicht darauf aus ist, die ihr zur
Gestaltung aufgegebene Wirklichkeit zu deduzieren, sondern sie
zu entdecken, wird sie das Recht des Staates weder aus einer
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wesenhaften Glite, noch aus einer wesenhaften Bosheit des Men-
schen deduzieren. Denn Uber beiden, Bosen wie Guten, |aikt Gott
seine Sonne aufgehen, ohne sie auf ein bestimmtes Wesen zu
fixieren (Mt 5,45).

3.2 Als zweite Grundstruktur des Politischen, auf die wir durch
die Bergpredigt aufmerksam werden, hatte ich die Weisung zur
Feindediebe herausgestellt, sofern darin das Faktum politischer
Grenzen and des durch sie ausgeschlossenen Fremdes thematisiert ist. In
der Feindesliebe wird der Extremfall der Andersheit des Anderen
zum konkreten Fall der N&chstenliebe.

Der entgegengesetzten Meinung des Autors zum Trotz profi-
liert sich die offentlich-politische Tragweite der Weisung zur
Feindesliebe gerade gegen digjenige Fassung des Begriffs des
Politischen, die ihm C. Schmittin seinem Buch von 1932 gegeben
hat. IThm zufolge ist die Dissoziation von Freund und Feind die
»spezifisch politische Unterscheidung, auf welche sich die politi-
schen Handlungen und Motive zurtckfuhren lassen«. Sie ist
insofern ein ebenso konstitutives Kriterium fir das Politische wie
der Gegensatz Gut/Bose fur das Moralische oder der Gegensatz
Schén/HaRlich fur das Asthetische. Den duRersten Intensitétsgrad
der zwischen Feinden waltenden Differenz sash Schmitt darin
gegeben, dal sie durch kein gemeinsames Drittes, keinen Allge-
meinbegriff, auch keinen Rechtsbegriff zu zligeln und zu relativie-
ren ist, sondern aus einer existentiellen Grundentscheidung des
Einen Uber den fremden Anderen allererst hervorgehret.

C. Schmitt stutzte die 6ffentlich-politische Relevanz des Wortes
von der Feindesliebe mit Hilfe der These aufs Private zuriick, der
Gebrauch von echthrés im griechischen und von inimicus im
lateinischen Text von Mt 5,44/Lk 6,27 beweise, dal3 an den politi-
schen Feind (den polemies bzw. hostis im Sinne des romischen
Rechts) nicht gedacht sei. Diese Behauptung ist jedoch eindeutig
dadurch zu falsifizieren, da3 im Neuen Testament der Terminus
polemies nie gebraucht wird, wahrend das Wort echthrés ale
Formen mdglicher Feindschaft ~ religitse, national e, personliche-
abdeckt->. Nehmen wir, nachdem dies einmal klargestellt ist, das

24. C. Schmitt, Der Begriff des Politischen (1932), Nachdruck Berlin 1979, vgl.
S. 26f., zum folgenden bes. S.29f.
25. Vgl. die Belege bei W. Huber in diesem Heft.
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zitierte Kriterium beim Wort, so reicht Jesu Rede schon kraft ihrer
Struktur durchaus an einen Grad von Feindschaft heran, der vor
dem Rang des Politischen auch am Mal3stab seines extremsten
Kriteriums keineswegs kapitulieren muf3. Jesu Wort spricht seine
Horer ja selber auf das Faktum eines zwischenmenschlichen
Gegensatzes an, der weder durch eine algemeine moralische
Einsicht, noch durch etwaige Gemeinsamkeiten im Naturlichen
verséhnt werden kann.

Versohnt freilich und vereint zu )Séhnen<eingesetzt werden die
so Entgegengesetzten durch den ganz und gar unverflgbaren,
aber im Zeugnis Jesu zugesprochenen )Vater im Himmek, zu
dessen Eigenschaften es sehr wohl gehdrt, auch »die Gegensétze
von Gut und Bdse, Schén und HaRlich auf(zu)heben«26. So gewil3
Jesu Weisung zur Feindesliebe auch im Kontext eines existentiell
radikalisierten Begriffs des Politischen durchzuhalten ist, so sehr
vermag sie gerade darin die Kraft zur Uberwindung einer am
Ausnahmefall orientierten politischen Praxis zu entfalten. Denn
diese definiert sich von einer souveranen Entscheidungsmacht her,
durch die der eine den anderen in einem Zuge zur Vernichtung
bestimmen kann. In ihr arbeitet ein Verstandnis von Souveranitat,
das seine zum &uRersten zugespitzte Realitét in einer Ara nuklearer
Massenvernichtungmittel gewonnen hat, der es schlechterdings
verboten ist, den Krieg als eine kontinuierliche Fortsetzung der
Politik mit anderen Mitteln zu denken.

Die Wirklichkeit der Versdhnung jedoch, auf die Feindesliebe
in der Verheilung der Sohnschaft Gottes zielt, hatte uns auf ein
dem Rechtsverkehr entstammendes einigendes Band verwiesen,
das die bloBe Blutsverwandtschaft tibersteigt und dessen Bedeu-
tung wir as eine zutiefst politische Utopie entziffern dirfen. Sie
ist, sofern sie auf einen Plural von )Sohnen< zielt, ihrer Struktur
nach zu beschreiben as eine alseitige kommunikative Verbin-
dung, die Subjekte eigenen Rechts bei Offnung ihrer Souveranitét
miteinander eingehen, um den Bestand der Erde as des Uber-
kommenen Erbes zu wahren. Indem sie sich in das Uberkommene
als ein gemeinsames Erbe teilen, kdnnen sie ihre )V ollkommen-
hdt< nur gemeinsam, relational, kommunikativ realisieren. Damit

26. Gegen C. Schmitt, Begriff des Politischen, S.30.
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entsprechen sie der>Vollkommenhein des>Vaters im Himmek, die
das Evangelium — wie einer synoptischen Lektlre sogleich ins
Auge springt - ebenfalls relational und beziehungsvoll auslegt,
ndmlich as sBarmhereigkeitx (vgl. Mt 5,48 mit Luk 6,36).

So mutet uns das Evangelium auch hier binnen weniger Sétze
zu, die Liebe und die Politik in einer Ethik der Entsprechungen zu
verbinden. Eine dem Politischen gewidmete Entsprechungsethik
wird fir den Verkehr zwischen souverdnen Méachten nun nicht
etwa auf einen Text wie Rom 12,9-13,10 zuriickgreifen, in den
eine Aussage Uber die Kompetenz der Polizeibehérden im Innern
eingebaut ist. Solange eine Selbstbeschrankung und Offnung
souveraner Nationalstaaten fur ein internationales Gewaltmono-
pol aussteht, muf3 in diessm Zusammenhang vielmehr die gleich-
nisféhige Gegenseitigkeitsregel der Bergpredigt als Anleitung zur
reziproken Rollentibernahme aufgenommen werden. Sie beféhigt
kurzfristig zur angst- und projektionsfreien Wahrnehmung der
anderen Seite, langfristig ist sie selbst Mittel zur Ausbildung
Ubergreifender politischer Identitaten.

4.
»Der Feind« - so heil3t es bei D. Bonhoeffer 27 — ist »der, der mir
feindlich ist«. »Mit einem, dem der Jinger Feind sein konnte,
rechnet Jesus gar nicht«. Und er fligt hinzu: "Vom Feind ist die
Rede, adso von dem, der Feind bleibt, ungeriihrt von meiner
Liebee Der Bonhoeffer der sNachfolge. behandelt die Feindes-
liebe unter dem Titel des >Auferordentlichen< und legt sie damit
als die hochste Vollkommenheitsstufe einer Jingerethik aus, fur
die sich die Feindschaft einseitig vom anderen her konstituiert,
wahrend es der »herzlichen Liebe« von vornherein beschieden ist,
den Feind nicht verandern zu kénnen. Darin reflektiert Bonhoef-
fers Interpretation — so scheint mir - die Randstellung einer
Christengemeinde, der die Fremdbestimmung zum Feind minde-
stens bevorsteht - und zwar von seiten genau des totalgewordenen
Staatswesens, das sich as Subjekt politischer Entscheidung im
Sinne C. Schmitts entfaltet hat. Gewil3 handelte es sich in Bon-
hoeffers >Nachfolge< gerade im Abschnitt Uber die Feindesliebe

27. Vdl. D. Bonbeeffer, Nachfolge, S. 122f.
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um einen hochst zeitgemalien ekklesiol ogischen Protest gegen die
in der totalitdren Legierung von Volkstum und Kirchentum
statthabende Verweltlichung der Kirche Jesu Christi. Aber geréat
ihm nicht in politisch-ethischer Hinsicht das >Aufierordentliche<
der Feindesliebe - einen alten Topos aktualisierend?8 . zur apolo-
getischen Chiffre, mit der die bedréngte Gemeinde auf den Aus-
nahmefall reagiert?29

Wie auch immer: der zeitgeschichtliche Rahmen, in dem sich
Bonhoeffers Auslegung vollzogen hat, setzt ihrer Verallgemeine-
rung Grenzen. Er zeigt im Ubrigen jedoch exemplarisch die
Notwendigkeit auf, die Konkretion der Weisung Jesu bis an den
Punkt voranzutreiben, an dem die jeweilige Position der Ak¢tesre in
demr als Feindschaft ausgdegten Konjiiktverh;iltnis mitberticksichtigt
wird. »Ethische Forderungen mussen unter dem Aspekt erldutert
werden, wo das Subjekt des Handelns in der gesellschaftlichen
Redlitét anzutieffen ig«30 - so lautet mit Recht die Maxime einer
sozialgeschichtlichen Exegese, die unter diesem Gesichtspunkt das
neutestamentliche Uberlieferungsgut in ein neues Licht geriickt
hat. Denn ohne da3 Herr und Knecht namhaft gemacht werden,
droht das Wort von der Feindesliebe zur Zweideutigkeit zu
verkommen und ohne dies entziehen sich auch die Spriiche vom
Gewaltverzicht (Mt 5,38-42 par) dem in der Diesseitigkeit des
Lebens erfahrbaren Sinn>'".

4.1 Seit alters kann Vergeltungsverzicht und/oder zuvorkom-
mendes Verhalten gegeniber Feinden im . Asymmetrisverhiltnis
wenigstens dreierlei bedeuten: Es kann das passive Gewahrenlas-
sen eines Unterlegenen sein, der" sich aus Klugheit so verhdlt,
damit es nicht noch schlimmer kommt. Es kann sich um den
grolmutigen Racheverzicht eines Siegers handeln, der die Unter-
worfenen schont. Und es kann sich darin die innere Souveranitét
und Stérke des Unrechtleidenden ausdriicken, der sich dadurch

28. Vgl. W. Bawer, das Gebot der Feindesliebe und die alten Christen, in: Ausétze und
kleine Schriften, hrsg. von G. Strecker, Tubingen 1967, S.235-252.

29. Vgl. v. a das Vilmarzitat in: D. Bomboeffer, Nachfolge, S. 125-127. Zu einer etwas
anderen Auswertung Bonhoeffers vgl. jedoch W. Huber in diesem Heft.

30. L. Schottroff, Gewaltverzicht, S.306, vgl. Ol«, Feindesiebe, ThPr 9 (1976),
S.279-290.

31. Vgl. zu den im folgenden mitgeteilten neutestamentlichen Befunden auf3er
L. Schottrojjv. a. G. Theiffen, Gewaltverzicht.
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letztlich der Einordnung in eine soziade Hierarchie entzieht.
Fragen wir also, was sich Uber den sozialen Ort von Feindesliebe
und Gewaltverzicht in der neutestamentlichen Uberlieferung
ausmachen &3, so zeigt sich grob gesprochen folgendes:

Matthius hat die Uberlieferung am stérksten dem Typus Ge-
waltverzicht als >passves Gewahrenlassen des Unterlegenem
angendhert. Denn seine finfte Antithese leitet er mit den Worten
ein: »lhr sollt dem Bdsen nicht widerstehen« (Mt 5,39a). Mt 5,41
zeigt, dal3 fur seine Gemeinden Zwangsverpflichtungen durch die
Romer ein akutes Problem waren. Die Matthéus-Gemeinden
bewdltigten durch die Feindesliebe-Tradition vermutlich die
politische Situation des unterworfenen judischen Volkes um 70
n. Chr-. Sowenig der Typus xFeindesliebe des Siegers- an der
soziadlen Stellung der frihen Christen Anhalt finden kann, so
gewiB erscheint er doch in einer verinnerlichten Form, sofern die
Unterworfenen ihre duRere Niederlage kraft innerer Uberlegen-
heit verarbeiteten. Blicken wir auf die matthéi sehen Antithesen im
ganzen, o ist es, as beschriebe Matthdus den Weg einer zuneh-
menden Sublimierung, einer fortschreitenden Umformung
menschlicher Destruktivitdt und damit einen Prozel3 des Selbst-
werdens, der bei der Konfrontation mit Eigenaggression ansetzt
(Mt 5,21-26) und bis zu jener inneren Stérke gesteigert wird, diein
der gewaltfreien Reaktion auf Fremdaggression den hdchsten
Punkt der Vollkommenheit erreicht.

Insofern ist bei Matthdus - bei aler Gefahr, die Nachfolge in
imitatio zu verkehren - wenigstens latent ein Verstandnis von
Feindesliebe am Werk, das es erlaubt, den blof3 negativen Satz vom
Nicht-Widerstehen (Mt 5,394a) in die positive Fassung zu korrigie-
ren, in der ihn Paulus aufgenommen hat: »Uberwindet das Bose
mit Gutem!« (R6m 12,21). Gemeint ist urspriinglich ein paradoxes
Symbolhandeln. das den Aggressor zu einer Anderung seines
Verhaltens bewegen méchte und das Element einer Praxis gewalt-
freien Widerstands auRRerlich Unterlegener darstellt. Wir wissen
aus zeitgenodssischen Zeugnissen, dal3 gerade in dem von soziaen
und politischen Spannungen geprégten Paléstina zur Zeit Jesu
diese Grundidee des gewaltfreien Widerstands gegen die rémische
Besatzungsmacht in der judischen Bevolkerung lebendig war.
Christliche Ethik ist darum unter gegebenen Bedingungen durch-
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aus berechtigt, Jesu Weisung zur Feindesliebe im Kontext einer
Strategie sozidler Verteidigung zu lesen.

4.2 Bel Lukas stehen dagegen ©konomische Probleme des
Geldverleihens und -zurtickforderns (Luk 6,30.34), Probleme aso
des gerechten Austausches im Mittelpunkt des Interesses. Es
verwundert darum auch nicht, dafd Lukas der Durchbrechung des
O6konomischen Gegenseitigkeitskalkiils gerade vermittels der
Hoffnung auf einen noch viel grofReren, freilich unberechenbaren
)Lohn<zum Ausdruck verholfen hat (Luk 6,35), und dai er ferner
das Thema der positiven Gegenseitigkeit, wie esin der Goldenen
Regel intendiert ist, in die Mitte der Feindesliebe-Uberlieferung
gestellt hat. Beides weist darauf hin, da3 der bel Lukas vorausge-
setzte Konflikt mit dem Feind (der hier eher as Privatfeind er-
scheint) symmetrischer ist as bel Matthdus. Auch die christliche
Ethik selber tritt nicht in der Position einer Sondermoral hervor,
sondern die Weisheit der Welt erweist sich as gleichnisbedirftig
und gleichnisfahig fir Jesu Provokation zur Liebe a's unbedingter
Gegenseitigkeit. In der gegenwartigen Diskussion hat sich unsere
Wahrnehmung der Friedensthematik einseitig zwar, aber doch
auch mit dem Recht zur Konzentration auf eine akut bedrohliche
Lage auf den Ost-West-Konflikt verengt, der ein symmetrischer
ist. Deshalb ist es im Blickwinkel einer Entsprechungsethik
legitim, dal3 sich in vielen aktuellen Beitrégen zur Friedensdiskus-
sion der Rekurs auf die Feindesliebe mit Anwendungsversionen
der Goldenen Regel verbindet. Dies gilt insbesondere da, wo
Feindesliebe als intelligente oder praktische Feindesliebev disku-
tiert wird, die in der Regel as Ermutigung zu einem gradualisti-
sehen Abriistungskonzept empfunden wird3?, das im Gegensatz
zum Unilateralismus ausdriicklich solche einseitigen Vorleistun-
gen ablehnt, die sich nicht reflexiv am Verhalten der anderen Seite
orientierenw.

32. Vgl. C. F. v. Weizgsicker, Die intelligente Feindesliebe (1980), in: Der bedrohte
Friede, S.533-538.

33. vgl. die Initiative der Arbeitsgruppe sSchntte zur Abriistung. vom Mai 1981.
Zum theologischen Hintergrund vgl. M. Lingz, Gedanken zum Gebot der
Feindesliebe, in: Wird es denn Uberhaupt gehen? Beitradge fur W.Dirks, Min-
chen/Mainz 1981.

34. Unilateralistische Ideen sind dagegen dort lebendig, wo Gottes eigene Feindes-
liebein der SelbstentauRerung des Sohnes (Phil 2,5-11) als »Gottes Abristung«
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Den genannten Aktualisierungen des Gebots der Feindesliebe
ist mindestens gemeinsam, dal3 sie seinen Sinn im Horizont einer
symmetrischen Konfliktkonstellation so explizieren, dal3 christli-
che Ethik in politikfahige Schritte Ubersetzt werden kann. Dage-
gen erschien bei Bonhoeffer der Feind als die Uberméachtige Seite
eines asymmetrischen Verhaltnisses, das as Problem einer politi-
schen Ethik gar nicht thematisch wurde. Diese nur halbierte
Uberwindung der Feindschaft, die auf einen gerade zu kritisieren-
den Begriff des Politischen fixiert bleibt, hat — so scheint mir -
K. Barth in dem als Paraphrase und Kommentar zu Bonhoeffers
>Nachfolge< angelegten Abschnitt seiner sKirchlichen Dogmatik-
stillschweigend korrigiert. Fruheren dialogischen Ansétzen treu
bleibend-! hat er die Provokation zur Feindesliebe auf ein rezipro-
kes Verhdltnis mindestens zweier bezogen, in dem die Feindschaft
des einen immer auch as die des anderen reflektiert ist. »Der
entscheidende Widerspruch des Reiches Gottes gegen ale verbor-
genen und offenkundigen Reiche der Gewalt dirfte... schlicht
darin zu erblicken sein, dal’3 es jede Freund- Feind-Begiebung zwi-
schen Mensch und Mensch aufer Kraft setzt.« »Den Jungern wird
gesagt xLiebet eure Feindek ... Das ist das Ende der Freund-Feind-
Beziehung - eeer von euch geliebter Feind hortja ebendamit auf, eecer
Feind 7u sein— und aso das Ende der Gewaltlibung, die ja dieses
Verhéltnis voraussetzt, nur in ihm Sinn hat. Der Junger bezeugt -
und das mit seinem Tun und Lassen — jenes und damit auch dieses
Ende".« Feindesliebe faldt Barth also als eine aus eigener Verande-
rung folgende produktive Verdnderung - man koénnte sagen:
Entfeindung - des anderen, die der Subjektstellung beider zum
Vorschein verhilft und damit - so Barth - an das Fundament der
»Gewaltiibung« Uiberhaupt rihrt.

Die 1979 erschienene Kernwaffendenkschrift der Niederlandi-
schen Reformierten Kirche hat diein der Feindbeziehung anzuset-
zende Gegenseitigkeit aufgenommen und dies in die Formel

direkt in die Politik getragen wird, wie dies im Umkreis der Initiative IOhne
Rustung lebene gelegentlich geschieht; vgl. z. B. Aktionshandbuch )Frieden
schaffen ohne Waffen<,2. Aufl. 1980, S. 68.

35. Vgl. die hinreilRende Dialektik des >Einen< und <Anderen<, in: Der Romerbrief,
2. Aufl. (1922), 10. Neudruck 1967, S.444-475.

36. KD 1V/2, S. 622 (Hervorhebung von mir).

182



gekleidet, in der Bibel sei »nicht der Feind (der andere) das Pro-
blem, sondern die Feindschaftet". Dariber hinaus aber hat sie eine
Einsicht rezipiert, die as zentral fur das hochgradig technisch-
apparativ vermittelte Kommunikationsgeschehen herausgearbei-
tet worden ist, das man >Abschreckung< nennt: Das Abschrek-
kungssystem - einst aus kollektiven Feindschaftsverhdtnissen
entstanden - hat langst eine Eigendynamik angenommen, die es
seinerseits zum Fundament immer intensiverer Feindfixierungen
werden 183, obwohl diese auf viedlen anderen Kommunikations-
ebenen langst abgebaut sind. »Das Abschreckungssystem zwingt
zur Verteufelung des Gegnerss8.« Darum steht die politische
Praxis von Christen heute nicht nur unter dem Anspruch, das
Ende der Gewaltiébung durch das Ende der Freumd-Feind-Bezie-
hung zu bezeugen, sondern dem Zeugnis vom Ende der Freund-
Feind-Beziehung auch durch eine Gegenbewegung gegen die
Gewaltpotentiale zu entsprechen, deren Vernichtungskapazitat
ales vorstellbare Mal? libersteigt.

5.
Im Atomzeitalter stehen Mittel bereit, die kein moglicher Zweck
rechtfertigen kann. Dies gilt erst recht und eindeutig, wenn der
technische Fortschritt diese Mitted immer verwendungsfahiger
macht und die strategische Planung zunehmend mit dieser Ver-
wendungsfahigkeit rechnet. Ihre Verwendung aber bedeutet das
Ende derjenigen Demokratie und Freiheit, die sie schiitzen sol-
len®. Spétestens heute ist darum von seiten der christlichen
Gemeinde nicht nur zur Anwendung, sondern auch zur vermehr-
ten Bereithaltung dieser Mittel ein grundsétzliches sNein ohne Ja<
geboten. Wo Kirchen und christliche Gruppen dies klar ausspre-

37. Deutsch: Kirche und Kernbewaffnung. Materialien fir ein neues Gespréch uber
die christliche Friedensverantwortung, hrsg. von H. U. Kirchboff, Neukirchen-
Vluyn 1981, S. 101.

38, Kitche und Kembewaffnung, S.102. Vgl. dazu die Analysen von D. Sexghaas,
Abschreckung und Frieden. Studien zur Kritik organisierter Friedlosigkeit,
3. Aufl. Frankfurt/M. 1981, bes. S.91ff., S. 185ff.

39, Eine Initiative zur >Sicherung des Friedensr, die diese Reflexion einer Ethik der
Mittel verweigert, ist in einem Male defizitér, das durch die eine oder andere
theologische Halbrichtigkeit nicht kompensiert werden kann. Vgl. E. Sa",,,ler
(Hf/g.), Sicherung des Friedens. Eine christliche Verpflichtung, Stuttgart/Berlin
1980.
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ehen, leisten sie einen keineswegs zu vernachl&ssigenden Beitrag
zur allgemeinen Achtung und Delegitimierung von Massenver-
nichtungsmittelrr'?.

Allerdings sind dadurch jene Mittel noch nicht aus der Welt
geschafft und die Fahigkeit zu ihrer Herstellung schon gar nicht.
Eine theologische Entsprechungsethik muf3 deshalb die Konse-
quenzen des christlichen Zeugnisses unter den Bedingungen der je
vorfindliehen politischen Faktizitaten formulieren. Die christliche
Gemeinde schuldet insofern dieser Welt nicht nur die jederzeit
gebotene Eindeutigkeit des Bekenntnisses im Grundsétzlichen,
sondern auch die praktische Mitverantwortung in aller Diesseitig-
keit und steht nach wie vor in dem Dilemma, sich der Herausforde-
rung des Nuklearzeitalters in unterschiedlichen Handlungsweisen
stellen zu missen. Die Frage ist, wie man dies zu verstehen hat.

Auf die Herausforderung einer doppelten Gestalt politischer
Praxis von Christen im Atomzeitalter haben die Heidelberger Thesen
von 1959 bekanntlich mit der Denkfigur der Komplementaritét
reagiert. Sielief3 es zu, die beiden alternativen Optionen (>Waffen-
verzichte einerseits und >Beteiligung an derh Versuch, durch das
Dasein von Atomwaffen einen Frieden in Freiheit zu sichern.
andererseits) als christlich verantwortbares Handeln zu begreifen.
Als komplementar verstand man beide Handlungsweisen deshalb,
weil sie einander widersprechen, jafir die Akteure einander sogar
ausschlielen, sich aber dennoch gegenseitig bedingen. Freilich
waren schon die Heidelherger Thesen nicht as statischer, fauler
Kompromiff zu verstehen, sondern stellten die Beteiligung an der
atomaren Drohung unter den oft unterschlagenen zeitlichen
Vorbehalt einer »heute (sc.1959) noch mdglichen christlichen
Handlungsweiseett, wahrend sie den Waffenverzicht vorbehaltlos
als solche anerkannten.

Komplementaritdt war nun allerdings ein physikalisches Mo-
dell, hergenommen aus einer neuen Einsicht in die Beschaffenheit
unserer Betrachtung der Nats«, aber angewandt auf die Beschaffen-

40, Vgl. dazu heute v. a die Hollandische Denkschrift sKirche und Kernbewaffnung<
sowie seinerzeit die Voten der Kirchlichen Bruderschaften in dem Band E. Wolf
[Hrsg.), Christusbekenntnis im Atomzeitalter? ThExh 70, Miinchen 1959.

41. Vgl. G. Howe [Hrsg.}, Atomzeitalter - Krieg und Frieden, Bcrlin 1963, bes.
S. 225ff. Die Friedensdenkschrift der EKD vom November 1981 hat, ohne ein
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heit unseres Handelns im sogialen Feld der Manifestation unter-
schiedlicher Gewissensentscheidungen. Dieser Ubergang vom
erkenntnistheoretischen Begriff der Komplementaritdt zum ethi-
schen Modell komplementéren Handelns erzeugte freilich schon
damas Mehrdeutigkeiterr's, die es einer theologischen Entspre-
chungsethik nahelegen, ihre Modelle besser nicht dem Buch der
Natur, sondern dem an Metaphern reichen Worte Gottes zu
entnehmen. Es dirfte ihr dann unzweideutiger gelingen, ene
womdglich notwendige und nicht schon im vorhinein illegitime
Verschiedenheit christlicher Handlungsweisen von der Einheit
jenes Zeugnisses bestimmt, aber auch begreng# sein zu lassen, das die
Gemeinde Jesu Christi der sie umgebenden Welt schuldig ist.
Kaum dal3 der Zuspruch der Gottesherrschaft in den Seligprei-
sungen verklungen ist, legt Jesus in der Bergpredigt die ene
Richtung und Linie- nun allerdings nicht der theoretischen Betrach-
tung, sondern: - der praktischen Sendung von Christen in diese
Welt in gwei verschiedenen Metaphern aus: »lhr seid das Salz der
Erdel«, und: »lhr seid das Licht der Welt!« (Mt 5,13f). Ich will
diesen Worten den unbegrifflich verschliisselten Sinn zweier
gleichsam in einem parallelismus actorum verbundener unter-
schiedlicher Handlungsweisen von Christen in der Welt abgewin-
nen*, deren Einheit darin liegt, da3 sie vom einzigen Grund der
gnadigen Zuwendung Gottes herkommen und auf das einende
Ziel der Vollendung bezogen sind. Deshalb missen auch die im

grundsétzliches Nein zur Bereithaltung von Atomwaffen auszusprechen, die
Giiltigkeit der Komplementaritétsthese verlangert (nukleare Friedenssicherung
gilt »weiterhin aseine fur Christen noch mégliche Handlungsweise«), sie jedoch
mit der verstérkten Selbstverpflichtung der Kirche verbunden auf eine aktive
Friedens- und Entspannungspolitik sowie eine z. T. angedeutete alternative
Sicherheitspolitik hinzuwirken. Vgl. Frieden wahren, férdern und erneuern. Eine
Denkschrift der EKD, Gitersloh 1981, bes. S.56-58.

42. Vgl. zusammenfassend H. Bosse, Zur Frage der Komplementaritét in der
Friedensethik, in: W. Danielsmeyer (Hrsg.}, Der Friedensdienst der Christen.
Beitrige zu einer Ethik des Friedens, Gitersioh 1970, S.94-111.

43. Dafit, daB diese Form der Aneignung am historischen Verstehen nicht gerade-
wegs abgleitet, spricht immerhin E. Schweizer, Das Evangelium nach Matthéus,
NTD 2, Gottingen 1981, S. 60. E. /Jinge/, Reden fir die Stadt. Zum Verhdtnis von
Christengemeinde und Biirgergemeinde, Miinchen 1979, begniigt sich- damit nur

die eine Seite der Barthschen Ethik représentierend - mit der Auslegung des
Salzworts,
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jeweiligen Horizont beider Handlungsformen entworfenen
Zwecke #nd die ihnen dienenden Mittel jenem Grund und diesem
Ziel entsprechen.

Eine legitime Verschiedenheit im Handeln von Christen, die
sich als Konkretion der Einheit ihres Zeugnisses versteht, wére im
Sinne der beiden Worte Jesu etwa so zu beschreiben: Die christli-
che Gemeinde schuldet der Welt Kritik durch eindeutige Darstel-
lung ihres Bekenntnisses in sozialer Praxis und zugleich dasjenige
Mal an Solidaritat, das in der Bereitschaft besteht, Hand an die
schmutzigen Verhéltnisse dieser Welt anzulegen, ohne dartber zu
deren Handlangern zu werden. Das gegenseitige Bedingungsver-
héltnis von waffenloser Entwicklung des Friedens einerseits und
militérischer Friedenssicherung andererseits darf demnach nicht
langer so verstanden werden, als wirde durch erstere xin einer
verborgenen Weise< sder geistliche Raum fir neue Entscheidun-
gen< offengehalten, wéhrend der letzteren auch die fragwirdigsten
Mittel recht zu sein hétten, bloR weil sie da sind4. Inwiefern
vermag uns die Meditation unseres parallelismus actorum zur
Korrektur dieser Denkfigur anleiten?

Nun: das Licht ist allema das eindeutigere, weil sichtbare und
weder zu verbergende noch sin verborgener Weise< wirkende
Zeichen gegeniiber dem Salz. Des weiteren représentiert es as
Licht der Welt dem Salz der Erde gegeniber auch die Vision des
Umfassenden gegeniiber dem Begrenzteren, des Totalen gegen-
Uber dem Partikularen. Sodann: die in seinem Scheinen statt-
habende Beleuchtung der es umgebenden Verhdltnisse impliziert
deren unverstellte Wahrnehmung und deren Kritik zugleich.
Schliefflich: dal’ das Wort vom Licht der Welt bei Matthdus auf das
andere vom Salz der Erdefolgt, muld uns zu dem Eingestandnis
bewegen, dal? in der Zumutung, Licht der Welt zu sein, die christ-
liche Sendung in die Welt zu derjenigen Wahrheit gesteigert ist, die
auch durch die andere, Salz der Erde zu sein, schon angezielt ist.
Deshalb muf? die Bereitschaft von Christen, heute schon ohne den

44, Vgl. Nr. 11 der Heidelberger Thesen, in: G. Hows; Atomzeitalter, S. 235. - In der
von mir eingeschlagenen Richtung hat H. Go/witzer — selbst Mitglied der
Verfasser-Kommission - die Heidelberger Thesen friihzeitig kritisch kommen-
tiert. Vgl. in: G. Howe, aaD, S.246-266, sowie zuletzt: H .Gollwitzer, Staatsge-
walt und Krieg, in: ThExh 61,6. Aufl. Miinchen 1981, S. 56-60.
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Schutz von Waffen zu leben, als ein prophetisches Zeugnis und
Zeichenhandeln verstanden werden, das der politischen Kultur
der Stadt auf dem Berge (Mt 5,14) zur symbolischen Présenz
verhilft.

Salz der Erde dagegen ist eine sich bis zur Unkenntlichkeit ins
Unsichtbare auflésende Substanz. Darum ist die Verborgenheit
nicht - wie die Heidelberger Thesen meinten - ein Merkmal des
prophetischen, sondern eines des solidarischen Handelns. Wéh-
rend das Licht der Welt nur der Leuchtkraft, nicht aber enes
anderen Mediums notwendigerweise bedarf, um zu strahlen,
gehort es zum Wesen des Salzes, nur durch das Medium eines
anderen Elementes hindurch zu seiner Bestimmung gelangen zu
kénnen. Aber eben darinist eswirksam und in seiner Wirksamkeit
auf doppelte Weise notwenig: es ist ein Konservierungs- bzw.
Erhaltungsmittel #»d es gibt der Speise erst den richtigen Ge-
schmack. Die der Welt geschuldete Solidaritét der Gemeinde in
der Beteiligung an der Aufgabe der Friedenssicherung muf3
deshalb darauf dringen, dal3 die Mittel der Sicherung auch wirklich
dasjenige zu erhalten vermogen, was sie zu sichern vorgeben. Sie
muf3- wenn esdenn ein politisches Gut ist, das es zu erhalten gilt -
fir eine entschiedene Pofitisierung und d.h. Entmilitarisierung der
Scherheitsdebatte eintreten. Mit der Aufgabe einer militérischen
Friedenssicherung koénnen sich Christen nur insoweit identifizie-
ren, als sie die heute herrschende Sicherheitsdoktrin nachhaltig in
Frage stellen und neben der nuklearen Abrustung auf die defensive
Umristung der konventionellen Bewaffnung hinwirken.

Korrumpierbar sind beide, das Salz der Erde und das Licht der
Welt, jedes auf seine Weise. Das Salz kann dumm werden. Und die
Lichter stehen in der Gefahr, zu vergessen, dal3 sie nicht aus sich
selber strahlen und anziehend wirken, sondern nur kraft ihrer
Transparenz fir ein ganz anderes Licht, das durch sie hindurch-
scheint und vom Vater im Himmel kommt (Mt 5,16), vor dem alle
Feindschaft nichtig ist. Beide sind korrumpierbar, aber beide
bezeugen die Welt, auch die politische, als Gleichnis der kommen-
den Gottesherrschaft, jedoch: das Salz der Erde ihre Gleichnisfa-
higkeit — und das Licht der Welt ihre Gleichnisbedurftigkeit.

D,.. Hans-Richard Rsuter FEST, Shmellweg 5,6900 Heidelberg
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Frieden, Militdr und Abrustung

im Bonner Grundgesetz
VON KONRAD VON BONIN

|. HISTORISCH-POLITISCHER
KONTEXT DES GRUNDGESETZES
UND SEINE
JURISTISCHE FUNKTION

Das Grundgesety fir die Bundesrepu-
blik Deutschland ist am 23. Mai 1949
in Kraft getreten. Es sollte vier
Jahre nach dem Ende des Zweiten
Weltkrieges dem staatlichen Leben
in den drel westlichen Zonen
Deutschlands »fir eine Ubergangs-
zeit eine neue Ordnung... gebenk,
wie esin der Préambel heilt. Seine
Entstehung stand unter dem Ein-
flul der Erfahrungen des national-
sozialistischen Stastes, der Besat-
zungssituation in Deutschland und
der beginnenden Ost-West-Kon-
frontation in Europa’. Dieser hi-
storische Zusammenhang mui3 be-
ricksichtigt werden, wenn wir die
Bestimmungen des Grundgesetzes
zu Frieden, Militdr und Abristung
in ihrer ursprunglichen Fassung
und in ihren heute geltenden Be-
stimmungen untersuchen wollen.
Wie die Geschichte zeigt, sind
Verfassungen in ihrer Entstehung
und in ihrem Untergang oft eng
mit Kriegen oder grundlegenden

1. Siehe hierzu etwa Jirgen Seifert,
Grundgesetz und  Restauration,
Darmstadt und Neuwied 1974,
S.14ff.
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politischen Umwalzungen verbun-
den: Die Paulskirchenverfassung
von 1848 und die Verfassungsur-
kunde fur den Preuflischen Staat
von 1850 waren Folge der »birger-
liehen Revolution«. Die Grindung
des Deutschen Reichs und die
Reichsverfassung von 1871 waren
Konsequenzen des Deutsch-Fran-
zésischen Krieges. Die Weimarer
Verfassung von 1919 war Aus
druck der neuen Machtverhaltnisse
nach dem Ersten Weltkrieg. Glei-
ches gilt fir das Bonner Grundge-
setz und die erste Verfassung der
DDR nach dem Zweiten Welt-
krieg. Damit ist auch das Grundge-
setz  Ausdruck der politischen
Machtverhdltnisse seiner Entste-
hungszeit. Verfassungsrechs ist poli-
tisches Recht insofern, als es grundle-
gende  gesellschaftliche  Machistrukin-
re< und Inferessendagen in rechtlicher
Form gur Wirkang brings2, Deshalb
kann das Recht selbst nur eine
begrenzte Funktion bel der Rege-
lung politischer und sozialer Tat-
bestdande haben. Die grundlegen-
den Entscheidungen in der Ge-
schichte  der Bundesrepublik
Deutschland zu Fragen des Frie-
dens, der Wiederbewaffnung, der
Notstandsvorsorge und der Abri-

2. Erhard Densinger, Staatsrecht |,
Reinbek bei Hamburg, 1973, S.9.



stung sind nicht Folgen verfas-
sungsrechtlicher Dispositionen.
Vielmehr wurde das Grundgesetz
zum Zwecke der Verwirklichung
von militér- und sicherheitspoliti-
schen  Zielsetzungen mehrfach
grundlegend geindett.

Dennoch darf auch der politische
Rang des Grundgeserzes nicht unter-
schétzt werden: In ihm sind politi-
sche Prinzipien niedergelegt, die in
einer bestimmten historischen Si-
tuation as elementar angesehen
wurden; Uber seine Entstehungs-
zeit hinaus gibt es so Mal3stabe, die
bei der Beurteilung politischen
Handelns auch spéter noch Ge-
wicht haben konnen. Dies zeigte
sich etwa bei den Auseinanderset-
zungen um die Kriegsdienstver-
weigerung aus Gewissensgriinden,
um das heimliche Abhdren von
Telefonen und Offnen von Briefen,
um die Folgen des Grundvertrages
zwischen der  Bundesrepublik
Deutschland und der Deutschen
Demokratischen Republik und um
den potentiellen Einsatz der Bun-
deswehr in Ubersee.

Hinzu kommt der juristische Rang
des Grandgesetzes.  Verfassungs-
recht ist nicht einfach nur eine
Ausdrucksform politischer Macht.
Als Rechr begrenzt, dirigiert und
legitimiert es die Praxis der Macht>.
Artikel 20 Abs. 2 und 3 GG lauten:

3. Siehe hierzu etwa Komrad Hesse,
Grundziige des Verfassungsrechts
der Bundesrepublik Deutschland,
Heidelberg, Karlsruhe, 11. Aufl.
1978, S. 1Hf.

»Alle Staatsgewalt geht vom
Volke aus. Siewird-vom Volke in
Wahlen und Abstimmungen und
durch besondere Organe der Ge-
setzgebung, der vollziehenden Ge-
walt und der Rechtsprechung aus-
gelibt.

Die Gesetzgebung ist an die
verfassungsmalige Ordnung, die
vollziehende Gewalt und die
Rechtsprechung sind an Gesetz
und Recht gebunden.«

Alle Staatsorgane sind also un-
mittelbar an die Bestimmungen des
Grundgesetzes gebunden. Das Par-
lament kann nur, wenn es nicht
gegen das Grundgesetz verstofdt,
ein neues Wehrpflichtgesetz, ein
neues Soldatengesetz, ein neues
Haushaltsgesetz. das die Hohe des
Wehretats festlegt, ein neues Ge-
setz zur Regelung der Kriegs-
dienstverweigerung und des Zivil-
dienstes, ein Gesetz zur Friedenser-
ziehung beschlieBen oder einen
Vertrag Uber ein militérisches
Bundnis ratifizieren. Ebenso mis-
sen sich Regierung, Verwaltung
und Gerichte bel der Anwendung
der Gesetze und in ihrer gesamten
juristischen und politischen Praxis
an die Verfassung haten. Dies
verliert auch nicht deshalb an
Bedeutung, weil zentrale Bestim-
mungen des Grundgesetzes sehr
weit gefaldt sind und einen weiten
Auslegungsspielraum geben. Denn
auch das Bundesverfassungsge-
richt, das alein und mit bindender
Wirkung fur alle anderen Staatsor-
gane Uber die Auslegung des
Grundgesetzes entscheidet, darf
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hierbei nicht gegen den Wortlaut
und den Sinn der Verfassung
verstollen. Es mufd sich aber -
ebenso wie jeder andere Interpret
des Grundgesetzes - gefallenlas-
sen, dad seine Entscheidungen
nicht nur juristischer, sondern
auch politischer Kritik ausgesetzt
sind.

11. ZUR ENTSTEHUNGS- UND
ENTWICKLUNGSGESCHICHTE DES
GRUNDGESETZES SEIT 1949

Manche engagierten Blrger der
Bundesrepublik fragen seit einigen
Jahren: »Brauchen wir eine neue
Republik?« Mit dieser Frage for-
dern sie nicht einen neuen Staat,
eine neue Verfassung; sondern sie
wollen das Bonner Grundgesetz
von 1949 wieder im Sinne seiner
Vater aktivieren und mit neuem
Leben flllerr', Wie die Entwick-
lung des Verfassungsrechts in der
Bundesrepublik Deutschrand seit
1949 hinreichend deutlich macht,
kann auch Recht, speziell Verfas-
sungsrecht, nicht isoliert von den
politisch-gesellschaftlichen und
technischen Entwicklungen exi-
stieren. Die zahlreichen Anderun-
gen des Grundgesetzes, die teil-
weise an seinen Grundfesten rttel-
ten, und die mehrfachen grund-
sétzlichen Neuinterpretationen
von V erfassungsbestimmungen
durch das Bundesverfassungsge-
4. Vgl. etwa die von der Gustay-Heine-
mann-Initiative herausgegebene Bro-
schire: Bekommen wir eine andere
Republik? Stuttgart 1978.
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richt sprechen hiervon eine deutli-
che Sprache. Auch eine Verfassung
wirkt nur in ihrem historischen
Kontext. Die politisch bedeutsa-
men Verfassungsénderungen seit
1949 besiegeln gleich Narben das
Ergebnis politischer Kémpfe um
die Struktur der Bundesrepublik.
Dies zeigt besonders deutlich ein
Blick auf die geénderten und.ieuen
Bestimmungen, die den Frieden,
die neugeschaffene Bundeswehr
und die Notstandsregelung betref-
fen.

In den ersten Jahren der Nach-
kriegszeit und noch bei der Bera-
tung des Grundgesetzes im parla-
mentarischen Rat lielen sich ale
politischen und gesellschaftlichen
Kréfte leiten von der Frontstellung
gegen das, was Deutschland in die
Katastrophe gefuhrt hatte: das na-
tionalsozialistische Regime. In
diese Richtung ging zunéchst auch
der EinfluR der Alliierten, die dies
im Potsdamer Abkommen deutlich
niedergelegt hatten. Das Grundge-
setz von 1949 manifestierte einen
Bruch mit der Vergangenheit, wie
ihn die politischen und soziaen
Kréfte, die den Wiederautbau in
die Hand genommen hatten, glaub-
ten vollzogen zu haben.

Die neue Verfassung des west-
deutschen Staates sollte ein Boll-
werk sein gegen die Wiederholung
dessen, was in Deutschland am
Ende der Weimarer Republik und
im Dritten Reich geschehen war>.

5. Hierzu und zum folgenden /férgen
Seifert, a a O.



Diese .Abkehr vom Militarismus und
vom awtoritdren Saat wird im ur-
springlichen Text des Grundge-
setzes an vielen Stellen deutlich.
Bereits in der Prdambel wird der
Wille des deutschen Volkes betont,
»in einem vereinten Europa dem
Frieden der Welt zu dienen«. In
Artikel 1 Abs. 2 GG bekennt sich
das deutsche Volk »zu unverletzli-
chen und unverauRerlichen Men-
schenrechten as Grundlage jeder
menschlichen Gemeinschaft, des
Friedens und der Gerechtigkeit in
der Welt«. In Artikel 26 GG
werden alle »Handlungen, die ge-
eignet sind und in der Absicht
vorgenommen werden, das friedli-
che Zusammenleben der Volker zu
storen, insbesondere die Fihrung
eines Angriffskrieges vorzuberei-
ten«, fur verfassungswidrig erklért
und mit Strafe bedroht. Nach
Artikel 24 Abs. 2 GG kann sich der
Bund zur Wahrung des Friedens
einem System gegenseitiger kollek-
tiver Sicherheit einordnen. In Arti-
kel 24 Abs.3 GG ist vorgesehen,
dal} der Bund zur Regelung zwi-
schenstaatlicher Streitigkeiten
»Vereinbarungen Uber eine alge-
meine, umfassende, obligatorische,
internationale  Schiedsgerichtsbar-
keit beitreten« wird. In seiner
urspriinglichen Fassung enthalt
das Grundgesetz weder eine einge-
hende Regelung fur den Fall eines
Notstandes noch einen Hinweis auf
eine cigene deutsche Armee. Le-
diglich die Bestimmungen des
Artikels 4 Abs.3 GG, wonach
»niemand ... gegen sein Gewissen

zum Kriegsdienst mit der Waffe
gezwungen  werden ..« darf,
konnte als friihe Voraussicht eines
eventuellen Militardienstes fur die
Blrger der Bundesrepublik ver-
standen werden. Die Vorschrift ist
jedoch eher als eine (kluge) Vor-
kehrung gegen eine unerwiinschte
Gefahr zu verstehen; denn bel der
Beratung des Grundgesetzes lehn-
ten noch alle politischen Kréfte
eine deutsche bewaffnete Streit-
macht ab. Die Alliierten hatten sich
auch im Besatzungsstatut alle
Machtbefugnisse auf dem Gebiet
der »Abristung und Entmilitari-
sierung« vorbehalten.

Diese Situation &nderte sich
jedoch schnell. Unter dem Ein-
druck des Korea-Krieges und der
gunehmenden  Ost-West-Konfrontation
in Europa und mit Duldung der
Amerikaner beschloR die erste
Bundesregierung unter Bundes
kanzler Konrad Adenauer kurz
nach ihrem Amtsantritt, einen
eigenen »deutschen Wehrbeitrag«
vorzubereitens, Am 9. Oktober

6. Siehe zum folgenden die sorgféltige
Darstellung bei Gunter Wapulski,
Dieter O. A. Wolf, Einfihrung in
die Sicherheirspolitik, Minchen,
Wien 1979, S. 169ff. mit weiteren
Nachweisen; zu den Diskussionen
Uber einen deutschen Wehrbeitrag
ausfuhrlich Heing Eri", Das Pro-
blem einer wehrpolitischen Alterna-
tive fur Deutschland. Die Auseinan-
dersetzungen um die wehrpoliti-
sehen  Alternativvorschlage des
Obersten Bogislaw v. Bonin
(1952-1955). Dissertation Gottin-
gen 1975.
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1950 war diese Entwicklung be-
reits so weit gediehen, dal3 Gustav
Heinemann, damals Bundesinnen-
minister und noch Mitglied der
CDU, aus Protest gegen die Aufri-
stung der Bundesrepublik sein
Ministeramt niederlegte. Im No-
vember 1950 wurde das »Amt
Blank« errichtet, das die Remilita-
risierung der Bundesrepublik in die
Wege leiten sollte. Theodor Blank
erhielt den Titel eines »Beauftrag-
ten des Bundeskanzlers fir die mit
der  Vermehrung der alliierten
Truppen in Deutschland zusam-
menhéngenden  Fragen«. Diese
neue Bundesbehorde, fur die im
Grundgesetz eine Bundeskompe-
tenz nicht vorgesehen war, war die
Vorgangerin des spéteren Bundes-
verteidigungsministeriums.  Erst
vier Jahre spéter, mit dem verfas-
sungsandernden Gesetz vom 26.
Mérz 1954, wurde dieser verfas-
sungswidrige Zustand nachtrég-
lich legalisiert. Mit einer Mehrheit
von zwei Dritteln seiner Mitglieder
erganzte der Bundestag gegen die
Stimmen der SPD Artikel 73 Nr. 1
GG um einen Halbsatz, der dem
Bund das Recht der ausschliefdli-
chen Gesetzgebung liber »die Ver-
teidigung einschliefflich der Wehr-
pflicht fur Manner vom vollende-
ten 18. Lebensjahr an und des
Schutzes der  Zivilbevdlkerung«
gab. Damit konnte die Bundeswebr
geschaffen werden. Diese Verfas
sungsanderung war der erste gra-
vierende Schritt zur Abkehr von
der antimilitaristischen Grundlage
des neuen deutschen Verfassungs-
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staates in Richtung auf eine aktive
Beteiligung der Bundesrepublik
am Ruistungswettlauf anderer Staa-
ten.

Weitere Schritte folgten bald.
Zwe Jahre spater wurde mit der
Verfassungséanderung vom  19.
Mé&rz 1956 — jetzt auch mit Zustim-
mung der Mehrheit der oppositio-
nellen SPD - die eigentliche Wehr-
verfassung beschlossen. Die zu-
nachst in Artikel 143 GG vorgese-
hene Begrenzung eines Einsatzes
der Bundeswehr im Fale eines
inneren Notstandes wurde im
Jahre 1968 im Rahmen der Not-
standsgesetzgebung rickgéngig
gemacht. Nach dem neuen Artikel
87a Abs. 4 GG darf die Bundesre-
gierung »Streitkraéfte zur Unter-
stitzung der Polizei und des Bun-
desgrenzschutzes beim  Schutze
von zivilen Objekten und bei der
Bekampfung organisierter und mi-
litdrisch  bewaffneter ~Aufstandi-
scher einsetzen«. Die Notstandsver-
Jassung war der gravierendste Ein-
griff in das deutsche Verfassungs-
recht seit 1949. Mit ihr wurde das
Grundgesetz, das urspriinglich aus
146 Artikeln bestanden hatte, in 27
Artikeln geéndert oder ergénzt.
Hinzu kam eine Anzahl wichtiger
Nebengesetze. Diese Umgestal-
tung des Verfassungssystems der
Bundesrepublik Deutschland war
alerdings weniger deshalb von
Bedeutung, weil hiermit neue In-
strumentarien fir die Exekutive
und die Legislative sowohl fir den
»Normalfal« as auch fir den
»Notstandsfall« bzw. »Verteidi-



gungsfall«  geschaffen  wurden.
Vielmehr wurde auf diese Weise
ein bereits vorhandener gesdll-
schaftlicher und politischer Zu-
stand in der Bundesrepublik, wo
militérische Présenz, Teilnahme
aal Wettrusten, Vorbereitung auf
den »Verteidigungsfall« oder den
Fall eines inneren Notstandes mit
klandestinen Methoden und Erzie-
hung zum Konfrontationsdenken
im Ost-West-Verhdltnis fur viele
eine Selbstversténdlichkeit war,
sanktioniert und legdisiert. In
dieser Situation konnte die Neure-
gelung teilweise auch dazu beitra-
gen, eine Auswucherung dieser
Entwicklung am Rande der Verfas-
sung durch eindeutige Bestimmun-
gen zu begrenzenz. In einigen
besonders empfindlichen Berei-
chen war nach Auffassung vieler
Beobachter aber das Gegenteil der
Fall.

So wurde etwa die Erweiterung
der Befugnisse der Behorden,
schon im Normalfalle unter nicht
immer eindeutigen Voraussetzun-
gen Briefe zu offnen, Telefone
abzuhdren und Fernschreiben mit-
zulesen, auch von Richtern des
Bundesverfassungsgerichts  heftig
kritisiert. Drei Verfassungsrichter

1. Dieses betonte der damalige Bundes-
minister der Justiz Gustay Heinemann
in seiner Rede im Deutschen Bun-
destag zum Notstandsrecht am
10. Mai 1968. Verhandlungen des
Deutschen Bundestages, stenografi-
sche Berichte, 5. Wahlperiode, 10.5.
1968, S. 9265ff.

schrieben in ihrer abweichenden
Stellungnahme zu einem Urteil des
Bundesverfassungsgerichts im
Jahre 1970:

»Der nach Art. 10 Abs. 2 Satz 2
GG mogliche heimliche Eingriffin
die Privatsphére des Birgers unter
Ausschlufd des Rechtsweges trifft
nicht nur Verfassungsfeinde und
Agenten, sondern gleichfalls Un-
verdéchtige und personlich Unbe-
teiligte. Auch ihr Telefon kann
abgehdrt werden, ihre Briefe kon-
nen gedffnet werden, ohne da3 sie
jemals etwas davon erfahren und
ohne dal3 sie imstande sind, sich zu
rechtfertigen oder - was fur die
Betroffenen von &uRerster Wich-
tigkeit sein kann - sich aus einer
unerwiinschten Verstrickung zu
|6sen. Mit dieser Behandlung aber
wird Uber das Recht des einzelnen
auf Achtung des privaten Bereichs
»kurzerhand von Obrigkeit we-
gen« verfugt, der Burger zum

Objekt staatlicher Gewalt ge-
macht... Die Verfassungsénde-
rung ist »m Hinblick auf die

zwangslaufig ziemlich weite For-
mulierung der Zwecke, die eine
nicht anfechtbare Uberwachung
der Betroffenen rechtfertigen soll-
ten« ..., um so bedenklicher, als der
darin verwirklichte Gedanke im
Wege der Verfassungsanderung
auch in andere Bereiche Ubertragen
werden kann. So konnte in Art. 2
Abs. 2 Satiz 1 GG der einfache
Gesetzgeber erméchtigt werden, in
Abénderung des § 136a StPO sog.
»verschérftex  Vernehmungen zu-
zulassen, wenn dies dem Schutz der
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Verfassung oder des Bestandes des
Staates dienlich wére. So koénnte
Art. 13 GG dahin erweitert wer-
den. da unter bestimmten Vor-
aussetzungen Haussuchungen
ohne Zuziehurig des Wohnungsin-
habers und dritter Personen vorge-
nommen und dabei auch Geheim-
mikrophone unter AusschluR des
Rechtsweges angebracht werden
durften. Schliefich koénnte man
sogar daran denken, Art. 104 GG
dahin einzuschrénken, dal3 unter
gewissen Voraussetzungen an die
Stelle der richterlichen Anordnung
und Kontrolle ene Kontrolle
durch parlamentarische Gremien
tritt. Die Gefahr einer solchen
Entwicklung mag. in Anbetracht
der Entwicklung seit 1949, fernlie-
gen. Man mag davon ausgehen,
dal3 in einer freiheitlich-
rechtsstaatliehen Demokratie alle
Normen »korrekt und fair« ange-
wendet und die Geheimdienste ent-
sprechend kontrolliert werden. Ob
dies aber fur ale Zukunft gesichert
ist, und ob der mit der Verfas
sungsanderung vollzogene erste
Schritt auf dem bequemen Weg der
Lockerung der bestehenden Bin-
dungen nicht Folgen nach sich
zieht, vermag niemand vorauszuse-
hen. Deshalb sind wir der Auffas-
sung, dal3 die Sperrvorschrift des
An. 79 Abs. 3 GG - zwar nicht
extensiv, aber - streng und unnach-
giebig ausgelegt und angewandt
werden sollte. Sie ist nicht zuletzt
dazu bestimmt, schon den Anfin-
gen zu wehren",
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IH. FRIEDEN, MILII'AR
UND ABRUSI'UNG NACH DEM
GELI'ENDEN VERFASSUNGSRECHI'
DER BUNDESREPUBLIK
DEUI'SCHLAND

Die gegenwartig geltenden Bestim-
mungen des Grundgesetyes w4 Fragen
des  Friedens snd gur Sdlung der
Bundeswehr werden in der juristi-
schen und militérpolitischen Fach-
literatur und zum Teil auch in der
Rechtsprechung des Bundesverfas-
sungsgerichts vielfach im Sinne
einer Erweiterung der Befugnisse
und  Einsatzmdglichkeiten  der
Bundeswehr ausgelegt". Dieses
Verstandnis der Verfassungsbe-
stimmungen geht von der These
aus. dal? die Existenz und eventuell
auch der Einsatz einer starken
Militarmacht nicht per se ene
Bedrohung des Friedens, sondern

8. Das »Abhdrurteil« des Bundesver-
fassungsgerichts vom 15. Dezember
1970 ist abgedruckt in der amtlichen
Sammlung der Entscheidungen des
Bundesverfassungsgerichts Band 30,
S. 1ff. (Abklrzung: BVerf.GE 30,
1ff.); die abweichende Meinung der
Uberstimmten  Richter  ebenda,
S.33f.

9. Typisch hierfir ist die Darstellung
der »Wehrverfassung« bei  Hans-
Giinther  Schwenk, Rechtsordnung
und Bundeswehr, Kdln 1980; vgl.
auch die neuere Rechtsprechung des
Bundesverfassungsgerichts, die aus
Art. 87a GG einen Verfassungsauf-
trag zur Aufstellung von Streitkraf-
ten heraudliest: z. B. BVerf.GE 32,
40.



eher ein Mittel zur Erhaltung des
Friedens sei. Demgegeniber stan-
den die Vater des Grundgeseszes
noch unmittelbar unter dem Ein-
druck der Vernichtungen und Zer-
stérungen des Zweiten Weltkriegs
und waren prinzipiell skeptisch gagen-
kber einer newen dewtschen \Wehrmacht.
Deshalb enthdlt das Grundgesetz
von Anfang an eine .Angah! von
Eingelbestimmungen, die auf Erhal-
tung des Friedess obne militirischen
Einsaty gielen. Alle diese Bestim-
mungen gelten heute noch. Sie
missen auch weiterhin ihr ur-
springliches Gewicht behalten,
weil in ihnen der ausdriickliche
Wille der Verfassungsvater. mit
dem Grundgesetz einen Beitrag zur
Erhaltung des Friedens in der Welt
zu leisten, in besonderer Weise zum
Ausdruck kommt. Gerade heute,
in einer Zeit, in der Bedrohungen
des Friedens durch den Rustungs-
wettlauf und durch begrenzte
Kriegein der Dritten Welt eher zu-
als abnehmen, ist es angebracht,
sich dieser Bestimmungen stéandig
zu erinnern. Sie missen deshalb in
der Praxis des Verfassungsrechts
weit ausgelegt werden und im Falle
eines Widerspruchs zu spéteren
V erfassungsbestimmungen den
Vorrang behaltenzo.

a) Im einzelnen gilt folgendes:
Ober jeder anderen Vorschrift zu
Fragen von Frieden, Militdr und

.10..Ahnlich argumentieren auch Diezer
S Luty, Volker Rittherger, Abri-
stungspolitik und Grundgesetz, Ba-
den-Baden 1976, S. 83f., 109, 110.

Abristung steht der in der Préam-
bel des Grundgesetzes formulierte
Wille des deutschen Volkes, »as
gleichberechtigtes Glied in einem
vereinten Europa dem Frieden der
Welt zu dienenc. Diese dem
Grundgesetz vorangestellte prinzi-
pielle Erklarung ist konkretisiert in
dem Bekenntnis des Artikel 1 GG
zur Wirde des Menschen und zu
»unverletzlichen und unverauRer-
lichen Menschenrechten as
Grundlage jeder menschlichen Ge-
meinschaft, des Friedens und der
Gerechtigkeit in der Welt«. Die in
der Verfassung niedergelegten
Grundrechte binden nach Artikel 1
Abs. 3 GG »Gesetzgebung, voll-
ziehende Gewalt und Rechtspre-
chung as unmittelbar geltendes
Recht«, also auch die Bundeswehr
as Tell der vollziehenden Ge-
walt!!.

Eine strikte Grenze fir jeden
Einsatz der Bundeswehr setzt das
Verbot des Angriffkrieges in Artikel
26 GG. Nach dieser Vorschrift sind
»Handlungen, die geeignet sind
und in der Absicht vorgenommen
werden, das friedliche Zusammen-
leben der Volker zu stdren, insbe-
sondere die Filhrung eines Angriff-
krieges vorzubereiten, ... verfas-
sungswidrig«. Solche Handlungen
sind nach dieser Vorschrift unter
Strafe zu stellen; dies ist zum Tell
in den §§80 und 80a StGB ge-
schehen. Jedes Verhalten der Bun-

11. Ebenso  Hans-Giinther  Schwenk,
Rechtsordnung und Bundeswehr,
aa0., S 182

195



desregierung und alle Aktivitaten
der bundesdeutschen Streitkréfte
missen sich an dieser Vorschrift
messen lassen. Dies gilt nicht nur
fur einen eventuellen Konfliktfall,
sondern auch fir die »normale«
politische Situation. So stellt sich
nach Artikel 26 GG die Frage, ob
eine Ausriistung der Bundeswehr
nicht nur mit Verteidigungs-, son-
dern auch mit Angriffswaffen im
Sinne dieser Bestimmung »geeig-
net« ist, »die Fuhrung eines An-
griffkrieges vorzubereiten«. Auch
muf? gefragt werden, ob eine Her-
absetzung des moglichen Gegners
in der politischen Diskussion und
speziell in der Ausbildung der
Soldaten »geeignet« ist, »das fried-
liche Zusammenleben der Volker
zu stéren. Artikel 26 GG enthalt
nicht nur ein Verdikt friedensge-
fahrdender Handlungen, sondern
zugleich indirekt eine Verpflich-
tung zur Friedenserziehung.

Als eine besondere Geféhrdung
des Friedens verbietet Artikel26
Abs.2 GG die Waffenproduktion
und den Waffenhandel ohne Genehmi-
LHng:

»Zur Kriegfuhrung bestimmte
Waffen dirfen nur mit Genehmi-
gung der Bundesregierung herge-
stellt, befordert und in Verkehr
gebracht werden. Das Nahere re-
gelt ein Bundesgesetz«.

Diese Vorschrift verpflichtet nicht
nur zum Erlal eines Gesetzes Uber
die Kontrolle von Kriegswaffen,
sondern hiermit ist der Regierung
und dem Parlament ein spezielles
Mittel zur Kriegsverhitung in die
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Hand gegeben, das laut Verfas
sungsauftrag auch aktiv genutzt
werden soll. Artikel 26 Abs. 2 GG
wendet sich gegen jede Geschéfte-
macherei mit Kriegswaffen, gegen
die Verknipfung von wirtschaftli-
chen Interessen mit (sei es auch nur
begrenzten) Kriegen, gegen den
sogenannten »military industrial
complex«. Die Bundesregierung
wird dem Auftrag des Grundgeset-
zes nur gerecht, wenn sie in der
Praxis Genehmigungen nur sehr
restriktiv erteilt und z. B. keine
Waffenexporte in Krisengebiete,
an Parteien bewaffneter Konflikte,
an autoritére Regime oder an nicht
genau identifizierbare Adressaten
zul &t

Auch die Anordnung des Arti-
kel25 GG, da die »allgemeinen
Regeln des Valke"echts«( Bestandtell
des inneren Rechts der Bundesrepublik
Deutschland sind, ist Ausdruck der
Bemiihungen, einen internationa-
len bewaffneten Konflikt mdg-
lichst mit friedlichen Mitteln zu
vermeiden; eines der Mittel der
Konfliktregelung ist das Volker-
recht. Im Sinne des Friedensauftra-
ges des Grundgesetzes bezieht sich
diese  Volkerrechtsfreundlichkeit
insbesondere auf konfliktvermei-
dende, konfliktbegrenzende val-
kerrechtliche Normen. Dem
Zweck dieser Vorschrift entspricht
es daruber hinaus, wenn die Bun-
desrepublik moglichst alen fur sie
relevanten internationalen Verein-
barungen beitritt, die auf eine
Konfliktvermeidung. und Abri-
stung zielen, wie etwa der UN-



Charta, der -KSZE-SchluRakte,
speziellen Abristungsvereinba-
rungen, Nichtangriffspakten, dem
Vertrag Uber die Nichtweitergabe
von Kernwaffen etc, Eine unmit-
telbare rechtliche Verpflichtung
hierzu &3t sich aus Artikel 25 GG
aber nicht herleiten.

Eine solche unmittelbare Ver-
pflichtung' die in eine &hnliche
Richtung geht, enthalt jedoch Arti-
kel24 Abs. 3 GG: »Zur Regelung
zwischenstaatlicher ~ Streitigkeiten
wird der Bund Vereinbarungen
Uber eine algemeine, umfassen-
de, obligatorische, internationale
Schiedsgerichtsharkeit beitreten.«
Das gleiche Ziel kommt zum Aus-
druck in Artikel24 Abs. 2 GG,
wonach sich der Bund »zur Wah-
rung des Friedens einem System
gegenseitiger kollektiver Sicher-
heit einordnen« kann. Der aus-
driickliche Hinweis, dal3 dieses
allein »zur Wahrung des Priedens«
geschehen darf, macht deutlich,
daB ein derartiges System kollekti-
ver Sicherheit, wie etwa der Nato-
Vertrag, nicht Vorwand sein darf,
durch Beteiligung an einem milité-
rischen Konflikt eines Vertrags-
partners den Konflikt auszuweiten
und insbesondere nicht eine Ag-
gressionshandlung eines Vertrags-
partners direkt oder indirekt zu
unterstiitzeniz.

12. Auch nach Art. 51 der UN-Charta
berechtigt ein durch volkerrechts-
widrigen Waffeneinsatz eines Bind-
nispartners provozierter »Angriff«
nicht zur kollektiven Selbstverteidi-

b) Alle diese Bestimmungen,
die darauf zielen, dem Frieden der
Welt zu dienen, und die das Grund-
gesetz schon in seiner ursprungli-
chen Fassung enthdlt, &ndern
nichts daran, da3 spétere Verfas
sungsanderungen in rechtlich kor-
rekter Weise militarische Streit-
kréfte der Bundesrepublik
Deutschland zugelassen haben. Die
Bundeswebr kann nicht alsverfassungs-
widrig angesehen werden; schon des-
halb nicht, weil ale oben genann-
ten Artikel des Grundgesetzes
aulBer Artikel 1 und Artikel 20 GG
dem Anderungsvorbehalt des Arti-
kel 79 GG unterliegen. Sie konn-
ten deshalb vom Parlament mit der
Zustimmung von zwei Dritteln der
Mitglieder des Bundestages und
zwei Dritteln der Stimmen des
Bundesrates geéndert werden. Da
aber jede militarische Streitmacht
auch ein Angriffspotential enthalt
und einer Staatsfiihrung damit ein
eventuell anwendbares Kriegfih-
rungsinstrumentarium in die Hand
gibt, ist sie jedoch notwendiger-
weise eine latente Friedensbedro-
hung. Die Bestimmungen des
Grundgesetzes, die die Schaffung
der Bundeswehr ermdglicht haben

gung. Vgl. hierzu und zu den
Grenzen der NATO-Verpflichtun-
gen der Bundesrepublik insgesamt
Knut |pse«, Der Einsatz der Bundes-
wehr im Spannungs- und Verteidi-
gungsfall sowie im internen bewaff-
neten Konflikt, in: Klass-Dieter
Schwary, (Hrsg.), Sicherheitspoalitik,
3. Aufl. Bad Honnef-Erpel 1978,
S. 615, 622ff.
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und ihre Befugnisse und ihren
eventuellen Einsatz regeln, stehen
damit zwangsléufig in einem per-
manenten Spannungsverhaltnis zu
den von den Vétern des Grundge-
setzes 1949 in seinen Text aufge-
nommenen Vorschriften, die auf
die Erhaltung des Friedens zielen.
Im Interesse einer Bewahrung die-
ser  friedenssichernden Substanz
des Grundgesetzes mussen deshalb
ale Vorschriften, die dem Militéri-
schen ein zu hohes politisches
Gewicht und ein hohes Eigenge-
wicht geben koénnten und der
Bundeswehr weite Befugnisse ge-
ben, von Verfassungswegen ein-
schrénkend ausgelegt werden. Nur
so kann das Grundgesetz as ein-
heitliche Verfassung im Sinne der
Verfassungsvéter erhalten bleiben.

Dagegen wird in einigen verfas-
sungsrechtlichen Publikationen
und teilweise auch in der
Rechtsprechung des Bundesverfas-
sungsgerichts neuerdings behaup-
tet, der Bund sa zur Aufstellung
bzw. Beibehaltung militérischer
Streitkrafte verpflichtetl, Diese
Auffassung stitzt sich auf die
Formulierung des im Rahmen der
Notstandsgesetzgebung 1968 in
das Grundgesetz eingefugten Arti-
kel 87a Abs, 1 Satz 1 GG: »Der

13. Siehe hierzu die Kommentierung
des Art. 87a GG durch Karl Herne-
kamp, in: Ingo von Minch (Hrsg.)
Grundgesetz-Kommentar, Band 3,
Minchen 1978, S.322f. mit weite-
ren Nachweisen. BVerf.GE 28,
36ff., 47; BVerf.GE 32, 40ff., 46.
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Bund stellt Streitkréfte zur Vertei-
digung auf«. In seinem Kriegs-
dienstverweigerungsurteil vom
13. April 1978 hat das Bundesver-
fassungsgericht hierzu gesagt: »Mit
diesen nachtréglich in das Grund-
gesetz eingefligten Bestimmungen
hat der Verfassungsgeber zugleich
eine verfassungsrechtliche Grund-
entscheidung fir die militarische
Landesverteidigung getroffen.
Einrichtung und Funktionsfahig-
keit der Bundeswehr haben verfas-
sungsrechtlichen Rang... Damit
nimmt < die Bundesrepublik
Deutschland wie andere Staaten in
der vorgegebenen historisch-poli-
tischen Situation die Wehrhoheit
und die Austbung militérischer
Hoheitsrechte as AusfluB ihrer
Staatsgewalt in Anspruch>.« Diese
Auffassung des Bundesverfas-
sungsgerichts 183t jedoch die histo-
rische militérskeptische Friedens-
orientierung des Grundgesetzes
und die Entstehungsgeschichte des
Artikel 87a GG aufler acht. Artikel
87a GG ist nach seiner Entstehung
und nach seiner systematischen
Stellung im  VIII. Abschnitt des
Grundgesetzes, der Uberschrieben
ist »Die Ausfihrung der Bundesge-
setze und die Bundesverwaltung,
eine reine Kompetenznorm. die
den Bund zur Aufstellung von
Streitkréften ermachtigt, ihn aber

14. Urtell des Bundesverfassungsge-
richts vom 13. 4. 1978, abgedruckt
in der Neuen Juristischen Wochen-
schrift 1978, S. 1245ff.



keineswegs dazu verpflichrert-, Im
Gegentell: die »Staatsgielbestimmaung
Friedenc, die sich im Grandgesety an
perschiedenen Stellen findet, relativiert
die Bundeswebr in ibrer gualitativen
und in ibrer geitlichen Existeng. Die
Wieder bewaffnung der Bundesre-
publik stoRt in den Friedensrege-
lungen des Grundgesetzes auf eine
verfassungsrechtliche Schranke.
Deshalb mu3 auch ohne Ein-
schrénkung das Primat der Politik
vor dem Militirischen gelten. Nach
Artikel 73 Abs. 1 GG hat das
Bundesparlament das Recht der
ausschlieflichen Gesetzgebung
Uber die Verteidigung. Es entschei-
det dlein Uber den Haushaltsplan,
aus dem sich. nach Artikel 87a
Abs.1 GG die zahlenméRige
Stérke der Streitkréfte und die
Grundziige ihrer Organisation er-
geben miissen. Der Bundestag hat
aullerdem nach Artikel 45a und
45b GG zwei besondere Kontroll-
instrumente des Parlaments Uber
die Bundeswehr geschaffen, den
Wehrbeauftragten und den mit
speziellen Befugnissen ausgestatte-
ten Verteidigungsausschul3. Die
Befehls- und Kommandogewalt
Gber die Streitkrafte hat nicht ein
Soldat, sondern in Friedenszeiten
nach Artikel 65a GG der dem
Parlament verantwortliche Bun-
desminister der Verteidigung, im
Verteidigungsfall nach  Artikel
115b GG der Bundeskanzler. Die

15, Ebenso:". Minch- Hernekamp,a.a.0.,
Art. 87a, Anm. 8; Lutz, Rittberger,
a a 0., S. 109ff.

Bundeswehr ist als Teil der vollzie-
henden Gewalt nach Artikel 20
Abs. 3 GG an Gesetz und Recht
gebunden. Wie die gesamte Ubrige
Verwaltung unterliegt auch sie der
Kontrolle durch die Gerichte, ins-
besondere durch das Bundesverfas-
sungsgericht. Nur bel strikter Be-
achtung des in diesen Normen zum
Ausdruck kommenden Vorranges
von Verfassung, Regierung, Parla-
ment und Gerichten vor einem
militarischen  und politischen
Eigengewicht der  Streitkréfte
bleibt die verfassungsrechtlich un-
tergeordnete Stellung der Bundes-
wehr gewahrt. Nur so kann verhin-
dert werden, da3 das Militérische
in der Politik und in der Gesell-
schaft der Bundesrepublik zu ein-
flulreich wird.
Verfassungsrechtlich problema-
tisch und in der juristischen Litera-
tur umstritten ist der Einsaty der
Bundeswebr'é,  Laut  Artikel 87a
Abs. 2 GG dirfen die Streitkréfte
»auller zur Verteidigung... nur
eingesetzt werden, soweit dieses
Grundgesetz das ausdriicklich zu-
|8ft.« Die Formulierung »aul3er zur
Verteidigung« dient der Betonung,
da? das verfassungspolitische
Schwergewicht der Vorschrift auf
der Begrenzung des Einsatzes mili-
térischer Machtmittel im Innern
liegt. Sie besagt dagegen nicht, daf3
die Verwendung der Streitkréfte
,»zut Verteidigung« keinen verfas-

16. Hierzu im einzelnen Kmat Ipsen,
a.a.O.
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sungsimmanenten Schranken un-
terliegt. Eine solche Schranke er-
gibt sich vielmehr aus dem bereits
genannten Verbot des Angriffs-
krieges nach Artikel 26 Abs. 1 GG.
Die Formulierung »nur zur Vertei-
digung« verweist auf die in Arti-
kel 115a Abs. 1 GG normierte
Feststellung des »Verteidigungs-
falss; dieser Hinweis ist ein Indiz
dafir, da3 Kampfeinsétze der Bun-
deswehr im Rahmen ihres Verteidi-
gungsauftrages nur nach Verkin-
digung des Verteidigungsfalls zu-
léssig sind. Auch wenn einige
Interpreten des Grundgesetzes die-
ses bestreiten, wiirde jede andere
Interpretation dem parlamenta-
risch demokratischen System des
Grundgesetzes widersprechen,
weil sonst die Mitwirkung des
Parlaments vor einem Kampfein-
satz der Bundeswehr nicht erfor-
derlich wérel", Denn die Feststel-
lung des Verteidigungsfalles, d. h.
»dal? das Bundesgebiet mit Waffen-
gewalt angegriffen wird oder ein
solcher Angriff unmittel bar
droht«, trifft nach Artikel 115a
Abs. 1 GG der Bundestag mit
Zustimmung des Bundesrats. Al-
lerdings reicht dies alein nicht fur
einen erlaubten Einsatz der Streit-
kréfte aus; der Einsatz ist nur
zuléssig, wenn ein Angriff tatséch-
lich begonnen hat. Ein Einsatz
gegen einen unmittelbar drohen-
den Angriff, also ein »préventiver«

17. Néheres hierzu bel Kn## Ipsen,
aa 0., S.616f., der z T. eine
andere Auffassung vertritt.
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Einsatz der Bundeswehr, wére ein
VerstoR gegen das Verbot des
Angriffskrieges in  Artikel 26
Abs. 1 GG und zugleich ein Ver-
sto3 gegen das Gewaltanwen-
dungsverbot des Artikel 2 Abs. 4
der UN-Charta. ArtikelS1 UN-
Charta erlaubt die Selbstverteidi-
gung nur im Falle eines bewaffne-
ten Angriffs. Damit ist auch ein
Kampfeinsatz der Bundeswehr im
sogenannten »Bundnisfall« verfas-
sungsrechtlich problematisch, d. h.
im Fale eines Angriffs auf einen
verbiindeten Staat, der nicht zu-
gleich ein Angriff auf das Gebiet
der Bundesrepublik selbst st
Denn dies ist kein »Verteidigungs-
fal« im Sinne der Definition des
Artikel115a GGIB. Gleiches gilt
fir einen Einsatz deutscher Streit-
kréfte im Rahmen einer UN-Frie-
denstruppe™, Juristisch unbestrit-
ten ist, dal jeder militérische Ein-
satz aullerhalb eines Bundnisses
und der UN-Charta verfassungs-
rechtlich ausgeschlossen ist.

Das Grundgesetz &t seit der
Notstandsgesetzgebung nicht nur
einen Einsatz der Bundeswehr »zur
Verteidigung« gegen einen Angriff
von auflen, sondern auch einen
Kampfeinsatz im Innren zu. Je-
doch nach Artikel 78a Abs, 2 GG
nur dann, »wenn dieses Grundge-
setz es ausdricklich zul&f3t«.

Der wichtigste Fall des Einsarzes

18. Ebenso: v. Miinch- Hermekamp,a a. O.
Art. 115b, Anm.3.

19. Hierzu ausfuhrlich  Kng#
aa 0., S. 624f.

Ipsen,



der Streitkrifte im Immern ist in
Artikel 87 Abs. 4 GG geregelt:
»Zur Abwehr einer drohenden
Gefahr fur den Bestand oder
die freiheitliche demokratische
Grundordnung des Bundes oder
eines Landes kann die Bundesre-
gierung, .., (wenn das Bundesland,
in dem die Gefahr droht, nicht
selbst zur Bekadmpfung der Gefahr
bereit oder in der Lage ist) und die
Polizeikréfte sowie der Bundes-
grenzschutz  nicht  ausreichen,
Streitkréfte zur Unterstltzung der
Palizei und des Bundesgrenzschut-
zes beim Schutz von zivilen Objek-
ten und bei der Bekdmpfung orga-
nisierter und militérisch bewaffne-
ter  Aufstandischer  einsetzen.«
Hierzu schreibt der Verfassungs-
rechtler Knys Ipsen: »Artikel 87a
Abs. 4 GG regelt eine Aufgabe der
Bundeswehr, die - sollte sie einmal
erfullt werden missen - zugleich
die Agonie des freiheitlich-demo-
kratischen Staates bedeutet.
Gleichviel, wie hoch die Verfas-
sung die Schwelle des Einsatzes der
Bundeswehr im Burgerkrieg an-
setzt: sollte diese Schwelle trotz der
vielfaltigen internen Konfliktrege-
lungsmechanismen, die  unser
Staatswesen bereitstellt, irgend-
wann erreicht werden, dann haben
mit  Sicherheit auch digjenigen
zumindest partiell versagt, die in
verantwortlicher Position zur Ver-
wirklichung der Verfassungsidee
des freiheitlich-demokratischen,
Rechtss und Soziastaates ver-
pflichtet sind. Es ist undenkbar,
dal? eine bewaffnete Revolution im

Ausmal} eines Burgerkrieges alein
durch &uRere Einflusse entsteht.
Ein Einsatz der Streitkréfte gegen
Telle des eigenen Volkes wére in
der Bundesrepublik stets ein Ein-
satz wegen Versagens der eigenen
Staatsfihrung. Gerade der Soldat,
der seine Pflicht as durch diesen
Staat vorgepragte Burgerpflicht
begreift, kann der im Artikel 87a
Abs. 4 GG fixierten Pflicht nur mit
groRter Distanz begegnenw,«

20. Kmut lIpsen, a a 0., S. 630, 631;
ahnlich schwerwiegende Bedenken
gegen den Einsatz der Bundes-
wehr bei politischen Unruhen hat
Konrad Hesse, a a 0., S 303
gedulRert: »Freiheitliche demokrati-
sche Grundordnung lebt davon, daf3
sievon einer geniigend grof3en Zahl
von Burgern bejaht und getragen
wird; wird ihre Gegnerschaft so
stark, da3 sie unmoglich wird, so
falt diese Grundvoraussetzung da-
hin und 183t sich Demokratie as
Jreibeitliche Demokratie weder erhal-
ten noch wiederherstellen. Das, was
im Wege militérischen Einsatzes
swiederhergestelltx wird, kann in
aler Regel nur eine Militardiktatur
oder eine Diktatur der Kréfte sein,
die Uber den Einsatz der Streitkréfte
verfligen, mag es sich dabel auch um
eine Mehrheitsgruppe handeln. In-
dem das Grundgesetz in Art. 874,
Abs. 4 Mittel zu einer solchen L&-
sung bereitstellt, gefahrdet es seinen
eigenen Bestand, anstatt ihn zu
schitzen; denn es eroffnet der
Durchsetzung eines anderen Regie-
rungssystems as desienigen der
freiheitlichen Demokratie die Mdg-
lichkeit, sich mit dem Schein der
Legalitdt zu umgeben.«
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c) Das Verhédltnis einer Verfas-
sung zu Militédr und Frieden er-
weist sich auch an der Rechtsstel-
lung, die sie Staatsbirgern ein-
raumt, die Mitglied einer militari-
schen Streitmacht sind oder as
Wehrpflichtige sein sollen. Aus
den zuvor genannten Bestimmun-
gen des Grundgesetzes ergibt sich,
dal nach Auffassung der Verfassungs-
viter die Friedenssicherung obne den
Einsaty von Waffen \orrang hat vor
einer Friedenssicherung mit Hilfe einer
Armes. Dieses hat sich - wie
dargelegt - auch nach Schaffung
der Bundeswehr nicht geandert. In
diesem Licht missen alle Bestim-
mungen des Grundgesetzes, die die
Wehrpflicht, die Kriegsdienstver-
weigerung und die Rechtsstellung
der Soldaten betreffen, interpre-
tiert werden.

Deshalb ist die vom Bundesver-
fassungsgericht vertretene Auffas-
sung, das Grundgesetz habe in
Artikel 12a, Artikel 73 Nr. 1 und
Artikel 87a GG »eine verfassungs-
rechtliche Grundentscheidung fir
die militarische Verteidigung ge-
troffen«, falsch. Diese Bestimmun-
gen ermiglichen zwar die Aufstel-
lung der Streitkréfte, verpflichten
aber nicht dazus. Ebensowenig
kann die vom Bundesverfassungs-
gericht in seinem Kriegsdienstver-
weigerungsurteil vom 13.4. 1978
vertretene Position, wegen der von
der Verfassung geforderten militd
rischen Landesverteidigung sei der
Wehrdienst (mit der Waffe) die

21. Siehe hierzu oben S....
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einzige pnmare Dienstpflicht der
mannlichen Staatsburger, sie habe
Vorrang vor dem Ersatzdienst
(ohne Waffen)22, einer verfas-
sungsrechtlichen Prifung im
Lichte der Friedensorientierung
des Grundgesetzes standhalten.
Vielmehr ist die Entscheidung
Uber militédrischen  Wehrdienst
oder zivilenErsatzdienst allein der
Verantwortung des einzelnen
Uberlassen. Das Grundgesetz hat
das Recht auf Kriegsdienstverwei-
gerung aus Gewissensgrinden von
Anfang an in Artikel 4 Abs. 3 GG
garantiert. Der Verfassungsrichter
Burkbard Hirsch hat zu Recht in
seinem abweichenden Votum zum
Kriegsdienstverweigerungsurteil
des Bundesverfassungsgerichts
darauf hingewiesen, da3 nicht die
Verteidigungsféhigkeit im Kon-
fliktfalle Vorrang habe, sondern
die Gewissensentscheidung des
einzelnen>.

Auch bei den Staatsbirgern, die
sich zum Dienst in den militari-
schen  Streitkréften entschlossen
haben, verlangt das Grundgesetz
Respekt vor ihrer Personlichkeit.
Der in Artikel 1 Grundgesetz ga-
rantierte Schuty der Menschenwiirde
kann nur dann erhalten bleiben,
wenn die Soldaten sich der von
einer Faszination durch die Militar-

22. BVerf.G, Neue Juristische Wochen-
schrift 1978, S. 1245f.

23. Die abweichende Meinung von Bun-
desverfassungsrichter Hirsch ist ab-
gedruckt in der Neuen Juristischen
Wochenschrift 1978, S. 1251f.



technik ausgehenden Geféhrdung
bewufdt sind. Sie missen davor
bewahrt werden, Teil dieser Ma
schine zu werden, abhéangig von ihr
zu werden und zur Funktion der
militérischen Maschinerie zu dena-
turieren. Dem vorzubeugen ist,
wie Artikel 1 GG sagt, »Verpflich-
tung aler staatlichen Gewalt«, also
auch der Bundeswehr und aller
ihrer Mitglieder selbst. Nach §6
des Soldatengesetzes hat der Soldat
»die gleichen staatsbirgerlichen
Rechte wie jeder andere Staatsbiir-
ger«. Die Grundrechte auf freie
Entfaltung der Personlichkeit, auf
korperliche Unversehrtheit, der
Gleichheitssatz, die Glaubens- und
Gewissensfreiheit, der Schutz von
Ehe und Familie, das Recht, Verei-
nigungen zu hilden, das Brief-,
Post- und Fernmeldegeheimnis,
die Freiheit der Berufswahl, der
Eigentumsschutz und der Schutz
gegen Freiheitsentziehungen gel-
ten fur Soldaten ebenso wie fir
Zivilpersonen. Artikel 17a GG
&’ as Ausnahme jedoch Ein-
schrankungen  von einzelnen
Grundrechten fur Soldaten zu; dies
gilt insbesondere fur das Recht,
seine Meinung frel zu auRern>', fir
die Versammlungsfreiheit, das
Recht auf Unverletzlichkeit der
Wohnung und die Freizlgigkeit.
Solche Einschrankungen sind we-
gen des vom Grundgesetz gefor-

24. Zur Meinungsfreiheit von Soldaten
siehe den restriktiven Beschluf? des
Bundesverfassungsgerichts ~ vom
18. Februar 1970, BVerf.GE 2,37ff.

derten angemessenen Verhaltnisses
zwischen Zweck und Ausmald einer
staatlichen MafRnahme nur dann
erlaubt, wenn sie unbedingt erfor-
derlich sind. Da fur das Grundge-
setz die Grund- und Menschen-
rechte des einzelnen grundsétzlich
einen hoheren Rang haben als die
Erhaltung der Verteidigungsfahig-
keit von Streitkréften, kann dies
nur ausnahmsweise der Fall sein.
Hierliber zu wachen, ist nicht nur
Aufgabe des einzelnen Soldaten,
seiner Vorgesetzten und des Wehr-
beauftragten des Bundestages;
nach Artikel 19 Abs, 4 GG kann
sich der Soldat bel einer Verlet-
zung seiner Rechte auch an die
Gerichte wenden. Hinzu kommt
die notwendige Kontrolle der Bun-
deswehr und ihres inneren Zustan-
des durch die Offentlichkeit und
die gesamte Gesellschaft.

IV. ZUSAMMENFASSUNG

Insgesamt sind die heute geltenden
Bestimmungen des Grundgesetzes,
die Frieden, Militér und Abristung
betreffen, geprégt von dem Span-
nungsverhdltnis  zwischen = der
deutlichen nichtmilitarischen und
antimilitaristischen  Orientierung
der Verfassung von 1949 und
spéateren Novellierungen, die die
Schaffung einer eigenen militéri-
schen Streitkraft der Bundesrepu-
blik Deutschland ermdglichten.
Trotz dieser Ambivalenz behélt
auch heute noch die Friedenssiche-
rung ohne Waffen Vorrang vor
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einer Friedenssicherung mit Waf-
fen. Entgegen der Meinsng mancher
Verfassungsinterpreten  fordert  das
Grundgesety keine bewaffneten bundes-
dentschen  Streitkrifte. Es 18jl se
allerdings g4, aber nar gur Verteidi-
gung. Die heutige Bundeswehr, die
nach ihrer Ausristung keine reine
Defensivarmee, sondern eine soge-
nannte Allzweckarmee ist, mui
sich fragen lassen, ob sie dieser
verfassungsrechtlichen Einschrén-
kung entsprichto,

Eine Abrustung steht nicht im
Widerspruch zum Grundgesetz,
sondern sie entspricht seinem in
der Préambel und in vielen ande-
ren Bestimmungen niedergelegten
Ziel, »dem Frieden der Welt zu
dienen«, Ohne Anderung des gel-
tenden Verfassungsrechts wére es
z. B. moglich,

- die Zahl der Soldaten zu verrin-
gern,

25. Ebenso: Latz, Rittherger, a.a 0.,
S. 122, 123.

Dr. Konrad von Bonin
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~ die Wehrpflicht abzuschaffen,

die Bundeswehr in eine reine

Defensivarmee umzurdiisten,

- Einsatzméglichkeiten der Bun-
deswehr gesetzlich zu begren-
zen,

- die parlamentarische Kontrolle
eines militérischen Einsatzes zu
intensivieren,

- aus einem militérischen Bundnis
auszutreten,

- die Bundeswehr ganz abzuschaf-
fen,

- Alternativen zur militarischen
Verteidigung gesetzlich vorzu-
bereiten,

- die Erziehung zum Frieden zu
intensivieren.

Ob diese Malnahmen politisch
zweckmdig und  durchfuhrbar
sind, ist nicht eine verfassungs-
rechtliche Frage, sondern Gegen-
stand der notwendigen politischen
Auseinandersetzung in der Gesell-
schaft. Politische Positionen, die
solche Forderungen stellen, dirfen
deshalb nicht von Verfassung we-
gen geéchtet werden.

Evangelische Akademie
Schlgfchen Schinburg,
3520 Hofgeislllar



Ausnahme as Bewahrung.
Zur politischen Dimension der Verkindigung.
VON KLAUS-M. KODALLE

VORBEMERKUNGEN

Es bedarf keines Nachweises daf Ur,
wie sehr sich bis in die jUngste
Gegenwart hinein  evangelische
Amtskirchen der »Staatsréson«
verpflichtet fihlten. Das hat
schlie@lich Tradition. Nun plotz-
lich aber haben politisierende Stel-
lungnahmen  von  kirchlichen
Gruppen und, vereinzelt, von
Amtstragern bel Représentanten
des Staates nicht geringe Irritatio-
nen ausgeldst. Bundeskanzler und
Bundespréasident warnen vor einer
geféhrlich-ideologischen Vermen-
gung von religidsem Engagement
und Politik. Siesind alarmiert, weil
sich zunehmend religitses Engage-
ment verbindet mit alternativen
politischen Optionen, bis hin zur
kompromif3losen Verweigerung.

Dem Opportunismus der Politi-
ker, die kirchliche Stellungnahmen
bislang eifrig begrifiten, wenn sie
die eigene Auffassung forderten,
steht gegenuber die auch von
manchen Theologen und zahirei-
chen  Theologiestudenten  mit
Selbstverstandlichkeit an  die
christliche Ethik gerichtete Erwar-
tung, sie habe sich vorbehaltlos-
affirmativ in den Dienst der Kritik
am Bestehenden zu stellen.

Im folgenden nehmen wir solche
aktuellen  Kontroversen — zum

Anlaf}t, das Verhdtnis von ver-
nunftiger politischer Argumenta-
tion und religidser Selbstbestim-
mung mit Blick auf die individuelle
Urteilskompetenz  prinzipiell zu
umreif3en.

Viele MiRversténdnisse liefen
sich vermeiden bzw. ausrédumen,
wenn man zur Evidenz zu bringen
vermochte, da der spezifisch
christlichen Auffassung der Ssje4-
tivitar nur eine Ethik des Handelns
angemessen ist, deren Schilisselbe-
griffe  »Entscheidunge und  ».Aus-
nahme« bilden. Eine solche Behaup-
tung, derartig ungeschiitzt formu-
liert, setzt sich vieltiltigen MilRver-
sténdnissen aus. Vor aler Begrin-
dung im einzelnen sei darum klar-
gestellt: Jene Behauptung bezieht
sich auf die Situationsbeurteilung

1. Zur Verdeutlichung ziehe ich im
folgenden zwei Konkretionen heran,
die jingst kontroverse Debatten aus-
l6sten: zum einen die Formel vom
»Friedensdienst mit und ohne Waf-
fen«, zum anderen die Stellungnah-
men von Pastoren und kirchlichen
Gruppen gegen einen der Kanzler-
kandidaten wahrend des letzten Bun-
destagswahlkampfes. - Es sei ver-
merkt, daR die hier angestellten Uber-
legungenals Grundlage fiir Diskus-
sionen mit Theologiestudenten in
Hamburg und Westfalen-Lippe ge-
dient haben.
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durch den einzelnen, nicht auf den
dieser Beurteilung zugrunde lie-
genden ethischen Orientierungs-
rahmen praskriptiver Aussagen.
Sie konfligiert as solche auch nicht
mit theoretischen Anstrengungen,
retrospektiv den historischen Nie-
derschlag religitser Selbstbestim-
mung in der Geschichte des Chri-
stentums as verninftige Ge
schichte der Freiheitsrealisierung
auszuweisen. Mithin verdankt sich
diese Bemiihung auch nicht der
Zielsetzung, der philosophischen
Ethik ein eigenes inhaltliches aber
womoglich doch verallgemeine-
rungsfahiges Proprium christlicher
Ethik entgegenzustellen. Ebenso-
wenig kollidiert sie mit der Bestim-
mung, es sei das gelebte Ethos der
Gesellschaft, ihr real gelebtes und
das darin eingeschlossene Ver-
standnis des gu#en Lebens, zu erfas-
sen. Allerdings aber impliziert
unsere Behauptung, dal es gwischen
der konsendfdhigen #nd axf Konsens
zielenden ethischen Theorie, diedas fir
den Christenmenschen  Verpflichtende
in norlllativer Sorache heraustellt, #nd
der Entscheidung i konkreten Fall
keine verninftige Vermittlung Qibt -
wenngleich retrospektiv selbstver-
sténdlich jede Entscheidung in
ihrem Kontext vernunftig rekon-
struiert werden kann-. (Da der
Terminus »Situationsethik« okku-
piert ist durch Vorstellungen wie
>Liebe, as oberste Norm, gegen
Gesetze, trifft er den Aspekt des
Handelns nicht, der hier gemeint
ist.)
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DER EINZELNE: DIE IDEOLOGIE-
KRITISCHE RELATIVIERUNG
JEDER ORDNUNG UND DIE LoGIK
DER SELBSTBEHAUPTUNG

Der christliche Glaube ist schon
alein dadurch explosiv >palitisch<
qualifiziert, dal3 er sich in grund-
sétzlicher Gegenspannung zu jeder
politischen Ordnung des Bestehen-
den verhélt. Diese Gegenspannung
hat mit der revolutioniren Durchset-
zwung  irgendwelcher  politischen
oder dkonomischen Ordnungsvor-
stellungen noch gar #échs zu tun.
Der christliche Glaube schlief3t
ein spezifisches Normensystem ein:
Né&chstenliebe, Friedensbereit-
schaft usw., aber dieses Normensy-
gelll ist nicht das Spegjische des
chriglichen Glaubens, Es bedarf zur
Anerkennung solcher Verhaltens-
maximen als richtig und verbind-
lich furs eigene Leben auch nicht
der Annahme eines Glaubens an
Gott - alemal nicht das spezifisch
an Jesus Christus orientierten

2. Fir die hier vorgeschlagene Konzen-
tration des Blicks auf den Punkt der
verantwortlichen Handlungsent-
scheidung ist es gewiB auch bezeich-
nend, dal3 die dieser Blickrichtung
sich erschlieBende Subjektverfassung
von Antipoden wie Hegel und Kierke-
gaard im wesentlichen gleichartig
beschrieben wird. Dazu demnéchst
vom Verf.: »Handeln als leidenschaft-
liche Entscheidung. Hegels Ge-
schichtsphilosophie erértert in der
Perspektive  Kierkegaards«, in:
NZSTh. 1982.



Glaubens. - In diesem Sinne gilt:
Der christliche Glaube ist keine
Theorie. keine »Lehre«. Ist er aso

eine  spezifische Lebenspraxis?
Nein - wenn wir darunter die
ethisch-verninftig begrundete

Einrichtung des gemeinsamen Le-
bens verstehen: Sitte. Brauch. ver-
niinftige Lebensordnungen, kurz:
das gemeinsame Ethos einer be-
stimmten Kultur. Ja - wenn wir
darunter verstehen eine sich le
benspraktisch-interpersonell be-
wahrende Neuqualifikation des
Selbstverhéltnisses.

Der christliche Glaube in seiner
protestantischen Ausbildung bela-
stet und befreit den eingelnen auf
unvordenkliche Weise - den en-
zelnen. nicht eine ausgewéhlte
Klasse. eine Gesellschaft. ein auser-
wéhites Volk. Dem einzelnen wird
angesonnen. letztlich seine morali-
sche Entscheidungskompetenz an
Aeine kollektive Instanz mehr zu
verauRern: seien es die institutio-
nellen Méchte der Natur (die Fami-
lie). die Huter und Bewahrer des
gottlichen Gesetzes (die Priester).
oder die Wahrer der politischen
und rechtlichen Ordnung (politi-
ker, Richter, Polizist). Diese Aus-
zeichnung des einzelnen ist von
radikal-provozierendem  Charak-
ter, Nicht wird die objektiv gege-
bene Ordnung das im Ganzen
sfalsch« denunziert. nicht das )Ge-
"setz¢ Gottes als riberholn verwor-
fen. Vielmehr wird dem einzelnen
zugemutet, ohne autoritaren Rick-
‘halt durch Institutionen und Ri-
tuale in eigener Kompetenz der Sitya-

tonsbeurseilung wnd der |Lebenserfor-
dernise die Entscheidung Uber die
Ubersetzung der Maximen in eigene
Praxis zu treffen und zu verantwor-
ten.

Um die Relativierung aller ver-
nunftig-ethischen. angeblich gott-
gewollten Lebensordnungen durch
den Glauben »verstandlich« zu
machen. braucht man nicht auf das
Abraham-Paradigma zuriickzuge-
hen: die Aussonderung des einzel-
nen. der im Gottesgehorsam mit
einer Forderung konfrontiert wird.
die die natirlich-Ublichen wie die
rechtlichen Ordnungen sprengt.
Es liegt hier néher. auf die Provo-
kation Jesu selbst zu verweisen.
Wer seinem Ruf folgt, im Ernst der
Existenz. soll Vater und Mutter
verlassen. Dem sind die natirli-
chen Lebensordnungen nicht mehr
letztverbindlich - ebensowenig wie
irgendwelche pietétvollen Rituale.
Lasset die Toten die Toten begra-
ben: das ist schlielich nicht ir-
gendein abstrakter Satz, sondern
die konkrete Existenzforderung
Jesu an einen Mann. der seiner
selbstverstandlichen Pflicht nach-
kommen mdchte. seinen verstorbe-
nen Vater zu bestatten.

Indessen: Die Bejahung einer
objektiven.  ale verbindenden
Rechtsordnung ist unverzichtbar.
Sie ist die Bedingung eines das
Recht der Sefbstbehauptung respektie-
renden Zusammenlebens. In dem
Respekt dieser Ordnung missen
eigentlich alle tibereinkommen. die
ihre Freiheit. sich in ihrem Leben
willkirlich irgendwelche Zwecke
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setzen zu kdnnen, voreinander und
gegeneinander geschiitzt wissen
wollenl Ganz unabhéngig vom
moralisch Guten und Bosen ist die
Bejahung allgemeiner Rechts- und
Polizeiordnung fiur einen jeden
notwendig, der sich frei Zwecke
setzen will und kann. Diese Recht-
fertigung ist so vernunftig und
zugleich so a-moralisch, dal sie -
nach Kant - auch der Teufel beja
hen mifkte! (Die Guten bejahen die
Ordnung natdrlich, um vor dem
Teufel geschitzt zu sein..) Sie
wird diktiert durch die quasi-na-
turliche, alen Menschen eigene
Dynamik der Selbstbebauptung, die so
etwas wie ein objektives Hand-
lungskalkil zur Folge hat (im
weiteren genannt: Logik der
Selbstbehauptung).

Das Christentum impliziert, wie
gesagt, eine Ethik der Nachsten-
und Feindesliebe, die diese Logik
der  Selbstbehauptung sprengen
muBte. Allerdings liegt hier der
unendliche Abstand: Diese Ethik
183t sich nicht rechtlich-polizei-
lich institutionell verallgemeinern!
Ebensowenig aber ist sie, as Ethik,
Privatmoral, politisch unerhebli-
che und folgenlose Privatsache der
Frommen. Seformuliert eingemen-
sames Ethos, das sch aber nicht
kollektiy »oersellen« fif¢. Die Allge-
meinheit des Gesetzes und der
Polizeiordnungen ist notwendig,
aber abstrakt. Es gilt fir dlle,
unbeschadet ihrer  nicht-identi-
schen (non-konformen) Individua-
litdt. Das Gesetz verbietet es be-
kanntlich Armen und Reichen
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gleichermal3en, unter Bricken zu
nachtigen ...

Die fkonkrete  Allgemeinheit des
chrislichen Ethos der Nachsten- und
Feindeslizbe gelangt zur Wirklich-
keit nur in der Bildung &ommunika-
tiver Kompeteny durch den eingelnen.
Sie liegt quer zur »logischen«
Wirklichkeit des Politisch-Allge-
meinen, das vom Selbstbehaup-
tungsdenken und damit von dem
Implikat der Freund-Feind-Kon-
frontationen abgrundtief gepréagt
ist. Diese kommunikative Kompe-
tenz christlicher Existenz bildet
sich nur in den Augenblicken und
in den Feldern, in denen die Logik
antagonistischer Selbsthehauptung
durchstofRen wird. Die kommuni-
kative Kompetenz ist nicht Ergeb-
nis abstrakter Verallgemeinerung.
Das wére schlicht widersprichlich.
Ich miiRte ja den womdglich Wi-
derstrebenden, den Feindseligen in
die Solidaritédt meiner Liebe gwin-
gen.

Solange wir von der Willkurfrei-
heit des Menschen und seinem
Hang zum Bdésen ausgehen, ist es
also aus logischen Griinden undenk-
bar, ein »Reich Gottes« als politi-
sches Reich der Freiheit zu fantasie-
ren!

In einsund zumal aber stellt das Ethos
christlicher Praxis einen enormen
Sprengsatz fir jede »Heiligsprechung«
einer Ordnung dar: Gegen jede das reine
Nutzenkalkil Uberschreitende Rechtfer-
tigung des Bestehenden richtet sich der
zersetzende Stoff, aus dem dieser
»Traum« vom Leben-in-Gott gebildet
ist.



Es ist also ganz genau darauf zu
achten, aus welcher Perspektive ich
spreche. Beispiel: » Friedemsdienst - 1lit
und obme Waffse. Im Staat sollen mich
Recht und Polizei gegen die Willkir des
Néchsten schiitzen. Zwischen den Staa-
ten aber herrscht der Naturzustand der
gegeneinander  expansiven  Selbstbe-
hauptung. Die »Logik der Selbstbehaup-
tunge gebietet vernunftigerweise die
Selbstverteidigung. Wenn ich die riskan-
ten (s, oben) Maximen der christlichen
Ethik nicht abstraks verallgemeinern
darf, legt sich exf der Ebene des Politischen,
in einem Gemeinwesen von Christen und
Nichtchristen, von Schwachen und Mu-
tigen, jener Slogan durchaus nahe. Er ist
»vernunftig. Er ist, wie Soren Kierke-
gaard das nannte, eine »Einrdumunge.
Erwachsend aus der bsgrindesen Einsicht,
dalR es widersinnig wére, die radikale
Chrigtlichkeit des einzelnen zu erzwin-
gen oder politisch-allgemein auf sie zu
bauen. Aber daf3 esein fauler, wenn auch
unyermeidlicher KompromifRRist- sowiees
faulen Frieden gibt, der immer noch
besser ist as Krieg -, das muf3 immer
wieder eingescharft werden. Aus der
Perspektive des auf jeindividuelle Wirk-
lichkeit &ommamikativer Allgemeinheit
(also nicht gesetzlicher Allgemeinheit)
zielenden radikalen christlichen Ethosist
jener Slogan unhaltbar. Dem einzelnen
Christen als Christ - nicht als Staatsbér-
gerl — ist angesomnem, mit dem Frieden bei
sich praktisch zu beginnen. Da gibt es
keine Vertagung. Keine Teleologie auf
ein geschichtsimmanentes Ziel der Ge-
schichte hin, an dem sich dann alesim
Wohlgefallen der Glickseligkeit auflo-
ste. Christus ist »das Ende der Ge-
schichte in der Geschichre«. Gott, das
Absolute, hat sich vorbehaltlos verend-
liche, ist ¢imgelner Mensch geworden:
slche,

Ich bin der Weg. Der Glaube an Jesus

Christus, an die neue Daseinsstruktur
einer im gegenwartigen Absoluten griin-
denden Annzhme und Verzeihung der
Endlichkeit macht frei zur Nachfolge,
zur Imitatio Christi. Keine Vertagung in
ein Jenseits des Todes oder der Ge-
schichte. Der Glaube an das Auferste-
hen-in-Gott enthemmt das Ich, entlastet
esvon der Angst um sich selbst und die
Seinen, macht es frei dazu, in der
Gewiftheit der Gnade Gottes sich selbst
(immer wieder: sich selbst und nicht die
anderen) zu riskieren, verkdrpernd die
Geistesgegenwart, aso: die Gegenwart
des Heiligen Geistes. Im Innersten
gewif3, dal3 Leiden und Tod durch das
Mitleiden und Mitsterben Gottes selbst
in dessen ewiger Gegenwart nicht verge-
bensund vergénglich sind. Das bedeutet:
Freiheit von der Sorge um das Scheitern,
das - gemessen an der &uferlichen
Sel bstbehauptungslogik - doch absehbar
erscheint.

Ein Militarbischof erklart: »Weder der
Soldat noch der Krisgsdienstverweigerer kann
die Garantie dafiir Wbernehmen, daf seine
Entscheidung wirklich dem Frieden dient,
den beide wollen. Keiner kann fir sich die
Maoglichkeit eines irrenden Gewissens
ausschliefen.« Recht hat der Bischof, mit
beiden Sétzen. Aber abgesehen davon,
dal3 diese »Garantie« zu geben oder zu
Ubernehmen in Niemandes Macht steht,
handelt der Christ spezifisch glaubens-
gemad gerade dann, wenn er ganz
bewuldt aus seiner Entscheidungserwa
gung diese Frage nach der Garantie fur
sich wmbedestend macht: sie bedeutet ihm
nichts, weil er das Reswitat seines wo-
mdglich irrigen Handelns bewuft Gott,
dem Herrn der Geschichte, Ubereignet.

Indessen: keiner darf dem anmderen
zumuten, dieser solle gefilligst seine so
nattirliche Selbstbehauptung und Selbst-
verteidigungsbereitschaft Uberholen.
Auch derjenige, der glaubt, er selbst
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vermdge dies, ist dazu nicht berufen.
Auch seine Bekundung von Friedensbe-
reitschaft Aamm opportunistisch, feige,
Maulheldentum des Non-Konformis-
mus seinl Niemand ist frei von Schuld:
deshalb behdlt jener zitierte Slogan
seinen Sinn: nicht als untauglicher Ver-
such, dem einzelnen gegenuber die
Radikalitét der christlichen Forderung
aufzuweichen, wohl aber alsMaxime, die
verlangt, dal3 wir einander unsere Schwé-
che und Feigheit und Rechthaberei
verzethen und in der christlichen Ge-
meinde miteinander zusammenbleiben.

ENTSCHEIDUNG: DER SPRUNG
ZWISCHEN >NORM( UND >SITUATION(

Zwischen der Norm und der ge-
sehichtlichen Wirklichkeit, zwischen
der Einsicht in die »richtige« nor-
mative Urteilsgrundlage und der
Beurteilung der jeweiligen Situa-
tion besteht eine unaufhebbare
Kluft. Siewird gefillt, oder besser:
Ubersprungen durch die individuelle
Entscheidung. Zum Handeln, das
nicht nur Wiederholung von Vor-
gestanztem ist, gehort prinzipiell
dieser Dezisionismus. Unter Be-
zugnahme auf Normen, Gesetze,
Werte formulieren wir gleichsam
allgemeine Sollenssétze, auf die
sich ale Menschen mit Vernunft
und Einsicht versténdigen kénnen.
Was aber der Fall ist, daBd heif3t: wie
wir die unverwechselbar singuléare
historische ~Situation beurteilen,
das entspringt nicht einfach der
Einsicht in jenes Normengeflecht,
sondern verdankt sich einer je
individuellen  Urteilskompetenz,

210

Uber die man zwar auch streiten
kann, die aber fesztlich unableithar ist
und darum auch nur vom einzelnen
selbst verantwortet werden kann.

Ich wahle as weiteres Beispiel die
Initiativen gegen den Kanzlerkandidaten
S. aus dem Raum der Kirche. Wir
wntersiellen, ale an diesem innerkirchli-
chen Streit Beteiligten erkannten das
Friedensgebot des Evangeliums an. D2
es nicht zu einer politischen Strategie
direkter Umsetzung verwendet werden
kann, das haben wir schon ausgefiihrt.
An dieser Stelle ist aber vielmehr ent-
scheidend: Fir die Beurteilung des
historischen Sachverhalts, genannt »S.«
und gefaldt in die bange Frage »Erleben
wir mit einem Regierungschef S. etwa
den Machtantritt eines neuen autorité-
ren, gar faschistischen Regiments« gibt
es zwar ein Gegeneinander von guten,
weniger guten und schlechten Grindes
der Abwagung, die Beantwortung der
Frage aber und damit die Gewiehtxng der
Griinde muB jeder einzelne in eigener
Verantwortung und Kompetenz treffen.

FUr des Pastor nun, der fiir sich zu dem
Urteilsergebnis kommt, »S.«bedeute den
geféhrlichen Anbruch eines neuen Fa-
schismus, ergeben sich einschneidende
Folgerungen - insofern er as Pastor
redet und sich der aufgezeigten Struktu-
ren bewuf3t bleibt.

1. Er muB mit Uberzeugung so reden,
dal? er die Urteilskompetenz der anderen
einzelnen, die offenkundig gegenteilig
optieren kénnen, klar achtet und aner-
kennt. Die mogliche Berechtigung des
Freiheitsanspruchs und des entgegenlau-
fenden Urteils der anderen ist alsInfrage-
stellung des eigenen Urteils einzubezie-
hen in die Rede (iber das alsgut oder bose
»Erkannte«. Stets gilt: in solidarischer
Praxis veréndert das Ich sich selbst, um



gerade nicht den anderen zum blofRRen
Gegenstand  herabzuwirdigen. Jede
Vereinnahmung in ein bruderliches
»Wir« der 'Gemeinde hat zu unterbleiben.
DasWir der Gemeinde kann eher als der
groBe Rahmen bezeichnet werden, in
dem es- im Gegensatz zur Gesellschaft
mit ihren stindigen Vereinnahmungs-
tendenzen, Fraktionierungszwangen
und Anpassungen - moglichist, sich as
dieser einzelne zu seiner extremen Beur-
teilung des Politischen zu bekennen. -
Dasheif3t auch: wo eine Gemeinde diese
Toleranz nicht aufbringt, ist sie nur ein
Vereinsabklatsch der birgerlichen Ge-
sellschaft, d, h. auch im theologischen
Sinne, sieist geistlos.

2. Wenn nun ein solcher Pastor auf-
grund seiner individuellen unableitbaren
Entscheidungs- und Urteilskompetenz,
aus dem Geist des Evangeliums redend,
zu dem Ergebnis kommt, ein bestimmter
Politiker stelle z. B. durch seine Macht-
anspriiche und MachtmifRbréuche eine
Geféhrdung der Rechtsordnung selbst
dar, also: der Basisbedingung von geord-
netem Zusammenleben Uberhaupt, dann
darf er nicht nur die Kanzel gebrauchen,
dann axf er esauch tunl (Wir achten jene
Pastoren, die nach der Reichskristall-
nacht sich mit ihren geschundenen jidi-
schen Mitblrgern solidarisierten und
Gefahr liefen, selbst geschunden zu
werden; wir verachten nicht jene, die
Angst hatten und es nicht taten, wohl
aber jene, die auch noch die Unverfro-
renheit besalBen, fur ihre Nichteinmi-
schung theol ogische Griinde, etwa der 2-
Reiche-Scheidung, in Anspruch zu neh-
menl)

3. Wir unterstellen also, die Grund-
ordnung gemeinsamen rechtlich geregel-
ten Lebens selbst stehe auf dem Spiel!
Also stellte die Anti-S.-Predigt einen
Schritt dar, in dem aus Gewissenszwang
vom Prediger eine »Assnabme« bean-

sprucht wird, ein Ausgenommensein
von der prinzipiellen Rucksicht auf die
Entscheidungskompetenz und Irrtums-
berechtigung der anderen Gemeindeglie-
der, womdglich durch direkte politische
Rede und Aufforderung »Stoppt S.«.
Diese direkte Intervention stellt einen
Grenzfal dar, eben den der unmittelba-
ren Politisierung. Niemand hat ange-
sichts jlngster geschichtlicher Erfahrun-
gen das Recht und die Superkompetenz,
dem Pastor dieses Engagement prinzi-
piell zu verweigern. Er kann damit zum
Retter werden, weil er aus dem Schlum-
mer der Selbstgerechtigkeit und der
redlen wie geistigen Bequemlichkeit
aufscheucht. Aber - und das ist mit
gleichem Nachdruck hervorzuheben —er
kann un-wissend schuldig werden. Seine
Entscheidung, seine Beurteilung mag
abgrundtief falsch sein - was sich voll-
standig jastets erst hinterher herausstellt.
Das noch steht ihm zu, aslrrender und
als Stinder. (Denn, nebenbei, die »Kapa-
zitdt« der Sundhaftigkeit liegt eben in
dieser Differenz zwischen Norm und
Entscheidung: was zu tun wéare in
Solidaritdt mit den Schwachen und
Fremden, pflegen wir zu wissen - und
erfahren uns doch standig als handelnd
und lebend gegen das, was not téte.)
Schuld in einer sozialen Dimension
aber lud jener Prediger, der Maglichkeit
nach, auf sich, als er, sich in einer
Ausnahmesituation wahnend, Zuflucht
suchte bei der direkten politischen Ak-
tion, damit seine eigene Urteilskompe-
tenz riskant verallgemeinerte und die
Struktur von Gemeinde gleichsam damit
auBer Kraft setzte, daB er sie in den
politischen Gegensatz der Meinungen
und Urteile hineinzog, in welchem die
Freund-Feind-Konfrontation eher domi-
niert as das Prinzip der Feindesliebe.
Ich betone: auch dieser Schritt mochte
dem Pastor geboten erscheinen - und
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dann war es seine Pflicht vor Gott und
den Menschen. diesen Schritt zu tun.
Nur: vor den Folgen solcher Entschei-
dungen darf man dann nicht davonlau-
fen. Der so Predigende setzt gleichsam
ungefragt die Eigensténdigkeit der Ur-
teils- und Entseheidungskompetenz der
einzelnen Gemeindemitglieder aufer
Betracht. Genau das durch &eine Erwé-
gung irgendeiner theologischen oder
politischen Art einzuschrinkende indivi-
duelle Wahrheits- und Kompetenzbe-
wulltsein der Subjektivitdt ist damit
verletzt und miBachtet. So berechtigt die
Berufung auf die Ausnahmesituation
durch den Prediger aso sein mag. so
berechtigt kann es sein. wenn sich die
Gemeinde solche Bevormundung verbit-
tet. Das heil: Was der Prediger nun an
Reaktion wider sich heraufbeschwort.
muB er ohne Weinerlichkeit auch ertra-
gen und erleiden. Wer sich auf die
Ausnahme beruft. mul3 gleichsam a
priori sich so stark fuhlen. theologisch
begriindet auch zum Opfer der eigenen
beruflichen Existenz als Pastor dieser
Gemeinde, im Grenzfall, bereit zu sein.
»Theologisch begrindete meint hier: es
kann sich jahistorisch herausstellen. daf3
er »seheiterte« nach erstem Ermessen.
daRaber sein Fanal berechtigt warl Ein
auf diese Weisesich Exponierender muf3
aso zum Opfer bereit sein und die
Folgen seiner Tat wie sich selbst Gott
snheimgeben, der schliefflich - as List
der Vernunft - jedeindividuelle freie Tat
in ein uns undurchschaubares aber als
sinn-voll geglaubtes Ganzes des ge
schichdichen  Zusammenhanges inte-
griert.

Die christliche Kirche hat sich zur
Sicherstellung humaner und formal ge-
rechter Umgangsformen eine kirchen-
rechtliche Ordnung gegeben. in deren
Rahmen solche Konflikte abgewickelt
werden sollen. Es bedarf nach diesem
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Durchgang aber wohl gar keiner ndheren
Erwégung. dalReine Kirchenleitung, die
sich nicht riskiert im freiheitlichen Dia
log der Gemeinde. keine Befugnis bean-
spruchen kann. in strittigen Fragen der
Urteilsbildung Uber historische Sachver-
halte und Personenfragen — #sch# Uber die
zugrunde liegenden Kriterienl - »von
oben« einzugreifens.

3. In einer Stellungnahme der Kirchen-
kanzlei der EKiD (vom 13.7.1981)-
einer »Erwiderung« auf »Anfragen
evangelischer Christen in politischer
Verantwortung an ihre Kircheg, for-
muliert vom Ev. Arbeitskreis der
CDU/CSU -~ finden sich an zentraler
Stelle Distinktionen. die den hier
dargelegten entsprechen: »... Zusam-
menhang und Unterscheidung von
>politischer< und sreligiosere Sprache
(werden) niemals theoretisch allge-
meingultig beschrieben werden kon-
nen. sondern immer wieder in der
aktuellen Situation gefunden werden
missen.« Vom »Graben zwischen
Vernunft und Gewissen« ist die Rede
und von der Notwendigkeit, »die
erforderliche Balance (I) zwischen
>Bekenntni( und >Vernunfte zuriick-
(zu)gewinnen«. Die Autoren bezie-
hen ausdriicklich die Moglichkeit der
Ausnabme-Situation ein. in der »die
Abwagung zwischen konkurrieren-
den Rechtsgitern die Entscheidung
fur eine so oder so unabweisbare
Verletzung  einzelner  geltender
Rechtsnormen zur Folge hat«. Leider
werden N dieser  Verlautbarumg  die
pringipiellen Hinweise von den (dwrchaxs
Dlansiblen)  pragmatischen nicht prigis
geschieden. Pragmatisch mahnt  man
z. B.: nicht mit jenem Extremfall der
Ausnahme mutwillig zu spielen. in-
dem man etwa jedeaktuelle Auseinan-
dersetzung mit dem letzten Gewicht



NONKONPORMITAT UND
SoLIDARITAT: MACHTVERZICHT
IN DER ENTFREMDUNG

Offenkundig ist die theologische
Rechtfertigung und aus dem christ-
lichen Glauben motivierte Praksi-
géerwng prinzipiell non-konformer
Subjektivitét ein Politikum ersten
Ranges: gerade indem sich die
Gestalten der Kommunikation, die
sich hier ausbilden, nicht direkt-
intentional auf das Politische, also:
auf Beteiligung an der Macht,
richten. Insofern sie sich durch das
Wesensmoment des Machtwergichts
auszeichnen, stehen sie guer z# den fe
berrschenden  konventionellen Normie-
rangen, suchen und halten den Bund
mit jenen (auch auflerhalb der Kir-
che), die nach Mal3gabe des empi-
risch-politisch  Bestehenden die
Schwachen, die faktisch Machtlo-
sen sind.

der Ausnahme-Situation beschwert;
nicht durch parteiliche, also distanz-
lose Solidarisierung die Vorausset-
zungen zum Helfen zu zerstéren; der
religidsen Aufladung niichterner Er-
messensentscheidungen zu wehren;
usw. - Nur wenn man den Unter-
schied zwischen diesen pragmati-
schen und pastoralen Hinweisen
einerseits und den Implikationen
jener prinzipiellen Einsichten ande-
rerseits einscharft, wird verdeutlicht
werden kénnen, welches Ansinnen an
den einzelnen mit der Forderung
gemeint ist, er solle streng »die
Entscheidung des Gewissens«und die
»gewissenhafte politische Entscheli-
dung« auseinanderhalten.

Es lassen sich aso sehr wohl
Krizsrien angeben hinsichtlich der
gemeinsamen, der  kollektiven
AuRenseite solcher individuellen
Praxis, die doch nur indirekt das
Politische bestimmt. Zu verweisen
wére auf die paradigmatische Be-
deutung solcher Gruppen, deren
Mitgliedern  man auch  beim
schlechtesten Willen keine primér
ich-zentrierte Motivation, keine
verborgene und nur verbramte
Interessenvertretung wird unter-
stellen diirfen.

In Organisation und praktischer
Aulengerichtetheit dieser Kollek-
tive scheint etwasvon dem auf, was
man as solidarisch vermittelte Allge-
meinbeit begreifen kann. Sie zwin-
gen das Ich nicht zu einer Total-
identifikation mit dem Kollektiv
und sie fordern nicht scheinheilig
den Totalverzicht des Ich auf die
Befriedigung seiner Bedirfnisse.
Auch genugt sich dieses imma
nente Verhdtnis von Ich und
Kollektiv nicht selbst in irgendei-
ner Kumpanei, sondern es hat sein
Ziel gerade in der Solidaritat mit
dem Fremden.

Dies schlief3t das Leiden an der
sunaufhebbaren Negativitét der Ent-
zweiung ein. Die innere Struktur
dieser Gruppen begiinstigt die Ein-
schrankung der expansiven Macht-
politik. Selbst vor-politisch verfalt,
wirken sie doch as streitfahige
Subjekte, in Auseinandersetzung
mit den etablierten Méachten und
Interessengruppen, indirekt auf
das Politische ein; sie erheben den
Anspruch, auf ihren je bestimmten
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Feldem den offiziellen, legitimen
Machttragem als kritisches Korrek-
#y gegenlberzutreten. Fest steht
jedenfalls, dal3, wenn uberhaupt,
nur so die Formen des politischen
Streits selbst qualitativ umgeformt
werden konnen. Die in macht-
pragmatischer Perspektive unuber-
sehbare Schwéche konnte sich as
die wahre Stérke erweisen - als
Stérke einer Wahrheit, die nirgends
auf das Schwert vertraut.

Wer Sensibilitét fur fremdes
Leiden entwickelt, wird sich gegen
dessen politische Dimension gar
nicht abschirmen koénnen. Gewil,
karitative  Hilfsbereitschaft  hat
auch Sinn; sie ist berechtigt und
notwendig. Und doch: wer die
sicherlich oft nur schwer durch-
dringbare politische Verursachung
von Leiden unberticksichtigt 180,
hat nicht selten einen hohen Preis
zu zahlen: Selbstbetrug, Harmlo-
sigkeit, Torheit. Man kennt den
Fall, dal deutsche Arbeiter fur
Erdbebenopfer in der Tirkei viel
Geld sammelten. Die gleichen
Leute forderten »Tlrken rauss, as
im eigenen Betrieb Kurzarbeit und
Entlassungen anstanden. Man
kann »Solidaritét« Uben, um das
Schuldgefuhl  abzuschitteln  und
um eigene unverdiente Privilegie-
rung nicht antasten zu lassen. Man
kauft sich los. Entscheidend dage-
gen ware die Wendung des einzel-
nen auf sich -selbst, die eigene
Schuldverstrickung und Verdrén-
gungspraxis nicht langer verleug-
nend.
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Der Widerstand, die gemein-
same Interessendurchsetzung so-
zia oder ©konomisch schwécher
Gestellter, ist, als Reaktion auf
Unrecht, natlrlich ethisch legiti-
miert gegeniiber unausgewiesener
sozidler Macht; hier Verzicht zu
predigen, wére zynisch. Aber: ohne
die  Selbs-Veranderungsstruktur
der gweckfreien, nicht kalkslierenden
Sofidaritét und ihrer Berechnung des
Pringips direkter politischer Aktion
und Agitation bbte nicht die Ge-
wahr dafir, dald sich nichts unterm
Deckmantel »Solidaritét« eine bloR
partikularistische Kollektivierung
der individuellen Interessen voll-
zbge, also neue Scheidungen und
gesellschaftliche Gegensétze fol-
gen wirden, mit neuen Unrechts-
tatbesténden. Die Herrschaft der
Interessen schlielt Sefbstbehallptlillg
dyreh Gegnerschaft bekanntlich ge-
radezu ein. Eben dem versagt sich
eine politisch exponierte Praxis des
Verzichts auf Selbst- und Macht-
Durchsetgung. Der  Machtdtratege
wird fragen: bedeutet solche Praxis
nicht sinnloses Selbstopfer? Wird
das Schaf nicht zur Beute der
Wélfe? Homo homini lupusl Die
Antwort falt so eindeutig wie
unbefriedigend aus: Das Selbstop-
fer kann nach rein menschlicher
Berechnung xmsons# sein; der kom-
munikative Zusammenhang kann
sich restlos verzerren, weil die
anderen €in solches sich nicht pan-
zemdes Individuum sehr wohl zum
Objekt ihrer Selbstbehauptung und
ihrer Angste machen. Dann ist es
alerdings das schwerste, nicht



Verrat zu Uben, also: nicht den
Gesetzen instrumenteller Vernunft
zu folgen. Es gibt indessen keinen
dritten Weg zu dieser Fast-Uber-
strapazierung: entweder das Ich
riskiert es, der Durchsetzung eige-
ner Macht zu entsagen - und damit
riskiert es in der Tat die eigene
Existenz, oder es stellt sich stets
hinter alen moglichen humanitéts-
duseligen Fassaden der alte Herr-
schaftsmechanismus her. Im angst-
lichen Festhalten an einmal erlang-
tem Besitz- auch Freiheitsbesitz! -,
dominiert unsere Kramerseele:
Prinzip »Besitzstandswahrung.
Der Glaube vermag diesen Bann
der Selbstsicherung zu l6sen. Er
macht frel von der Angst um sich
selbst und das heifdt auch: frel von
der Angst vor dem Tod. Er desillu-
sioniert radika und bringt zu
Bewul3tsein: ein gnmitielbarer prak-
tisch-politischer Vollzug des als
allgemeinverninftig Erachteten
muf lllusion bleiben; die total
entfremdungslose Solidaritét der Gu-
ten ein unmenschlicher Traum.
Dieser Glaube, der gegen die
lahmende Resignation angeht und
die so »versténdliche« Konstruk-
tion von Alibi-Barrikaden nicht
gelten 183, ruft quasi zwangsléufig
gegen sich Aggression hervor;
Konflikte sind unvermeidlich, die
Reaktion der Funktionédre jedwe-
der Couleur absehbar. Solche Ich-
verfassung kollidiert mit der jeder
Institution eigenen Tréagheit. Man-
che laufen deshalb herum wie
Martyrer im Wartestand: sie tun
nichts, aber leiden schwer an dem,

was ihnen an Unbill durch die
»Herrschenden«  mdglicherweise
zustolRen konnte ...

Dogmatische Vereinnahmungen
einerseits, Preisgabe des Irrenden
andererseits, das sind die Siinden
wider den Geist der Gemeinde:
Das Selbst, das sich in der durch
Jesus Christus erschlossenen Sinn-
dimension geschichtlichen Han-
delns bewegt, hat zumindest dses zu
erkennen, wenn es auch immer
wieder diesen Sinden selbst er-
liegt. Ich sehe Jesus as Verkorpe-
rung €ines  nicht-strategischen,
eines im politischen Sinn nicht-
utopischen, eines zweckfreien Auf-
bruchs aus allen traditionellen Bin-
dungen und  gesellschaftlichen
Konventionen. Diese gott-gegriin-
dete Emanzipation aus aller Auto-
ritatshorigkeit ist vom Nachfol-
genden ebenso radikal erwartet
(weshalb es Nonsens ist, nunmehr
Jesus im inhaltlichen Verstandnis
als Autoritét zu projizieren!).

Der Name Jfesss Christsssteht in
der Tat fur ein Paradigma der
Kritik. Ihr verfalt jegliche Resi-
gnation vor dem als letztlich un-
Uberholbar geltenden Redlitéts
prinzip. Bekundet sich im sozialen
Kontext Feindseligkeit, stellt der
Glaube per se, ohne Riicksicht und
Taktik, ein Protestpotential dar,
ohne es doch direks, machtpoli-
tisch, sein zu wallen. (Ich erinnere
nur, um ein Beispiel zu geben, an
Prases Scharfs Geféangnisbesuche
bei Frau Meinhoffund die unerhort
geifernde Hetze, die er gegen sich
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heraufbeschwor. Oder an die Tage
von Mogadischu, as es in den
Medien die Kirchenvertreter wa-
ren, die sich gegen die Eskalation
der Wut wendeten und zur Beson-
nenheit und Menschenachtung
mahnten.) Auch wo man sich fast
gewohnheitsmallig  abfinder mit
dem Gleichgewicht des Schreckens
von Vemichtungspotentialen des
Overkill, mit dem gewaltsamen
Austrag begrenzter lokaler Kon-
flikte, mit dem innenpolitischen
Terror freiheitsfeindlicher Regime
oder - in der eigenen Lebenswelt -
mit dem Sog der Sicherheitsangst.
die zur verbissenen Fixierung auf
immer neue Feindbilder verleitet,
wird sich das Nein des christlichen
Glaubens zu artikulieren haben,
freilich primér nicht als Griff nach
den Schalthebeln der Macht, son-
dem ds die intentionslose aber
durchaus offentliche Solidaritit des
Leidens mit den Geschundenen - in
der Uberzeugung, so am ehesten
werde der Bann explodieren, das
Netzwerk  der  Unterdriickung
reifien.

Jede Epoche und jede Lebenswelt
basiert auch auf Verdrangungen,
auf Tabus, auf eingefleischten Un-
gerechtigkeiten, lebensfeindlichen
Regulierungen. Die Menschen sind
endlich, ihre Ordnungen sind es
dementsprechend auch. »Endlich,
d. h. nicht nur: fehlerhaft, schuld-
beladen, sondem auch: vergang-
lich. Sie verdienen es auch, gegen
ihr  sténdiges Vergehen nicht
pseudo-religios stabilisiert zu wer-
den. Der christliche Glaube verkor-
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pert eine Instangy der Nonkonformi-
téat. Der Protest dieses Glaubens
gegen die resignierende, gleichgiil-
tige oder die positive Anpassung
an je Bestehendes verdammt das
Bestehende nicht als schlechteste
aler Welten, sondem stof3t es,
alerdings radikal, auf seime besse-
ren, gerechteren, humaneren Le-
bensmoglichkeiten; im  histori-
schen Abstand wird so der von
jesus ausgehende Anstof3 aktuell.
Gegen die Tragheitstendenz, in
jene Geschichtslosigksit zu verfal-
len, welche die Perfektionierung
der vorherrschenden Verhaltens-
muster einschlief3t, verkorpert Je-
sus das Paradigma alternativer
gewaltfreier Praxis. Sich der ver-
dréngten Mdglichkeiten des Le-
bens aler wie gerade auch der real
gesellschaftlich an den Rand Ge-
dréngten anzunehmen, ohne durch
neue Frontstellungen einzelne oder
Minoritéten irrationaler Herrschaft
auszusetzen - das ist das Ziel. Die
jesuanische Kritik am Redlitéts-
prinzip versetzt die Existenz in die
Unruhe des Widerspruchs. Gott as
Grund der Gemeinsamkeit aller
Menschen (die frei und insofem
auch bodse zu handeln vermdgen)
wird konkret immer nur in einem
Gehalt erfahrbar. der die Unter-
scheidung einschliefdt: unter Beru-
fung auf ihn lassen sich die ideolo-
gischen Schleier falscher Versoh-
nung oder verkirzter »Gerechtig-
keit« zerreilRen.

Uber die Abgriinde der jeweili-
gen historischen Lebenswelten
hinweg hat sich an Jesus die



Kontinuitdt >Gottes fir unse er-
schlossen: dal uns die Mdglichkeit
offensteht, befreit zu werden vom
Tod als einer die Lebensenergie
lahmenden Last, der krampfhaften
Sorge um die Selbsterhaltung, den
Rechtfertigungs- und  Selbstdar-
stellungszwangen. Die  halige-
trankte kindische Fixierung auf
Vaterautoritaten oder die orale zur
Unmiindigkeit verurteilende Bin-
dung an Mutterbilder 1ahmt den
Handlungswillen und fihrt in die
Gefangenschaft von Schuldkom-
plexen. Die Gewif3heit einer ge-
schwisterlichen Solidaritdt siber
den Tod hinaus- ermutigt, loszu-
lassen und die Schritte in die nicht
berechenbare Zukunft einer groRe-
ren Gemeinsamheit der Menschen
zu riskieren- wie jener Mann Jesus
es zu siner Zeit auf sene Weise tat.

In der Ausprégung alternativer
Handlungsmaximen zum -bloR-
Bestehenden findet sich der >Nach-
folgere Jesu in der Gleichzeitigkeit
mit ihm. Was in solcher Beschrei-
bung forma erscheint, verdichtet
sich praktisch zum Impuls, auf in-
haltlicher Konkretion zu bestehen.

Die historische Zufélligkeit des

Dr. KlaNs-M. Kodalle

»Anstofles«
uniiberholbaren

Jesus wird zu einer

Theorievorausset-
zung: Jesus konfrontierte prak-
tisch eine historische Lebensge-
meinschaft mit einem universalen
Sinnanspruch, scheiterte und starb.
Indem nun wiederum Menschen
sich, higorisch zufdlig, in die Kon-
tinuitdt dieser Lebensintention
stellten und ihren Existenzentwurf
ads Nachfolge in die Wahrheit
verstanden und bekannten, revi-
dierten sie das Urteil der Ge
schichte (iber jenes Ereignis. Uber
das kritische Korrektiv uneingddster
und historisch #icht eingulisender To-
talitdt vergewissert man sich, daf
jeder jeweilige Ausgriff auf Wirk-
lichkeit relativ ist. Stellt sich das
Selbstbewuf3tsein in die von Jesus
Christus erdffnete  Sinn-Dimen-
sion, so vermag es das gegemwirtig
Unabgegoltene zu  Bewultsein  zu
bringen ohne die rechthaberische
und insgeheim gewaltgeladene
Uberzeugung, es kénnte womdg-
lich je gelingen, eine gerechte
Ordnung der Liebe geschichtlich
bergustellen, die der Dialektik der
Endlichkeit und ihrer Verschul-
dung enthoben waére.

Parkallee 3
2000 Hamburg 13
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Ehe und Familie
Verbindlichkeit |1l Wande/
VON HERMANN RINGELING

1. VERSUCH EINER WERTETAFEL

A. fur die vormoderne Familie
(»Haus«) im Kontext der christli-
chen Kultur;

B. fir die modeme Familie
(Entwicklungszasur um 1750)
mit Angabe von Kriterien fir cinen
moglichen christlichen Kontext

VORBEMERKUNG

Das Schema gibt grobe, idealtypi-
sche, nicht schichten- und epo-
sehenspezifisch relativierte Merk-
male an. Dabel sind Zwecke ethisch
nicht gewertete Ziele der Institution,
Giter (vielfach auch bezeichnet as
»Werte«) regulative Pringipien fir
den rechten Gebrasch der |Indtitetio,
hier mit bes. Bezug auf die Ehe (E)
as Personengemeinschaft im Ver-
héltnis zur Familie (F) nach augu-
stinischer (und reformatorischer,
wobei der Sakramentsbegriff rela
tiviert wird) Tradition. Guter sind
daher ethische Wertungen, die
eben zwischen bonum und malum
unterscheiden. Aus dem Bezug der
Guter auf die Zwecke ergibt sich
das Schemader normativen, ragedungs-
bediirfrigen Merkllaie der Institutioc,
die Mittel der Ordnung von Familie

* Diskussionsbeitrag:  Familienrechts-
kommission der EKD (24. 4. 1981).
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und Ehe im traditionellen europ&-
isch-christlichen Kontext bzw. die
von Ehe und Familie im s&kularen,
potentiell humanistisch-christli-
chen Kontext der Gegenwart.

WERTETAFEL A

(1) Zwecke der Falllilie (Ziele)

1. Fortpflanzung/Aufzucht
(Nachkommen, bes. ménnl.)
- biol. Zweck (Reproduktions-
system)

2. Erhaltung/Zugewinn
(Besitz/»Blut«)
- okon, Zweck (Wirtschafts-
und Verwandtschaftssystem)

3. Schutz/Fursorge
(»Liebe«, Unterstitzung)
- sozider Zweck (Sympathie-
system)

4. Ordnung/Eigenstandigkeit
(Rang, Beruf; »Zellex)
- polit, Zweck (Dominanzsy-
stem)

5. Tradition, Religion
(Kulturvermittlung)
- pédagog. Zweck
stem)

(Sinnsy-

(2) Zwecke der Ehe (E = integriert
in F; paetum supra partes)

1. Familie

2. Sex. Befriedigung

(3) E.-Giiter (»Werte) (Anm.:
Nach Augustin Uberwiegend,



aber nicht nur aufgefadt as
bona excusantia matrimonialia,
und zwar gegenlber den maa
(Ubeln des Ehevollzugs: Be-
gierlichkeit, ungeordnetes
Luststreben [concupiscentia]).

1. Fides (Treue; [leibt] Pflichten
gegeneinander)

2. Prolis (Fortpflanzung,
kommenschaft/Aufzucht)

3. Sacramentum (reformator. rela-
tiviert u, insofern allg: Unauf-
|6sbarkeit)

Nach-

(4) E.-Normen (Mittel zum rech-

ten Gebrauch der von Gott
gegebenen Ordnung)
(Anm.: Nach représent. Formu-
lierung im Codex Juris Canonici
[CIC can 1013 81], wo weiter
[§2] die wesentlichen Eigen-
schaften der E genannt werden:
Einheit und Unauflsbarkeit
[bes. Festigkeit ~ vermittelt
durch d. Sakrament]).

1. Hauptzweck: Erzeugung und
Erziehung von Nachkommen-
schaft

2. Nebenzwecke: Gegenseitige
Unterstitzung und geordnete
Befriedigung des Geschlechts-
triebes

(5) Normen der Familie (setzen [4]
voraus)
(Anm.: Regelungsbedurftige
Zwecke mit Angabe[:] der
wesentlichen Mittel)

1. Patriarchalische Ordnung
(: Institut der Heirat)

2. Relative Monogamie
(: funktional u. patriarch, relati-

vierte Sexualmoral)
(betr, auch 3.)

3. Legitimitdt der Nachkommen-
schaft
(: Verwandtschaftsordnung
[patrilinear], Inzestverbote
etc.)

4. Gemeinschaftspflicht
(: Wirtschafts- u. [reilw.]
Wohngemeinschaft [arbeitstei-
ligl; Zeugungs- u. Erziehungs-
gemeinschaft; rel.-kulturelle
Gemeinschaft [= »geistigex G.
as Zielgebot])

5. Wertvermittiung
(Christl. Religion u.
: »Katechismus).

Kultur,

WERTETAFEL B

(Anm.: Die Umkehrung der Rei-
henfolge von F - EIinE - F
markiert die Entwicklungszasur;
dies setzt die genauere Analyse des
Struktur- und Funktionswandels
der Familie/Ehe voraus [vgl.
E. Durkbeim: Kontraktionsgesetz,
R. Konig: Desintegrationspro-
zefy)).

(1) Zweck der Ebe (E - desinte-
griert [tendenziell]; E ist Ver-
trag bzw. personale Gemein-
schaft [s. Aufklérung/Roman-
tik])

1. Ehe (Selbstzweck, Definitions-
freiheit)

2. Familie/Gesellschaft (reale
und/oder symbolische Frucht-
barkeit)
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(Struktur: partnerschaftlieh-
gleichrangige Ordnung as Ten-
denz)

(2) Ebeghiter (nach einer vermu-

. Gemeinschaft

tungsweise «mittleren Linie« in
der heutigen Auffassung; vgl.
auch die Tafeln bei N. « G.
O'NeiJl, Die offene Ehe, Ham-
burg 1975, S. 44f.).

. Liebe, Glick [= »fides«)

(Vorrang des personalen Mo-
tivs vor dem institutionellen;
tendenziell auch: »Gesinnung«
statt »Pflicht«)

. Fruchtbarkeit (= »prolis«)

(real und/oder symbolisch)

(= »sacramen-
tumc)

(dialogisch, auch: konfliktiv)
(Anrn.:  Anfuhrungszeichen be-
deuten: Die Motive der Tradi-
tion wirken analog weiter; Kon-
tinuitét in der Diskontinuitat).

(3) E.-Normen

1

3.

Partnerschaft

(: Sozide Selbstandigkeit der
Frau)

. Gemeinschaft

(: prinzipiell in  »biographi-

scher« Perspektive)
Verantwortliche Elternschaft
Tendeng: Differenzierung zwi-
schen Ehe bzw. ehedhnlicher
»Lebensgemeinschaft« und In-
stitution/rechtlicher Organisa-
tion. Vorrang der »ehelichen
Gesinnung« (affectio maritalis)
vor der rechtlichen Gestaltung
und den institutionellen For-
men; vgl. R. Konig, Die Familie
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der Gegenwart, Miinchen 1974,
die Tendenz zeichnet sich auch
in der Theologie (seit Barthl)
ab.

(4) Zwecke der Familie

1

Fortpflanzung (Anm.: stérkstes
Institutionalisierungsmotiv)
Erziehung der Kinder (Wert-
vermittiung)

(relativiert durch andere Erzie-
hungstréger, Sozialisierungsin-
stanzen)

. (Kritische) Solidaritét der Fe-

milienangehoérigen

(5) Normen der Familie (humani-

(6) Christliche

stisch-christlich)

. Verantwortliche Elternschaft
. Annahme und Firsorge (Eltern

gegeniber Kindern);
Achtung und Dankbarkeit
(Kinder gegenuber Eltern)

. Erziehung und Mitwirkung an

den
nen

Sozialisierungsinstitutio-

. Teilnahme am offentlichen Le-

ben

Kriterien (Versuch
nach Vorbildern von Kriterien-
katalogen in der Art A. Ricbs}

. Kriterium der Gegenseitigkeit

(bes, in der Rechtsbeziehung):
vgl. Mk 10,2-12

Kriterium der Gleichrangigkeit
(bes. in der Wertordnung): vgl.
Gal3,28

. Kriterium der gegenseitigen

Unterordnung
(in der Liebe/Furcht Gottes):



Eph 5,21

4. Kriterium  der
Sorge
(christonomes Prinzip): Gal 6,2
Kriterien der Lebensgemeinschaft
in der Intention des 6. Gebotes
(reformierte Zahlung: 7. Gebot)
mit dem Ziel der Einheit (Ganz-
heit) und Dauer.

unbedingten

m

— Relativiert durch die Eltern-
Kind-Beziehung nach Kriterien
der  gegenseitigen Achtung,
Firsorge und Dankbarkeit in
der Intention des 4. (bzw. 5.
Gebots und der neutestamenta-
rischen Haustafeln, vgl. Kol
3,20f.; Eph 6,1-4.

Il. KOMMENTAR

Der auf den vorangehenden Seiten
abgedruckte Versuch einer Werte-
tafel hat den Zweck, eine Ge-
spréchsgrundlage zu schaffen fir
die uns bewegende Frage nacheiner
chrislichen Ethik der Familie hexte
oder anders ausgedriickt: nach
einer zeitgerechten Ethik in einem
christlichen Kontext oder Sinnzu-
sammenhang. Um diese Frage zu
beantworten, kann man nicht bei
spekulativen Vorstellungen anset-
zen, aber auch nicht unmittelbar
bei biblischen Vorstellungen von
Ehe und Familie. Ich lasse aber
auch die verschiedenen Konzeptio-
nen in der gegenwartigen Theolo-
gie beiseite, mit denen man einset-
zen konnte, zum Beispiel um -
woran mir viel liegt - den Ansatz

der sog. theologischen Institutio-
nentheorie zu Uberwinden. Dieser
bildet ja gleichsam die Plattform
fir die Arbeit und die Veroffentli-
chungen der Familienrechtskom-
mission der EKD in den fruheren
Jahren. Ich ndhere mich diesem
Ziel einer neuen theoretischen
Grundlage zunéchst nur, und zwar,
indem ich den Wandel der Familie
und der auf sie bezogenen Wert-
vorstellungen in der Form von
Werte- oder Merkmalstafeln skiz-
ziere (man beachte die einschran-
kenden Bemerkungen zur Recht-
fertigung des groben Schemas, das
auf Erganzung durch die Diskus-
sion, auch zusétzliche Beitrage aus
den anderen theologischen Diszi-
plinen, angelegt ist).

Dabei lege ich gleichermafien
Gewicht auf die Verdeutlichung
des radikalen Umbruchs seit (stich-
wortartig angezeigt:) der Zeit Zin-
zendorfs #n#d der Kontinuitét in der
Diskontinuitét. Es ist eben nicht
so, daf3 die christliche Tradition in
der neuzeitlichen Entwicklung ein-
fach verlorengeht oder abbricht
(und damit zu einem radikalen
Neuansatz oder Gegenentwurf der
Theologie fuhren miRte); sie wird
vielmehr - vorsichtiger ausge-
driickt - in ein anderes Koordina-
tensystem Ubertragen. Eine solche
Kontinuitar in der Diskontinuitat |83t
es dann eben auch zu, dal3 die
zeitgendssische Ausgangslage, also
die Ehe - und Familien - und
Uberhaupt Lebenswirklichkeit, an
der wir ale immer schon vor jeder
besonderen religidsen Prégung
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teilhaben, in einen christlichen
Sinnzusammenhang  einbezogen
werden kann. Auch diesen selbst
lasse ich dahingestellt; es wird vor
allem dann auch etwabei der Frage
nach den nichtehelichen Lebensge-
meinschaften wichtig sein, kon-
krete Maximen einer christlichen
Ethik zu entwickelni.

Zur Wertetafel A

t. Zwecke der Familie Diese Ru-
brik antwortet auf die deskriptiv
gemeinte Frage: Wozu ist die alte
Familie da, welches sind ihre sy-
stemimmanenten, ethisch noch
»neutralen«, aso eben durch die
Institution selbst vorgegebenen
Ziele? Die funf Punkte sind eher als
Kreis zu verstehen, konnten aber
auch as eine aufsteigende Ord-
nung betrachtet werden; das hangt
von der Theorie ab, mit der man
sich auf sie bezieht. Diese allgemei-
nen, beschreibbaren Zwecke sind
zugleich Angaben Uber die M&g-
lichkeitsbreite fur eine bestimmte
Gestaltung, die immer nur einiges
verwirklicht, anderes ausschlief3t,
einige Werte anderen vorzieht usw.

Diese Zwecke finden sich unter
A (1) 1-5; die Bezeichnungen fur
die Teilsysteme sind in der Soziolo-

1. EinBeitrag vonmirzudiesem Thema
fiir den dritten Band des Handbuchs
der chridlichen Ethik wird 1982
erscheinen. Einstwellen begniigeich
mich damit, einige Kriterien fur das
Chridtliche, den christlichen Kontext
oder Sinnzusammenhang anzugeben.
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gie auch fur die heutige Familie
geléufig, was auch ein Hinweis
darauf ist, daf3 die Wertetafel B nur
hinsichtlich besonderer Akzente
von A unterschieden werden soll.
2. Zwecke der Ehe: Typisch fur
die dte Ordnung ist zunachst
einmal Uberhaupt der Vorramg der
Familie vor der Ehe; diese ist inte-
griert in die Familie und sie ist -
was die theol. Institutionentheorie
noch einmal festhalten wollte ~ den
Individuen entzogen, ein Vertrag,
der - wie die theologische Schlis-
selvokabel lautete ~ "Unverflgba-
res« regelt. Diese Rubrik antwortet
adso auf die Frage, die ebenfals
deskriptiv gemeint ist: Wozu ist die
Ehe da? - Ihr erster Zweck ist
demnach die Familie, d. h.: es gibt
auch nur eine geringe individuelle
Gestaltungsméglichkeit. Thr zwei-
ter Zweck ist die sexuelle Befriedi-

gung.
3. Diese Rubrik fragt nach den
Ehe-Gitern oder in anderem

Sprachgebrauch nach den Ehe-
Werten, d. h. nach den ethischen
Grundmotiven fir den rechten
Gebrauch der vorgegebenen Insti-
tutionszwecke. Mit anderen Wor-
ten: diese Rubrik antwortet auf die
Fragee Was macht - nach der
Tradition - den sittlichen Charak-
ter der Ehe aus, was ist von den
Eheleuten as den erwachsenen und
damit pragenden Mitgliedern der
Familie anzustreben? Die Reihen-
folge der drei Guter (so nach
Ratzinger) ist der Sache nach ge-
meinchristlich seit Augustin, wo-
bei man natlrlich am Sakraments-



begriff nur das Moment der Unauf-
|6sbarkeit hervorheben darf. An-
zustreben sind also die Guter (1)
der Treue (die Einheit der Ehe), (2)
der Nachkommenschaft, (3) der
Dauer. Von hier her kommt man
zu den

4. Ehe-Normen: Die Frage heif3t
jetzt: Wie soll demnach, d.h,
aufgrund der ethisch relevanten
Guter - oder Werteordnung, die
Ehe gestaltet werden? Welches,
anders gefragt, sind die ethisch
gerechtfertigten Zwecke einer nor-
mativen Regelung, die dazu dient,
die Guter der Ehe zu verwirkli-
chen? Generalisierend kann mit
dem CIC gesagt werden:

1. Hauptzweck der normativen
Regelung der ehelichen Gemein-
schaft im Kontext der christlichen
Kultur (vor der »Za&sur«) war die
Erzeugung und Erziehung von
Kindern;

2. Nebenzwecke: die gegensei-
tige Unterstitzung und die geord-
nete Befriedigung des Geschlechts-
triebs. Allerdings ist darauf hinzu-
weisen, daid diese Zwecke zu »juri-
stisch« formuliert sind; tatsachlich
mul man in die »gegenseitige
Unterstitzung« auch die bel Alber-
t4s Magnws und dann vor allem
Luther (s. W. Eiert, Morphologie
des Luthertums) bereits wichtigen
und in der Lebenswirklichkeit
immer auch vorhandenen »innerli-
chenc Momente der Gattenliebe
eintragen. Von da aus kommen wir
zu:

5. Normen der Familie: Die
Frage heit: Wie mufl3 - auf dem

Wege Uber das ethisch beeinflul3-
bare Verhalten der Erwachsenen -
die Familie geordnet werden, da
mit ihre (im Vorherigen) christlich
interpretierten Zwecke auch wirk-
lich erreicht werden kénnen? Wel-
ches sind die Zwecke und (in
Klammem angegeben) wesentli-
chen Mittel der Normierung?

Als Gegenstand der Notmie-
rung erscheint:

1. Die patriarchalische Ozd-
nung; das Mittel, um sie zu ge-
wéhrleisten, ist das Institut der
Heirat im Sinne der arrangierten
Ehen (vgl. zum Ganzen auch
Ringeling, Art. Ehe, Evang. Sozia-
lexikon 71980).

2. Die relative Monogamie.
Nach meinem Sprachgebrauch ist
das eine Realnorm, die sich von der
Idealnorm der absoluten Monoga-
mie vor alem dadurch unterschei-
det, dal? sie die Wiederheirat nach
dem Tod eines Partners zulaft,
aber auch in eine sténdische und
patriarchalische Relativierung der
Sexualmoral eingebettet ist (vgl.
dazu bes. S Keil, Sexualitét, Stutt-
gart 1966); insofern ist das auch
deskriptiv gemeint. Die Sexualmo-
ral regelte aber im Besonderen:

3. Die Legitimitét der Nach-
kommenschaft (etwas, das - so die
Diskussion - auch heute noch
relevant ist, aber doch charakteri-
stisch an Bedeutung verliert).

Die folgenden Normen moégen
fir sich selbst sprechen. Gemein-
schaftspflicht und Wertvermitt-
lung (4 und 5).
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Zur Wertetafe! B

Diese bezeichnet die #eageitliche
Sitsation und damit die Ausgangs-
lage fir eine gegenwartsgerechte
Ethik der Familie. Die Reihenfolge
Familie-Ehe kehrt sich jetzt ten-
denziell um, die Ehe wird aus der
Familie desintegriert, ihr gegen-
Uber relativ verselbstandigt; sie
wird zur grundlegenden Gemein-
schaftsform. Das spiegelt sich
darin, da3 grundsétzlich im neu-
zeitlichen Kontext Ehe ein Vertrag
(Aufklérung) oder eine personale
Gemeinschaft (Romantik, fur das
folgende nur die frihe) ist, en
Bund, den die Individuen nicht nur
schliefen, sondern uber dessen
Inhalte, also die vereinbarte Ord-
nung, sie »verfugen«. Von einer
>>unverfiigbaren« Ordnung oder
»Stiftung« zu reden, wie noch die
neuere, an restaurativen Denkmu-
stern geschulte Theologie es tut,
wird obsolet. Deshalb beginnt die
Wertetafel mit »Zwecken der Ehe«
und nicht mit »Zwecken der Fami-
lie«.

t. Zwecke der Ehe. Die deskrip-
tiv gemeinte Frage heif3t wieder:
Wozu ist die Ehe da? Diese Frage
wird aber im Grunde as unange-
messen abgewiesen; Ehe ist ein
Selbstzweck. Der erste Zweck der
Ehe ist also die Ehe, d. h. es gibt
eine wachsende Gestaltungsfrei-
heit (Privatautonomie) fur die Ehe-
partner hinsichtlich von Form und
Inhalt der geschlechtlichen Ge-
meinschaft.  Konstitutiv  bleibt
aber, wenngleich weniger fest mit
dem ersten Zweck 'vetbunden, der
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zweite Zweck, die Familie bzw. —
allgemeiner - die Wirkung der Ehe
in die Gesellschaft hinein, d. h. die
rede und/oder symbolische
Fruchtbarkeit. Sie leistet etwas flr
den generativen Zusammenhang
der Gesellschaft auch ohne eigene
Kinder. Das »und/oder« ist das
Neue; im abgewandelten Versténd-
nis von Fruchtbarkeit spricht sich
die neuzeitliche Relativierung
des Zusammenhangs der beiden
Zwecke aus, Zusammenhang wird
doch gegeniiber einem Egoismus
und Privatismus der (Gatten-)Ehe
grundlegend gewahrt. Die Ehe
enthdlt jetzt Ubrigens schon von
ihrer sozialen Grundstruktur her
eine partnerschaftliehe Ordnungs-
tendenz.

2. Ehe-Giter: Die Frage heil3t:
Was macht den Sinn-Charakter der
Ehe aus, was mul} angestrebt
werden, um die Moglichkeitsbreite
der Zwecke zu erhalten und zu
fullen? Anzustreben ist nach einer
hier angenommenen zeitgendssi-
schen Normaleinstellung (die je-
denfalls auf ein gewisses Einver-
standnis rechnen und as »Anknip-
fung« gebraucht werden kann):

1. Eine Verbindung aus Liebe
um des gemeinsamen Gluckes wil-
len. Hier wird der neuartige Vor-
rang des personalen Grundmotivs
vor dem institutionellen (Familien-
grundung) deutlich; estritt auch an
die Stelle der dten »ehelichen
Pflichten« die Gesinnung (anders:
Erwartungshaltungen und -ent-
sprechungen), wenn man so will:
die ebenfalls alte »affeetio marita-



lisx, was als mitgemeinten Sinn
VerléRlichkeit und Verbindlichkeit
einschlieft. Wir haben es- Konti-
nuitét in der Diskontinuitat - mit
einer Ubertragung der fides, des
Treuemotivs, in ein modernes An-
schauungssystem zu tun.

2. Anzustreben ist jene reae
und/oder symbolische Fruchtbar-
keit; das Grundmotiv »Nachkom-
menschaft« bleibt erhalten.

3. Gemeinschaft. eine diaogi-
sche. auch konfliktfahige, perso-
nale Gemeinschaft also, die das
Moment der Dauer, die Ganzheit
der Beziehung zumindest intentio-
na as ein Moment der Lebens
wirklichkeit selbst in sich enthélt.

3. Ehe-Normen: Wie sollte des-
halb nach heutiger. konsensfahiger
Anschauung Ehe gestaltet werden,
damit sie- geméal der Zwecke- und
Giterbeschreibung ~ auch wirk-
lich gelingen kann? Und welches
sind die normativen Mittel dafuir?
Die Ehe ist zu gestalten as:

1. Partnerschaft (Mittel: soziale
Selbstandigkeit der Frau);

2. Gemeinschaft als Wohn- (1) -
und Wirtschaftsgemeinschaft, und
zwar prinzipiell in biographischer
Perspektive: as verbindlich ge-
meinte, in Einheit und Dauer sich
auswirkende Lebens-Gemein-
schaft.

3. Verantwortliche Elternschaft
(hier ein Mittel anzugeben. wére
blof3 tautologisch).

Also: (1) Partnerschaft. (2) Ver-
bindlichkeit. (3) Verantwortung.
Dabei ist deutlich. da3 sich aus dem
Wandel der Auffassungen wnd der

Lebenswirklichkeit auch eine Dif-
ferenzierung zwischen Ehe bzw.
allgemeiner gefalt  »Lebensge-
meinschaft« und der Institution
bzw. rechtlichen Organisations-
form ergibt, eine Tendenz, die sich
seit Barth auch in der Theologie
abzeichnet.

4. Zwecke der Familie: Die be
schreibbaren. allgemeinen Zwecke
der Familie sind gegenuber friher

zahlenmallig weniger. aber teil-
weise anspruchsvoller.
5. Normen der Familie: Wie

sollte die Familie beschaffen sein.
welche Merkmale sollte sie aufwei-
sen konnen, um die Zwecke so gut
wie mdglich zu erreichen? Die
Frage stellt sich auch im Blick auf
die Beratung und Belehrung der
Ehepartner. Die Familie sollte so
beschaffen sein, dai3 ihre Struktur

1. verantwortliche Elternschaft

2. Haltungen der Annahme und
Firsorge auf Seiten der Eltern. der
Achtung und Dankbarkeit auf
Seiten der Kinder,

3. Leistungen der Erziehung
und Mitwirkung an Sozidisie-
rungseinrichtungen,

4. Teilnahme am offentlichen
Leben moglich macht.

Zy den christlichen Kriterien: (6)

Wenn man die im Vorstehenden
angegebenen zeitgenossischen
Merkmale und Muster in unserer
Kulturlage as  »humanistisch-
christlich« bezeichnen kann, wel-
ches wéaren dann Kriterien, die
geeignet sind, den besonderen christ-
lichen Beitrag - noch uber die
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Interpretation der Kontinuitét in
der Diskontinuitét hinaus - zu
markieren? Die Kriterien sollen
geeignet sein, negativ ausgedriickt,
Fehlentwicklungen zu korrigieren,
sich abzugrenzen (an Kriterien
»scheiden sich die Geistere), posi-
tiv, Hinweise fir die Gestaltung zu
geben. Siemiissen aber zugleich so
beschaffen sein, da’3 sie nicht ein
bestimmtes Leitbild als das christli-
che Leitbild algemeinverbindlich
vorschreiben, sondern die Gestal-
tungsfreibeit offenhalten. Die Kon-
kretion mu3 dann aso aufgrund
solcher Kriterien durch Maximen
und Normen noch geleistet wer-
den; aber das hat dann Angebots-
charakter, es bleibt hypothetisch
und reversibel. Dennoch &% sich
wahrscheinlich ein Urteil Uber die
Prioritét der Ehe gegeniber nicht-
ehelichen  Gemeinschaftsformen
aus den Kriterien unmittelbar ab-
leiten. (Vermutlich bedarf es dann
fur heute auch eines eigens genann-
ten Kriteriums »Treuex, wahrend
esfir die biblische Situation in dem
der Gegenseitigkeit mitenthalten
war.)

Ill. HEUTIGE ARGUMENTATIONS-
MODELLE FUR DIE CHRISTLICHE
BEGRUNDUNG DER EHELICHEN

LEBENSGEMEINSCHAFT*

Vorbemerkung
Ich skizziere nur ganz knapp zwei
Argumentationsmodelle, die sich
aus der theologischen Diskussions-
lage in Sachen »Begriindung der
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Ehe« erheben lassen. Erheben las-
sen heilt, da es sich um eine
idealtypische Profilierung von Ar-
gumentationsweisen handelt, die in
der Wirklichkeit des theologischen
und philosophischen Schrifttums
immer nur »vermischt«, nicht
»rein« anzutreffen sind. Es ist nicht
ohne weiteres mdoglich, einzelne
Autoren bruchlos diesen Modellen
zuzuordnen, und ich méchte des
weiteren hinzufiigen: es geht ande-
rerseits allen Autoren, die wissen-
schaftlich seriés sind, um eine
Begriindung der Verbindlichkeit einer
dawerbaften  chelichen  Lebensgemein-
sehaft, nicht aber den einen um
solche Begriindung der Verbind-
lichkeit' den anderen um eine
relativistische Beliebigkeit und
Unverbindlichkeit. Aber eben: es
gibt zwei idealtypisch verschiedene
Begriindungsweisen. Historisch
rick bezogen kann man die eine -
ich nenne sie wegen ihres beherr-
schenden Einflusses auf die neuere
Theologiegeschichte zuerst - im
(ich sage einschrénkend: nachkan-
tischen) ldealismus (auch Roman-
tik, Restauration) angelegt sehen;
esist kurz gefaldt das Restaurations-
modell, man konnte sicher andere
Bezeichnungen wéhlen, wie z, B.
das Stiftungsmodell. Die andere
kann auf die Aufklérung zuriickge-
fuhrt werden; ich nenne es das
Aunfkldrangsmodell oder Vertrags-

* Referat auf der Sitzung der Familien-
rechtskommission der EKD vom
20. 11. 1981.



modell. (Vgl. dazu den demnéchst
erscheinenden Art.: Ehe, Eherecht,
Ehescheidung,  VIII Ethisch,
TRE.) Andere Unterscheidungs-
weisen haben groRere Probleme, so
z. B. die nach metaphysischen und
nicht-metaphysischen Modellen
oder deontologischen und teleolo-
gischen Argumentationstypen.
Man muf auch hinzufiigen, daf3 die
heutige theologische Diskussions-
lage natirlich dadurch gekenn-
zeichnet ist, dal} sie @) durch die
historische Kontroverse der Vor-
laufermodelle  hindurchgegangen
und davon belehrt worden ist und
dal? die Theologie b) mit eigenen,
differenzierenden Argumenten in
die gegenwértige Diskussion um
die Begrindung der Ehe eintritt.
(Zu diesem Hinweis s. H. Ringe-
ling: Freie Lebensgemeinschaften
in der Sicht evangelischer Sozial-
ethik, ZEE 2{1980.)

t. Das Restanrationsmodel
Es ist deshab so beherrschend,
weil es gegeniiber der Aufklarung
an die groRRe metaphysische Tradi-
tion anknipfen kann, namlich in
der Weise, dal3 man voraussetzt: Es
gibt ontologische (bzw. schop-
fungsmaflig in die Welt »eingestif-
tete«) Grundordnungen, Grundin-
stitutionen, natlirliche  Gemein-
schaftsformen oder wie immer man
das ausdriickte, die dem individuel-
len Handeln des Menschen, mehr
noch seiner reflexiven Subjektivi-
tdt UOberhaupt vorgegeben sind.
Nach der theologisch ublich ge-

wordenen Terminologie spricht
man dann davon, daf3 diese Grund-
ordnungen oder auch Grundbezie-
hungen (man kann dies nicht alein
der sog. Ordnungstheologie zu-
weisen, es betrifft auch die institu-
tionenkritische Theologie im Ge-
folge K. Barths) fir den Menschen
»unverflgbar« seien; es handle sich
um »Stiftungen Gottes« (der Aus-
druck reicht weit zuriick, er findet
sich z. B. bei Kant as Ubersetzung
von constitutio, und zwar fir die
Prinzipien der Stiftung des burger-
lichen Vernunftstaates; er wird
andererseits z. B. von Wichern flr
die »gottliche Stiftung« des Staates
und der Familie verwendet; von
»Stiftung der Familiex spricht auch
etwa H. Begemann, Strukturwandel
der Familie, 1966). Was ist die
ethische Konsequeng?

Sie besteht darin, daid diee vorge-
gebenen Ordnungen - und dazu gehort
also in besonders exemplarischer
Weise die Ehe as »Stiftung und
Ordnung Gottes« - menschlichem
Handeln entzogen sind. Ethik wird
darauf eingeschrankt, normative
Anweisungen fir das rechte Ver-
halten zu diesen Ordnungen zu
erarbeiten. Das ist der springende
Punkt: Die »Begrindung der Ehe«
- um jetzt auf diese abzuheben -
»besteht« bereits in der vorgegebe-
nen, ontologisch - theologisch
beschriebenen  Grundbeziehung,
deren rechte Erkenntnis - je nach
Auffassung - Sache der Philoso-
phie oder der Theologie, des Na-
turrechts oder der Offenbarung ist.
Ethik heifst unter dieser Bedin-
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gung: rechte Verwaltang der vorge-
gebenen Ordnung, sie kann nicht
die Aufgabe einer grundlegenden
und kritischen Kondtitlltion solcher
Ordnungen des menschlichen Le-
bens haben. Ich verhalte mich z#
einer Ordnung und kann das auf
richtige oder falsche Weise tun.
Die Probleme dieses Argumenta-
tionsmodells brechen da auf, wo
sich die Einsicht in den geschichtli-
chen, sogiaken Wande! der Ordnun-
gen aufdréngt. Man mul3 dann
zumindest nach Vermittlungen su-
chen, nédmlich zwischen der vorge-
gebenen Form und dem sich wan-
delnden Inhalt; und als eine sehr
einflulreiche Vermittlungsgestalt
hat sich die sog. theologische
Inditlltionentheorie  erwiesen, die
auch den Veréffentlichungen der
friheren  Familienrechtskommis-
sion zugrundeliegt. Fir die Ehe
besagte diese Theorie - in der hier
interessierenden Hinsicht - be-
kanntlich: Es gibt einen Grundrif3
der Ehe, der von Gott gegeben und
menschlich nicht verfugbar ist, der
Inhalt hingegen ist wandelbar, und
zwar von friuheren patriarchali-
schen bis zu heutigen partner-
schaftliehen Ausgestaltungen der
menschlichen  Beziehungen
der Ehe. Das war ein bedeutender
Fortschritt in der Diskussion. Ich
habe aber selbst ziemlich frih
schon (s. Theologie und Sexualitét,
Gitersloh 1968, S.228) ange-
merkt, da »der stheologischec
Institutionenbegriff die postulierte
Grenze zwischen den variablen
und invariablen Merkmalen der

» N«
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Institution nicht Uberzeugend fest-
zusetzen vermag«. Solange er nicht
konsequent  historisch  gedacht
werde, sei e weder Fisch noch
Fleisch.

2. Das Aufklirungsmodel/
Das Ziel meiner Kritik wird ~ bei
im einzelnen etwas anderen Ergeb-
nissen - von T. Rendtorff (Ethik I,
Stuttgart 1980) formuliert, wenn er
sagt: Es bezeichne - aus heutiger
Sicht - einen vorneuzeitlichen
Ansatz ethischer Argumentation,
wenn man diese einschrénke auf
»Fragen des Verhaltens des einzel-
nen zu seiner Lebenswelt«, Heute
musse die Fragestellung radikali-
siert werden. Indem Ethik zu
konzipieren sei as »Theorie der
menschlichen L ebensfiihrung,
werde »die Frage nach der Verfas-
sung der Lebenswelt selbst zum
Thema«, Als Beispiel fuhrt Rend-
torff an dieser Stelle an (S. 12):
»Die ethisch verbindliche Form des
Staates gilt uns heute nicht primér
und ohne weiteres as Bestim-
mungsgrund des politischen Han-
delns und Verhaltens, sondern das
Politische selbst wird as Bestim-
mungsgrund des Staates thema-
tisch.« Das gilt ahnlich fur ale
Ordnungen: Die ethische Frage rich-
tet sich nichs mehr nyr allj die»reebt«
Verwaltung einer vorgegebenen Ord-
nwnge, Diese Frage ist theologige-
schichtlieh ohnehin mit sténdigen
Rickzugsgefechten verbunden:
Welche Ordnungen sollen denn
nun noch as »unverfugbar« be-
hauptet werden? Und: Ist es nicht



auch konsequent — biblisch ge-
dacht. da3 der Mensch Uber ale
weltlichen Ordnungen in der
Weise »Herr« sein soll, daid er - vor
Gott verantwortlich - Uber die
Grinde ihrer Verfassung nach-
denkt und das Gegebene aufgrund
von ethischen Zielvorstellungen
auch veréndern kann (nicht muf)?

Fur die Frage der Ehebegrin-
dung heil} das: Es geht nicht
mehr, dad wir uns darauf beschran-
ken, da® Verhalten zur Ehe zu
ordnen. Welche Form (zwischen
den Extremen der Polygamie und
der Monogamie, wobei Klar ist, daf
heute wenig Spielraum zur Verfu-
gung steht) soll den Ubergeschicht-
lichen Rang einer »Stiftung Got-
tes« beanspruchen koénnen? Viel-
mehr ist es unsere All/gabe, dariber
nachyudenken, welche sinmvollen Ord-
nungsvorsiellungen Sch aus einer Refle-
xion auf das Geschlechtliche (8hnlich
wie Rendtorff im Verhadltnis zum
Staat sagte: auf das Politische)
ergeben. Dabei legt es sich mir
nahe, bel der Freiheit des einzelnen
zur Lebensfithrung anzusetzen und
von diesem Ausgangspunkt der
menschlichen  Handlungsfreiheit
her Vorschlage fir die Konstitu-
tion der geschlechtlichen Gemein-
schaft zu machen. Das fiihrt mich -
und daher der Ausdruck »Aufklé-
rungsmodell« - zum Einsatzpunkt
fur die konkrete Normen -~ und
Institutionentheorie bei der Ver-
tragsrelheit der | ndividuen gegeniber
den Ordnungen, deren traditionelle,
bewdhrte  Gestalt  gleichwonhl
ethisch stark zu beachten ist; ich

habe das im oben angegebenen
Referat Uber »Freie Lebensgemein-
schaften« skizziert, besonders auch
mit Bezug auf F. Bickl; T. Rend-
torffs Konkretionen (Ethik I,
1981 38ff., s. auch 16ff., 20f.
41ff.) gehen im Unterschied davon
unmittelbarer von der »inneren
Verbindlichkeit« der individuellen
selbstzwecklichen  Lebensgemein-
schaft der Ehe aus, was sich bei mir
erst as néchster Schritt ergibt (s,
auch dazu »Freie Lebensgemein-
schaften«, These 3).

Der Vorteil dieses Argumenta-
tionsmodells (ich bin weit davon
entfernt, es absolut zu setzen),
besteht darin, dai3 ich a) allgemein-
verstandliche, verninftige Grinde
fiir die Ordnung der geschlechtli-
chen Lebensgemeinschaft angeben
muf} (die der Wiederlegung durch
bessere Argumente offenstehen
und sich dem nicht durch theologi-
sche Absolutheitspramissen entzie-
hen) und da ich b) Optionen
offenhalte fur Alternativen zur
Ehe. Die Begrindung der Ehe
verlauft nach meiner eigenen An-
wendung dieses Argumentations-
modells so, dal3 ich die Verbind-
lichkeit der Ehe lebensgeschicht-
lich begrunde; diese »biographi-
sche« Argumentation aber beziehe
ich in einen christlichen Sinnhori-
zont ein. Er stellt einen (auch und
gerade biblisch-)christlichen Kon-
text der autonom-ethischen Be-
grindung aus dem Phanomen der
geschlechtlichen Gemeinschaft
dar; die wnbedingte sittliche Ver-
pflichtung zu einer verantwortli-
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chen Lebensfuhrung in der Ge-
schlechtsgemeinschaft ergibt sich
dann aus dem Gebot, dem anderen
Menschen auch in seiner wirkli-
chen Anders- und Fremdartigkeit,
nicht nur as Partner fur eine
harmonische Glicksbeziehung,
in der ganzheitlichen Perspektive
des gemeinsamen Lebensplans ver-
pflichtet zu bleiben. »Liebe« ver-
tieft sich dann zur Verantwortung (s.
»Freie L ebensgemeinschaften«
a a O. 147) und zum SHbgeinsatz
f#r den anderen al's denjenigen, der er
ist und in Zukunft sein wird (was
sich nicht voraussehen und berech-
nen |8t und deshalb in der Tat
»unverfiigbar« ist; hier hat der
Ausdruck seinen lebensgeschichtli-
chen Sinn). Von daher komme ich
zu einem Vorrang der Ehe as
verbindlich-dauerhafter Lebensge-
meinschaft vor anderen mdglichen
Lebensformen, schliee aber deren
Berechtigung nicht - wie nach
Mal3gabe des »Stiftungsmodells« -
aus, und das hat natiirlich erhebli-
che sozialethische Konsequenzen.

Nachwort gur Disksssio«
Die Bedeutung der »Liebe« (agape)
fir das ethische Handeln und
Verhalten wird bei mir nicht etwa
durch den neuzeitlichen Grundge-
danken der “Freiheit« einge-
schrénkt. Vielmehr handelt es sich
zundchst um zwei unterschiedliche
Ebenen: »Freiheit« ist ein funda-
mentalanthologisches und damit
auch sozialethisches Gut alerer-
sten Ranges; christliche Liebes-
ethik darf nicht diese grundlegende
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individuelle Freiheit in vorgegebe-
ne Gemeinschaftsformen hinein
»aufheben«. Wohl aber gilt das
Liebesgebot als ethisches Krite-
rium und Korrektiv (nicht nur:
Motiv) fur den Einsatz und die
Gestaltung der individuellen Frei-
heit; so verstanden kann es auch
den Verzicht auf Freiheit fordern,
das griindet aber in einem Ent-
schluf3, mit welchem der Mensch
Uber sich verfugt, setzt Freiheit
also voraus und bewahrt sie in der
Entscheidung. Auf dieser Ebene
der  ethischen  Lebensfiihrung
kommt man dann auch zu klaren
Unterscheidungen gegenliber
einem zeitgendssischen Liberdis-
mus als Egoismus und Hedonis-
mus (s. »Freie Lebensgemeinschaf-
tenc a. a 0.).

Dall man mir gleichwohl auch
schon unterstellt hat, der von mir
vorgeschlagene Ansatz fihre nur
zu Anpassungen an den Zeitgeist,
beruht auf einer Verwechslung: Es
gilt zwar, den »Wandel der faktisch
gelebten Uberzeugungen« in unse-
rer Zeit ernst zu nehmen, aber das
hat nichts mit einem Akzeptieren
der »normativen Kraft des Fakti-
schen« zu tun, sondern hédt die
Frage nach der Wahrheit neuer
Uberzeugungen gerade offen fir
die mit theologischen Griinden zu
fuhrende Diskussion (vgl. dazu:
Sexuelle Beziehungen Unverheira-
teter, Handbuch der christlichen
Ethik H, 1978, 168 mit Bezug auf
die von W. Korff eingefihrte Ter-
minologie). Und schliefdich: Vom
Kriterium der Liebe geleitete und



im christlichen Sinnhorizont aus-
gearbeitete Konzepte menschli-
chen Lebens. werden sich, missen
sich aber auch dadurch empfehlen,
dal3 sie menschliches Leben besser

Prof Dr. Hermann Ringeling

zu gestalten vermogen as andere,
und solche Folgegestalten christli-
cher Liebe sind dann selbst die
Grundlage verninftiger Argumen-
tation.

Steimaswey 3
CH-J()()7 Bern

Buchbesprechungen - Buchhinweise

Hans-Jirgen Pries, Die Geschichte
des Christentums in Lateiname-
rika, Vandenhoeck & Ruprecht
in Gottingen, 1978 (1302 Seiten,
mit 7 Abbildungen und 2 Karten
im Text sowie 1 Faltkarte. Lei-
nen DM 158,-)

Erst in den sechziger Jahren hat
das Christentum Lateinamerikas in
der Okumene und dann auch in der
Bundesrepublik in groRerem Um-
fang das offentliche Interesse auf
sich gezogen, oft in schockierender
Weise;, denn die Theologie der Revo-
lution, dann die Theologie der Be-
Jfreiwng und auch innerkirchliche
soziarevolutiondre  Entwicklun-
gen artikulierten sich in so schrof-
fem Gegensatz zu nordatlantischen
Traditionen, daf -traditionelle wie
modernistische Theologen und
Kirchentumer sich in ihren Grund-
lagen erschiittert sahen, wenn sie
sich nicht gegen diese schérfste
Kritik aus der Dritten Welt von
vornherein verschlossen. Was aber

steht hinter dieser aggressiven
Infragestellung? Das héchst pro-
blematische Ergebnis einer funf-
hundertjéhrigen Geschichte des
Christentums in Lateinamerika,
der man eine nicht geringe Mit-
schuld an Unterentwicklung und
Abhéngigkeit, an Zerstérung eth-
nischer Einheiten und Unterjo-
chung grofller Bevdlkerungsteile,
vor alem auch an internalisierten
Unterlegensheitsempfindungen

gegenuber euro-amerikanischer
Zivilisation anlastet. Der Verfas
ser'  durch kaufmannische wund
dann  kirchlich-theologische Be-
rufstétigkeit diesem Kontinent le-
bensmaRig verbunden, hat erstma-
lig die Christentumsgeschichte des
ganzen Kontinents - aso-nicht nur
Spanisch-Amerikas, sondern auch
Brasiliens — und der gesamten
dortigen Christenheit - also nicht
nur der rémisch-katholischen Kir-
che, sondern auch des Protestantis-
mus, der Pfingstkirchen und ande-
rer Bewegungen der Volksreligio-
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sttat und enthusiastischer From-
migkeit - zusammenfassend darge-
stellt, bewuft von einem latein-
amerikanischen Standpunkt aus.
Er 148t sich nicht darauf ein, die
Kirche as eine von der Welt
getrennte Einheit zu betrachten,
sondern behandelt sie facheriber-
greifend in intensiver Zusammen-
schau mit dem politischen, wirt-
schaftlichen und kulturellen
Schicksal dieses Kontinents, ge-
stitzt auf die Sekundérliteratur
dler einschldgigen Sprachen und
vidle eigene Quellenauswertung.
So erhdlt der Leser oft erschiit-
ternde Einblicke in das Geschick
dieses von Europaern eroberten
und seitdem immer wieder in
Abhangigkeit geratenen Erdteils
und seiner Menschen und einen
Uberblick, der es ihm erlaubt,
schwer verstandliche Phanomene
wie die Befreiungstheologie oder
die Soziologie der Dependenz aus
tief verwurzelten Antrieben heraus
zu verstehen.

Das erste Kapitel stellt ethnolo-
gisch die Ureinwohner vor, ihre
Kulturen und Religionen. Es be-
schreibt dann den schrecklichen
Zusammenstol3 zwischen den ibe-
rischen und den amerindischen
Zivilisationen. In mancher Hin-
sicht stand die Eroberung Latein-
amerikas in Kontinuitéat mit der
Reconquista auf der iberischen
Halbinsel. »So wie die iberischen
Christen nicht zwischen Evange-
lium und Kultur unterscheiden
konnten, mufte den Indianern
auch beides als eine Einheit er-
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scheinen. Die Kirche erschien als
ein Instrument der brutalen Erobe-
rer« (76). »Bei der Conquista ging
es(...) gleichzeitig um einen Kampf
auf Leben und Tod zwischen der
indianischen Mentalitdt und Le
bensweise und der iberischen, der
mit der volligen kulturellen und
religiosen Vernichtung der amerin-
dischen Zivilisationen  enden
sollte« (73).

Das zweite Kapitel untersucht die
Entwicklung des lateinamerikani-
schen Christentums vom Eindrin-
gen der Européer 1492 beziehungs-
weise 1494 an bis zum Zusammen-
bruch der spanischen und portu-
giesischen Patronatskirche und das
heit bis zum Eindringen von
Aufklarung und politischer Eman-
zipation in der zweiten Hélfte des
18. Jahrhunderts (wovon das dritte
Kapitel handelt), welches eine tiefe
Krise in der lateinamerikanischen
Christenheit hervorrief: 1759 wur-
den die Jesuiten aus Brasilien, 1767
aus Spanisch-Amerika vertrieben,
wodurch das Bildungswesen teil-
weise zusammenbrach. Man be-
gann nun.. Kultur mit Fortschritt
und Fortschritt mit England und
Frankreich zu identifizieren.

Das vierte Kapite/ fihrt von der
Zeit zwischen 1816 und 1824 -
nach  manchen revolutionéren

_Kéampfen hatte man in Spanisch-
Amerika nun die Unabhéangigkeit
errungen, und Braslien war
1822-1889 eine Monarchie - bis
nahe heran an die Gegenwart, das
Okumenische Zeitalter. Christen-
tum und Kirche mufiten sich nun



mit Konservatismus, Liberalismus
und Szientismus auseinandersetzen
und bewegten sich im Spannungs-
feld zwischen Restauration und
Sakularisation. In die Rolle der
iberischen Kronen waren weitge-
hend die Republiken eingeriickt
und nahmen faktisch Patronate
Uber die Kirche wahr. Die Kirche
vermochte nicht von sich aus, die
Chancen zur Verselbstandigung zu
ergreifen. Aber die européischen
und nordamerikanischen Vorbil-
der wirkten sich doch aus. »Die
Trennung von Kirche und Staat
brachte die Toleranz fur nichtromi-
sche Kulte mit sich und schuf
damit die legale Voraussetzung fiis
die Aufnahme der protestantischen
Missionsarbeit« (die 706ff. geschil-
dert wird). Sie breitete sich in
einem Missionsvakuum der rémi-
schen Kirche aus. Der Entwick-
lung der protestantischen Kirchen
von 1807-1964 ist ein eigener
grofRer Abschnitt gewidmet
(742-843). »Trotz der beschrank-
ten Annahme des Protestantismus
durch die lateinamerikanischen
Gesellschaften unterstreicht der
Einbruch des Protestantismus den
kulturellen Wandel, der im 19.
Jahrhundert einsetzte« (839). Ne-
ben der roémisch-katholischen Kir-
che, neben den Einwandererkir-
chen und den historischen prote-
stantischen Denominationen ent-
faltete sich ein breites Spektrum

lateinamerikanischer  Religiositéat
und Frommigkeit mit messiani-
schen Bewegungen, Pfingstkir-
chen, spiritistischen  Fréommig-

keitsformen und - besonders in
Haiti und Brasilien - afro-amerika-
nischen Kulten.

Das finfte Kapitei schliefdich
behandelt das Christentum im Zeit-
alter des Okumenismus. In der
rémisch-katholischen Kirche kam
esnicht zuletzt dank der Bemuhun-
gen Dom Helder Cimaras 1955 zur
Grindung der Conferencia Epis-
copal Latinoamericana, der »Ce-
lam«. Sie entwickelte mit der Zeit
Arbeitsstrukturen, welche im-
stande waren, die Rezeption des
Vaticanum 11, besonders in der
historischen Konferenz in Medel-
110 1968, vorzubereiten und damit
den Ubergang anzubahnen von der
bisherigen Orientierung an einer
technokratischen  Entwicklungs-
philosophie zu einer Situation, in
der sich die »Theologie der Be-
freiung« gegen viele Wiedersténde
doch weithin Gehor verschaffen
konnten, freilich auch eine scharfe
Polarisierung herbeifuhrte. Die
réomische Kirche hat in Meddllin
»programmatisch ihre sKonstanti-
nische Ara< tiberwunden und da-
durch tatsachlich eine neue Phase
in der Geschichte Lateinamerikas
eingeleitet, wie Pgpst Palli VI. in
Bogota betonte« (906). Auch an-
dere Kirchen, zum Beispiel die
lutherischen, begannen seit den
sechziger Jahren mit Uberregiona-
ler kontinentaler Zusammenarbeit
und wurden von einem &hnlichen
Schicksal wie die rémische Kirche
getroffen: Im Streit um den kon-
kreten Auftrag in der politischen,
wirtschaftlichen und kulturellen
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Situation Lateinamerikas kam es
zunehmend zu einer Polarisierung
der Positionen, welche zugleich
zeigt, dal? die Bekenntnisse des 16.
Jahrhunderts  keine  kohérente
Orientierung geben angesichts der
neuen Herausforderungen des letz-
ten Drittels des 20. Jahrhunderts.
Das »scheint eine Implikation des
Endes des konfessionellen Zeital-
ters und gleichzeitig eine Frage an
die Okumenische Bewegung zu
sein, die auf der Zusammenarbeit
strukturierter Konfessionskirchen
und Denominationen  beruht«
(913). Auf jeden Fall bedeutete die
nachkongiliare Entwicklung im Katho-
figismus, in dem manche Gruppen
aktiv auf die soziale Revolution
und die Anstrengungen zur Errich-
tung einer gerechten Gesellschaft
eingingen, eine elementare Heraus-
Sforderung an kritische Protestanten,
von denen sich viele zur Distanzie-
rung von den erstarrten Strukturen
und zur Bildung »rnessianisch-pro-
phetischer« Gemeinden - wie sie
zum Beispiel die 1961 gegriindete
ISAL (Iglesiay Sociedad) initiierte
beziehungsweise darstellte - gend-
tigt sahen. Aber in den siebziger
Jahren verscharfte sich die politi-
sche Kontrolle und Unterdrik-
kung der diktatorischen Regierun-
gen in Lateinamerika derartig, daf3
die Atmosphére des groRRen Auf-
bruchs abgeldst wurde durch die
des angepaliten oder verzweifelten
Schweigens - wahrend die Ein-
wirkungen  lateinamerikanischer
Theologie auf den Okumenischen
Rat der Kirchen weitergingen und
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auch hier die Polarisierungen ver-
schérfte. An der Stellung zur Theolo-
gie der Befreiung, die im ORK
Gewicht hat, scheiden sich auch in
den europdischen Kirchen heute
oft die Geister. So ist es hochst
dankenswert, dal3 der Verfasser
dem Komplex Kirche- Abhangig-
keit ~ Befreiung einen Abschnitt
von 172 Seiten widmet, der mit den
sozialrevolutiondren Prozessen in
Peru a 1968 und in Chile
1970-1973 schliefdt. Sein Fazit: »In
Chile endete der in Medellin gewie-
sene Weg in der Sackgasse. Die
Erfahrungen mit dem sozia-revo-
lutiondren ProzefRKubas scheinen
in den festléndischen Kirchen nicht
positiv verarbeitet worden zu sein.
Die peruanisehe Variante des So-
zialismus, die eine so viel groRere
Unterstitzung von  kirchlicher
Seite erfahren hat, scheint geschei-
tert zu sein. Die Frage, was Be-
freiung denn nun konkret in den
Strukturen des Subkontinents be-
deutet, ist wieder vollig offen«
(1062).

Der letzte Abschnitt behandelt
eindringlich die »Krise der missio-
narischen Identitét der Kirche«. Ist
die missionarische Identitat der
Kirchen immer noch an koloniae
Beziehungen  gebunden? Am
scharfsten stellt sich diese Frage
angesichts der Indios, »deren Be-
kehrung den Vorwand fur die
Eroberung der Neuen Welt lie-
ferte« (1161). »Man fragt sich auch
erneut, wie man die Rolle der
indianischen Priester beurteilen
soll, die sowohl in Mesoamerika als



auch in gewissen Teilen Paraguays
an Zahl ale christlichen Priester
und Missionare Ubertreffen. In
Mesoamerika beispielsweise fih-
ren sie paralele Riten zu dlen
katholischen Riten aus, aso auch
zu Taufe und Trauung. Diese
religiose Koexistenz verdeutlicht,
wie wenig nach vierhundertjéhri-
ger Mission das Christentum Wur-
zel geschlagen hat« (1176). Das
Buch schlief3t mit den Worten eines
Indios: »Nicht wir sind es, die
diesen Boden rauben. Der Weille
ist wie ein Glrteltier (tatu), wo er
hinkommt, zerstért er ales. Auch
wenn er alles hat, will er noch mehr
rauben, und er schreibt seinen
Raub noch auf Papier, um ihn
sicherer zu besitzen ...« (1178).
Bilder, Karten, Tabellen, Stati-
stiken, Verzeichnisse, Register, ja
Inhaltsiiberschriften Uber jeder
Seite geben dem vorziglich vom
Verlag ausgestatteten Buch seine
Abrundung, so dal? diese hervorra-
gende Leistung gegenwartiger
Kirchengeschichtsschreibung  in
wurdiger Gestalt préasentiert wird.
Die kritische Wirdigung des
Rezensenten kann nur lauten: Der
Verfasser hat, nichtern und enga
giert, eine immense Menge von
Quellen, Materialien und Sekun-
dérliteratur verarbeitet, so Uber-
sichtlich wie mdglich dargestellt
und interpretiert. Man hat das
Gefuhl, als sei erstmals die Chri-
stentumsgeschichte eines ganzen
Kontinents bis in die unmittelbare
Gegenwart hinein unserem Mit-
denken und Mitfuhlen, unserem

Entdecken und Verstehen er-
schlossen worden. Wem es um
verantwortliche o6kumenische

Orientierung geht, der kann wohl
kaum an diesem Buch vorbeisehen.

Prof. t». Heing Edyard Tédt
6900 Heidelberg

Ceorge |I. Mose Rassismus. Ein
Krankheitssymptom in  der
européischen Geschichte des 19.
und 20. Jahrhunderts, Konig-
steinfTs.: Athendum 1978, 222
S.36,-DM.

Der Titel der amerikanischen Aus-
gabe: »Towards the final Solution«
zeigt sofort an, worum es Mosse
(= M.) zu tun ist: »Jedes Buch, das
sich mit der europdischen Erfah-
rung von Rasse befal, mul} mit
dem Ende und nicht mit den
Anfangen beginnen: mit den sechs
Millionen Juden, umgebracht von
Erben européischer Kultur ...« (1).
Um das Unbegreifliche des Mas-
senmordes begreiflich, und d. h. in
diesem Fall geschichtlich versteh-
bar, zu machen (4), versucht M. die
geistess und sozialgeschichtlichen
Wourzeln sichtbar zu machen, die
zur Entstehung und Manifestwer-
dung des Rassismus seit dem Ende
des 18. Jahrhunderts beigetragen
haben. In diese Genese des Rassis-
mus bezient M. gelegentlich zwar
auch die Diskriminierung der
Schwarzen ein (16, 18f., 25, 53f.,
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79 u. a); aufs Ganze gesehen kon-
zentriert er sich jedoch auf die
Vorgeschichte der auf die Juden
geminzten rassistischen Vorur-
teile, die sich schliefdlich zur Tech-
nik des organisierten Massenmor-
des verdichtet haben. Diesen antiji-
dischen Rassismys beschreibt M. als
eine gesamtenropdische  Erscheinung,
zu deren Entstehung und Verbrei-
tung Wissenschaftler und Schrift-
steller aus fast alen européischen
Nationen  beigetragen  haben.
Gleichwohl  bleibt festzuhalten,
da es dlein Hitler und dem
Nationalsozialismus  vorbehalten
blieb, das pseudowissenschaftliche
Gespinst in die ruchlose Tat umzu-
setzen.

Im ersten Teil (7-61) geht M.
den Urspriingen des europaischen
Rassismus seit dem 18. Jahrhun-
dert nach, die er in Strdmungen der
Aufklérung und pietistisch-metho-
distisch-erwecklicher Frommig-
keit zu entdecken sucht. Allerdings
erfaldt M. die Bedeutung des Pietis-
mus nicht prézise genug. Der
Berufung auf G. Kaiser (»Pietismus
und Patriotismus im literarischen
Deutschlands) zum Trotz (ber-
sieht er, dal3 Kaiser von der sdkula-
risierenden Ubertragung pietisti-
scher Vorstellungen auf Objekte
des entstehenden Patriotismus han-
delt; essind also nicht Vertreter des
genuinen Pietismus (gegen 10,
13f.), sondern durch die pietisti-
sche Symbolwelt beeinflufite Lite-
raten, die beispielsweise das
»himmlische Jerusalem« auf das
unter deutsche Bedingungen nur
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ideell redlisierte »Vaterland« Uber-
tragen. Auch mit der Aufklérung
scheint M. nur eine ungeféhre
Vorstellung zu verbinden. Vorran-
gig hat er dabel das Konnubium
vor Augen, das die am Ende des 18.
Jahrhunderts entstehende Phreno-
logie und Physiognomik mit dem
von der »Klassik« stilisierten grie-
chischen Schonheitsideal eingeht:
Der Wert der Menschen wird an
seiner aufReren, &sthetisch beurteil-
ten Gestalt abgelesen. Ein beson-
deres Augenmerk fallt dabei etwa
auf den Unterschied zwischen grie-
chischer und jidischer Nase, wo-
mit sich eine bis in die Gegenwart
reichende pseudowissenschaftliche
Stereotype bildet.

Die mit den nationalen Einheits-
bestrebungen einhergehenden Un-
tersuchungen zum sprachlichen
Ursprung der Volker tragen unge-
wollt dazu bei, dem antijudischen
Rassismus das Schlagwort vom
»Arier« zu vermitteln. A. C.de
Gobinean (1816-1882) verbindet
dann die Vorstellung des Ariers
mit einem as Reflex der gesell-
schaftlichen Verhéltnisse lesbaren
Rassenkonzept, das vom Bayreuth
R. Wagners und den Alldeutschen zu
antisemitischen Zwecken ausge-
schlachtet wird.

Den kémpferisch-gewaltsamen
Akzent erhdlt die Rassentheorie
durch Integration des Sozialdarwi-
nismus bei G.C. V.de Laponge
(1854-1936): Der Arier, dessen
Eigenschaften nicht wie bei Gobi-
neau auf den Adel, sondern die
Bourgeoisie projiziert werden,



kénne nur Uberleben, wenn er die
Juden vemichtet (58f.).

Im zweiten Teil (63-155) schil-
dert M. die europiische Ausbrei-
tung des auf der Vorstellung von
hoher- und minderwertigen Rassen
aufbauenden Rassismus bis in die
30er Jahre dieses Jahrhunderts.
Durch Verbindung von Anthro-
pologie, Eugenik und Sozialpolitik
kommt es zur Ausbildung einer
»Rassen- und Gesellschaftsbiolo-
giex, um mittels Rassenhygiene
gegen die Degeneration der ari-
schen Rasse anzukampfen, mit der
sich das jewellige burgerliche Be-
wultsein identifiziert. DaR z. B.
R. Virchow (1821-1902) die Exi-
stenz von Rassen Uberhaupt be-
streitet, kann nicht verhindern, da
der rassische Irritionalismus bei
R. Wagner, H. S. Challlber/ain und
O. Wenniger vollends erbliht. Rein-
heit des Blutes, antisexueller Affekt
und Kampf der Arier gegen die
Juden sind seine besonderen Merk-
male, die zugleich as Ausdruck
burgerlicher Mittelstandsmoral de-
chiffriert werden kénnen. Wah-
rend dieser Rassismus bel dem in
der Gestalt des Zionismus wieder-
erwachenden judischen Nationalis-

mus keine Aufnahme  findet
(107-119), erliegen  bestimmte
Stromungen des evangelischen

und katholischen Christentums in
Aktualisierung latenter und mani-
fester antijudischer Traditionen
seiner Suggestionskraft (120-139),
wobei M. freilich manchmal in der
Gefahr steht, das Christentum oder
diechristlichen Kirchen (124f., 136

u.a) as Tréager dieses antijudi-
schen Rassismus anzusetzen.

Mit der Skizze des Aufstiegs
nationalsozialistischer ~ Bewegun-
gen in den europaischen Staaten
vor dem Ersten Weltkrieg (146-
155) bereitet M. schon die im
dritten Teil (157-216) erfolgende
Darstellung der in den nationalso-
zialistischen Massenmorden gip-
felnden Geschichte des Antisemi-
tismus im 20. Jahrhundert vor.
Mag diese Geschichte gerade von
Deutschen immer wieder ver-
drangt werden, so muf3 hier doch
der Hinweis genigen, dal die
Darstellung M.s von Vorbereitung
und Durchfihrung der Judenver-
nichtung selbstverstandlich keine
Originalitdt beanspruchen kann
und will. Die Bedeutung des Bu-
ches liegt denn auch in der Skizze
der weltanschaulichen, religidsen,
sozialen und pseudowissenschaftli-
chen Stromungen, die seit Ende
des 18. Jahrhunderts zur Entste-
hung des Rassismus, seiner ideen-
politischen Verdichtung as Anti-
semitismus und schliefllich seiner
Erhebung zum zu vemichtenden
Antiprinzip des Judentums beige-
tragen haben. Im Hinblick auf
einzelne geistes-, besonders philo-
sophie-, theologie- und christen-
tumsgeschichtliche Zusammen-
hénge bedirfte die Darstellung der
weiteren Differenzierung, die viel-
leicht gar nicht von einem Autor
alein geleistet werden kann; fur die
Theologie- und Kirchenge-
schichtsschreibung steht hier inso-
fem noch ein weithin ungenutztes
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Arbeitsfeld offen. Fur diese Wei-
terarbeit gibt M. neben den ideen-
und geistesgeschichtlichen Zusam-
menhangen einen wichtigen Fin-
gerzeig, worauf z. B. auch schon
Th. W. Adorno und M. FHorkheimer
in der »Dialektik der Aufkl&rung«
hingewiesen haben: Rassismus und
Antisemitismus sind immer auch
der Reflex bedrohter und as kri-

senhaft empfundener soziodkono-
miseher Interessenlagen; sie hatte
die Theologie- und Kirchenge-
schichtsschreibung Uber die Ge-
schichte des christlichen Rassismus
und Antisemitismus hinaus mehr
denn je in ihre Rekonstruktions-
versuche einzubeaiehen,

Prof. Dr. Falk Wagner
8000 M inchen
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Einfihrung

Anders as die beiden voraufgehenden Hefte ist das dritte dieses
Jahrgangs thematisch weniger in sich abgeschlossen. Es beginnt
mit einem Beitrag des Referenten der Studienabteilung beim Bund
der Evangelischen Kirchen in der DDR, G. Planer-Friedrich.
Dieser Beitrag ist gewissermalen eine Fortsetzung der Berichte
Uber die ethische Arbeit in européischen und aufRereuropéischen
Léndern. Solange in der Bundesrepublik noch eine etwas bevor-
mundende Einstellung gegeniiber den »Briidern im anderen Teil
Deutschlands« herrschte, fiel es Theologen und Kirchen in der
Bundesrepublik recht schwer, von den Erfahrungen der Kirchen
im Sozialismus zu lernen. Der erste Teil des Berichts zeigt, was aus
einem gemeinsamen theologischen Erbe, den Aussagen voil den
Zwei Reichen und der Konigshe'schaft Christ/, in einer anderen
politischen Landschaft wurde. Haben die héchst unterschiedlichen
Konsequenzen nicht auch ihre Analogien bel den Kirchen im
Kapitalismus? Die zweite Halfte der Studie bringt etwas Neues:
Anband eines Drei-Stufen- Modells der Gerechtighkeit im Sogialismus
zeigt der Verfasser, wie sich ein unbefristet sistierter Widerspruch
auf der prinzipiellen Ebene mit Auseinandersetzung und Lernen
auf der Ebene der Gemeinde verbindet. — Die weiteren Beitrage
geben Einblick in verschiedene Problemfelder. Zunéchst erprobt
der Hamburger Alttestamentler E. Otto neuere moral philosophi-
sehe und -soziologische Einsichten anhand alttestamentlicher
exegetischer Befunde zur Rolleder Fras. Seine Studie entstand aus
einem interdisziplindren Seminar zu diesem Thema. Otto weist
den Hintergrund (Familienregelung in einer Ackerbaugesell-
schaft) von Rechtssétzen, die die Frau betreffen, auf und stellt
dann fest, dal} eine zunehmende Transzendierung Jhwes die
Gebote in die Funktion, das Gottesverhaltnis zu vermitteln,
einricken lieR. Was bleibt fur das 20. Jahrhundert? Nach dem
Verfasser die Frage, wie das Subjekt ethischer Verpflichtung mit
den empirisch wahrgenommenen Umstéanden "vermittelt” wird.-
Die Mitarbeiterin am Pastoral soziologischen Institut der Hanno-
verschen Landeskirche, |. Lukatis, berichtet Uber den Sfand der
religionssoziologischen Forsehung. Sie zeigt, dal’ der Neuanfang nach
dem Kriege sich trotz der Religionskritik des 19. Jahrhunderts
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zunéchst mit der Funktion, in der Kirche gestellte Fragen zu
beantworten, begnugte, aber dann Distanz zur Kirche und ihrem
Bedarf bezog, um grundsétzlicher, z, B. sozialpsychologisch, nach
der Wirksamkeit religitser |deensysteme zu fragen. Der Schluf3teil
der Studie stellt eine Reihe von Fragen vor, die gegenwartige und
zukinftige Aufgaben der Religionssoziologie markieren; sie
betreffen vor allem die gesellschaftlichen Auswirkungen religitser
Ideen, Rituale usw. - Gesellschaftliche Konflikte (z. B. bei De-
monstrationen ausgel st) stellen in jingster Zeit immer dréngen-
der die Frage nach der Normierung des Rechts in Auslegung und
Neusetzung. Der juristische Mitarbeiter der Evangelischen
Studiengemeinschaft in Heidelberg, R. Eckersg, prift deshalb
einen neueren katholischen Ansatz, das Naturrecht auf dem
Hintergrund abendléndischer Geschichte auszulegen und zu
aktualisieren. Kann die spatmittelalterliche Theologie des Nomi-
nalismus wirklich helfen, die Antithese von Naturrecht und
positivem Recht zu Uberwinden, um einen neuzeitlichen Natur-
rechtsgedanken mit dem neuzeitlichen Freiheitsbegriff zu versoh-
nen? Der Verfasser verweist darauf, da® dazu erst Geschichte
verarbeitet und das Mensch-Gottes-Verhdltnis geschichtlich
gedacht werden mussen, was der von ihm behandelte Ansatz der

Modernisierung des Naturrechts nicht leistet.
C.F.

I ntroduction

In comparison with the two preceding issues of this volume of the
ZEE the present issue is thematically less homogeneous. It begins
with a contribution of G. Planer-Friedricb from the Department of
Studies of the Federation of Protestant Churches in the German
Democrarie Republic. This contribution is, asit were, acontinuation
in the series of reports on ethical work donein European countries
and abroad, As long as a condescending attitude towards the
»brethren in the other part of Germany« prevailed, it was not easy
for theologians and churchesin the Federal Repuplic to learn from
the experiences of churches within a socialist context. The first
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part shows what has become out of a common theological heri-
tage, viz. the statements conceming the Tvo Kingdoms and the
Lordship O/ Christ in a new political environment. Can we detect
analogies to the widely differing consequences drawn there if we
look at churches in a capitalistic context? The second part of the
study comes up with something new: On the basis of a model of
justice in socialism, which follows three stages, the author shows
how the unresolved conflict on the level of principles can go along
with dialogue and readiness to learn on the level of the congrega-
tion, - The other contributions highlight a variety of issues. In the
first place, E. Otto, Old Testament scholar in Hamburg, confronts
recent insights of moral philosophy and sociology with exegetical
materials on the rote O/women in the Old Testament. His study was
the result of an interdisciplinary discussion on the theme. Otto
exposes the background of laws conceming women (viz. family
structure in an agrarian society) and then shows how an increasing
transcendence of Y ahweh gave the laws the function of mediating
the relation to God. What isleft for the 20th century? According to
the author it is only the question how ethical commitment is
brought into a relationship with empirically observed circumstan-
ces. - 1. Leeatis, from the Institute of Pastoral Sociology of the
Provincial Church of Hannover, gives areport on the present state
of research in the Soci%gy O/ Refigion. She shows that the new
beginning after the war was, in spite of the critique of religion
during the 19th century, at first restricted to the function of
providing answers for questions arising within the church. After a
time it distanced itself from the church and its needs and embarked
on a more fundamental (e. g. a sociopsychological) analysis of the
operation of religious systems of ideas. The closing part of the
study introduces aseries of questions which indicate contempo-
rary and future tasks of the Sociology of Religion. They are inter
alia concerned with the social impact of religious ideas, rituals etc,
- Socia conflicts (such as those which surface in demonstrations)
increasingly pose the question of anorm for the legal system —both
in its interpretation and its institution. R. Eckertz, alawyer from
the Protestant Interdisciplinary Research Institute in Heidelberg
probes into the more recent Roman Catholic approach of interpre-
ting and actualizing natural law on the background of Western
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history. Is the nominalist theology of the late Middle Ages realy
ahle to overcome the antithesis between natural law and positive
law with amodern concept of freedom? The author argues that the
prerequisites for such an endeavour would be to come to grips
with history and to understand the relation between God and man
historically. The approach which modernises natural law and
which he had analyzed is unable to do this.

C.F.
Trandated by K. Nirnberger

I ntroduction

A la difference des deux numeros precedents, celui-ci ne presente
pas le meme caractere homogeéne. Il commence par un expose de
G. Planer-Priedricb, rapporteur du departement des etudes a la
Federation des Eglises evangeliques en R. D. A. D'une certaine
facon cet article fait suite aux exposes et aux travaux en ethique en
Europe et a I'exterieur. Auss longtemps que régne en R. F. A.
cette alure de tutelle envers les »freres de |'autre partie de I'Alle-
magnex, il serait tres difficile aux theologiens et aux Eglises 2
I'ouest de profiter de I'experience de |I'Eglise protestant dans un
etat socialiste. La premiere partie de cet expose montre de quelle
facon les theses des deux regnes et de la royaute de Jesus Christ
peuvent etre interpretees dans un autre contexte politique. Est-ce-
gue les consequences, meme les plus differentes du tout, n'ont pas
leur analogie dans les eglises du systeme capitaliste? La seconde
partie apporte quel que chose de nouveau: en soulignant le systeme
de justice socialiste 4 trois niveaux, |'auteur dementre comment la
contradiction de ce systeme 4 I'Eglise, qui est sans limite et bien
arretee.rpeut coexister avec le dialogue et I'apprentissage au niveau
des congregations. - Les exposes suivants nous donnent un apergu
de sujets rres differents des-uns des-autres. Tout d'abord E. Otto,
exegete de I'Ancien Testament, examine de nouvelles theses de
philosophie morale et sociale 4 la lumiere de decouvertes exege-
tiques sur le réle de lafemme. Son analyse provient d'un seminaire
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[nterdisciplinaire 42 ce sujet, Otto montre |'arriere-plan des prin-
cipes du droit (I'ensemble des regles regissant le systeme familial
primitif dans une societe de type agricole) concemant la femme, et
il constate que, la transcendance de jahve s'implifiant, la fonction
principale des commandements est de regir I'economie des rap-
ports avec Dieu. Qu'en reste-t-il pour le 20iéme siécle? Pour I'au-
teur c'est le problerne des devoirs moraux qui sont conditionnes
par les circonstances concretes et visibles. - |. Lukatis, collabora-
trice a I'lInstitut sociologique Pastoral de L'Eglise du Hanovre,
expose la situation de la recherche sociologique religieuse. Elle
montre que le nouveau depart apres la Guerre malgre la critique de
la religion du 19iéme siécle se bome 4 la fonction essentielle de
repondre aux questions posees dans I'Eglise et qu'il decouvre
ensuite la distance de la societe envers I'Eglise et ses besoins en
posant les problemes fondamentaux de I'efficacite des systemes
d'idees religieuses comme par exemple, d'aspect socio-psycholo-
gique. La derniete partie de cette etude ouvre une serie de proble-
mes qui caracterisent les devoirs presents et futurs de la sociologie
religieuse: ils touchent avant tout aux consequences sociales
d'idees religieuses, des rites etc, - Des conflits sociaux (se de-
ployant dans des demonstrations et par des manifestations) nous
posent aujourd'hui la question de plus en plus contraignante des
normes du Droit dans son interpretation et sa nouvelle forme. R.
Elckertz, collaborateur juridique au Centre d'Etudes Evangéliques
i Heidelberg, examine pour cette raison un nouvel catholi-
que, qui eherehe a Interpreter et 4 actualiser le droit naturel en
ayant pour arriere plan I'histoire du monde occidental. Est-ce que
la theologie du nominalisme issue du Haut-Moyen-Age peut
vraiment nous aider a surmonter I'antithese du droit naturel et du
droit positif, afin de reconcilier I'idee contemporaine du droit
naturel avec le concept actuel de liberte? L'auteur rappelle 3 ce
sujet qu'il faut premierement »travailler« 4 |'histoire, deuxieme-
ment que les rapports Homme-Dieu doivent etre examines sous
leur aspect historique - que son de modemisation du droit
naturel ne fait d'ailleurs pas, en autre!

C.F.
Tradsi»par J. Ph. Salarnier
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Sozialethische Urteilsbildung im Bund
der Evangelischen Kirchen in der DDR

VON GOTZ PLANER-FRIEDRICH

VORBEMERKUNG

Obwohl der Bund der Evangdischen Kirchen in der DDR erst zwolf
Jahre existiert, scheint es an der Zeit zu sein, erste Bilanzen zu
ziehen. Der Bereich der sozalethischen Meinungsbildung ist ein
besonders konflikttrachtiger Sektor, so dal’ eine gewisse Zurick-
haltung im Urteil angebracht ist. Die thematisch relevanten Texte
sind in den meisten Fallen in den epd-Dokumentationen zugang-
lich. Trotzdem wurden fir diesen Aufsatz vorwiegend solche
Veroffentlichungen benutzt, die auch anderweitig zugénglich
sind. Eine stringente Unterscheidung kirchlich autorisierter und
theologisch unabhangiger Meinungen ist in diesem Zusammen-
hang schwerlich durchzuhalten. Die Differenzierungen werden
ohnehin aus dem Kontext heraus erkennbar.

Die Darstellung gibt die vorhandene Vielfalt der Argumente
und Standpunkte wieder und versucht dennoch den Prozel3 der
Urteilsfindung durch einige leitende Prinzipien zu ordnen.*

I. TEIL: THEOLOGISCHE ERKLARUNGSMODELLE
FUR SOZIALETHISCHE URTEILE

1.1 Theologisches Modz// ))Zsereishelebree
Waéhrend eine Reihe von Theologen sich bereits 1957 daflr aus-
sprach, »die Lehre von den beiden Reichen vorlaufig zu suspendie-

* Fir die Recherchen bei den Literatur-Belegen bin ich meinen Kolleginnen im
Bereich Dokumentation und Information der Theologischen Studienabteilung
besonderen Dank schuldig. Die Referenten der Theologischen Studienabteilung
haben die Arbeit an diesem Aufsatz durch ihr kritisches Urteil und hilfreiche
Anregungen begleitet.
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ren«!, wird sie von Lutheranern unterschiedlicher Prégung in den
letzten Jahren wieder stérker als Interpretationsmodell herangezo-
gen, WO es darum geht, »unseren Standort in der sozialistischen
-Umwelt zu findene-. Dabei wird die Zweireichelehre zunéchst zur
Abwehr von »theokratischen Vorstellungene' benutzt; gleichzei-
tig wird aber die dadurch begriindete Freiheit zur Mitwirkung in
einer sékularen Gesellschaft hervorgehoben. »Indem Luther
zwischen heiden Reichen klar zu unterscheiden lehrt, eroffnet er
uns einen Weg zur verantwortbaren und gebotenen Zusammenar-
beit mit den Nichtchristerr'.«

Damit soll vor alem die unter Christen lange Zeit verbreitete
Berlihrungsangst mit einem gesellschaftlichen Partner tUberwun-
den werden, dessen ideologische Grundposition eindeutig athe-
istisch ist. Die soziadle Existenz des Christen 1&3t sich weder auf
einen geistlichen Bereich begrenzen, noch kann sie sich auRerhalb
und unabhéngig von seiner gesellschaftlichen Umgebung entfal-
ten.

Aber die sozialethische Konsequenz der an Luther gewonnenen
Unterscheidung der beiden Herrschaftsbereiche Gottes ist unter-
schiedlich. G. Voigt> hdlt an der Zweireichelehre fest, um »den
Unterschied zwischen Gesetz und Evangelium durchzuhaltenes.
Die Ordnung der Welt versteht er als »Notordnung«? und ale
V erbesserungen des sozialen Zusammenlebens »nur as Varianten
des Alten«8. Jede Gesellschaftsordnung steht fur ihn unter dem
VerheiBungswort Gottes: »Siehe, ich mache alles neul« Diese
VerheiBung, unter der das soziale Lehen des Christen steht, ist aber

1. Werner Schmauch| Ernst wolf, Konigsherrschaft Christi. Theologische Existenz
heute, Neue Folge, 64 Miinchen 1958, S.62.

2. Walter Saft, Die Zwei-Reiche-Lehre Luthers im 6kumenischen Gesprach der
Gegenwart, in: Amtsblatt der Ev.-Luther. Kirche in Thiringen 23/24, 1974,
S.167.

3. Ebd.

4. Ebd. S.168.

5. Gottfried Voigt, Barmen 11 in lutherischer Sicht, in: Zum politischen Auftrag der
christlichen Gemeinde. Barmen |1, hrsg. von A. Burgsmiiller, Gitersloh 1974,
S.81-93.

6. Ebd. S.86.

7. Ebd. S.87.

8. Ebd.
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gleichzeitig eine Warnung vor perfektionistischen Utopien. »Daf}
ich auf das regnum gloriae warte, bewahrt mich zwar vor mancher-
lei lllusionen ...

Hoffnung aber 1%t mich meine Welt und mich selbst unter
neuem Blickwinkel sehen: Was wird Gott daraus noch einma
machentl«

Dieser eschatologische Vorbehalt relativiert jeden Einsatz fir
eine sozialethische Konzeption derart, daf3 nur noch von Leidens-
bereitschaft, »Rechtsverzicht« und Feindesliebe gesprochen wer-
den kann™, Im Lob Gottes dient schliefilich die Christenheit der
Gesellschaft noch am besten!

Im okumenischen Luthertum hat nach Ginter Krusche!! die
Zweireichelehre ihre Bedeutung as Klammer zwischen Gesetz
und Evangelium. Den lutherischen Kirchen in tsteuropa habe sie
geholfen, »sich in ihrem Zeugnis und Dienst nicht auf den >Bin-
nenraum< abdrangen (zu) lassen ..., sowenig sie (sc. die Kirche)
vergessen datf, dall sie nicht mit politischen Mitteln zu streiten
habe«, Daraus ergeben sich im jeweiligen gesellschaftlichen
Kontext der Kirchen unterschiedliche Schluf3folgerungen. Im
Blick auf die evangelischen Kirchen Usteuropas falit sie G. Kru-
sehe folgendermal3en zusammen: »Weder Anpassung noch Distan-
zierung, sondern konstruktiv-kritische Zusammenarbeit im Inter-
esse aller Menschen ist die Konsequenz aus einer recht verstande-
nen Zweireichel ehret-,«

Eine andere Konsequenz aus der lutherischen Zweireichelehre
zieht beispielsweise Gert Wende/born, wenn er die Parteilichkeit des
Christen fir die sozialistische Gesellschaft damit begrindet'>,

Wihrend - wie Wendelborn meint - in Ungarn und der CSSR
gerade die Theologie KarJ Bartbs zum »christlichen Engagement
im Sozialismus« herausforderte, wird »seit 1972 von progressiven
Theologen der DDR die positive Weite der lutherischen Zweirei-

9. G. Voigt, a a 0., S.93.

10. Ebd.

11. Ginter Kressb, Der Gebrauchundder MiRbrauch der Zweireichelehre. in: LWB-
Pressedienst 23/1978, S. 11f.

12, Ebd. S. 12.

13. G. Wendzlborn, V ersohnung und Parteilichkeit. Alternative oder Einheit. - Reihe
Fakten Argumente, Berlin 1974.
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ehelehre wieder starker beachtet ..., well diese dem Christen die
Maoglichkeit gibt, ganz und ungeteilt Christ zu bleiben und den-
noch der ihn umgebenden gesellschaftlichen Wirklichkeit voll
gerecht zu werden«l14. Der von Pfarrern und Gemeindechristen in
der DDR héufig beklagte »Funktionsverlust« der Kirche in der
Gesellschaft wird unter diesem Aspekt der Zweireichelehre voll
bgjaht. »WOin der feudalistischen und in der burgerlich-kapitali-
stischen Gesellschaft ... die Kirche karitative Samariterdienste
(slnnere Missions) Ubernahm, weil Staat und Gesellschaft sich den
neu entstehenden Noten nicht gewachsen zeigten, wird die soziali-
stische Gesellschaft ... solche N6te tberwinden und beseitigent”.«
Zwar gibt der Autor dieses Satzes an anderer Stellel" ein »Pladoyer
... fir die Karitas« ab, weil die Kirche mehr as das aus eigenen
Kraften niemas zu leisten vermag. Die Kirche tUbernehme aber
damit keine >gesellschaftliche Funktionc, zumal in einer sozialisti-
schen Gesellschaft »die Sorge um das gesellschaftliche Wohl gut
aufgehoben ig«17.

Die grundsétzliche Unterscheidung von Heil und Wohl sieht
G. Bassarak als eine wesentliche Konsequenz der Zweireichelehre
an1S. Nicht erst Marx, Engels und Lenin hatten die politische und
gesellschaftliche Verantwortung der Kirche bestritten; das Evan-
gelium selbst und mit ihm die Reformatoren bestreiten der Kirche
die dafur notige Kompetenz!". Wenn der Sozialismus als verninf-
tige und humanistische Gesellschaftsordnung seitens der Kirchen
anerkannt werde, anstatt ihn sténdig zu problematisieren-", dann
entlaste sie das davon, sich im gesellschaftlichen Bereich »asewig
Suchende« zu bemuhen-1. Damit wirden die Kirchen endlich frei
fur ihre ureigenste Aufgabe: »Sie haben alein das Evangelium zu

14. Wendelbors, ebenda S. 96.

15. G. Bassarak, Zur Frage nach theologischem Inhalt und Interpretation von >Heil
heutet in der sozialistischen Gesellschaft, in: ZdZ 1973 (5), S. 161-172; Zitat
S. 171.

16. G. Bassarak, Heil heute und Wohl des Menschen, in: Standpunkt 2/1974
S.201-207; Zitat S. 205.

17. Bassarak, in: Standpunkt, a. a. 0., S.204.

18. In ZdZ, a a O., S. 170.

19. In: Standpunkt, a a 0., S.203.

20. Vgl. Standpunkt, a. a 0., S. 204. 21. Ebd. S.203.
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verkiindigen, die fur ale Zeiten gultige Versthnungstat Gottes in
Christus zu proklamierens-.«

Die saubere Unterscheidung von Heil und Wohl|2 fuhrt hier zu
einer gesellschaftspolitischen Option fir den »realen Sozialismusk,
der »als einzige geschichtliche Alternative« gegentber allen
spétbiirgerlichen Gesellschaftsvorstellungen angeboten wird2
»Wohl des Menschen — das bedeutet Identifizierung aller humani-
stischen Kréfte mit der Welt des realen Sozialismus, die ihr Bestes
zum Nutzen der sozialistischen Heimat« tun®- Diese Interpreta-
tion der Zweireichelehre entspricht auch einigermaflen dem
Selbstverstdndnis der CDU in der DDR, die daraus ihre grundsétz-
liche Zustimmung zur marxistisch-leninistischen Gesellschafts-
lehre und zum Fiihrungsanspruch der SED als Partei der Arbeiter-
klasse ableitet. Der Christ als »schopferischer Mitgestalter der
Gesellschaft« in der DDR26 ké&me némlich zunehmend zu der
Einsicht ~- sagt Herherr Treb$” — »dal? die Aneignung von Erkennt-
nissen des Marxismus-Leninismus as Instrumentarium des
gesellschaftlichen Wirkens des Christen erforderlich ist und nicht
im Widerspruch zum christlichen Glauben steht, sondern im
Gegenteil die Voraussetzung schafft, Konsequenzen des christli-
chen Liebesgebots wirksam in die Tat umzusetzen.«

1.2 Theologisches Model I »Konigsherrschaft Christi«
Solche positivistischen Konsequenzen einer wiederentdeckten
Zweireichelehre hat explizit vor alem Ginter 1acob kritisiert-",
Seine Kritik speist sich zunachst aus Erfahrungen innerhalb der

22. Wendelborn, a. a. 0., S. 100.

23. Vgl. auch G. Wende/born, Gottes Wort und die Gesellschaft. Zum Verhédtnis von
Frommigkeit und sozialer Verantwortung bei den Evangelikalen. Reihe Fakten
Argumente, Berlin 1979, S. 97.

24. Ebd.

25. Bassarak, in: Standpunkt, a a 0., S.207.

26. Vgl. Cer! Ordnung, Christ und Revolution. Theologische Konzeptionen
zwischen Desorientierung und Wegweisung. Reihe Fakten Argumente, Berlin
1974, S. 77.

27. Der 13. Parteitag der Christlich-Demokratischen Union Deutschlands. Hrsg.
vom Sekretariat des Hauptvorstandes der CDD, Berlin 1972, S. 87.

28. G.Jocob, Weltwirklichkeit und Christusglaube. Wider eine falsche Zweireiche-
lehre, Stbttgart 1977.
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Bekennenden Kirche in der Zeit des Nationalsozialismus und
resultiert sodann aus seiner theologisch zu begriindenden Zustim-
mung zur 2. These der Barmer Theologischen Erklarung. Auf
dieser Grundlage wenden sich auch andere Theologen gegen die
Uberzogene »Unterscheidung« zweier Bereiche, die deren Zusam-
menhang und die daraus resultierende christlich-ethische Ver-
pflichtung nicht mehr erkennen l&%. Wenn namlich die Forde-
rung erhoben werde, das gesellschaftliche Engagement des Chri-
sten von der uneingeschrénkten »Parteinahme fir den Sozia
lismus« abhéngig zu machen, gerinnt die Unterscheidung der
beiden Reiche zur totalen Trennung. »Der Christ wird ... auch in
gesellschaftlich-politischen Fragen jeweils konkret zu prifen
haben, wie sich sozidlistische Einsichten, Zielsetzungen und
Entscheidungen zu dem Dienst fir den Menschen verhalten, in
den uns Christus durch das Evangelium ruft?29-«

Aus 1. Thess 5,21 (Alles aber priift, und das Gute behaltet) leitet
G. Jacob die spezifisch christliche Verantwortung fur eine ver-
nunftige Weltgestaltung ab. »Diese Aufforderung des Apostels
macht deutlich, dal3 er trotz der grundsédtzlichen Identifikation
von verninftig Erkennbarem und dem Gesetz und Willen Gottes
nicht einfach das faktisch as verniinftig Geltende akzeptiert,
sondern dieses mit Hilfe eines pneumatisch gewonnenen Krite-
riums pruft3o-« - In diesem Sinne votierte auch der Theologische
Ausschul® der EKU, in dem die 2. Barmer These gemeinsam von
Theologen aus der DDR und der BRD interpretiert wurdet':
»Ohne die Fragestellungen und L&sungen, auf die es heute an-
kommt, in concreto vorwegnehmen zu kénnen, gibt das biblische
Zeugnis doch be aler Verschiedenheit und Zeitbedingtheit der
Konkretion auch seinerseits materiale Hinweise, in deren Rich-
tung wir unter veranderten Bedingungen der Gegenwart und in
Auseinandersetzung mit heutigen Leitbildern weiterzudenken
haben.« Dabei wird dann vor alem auf ethische Maximen der

29. Heino Falcke, Christus befreit - darum Kirche fiir andere (Referat auf der Synode
des Bundes der Evang. Kirchen in der DDR, Dresden 1972), zitiert nach: Zum
politischen Auftrag der christlichen Gemeinde. Barmen II, a a. 0., S. 213-232.
Zitat S.226 Anm. 14.

30. G. Jacob, a a 0., S.35.

31. Zum politischen Auftrag der christlichen Gemeinde, a, a 0., S. 246.
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Bergpredigt Bezug genommen (Feindesliebe, Gewaltverzicht
etc),

DaR die Probleme der sozialen Gestaltung des menschlichen
Lebens nicht mit dem Angebot des Heils durch das Evangelium
vermischt werden diirfen. hat auch die Lehrgesprachskommission
von EKU (Bereich DDR) und VELK DDR festgestellt. Aber
zugleich wurde gesagt. dal? die Lehre von der Konigsherrschaft
Christi zu Recht daran festhalte, da3 der Heilsglaube auch sachli-
che Konsequenzen fir das soziale Leben des Christen habe. »Der
Einsatz fir eine bessere Gerechtigkeit in dieser Welt ist vielmehr
ein auch inhaltlich von der Liebe Christi gepragtes Stiick des dem
Christen gebotenen Glaubensgehorsamsw,«

llse Bertinetti 183t die hiermit zu Worte kommende christozen-
trische - mithin auch u. U. gesellschaftskritische - Interpretation
der 2. Barmer These nicht gelten. Hier liege ein »Synkretismus
theologischer und gesellschaftlicher Kategorien« vor3. »Die uns
verheiRene Befreiung aus den gottlosen Bindungen dieser Welt
bedeutet fir unsere praktisch-irdische Tétigkeit zugleich die
dankbare Entscheidung fir das Mitgestalten einer besseren
Welt34.« Dazu bedarf es aber weder einer Erleuchtung durch das
Evangelium noch einer kritischen Distanz zur sozialistischen
Gesellschaft. Wo |. Bertinetti fir eine bewuldte sozialistische
Parteilichkeit und die Abwendung von »Konventionen der
burgerlichen Vergangenheit« pladiert. fihlt sie sich im Einklang
mit der 2. Barmer These. Von dieser Seite her wird ausdriicklich
betont, dai? die 2. Barmer These »nichtvon einem Offentlichkeits-
anspruch der Kirche« spreche und ihre »Anspriiche nichtan die«
richte, »die die gute Botschaft von Gottes Zuspruch noch nicht
kennene". Die christliche Gemeinde sei »im Bereich des Politi-

32. Kirehengemeinschaft und politische Ethik. Ergebnis eines theologischen
Gespréches zum Verhaltnis von Zwei-Reiche-Lehre und Lehre von der Konigs-
herrschaft Christi, hrsg. von]. Rogge und H. Zeddies, Berlin 1980, S. 16.

33. 1. Bertinetti, Zur Barmen-Interpretation in der BRD und Westberlin, in: Bellage
zu Standpunkt 2/1974, Heft 9, S. 17.

34. Ebd.

. R Miller-Streisand, \ierzig Jahre Theologische Erklédrung von Barmen -

Historische Wirkung und gegenwartige Bedeutung, in: Beilage zu Standpunkt
2/1974, Heft 9, S. 5.

&
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sehen Uberhaupt nicht mehr interessiert am Proprium, an ihrem
Eigenen und Eigentum, sondern alein daran, wie sie Gottes
Geschopfen dienen kann»36. Fragt man so beispielsweise nach dem
Wesen des rechten Staates, dann ergibt sich as Kriterium einer
christlichen Antwort die Leitfrage, »welche Klasse ... historisch
das gesamtgesellschaftliche Interesse, Frieden und soziale Gerech-
tigkeit, so als ihr eigenes Interesse vertritt, da3 sie zur Fuhrung
berufen i2«3? Diese theologische Position erlaubt es nicht nur,
sondern macht es geradezu zur unausweichlichen Konsequenz des
christlichen Glaubens, die entsprechenden Anspriiche seitens der
staatstragenden Partei in der DDR zu akzeptieren und zu verteidi-
gen. Eben darin werde dem Anspruch Gottes-auf unser ganzes
Lebens am besten Ausdruck verliehen.

1.3 Uberwindung einer theologischen Alternative
Eine »Auseinandersetzung mit den Linken in der Kirchee-", as
welche sich die im vorhergehenden Zitierten teilweise selbst
bezeichnen, hat zum Leidwesen ihrer Anwélte kaum stattgefun-
den. »So konnten sich progressive Christen im Grunde nur im
politischen Raum« organisieren, meint Car! Ordnang®®, némlich in
der CDU, der Nationalen Front und &hnlichen gesellschaftlichen
Institutionen. Zwar sind sie sowohl auf Synoden und Kirchenta-
genasauch in der Grof3ner-Mission oder in der CFK (Christlichen
Friedenskonferenz) zu Wort gekommen, haben sich im Evangeli-
schen Pfarrertag in der DDR zeitweise eine eigene organisatori-
sche Plattform geschaffen und im »Standpunkt« ein publizistisches
Medium gefunden. Und obwohl sie schlief’3lich auch an den theol o-
gischen Sektionen der Universitéten lehren kénnen, ist ihr Einfluf3
auf die kirchliche Meinungshildung gering geblieben. Tatséchlich
hat namlich die Uberwiegende Mehrheit der Gemeinden und
Pfarrer die hier geforderte Parteilichkeit fir den realen Sozialismus
nicht aufgebracht, vielmehr ihr distanziertes Verhaltnis zur
politischen Organisation des Sozialismusin der DDR noch auf die

36. Ebd. S.6.

37. Ebd. S.8.

38. Garl Ordnung, Protestantismus und Sozialismus. Zur Entwicklung der Kirchen
in der DDR (1. Teil) in: Kritisches Christentum (KC), Wien, Nr. 36/1980, S. 17.

39. Ebd. S.18.
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sie theologisch begriindenden Theologen Ubertragen; das wieder-
um fihrt C. Ordnung darauf zurlck, dal die evangelischen
Kirchen den im 19. Jahrhundert verlorenen Kontakt zum Proleta-
riat (noch) nicht wieder gefunden haben, sondern sich auf klein-
birgerliche »Zwischenschichten« stiitzen, die »nicht zu den
geschichtsgestaltenden Kréften« zu zahlen sind4.

Es hat den Anschein, alshabe die parteiliche Aktualisierung und
Anwendung der klassischen theologischen Denkmodelle (Zwei-
reichelehre, Konigsherrschaft Christi) eher zu deren innerkirchli-
cher Relativierung beigetragen. Die Kirchenleitung der VELK
DDR hat der Generalsynode im Juni 1979 Thesen zum Kirchen-
verstandnis vorgelegt", in denen - ausgehend vom »Proprium«
ihres lutherischen Selbstverstéandnisses ~ das Verhdltnis von
Kirche und Gesellschaft aus der Rechtfertigungslehre und ohne
Ruckgriff auf die Zweireichelehre theologisch beschrieben wird.
In einer Welt, in der »Rechtfertigung durch Leistung a's selbstver-
sténdlicher und unentbehrlicher Malistab gilt«42, ist Kirche ein
»Gnadenort«, deren »Gnadencharakter .. vor gutgemeinten
Zusdtzen bewahrt werden« muf3: »vor dem Interaktionsdenken,
bei dem es schliefdlich zu einer Kooperative zwischen Gott und
Mensch kommt und damit die stiftende Souverénitét Gottes
verdunkelt wird; ebenso vor dem Institutionsdenken, bei dem die
Kirche vorwiegend as Organisationsapparat zur Vertretung
christlichen Glaubens gesehen wird; und auch vor dem Dernon-
strationsdenken, in dem die Kirche letztlich as Kampfplatz des
Widerstandes gegen unchristliche und antichristliche Ideen und
Méchte begriffen wird43« Die Kirche kdnne und durfe ihr Pro-
prium weder von anderen »einfordern« noch es »normativ einkla-
gend4.

Vielmehr habe die Kirche die »Freiheit, unbesorgt um sich
selbst dem Menschen nahe zu bleiben und das ihm anvertraute
Evangelium Uber das vorgegebene Kirchenturn hinaus immer neu
zu entdecken«. Daraus ergebe sich auch eine »freimitige V erant-
wortung im weltlich-politischen Bereiches>,

40. Vgl. C. Ordnsng, dasselbe 2. Teil, a a 0., Nr. 37/1980, S. 16.

41. Uberlegungen zum Kirchenverstandnis, in: Mitteilungsblatt des Bundes 1/2,
1980, S. 20-22.

42. Ebd. S.21. 43. Ebd. 44, Ebd. 45. Ebd.
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Die Lehrgesprachskommission, die der Rat der EKU (Bereich
DDR) und die Kirchenleitung der VELK DDR gebildet hat,
kommt nach der Analyse der klassischen theologischen Denkmo-
delle und in Ansehung »ethischer theologischer Gutachten der
letzten Jahre« zu dem Schluf3, »daf3 sich gegenwartige theol ogische
Arbeit unter anderen Fragestellungen und wohl auch Denkvor-
ausSetzungen vollzieht, as sie fir jene beiden Lehren bestimmend
snd«46. Es bestehe die Gefahr, dal diese klassischen Grundmo-
delle »nur pragmatisch Entscheidungen der Kirche formieren
helfen« oder »formelhaft die theologische Rechtfertigung an sich
anders begriindeter Aussagen absichern sollen«™.

Trotzdem wir beiden Modellen .ein heuristischer Erkenntnis-
wert nicht abgesprochen, sofern sie »in einem kritischen Ergan-
zungsverhaltnis zueinander gesehen werden«*8, Die Studie formu-
liert dann einige »theologische Grundeinsichreneev, benennt aber
auch »nichttheologische Faktorene™, die den Entscheidungs-
prozeR in sozialethischen Fragen im Bereich der Kirchen determi-
nieren. Diese bewul3t zu halten und damit diskutierbar zu machen,
sei eine theologische Aufgabe, an der sich die Freiheit eines Chri-
stenmenschen bewdahren muf3.

Die Kommission empfiehlt schliefdlich, »die Zwei-Reiche-Lehre
und die Lehre von der Kdnigsherrschaft Christi als wechselseitig
sich ergénzende und einander korrigierende Interpretationsmo-
delle fir das Handeln der Kircheund der Christen im politisch-
gesellschaftlichen Bereich« zu verstehen!", »um die Unterschiede
von Welt und Heil nicht zu verwischen, aber auch den Gehorsam
der Nachfolge nicht schuldig zu bleiben2.

Zusammenfassend 183t sich sagen, dal3 nur die Zweireichelehre
von einzelnen Theologen - mit unterschiedlichen Konsequenzen —
als theologisches Argumentationsmuster im Zusammenhang mit
Fragen christlicher Sozialethik benutzt wird. Die Lehre von der
Konigsherrschaft Jesu Christi kommt nur implizit und dort zur

46. Kirchengemeinschaft und politische Ethik. Ergebnis eines theologischen
Gespréchs zum Verhéltnis von Zwei-Reiche-Lehre und Lehre von der Konigs-
herrschaft Chrigti, a a 0., S. 35 (91).

47. Ebenda S.35 (92). 48. Ebd.
49. S.36f. (95-99). 50. Ebd. S.37f. (100-106).
51. Ebd. S41 (113,1). 52. Ebd. (113.2).
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Geltung, wo bewuft an die Tradition der Bekennenden Kirche
angeknupft und die Barmer Theologische Erklérung als theologi-
sche Leitlinie verwendet wird. Palil Spaldings® hat auf |etzterem
Befund eine Deutung der theologischen Grundfigur christlicher
Soziaethik in den DDR-Kirchen entwickelt, die die nachgewie-
sene Wirksamkeit der ersteren vemachlassigtund damit auch
verharmlost. Dazu berechtigt ihn allerdings die thematische
Einschrankung seiner Untersuchung auf einzelne kirchenleitende
Personlichkeiten, deren fast ausschliefilich zitierte Exponenten —
H. Falcke, W. Kressh, A. Schénberr — in den EKU-Kirchen zu
Hause sind. Nur in Anbetracht solcher Beschrankung ist Spalding
zuzustimmen, wenn er schreibtw:

»Given the situation of their church as they saw it, the Church
leaders expressed a deeply Christ-oriented sodal ethic ... Theyalso
specified the Church of Christ and so their church to be the Church
for others, committed in service to the needs of its society and
world. What only insolated individuals such as Diezrich Bonhoeffer
and Kar! Barth had come to see in the Barmen Dedaration and
emphasize during period of the Church Struggle itself, had now
found clear expression in the national councils of the German
Evangelical churches in the GDR.«

Abgesehen davon, daf3 in diesem Zusammenhang zwar immer
wieder auf Bonboeffers Unterscheidung von Letztem und V orletz-
tems5, kaum jedoch auf Kar! Barth und seine einschl&gigen Positio-
nensé rekurriert wird, hat sich diese Anknipfung zwar als frucht-
bar, nicht aber als konsenshildend erwiesen. Hier zeigt sich, daid
Theologie immer eine kontextuelle Komponente hat, was konkret
bedeutet: die Erfahrungen aus dem Kirchenkampf lassen sich auf
die neue gesellschaftliche Situation in der DDR nicht problemlos
Ubertragen. Der sozialistische Gesellschaftsaufbau einerseits, die
Entwicklung im o6kumenischen Bereich andererseits sowie die

53. Payl Spalding, An Echo of Barmen: The socia Ethics of the Evangelical Church
L eadership in the German Demaocratic Republic 1%9-1980, Diss, theol. Univer-
sity oflowa 1981.

54. Ebd. S.2.

55. Vgl. Dietrieb Bosboeffer, Ethik, hrsg. von E. Bethge, Minchen 1%15, S.79ff.

56. Vgl. Kar/ Barth, Rechtfertigung und Recht, Ziirich 1944; Christengemeinde und
Birgergemeinde, Miinchen 1946.
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neuen weltweiten Gefahren (nukleare Bedrohung, ©kologische
Destabilisierung, Arm-Reich-Gefédlle) stellen die evangelischen
Kirchen in der DDR vor ganz neue ethische Herausforderungen.
Daf? auf diesem Hintergrund die klassischen theologischen Kate-
gorien nicht as zureichend empfunden werden, ist nicht verwun-
derlich. Daher empfiehlt es sich, die sozialethische Urteilshildung
im DDR-Kirchenbund induktiv aus dem vorhandenen Material zu
analysieren und nicht deduktiv aus der theologischen Tradition
abzuleiten.

2. TEIL: PHANOMENOLOGISCHE UNTERSCHEIDUNG
SOZIALETHISCHER
URTEILS- UND HANDLUNGSEBENEN

2.1 Erlduterung des Drei-Ebenen-Mode//s

In Anlehnung an ein Drei-Stufen-Modell, mit dem Rolf Schiissalers”
das sozialistische Gerechtigkeitsversténdnis analysiert, soll im
folgenden versucht werden, die sozialethische Urteilshildung in
den evangelischen Kirchen in der DDR zu beschreiben. Das
geschieht allerdings unter einigen Vorbehalten:

(1) Das Erklérungsmodell wird von auflen an die sozialethisch
relevanten AuRerungen aus den evangelischen Kirchen in der
DDR herangetragen. Es hat im Zusammenhang der inhaltlichen
Aspekte sozialethischer Urteile keinen eigenen Aussagewert. Seine
Benutzung legte sich nur aus heuristischen Griunden nahe, inso-
fern die Konferenz der Kirchenleitungen in der DDR - abgesehen
von den Zehn Artikeln aus dem Jahre 1963%- keine Grundsatzer-
klérung zur sozialethischen Positionsbeschrei bung abgegeben hat.
(2) Das hier zur Hilfe genommene Modell ist der wissenschaftli-
chen Arbeit eines sozialistischen Rechtstheoretikers entnommen.
Es auf Fragen christlicher Sozialethik anzuwenden, ist nur dann
nicht fragwirdig, wenn es - unabhéngig von den urspringlich
damit verbundenen inhaltlichen Aussagen - as analytisches

57. Rolf Schisseler, Soziaistisches Recht und Gerechtigkeit, in: Staat und Recht
15{1966, S.1-27.
58. Vgl. Kirchliches Jahrbuch der EKD 1963, Gutersloh 1965, S. 181-194.
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Instrumentarium benutzt wird. Mit dem Modell wird also weder
die weltanschauliche Position des Autors ibernommen, noch wird
ihm unterstellt, er habe damit irgendwelche Assoziationen zu
christlicher Sozialethik gehabt.

(3) Es ist hochst unwahrscheinlich, da3 innerhalb der evangeli-
chen Kirchen irgend jemand dieses Modell zur Kenntnis genom-
men, geschweige denn, es auf die sozialethische Urteilsbildung in
der Kirche angewendet hat. Die zitierten Autoren und kirchlichen
Gremien kdnnten sich daher in ein Schema geprefdt fihlen, das sie
als solches gar nicht akzeptieren wiirden. Jeder Versuch, Einzel-
aussagen in einem systematischen Zusammenhang darzustellen,
wird den Vorwurf der Vereinfachung und inhaltlichen Verkdr-
zung auf sich ziehen. Davor ist auch diese Darstellung nicht gefeit.

In seinem bereits genannten Aufsatz unterscheidet Schiisseler
drei »Stufen« des sozialistischen Gerechtigkeitsurteils:

1. Die Gerechtigkeit dner Gesamtorganisation, der gesellschaftlichen
und politischen Ordnung, kurz: die historisch-objektive Berechti-
gung einer »sozial 6konomischen Formation«.

2. Die Gerechtigkeit bestimmeer Arten von Gesdlschaftsverhdltnissen
innerhalb des Gesamtsystems, das heildt: die gerechte Gestaltung des
»Wechselverhdltnisses der Gesellschaftsmitglieder«.

3. Die Gerechtigkeit »individudl« bestimmter gesdlschaftlicher Vor-
gange, das bedeutet: die »Gerechtigkeit im Einzelfalle™.

Ist auf der ersten Ebene das Urteil weitgehend abhéngig von der
Zustimmung zu weltanschaulichen Postulaten, so ist auf der
zweiten immerhin eine Uberpriifung der Ubereinstimmung von
ideologischen Ansprichen und objektiver gesellschaftlicher
Verwirklichung moglich, die durch eine ideologie-kritische
Haltung gegenlber der ersten nicht zwangslaufig behindert ist.
Denn selbst »wo die Gesellschaftsordnung gerecht ist, schlief3t
dies nicht automatisch die Gerechtigkeit aller Vorgénge ein, dieim
Rahmen dieses Systems vonstatten gehen«60.

Schisseler bezeichnet die erste Ebene as die der sodalen »(in
ihrem eigentlichen Sinne)«, die zweite as die der »partielle(n)«
(strukturellen) und die dritte as die der singaliren Gerechtighkeifst,

59. Schiisseler, a a 0., S. 6. 60. Ebd. S.5.
61. Ebd. S.6.

258



Zu Recht betont er aber sogleich, dal? eine solche Unterscheidung
nicht den inneren Zusammenhang des Gerechtigkeits-Urteils
aufheben darf. Damit tragt Schisseler der Tatsache Rechnung, dald
sozialethische Urteile (von denen die Frage nach der Gerechtigkeit
ein Speziafall ist) einen »ontologischen Aspekt« und eine »axiolo-
gisehe Bedeutung« haben®: deren Verhaltnis zueinander sich auf
den verschiedenen Ebenen des Urteils unterschiedlich darstellt.
Man kann vielleicht sogar so weit gehen zu sagen, dal3 das Gewicht
der Wertsetzung von der ersten zur dritten Ebene abnimmt, daf3
allerdings die entsprechende Akzentsetzung auf der ersten auf die
bei den anderen durchschlégt. Umgekehrt kdnnten jedoch auch die
Erfahrung und Einschétzung bestimmter Vorgange im strukturel-
len und individuellen Bereich - sieht man die Urteilsfindung als
dialektischen Prozef3 und nicht als statistische Erhebung an - auf
die axiologischen Voraussetzungen der ersten Ebene Einflul
haben.

Ubertragt man nun dieses Modell auf die Urteilshildung in
Fragen christlicher Sozialethik im Bereich der evangelischen
Kirchen in der DDR, so ist es unvermeidlich, darin auch das
historisch-konkrete Verhdltnis von Kirche und Gesellschaft zur
Geltung zu bringen. Anders also as in einer »Theorie ethischer
Urteilsfindung«63 wird hier das Urteil nicht »idealtypisch kon-
struiertes’, sondern in seinem konkreten Bezugfeld - der gesell-
schaftlichen Wirklichkeit - anafysiers. Da - wie Todt zutreffend
schluffolgerts" - nicht nur die Wahl der Normen, sondern auch die
Anayse einer Situation oder die Erwagung der Handlungsalterna-
tiven zwischen Glaubenden und Nichtglaubenden unterschiedlich
sein wird, &3t sich das spezifisch Christliche auch nicht auf nur
eéner Ebene dieses analytischen Schemas festmachen. Das im
folgenden benutzte Erklarungsmodell erlaubt es aber, die Beein-
flussung wie die Unabhéangigkeit christlich-sozialethischer Urteile
von der gesellschaftlichen und weltanschaulichen Umgebung
durchsichtiger zu machen.

62. Ebd. S.15.

63. Heing Eduard TOU/t, Versuch zu einer Theorie ethischer Urteilsfindung, in: ZEE
21/1977, S. 81-93.

64. Ebd. S.82. 65. Ebd. S.93.
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Die soziakthische Urteilsbildung in den evangelischen Kirchen in der
DDR I8t sich nunmehr auf drei Ebenendarstellen:
(1) auf der Ebene der ideologischen Auseinandersetzung oder des
christlich-sozialistischen Dial ogs;
(2) auf der Ebene der strukturellen Angemessenheit oder der
gesellschaftsbezogenen Sachgespréche;
(3) auf der Ebene der gemeinspezifischen Verantwortung oder
der individualethischen Stimulation.

2.2 Erste Ebene: Die idedlogische .Auseinandersetzung

Auf der ersten Ebene kann man von einer unbefristeten Sistie-
rung der Auseinandersetzung uber offensichtlich antagonistische
Widerspriiche ausgehen. Das hat zwar auch rein pragmatische
Griindew, denn auf staatlicher Seite ist die ideologische Konzep-
tion mit dem Fidhrungsanspruch der SED verfassungsmafiig
festgeschriebene", Ein Dialog Uber die marxistisch-leninistische
Ideologie mit Christen und Kirchen wird schon insofern abge-
lehnt, als er bereits im Ansatz eine Relativierung marxistisch-
leninistischer Axiome einschlief3en wirde und zudem aus der Sicht
der SED die bestehenden Machtverhétnisse zugunsten einer
>ideologischen Koexistenz- verschieben wiirde.

Die seit der Grindung des Bundes der Evang. Kirchen in der
DDR von kirchlicher ~ aber auch staatlicher - Seite vielfach be-
nutzte Formel: »Kirche im Sozialismuses" ist as Standortbestim-
mung zu verstehen, die dem oben beschriebenen Sachverhalt auch
theologisch gerecht zu werden bemiht ist. Nachdem Bischof
Mitzenbeim bereits 1968 in einem Interview gesagt hatte: »Wir
wollen nicht Kirchegegen den Sozialismus sein, sondern Kirche fir
die Burger in der DDR, die in einer sozialistischen Gesellschaft mit

66. Rager Williamson, Alternative Strategies? Reactions in the two Germanies to the
World Council of Churches' Programme to combat Racism 1969-1975; Diss,
theol. University of Birmingham 1980, S. 37: Die Kirchenin der DDR seien die
einzigen grofReren Institutionen, die nicht mit den Zielen des Marxismus-
Leninismus verrechenbar sind. »Pragmatic considerations may well be an
important factor here.«

67. Verfassung der DDR vom 6. 4. 1968, Artikel 1, Berlin 1974, S.9.

68. Vgl. Informationen und Texte (Referat Weltanschauungsfragen) der Theologi-
schen Studienabteilung Nr. 5, Berlin 1981.
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ungekranktem Gewissen Christen sein und bleiben wollen«$?, hief3
es im Bericht der Konferenz der Kirchenleitungen vor der Bundes-
synode 1971 in Eisenach: »Eine Zeugnis- und Dienstgemeinschaft
von Kirchen in der DDR wird ihren Ort genau zu bedenken
haben.

In dieser so gepréagten Gesellschaft, nichtneben ihr; nichtgegen sie.
Sie wird die Freiheit ihres Zeugnisses und Dienstes bewahren
mussen?’ .«

Die Synode 1977 in Gorlitz hat die Formel: Kircheim Sozidis
mus as »Koexistenzformel« bezeichnet: »Es geht um Koexistenz
von Menschen und in menschlichen Gemeinschaften, nicht um
Ubereinstimmung von Ideen und Grundanschauungen7l« Ein
solcher Satz wird erst richtig verstandlich auf dem Hintergrund
der strikten Ablehnung jeder »ideologischen Koexistenz« seitens
des Marxismus-Leninismus. Deshalb ist aber auch jede spétere
Bemiihung um eine inhaltliche Ausfillung dieser Formel umsonst
gewesen: jede explizite Aussage hétte einen kontroversen »Dialog«
auf der ersten Ebene provoziert.

Unterhalb der Schwelle ideologischer Postulate haben Christen
und Nichtchristen eine gemeinsame »Verantwortung fir die
Zukunft der Menschheit' 2. Eine solche Aussage ist weder ideolo-
gie-verdachtig noch separatistisch. Sie lafdt theologisch Spielraum
fir die Unterscheidung von Gesetz und Evangelium, insofern sie
die Annahme der Heilsbotschaft nicht zur Bedingung fir den usus
politicus legis macht. Die Freiheit, zu der Christus durch das
Evangelium befreit hat, ermdglicht es den Christen, die Differenz
im beiderseitigen Versténdnis des Gesetzes nicht nur den nicht-
christlichen Partnern anzulasten, sondern auch selbstkritisch auf
das Handeln der Kirche in der Welt anzuwenden.

69. In: Auf dem Wege der sozialistischen Menschengemeinschaft. Eine Sammlung
von Dokumenten zur Bundnispolitik und Kirchenpolitik 1967-1970, Union-
Ver!l. Berlin 1971, S. 19.

70. In: Kirchliches Jahrbuch fir die Evangelische Kirche in Deutschland 1971,
Gutersloh 1973, S. 354.

71. Mitteilungsblatt des Bundes der Evang. Kirchen in der DDR Nr.3/4, 1977,
S.19.

72. Ganter Krasehe, Uberlegungen zur ethischen Orientierung, in: Das Gedéchtnis
des Glaubens zu Fragen der Zeit, hrsg. von]. Regge, Ms.-Druck 1980, S. 130.
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Schon 1969 sagte der nachmalige erste Vorsitzende des Aus-
schusses »Kirche und Gesellschaft« des Bundes, Ginter Krusche, in
einem Vortrag vor der Evangelischen Forschungsakademie in
Berlin-WeiBensee: »Wir konnen nicht auf den ideologischen
Konsensus warten und dirfen den Dissensus nicht hochspielen™ .«

Der Ausschul? selbst legte im September 1976 der Bundessyn-
ode eine Ausarbeitung zu der Frage vor: »Wie ist das Verhdltnis
des christlichen Glaubens zu Ideologien zu bestimmen'é¢« Darin
wird unterschieden zwischen »Sozialismus als gesellschaftlicher
Wirklichkeit« und Sozialismus als »ldeologiee™. Dazu heif3t esim
Blick auf die Kircheim Sozialismus: »Die Freiheit ihres Zeugnisses
und Dienstes steht und fallt damit, dal? sie gerade um der Mitarbeit
in der Gesellschaft und um der Zusammenarbeit mit Marxisten
willen den real existierenden Sozialismus unter der Verhei3ung
und dem Auftrag Gottes und also anders sieht, aser sich selbst in
der Ideologie des Marxismus-Leninismus siebt?'.« Wo es um die
Wahmehmung einer allen Menschen gemeinsamen >Verantwor-
tung fur die Welt und ihre Zukunfts geht, missen »K ooperations-
mdoglichkeiten« den Vorrang haben vor dem »Aufspiren von
Bekenntni saltemativencri.

Zwar sieht llse Bertinetti in diesen Aussagen vor alem einen
Schritt zur »Kooperation von Marxisten- Leninisten und Christen
zur weiteren Vervollkommnung des realen Sozialismus«zs. Doch
Albrecht Schonherr hat in seinem Vortrag vor der Synode der
Evangelischen Kirche in Berlin-Brandenburg differenzierter
geurteilt: Es gehe gar nicht »oder nicht in erster Linie darum, das
Verhdltnis von Staat und Kirche, ja, nicht einma das von Ge-
meinde Gottes und Weit zu betrachten«, sondem »um die Welt
selbst a's Gottes Schopfung, um ihr Ganzes und jeden Einzelnen.
Die Kirche lehrt und lebt eine Wirklichkeit, die man nicht in der

73. G. Krysche, a a, 0., S. 130.

74. Vorlage fur die Bundessynode 1976.

75. Ebd. Ms,, S.5.

76. Ebd. Ms,, S.6.

77. Ebd. Ms, S.17.

78. |. Bertinetti, Vom Ressentiment zum Engagement. Ein Beitrag zur Standortfin-
dung evangelischer Christen und Kirchen, Berlin 1981, S.90.
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»Klippschule der blanken Tatsachen« lerne?', den Anspruch
Gottes auf die ganze Welt. Das sollte sie aber »nicht mehr vom
Katheder aus« |ehrengo;

»lhr Ort ist nicht mehr der Wachtturm Uber der Stadt... Sie
spiirt die Schmerzen der Gesellschaft am eigenen Leib. Sieist weit
davon entfernt, ihre kleine Schar als Vorbild und Elite ausgeben zu
koénnen ... Aber sie weild etwas von der Treue Gottes, sie weil3
etwas von der Hoffnung, die nicht trigt ...81.«

Es geht also bei dieser Standortbestimmung um einen Beitrag
der Kircheim Sozialismus<. Die sozialethische Verantwortung des
Christen konkretisiert sich zwar in jener Gesellschaft, die nach den
ideologischen Grundsétzen des Sozialismus gestaltet wird. Aber
fur die Wahrnehmung dieser Verantwortung ist dieser ideologi-
sche Anspruch nicht maf3geblich. Es geht um den »Nachfolgege-
horsam ... im standigen.konkreten Unterscheiden unter der Frage:
Weas ist in unserer sozialistischen Gesellschaft dasjenige, das dem
von Gott geliebten, zur Freiheit der Kinder Gottes berufenen
Menschen dienlich ist, und wo und wie haben wir uns aso zu
engagieren oder eben auch Zu verweigern oder Einspruch zu
erheben'P?«

Der Verzieht auf den ideologischen »Dialog«, der von engagier-
ten Sozialisten in der DDR immer wieder als der Versuch der
,ideologischen Bevormundung des Staates durch die Kirche
miRverstanden wird, hat weder zur sozialismus-konformen
Anpassung noch zum Rickzug aus der offentlichen Verantwor-
tung der Kirchen gefuhrt. Die »gesamtgesellschaftliche Bedeu-
tung des christlichen Glaubens«84 ist auch verbal gegenuber
staatlichen Gesprachspartnern von den kirchlichen Vertretern
zum Ausdruck gebracht worden. Anlalich des Gesprachs zwi-
schen dem Staatsratsvorsitzenden, Erich Honecker, und dem

79. A. Schinberr, Uber Auftrag und Weg der Kirche Jesu Christi in der sozidisti-
schen Gesellschaft der DDR, in: ZdZ 1979, Heft 10, S. 369-380, Zitate S. 369f.

80. Ebd. S.371.

81. Schonberr, a.a 0., S. 371

82. Vgl. Werner Krusche, Christliche Kirche in einer sozialistischen Gesellschaft, in:

Kirche im Sozialismus (KiS) Berlin (West), Nr. 2/1978, S.24.
. Krusche, ebenda S. 26.
. Schinberr: Uber Auftrag und Weg der Kirche ..., a a 0., S.378.

3
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Vorstand der Konferenz der Kirchenleitungen sagte A. Schonberr:
»Auch die ideologischen Gegensétze, die. weder verwischt noch
verharmlost werden sollten, kdénnen keine unibersteigbaren
Barrieren bilden.« Und Erich Honecker: »Den Kirchen as Kirchen
im Sozialismus er6ffnen sich heute und kinftig viele Moglichkei-
ten des Mitwirkens an diesen zutiefst humanistischen Zielen« (sc,
des Sozialismus)8b.

2.3 Zweite Ebene
GesdIschaftliche Mitarbeit #»d kirchlich-staatliche Sachgespréche

Wenn die evangelischen Kirchen in der DDR auf die kontroverse
Austragung ideologischer Gegensétze verzichten, so bedeutet das
keine »gesellschaftliche Emeritierung des christlichen Glau-
bens86. »Frei von der Fixierung auf ein Selbstverstdndnis des
Sozialismus, das nur noch ein pauschales Ja oder ein ebenso
pauschales Nein zuldlt«, werden Christen in der sozialistischen
Gesellschaft frei zu »konkret unterscheidender Mitarbeites? bei der
Gestaltung gesellschaftlicher Lebensbereiche. Diese Einstellung
ist zu gewinnen aus der Anwendung der Rechtfertigungsbotschaft
auf die soziale Existenz des Christen: Christus befreit - von der
Selbstrechtfertigung durch Abgrenzung; Christus befreit - zu
-mindiger Mitverantwortungo” und zur Solidaritét mit Gottes
ganzer Schopfungs'.

In einer Gesellschaft, in der Freiheit als>Einsicht in die Notwen-
digkeit< definiert wird, muf3 sich die Freiheit, zu der uns Christus
befreit hat (Gal 5,1), as ein Hoffnungspotential bewéhren, das
dem Reich der Notwendigkeit und des Gesetzes nicht ausweicht,
fir das aber die Geschichte auf das Reich Gottes hin gedffnet und
daher fur das >Undenkbare< offen ist. Daher »sehen wir den Sozia-
lismus ... anders, as er sich selber sehen kann - als ein offenes

85. In: Kirche as Lemgemeinschaft. Dokumente aus der Arbeit des Bundes der
Evangel. Kirchen in der DDR, Berlin 1981, S.219.

86. Werner Krusche, Christliche Kirche in einer sozialistischen Gesellschaft, in: Kirche
im Sozialismus (KiS), Nr. 2{1978,S. 26.

87. H. Faleke, Christus befreit - darum Kirche fir andere in: Zum politischen
Auftrag der christliche Gemeinde, Barmen H, hrsg, von A. Burgsmiller,
Giitersloh 1974, S.226.

88. Fajcke, ebenda S.227 und 229. 89. Ebd. S.219.
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System in einer offenen Geschichte, offen zur Zukunft des Gottes-
reiches hin0. Die christliche Erfahrung, dal3 das Gesetz nicht das
Letzte - sondern das vom Evangelium Uberholte Vorletzte - ist,
gilt es auch gegeniiber einer gesellschaftlich wirksamen Ideologie
durchzuhalten, fir die Gesetzméalligkeiten die Zukunft planbar
machen. Wollen wir jedoch demgegenuber keinem sozial ethischen
Antinomismus verfallen, kann ein »kritischer Umgang mit der
Ideologie des Marxismus-Leninismus«91 weder zur >Totakritik<92
noch zur »Anti-ldeologie«93 fuhren.

Positiv gewendet handelt es sich auf der szweiren Ebene: um
einen »verantwortlichen KompromifR«?' zwischen Anpassung und
Verweigerung. Er besteht darin, die >Differenz< zwischen dem
sozialethisch relevanten Anspruch der sozialistischen Ideologie
(auf der ersten Ebene) mit der gesellschaftlichen Verwirklichung
in Teilbereichen™ (auf der zweiten Ebene) in skritischer Solidari-
tét< (s. u.) anzunehmen; nicht dagegen Sozialismus als Ideal mit der
Wirklichkeit des sreadlen Sozialismus. zu vergleichen, um sich dann
zynisch zu distanzieren's.

Dabei ist vorauszuschicken, dal eben jene Differenz, die im
theoretischen Erklérungsmodell fir die sozialistische Gerechtig-
keit von R. Schiisseler auf der zweiten Ebene diskutiert werden
mufB, im real-existierenden Soziadismus der DDR sehr héaufig
verdeckt wird. Selbst da, wo partielle Fehlentwicklungen spater
korrigiert werden, bleiben die Motive fur die Kursédnderung
zumeist ebenso verborgen wie die Ursachen fir die vorherige
Fehlsteuerung. Daraus kdnnte man fir die Kirche die Funktion
einer alternativen Offentlichkeit ableiten, die der Gesellschaft den
Spiegel vorhélt.

Fraglos werden von einigen - innerhalb und auf3erhalb der
evangelischen Kirchen in der DDR - solche Erwartungen gehegt!

90. Krusche, a a 0., S.28. 91. Ebd. S. 26.

92. Falcke, a. a 0., 227.

93. Krusche, a @ 0., S.25; vgl. Ausarbeitung des Ausschusses Kirche und Gesell-
schaft: Wie ist das Verhdltnis des christlichen Glaubens zu Ideologien zu
bestimmen? 1976, Ms. S. 8.

94, V. Falcks, a.a. 0., S.227.

95. Vgl. Ausschul? Kirche und Gesellschaft, a. a 0., Ms. S. 16.

96. Vgl. Faleke, ebenda S.227.

265



Aus theologischen wie aus pragmatischen Griinden haben es sich
die Kirchen versagt, als LiickenbiiRer fir eine gesellschaftspoliti-
sche Opposition zu fungieren. Das wirde néamlich bedeuten..eine
»eigene kirchliche Alternative zum Sozialismus, wie er bel uns
existiert«, zu entwickeln?'. Damit wirde die Kirche einen gesell-
schaftlichen Machtanspruch erheben, der ihr nicht zukommt. Und
siewirde jene Konkurrenzsituationauf der zweiten Ebene wieder-
herstellen, die sie auf der ersten eben im Begriffist zu Gberwinden.

Unterhalb der Schwelle ideologischer Bekenntnisabstimmung
gelingt das Gesprach zwischen kirchlichen-und staatlichen Vertre-
tern am ehesten dann, wenn es sich um neue Gesetze oder Verord-
nungen des Staates handelt, die das Gewissen oder die Glaubens-
freiheit der Christen tangieren (z, B. in der Frage des Wehrdien-
stes, des Wehrkundeunterrichts in den Schulen, der Veranstal-
tungsverordnung usw.), Hier entstehtallerdings unter Umstanden
der Eindruck, daf3 die Kirchen nicht nur als Anwélte bedringter
Gewissen, sondern auch as Vertreter eigener institutioneller
Interessen auftreten. Das fuhrt im Ergebnis gelegentlich zu
Ausnahme- und Sonderregelungen fur einzelne Christen, die an
der Allgemeinglltigkeit, Berechtigung und Durchsetzbarkelt
einmal erlassener Bestimmungen nicht das geringste andern™. Fur
die betroffenen Christen selbst hat die Inanspruchnahme eines
)Sonderstatus< fast immer eine desintegrierende Wirkung - was
das gesellschaftliche Umfeld betrifft - zur Folge. Und fir die
Kirchenleitungen stellt sich die frustrierende Erfahrung ein, daf3
die muhsam ausgehandelten Zugestéandnisse von den Gemeinde-
gliedern nicht angenommen werden.

Die Ebene der Sachgespréche hat jedoch noch ein anderes
Operationsfeld. Die evangelischen Kirchen in der DDR sind
inzwischen vielféltig beteiligtarn 6kumenischen Austausch,
sowohl AnstdRe empfangend als auch eigene Erfahrungen und
Erkenntnise beisteuernd. Im 6kumenischen Verbund stellt sich
der Beitrag der DDR-Kirchen beispielsweise zur Friedensverant-
wortung oder zur Erhaltung der natirlichen Umwelt nicht apriori

97. Kruscbe, Christliche Kirche ..., a. a 0., S.22.

98. Vgl. z. B. die Anordnung des Nationalen Verteidigungsrates der DDR Uber die
Aufstellung von Baueinheiten im Bereich des Ministeriums fur Nationale
Verteidigung vom 7.9. 1964 (GBI | Nr. 11 vom 16.9. 64).
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,as innergesellschaftlicher Konfliktstoff dar. So wurden z. B. die
Dokumente der 1V. Nach-Helsinki-Konsultation der KEK von
1980 dem Ministerprasidenten der DDR durch den Vorsitzenden
der Konferenz der Evangelischen Kirchenleitungen, Bischof
Schénhe", Uberreicht, auf das der Ministerprasident seinerseits am
31. 8. 1980 geantwortet hat. Im Schreiben des Ministerpréasidenten
heildt es: »Die von lhnen Ubersandten Empfehlungen und dle
bisherigen entsprechenden Aktivitéten des Bundes der Evangeli-
schen Kirchen in der DDR sind Ausdruck dafir, dal3 die konse-
quente und konstruktive Friedenspolitik der DDR von den
-Christen und Kirchen unseres Landes mitgetragen wird.« Obwohl
dieser Satz auch an die Christenheit auf3erhalb der DDR gerichtet
ist, gibt er fir die diesbeziiglichen Gesprache zwischen Staat und
Kircheinnerhalb der DDR eine brauchbare Basis ab, auf der auch
Differenzen in der konkreten Wahrnehmung der Friedensverant-
wortung diskutierbar sind.

Das »Votum zur Frage der Gewaltanwendung im Kampf gegen
den Rassismus in Sudafrika«"? wendet den Begriff der »kritischen
Solidaritdt« 6kumenisch an. Im Kontext einer globalen Auswei-
tung des mitmenschlichen Verantwortungsbewuf3tseins miisse
man Entscheidungen der anderen in »kritischer Solidaritat mittra-
gen. Kritische Solidaritét ist nicht der Versuch, sich herauszuhal-
ten, sondern eine Solidaritdt, die auch in einem klaren und ent-
schiedenen Nein zu einzelnen Entscheidungen sich fir die Brider
engagiert.« Was hier mit Bezug auf die 6kumenische Christenheit
gesagt wird, 183t sich in modifizierter Weise auch auf die »kritische
Solidaritét< mit der sozialistischen Gesellschaft in der DDR
anwenden. Es geht nicht um skritische Distanze und nicht um eine
Strategie »des Sich-Heraushaltense'w; ebensowenig ist eine kritik-
lose Identifikation mit der auf antagonistischen Widerspriichen
aufbauenden klassengebundenen Parteilichkeit gemeint'P'. Die

99. Votum der KKL vom 6./7. Juli 1979, in: Mitteilungsblatt des Bundes ..., 1/2,
1980; Zitat S.9.

100. Faleke, Christus befreit ..., a. a. 0., 226.

101. R Wilfialllsoll, Alternative Strategies (vgl. Anm.66) S.40: »The-Bund's
expression of solidarity, whilst acceptable to GDR authorities, did not involve
acceptance of the underlining ideological analysis on which GDR foreign policy
is based.«
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kirchenpolitische Konsequenz dieser sozialethischen >Gratwande-
rung< war die Zustimmung zum Programm zur Bek&mpfung des
Rassismus (PCR)I02 auf der einen, Ablehnung der von der DDR-
Regierung mit ungeteilter Zustimmung begriiten UN-Resolu-
tion gegen den Zionismus auf der andren Seitel03.

Die Zusammenarbeit von Christen und Nicht-Christen in den
unterschiedlich geordneten Teilbereichen der sozialistischen
Gesellschaft ist sowohl ein Ort der Bewdahrung in der Nachfolge
Christi as auch ein Ort des Schuldig-werdens. Das Scheitern an
der Forderung des Gesetzes und die Erfahrung der konkreten
Befreiung durch das Evangelium liegen dicht beieinander. Nur
wenn dem ideologisch gebundenen Partner diese Ambivalenz im
Blick auf das gemeinsame Bewé&hrungsfeld unterschiedlicher
Erwartungen nicht alein angelastet wird, wirkt der christliche
Beitrag fur die Gesellschaft weder besserwisserisch und arrogant
noch kleinmitig und angstlich. Angesichts der gemeinsamen
Friedensverantwortung heif3t es in der »Erklarung zur gegenwér-
tigen weltpolitischen Lage« (1980)104 »Unser Beitrag wird konkret
darin, dal3 wir die Wege sichtbar machen, die das Evangelium
er6ffnet und die im politischen Handeln oft aus dem Blick gera-
ten.« Wenn dann solche Zeichen und Worte nicht verstanden oder
miRdeutet werden, héngt das vielleicht auch mit der »kirchlichen
Sprachgefangenheieew und der Unbuffertigkeit unseres eigenen
Herzens zusammen'w, Das Versagen am missionarischen Auftrag
der Kirche selbst ist nicht in erster Linie dem Adressaten anzula-
sten.

102. Kirchliches Jahrbuch fir die Evangelische Kirche in Deutschland 1971,
Gutersloh 1973, S. 325/326.

103. Erklarung der Leitenden Geistlichen der Gliedkirchen des Bundes der Evangeli-

.sehen Kirchen in der DDR vom 27. 11. 1975, in der die »Verurteilung des
Zionismus as Rassismus« durch die UNO kritisiert und an die UN-Vollver-
sammlung appelliert wird, »diese Resolution noch einmal zu bedenken und
riickgéngig zu machen.

104. Vorgelegt der ORK-Konsultation im Januar 1980 in Budapest im Auftrag der
KKL in: Mitteilungsblatt des Bundes ... 1/2, 1980, S.2.

105. Fafcke, Christus befreit ..., a a. 0., S.221.

106. Carl Ordnsng, Protestantismus und Sozialismus. Zur Entwicklung der Kirchenin
der DDR (2. Teil), a a 0., S. 16, fuhrt den politischen Indifferentismus der
evangelischen Christen in der DDR darauf zurtick, dal? sie den Anschlufl an die
)progressive< Klasse nicht gefunden habe.
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Die Mitarbeit von Christen in der sozialistischen Gesellschaft
‘JuBert sich konkret darin, dad zahlreiche Christen in den vielfalti-
.gen gesellschaftlichen Organisationen und politischen Vertretun-
‘gen tétig sind. Die Kirche selbst bedient sich gesellschaftlicher
'Organisationen zur materiellen Realisierung ihres ékumenischen
Engagements. So haben das Solidaritétskomitee der DDR und das
Rote Kreuz das Spendenaufkommen der Kirchen fir »Brot fir die
Welt« oder den Sonderfonds des PCR durch Hilfssendungen fir
die Empfanger realisiert, wobei — nicht ohne manchmal muhselige
Verhandlungen - die Adressatenwiinsche der Kirchen weitgehend
beriicksichtigt worden sind107.

In Bezug auf die gesellschaftliche Aktivitat des einzelnen Chri-
sten l&uft es— sozialethisch betrachtet - auf der zweiten Ebene auf
ein etwas legalistisch anmutendes »Mitarbeiten« hinaus. Mit
Berufung auf die entsprechenden Artikel der Verfassurtgi8 nach
der jeder Birger »unabhangig von seiner Nationalitét, seiner
Rasse, seinem weltanschaulichen Bekenntnis, seiner soziaen
Herkunft und Stellung die gleichen Rechte und Pflichten«09 hat,
versuchen die Kirchen und Christen in der Gemeinde ihren eigen-
standigen Beitrag z. B. zur Erhaltung des Friedens oder zum
Schutz der naturlichen Umwelt zur Geltung zu bringen. Gerade
was die 6kologische Verantwortung anlangt, haben die evangeli-
schen Kirchen in der DDR seit der Vollversammlung des ORK in
Nairobi (1975)110 einen Studienprozef3 in Gang gesetzt'!", der sich
nicht nur auf »Bewuf3tseinsbildung« beschrankt, sondern auch in
Aktivitdten mindet!2. Die Berufung auf das »Landeskulturge-

, 107. Genaue Statistiken waren dem Autor nicht zugénglich. Einzelne Angaben finden
sichin: ena XXXI1{37, 1980, S. 2f., ena XXXIV{4, 1981, S. 3f. Eine detaillierte
Zusammenstellung kirchlicher Vietnamhilfe findet sich in »Brot fur Vietnam,
Beitrége der Theol. Studienabteilung, Reihe B Nr. 4, Berlin 1980, S. 39.

108. Artikel 20+ 39.

,109. Artikel 20.

110. Der Vortrag von Charles Birch: Schopfung, Technik und Uberleben der
Menschheit, wurde in ZdZ 4{1976 verdffentlicht.

111. Vgl. Beton ist Beton. Zivilisationskritik ausder DDR, hrsg. von Peser Wensierski
und Wolfgang Bischer, Hattingen 1981.

112. »Baumpflanzaktion«; vgl. Beton ist Beton, a. a O., S. 85ff.
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H7«113 und seine praktische Ausschopfung spielt dabei eine
wichtige Rolle¥4. Hier wird innerhalb der juristisch fixierten
sSpielregelnr nicht nur die spezifisch christliche Motivation fir die
Erhaltung der Schdpfung mit dem gesellschaftlichen Interesse an
der »Gestaltung unserer sozialistischen Heimat« und dem »Schutz
der Natur«115 sozialethisch verbunden, sondern auch auf die
Korrektur von Verhaltensmustern und Entscheidungskriterien
abgehoben. Wahrend das Gesetz in Ansehung der 8837-40 mehr
Zielbeschreibung und Willenserkldrung as einklagbare Rechts-
vorschrift sein Willll6 wird es von einzelnen kirchlichen Gruppen
als -Spielraum- fur die Entwicklung eigener Initiativen und als
rechtliche Basis fiir eine gewisse Offentlichkeit ihres Umweltenga-
gements angesehen.

2.4 Dritte Ebene: Gemeindespezifische Verantwortung
Die Bevorzugung der xlritten Ebener fur die Konkretisierung des
sozialethischen Urteils seitens der evangelischen Kirchen in der
DDR darf nicht vorschnell as Riickzug aus der gesellschaftlichen
Verantwortung in die Individualethik verstanden werden. Hier
kommt es darauf an, die Unterscheidung von Sozia- und Indivi-
dualethik aus einer unfruchtbaren Alternative zu befreien. >Kriti-
sehe Solidaritdt< as sozialethische Verhaltensnorm »muf3 die
Bereitschaft einschlie3en, sich selbst &ndern zu wollen, damit sich
fiir den anderen etwas andern kann«117. Die Verénderung gesell-
schaftlicher Strukturen scheitert nicht nur da, wo es an konzeptio-
nellen Uberlegungen mangelt, sondern auch da, wo trotz aller
Einsicht in ihre Unzulanglichkeit das Veréanderungspotential der

113. Sozialistische Landeskultur. Umweltschutz, hrsg. von der Akademie fiir Staats-
u. Rechtswissenschaften und dem Ministerium fir Umweltschutz und Wasser-
wirtschaft, Berlin 1978.

114. Ausarbeitung des Ausschusses Kirche und Gesellschaft: »Verantwortung des
Christen in einer soziaistischen Gesellschaft fur Zukunft und Umwelt des
Menschen« 1978; Zitat in KiS 5-6/1980, S.50: »In der konkreten politischen
Arbeit sind das Landeskulturgesetz und das Eingabengesetz wichtige Instru-
mente, um ©kologische Vernunft geltend zu machen.«

115. Sozialist. Landeskultur, a, a, O.

116. Vgl. Beitrdge der Theol. Studienabteilung, Reihe D, Nr.8; 8, 23.

117. Brot fir Vietnam. Beitrége der Theologischen Studienabteilung, Reihe B, Nr. 4,
Berlin 1980, zitiert nach KiS 4/1980, S. 28.
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Menschen nicht wahrgenommen und daher nicht einkalkuliert
‘witd.

In der »Erklérung zur gegenwértigen weltpolitischen Lage«
(1980)118 wird die »mit Gottes Wort gegebene Mahnung« heraus-
gestellt, »uns selbst, die Kirche und auch unser eigenes Land
kritisch zu sehen«. Die Reihenfolge ist keineswegs zufallig; skriti-
sehe Solidaritét- darf nicht ei naugig werden und Uber dem sSplit-
‘e« im Auge anderer den >Baken< im eigenen Auge Ubersehen
(vgl. Mt 7,3ff.). Deshalb muR auch jede notwendige V erbesserung
gozialer Zustdnde mit einer Verénderung des sozialen Verhaltens
beim einzelnen rechnen. Durch ihre Sensibilitdt gegentiber Un-
recht und Ungerechtigkeit im konkreten Einzelfall kénnen Chri-
sten zu einem ethischen Faktor in der sich entwickelnden sozialisti-
schen Gesellschaft werden und dabei weniger appellativ fordernd
als vor allem innovativ verandernd wirken.

Angesichts der 6kologischen Probleme, die auch Christenin der
sozialistischen Gesellschaft beunruhigen, geht der Ausschuf3
Kirche und Gesellschaft auf die resignative Haltung vieler Men-
schen ein.

Zur Erprobung eines neuen Lebensstils sind - bedingt durch die
»zentrale und umfassende Planung der gesellschaftlichen Arbeits-
und Lebensprozesse« im realen Sozialismus - wenig Spielrdume
vorhanden'!", Zwar wird der einzelne in dem Papier ermuntert,
mit Berufung auf das L andeskulturgesetz (s. 0.) und die Prinzipien
der sozialistischen Demokratie auf der szweiten Ebenes wirksam zu
werden; aber es wird nicht verkannt, daR er an der Prioritéaten-
.setzung des Staates mit seinem Engagement nur allzuoft scheitern
wird. Daher wird der einzelne zusétzlich ermutigt, die »positive
Alternative eines lockenden und lohnenden Lebens aus dem
{Evangelium«!2® wenigstens in seinem privaten Lebensbereich zur
Geltung kommen zu lassen. Die moralische Uberforderung, die
‘mit einem solchen Appell verbunden sein kann, wird aufgefangen

;t18. Mitteilungsblatt des Bundes ..., 1/2, 1980, S.2.

119. Studie: Die Verantwortung der Christen in einer sozialistischen Gesellschaft fur
Umwelt und Zukunft des Menschen, Berlin 1978; zitiert nach KiS 5/6, 1980,
S51.

420. Ebd.
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durch den Hinweis auf die christliche Gemeinde as stiitzende
Gruppe. »Fur die Bildung eines neuen Lebensstils werden kleine
Gruppen eine wichtige Rolle spielen«, weil der einzelneebenso wie
die Kleinfamilie kaumin der Lage sein werden, »sich herrschenden
Trends, Gewohnheiten, Bedurfnissen und Standards zu widerset-
zen«121. Die christliche Gemeinde als »Esperimemierfeld fur neue
Formen der Lebensbewdtigung«122 will »zum Wahrnehmen,
Nachdenken und Sprechen iber globale Vorgange und Problemes
anregen, »auch wenn man as einzelner unmittelbar michts dafur
tun kanne «123. Gerade im Blick auf die kaum zu durchschauende
Verflechtung der einzelnen Ursachen von Naturzerstérung und
Umweltverschmutzung scheinen die o6kologie-bewuflten Reak-
tionen christlicher Kleingruppen véllig bedeutungs- und wir-
kungslos zu sein. Trotzdem schlagt das Kirchliche Forschungs-
heim Wittenberg in seinem Papier fir Gemeindeseminare'w
Handlungsalternativen fir einzelne und kleine Gruppen vor, die
auf sparsamen Woasserverbrauch, Warmeddmmung, Uberlegte
PKW-Benutzung etc. abhebenl®. Die Frustration durch die
statistische Unerheblichkeit solcher individuellen Korrekturen im
Verhdltnis zum Ausmald der 6kologischen Krisenerscheinungen
wird mit dem Hinweis auf die spezifisch christliche Zukunftshoff-
nung aufgefangen. »Das Engagement schafft innerweltliche
Indizien fur die Berechtigung der Hoffnung, es realisiert konkrete
Zukunftschancen126.«

Das gleiche gilt in modifizierter Weise fir die christliche Frie-
densverantwortung. Dal3 sich die evangelischen Kirchen in der
DDR 1978, entschlossen haben, ein »Studien- und Aktionspro-
gramm sErziehung zum Frieden«(127 in Gang zu setzen, hangt mit

121. Ebd.

122. Horst Berger, Einige Gedanken und Versuche auf dem Wege vom ideologischen
zum spielerischen Christ-Sein, in: Notizen aus der DDR, hrsg. von Bruno
Schottseide, Hamburg 1971, S.81.

123. Rahmenkonzept »Erziehung zum Frieden, in: Kirche als Lemgemeinschaft,
aa 0., S.274.

124. Die Erde ist zu retten. Umweltbedrohung - Christlicher Glaube - Handlungs-
moglichkeiten, Wittenberg 1980; zitiert nach »Beton ist Beton«, a a O.,
S.51-84.

125. Ebd. S.80f. 126. Ebd. S.74.

127. Vdgl. in: Kirche als Lerngemeinschaft, a a. 0., S.266.
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der Einsicht zusammen, da3 staatliche und gesellschaftliche
Friedensinitiativen, Abrustungsverhandlungen und Entspan-
nungspolitik so oftim Verbalen stecken bleiben und damit auf die
Handlungsméglichkeiten des einzelnen eher 1dhmend als aktivie-
rend zuriickwirken. sEraiehung zum Friedens ist - wie jede Pad-
agogik - zugleich gesellschaftliche, familiare wie personliche
Aufgabe. »Friedenserziehung in der Trégerschaft von Kirchen
und Gemeinden«l28 kann einen gesamtgesellschaftlichen Erzie-
hungsprozef nicht ersetzen. Aber sie hat prinzipiell sowohl einen
»globalen« und »gesellschaftlichen« als auch einen »zwischen-
menschlichen« Aspekt’®. Auf der zwischenmenschlichen Ebene
ist sie»vor alem Erziehung zur eigenen Veranderungsbereitschaft
und Lernoffenheit. Sie kann damit nicht den Weltfrieden herbei-
fuhren. Sie kann aber versuchen, Menschen zu erziehen, die fahig
und bereit sind, besser, als es bis heute geschieht, fir den Weltfrie-
den zu arbeiten«aizo.

Wird christliche Friedensethik auf der zwischenmenschlichen
Ebene so wirksam, dal3 Gemeindegruppen und einzelne Christen
ihr eigenes Verhalten kritischer zu beurteilen und in Richtung auf
Gewaltverzicht, Vertrauensbildung, Offenheit und Mundigkeit!»
zu korrigieren vermoégen, dann ist die Hoffnung nicht unberech-
tigt, dald solche Verhaltensdnderungen auch stimulierend auf die
Gesellschaft einwirken. Hinter dieser sozialethischen Schluf3folge-
rung stehen einmal bestimmte Erfahrungen aus dem vorausgegan-
genen Studienprozef? Giber die Konzeption einer »nissionarischen
Gemeinde<132, durch den die Beispielwirkung der christlichen
Gemeinde als sozialer Gruppe innerhalb der Gesellschaft starker
ins Bewuftsein gertickt wurde.

In dem Papier zur Verantwortung des Christen fir die Umwelt
und Zukunft des Menschenl® wird das Verhéltnis zwischen
individueller und gemeindebezogener Lebensstilveranderung auf

128. Vgl. ebenda

129. Ebd. S.268f. 130. Ebd. S. 269.

131. Vgl. den »Katalog moglicher Inhalte« der Friedenserziehung, a a, O., S.274.

132. Vgl. Diaspora. Untersuchung zum gegenwaértigen Gebrauch des Begriffes,
Beitrage der Theol. Studienabteilung, Reihe A, Nr. 1, Berlin 1975.

133. In KiS 5-6/1980, Teilabdruck unter der Uberschrift: Wege der Verénderung,
S.49ff.
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der einen Seite und gesellschaftlicher Verénderung auf der anderen
ausfuhrlicher erortert. Es wird von einem »Spannungsverhéltnis«
gesprochen'>, weil einerseits die Verhaltensmuster und sozialen
Einstellungen heute viel stérker auRengelenkt sind als je zuvor —
also dem gesamtgesellschaftlichen Anpassungsdruck vom einzel-
nen aus gesehen kaum zu entgehen ist. »Andererseitsist die Politik
der Staaten und der Massenmedien auf die Loyalitét der Bevolke-
rung angewiesen und wird von deren Erwartungen mehr oder
weniger mitbestimmt. Meinungsbildung an der Basis kann daher
politisch verandernde Relevanz gewinnent-".«

Kurz und gut: die evangelischen Kirchen in der DDR haben die
christliche Gemeinde as innergesellschaftliche, aber vom ideolo-
gischen Uberbau relativ unabhingige GroRe erkannt, wo die
sozialethischen Einsichten der Kirche ihr Bezugsfeld und den Ort
der Konkretisierung haben. Vorschlage fir die Gestaltung eines
»Gemeindetag(s) Frieden« unter der Uberschrift »Was macht uns
scherxd36, die im Auftrag der Konferenz der Kirchenleitungen
erarbeitet wurden, gehoren ebenso auf diese Ebene wie etwa die
Initiative zu einem Wochenende »Mobil ohne Auto«, die von
verschiedenen kirchlichen Gruppen getragen vom Kirchlichen
Forschungsheim Wittenberg propagiert wird37. Die Erfahrungen
an der Gemeindebasis haben gezeigt, da’ unabhangig vom gesell-
schaftspolitischen Effekt solcher Einzelaktionen in den Kirchen-
gemeinden die Uberwindung einer sozialethischen Erstarrung
angesichts des anonymen gesellschaftlichen »Uber-Ich« moglich
ist.

3. SCHLUSSFOLGERUNGEN

(1) Die DDR ist bisher das einzige Land, in dem der Prozef der
sozialistischen Gesellschaftsentwicklung auf eine vom Protestan-

134. Ebd. S.49.

135. Ebd.

136. Was macht uns sicher? — Vorschlage zur Gestaltung eines »Gemeindetags
Frieden«, Berlin 1979, epd-Dok, 2/1980.

137. Vgl. Briefe zur Orientierungim Konflikt M ensch- Natur, zusammengestellt im
Kirchlichen Forschungsheim Wittenberg, 3. Brief 1981, S.7.
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tismus geprégte Kultur und Geisteshaltung trifft. Mit einem
gewissen Recht erwartet die 6kumenische Christenheit, dal3 die
evangelischen Kirchen in der DDR aus diesem Zusammentreffen
in mehr als 30 Jahren insbesondere auf dem Gebiet der christlichen
Sozialethik Einsichten gewonnen haben, die den 6kumenischen
Dialog befruchten kénnten.

Die Analyse des vorhandenen Materials hat gezeigt, dal3 solche
Erwartungen enttduscht werden mussen, wenn sie sich auf eine
theorieféhige Konzeption oder eine geschlossene politische
Entscheidung richten. Der erste Teil dieses Aufsatzes macht
deutlich, da3 theologische Erklérungsmodelle zu sehr unter-
schiedlichen sozialethischen Konsequenzen fiihren kénnen. Be-
trachtet man die Analyse der Handlungsebenen im zweiten Teil,
dann kdnnte vielleicht sogar der Eindruck entstehen, die evangeli-
schen Kirchen wiirden vor dem Anspruch Gottes auf »den ganzen
Menschen und das Ganze der Wdt«138 zurtickweichen, indem sie
das gesellschaftlich Mogliche mit dem vom Evangelium her
Gebotenen nur pragmatisch zu verbinden suchen.

Zuzugeben ist, dal3 die sozialethische Position der evangeli-
schen Kirchen in der DDR nicht aus allgemeinen theologischen
Kategorien ableitbar ist. Das ist insofern verstandlich, as im
Kirchenbund evangelische Kirchen mit verschiedener Tradition
zusammengeschlossen sind, die auf unterschiedliche Weise ihre
theologische Pragung zur Geltung bringen. Es ist jedoch keine
Frage, dal3 im Prozel3 der xKirchwerdung des Bundes- die Suche
nach einem gemeinsamen »theologische(n) Ansatz der Ethik« eine
vordringliche Aufgabe bleibt139-

Ebensowenig kann man von einer einheitlichen politischen
Grundentscheidung ausgehen, wie sie Car! Ordnung!4® vermifit.
Dal} uns das Evangelium auf die Seite der Ausgebeuteten und
Unterdrickten stellt, besagt ja nicht, da’3 »gesellschaftliche Ent-

138. A. Schénberr, in: Horizont und Mitte, Berlin 1979, S. 56.

139. Arbeitsergebnis des Ausschusses Kirchengemeinschaft zur Frage der Kirch-
werdung des Bundes: Zwischen Konkordie und Kirche, in: Kirche as Lernge-
meinschaft, a a 0., S.33.

140. Car/ Ordnung, Protestantismus und Sozialismus. Zur Entwicklungder Kirchen in
der DDR (2. Teil), in: Kritisches Christentum (KC), Nr. 37/1980, S. 16.
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schiedenheit« vom »Inhalt der Offenbarung« vorbestimmt ist141.
Trotzdem st - gegen C. Ordnung - festzustellen, dal? die evangeli-
schen Kirchen in der DDR aus der »Zuschauerposition«142 heraus-
gefunden haben, wodurch neue Erfahrungen moéglich wurden, die
aber erst alméhlich zu neuen Einsichten verdichtet werden kon-
nen. Vereinzelt zeichnen sie sich ab, ohne dal? ihre Konsensfahig-
keit schon getestet wére.

(2) Joaehim Wiebering hat in seiner Ethik die Selbstcharakteristik
des Kirchenbundes as »Zeugnis- und Dienstgemeinschaft«
sozialethisch interpretierti<': »Als Zeugnis- und Dienstgemein-
schaft ist Kirche durch ihr existenziell gedecktes Wort und ihr
helfendes Tun in der Gesellschaft prasent!44-« Sie hat zwar keine
»Anspriche an die Gesellschaft« zu erheben; aber sie kann als
»handelndes Subjekt betrachtet werden, das zum Dienst in der
Gesellschaft berufen ist«145. Dazu tragt in erster Linie der Offent-
lichkeitscharakter der Verkiindigung bei: indem die Kirche »das
Zeugnis von Jesus Christus weitergibt«, wirkt sie »auch in die
Gesellschaft hinein«146. Auf diese Weise werden »Heil und Wohl«
zusammengehalten, wenn auch unterschieden. Das bedeutet des
weiteren, dal3 Kirche nicht in >Fremdes< eingreifen muf3, wenn sie
ihre ethische Verantwortung fir die Gesellschaft wahrnimmt.
»Ansatz zur Veranderung« sind fur die Kirche die Gemeinden,
»die zu neuer Erkenntnis des Willens Gottes beféhigt werden«!47.

(3) Mit einem anderen Begriffspaar kommt Klass-Peter
Herlzseh zu ahnlichen SchluRfolgerungent™. Kirche und Gesell-
schaft begegnen sich theol ogisch gesehen unter den Aspekten von
»Donum und Datum«149. »Das Evangelium ist Gottes Geschenk
und Gabe an uns, seine Kirche, und unser Dasein in der sozialisti-

141. So dagegen AManfred Hasstei«, Spiritualitat und gesellschaftliche Entschiedenheit,
in: Beilage zu Standpunkt 12/1981, S. 6.

142. C. Ordawng, Protestantismus und Sozialismus, a. a, O., S. 16.

143. Joachim Wiebering, Handeln aus Glauben. Grundri3 der theologischen Ethik,
Berlin1981, S. 175ff.

144. Ebd. S. 179. 145. Ebd. S. 176.

146. Ebd. 147. Ebd. S.174.

148. Klaus-Peter Hertzsch, Zeugnis- und Dienstgemeinschaft der evangelischen
Christen in der sozialistischen Gesellschaft der DDR, in: Beilage zu Standpunkt
911979, S.2ff.

149. Ebd. S.5.
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schen Gesellschaft der DDR, unser Platz inihr, ist die Gegebenheit
fir uns, seine Kirche. Beide sind gottgegeben und haben auf ihre
Weise einen theologischen Aspekt. Das ist in den Kategorien der
Zweireichelehre sicher ausdriickbar, aber gewil® auch in anderen
theol ogischen Konstruktionen'F'.«

Beide )Vorgaben- fordern uns auf unterschiedliche Weise zur
»Zustimmung« oder »Option« heraus, »denn dem Evangelium
vertrauen wir uns an, aber die uns gegebene Wirklichkeit ist uns
anvertraut«. Sind wir gegeniiber dem Evangelium nur die Emp-
fangenden, so sind wir gegentiber den gesellschaftlichen Gegeben-
heiten die »verantwortlich Handelnden«. »Zeugnis- und Dienstge-
meinschaft entsteht erst dort, wo das Donum auf das Datum
bezogen wird, das Evangelium auf die Gegenwart, die Gabe auf
die Gegebenheit, in unserem Fall das Geschenk des Christseins auf
die Gegebenheiten der sozialistischen Gesellschaft in  der
DDR151.«

(4) Angesichts der unterschiedlichen Handlungsebenen christ-
licher Sozialethik in der sozialistischen Gesellschaft der DDR legt
es sich schliellich nahe, die grundsétzliche Unterscheidung von
Individual- und Sozialethik zu Uberprifen. Sie beruht auf der
Erkenntnis, dal3 ethisch qualifiziertes Handeln immer sowohl
individuelle als auch sozide Aspekte hat. Soziale Veranderungen
kdnnen ebenso an der individuellen Verweigerung der Betroffe-
nen scheitern, wie umgekehrt das individualethische Verande-
rungspotenzial in starren gesellschaftlichen Strukturen verbraucht
werden kann. Christliche Sozialethik wird daher die sozialethische
Dimension individualethischer Urteile genauso beachten wie die
individualethische Wirkung sozialpolitischer Entscheidungen.
Daher sollte siesich- ob in Zustimmung, Ablehnung oder Kritik
- nicht auf die Gesellschaft als ganze fixieren, sondern in der
christlichen Gemeinde den Ort der Einlbung und Bewdahrung
sozialethischer Urteile wahrnehmen. Dies um so mehr, ds die
Gemeinde ja selbst eine sozide Grole ist, die innerhalb ener
bestimmten gesellschaftlichen Ordnung ihre Existenz in der
Nachfolge Jesu Christi zu ordnen bemdht ist.

150. Ebd. S.5. 151. Ebd.
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Die Bundessynode 1974 hatte »Kirche as Lerngemeinschafte
zum Themal®. 1978 beschloR3 die Konferenz der Evangelischen
Kirchenleitungen ein Studien- und Aktionsprogramm »Erziehung
zum Frieden«, das in diesem Zusammenhang erarbeitete »Rah-
menkonzept -Erziehung zum Frieden(<<153 soll der Verstandigung
dartiber dienen, »was Friedenserziehung in der Tragerschaft von
Kirchen und Gemeinden leisten kann und 5011»154.

Solche Beispiele lassen zumindest die Absicht erkennen, die
christliche Gemeinde als Ort sozialethiseher Urteilbildung stérker
zur Geltung kommen zu lassen. Da Lernprozesse und Erziehungs-
vorgange ihre Zeit brauchen, muf3 man abwarten, wie sich die
Urteilskornpetenz der Gemeinden entwickeln wird. Diesen Prozel3
zu beschleunigen und zu intensivieren, sind noch erhebliche
Anstrengungen erforderlich. Notwendig ist nicht nur eine kon-
sensfahige theologische Grundlegung vereinzelter sozialethischer
Urteile, sondern auch eine verstéarkte Einbindung solcher Urteile
in die Konzeption des Gemeindeaufbaus.

Dr. Gotz Planer-Friedrich Sudienabteilung beim Bund der
Evangdischen Kirchen inder. DDR

Aunguststr. 80

DDR- 104 Berlin

152. Vdl. Kirche ds Lerngemeinschaft, a a 0., bes. S.99.
153. Vgl. ebenda S. 266-275.
154. Ebd. S.266.
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Zur Stellung der Frau in den éltesten
Rechtstexten des Alten Testamentes
(Ex 20)14; 22)15f.) — wider die
hermeneutische Naivitat im Umgang mit
dem Alten Testament

VON ECKART OTTO

1. PROBLEMSTELLUNG

Wer heute als Exeget zur Frage nach dem Verhdltnis der Ge-
schlechter im Alten Testament Stellung nimmt, tut es aus aktuel-
lem AnlaR oder doch zumindest im Horizont einer Diskussion, die
gegenwartig um die Rolle der Frau in der Gesellschaft gefihrt wird.
Was kann in dieser Diskussion vom wissenschaftlich arbeitenden
Exegeten der Bibel erwartet werden? Um diese Frage beantworten
zu kdnnen, missen wir grundsétzlicher ansetzen: was ist i einer
sogialethischen Kontroverse #» Grundnormen des Zusammenlebens der
Menschen sberbanps von der theologischen Wissenschaft sinmwol! zu
erwariten?

In unserer Gesellschaft, in der sich rationale Handlungsmuster
bis in private Handlungsbereiche durchgesetzt haben, liegt es
nahe, von der Wissenschaft Losungen auch in grundlegenden
ethischen Fragen zu erwarten. Die kopernikanische Wende der
Philosophie durch Immanse! Kants Kritik der reinen Vernunft, die
darauf zielt, dal3 der endliche Mensch, geworfen in die abgriindige
Welt, dieihm as ganze verborgen ist, sich durch die Fahigkeit zu
theoretischer Selbstbegrenzung gerade gewinnt, hat Max Weber in
neukantianischem Denkhorizont auf das Gebiet ethischer Normen
und Werturteile Ubertragen': Ethische Normen des Handelns

1. S. M. Weber, Die >Objektivitét< sozialwissenschaftlicher und sozialpolitischer
Erkenntnis (1919), in: Gesammelte Aufsize zur Wissenschaftslehre, 1973,
146-214; ders., Der Sinn der >Wertfreiheit<der soziologischen und 6konomischen
Wissenschaften (1917), in: a a 0., 489-540; ders., Wissenschaft als Beruf (1919),
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waéaren nur dann wissenschaftlich zu begriinden, wenn wir Er-
kenntnis der Gesamtheit von Wirklichkeit hatten. Normen sind
rickgebunden an letzte Sinnhorizonte der Interpretation des
Ganzen. Konflikte divergierender Normen beruhen aso auf
unterschiedlichen Wirklichkeitsinterpretationen. Nur wenn es
einen wissenschaftlichen Zugang etwa in identitétsphilosophi-
schem Ansatz zur Erkenntnis der Gesamtheit von Wirklichkeit,
ihres Sinnes, gabe, kénnte es eine wissenschaftliche Letztentschei-
dung in ethischen Normenkonflikten geben. Eine Wissenschaft,
die diese Erkenntnisgrenze nicht wahrt, wird Weber zur Katheder-
prophetie. Das Zerbrechen eines wertethischen Konsenses in
heutiger Gesellschaft sei notwendige Konsequenz des okzidenta-
len Rationalisierungsprozesses, der die Teilsysteme der Gesell-
schaft einer jeweiligen formal-rationalen Eigengesetzlichkeit bei
ethischer Inkommensurabilitét unterworfen habe. Daraus folge
die Unhinterfragbarkeit der ethischen Letztwertentscheidung des
Individuums, die alem Wissenschaftsproze3 vorausliege und
nicht auf einen wissenschaftlich zu erstellenden neuen Konsens
zurtickgefiihrt werden konne. Weber will darin die im okzidenta-
len Rationalisierungsprozef gewonnene ethische Wahlfreiheit des
einzelnen gegen wissenschaftliche Bevormundung sichern. Er
weist dartber hinaus in seiner These der Unhintergehbarkeit
ethischer Wertkonflikte der Wissenschaft auch eine wertherme-
neutische Vermittlungsaufgabe zu, indem der Sozialwissenschaft-
ler die Aufgabe erhdlt, in sozillem Handeln die Letztwertstand-
punkte zu rekonstruieren, deren Konsequenzen in eine Zweck-
Mittel-Relation zu bringen und so einem Diskurs zuzufiihren, den
der Wissenschaftler aber nicht entscheidet. Diese kritische, Abso-
lutheitsanspriiche aufldsende und den Diskurs erst ermdglichende
Funktion von Wissenschaft gilt es festzuhalten: in der Diskussion
um die ethische Gestaltung des Verhdltnisses der Geschlechter
zueinander, der in unserer Gesellschaft entbrannt ist, stof3en nicht
nur individuell fur glltig gehaltene unterschiedliche Wertent-
scheidungen aufeinander, sondern Normvorstellungen mit dem
Anspruch je auf Allgemeingultigkeit unter Berufung auf Tradi-

in:a a 0.,582-613. Zur Interpretation s. zuletzt W. Schinchter, Rationalismus der
Weltbeherrschung. Studien zu Max Weber, 1980,41 ff.
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tion. Geht es um ethische Grundkonflikte, SOwird gerade der Beryfung
auf die Bibel ein hober Lagitimationsgrad gugemessen, Feministinnen-
gruppen wie Vertreter eines traditionalen Rollenversténdnisses
der Frau berufen sich gleichermal3en auf die Bibel. Was ist vom
Exegeten in dieser Kontroverse zu erwarten? Einen autoritativ-
normativen Entscheid wird er nicht aus der historischen Analyse
ableiten kdnnen. Fallt die Legitimationsberufung auf Einzel tiber-
lieferungen der Bibel, etwa den Strafspruch in Gen 3,16 »Er aber
soll dein Herr seinc unmittelbar dem der exegetischen Beschéfti-
gung impliziten historischen Bewufltsein zum Opfer, so gilt der
gleiche Vorbehalt auch dem Versuch, die alenfalls idealtypischen
Rekonstruktionen von Entwicklungstrends in ihrer Tendenz
normativ zu setzen. Vielmehr wird der Exeget, sofern er Histori-
ker ist, legitimierende Inanspruchnahme von biblischer Uberliefe-
rung an der urspriinglichen Sinnintention der Uberlieferung
prufen und jede traditionale Einschrénkung der Mdglichkeiten
ethischer Wertentscheidungen durch Berufung auf Tradition
kritisch hinterfragen. Der Exeget ist darin Anwalt der Wablfreibeit
des eingelnen, er ist Anwalt der Freiheit, die Form der Partnerbezie-
hung zu wéhlen, die Rolle der Frau oder des Mannes in dieser
Gesellschaft einzunehmen, die der je individuellen ethischen
Letztentscheidung entspricht. Kann die theologische Wissen-
schaft den einzelnen aber in dieser Entscheidung alleinlassen? Jede
Grundlegung einer Ethik mufl? Antwort'auf die Frage geben, wie
das Besondere und das Allgemeine, das kontingente /¢4 und gesdl-
sehaftliche  Allgemeinheit miteinander zu vermitteln sind. Der
Verabsolutierung des kontingenten Ich in der These individueller
Wahlfreiheit steht als dialektischer Gegenpol eine Verabsolutie-
rung des Allgemeinen in autoritdrem Unterwerfungsanspruch
auferer Norm gegeniber. Kant wollte aus dieser Dialektik heraus-
fuhren durch die Forderung nach Verallgemeinerungsfahigkeit
des Handelns der sich das Gesetz selbst gebenden praktischen
Vernunft des intelligiblen Subjektes. Diese Dimension der Bin-
dung ethischer Letztwertentscheidung an die Forderung der Verall-
gemeinerungsfahigkest it gegen Webers Wertkonflikttheorie zur
Sprache zu bringen. Doch ist darin die Versdhnung des Allgemei-
nen und des Besonderen in der Ethik gelungen? Weber wollte in
seiner These der wissenschaftlichen Unhintergehbarkeit von
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ethischen L etztwertentscheidungen auch das Recht des kontingen-
ten, historisch so Gewordenen wahren. Wird nicht in der Forde-
rung nach Verallgemeinerungsfahigkeit im Handeln aus Pflicht
gerade dieses Recht der kontingenten Empirie, des kontingenten,
empirischen Ichs Ubergangen, indem es nur als Negativum zur
Allgemeinheit des intelligiblen Subjektes vorkommt? Wie ist in
einerGrundlegung der Ethik diese unaufgel dste ethische Antithetik
von Besonderem und Allgemeinem zu versbhnen? Gibt die Entwick-
lung der Ethik im Alten und Neuen Testament Richtungshinweise
auf eine Lésung? Und weiter gefragt: Angesichts des Wissens, das
uns dieses Jahrhundert Uber die psychische und soziale Determi-
nierung des einzelnen gebracht hat, gegen die Webers Postulat der
Wahlfreiheit ethischer Letztwertentscheidung keinen kritischen
Begriff hat-', ist auch in der Begriindung der Freiheit des ethischen
Subjektes auf Kant zuriickzugehen.

2. Weber wendet sich Kant entsprechend gegen jede Form des dogmatischen
Rationalismus, Ubertrégt aber die Kantische erkenntnistheoretische Position auch
auf das Gebiet der praktischen Vernunft: Das Auffinden des Verallgemeinerungs-
fahigen und also Allgemeinen als Gesetz im Handeln der sich selbst das Gesetz
gebenden praktischen Vernunft sei naturalistisches MiRverstandnis in der Ethik,
das die Geltung des Besonderen, die Wertindividualitat, zugunsten des Allgemei-
nen unterschlage. Webers Interesse an der Wertindividualitét ist aktuell gegen jede
Form der transzendental-pragmatischen oder universal-pragmatischen Fortschrei-
bung der monologischen Ethik Kants in eine diaogische festzuhalten. Das der
verallgemeinerungsfahigen Vernunft des Diskurses resistente kontingente Ich ist
in der Grundlegung der Ethik noch gegen die strukturelle Sanktionierung der
Nonkonformitét des ethischen Subjektes zu schitzen, gegen K. O. Apel und
1. Habermas u. a, in: W. Odmiller (Hrsg.), Transzendental-philosophische Nor-
menbegriindung, 1978, 159,224,227 u. 6. Andererseits ist der Wertdezisionismus
keine ausreichende Alternative. W. Mommsen (Max Weber, Gesellschaft, Politik
und Geschichte, 1974, 102ff.) will in dieser Position Webers den Einflu® Niz#z-
sches sehen, K. Sechlschter (Die Entwicklung des okzidentalen Rationalismus. Eine
Analyse von Max Webers Gesellschaftsgeschichre, 1979, 39ff.) dagegen interpre-
tiert die Webersche Wertkonflikttheorie funktional bezogen auf die Rationallsie-
rungsthese, insofern die begrenzte L eidensfahigkeit des Menschen angesichts von
Wertkonflikten zur Wertrationalisierung tendiere. Letztlich aber wird in der
Wertkonflikttheorie im Namen der Interpretation von ethischen Letztwertent-
scheidungen als Sozialfaktoren der Ubergehung des transzendentalen Vermégens
des Menschen das Wort geredet und somit letztlich der gesellschaftlichen
Ohnmacht der auf Verallgemeinerungsfahigkeit zielenden praktischen Vernunft
in moderner Gesellschaft angesichts zunehmender formal-rationaler Eigengesetz-
lichkeit der Lebensbereiche in der Gesellschaft.
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Das Postulat praktischer Vernunft der Freiheit setzt die Auto-
nomie des Willens von allem zweideutig Gegebenen ab. Apriori-
sche Freiheit ist fur Kant, dialektisch - negativ gefafdt als Freiheit
des intelligiblen Subjektes von der Determination durch das
empirisch Gegebene, kritischer Begriff gegen eine Funktionallsie-
rung des Menschen durch das Gegebene. Kant hat jede empirische
Begrundung dieser apriorischen Freiheit als Grenziberschreitung
der Vernunft abgelehnt. Diese Freiheit hat als apriorisches Postu-
lat keine Erfahrung bei sich - sie ist nur as Negativbegriff zur
Empirie zu bestimmen. Wird aber der Begriff der apriorischen
Freiheit nur in negativer Dialektik aus der Unfreiheit der Funktio-
nalisierung des Menschen durch die Empirie gewonnen, so bleibt
er as dialektischer Gegenbegriff doch dem Falschen verhaftet:
Wie ist ein pogtiver Begriff apriorischer, die Empirie kritisch transzen-
dierender Freiheit zu gewinnen, der sich nicht aus der Empirie
gewinnt? Fuhrt die biblische Rede vom Willen Gottes hier weiter?
Ist eine theologische Begriindung der Freiheit zur Freiheit mog-
lich, in der eine Versbhnung des Besonderen mit dem Allgemeinen
vollzogen ist? Erst in dieser Frage der Begrindung einer Ethik
gewinnt die Auslegung alttestamentlicher Gebote zu heutigen
Kontroversen ethischer Fragen ihren hermeneutischen Horizont,
in dem die Spannung zwischen kerygmatischem Anspruch bibli-
scher Uberlieferung und neuzeitlichem BewuRtsein ausgehalten
wird.

Aus der Fulle der Texte und Themenbereiche des Alten Testa-
mentes, die aussagekréftig fur das Frauenbild ihrer Zeit sind,
wéhle ich einen Bereich, der kaum zu unmittelbarer Identifikation
einladt, den der Rechsssiberlisferung. Im Gegensatz zu Frauenschil-
derungen der erzéhlenden Literatur oder gar der Lyrik werden wir
hier am ehesten auf die Alltagswirklichkeit israelitischen Lebens
stoBen. Die Gebotslibetlieferung des Alten Testamentes bietet
sich as Einstieg auch deshalb an, weil sie in ihrer Wirkungsge-
schichte noch heute die Problemstellung des Verhdltnisses von
Mann und Frau mitbeeinfluf3t, wobei jedoch unmittelbare Appli-
kation schon dadurch ausgeschlossen wird, da in israelitischer
Gesellschaft und also Gebotsilberlieferung Legalitdt und Morali-
tdt noch ungeschieden ineinander liegen. Schlieldlich hat die
alttestamentliche Rechtsiiberlieferung im Laufe ihrer Uberliefe-
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rungsgeschichte einen immer unmittelbareren Bezug zur Gottes-
idee erhalten, so daR sich in diesem Uberlieferungsbereich am
ehesten die Frage nach dem letzten, normenbegrindenden Sinn-
horizont stellen 1803.

I1. DAS KASUISTISCHE GEBOT Ex 22,15f. IN SEINEM
SOZIAL-HISTORISCHEN KONTEXT

Die altesten, fir unser Thema relevanten Rechtstexte, auf die ich
mich beschranke, finden sich in Ex 22,15f. im Rahmen des Bun-
desbuches und im Dekalog in Ex 20,14. Dekal og wie Bundesbuch
sind literarisch sekundar mit der Uberlieferung der Sinaioffenba-
rung verbunden worden. Wir missen also den urspriinglichen
L ebenszusammenhang dieser Gebote rekonstruieren. Einen Ein-
stieg bietet die Beobachtung der formgeschichtlichen Struktur
beider Texte.

Ex 22,15f.: »Wenn ein Mann eine junge Frau verfiihrt, die nicht verlobt
ist, und er schl&ft mit ihr, so soll er den Brautpreis zahlen, und sie wird
seine Frau. Wenn sich ihr Vater weigert, sie ihm zu geben, soll er Silber
zahlen gemal3 dem Brautpreis einer jungen Frau.«

An dieser Gebotsformulierung féllt auf, dafd der Rechtsvorgang
sich zwischen den betroffenen Mé&nnern abspielt, dem Vater des
Madchens und dem verfihrenden Mann: Nicht die junge Frau
erhélt eine Entschadigung, sondern der Brautpreis geht an den
Vater; nicht sie entscheidet iUber die Ehe, sondern der Vater. Die
junge Frau ist Objekt des Rechtsgeschehens. Verfuhrung und
vorehelicher Verkehr werden entsprechend nicht unter dem
Aspekt der Moralitét, sondern als Legal problem angegangen. Ziel
dieser Rechtsvorschrift ist die Regelung eines Konfliktfalles.
Durch den erzwungenen oder durch Versprechen erschlichenen
Beischlaf mit einem jungen M&dchen wird das Besitzrecht des
Vaters des unverheirateten Madchens tangiert. Damit wird der
Brautpreis, Ausdruck der Abldsung des Besitzrechts des Vaters an
der unverheirateten Tochter, fillig, und die Rechtsfolge des
Brautpreises tritt fur den Mann unldsbar ein: die Heirat des Méad-
chens, die nicht er, sondern nur der Vater verweigern kann. Der
Konfliktfall zwischen zwei Ménnern unterschiedlicher Familie
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wird also so gelost, da3 das Recht des Geschédigten wiederherge-
stellt wird. Erst aber wenn wir den rechtshistorischen Zusammen-
hang dieses Gebotes interpretiert haben, kénnen wir den darin
eingegangenen Aspekt der Rechtsstellung der Frau im Verhaltnis
zu der des Mannes erheben. Da der unmittelbare Lebenskontext
des Gebotes nicht mehr erhalten ist, sind wir auf die formge-
schichtliche Analyse zur Rekonstruktion angewiesen>. Sie zeigt,
dal? das Gebot der Gattung des kasyistischen Rechtes zuzurechnen
ist, wobei ein Vordersatz den Tatbestand, der Nachsatz die Tatfol-
gebestimmung nennt und, wie im vorliegenden Fall, ein Hauptfall
noch in Unterféle untergliedert werden kann. Das kasuistische
Recht gehort der Giberfamiliaren étesten Gerichtsbarkeit der Sippe
oder der lokalen Rechtsgemeinde eines Ortes, dem Torgericht. an.

Dieses Sippen- oder Ortsgericht der Manner und insbesondere
Altesten als Vertreter der Familien der Rechtsgemeinschaft soll
Konflikte zwischen den Familien regeln. Das Verhéltnis zwischen
den Familien basiert auf internalisierten Solidarnormerr’, deren
Bruch reziprok in der Regel durch die unmittelbar Beteiligten

3. S. G. Liedks, Gestalt und Bezeichnung alttestamentlicher Rechtssétze. Eine
formgeschichtlich-terminologische Studie, 1971. Zum Diskussionsstand um die
alttestamentliche Rechtstiberlieferung s. H.] . Boecker, Recht und Gesetz im Alten
Testament und im Alten Orient, 1977.

4. Akephale, segmentére Gesellschaften werden u. a durch genealogisch abgestufte
Normen solidarischen Verhaltens integriert. Genealogisch bestimmte Gemein-
schaftsgrenze ist auch Solidaritatsgrenze - jenseits des genealogisch bestimmten
Gemeinschaftszusammenhanges gibt es im Konfliktfall nur Feindschaft ohne
Begrenzung; vgl. dazu N. Lshmann, Rechtssoziologie 1, 1972, 145ff. Das Alte
Testament spiegelt diese geneal ogische Abstufung der Solidaritét innerhalb Israels
noch deutlichwider. In den Zusammenhang der Sippen gehdren Institutionen wie
die desgo'elund der Leviratsehe, die durch interfamiliares Solidarverhalten (hebr.
besasd) inmerhalh siner Sippe das Uberleben der zu ihr gehdrenden Familien sichern
sollen. Die Erzahlung Ri 19-21, die den historischen Kern in einem Blutfehde-
konflikt zwischen den Stémmen Benjamin und Ephraim hat, zeigt dariiber hinaus,
dalRinnerhalb des Yammes hier im Blutrachefall- eine militérische Beistandspflicht
fur bedrohte Sippen bestand. Konnte es gwischen israelitischen S&mmenzu blutigen
Konflikten kommen, so gab es aber auch zwischen den Stimmen eine Solidarver-
pflichtung der Konfliktbegrenzung, insofern das Uberleben des befehdeten und
besiegten Stammes gesichert werden mufdte. Eine derartige Konfliktbegrenzung
gab esgegen .Axslander, die nicht as genealogisch zu Israel gehorig erfaldt waren,
nicht. Im Kampf israglitischer Stamme gegen Nichtisraeliten gab es eine regional
begrenzte Beistandspflicht unter den Stémmen.
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sanktioniert werden kann. Es liegt im Interesse der Gemeinschaft,
eine Institution der Konfliktregelung zu schaffen, die es unter
Beteiligung der Gemeinschaft ermdglicht, im Konfliktfall die
gegenseitigen Sanktionen im Interesse der Gemeinschaft gering zu
halten. Das Gericht ist also Ort des Interessenausgleichs der am
Konflikt unmittelbar Beteiligten. Es ist dagegen keine neutrale
Rechtsinstanz, sondern Forum des Interessenausgleichs zwischen
Konfliktpartner im Dienste der Heilung gestorter Gemeinschafts-
beziehungen zwischen den Familien. Es geht aso nicht um Kon-
flikte innerhalb einer Familie, deren Regelung dem pater familias
obliegt. Das Gebot 22,15f. gibt noch Einblick in das Funktionie-
ren dieses Gerichtes: Vers 15 regelt den Konflikt, da die Rechte
eines Vaters durch einen anderen Mann geschadigt wurden, der
mit einem Mé&dchen schlief, ohne es zu heiraten, durch die Auflage,
es unter Zahlung des Brautpreises nunmehr zu heiraten und damit
den Solidaritatszusammenhang zwischen den Familien wiederher-
zustellen. Das Recht hat in der Konfliktregelung gemeinschafts-
heilende Funktion. Es raumt dariiber hinaus ein, dal3 der V ater des
Médchens diesen Spruch nicht annimmt. Diese Mdglichkeit ist
bereits durch den Unterfall »wenn sich der Vater weigert ...
(V. 16)«antizipiert. Das Recht des Geschéadigten wird tiber das des
Schédigers gestellt, dem keine derartige Klausel zugestanden
wird, der vielmehr Eheverpflichtung wie Weigerung des Vaters
passiv unter Zahlung des Brautpreises akzeptieren muf3. Damit
enthédlt diese Gebotsformulierung in der eindeutigen Hintanstel-
lung der Rechtsanspriiche des Schéadigers eine nicht nur sozia
heilende, sondern auch eine indirekt sanktionierende Funktion. Es
sichert damit die Internalisierung der Solidarnorm und verhindert
durch implizite Sanktionsdrohungen den Bruch der Gemein-
schaftstreue. Die Interpretation des Gebotes im Zusammenhang
dieses archaischen Rechtszusammenhanges |&ft die implizite
Aussage Uber die Stellung der Frau gegen alle Kurzschliissigkeit
deutlich werden. Es geht in diesem Gebot nicht um die Sicherung
mannlicher Anspruche auf die Frau as Tauschware gegen den
Brautpreis. Es geht auch nicht um die Durchsetzung méannlicher
Herrschaftsanspruche gegen die Frau, in diesem Falle des Vaters.
Es geht um die Konflikiregelung gwiscben Familien einer Rechtsgemein-
schaft und die Verhinderung der Solidaritatsverletzung. Durch
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diese Rechtsintention hindurch wird nun aber deutlich, dal3 die
Konfliktregelung nur Sache der Manner ist, die Frau also im
interfamiliaren Konflikt vom Manne her in ihrer Rechtsstellung
definiert wird, die unverheiratete Tochter also vom Vater her. [|hm
steht der Brautpreis zu, er bestimmt tber die Ehe der Tochter, wie
auch er ihre Rechte wahrnimmt. Das Gebot schiitzt aber nicht nur
die Rechte des Vaters, sondern auch darin die der jungen Frau,
indem es ihren MiRbrauch zu verhindern sucht. Diese Tendenz
wird in der weiteren rechtsgeschichtlichen Entwicklung des
Gebotes in Dtn 22,28f. deutlich:

"Wenn ein Mann eine junge Frau trifft, die nicht verlobt ist, und er packt
sieund schli&ft mit ihr, und sie werden dabei gefunden, so gibt der Mann,
der bei ihr geschlafen hat, dem Vater des Mé&dchens 50 Silberschekel und
sie wird seine Frau, dafiir, daf3 er mit ihr geschlafen hat. Er kann sie sein
Leben lang nicht fortschicken."

Drei rechtssystematisch erkennbare Tendenzen zeigen sich in der
Gebotsentwicklung. Der Fall wird auf die Vergewaltigung und
deren Entdeckung durch Zeugen eingeschrénkt. Die Uberredung
etwadurch ein falsches Eheversprechen féllt nicht mehr unter den
Kasus, sondern dies wird in den der Bestreitung der Jungfréulich-
keit der Ehefrau nach dem Eheschluf durch den Ehemann einge-
holt: Kann die Familie kein Zeugnis der Jungfréulichkeit der
Tochter in Form eines Blutzeichens beibringen, so wird die
Tochter auf der Schwelle des Vaterhauses gesteinigt. Durch die
Drohung des Todessanktion wird das Madchen vom vorehelichen
Verkehr abgehalten und damit der Konfliktfall auf die Vergewalti-
gung mit einer Zeugenaussage eingeschrankt. Ein Trend zu
objektiverer Justitiabilitét setzt sich durch. Allerdings ist es recht
unwahrscheinlich, dal3 hier eine praktizierte Rechtsformulierung
vorliegt, dader sehr viel haufigere Fall einer Vergewaltigung ohne
Zeugenaussage nicht berlicksichtigt wird. Wir haben esin diesem
Gebot des Deuteronomiums also wohl bereits mit einer Rechtsfor-
mulierung zu tun, die den Kontext der Konfliktregulierung in der
Rechtsgemeinde verlassen hat und zur Rechtspredigt im Namen der
Normeninrernaliserung. geworden ist. Dennoch werden zwei weitere
Tendenzen erkennbar, die sich aus dieser Verschiebung nicht
ableiten und also sich am ehesten aus der Entwicklung der Rechts-
praxis und des sie prégenden Normenbewulitseins ableiten: die
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Stellung des Familienvaters ist gegenuber der Paralele in
Ex 22,15f. geschwécht, die Stellung der jungen Frau dagegen
gestarkt. Der pater familias hat kein Einspruchsrecht mehr gegen
die Ehe der Tochter, d.h. mit anderen Worten, er kann die Toch-
ter nicht mehr zum Dasein der Ehelosigkeit im Vaterhaus verdam-
men. Mag sich darin ein genereller Verfall der GroRfamilie wider-
spiegeln, so mag in unserem Fall hinzukommen, daB die Versu-
chung fir den Vater, den Brautpreis zu kassieren und dennoch die
Tochter als Arbeitskraft im Hause zu behalten, zu Rechtsmif3-
brauch fiihren konnte. Die Schwéachung der Stellung des Familien-
vaters durch Fortfall des Widerspruchsrechtes fiihrt nun aber nicht
dazu, die implizite Sanktionsfunktion, die mit dem Widerspruchs-
recht gegeben war, aufzuheben. Vielmehr wird das Recht des
Mannes auf Entlassung der Frau nunmehr eingeschrankt und ihr
damit ein Privileg der Unverletzlichkeit der Ehe gesichert. Die
Sanktionierung des Rechtsbrechers kommt nunmehr der jungen
Frau zugute. Diese Tendenz der Rechtsentwicklung bestétigt, daB
esin der Rechtsintention nicht um eine Durchsetzung ménnlicher
Herrschaft tber die Frau geht, sondern um eine Konfliktregulie-
rung zwischen Familien, die auch den Schutz der Frau einschlief3t.
Die implizite Herrschaftsstruktur jenseits der unmittelbaren
Rechtsintention liegt darin, dal3 das Recht der Frau nur im patriar-
chalischen Gesellschaftszusammenhang entfaltet werden konnte,
die Frau aso nicht als eigenstandiges Rechts- und Entscheidungs-
subjekt denkbar war. Die Gebote sind aber nicht Ausdruck unmit-
telbarer geschlechtsspezifischer Herrschaftsintention, sondern sie
versuchen im Rahmen der Logik patriarchalischer Gesellschafts-
struktur allen Beteiligten optimale Lebenssicherung zu gewahren,
um durch Konfliktregelung eine Schwachung der Gemeinschaft
zu verhindern. Nur sofern diese Logik patriarchalischer Gesell-
schaft vom heutigen Standpunkt aus als androzentrische Herr-
schaftsdurchsetzung gilt, haben auch diese Gebote jenseits ihrer
unmittelbaren Rechtsintention Anteil daran, Wollen_wir aber Uiber
Rationalitdt oder Irrationalitét patriarchalischer Gesellschaft im
antiken Paléstina entscheiden, so kénnen wir dies nicht unmittel-
bar auf dem Hintergrund heutigen Werturteils tun, sondern nur
vermittelt Uber die sozial-historische Erklarung der Wurzeln
dieses Gesellschaftsmodells aus den Bedingungen ihrer Zeit. Dazu
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muissen wir von der Uberfamiliaren Gesellschaftsebene zur Familie
zurUckfragen. Bricke dazu ist die apodiktische Prohibitivformu-
lierung in Ex 20,14.

I1l. DAS APODIKTISCHE EHEBRUCHSVERBOT DES DEKALOG
(Ex 2.0,14)
IN SEINEM SOZIAL-HISTORISCHEN KONTEXT

Das dteste apodiktische Verbot unseres Fragezusammenhanges
steht in Ex 20,14 »Du sollst nicht ehebrechen« im Rahmen des
Dekalogs. Der Dekalog ist wie das Bundesbuch literarisch sekun-
dér in die vorpriesterschriftliche Sinaiperikope eingestellt und ist
form- und Uberlieferungsgeschichtlich ein Mischgebilde, das aus
urspriinglich selbstandigen Geboten oder Gebotsreihen entstan-
den ist. Wir missen den Zugang wieder iber die formgeschichtli-
che Analyse nehmen, um den urspriinglichen Lebenszusammen-
hang dieses Verbotes zu rekonstruieren. Die Formenvielfalt im
apodiktischen Recht, die zu zahlreichen divergierenden Deutungen
und Zuordnungen Anla3 gabs, erklart sich aus einem Spektrum
von Funktionen der Verbotsformulierungen, die ale urspriinglich
ein und dieselbe Grundaufgabe hatten, die der normativen Grenz-
sicherung des Lebensbereiches einer Families, Die apodiktischen

5. S. dazu den Forschungsuberblick von W. Sehottroff, Zum alttestamentlichen
Recht, VF. 22 1977, 3-29; H.]. Boecker, a. a 0., 166ff.

6. Die seit der Studie von A. Alt (DieUrspriinge des israglitischen Rechts [1934],
in: ders., Kleine Schriften zur Geschichte des Volkes Israel 1, 19684, 278-332)
Ubliche Erklarung der formgeschichtlichen Differenz zwischen apodiktischem
und kasuistischem Recht aus der Differenz genuin-israelitischer und kanaanéi-
scher Herkunft und entsprechender Funktionsdifferenzierung in Gottesrecht und
Profanrecht muR3 alstiberholt gelten. Soist bislang keine einzige aul3erisraelitische
Gebotsformulierung kasuistischen Rechtes im  syrisch-palastinischen  Raum
bekannt, wie umgekehrt apodiktische Gebotsformulierungen u. a. ammonitischer
Herkunft belegt sind. Kasuistisches wieapodiktisches Recht gehen gleichermalien
auf archaische Rechtsinstitutionen protoisraelitisch-& miliarer Hirtengesellschaft
in Pal&stina zuriick. Dem korrespondiert, daf3 die »Landnshme« Israels nur zu
einem geringen Teil as Einwanderung neuer Bevolkerungselemente in das
Kulturland Palastinas zu verstehen ist, zu einem wesentlichen Teil aber as
Wechsel vom Hirtendasein zu bauerlicher Lebensweise protoisraelitischer
Hirtensippen, die im Kontakt mit spitbronzezeitlicher Stadtstaatenkultur lebten.
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Verbote formulieren Grundnormen des Zusammenlebens einer
Gemeinschaft. Wer diese Normen bricht, wird, wie das Todes-
recht der mét jumat-Sitze und der Fluchsétze zeigt, aus der familia-
ren Gemeinschaft ausgestof3en. Es geht im Gegensatz zum kasui-
stischen Recht also nicht um Konfliktregelung zwischen Familien,
sondern um die Sicherung von Grundnormen des Zusammenle-
bens in der Familie und dartber hinaus spéter der Rechtsge-
meinde. Die Prohibitive (»Du sollst nicht ...«) ohneNennung der
Rechtsfolge, die wir im Dekalog finden, dienen der didaktischen
Internalisierung der Grundnormen des Zusammenlebens. Bruch
der Ehe aso fuhrt zum Ausschlufd aus der Familie durch den Tod.
Dies zeigen die Parallelgebote:

Dtn 22,22 »Wird ein Mann dabei getroffen, dald er mit einer verheirateten
Frau schl&ft, so sollen auch beide Sterben, der Mann, der bei der Frau
gelegen hat, und die Frau.«

Lev 20,10 »Ein Mann, der die Ehe bricht mit der Frau seines Nachsten,
soll sterben, der Ehebrecher und die Ehebrecherin.«

Diese beiden Gebotstexte zeigen, da3 es beim Ehebruchsverbot
um die Sicherung der Rechte des Ehemannes an der Ehefrau geht.
Hier wie im kasuistischen Recht geht es nicht um das moralische
Problem der Treue unter Ehegatten, sondern um eine Rechtssiche-
rung. Esist also der Ehebruch eines Mannes nicht im Verhaltnis zu
seiner eigenen Frau sanktioniert, sondern sofern die Rechte des
Mannes einer anderen verheirateten Frau tangiert sind. Wieder
treffen wir wie bereits im Uberfamiliaren Gesellschaftszusammen-
hang nun auch in der Familie auf die Definition der Frau vom
Manne her. Die Begriffe baal »Herr« fir'den Ehemann und ¥ ‘#/a¢
ba'a/ »Beherrschte des Herrn« fur die Ehefrau in Dtn 22,22 macht
deutlich, da3 es sich dabei um eine Herrschaft implizierende
Zuordnung handelt. Der exklusive Anspruch des Ehemannes auf
die Sexualitét der Ehefrau dient der besitzrechtlichen Unterord-

Die formgeschichtlich zu erhebende Differenz zwischen apodiktischem und
kasuistischem Recht ist in einer Funktionsdifferenzierung des Rechtes bei gleicher
Herkunft begriindet: wahrend das kasuistische Recht der intergentalen Konflikt-
regelung in der Rationalisierung des do-ut-des-Prinzips mit untergeordneter
Sanktionsfunktion diente, war das apodiktische Recht Grenzsicherungsrecht der
Gemeinschaft, das die Verletzung von tberlebenssichernden Normen der
Gemeinschaft mit dem Tode sanktionierte.
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nung der Frau unter ihren Mann. Gibt es eine gesellschaftliche
Logik dieses patriarchalischen Rollenversténdnisses jenseits der
Irrationalitdt mannlicher Herrschaftsanspriiche? Die apodikti-
schen Gebote schiitzen Iebenskonstituierende Interessen der
Familie und Rechtsgemeinde. Nur so wird die harteste der mdgli-
chen Sanktionierungen, die mit dem Tode, verstéandlich. Die
Verletzung dieses Rechtsgutes mufd eine derartig fundamentale
Gefahrdung des Uberlebens der Familie bedeutet haben, daR die
einschneidende Schwéachung durch Ausschluf? und Tétung eines
Familienmitgliedes das kleinere Ubel war. Worin besteht dieses
Grundinteresse der Familie, das sich in der Sicherung des ehe-
rechtlichen Exklusivanspruches des Mannes auf die Sexualitét der
Frau niederschlagt?

Die prohibitiv formulierte Reihe der Inzestverbote in Lev 18
fuhrt weiter in der Frage nach der gesellschaftlichen LOQiK der patriar-
chalischen Gesdlschaftsstruktur7. Lev 18,8 sei paradigmatisch her-
ausgegriffen:

»Mit der Frau deines Vaters darfst du nicht verkehren, sieist deines Vaters
Fleisch.«

Auch hier wird wieder die Stellung der Frau vom Manne her
definiert: »Sie ist deines Vaters Fleisch.« Entsprechend werden
auch die anderen Frauen der patrilinearen Deszendenzlinie folgend
vom Manne, die unverheiratete Frau vom Vater, die verheiratete
Frau vom Ehemann her, definiert. Dariber hinaus wird die
polygene Struktur der GroRRfamilie deutlich. Das Inzestverbot in
Vers 8 gilt nicht nur fir die leibliche Mutter, sondern fir ale
Frauen des Vaters. Schliefdich werden wir mit den Inzestverboten,
die alle verheirateten weiblichen Mitglieder einer Familie exklusiv
an den Partner binden und die unverheirateten Frauen dem sexuel-
len Zugriff der anderen Mitglieder der Familie entziehen, an einen
Exogamiezusammenhang verwiesen". Damit bekommen wir die
gesellschaftlichen Regelzusammenhange in den Blick, in denen die
patriarchalische Gesellschaftsstruktur begriindet ist.

7. Vgl. zuletzt]. Hafbe, Die Reihe der Inzestverbote Lev 18,7-18, ZAW 92, 1980,
60-88.

8. Vgl. dazu R. Fox, Kinship and Marriage. An Anthropological Perspective, 1967,
54ff., 175ff.
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IV. SOZIALGESCHICHTLICHE URSACHEN
DER ENTSTEHUNG DES PATRIARCHATS

Claude Leui Strauss® hat aufgezeigt, dal? die Exogamieregel in der
Optimierung der Vereinigung geschlechtsreifer Méanner und
Frauen begriindet ist. Damit das Geschlechtsverhéltnis zwischen
Ménnern und Frauen ausgeglichen ist, bedarf es mindestens 100
Paare. Die in Lev 18 zugrunde gelegte Grof¥familie umfafdt einen
Bruchteil davon. Zur optimalen Ausnutzung der Gebéar- und
Zeugungsfahigkeit ist also ein Uberfamiliarer Regelzusammen-
hang des Partneraustausches notwendig. Damit ergibt sich die
Alternative einer matrilokalen oder patrilokalen (und entspre-
chend patrilinearen) Strukturierung der Gesellschaft: entweder
verlassen die Manner ihre Familien und gehen in die der Frau ein
oder umgekehrt. Auf jeden Fall ist mit dieser Alternative die
notwendige Ungleichwertigkeit der Geschlechter gesetzt. Wer
immer seine Familie verlassen muR, ist von Geburt ab in der
eigenen wie in der Familie, in die er einheiratet, unterprivilegiert,
daer in der Geburtsfamilie nur Mitglied auf Zeit und somit vom
Erbgang ausgeschlossen ist, wie er auch in der neuen Familie als
Zuzogling letztlich nicht zu ihr gehort. Der Brautpreis soll den
Verlust, der durch Weggang eines Mitgliedes der Geburtsfamilie
entsteht, mildern. Die Alternative zu einer derartigen exogamen
Struktur ist der Verzicht auf feste Familienstruktur der Hordenge-
sellschaft einer Sammler- und Jagerkultur, in der Manner und
Frauen zwischen den Horden pendeln und sich Partner frei su-
chen; die Kinder werden nach dem Abstillen von der Gemein-
schaft jewells kollektiv grof3gezogen. In einer auf Ackerbau oder
Viehwirtschaft beruhenden Okonomie ist diese Struktur nicht
mehr moglich, insofern im Gegensatz zum Jéger- und Sammlerda-
sein die langfristige Investitionen erfordernde Wirtschaftsweise
feste Gemeinschaftsbindungen verlangt. Die Grof3familie organi-
siert sich as grundlegende Wirtschaftseinheit. Sie mul? patril okal
oder matrilokal strukturiert werden. Auf jeden Fall ist die Ungleich-
heit der Geschlechter damit gesetzt. In einer Ubergangsphase vom
Jager- und Sammlerdasein zum Ackerbau dirfte es matrilokale

9. Les structures élémentaires de la psrenre, 19672
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Gesellschaften gegeben haben. Wahtend die Frauen stationér den
Ackerbau der Stecklingswirtschaft, der nicht zum Lebensunterhalt
reichte, betrieben, waren die Manner auf der Jagd. Entsprechend
war die Gesellschaft matrilokal um den ruhenden Pol, die Frau,
organisiert. Dabei wird aber dennoch die Abstammungslinie nicht
von der Mutter zur Tochter, sondern vom Bruder der Mutter auf
die Kinder gezogen, so da bislang ethnographisch kein einziges
reines Matriarchat der Matrilinearitét bekannt ist. Die Grenze
dieser Organisationsform, die sich aus der Ubergangssituation
ergibt, liegt auf der Hand. Die biologische Reproduktion der
Familie ist begrenzt durch die Gebérfahigkeit der Frauen. Die
Zeugungsfahigkeit der der Frau zugeordneten Manner ist wah-
rend der Schwangerschaft nicht ausgenutzt. Dagegen ist in einer
patrilokalen Organisationsform die Zuordnung von Zeugungs-
und Gebéarfahigkeit besser gewéhrleistet. Werden einem Manne
mehrere Frauen patrilokal zugeordnet, ist die Ausnutzung der
Zeugungsfahigkeit des Mannes nicht durch die Schwangerschaft
der Frau eingeschrénkt. Auch ist so in den gesellschaftlichen
Regel zusammenhang die Mdglichkeit eingebaut, bei nicht ausrei-
chender Kinderzahl durch Zuheirat die Zahl der Frauen und damit
die Gebérfahigkeit in der Familie zu erhéhen und so das Uberleben
der Familie zu sichern. Die intensive Feldarbeit des Getreidebaues.
die neben der Kinderaufzucht schwerer zu leisten ist as die der
einfacheren Stecklingswirtschaft, férdert die mannliche Vorherr-
schaft: Der Mann steigt vom subsididren Produzenten des Jagers
und Sammlers in der Ubergangswirtschaft zum priméaren Produ-
zenten auf.Uberlebenssicherung durch patrilokale Exogamie in
optimaler Ausnutzung der biologischen Reproduktionsfahigkeit
und Okonomie des seRhaften Getreideanbaues fiihren zur patriar-
chalischen Gesellschaftsstruktur. Eine matriarchalische Losung,
das ist die Kehrseite, wére die das Uberleben weniger sichernde
Gesellschaftsstruktur. Fundament also patriarchalischer Gesell-
schaftsstruktur dieser Ackerbaukultur ist nicht ménnlicher Herr-
schaftswille, sondern die Logik der Uberlebenssicherung. Ange-
sichts hoher Kindersterblichkeit, hoher Risiken durch Krankheit,
Seuchen und Kriege und allgemein geringer Lebenserwartung,
dem ein hoher Bedarf der Familien an Arbeitskréften fur den
arbeitsintensiven Ackerbau entgegenstand, konnte es sich eine

293



Gesellschaft nicht leisten, auf eine optimale Ausnutzung von
Zeugungs- und Gebarfahigkeit ihrer Mitglieder zu verzichten.
Uberlebensstrategie und nicht Herrschaft ist der Sinnhorizont
patriarchalischer Struktur archaischer Gesellschaft. Im Gegensatz
zu dieser Deutung bedient sich Clawde MeillassoHx'© einer mono-
kausal-6konomischen Deduktion as Erklérung, wenn er die
patriarchalische Gesellschaftsstruktur unter das Verdikt intentio-
naler Herrschaft einer doppelten Ausbeutung der Frau durch den
Mann stellt, der Ausbeutung ihrer Gebéarfahigkeit, da die Kinder
der mannlichen Abstammungslinie zugeordnet werden, und der
6konomischen Ausbeutung ihrer Arbeitskraft, da sie nicht Sub-
jekt der hduslichen Produktion sei. Die Herrschaft des Mannes
tiber die Frau sei in der investitionsintensiven Okonomie des
Getreideanbaues begriindet, die zu einer méannlichen Herrschaft
der Altesten (iber die Familien fihre. Doch die dkonomische
Erklérung des Patriarchats als intentionaler Herrschaftszusam-
menhang miRlingt: die Absicht der Herrschaft des Mannes Uber
die Frau erklért sich kaum daraus, dal} der Getreideanbau die
Investition Uber das Jahr erfordere und aso einen Vorzug der
alteren Mitglieder der Gemeinschaft begriinde. Man kdnnte also
nur von einer Wahlverwandtschaft im Sinne Max Webers zwi-
schen dem Herrschaftswillen des Mannes und der Gesellschafts-
struktur sprechen. Der Herrschaftsaspekt ist damit nicht begrin-
det. So verwechselt Meillassoux Folge patriarchalischer Gesell-
schaftsstruktur mit ihrer Intention, die nicht in der Herrschaft,
sondern in der Struktur des Uberlebenszusammenhanges der
Familien liegt. Daraus folgt ein anderes Bild des pater familias als
das des autoritéren Herrschers in der Familie. Seine Funktion ist
die der Uberlebenssicherung und des Schutzes der Familie durch
seine Kraft. Dem korrespondiert die patriarchalische Schutzfunk-
tion, die as Intention in den Rechtstexten deutlich wurde. Die
patriarchalische Gesellschaftsstruktur bestimmt auch die Rechts-
struktur. »Der Familienvater war der einzige Herr im Hause. Sein
Wille, seine Person, sein Leben galten als Urrecht, da alles Leben
ausihm kommt. So will es das Recht und so will esdie Metaphysik.

10. Die wilden Friichte der Frau. Uber héusliche Produktion und kapitalistische
Wirtscheft, 19782, 46ff.
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Lebenskraft gilt as Gabe Gottes, as die Vatergabe. Die Kette des
Lebens setzt sich Uiber den Vater durch seine Lebenskraft unsterb-
lich fort. Rechthaben und Rechtempfangen heif3t in der Lebens-
folge mit der Abstammungslinie verbunden sein. Der Vater gibt
einen Teil seiner Personlichkeit an die Seinigen, er gibt ihnen Le-
benskraft und Recht. Recht bekommen, heif3t, dem Vater néher
kommen und starker an die Abstammungslinie gebunden wer-
den-l.«

Die prinzipielle Ungleichheit der Geschlechter und die Zuord-
nung der Frau zum Manne folgt also der Logik exogam-patri/oka/er
Struktur der Ackerbaugesdlschaft. Wird die Bindung der Frau an den
Mann durch die Exklusivitét seines Zuganges zu ihrer Sexualitét
gewdhrleistet, so wird auch darin die Sicherung des Uberlebens ge-
wahrt: innerhalb der Familie gelten die den Exogamiezusammen-
hang sichernden Inzestverbote. Nur von auf’en in die Familie
geheiratete Frauen stehen dem jeweiligen Partner zur Verfiigung
und sind ansonsten wie die in der Familie geborenen Frauen
tabuisiert. Die mannliche Sexualitdt wird damit auf den Exogamie-
zusammenhang festgelegt. Nach auf3en aber wird die Frau gegen
einen Einbruch abgeschirmt, da ein Kind von einem familienfrem-
den Mann nicht erbberechtigtes Vollmitglied der Familie sein _
kann, Gebarféhigkeit fur die Familie vertan wére. Lielle man ein
uneheliches Kind zum Erbgang zu, so ware der Familienbezug
zum Produktiveigentum, dem Boden, in Frage gestellt. In der
Bindung der Familie an den Boden geht esum mehr als um Besitz-
rechte. Bodenbesitz ist wie das internalisierte Verwandtschaftsbe-
wufRdtsein der Genealogie ein Medium der Gemeinschaftsintegra-
tion12, Der Acker vermittelt den Zusammenhalt der Grof¥familie.
Besitzrecht bezeichnet in diesem Zusammenhang aso nicht das
Recht einer Person Uber eine Sache, sondern die Verpflichtung
von Menschen zur Gemeinschaft bezogen auf eine Sache. Wirde
der Zusammenhang der Familie mit ihrem Boden aufgeldst, so
wére der Zusammenhalt der Familie und damit ihr Uberleben in
Frage gestellt. Die eherechtliche Exklusivbeziehung weiblicher

11. S. E. Posor, Die Begriindung des Rechts im Klan, in: K. Bunger/H. Trimbom,
Religitse Bindung in frihen und in orientalischen Rechten, 1952,21.
12. Vgl. M. Gluckman, Politics, Law and Ritual in Tribai Society, 1965, 36ff.
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Sexualitdt an den Ehemann steht auch darin im Dienste des Uberle-
bens der Familie und nicht der Herrschaft. Und noch ein letzter
Aspekt ist von Bedeutung: Am Uberleben der Familie, Verhinde-
rung des Aussterbens, hangt das Schicksal eines jeden Familienmir-
gliedes Uber den Tod hinass. Der Mensch archaischer Anthropologie
des Alten Testamentes besteht aus einem physischen Ich und
einem Ich sozialer Beziehungen, das in die genealogisch struktu-
rierten Gemeinschaftsbezlige eingebettet ist. Nur das physische
Ich kann sterben - das soziale Ich lebt Uber den Tod hinaus weiter.

Die Taten des physisch Gestorbenen Ieben in den folgenden
Generationen fort. Jedes Familienmitglied bleibt Uber den Tod
hinaus im soziadlen GroR3-Ich der Gemeinschaft aufgehoben. Erst
das Aussterben der Familie bedeutet endgiiltigen Tod. Die Siche-
rung des Uberlebens der Familie durch die Rationalitét patriarcha-
lischer Gesellschaftsstruktur entscheidet aus damaligem Denkho-
rizont Uber sinnhaftes Leben. Wie wenig es daher intentional um
Herrschaft des Mannes (ber die Frau geht, zeigt, da3 bei Ausster-
ben der ménnlichen Linie einer Familie in der Leviratsinstitution
ein Mann der Sippe gezwungen ist, die Witwe zu heiraten und den
Acker fir die Familie zu sichern.

Wir sind am Ende der Interpretation der beiden dltesten Gebote
des Alten Testamentes, die das Verhdltnis der Geschlechter
beleuchten. Es hat sich gezeigt, da? eine monokausal-6konomi-
sche Ableitung der patrilinearen Gesellschaft als Herrschaftsin-
strument nicht ausreicht. Vielmehr ist diese Struksxr israditischer
GexdIschaft von Wertideen geprégt - der Sicherung des Lebens der
Gemeinchaft, in der als sozialem Grol3-ich letztlich die Lebensant-
worten angesichts des Wissens um den Tod aufgehoben sind. Die
Okonomie des Ackerbaues aber beeinfluRt die konkrete gesell-
schaftliche Gestaltung dieser Wertideen, indem sie eine patrilokale
Struktur der Gesellschaft als die optimale nur zuldd. Die Herr-
schaftsstruktur des Mannes Uber die Frau ist Folge dieser Verbin-
dung von Wertidee, Gesellschaftsstruktur und Okonomie.
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V. DIE INTERPRETATION DER GEBOTE
AUS DEM AUSSCHLIERBLICHKEITSANSPRUCH GOTTES

Die Gebote des kasuistischen Rechtes Israel dienten der interfami-
liaren Konfliktregelung, die apodiktischen Verbote der inner- und
zunehmend auch interfamiliaren Lebenssicherung durch Schutz
grundlegender Normen und Regelzusammenhénge der Gemein-
schaft. Siewaren darin an letzte Sinnhorizonte archaischen Lebens
gebunden, das sich im sozialen GroR3-1ch der Gemeinschaft defi-
nierte. Siewaren damit implizit auch an Jahwe gebunden, sofern er
innerfamiliar Spender der sich im pater familias représentierenden
Lebenskraft der Familie und der Solidarverhalten begriindenden
Gemeinschaftstreue in Sippe und lokaler Rechtsgemeinschaft war.
Doch waren die Rechtsnormen nur implizit mit der Jahwereligion
vermittelt, insofern die sozialen Lebensbeziige ihre heilvolle
Erméglichung Jahwe verdankten. Die Uberlieferungsgeschichte
der Gebote zeigt die Tendenz des zunehmend expliziten Bezugs
auf Jahwe. Das Ehegebot wird mit anderen, sogenannten ethi-
sehen Geboten in einem Dekalog dem ersten Gebot des Aus
schliefdlichkeitsanspruches Jahwes untergeordnet. Dieser ethische
Dekalog wird literarisch sekundér in die vorpriesterschriftliche
Sinaiperikope eingestellt und verdréngt einen kultischen Deka-
logl3, der nur Gebote religits-ritueller Pflichten enthielt. Auch die
kasuistischen Gebote des Bundesbuches werden literarisch in die
Sinaiperikope eingefiigt und damit wie der Dekal og als Sinaioffen-
barung Jahwes interpretiert. Dieser Uberlieferungsgeschichtliche
Vorgang ist in der Logik der Entwicklung des israelitischen
Gottesgedankens begrundet: die zahlreichen Regelungen des
Gemeinschaftslebens in apodiktischem und kasuistischem Recht
standen unverbunden nebeneinander und hatten ihre Rechtssyste-
matik in der Zuordnung der jeweiligen Regelung zu gemeinsamen
Institutionen der israelitischen Gesellschaft wie der Grof¥familie,
Sippe und lokalen Rechtsgemeinde. Da der Bezug auf |ebensbe-
grindende Sinnhorizonte nur implizit in einem pansakralen
Wirklichkeitsverstandnis gesetzt war, ging von diesem L etztbezug
keine rationalisierende und systematisierende Funktion aus. Erst

13. Vgl. Vf., Das Mazzotfest in Gilgal, 1975, 238ff.
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mit ener gunghmenden Transgendierang Jabwes, die in der Entwick-
lung vom monoiatrischen zum monotheistisch-universalen Gott
begrundet ist, ricksn die Gebote in die Funktion ehischer Vermittiung
des Gottesverhdltnisses €n und werden nunmehr as geoffenbart
interpretiert. Damit wird die traditionale Unterscheidungzwi-
schen kultisch-rituellem Lebensbereich expliziten Gottesbezugs
durch den kultischen Dekalog und nur implizitem Gottesbezug in
den Alltagsregelungen kasuistischer und apodiktischer Gebote
und damit die Differenzierung von kultischem und nichtkulti-
schem Wirklichkeitsbereich aufgebrochen zugunsten eines explizi-
ten ethischen Gesamtbezuges des Lebens in alen Bereichen der
Gesellschaft unter dem Aspekt des Ausschliefdlichkeitsanspruches
Gottes auf das gesamte Leben lIsraels. Dieser Rationaliserung
korrespondiert eine Tendeng zur ethischen Verinnerlichung 4er Gebote.
Indem apodiktisches und kasuistisches Recht der Regelung des
Alltagslebens unter das erste Gebot gestellt wird, werden nicht nur
damit alle alltaglichen Lebensbeziige unter dieses Gebot gestellt,
sondern dieses auch ethischer Verinnerlichung unterworfen.
Letztes Prinzip der ethischen Vermittlung des Gottesverhéltnisses
wird die Verehrung des einen, universalen, transzendenten Gottes
Jahwe. Dieser in der Logik der Entwicklung des alttestamentli-
chen Gottesbegriffes angelegte Prozel} ethischer Rationalisierung
und Verinnerlichung, der sich im Deuteronomium fortsetzt, héatte
sich aber in der israelitischen Gesellschaft nicht durchsetzen
kdnnen, wenn er nicht auf ein im Gesellschaftsprozel? begrindetes
Interesse gestoflen wére. Max Weber hat wiederholt die These
vertreten, dal? ldeen nicht monokausal auf Gesellschaftsinteressen
reduzierbar seien, Ideen sich aber vermittelt Uber gesellschaftliche
Interessen in der Gesellschaft durchsetzen, wobei ldeen in der
Auspréagung von Weltbildern die Dynamik gesellschaftlicher In-
teressen mitbeeinflussent”. I n idealtypischer Konstruktion ist nach
diesem Verhdltnis auch in unserem Zusammenhang zu fragen:
Jede ausgefiihrte Todessanktion schwécht die Gemeinschaft, die

14. Vgl. dazu W. M. Sprondef, Sozialer Wandel, Ideen und Interessen: Systematisie-
rungen zu Max Webers Protestantischer Ethik, in: C. Seyfarth{W. M. Spronde!,
Seminar: Religion und gesellschaftliche Entwicklung. Studien zur Protestantis-
mus-Kapitalismus-These Max Webers, 1973,206-240.
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den Ausschluf in der T6tung eines Delinquenten vornimmt. Es
mul also ein Interesse der Gesellschaft geben, die Internalisierung
der Rechtsnormen so zu stérken, dal3 ein Bruch der apodiktischen
Grundnormen moglichst vermieden wird. Gesellschaftliches
Interesse und in der Logik der Entfaltung des Gottesbegriffes
angelegte Entwicklung der ethischen Rationalisierung und
Sublimierung laufen ein Stiick weit parallel, beeinflussen sich, aber
sind nicht identisch. Fihrt die Entwicklung des zunehmend
transzendent gefafiten Gottesbegriffs zu ethischer Rationalisie-
rung und Verinnerlichung in der Unterstellung aler Lebensberei-
che unter den Ausschliellichkeitsanspruch Gottes im ersten
Gebot, 50 nimmt dieses die Funktion einer ethischen Letztbegrin-
dung an, die adle anderen nachgeordneten Gebote transzendiert
und das Internalisierungsinteresse in der Gesellschaft prinzipiell
durchbricht. Die. sich durch das gesellschaftliche Interesse der
Internalisierung durchsetzende Rationalisierung und Verinnerli-
chung der Ethik durchbricht und entméchtigt dieses Interesse,
indem der Mensch in der Bindseg an den trallSendenten Gott vom
Internalisierlingsawang befreitwird. Das Festhalten an Jahwe als dem
einzigen Gott und damit dem Grund alen sinnhaften Seins wird
zur letzten ethischen Wertkategorie, die ale anderen Gebots-
formulierungen zusammenfal3t.Nur Uber die Unterstellung der
das alltagliche Leben regelnden Gebote unter den offenbarten
Willen Gottes war es mdglich, das Leben der Israeliten in alen
seinen Bezlgen unter den expliziten Willen Gottes zu stellen.
Indem aber diese Gebote wiederum unter die Uberschrift des
ersten Gebotes gestellt werden, ist der Weg der rationalen Verin-
nerlichung der Ethik in der letztbegriindeten Entscheidung fir
den einen universalen Gott und damit die Transzendierung der
Einzelgebote als dufRRere Norm gewiesen. Wird das apodiktische
Ehebrlichsverbot im Dekalog dem ersten Gebot des Ausschlieflich-
keitsanspruchesGottes unterstellt, so erhélt es eine sexe inhaltliche
Bestimmung und Funktion: ES dient nun nicht mehr der Sicherung
des Regelzusammenhanges der Uberlebenssicherung patriarchali-
scher Gesellschaft, sondern wird pragmatischer .Ausdruck desan die
Alisschliefflichkeit Jahwes gebundenen Glallbens, der sich in allen
konkreten Lebensheziigen pragmatischen Ausdruck verschaffen
will. Damit aber wird auch die Beziehung der Geschlechter an
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einen neuen Werthorizont gebunden. Hatte das apodiktische
Ehebruchsverbot in Ex 20,14 urspringlich die Funktion, den
Besitzanspruch des Mannes Uber die Frau zu sichern, so wird
dieses Gebot in der Unterstellung unter das erste Gebot und die
Einstellung des Dekalogs in den Zusammenhang des Sinaibundes
einer Interpretation aus der Bundesstruktur des Gottesverhaltnis-
ses gedffnet. Ist das Verhdltnis Gottes zu Israel durch Bundestreue
(s*dagah) und Solidaritdt (haesaed) gekennzeichnet, so ist dies
auch Leztwert in der Partnerschaftsbeziehung. Vom Propheten
Hoseawird das Partnerschaftsverhéltnis als Analogon des Gottes-
verhdltnisses gebraucht (Hos 2,16ff). Damit ist die im Interesse
des Gesellschaftsprozesses verankerte Bindung des Gebotes an das
Patriarchat und die damit gesetzte Ungleichheit der Geschlechter
zugunsten der. Sicherung eines partnerschaftlichen Treueverhélt-
nisses Uberwunden. Das apodiktische Verbot in Ex 20,14 dient
nun nicht mehr dazu, die Verletzung von Besitzrechten des Man-
nes auf die Frau zu verhindern, sondern den Bruch eines Treue-
verhaltnisses.

Der so nachgezeichnete Prozel3 der Theologisierung dieser
Gebote ist nun prinzipiell Uber den Horizont israelitischer Gesell-
schaft hinaus auf seine Konsequenzen zu befragen: Findet die
Geschlechterbeziehung ihren ethischen Letztwert nicht mehr in
der Optimierung der biologischen Reproduktion der Gesellschaft,
sondern darin, pragmatischer Ausdruck desGlaubens zu sein, so hat
dies auch prinzipielle Konsequenzen in der Erweiterung des
Handlungsspielraumes eines ethischen Subjektes. Archaische
Rechtszusammenhénge sind durch ihre Alternativliosigkeit cha
rakterisiert. Die Beziehung der Geschlechter wie das Erleben von
Gluck und Befriedigung der Beziehung der Geschlechter war nur
im Rahmen einer patriarchalisch-besitzrechtlich definierten Ehe-
verbindung moglich. Die Ldsung der Partnerschaftsbeziehung aus
diesem Kontext und ihre Bindsng an dieverinnerlichte Gottesbeziehung
als Treuegemeinschaft eroffnet prinzipiell eine Fiille von Realisse-
rungsmoglichkeiten dieser Treuebeziehung, die ihre Norm nicht
mehr aus dem Gesellschaftsprozel3; sondern dem Glauben des
ethischen Subjektes an den einen Gott Emdet. Es greift also zu
kurz, wollte man alein der zunehmenden Naturbeherrschung des
Menschen die Steigerung ethischer Wahlmdglichkeiten zuschrei-
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bents, Vielmehr gewinnt sich diese Freiheit schon in dem prinzi-
piell im Alten Testament angelegten Ubergang von eizer normen- zar
innengeleiteten Pringipienethik. Damit sind bereits im Alten Testa-
ment die noch heute brennenden Probleme zur Grundlegung der
Ethik angelegr's: Wenn das Verhéltnis der Geschlechter sich als
pragmatischer Glaubensvollzug in der gegenseitigen Gemein-
schaftstreue jenseits aler gesellschaftlich gegebenen Interessens-
ausgriffc auf die Partnerschaft konstituiert, so bleibt damit das sich
im Patriarchat auch israelitischer Gesellschaft formulierende
gesellschaftlich Gegebene dennoch bestehen. Die Konsequenz ist
die Mdoglichkeit der Spannung zwischen verinnerlichter, im
‘Glaubensvollzug verankerter, also transzendent begriundeter
ethischer Norm und dem empirisch Gegebenen. Die sich transzen-
dent in der Bindung an den einen Gott gewinnende Freiheit
durchstoBt kritisch alles empirisch Gegebene vorfindlicher
Gesellschaft, aso auch die patriarchalisch-besitzrechtliche Fixie-
rung des Verhdltnisses der Geschlechter. Damit stellt sich die
Frage nach der Vermittlung des sich nicht im GesellschaftsprozeR3,
gsondern in der Transzendenz Gottes grundenden ethischen
Subjektes zum gesellschaftlich Gegebenen und nach der Vermitt-
Jung der ethischen Letztwertentscheidung des kontingenten
einzelnen mit dem Sittlich-Allgemeinen.

VI. SCHLURFOLGERUNGEN ZUR THEOLOGISCHEN GRUNDLEGUNG
EINER ETHIK

Max Weber blieb bei der These einer wissenschaftlich unentscheid-
baren Wertkonkurrenz stehen, der eine wissenschaftlich nicht
hinterfragbare Wertdezision des ethischen Subjektes entspricht.
Gewinnt sich die Grundlegung einer Ethik aber gerade darin, dal3
sic die Vermittlung des kontingenten dnzdnen mir dem Allgemeinen
reflektiert, SO ist gegen Weber die der praktischen Vemunft des

15. So wieder K. Eder, Die Entwicklung staatlich organisierter Gesellschaften. Ein
Beitrag zu einer Theorie sozialer Evolution, 1976.

16. Vgl. dazu Vf., Hat Max Webers Religionssoziologie des antiken Judentums
Bedeutung fir eine Theol ogie des Alten Testamentes? ZAW 94, 1982 (im Druck).
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intelligiblen Subjektes inhéarente Verallgemeinerungsféhigkeit des
Handelns aus Pflicht zur Sprache zu bringen. Wird darin aber nicht
wiederum das kontingente einzelne in seiner Einmaligkeit as
historisch Gewordenes, dem Weber zu seinem Recht verhelfen
wollte, Ubergangen? Weber und Kant vertreten Gegenpositionen
im dialektischen Widerspiel des Rechtes des Besonderen und des
Allgemeinen. Denkenwir in der Linie Webers, so wird die Wissen-
schaft im ethischen Konflikt etwa um die Rolle der Frau im Ver-
hadltnis zum Manne und in der Frage der Gestaltung der Beziehun-
gen der Geschlechter auf die Funktion verwiesen, ale metaindivi-
duell-normativen Anspriiche einer Wertentscheidung unter Beru-
fung auf die Tradition zugunsten der Wahlfreiheit des ethischen
Subjektes kritisch zu befragen. Damit aber wird das Ziel des
ethischen Konsenses aufgegeben oder irrationalen Prozeduren
Uberantwortet. Gehen wir dagegen auf die Forderung der Veral-
gemeinerungsfahigkeit der ethischen Entscheidung zuriick, so
stehen wir vor folgendem Problem: Die Verallgemeinerungsfahig-
keit wird von unterschiedlichen Wertpositionen fur sich in An-
spruch genommen, von den Verfechtern der traditionellen Ehein-
stitution in ihrer Begriindung as Schopfungsordnung wie von
ihren Kritikern, die bemangeln, dal} die traditionelle Ehe- und
Familienstruktur den Menschen in seinen Privatinteressen fest-
halte und von Problemstellungen des Allgemeininteresses fern-
halte, wie von den Verfechtern der klassischen Rollenfestlegung
der Frau und deren Kritikern. Wird der Ausweg in einer universal-
pragmatisch begriindeten Uberfiihrung der monologischen Ethik
Kants in eine dialogische Ethik des Diskurses gesucht, so wird
man zumindest aber Webers Insistieren auf dem Recht des kontin-
genten Ich zur Sprache bringen missen, wenn die praktische
Vernunft as sich in faktischen Diskursen realisierend verstanden
wird: Der einzelne hat auch dort noch das Recht der eigenen
ethischen Entscheidung gegen eine vernunftbeanspruchende
Mehrheit in einem, dies sei kontrafaktisch unterstellt, herrschafts-
freien Diskurs. In Webers Dezisionsthese wie im universal pragma-
tischen Diskursmodell wird die Differenz zwischen praktischer
Vernunft eines intelligiblen Subjektes und dem empirisch Gegebe-
nen nicht mehr in die Grundlegung einbezogen!". Gehen wir an
dieser Stelle also zuriick auf die Entwicklung der Ethik im Alten
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Testament: Als das apodiktische Ehebruchsverbot in Ex 20,14 in
den Dekalog eingestellt, dem ersten Gebot des Ausschliefilich-
keitsanspruches Gottes unterstellt und vom Kontext des Sinaibun-
‘des her interpretiert wurde, dawurde esaus der Bindung an den im
cxogam-patriarchalischen Gesellschaftsprozeld verankerten Letzt-
wert der Uberlebenssicherung der Gesellschaft gelost und an die
Ausschliefllichkeitsforderung Jahwes auf alle Lebensbereiche
Israels gebunden. Hier geschah mehr, alsdal’ zwei Wertvorstellun-
gen in Konkurrenz traten; vielmehr war die Gestaltung der
Geschlechterbeziehung aus der Bundesbeziehung zu Gott eine
kthische Weiterfiihrung in mehrfacher Hinsicht. Aus dem Unter-
werfen unter einen altemativiosen Regelzusammenhang der
Gesellschaft, dessen Bruch mit Ausschluf durch den Tod sanktio-
niert wurde, wird die an das verinnerlichte, aus dem Gottesbezug
gewonnene Prinzip der Gemeinschaftstreue gebundene Gestal-
tung der Partnerschaft als Treuebeziehung, die die Ungleichheit
der Geschlechter prinzipiell durchbricht und Alternativen der
empirischen Gestaltung der Treuebeziehung ermdglicht. In der
Bindung des Verbotes an den gesellschaftlich begriindeten Letzt-
wert der Uberlebenssicherung der Gesellschaft setzt sich in der
Alternativlosigkeit das gesellschaftlich Allgemeine fugenlos im
Handeln des einzelnen durch. Erst iz verinnerlichten Glaubensbezug
Xy dem transzendenten Gott wird der einzelne als ethisches Swbjeks
Bewonnen in dner Form, die den Weg gu#r Versshnung des Allgemeinen
mit dem Besonderen asch in der Ethik des Alten Testamentes weiss.
'Gewinnt der einzelne die Struktur seines ethischen Handelns aus
ider verinnerlichten Struktur der Gottesbeziehung als Bundesge-
meinschaft, zu der dieser Gott befreit hat, so wird er gerade in
‘dieser Glaubensbeziehung als der unverwechselbare einzelne
gewonnen, der in Freiheit zum empirisch Gegebenen steht und
gdamit auch zum gesellschaftlich Allgemeinen. Andererseits reali-
siert er in der Gestaltung der ethischen Entscheidung aus der
Struktur des Gottesbezuges heraus eine die Welt umgreifende
Allgemeinheit. Dieser aus der Uberlieferungsgeschichte der

17, Fir Weber war der Letztwertbezug des Handeins gerade als analytische Kategorie
zur Erkl&rung empirischen Handelns von Bedeutung - ein apriorisches Vermdgen
konnte von daher auch nicht in den Blick kommen.

303



beiden Gebote in Ex 20,14 und 22,15f zur Stellung der Frau
gewonnene Ansatz ist in zwei Richtungen fortzufihren. Zum
einen wére es Aufgabe, die Weiterentwicklung alttestamentlicher
Ethik im Neuen Testament zur Sprache zu bringen. Die im Alten
Testament aus dem Bundesgedanken heraus zu entfaltende Part-
nerschaft der Geschlechter als Treuebeziehung ist inhaltlich dann
konkretisiert zur Partnerschaft as Selbstverwirklichung im
anderen. Zum anderen kann es lohnend sein, diesen am Alten
Testament gewonnenen Ansatz fundamental-theologisch im
Dialog mit der kantischen Ethik zu entfalten. Hat die kantische Ethik
ihren berechtigten Skopus darin, einer Funktionalisierung und
aso Entméchtigung des ethischen Subjektes durch das gesell-
schaftlich vermittelte Gegebene im Postulat der Freiheit des
intelligiblen Subjektes im verallgemeinerungsfahigen Handeln aus
Pflicht zu wehren, so bedarf diese apriorische Freiheit der Autono-
mie vom Gegebenen einer Uber das Postulat hinausgehenden
Begrindung: sie kann in der dem Handeln vorausliegenden
Rechtfertigung des Menschen durch Gott zur Sprache gebracht
werden. Die Rechtfertigung befreit den Menschen von dem ihm
natirlich innewohnenden Hang der Selbstkonstitution in der
Zweideutigkeit des empirisch Gegebenen, die das Leben nicht zur
Eindeutigkeit zu fiihren vermag. Der Mensch wird nicht zuletzt
von sich selbst als dem vorfindliehen Menschen befreit, da er
aufgenommen ist in die Gemeinschaft mit Gott. Damit aber wird
er nun auch frel fir das empirisch Gegebene - frei, in der Gemein-
schaft mit anderen die Gemeinschaft mit Gott zu realisieren. Eine
in der Zusage der Rechtfertigung befreite Vernunft bleibt also
nicht in der Autonomie von Gegebenem stehen, sie gewinnt sich
nicht in der den empirisch einzelnen libergehenden Verallgemei-
nerung, sondern gewinnt die Verstéhnung von Allgemeinem und
Besonderem in der Realisierung der Gemeinschaft mit Gott im
empirischen Gemeinschaftsverhaltnis mit dem anderents. Damit
stellt sich auch das Problem der Vermittlung der in der Rechtferti-
gung frei gewordenen praktischen Vernunft mit dem empirisch-

18. Auch in die diskurstheoretische Giberfiihrung monologischer Ethik Kants in eine
dialogische (vgl. dazu u. a, K. O. Apel (Hrsg.), Sprachpragmatik und Philosophie,
1976) ist die Wendung zu einer kerygmatischen Begriindung praktischer Vernunft
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gesellschaftlich Gegebenen ganz neu. War Kant in der Kritik der
reinen Vernunft mit der dialektischen Beziehung von erkennen-
dem Subjekt und Empirie unter Wahrung des Vorranges des
erkennenden Subjektes diese Vermittlung bis in die transzenden-
tale Elementarlehre hinein gelungen, so kennt die Kritik der
praktischen Vernunft eine entsprechende dialektische Vermitt-
lung nicht. Wahrend die theoretische Vernunft bezogen auf das
Gegebene nur erkennt und das Gegebene im Schema von Raum
und Zeit in der Verstandessynthese présent ist, wird in der Kritik
der. praktischen Vernunft die totale Autonomie vom empirisch
Gegebenen postuliert, ohne da es zu einer entsprechenden
dialektischen Vermittlung von intelligibler Substanz mit dem
Gegebenen kommt. Die Vermittlung wird vielmehr den metaphy-
sischen Postulaten anheimgegeben. Ist aber die apriorische Frei-
heit nicht nur Postulat, sondern in der Rechtfertigung des Men-
schen durch Gott gegriindet, kommt der dialektischen Vermitt-
lung zwischen intelligiblem Subjekt und Empirie ein wichtiger
Stellenwert zu: Diese Vermittlung ist auch fir die Beziehung der
Geschlechter as partnerschaftliches Treueverhaltnis, das pragma-
tischer Ausdruck der Treuegemeinschaft zu Gott im Glauben ist,
bleibende Aufgabe in einer Gesellschaft, die die Notwendigkeit
der Uberlebenssicherung durch Optimierung von Zeugungs- und
Gebérfahigkeit lange hinter sich gelassen hat, die der Durchbre-
chung patriarchalischer Strukturen und der ethisch im Glauben
verantworteten Wahlfreiheiten der Beziehung der Geschlechter
also Raum geben kann.

Prof Dr. Eckart Dito Elbblécken 1C, 2000 Hamburg 52

einzubringen: Wie sind die transzendental-pragmatischen Normen kritisch gegen
die potentiell fir den einzelnen Dissidenten terroristisch wirkende Mehrheitsmei-
nung in empirischen Diskursen zur Geltung zu bringen, soll andererseits der
Diskurs nicht in der Unverbindlichkeit verbleiben? Ist nicht auch Max Webers
Anliegen, das Recht kontingenter Letztwertentscheidung zu wahren, wieder zur
Sprache zu bringen gegen universal- wie transzendental -pragmatisch begriindete
Diskurstheorie, die tendenziell die Aufhebung des einzelnen in den gelingenden
Verstehensprozefl3 und damit die Aufhebung des Besonderenim Allgemeinen zum
Ziel hat, einen Protest des einzelnen gegen das sich im Konsens realisierende
Kollektiv aso nicht kennt?
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Empirische Religions- und Kirchensoziologie
in Deutschland
Entwicklung, Stand und zukinftige Aufgaben
eines Forschungsbereiches

VON INGRID LUKATIS

EMPIRISCHE RELIGIONS-
UND KIRCHENSOZIOWGIE —~
WAS IST DAS?

Soziologie im allgemeinen hat zu
tun mit dem Zusammenleben der
Menschen, mit ihrer Zugehorig-
keit zu Gruppen und Organisatio-
nen, mit ihren Wertvorstellungen
und ihrem Verhalten, mit gesamt-
gesellschaftlichen Strukturen und
den Zusammenh&ngen zwischen
verschiedenen Teilbereichen (Ar-
beit und Freizeit, Politik, Wirt-
schaft, Technik, Bildung usw.).
Auf dem Hintergrund eines
solchen  allgemein-soziol ogischen
Selbstversténdnisses 183 sich Reli-
gions #nd Kirchensoziologie definie-
ren as digenige Disziplin, die die
Anayse gesellschaftlichen Zusam-
menlebens unter bestimmten, aus-
gewahlten Fragestellungen Uber-
nommen hat: Religiose Ideen und
Institutionen in ihrer Relevanz fir
verschiedene Bereiche menschli-
chen Lebens und umgekehrt, die
Abhangigkeit religiéser Phéno-
mene von anderen Lebensberei-
chen, die Bedeutung von Religion
und Kirche flr-soziale Integration
oder Desintegration - dasallessind
Themen religions- und kirebenso-
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ziologischen Forschens. Die Reli-
gionssoziologie wendet sich dabei
stérker religiosen Uberzeugungen
und Praktiken insgesamt zu, unab-
héngig von deren kirchlicher Zure-
chenbarkeit oder Anbindung; je
nachdem, ob dabei ein substantiel-
les oder ein funktionales Verstand-
nis von Religion vorherrscht, wird
solche Forschung enger - well,
meist aufgrund eines expliziten
Transzendenzbezuges, nur be
stimmte Vorstellungen as »reli-
gios« qualifizierend - oder weiter
ansetzen, wo der Religionsbegriff
all jene Phénomene einschliel, die
von ihrer Wirkung auf menschli-
ches Denken und Handeln her as
»religids« im Sinne von »sinnstif-
tend« verstanden werden. Kirchen-
soziologie deckt sich mit diesen
Fragestellungen, insoweit sie Ph&
nomene kirchlich gebundener Reli-
giositdt zum Gegenstand hat; sie
greift aber zugleich Themen auf -
beispielsweise im Zusammenhang
mit der berufs- oder organisations-
soziologischen Betrachtung kirch-
licher Institutionen -, die religions-
soziologisch alenfalls von mittel-
barer Bedeutung sind, insofern die
hier analysierten Phanomene im
Zusammenhang mit der institutio-



nellen Ausformung von Religion
auftreten.

Der Zusatz »empirische« Reli-
gions- und Kirchensoziologie ver-
weist, Uber die inhaltliche Be-
schreibung dieser Disziplin hinaus,
auf einen bestimmten methodologi-
schen Zugang. Generell meint ja die
Bezeichnung der Soziologie als
einer empirischen Wissenschaft,
dal3 diese Art von Forschung um
moglichst exakte Messung der jein
Frage stehenden Aspekte mensch-
lichen Zusammenlebens bemiiht
ist. Die empirischen Soziawissen-
schaften haben ein umfangreiches
methodisches Instrumentarium
entwickelt, um theoretische Aussa-
gen daraufhin zu Uberpriifen, ob
und inwieweit sie soziale Realitat
angemessen beschreiben und erkl&
ren. Dies ist,. bezogen auf ihren
Gegenstandsbereich, auch das Ziel
einer empirischen Religions- und
Kirchensoziologie.

Im folgenden wird zuné&chst die
Entstehung einer solchemn empiri-
schen Religions- und Kirchenso-
ziologie in einigen europdischen
Landern seit der zweiten Hélfte des
19. Jahrhunderts skizziert. An-
schlieflend sind die Veréanderungen
aufzuzeichnen, wie sie sich in der
Folgezeit - bis hin zur Gegenwart -
ergeben haben. Im Zuge dieser
Entwicklung werden  Schwer-
punktsetzungen sichtbar, die deut-
lichen Einflu@ auf das heutige
Arbeiten haben. Eine Bestandsauf-
nahme gegenwartiger empirischer
Religions- und Kirchensoziologie
in der Bundesrepublik Deutsch-

land erfolgt in Form einer Be-
schreibung jener Tendenzen, die
diesen Forschungsbereich in in-
haltlicher und methodischer Hin-
sicht vor allem kennzeichnen. Die-
ses Bild wird in einem letzten
Abschnitt erganzt durch den Auf-
weis von Defiziten im derzeitigen
Spektrum empirischer Religions-
und Kirchensoziologie.

DIE ENTSTEHUNG DER
EMPIRISCHEN RELIGIONS-
UND KIRCHENSOZIOLOGIE:
RELIGION UND KIRCHE IM PROZESS
GESELLSCHAFTLICHEN WANDELS

Wie die Religionssoziologie Uber-
haupt, so hat auch der empirische
Zweig dieser Disziplin seine Wur-
zeln in der kritischen Auseinander-
setzung mit Religion, wie sie in
sozial philosophischer Weise inshe-
sondere von Feuerbach und Marx
vorangetrieben wurde. Firstenberg
& Morth (21972) sehen die Rele-
vanz der Religionskritik fur die
empirische Religionssoziologie in
der Tatsache, dal sie- im Gegen-
satz zum dogmatischen Zugang
theologischer Wissenschaft - »Re-
ligion in ihrem Bezug auf indivi-
duelle wie strukturelle Faktoren in
einer Gesellschaft« faf3bar gemacht
hat (S. 1). Damit wurden Mdglich-
keit und Sinn eines empirischen
Zugangs zu religiosen Phanome-
nen sichtbar.

In Deutschland fand diese Be-
trachtungsweise einen ersten Nie-
derschlag in der »Moralstatistik«
des Theologen von Oettingen (1868).
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Er untersuchte die zahlenméflige
Entwicklung verschiedener Kon-
fessionsgruppen, vor alem aber
den Grad der Beteiligung am
kirchlichen Leben, in Abhéngig-
keit von verschiedenen sozialstati-
stischen Merkmalen (Geschlecht,
Stadt/Land) und von kirchlichen
Strukturmerkmalen  (Anteil der
verschiedenen Konfessionen an
der Gesamtbevolkerung einzelner
Regionen, »Pfarrerdichte«, Ver-
gleich: katholische Kirche/evange-
lische  Landeskirchenjfreikirchli-
ehe Gruppen usw.), Dartber hin-
aus formulierte Oeffingen einen
differenzierten Katalog von Indi-
katoren kirchlichen Verhaltens so-
wie weiterreichende Forschungs-
fragen bezuglich der sozialen Aus-
wirkungen praktizierter Kirchlich-
keit - »EinfluB der Religion auf die
offentliche Mora« (S. 189), The-
men, die auch in der gegenwértigen
religions- und kirchensoziologi-
schen Forschung noch bzw, wieder
auRerst aktuell sind. Verstand be-
reits Odttingen seine Analysen as
»Diagnose Uber Lebenskraft und
Lebensfahigkeit« der »verschiede-
nen Kirchenkorper« (S.183), so
diente der soziographische Ansatz
in der »Evangelischen Kirchen-
kunde« von Drews (1902-1919)
ganz explizit einem praktisch-theo-
logischen Interesse, namlich - so
wirden wir es zumindest heute
nennen — einer soziologischen Be-
standsaufnahme  kirchlichen Le-
bens und kirchlicher Institutionen
zum  Zweck realitatsgerechten
kirchlichen Handelns.
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Der hauptsachliche Impuls, em-
pirische Forschung im religios
kirchlichen Bereich zu betreiben,
entstand zu dieser Zeit offenbar aus
der Konfrontation mit den Aus
wirkungen bzw. Begleiterschei-
nungen jener sozialen Veranderun-
gen, die wir heute unter den
Stichwortem  Industrialisierung wnd
Urbanisiersng zusammenfassen. Auf
dem Hintergrund kirchlicher Be-
muhungen um Soziareformen er-
wuchs alméhlich »ein  wissen-
schaftliches Interesse an der sozio-
religiosen Lage der Bevolkerung
im industrialisierten Deutschland«
(Kehrer, 1968, S. 38). In einer Reihe
von Forschungsarbeiten wurde
geziedt nach Religiositdt, Kirch-
lichkeit und »Sittlichkeit« - oder,
in heutiger Terminologie: nach
dem Ethos — der Industriearbeiter-
schaft gefragt. (Eine Zusammen-
fassung der Probleme, mit denen
sich diese Arbeiten im einzelnen
befaldten, findet sich beispielsweise
bel Marhold, 1971, Kap. 2). Die
Resultate dieser — um die Jahrhun-
dertwende einsetzenden - For-
schung spiegelten bereits Phano-
mene distanzierter Kirchlichkeit
bzw. kirchenfemer Religiositat so-
wie Zusammenhdnge zwischen
dem AusmafR an Rationalitdt des
Denkens und kirchen- und reli-
gionskritischer Haltung in der
Bevolkerung wider, wie wir sie
heute bei der Analyse der Kirchen-
zugehorigkeit und religitser Ein-
stellung in ganz &hnlicher Weise
vorfinden. Auch die Relation von
politischen und religidsen Einstel-



lungen wurde bereits frih Gegen-
stand empirischer Forschung; ihr

Ergebnis beschreibt Kebrer
(a a 0., S. 39) so: »Die soziale und
politische  Standortgebundenheit

kirchlich konformen Denkens und
Handelns zeigte die Milieuveren-
gung im gesamten kirchlichen
Bereich.«

Forschungsarbeiten dieser Art
kamen nicht nur in Deutschland,
sondern im gleichen Zeitraum auch
in anderen westeuropéischen Lan-
dern in Gang: In Frankreich be-
schrieb insbesondere Le Play im
Rahmen seiner Familienmonogra-
phien auch Aspekte religitsen
Lebens; die zu Beginn dieses Jahr-
hunderts erstellten soziographi-
sehen Studien des Englénders
Booth enthalten eine genaue Be
schreibung auch der religitsen
Praxis der Londoner Bevolkerung;
zur gleichen Zeit begann Rowngex
seine Studie Uber religios-kirchli-
che Praxis auf dem Hintergrund
fortschreitender Industrialisie-
rung. (Fir eine ausfihrlichere Dar-
stellung dieses Abschnitts der Wis-
senschaftsgeschichte vgl. z. B. Keb-
rer, a a 0., S.38ff.; fur England
auch: Birsbaum, 1960, S. 51ff.).

EMPIRISCHE RELIGIONS- UND
KIRCHENSOZIOLOGIE BIS 1945:
ENTWICKLUNG VON FORSCHUNGS-
SCHWERPUNKTEN

In Deutschland wurde diese erste
Phase eines unmittelbar empiri-
schen Zugangs zu religios-kirch-

liehen Phanomenen und Fragestel-
lungen abgeldst durch die - trotz
der Verarbeitung empirisch fun-
dierten Wissens - doch in erster
Linie verstehende Methode, wie sie
insbesondere die Arbeiten von
rroeltsch und Max Weber kenn-
zeichnet. Diese Studien brachten in
theoretisch-begrifflicher  Hinsicht
einen bedeutenden Fortschritt fir
die Religionssoziologie, jedoch
fanden die hier gewonnenen Er-
kenntnisse zunéchst keinen er-
kennbaren Niederschlag in empiri-
scher Forschung.

Anders verlief die Entwicklung
in Frankreich und England (vgl.
Goddijn, 1960, S.17ff.; Birnbaum,
a a 0., S.54ff.). Hier wurden in
den 30er Jahren gerade auch die
empirischen Kirchlichkeitsstudien
intensiviert. Le Bras und Boulard
waren in Frankreich bemiht, in
Form einer »carte religieuse« ein
genaues Bild religioser Praxis in
den verschiedenen Regionen ihres
Landes zu entwerfen. In England
belegten fortgesetzte Studien uber
die Kirchgangshaufigkeit den wei-
teren Ruckgang kirchlicher Nor-
merfdllung.

Mit diesen Forschungsanliegen
hatte sich die empirische Religions-
und Kirchensoziologie zunehmend
auf eine Thematik »spezidisiert,
die Religiositdt ausschliefdlich auf
dem  Hintergrund  kirchlicher
Normsetzung und Erwartungshal-
tung wahrnahm. Die in USA nach
1920 ebenfals einsetzenden reli-
gionssoziologischen Studien mit
stérker  gemeindesoziol ogischem
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Ansatz (vgl. Kebrer, a a. 0.¢ S.42;
ausfihrlicher: Abrecht, 1960,
S.79ff.) brachten hier zwar einen
zusétzlichen Akzent ein, ohne aber
die Perspektive grundsatzlich, tber
den kirchlichen Rahmen hinaus, zu
erweitern. Eine solche Betonung
kirchlich gebundener Religion ist
einerseits sicher mit der Tatsachein
Verbindung zu bringen, dal3 die
genannten Forschungsarbeiten zu
einem betréchtlichen Teil, wo nicht
von Theologen, so doch von kirch-
lich engagierten Soziaforschern
durchgefihrt wurden.

Auf eine andere Bedingtheit
dieser Einschréankung des Frage-
horizonts weist Aatthes (1969,
10ff.) hin, indem er auf die paral-
lele bzw. vorauslaufende theoreti-
sche Forschung verweist. Webers
Betonung des Zusammenhangs
von S&kularisierung und Rationali-
sierung der Welt sowie die Durch-
dringung funktionalistischer Ar-
beiten tiber Religion mit konkreten
Vorstellungen und Erfahrungen
christlich-kirchlicher  Religiositét
haben demnach diese Schwer-
punktsetzung entscheidend beein-
flut. Verglichen damit sind an-
thropologische und ethnologische
Arbeiten, wie sie von Firstenberg
& Morth (a, a O., S. 2ff.) ebenfalls
als Impulsgeber fir religionssozio-
logische Studien im allgemeinen
benannt werden, fir die empirische
Forschung in diesem Bereich lange
Zeit ohne Wirkung geblieben. Die
heute sich entwickelnde Beschéfti-
gung mit  »Volksfrommigkeit«
(vgl. unten) scheint hier eine
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Wende anzudeuten.

In der weiteren Entwicklung der
empirischen Religions- und Kis-
ehensoziologie ist zunachst eine
Zasur zu verzeichnen: In der Zeit
der Weltwirtschaftskrise und im
darauffolgenden Zweiten Welt-
krieg kam die religionssoziologi-
sche Forschung vor alem in
Deutschland so gut wie véllig zum
Erliegen. Ihre Fortsetzung in der
Bundesrepublik Deutschland st
Thema der folgenden Abschnitte.
In der Deutschen Demokratischen
Republik wird empirische Reli-
gionss und Kirchensoziologie so
gut wie Gberhaupt nicht betrieben.
Auf die meines Wissens einzige
Publikation (Kretgschmar, 1967) ist
im folgenden an entsprechender
Stelle hinzuweisen.

EMPIRISCHE RELIGIONS- UND
KIRCHENSOZIOLOGIE VON
1945 BIS 1960: BLUTEZEIT DER
KIRCHLICHKEITS- UND KIRCHEN-
GEMEINDESTUDIEN

Eine erste Phase dieses Wiederbe-
ginns religions- und kirchensozio-
logischer Forschung war gepréagt
von einem zu jener Zeit in keiner
Weise kritisch befragten Interesse,
Kenntnisse und Methoden empiri-
scher Forschung vorwiegend zur
Beantwortung  pastoraltheologischer
Fragestellungen  einzusetzen. Gold-
schmid/ bezeichnet den von ihm
selbst und anderen 1960 herausge-
gebenen Band »Soziologie der
Kirchengemeinde« etwas spater
(*1971, S.4) as eine Art »Ab-



schluRbericht« einer Arbeitsperi-
ode, Das Anliegen dieser For-
schung hatten die Editoren damals
folgendermal3en beschrieben:

»Die Erforschung der sozialen
Struktur und des sozialen Lebens
der Kirchengemeinden oder Pfar-
reien ist heute zum Kristallisations-
punkt einer modemen, mit empiri-
schen Mitteln arbeitenden Reli-
gionssoziologiegeworden. Die
Grunde fur dieses soziologische
Interesse liegen in den fast untuiber-
sehbaren Auswirkungen, die der
sikulare soziale Strukturumbruch
in der industriellen Gesellschaft auf
das Leben der Kirchen und Kir-
chengemeinden ausgeibt hat. Eine
Tatbestandsaufnahme der sozialen
Wandlungen im religidsen Bereich,
insbesondere eine Klérung und
Deutung der sozialen Kréfte und
Entwicklungen, denen die Pfarrer
und Seelsorger in ihren Gemeinden
gegenuberstehen, gehorte daher zu
den dringenden Bedurfnissen einer
pastoraltheol ogischen Arbeit«
(Goldschmide et dl., 1960, S. V).

In Einldsung dieses Anspruchs
befaliten sich empirische Arbeiten
insbesondere mit der soziographi-
sehen Darstellung von Kirchenge-
meinden, mit der Analyse religio-
ser Praxis, inshesondere des Got-
tesdienstbesuchs und der Abend-
mahlsbeteiligung,  verschiedener
sozialer Gruppen sowie ihrer Parti-
zipation an Formen nicht-rituellen
Gemeindelebens, mit Entstehung
und Veranderung kirchlicher Pra-
xis in unterschiedlichen Lebensal-
tern bzw. bei Angehdrigen ver-

schiedeuer Generationen, mit ge-
meindespezifischer ~ Kirchlichkeit
in Abhangigkeit von der soziaen
Situation des jeweiligen Ortes, mit
dem Pfarrer as dem institutionel-
len Représentanten der Gemeinde
(vgl. z, B. die Beitrage im 11. Teil
der von Goldschmidt et a. heraus-
gegebenen »Soziologie der Kir-
chengemeinde« sowie Waurgbacher,
1960). In der Tradition dieser
Studien steht auch die einige Jahre
spéter (1967) von Kretgschmar ver-
offentlichte  Analyse kirchlichen
Lebens in drei Gemeinden der
DDR.

Im Gegensatz zur vor-indu-
striellen Gesellschaft - zu jenem
Zeitpunkt noch partiell représen-
tiert in landlichen Gemeinden -
wird in diesen Untersuchungen fur
industrialisierte Gebiete ein "Aus-
einandertreten von gesellschaftli-
cher und religioser Identifikations-
gruppe« (Tenbruck, 1960, S.130),
ein aus dem Funktionsveriust der
Religion resultierender Funktions-
verlust der Kirche konstatiert;
Kirchengemeinde schrumpft unter
diesen Bedingungen auf Kernge-
meinde zusammen, die von einer
wachsenden" Gruppe kirchlicher
»Randsiedler«  (Luckmann, 1960)
umgeben ist.

Zu nennen sind an dieser Stelle
auch einige Analysen der Reigios-
tat wnd Kirchlichkeit von [ugendlichen
(Wolber, 1959; Hunger, 1960); hier
wurden vor alem die soziaen
Bestimmungsfaktoren bei der Ent-
stehung und Ausgestaltung reli-
gios-kirchlicher ~ Uberzeugungen
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und Verhaltensweisen dieser Per-
sonengruppe untersucht und be-
schrieben.

Das im Rahmen der allgemeinen
Soziologie entwickelte Instrumen-
tarium der Rollenanajyse wurde von
Wargbacher et d. (1960) erstmals
auf die Pfarrerrolle as kirchlicher
Berufsrolle angewandt, um damit
Rollenerwartungen der Gemeinde,
Selbstverstandnis der Rollentra-
ger, ihr Rollenhandeln und ihr
Ansehen in der Gemeinde sowie
Rollenkonflikte zu erfassen. Diese
Studie stellte gewissermal3en einen
fruhen Vorléaufer dar, dem spéter
(vgl. unten) aus wiederum stérker
praktisch-theologischem Interesse
eine ganze Reihe von Analysen
folgten.

Noch heute kaum Nachahmer
gefunden hat dagegen eine andere
Themenstellung, wie sie von Dienet
in einer Studie Uber freikirchliche
Gemeinden aufgenommen wurde
(1960). Dort ging es um die sozide
und kirchliche Herkunft der Mit-
glieder dieser Gruppen, um den
Grad der Selbstrekrutierung, um
die Beendigung von Mitgliedschaf-
ten durch Austritt oder Ausschlul
und die sich daran abzeichnende
Tendenz eines Ubergangs von der
Sekte zur Kirche.

Vergleicht man diese Arbeits-
schwerpunkte mit jenen der alteren
- nunmehr bereits ein halbes Jahr-
hundert und lénger zuruckliegen-
den - Studien, so wird deutlich,
dal? die vorherrschenden Problem-
stellungen unveréndert auf die
Erforschung von Kirche und
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Kirchlichkeit gerichtet blieben.
Bereits frih programmatisch for-
mulierte Fragen nach der Bedestsung
von Reigion #ad Kirche als enem
Faktor gesdlschaftlichen Zusammente-
bens wurden dagegen auch in den
SOer Jahren kaum Gegenstand
empirischer Untersuchungen.

Teils widmeten sich Sozialfor-
scher der Beschreibung von »Sdks-
Jarisierunge 1. S. einer Nicht-Erfil-
lung kirchlicher Normen; zum
wahrscheinlich  sogar groReren
Teil kamen Impulse zu diesen
Forschungsarbeiten aus den Kir-
chen selbst, die erfuhren, wie ihre
Anliegen in einer sich verandern-
den Gesellschaft nurmehr schwer
verstandlich gemacht werden kon-
nen. Sie suchten diesen Schwierig-
keiten zu begegnen, indem sie sich
bemihten, zunéchst einmal das
Ausmal3 dieser »Entkirchlichung«
und seine Bestimmungsfaktoren zu
erkennen.

Die katholische Kirche hat diesem
Bedirfnis in jenen Jahren insofern
konsequenter Rechnung getragen
als die einzelnen evangelischen
Landeskirchen, als sie eigene Insti-
tute fir Pfarr- oder Pastoralsozio-
logie bzw. kirchliche Sozialfor-
schung errichtet hat (vgl. dazu den
auf ganz Westeuropa bezogenen
Uberblick tber solche Einrichtun-
gen bei Goddijn, 1960, sowie die
Zusammenfassung derartiger An-
sitze und ihrer Ergebnisse bei
Golomb, 31971).



EMPIRISCHE RELIGIONS- UND

KIRCHENSOZIOLOGIE IN DEN

60ER JAHREN: KRITIK UND
ERSTE NEUANSATZE

DaR der evangelische Raum trotz

fehlender institutioneller Veranke-

rung den katholischen Bemihun-

gen in den darauffolgenden Jahren

zumindest quantitativ nicht nach-

stand, macht freilich eine »Analyse

der Analysen« deutlich. Sie wurde
1971 von Marhold vorgelegt und

wertet insgesamt mehr as 100
Projekte aus, die - von einzelnen

Theologen, von kirchlichen Grup-

pen oder Einrichtungen getragen -

Befragungen Uber religios-kirchli-'
ehe Praxis, die Einschétzung ein-

zelner  kirchlicher  Arbeitsfelder,

Arbeitsbedingungen in Kirche und

Gemeinde usw. enthalten.

Ein solcher Gebrauch von An-
saiz und Instrumentarium empiri-
scher Sozialforschung erschien da-
mals aus der Sicht der Vertreter
pastoraltheologischer  Interessen
als genau richtig und angemessen
(vgl. z. B. Golomb, a. a. 0.). Kritik
an der oben skizzierten Entwick-
lung kam zu jenem Zeitpunkt aus
den Reihen der allgemeinen Sozio-
logie wie auch einzelner Religions-
soziologen selbst. Soziologen neig-
ten — und neigen - auf dem Hinter-
grund einer marxistischen Gesell-
schaftstheorie ebenso wie unter
genereller Akzeptierung der Saku-
larisierungsthese  ohnehin nicht
selten dazu, religidse Phanomene
als Residuen einer allmé&hlich ver-
schwindenden vorindustriellen

Gesellschaftsordnung zu betrach-
ten. Nun erlebten sie eine Reli-
gions- und Kirchensoziologie, die
haufig ohne expliziten Theoriebe-
zug, mehr und mehr zur bloRen
Hilfswissenschaft von Theologie
und Kirche wurde. Die wissenschaft-
liche SoZiologie reagierte daraufhin
in doppelter Weise: Zum einen ver-
schwanden religions- und kirchen-
soziologische Fragestellungen bei-
nahe vollsténdig aus dem Bereich
wissenschaftlicher Forschung und
Lehre. Zum anderen kam es, getra-
gen von einzelnen Religionssozio-
logen, zu einer theoretischen Neu-
besinnung und Neuformulierung
des Forschungsgegenstandes, die
Firstenberg & Morth (a a 0.,
S. 4ff.) so beschreiben:

»Vorwiegend in Auseinander-
setzung mit dieser sKirchensoaio-
logie<, deren Reduktion zu einer
Hilfswissenschaft geistlicher Fih-
rungsgruppen zu werden drohte,
entwickelte sich im letzten Jahr-
zehnt eine kritische Religionsso-
ziologie, die sich stérker der theo-
retischen Fundierung zuwandte.
Hierbei wird das denominationelle
Vorverstandnis von Religion rela-
tiviert, und man versucht, aus der
Sterilitét einer reinen Kirchenso-
ziologie auszubrechen und die
grundlegende Bedeutung von reli-
giésen Phanomenen fiur Konsti-
tuierung und Funktionsfahigkeit
sozialer Wirklichkeit vor dlem in
Verbindung mit der aktuellen Ent-
wicklung der soziologischen Theo-
rie erneut herauszuarbeiten.«
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Den Hinweis, dal? diese theoreti-
sche Neuorientierung »auf grof3e
methodelogische und theoretische
Probleme bei der Umsetzung in
empirische Forschungsarbeit
stoBt«, fugen Firstenberg & Morth
freilich sogleich an. Mit anderen
Worten: Diese  theoretischen
Neuansétze - markiert insbeson-
dere durch die Arbeiten von Lack-
menn, Berger und Lubmann (flr eine
ausfihrliche Diskussion dieser und
anderer neuerer theoretischer Posi-
tionen vgl. Daiber & Luckmann,
1983) — zeichnen ein neues Bild der
Religionssoziologie, wie es seit
dem Ende der 60er Jahre im
Entstehen ist. Was aber ist inzwi-
schen aus der empirischen For-
schung im Bereich von Religion
und Kirche geworden?

Nachdem Goldschmidt auf dem
Berliner Soziologentag 1959 einen
programmatischen  Schluf3punkt
unter die fast ausschliefflich an
kirchensoziologischen Problemen
orientierte Forschung seit dem
Zweiten Weltkrieg gesetzt hat
(31971,S. 4), verband er diesen Akt
zugleich mit der Formulierung
einiger neuer Aufgaben. Zumin-
dest zwei davon kénnen auch dem
Bereich empirischer Forschung
zugeordnet werden, néamlich
- »die Erforschung von personli-
chen religiosen Uberzeugungen
und von ldeologien unabhangig
von unmittelbar kirchlichen Frage-
stellungen« und
- die Erforschung der »gesell-
schaftliehen Bedeutung der Reli-
gion hauptsachlich in Gestalt ihrer
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Institutionen, eben vor alem der
Kirchen« (ebenda).

Tats&chlich setzte in den 60er
Jahren ganz allmahlich eine Veran-
derung in der Thematik empiri-
scher Forschungsarbeiten ein: Bsur-
ger (1964), Blankenbsarg (1967) und
Schmidtchen (1969) legten Materia
Uber Zusammenbinge zwischen RS-
gionsyugebirigkest und sogialesy byw.
politischem Verhalten vor. Fragestel-
lungen dieser Art waren ja bereits
in den Anfingen der empirischen
Religions- und Kirchensoziologie
teils programmatisch aufgeworfen,
teils auch schon beantwortet wor-
den. Die nun vorliegenden neueren
Ergebnisse zeigten an vielen Stel-
len deutliche Ubereinstimmung
mit den friher gewonnenen Resul-
taten. Als Beispiel genannt sei der
mehrfach bestétigte Zusammen-
hang  zwischen ausgepragter
Kirchlichkeit und traditionell-kon-
servativer Haltung im politischen
Bereich. Andere empirische Stu-
dien - z B. Schmidichen (1966),
Hassan (1970) — knupften an Max
Webers These einer Beziehung zwi-
schen protestantischer Ethik und
kapitalistischer Geisteshaltung an,
eine Fragestellung, die in diesem
Zeitraum vor alem auf das Inter-
esse von National 6konomen stief3,
die sich mit Konjunktur- und
Wachstumsproblemen der markt-
wirtschaftlichen Ordnung befal?-
ten.

Auch Kehrers  Untersuchung
Uber das »Religiose Bewul3tsein des
Industriearbeiters«  (1967) nahm
den Faden empirischer Religions-



soziologie an einem ihrer Aus
gangspunkte wieder auf. Insoweit
diese Studie dann ausschlieflich
kirchlich definierte religiose Vor-
stellungen und  Uberzeugungen
thematisiert, verbleibt sie freilich
letztlich doch in einem engeren,
kirchensoziologischen Bezugsrah-
men (vgl. Marthes, 1969, S. SOff.).

Auch zahlenmdig sind unter
den empirischen Arbeiten in die-
sem Zeitraum weiterhin jene mit
eher kirchensoziologischer The-
matik vorherrschend (vgl. W. Ls-
katis, 1972). Allerdings finden sich
darunter einige neue Fragestellun-
gen:

Die Studie Schrenders (1962)
versucht  einen  theoretischen
Neuansatz innerhalb der Kirchen-
gemeindesoziologie. Dort geht es
unter Anwendung einer struktu-
rell-funktionalen Betrachtungs-
weise darum, das kirchengemeind-
liche System als eine Art Rollen-
modell zu entwerfen; Schreuders
Aussagen iber die Wechselwir-
kungen zwischen den Anteilen von
Gottesdienstbesuchern und Nicht-
Besuchern an der Gemeinde sind
eine  sozialpsychologische Be-
schreibung der in Kirchengemein-
den sich vollziehenden Prozesse
soziadler Kontrolle und ihrer Aus-
wirkungen.

Neue methodische Akzente setzt
beispielsweise Lokse (1967). Mit
Hilfe umfangreicher Befragungen
bel Gottesdienstbesuchern, Mit-
gliedern kirchlicher Kreise und
Gruppen sowie Pfarrern und ande-
ren kirchengemeindlichen Funk-

tionstrégern untersucht er Ausmaf3
und Bedeutung unterschiedlicher
Formen der Partizipation sowie die
Dichte sozialer Beziehungen in
Kirchengemeinden mit  unter-
schiedlicher  Sozialstruktur. Die
Ergebnisse seiner Analysen bele-
gen einen Funktionswandel sowie
verdnderte Kontakt- und Bezie-
hungsformen  kirchengemeindli-
chen Lebens.

Einen frellich recht speziellen
neuen Akzent setzt auch Peter-
Habermanm (1967); sie versucht,
aus der Diskrepanz zwischen
Kirchganger-lmage und dem Bild
eines »sich im Leben bew&hrenden
Menschen« Hinweise auf eine be-
stehende negative sozide Kon-
trolle im Blick auf den Gottes-
dienstbesuch zu gewinnen.

EMPIRISCHE RELIGIONS- UND
KTRCHENSOZTOLOGIE IN DEN
70ER JAHREN: VERANDERUNGEN
IN FORSCHUNGSINTERESSEN,
FRAGESTELLUNGEN UND METHO-
DEN

Beriicksichtigt man alle diese nach
1959 neu hinzugekommenen Ak-
zente und Problemstellungen em-
pirischer Religions- und Kirchen-
soziologie, so erscheint die von
Matthes 1967 getroffene Feststel-
lung einer »Stagnation« dieses
Forschungsbereiches im Ruckblick
nicht mehr vollig zutreffend. Die -
dies sei zugegeben - noch eher
sporadisch wirkenden Neuansétze
verstarken sich in den 70er Jahren.
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Wenn Daiber, Uber zwei Interna-
tionale Konferenzen fir Religions-
soziologie berichtend, eine »Aktive
Religionssoziologiex, ein »Corne-
back der  Religionssoziologie«
(1978, 1980) beschreibt, so ist die
empirische Forschung in eine sol-
che Charakterisierung durchaus
einzubeziehen. Finf Gesichts-
punkte vor alem kennzeichnen die
weitere Entwicklung. (Fur eine
ausfuhrliche Darstellung der empi-
rischen Forschung in den 70er
Jahren vgl. 1. Lykatis & H. Kreb-
ber, 1983.)

Erstens: In der empirischen Reli-
gionss und Kirchensoziologie ist
zunehmend ein Bemiihen um theo-
retische Fundierung erkennbar. An
drei groReren Untersuchungskom-
plexen &t sich dies exemplarisch
verdeutlichen:

Systemtheoretische Uberlegungen, wie
sie insbesondere von Lubmann ent-
wickelt wurden, dienten als Grund-
lagefur den Ansatz der sogenannten
»Stabilitétsuntersuchung«  (Hild,
1974). Fragen nach dem Organisa-
tionscharakter von Kirche, nach
dem Beitrag von Kirche fir das
gesamte Gesellschaftssystem wur-
den in diesem Interpretationsrah-
men thematisiert.

Die soZialpsychologische Perspek-
tive der von Schmidtchen (1972,
1973a) vorgelegten Studien Uber
Katholiken bzw. Protestanten, ihre
Wertmuster und ihr Verhaltnis zu
Religion und Kirche kennzeichnet
einen anderen Komplex von expli-
zit theoriegeleiteter empirischer
Forschung. Aus der Erfahrung
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einer Diskrepanz zwischen heute
algemein gultigen Wertvorstel-
lungen und dem mit Kirche asso-
ziierten Wertmuster werden hier
Erklarungen fir eine L&sung
kirchlicher Bindung und Reduzie-
rung religios-kirchlicher  Praxis
gewonnen.

Schlielllich seien die am Minste-
raner Institut fur Christliche Ge-
sellschaftswissenschaften durchge-
fuhrten Arbeiten genannt (Fischer,
1977, Marhold eta., 1977, Schi-
bilsky, 1976). Sie haben den Beitrag
von Religion bzw. Theologie zur
Identitatsentwicklung bzw. Ent-
stehung und Verénderung einer
religiésen und/oder theologischen
Identitdt zum Gegenstand. Die
Bearbeitung geschieht auf der
Grundlage eines interaktionisti-
sehen Modells soziadlen Lernens
und Handelns, das ebenfalls im
sozialpsychologischen Bereich ent-
wickelt wurde und den stufenwei-
sen, eventuell durch Krisen unter-
brochenen, Aufbau einer ldentitat
im Zusammenspiel von eigenen
Vorerfahrungen und Erfahrungen
im sozialen Feld, mit den verschie-
denen Interaktionspartnern, be-
schreibt.

Zweitens. Im Bemihen um eine
Losung der Religionssoziologie
aus ihrer kirchlichen Verankerung
und damit aus einer gewissen
Engfihrung ihrer Fragestellungen
werden in den 70er Jahren neue
Inhalte in das Forschungspro-
gramm aufgenommen: Eine »di-
mensionale Analyse von Religiosi-
tét« trégt der theoretisch-phéano-



menologischen Diskussion um den
Religionsbegriff auch im empiri-
sehen Bereich der Forschung Rech-
nung (vgl. z B. BoosNksning,
1972). Dabei werden auch religiose
Ph&nomene einbezogen, die von
kirchlichen Institutionen nicht un-
mittelbar as solche genannt wer-
den, wie beispielsweise der Glaube
an ein nicht weiter zu spezifizieren-
des »hoheres Wesen«, oder die
doch in der bisherigen kirchenso-
ziologischen Forschung kaum Be-
achtung fanden, so z, B. der Aspekt
personlich-privater religioser Pra
xis. Obwohl diese unterschiedli-
chen Aspekte religidser Orientie-
rung und Praxis sich als miteinan-
der korrelativ verbunden erweisen,
lassen sich doch unterschiedliche
Auspragungen der einzelnen Di-
mensionen bei verschiedenen so-
ziden Gruppen feststellen, die die
Fruchtbarkeit derartiger Differen-
zierungen belegen. Auch die Frage
nach der Alltagsrelevanz religitser
Uberzeugungen,  religids- kirchli-
cher Sozialisationserfahrungen
und kirchlicher Bindung wird aus-
fuhrlich untersucht (Schmidtchen,
1973b, 1979; Nellessen|Schumacher,
1978). Die Ergebnisse deuten nach-
drucklich auf die Wirksamkeit kon-
Sessionell-religivser  Ideensysteme hin,
die sich in unterschiedlichen Wert-
mustern, Sinndeutungen und In-
terpretationen menschlichen All-
tags widerspiegeln. Diese beiden
Forschungsperspektiven  werden
mit dem Thema »Volksfrémmig-
keit«, wie es 1980 und 1981 Gegen-
stand der Tagungen des Arbeits-

kreises religions- und kirchenso-
ziologischer  Forschungsinstitute
in Rummelsberg sowie einer Stu-
diengruppe im Rahmen des 16. In-
ternationalen Kongresses fur Reli-
gionssoziologie 1981 in Lausanne
(CISR, 1981) war, noch weiter
verstérkt.

Drittens: Auch die im engeren
Sinn  kirchensoziologische For-
schung gewinnt an Distang zur
IngtitNtion Kirche Durch Heranzie-
hung allgemeinsoziologischer Wis-
sensbesténde - insbesondere von
Sozialisationstheorien,  Theorien
sozidler Organisation und sozialen
Wandels — sucht sie- im Gegensatz
zu kirchlich-theologischem Selbst-
verstdndnis - ein soziologisches
Bild der Organisation Kirche, ihrer
Mitglieder und. Mitarbeiter sowie
einzelner kirchlicher Handlungs-
felder zu entwerfen (vgl. z B.
Bormann] Bormann-Heiscbkeil, 1971;
Kuphal, 1979; Pannen, 1980). Sie
16st sich schrittweise von der
innerhalb der Kirchen vielfach
vorherrschenden  Pfarrerzentrie-
rung: Neben einer ganzen Reihe
von Studien Uber Pfarramt, Prie-
ster-jPfarrerrolle und Uber Soziali-
sationsprozesse im Werdegang von
Theologen  (z.B.  Schmidtchen,
1973c; Spiegel& Teichler, 1974,
Fischer, 1977) finden sich nun auch
in groRerer Zahl Untersuchungen,
die die Arbeitsfelder anderer
hauptamtlicher Kkirchlicher Mitar-
beiter oder von Laienmitarbei-
ternj-gremien unter rollentheoreti-
schen oder organisationsstruktu-
rellen Gesichtspunkten analysieren
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(z. B. Neymann, 1974; Lukatis|We-
senick, 1980; Institut fur kirchliche
Sozialforschung  Essen, 1975;
Schmied, 1974; Winter, 1977). Auch
die Behandlung religios-kirchli-
eher Themenstellungen in der
Presse wird unter dem Aspekt
offentlich-medialer  Reprasentanz
der Kirchen untersucht (Dorger,
1973).

Viertens: Mit dieser Ausweitung
religions- und kirchensoziologi-
scher Forschungsthematik korres-
pondiert ein sich veradnderndes
Selbstverstindnis im pastoralsogiologi-
schen Bereich (vl 1. Lukatis, 1976):
In den 50er Jahren wurde kirchli-
che Sozialforschung bewufdt als
eine Hilfswissenschaft der Theolo-
gie verstanden und eingesetzt, die
dazu diente, den Pastoren und
Theologen die erforderliche »Er-
kenntnis der  gesellschaftlichen
Wirklichkeit« zu vermitteln (Go-
10mb, 31971, S.203). Einen demge-
genlber veranderten Zugang be-
schreibt 1977 Daiber (S.116ff.)
unter Bezugnahme auf die wissen-
schaftstheoretischen  Ausfuhrun-
gen Apels:

»lm Rahmen eines theol ogischen
Denkprozesses werden Ergebnisse
der  erkldrenden  Sozialwissen-
schaft ... gleichsam ideologiekri-
tisch eingesetzt, wobei das Ziel der
Ideologiekritik nicht dies ist, die
Wahrheit der religids-christlichen
Weltdeutung  grundsétzlich in
Frage zu stellen, sondern die sozia-
len Bedingungen ihrer Konkreti-
sierungsversuche aufzudecken und
damit zu neuen Fragestellungen
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anzuleiten. So verstanden kann
innerhalb theologischer Erkennt-
nisprozesse gerade auch die erkla
rende Sozialwissenschaft eine in-
novatorische Funktion haben.«
Eine solche Haltung der Theolo-
gie gegeniiber sozialwissenschaftli-
cher Erkenntnis rdumt auch reli-
gions- und kirchensoziologischem
Arbeiten ein groRBeres Ma3 an
Eigenstandigkeit in der Formulie-
rungder Forschungsfragen ein.
Anders als die empirischen Studien
der 5S0er Jahre, die beispielsweise
ihre Indikatoren von Religiositéat
und Kirchlichkeit aus kirchlich-
normativen Vorgaben gewannen,
|&’t Theologie - diesem verander-
ten Zugang entsprechend - die
eigenen Vorstellungen durch Aus
sagen Uber den Lebensalltag, Uber
religiose  Ausdrucksformen und
Bedirfnisse der Menschen in Frage
stellen. Eine selbstkritische Aus-
einandersetzung mit theologischen
Konzepten und Theorien wird
dadurch ebenso méglich wie die
Uberpriifung ~ kirchlichen  Han-
delns in einzelnen Arbeitsfeldern
hinsichtlich ihrer Zieladaquanz
(vgl. z. B. die theologischen Dis-
kussionen religions- und kirchen-
soziologischer Analysen [ AMatthes,
1975; Forster, 1973; Seisy/Mobaupt,
1977] oder die Studien Uber Pre-
digtintention und Predigtwirkung:
Daiber et al., 1980 und spéter).
Schliefdich: Auch die Methoden
empirischer religions- und kirchen-
soziologischer Forschung erfahren
in den 70er Jahren eine deutliche
Weiterentwicklung:



Datenerbebung  geschient zwar
quantitativ weiterhin Uberwiegend
in Form von Interviews oder
schriftlichen Befragungen; jedoch
wird einerseits das Spektrum dieser
Art methodischen Zugangs selbst
breiter, zum anderen finden sich
daneben auch Studien, die ganz
andere Techniken der Datengewin-
nung einsetzen. Was die Weiterent-
wicklung von Befragungstechni-
ken betrifft, so ist hier an erster
Stelle die Methodik des biografi-
schen bzw. narrativen Interviews
Zu nennen, wie sie von der Minste-
raner Forschungsgruppe in Zu-
sammenhang mit dem bereits be-
schriebenen  interaktionistischen
Untersuchungsansatz erarbeitet
wurde (vgl. oben). Entscheidend
verbessert wurde damit die M&g-
lichkeit, ~ Phanomene religios-
kirchlicher ~ Entwicklung  ein-
schliefflich dabei eventuell auftre-
tender Briche und Krisenerfah-
rungen genauer zu erfassen und die
individuelle Verknlpfung religio-
ser mit anderen Lebensbereichen
zu beschreiben.

Daneben ist im Bereich der
Datenerhebung auch auf den ver-
stérkten Einsatz komplexer Skalie-
rungsverfahren hinzuweisen. Ein-
fache Fragen, z, B. nach dem Ver-
héltnis zur Kirche als Institution
oder nach der Zustimmung zu
bestimmten Glaubenssétzen wer-
den mehr und mehr ersetzt bzw.
erganzt durch Versuche, Religiosi-
tdt und Kirchlichkeit durch die
Vorgabe ganzer Fragen- bzw. Ant-
wortbatterien differenzierter und

damit zugleich mit groRerer Zu-
verlassigkeit und Gultigkeit zu
messen.

Was den Einsatz anderer Erhe-
bungstechniken — neben Interview
und schriftlicher Befragung - be-
trifft, so sind zu nennen:

- inhaltsanalytische Verfahren,
wie sie z. B. bel der Auswertung
der Briefe von Kirchenmitgliedem
an Kirchenleitungen (z. B. Gel/eret
al., 1971) oder bei Studien Uber
Predigten und ihre Wirkung auf
verschiedenen Horergruppen
(Daiber et a,, 1980 und spéter)
angewandt wurden;

- Formen teilnehmender Beob-
achtung, um z. B. Sektengruppen
zu untersuchen (z. B. Weber, 1975;
BolZ& Weber 1979);

- Gruppendiskussionen. etwa mit
dem Zidl, das Selbstverstandnis
neuer religidser Gruppen zu ermit-
teln (Lel/IMenne, 1976)

- Sekundéranalysen bereits vorlie-
gender Materialien aus der amtli-
chen Statistik, etwa um sozio-6ko-
nomische Unterschiede zwischen
Angehorigen verschiedener kon-
fessioneller Gruppen festzustellen
(Nefessen-Schulllacher, 1978).

Zunehmend komplexe Verfah-
ren werden im Bereich der Daten-
analyse eingesetzt: Entsprechend
den differenzierten Erhebungs-
techniken, aber auch im Zusam-
menhang mit der verstérkten theo-
retischen Fundierung empirischer
Forschung im Bereich der Réli-
gions- und Kirchensoziologie wer-
den einfache Tabellenanalysen
mehr und mehr ergénzt durch
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faktoren- und regressionsanalyti-
sche Techniken, statistische Ver-
fahren aso, die der Mehrdimensio-
nalitét religioser Phanomene und
dem multiplen Charakter ihrer
Begrindungs- und Wirkungszu-
sammenhange Rechnung tragen.

SCHWERPUNKTE ZUKUNFTIGER
RELIGIONS- UND KIRCHEN-
SOZIOLOGISCHER FORSCHUNG:
FUR EINE FORTGESETZTE
ERWEITERUNG DER PERSPEKTIVE

Zeigt sich im Ruickblick auf die
beiden letzten Jahrzehnte eine
zunehmende Belebung empiri-
schen Arbeitens im Bereich von
Religions- und Kirchensoziologie,
so werden doch beim derzeitigen
Stand der Forschung noch bel
weitem nicht ale relevanten Fra-
gen ausreichend bearbeitet. Im
letzten Abschnitt dieses Beitrags
soll das Themenspektrum der vor-
liegenden Studien einer kritischen
Uberprifung unterzogen werden,
um jene Themen aufzufinden, die
bisher weitgehend oder vollstandig
vernachlassigt wurden. Hinweise
auf solche »weiRen Flecken« im
empirisch fundierten Wissen uber
Religion und Kirche aus soziologi-
scher Sicht ergeben sich dabei aus
verschiedenen Blickwinkeln:

- aus der Konfrontation vorhan-
dener Arbeiten mit den fur diesen
Bereich formulierten Fragestellun-
gen und Programmen,

— aus der religionssoziologischen
Theoriebildung,
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- aus der Primérerfahrung bei der
Beobachtung  religios-kirchlicher
Phanomene,

- aus dem Vergleich mit For-
schungsschwerpunkten empiri-
scher Religions- und Kirchenso-
ziologie in anderen Lé&ndern.

Ohne diesen  Uberpriifungs-
prozel im einzelnen zu beschrei-
ben, sollen im folgenden seine
Ergebnisse benannt werden; die
demnach bisher in der empirischen
Religions- und Kirchensoziologie
der Bundesrepublik ehervernach-
lassigten Themen lassen sich zu
vier Komplexen blindeln:

Erstens: Religiose Vorstellungen,
Empfindungen und Verbaltensweisen
der Menschen in unserer Gesellschaft
#nd ihre Relevanz fi#r Ethos und
praktisches Handeln in verschiedenen
Lebenshereichen

Fragestellungen dieser Art wa
ren zwar in den letzten Jahren
gelegentlich Gegenstand empiri-
scher Forschung. Die Studie »Was
den Deutschen heilig ist« (Schmidt-
eben, 1979) beispielsweise be-
schreibt bestimmte Glaubensvor-
stellungen, »Strukturen der All-
tagsmoral« und Beziehungen zwi-
schen religidsen und politischen
Orientierungen. Auch die in letzter
Zeit unter dem Stichwort »Volks-
frommigkeit« diskutierten Fragen
(vgl. oben) machen deutlich, dal
die Religions- und Kirchensoziolo-
gie auch bei uns damit beginnt, sich
der Erforschung religidser Phéno-
mene in einem sehr weiten — nicht
mehr ausschlieflich kirchengebun-
denen - Sinn zuzuwenden. Viele



Fragen sind jedoch noch offen:

- Die Wirkung von Religion als
Hilfe zur Siandestung und Koniin-
gengbewdltignng, theoretisch  aus-
fahrlich diskutiert, bedarf noch
eingehender Analyse. Welchen An-
teil an diesen Funktionen hat etwa
heute eine spezifisch christliche
Religiositdt? Welche Rolle spielen
ganz allgemein Transzendenz-Vor-
stellungen? Eine gerade abge
schlossene holléandische Studie bei-
spielsweise zeigt in Richtung dieser
Problematik (Fe/ling et a.). Bei
Durchsicht der -letzten Jahrgénge
des »Journal for the Scientific
Study of Religion« (JSSR) und der
»Review of Religious Research«
(RRR) finden sich ebenfals ein-
schldgige Fragestellungen: Meh-
rere in den USA durchgefiihrte
Analysen untersuchen z,B. Zu-
sammenhénge  von Religionf
Glaube und Umgang mit Tod und
Sterben.

Der Einsatz sehr unterschiedli-
cher methodischer Verfahren, ins-
besondere auch qualitativer Tech-
niken der Datengewinnung und -
Interpretation, wird erforderlich
sein, um hier einen weiterfihren-
den Beitrag zu leisten.
~ Mit Nachdruck zu stellen ist
weiter die Frage nach den Aus
drucksformen  religioser  Orientierang.
Welche Formen religidser Praxis
gibt es, neben der und Uber die
kirchlich geprégte Religiositét hin-
aus?
~ Vergleichende Forschung  begiighich
religivs-kirchlicher und sikularer Ri-
tuale erscheint besonders nahelie-

gend in Landern mit sozialistischer
Gesellschaftsordnung, wo staatli-
cherseits. Bemuhungen unternom-
men werden, erstere durch letztere
zu ersetzen (vgl. z. B. Tomka,
1981). In Landern mit nicht-christ-
licher Kultur, wie z. B. in Japan,
stellt die Erforschung ritualisierter
Sitten und Gebréuche als eines
Bestandteils der Kultur dieser Ge-
sellschaften ebenfalls ein wesentli-
ches Element religionssoziologi-
schen Arbeitens dar (vgl. Yanaga-
wa & Abe, 1977). Eine empirische
Erforschung von Ritualen, wie sie
etwa zu bestimmten Zeitpunkten
oder bei bestimmten Ereignissen
im menschlichen Leben praktiziert
werden, kann aber auch unter den
Bedingungen unserer »sékulari-
sierten« Gesellschaft dazu beitra-
gen, das Ausmald alltaglicher Reli-
giositét genauer zu erfassen.
Zweitens: Entstehung und Veran-
derung reigioser  Gruppierungen und
der Einflul® unterschiedlicher Formen
religiis-kirchlicher  Organisation  agf
dieReligiositat ihrer Misglizder
Obwohl Religiositét in der em-
pirischen Religions- und Kirchen-
soziologie der Vergangenheit bei
uns weitgehend auf kirchengebun-
dene Vorstellungen und Verha-
tensweisen beschrankt war, also
primér die institutionelle Seite von
Religion betont wurde, blieben
mindestens zwei wesentliche As-
pekte der Sozialgestalt von Reli-
gion weitgehend ausgeblendet:
- Kirchliche Organisationsstruk-
turen und Norinsysteme wurden in
der empirischen Religions- und
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Kirchensoziologie bisher meist als
Rahmen behandelt, innerhalb des-
sen sich religids-kirchliches Leben
vollzog. Forschungsarbeiten, die
kirchliche Strukturen und das Han-
deln kirchlicher Institutionen as
verénderbare Groflen betrachten
und Auswirkungen unterschiedli-
cher Auspragung solcher Struktur-
und Verhaltensmerkmale analysie-
ren, fehlen dagegen bei uns bisher
fast vollstandig. Dagegen finden
sich in US-amerikanischen Publi-
kationen zumindest gelegentlich
solche Fragestellungen (vgl. die
letzten Jahrgange von JSSR und
RRR).

Vermutlich legt 'das breite Spek-
trum von Denominationen in den
USA die Formulierung solcher
Forschungsfragen besonders nahe.
Nichtsdestoweniger existieren
auch in der Bundesrepublik neben
den grofRRen Konfessionen und den
einzelnen Landeskirchen im evan-
gelischen Bereich in groRerer Zahl
verschiedene Freikirchen und Sek-
tengruppen, so da Vergleiche
hinsichtlich unterschiedlicher Afit-
Yiedsschaftsmotive und  Partizipa-
tionsratex, hinsichtlich der Al/tags-
relevang  religidser Gruppengugehirig-
keit usw. durchaus moglich waren.
—~ Die  Entstehung neser  religidser
Gryppen verschiedenster Art wurde
bei uns zwar in Kirche und Offent-
lichkeit z. T. heftig diskutiert,
bisher jedoch kaum zum Gegen-
stand systematischer religionsso-
ziologischer Forschung gemacht.
Dagegen finden solche Phédnomene
religidser Gruppenbildung in Eng-
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land (vgl. z. B. die Présentationen
von Bark,r und Beckford anléRlich
der Internationalen Konferenzen
fur Religionssoziologie 1977, 1979
und 1981) und in den Vereinigten
Staaten (JSSR, RRR), aber auch
beispielsweise in Japan (Yanaga-
wa & Abe, 1977) seit langerem
breites Interesse bei empirisch
arbeitenden Religionssoziologen.

Drittens: Rdigion als Faktor i
gesamigeselschaftiichen  Zusammen-
hang- Integrationswirkung, Subkst-
turbildung, Polarisiersng, Macht und
Einfluf redigis-kirchlicher Indtitutio-
nen .

Religion as gesamtgesellschaft-
licher Faktor war ein Programm-
punkt empirischer Religions- und
Kirchensoziologie seit ihren "An-
fangen.

- In der Praxis finden sich bis
heute nur recht vereinzelte Bei-
trége, die diesem Komplex zugehd-
rige Fragen direkt aufgreifen. Eine
Ausnahme stellen die Forschungs-
arbeiten im Zusammenhang mit
der Sakularisierungsdebatte dar;
die dort behandelten Fragen zielen
jedoch ganz Uberwiegend auf ein
vorgegebenes System kirchlicher
Normen und Erwartungen und die
ihm bei den einzelnen Gliedern
dieser Gesellschaft zukommende
Geltung.

- Einige Erkenntnisse liegen fer-
ner vor hinsichtlich unterschiedli-
cher Verhaltens- und Wertmuster
bei Angehérigen verschiedener
Konfessionen sowie bel Personen
mit unterschiedlichem Grad kirch-
licher Bindung und Beteiligung.



Wie stark aber sind gesamtgesell-
schaftlich gultige Normen und
Werte insgesamt mit religidsen
Vorstellungen verknipft?

Haben Einstellungen gu verschiede-
nen  Lebenshersichen — Arbeitswelt,
Familie, Freizeit, Politik - und die
dort eingelibten Verhaltensweisen
zum Teil selbst religidse Qualita-
ten? Wo wurden Elemente christli-
cher Tradition in die Entwicklung
neuer Deutungs- und Wertmuster
Ubernommen? Wo entwickeln sich
neue |deologien mit religioser
Qualitdt? In welchem Umfang
bestimmen sie Denken und Han-
deln verschiedener gesellschaftli-
cher Gruppen?

Phanomene ener »civil reli-

gionk, in USA vielfach analysiert
und beschrieben, warten in West-
deutschland noch auf eine einge-
hende Erforschung.
— Aus der Sicht der Gesellschaft
stellen sich ferner folgende Fragen:
In welchem Umfang tragt Zugeho-
rigkeit zu bestimmten religiosen
Gruppen zu sodaler Distanz gegen-
Uber anderen Gruppierungen bei? Ist
Religion in dieser Hinsicht Uber-
haupt noch ein bestimmendes Ele-
ment unserer Sozialstruktur?

Verstérken unterschiedliche reli-
gitse Uberzeugungen Vorurteile
und Intoleranz, Spannungen und
Konflikte in einer Gesellschaft
oder tragt Religion eher zu ihrem
Abbau bei?

Wiéhrend in anderen Léndern -
in Irland und Holland (vgl. z. B.
die Présentationen von Breslin und
Thung anldldlich der Internationalen

Konferenzen fir Religionssoziolo-
giel979 und 1981) ebenso wie in
den USA (vigl. Leniki, 1963 und
zahlreiche nachfolgende Studien) -
Fragen dieser Art fiir verschiedene
Gruppen und unter vielfaltigen
Blickwinkeln empirisch angegan-
gen wurden, stehen solche Beitrage
fr die Bundesrepublik bisher noch
aus. Dabei erschiene eine unter
regionalen Gesichtspunkten diffe-
renzierende Analyse der Situation
in der westdeutschen Bevolkerung
unter den genannten Aspekten
ebenso wichtig wie beispielsweise
Studien Uber das Verhdtnis zwi-
schen  einheimischen  Bevodlke-
rungsgruppen und Gruppen aus-
landischer Arbeitnehmer, Asylsu-
chender oder anderer Auslander-
gruppen unterschiedlicher Reli-
gionszugehdrigkeit.

- Ein ahnliches, fast totales Defizit
besteht schliefflich hinsichtlich der
Vertelling won Macht x#d Einfluf,
die Rdigion x4 Kirche i Offentlichen
Bereich gukommen. Welchen Beitrag
leisten religios begriindete Argu-
mente zur offentlichen Meinungs-
bildung, welche Rolle spielen reli-
giése Uberlegungen im ProzeR
politischer Entscheidungsfindungi’
Welche Beziehungsmuster verbin-
den Religion und Kirche mit ver-
schiedenen Bereichen des offentli-
chen Lebens? Welche Moglichkei-
ten der Machtaustibung und Ein-
fluBnahme auf politische Entschei-
dungsprozesse haben die Kirchen
und andere religidse Gruppen in
dieser Gesellschaft und wie werden
sie genutzt? Wo und von wem
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werden solche religitsen Aussagen
und Interpretationsmuster einge-
setzt?

Der von Lindt (CISR, 1981)
prasentierte Uberblick (iber Stu-
dien zur Abtreibungsdebatte in den
USA verdeutlicht die hier ange-
sprochene Problematik.

Am Schluf? dieses Katalogs feh-
lender Themen in der empirischen
Religions- und Kirchensoziologie
und zugleich am Ende dieses ge-
samten  Uberblicks stehen zwei
Feststellungen. Sie formulieren
Entwicklungslinien, die die einzel-
nen Schritte dieser Darstellung
verbinden:

Erstens: Die Entwicklung des
empirischen Zweigs der Religions-
und Kirchensoziologie in Deutsch-
land war - &hnlich wie auch in
vielen anderen Landern - zunachst
gekennzeichnet durch immer stér-
kere Akzentuierung kirchlich ge-
pragter Religiositat. In jingerer
Zeit ist - durch vermehrte Beriick-
sichtigung verschiedener Aspekte
individuell, (sub)kulturell sowie
gesamtgesellschaftlich  verorteter
Religiositét - eine erneute Erweite-
rung des Blickfeldes zu verzeich-
nen, deren konsequente Fortset-
zung auch die bisher nicht bearbei-
teten Themen einschlief3en wird.

Und zweitens: Je stérker Reli-
gion im Verstandnis der Soziolo-
gen, die sich ihrer Erforschung
zuwenden, den Charakter eines
bloR »innerlichen« Phanomens ver-
liert und als gesamtgesellschaftlich
relevanter, weil wirksamer Faktor
wieder in den Blick kommt, desto
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eher wird auch die empirische
Forschung Religion in ihren ver-
schiedenen gesellschaftlichen As
pekten erfassen und beschreiben.

Dr. Ingrid Lykatis
Pa.rtoralrozioJogirche Arbeitr.rtel/e
Friedrichswall 19
3000 H ammoger 1
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Neuzeit und Naturrecht
Zugleich eine Besprechung von Claus Urban,

Nominalismus im Naturrecht*
VON RAINER ECKERTZ

I. RECHTSPOSITIVISMUS
UND NATURRECHT

Der rechtswissenschaftliche Positi-
vismus nimmt einen Standpunkt
ein. auf dem die Geschichte des
Naturrechts beendet zu sein
scheint. |hm liegt ein Rechtsbegriff
zugrunde. nach dem nur ein positi-

ves Recht. das dem Naturrecht
entgegengesetzt ist. Recht sein
kannt,

Die durchdachtetste Theorie des
Rechtspositivismus Uber sich selbst
ist die Reine Rechtslehre Hans
Kesens2. Die Reine Rechtslehre

* Zur historischen Dialektik des Frei-
heitsversténdnisses in der Theolo-
gie. - Dusseldorf: Patmos Verlag
1979. Seitenangaben im Text bezie-
hen sich auf dieses Buch. - Der
Verfasser ist Jurist. Die Bespre-
chung ist primér an der systemati-
schen Fragestellung Urbans interes-
siert. Bei der Rekonstruktion der
Traditionsgeschichte muf3 sich der
Rezensent teilweise auf die Darstel-
lung Urbans stiitzen. ohne deren
Angemessenheit beurteilen zu kon-
nen.

1. So schon Kar! Bergbobm, Jurispru-
denz und Rechtsphilosophie, 1892,
Nachdruck 1973. bes, S. 366f.

2. 2. Aufl. 1960. Die Behauptung Hans
Weizels, der Rechtspositivismus
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entzieht dem Naturrecht den
Grund. indem sie Sein und Sollen
trenntt. Von der Tresnung von
Sein. #nd Sollen geht die Reine
Rechtslehre aus. weil sie Wissen-
schaft sein will. Wissenschaftlich
ist Erkenntnis dadurch. daf3 das.
was sie erkennt. ihr als Gegenstand
vorgegeben ist. Unter »Natur«
wird demgemafR nur die Natur
verstanden. die Gegenstand der
neuzeitlichen empirischen Natur-
wissenschaften ist. Da diese Natur
»ein Inbegriff von Tatsachen. die
miteinander nach dem Kausalprin-
zip. das heiRt as Ursache und
Wirkung verkniipft sind. ein Sein«
ist. kann aus ihr kein Sollen ge-
schlossen werderr'. Auch ein Sollen
kann zwar Gegenstand der Er-
kenntnis sein. Ein Sollen kann aber
nur dadurch der Erkenntnis as
Gegenstand gegeben sein. dal3 es
durch ein Wollen gesetzt ist. das
dem Erkennen entgegengesetzt

habe keine Theorie Uber sich selbst
entwickelt (Naturrecht und Rechts-
positivismus, 1953, in: Werner Mai-
holer, (Hrsg.), Naturrecht oder
Rechtspositivismus?, 3. Aufl. 1981,
S. 322ff. (325), trifft also nicht zu.

3. Reine Rechtslehre, S. 5.

4. Das Problem der Gerechtigkeit,
Anhang zu der 2. Aufl. der Reinen
Rechtslehre, S. 357ff. (405).



istS Da Recht ein Sollen ist, ist alles
Recht durch einen Willen gesetztes
Recht. Das durch menschlichen
Willen gesetzte Recht ist das posi-
tive Rechts,

Konstitutiv fir den Standpunkt
wissenschaftlicher Erkenntnis ist
eine Stellung des Subjekts, in der
diesem Objekte so gegenuberste-
hen, dal3 es Uber sie urteilt. Wird
die Gerechtigkeit nicht as ein Ver-
héltnis verstanden, in dem der
Erkennende seinen Stand hat",
sondern wird in der Stellung, in der
ein Subjekt Uber Objekte urteilt,
Uber die Gerechtigkeit geurteilt, so
wird sie zu einer Norm, nach der
die Eigenschaften eines Seins-Fak-
tums, ndmlich menschlichen Ver-
haltens' beurteilt wird-. Auf dem
Standpunkt wissenschaftlicher Er-
kenntnis kann die Gerechtigkeit
nicht mehr as die naturgemal3e
Ordnung gedacht werden, durch
die das Recht Bestand hat, sondern
nur als ein Mal3stab, nach dem die
Akte, durch die Recht gesetzt wird,
bewertet werden", Wenn die Ge-
rechtigkeit aber nur ein Wenmaf3-
stab ist, kann sie nicht mehr der

5. Ebenda S.415.

. Ebenda S.402.

7. Zu dem Gegensatz von neuzeitlicher
und sokratischer Erkenntnis Georg
Picht, Rechtfertigung und Gerech-
tigkeit — Zum Begriff der Verant-
wortung (1978), in: ders., Hier und
Jetzt, Bd.1, 1980, S.202ff.; zur
Neuzeit: 204ff., zu Sokrates: 209f.

8. Kelsen, Das Problem der Gerechtig-
keit, S. 357f.

9. Ebenda S. 359f.

o

Begriff fir eine Einheit sein, in der
sich erhédlt, wer der Gerechtigkeit
geméal lebt0. Sobald die Gerech-
tigkeit zum Wertmal3stab wird,
zerféllt sie in eine Pluralité von
Gerechtigkeitsnormeni1. Eine Ge-
rechtigkeitsnorm kénnte nur unter
der Voraussetzung, dal} sie von
einer nicht menschlichen Autoritat
ausginge, die alein glltige sein, as
absoluter Wert gelten. Fur den
Standpunkt wissenschaftlicher Er-
kenntnis kann der Gerechtigkeits-
wert nur ein relativer sein. Jede
positive Rechtsordnung muf3 mit
irgendeiner der vielen Gerechtig-
keitsnormen in Widerspruch gera-
ten. Daher mu3 die Geltung des
positiven Rechts von den Gerech-
tigkeitsnormen unabhangig sein'2.

Die Geltung des Rechts begrin-
det Kelsen ebenso wie die ihm
gegeniberstehende  Naturrechts-
lehre durch seine Zuriickfuhrung
auf einen Gelrungsgrundi. So wie
das Naturrecht in seiner auf Asgs-
stin  zuriickgehenden Gestalt in
leges verschieden hohen Rangs
abgestuft ist, begriindet auch Kel-
sen die Geltung einer Norm durch
die Geltung einer hoherrangigen
Normt", Wahrend aber das Natur-
recht in dem Aufstieg von dem
niederrangigeren zu dem hoher-

10. Dieser Gerechtigkeitsbegriff liegt
Platons Politeia zugrunde, s. bes.
443d,

11. Kelsen, Das Problem der Gerechtig-
keit, S. 365.

12. Ebenda S. 360, 402f.

13. Reine Rechtslehre, S. 196ff.

14. Ebenda S. 196.
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rangigeren Recht bei einer ober-
sten Idee endet, durch die sich der
Vernunft das  niederrangigere
Recht erhellt, mul3 die Reine
Rechtslehre, weil die Inhalte des
Rechts nur durch einen Willen
gesetzt werden konnen, bei einer
Norm enden, die einem obersten
Willen die Autoritdt verleiht,
Recht zu setzen>. Diese Norm, die
Grundnorm, kann nur vorausge-
setzt werden. Die Geltung des
Rechts beruht darauf, dal3 die
Erkenntnis des Rechts darauf ver-
zichtet, die Norm, welche die
Autoritat des obersten Willens
begriindet, in Frage zu stellen'e.
Dadurch wird fur die Rechtswis-
senschaft das Recht in gleicher
Weise wie fir die neuzeitlichen
empirischen  Naturwissenschaften
die Natur zu einem Objekt der
Erkenntnis. Wahrend die Gerech-
tigkeitsiiberzeugungen der dem
Rechtspositivismus gegenuberste-
henden Naturrechtslehre nur sub-
jektiv sind, ermdglicht die Reine
Rechtslehre eine Objektivitat des
Rechts, indem sie die Erkenntnis
des Rechts der Erkenntnis der
Natur angleicht. Das Recht wird
dadurch zu einem der Natur glei-
chenden Gegenstand der Erkennt-
nis, dal? es Geltung hat.

Die Erneusrung des Naturrechtsge-
dankens in  der  westdentschen
Rechtsprechung nach 1945 hat die

15. Ebenda S. 197.

16. Ebenda S. 199.

17. Représentativ Hermann W einkasff,
Der Naturrechtsgedanke in der
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Antithesen, durch die sie sich dem
Rechtspositivismus entgegen-
setzte, von diesem (bernommen.
Das »Naturrechr« war nun begriff-
lich nur noch dadurch bestimmt,
das Gegenteil des positiven Rechts
zu sein. Von den Gerechtigkeits-
werten, die vom Standpunkt des
Rechtspositivismus aus nur subjek-
tiv -und relativ sind, behauptete
man jetzt einfach, sie seien objektiv
und absolut. Man Ubernahm auch
die Prédmisse Kelsens, absolut
kdnnten Gerechtigkeitswerte nur
gelten, wenn sie von einer Uber-
menschlichen Autoritat gesetzt wa-
ren. Unausgesprochen stehe hinter
der  Naturrechts-Rechtsprechung
des Bundesgerichtshofs, bekannte
dessen erster Prasident Hermann
Weinkanff, »die Vorstellung, das
schlechthin Verbindliche der Ord-
nung der Werte und des daraus
entspringenden  naturrechtliehen
Sollens beruhe auf gottlicher Set-
zung«18. Damit, da3 man das Na
turrecht as ein durch einen - wenn
auch gottlichen — Willen gesetztes
Recht auffaldte, unterwarf man wie
Kelsen das Naturrecht dem Rechts-
begriff des positiven Rechts und
verfiel damit eben der Entgegen-
setzung von Wille und Erkenntnis,
aufgrund deren eine Erkenntnis
des Naturrechts unmdglich gewor-
den war. Die Mdglichkeit objekti-

Rechtsprechung des  Bundesge-
richtshofes (1960), in: Naturrecht
oder Rechtspositivismus? (N.2),
S.554ff.

18. Ebenda S. 561.



ver Erkenntnis des Rechts aber, die
die Reine Rechtslehre dadurch
gerettet hatte, da3 sie die Geltung
des positiven Rechts gegenuber
den nur relativen Gerechtigkeits-
mal3stében verselbsténdigte, zer-
storte ein Naturrechtsgedanke, der
nur darin bestand, dem eigenen
Gerechtigkeitsmaf3stab widerspre-
chendem Recht die Geltung abzu-
sprechen. Das Kriterium der
Wahrheit der naturrechtlichen
Sétze sei, verkindete Weinkauff,
»das Gefuihl innerer GewiRheit, das
sie vermittelne™. Das angeblich
zeitlos gultige Naturrecht wurde so
zu einem Instrument, durch das
Richter den GewiRheitsgefihlen,
die sich in ihnen unter besonderen
geschichtlichen und sozialen Um-
standen gebildet hatten, zu rechtli-
cher Verbindlichkeit verhalfen.
Damit war das Naturrecht zur
leicht durchschaubaren Standes-
ideologie geworden?o.

Clays Urbans »Nominalismus im
Naturrecht«, eine von Johann Bap-
tist Mesry betreute katholisch-theo-
logische Dissertation, stellt eine
Frage, die es ermdglicht, hinter die
Antithese von Naturrecht snd positi-
vem Recht gurdickzugehen. Die Frage
nach dem Verhaltnis von Nomina-
lismus und Naturrecht eroffnet
eine Perspektive, in der sichtbar
wird, da3 die Reine Rechtslehre
selbst noch der Geschichte des

19. Ebenda S. 562.

20. Siehe etwa die Kritik von Wolf
Rosenbaum, Naturrecht und positives
Recht, 1972, S. 198ff.

Naturrechts angehért. Damit wird
es moglich, die Frage nach dem
Naturrecht in einer neuen Weise zu
stellen.

2. NOMINALISMUS UND NEUZEIT,
THEOLOGIE UND NATURRECHT

Der Nominalismus ist der Schlis-
sel zur Neuzeit. Er ist, wie Urban es
ausdruckt, »ein Schwellenphéno-
men am Ubergang vom Mittelalter
zur Neuzeit« (S. 110). Heute noch
scheiden sich am Nominalismus die
,Geister. Die katholische Theolo-
gie, die die Neuzeit immer noch as
einen Abfal vom authentischen
Christentum des Mittelalters ver-
steht, macht den Nominalismus fur
diesen Abfall verantwortlich
(S. 31, 35, 104ff.). Franziskanische
Interpreten, die ihren Ordensbru-
der WilheJmvonOckham gegen diese
Kritik verteidigen, fugen sich zu-
gleich der Frontstellung gegen
Nominalismus und Neuzeit' ein,
indem sie ihn dem Mittelalter
zurechnen und sich gegen das
Pradikat »Nominalist«  wehren
(S. IOsf.). Philosophische Autoren
dagegen, die emphatisch die Neu-
zeit bejahen, interpretieren entwe-
der wie H. Blymenberg den Nomi-
nalismus as eine Ubersteigerung
theologischer Absolutheitsanspri-
ehe, die die neuzeitliche Vernunft
zur  Selbstbehauptung gegen die
Theologie zwang (S.3Sff.), oder
sehen in den Nominalisten die
Pioniere der Neuzeit (so der von
der Kritischen Theorie her den-
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kende G. Mensching, S. 41ff.)2t.
Mag der Nominalismus positiv
oder negativ bewertet, dem Mittel-
ater oder der Neuzeit zugeordnet
werden, immer bestimmt die Stel-
lung zum Nominalismus auch die
eigene Stellung zur Neuzeit. Ur-
bans Untersuchung ist von dem
Interesse geleitet, es der katholi-
schen Theologie durch eine Auf-
deckung der genuin theologischen
Antriebe des Nominalismus zu
ermdglichen, in der neuzeitlichen
Geschichte ihren Ort zu finden.
Dabei soll die Tradition zugleich
auch gewahrt bleiben und eine
kritische Distanz zur Gegenwart
ermoglichen (S. 15ff., 31ff.,
110f.).

Gerade auch um dieser Erhal-
tung der Kontinuitdt willen ver-
knlpft Urban das Problem des
Nominalismus mit dem Problem
des Naturrechts. Das Naturrecht
ist auch fir ihn ein »unaufgebbares
Spezifikum einer  katholischen
Theologie der Welt« (S. 15). Histo-
risch gesechen hat der Nominalis-
mus den neuzeitlichen Bruch mit
dem klassischen, ontologisch fun-
diertenNaturrecht geistig vorbe-
reitet und ermdglicht. Die systema-
tische Absicht Urbans ist es jedoch,
den Nominalismus dadurch mit der
katholischen Tradition (und d. h.
zugleich die katholische Tradition
dadurch mit der Neuzeit) zu ver-
mitteln, »dald der nominalistische

21. Ebenso dasin der DDR erschienene
Philosophische Wérterbuch, hrsg.
von Georg Klass/Man/red Bubr,
Bd.2, 1969,S. 791 ff.
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>Bruch< gegenliber dem klassischen
Naturrecht der augustinisch-mit-
telalterliehen Tradition nicht ein-
fach als Negation, sondern as
dialektische Fortbildung des Na-
turrechtsgedankens verstanden
und expliziert wird: Nominalismus
im Naturrechte (S. 16). Unter dem
Titel »Nominalismus im Natur-
recht« wird aso einander Wider-
sprechendes in eine Einheit gesetzt,
deren Dialektik erstarrte Fronten
in Bewegung bringen konnte.

Fur den Theologen Urban hat
das NatN'echt die Funktion, den
Welthezug der Theologie zx sSchern.
Uber das Naturrecht soll sowohl
die Theologie EinfluB .auf die
politisch-gesellschaftliche  Wirk-
lichkeit gewinnen as sich auch
umgekehrt weltlichen Einfliissen
aussetzen (S.79, 19). Diese Auf-
gabe kann das Naturrecht aber nur
erfullen, wenn das Verhéltnis von
Naturrecht und Theologie so be-
stimmt wird, wie esin der christli-
chen Theologie von Anbeginn an
bestimmt ist, namlich as eine
theologisch begriindete Einheit, in
der das Naturrecht zugleich in
Differenz zur Theologie steht.
Eine Vorentscheidung Uber die
Radikalitdt der Entgegensetzung
von Theologie und Naturrecht
innerhalb dieser Einheit und damit
Uber ihre Spannweite falt bei der
Frage, wo der Rickgang in die
Traditionsgeschichte Halt macht.
Urban setzt nach einigen Vorbe-
merkungen zu Augustin (S. 52f.)
bel Thomas von Aquin ein. Da bei
Augustin die Kluft zwischen der




genuin theologischen Lehre, die
die Diesseitigkeit und damit den
staatlich-gesellschaftlichen Bereich
gegenliber dem Eschaton radikal
entwertet, und dem Naturrecht,
durch das Gott auch in den irdi-
schen Dingen schon friedensstif-
tend am Werk ist und das die
Verantwortung gegenliber dem
Nachsten fundiert, viel tiefer ist,
wére bei einem Rilckgang auf die
augustinischen Wurzeln des Nomi-
nalismus die systematische Heraus-
forderung groRer und die Basis fir
ein Gespréach mit dem Protestantis-
mus breiter gewesen22.

3. DIE ENTWICKLUNG
DES NATURRECHTS BIS zU
THOMAS VON AQUIN

Historisch gesehen ist das Natur-
recht nicht biblischen, sondern
heidnisch-antiken Ursprungs. Auf-
bauend auf Platons Verknipfung
von Vernunft (Aoypoc) und Natur
(pbaic) in der ldee der Gerechtig-
keit wird die Vernunftnatur bei
Aristoteles Uber die Teleologie
vermittelt zum immanenten Ge-
staltungsprinzip der Wirlichkeit.
In der Stoa wird das Naturrecht zu
dem Gedanken einer die eine Welt

22. Vgl. as protestantischen Beitrag zur
Frage des Weltverhdtnisses der
Theologie Ulricb Dsebro», Christen-
heit und Weltverantwortung. Tradi-
tionsgeschichtliche und systemati-
sche Struktur der Zweireichelehre,
1970, der Augustin sehr breit auf-
nimmt (S. 181ff.).

regierenden Vernunft universali-
siert und in dem Begriff der lex
aeterna mit dem antiken Glauben
an ein unabénderliches Schicksal
verschmolzen. Es wird dann mit
den praktischen Erfahrungen der
romischen Juristen angereichert
und mit der rémischen Reichsidee
verbunden. In dieser Gestalt wird
das Naturrecht in die christliche
Theologie eingebaut, wobei die
Lehre von Gott als dem Schopfer
und Erhalter der Welt as Briicke
zwischen der biblischen Offenba-
rung und dem in der griechischen
Metaphysik fundierten Naturbe-
griff dient. Systematisch gesehen
bewahrt die katholische Theologie
noch heute in ihrem Naturrecht ein
Element heidnisch-antiker Weltbe-
jahung. Aufgrund dieser Eigen-
standigkeit konnte das Naturrecht
innerhalb der katholischen Theolo-
gie die Funktion enes Korrektivs
gegeniiber der Jenseitsorientiersng des
chrisllichen Glaubens und gegeniiber den
Machtanspriichen der geistlichen Ge-
walt Ubernehmen.

Genau diese Funktion hat, wie
Urban zeigt, das Naturrecht bei
Thomas von .Agsi«. Nachdem der
Zugang zu Aristoteles, der seit
Augustin verschiuttet war, sich
Uber die arabische Philosophie der
Scholastik wieder erdffnet hatte,
verknupft Thomas die stoisch-
augustinische  Naturrechtsstradi-
tion mit dem aristotelischen Natur-
begriff. Wahrend bel Augustin die
Erflllung der VerheiBung ins
Eschaton verlegt wird und die
Theologie dadurch zu den irdi-
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sehen Ordnungen in eine kritische
Distanz tritt, ermdglicht die aristo-
telische Theologie es Thomas,
schon diese Welt as Uber Abstu-
fungen auf Gott hingeordnet zu
begreifen. Die Folge ist eine Auf-
wertung der nattrlichen Vemunft
(S.55) und der natlrlichen Welt-
ordnung (S.59) gegeniber dem
Glauben und gegeniber den
Machtanspruchen der Kirche und
»n diesem Sinne eine >Sakularisie-
rung< des Glaubens« (S. 55). Zwar
lehrt auch Thomas eine Uberord-
nung der geistlichen Uber die
weltliche Gewalt23, doch wird zu-
gleich dieser ein eigener Wirkungs-
bereich eingerdumt.

Es ist die Starke des thomasi-
sehen Systems, da es die sinnlich
erfahrbare Welt so auf einen der
Vemunft zuganglichen einfachen
Grund zurickfihrt, dal3 die Man-
nigfaltigkeit (pluralitas) der Welt
sich  uneingeschrankt entfalten
kann. Die Einheit des Systems wird
durch eine Hierarchisierung er-
moglicht. Das »oben« ist das wahr-
haft Selende und unverénderlich,
nach unten hin nimmt die Teilhabe
am wahrhaften Sein ab und zu-
gleich der Spielraum fur Verande-
rungen zu. Ganz entsprechend
ermdglicht auch die leges-Hierar-
chie eine elastische Handhabung
des Naturrechts. An der Spitze
steht die lex aeterna, die ihren
Grund in den im géttlichen Intel-
lekt liegenden und fiir die mensch-
23. Uber die Herrschaft des Firsten,

Reclam 1975, 1.Buch, 14.Kap.

(S.55f.).
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liehe Vernunft erkennbaren ewi-
gen ldeen (rationes) hat, nach
denen Gott die Welt erschaffen hat.
und die einem jeden in der Welt
seinen bestimmten Ort zuweist.
Die lex aeterna ist fur den Men-
schen durch die lex naturalis ver-
mittelt. Das in einer bestimmten
Situation aufgrund des Gesetzes
Rechte schliefdlich ist das ius natu-
rale, Besonderheit und Allgemein-
heit stehen aso nicht wie in dem
Gesetzesbegriff Rousseauscher
Herkunft in einem Gegensatz,
sondern das Naturrecht »ist« nur in
seiner Erfllltheit mit konkreter
Inhaltlichkeit (S. 56f.).

4. DER NOMINALISMUS

Die Starke des thomasischen Sy-
stems ist aber zugleich seine
Schwéche. Die hierarchische Ord-
nung des Ganzen hangt von dem
ontologischen Vorrang des Unver-
anderlichen vor dem Veranderli-
chen ab. Das Spezifikum der Neugeit
ist aber die Erfahrungder Verdnder-
lichkeit der Welt und der Verénder-
barkest von allelll dureh den Menschen.
Das Neue der Neuzeit mufite daher
das thomasische System sprengen.
Der Nominalismus vollbringt die
Umstellung von Unveranderlich-
keit auf Verénderbarkeit im Inner-
sten der mittelalterlichen Ord-
nung, der Theologie. Der Keim
zur Auflésung dieser Ordnung ist
schon bei Thomas von Aquin
gelegt. Wahrend die griechische
Metaphysik so sehr vom Aéyog



bestimmt ist, da ihr sogar ein
eigenstandiger Begriff des Willens
fehlt (S.55), ist im Gottesbegriff
des Aquinaten der intellectus mit
der voluntas verbunden. Dem in-
tellectus sind bereits seit der anti-
ken Philosophie Notwendigkeit,
Unveranderlichkeit, Dauer zuge-
ordnet, der voluntas schon in der
frihen christlichen Philosophie
und Theologie Freiheit, Kontin-
genz, Veranderung (S.54). Zur
Verknipfung von voluntas und
intellectus bedient sich Thomas der
Denkmittel der aristotelischen Phi-
losophie, an erster Stelle des »er-
kannten Guten« (bonum intellec-
turn) als des objectum voluntatis-t,

Nur wenige Jahrzehnte spéter
Uberfuhrt Dens Skotss die Meta
physik aristotelischer Herkunft im
Medium ihrer eigenen Begrifflich-
keit in den antiaristotelischen Nomi-
nalismys. Er treibt in die Vernunft-
Einheit von intellectus und volun-
tas einen Keil, indem er den Ge-
genbegriff zu der Seinsnotwendig-
keit, die Kontingenz, von den unte-
ren Stufen der Seinspyramide, auf
denen die aristotelisch-thomasi-
sehe Ontologie der Kontingenz
nur Raum gelassen hatte, an deren
Spitze, die prima causa, rickt.
Daraus, dal3 es kontingent Verur-
sachtes gibt, schlief3t Skotus dar-
auf, dal3 die prima causa es kontin-
gent verursacht. Das einzige Prin-
zip aber, durch das kontingent

24. Summe gegen die
Wiss. Buchges. Darmstadt,
1974, S.276ff.

Heiden,
1. Bd.

gewirkt werden kann (principium
contingenter operandi) ist das der
necessitas naturae entgegenge-
setzte Prinzip: der WJJe2s. Damit
ist umgekehrt die dem intellectus
zugeordnete Notwendigkeit auf
eine necesstas  matwrae  einge-
schrankt, die von dem Sein, das die
Ontologie as wahrhaft seiend er-
kannt hatte, abgekoppelt ist. »Na-
tura« wird zu dem erfahrungswis-
senschaftlich erkennbaren Objekt-
bereich. Damit ist aber auch die
Gleichsetzung des as wahrhaft
erkannten Seins mit dem notwen-
dig seienden Sein, die die Grund-
lage der Ontologie war, nicht mehr
moglich und damit zerfillt schliel-
lich die Einheit, zu der Thomas
von Aquin Ontologie und Theolo-
gie verbunden hatte. Die Konse-
quenz, dal} dann die kontingente
Verursachung durch Gott as die
prima causa auch nicht durch den
Verstand bewiesen (per rationem
probari), sondern nur geglaubt
werden kann, ziehen WiJhem von
Ockhbam und seine Schiler-s. »Sup-
posita fide« ist es die Freiheit
Gottes, durch die in den Wirkun-
gen Kontingenz sein kann-".

25. Jobanass Duns Skotus, Abhandlung
Uber das erste Prinzip, Wiss. Buch-
gesellschaft 1974, S. 68.

26. Dazu Renate Steiger, Zum Begriff der
Kontingenz im Nominalismus, in:
H. LiebingfK. Scholder (Hrsg.), Geist
und Geschichte der Reformation.
Festsehr. Hanns Rucken, 1966,
S. 35ff., bes, S. 37ff.

27. GabrielBielim AnschluBan Osthaz,
zit, bei Steiger, ebd., S.38.
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Heute hat sich die Einsicht
durchgesetzt, dal3 der Angriff des
Nominalismus ayf die aristotelisch
fundizrte Ontotheologie primdr theolo-
gisch motiviert war?8. Dies ist die
entscheidende Voraussetzung fur
das Programm Urbans, Theologie
und Neuzeit Uber den Nominalis-
mus miteinander zu vermitteln.
Die Theologie Ockhams und sei-
ner Schiler hat zwei Pole: die
Freiheit Gottes und die Freiheit des
Menschen. Schon Duns Skotus
entthront die Vernunft-Notwen-
digkeit um der Allmacht und
Freiheit Gottes willen (5. 67). Die
Freiheit des Menschen ist theolo-
gisch as seine Verantwortlichkeit
vor Gott begrindet-". Gott und
Mensch treten damit einander un-
mittelbar gegenuber (5.70). An
dieser Stelle stehen sich, wie auch
Urban anmerkt, Ockhams und die
reformatorische Theologie sehr
nahe. Die Unmittelbarkeit des
Verhdltnisses von Gott und
Mensch, das in der Gnadenlehre
thematisch wird, 183 die welthaf-
ten Vermittlungen zwischen Gott
und Mensch, die der aristotelische
Naturbegriff zu denken ermdg-
lichte, nicht mehr zu. Die Destruk-
tion der metaphysischen Grund-
lage der Ontotheologie Thomas
von Aquins ist daher theologisch
gefordert.

Durch die Unmittelbarkeit des
Gott-Mensch-Verhdltnisses  wird
die Zuordnung der Welt zum
Problem. Die nominalistische L6-
sung dieses Problems bleibt der
mittelalterlichen Tradition verbun-
den und steht in Gegensatz zur
Reformations’, Das Konstruk-
tionsmittel der Nominalisten ist die
Unterscheidung der potentia absoluta
von der potentia ordinata Gottes. Die
potentia absoluta ist die véllige
Freiheit Gottes gegeniber seiner
Schopfung. Die potentia ordinata
ist die Selbstbeschrankung Gottes
auf die in der Schopfung gesetzte
Ordnung (5.85). Schon Thomas
von Aquin diente diese Unterschei-
dung dazu, »abstrakt die Freiheit
Gottes zu wahren gegenuber seiner
einma in der potentia ordinata
geschaffenen Welt- und Heilserd-
nung« (5. 68). Dadurch, da3 der
Nominalismus der Freiheit Gottes
vor der Vemunftnotwendigkeit
der geschaffenen Ordnung den
Vorrang einrdumt, wird auch die
potentia absoluta gegeniiber der
potentia ordinata gestarkt (5. 68f.,
85). Das Einfallstor der potentia
absoluta in die potentia ordinataist
der Kontingenzbegriff.

Urban Ubergeht allerdings eine
Differenzierung, die Rematz Seiger
herausgearbeitet hat3!. Im Gegen-

28. Stejger, €bd., S.59f. mit Literatur-
angaben. Die Bezeichnung »Nomi-
nalismus, die sich auf den Universa-
lienstreit bezieht, trifft demnach
nicht den Kern der Kontroverse.

29. Steiger, ebenda S. 58ff.
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30. Die Untersuchung Stejgers ist von
der Frage nach diesem Bruch zwi-
schen Nominalismus und Reforma-
tion geleitet, siehe bes. S. 35 und 59.

31. A.a 0., S.40ff., im AnschluR an
E. Hochstetter, Studien zur Meta



satz zu Skotus unterscheidet Ock-
ham zwischen der universalen und
der innerweltlichen Kontingenz.
Die wuniversale Kontingenz ist die
Freiheit Gottes gegeniiber der
Welt as ganzer, die in dem von
Urban an Thomas von Aquin
kritisierten Sinn »abstrakt«
bleibt32. Die innerweltiiche Kontin-
genz ist die Kontingenz der volun-
tas creata, der Freiheit des Men-
schen. Sieist der Ort des unmittel-
baren Gegeniibers von Gott und
Mensch. »In  puris naturalibus«
aber ist die Welt nach Ockham
determinierte. Diese Konstruk-
tion dient Ockham und seinen
Schulern dazu, das fir die Prédesti-
nationslehre wichtige Problem zu
|6sen, wie Gott ein bestimmtes und
notwendiges Wissen (scientia de-
terminate et necessaria) ales kunf-
tigen Kontingenten (omnium fu-
torum  contingentium)  haben
kann34. Das Tun des Menschen
wird zum Grund fir das Urteil
(iudicium) Gottes dartiber, ob er
gerechtfertigt oder verworfen ist35.
Das Problem ist, wie den futura
contingentia, die in der Zeit as
Geschichte auseinanderliegen, im
Wissen Gottes die Gleichzeitigkeit
zukommen kann, die als Wider-
spruchslosigkeit Kriterium der
Wahrheit ist. Weil der Nominalis-

physik und Erkenntnislehre Wil-
helm von Ockhams, 1927.

32. Vgl. Steiger, ebenda S. 61f.

33. Siehe Steiger, ebenda S.51 und das
Ockham-Zitat in N. 62.

34. Steiger, ebenda S. 36, 42ff.

35. Steiger, ebenda S. 56ff.

mus die scientia Gottes nicht ge-
schichtlich fal, kann er das Zeit-
problem nur I6sen, indem er den
Willen des Menschen as ein extra,
ein auRerhalb Bedingendes setzt3s.
Es wird sich zeigen, wie diese
Konstruktion in der neuzeitlichen
Bestimmung des Verhéltnisses von
Gott, Mensch und Natur weiterge-
wirkt hat (unten unter 6.).

5. NOMINALISTISCHES
NATURRECHT?

Urbans Interesse gilt der Ermdgli-
chung von politischer Freiheit
durch die nominalistische Kontin-
genzlehre. Damit, da3 »ales sei-
nem Wesen nach kontingent« sei,
seien »Welt und Natur ... nicht
mehr unantastbar, sondern freige-
geben fir den Menschen« (S.71).
Waéhrend im ontologischen Den-
ken die MaRverhéltnisse der Ge-
rechtigkeit der sozialen und politi-
schen Ordnung als vernunftnot-
wendig und unabénderlich vorge-
geben waren, so dal? diese, insoweit
sie von ihnen abwich, an einem
Mangel an Sein litt und vom
Zerfall bedroht war, ist die Folge
der Destruktion dieser Ontologie,
da} die soziale und politische
Ordnung von Grund auf dem
Willen des Menschen zur Disposi-
tion gestellt wird (vgl. S. 71ff.).
Von dem Naturrecht platonisch-
aristotelischer Herkunft her gese-
hen ist allerdings die Wirkung des

36. Steiger, ebenda S. 64.
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Nominalismus nur, da diesem
Naturrecht seine metaphysische
Grundlage entzogen wird. Die
Frage ist daher, wie Urban den in
dem Titel »Nominalismus im Na
turrecht« ausgedruckten Anspruch
einlésen kann, das Naturrecht fest-
zuhalten und Uber den Nominalis-
mus mit der Neuzeit zu vermitteln.

Ein sozusagen nominalistisches
Naturrecht ist bei Urban in zwei
Auspréagungen zu finden. Zum
einen deutet Urban auch die durch
die Destruktion der Ontologie
gewonnene Freiheit desneugeitlichen
Individuums as »Naturrecht«, »Aus
dem Naturrecht heteronomer Ord-
nungen wird das Naturrecht des
Subjekts auf Autonomie« (5. 73).
Der Rechtsbegriff wird hierbei von
lex auf ius, vom objektiven auf das
subjektive Recht umgestellt. Zum
anderen referiert Urban Ockhams
Fortbildung des traditionellen Na-
turrechts (S.80ff.). Ockham er-
weitert gegeniiber der Tradition
den Spielraum der Rechtssetzung,
falt aber auch das gesetzte Recht
noch unter den Begriff des Natur-
rechts. Nach der Interpretation
Urbans entféllt bei Ockham die bis
dahin »allgemein as notwendig
anerkannte Voraussetzung, dafl3
Naturrecht vor jeder menschlichen
Konstitution liegt« (S. 84). Ergeb-
nisse  menschlichen  Handelns
kdnnten nun naturrechtliche Di-
gnitat erlangen. Das Naturrecht sei
folglich in die Geschichte verwoben.
Die »Geschichte selbst (mit ihren
faktischen Widerspriichen)« werde
dadurch »zum locus theologicus«
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(5.84). Die Relevanz dieser These
wird von der »politischen Theolo-
gie« des Lehrers Urbans J.B. Metz
her verstandlich, der es auf die
Geschichtsbezogenheit der Frei-
heitsbotschaft Jesu ankommt. »Be-
stimmtheit erlangt dieses Zeugnis
némlich allein in der Auseinander-
setzung mit den Anspriichen und
Herausforderungen dieser Ge-
schichte selbst«3?

Auch das Naturrecht aristoteli-
scher Herkunft lag allerdings nicht
»jenseits menschlicher Konstitu-
tion und Praxis« (so S. 84), sondern
hatte nur in dieser seine Wirklich-
keit38. Der Gegensatz der neuzeitli-
chen politischen Philosophie zum
platonisch-aristotelischen  Natur-
recht liegt in der Weise der Fundie-
rung der politischen Ordnung.
Waéhrend in dem alten Naturrecht
der Grund der politischen Ord-
nung der menschlichen Praxis vor-
ausliegt, denkt ihn die Neuzeit as
selbstgesetzt. In diesem Sinn faf3t
Urban im folgenden auch das
Spezifikum der Neuzeit auf, wenn
e in dem Vertragsgedanken die
Basis daflr sieht, »da3 der Mensch
seine sozide und politische Ge-
schichte selber macht« (5. 90). »Die
Theorie vom Gesellschaftsvertrag

37. Jobann Baptist Mesz, Kirchliche
Autoritdt im Anspruch der Frei-
heitsgeschichte, in: Metz/Molt-
mann/Oelmuller, Kirche im Proze
der Aufklarung, 1970, S. 53ff. (69).

38. Jeachim Ritter, »Naturrecht« bei
Aristoteles, in: ders., Metaphysik
und Politik, 1969, S. 133ff. (bes.
S.148ff.).



ist die folgenreichste politische
Konsequenz der nominalistischen
Betonung des Primats des einzel-
nen vor dem Ganzen des Staates
und der Gesdllschaft« (ebd.). In
dem Vertragsgedanken lassen sich
das »Naturrecht des Subjekts auf
Autonomiex, von dem Urban
spricht, und die »naturrechtliche
Dignitat« des gesetzten Rechts as
verbunden denken: Dem positiven
Recht kommt seine Dignitét da
durch zu, da die Autoritat der
rechtssetzenden Instanz auf einem
Vertrag der autonomen Subjekte
beruht.

Das Freiheitsrecht des Indivi-
duums macht Urban an der jeder-
zeitigen Kindbarkeit des Vertra-
ges fest. Darin, da3 der einzelne
sich nach seinen Interessen dem
Ganzen widersetzen konne, liege
der Ausgangspunkt der burgerli-
chen Revolution. Mit der zuneh-
menden Stabilisierung der birger-
lichen Gesellschaft habe aber der
zweite. Aspekt des Vertragsden-
kens, der Vertrag as das Subjekt
bindende Verpflichtung, den ur-
sprunglich revolutiondren Impuls
entscharft. Gegenuber der »Ver-
selbstandigung und Eigengesetz-
lichkeit« der Prozesse der burgerli-
chen Gesellschaft erinnert Urban
an die Autonomie des Subjekts und
an die Kiundbarkeit des Vertrags.
»Das Naturrecht auf Freiheit wére
dann das Naturrecht auf Kiindbar-
keit des Vertrags, damit die Sub-
jekte nicht Opfer ihrer selbster-
stellten  Gesellschaft ~— werden«
(S.91).

6. NATUR-RECHT UND THEOLOGIE
BEI HOBBES

Dieses Ergebnis bleibt hinter dem
systematischen Anspruch der Fra-
gestellung Urbans so sehr zuriick,
dal3 man an das Wort vom kreif3en-
den Berg, der ein Méauslein gebiert,
denkt. Ha8lt man den systemati-
schen Ansatz Urbans fest, iber den
Nominalismus vorneyzeitliches Natsr-
recht |ind mesgeitlichen Freibeitsgedan-
ken SO miteinander 38 vermitteln, daff
der im Natll"echt verankerte \Weltbe-
z#g der Theologie erbalten bleibt,ist zu
fragen, in welchem Sinne das
»Naturrecht des Subjekts auf Auto-
nomie« und die »naturrechtliche
Dignitét« des gesetzten Rechts ein
»Natur«-Recht sind und wie ber
ein solches »Natur-Recht« die
Theologie einen Weltbezug gewin-
nen kann. Resultat einer blofen
Destruktion der ontologischen Ba-
sis des alten Naturrechts wére ein
blof positives Recht auf der einen
und eine gegeniiber der politischen
Ordnung bloR indifferente Theo-
logie auf der anderen Seite.

Bei der Suche nach einer Ant-
wort auf diese Frage kann bei der
Theorie des Gesellschaftsvertrags
angesetzt werden, mit der Thomas
Robbes as erster eine spezifisch
neuzeitliche Antwort auf die Frage
nach dem Grund des Staates gege-
ben hat. Das Resultat des Nomina-
lismus, dal3 eine Allgemeinheit, in
der das wahrhaft Gedachte und das
wahrhaft Seiende koinzidieren,
entfalen ist, ist die Ausgangslage
von Hobbes. Als Naturzustand

339



denkt er den Zustand, der das
Ergebnis der Destruktion des aten
Naturrechts ist. »The notions of
Right and Wrong, Justice and
Injustice have there no place".«
Aber er stellt sich der Konsequenz,
dal} eine Freiheit, die bloR das
Ergebnis eines Wegfals von Ord-
nung ist, darin besteht, dal ale
gleichermal’en ein Recht auf ales
haben und daf3 dies den Krieg eines
jeden gegen jeden bedeutet#.

Der Ubergang von dieser »natu-
ra condition of mankind« zu dem
common-wealth ist bei Hobbes
zweistufig fundiert. Auf einer er-
sten Stufe sind die Menschen selbst
die Akteure. Das Konstruktions-
mittel, durch das sie den Ubergang
zum common-wealth bewerkstelli-
gen, ist der Gesdllschaftsvertrag. Zu
diesem sind die Menschen doppelt
motiviert: durch ihre Leidenschaf-
ten (passions) und durch ihren
Verstand (reason), »The Passions
that encline men to Peace, are Feare
of Death; Desire of such things as
are necessary to commodious li-
ving; and a Hope by their Industry
to obtain them. And Reason sugge-
steth convenient Articles of Peace,
upon which men may be drawn to
agreemenri.« Die »Articles of
Peace« bezeichnet Hobbes as »Law
of Nature«. Das ihnen zugrundelie-
gende Prinzip ist das Naturrecht
(Right of Nature) eines jeden auf

39. Leviathan, 13, Kap., ed. Everyman's
Library, S. 66.

40. Ebenda, 13.Kap., S.63ff.

41. Ebenda, 13.Kap. a E., S.66.
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Selbsterhaltung (preservation of
his own Nature)42. Die Natur wirkt
also in dem Ubergang zu dem
staatlich geordneten Zustand auf
doppelte Weise: durch die passions
as eine Natur, die wie in den
modernen Erfahrungswissenschaf-
ten der vergegenstandlichenden
Beobachtung, zugleich aber auch
wie in der Tradition des antiken
Nosce te ipsum*? der Selbstbeob-
achtung zuganglich ist, und in der
Form der laws of nature als Gegen-
stand eines reason, in dem die
Natur in jedem einzelnen als Macht
der Selbsterhaltung wirksam ist.
Auf der Stufe, auf der die Herstel-
lung eines staatlich geordneten
Zustandes durch die Menschen
gedacht wird, mul3 nicht mehr as
diese Natur in Anspruch genom-
men werden. Mittels des Naturbe-
griffs kann eine Selbstverpflich-
tung der Individuen gegenuber der
Staatsgewalt gedacht werden, die
keine Glaubenstiberzeugungen
voraussetzt. Die Erméglichung
des Ubergangs zu einem Zustand,
der durch positives Recht geordnet
werden kann, durch die Natur,
kann in einem von dem Naturrecht
der platonisch-aristotelischen Tra-
dition unterschiedenen Sinn als
Natur-Recht bezeichnet werden.
Wie schon das ate Naturrecht in
der christlichen Theologie des
Mittelalters eine relative Autono-
mie der Sphére des Politischen
ermoglichte (oben unter 3.), so

42. Ebenda, 14.Kap. a A., S. 66.
43. Ebenda, The Introduction, S. 2.



ermoglicht nun dieses Natur-Recht
seinem Prinzip nach eine Neutrali-
tdt des Staates gegenlber Glau-
bensfragerr's.

Auf ener zweiten Stufe der
Theorie ist Gott der Akteur. Zwi-
schen dem Tun Gottes und dem
Tun des Menschen vermittelt die
Natur. Der erste Satz des Levia
than lautet: »Nature (the Art whe-
reby God hath made and govemes
the World) is by the Artof man, as
in many other things, so in this also
imitated, that it can make an
Artificial Animale", Die Natur, die
den Menschen instandsetzt, den
Krieg eines jeden gegen jeden zu
beenden, ist die vé&xvy (arr), durch
die Gott selbst as Schopfer und
Regierer der Welt friedensstiftend
am Werk ist#. Dadurch aber, daf3
die Natur as »art« bestimmt ist,
wird es moglich, dal das von Gott
Bewirkte zugleich das eigene Werk
des Menschen ist. Die Natur asdie
téyvn des deus faber kann durch
den homo faber nachgeahmt wer-
den. Der Staat (Common-wealth or
State) ist die Nachahmung des
Menschen as des »Rational and
most excellent: work of Nature«
durch den Menscherr™, Doch daf3

44, Da Hobbes dieses Prinzip nicht
uneingeschrankt durchfihrt, ist fur
unsere Frage ohne Interesse.

45. The Introduction, S. 1.

46. Schon Asxgustin hatte das Streben
nach irdischem Frieden Uber den
Naturbegriff mit der Erhaltung der
Schopfung durch Gott vermittelt,
Duchrow (N. 22), S. 269f.

47. Ebenda.

Natur eine »art« ist, bedeutet auch
umgekehrt, dal? das durch den
Menschen herstellbare »artificial
lifex Teil der Natur bleibt. So wie
der Mensch selbst der Natur zuge-
hort, besteht die Natur auch durch
den Herstellungsakt des Menschen
hindurch in dem kinstlichen Men-
schen »Staat« fort. Die imitatio dei
durch den Menschen bleibt darin
hinter der »art« Gottes zuriick, dafl3
die Natur alen Herstellungen des
Menschen unuberholbar voraus-
liegt. Zwar analogisiert Hobbes im
letzten Satz dieses Abschnitts die
Hervorbringung des Stastes mit
dem Schopfungsakt Gottes:
»Lastly, the Pactsand Covenants, by
which the parts of this Body
Politique were at first made, set
together, and united, resemble that
Fiat, or the Let xs make mall,
pronounced by God in the Crea
tion48« Aber die Herstellung des
Staates durch den Menschen ist
von dem »Fiat« Gottes dadurch
fundamental unterschieden, dal3
dem Menschen das Material (mat-
ter), aus dem er den Staat herstellt,
namlich der Mensch, vorgegeben
ist. Darum sind die Pacts and
Covenants, durch die der Mensch
den Staat hervorbringt, dem
Schopfungswort Gottes nur ahn-
lich (resemble). Gott nachahmen
darf der Mensch as Gottes Eben-
bild, ohne seine Menschlichkeit zu
verlieren. Will er ihm dagegen
gleichen, erliegt er dem Verspre-

48. Ebenda.
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chen der Schlange: »Eritis sicut
deus".

Durch diese Zuordnung von
Steat, Mensch, Natur und Gott
unterscheidet sich Hobbes' politi-
sche Theorie ihrem innersten Prin-
Zip nach von den totalitéren ldeo-
logien  unseres  Jahrhunderts.
Gleichwohl ist schon bei Hobbes
der Grund zu einer Entwicklung
gelegt, in der der Mensch das
Opfer des von ihm selbst Gemach-
ten wird. Modell seines Naturbe-
griffs sind die »Automata«, die er
as »Engines that move themselves
by springs and wheeles as doth a
watch« definierr™, Dieser mechani-
stischen Umdeutung der Selbstbe-
wegung, die bei Platon der Seele
eigen war, gemall wird zum einen
der Staat zu einem Mechanismus,
in dem die Menschen nur noch
Rédchen sind. Zum anderen wird
dadurch auch die Natur as ganze
gleichsam zu einer grof3en Uhr, die
Gott, nachdem er sie einma in
Gang gesetzt hat, ihren Eigenge-
setzlichkeiten Uberlaft. Durch das
mechanistische Naturverstindnis wird
einerseits Gott aus der Welt her-
ausgedrangt und andererseits der
Ablauf des Geschehens in der Welt
Gesetzmafigkeiten  unterworfen,
die geschichtliches Handeln nicht
zulassen.

Wie der dem aten Naturrecht
zugrunde liegende Naturbegriff
hat aso auch der neuzeitliche
mechanistische Naturbegriff eine
Schlisselstellung in dem Verhalt-

49. Ebenda.
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nis von Gott, Mensch und Welt.
Die  »Verselbstandigung und
Eigengesetzlichkeit« der Prozesse
der birgerlichen Gesellschaft, ge-
gen die Urban Front macht, steht
in der Tat in einem Zusammen-
hang mit der neuzeitlichen Bestim-
mung des Verhdltnisses von Gott,
Mensch und Welt. Aber Urban
greift zu kurz, wenn er diese
Konstellation von der Seite einer
Autonomie des Menschen her auf-
brechen will, die zudem auf das
»Naturrecht auf Kiundbarkeit des
Vertrags« zusammenschrumpft
(oben unter 5.). Die Eigengesetz-
lichkeit des Geschehens in der
WEelt, durch die Gott aus der Welt
gedrangt wird und die dem Men-
schen nur die Freiheit der Wahl
zwischen Anpassung und Unter-
gang la’, ist die neuzeitliche
Frucht der mittelalterlichen Lehre
von der potentia ordinata. Well
Wilhelm von Ockham infolge der
abstrakten Unterscheidung von
potentia absoluta und potentia
ordinata ein geschichtliches Wir-
ken Gottes innerhalb des ordo
seiner potentia ordinata nicht mehr
denken konnte (oben unter 4),
konnte dieser der mechanistische
Naturbegriff unterlegt werden.
Und so wie Ockham, um die
Gleichzeitigkeit der scientia dei mit
den futura contingentia zusam-
mendenken zu kdnnen, den Willen
des Menschen als ein extra ansetzen
muBte, so wird fur eine Wissen-
schaft, die die Welt in zeitloser
Widerspruchsfreiheit denken will,
Gott zum extra der Welt.



7. DAS PROBLEM DER GESCHICHTE

Dem Nominalismsas kommt also in
der Tat eine Schlisselstellung im
Verhdltnis  zwischen Theologie #nd
Newzeit zu. Urban entfaltet jedoch
nicht den historischen und syste-
matischen Sinn dieses Gedankens.
Er kombiniert einfach nur seine
(gegenuber dem herrschenden ka
tholischen Selbstverstandnis kriti-
sche) These, Neuzeit und katholi-
sche Theologie seien Uber den
Nominalismus zu vermitteln, mit
seiner (mit der katholischen Tradi-
tion Ubereinstimmenden) These,
das Naturrecht sei der systemati-
sche Ort des Weltbezugs der Theo-
logie, in dem Ergebnis, dal durch
das Naturrecht Wilhelm von Ock-
hams die Geschichte selbst zum
locus theologicus werde (oben
unter 5.). Hierbei beachtet Urban
aber nicht, da in seinem Pro-
granm der Begriff Geschichte
einen Doppelsinn hat. Bei dem
Problem des Weltbezugs der Theo-
logie geht es um die Geschichte as
die Handlungswirklichkeit Gottes
und des Menschen. Bei der Uber-
bruckung der Kluft zwischen dem
Mittelalter. dem die katholische
Theologie in ihrer Frontstellung
gegen den Nominalismus noch
verhaftet ist. und der Neuzeit geht
esum die Geschichte. auf die wir in
unserem Wissen als etwas Gesche-
henes zuriickblicken. aso um die
Geschichte as Gegenstand der
Historie. An diesen beiden Bedeu-
tungen lassen sich zwei Einwénde
gegen Urbans Verortung der Ge-

schichte im Naturrecht Ockhams
festmachen.

Der erste Einwand betrifft die
Geschichte als Handlungswirklich-
keit. Urban geht dariiber hinweg.
dal3 der Nominalismus. wie Renate
Steiger kritisiert (oben unter 4.).
das Gott-Mensch-Verhédltnis ge-
rade nicht geschichtlich gefafdt hat.
Eine Vermittlung von katholischer
Theologie und Neuzeit mufte
daher so durch den Nominalismus
hindurchgehen. da3 sie Uber digje-
nigen Bestimmungen des Nomina-
lismus hinausginge. durch die er
der Verdrangung Gottes aus der
Welt im Selbstverstdndnis der
Neuzeit theologisch den Weg be-
reitet hat. Nach dieser Seite hin
miBte vielleicht der Bruch zwi-
schen der katholischen Theologie
und der LNthers zum Thema wer-
den. deren Fortschritt gegeniber
dem Nominalismus Steiger darin
sieht. dad Gottes Handeln ge-
schichtlich wirdso.

Der zweite Einwand betrifft die
Frage, wie die Geschichte als Ge-
genstand riickblickenden Wissens
so verarbeitet werden kann, .daf? die
vorneuzeitlichen Voraussetzungen
katholischer Theologie und die
Resultate der neuzeitlichen Ent-
wicklung systematisch aufeinander
bezogen werden konnen. Indem
Urban auf ein Naturrecht zuriick-
greift, das er unmittelbar dem
Nominalismus entnehmen  will,
vermittelt er katholische Theologie
und neuzeitliche Geschichte gerade

0. A.a O. (N. 26), S.67.



nicht im Naturrecht. Den Titel
»Nominalismus im Naturrechte
rechtfertigt erst Urbans Kritik
»einer undialektischen Uberwin-
dung des Nominalismus am Bei-
spiel der spanischen Spétschola-
stik« (5. 93ff.). In dieser Kritik ist
die historische mit der systemati-
schen Fragestellung durch die
These verknupft, die Spatschola-
stik habe den Nominalismus ver-
dréngt, gerade als verdrangter habe
dieser aber die Ubermacht behalten
(S. 93). Fuhrt man diesen Gedan-
ken zu Ende, ist zu fragen, ob nicht
das neuzeitliche katholische Natur-
recht seiner eigenen Entwicklungs-
logik nach eine Position aus sich
heraustreibt. in der die Problema-
tik des Nominalismus wieder auf-
bricht. Nach dieser Seite hin stellt
sich, wie ich zum Schlu® zeigen
mochte, die Frage nach dem Ver-
héltnis von Recht, Natur und
Theologie.

8. DAS KATHOLISCHE
NATURRECHT IN DER NEUZEIT

Das Ergebnis der Weiterentwick-
lung des Naturrechts in der spani-
schen Spétscholastik ist eine zwei-
fache Trennung. Erstens zerlegt
sich das Naturrecht selbst in Form
und Materie. Wahrend bel Aristo-
teles und Thomas von Aquin das
Wirkliche aus einer Durchdrin-
gung von €o¢ und dxn, von
forma und materia hervorgeht,
verselbstandigt Swarez forme und
materia gegeneinander. »Verdnde-
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mng und Geschichte als das Mate-
rielle sind das ganz Andere zur
Erkenntnis und zum Geist, zur
forma. FiUr das Naturrecht heif3t
das: Die Materie des Gesetzes kann
sich nach den jeweiligen Umstén-
den é@ndern, ohne daf3 sich die Form
andert; die naturrechtliehen Prinzi-
pien kénnen as algemein und
unveranderlich gultig weiterhin
aufrechterhalten werden bei gleich-
zeitiger Anerkennung ihrer reaen
Verénderbarkeit« (S. 94f.).

Zweitens treten Theologie xnd
Naturrecht auseinander. Das Natur-
recht sichert nicht mehr nur wie bei
Thomas von Aquin dem Waeltli-
ehen eine relative Selbstandigkeit
gegenliber dem Geistlichen, son-
dern Theologie und Naturrecht
reflektieren je eine andere Wirk-
lichkeit: »die Theologie den Men-
schen in seiner Heilsgeschichte, das
Naturrecht den natirlich, profan-
weltlich  lebenden  Menschen«
(S. 97). Diese Spaltung ist einer-
seits eine Konsequenz der Entge-
gensetzung von Form und Materie.
Dadurch, da3 das Naturrecht abso-
lute Glltigkeit durch seine Form
erhdlt und die Form ihm diese
Glltigkeit durch ihre Unverander-
lichkeit verleiht, wird eine von
Gottes Willen unabhéngige Be
grindung des Naturrechts mog-
lich. Es wird, wenn auch nur »per
impossibile« (unter der Vorausset-
zung, da dies unméglich ist),
durchdacht, wie das Naturrecht
gelten kann »etsi Deus non dare-
tur« (vgl. S. 95).

Die Zuordnung von Theologie



und Naturrecht zu verschiedenen
Wirklichkeitsbereichen hat ande-
rerseits auch einen theologischen
Grund. Schon bei Augustin treibt,
wie Hans Blumenberg, den Urban
referiert (S. 37), gezeigt hat, das
Theodizeeproblem die Lehre von
der Freiheit des Menschen her-
vorsl. Gott wird dadurch gerecht-
fertigt, dal? dem Menschen auf-
grund seiner Freiheit die Schuld an
dem uUbel in der Welt zugewiesen
wirds2. (ber die Gnadenlehre wird
das Problem der Schuld des Men-
schen wiederum mit Gott ver-
kniipft. Das Problem ist dann, wie
die Freiheit Gottes und die Freiheit
des Menschen vereinbar sind.
Wahrend Wilhelm von Ockham
und seine Schiller dieses Problem
durch die Kontingenzlehre 16sen
wollten (oben unter 4.), treten bei
dem Spétscholastiker Mo/iM, wie
Urban kritisiert, die Freiheit Got-

51. Urban zitiert die Erstausgabe von
»Die Legitimitat der Neuzeit« (1966,
dort S. 85f.); vgl. auch Blumenberg,
Sékularisierung und Selbstbehaup-
tung, 1974, S.64ff.

52. Roxsseaws Emile beginnt mit dem
Satzz »Tout est bien, sortant des
mains de |'auteur des choses: tout
degenere entre les mans de
I'homme« (Oeuvres completes, Bi-
bliotheque de la Pleiade, Bd. IV,
S. 245). Da Rousseau aber entgegen
der Lehre von der Erbsiinde auch
von der urspriinglichen Gite der
Menschennatur ausgeht, sucht er ein
neues Subjekt der Verantwortung:
die Gesellschaft (siehe dazu Ernst
Caysirer, Das Problem Jean Jacques
Rousseau, 1975, S.29ff.).

tes und die Freiheit des Menschen
in ein Konkurrenzverhdltnis, in
dem die Freiheit des Menschen nur
bel Einschrénkung der Freiheit
Gottes gedacht werden kann. Da
mit wird Gott in die Rolle dessen
gedrangt, der, nachdem er die Welt
einmal geschaffen hat, sie nur noch
in ihrer Besténdigkeit garantiert
(S.95f). Dem entspricht eine
Scheidsng von Natur wand Gnade,
eines »Bereich(s) der natura pura,
der nur durch die Schaffung und
Erhaltung durch Gott mit diesem
verbunden, in sich jedoch selbstén-
dig und unveranderlich ist,« von
dem Bereich der supernaturalis
gratia (S. 96). So ist die Ordnung
der Welt fast ohne Bedeutung fur
das Heil und allein die Kirche der
Vermittlungsort der Gnade. Die
praktische Konsequenz dieser sek-
toralen Trennung ist die Anpas
sung an die Eigengesetzlichkeiten
der Welt auf der einen und an die
Autoritétsverhéltnisse der Kirche
auf der anderen Seite (S. 96f.).

Die zweifache Trennung, die
Trennung von Theologie und Na
turrecht einerseits und innerhalb
des Naturrechts andererseits die
Trennung der veranderlichen Ma-
terie von unveranderlich gultigen
Prinzipien as der Form ist auch
nicht durch die Neuscholastik Uber-
wunden worden, die durch Auf-
rufe der Papste bestarkt (S. 18), in
den letzten hundert Jahren ein
thomistisches Naturrecht erneuert
und befestigt hat.

Die Trennung innerhalb des
Naturrechts drickt sich in der
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Entgegensetyang  von  wwandelbar«
und vuswandelbare aus. In 1. Hoff-
ner»  »Christlicher  Gesellschafts-
lehre« (1962, S. 62) heifl3t es: »Wah-
rend die positiven Gesetze wegen
ihrer Abhangigkeit von den jewei-
ligen Verhdtnissen dem Wandel
unterliegen und unter Umsténden
vollig aufgehoben werden miissen,
sind die naturrechtliehen Grund-
normen unwandelbar, da sie auf
der Konstanz der menschlichen
Natur beruhen« (zit. bei Urban
S. 21). Der kritische Punkt dieses
Naturrechts ist die Frage, wie es,
wenn es unabhéngig von Zeit und
Ort gultig sein soll, inhaltlich
bestimmt werden kann (5. 21). Das
Problem.wird innerhalb der katho-
lischen Naturrechtslehre as ein
Problem von Starrheit oder Flexi-
bilitdt behandelt. Wahrend die
einen aus der Urnorm des suum
cuique durch logische Subsumtion
Einzelnormen bis hin zum Verbot
des vor- und aufRerehelichen Ge-
schlechtsverkehrs ableiten
(5.21f1.), unterscheiden andere ein
priméres Naturrecht, das unverén-
derlich ist und das statische Ele-
ment bildet, von einem sekundéren
Naturrecht als dem veranderlichen
Tell und dynamischen Element
(5. 22). Allen Vertretem des katho-
lischen Naturrechts gemeinsam ist
die Annahme einer konstanten,
unverénderlichen Wesensnatur des
Menschen, aus der die Inhalte des
Naturrechts zu gewinnen sind.
»Dem geschichtlichen Wandel sind
die einzelnen Menschen und die in
Raum und. Zeit lebende Mensch-
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heit, aber nicht die metaphysische
Menschennatur, unterworfen«
(Hoffner, a.a 0., S.61, zit, be
Urban S. 23). Urban bemerkt dazu:
»Auf diese Weise entsteht Variabi-
litdt bel gleichzeitig festgehaltener
Unveranderlichkeit« (ebd.),

Darin, dal3 das Naturrecht aus
der Erkenntnis der Natur des
Menschen gewonnen werden soll,
zeigt sich zugleich die Trennung
von Theologie und Naturrecht.
Die Vemunfterkenntnis wird der
Glaubenserkenntnis  entgegenge-
setzt (5. 26). Die Schwierigkeit,
aus einer Menschennatur, die un-
wandelbar ist und damit jenseits
inhaltlich bestimmter Verhaltnisse
liegt, inhaltlich bestimmte Normen
zu gewinnen, wird aber dadurch
beseitigt, dal3 die Kirche kraft der
Autoritét, die ihr as Vermittlerin
der Offenbarung zukommt, das
Naturrecht authentisch auslegen
kann (5. 26f.). Das Ergebnis ist,
daid innerkirchlich geltenden Auto-
ritdts- und Ordnungsvorstellungen
naturrechtliche Verbindlichkeit
verliehen wird (5.27). So soll
»einerseits der Erweis der Vemdinf-
tigkeit den schwankenden Glauben
stiitzen, andererseits die Autoritét
des Glaubens die ungewisse Ver-
nunftssicherheit ergénzen ..,&3.
Statt wie bei Thomas von Aquin zu

53. J. Ratzinger, Naturrecht, Evange-
lium und Ideologie in der katholi-
schen Sozidlehre, in: K. y. Bis-
marck|W. Dirks (Hrsg.), Christli-
cher Glaube und ldeologie, 1964,
S. 24ff. (26), zit. bel Urban S. 27.



einer Synthese verbunden zu sein,
unterminieren Glaube und Ver-
nunft sich gegenseitig. Insofern
der Glaube durch den Vernunftbe-
weis der zeitlosen Glltigkeit der
kirchlichen Autoritéts- und Otd-
nungsvorstellungen gestiitzt wer-
den soll, wird er an einen durch
bestimmte Zeitumstiinde geprég-
ten Normencodex gefesselt. Inso-
fern die UngewiRheit der Vernunf-
terkenntnis durch die Autoritét der
Kirche kompensiert wird, wird das
Naturrecht statt auf veritas auf
auctoritas gegriindet und schléagt
damit in den Rechtspositivismus
um.

9. RECHTSPOSITIVISMUS,
NATUR, THEOLOGIE

Der Grundwiderspruch des neuschoda-
stischen Naturrechts ist, dall die
naturrechtliehen Grundnormen
zugleich einen Inhalt haben und
unwandelbar sein sollen. Einen
Inhalt kann eine Form nur dadurch
haben, dal} sie auf Bestimmtes
bezogen wird, das darum, weil es
bestimmt ist, auch endlich und
darum auch wandelbar ist. Die
Unwandelbarkeit kann nur dann
gegentiber den wandelbaren Inhal-
ten widerspruchsfrei festgehalten
werden, wenn sie blo eine Form
ist. Diese Form mul3 gerade darin
bestehen, da3 sie gegeniiber der
veranderlichen Materie das Unver-
anderliche ist. In der aten Meta
physik waren die /desn die unveran-
derlichen Urbilder des Verénderli-

chen. Nachdem aber in den empiri-
schen Naturwissenschaften die Na-
tur von den l|deen abgeschieden
worden ist, hat as Ersatz fir die
Idee der Begriff »Geltumge die
Bedeutung angenommen, ein ge
genlber der veranderlichen Mate-
rie verselbstiindigtes Unveranderli-
ches zu sein$* Die Reine Rechisiehre
Kelsens beseitigt die Inkonsequen-
zen des katholischen Naturrechts
in der Endstufe seiner Entwick-
lung, indem sie die Geltung as die
unveranderliche Form der veran-

derlichen Inhalte des positiven
Rechts zu ihrem Gegenstand
macht.

Indem die Reine Rechtslehre die
vom katholischen Naturrecht der
Neuzeit vorangetriebene Schei-
dung der Form als des Unverander-
lichen von der Materie als dem
Veranderlichen vollendet, beendet
sieein Naturrecht, das unverander-
liche Inhalte des Rechts erkennen
zu koénnen beansprucht. Die Er-
kenntnis ist als Rechtswissenschaft
darauf beschréankt, die Geltung des
Rechts als der Form zu erkennen.
Die Inhalte des Rechts kdnnen nur
durch einen Willen gesetzt werden,
der der Erkenntnis entgegenge-
setzt ist. Damit bricht die nominali-
stische Trennung von Wille und
Erkenntnis, die das neuzeitliche
katholische Naturrecht nur ver-
drangt, im Recht auf.

54. Grundlegend fur diesen Geltungs
begriff Hermann - Lotze, - Logik,
2. Aufl. 1880 (unveranderter Nach-
druck 1912), S.505ff., bes. S.514.
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Infolge der Einschrankung der
Erkenntnis auf die Erkenntnis der
Geltung des positiven Rechts voll-
endet sich die Tresnung von Theologie
snd Recht, die ebenso wie die
Trennung von Form und Materie
schon im neuzeitlichen katholi-
schen Naturrecht angelegt ist
(oben unter 8.)). Auf dem Stand-
punkt der Reinen Rechtslehre gibt
es nur ein Recht, das ohne Bezie-
hung zur Theologie ist. Insofern
fuhrt die Entwicklungslogik des
neuzeitlichen katholischen Natur-
rechts (oben unter 7. a E) zu
einem Resultat, das zu der Absicht
Urbans, tber den Nominalismus
katholische Theologie und Neuzeit
und Uber das Naturrecht Theologie
und Welt zu vermitteln (oben unter
2), in diametralem Gegensatz
steht.

Vielleicht ist es aber mdglich,
den Gedanken, daf3 das Naturrecht
zwischen Theologie und Welt ver-
mittelt, in der Gestalt zu erneuern,
daf die Natur zwischen Recht und
Theologie vermittelt. In der Reinen
Rechislebre \\lirddas Recht der Natur,
die Rechtowissenschaft den Natyrwis-
senschaften  gegeniibergestelss.  Das
Recht der Reinen Rechtdehre ist
naturlos. Zugleich ist aber die Nasur
il Snne der neugeitlichen Naterwis-
senschaften das Modell des Rechts.
Der Rechtshegriff der Reinen Rechts-
lehre ist dem neugeitlichen Nasturbe-
griff  nachgebildet.  Ziliar sind die
Natur snd das Recht dadurch unter-

55. Reine Rechtslehre, S. 78ff.
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schieden, daff (1)l Naturgesety ausgesagt
lllird, daf wenn A igt, Bist, il
Rechtssaty dagegen, daf lllem A jst, B
séin sofl. Aber die Verknipfung
gwischen A und B illl Rechtssatz Illird
analog der Verkniipfung VOnA und B
durch das Pringip der Kausalitit il
Naturgesety gedach®. Das Modell
der Reinen Rechtslehre ist nicht die
praktische, sondern die theoretische
Vernunft KantsY- So wie bei Kant
die Natur as Gegenstand der
theoretischen Vernunft der Bereich
der Unfreiheit war, ist nun das
Recht als Gegenstand der Reinen
Rechtslehre reine Heteronomie";
Das Recht ist durch jene necessitas
naturae bestimmt, die im Nomina-
lismus zu dem dem freilen Willen
entgegengesetzten Prinzip wurde
(oben unter 4.). In dem Sinne, dai
der  Rechtsbegriff der Reinen
Rechtslehre von einem bestimmten
Naturbegriff abhéngig i, ist auch
die Reine Rechtslehre ein Natur-
Recht", Die Reine Rechtslehre ist
der »Nominalismus im Natur-
rechts.

56. Ebenda S. SO.

57. Ebenda S.205 und die Anm.
S. 206ff. (208).

58. Kedsen, Hauptprobleme der Staats-
rechtdehre, 2. Aufl. 1923, Nach-
druck 1960, S. 346f.

59. Versteht man unter Gerschtighsit
nicht nur wie die Reine Rechtslehre
selbst einen Malistab der Bewertung
(oben unter 1.), sondern eine Mal3-
gabe, so ist die Reine Rechtslehre an
einer Gerechtigkeit ausgerichtet,
deren MaR3 der Naturbegriff der
Neuzeit ist.



Der Ansatzpunkt fir eine
natur-rechtliche Begrundung poli-
tischer  Freiheit (oben  unter
5.a E) wére demnach die Uber-
windung der Einschrankung des
Naturbegriffs auf die necessitas
naturae im Sinne einer kausalen
Determination.  Historisch  war
diese Einschrankung theologisch
induziert. Bedeutet dies, dal sie
auch nicht ohne Hilfe der Theolo-
gie Uberwunden werden kann? DaR3
wenn Recht und Theologie in ein
Verhdltnis treten, dieses Verhdltnis
Uber den Naturbegriff vermittelt
wird, ist andererseits die Voraus-
setzung dafir, dald das Recht auch
gegenliber Nichtglaubigen Gel-
tung beanspruchen kann. Ist es
maoglich, das Recht mutatis mutan-
dis wie Hobbes mittels des Natur-
begriffs zweistufig zu begriinden?
An eine Theologie, die die Recht-
fertigung alein durch den Glauben
lehrt, ist die Frage zu richten, ob sie
Uberhaupt zulassen kann, dal3 in
dieser Frage nach einem zwischen
ihr und dem Recht Vermittelnden
gefragt wird. In welchem Verhalt-

nis also stehen Recht, Natur und
Rechtfertigung?

An der Schwelle zur Neuzeit rief
ein Jurist den Theologen zu: »Si-
lete ‘Theologi®®l« In dem ProzeR
der Sakularisierung schien das
Recht sich dadurch von der Theo-
logie trennen zu koénnen, dal3 es
sich durch sich selbst begrundete.
Am Ende dieses Prozesses zeigt
sich, da3 der Grund dieser Selbst-
begriindung dem Recht voraus-
liegt. Der Jurist kann auf die Frage
nach dem Grund des Rechts nur

antworten: &mopéw. Respondete
Theologi!
Rainer Eckertg
Keltenweg 4
6901 Dossenhe;”,

60. Abbericus Gentili, Oe jure belli | cap.
12, zit. bei Hans Welze/, Naturrecht
und materiale Gerechtigkeit,
4, Aufl. 1962, S.110. Siehe dazu
auch Cer! 5th",;tt, Politische Theo-
logie H, 1970, S. 111.
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Buchbesprechungen - Buchhinweise

Oswald Bayer: Zugesagte Freiheit.
Zur Grundlegung theologischer
Ethik. Gutersloh 1980 = Sie-
benstern 379.

Diese gehaltvolle Sammlung wie-
derabgedruckter Vortrége mar-
kiert einen Abschnitt auf dem Weg
des nach Tubingen zurtickgekehr-
ten Autors. Bei seinem Ubergang
vom Bochumer Lehrstuhl fur Sy-
stematische Theologie - Schwer-
punkt Ethik - auf den fir Systema
tische Theologie und Christliche
Gesellschaftslehre legt er gleich-
sam Rechenschaft ab Uber seine
bisherigen Versuche zum Ansatz
theologischer Ethik, von wo aus
nun weitere Entfaltungen auch in
Beitrdgen zur Gesellschaftslehre
erwartet werden durften.
Dankenswert ist diese Edition
nicht nur aus solchen &ufReren
Grinden. Sie macht vor alem eine
wichtige Stimme mit bemerkens-
wert eigenem Ton deutlicher ver-
nehmbar. Bisang waren die ein-
schlagigen AuRerungen Bayers
schon mancherorts, aber eben doch
nicht im Zusammenhang horbar.
Auch jetzt hétte man am liebsten
auch noch wichtige Arbeiten wie
»Marcuses Kritik an Luthers Frei-
heitsbegriff« (ZThK 1970) und
»Rationalitédt und Utopiex (WPKG
1977) dabei gehabt, doch ging es
jetzt wohl weniger um historische
Aufarbeitung as um die Bilanz der
Bochumer Denkbewegung zur
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Grundlegung einer eigenen theolo-
gischen Ethik.

Dieses geschieht von verschie-
denen Seiten her und wird in einer
gewichtigen »Einfihrung« zusam-
mengeschaut. welche ihrerseits zu
dem Aufsatz: »Gesetz und Evange-
lium« in: Bekenntnis und Einheit
der Kirche. Studien zum Konkor-
dienbuch. Stuttgart 1980,
S.155-173, pardlel formuliert
worden ist. Eingerahmt von Bei-

trégen zur Wissenschaftstheorie
(»Theologie, Glaube und Bil-
dung«) und  Wissenschaftsethik

(»Wissenschaft und Freiheit«) ste-
hen die Bearbeitungen der zentra-
len Grundlagenthemen: »Zum An-
satz theologischer Ethik als Frei-
heitsethik«, »Sprachbewegung und
Weltveranderung. Ein systemati-
scher Versuch as Auslegung von
Mt 5,43-48«, »Die Gegenwart der
Glte Gottes. Zum Problem des
Verhdltnisses von Gottesfrage und
Ethik« sowie ein kurzerer Beitrag
Uber »Barmherzigkeit« as Grund
des Ethos.

Das Thema des Bandes erweist
sich dem Leser as nicht beliebig
hergesucht. In ihm konzentriert
sich vielmehr genau der Ansatz
dieser »Ethik zugesagter Freiheit«
(12). Die Freiheitsfrage namlich
stellt sich bei der ethischen Frage
sofort mit, weil - das wird auch
vorausgesetzt - menschliches Han-
deln nicht mit sich selbst anféngt,
sondern aus vorgegebener Freiheit



lebt. Fur die christliche Ethik ist
die Freiheitsvorgabe aber nicht als
eigene zuganglich. lhre Vorgege-
benheit besteht nicht in naturhafter
Vorfindlichkeit, in empirischer
oder rationaler Ermittelbarkeit,
auch nicht in praktischer Postulier-
barkeit oder utopischer Bewuf3t-
heit. Vielmehr kommt diese Frei-
heit immer »von auen«, durch
»Zueignung« (nicht »Aneignungc),
durch konkrete Vermittlung in
Worthandlungen. Durch sie wird
das zur Liebe befreiende Evange-
lium »zugesagt«, Diese »Zusage«
ist - primér présentisch - verén-
dernd wirksam, entsprechend der
»paulinisch-reformatorische(n) Se-
quenz von Wort, Glaube, Liebe«
(58).

Diese Linie wird von Bayer mit
beachtlicher Konseguenz und doch
Beweglichkeit, mit Hartn&ckigkeit
und zugleich Eleganz Uberall
durchgezogen. Vor den dabei fali-
gen Auseinandersetzungen scheut
er nicht zurlick, ebenso konflikt-
wie lernbereit. Wichtige Ge-
spréchspartner sind Kast, Heget,
Horkheimer, Ebeling und Pannen-
berg, so gut wie nie enttauschender
Gewdhrsmann aber ist Luther. In
diesen Aufsdtzen geht es, im Gang
der Jahre etwas modifiziert, immer
um eine Sache, die integrierender
Metaphysik wie negativer Dialek-
tik entgegen gesetzt wird: um den
theologisch auszuarbeitenden Re-
flex auf die Wahrnehmung der
freimachenden »promissio«. Dies
ist sozusagen das Lebensthema des
Autors, das er Luther - und Ernst

Biger - verdankt und mit Hamann
variiert.

Die fur die Ethik grundlegende
viva vox evangelii ist fir Bayer also
betontermaflen  Sprachhandlung.
Das zugesprochene und befreiende
Gnadenwort hat er seinerzeit mit
den Begriffen  philosophischer
Sprachanalyse als »performativ« zu
interpretieren unternommen
(»Was ist das: Theologiex, 1973).
Ilhre Kraft hat die »sinnliche«
Sprachhandlung der Freiheitszu-
sage aus ihrer »christologischen
Kompetenz« (76). Besonders klar
wird dieser Zusammenhang am
dritten Beitrag, wo exemplarisch
(systematische Theologie ist pri-
mér Sprachwissenschaft, ist in
bestimmter Hinsicht nichts anderes
as Auslegung, die den Text in
seiner  Sprachbewegung festhélt
(60), anhand der Bergpredigtperi-
kope von der Feindesliebe die
verandernde Performanz aufgrund
der Vollmacht des sprechenden
Jesus vorgefuhrt wird. Beim Her-
renmahl (13, 97ff.) tritt dieser
Zusammenhang  spater  immer
deutlicher hervor: Es »erschlieft
sich das ganze Feld des Ethischen
nicht aus der Gute des kategori-
schen Imperativs, sondern aus der
Gute der kategorischen Gabex
(100).

Wo dieser Ansatz am bestimmte-
sten hervortritt, liegen fur den
Rezensenten  Zustimmung und
Fragen beieinander. Wohltuend ist
der Ernst einer ethischen Systema-
tik, die mit dem Ausgang von der
Freiheitszusage  deutlich  dem
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Quellgrund christlichen Handelns
und Verhaltens die entscheidende
Bedeutung beimifRt. Hier wird
nicht einfach mit der V orgabe eines
vermeintlich gesicherten Fundus
von christlichen Selbstversténd-
lichkeiten (innerhalb und auler-
halb der Kirche) gerechnet, auf-
grund (oder auf Kosten) derer man
dann mit diesem oder jenem as
Eigentlichem  selbst anheben
konnte - as ob das verbum Dei
nicht immer ales machen mufte!
In einer Situation, wo in der
Weltgesellschaft das sogenannte
christliche Erbe versickert, wo
aber auch das Glaubensgeschehen
in den evangelischen Gemeinden -
schon sprachlich — zugrundeveran-
dert zu werden droht, wo das
verkiindigende Wort immer mehr
zur bloRRen - im besten Falle noch
nutzlichen - Information ver-
kommt, da mag manchem der
Versuch mit einer theologischen
Ethik, fur die das befreiende Evan-
gelium kein abstrakter, ferner Vor-
gang ist, sondern in der Fille und
Sinnlickeit von Vergebungszusage
und Herrenmahl unabléssig zur
Wirkung kommen darf, als eine
Art Geheimtip erscheinen.

Mit Recht, aber dann dréngen
sich doch auch noch einige Fragen
nach den Seitenanstiitzungen der
Grundlegung und nach der weite-
ren Ausgestaltung dieser Ethik auf.
Fur mich vor allem diese: Konnte
eine gesellschaftsethisch fruchtbare
Vermittlung dieses Ansatzes nicht
dadurch behindert sein, da3 jene
Sequenz: 'Wort, Glaube, Liebe, die
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in der Tat den zentralen Vorgang
des Ethischen beim Christen aus-
macht, diesen doch nicht ohne
weiteres schon mit den brennend-
sten Problemen des Naturhaften,
Geschichtlichen und Institutionel-
len hinreichend ins Gemenge
bringt?

Konnen diese Bezuglichkeiten
so weitgehend aus dem Ansatz
herausgelassen werden, ohne daf3
die Gefahr eines gewissen Wirk-
lichkeitsverlustes aufkommt? Re-
sultieren daraus nicht die bei dem
»Evangelium- und Gesetze-Modell
immer wieder zu beobachtenden
Noétigungen, die  Wirklichkeit
nachtréglich wieder hereinzuho-
len? Das kann zu groRartigen
theologischen Nachvollzigen die-
ses ja auch zweifellos zentralen
Glaubensvorgangs fihren (z, B.
Uber die Erschlief3ung der Schop-
fergite aus der as in Christus
geglaubten Schopfung aufgrund —
speziell im Herrenmahl — erfahre-
ner Neuschopfung, 971f.), hat aber
eben auch meist hochst gewagte
Abwege christologischer (oder
kirchlicher)  Institutionen- und
Rechtsbegrindung zur Folge. Das
zweifellos berechtigte Bemihen,
das Evangelium von den Fesseln
eines vorgegebenen Rahmensche-
mas freizuhalten, was zu Einwén-
den gegen Ebding (Gesetz) und
Pannenberg  (Geschichte)  fuhrt,
sollte sich aber doch nicht - wenn
man Luther nicht lieber doch aus
dem Spiel lassen will ~ in den
bekannten Berlhrungséngsten ge-
genilber dem primus usus legis



verfangen. Ohne intensiveres
Nachdenken hieriiber wird christli-
che Gesellschaftslehre, gerade
wenn sie von der wahren Freiheit
als zugesagter ausgeht, nicht aus-
kommen. Sie mul} auf die Weltan-
wesenheit Gottes auflerhalb des
Glaubensvorgangs bezogen sein,
ohne freilich das Evangelium in
seiner Gesetzesbezogenheit gefan-
gen werden zu lassen. Sonst nimmt
die These von der »kategorischen
Gabe« an dem - treffend aufgezeig-
ten - Wechselspiel von Antinomis-
mus und Nomismus (14) in der
Neuzeit sogar selbst noch teil.

Es ist an den hochinteressanten
Beitragen dieses Bandes deutlich zu
sehen, wie der Verfasser sich an
seinem Ansatz auftuenden Pro-
bleme im Laufe der Bochumer
Jahre immer bewufRter geworden
ist. Nun wird man gespannt sein,
wie sich dies weiter umsetzt. Mit
Dankbarkeit und Erwartung ver-
folgt man diese Versuche weiter.

Prof. t». Martin Shlod1lann
Wuppertal

Herlllann RingeJing: Ethik vor der
Sinnfrage. Religidse Aspekte der
Verantwortung. Gltersloh:
Gerd Mohn 1979. 128 S.

Der Autor legt hier eine Sammlung
von sieben Aufsdtzen zu aktuellen
ethischen Themen vor.

Am anregendsten war fur den
Rezensenten die Lektlre des vier-
ten Aufsatzes »Aggression und To-
leranz as Problem religioser Ge-

sinnung«. Ringeling raumt ein, dal3
die im Christentum zu beobach-
tende »religiose Aggression« im
»Eifer des biblischen Gottes« be-
grindet liege. Durch eine Diskus-
sion solcher Zusammenhénge
kénnte sich eine Einsicht in die
Grinde der weltgeschichtlich bei-
spiellosen Aggressivitdt ergeben,
die aus dem kulturellen Umfeld des
Christentums entstanden ist und
immer noch entsteht. Religitse
Intoleranz und damit verbundene
Aggression analysiert der Autor
sowohl am Religidsen Sozialismus
als auch am konservativen Funda-
mentalismus. Aber: »Es liegt auf
der Hand, daB der >Eifer um das
Gute< nicht falsch sein  kann«
(S. 79); daher sucht Ringeling nach
Methoden eines UmgieRRens reli-
gidser Aggressionen in »konstruk-
tive Toleranz« und »konstruktive
Aggression.

Der finfte Aufsatz »Bemerkun-
gen zur These vom natirlichen
Tod« Uberrascht durch die Stel-
lungnahme fur die moderne Gesell-
schaft und gegen den ihr gemach-
ten Vorwurf, sie verdrénge das
Todesbewul3tsein. Umgekehrt,
sagt Ringeling, in der heutigen
Gesellschaft gelte: »Der snatiirliche
Tode oder anders, das ausgelebte
Leben soll zum Zielzustand wer-
den« (S.87), und der frihzeitige
Tod soll durch medizinische, hy-
gienische und soziale Mal3nahmen
verhindert werden. Somit denkt
die Moderne vielleicht vie ge-
nauer, sicher praktischer, Uber den
Tod nach as frihere Epochen.
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Womit. sie alerdings nichts anfan-
gen kann, ist »das vom Leiden
gezeichnete Dasein des Menschen,
seine Elendsgestalte (S.98). Man
winscht sich vom Autor eine
Reflexion Uber den Zusammen-
hang zwischen Leiden und Tod des
Menschen. DaRR das Zielbild des
»natirlichen Todes« nicht genlgt,
macht er deutlich, aber ob damit
schon »die geistliche Dimension
des Todes« (S.91) eroffnet ist,
bleibt zweifelhaft. Der kurze Hin-
weis auf den Tod Jesu als Symbol
der Lebenshoffnung (I) am Schlu
des Aufsatzes (S.1(0) beschwert
den nach Sinn  Suchenden mit
neuen Fragen. Zwei Aufsétze han-
deln von der Verantwortung der
Wissenschaft,. andere Aufsitze von
»kritischer Religiositét« und vom
Menschenbild heutiger Theologie.
Ringeling erweist sich als souve-
raner Kenner der aktuellen ethi-
schen und soziologischen Diskus-
sion. Kaum eine Seite, auf der nicht
drei, vier oder mehr gegenwartige
Autoren zitiert werden. Seine
Stérke ist aber zugleich seine
Schwéche. Ethik ist ja eine jahr-
hunderte- bzw. jahrtausendealte
Wissenschaft. Besonders dem letz-
ten Aufsatz »Ethik as Integra-
tionswissenschaft« geht diese Di-
mension ab. Wenn man Ethik in
der ganzen Breite menschlicher
Bestrebungen ins Auge fal3t, hétten
uns ate Autoren, beginnend mit
Aristoteles, und dann die christli-
chen Ethiker durch die Jahrhun-
derte wohl einiges zu sagen,
t>». Max]. Suda A-Wien
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Christofer Frey: Arbeitsbuch An-
thropologie. Christliche Lehre
vom Menschen und humanwis-

senschaftliche Forschung.
Kreuz Verlag, Stuttgart 1979,
262 S.

Der Verfasser geht von der Frage
aus, wie es Uberhaupt im Zusam-
menhang mit der S&kularisierung
zur modemen Anthropologie as
einer selbstandigen Disziplin ge
kommen ist, und zeigt, dal der
Mensch nach der Auflésung der
abendléandischen Metaphysik syste-
matisch nach sich selbst, nach
seinem Wesen und dem Sinn des
Daseins in einer leer gewordenen
Geschichte zu fragen begann. Im
Uberblick stellt Frey dann die
theol ogischen Anthropologien
von Bultmann, Brunner, {USK.
Pannenberg und Rabner dar. Faszi-
niert ist er von K. Barth. Ihm
leuchtet die Unterscheidung zwi-
schen den »Phénornenen des
Menschlichen«, mit denen es die
Humanwissenschaften zu tun ha
ben, und dem »wirklichen Men-
schen«, um den es in der an Chri-
stus  ausgerichteten  Theologie
geht, ein, ebenso wie die Gegen-
these, die Barth der Eitelkeit des
sich as Frage deklarierenden Men-
schen entgegenstellt: Der Mensch
ist aufgrund der Menschwerdung
Gottes Antwort auf eine Frage, die
wir vielleicht noch nicht ganz
verstanden haben. Dald esbei Barth
nicht zu einem Dialog mit den
Humanwissenschaften gekommen
ist, erklart sich Frey damit, da3




dieser »die notwendige Beziehung
der Hypothesen auf (regulative)
Wahrheit und wiederum deren
Verhdltnis zu jener Wahrheit, die
der Theologie anvertraut ist
kaum reflektiert«. In  Brunncrs
Ansatz sieht Frey eine Sackgasse:
theologische Anthropologie kom-
me nur durch Deklassierung der
menschlichen Vemunft zum Zuge.
An Tillich hebt Frey hervor, daR
dieser den durch das Nichtsein
bedrohten Menschen as Frage
versteht, die mit der géttlichen
Antwort korreliert. Fir bedeutsam
hélt Frey auch den Transzendenta-
lismus von Rahner: Der Mensch as
Fragender setzt immer schon einen
Grund voraus, auf den er verwie-
sen ist: das Sein. Als Geist ist der
Mensch immer bezogen auf das
Eine, Ganze, Wahre und fragt nach
Gott.

Mit Hilfe dieser theologischen
Denkmodelle erdffnet Frey den
Dialog mit den Humanwissen-
schaften, der in kritischer Solidari-
tét gefihrt werden sollte und nicht
blof3 so, dal3 der Theologe selektiv
einige nicht-theologische Erkennt-
nisse aufnimmt und sie as Argu-
mente fur eigene Positionen ver-
wertet. Frey will in diesem Dialog
auch nicht as der auftreten, der
Uiber das Endgiiltige Bescheid weil3
und darum jeweils das letzte Wort
zu sprechen beansprucht.

Mit einigen anthropologischen
Disziplinen beschéftigt er sich
detailliert: Die biologische Evolu-
tionslehre ist fir ihn interessant,
weil siedie Frage nach dem Wirken

des Schopfers neu stellt und weil
durch sie nach einer jahrtausende-
langen Uberbewertung von Geist
und Seele der Leib rehabilitiert
wird. Das Freudsche Verstdndnis
des Menschen als Triebwesen ist
ihm wichtig, well hier die dem
Bewuldtsein verborgene: Dimen-
sion des Menschseins entdeckt
wurde und weil Freud seine ur-
spriinglich nur physikalischen Er-
klarungsmodelle durch Deutungen
aus der Hermeneutik ersetzen
mufte. Als Kontrast zu Freud
behandelt Frey das Menschenbild
von H. Marcuse, der versucht hat,
Sinnlichkeit und Vemunft, Lust
und Wahrheit in einer innerweltli-
ehen Eschatologie zu versdhnen.

Recht kritisch geht Frey mit
Ethologen, Behavioristen und
Lempsychologen um und weist
nach, wie in ihrem Streit um die
Bedeutung von Erbfaktoren einer-
seits und durch Lemen erworbe-
nen Verhaltensweisen andererseits
je wieder verschiedene gesell-
schaftliche Positionen mitspielen.
Die Herrschenden betonen die
durch den Erbvorgang gegebene
Ungleichheit der Menschen und
die Untedegenen die Chancen eines
kompensatorischen Lemens. Der
Streit zwischen den Auffassungen
ist verworren, weil immer schon
auf beiden Seiten die BegriffeNater
und Kuitsr durch Wertentscheidun-
gen vorbestimmt sind.

Auch fir Gehldls Deutung des
Menschen as Méngelwesen und
flr dessen Lob der Institutionen
hat Frey wenig Sympathie, weil
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diese eine Schlagseite zum lIrratio-
nalismus und zum politischen
Konservativismus  haben.  Die
Frankfurter Schule hat Gehlens
Entwurf wohl kritisch destruiert,
aber an seine Stelle nichts Positives
zu setzen vermocht. An der Lwub-
mannschen Systemtheorie bemangelt
Frey, dal} sie in ihrem Funktio-
nalismus das Subjekt preisgebe.
Am ehesten kann er sich mit der
Formel von Plessner von der »ex-
zentrischen Position des Men-
schen« befreunden, weil sie sowohl
die bewuftseinsgeleitete inner-
menschliche Hierarchie wie auch
die Definition des Menschen durch
mechanische Biologie vermeidet.

Was hat der Theologe nach Frey
in das Gesprach mit den Human-
wissenschaften einzubringen? Er
soll nicht Sétze aus einer biblischen
Anthropologie als Antworten auf
heutige Fragen proklamieren, da
jene ja nur an ihrem geschichtli-
chen Ort wahr sind. Jedenfalls sind
noch wichtiger as die Aussage
Uber den Menschen as Ebenbild
Gottes 2m Anfang der Bibel die
Texte Uber das in Christus erneserze
GotteshiJd. Im Ubrigen sucht Frey
nach einer neuen theologischen
Anthropologie auf der Grundlage
einer nicht apologetisch zurechtge-
bogenen Wort-Gottes-Theologie.
»Wort Gottes« ist fur ihn nicht ein
Sonderwissen des Theologen, son-
dern »der Hinweis auf eine Ant-
wort, die nicht in festumrissenen
Wissens- oder Erfahrungsgebieten
zu Hause ist«.

Frey will ehrlicher, unpréatentio-
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ser Dialogpartner sein. Er will
keine Apologetik treiben und nie
aus den Verlegenheiten der anthro-
pologischen Forschung theologi-
sches Kapital schlagen. Am Ernst
seiner Intention ist nicht zu zwei-
feln. Ob es ihm immer gelungen
ist, sie zu verwirklichen, ist eine
andere Frage. Schon mit seinem
nicht gerade leicht verstandlichen
Stil vermittelt er zwar dem theolo-
gisch gebildeten Leser Hilfe zur
Auseinandersetzung mit Auffas-
sungen von Humanwissenschaf-
ten, aber kaum ldeen und Vor-
schlage, wie das Gespréch mit
Nicht-Theologen zu fuhren ist.
Stelleich mir einen Theologen vor,
der im Sinne der Anweisungen des
Verfassers, aber in einer fir Nicht-
Theologen versténdlichen Sprache
den Dialog mit Humanwissen-
schaftlern fihrt, so ist anzuneh-
men, dal3 diese den Theologen eher
als unangenehmen Dialogpartner
erleben werden. Denn er versteht
es, in jeder Theorie seines Partners
Schwéchen und Fragwirdigkeiten
aufzudecken und in ener Art
dialektischen Schaukelkunst zu
jeder Position die Gegenposition
zu behaupten. Das diirfte beim
Nicht-Theologen vermutlich den
Eindruck erwecken, daf3 der Theo-
loge doch der ist, der immer die
Wahrheit zu besitzen beansprucht.
DaR die naive Hybris, mit der viele
Humanwissenschaftler ihre Lehren
vortragen, den Systematiker Frey
zum Widerspruch reizt, verstehe
ich voll und ganz. Aber ich weil3
nicht, wieweit er sich trotz seiner



Dialogbereitschaft von fundierten
anthropologischen Erkenntnissen
(abgesehen von der Leiblichkeit
des Menschen und vom unbewuf3-
ten Seelenleben) in seinen theologi-

sehen Auffassungen iber den Men-
schen in Frage stellen 1803,

Prof. Dr. Walter Neidhart
CH-4052 Basel
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Zur Einfuhrung

Mehrfach hat diese Zeitschrift Beitrédge vertffentlicht, die den
zaghaften Dialog zwischen Ethik #nd Religionspiidagogik fordern
wollten. Zunachst dréngte sich die Frage vor, wie Ergebnisse
wissenschaftlicher Arbeit an ethischen Themen und Methoden
sittlicher Urteilsfindung in den Unterricht umgesetzt werden
konnen (das Multiplikatorenproblem). Allerdings &3t sich diese
Frage auch umgekehrt stellen: Was kodnnte die Ethik (bzw. die
Systematische Theologie insgesamt) zu den Problemen, die
Unterricht und Erwachsenenbildung stellen, sagen? In diesem
zuletzt genannten Sinn sind die drei Studien dieses Heftes zu
verstehen: G. Liimmermann, Assistent der Praktischen Theologie
in Munchen, untersucht auf Anregung der Herausgeber, wie
ethische Themen in der Evangdischen Erwachsenenbildung verhan-
delt werden. Er zeigt, da die Erwachsenenbildung ihren Bildungs-
begriff klaren muRdte; der Autor selbst setzt beim Verhéltnis von
Erziehung, Bildung und Ethik in den Entwurfen Schleermachers
und Hegels an. Hegel machte die Bildung zum Grundbegriff der
Padagogik und fihrte damit Subjektivitdt und geschichtlich-
gesellschaftliche Welt zusammen. Hinter diesen Problemstand
.kann Evangelische Erwachsenenbildung nicht zuriickfallen. Well
sie jedoch meinte, aus theologischen Grinden keinen bestimmten
Bildungsbegriff vertreten zu koénnen, hat sie sich Unklarheiten
eingehandelt, die an ihrer Didaktik sichtbar werden. - R. Lach-
mann, Professor fir Religionspadagogik an der Universitat Bam-
berg, sucht in seinem Beitrag nach der dominanten Begugswissen-
schaft religionsunterrichtlicher Fachdidaktik. Religionsunterrichtli-
che Fachdidaktik kann sich as eigenstandige Integrationswissen-
schaft zwischen Padagogik und Theologie verstehen. Das wird in
Auseinandersetzung mit gangigen allgemeindidaktischen Theo-
rien padagogisch verifiziert, ehe dann an Heinz Schmidts reli-
gionspadagogischem Konzept das Fir und Wider der Systemati-
schen Theologie as fachdidaktisch bevorzugter Bezugswissen-
schaft diskutiert wird. Das Ergebnis ist ein begriindetes Pladoyer
zugunsten einer Systematischen Theologie, die in der Art einer
ethisch induktiven und verifikativen Theologie als fir die Aufga-
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ben und Anliegen religionsunterrichtlicher Fachdidaktik beson-
ders geeignete Bezugswissenschaft gelten kann. - Das von Lach-
mann besonders verhandelte Konzept kann dann anhand eines
Beitrags seines Urhebers Uberprift werden. H. Schmidt fragt nach
Toleranzund Integration in der Schule; er stellt damit ein Thema
vor, das bei der anwachsenden Auslénderfeindlichkeit von groRRer
Bedeutung ist. Eine blof3 oberflachliche Toleranz als Gewahren-
lassen fordert nur die Aggression, weil es an einem gemeinsamen
Rahmen fehlt, in dem Gruppen zu gleichberechtigter Kooperation
gelangen konnen. Zur Vertiefung greift Schmidt auf die Unter-
scheidung von asymmetrischen und symmetrischen Konflikten
zurlick und fordert, dal3 einer Integration von Auslanderkindern,
die aus vollig anderen Kulturen kommen, eine Dissoziation
vorausgehen musse, in der die benachteiligten Gruppen erst die
Mdglichkeit gewinnen, aktiv Toleranz auszufllen.

R L.jC. F.

I ntroduction

This journal has frequently published contributions intended to
promote the hesitant dialogue between etbics and the religious education.
The first question to be raised was how the results of scholarly
work on ethical topics and on the methods of forming moral
judgements could be applied in the classroom (the problem of
multipliers). To be sure, the questions could be asked the other
way around: What might ethics (and systematic theology as a
whole) have to say about the problems posed by classroom instruc-
tion and adult education? It isin terms of this formulation of the
question that the three studies of the present publication are to be
understood: G. Ldmmermann, assistant for practical theology in
Munich, considers at the instigation of the editor how ethical
themes are dealt with in Protestant zd«/# education. He shows that
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the formation of adults (.,Erwachsenenbildung") must clarify its
educational concept; the author hirnself proceeds from the rela-
tionship of upbringing, education ("Bildung"), and ethics accor-
ding to Schleiermacher'sand Hegel's outlines. Hegel made education
the fundamental concept of paedagogics and thus brought togeth-
er subjectivity and the historical-social world. Protestant adult
education cannot lapse back into the state prior to Hegel's formu-
lation of the problem. But because it believed itself unable, for
theological reasons, to propagate adefinite educational concept, it
let itselfin for alack of clarity in various areas, and this isevident in
its didactic approach, — R. Lachmann, professor of the paedagogics
of religion at the University of Bamberg, searches in his contribu-
tion for the dominant partner-discipline to the didactics of religious
instruction. The didactics of religious instruction can be seen as an
independent integrating discipline between paedagogics and
theology. This is verified paedagogically by a coming to terms
with current theories of general didactics. Then, taking Heinz
Schmidt's concept of the paedagogics of religion as exemplary, the
pros and cons of systematic theology as the preferred partner-
diseipline to the didactics of this subject are discussed. Theresult is
awellfounded plea for a systematic theology which, in the form of
an ethically inductive and verifying theology, will be suitable as
the partner-discipline for the tasks and concerns of the didactics of
religious instruction. — The concept which Lachmann particularly
concentrates on can then be tested, using a contribution of its
author. H. Schmidt views the question of tolerante and integrationin
the school. He thus introduees a topic of great importance, given
the growing hostiliry to foreigners. A merely superficial tolerance
based on a ,,live and let live" attitude actually prornotes aggres-
sion, because it lacks common framework in which different
groups can attain cooperation on the basis of equality. To add
depth to his discussion, Schmidt uses the distinction between
asymmetrical and symmetrical conflicts and cals for aperiod of
dissociation, in which disadvantaged groups first achieve the
possibility of actively practising tolerance, to precede the integra-
tion of foreign children who come from totally different cultures.

Translated 4y R. Walker R L./C. F.
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I ntroduction

Ce magazine a déja publie plusieurs fois des exposes qui eher-
chaient 2 motiver le dialogue quel que peu indecis entre |'ethique et
la pédagogique religiense. Tout d'abord on rencontrait la question
primordiale, 4 savoir de quelle facon, on pouvait transposer dans
Penseignement des ecoles les resultats des travaux scientifiques,
concernant I'ethique, et les methodes d'application de jugements
moraux (le problerne des multiplicateurs). Bien sir, on peut poser
laquestion inverse: Que pourrait I'ecole poser comme problerne et
adresser 4 |'ethique (eventuellement la theol ogie systematique dans
son ensemble), concernant le sujet de |'enseignement et la forma-
tion pour adultes? C'est dans ce sens &, qu'il faut voir lestrois pro-
chains exposes de ce'numero: G. Lammermann, assistant en theolo-
gie pratiquea Munich, et stimule par I'editeur de ZEE, examine de
guelle facon les themes d'ethique peuvent etre traites dans I'enseig-
nement pour adultes dans le cadre de |'eglise protestante. || montre
gue cet enseignement, cette formation, n'est pas definie dans son
concept; I'auteur commence sareflexion en evoquant le rapport de
I'education, de la culture et de la morale selon les traites de 5chleier-
macher et de Hegd. Hegel fit de la culture, la pierre angulaire de la
pedagogie et unifia ains la subjectivite et la dimension historico-
sociale du monde. La formation pour adultes de I'eglise prote-
stante ne peut pas redescendre au dessous de ce niveau. Mais
comme €lle pensait ne pas pouvoir defendre une conception bien
determinee de ce genre de formation pour des raisons theologi-
ques, des confusions se sont infiltrees, qui deviennent visibles dans
sa didactique, — R. Lachmann, Professeur de pedagogique reli-
gieusea |'Universite de Bamberg, eherehe dans son expose apres la
dominante scientifique qui influencerait la didactique specialisee
de I'enseignement religieux. Cette didactique peut etre comprise
comme une science integree et autonome entre la theologie et la
pedagogie. Ce fait est verifie dans la discussion avec des theories de
didactique generale, bien avant que |'on fasse attention au concept
de pedagogique religieuse de Heinz Schmidt sur le "pour et le
contre" de la theologie systematique, comme le lieu scientifique 4
preferer pour la didactique specialisee. Commeresultat nous avons
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un plaidoyer en faveur de la theologie systematique, qui peut etre
valable en tant qu'une theologie inductive .et verificatrice en
ethique pour les vues et les problemes de la didactique specialisee
dans |'enseignement religieux. - Le sujet specialement traite par
Lachmann peut etre examine 4 I'aide d'un expose de son instiga-
teur. H. Schmidt s'interroge sur la tolerance et 1’intégration 4 1'ecole;
il presenteainsi un sujet de tres grande importance vue de develop-
pement de la xenophobie, Meme la seule superficielle tolerance
"qui est de bon ton" n'encourage que |'agressivite car il manque un
cadre general dans lequel des groupes humains pourraient coope-
rer de facon egale. Pour approfondir, Schmidt fait appel a la
distinction des conflits assyrnetriques et symetriques et exige
qu'une dissociation soit prealablement faite dans I'integrations des
immigres provenant de cultures tres differentes; c'est dans cette
dissociation que les groupes participants auraient la possibilite de
combler le fosse vers la tolerance active.

Traduit parJ. Ph. Salarnier R L.;C. F.

365



Ethische Implikationen und sozialethische
Themen der kirchlichen Erwachsenen-
bildung

Von GODWIN LAMMERMANN

»Die Padagogik ist die Probe fur die Ethik.«
(Schleierrnacher, 1820(21)

Erwachsenenbildung ist in den letzten Jahren zu einem bedeutsa-
men Feld aulRerschulischen kirchlichen Handelns geworden und
as selbstverstandliches Element neben die klassischen Arbeitsge-
biete Jugendarbeit, Frauen- und Maénnerarbeit getreten. Der
scheinbar nur nebenséchliche und &ufRerliche Umstand, dal3 dieses
Feld kirchlicher Bildungsaktivitédt nicht in Analogie zu jenen
klassischen Feldern as Erwachsenenarbeit firmiert, signalisiert
einen bedeutsamen Unterschied und zugleich eine darin impli-
zierte Programmatik. Denn wenn eine evangelische Arbeit mit
Erwachsenen die Rezeption des padagogischen Begriffs Erwach-
senenbildung bewuf3t vollzieht, dann Ubernimmt sie damit nicht
nur ein relativ fest umrissenes Reservoir an Formen und Metho-
den, sondern auch seinen bildungstheoretischen Inhalt und dessen
ethische Implikationen. Soll die Adaption des Begriffs nicht nur
eine Erschleichung sein, so ist eine Theorie kirchlicher Erwachsenenbil-
dung geamungen, sich nicht ##r theologisch, sondern auch pédagogisch g#
legitimieren und die Ubereingtimmung ihrer theologischen und pédagogi-
schen Begriindungen und Aufgabenstellungen nachzuweisen.

Fragt man nach der »Umsetzung ethischer Konzepte«! in der
christlichen Erwachsenenbildung, so kann man sich nicht auf die
Analyse der didaktischen Aufarbeitung einzelner ethischer The-
men in den Materialien fir die Erwachsenenbildung beschranken.
Padagogische Entscheidungen sind immer auch ethische, padago-
gisches Handeln gehort selbst zu den Konkretionen der Ethik-

1. eh. Frey, Ethik fur Multiplikatoren, in: ZEE 25 (1981), S. 258.
2. Vgl. T. Rendtorff, Ethik. Grundelemente, Methodologie und Konkretionen
einer ethischen Theologie, Bd. 2, Stuttgart u. a. 1981, S. 32f.
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und insofern impliziert die padagogische Begrindung der kirchli-
chen Bildungsaktivitdten zugleich auch ethische Urteile Uber
Voraussetzungen und Folgen. Auf den engen Zusammenbang von
Padagogik #nd Ethik hat nachdriicklich D. F. Schleiermacher in
seiner Erziehungstheorie hingewiesen. Fir ihn ist die Padagogik
eine aus der Ethik abzuleitende Kunstlehre; »alseine aus der Ethik
hervorgegangene Disziplin mul3 sie die Ethik voraussetzene.>
Padagogik ist nicht autonom", weil ihr ihre ethischen Ziele vorge-
geben sind, die sie mit den empirischen Gegebenheiten padagogi-
schen Handelns vermitteln muf3. Fur seinen Antipoden Hegel ist
sie »die Kunst, die Menschen sittlich zu machenc>, wobei er die
Beziehung von Ethik und Padagogik nicht einseitig zu bestimmen
versuchte. Schleiermacher, der Vater einer wissenschaftlichen
Padagogik, und Hegel, der die Wirklichkeit schulischer Bildung
bedeutsam beeinflufdte”, kennzeichnen so die Aufgabe, die padago-
gischen und ethischen Implikationen einer auf dem Bildungsbe-
griff beruhenden Selbstbezeichnung zu entschliisseln. Erst dann
kann nach der Ubereinstimmung der theologischen Selbstbegriin-
dung mit dem Erbe der Ethik einer Bildungstheorie gefragt
werden, die sich dann in den spezifischen Themen realisiert.

3. F. Shidermacher, Uber die Theorie der Erziehung, in: F. Nicolin (Hrsg.),
Padagogik als Wissenschaft (Wege der Forschung Bd. XX X11), Darmstadt 1969,
S.7.

4. Die gangige Behauptung, Schleiermacher habe erstmals die wissenschaftliche
Autonomie der Padagogik begriindet, ist falsch; vgl. C. Menze, Die Wissenschaft
von der Erziehung in Deutschland, in: j. Speck (Hrsg.), Problemgeschichte der
neueren Padagogik, Bd. 1: Wissenschaft - Schule - Gesellschaft, Stuttgart u. a.,
1976, S. 25.

5. G. W. F. Hegd, Enzyklopadie der philosophischen Wissenschaften im Grund-
risse, 1830, § 151, Zusatz.

6. Auch wenn diese Aussage sekundar eingefugt ist (vgl. F. Nico/in, Hegels
Bildungstheorie. Grundlinien geisteswissenschaftlicher Padagogik in seiner
Philosophie, Bonn 1955, S. 161ff.), so beinhaltet sie doch den richtigen Gedan-
ken.

7. Vgl. K. E. Nipkow, Bildung und Entfremdung. Uberlegungen zur Rekonstruk-
tion der Bildungstheorie, in: ZfPad., 14. Beiheft 1977, S. 218f.
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I. ZUR ETHIK DES BILDUNGSBEGRIFFS

V on wenigen gescheiterten Versuchen im 19. Jahrhundert abgese-
hen", ist Erwachsenenbildung ein genuines Kind unseres Jahrhun-
derts. Sie verdankt sich dabei nicht zuletzt der Wirkungsge-
schichte einer geisteswissenschaftlichen Bildungstheorie (W. Flit-
ner), Uber die Grundentscheidungen eingegangen sind, die in ihren
systematischen und ethischen Implikationen bereits in der philoso-
phisch-pédagogischen Debatte des vorausgehenden Jahrhunderts
entfaltet wurden. Den »Grundgedanken, den ihr Name ausspricht,
nicht aufzugeben und heute mehr denn je daran festzuhalten«? ist
eine Forderung, diese Identitét angesichts aktueller Bedrohung zu
bewahren. Denn in »der gegenwartigen Erziehungswissenschaft
hat generell ein Sprachwechsel stattgefunden, der mehr ist, as
dasio.« In der Ersetzung des Bildungs- durch den Lern- und
Erziehungsbegriff drickt sich inhaltlich die Tendenz aus, eine
vermeintlich idealistische Vorstellung von emphatischer Persin-
lichkeitshildung zu Uberwinden und im Zuge einer realistischen
Wende!! die Forderung nach Ausbildung und Qualifizierung der
Teilnehmer fur die Bewdltigung gewandelter gesellschaftlicher
und beruflicher Bedurfnisse wie Situationen zu stellen.

Der hier vollzogene Anschlu® an die internationale Entwick-
lung beinhaltet tendenzidl die Preisgabe des Bildungsbegriffs und
die Umwertung der Prioritdten im Verhaltnis von Individuum und
Gesellschaft, von Personlichkeits- und Ausbildung: Ausbildung,
in der klassischen Bildungstheorie nicht ausspielbar gegen Identi-
tétsfindung, sondern ihr Moment, wird zur Hauptfunktion.
Erwachsenenbildung versteht sich nun as >education permanente:

8. Vgl. zur allgemeinen Geschichte: F. Pdggefer (Hrsg.), Geschichte der Erwachse-
nenbildung, Handbuch der Erwachsenenbildung, Bd. 4, Stuttgart u. a 1975. -
Vgl. zur kirchlichen Erwachsenenbildung: Ch. Meier, Zur Geschichte. der
christlich motivierten Erwachsenenbildung (Informationspapier der Studien-
stelle Nr. 42), Karlsruhe 1982.

9. Th. Ba//aujf, Erwachsenenbildung - Eine péadagogische Interpretation ihres
Namens, in: F. Pdggeler (Hrsg.), Handbuch der Erwachsenenbildung, Bd.8,
Stuttgart u. a. 1981, S. 17.

10. Nipkaw, & a. 0., S, 205.
11. Vgl. Ch. Meier, Kirchliche Erwachsenenbildung. Ein Beitrag zu ihrer. Begriin-
dung, Stuttgart u. a 1979, S. 157ff.
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und as slife-long-learning-. Beide Bezeichnungen signalisieren,
dal} Lernen als steuerbarer, zielgerichteter Prozel einer Verhal-
tenss und Einstellungsanderung dem Erziehungsgedanken we-
sensverwandt ist2. »Wenn man den paradigmatischen Vorstellun-
gen der bekanntesten Lerntheorie folgt«13, dann sind die Begriffe
Identitdt und Lernen zun&chst unvereinbar. Lebenslanges Lernen
zielt auf die Anpassung des Individuums an gewandelte Lebenssi-
tuationen, die sich der immanenten Mobilitét von Wirtschaft und
Gesellschaft verdanken. Bildung muf3 plan- und operationalisier-
bar werden; damit wandelt sie sich zum intentionalen und funktio-
nalen Sozialisationsmodus der Erziehung. In dieser Entwicklung
Ubernimmt die Erwachsenenbildung as quartérer Bereich eine
primar sozio-6konomisch bestimmte Qualifikations- und Alloka-
tionsfunktion. Das urspringlich im Bildungsbegriff gefalite
Verhdltnis von Personlichkeits- und Ausbildung kehrt sich um:
Der Mensch findet scheinbar Identitat, weil sein Selbstbild dem
Gesellschaftsproze3 an- und eingepaldt ist. Der mégliche und
produktive Widerspruch zwischen der Selbstbildung und der
Faktizitéat der sozialen Umwelt ist eingeebnet, weil Identitétsbil-
dung unter die Herrschaft qualifikatorischer Funktionen gerét.
Der im Namen des Bildungsbegriffs vorgetragene Protest
gegen die »véllige Uberflutung unserer Selbstinterpretation mit
Sozialisationskonzeptenc™ pladiert nicht fir eine Flucht in die
Vergangenheit und Uberzeitlichkeit. Angesichts der Formierung
des Individuums durch die Gesellschaft, will sie das Individuum
als Subjekt und Herren des Gesellschaftsprozesses erneut rekla-
mieren; ihr klassisches und aufkléarerisches Motiv bleibt die
Mindigkeit des Menschen. Innerhalb der padagogischen Ausein-
andersetzung muf} auch kirchliche Erwachsenenbildung Positio-
nen beziehen. Ist ihre Selbstbezeichnung nicht nur formal, so muf3
diese Entscheidung Uber den Bildungsbegriff vermittelt sein.

12. »im deutschen Sprachbereich herrscht zwar noch der Name »Erwachsenenbil-
dung- vor, der mit der ganzen Unklarheit des Stammwortes )Bildung< belastet ist,
aberder Sachverhalt, dener bezeichnet, ist #ich#s anderes als>Erziehung«(. W. Brezinka,
Uber Erziehungsbegriffe, in: ZfPad. 17. Jg. 1971, S.61H.

13. M. Kréamer,ldentitét und Lernen in der Erwachsenenbildung, in: Erwachsenen-
bildung in Kirche und Gesellschaft, in: Theologia Practica 1/2, 1981, S.79.

14. Ballaeff, a a 0., S.25.
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Fragt man nach dem gegenwaértigen padagogischen Versténdnis
von Bildung, so ist man auf seine neuhumanistische Wurzel
verwiesen. Zwar hat der Bildungsbegriff, zu dem es im nicht-
deutsch-sprachigen Raum kein Aquivalent gibt, seinen Ursprung
in der deutschen Mystik>, seine fir die Geschichte der Padagogik
wirksame Auspragung erhélt er allerdings im deutschen |dealis-
mus. Humboldt hat zwar erstmalig eine Theorie der Bildung
gefordert, sie aber nicht zusammenhéngend dargestelltls; in seinen
»Reden an die deutsche Nation« hat Fichte den Bildungsbegriff
systematisch entwickelt und Herder hat die Menschwerdung des
Menschen als Bildungsprozel3 gedeutet. Nicht nur weil sie unser
Problem explizit thematisieren (s.0.), sondern weil sie das im
Bildungsbegriff selbst enthaltene Verhdtnis von Bildung und
Erziehung bei den beiden systematisch mdglichen Deutungen
(Bildung als Erziehung - Erziehung als Bildung) unterschiedlich
entfalten und entsprechende Traditionen begriinden, sind wir hier
vorrangig auf Schidermacher und Hege! verwiesen.

1.1 Zur Ethik und Pddagogik bei Schidermacher
Im Grunde kann sich jede Position im aktuellen Streit um den
Wert und Unwert des Bildungsbegriffs auf Schleiermacher beru-
fen, denn einerseits hdlt er am humanistischen Bildungsideal ™ fest,
andererseits |6st er ihn aber bereits tendenziell in den Erziehungs-
begriff auf, weil er Inhalts- und Zweckbestimmung dem eigentli-
chen BildungsprozeR verordnet. Insbesondere durch seinen
Gedanken einer vorgangigen ethischen Normierung der Bildung
als Erziehung leitet er die Tradition einer padagogischen Unter-
ordnung des Individuums unter die Herrschaft des gesellschaftli-
chen Allgemeinen ein: Im ethischen Urteil werden jene gesell-
schaftlich gultigen ethischen Grundentscheidungen identifiziert,
die in der Erziehung der nachfolgenden Generation zur Kontinui-

15. Vgl. G. Dobmen, Bildung und Schule. Die Entstehung des deutschen Bildungs-
begriffs und die Entwicklung seines Verhdtnisses zur Schule, Bd. 1, Weinheim
1964, S.33-58.

16. Vgl. H.]. Heydor«, Ungleichheit fur alle. Zur Neufassung des Bildungsbegriffs.
Bildungstheoretische Schriften, Bd. 3, Frankfurt 1980, S.21.

17. Vgl. H.]. Heydorn, Uber den Widerspruch von Bildung und Herrschaft.
Bildungstheoretische Schriften, Bd. 2, Frankfurt 1979, S. 123.
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tatssicherung von Gesellschaft und Kultur vermittelt werden
sollen. Zwar zielt Erziehung auf die Konstitution freier Subjekti-
vitét ab, aber angesichts der Pradominanz des Bestehenden und
der vorherrschenden gesellschaftlich-kulturellen Praxistf stellt
diese sich dadurch ein, dal3 in der Dialektik von entgegenwirken-
der und unterstiitzender Erziehungt? gegen mogliche Widerstan-
digkeit des Individuums ihm der allgemein anerkannte ethische
Konsens eingebildet wird, den der Gebildete dann in freiler Ent-
scheidung und spezifischer Auspragung lebt20.

Vorausgesetzt ist hier die Gegebenheit der vier zentralen
Lebensbereiche Staat, Kirche, geselliges Leben und Wissenschaft.
Die ethische Vervollkommnung des Individuums dient unmittel-
bar auch der Aufrechterhaltung dieser vier Bereiche, denen vier
Formen der Gesinnung zugeordnet sind. Nach Schleiermacher
folgert aus dem engen Zusammenhang von Ethik und Padagogik
die gesnnungshildende Funktion der Erziehung. Gesinnung ist dabei
»imrner eine geistige Grundhaltung. in der der Mensch das innere
Gesetz einer der genannten Lebensmachte sich einverleibt und
tatig darlebt.e-! Aus dieser Einsicht resultiert der grundsétzlich
affirmative Charakter von allgemeiner und ethischer Bildung als
Gesinnungserziehung. Eine zweite Schluf¥folgerung liegt darin,
dal?3 Bildung zwar Freiheit will, aber nicht unter den Bedingungen
von Freiheit geschieht, denn erst als Ergebnis dieses Bildungspro-
zesses kann die Selbstandigkeit des Individuums eintreten. Im
Grunde beinhaltet sie so eine Sozalisation des Individuums durch
Einordnung in das Wert- und Normensystem des vorgegebenen
gesellschaftlichen Lebens, denn Schleiermachers Dialektik von
unterstitzender und gegenwirkender Bildungsbestrebung kennt

18. Vgl. F. Shieiermacher, Padagogische Schriften, hrsg. von E. Weniger, Bd. 1: Die
Vorlesung aus dem Jahre 1826, Diisseldorf 1966, S. 11.

19. Ebenda, S.51ff.; S. 78ff.; S. 98ff.

20. Als doppeltes Ziel von Erziehung/Bildung gibt Schidermacher an: 1. »Die
Erziehung soll den einzelnen ausbilden in der Abnlichkesit mit dem groferen
moralischen Ganzen, dem er angehort.« 2. »Die Erziehung empfangt schon den
einzelnen in dieser dem Staate homogenen Bildung und soll in demselben ein
eigentlimlich ausgebildetes Eingelwesen darstellen.« Schleiermacher, a a 0., S.34;
Hervorhebung von mir, G. L.

21. W. Klafki, Das padagogische Problem des Elementaren und die Theorie der
kategorialen Bildung, Weinheim 1964, S. 163; Hervorhebung von mir, G. L.
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nicht »die Méglichkeit positiver Gegenwirkung« und damit auch
nicht den Gedanken einer padagogischen »Kritik an der Gesell-
schaft«22. Innerhalb der Dialektik von Bewahrung und Verbesse-
rung zielt Bildung - im Hinblick auf ihre sozialethischen Implika-
tionen — primér auf Bewahrung, weil die Verbesserung im Sinne
ethischer Vervollkommnung ein padagogisches Handeln nur
Individuum ist und insofern dem zweiten Zielt der Padagogik
nach Schleiermacher, der Aufrechterhaltung gegebener Praxis,
untergeordnet ist.

Deutlich wird, dal3 Schleiermachers Bildungsbegriff durch
seinen Erziehungsgedanken begriindet ist?3. Im Ubergang der
(familiéren) Erziehung zur (schulischen) Bildung vollzieht sich so
nur ein Formwechsel: Erziehung as Bildung beinhaltet nicht die
Aufhebung von Erziehung; sie erhélt sich vielmehr a's die wesent-
liche Bestimmung-s, Wo aber Bildung wirklich ist, wird Erzie-
hung obsolet->, weil sie zur Selbstbildung und Selbstvermittiung
wird. Fur Schleiermacher jedoch muf3 der Bildungsprozel wegen
seiner ethischen Voraussetzungen und Zielbestimmungen wesent-
lich von auRen angestof’en und angeleitet werden-v. Unter dem
Primat des Erziehungsgedankens und den Bedingungen der ihm
nicht nur empirisch, sondern auch systematisch vorgegebenen
sténdisch-statischen Gesellschaft kann Schleiermacher mit V ollen-
dung der Jugendzeit auch den Bildungsprozef? as abgeschlossen
betrachten. Erwachsenenbildung ist im Grunde nicht denkbar und
doch koénnen die Grundtendenzen seiner Erziehungstheorie auf
diese Ubertragen werden. Die padagogische Einwirkung als
Erziehung und Bildung geht namlich tber in eine explizit ethische
Einwirkungs', denn die Notwendigkeit der Einflunahme der
alteren auf die jungere Generation hort eigentlich niemals auf28.

22. D. Brenner, Hauptstrome der Erziehungswissenschaft. Eine Systematik traditio-
neller und moderner Theorien, Miinchen 1978, S. 60.

23. Ebenda, S. 44ff.

24. »Es beruht alle wesentliche Foérderung des ganzen menschlichen Lebens auf der
Erziehung.« Schiesermacher, a, a. 0., S.33.

25. Vgl. Heydorn, Ungleichheit, S. 163.

26. Vgl. ]. Schurr, Schleiermachers Theorie der Erziehung. Interpretationen zur
Pédagogikvoriesung von 1826, Dusseldorf 1975, S. 71.

27. N l. Schleiermacher, a. a. 0., S. 15; S. 111.

28. Ebenda, S. 14.
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Fir das gesellschaftliche Leben gilt hier gleiches wie fir das
kirchliche, nadmlich da3 der Unterschied zwischen den Leitenden
und den Geleiteten —- trotz des regulativen Prinzips einer zu inten-
dierenden Aufhebung des Unterschieds in ihrem Kommunika-
tionsprozeR — nicht aufhebbar ist®. Erziehung als Einwirkung
bleibt eine tendenziell Iebenslang fortbestehende Aufgabe und
Erwachsenenbildung wird unter den Bedingungen dieser Tradi-
tion im Grunde zu einer Erwachsenenerziehung als Erwachsenensa-
zialisation. In ethischer Hinsicht sind mit diesem Perspektiven-
wechsel der Erwachsenenbildung stets die beiden bei Schleierma-
cher erhebbaren Tendenzen gesetzt: Zum einen die Unterordnung
des Subjekts unter die Objektivitat und zum anderen deren Reduk-
tion auf gesellschaftlich herrschende Gesnnungen, Haltungen und
Einstellungen.

1.2 Bildungsbegriff #nd ethisches Bildungszel bei Hegel
In der Widerspruchlichkeit seiner padagogischen Vorstellungen
hat Schleiermacher diese Entwicklung vorgebildet, indem er
tendenziell die Bildung der Erziehung unterordnete. Erst durch
Hegel wird Bildung zum eigentlichen Grundbegriff der Padago-
gik3: der Erziehung als sein Moment aufhebt. Sie charakterisiert
den Bildungsprozefd des Individuums in seiner Kindheit, aber
steht bereits unter den antizipierten Bedingungen der eigentlichen
Bildung. Zwar treten in ihr Elemente von Zucht und Gehorsam
auf>', aber sie haben sich an der moglichen Selbsténdigkeit des
Kindes zu orientieren, da dieses »weder anderen noch den Eltern
als Sachex32 angehort. Im Bildungsprozel realisiert der Mensch
seine eigene, schon dem Kinde innewohnende Mdglichkeit als
einem geistigen Wesen, die durch seine Natlrlichkeit noch domi-
niert ist. »In diesem Sinne eben sagt Hegel: sDer Mensch wird zu
dem erzogen, was er ist, und nicht zu dem, was er nicht ist3B« Aus

29. Ebenda, S. 145ff.

30. Vgl. C. Menz, Bildung, in: J. Speck/GoWehle (Hrsg.), Handbuch padagogi-
scher Grundbegriffe, Bd. 1, S. 146.

31. Vgl. G. W. F. Hege],Grundlinien der Philosophie des Rechts, Theorie Werkaus-
gabe, Bd. 7, S. 326f.

32. Ebenda, S.327.

33. Zit. nach Nicolin, Hegel, S. 132.
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dieser Einsicht Hegels kann sich die Konvergenz einer padagogi-
schen und theologischen Bildungstheorie ergeben, fir die Bild-
samkeit primar Bildungsfiihigkeit und nicht BildungsbedirJtigkeit
hei 3.

Aus dieser Dynamik des Hegelschen Geistesbegriffs erwéchst die
systematische Notwendigkeit von Erwachsenenbildung. »Still-
stand im Geistigen bedeutet immer Rickgang und .Aufldsung>.»
Deshalb ist Bildung als ein |ebenslanger, letztlich unabschliel3barer
Prozef zu verstehen, in dem die Prinzipien, die in der Kindererzie-
hung noch durch die Negativitét des Erziehungsbegriffs gegangelt
waren, nun zum Durchbruch kommen. Bildung wird bei Hegel
zur eigentlichen Selbstbildung, zum Ermdéglichungsgrund von
Freiheit'> und Gleichheit'v; der Mensch wird durch sie zur konkre-
ten, d. h. seine Partikularitét Uberwindenden Individualitat.
Indem sich das Subjekt bildet, gewinnt es as Resultat seines
eigenen Sich-hinein-bildens »objektives Daseine-", Der objektive
Geist steht dem subjektiven nicht so gegenuber, dal3 er diesem
seine Gehalte einpréagt, sondern es ist der subjektive Geist selbst,
der sich in dem objektiven entduRert, dessen geschichtliche
Entwicklung in sich nachvollzieht und darin diesen fir sich so
setzt, dal3 er zum unverwechselbaren Moment sdnes eigenen durch
Bildungkonstituierten Sabstbemuldsein wird. Das Individuum muf3in
seinem Bildungsprozeld die ganze Geschichte der Menschheit
rekonstruieren, um in seiner Gegenwart as historisch handlungs-
fahiges Subjekt-" auftreten und Zukunft gestalten zu konnen.
Diese »Arbeit mihsamer |dentitatsfindunge-? kann nicht durch
eine von auflen bestimmte Sozialisation des Individuums ersetzt
werden. Sieist innere Bestimmung des zu sich selbst kommenden
Menschen, der sich darin nicht nur as identisches Bewufdtsein,
sondern auch als Herrscher Uber die gegenstandliche Welt konsti-
tuiert. Durch seine Bildungsfahigkeit erarbeitet sich das Subjekt

34. Ebenda, S. 148.

35. Vgl. G. W. F. -Hegd, Phanomenologie des Geistes, hrsg. J. Hoffmeister, S. 446;
vgl. Rechtsphilosophie, § 175.

36. Vgl. Rechtsphilosophie, §209.

37. Ebenda, §187.

38. Vgl. Heydorn, Ungleichheit, S.248.

39. Ebenda, S.240.
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die Macht #ber Wirklichkeit, die darin seine wird. »Die Bewegung
der sich bildenden Individualitat ist daher unmittelbar das Werden
der selben als ... das Werden der wirklichen Welt%.« Bildung, die
sich nur in Unterscheidung zum gegebenen geschichtlich-gesell-
schaftlichen Zustand als Rekurs auf das Geistige und Schone meint
durchsetzen zu konnen, ist hier ebensowenig gemeint, wie eine
Anpassung durch Bildung. Der Mensch bleibt Subjekt im Bil-
dungsprozef? auch gerade dadurch, daf3 er nicht spielerisch-! sich
mit sich selbst nur beschéftigt, sondern durch den Umgang mit der
objektiven Welt seine Bestimmung realisiert, auch Subjektivitat der
geschichtlich-gesellschaftlichen Welt zu- sein.

Bildung ist so Arbeit und Entau3erung; in ihr thematisiert das
Individuum sich as gewordenes, aktuelles und werdendes Sub-
jekt. Ziel partieller Unterwerfung ist die Aneignung der zweiten
(Kultur-)Natur; in der Retrospektive muf3 der durch Bildung
gesetzte Akt der Entfremdung, dessen Resultat »der Standpunkt
selbstbewulter Freiheitev ist, as ein dem Individuum selbst
notwendiges, seiner Freiheit dienendes Moment erkannt werden
kdnnen. Deshalb ist Bildungsziel und -prozefd an der Antizipation
der Zukunft des Individuums zu orientieren. Bildungsinhalte sind
deshalb nach Hegel nicht nur von der objektiven Kulturvergart-
genheit, sondern gleichermaf3en von der subjektiven Zukunft des
selbstbewuRten Menschen her zu bestimmen. Es wére deshalb
falsch, von Hegels sPhanomenologie des Geistes- ausgehend, seine
Bildungstheorie auf jene expliziten AuRerungen zur Bildung zu
beschrankerr'>, die den Gedanken der Selbstentfremdung explizie-
ren. Wenn Hegels Theorie des Geistes »nicht so sehr eine Bil-
dungstheorie as Teil enthalt, sondern vielmehr selbst im ganzen
eine Bildungstheorie ist«44, dann ist die Entauf3erung als Moment
in die Selbstbewegung des Geistes zu integrieren.

40. Phanomenologie, S. 351.

41. Vgl. Rechtsphilosophie, §175.

42. G. W. F. Hegel, Vorlesungen tiber die Philosophieder Religion, Bd. Il (Theorie-
Werkausgabe, Bd. 17), S. 146.

43. Vgl. Phéanomenologie, S. 347-422.

44. F. Nicotin, Padagogik - Propadeutik - Enzyklopadie, in: O. Pdggeler (Hrsg.),
Hegel, Einfuhrung in seine Philosophie, Freiburg 1977, S.104; vgl. Nicolin,
Hegel, S. 14f.
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Mit der Einordnung des Bildungsbegriffs in die Geschichtsphilo-
sophie hebt Hegel zugleich auch den unmittelbaren normativen
Zusammenhang von Ethik und Padagogik auf. Ethik ist der
Bildung als Erziehung nicht so vorausgesetzt, dal? durch sie der
Zogling zur sittlichen Person wird®, sondern beide vermitteln
sich gegenseitig. Der durch Gesetz und Si#e bestimmte ethische
Zweck der Erziehung steht dem Selbst des Individuums noch
abstrakt als Forderung gegeniiber®, Sie bewirkt nur »die gute
Gesinnung des abstrakten Gutenee" und ist noch nicht in der
Identitét der Person vermittelt. Die implizite Kritik am Schleier-
macherschen Versténdnis von Gesinnungsbildung ist deutlich,
denn diese wird hier gerade nicht as Bildung begriffen. Bildung
wird zur Vermittlung der abkstrakten Sittlichkeit zur Moralitét;
durch den BildungsprozeR erst setzt sich das Subjekt as »konkre-
ter moralischer Geist«48, wird so Zu selbsténdigem ethischem Handeln
und Urteilen fahig*® und macht sich damit zum Subjekt, nicht zum
Objekt der gesellschaftlich-geschichtlich gilltigen Werte und
Normen. »Bildung ist daher in ihrer absoluten Bestimmung die
Befreiung und die Arbeit der hdheren Befreiung, némlich der
absolute Durchgangspunkt zu der nicht mehr unmittelbaren,
naturlichen, sondern geistigen, ebenso zur Gestalt der Allgemein-
heit erhobenen subjektiven Substantialitat der Sittlichkeit®.« In der
Erwachsenenbildung, wie in der Bildung Uberhaupt, wird der
Mensch so nicht zum Abnehmer vorgangiger ethischer Urteile,
sondern zum kompetenten Partner im ethischen Diskurs seiner
Gegenwart Uber die Gestaltung der Zukunft'».

Zweierlei ist ausgeschlossen, wenn derartiger Kompetenzgewinn
Ziel der Erwachsenenbildung ist: Zum einen darf sie das Gegeben-

45. Vgl, Phanomenologie, S.321.

46. Ebenda, S. 346.

47. Enzyklopéadie, §512.

48. Phanomenologie, §446.

49. Vgl. Nicotin, Hegel, S.60.

SO. Rechtsphilosophie. §187; Hervorhebungen von mir, G. L.

51. Fir eine Neuformulierung des Bildungsbegriffs hat W. K/afki, Studien zur
Bildungstheorie und Didaktik, 1975, S. 20f. gefordert, die Gegenwart aus ihrer
spannungsvollen Dynamik zu Tradition und Zukunft zu bestimmen. Anders as
Klafki, a a 0., S. 12 wird man in Hegel eine frihe Realisierung dieser Forde-
rung sehen miissen.

376



sein bestimmter ethischer Entscheidungen as Inhalt des Bildungs-
prozesses nicht normativ voraussetzen, und zum anderen kann sie
sich nicht auf die Vermittlung von Haltungen, Einstellungen und
Gesinnungen selbstbeschranken. Ethische Bildung in der Er-
wachsenenbildung bedeutet dann die Auseinandersetzung mit
jenen Kenntnissen, die Grundlage der ethischen Urteilsfahigkeit
sein missen. Im Unterschied zu Schleiermacher, der Kenntnisse
und Fahigkeiten in die Gesinnung einordnet'<, beschreitet Hegel
den umgekehrten Weg. Selbstbewufdtsein und damit auch ethi-
sches BewuRtsein bildet sch am Inhalt. Unter dieser Pramisse ist
dann aber die Entgegensetzung von Teilnehmer- und Stofforien-
tierung in der Erwachsenenbildung hinféllig, Zugleich resultiert
aus dieser Einsicht der notwendige, innere Zusammenhang von
formaler und materialer Bildung®. Die befreiende Arbeit am
materialen Inhalt bewahrt die Bildung davor, als formale zur
bloRen Gesinnungsbildung zu werden. Es ist gerade der unter dem
Verdacht von Entfremdung stehende Inhalt, der manipulative
Bildung durch Erziehung verhindert.

Durch den Inhaltsbezug wird der rekonstruierende Geist
produktiv und damit tatséchlich gebildet, nicht nur erzogen.
Schleiermacher hingegen faldt Produktivitat unter dem Primat der
Reproduktion von Gesellschaft als Sozialisation des Individuums.
Sein diesem Sachverhalt entsprechendes Theorem des Einwirkens
geht in der Geschichte der Padagogik bel Dilthey Uber in den
Gedanken eines reproduzierenden Verstehens der Geschichte
durch Bildung>', Hegel macht demgegentber darauf aufmerksam,
dal? auch die Rekonstruktion der objektiven Welt und die Repro-
duktion der Gattungsgeschichte letztlich dem konstruktiven
Vermagen des Subjekts unterstellt ist. We#/ Bildungnichtgesnnungs
bildend sdin soll, darf sée auch nichtnurformal sein, sondern muf3 ganz
wesentlich materiale Bildung beinhalten. Nur dadurch wird sie
wirklich Erméglichung von Mindigkeit und Selbstandigkeit,
dem eigentlichen Ziel allgemeiner, wie ethischer Bildung bei
Hegel.

52. Klafki, pid. Problem, S. 162.
53. Vgl. Nicolin, Hege!, S. 185-189.
54. Vgl. C. Menge, Wissenschaft, S. 150f.
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1.3 Ethische und didaktische Implikationen des Bildungsbegriffs
Die skizzierten philosophisch-padagogischen Entwirfe bestim-
men weitgehend noch den Inhalt des gegenwértigen Bildungsver-
sténdnisses und kennzeichnen die mdglichen Positionen in der
aktuellen Kontroverse Uber seine Ersetzung. Lernen, Sozialisation
und Erziehung werden as mdgliche Alternativen zum Bildungs-
begriff gehandelt, die mehr sind as nur ein Wechsel in der Termi-
nologie. Will man jedoch die Sache erhalten, so kann man auch auf
den Begriff nicht verzichten. Das Urteil Gber Pro und Kontramuf3
sich nicht zuletzt an den ethischen Implikationen dieses Begriffes
orientieren, denen kirchliche Erwachsenenbildung in dem Augen-
blick unterworfen ist, wo sie sich positiv fir diesen Begriff aus-
spricht. Ohne die Differenzen zwischen den klassischen bildungs-
theoretischen Positionen von H. Nohl bis Th. Litts5 betrachten zu
mussen, erlaubt uns unser Rekurs auf die Genese des geisteswis-
senschaftlichen Bildungsverstéandnisses, die ethisch relevanten
und fur die Praxis der Erwachsenenbildung bedeutsamen Gesichts-
punkte thetisch zusammenfassen.

(1) In ethischer Hinsicht kann Bildung nur eine solche sein, »in
der der Mensch zu sich selbst kommte'v. Dieses Ziel der Bildung
muf dabel um der intendierten ethischen Entscheidung willen mit
ihren Mitteln konvergieren. In dieser Perspektive orientiert sich
die Didaktik der Erwachsenenbildung nicht nur faktisch, sondern
grundsétzlich am Individuum as dem Subjekt sdnes eigeaen Bil-
dunggprozeses. Der kritische Gehalt dieses bildungstheoretischen
Hauptsatzes wird erst deutlich, wenn man ihn im Zusammenhang
seiner weiteren Implikationen begreift; als padagogische sind sie
zugleich unmittelbar auch ethische, die dann Kriterien fir den
ethischen Inhalt und die Didaktik der Erwachsenenbildung setzen.

(2) Bildung zielt auf die Realisierung der Bestimmung des Men-
shen, die in seiner aktuellen geschichtlich-gesellschaftlichen
Bestimmtheit moglicherweise eher ausgeschlossen as vollzogen
ist. Soll Freiheit und Selbstbestimmung des Individuums tatsich-

55. Vgl. dazu die vorzugliche Darstellung bei R. Preul, Religion - Bildung -
Sozialisation. Studien zur Grundlegung einer religionspadagogischen Bildungs-
theorie, Giitersloh 1980, S. 16-48.

56. W. Trillbaas, Bildung und Sittlichkeit, in: Handbuch der christlichen Ethik,
Bd. 2, S.494.
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lieh gelingen, so ist eine »relative Distanz zur eigenen lebensweltli-
chen Unmittelbarkeites? notwendig.

(3) Durch die Transzendierung gegebener Unmittelbarkeit kann das
Individuum sich in seiner personalen und sozialen l|dentitét
konstituieren's. Ich-ldentitdt bildet sich so nicht durch die Be-
schéftigung mit sich selbst; vielmehr mul} die- abstrakte Selbstbe-
zuglichkeit in die Auseinandersetzung mit der objektiven Welt
Uberfuhrt werden. Erwachsenenbildung beinhaltet so notwendig
eine politisch-gesellschaftliche, wie auch eine historisch-kulturelle
Arbeitsperspektive, denn durch den Rekurs auf die Geschichte der
ihn bestimmenden Kultur und Gesellschaft entschlisselt das
Individuum auch Elemente seiner eigenen Genese und gewinnt die
Kompetenz zur Lebensgestaltung. Unter dieser Perspektive kann
Erwachsenenbildung weder bloRe Selbsterfahrung, noch Vermitt-
lung abstrakter, objektiver Kenntnisse sein.

@) Bildung geschieht unter der Zeitperspektive von Vergangen-
heit, Gegenwart und Zukunft. Se fal}t diese dabei in ihrem mdgli-
chen Spannungsverhéltnis so, dal3 weder die Zukunft aus Gegen-
wart und Vergangenheit prognostiziert, noch die Gegenwart
durch einen abstrakten padagogischen Utopismus fremdbestimmt
wird. Richtig verstanden wird Bildung zur »Aktualisierung der
Potentialitatce? des Menschen als einesgeschichtlichgegebenen gukinf-
tigen \Jermogens.

(5) Well in der Gegenwart die Bestimmung des Menschen als
zwar realisierbar, aber as noch nicht realisiert anzunehmen bleibt,
ist die Vorstellung méglicher Identitat als Bildungsprozell so zu
antizipieren, daid sie al's moglicher Selbstentwurf des Teilnehmers
und als fur diesen konsensféahig denkbar wird. In Aufnahme der
konkreten Lebenssituation kann diese Antizipation so gedacht
werden, da3 die in ihr fir den Teilnehmer enthaltene Aktualitat
und Posentialitit kritisch aufeinander bezogen werden. Diese
Einsicht schliefst aus, da der Teilnehmer nur as beschadigt
begriffen und zum Objekt einer Bildungsbemihung gemacht
wird, die ihm sein mégliches Gliick und seine gelungene Identitéat

57. Rendtorff, a a O., S.50.

58. Vgl. L. Krappmann, Identitét - ein Bildungskonzept, in: G. Grahs u. a. (Hrsg.),
Kulturelle Identitét im Wandel, Stuttgart 1980, S. 99-118.

59. Heydorn, Ungleichheit, S. 164.

379



von auflen andemonstrierrs’, Die Bildungsarbeit der Antizipation
ist vom Individuum selbst zu leisten; im Mittel punkt der auf einem
kritischen Bildungsbegriff beruhenden Erwachsenenbildung steht
insofern die Bildungsfahigkeit des Menschen.

(6) Durch die geschichtliche Perspektive von Zukunft und
Vergangenheit gewinnt der Mensch die Kompetenz, sein aktuelles
Handeln unter einem universellen Sinnhorizont zu begreifen.
Bildung ist insofern auch Befreiung aus unmittelbarer Handlungs-
pradisposition; sie wird zur Bedingung fir die Mdglichkeit eines
ethischen. sinngeleiteten Handelns und Urteils. Insofern Zieltjede
Bildungau/ die ethische Kompetenz des Menschen, well er sein Handeln
von einer Uber dessen Unmittelbarkeit hinausgehenden. seine
Individualitét wie Gesellschaftlichkeit einbeziehenden. Vergan-
genheit, Gegenwart und Zukunft vermittelnden Sinnkonstruk-
tion abhangig macht. Ethische Bildung mu3 so mehr sein als
Gesinnungsvermittiung und abstrakte Moral. In ihr missen
vielmehr alle relevanten Kenntnisse und Fahigkeiten intendiert
sein, die zur selbstandigen ethischen Urteilsbildung und Handlung
im privaten. wie im gesellschaftlichen Raum beféhigen. Wenn sich
Bildung dabel am Verhdltnis von Wirklichkeit und Mdglichkeit in
der jeweiligen Situation orientiert. dann gilt auch fir die Behand-
lung ethischer Themen. dai3 sie sich aus der konkreten Entschllisse-
Jung ergeben muf3. Insofern steht die Analyse der jeweils vollzoge-
nen und der in der Situation alternativ zur Verfligung stehenden
Wertentscheidungen im Vordergrund. In der Forderung nach
Stellungnahme in gegebenen Lebensvollziigen driickt sich aus.
dai3 Identitat sich nur im komplexen Zusammenhang von Persona-
litdt und Sozialitat ergibt. Zugleich folgert aus diesem Sachverhalt
die Préavalenz sozial-ethischer Fragen in der Erwachsenenbildung.

(7) Wird der Teilnehmer zum Subjekt der Bildung. dann ist
deutlich, da3 Erwachsenenbildung insofern zweck/reiist. as sie die
Verwirklichung ihrer grundlegenden Ziele nicht selbst herbeifih-
ren kann. lhre Bildungsbemiihungen leben von der padagogischen
Differenzs’, dal3 sie etwas intendieren. was sie nur anstof3en, nicht

60. Vgl. M. Gronemeyer, Erwachsenenlernen as kritisches Erinnern. Wider die
Gleichschaltung der Bedirfnisse, in: Erwachsenenbildung in Kirche und
Gesellschaft (s. Anm. 13), S. 52ff.

61. Vgl. Brenner, a a 0., S. 15.
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aber gesteuert kontrolliert unmittelbar erzeugen kann. Diese
Einsicht spricht keinem methodischen und didaktischen Schlen-
drian das Wort; im Gegenteil ist eine Didaktik der Erwachsenen-
bildung deshalb zwingend, damit die ethischen Implikationen des
Bildungsbegriffs auch in der Praxis realisiert werden. Sie hétte so
zwischen der notwendigen Tellnehmerorientierung und der gleicher-
mafen unabdingbaren Inhaltsbestimmtheit der Erwachsenenbil-
dung so zu vermitteln, daR durch Themaund Methode die Identi-
tatsentwicklung gefordert, jaim Lernprozef? selbst bereits modell-
haft antizipiert wird.

2. THEOLOGISCHE BEGRUNDUNG DER ERWACHSENENBILDUNG
UND IHRE MOGLICHE ETHIK

Kein Tréger der Erwachsenenbildung wirde seine Bildungsbemui-
hungen as Erziehung bezeichnen und dennoch ist die begriffliche
Unterscheidung von Erziehung und Bildung geeignet, den kriti-
schen Gehalt von Bildung darzustellen, der ihm genuin zu-
kommts-. Eine bewuf3t vollzogene Selbstbenennung as Erwach-
senenbildung verpflichtet sich auch dem Inhalt und der Ethik des
Bildungsbegriffs. Hat insofern auch die kirchliche Erwachsenen-
bildung aus theologisch vertretbaren Griinden eine solche padago-
gische Entscheidung getroffen? Zunéchst kann festgestellt wer-
den, daB sich ihr Beginn im Nachkriegsdeutschlands- eher prag-
matischen als theologisch-padagogischen Gesichtspunkten ver-
dankte. Sie hat sich so »zunéchst als eine Praxis ohne Theorie
entwickeltes", weil sie gerade aus theologischen Griinden meinte,
keinen Bildungsbegriff vertreten z» kiinnen. Die Konstitution kirchli-

62. Vgl. W. Klafki, Zur Unterrichtsplanung im Sinne kritisch-konstruktiver
Didaktik, in: B. Adl-Arnini/R. Kinzli (Hrsg.), Didaktische Modelle und
Unterrichtsplanung, Minchen 1980, S. 12f.; vgl. Nipkow, a a 0., S.205.

63. Anders verhalt es sich moglicherweise im Wirkungsfeld des -freien Protestantis-
muse in der Weimarer Republik, vgl. H. P. Veraguth, Erwachsenenbildung
zwischen Religion und Politik. Die protestantische Erwachsenenbildung in und
auBBerhalb der freien Volksbildung in Deutschland von 1919-1948, Stuttgart
1976.

64. eh. Meier/]. Lott, Evangelische Erwachsenenbildung, in: G. Dahmu. a. (Hrsg.),
Woérterbuch der Weiterbildung, Munchen 1980, S. 126.
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eher Erwachsenenbildung vollzog sich namlich in einer theologie-
geschichtlichen Phase des Nachwirkens einer theologischen Kritik
an einem padagogischen und liberal-theologischen Bildungseu-
phorismus.

Bildung galt entweder als Ausdruck menschlicher Gigantomanie und
war deshalb theologisch obsolets’, oder es fand eine Umkehrung von
Identitatsfindung und Bildung statt: christliche Existenz und Identitat
sind nicht die Folgen, sondern die Ursachen einer Bildung, die von dem
Bewufitsein begleitet ist, dal} sie alemal in Sunde geschiehtw. Bildung
wird schlechthin als »nicht-theologisches Aquivalent des theologischen
Begriffs Slindeee? verstanden. Weil das Evangelium den Widerstand
»gegen bestimmte menschliche Bildungsversuche«68 setzt, kann »das
Vermachtnis, das mit dem p&dagogischen Sachverhalt -Bildungx gegeben
i2«69 nur noch »ironisch« ernst genommen werden. »Das Evangelium
stort ale Bildung; es stort sie ale Zeit?'.« Bildung wird unter diesen
Bedingungen entweder zur Erziehung, die unter dem Gesetz steht
(K. Fror}, oder zur ironisch realisierbaren unmdglichen Maoglichkeit.
Dieser Negation von Bildung bzw. ihrer Umwertung entspricht die der
Ethik.

Das theologische Krisenurteil wahrte anv1, als die Erwachsenen-
bildung as Mittel zur Behebung der gesellschaftlichen Bildungs-
krise initiiert wurde. Deshalb schien ein theol ogischer Bildungsbe-
griff undenkbar, as auch die Kirche zu neuen bildungspolitischen
Initiativen griff. Dieses Erbe der dialektischen Theologie wirkt
nach; theologische Begriindungsversuche der Erwachsenenbil-
dung liegen deshalb kaum vor; die Klage Uber das Theorie und
Theologiedefizt scheint mittlerweile zu einem festen Bestandteil der
kirchlichen Erwachsenenbildung selbst zu gehéren.". Der Ver-
zicht auf eine solche Klarung hatte fur die Erwachsenenbildung
den Effekt, dal3 ihr eine Polarisierungsdebatte erspart blieb, wie sie

65. Vgl. Pred, a. a 0., S.48ff.

66. K. Barth, Evangelium und Bildung, Zollikon{Zurich 1947, S. 18.

67. Preul, a. a 0., S.51.

68. Barth,a a 0., S. 15.

69. O. Hammelsbeck, Evangelische Lehre von der Erziehung, Miinchen 1958, S. 39.

70. O. Hammelsbeck, Glauben und Bildung, ThEx 74, Miinchen 1940, S. 14.

71. VgL Hammelsbeck, Wie ist Erziehung noch méglich? Berlin 1974, S.46.

72. VgL Meier, Kirchliche Erwachsenenbildung, S. 16f.;]. Loft (Hrsg.), Kirchliche
Erwachsenenarbeit, Stuttgart 1977, S. 6.
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in der Jugendarbeit bel entsprechender Gelegenheit ausbrach; dies
ist allerdings ein zweifelhafter Vorsprung.

2.1 Bestand##d Defizit theologischer Theorien der Erwachsenenbildung
Zwar gibt es in neuerer Zeit unterschiedliche Begriindungsversu-
che, aber eine Theologie der Erwachsenenbildung, die sich nicht
so sehr an einem moglichen Konsens unter den Erwachsenenbild-
nern orientiert/>, sondern den systematischen Versuch der theolo-
gischen Rickgewinnung des in die Padagogik abgewanderten,
dort verschitt gegangenen Bildungsbegriffs unternimmt und
insofern die Vermittlung padagogischer und theologischer Be-
grindungen anstrebt, liegt nicht vor. Dazu mifRte auf den »ur-
spriinglich theologischen Charakter« des Begriffs zurtickgegriffen
werden; »seine theologische Wurzel liegt in der Lehre von der
Gottebenbildlichkeit des Menschen«?', In der Tradition einer
Theologie, die betont, dal einzig Jesus gottebenbildlich ist™, fillt
es weiterhin schwer, eine positive Beziehung zwischen dem
Gedanken der Gottebenbildlichkeit des Menschen und dem Bildungs-
begriff herzustellen. Insofern gehdrt eine durchgefihrte theologi-
sche Bildungstheorie, die auch Inhalte und Aufgaben kirchlicher
Erwachsenenbildung zureichen und in Ubereinstimmung mit
padagogischen Bestimmungen begriinden kénnte, zu den Deside-
raten der Religionspéadagogik.

Eine solche theologisch legitime Theorie mifite produktiv die
Spannung zwischen der alttestamentarischen Vorstellung einer
durch die Schopfung gesetzten Bestimmung des Menschen (Gen
1,26) und der neutestamentlichen Aussage Uber ihre vorbildliche
Realisierung in Christus (2. Kor 4,4) aufnehmen. Bildung, die auf
eine im Gedanken der Gottesebenbildlichkeit begriindete Bestim-

73. Allgemein ist die Einsicht, daf3 die Konsensformeln von 1961 und 1967 (vgl. ihr
Wiederabdruck in: Erwachsenenbildung in Kirche und Gesellschaft, S. 131ff,)
unzeitgemal3 geworden und der Revision bedurftig sind. Die Frage nach dem
sPropriumc und der Verbindlichkeit ist strittig und nicht l&nger durch den
Scheinkonsens "vom Evangelium her" beantwortbar.

74. W. Pannenberg, Gottebenbildlichkeit und Bildung des Menschen, in: ThPr 4,
1977, S.262.

75. BJiingel, Der Gott entsprechende Mensch, 'in: Entsprechungen: Gott -
Wahrheit - Mensch. Theologische Erérterungen, Miinchen 1980, S. 305.
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mung des Menschen abzielt, hat den Menschen dann auch zur
Herrschaft Uber die Welt (Gen 1,28) zu befdhigen; in diesem Sinne
gehort Bildung dann zum Arbeitsauftrag des Menschen. Weil aber
Arbeit unter neutestamentlicher Perspektive nur im Zusammen-
hang von Kontemplation denkbar ist, gewinnt Bildung ein Uber-
schieffendes, spielerisches Element. Eine durchgefihrte theologi-
sche Bildungstheorie kdnnte mdglicherweise stringenter as eine
padagogische den kritischen Inhalt von Bildung begriinden, der
auf der in ihm enthaltenen Spannung von Potentialitét und Aktua-
litdt des Menschen, auf der Diskontinuitét in der Kontinuitat von
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft beruht. Durch ihre
historische und damit zugleich gesellschaftliche Perspektive geht
der christliche Gedanke von der Gottebenbildlichkeit des Men-
schen eine Verbindung mit einer Theorie des Christentums ein,
weil das Individuum in seinem Bildungsprozef? dann auf diein der
Christentumsgeschichte gesetzte Dialektik von Méglichkeit und
Wirklichkeit verwiesen ist. In diesem Begrindungszusammen-
hang wird eine derartige religionspadagogische Theorie mit dem
padagogischen Konzept einer Identitétsbildung konvergibel.
Gegenwaértig vorherrschend sind allerdings ganz andere Legitima-
tionsversuche der Erwachsenenbildung, die sich als zu den Uber
den Bildungsbegriff intendierten ethischen und didaktischen
Implikationen in Spannung stehend erweisen mif3ten. Unterstellt
sich die Praxis der Erwachsenenbildung dennoch tendenziell
diesen padagogischen Bestimmungen, dann mufte dber ihre
theologische Begriindung geurteilt werden, da3 sie sekundar,
Uberflissig und nur nachgereichte Scheinlegitimation ist. Dafur
spricht, da’ unterschiedliche theologische Ansitze gleichwonhl
vergleichbare Praxis zeitigen.

Zum gegenwartigen Bestand kirchlicher Erwachsenenbildung gehort
die scheinhafte Pluralitét ihrer Begrindungen. Lott" weist insge-
samt 10 unterschiedliche Begrundungsmodelle auf?', und die

76.]. Lott, Alter - eine Herausforderung fur die Erwachsenenbildung der Kirche,
in: ThPr 3, 1980, S. 178.

77. Meier/Lott, a a 0., S.126f. geben 10 aktuelle Versuche an; H.]. OS-.
gerlJd. Lott/G. Otto, Einfuhrung in die Religionspadagogik, Stuttgart 1977,
S. 166ff. kommen in ihrer unvollstandigen Ubersicht auf 6.
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"

bisher einzige™ wissenschaftliche Monographie von eh. Meier7
arbeitet insgesamt sieben unterschiedliche Begrindungstypen
heraus, denen er seinen eigenen Versuch gegeniberstellt. Unter
systematischen, grundsétzliche Differenzen herausstellenden Ge-
sichtspunktenf" lassen sich diese Ansétze auf drei Grundkonzep-
tionen reduzieren:

1. Erwachsenenbildung als Verklndigung;

2. Erwachsenenbildung als Diakonie;

3. Erwachsenenbildung as &irchlicher Kommunikationsbeitrag in

Wert- #nd Snnfragen.

Waéhrend der letztgenannte von Meier favorisierte Versuch
gegenwartig weniger die tatschliche Praxis kennzeichnen dirfte,
hat der erstere in der Kontinuitat der didaktischen Theologie die
aufkommende Theoriedebatte in der Erwachsenenbildung stark
geprégt. Von ihm sind wohl auch noch weitgehend die an die
evangelische Erwachsenenbildung kirchlicher- und gemeindli-
cherseits herangetragenen Erwartungen bestimmt. In den Institu-
tionen der Erwachsenenbildung und in der aktuellen Theoriedis-
kussion durfte allerdings der diakonische Ansatz zur Zeit sich der
grolReren Beliebtheit erfreuen. Gegentber dem an der Verkindi-
gungsfunktion orientierten Typus, in dem notwendig explizit
religidse Themen im Vordergrund standen, werden unter der
Pradominanz des diakonischen Begriindungszusammenhangs
ethische und sozialethische Themen in bedeutendem Umfang
aufgenommen. In Parallelitét zur Diskussion um den Religionsun-
terricht gestaltet sich auch die Erwachsenenbildung starker
problem- und teilnehmerorientiert. Insbesondere die Sudienstelle
der Deutschen Evangelischen Arbeitsgemeinschaft f#r Erwachsenenbil-
dung e V. (DEAE), zu deren Aufgabe die Beforderung der
konzeptionellen theologischen Diskussion Uber die Erwachsenen-
bildung gehort™, kann dieser diakonischen Legitimationslinie
zugeordnet werden.

78. Vgl. H. P. VeragNth, Erwachsenenbildung als Herausforderung an die etablierte
Kirche? in: Erwachsenenbildung in Kirche und Gesellschaft, S. 141.

79. S. Anm. 11.

80. Vgl. J. Lott, in: Nachrichtendienst der DEAE 3, 1980, S. 39f.

81. Die Erwachsenenbildung als evangelische Aufgabe, hrsg. von der Studienstelle
und dem Generalsekretariat der DEAE, Karlsruhe 1978, S. 124.
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2.2 Theologische Begriindung der Erwachsenenbildung «» Beispiel
der DEAE
Das Konzept >Evangdische Erwachsenenbildung als Diaeoniec ist nicht
so eindeutig, wie es scheinen mag. Die spezifische Auffassung der
DEAE - sofern man bel einer solchen hdchst unterschiedliche
Mitglieder82 umfassenden Arbeitsgemeinschaft Uberhaupt von
einem verbindlichen Konsens sprechen kann83 - kontrastiert so
auffallend mit anderen Positionen, dal3 sich zwei relativ eindeutig
identifizierbare Begrindungen gegenuber stellen lassen, die beide
sich einem diakonischen Verstandnis von kirchlicher Erwachse-
nenbildung verdanken. Wé&hrend namlich E. Langed4, J. Lottss
und W. Deresc/?é eine gesdlschaftsdiakonische Theorie favorisieren,
vertritt die Studienstelle eher einen a» Individuum festgemachten
Sedsorgeansatz. Aus den unterschiedenen Positionen ergeben sich
dann auch differierende Folgen fur die Didaktik der Erwachsenen-
bildung und fir ihre Vermittlung mit anderen kirchlichen Aktivi-
téaten. Ziel der ersten Position ist die Konfliktfahigkeit ihrer
Teilnehmer. Konfliktorientierung bedeutet, sozide Spannungen
und Defizite zu identifizieren und zu Uberwinden; Erwachsenen-
bildung hat ihren natiirlichen Partner damit in der Gemeinwesen-
arbeits’, Demgegeniber ist die von der Studienstelle vertretene

82. Ebenda, S. 169ff.

83. Die seit dem Beitrag von eh. Meier im Nachrichtendienst der DEAE (Heft 2,
1980, S. 12ff.) sich abzeichnende Diskussion signalisiert moglicherweise eine
Neuorientierung, die allerdings literarisch nicht greifbar wird. Insofern sind wir
bezliglich der Selbstdarstellung der DEAE auf deren bisherige Publikationen
angewiesen. Neben der unter 81. genannten Veroffentlichung wird vor alem
beriicksichtigt: DEAE (Hrsg.), Lernen und Handeln. Bausteine zu einer
Konzeption Evangelischer Erwachsenenbildung, Gelnhausen 1980. Der Blick
auf die theoretischen und programmatischen Informationspapiere, sowie den
Nachrichtendienst der DEAE &3t keine wesentliche Differenz gegeniiber diesen
beiden Publikationen erkennen, denen wegen ihrer Zitierfahigkeit der Vorrang
vor der >grauen Literatur- gegeben wird.

84. E. Lange, Sprachschule fur die Freiheit. Bildung as Problem und Funktion der
Kirche (hrsg. von R. Schloz), Miinchen/Gelnhausen 1980.

85. j. Lott, Erwachsenenbildung der Kirche: Konflikt-Lernen in sozialer Praxis, in:
ders. (Hrsg.), Kirchliche Erwachsenenarbeit, Stuttgart 1977, S. 7-21.

86. W. Deresch, Handbuch der kirchlichen Erwachsenenbildung, Hamburg 1973.

87. Vgl. M. Richter, Erwachsenenbildung, Gemeinwesenarbeit und Basisbewegung,
in: Erwachsenenbildung in Kirche und Gesellschaft, S. 63-76, insb. S.72ff.
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Erwachsenenbildung eher kompensatorisch ausgerichtet; ihr wohnt
insofern auch en integratives Element inne, das sie primar der
Einzelfallhilfe und Gruppenarbeit unter den Methoden der Sozial-
arbeit vergleichbar macht. Durch die stéarker lebensweltliche
Orientierung der neueren Veroffentlichungen liegt allerdings auch
die Kooperationsmoglichkeit mit Formen integrativer Gemein-
wesenarbeit'f nahe.

Ausgangspunkt der konzeptionellen Uberlegungen in der Studienstelle
ist die Gegebenheit einer volkskirchlichen Situations? angesichts der es
unmoglich wird, einen engverstandenen Verklndigungauftrag wahrzu-
nehmen?'. Die Aufgabe besteht deshalb darin, »von einer evangelisch-
protestantischen Position her ein Bildungsangebot fiir alleinteressierbaren
Erwachsenen«? zu machen. Das Spezifikum dieses Angebots gegeniiber
anderen liegt in der besonderen Motivation »vorn Evangelium her«92. »Die
christliche Erwachsenenbildung hat keine anderen Lernziele as die
allgemeine Erwachsenenbildung. Sie vertritt nicht andere Ziele, aber sie
begriindet sieanders>.« Evangelische Erwachsenenbildung befindet sich so
scheinbar in Ubereinstimmung mit der allgemeinen und unterscheidet sich
zugleich doch grundsétzlich von dieser durch ihre spezifische Motivation,
denn die »Bildungsabsicht ist fur Bildung konstitutiv'o?«. Unter dieser
Perspektive gilt dann auch die Hoherbewertung der Theologie gegeniber
der Padagogik in der kirchlichen Erwachsenenbildung'<. Zwar teilt man
mit ihr Inhalts- und Methodenbestimmung der Bildung, Ubersteigt sie
aber in der hoheren Gesinnung desjenigen, der weltliches Tun immer nur
als relativ weil3.

Worin liegt nun die besondere Bildungsabsicht evangelischer
Erwachsenenbildung? In das christliche Verstandnis »vom Lernen
Erwachsener geht das klassische christliche Motiv der Zuwen-
dung zu jenen Menschen ein, die konkret der Hilfe zum Verstehen
und Deuten, Bewdltigen und Durchstehen ihrer Existenz bediir-

88. Ebenda, S. 63f.

89. Vgl. Lernen, S.32.

90. Ebenda, S.33.

91. Ebenda, S.32.

92. Ebenda, S.55.

93. Aufgabe, S.16. 93.a) Ebenda, S.8.

94. Pohimannmachte dies in seinem Abschiedsinterview noch einmal deutlich; vgl.
Nachrichten der DEAE 2, 1979, S. 17f.
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fen%« Bildung gibt »Antwort auf eine Not«96und gehort deshalb
zur diakonischen Aufgabe der Kirche. Bildungsdiakonie wird
»neben Verkindigung, Seelsorge und Unterricht«?? zu einem
neuen Schwerpunkt, der im Grunde dann aber Elemente der drei
anderen in sich aufnimmt. Im Vordergrund kirchlicher Bildungs-
arbeit steht nicht die Bildungsféhigkeit. sondern die Bildungsbe-
duarftigkeit™, damit Beschadigung und Unvermdgen des Men-
schen. Wahrend bis vor einigen Jahren stérker individuelle Defi-
zite Ausgangspunkte einer vornehmlich auf Selbst- und Gruppen-
erfahrung beruhenden Erwachsenenbildung waren, hat der neuer-
dings favorisierte »lebensweltlich- und handlungsorientierte
Ansatz« die Absicht, »eingeschrénkte Lebensbewaltigungs- und
Probleml 6sungsmdglichkeiten«99 zu identifizieren und zu bearbei-
ten. Der Uber das Diakonieverstandnis von Bildung vermittelte
Grundgedanke bleibt jedoch in diesem Wandel gleich: nicht der
kompetente, sondern der defizitiire und inkompetente Mensch ist der
Adressat eﬂa'ﬂgelix/)er Erwachsenenbildung.

Konnte man den Ausgang bel der volkskirchlichen Situation
noch so verstehen, da3 der Teilnehmer als genuines Element jener
Kirche begriffen wird, deren Leben er Uber ihre Erwachsenenbil-
dungseinrichtungen als ein authentisches und vollwertiges Mit-
glied und als Ausdruck der Besonderheit seiner christlichen Praxis
gestaltet, so wird hier deutlich, dal3 Bildungsdiakonie dies gerade
nicht intendiert. Das gegenliber der Padagogik bessere Motiv
qualifiziert den Initiator auch zum besseren Menschen. Der Blick
des diakonisch Handelnden ist dem des Phariséers wesensver-
wandt, weil in der liebevollen Zuwendung zum Hilfsbedirftigen
zugleich immer auch die Hohergeltung des Helfenden gesetzt ist,
auch wenn die Praxis des Helfens sich vermeintlich am Lernziel
Solidaritét und Emanzipation ausrichtet. Eine Vermittlung des
diakonischen Ansatzes mit dem - auch theologisch zu bestimmen-
den — Bildungsbegriff ist ausgeschlossen, weil dieser statt vom
Vermdgen, vom Unvermdgen der Teilnehmer ausgeht; dem
entspricht die Betonung des kompensatorischen Aspekts der

95. Lernen, S. 8.
96. Aufgabe, S. 8. 97. Ebenda
Vgl. Lernen, S. 6. 99. Ebenda, S. 7.
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Erwachsenenbildung. Die Potentialitat des Menschen wird seiner
Aktualitét abstrakt gegenubergestellt; zugleich wird er darin as
konkrete Individualitat nicht ernst genommen. Solche Erwachse-
nenbildung unterstellt sich stérker der negierenden Tendenz des
Erziehungsbegriffs, die in Bildung aufzuheben ist. Entsprechend
diesem negativen Moment beinhaltet die theologische Begriin-
dung einer Bildungsdiakonie die Ausblendung der in jedem Men-
schen bereits partiell realisierten Bestimmung des Menschen. Bei
aller Betonung des Gegenteils®0 macht sieihn so zum Objekt, statt
zum Subjekt der Bildung, darin liegt die entscheidende ethische
Implikation dieses Begrindungsmodells.

Die theologische Begrindung realisiert sich wesentlich tber die
ethischen Inhalte und Ziele der Erwachsenenbildung. Insgesamt
werden vier Schwerpunkte genanntl™, wobei der letztgenannte,
die »Vermittlung von Orientierungen«102 offensichtlich das
gesinnungstheologisch motivierte Globalziel darstellt. »Bildung
vermittelt demnach nicht nur ein nesss Wissen, sondern ene neue
Haltung und ein neess Verhaltenios. Primar zielt kirchliche Erwach-
senenbildung - im Unterschied zum einseitigen Qualifikationsan-
satz der allgemeinen Erwachsenenbildung - auf Identitétsbildung.
Was liegt fir ein Konzept, das seine eigene ldentitét in seiner
spezifischen Gesinnung sieht, ndher, as auch die Identitat des
Menschen in seinen Einstellungen zu suchen. Die eigentliche
Selbstkompetenz beruht insofern weniger auf Sachverstand als
vielmehr auf der richtigen Einstellung zur Sache; Wissen ist
Gesinnung untergeordnet. Bleibt Bildungsdiakonie im Grunde
nicht doch Verkundigung, deren Unmoglichkeit gerade zum
Ausgangspunkt einer theoretischen Neuorientierung gemacht
werden sollte? Die Beantwortung dieser Frage mag strittig sein,
unbestreitbar ist jedoch, dal3 die hier intendierte Identitéatsbildung
mit der Tradition geisteswissenschaftlicher Padagogik und ihrem
Bildungskonzept nur wenig zu tun haben kann.

100. Vgl. Aufgabe, S.9.
101. Vgl. aa 0., S. 9. 102. Ebenda, S. 10.
103. Aufgabe, S.17.
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2.3 Didaktik evangdischer Erwachsenenbildung (Beispiel D EAE)

In ihren didaktischen Konzeptionen favorisierte die Studienstelle der
DEAE lange Zeit einen gruppenpadagogischen und gruppendynamischen
Ansatz. Durch Selbsterfahrung und durch das Erleben gelungener
Kommunikation sollten Verénderungen eingefahrener Verhaltensmuster
eingeubt werden. Didaktisch und methodisch sollte damit der Teilnehmer
als Erwachsener mit seiner spezifischen Lebensgeschichte ernst genom-
men und zugleich der Unterschied zwischen Padagogik und Andragogik
praktisch herausgestellt werden. Die von T. Brocher’® ausgeldste neue
Bewegung in der allgemeinen Erwachsenenbildungs ergriff auch die
kirchliche Erwachsenenbildung beider Konfessionen. [ldentitit durch
Selbsterfahrung - in dieser Zielvorstellung schien eine Formel gefunden zu
sein, die das eigensténdige Profil gegenliber anderen starker an der
Weiterbildungsfunktion orientierten Formen gewahrleisten und Uberdies
dem seelsorgerliehen Ansatz gerecht werden konnte.

Zwei Umsténde fihrten in neuerer Zeit zu einer relativen Neubesin-
nung: mehr vorbewuf3t wurde erahnt, dafd die Aussparung der tatséchli-
chen Komplexitédt von EinflulR nehmenden Faktoren ldentitétsfindung
moglicherweise verhindert, weil in der Gruppe eine Scheinrealitét produ-
ziert wird. Entscheidender jedoch war die Einsicht, da durch den
urspriinglichen Ansatz »die Spannung zwischen Identitats- und Qualifika-
tionslernen«l06 zuungunsten des letzteren aufgel6st wurde. Wenn deshalb
»wieder Probleme der Inhalte des Lernens von Erwachsenen diskutiert
werdene'?", so liegt dieser Entwicklung keine neue theologische Program-
matik, sondern ausschlieRlich pédagogisch-didaktische Uberlegungen
zugrunde. Im Zuge der Curriculumsdiskussion in der Erziehungswissen-
schaft gewinnt die Problemorientierung des Lernens neue Bedeutung,
weil die an zukinftigen Lebenssituationen festgemachten Qualifikations-
forderungen sich zu spezifischen Themenstellungen und Lernbestimmun-
gen operationalisieren lassen. In Anlehnung an diese -realistischec,
technokratische Wende riickt die Frage nach den Handlungskompetenzen
der Teilnehmer und ihre Lebenswelt in den Vordergrund der didaktischen
Diskussion auch in der evangelischen Erwachsenenbildungiw. Identitéts-
findung und Weiterbildung, Individuum und Gesellschaft, Probleme und
Person sollen in einem offenen Curriculuml"? aufgenommen werden.

104. T. Brocber, Gruppendynamik und Erwachsenenbildung, 1967.
105. Vdl. G. Doerry, Sozialemotionale Bedingungsfaktoren des Lernens von Erwach-
senen, in: ders. u. a, Bewegliche Arbeitsformen in der Erwachsenenbildung,

1981, S.9.
106. Lernen, S.26. 107. Ebenda, S. 35.
108. Ebenda, S. 36ff. 109. Ebenda, S. 39.
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Unter dieser Modifikation des Curriculumsbegriffes scheint eine Neu-
orientierung moglich, die den Grundgedanken der bisherigen Didaktik
nicht verrét: Der Erwerb von Handlungskompetenz ist die Aufgabe des
Erwachsenen selbst!l0 und Erwachsenenbildung ist deshalb notwendig
tellnehmerorientiert.  »Teilnehmerorientierung als didaktisches Kriterium
besagt, daf3 nicht in erster Linie die Interessen der Institution ... sondern
vorrangig die Fragen und Interessen der Teilnehmer den >Gegenstand< wie.
den -Proze3- des Lernens bestimmene-", denn »Selbstverwirklichung
kann sich der Teilnehmer nur selbst als Ziel setzen«112.

Gemal3 dieser Pramisse werden nun methodisch neue Formen der
Vermittlung von Inhalten notwendig; Referate und Vortrdge werden
abgeldst von Arbeitsmaterialien und Medienl13 auf die die selbstbe-
stimmte Gruppe zuriickgreifen kann, aber nicht mul14. Angesichts der
Situations- und Lebensweltorientierung kénnen sie nur Impulse!!s geben,
die konkrete Vermittlung zwischen thematischem Angebot und situati-
vem Fragen geschieht durch das die Veranstaltung durchfihrende Team.
Aufgabe des padagogischen Mitarbeiters ist es, aus einer »vorgéngigen
Situationsanalysee'P'adaquate thematische Angebote zu formulieren.
Dazu bedarf er einer Sachkompetenz, die erganzt wird durch seine
didaktische Planungs- und durch die Durchfiihrungskompetcnz-', die das
tatschliche Gelingen der Veranstaltung gewdhrleisten sollen. Der
Mitarbeiter ist dabei nicht as Lehrer, sondern als Helfer und Mit-Lernender
zu begreifen, um den Ansatz einer Teilnehmerorientierung nicht zu
desavouierenu". Trotz seiner zentralen Rolle steht das Fragen der Erwach-
senen im Mittelpunkt, denn auch wenn er die »TeilnehmeréuBerungen als
Signale ihrer wirklichen Fragen zu deuten«118 hat, so bleiben doch zur
»Vermittlung >adaquater Problemhilfencs!'? die durch die bisheriger
L ebensgeschichte und Umwelt préafigurierten Interessen und Bestimmt-
heiten vorrangig?®- Wird durch diesen Ansatz Unmittelbarkeit und
gegebene Bestimmtheit tatsachlich auf die mogliche Bestimmung der
Teilnehmer hin transzendiert? Will man zu Recht den -Erwachsenenbild-
nerc as Manipulator im Interesse des Subjekts dispensieren, so kann
Transzendierung von lebensweltlicher Unmittelbarkeit doch nur durch

110. Ebenda, S.43. 111. Ebenda, S. 60.f.
112. Ebenda, S.61. 113. Ebenda, S. 96ff.
114. Vgl. Aufgabe, S. 72. 115. Vgl. Lernen, S.131.
115. Ebenda, S. 62. 116. Ebenda, S. 134ff.

117. Vgl. Aufhebungskriterien der Erwachsenenbildung. Informationspapier der
Studienstelle der DEAE Nr. 16, 1977, S.3.

118. Lernen, S. 62. 119. Ebenda, S. 64.

120. Vgl. Aufhebungskriterien, S.5.
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die Auseinandersetzung mit dem zunachst scheinbar entfremdenden
Inhalt2t gelingen und Impulse fur die Selbstaufklarung des Menschen
gesetzt werden. Die Grundfrage dabei ist, wie mdgliche Zukunft aktuali-
siert werden kann. Unter der Perspektive des Bildungsbegriffsist damit zu
rechnen, dal} die wahre, zukinftige Bestimmung nur kontrafaktisch
antizipiert werden kann. Zumindest wird sie nicht dem Optimismus
huldigen, Zukunft sei aus der Gegenwart unmittelbar zu prognostizieren
oder aus der Lebenswelt des Menschen selbst erhebbar. Lebensweltorien-
tierung hat mit der Curriculumstheorie, aus der sie entstand, die wesentli-
chen Momente von Diagnose, Prognose und Planung gemeinsam. Im
weitesten Sinne liegt hierin der empirische Ansatz beider.

Ein entscheidender Zug der aufkommenden Curriculumsdebatte war
die Kritik am emphatischen, deshalb unempirischen und unplanbaren
Bildungsbegriff der geisteswissenschaftlichen Padagogik. Gegenuber der
padagogischen Orientierung am prognostizierbaren gesellschaftlichen
oder lebensweltlich gegebenen BildungshedarJ wird in bildungstheoreti-
scher Tradition das Bildungsrecht des Individuums eingeklagt, die Grenzen
bestimmender Gegenwart zu Uberschreiten. Bildungs- und Curriculums-
theorie sind so in hdchst unterschiedlicher Weise zukunftsbezogen; aber
sie sind deshalb ebenso different in ihrem Gegenwartsbezug, denn als
Kind von Bildungsplanung unterstellt sich die Curriculumstheorie der
gesellschaftlichen Funktionsbestimmung von Lernen. Bildung orientiert
sich demgegeniiber an einem Individuum, das nicht Opfer, sondern Téater
des Gesellschaftsprozesses zu werden vermag.

Durch die enge Verzahnung von »Lernen und Handeln« (so der pro-
grammatische Titel der Konzeption der DEAE) werden die Grundgedan-
ken der Curriculumstheorie ubernommen; damit wird tendenziell der
Bildungsgedanke auch in der kirchlichen Erwachsenenbildung aufgege-
ben. Obwohl gerade hier die Entschulungsdiskussion besonders heftig
gefuhrt wird'22, wird sie letzten Endes doch zu einer eSchulungx, die zwar
gegenuiber der schulischen Institution die Struktur'P, nicht aber die
gesellschaftlich determinierte Funktion und die curricular einholbaren
Inhalte zukiinftiger Lebensbewdltigung aufgibt.

Der Teilnehmer erwirbt Handlungskompeteng in gegebenen Handlungsréu-
men; die inhaltliche Bestimmung der Kompetenz bleibt insofern vorgege-
ben und ist im Lernproze3 nur noch zu ratifizieren. Die Ersetzung des

121. Vgl. Lernen, S.67.

122. Vgl. E. Meueler, Padagogische Ansétze zur Entschulung kirchlicher Erwachse-
nenbildung, in: ThPr 2, 1976, S. 107-124.

123. Vgl. Aufhebungskriterien, S. 10.
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Bildungs- durch den Lernbegriff intendiert die ethische Entscheidung fir
den Sinn des jeweils gegebenen. Bildung geschieht demgegenuber dort,
wo der Mensch nicht unmittelbare Handlungskompetenz, sondern eine
diese einschliefende und Uberschreitende ethische Kompetenzerwirbt.

3. SOZIALETHISCHE THEMEN IN DER KIRCHLICHEN ERWACHSE-
NENBILDUNG (BEISPIEL DEAE)

Eine Untersuchung dariiber, welche Themen im gesamten Umfeld der
kirchlichen Erwachsenenbildung - vom Gemeindeabend bis zu Kursen im
Rahmen des Bildungsurlaubs - faktisch angeboten werden, liegt nicht vor,
wie Uberhaupt das Praxisfeld Erwachsenenbildung zu den blinden Flecken
einer kritischen, empirischen Praktischen Theologie gehort. Die verschie-
denen Offerten an Unterrichtsmaterialien mussen nicht unbedingt
représentativ fir das Bildungsangebot der Kirche sein; sie zeichnen
allerdings angesichts des noch unerheblichen Absatzes den allgemeinen
Trend an. In dem MafR3e, wie sich in der Religionspadagogik der problem-
orientierte Ansatz durchsetzte, traten auch in der Erwachsenenbildung die
explizit theologischen und religiésen Themenstellungen zuriick; trotzdem
stellen sie - nach einer Ubrsicht von 1980124 — mit 35% aller Materialien
noch das Hauptkontingent. Immerhin haben bereits 25% der angebotenen
Arbeitsmaterialien im weiteren Sinne ethische Themen zum Inhalt.

3.1 Frieden- Thema der Themen?
Die Ubersicht {iber den internen Markt der Erwachsenenbildung ist fir
AuRenstehende noch schwieriger as fur die unmittelbar betroffenen
Mitarbeiter. Der grofite Teil der Materialien »wird nach wie vor in
Selbstproduktion hergestellt«125, wobei die broschierte Materialsamm-
lung gegeniiber dem Buch die eindeutig dominierende Darbietungsform
ist. Insgesamt werden von Uber 50 Institutionen recht verschiedenartige
Modelle fir die Praxis angeboten. Innerhalb des soziaethischen Themen-
komplexes differenziert die Kartei von 1980 zwischen neun Bereichen; im
Grunde kann man jedoch drei Ubergeordnete Problemkreise erheben. Die
verschiedenartigen Trager setzen entsprechend ihrer allgemeinen Aufga-
benbestimmung unterschiedliche Schwerpunkte. Die Tatsache, daf zur
Erwachsenenbildung auch Missionsanstalten und das Diakonische Werk

124. Vgl. Kartei der Arbeitsmaterialien fir Erwachsenenbildung. Informationspapier
der Studienstelle der DEAE Nr. 34/35, 1980, S. 61.
125. Lernen, S.97.
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zéhlen, jadiese Institutionen Material in erheblichem Umfang zur Verfi-
gung stellen, erklart, weshalb das Thema »weltweite Verantwortung« mit
16 Arbeitsmaterialien innerhalb des sozialethischen Zusammenhangs am
stérksten vertreten ist. Zum einen sollen Uber die Erwachsenenbildung
kirchliche Aktionen, z. B. die Sammlung »Brot fir die Welt« argumentativ
begleitet werden, zum anderen gehdrt zum neuen Selbstverstandnis vieler
Missionswerke auch die Information Uber die Dritte Welt.

Sient man einma von den Materialien ab, die nur der unmittelbaren
Selbstdarstellung der Tréger und der Praxis einer Missionsarbeit dienen,
so sind viele der unter dem Titel »weltweite Verantwortung« erfafiten
Materialien in die Kategorie »Frieden« einzuordnen, wenn man nicht von
einer negativen Definition des Friedens ausgeht und zugleich den Friedens-
begriff komplex als a#f sozialer Gerechtigkeit beruhenden Weltfrieden erfafti2e.
In dieser Perspektive kann auch gezeigt werden, da3 die Erwachsenenbil-
dung mit dem Friedensthema sich nicht nur an eine aktuelle Diskussion
anschlief}t, sondern eine eigene genuine Tradition fortsetzt, durch die die
gegenwartig auf die militérischen Aspekte und einen negativen Friedens-
begriff (Abwesenheit von Krieg und Gewalt) fixierte Diskussion produk-
tiv weitergefiihrt werden kann. Die Frage der Menschenrechte, ein
weiteres Themenfeld der Erwachsenenbildung, ist in gleicher Weise unter
das Friedensthema zu subsumieren. An zweiter Stelle steht der dkologische
ProbJembereich mit insgesamt 20 Arbeitsheften; er umfalt die gesamte
Spannweite der allgemeinen Diskussion, von der Kernenergie, uber
Umweltfragen bis hin zu den Mdglichkeiten neuer individueller und
kollektiver Lebensstile. Als dritter, allerdings doch vernachl&ssigter
Schwerpunkt ist die Arbeitswelt aufzufiihren, wobei das Problem der
Arbeitslosigkeit von besonderer aktueller Bedeutung ist. Angesichts der
Tatsache, dal? die Industrie- und Sozialarbeit ein hervorragendes Praxis-
feld kirchlicher Erwachsenenbildung ist, féllt diese vornehme Zuriickhal -
tung besonders auf.

Frieden, Okologie und Arbeitswelt sind so die sozialethischen Haupt-
themen der kirchlichen Erwachsenenbildung. Systematisch hangen die
drei  Themenbereiche eng zusammen, denn wenn Frieden auch den
inneren, sozialen meint, dann sind unmittelbar auch die entscheidenden
Konflikte in unserer Gesellschaft angesprochen. Ungerechte Verteilung
von Eigentum wie von Arbeit sind Gewaltphdnomene, Willkir gegen
betroffene Burger wie gegen die Natur bedrohen den moglichen komple-
xen Frieden; dort wo die humanen Potenzen einer Gesellschaft und die

126. Vgl. F. Wagner, Systematisch-theologische und sozialethische Erwéagungen zu
Frieden und Gewalt, in: eh. Baumler, G. L&mmermannu. a, Friedenserziehung
als Problem von Theologie und Religionspadagogik, 1981, S. 74ff. u. S. 93ff.
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Selbstgestaltungsmoglichkeiten des Individuums durch die soziale
Wirklichkeit restringiert werden, ist noch nicht Frieden. Deshalb miissen
solche Sachverhalte in einer kirchlichen Erwachsenenbildung, die sich des
Friedensthemas aus eigener christlicher Kontinuitdt annimmt, angespro-
chen werden. Erwachsenenbildung heif3t dann prinzipiell Bildungzur Friedens
filhigkeit2” und der Frieden wird so zum zentralen sozialethischen Thema. Als
sozialethisch thematisiert wird es zugleich unméglich, Friedensfahigkeit
nur as eine Gesinnung entwickeln zu wollen. Nachdenken Uber die
Bedingungen von Unfrieden, Kenntnisnahme grundlegender intervenie-
render Sachverhalte und die Antizipation alternativer Mdéglichkeiten im
eigenen Handeln und Denken werden zu notwendigen Elementen dieser
Arbeit. Insofern sie angesichts seiner gegenwértigen Bestimmtheit die
Bestimmung des Menschen aktuell zu vermitteln sucht, ist diese Erwach-
senenbildung dann tatsdchlich der Ethik des Bildungsbegriffs verpflich-
tet.

Die von der DEAE herausgegebenen Arbeitsmaterialien spiegeln den
allgemeinen Trend: auch hier finden sich die drei Themenschwerpunkte.
Durch zwe relativ entgegengesetzte Projektberichte ist die industrielle
Arbeitswelt vertreten--" und zwel weitere Informationspapiere behandeln
okologische Themen--"; der eigentliche Schwerpunkt aber liegt auf der
Friedensthematik, der insgesamt sechs Veroffentlichungen der Studien-
stelle zugeordnet werden kdnnen. Zum einen ist das Arbeitslosenprojekt
Frille eingebettet in eine regionale Friedensarbeit, zum anderen sind die
beiden mit Problemen der Gastarbeiter befafdten Informationent-? wegen
ihrer Absicht, durch Kenntnisse Uber die jeweilige Situation Vorurteile
und damit Bedingungen fir den sozialen Unfrieden abzubauen, Elemente
von Friedenspadagogikt>'. Explizit dem Friedensthema gewidmet sind

127. Zu entsprechenden Bestimmungen des RU, vgl. eh. Baumier, Friedenserziehung
und Religionsunterricht - Religionsunterricht as Friedenserziehung, in:
eh. Baumler, a. a. 0., S. 130ff.

128. Das Arbeitslosenmodell Frille. Informationspapier der Studienstelle der DEAE
Nr.20, 1978. Soziales Lernen mit Industriearbeitern. Informationspapier der
Studienstelle der DEAE Nr. 36, 1980.

129. Politische Bildung am Beispiel der Auseinandersetzung um Kernenergie - zwei
Modelle. Informationspapier der Studienstelle der DEAE Nr.21, 1978.
Umweltkrise — Neue Lebensstile. Informationen der Studienstelle der DEAE
Nr. 27, 1979.

130. Lernen am Beispiel West-Sizilien. Informationspapier der Studienstelle der
DEAE Nr.37, 1981. Begegnung mit Muslimen. Medien, Materialien und
didaktische Hinweise. Informationspapier der Studienstelle der DEAE
Nr.38/39, 1981.

131. Vgl. West-Sizilien, a.a 0., S. 1.
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drei Veroffentlichungen, die durch Umfang und Form von den sonstigen
abweichen.'

3.2 »Durch Bildungsbersiibung den Frieden entwickeln«13?2
sSchntte zum Krieg ... Schritte zum Frieden-P> erschien anlallich des
40. Jahrestages des Uberfalles auf Polen; durch diesen AnlaR ist der Inhalt
des Heftes bestimmt, der weniger konkrete Entwirfe 34 und Projektbe-
schreibungen enthdlt, als vielmehr einzelne Fragen (Ursachen, Konzentra-
tionslager, biblisch-theologische Informationen, deutsch-polnische Aus-
s6hnung u. &) kurz abhandelt. Es stellt eher eine Materialsammlung als
eine didaktische und theoretische Aufarbeitung des Themas dar.

>Friedensarbeit in der Region(135 berichtet Uber die Friedensaktionen,
aus deren Zusammenhang bereits das Arbeitslosenzentrum Frille ent-
stand, gibt weiterfihrende, neue Initiativen anregende Informationen und
reflektiert die bisherige Praxis. In ihr wurde von einem »mehrdirnensiona-
len Ansatz der Friedensforschung (GaltungfSenghaas)136 ausgegangen und
ein Modell fir eine komplexe, regionale und damit konkrete Friedensarbeit
entwickelt, das »im Familienalltag und am Arbeitsplatz, im Uberschauba-
ren Feld der Kommunalpolitik verwurzelt ssin«137 will. Deutlich ist hier
die notwendige Grenziliberschreitung zur Gemeinwesenarbeit und ebenso
deutlich wird, dal3 Erwachsenenbildung in diessm Modell versucht, den
kompensatorischen Ansatz zu Uberwinden. Neben den von den Betroffe-
nen selbst getragenen Projekten steht die Ausbildung von Friedensarbei-
temauss im Vordergrund. Der explizit kirchlich-religiose Beitrag wird darin
gesehen, dal3 im kirchlichen Raum und der Tradition des Christentums
AnstoRe zu produktiver Phantasie und Kommunikation erlebt werden
kénnen (Meditationen, Nachtgebet). Eingerahmt sind die Praxisberichte
von theoretischen Uberlegungen zur Friedenspadagogik und zur Militér-
politik. Im Begrindungszusammenhang vermif3t man - aufler einem
lapidaren Hinweis auf die Schalem-Vorstellung - eine theologische
Reflexion des Themas, die zumindest als Information fir die Mitarbeitet
sinnvoll ist.

132. A. Gregory, j. Halberstadt u. a, Den Frieden entwickeln (Materialien zur
Erwachsenenbildung). 1981, S. 9.

133. DEAE (Hrsg.), Schritte zum Krieg ... Schritte zum Frieden. (Nachdruck von:
Weltweite Hilfe, Heft 4, 1979) 1979.

134. Ebenda, S. 94ff.

135. Friedensarbeit in der Region. Informationspapier der Studienstelle der DEAE
Nr. 40/41, 1981.

136. Ebenda, S.8. 137. Ebenda, S.4.

138. Ebenda, S. 14ff.
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Die theologische Fragestellung wird von der dritten Veroffentlichung
der Studienstelle aufgenommen. sDen Frieden entwickelnd-? ist nach
langerer Unterbrechung die neueste Buchverdffentlichung der DEAE in
der Reihe sMaterialien fur die Erwachsenenbildungc; sie entstand in
Zusammenarbeit mit der Forschungsstelle der Evangelischen Studienge-
meinschaft (FESt.). W. Lienemann &uRert sich im ersten Beitrag zur
»evangelischen Kritik an der Gewalt«l40, wobei as »einmalige Konzentra-
tion christlicher Ethik«14l von Ro&m 12-15 auszugehen sei, denn hier
werde der »Ri3 zwischen der Ordnung Gottes und der Ordnung dieser
Welt ... zwischen der Ordnung der Liebe und der Ordnung der Gewalt«142
entfaltet. Aus dieser radikalen Antithetik gewinnt der Christ die Kompe-
tenzen zum kritischen Umgang mit der auf Lieblosigkeit und Gewalt
beruhenden Welt. »Die Kritik der Gewalt steht damit vor dem unendli-
chen Rif, der die Ordnung der Gewalt, auch wenn diese dem Recht zu
dienen versucht, von der Ordnung der Liebe und des Leidens trenntB.«
Angesichts dieses Sachverhaltes ist veréanderndes Handeln nicht méglich,
weil wir selbst der Gewalt dienen44. Die Tat des Christen liegt im Zeug-
nis, Gebet und in der Hoffnung'<'. Die Geschichte der Welt jedoch bleibt
in theologischer Perspektive eine Geschichte der Gewalt, Uber der
zeichenhaft das Kreuz Christi als ihr Ende aufgerichtet ist; Weltfriede und
der Friede Gottes sind letztlich unvermittelbar. Die gesinnungstheologi-
sche Begrundung bleibt gegenliber den Konkretionen der Ethik!% relativ
abstandig und beliebig.

Weder im Beitrag Lienemanns selbst, noch im Gesamtkontext der
Veroffentlichung wird versucht, die theologische Diskussion mit der in
der Friedensforschung und -p&dagogik zu vermitteln. Mehr as nur
zeichenhaftes Tun intendieren demgegenuber namlich dle anderen
Beitrage. Erziehung zur Konfliktfahigkeit ist Thema des Beitrages von
j. Halberstadt, der insgesamt nicht recht deutlich macht, welche friedens-
padagogischen Intentionen hier eigentlich zugrunde liegen. Elemente
kritischer Friedenserziehung werden dominiert von einem individuali-
stisch-einlibenden Konzept'<'. Sehr sachlich und informativ. macht
U. Shuch die Frage der Asylanten zum »Prifstein fir unsere Menschlich-
keit«l48.Die Frage, was dieses Problem mit dem Friedensthema verbindet,

139. S. Anm. 132. 140. Ebenda, S.11-28.
141. Ebenda, S. 13. 142. Ebenda, S. 14.
143. Ebenda, S. 20. 144. Ebenda, S. 17.
145. Ebenda, S. 24f. 146. Ebenda, S.24-28.

147. Als Beleg vgl. z, B. ebenda, S.55.
148. Ebenda, S.58.
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wird allerdings nicht gestellt; kdnnte die VVerweigerung von Asylgesuchen
und die Aussonderung bestimmter unliebsamer Asylanten als Ausdruck
struktureller Gewalt in unserer Gesellschaft verstanden werden oder sind
die »ldentitatskrisen, -einbufBen, -verlusteetf? als Stérungen des inneren
Friedens der Asylanten selbst zu betrachten?

Ideologie und mogliche Wirklichkeit eines Krieges unter unseren
Bedingungen sind Gegenstéande des Aufsatzes von B. Moltmann!%. |m
Sinne einer teilnehmerorientierten und situationsbezogenen Erwachse-
nenbildung macht er den Vorschlag, die Kriegsideologie und die damit
verbundenen Interessen von den Kriegsdenkmalernt™ unserer gemeindli-
chen Umwelt zu erschliefen. Ein Beitrag zur Spurensicherung in der
eigenen Geschichte, der radikal und politisch wird, wo auch die neuere
Geschichte und der Anteil der Kirchen an ihr einbezogen wird!52. Die
letzte Abhandlung von A. Gregoryiss wendet sich dem nahezu sklassi-
sehen- Gebiet kirchlicher Friedensarbeit mit Erwachsenen zu, dem
Problem des Nord-Sud-Gefalles und dem Hunger in der Welt, der beheb-
bar wére, wirden die Industrienationen nicht die anderen Lander hungrig
essen. Abgesehen von dem eher appellativ moralischen Impetus dieser
Argumentation, macht auch dieser Beitrag darauf aufmerksam, dal3 Friede
mehr sz als nur Nicht-Krieg. Er bezieht das Leben innerhalb einer Familie
ebenso ein wie das zwischen verschiedenen Gruppen innerhalb eines
Staates und der Staaten untereinander. Frieden entwickeln heif3t, diesen
komplexen Zusammenhang auch in der Erwachsenenbildung aufzuneh-
men.

Die beiden letztgenannten Publikationen der Studienstelle der DEAE
sind dafur brauchbare Modelle und Materialien. Aber sie belegen auch,
was bereits die Diskussion um die theologisch-theoretische Begriindung
der Erwachsenenbildung gezeigt hat. Die Ethik des padagogischen
Handelns mit Erwachsenen, die sich auch in der Didaktik der Erwachse-
nenbildung niederschldgt, verdankt sich nicht einer theologischen
Begrundung, sondern den Traditionen einer bildungstheoretischen
Didaktik, die sich hinter dem Ricken der aktuellen Revision der Erzie-
hungswissenschaft dennoch durchgehalten hat. Die theologische Reflexion
scheint dort ebenso entbehrlich wée hier in den Konkretionen einer Bildung zur
Friedensfahigkeit. Die Frage nach der Umsetzung ethischer Konzeptionen
aus der Theologie in die Erwachsenenbildung geschieht so bestenfalls un-

149. Ebenda, S. 87.

150. Ebenda, S.100f.

151. In diesem Sinne kénnte dann auch das Verhdltnis Kirche und Krieg (vgl.
S. 118ff.) konkretisiert werden.

152. Vgl. S. 126ff.
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oder vorbewuf3t. Theologie verkommt zur Préambel oder zum Begrun-
dungsort vorgangiger Motive; zugleich legt sie sich selbst dabei primér as
Dogmatik und nicht as Ethik aus. Die notwendige, weil kirchliche
Erwachsenenbildung intentional und inhaltlich spezifisch qualifizierende
Vermittlung zwischen Padagogik und Theologie, theologischer Ethik
und Erwachsenenbildung kann nur as der Streit Uber den gemeinsamen
Sachverhalt, ndmlich der Wirklichkeit des individuellen und gesellschaftli-
chen Lebens in den Konkretionen von Bildung und Frieden diskursiv
herbeigefiihrt werden. Dies ist bisher weder hinsichtlich der sozialethi-
schen Themen in der Erwachsenenbildung, noch beziglich der moglichen
ethischen Implikationen in ihrer theologischen und péadagogischen
Selbstbegriindung gelungen.

Dr. Godwin Lammermann €K, Theol. Fakultit

Shellingstr. 3/111 VG
8000 Miinchen 40
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Systematische Theologie als Bezugswissen-
schaft religionsunterrichtlicher

Fachdidaktik?
VON RAINER LACHMANN

Eine theologische oder religionsunterrichtliche Fachdidaktik als
eigenstéandige Wissenschaftsdisziplin im Rahmen des Facherka-
nons theologischer Wissenschaft und Lehre zu etablieren, bereitet
nach wie vor Schwierigkeiten. Teils wird die Fachdidaktik je bei
den biblischen, historisch- und systematisch-theologischen Ein-
zeldisziplinen angesiedelt, was beinahe notwendigerweise zur
Folge hat, da3 sie auf die bloRe Anwendung einzelwissenschaft-
lieh-theol ogischer Erkenntnisse reduziert wird. Teils wird sie aber
auch der Praktischen Theologie bzw. Religionspadagogik zuge-
ordnet, was wiederum der Gefahr einer unangemessenen |solie-
rung der Fachdidaktik gegentber den genannten theologischen
Fachwissenschaften VVorschub leisten kann. Nun spricht sicher im
Interesse optimaler Wahrnehmung der genuinen fachdidaktischen
Aufgaben vieles fir die Ansiedlung der Fachdidaktik im Kernbe-
reich der Religionspadagogik, womit nicht nur die Frage des
Verhdltnisses der Fachdidaktik zu den genannten theologischen
Einzelwissenschaften, sondern zugleich auch das Problem der
vorrangigen Bezugswissenschaft oder  Bezugswissenschaften jachdidakti-
schen Arbeitensgeklért werden muf3. Um diese Fragestellung soll es
im folgenden vorrangig gehen: Kann die Sygtematische Theologie,
vielleicht sogar die theologische Ethik in dieser Hinsicht beson-
ders hilfreich sein?

I. VERSTANDNIS UND AUFGABEN RELIGIONSUNTERRICHTLICHER
FAacHDIDAKIK

Sprechen wir im prézisen Sinne von reigionsunterrichtlicher Fachdi-
daktik - und darauf sollen unsere Ausfiihrungen hier konzentriert
sein -, so sind darin das Fach Religionsunterricht, die Religions-
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padagogik im engeren Sinne as Theorie dieses Faches, die Fach-
wissenschaft und die Didaktik zum fachdidaktischen Wissen-
schaftsgebiet integriert. Das Schulfach »Evangelische Religions-
lehre« oder »Evangelischer Religionsunterricht« ordnet sich als
Fachwissenschaft zunéchst die Theologie zu, die damit auch fir
die praktisch-theologische Disziplin der Religionspadagogik
bestimmenden Einflu gewinnt. Didaktik meint hier den padago-
gischen Wissenschaftsbereich der allgemeinen Didaktik, die
wiederum in sehr engem Konnex mit der Schulpéadagogik zu sehen
ist. In solchem zergliedernden Verfahren kommen demnach
Theologie, Religionspadagogik, allgemeine Didaktik und P&d-
agogik as die entscheidenden Bezugswissenschaften religionsun-
terrichtlicher Fachdidaktik in den Blickt. Wissenschaftstheore-
tisch fande sich die religionsunterrichtliche Fachdidaktik damit
angesiedelt im Uberschneidungsfeld der genannten Wissenschafts-
gebiete, die von ihr unter eigenstandiger Fragen- und Aufgaben-
stellung integriert und verbunden werden mufiten.

Wesentliches Erfordernis, um Fachdidaktik derart as selbstan-
dige Verbund- oder Integrationswissenschaft verstehen und
verantworten zu koénnen, ware damit ein Doppeltes: einmal die
klare Definition ihrer spezifischen Aufgaben, zum anderen die
grundsétzliche Auseinandersetzung und das bestéandige Gesprach
mit der allgemeinen Didaktik und der Fachwissenschaft Theolo-
gie! Aber wo in der Theologie findet sie Unterstiitzung bei ihrer
I ntegrationsaufgabe?

Unter den genannten bezugswissenschaftlichen Voraussetzun-
gen ist die dem Schulfach Evangelische Religionslehre zugeord-
nete und angewiesene religionsunterrichtliche Fachdidaktik zunéchst
grundsétzlich funktional Zu definieren as »Integrations- ##d Vermitt-
lungsreflexion von fachwissenschaftlich-theologischen  ##d  humanwissen-
schaftlichen Erkenntnissen, Gegebenheiten und Belangen im Er-
schlielBungshorizont religionspadagogischer Zielsetzung«. Im Gesamt der
Religionspadagogik, der die Fachdidaktik von uns zentral zuge-
ordnet ist, vollzieht sich fachdidaktisches Arbeiten »auf der
mittleren Reflexionsebene zwischen religionspadagogischer

1. VgL KI. Wegenads Verstandnis von Fachdidaktik, in: Orientierungsrahmen
Religion. Gutersloh 1979, S. 49-68, bes. S.52.
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Grundlagenerdrterung und praxisnaher Projektarbeit und ist —
vermittelt Gber die jeweiligen Bezugswissenschaften und ihre
didaktisch relevanten Ergebnisse — wie die religionspadagogische
Theorie orientiert am religionsunterrichtlichen Faktorenkomplex
bzw. an den einzelnen den Religionsunterricht konstituierenden
Faktoren« wie Inhalt, Methode, Schiler, Lehrer, Schule, Gesell-
schaft und Kirche-, Diese mehr wissenschaftstheoretisch abge-
zweckte Definition &Rt sich in operationalisierbarer Konkretion
umschreiben und lautet dann: »Religionsunterricbtlicbe Fachdidaktik
ist die Reflexion des Was, Warum und Wozu religionsunterrichtlicher
Vermittlung theologischer Erkenntnisse und Inhalte an bestimmte Schiler
im Erschliefungshorizont religionpadagogischer Zielsetzung.« Im Un-
terschied zu einem weiteren Versténdnis von Fachdidaktik, das die
Wie-Reflexion miteinbezieht, definieren wir hier Fachdidaktik im
engeren - von Methodik abgegrenzten — Sinne>.

Entsprechend diesem Verstandnis ergibt sich as Hauptaufgabe
religionsunterrichtlicher  Fachdidaktik die wissenschaftliche Aus
wahl-, Begrindungs- und Vermittlungsreflexion im Blick auf
verantwortete Inhalte und Ziele evangelischen Religionsunter-
richts. Daraus folgen fur die fachdidaktische Auseinandersetzung
primér drei Aufgaben: 1. gleichsam as Bedingung der Méglichkeit
sachlich fundierter didaktischer Reflexion die Ermittlung, Be-
grindung und Anwendung von Auswahlkriterien fur die religions-
unterrichtlichen Inhalte. Das erfordert unter standiger Beriick-
sichtigung der Eigenart und Konvergenzmdoglichkeiten der
theologischen Stoffe vor alem die kooperative Auseinanderset-
zung mit den einschlagigen Ergebnissen im Bereich der allgemei-
nen Didaktik, wie sie unten angedeutet wird. Damit aufs engste
verbunden, verlangt die 2. Aufgabe die inhaltsbezogene Reflexion
religionsunterrichtlicher Zielsetzungen in ihren verschiedenen
Abstraktionsebenen und -graden. Hier ist religionsunterrichtliche
Fachdidaktik auf die grundsétzlichen Erwagungen der sie umgrei-
fenden und tragenden Religionspadagogik angewiesen; denn von

2. R. Lachmann, Ethische Kriterien im Religionsunterricht. Gutersloh 1980, S. 131.

3. Vgl. dazu und zum folgenden R. Lachmann: Was ist und soll religionsunterrichtli-
che Fachdidaktik?, in: ders.(Hrsg.), Religionsunterricht as religions padagogische
Herausforderung. Festschrift fur H. Angermeyer (Rph9), Aachen 1982,
S.59-65.
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dieser werden die Zielfragen im Rahmen des religionsunterrichtli-
chen Faktorenkomplexes - also unter griindlicher Auseinanderset-
zung mit fachwissenschaftlichen Inhaltsanspriichen. Schultheo-
rien, Gesellschaftssituation, Kkirchlichen und gesellschaftlichen
Erwartungen, Meinungen, Wertvorstellungen und Zielen -
bedacht und je in ein religionspddagogisches Gesamtkonzept
integriert der fachdidaktischen Bearbeitung und Besinnung
aufgetragen. Mit diesen zwei ersten Aufgaben sind die V orausset-
zungeh geschaffen, um sich der 3., der eigentlichen fachdidakti-
schen Aufgabe zuzuwenden. Bei ihr geht es unter dem leitenden
Vermittlungsaspekt um die Auswahl ##d Aufarbeitung der Inhalte
evangelischen Religionsunterrichts. In ihrem Mittelpunkt steht —
pauschal gesprochen und die von uns hier anvisierte Frage- und
Problemstellung verbergend - die Auseinandersetzung mit der
theologischen Fachwissenschaft, ihren Erkenntnissen, Denkweisen
und Methoden. Diese mussen as fachdidaktisches Programm und
unverzichtbarer Auftrag zugleich den erarbeiteten didaktischen
Fragen, Erfordernissen und Mal3gaben kritisch ausgesetzt werden
und kénnen, so sie diesen fachdidaktischen »Filter« erfolgreich
passiert haben, gleichsam im Vollzug einer »Didaktisierung der
Theologie«? zu padagogisch und theologisch verantworteten
Inhalten und Lernzielen des Religionsunterrichts »beférdert«
werden! Unsere Frage ist, welche Theologie oder welche theologische
Disgiplin dieser Jachdidaktischen »Befordenmg« gewachsen bzw. dafir
besonders geeignet oder pradisponiert ist.

2. DIE ALLGEMEINE DIDAKTIK ALS PADAGOGISCHE BEZUGSWIS-
SENSCHAFT RELIGIONSUNTERRICHTLICHER FACHDIDAKTIK

Bevor wir diese Hauptfrage unseres Beitrags ausfihrlich angehen kdnnen,
missen wir uns zunéchst mit der fachdidaktischen Relevanz der a/igemeinen
Didaktik beschaftigen. Wie oben bereits angedeutet, bildet diese neben
der theologischen Fachwissenschaft die andere unabdingbare Bezugswis-
senschaft religionsunterrichtlicher Fachdidaktik. Als Fachdidaktik evan-

4. K. Dienst, Die Funktion der Religionspadagogik an den Hochschulen, in:
E. Feifel u. a (Hrsg.), Handbuch der Religionspadagogik 2, GterslohfZurich
1974, S. 383-394, bes. S.386.
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gelischen Religionsunterrichts hat diese Fachdidaktik zwar im letzten ihr
normatives »Standbein« in der Theologie, gleichwohl ist sie verpflichtet
zur wechselseitig-kritischen Integration der allgemeindidaktischen, pad-
agogischen und anderen humanwissenschaftliehen Erkenntnisse wie zum
partnerschaftliehen Konvergenzdiskurs mit den normativen Ansprichen
und Ansétzen im Bereich der Humanwissenschaften - hier: der allgemei-
nen Didaktik.

Das Spektrum allgemeindidaktischer Theorien der Gegemwars ist breit
gefachert und stark differenziert. Sie im einzelnen darzustellen, ist hier
nicht der Ort; wir beschrénken uns statt dessen darauf, solche allgemeindi-
daktischen Ansétze, Aspekte und Mal3gaben zusammenzustellen, die unter
der leitenden fachdidaktischen »Filterperspektive« besonders brauchbare
Ergebnisse versprechen. Zu diesem eklektisch anmutenden Verfahren
berechtigt uns neben anderem die Feststellung, daf3 es sich bei den gegen-
wartig wichtigsten Didaktikansétzen nicht um einander ausschlielende
und bekampfende Gegensétze handelt, sondern eher um einander ergan-
zende und korrigierende Aspekte des komplexen didaktischen Geschéfts>.
Das voraussetzend nehmen wir folgende funf algemeindidaktische
Positionen und Ansétze fachdidaktisch etwas genauer in Augenschein: die
bildungstheoretische, die lerntheoretische, die curriculare, die realistische
und die kommunikative Didaktik.

(1) Die in der geisteswissenschaftlichen Pédagogik wurzelnde bildungs-
theoretische Didaktik, vor allem in ihrer von Wolfgang KlaJki bestimmten
Auspragung der finfziger und frihen sechziger jahres, gewinnt unser
fachdidaktisches Interesse insbesondere aufgrund ihrer Zentralkategorie
der Bildung. Auch der evangelische Religionsunterricht partizipiert
selbstverstandlich am gesamtschulischen Bildungsanliegen, wobei von
uns Bildung vor alem als padagogisches Signum, Ferment und Korrektiv
im fachdidaktischen Reflexionsprozef? verstanden werden will. In dieser
Funktion kommt der inhaltlichen Seite des Bildungsbegriffes nur unterge-
ordnete Bedeutung zu, was freilich die theologisch bestimmte religionsun-
terrichtliche Fachdidaktik nicht davon dispensieren kann, gegentiber einer
normativ inhaltlichen Fullung des Bildungsversténdnisses kritische
Aufmerksamkeit walten zu lassen. Nur so ist zu verhindern, daf3 anstelle
eines religionsunterrichtlich tragbaren Bildungsbegriffes (wie etwa dem

5. Vgl. H. Blankerty’ AuRerungen zu den drei Grundpositionen gegenwartiger
Didaktik in seinem Buch »Theorien und Modelle der Didaktik«, Munchen 9. Aufl.
1975, bes. S. 8; auRerdem R. Winkel, Die kritisch-konstruktive Didaktik, in:
Westermanns Padagogische Beitrége 32. Jg. 1980, S. 200-204, bes. S.204.

6. Vgl. vor allem W. Klafkis 1963 erstmals erschienene »Studien zur Bildungstheorie
und Didaktik«.
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der geisteswissenschaftlichen Didaktik7) ein weltanschaulich besetzter
Bildungsbegriff tritt. Auf dem Hintergrund solch kritischen Wéchteram-
tes gewinnt die Bildungskategorie fur unser fachdidaktisches Anliegen die
oben bereits angedeutete dreifache funktionale Bedeutung. 1. erinnert sie
verpflichtend an die padagogische Intentionalitét und Verantwortung des
Religionsunterrichts, 2. wird sie gegeniiber entfremdenden gesellschaftli-
chen und institutionellen Ansprichen und kindvergessenen fachwiesen-
schaftliehen Anforderungen korrigierend fiir das Eigenrecht des Kindes
eintreten und 3. wird sie im fachdidaktischen Reflexionsprozel3 zur
Vermittlungskategorie zwischen padagogischem Kindanspruch und
wissenschaftlichem Sachauftrag. So verstanden signalisiert und verbirgt
die Bildungskategorie der Fachdidaktik ihre p&dagogische Verantwor-
tung, ohne dabei - und das macht zweifellos den Vorzug von Klafkis
Programm der »kategorialen Bildung« as doppelseitiger Erschlie3ung
von Mensch und Wirklichkeit aus ~ den Sachanspruch der objektiven Welt
aus dem Auge zu verlieren. In den bekannten Fragen der didaktischen
Analyse nach der Gegenwarts- und Zukunftsbedeutung von Unterrichts-
inhalten fur die Schuler, nach der inhaltlichen Struktur und nach dem
Fundamentalen, Elementaren und Représentativen von Unterrichtsgegen-
stdnden werden der religionsunterrichtlichen Fachdidaktik von .daher
bedeutsame Auswahlkriterien an die Hand gegeben.

(2) Sucht die eben beschriebene bildungstheoretische Didaktik ihren
Platz zwischen deduktiv-normativer und analytisch-deskriptiver Didak-
tik, so ist die lerntheoretische Didaktik in ihrer urspriinglichen Fassung dem
deskriptiven Modell zuzuordnen. Als Strukturtheorie des Unterrichts
versteht sie sich primér as »wertfreies Beschreibungsmodell«, dem es ganz
wesentlich um die mdoglichst wertneutrale empirische Analyse von
konkretem Unterricht nach seinen Voraussetzungen, Faktoren und
Prozessen zu tun ist", Dazu wird das Unterrichtsphdnomen kategorisiert
nach anthropogenen und soziokulturellen Voraussetzungen, Intentionali-
tét, Thematik, Methoden und Medien. Zweifelsohne hilft die lerntheoreti-
sche Didaktik damit der Fachdidaktik, die unterrichtliche Situation ernst

7. Vgl. z. B. E. Wenigers bekannte Formulierung, wonach Bildung definiert wird als
der »Zustand, in dem man Verantwortung tbernehmen kann« (Die Eigensténdig-
keit der Erziehung in Theorie und Praxis, Weinheim o. J., S. 138).

8. Vgl. den Beitrag von Woblfgang SChNIZ »Unterricht - Analyse und Planung«in dem
von Paul Heimarm mit seinen Schilern Gunter Otto und Wolfgang Schulz
herausgegebenen Band»Unterricht - Analyse und Planung (Hannover 1965; hier
zitiert nach der 2. Aufl. 1966, S.13-47, bes. S.24); dieser Sammelband der
sogenannten »Berliner Didaktik« wird in der Regel as programmatisches
Exemplum lerntheoretischer Didaktik vorgestellt.
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zu nehmen, und bewahrt sie vor isolierender Verengung des didaktischen
Geschéfts auf die Auswahl und Analyse von Inhalten. Im Blick auf die
bildungstheoretische Didaktik hat hier in gewisser Weise eine didaktische
»Wendung vom Winschenswerten zur Analyse der tatséchlichen Prozesse
und ihrer effektiven Wirksamkeit« stattgefunden”, was sicher fur jede
Fachdidaktik einen wichtigen Erkenntniszugewinn bedeutet. Anderer-
seits kann die Fachdidaktik gerade in den fir sie zentralen Fragen der
Auswahl und Begriindung unterrichtlicher Gegenstande und Zielvorstel-
lungen von der lerntheoretischen Didaktik keine Hilfe erwarten; deren
Anspruch auf wertfreie Unterrichtsanalyse bei gleichzeitiger normativer
Abstinenz in alen inhaltlichen Fragen verhindert das und zeigt damit
zugleich den Hauptmangel dieses didaktischen Konzepts aufl”.

(3) 1967 tauchte mit Saul B. Robinsohns bekannter Arbeit »Bildungs-
reform als Revision des Curriculum« die sogenannte Curriculumtheorie in
der deutschen pédagogischen Landschaft auf und dréngte fur einige Jahre
die herkdmmlichen allgemeindidaktischen Theorien in den Hintergrund.
Es ging und geht ihr in umfassendem didaktischen Bemiihen - dafiir steht
der Begriff Curriculum, der den Komplex von Lernzielen, Lerninhalten
und Lernorganisation meint - um das Problem, wozu in den Schulen was
und auf welche Weise gelernt werden soll. Als didaktisches Charakteristi-
kum kann dabei fur die von Robinsohn angestoRene Curriculumtheorie
gelten, da3 sie gegenliber den Unterrichtsinhalten und -rnethoden die
Prioritét der als Schulerqualifikationen verstandenen Lernziele behauptet.
Dementsprechend kreist die Curriculumdiskussion auch ganz zentral um

9. K. E. Nipkow, Allgemeindidaktische Theorien der Gegenwart, in: K. E. Nipkow,
Schule u. Religionsunterricht im Wandel, Heidel berg/Dsseldorf 1971, S. 68-97,
bes. S.80.

10. Bezeichnenderweise hat es sich denn auch mit Beginn der siebziger Jahre weiter-
entwickelt oder gewandelt zu einer lerntheoretischen Didaktik mit betont kritisch-
emanzipatorischem Charakter (vgl. z. B. W. SchulZ Unterricht zwischen Funktio-
nalisierung und Emanzipationshilfe, in: H. Ruprechtu. a: Modelle grundlegender
didaktischer Theorien, Hann. 1972, S. 155-184). Hier begegnet sie der Weiterent-
wicklungv. W. Klafkis ehemals rein geisteswissenschaftlich bestimmter bildungs-
theoretischer Didaktik zur »kritisch-konstruktiven Didaktik« (W. Klafki, Aspekte
kritisch-konstruktiver —Erziehungswissenschaft, Weinheim 1976; W. Klaf-
ki/G. Otto/W. ShulZ, Didaktik und Praxis, Weinheim 1977; W. Klafki, Zur
Entwicklung einer kritisch-konstruktiven Didaktik, in: Die Deutsche Schule
69. Jg. 1977, S. 703- 715), die ihren urspriinglichen hermeneutischen Methoden-
ansatz nicht nur empirisch, sondern auch ideologiekritisch erganzt und erweitert
hat. Interessanterweise wird dabei der Bildungsbegriff emanzipatorisch so besetzt,
dal? man geradezu von seiner Identifizierung mit dem Emanzipationsbegriff
sprechen kann: Fur eine religionsunterrichtliche Fachdidaktik Anla u. Anstof3
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die Fragen der Lernzielfindung und -begrindung und ist in diesem
Zusammenhang intensiv um die Ermittlung didaktischer Auswahlkrite-
rien und BestimmungsgroRen bemiht. Fachdidaktische Beachtung
verdient dabei zunachst die curriculare Lernrieiorientierung; denn sie
vermag im Einklang mit der bildungstheoretischen Didaktik die aus-
schlieflliche Stoffdominanz von Lehrplanentscheidungen zu verhindern
und zwingt durch ihr Dringen auf Lernzielangaben dazu, sich standig der
fachdidaktischen Wozu-Frage bewuf3t zu bleiben!'. Im Zusammenhang
mit dem curricularen Geschéft der Lernzielfindung und -begriindung sind
sodann in der Funktion didaktischer Auswahlkriterien die sogenannten
Curriculumdeterminanten Schiler, Wissenschaft und Gesellschaft fachdi-
daktisch besonders beachtenswert: das vor allem im Blick auf die Determi-
nante Gesdlschaft} durch die das schulische Lernen verstarkt an gesell-
schaftlichen Bedurfnissen und Erfordernissen ausgerichtet wird. Dies
bedeutete Ende der sechziger Jahre sicher zunéchst eine echte Bereiche-
rung der fachdidaktischen Fragestellung. Die gesellschaftliche Dimension
darf in einer realistischen Fachdidaktik auf keinen Fall ausgespart werden,
bedarf indessen - besonders angesichts bestimmter einseitig gesellschafts-
bezogener Auswiichse in der Religionspadagogik — ebenso dringlich des
sténdigen Korrektivs, um nicht einerseits zur Auslieferung und unkriti-
schen Anpassung an die entmundigenden Zwénge und Machtinteressen
unserer Konsum- und Leistungsgesellschaft zu entarten oder aber ande-
rerseits in Uberkritischer gesellschaftlicher Fixierung ale anderen reli-
gionsunterrichtlichen Faktoren zu vernachlassigen oder gar auszublen-
den. Im Festhalten an der Bildungskategorie und am Bildungsauftrag der
Schule meinen wir ein solches Korrektiv fachdidaktisch verankert zu
haben. Somit stellen die drei Curriculumdeterminanten - in ihrer Ergéan-
zung und kritischen Durchdringung mit den entsprechenden bildungs-
theoretischen Einsichten - beziuglich des interdependenten Komplexes
von Lernzielen und Lerninhalten qua Bildungsinhalten ein didaktisches
Auswahl- und Begriindungsinstrumentarium dar, das im Rahmen unserer
Fragestellung as unverzichtbarer Beitrag der curricularen Didaktik zur

genug, kritisch dartiber nachzudenken und dartber zu befinden, ob hier tatsich-
lich noch theologisch unverfanglich von einem undogmatischen u. entideologi-
sierten Bildungsbegriff die Rede sein kann oder nicht. (Vgl. die rp. Auseinander-
setzung mit dem Emanzipationsbegriff, in: R. Lacbmann, Ethische Kriterien im
RU, S. 157ff.)

11. Dabei erinnert die geisteswissenschaftlich bestimmte Didaktik mit ihrer didakti-
schen Analyse daran, daf? esauch stoffimmanente Lernziele gibt, und wehrt so der
curricularen Gefahr des Lernzielfetischismus mit seiner Totalinstrumentalisierung
jeglichen Stoffes.
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Bewadltigung der religionsunterrichtlich-fachdidaktischen Aufgabe gelten
kann.

(4) Als beachtenswertes Produkt aktiver Beteiligung an der allgemein-
didaktischen Theoriebildung der letzten 25 Jahre muf3 noch ein didakti-
scher Ansatz in den Blick genommen werden, der unter der Firmierung
»Realistische Didaktik« seit Ende der siebziger Jahre immer deutlichere
Konturen gewinnt2. Herkommend von der geisteswissenschaftlich-
bildungstheoretischen Didaktik wird deren hermeneutischer Ansatz von
der realistischen Didaktik empirisch ergénzt, ohne dal3 damit zugleich die
allgemeindidaktisch beinahe ublich gewordene ideologiekritisch-emanzi-
patorische Ausrichtung mitvollzogen wird. Heraus kommt dabel ein
didaktischer Entwurf, der die Bedingungen und Grenzen schulischen
Unterrichtens und Erziehens ernst nimmt, am Begriff der Bildung und
eigengewichtiger Bildungsinhalte festhé@lt und gegeniiber einseitigen oder
absolut gesetzten Zielsetzungen die Mehrseitigkeit schulischer Ziele
betont. In concreto bedeutet letzteres z. B., dal3 »die Zielsetzung -Selbst-
und Mitbestimmung< ... nur as ein Aspekt von Zielsetzungen angesehen
(wird), der vor alem durch Erziehung zur Né&chstenliebe, Hilfsbereit-
schaft erganzt werden mulx13. Hier besitzt religionsunterrichtliche
Fachdidaktik in ihrer manifesten Wertgebundenheit die normative
Maéglichkeit, die emanzipatorische und solidarische Potenz dieser beiden
Zielausrichtungen dialektisch miteinander verbunden dem Agapekrite-
rium as dem christlich-ethischen General- und Radikalmal3stab zu
subsumieren. Sie behélt bzw. gewinnt dadurch bei aler fachdidaktisch
gewichteten Anerkennung der von Beckmann genannten multidimensiona-
len »Ziele von Erziehung und Unterricht in der Schulee' das - jetzt
genuin fachdidaktisch begriindete und bedingte — kritische Prinzip (der
Liebe), das die realistische Didaktik in ihrer Ablehnung der emanzipato-
risch-ideologiekritischen Dimension kritischer Didaktik und P&adagogik
allgemeindidaktisch aufgegeben hat. Das erdffnet religionsunterrichtli-
cher Fachdidaktik dann wiederum die kritisch unterfangene Mdglichkeit,
der gesellschaftlichen Komponente schulischen Lernens stérkere Bedeu-
tung beizumessen als das in der realistischen Didaktik der Fal zu sein

12. Vgl. u.a H.-K. BeckmannfK.Biller (Hrsg.), Unterrichtsvorbereitung, Braun-
schweig 1978; H.-K. Beckmann,Didaktik und Methodik, in: Die Psychologie des
20. Jahrhunderts, Zurich 1980, S.779-805; ders, Empfehlungen zur Unter-
richtsvorbereitung aus realistischer Sicht, in: E. Konig u. a. (Hrsg.), Diskussion
Unterrichtsvorbereitung, Miinchen 1980; ders., Uber die Grenzen der Allgemei-
nen Didaktik und die Notwendigkeit einet Schulpadagogik, in: ders (Hrsg.),
Schulpéadagogik und Fachdidaktik, Stuttgart 1981, S.87-109.

13. H.-K. Beckmann, Didaktik und Methodik, S.788.

14. Ebenda, S.791.
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scheint. Deren programmatischer Realismus freilich bewahrt religionsun-
terrichtliche Fachdidaktik wiederum davor, sich unter MiBachtung der
besonderen Aufgaben, Moglichkeiten und Grenzen der Institution Schule
kurzschlussig gesellschaftlichen Funktionen und Zielsetzungen zu ver-
schreiben, seien sie nun systemstabilisierend oder gesellschaftsveréndernd
konzipiert.

(5) So verstandener schulischer Realismus und agapekritisches Prinzip
geben - bildungsméRig vereinigt in gemeinsamer padagogischer Verant-
wortung - den fachdidaktisch-korrektiven Rahmen ab, um abschlief3end
noch einen Blick auf »die kritisch-kommunikative Didaktik«( zu werfen'>.
lhre religionspadagogische Bedeutung ist darin zu sehen, dal3 sie den
unterrichtlichen Kommunikationsaspekt zum zentralen Thema und Bezugs-
punkt ihrer didaktischen Uberlegungen macht. War in der von uns bisher
diskutierten Weiterentwicklung der allgemeinen Didaktik die auf3erunter-
richtliche »soziale Bedingungslage« zu einem ernst genommenen Faktor
geworden, so erganzt die kommunikative Didaktik diesen Aspekt inso-
fern, as sie »die sozialen Interaktionen des Unterrichtsprozesses selber ins
Blickfeld« riickt'>. Festgemacht wird das am Begriff der Kommunikation,
dessen wesenhafte Beziehungsdimension herausgestellt wird: Danach ist
Kommunikation nicht mehr nur Austausch von Inhalten und enthélt nicht
mehr nur »Mitteilungen Uber Themen, Sachverhalte und Tatbestande,
aso »Information Uber Objekte«, sondern enthalt immer auch »Mitteilun-
gen Uber die Art der sozialen Beziehung zwischen den Teilnhmern an
Komrnunikationsprozessen« und ist immer auch das Herstellen von
zweiseitigen interpersonalen Beziehungen gleichberechtigter Subjekte!".
Damit gewinnt der Kommunikationsbegriff didaktische Dignitét, mit der
die kommunikative Didaktik gerade dem Religionsunterricht fruchtbare
neue Zugange und Einsichten zu erschlief3en vermag. Vor alem ist es hier
die kommunikativ-didaktische Ernstnahme der interdependenten Einheit
von Inhaltsdimension und Beziehungsdimension. die es erlaubt und
empfiehlt, den Religionsunterricht unter Kommunikationsaspekt als
Verstandigungsgeschehen zu reflektieren und zu definieren™.

Durch diese Inblicknahme der géngigen allgemeindidaktischen Theo-
rien dirften insgesamt die fachdidaktisch wichtigsten Aspekte ausge-
leuchtet und erfafit worden sein. Ethische Perspektiven sind in allen hier in

15. Vgl. vor dlem K.-H. Schafer/KI. Schal/er, Kritische Erziehungswissenschaft und
kommunikative Didaktik, Heidelberg 3. Aufl. 1976.

16. Ebenda, S. 125ff.

17. Ebenda, S. 180.

18. Vgl. dazu R. Lachmann, Religionspéadagogische Orientierung: Kommunikation
im Religionsunterricht, in: B. Klaus (Hrsg.), Kommunikation in der Kirche,
Gutersloh 1979, S. 145-179, bes. S. 165-179.
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Kirze vorgestellten Ansédtzen enthalten: Bildung as wechselseitige
ErschlieBung von Mensch und Wirklichkeit, Ernstnehmen der tatsachli-
chen Prozesse, Qualifikation der Schiler, Korrektur der Selbstbestim-
mung durch das Agape-Prinzip, Verstandigung as Bewahrung religions-
unterrichtlicher Inhalte. In und hinter dem allem ist es insbesondere die
heute wieder neu entdeckte und betonte pédagogische Dimension schuli-
schen Handelns, welche gerade die theologische Ethik zu einem bevorzugten
Gesprachspartner der allgemeinen Didaktik im Rahmen religionsunter-
richtlicher Fachdidaktik machen sollte. Das allenthalben begegnende
Verstandnis von Erziehung im engeren Sinne »als ssittlichec, smoralischec,
sGewissens-c, >Wert-<, -Sozial-dsrziehung, Erziehung zur .Haltung-, zum
mormgerechten Verhalten- oder zum rverantwortlichen Handeln: gegen-
Uber den Mirmenschen«!? macht das unmittelbar einsichtig und scheint
den religionsunterrichtlich-fachdidaktischen Konvergenzdiskurs gera
dezu herauszufordern.

3. DIE THEOLOGISCHE BEZUGSWISSENSCHAFT RELIGIONSUNTER-
RICHTLICHER FACHDIDAKTIK

a) Theologisch-padagogische Verhaltnistypen in der Religiongpédagogik
Nach diesem religionsunterrichtlich perspektivierten Gespréch
mit der allgemeinen Didaktik im Sinne der oben definierten ersten
Aufgabe religionsunterrichtlicher Fachdidaktik stédnde nun die
grundsétzliche konzeptionelle Auseinandersetzung mit der Reli-
gionspadagogik an. Entsprechend unserer positionellen Weichen-
stellung und vorgenommenen Fragestellung mifite das primar die
Auseinandersetzung mit der Fachwissenschaft Theologie »in
Hinsicht auf eine Orientierung fir die religionspadagogische
Konzeptionierungc-? bedeuten. Das soll an dieser Stelle nicht
gesondert geschehen, sondern in die Beschaftigung mit der Fach-
wissenschaft Theologie integriert werden. Vorgéangig sei dabei auf
Klaus Wegenasts hilfreichen Versuch eingegangen, religionspad-
agogisch typische Verhaltnisbestimmungen zwischen Theologie
und allgemeiner Didaktik herauszuarbeiten-", Wegenast unter-

19. H. Glockel, Erziehung und Unterricht in der Schule, in: H.-K. Beckmann (Hrsg.),
Schulpéadagogik und Fachdidaktik, Stuttgart 1981, S.72-86, bes. S.73.

20. R. Dress, Evangelische Religion, Minchen 1981, S.91.

21. KI. Wegenadt, Orientierungsrahmen Religion, S. 53-60.
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scheidet v7er Moddle das sogenannte Autarkiemodell, in dem die
Theologie alles Gewicht besitzt und die Fachdidaktik zur bloRen
Methodik »gerinnt«; das sogenannte Dominanz-Modéell, fir das
zwar auch noch die Theologie federfuhrend ist, allgemeine Didak-
tik aber und Humanwissenschaften beratend und partiell mitbe-
stimmend einbezogen sind; das sogenannte Exodus-Modell mit
seinem Auszug der Theologie aus dem Religionsunterricht und
der ihn bestimmenden Fachdidaktik und schlieflich das soge-
nannte Konvergenzmoddll, das - vereinfacht gesprochen — religions-
padagogische Theoriebildung im Uberschneidungsfeld theologi-
scher und erziehungswissenschaftlicher Fragestellungen und
Erkenntnisse anstrebt. Nach dem bisher Ausgefiihrten kann es
keinen Zweifel daran geben, dal3 das Konvergenzmodell unserem
fachdidaktischen Verstéandnis und Interesse am meisten entgegen-
kommt'<. Religionspadagogisch-konzeptionell wie religionsun-
terrichtlich-fachdidaktisch stellt sich damit um so dringlicher
unsere Frage, welche Theologie denn nun den grofiten Konver-
genzraum und die meisten BerUhrungspunkte mit den allgemein-
didaktischen Erfordernissen und Kategorien, die wir oben im
Vollzug fachdidaktischer Sichtung und Auswahl herausgearbeitet
haben, aufweist und anzubieten hat.

b) Heinz Schmidts Konzept einer »dialektischen Religionspa’dagogik«

Aus der jingsten religionspadagogischen Diskussion greifen wir
alsfir unsere Fragestellung besonders relevant und aufschlul3reich
Heinz Schmidts 1977 in Stuttgart erschienene Arbeit »Religionspdd-
agogische Rekongtruktionen« heraus-'. Unter dem Untertitel »Wie
Jugendliche glauben kdnnen« présentiert Schmidt hier das Kon-
zept einer »dialektischen Religionspadagogik«. In Absetzung von
Paul Tillicbs Korrelationsversténdnis und in Anknupfung an Karl

22. Dabei mochten wir freilich beachtet wissen, dafl bei allen Konvergenzbemihun-
gen im fundamental-normativen Bereich an der Dominanz der Theologie
festgehalten wird, was im letzten jawohl auch bei K. E. Nipkow, dem Hauptver-
treter des Konvergenzmodells, der Fal sein dirfte; vgl. seine beiden Bénde
»Grundfragen der Religionspadagogik« (1975), die fundamental an der Grund-
norm »Christus befreit und eint« orientiert sind!

23. Die im folgenden angegebenen Seitenzahlen beziehen sich auf dieses Buch
Schmidts!
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Barth wird dabel die »Dialektik« zum religionspadagogischen
Schltisselbegriff erhoben. Schmidt begreift darunter »das prinzi-
pielle Verhdltnis zwischen christlicher Botschaft und Lebenswelt«
(S.8) as prozeRhafte »immer unentschiedene, konflikthaltige
Begegnung zwischen geschichtlich-gesellschaftlicher Lebenswelt
und Verkindigung und Praxis des Evangeliums« (S. 102). Dabei
ist nicht an die Gleichgewichtigkeit der beiden Pole gedacht, die
»jedes Wahrheitskriterium« verbjeten wirde, sondern an den
»dialektischen Vorsprung« der Theologie, den nach Schmidt
besonders »ein konvergenztheoretischer Ansatz« zu beachten
héatte (S. 97). Aufgabe einer in diesem Sinne verstandenen dial ekti-
schen Religionspadagogik ist die »Bemilhung um eine eementare
Theologiex. Diese »soll die Inhalte, Einstellungen und V erhaltens-
weisen herausarbeiten, die vor aler dogmatischen Fixierung von
Kindern und Heranwachsenden angesichts ihrer Erfahrungen,
Kenntnisse und Einstellungen verstanden, geglaubt und gelebt
werden kénnen und zugleich das Attribut christlich verdienen«
(S. 7). Hinsichtlich unserer Fragestellung ist dabei vor alem
Schmidts Bestimmung der systematischen Theologie als besonderer
))Bezugswissenschaft«  der  Religionspadagogik  beachtenswert.  Im
Einklang mit seiner dialektischen Intention legt er dar, dal3 die
systematische Theologie »von jeher die Aufgabe hatte, die christli-
che Botschaft in jeder Gegenwart verstandlich auszulegen und zu
verteidigen«, um damit »den Intentionen der jeweiligen Lebens-
welt (zu) genligen, bzw. diese (zu) modifizieren oder (zu) veran-
dern« (S. 97). Das bedeutet im Grunde, daf3 die von der Fachdi-
daktik verlangte Vermittlungsaujgabe bereits als genuiner Bestand-
teil systematischer Theologie (den befreienden Vorsprung der
Verkundigung einschlieRend) ausgewiesen wird. Schmidt votiert
in dieser Richtung, wenn er gleichzeitig die Religionspadagogik
darauf aufmerksam macht, dal3 sich die »systematische Theologie
selbst als eine >Verbundwissenschaft< « definiert, die sich als
»Theorie des Evangeliums in der neuzeitlichen Lebenswelt« »im
Gesprach mit den anderen Wissenschaften« befindet (S. 97).

Weil dem soist, hdlt es Schmidt fur »wenig sinnvoll, sysematische
Theologie fur die Religionspadagogik as eine Bezugswissenschaft neben

anderen gleichrangig zu nennen... Als rechte Theologie leistet sie das
Gespréch mit den anderen Wissenschaften, auch mit den Erziehungswie-

412



sensehaften. Denn sie ist hermeneutische, kritische und handlungsorien-
tierte Wissenschaft zugleich. Die as Bezugswissenschaften (der Religion-
spadagogik) héaufig genannten Disziplinen wie Philosophie, Religionsso-
ziologie, Religionspsychologie, Anthropologie, Verhaltensforschung
usw. sollten im Blick auf den Religionsunterricht as Momente der
systematisch-theologischen Reflexion selbst begriffen werden... Ihre
Einsichten, Theorien und Ergebnisse sind - obgleich fur sich eigenstandig
- fur die systematische Theologie Momente der Reflexion bei dem Ver-
such die geschichtlich-gegenwértige Lebenswelt in den '‘Blick zu bekom-
men. Die klassischen theologischen Teildisziplinen, die Bibelwissenschaf-
ten, die Kirchengeschichte, die Dogmen- und Theologiegeschichte, aber
auch die Disziplinen der praktischen Theologie, sind ebenso Momente der
Reflexion systematischer Theologie« (S. 98). Eine wiinschenswert eindeu-
tige Definition der systematischen Theologie as dominanter, ja sogar in
letzter Konsequenz ausschliefflicher Bezugswissenschaft der Religions-
péadagogik mit der Tendenz, die Religionspaddagogik selbst so einzubezie-
hen, dal} sie Uberflissig werden konnte! Schmidt ist sich dessen wohl
bewuRt, wenn er fortfahrt: »Religionspadagogik als Wissenschaft leitet
sich aus der systematischen Theologie ab, ohne von ihr ersetzbar zu sein«
(S.98).

Worin liegt das gegenuber der systematischen Theologie Unersetzbare
der Religionspéadagogik? In ihrer »Berniihung um eine elementare Theolo-
gie« (S.7), um »ene Theologie der Kinder ##d Herantuachsenden« als dem
Auftrag und Versuch der Religionspadagogik, »selbst eigenstandig die
Vermittlung der christlichen Botschaft und der geschichtlich-gesellschaft-
lichen Lebenswelt der Kinder und Heranwachsenden zu vollziehen«
(S. 98). Grundsatzlich kdnnte das nach Schmidt zwar auch im Rahmen der
systematischen Theologie geleistet werden, doch geben »die geschichtli-
che Entwicklung dieser Wissenschaft und das sozide Umfeld, in dem
systematische Theologie normalerweise betrieben wird (Universitéten), ...
zu solcher Hoffnung kaum Anlal3« (S. 98). Deshalb also notgedrungener-
malBen Religionspadagogik as eigenstandiger Sektor systematischer
Theologie? Schmidt sagt das so nicht, vielmehr bestimmt er die religions-
péadagogisch betriebene »Theologie der Kinder und Heranwachsenden«
als »nichts anderes, as sich Uber Ziele, Inhalte und Verfahren religidser
Erziehung zu verstandigen« (S. 99). Denn — und da schliefdt sich wieder
der systematisch-theologisch befangene und. eingefangene Kreis - »der
Erziehungs- oder Unterrichtsproze ist ja nur as Teil der jeweiligen
geschichtlich-gesellschaftlichen Lebenswelt, bzw. as Vermittlung zwi-
schen christlicher Botschaft und dieser Lebenswelt angemessen begriffenc
(S.99).
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Religionspadagogisch-fachdidaktische Aufgabe wére demnach
der primar padagogisch abgezweckte dialektische (d. h. unserer
Gegenwart befreiend widersprechende) »Vermittlungsprozef3« als
»Vollzug der Theologie der Kinder und Heranwachsenden in
einem mehrdimensionalen Geschehen« (S.99). Auf dem Weg
»einet mehrdimensionalen Dialektik« versucht Schmidt in seinem
Buch dieses Programm anzugehen und die Vermittlung der
»Intention der Neuzeit und der christlichen Botschaft in der
Lebenswelt des Schillers« mit dem religionsunterrichtlichen Ziel
zu leisten, »dem Schiler den Weg zum christlichen Glauben zu
offnen, bzw. fir eine christliche Uberzeugung zu gewinnen«
(S. 128). Sicher ein bemerkenswerter und anregender Entwurf,
aber genigt er Jachdidaktisch den oben herausgearbeiteten didak-
tischen Kriterien und Ansprichen; und ist das in ihm vertretene
Verstéandnis von systematischer Theologie fur eine religionsunter-
richtliche Fachdidaktik akzeptabel?

Beginnen wir unsere kritische Reflexion mit der Frage nach der Relevanz
von Padagogik #14 allgemeiner Didaktik fi#ir Schmidts Kongeps, so kommen
wir nicht umhin festzustellen, da3 das Gesprach mit der Padagogik und
der allgemeinen Didaktik nur sehr am Rande gefuhrt wird. Noch die
deutlichsten Spuren allgmeindidaktischer EinfluRnahme dirften Elemente
der Curriculumtbeorie — »originaliter« und in religionspadagogischer
Vermittlung - hinterlassen haben. Zwar fehlt bei Schmidt die genuin
curriculare Lernzielorientierung und -diskussion, doch ist die bewufte
Beriicksichtigung der Curriculumdeterminanten fundamental angelegt in
seinem Programm der Begegnung und Vermittlung zwischen geschicht-
lich-gesellschaftlicher Lebenswelt und christlicher Botschaft und erfahrt
in Ausfiihrungen zu den »Intentionen und Tendenzen aus der Lebenswelt
der Gegenwart« (gesellschaftliche Determinante), zu den »Intentionen
und Tendenzen der christlichen Botschaft und ihrer Wirkungsgeschichte«
(fachwissenschaftliehe Determinante) und zu den »Intentionen der
Neuzeit und der christlichen Botschaft in der Lebenswelt des Schiilers«
(Schilerdeterminante) eine beachtliche didaktische Realisierung. Dal3 die
Ausgewogenheit der Determinanten in Richtung der »Mehr- und Schwer-
gewichtigkeit« der Fachwissenschaft verschoben ist, ist konzeptionell
bedingt durch den »dialektischen Vorsprung«, den Schmidt der Theologie
zukommen 183t. Das hat zwar eine theologisch geleitete Analyse des
gesellschaftlichen Bedingungsfeldes und der Schilersituation zur Folge,
fuhrt aber zu keiner die Wirklichkeitssicht verstellenden V erabsolutierung
der theologischen Determinante. Insofern gelingt es Schmidt durchaus,
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wichtige soziokulturelle Voraussetzungsdaten des didaktischen Prozesses
in den Blick zu bekommen.

Dahinter treten allerdings anthropogene Voraussetzungen und die je
sozialisationsbedingten Ausprégungen junger Menschen von heute
zuriick. Der fachdidaktisch mif3versténdliche und problematische Unterti-
tel der Schmidtschen Arbeit »Wie Jugendliche glauben kdnnen« verweist
mit seinem unbekimmerten Abheben auf das Glauben der Jugendlichen
auf kritische Punkte des vorgestellten Konzepts. Nicht nur diirfte es sich -
worauf schon Bailer aufmerksam machte>' - dabei aufs Ganze gesehen um
eine unrealistische Unterschétzung des Verlustes an christlicher Tradition
in der Alltagswelt der Schiler handeln, sondern es fehlt vor alem eine
hinreichende anthropologische und lerndimensionale Reflexion der im
»Dunstkreis« von Glauben angesiedelten Zielsetzung. Hier récht sich
Schmidts Geringschédtzung der curricularen Lernzielarbeit ebenso wie die
weitgehende Ausklammerung der um den Bildungsbegriff konzentrierten
pédagogischen Dimension und des spezifischen didaktischen Bedingungs-
feldes von Schule und Unterricht. Dementsprechend findet sich in
Schmidts Ausfuhrungen auch keine begriindete Differenzierung zwischen
schulischem und gemeindlichem Unterricht.

Das zeigt sich schliefflich auch an Schmidts didaktisch scheinbar so
relevanter Rede von »elementarer Theologiex als einer »Theologie der Kinder
und Heranwachsenden«. Wenn irgendwo, dann hétte man jedenfalls in
diesem Zusammenhang eine Auseinandersetzung mit der allgemeinen
Didaktik und ihrer breit und fundiert gefuhrten Beschaftigung mit dem
padagogischen Problem des Elementaren - vor alem in W. Klafkis
bildungstheoretischer Auspréagung - zu erwarten. Aber auch hier ist der
Befund - abgesehen von einigen ansatzweisen Andeutungen - eindeutig
negativ: Schmidts Neufassung des Prinzips des Elementaren im Sinne
eines heuristischen Prinzips bleibt abstrakte Forderung und wird nicht
weiter ausgefuhrt-& eine Bezugnahme auf den Komplex von Bildung,
Bildungsinhalten und -gehalten, in dessen Umkreis das Elementare
padagogisch angesiedelt ist, erfolgt nicht. Das »Elernentare« reduziert sich
in Schmidts Konzept auf den Ausdruck und Auftrag der Vermittiung von
christlicher Botschaft und Lebenswelt der Schiler im Sinne und Interesse
einer religionspadagogischen »Theologie der Kinder und Heranwachsen-
den«. Das ist gewil3 ein fachdidaktisch notwendiges Anliegen, greift aber
aus algmeindidaktischer Sicht insofern entschieden zu kurz, as hier der
Fachdidaktiker »zwar stellvertretend fir den jungen Menschen selbst und

24. A. Bailer, Profile des Religionsunterrichts, Stuttgart 1980, S. 115f.
25. H. Schmidt, Religionspaclagogische Rekonstruktionen, S. 107f.
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seine jeweiligen Mdoglichkeiten« steht und fragt, nicht aber »stellvertre-
tend fir den sLaienr, der der junge Mensch einmal werden s0ll«26. Hier
waére als Bildungsziel und -horizont eine Laientheologie der Erwachsenen
vonnoéten, die aus einer dementaren Theologie erwachsen und auf ihr
aufbauen mufite. In Schmidts religionspadagogischem Programm ist diese
Zukunftsperspektive nicht angesprochen, sicher eine Folge mangelnder
padagogischer Reflexion, zugleich aber auch Produkt einer Religiongpéadago-
gik, der von der sysematischen Theologie als ener »Erwachsenentbeologie« die
Aufgabe delegiert worden ist, eine spezifische »Thbeologie der Kinder #sd Heran-
wachsendens zu erarbeiten! Der Entwurf einer besonderen Theologie der
Erwachsenen wiirde sich — auch wenn seine Notwendigkeit gesehen wirde
- religionspadagogisch ertibrigen, da diese Aufgabe javon der systemati-
schen Theologie selbst geleistet wird. Freilich ware damit weder deren
didaktische Differenz zu einer genuinen »Laientheologie« noch deren
Zusammenhang mit einer »elementaren Theologie« der Kinder beriick-
sichtigt, ganz abgesehen von der grundsétzlichen Frage, ob denn Uber-
haupt eine irgendwie geartete Theologie eine angemessene religionspad-
agogische Zielsetzung abgeben konnte. —

Das Ergebnis dieser kritischen - an den von uns oben erarbeite-
ten didaktischen Gesichtspunkten und Kriterien gemessenen —
Auseinandersetzung mit Schmidts Konzept liegt auf der Hand: ein
theologisch bestimmter Theorieansatz bei Defiziten in padagogi-
scher und allgmeindidaktischer Hinsicht. Dahinter steht im letzten
Schmidts wissenschaftstheoretisches Verstandnis der Religions-
padagogik as einer aus der systematischen Theologie abgeleiteten
Disziplin, die stellvertretend fiit die Systematik das Gespréach mit
den Erziehungswissenschaften zu fihren hat. Damit ist die systema-
tische Theologie keine - neben anderen gleichrangige — Bezugswissenschaft
der Integrationswissenschaft Religionspadagogik mehr, sondern wird
selbst zur Integrationswissenschaft, die aucb die Religionspadagogik
integriert und fir sich vereinnahmt. Das aber bedeutet letztlich for
Religionspadagogik und Fachdidaktik den Verlust ihrer Eigen-
standigkeit als Verbunds- oder Integrationswissenschaft zwischen
Theologie und Pé&dagogik. Im Interesse einer fachdidaktisch
angemessenen Beriicksichtigung padagogischer und allgemeindi-
daktischer Erfordernisse und Anspriiche mul? demgegeniber die
»intcgrationswissenschaftliche« Selbstandigkeit von Religions-

26. W. Kiafki, Studien zur Bildungstheorie und Didaktik, S. 129.
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padagogik und religionsunterrichtlicher Fachdidaktik erhalten
bleiben.

c) Systematische Theologie #nd religionsunterrichtliche Fachdidaktik als

)l ntegr ati onswi ssenschaften«
Unbenommen dieser Korrektur und Kritik an Schmidts religions-
padagogischem Entwurf kommt gerade seinen Ausfiihrungen
zum Verstandnis #nd Sellenwert der systematischen Theologie beson-
dere fachdidaktische Bedeutung zu: Unsere Ausgangsfrage nach
der vorrangigen theologischen Bezugswissenschaft fachdidakti-
schen Arbeitens bekommt mit seinem entschiedenen Pladoyer fir
die systematische Theologie eine derart bedenkenswerte Antwort,
dal? wir an ihr schlechterdings nicht vorubergehen kénnen. Immer
vorbehaltlich unserer oben gemachten Einschrankungen und
Korrekturen gebihrt Schmidt hier das Verdienst, gegeniuber
anderen theologischen Disziplinen die systematische Theologie zu
der Bezugswissenschaft religionsunterrichtlicher Fachdidaktik
erklért zu haben-",

In dreierlei Hinsicht kann dieses Konzept unsere besondere
Aufmerksamkeit beanspruchen: 1. wenn as Aufgabe systemati-
scher Theologie die Vermittlung zwischen christlicher Botschaft
und gegenwaértiger Lebenswelt herausgestellt wird 2. wenn die
systematische Theologie as »Verbundwissenschaft mit konver-

27. Schmidt durfte freilich nur bedingt recht haben, wenn er behauptet, »in der
gegenwartigen religionspédagogischen Diskussion« sei »die Stellung der systema-
tischen Theologie a's Bezugswissenschaft des Religionsunterrichts im allgemeinen
anerkannt« (S. 97). Abgesehen von Vertretern theologischer Exodusmodelle, auf
die er selbst verweist, wére hier vor allem die religionspéadagogisch festzustellende
»Bibelrenaissance« zu beachten, mit ihrer Tendenz, mehr oder weniger kurz-
schlussig die Bibelwissenschaft mit ihren diversen Auslegungsmethoden wieder
zur dominanten religionsunterrichtlichen Bezugswissenschaft werden zu lassen.
Damit aber wirde eine Errungenschaft preisgegeben, die im Zuge theologisch
verantworteter problemorientierter Religionspadagogik gemacht worden ist. Zu
nennenwére hier neben H.-B. Kaxfmann vor alem Peter Biehl,dessen Arbeiten bis
in die jungste Zeit auf den verschiedensten Ebenen von intensiver fachdidakti-
scher Auseinandersetzung mit der systematischen Theologie geprégt und
bestimmt sind. Vgl. as jungstes Produkt dieser Auseinandersetzung P. Biebls
Aufsatz »Naturliche Theologie as religionspadagogisches Problem, in: R. Lach-
mann (Hrsg.), Religionsunterricht as religionspadagogische Herausforderung,
S. 101-118.
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genztheoretischer Struktur« definiert wird und 3. wenn die »klassi-
sehen theologischen Teildisziplinen« as »Momente der Reflexion
systematischer Theologie« verstanden und eingeordnet werden.
Zu 1.. Schmidts .rystematisch-theologische Aufgabenbestimmung ist
nicht fachdidaktisch erwiinschtes Postulat, sondern hinreichend
belegtes Fazit aus seiner kritischen Beschaftigung mit den Positio-
nen Barths, Bultmanns, Ebelings und Pannenbergs als eben solcher
systematisch-theol ogischer Versuche der (unten genauer bestimm-
ten) Vermittlung-s. Im dbrigen dirfte bel aler Verschiedenheit
der theologischen Ansitze bel den Systematikern darin Konsens
herrschen, dal3 sie im grundsétzlichen die Vermittlung von christ-
licher Botschaft und neuzeitlicher Lebenswelt as wesentliche
Aufgabe ihres systematisch-theologischen Nachdenkens begreifen
und bejahen kénnen. Wenn etwa von Fr. Mildenberger als »Krite-
rien der Dogmatik« »Schriftgemal3heit und ZeitgeméaRheit«
genannt werden, so impliziert das als Gegenstand und Aufgabe
dogmatischer Reflexion »die Vermittlung zwischen der Sache des
Glaubens und der jeweiligen Zeit«, wozu es »bewufter Zeitgenos-
senschaft« und vertiefter Bibelbeschaftigung bedarf. Angestrebt
werden dabei dogmatische Aussagen, die in Hinsicht auf ihre
»Begrindung in der Schrift« wie in Hinsicht auf ihre »V erstand-
lichkeit in der gegenwartigen Situation« bearbeitet und ausgewie-
sen sein missend’, Das ist Programm einer Dogmatik, der man-
schwerlich »unorthodoxe« Anknipfungs- und Anpassungsten-
denzen unterstellen kann; um wieviel mehr dirfte Schmidts
Aufgabenbestimmung auf systematische Ansétze zutreffen, die um
eine starker induktive und anknupfende Verifikation ihrer theolo-
gischen Aussagen an gegenwartigen Wirklichkeitserfahrungen
bemiht sind!? Religionsunterrichtliche Fachdidaktik hat das
zunadchst in seiner ganzen Tragweite fur ihre eigene Arbeit zur
Kenntnis zu nehmen. Sie kommt dann kaum um die Feststellung
herum, dal3 ihr Nachdenken Uber das »Was« religionsunterrichtli-
cher Vermittlung theologischer Erkenntnisse und Inhalte primar
Ergebnisse systematischer Theologie im Blick haben muRR. Denn
wenn Schmidts Aufgabenbestimmung systematisch-theologisch

28. H. Schmtdt, Religionspadagogische Rekonstruktionen, S.87-91.
29. Fr. Mi/denberger, Grundwissen der Dogmatik, Stuttgart 1982, S. 58-67.

418



eingelost wird, dann nimmt die systematische Theologie der
religionsunterrichtlichen Fachdidaktik tatsachlich ein betréchtli-
ches Stiick an Arbeit ab: Sie bezieht in ihr geordnetes Nachdenken
Uber die Inhalte christlichen Glaubens bereits die Komponente der
neuzeitlichen Lebenswvelt mit ein, die- nach den von uns oben heraus-
gestellten fachdidaktischen Auswahlkriterien - as ein wichtiger
Bestandteil im »Begrindungs-Warum« religionsunterrichtlich-
fachdidaktischen Argumentierens ausgewiesen ist. Sich dieser
systematisch-theologischen Zuarbeit und Hilfestellung zu bedie-
nen, muRte fur eine Fachdidaktik evangelischen Religionsunter-
richts selbstverstandlich sein und 1803t die systematische Theologie
geradezu zur »natirlichen« Bezugswissenschaft religionsunter-
richtlicher Fachdidaktik werden. Daf3 freilich entgegen ihrem
Anspruch »die gegenwartige Theologie in weiten Bereichen nicht
an heute anstehenden Fragen und Bedirfnissen orientiert zu sein
scheint« und deshalb fir den Fachdidaktiker oft wenig attraktiv
und nutzlich erscheint, steht auf einem anderen Blatt. Mit Wegenast
gesprochen, gilt es hier »fur den Fachdidaktiker, seine hartnécki-
gen Fragen an die (systematische) Theologie zu stellen, Fragen
gleichsam zu provozieren und damit dazu beizutragen, daf3 sich
Perspektiven 6ffnen und in Vergessenheit geratene wieder aktuali-
siert werdene", Dabei kann und darf es fir die Arbeit religionsun-
terrichtlicher Fachdidaktik nicht ausbleiben, daR sie die verschie-
denen systematisch-theologischen Ansétze und Auspragungen an
ihren didaktischen Kriterien und Erfordernissen mif3t und jene
favorisiert, die diesen Mallgaben am ehesten gerecht werden
kénnen.

Zy 2.. Der von der systematischen Theologie verlangten Ver-
mittlungsfunktion entspricht wissenschaftstheoretisch ihr Cha-
rakter as »'Verbundwissenschaft« (im  Sinne des verbindenden
Gesprachs »mit den anderen Wissenschaften«). Das deckt sich
zun&chst mit dem auch von uns geteilten Verstandnis der Reli-
gionspédagogik as Verbund- oder Integrationswissenschaft.
Danach mufte die religionsunterrichtliche Fachdidaktik damit
rechnen kdnnen, dal ein Teil der ihr aufgetragenen verbundwis-

30. KI. Wegenadt, Orientierungsrahmen Religion, S. 65.
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senschaftliehen Reflexion bereits von der systematischen Theolo-
gie abgedeckt ist, wenn sie sich im Vollzug ihrer fachdidaktischen
Vermittlungsaufgabe systematisch-theologischer Inhalte bedient.
Soll das nicht reines Wunschdenken bleiben, dann hangt hier ales
davon ab, welche »anderen Wissenschaften« die Systematik
schwerpunktmaRig in den Verbund ihres wissenschaftlichen
Gespréches einbezieht. Schmidts Charakterisierung der systemati-
schen Theologie als »hermeneutische, kritische und handlungs-
orientierte Wissenschaft«, die in modifizierter Anlehnung an die
von Habermas initiierte auch in Padagogik und Religionspadago-
gik verbreitete wissenschaftstheoretische Trias von Hermeneutik,
Ideologiekritik und Empirie erfolgt, erweist sich in den aufgefihr-
ten bezugswissenschaftlichen Beispielen as beinahe »enzyklopé-
disch« anmutendes Integrationsunterfangen. Es findet in unserem
Fall - und andere praktisch-theologische Teildisziplinen dirften
dem folgen - seine Grenzen da, wo das wissenschaftstheoretische
Selbstverstandnis der Religionspadagogik als eigenstandiger
Integrationswissenschaft zwischen Theologie und Pé&dagogik
tangiert wird. Wie oben aufgezeigt, ist das bei Schmidt dort der
Fall, wo er mit Hilfe einer theologisch vereinnahmten Religions-
padagogik meint, auch die Erziehungswissenschaften in den
systematisch-theologischen Gespréachsverbund einbeziehen zu
kdnnen. Was dabei schulpadagogisch und allgemeindidaktisch
herausgekommen ist,- bedeutet fir die religionsunterrichtliche
Fachdidaktik, wie wir gesehen haben, den weitgehenden Verlust
ihrer padagogischen Dimension, keinesfalls aber eine verbundwis-
senschaftlich begriindete fachdidaktische Entlastung und Zuarbeit
von seiten der systematischen Theologie. Diese kann der Fachdi-
daktik hingegen dann »angedient« werden, wenn die systematische
Theologie sich in ihrem integralen Arbeiten und Fragen so weit
auf die humanwissenschaftliche Forschung biologischer, psycho-
logischer und soziologischer Provenienz einléft, dad sie mit ihren
Antworten und Ausfiihrungen der oben apostrophierten Vermitt-
lungsverantwortung zu genigen vermag. Leistet sie das, so
impliziert sie mit ihren systematisch-theologischen Aussagen ein
konvergentes Bezugsfeld, mit dem entsprechende humanwissen-
schaftliche Aussagen und Befunde auf padagogischer Seite ver-
bunden werden kdnnen - ein Entgegenkommen von V erbundwis-
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senschaft zu Verbundwissenschaft. das fachdidaktisch nicht
ungenutzt bleiben darf.

Zu 3.: Die integrale Dominanz der systematischen Theologie
erstreckt sich bei Schmidt nicht nur Uber die Humanwissenschaf-
ten, sondern ebenso auch Uber dietheologischen Einzeldisziplinen, die
im dialektischen Vollzug der Vermittlung von christlicher Bot-
schaft und neuzeitlicher Lebenswelt in die systematische Reflexion
einbezogen werden. Danach kénnte es so aussehen, als ob die
religionsunterrichtliche Fachdidaktik die Erkenntnisse und In-
halte der theologischen Einzelwissenschaften im wesentlichen nur
noch vermittelt in den Aussagen der systematischen Theologie zu
reflektieren hétte.

Dem steht eine fachdidaktische Auffassung entgegen, die in dem
gleichzeitig mit Schmidts Arbeit erschienenen Buch von Ursula Frkcbtel
»Leitfaden Religionsunterricht« vertreten wird. Friichtel unterscheidet in
ihrer »Didaktik des Religionsunterrichts« drei Unterrichtsansédtze: »Die
gegenwartige Wirklichkeit des sogenannten problemorientierten Reli-
gionsunterrichts, dessen bezugswissenschaftliches »Pendant« die syste-
matische Theologie ist3%: »die biblische Uberlieferung« des sogenannten
hermeneutischen Religionsunterrichts mit der »Bezugsdisziplin« at- und
neutestamentliche Exegese und biblische Theologie'< und schliellich die
»Wirkungsgeschichte« der »sogenannten Kirchengeschichte im Religions-
unterricht«, deren nicht ausdriicklich benannte Bezugswissenschaft in
einer wirkungsgeschichtlich verstandenen »Kirchengeschichte« zu sehen
ware33. Auf den ersten Blick kdnnte dieses Konzept verstanden werden as
das unverbundene Nebeneinander von drei selbstdndigen Unterrichtsin-
sétzen mit je anderen theologischen Einzeldisziplinen in fachdidaktisch-
bezugswissenschaftlicher Funktion. Das ware tatsdchlich eine Art Kon-
trastprogramm zu Schmidts systematisch-theologischem »Vereinnah-
mungskonzept«, und der Vorwurf religionsunterrichtlicher Desintegra-
tion wirde Frichtels Vorschlag nicht zu Unrecht treffen. Doch bei
genauerem Hinsehen ist dieser Vorwurf so nicht aufrechtzuerhalten:
Frichtel erklart namlich »die Kategorie der Problemorientiertbeit” zum

31. U. Fruchtel, Leitfaden Religionsunterricht, Zurich/Kéln 1977, S. 88.

32. Ebenda, S.113.

33. Ebenda, S. 131ff. — Frichtel vermeidet es hier, eine Bezugsdisziplin namhaft zu
machen, da ihr Versténdnis von »Wirkungsgeschichte« sich offensichtlich nicht
mit dem enger gefafiten Bedeutungsumfang der herkdmmlichen Kirchenge-
schichte deckt.
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verbindenden Element der drei von ihr unterschiedenen Unterrichtsan-
satze34.

Trifft diese bezugswissenschaftliche Folgerung aus Frichtels Ausfih-
rungen zu, so bedeutet das zweifellos eine Anndherung an Schmidts
Konzept. Dies wird deutlicher, wenn wir die Schmidt unterstellte systema-
tisch-theol ogische V ereinnahmungstendenz unter dem Blickwinkel seiner
didaktischen AuRerungen zur biblischen Uberliferung etwas differenzierter
sehen. Fir die »elementare Theologie sei die Bibel der einzig mdgliche
Reflexions- und Kriterienhorizont, der gewéhrleisten kann, daf3 solche
elementare Theologie bei ihrer Sache bleibte-", Didaktisch ergibt sich
daraus in bezug auf die biblische Uberlieferung eine doppelte Aufgaben-
stellung: »Zurn einen will sie Grundkenntnisse vermitteln, die eine
anfangliche Realisierung eines Lernziels -selbsténdiger Umgang mit der
biblischen Uberlieferung- darstellen kénnen ... Zum anderen gebraucht
sie die Uberlieferung as Material, mit dem sie eine elementare Theologie
inhaltlich entfaltete"; In beiderlei Hinsicht ist die Bibel unersetzbar und
kommt religionsunterrichtliche Fachdidaktik nicht um die Beschéaftigung
mit den Erkenntnissen der at- und neutestamentlichen Theologie herum.
Trotzdem gilt fur Schmidts Konzept im letzten der Satz »Die Bibel ist aber
nicht selbstandiger Unterrichtsgegenstand, sondern sie dient der Gestalt
und der Mdglichkeit des christlichen Glaubens bei Kindern und Heran-
wachsendene-". In solch ungeschutzter Direktheit wirde Frichtel diesem
Votum sicher ihre Zustimmung verweigern; zu tief sitzt noch der Ein-
druck von der Funktionalisierung und Instrumentalisierung der Bibel im
Rahmen problemorientierter Religionspadagogik! Und in der Tat ist eine
»instrumentalisierende« Indienstnahme der Bibel und bibelwissenschaftli-
cher Erkenntnisse bei Schmidt nicht zu leugnen; nur darf dabei der
gewichtige Unterschied nicht Ubersehen werden, da3 es sich hier um die
»Instrumentalisierung« im Vollzug systematischer Theologie handelt,

34. Das bedeutet, »dald die Behandlung biblischer und wirkungsgeschichtlicher
Inhalte nicht an sich schon einen Wert hat«, sondern erst »im Blick auf den Schuiler
unter der verpflichtenden Kategorie der Problemorientiertheit« religionsunter-
richtlich sinnvoll wird CU. Frichtel, a a. 0., S.63). Dadurch sind die drei Unter-
richtsansétze bei aller Eigenstandigkeit miteinander verschrankt, woraus ge-
schlossen werden kann, dal3 vermittelt Uber diese gegenwartsbezogene Kategorie
der Problemorientiertheit im letzten dann doch die systematische Theologie das
Sagen hat und gegentiber den beiden anderen theologischen Disziplinen zu der
integrierenden Bezugswissenschaft der »Didaktik des Religionsunterrichts« wird.

35. H. Schmidt, Religionspadagogische Rekonstruktionen, S. 160.

36. Ebenda, S.161.

37. Ebenda
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nicht aber im Verfolg »sachfremder« Interessen und Ziele. Hier kann und
wird nicht mehr unvermittelt kurzgeschlossen werden zwischen Bibelaus-
sagen und religionsunterrichtlichen Zielsetzungen, weil die systematische
Reflexion im oben beschriebenen Sinne dazwischengeschaltet ist. Diese
aber bedient sich der Erkenntnisse der theologischen Einzeldisziplinen,
um im Dienst an der gemeinsamen Sache der Fachdidaktik evangelischen
Religionsunterrichts as theologisch kompetenter und legitimierter
Gespréachspartner zu dienen! Insofern kommt man nicht umhin, gegen-
Uber den anderen theologischen Teildisziplinen die systematische Theolo-
gie in ihrer verbundwissenschaftlich angelegten Vermittlungsaufgabe von
christlicher Botschaft und neuzeitlicher Lebenswelt zur dominanten
Bezugswissenschaft religionsunterrichtlich-fachdidaktischer Arbeit zu
erkléren.

d) Eine ethisch induktive und verifikative Theologie als bezugswissen-
schaftlichesDesiderat religionsunterrichtlicher Fachdidaktik

In kritischer Auseinandersetzung mit H. Schmidts »dialektischer
Religionspédagogik« zeigt sich: Wenn die religionsunterrichtliche
Fachdidaktik eine selbstandige I ntegrationswissenschaft zwischen
Theologie und Padagogik ist, dann findet sie in padagogischer
Hinsicht in der allgemeinen Didaktik und Schulpédagogik, in
theologischer Hinsicht in der systematischen Theologie die je
dominante Bezugswissenschaft; wéhrend die allgemeindidakti-
schen Theorien bereits auf ihre fachdidaktische Verwendbarkeit
hin diskutiert wurden, blieb bisher die Frage ausgeklammert,
welche Art von systematischer Theologie nun den bezugswissen-
schaftlichen Part fir die religionsunterrichtliche Fachdidaktik
Ubernehmen solle. Ohne jetzt die verhandelten religionspadagogi-
schen Entwurfe auf ihre theologischen Gewahrsleute »abklopfen«
zu wollen, kann man wohl insgesamt feststellen, dal3 - um es vor-
sichtig auszudriicken — eine starker dogmatisch gewichtete und
ausgerichtete systematische Theologie in der derzeitigen fachdi-
daktischen Diskussion dominiert. Das hangt zweifelsohne mit der
»Renaissance« des Theologischen in der gegenwértigen Religions-
padagogik zusammen; sie geht einher mit der Absetzung von
Konzepten curricularer, therapeutischer, ideologiekritischer oder
auch problemorientierter Religionspadagogik, in denen das
Christentum nurmehr in seinen ethischen Werten und Einstellun-
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gen zur Sprache kommt'f Nun ist das, wie wir gesehen haben,
gerade unter fachdidaktischem Aspekt sicher kein Schaden, zumal
sowohl Schmidts »Intentionen der christlichen Botschaft« als auch
Fruchtels »fundamentale Grundsymbole« hochgradig ethisch
versetzt sind und einer scharfen Trennung von Dogmatik und
Ethik heute in der systematischen Theologie nur wenige das Wort
reden. Vor alem auf seiten der Ethiker kann man gegenwartig
wohl allgemein mit der didaktisch wichtigen Einsicht rechnen,
»dal Dogmatik und Ethik nurmehr in einem Verhdltnis der
Wechselwirkung zu begreifen snd«39. Religionsunterrichtliche
Fachdidaktik sollte das zur Kenntnis nehmen und daraus den Mut
gewinnen, der mit der Absetzung von (theologisch defizitaren)
problemorientierten Entwurfen einhergehenden Gefahr didakti-
scher Disqualifizierung des Ethischen zu wehren. Denn gerade
eine so zentral um die Vermittlungsaufgabe bemihte Disziplin wie
die Fachdidaktik kann keinesfalls den von Ebeling bereits vor
zwanzig Jahren beschworenen Tatbestand ignorieren, da3 dem
Sittlichen mit seinem »Charakter der Konkretheit, Erfahrbarkeit,
Unbezweifelbarkeit, Unentbehrlichkeit und des evident Hilfrei-
chen« zunadchst einma gegenliber dem Dogmatischen ein unbe-
streitbarer Vorrang zukommt und viele Menschen heute, wenn
Uberhaupt noch, nurmehr Uber das Sittliche einen Zugang zum

38. So konstatiert H. Schmidt die aufféllige »Diskrepanz zwischen einer nahezu
bedenkenlosen Zustimmung zu bestimmten ethischen Werten und einem
angstlichen Schweigen Uber die Glaubensinhalte« und beklagt diese »Ethisierung
der christlichen Botschaft«, die »den Glauben hinter der Ethik« verbirgt »und
damit das Evangelium dem Gesetz zum Opfer« bringt (Religionspédagogische
Rekonstruktionen, S. 128). Als Kronzeugen fihrt er freilich ausgerechnet P. Bichl
an, der - wie oben bereits angedeutet - alseiner der wenigen Religionspéadagogen
auch in seinem problemorientiert-emanzipatorischen Engagement die theologi-
sche Reflexion suchte und ernsthaft fiihrte! Ob man dieses didaktisch motivierte
systematisch-theol ogische Nachdenken Biehls so einfach des ethischen Reduktio-
nismus bezichtigen kann, wage ich trotz zugegebener emanzipatorischer Verkir-
zungen der christlichen Botschaft zu bezweifeln. Tatsache ist auf jeden Fall, da3
Biebls theologische Uberlegungen sich inzwischen auf den Symbolbegriff
konzentriert haben, was ohne Zweifel eben auch aseine Verlagerungin dogmati-
sche Richtung anzusehen ist; vgl. P. Bich/G. Baudler: Erfahrung - Symbol -
Glaube (Rph 2). Frankfurt 1980; auerdem s. 0. Anm.27!

39. H. Ringcling, Ethik vor der Sinnfrage. Glrersloh 1980, S. 118.
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Christentum zu finden vermégerr™, Dem tut weder die festge-
stellte Emanzipation des Ethischen von der Theologie noch die
viel beklagte ethische Krise der Gegenwart Abbruch; vielmehr
tritt gerade daran unser besonderes fachdidaktisches Anliegen um
so deutlicher hervor; namlich induktiv #ber das Sttliche eine glaub-
wiirdige Integration des Dogmetischen g# erreichen. Insofern ist hier
aso fachdidaktisch gefragt nach einer ethisch induktiven und
verifikativen Theologie, mittels derer die Schiller ohne ethizisti-
sehe Reduktion zu einem wirklich lebensfoérderlichen Versténdnis
des Christentums hingefiihrt werden kdnnten.
Dieses Desiderat erhebt selbstverstandlich keinerlei Ausschlief3-
lichkeitsanspriiche, sondern will vielmehr verstanden werden als
eine Zugangsmoglichkeit zum Christentum neben anderen. Um
alte reduktionistische Fehler zu vermeiden, kéme dabei ales darauf
an, eine theologische Ethik zu finden, in der Gber das Sittliche, seine
Voraussetzungen, Bedurfnisse, Funktionen und Grenzen, das
Ganze und Wesentliche der Theologiein das Blickfeld der Schuler
geriickt werden konnte. Auf diese Weise miifRten sich fruchtbare
Konvergenzraume fir die realistischen und pédagogischen
Anspriiche religionsunterrichtlicher Fachdidaktik erschlieen
lassen. - Schaut man sich unter solchen Prémissen die theol ogisch-
ethische Landschaft etwas genauer an, so stof3t man unweigerlich
auf das »Handbuch der christlichen Ethik«, fir das als Herausge-
ber u. a H. Ringding und T. Rendtorff verantwortlich zeichnerr".
Gerade in deren ethisch-theologischen Auffassungen sind m. E.
Ansétze erkennbar in Richtung auf eine ethisch induktive und
»verifikative« systematische Theologie as fruchtbarer Bezugswis-
senschaft religionsunterrichtlicher Fachdidaktik. Das soll zum
Schluf3 in zweierlei Hinsicht wenigstens noch angedeutet werden.
In seinem »Arbeitspapier im Rahmen der Planung des Hand-
buchs der christlichen Ethik«42 handelt Ringeling von der »Ethik
als Integrationsnvissenschajt«, was dann durch W. Huber unter der
Uberschrift »Anspruch und Beschaffenheit theol ogischer Ethik als

40. G. Ebeling, Die Evidenz des Ethischen und die Theologie, in: ders, Wort und
Glaubell, Tubingen 1969, S. 1-41, bes. S.9.

41. A. Hertz/W. Korff/T. Rendtorff/H. Ringeling (Hrsg.), Handbuch der christlichen
Ethik. Freiburg/Basel/Wien/Gutersloh Bd. 1 u, 2 1978 (1979 .

42. H. Ringdling, Ethik vor der Sinnfrage, S.113-127.
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Integrationswissenschaft« im ersten Band des Handbuchs seinen
spezifischen Niederschlag gefunden hat%3- Hier begegnet uns die
oben fir die systematische Theologie im allgemeinen bean-
spruchte und fachdidaktisch begriRte Bestimmung as Verbund-
bzw. Integrationswissenschaft in der Definition christlicher Ethik
wieder. Danach geht es fur die Ethik um eine ~ als Vermittlungs-
aufgabe und -leistung verstandene - »Integration des ethischen
Subjekts mit seiner nattrlichen und geschichtlichen Lebenswelt-r'?
bzw. um die »Integration von Glaubenserfahrung und Welterfah-
rung«45. Unter unseren fachdidaktischen Prémissen ist dabei
Hubers »theologisches InterpretationsmodeU, das nach der
Analogie und der Differenz zwischen den Grundmustern, in denen
Menschen sich zu ihrer Welt verhalten, und Grundinhalten des
christlichen Glaubens fragt«46, beachtenswert: Nicht nur, weil mit
ihm der Gefahr »ethizistischer« Reduktion gewehrt werden kann,
sondern vor alem, weil es die Integrationsaufgabe theologischer
Ethik bestimmt as »konstruktive Vermittlung« im »Verfahren
offener Kommunikation«?"'. Das impliziert erhebliche Konsequen-
zen und Maoglichkeiten auf der Ebene religionsunterrichtlicher
Kommunikation, eréffnet aber zugleich auf der Ebene der Wissen-
schaften Wege der Kommunikation im Sinne des von uns fachdi-
daktisch angestrebten Konvergenzdiskurses mit den normativen
Anspriichen und Ansétzen im Bereich der Humanwissenschaften,
besonders der Padagogik. »Aussagen der Ethik« werden hier
»nicht deduktiv aus theologischen Obersdtzen gewonnen,
sondern gehen hervor »aus einem Prozef3 kritischer Vermittlung«,
der sich orientiert an »Modell von Analogie und Differenz«. Fir
das Verhaltnis zu den anderen Wissenschaften bedeutet das, dal3
sie »weder instrumentalistisch in Dienst« genommen werden,
»noch ihnen eine scheinbare Neutralitét attestiert« wird; theologi-

43. Handbuch der christlichen Ethik, Bd. 1, 2. Auf!. 1979, S. 391-406.

44. W. Huber, a. a, 0., S.395.

45. Ebenda, S.399.

46. Ebenda.

47. Ebenda, S.400 u. S. 406 - vgl. auch Ringelings Beschreibung der »Integrationslei-
stung der christlichen Ethik« als einer »Leisrung einer Kommunikation, welche
die relativen und vorléufig nicht zu veréandernden Lebensbedingungen beriick-
sichtigt« (Ethik vor der Sinnfrage, S.126).
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sehe Ethik steht vielmehr zu ihnen im Verhaltnis »kritisch-kon-
struktiver Wechsdlbeziehung«148 So gewonnene theol ogisch-ethi-
sche Aussagen konnten der analogen Vermittlungsreflexion
religionsunterrichtlicher Fachdidaktik zu einer echten Hilfe und
Entlastung im Vollzug der ihr aufgetragenen Integration padago-
gischer und allgemeindidaktischer Erkenntnisse und Inhalte
werden. Das ganz besonders dann, wenn die theologische Ethik
sich, wie es Ringeling verlangt, in ihrer Eigenschaft as Integra-
tionswissenschaft verstérkt in die Diskussion um die ethischen
Implikationen kindlicher Sozialisierung einschalten wiirde".

SolchermalRen kommunikativ-integrationswissenschaftlich ist auch Tr.
Rendtorffs komplexes theologisches Konzept angelegt, das unter unserer
fachdidaktisch-bezugswissenschaftlichen Fragestellung in dreierlei Hin-
sicht Akzente setzen und Impulse vermitteln kann. Einmal konstatiert er
wohl nicht zu Unrecht, dal} das Christentum heute in sein »ethisches
Zeitalter« eingetreten ist, und zieht daraus weitgehende Schliisse fur seine
Theorie des Christentums. Uns interessiert daran vor alem seine jlngst
vorgelegte »Ethik«, die als »Entwurf einer ethischen Theologiex konzipiert
istP-In ihr sient Rendtorff »eine Steigerungsform der Theologie, weil die
relevanten und aktuellen ethischen Fragen in gesteigerter Weise die Frage
nach Grund und Zied der menschlichen Lebenswirklichkeit tberhaupt
aufwerfeneu. Im Sinne unseres fachdidaktisch-bezugswissenschaftlichen
Desiderats wird damit eine Ethik prasentiert, die den Anspruch erhebt,
eigenstandig das Ganze der Theologie darstellen zu konnen. Sieist nicht
mehr ein das Handeln des Menschen darstellendes Teilgebiet der Systema-
tischen Theologie unter oder neben der Dogmatik, sondern will as
»ethische Theologie« »auf eigene und von der Dogmatik durchaus
unterschiedene Weise Grundfragen der Theologie« systematisch wahr-
nehmen'<. Als theologische »Theorie der menschlichen Lebensfiihrung«
mui3 sie daflir einstehen, »dal? die theologische Dimension der Lebens
wirklichkeit in der Ethik eine aufkldrende und orientierende Rolle
Fidt«53. Mit diesem Ansatz bei menschlicher Lebensfuhrung und Lebens-
wirklichkeit entspricht Rendtorff nicht nur der von ihm herausgestellten

48. W. Huber, a a. 0., S. 406.

49. H. Ringeling, Ethik vor der Sinnfrage, S. 127.

50. I'-. Rendtorf], Ethik, Stuttgart/Rerlin/Kéln/Maina Bd. | 1980, Bd.1l 1981, hier
bes. I, S.9.

51. Ebenda, S. 14.

52. Ebenda, S.19.

53. Ebenda, S.11 u. S.14.
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»Signatur des ethischen Zeitalters des Christentumsew, sondern wahrt
zugleich auch die integrative Offenheit fir die theologische Dimension
und fundamental-ethische Fragestellung seiner ethischen Theologie.
Damit ist schliefllich auch der von uns gesuchte induktive und verifikative
Charakter ethischer Theologie gegeben, der seinen Uberzeugenden
Ausdruck mit dem Einsatz dieser »Ethik« bel den »drei Grundelementen
der ethischen Lebenswirklichkeit« findet. »Das Gegebensein des Lebens,
»die Forderung, Leben zu geben« und »die Reflexivitédt des Lebens«
werden hier zum Ansatzpunkt und Ausgangspunkt elementarer Analyse,
welche »die theologische Argumentation auf sich« zieht5s und in wechsel-
seitiger ErschlieBung die »Kategorien der Integration« Schopfung,
Rechtfertigung und Eschatologie ins ethisch-theologische »Spiel«
bringtsé. Hier zeichnet sich fur die religionsunterrichtliche Fachdidaktik
eine Gestalt theologischer Bezugswissenschaft ab, die unter den erarbeite-
ten didaktischen MaRgaben und Erfordernissen durchaus fruchtbare
Konvergenz- und Integrationsmoglichkeiten eréffnen kdnnte. Auf jeden
Fall aber wird mit diesem systematischen Konzept »ethischer Theologie«
religionsunterrichtlich-fachdidaktischem Arbeiten eine Richtung gewie-
sen, der es sich im einzelnen nachzugehen lohnt.

Fassen wir das Ergebnis unserer Uberlegungen abschlieRend in
funf Dedderaten an diesystematische Theologie zusammen:

1. Die religionsunterrichtliche Fachdidaktik will im Rahmen des
Facherkanons theologischer Wissenschaft und Lehre as
eigenstéandige  Wissenschaftsdisziplin ernst genommen und
anerkannt werden.

2. Sie will verstanden werden als selbstandige Verbunds- bzw.
Integrationswissenschaft zwischen Theologie und Padagogik,
die paddagogischerseits in der allgemeinen Didaktik und Schul-
padagogik, theologischerseits in der systematischen Theologie
ihre je spezifische Bezugswissenschaft hat.

3. Die allgemeindidaktische Bezugswissenschaft enthalt in und
mit ihrer padagogischen Dimension und Funktion wichtige
ethische Problemstellungen und Perspektiven, die aus fachdi-
daktischer Sicht eine verstérkte theol ogisch-ethische Auseinan-

54. Ebenda, S. 15.

55. Ebenda, S. 31ff.

56. H. Ringeling, Ethik vor der Sinnfrage, S. 118ff. - vgl. im »Handbuch der christli-
chen Ethik« Bd. 1 auch das 2. Kapitel »Integrationsansdtze christlicher Ethik,
S.407ff.
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dersetzung mit diesen Zusammenhéngen als geraten und
wunschenswert erscheinen lassen.

4. Die religionsunterrichtliche Fachdidaktik sieht in Verfolg
gemeinsamer (je verbundwissenschaftlich angelegter) Vermitt-
lungsaufgaben und -interessen in der systematischen Theologie
ihren wichtigsten Gespréchspartner und theologischen Ge-
wahrsmann und hofft, da ihre spezifischen Anliegen von
diesem auch wahrgenommen und angemessen mitbedacht
werden.

5. In diesem Sinne wére eine ethisch induktive und verifikative
Theologie derzeit as vordringliches bezugswissenschaftliches
Desiderat religionsunterrichtlicher Fachdidaktik anzusprechen
und anzustreben.

Prof Dr. Dr. habil. Rainer Lachmann Evangdische Theologie

Universitédt Bamberg
FeJdkirchenstr. 21, 8600 Bamberg
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Toleranz und Integration
Zur Umsetzung dSittlicher Erziehungsziele

in die Schulpraxis
VON HEINZ SCHMIDT

Ein Erziehungsziel »Tolerasr« findet sich wortlich oder zumindest
der Sache nach in alen neueren schulrechtlichen Bestimmungen
der Lander von grundlegender Bedeutung". Die Erklarung der
Kultusministerkonjerenz »Zur Sellung des Schilers ## der Schulex
(1973)2 stellte »eine weitgehende Ubereinstimmung" zwischen
den landerspezifischen Zielsetzungen »fir Unterricht und Erzie-
hung« fest>, wobei Erziehung »zu Toleranz, Achtung vor der
Wiirde des anderen Menschen und Respekt vor anderen Uberzeu-
gungen« explizit genannt ist. Die hier Gbernommene schon klassi-
sche Definition von Toleranz schuf so lange keine Probleme- und
war daher auch kein Anstol? fir padagogische Anstrengungen -,
as von der Normalitét abweichende Uberzeugungen, Einstellun-
gen oder Verhaltensweisen im Schulalltag kaum auftraten. Einen
verraterischen Hinweis gibt die zitierte klassische Formel selbst.
Die Toleranz bezieht sich auf die »anderen Uberzeugungenc; die
hautnah zu erleidenden - zu tolerierenden - fremdartigen Verhal-
tensweisen, Wertungen, ja Lebensformen brauchte man gar nicht
zu erwéhnen. Sietraten in der Schule bis zum Beginn der siebziger
Jahre eigentlich nicht auf. Denn die traditionellen Schularten
integrierten sozial-kulturell relativ _homogene Gruppen. Die
Anzahl der Auslanderkinder war noch begrenzt. Fast ale Auslan-
der gehorten zum christlich-europdischen Kulturraum. Die
alltéglichen Verhaltensformen aler Schichten und Gruppen waren
noch weitgehend traditionsorientiert. Mit der gréf3eren Durchlés-

1. Allgemeine Schulordnung Bayern 83; Schulgesetz Baden-Wirttemberg 81,
Abs. 2; Hessisches Schulverwaltungsgesetz §1 usw.

2. Erklérung der stéandigen Konferenz der Kultusminister der L&nder in der
Bundesrepublik Deutschland vom 25.5. 1973, Sonderdruck, Kersting-Druck,
Hangelar, S.7.

3. Ebenda S.7.

430



sigkeit der Schularten bzw. der Einflhrung integrierter Schulsy-

steme, mit dem verstérkten Zugug von Auslénderkindern, besonders

aus aullereuropdischen Landern, mit Kritik und Abkehr von
traditionellen Verhaltensgewohnheiten, Erziehungsstilen und

Lebensformen ist das Zusammenleben im Schulalltag konflikt-

reich geworden. Ein distanziertes »Tolerieren« von Andersartig-

keit scheint nicht mehr zu geniigen. Die Beziehungen zwischen

Schillern aus unterschiedlichen sozialen Gruppen und zwischen

deutschen und ausléndischen Kindern sind oft aggressionsgela-

den. Gemeinsam akzeptierte Verhaltensregeln lassen sich nur
schwer finden und meist noch weniger durchsetzen, obwohl dies
von den meisten Eltern und Schilern den Lehrern abverlangt
wird. Die Auffassungen Uber Erziehungsstil und Unterrichtsauf-
trag &lterer und jingerer Kollegen divergieren gelegentlich so
stark, da3 ein gedeihliches Zusamenwirken geféhrdet scheint.

Toleranz as Duldung von Andersartigkeit - wie es Verfassung

und Schulgesetze auf dem Hintergrund wachsender Pluralitét

wohl zu Recht verlangen - wurde zu einem der dringlichsten und
zugleich problematischsten Erziehungsziele auch in der erzie-
hungswissenschaftlichen Diskussion. Hier spricht man von

»Ambiguitétstoleranzee und meint, dal3 ein Individuum angesichts

unterschiedlicher Erwartungen und Uberzeugungen verschiede-

ner Interaktionspartner fahig sein muf3, ein hohes Mal3 an »Inkon-
gruenzen« zu ertragen. Drei Fragen sind zunachst zu verfolgen:

1. Ist damit die Intention eines Erziehungszieles »Toleranz«
erschopfend beschrieben?

2. Genlgt ein Konzept von Toleranz, um in den alltéglichen
Schwierigkeiten schulischen Zusammenlebens weiterzukom-
men?

3. Welche Erganzungen und Fortschreibungen sind nétig und
moglich?

Antworten auf diese Fragen setzen eine Besinnung auf das
herkdmmliche Toleranzversténdnis voraus.

4. Besonders herausgearbeitet in Fortsetzung des interaktionistischen | dentitatskon-
zepts im Anschluf? an G. H. Mead von L. Krappmann, Soziologische Dimensio-
nen der ldentitét, Stuttgart 21972.
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DAS HERKOMMLICHE TOLERANZKONZEPT

Gut 200 Jahre sind seit Erlal} des Toleranzpatents (20. Okt. 1781)
vergangen», mit dem der Osterreichische Kaiser fosef 11. das Signal
zur Veranderung der Religionsverfassungen im ganzen »Heiligen
Romischen Reich« setzte, die ale noch auf den Bestimmungen des
Westfalischen Friedens (1648) fufdten", Preuf3en (1788/94), Bayern
und Wrttemberg (1803) folgten mit dhnlichen Patenten. Wer mit
der Geschichte Europas etwas vertraut ist, weil3, da3 die Gewah-
rung von Toleranz eine fortschrittliche Errungenschaft der
absolutistischen Staaten darstellt, bei deren Zustandekommen
neben Argumenten der Reformation (Gewissensfreiheit), des
Humanismus (»liberum arbitrium« grindet auf dem Licht der
Vernunft) und der Aufklarung (Naturrecht) 6konomische und
politische Interessen wirksam waren. So unterstrich bereits der
franzosische Kanzler Michel Je I'Hopital nach dem Scheitern des
Glaubensgespréchs von Poissy (1561) den Vorrang der nationalen
vor der religiosen Einheit” In den Niederlanden widersetzten sich
Wilhelrn von Oranien und die katholischen Adligen den Verfolgun-
gen von Protestanten aus der Einsicht, daf? die Freiheit der Nieder-
lande nur zu erreichen sei, wenn die verschiedenen Bekenntnisse
nebeneinander geduldet wirden. »Seit den Unruhen von 1566
traten in den Aufrufen von Toleranzvertretern nun auch die
wirtschaftlichen Argumente mehr und mehr in den Vordergrund:
Religitse Duldsamkeit war notwendig, um dem Lande die Blite
von Handel und Gewerbe zu bewahren".«

5. Textin: H. Raab (Hrsg.), Kircheund Staat von der Mitte des 15. Jahrhunderts bis
zur Gegenwart, dtv-Dokumente, Frankfurt 1966, S. 200-202; G. Frank, Das
Toleranzpatent Kaiser Joseph 11. Urkundliche Geschichte seiner Entstehung und
seiner Folgen, Wien 1882, S. 37f.

6. Darstellung von Inhalten und Genese des Josephinischen Toleranzpatents bei
H. Conrad, Religionsbann, Toleranz und Paritédt, in: H. Latgz (Hrsg.), Zur
Geschichte der Toleranz und Religionsfreiheit, Darmstadt 1977, S. 155-192, bes.
S.171-180.

7. H. R Gliggisherg, Wandel der Argumente fir religidse Toleranz und Glaubens-
freiheit im 16.+ 17. Jahrhundert, in: H. La#gz (Hrsg.), Zur Geschichte der
Toleranz und Religionsfreiheit, a, a. 0., S.467.

8. Ebenda S. 469. Als Musterbeispiel fir eine Verbindung theologischer, humanisti-
scher, praktisch-politischer und 6konomischer Gesichtspunkte kann die Tole-
ranzpolitik des GroRen Kurfirsten in Brandenburg-PreuBen gelten. Dazu:
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Toleranz gewdhren hief3, einer Gruppe von Menschen die
Ausiibung ihrer Religion in einer Offentlichkeit zu gestatten, die
mehrheitlich von einer anderen Religion beherrscht wurde. Mit
der so geduldeten Religion durften sich auch gruppenspezifische
»Kulturen« (wir wurden heute von »Subkulturen« sprechen)
entwickeln, soweit sie sich in den Rahmen der allgemein verbindli-
chen Gesetzgebung und Sittlichkeit des Obrigkeitsstaates einfiig-
ten. Die Grenzen der Toleranz waren und sind immer dort er-
reicht, wo das Zulassen einer andersdenkenden Gruppe das
bestehende Gesellschaftssystem selbst in Frage stellen bzw.
zerstéren wirde.

Gerade das Josephinische Toleranzpatent ist ein Musterbeispiel
fur das Zugestandnis begrenzter Entfaltungsméglichkeiten. Es
gewéhrte Lutheranern, Reformierten sowie den »nicht unierten
Griechen« das Recht privater Religionsausiibung. Das Privileg
offentlicher Religionsausiibung blieb grundsétzlich der rémisch-
katholischen Kirche vorbehalten". Sekten wurden nicht geduldet,
die burgerlichen Rechte wurden beschrénkt zugestanden (Zulas-
sung zu offentlichen Amtern, Handel und Gewerbe mit amtlichem
Dispens)lo.

Die tolerierte Gruppe darf zwar ihr Eigenleben im Rahmen der
allgemeinen Ordnung entfalten, die Kommunikation zwischen
den Gruppen ist jedoch beschrankt. Gesellschaftgestaltendes oder
-veradnderndes Handeln ist nicht erlaubt. Insgesamt bestétigt das
Toleranzpatent die von Habermas formulierte Definition, nach der
Toleranz das Vorhandensein eines eigentlich als Ubel empfunde-
nen Gegensatzes voraussetzt und auf diesem Hintergrund die
absichtliche Gewahr eines bestimmten Ausmalies an Freiheit ist,
aufgrund deren sich dieser Gegensatz betétigen kann!'. Oberfl&ch-
lich betrachtet entspricht diese hergebrachte Auffassung von
Toleranz durchaus dem in Schule und Gesellschaft Ublichen
Verhalten. Jeder kann seine religiésen oder politischen Uberzen-

O. H. Richardso«, Religiose Toleranz unter dem GroRen Kurfursten und ihre
praktischen Ergebnisse, ebenda S. 1-16.
9. Toleranzpatent, Einleitung.
10. Toleranzpatent, Abschnitt 7.
11. ]. Habermas(Hrsg.), Stichworte zur geistigen Situation der Zeit, Frankfurt 1979,
S.367.
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gungen pflegen. Man duldet sogar ungewohnte Verhaltensweisen,
solange diese nicht die Ordnung im allgemeinen bedrohen. Schu-
ler werden ermahnt, auf Auslénder nicht aggressiv zu reagieren,
sondern deren Auffassungen und Lebensweisen als Ausdruck
anderer Sitten und Lebensbedingungen anzuerkennen. Ahnlich
verhdlt es sich in der Offentlichkeit. BewuRt diskriminierende
Akte etwa gegen Auslander sind trotz aler Problematik des
Verhaltnisses von Deutschen und Auslandern relativ selten, sieht
man einmal von den Versuchen wirtschaftlicher Ausbeutung (z. B.
Vermietungen) ab. Niemand hindert die tirkischen Mitblrger
daran, sich in den Altstadtrevieren und Dorfkernen anzusiedeln
und dort so etwas wie eine eigenstandige V olksgruppe auch lokal
zu bilden. Islamische Religionsaustibung ist nicht verboten. Selbst
die politisch wie padagogisch geféhrlich erscheinenden Koran-
Schuleni2 kdnnen ziemlich ungestort arbeiten.

Dennoch wachst die Aggresivitat. Am meisten ist dies in Schulen
mit hohem Auslanderanteil und in den entsprechenden Wohnge-
bieten zu beobachten. Die 1974 von A. Mitscherlich aufgestellte
Diagnose, dal} sich »im Aggressionshaushalt der westlichen
Gesellschaften« etwas geadndert habe, wird immer mehr bestétigt.
»Sie sind zunehmend von innen aggressionsbedroht, also von
aggressiven Gruppen, die sieh unter uns bilden. Dieser Prozel3 der
Aufladung mit aggressiver Unzufriedenheit ist gefahrlich. Er ist
keineswegs abgeschlossen™.« Die Aggressivitdt deutscher und
auslandischer Schiler, ihrer Eltern, aber auch weiter Bevolke-
rungskreise, steigt spirbar an4.

Anscheinend reicht das herkémmliche politisch-soziale Tole-
ranzkonzept nicht aus, um ein friedliches und gedeihliches Zusam-
menleben unter den Bedingungen der modernen westlichen
Gesellschaft zu ermdglichen. Dies ist kein Wunder, weil ja dieses
Konzept as Kind des aufgeklarten absolutistischen Staates einen
unerschitterlichen Rahmen gemeinsamer Grundiberzeugungen,

12. Zu Koranschulen jetzt: Ali Ucar, Die Rolle der Koranschulen, in: betrifft:
erziehung, Heft 2 (Februar) 1981, S. 49-51. Die Forderung Ucars diese Schulen
einfach zu verbieten, durfte verfassungsrechtlich nicht durchsetzbar sein.

13. A. Mitscherlich, Toleranz — Uberpriifung eines Begriffs, Frankfurt 1974, S. 29.

14. J. Micksch, Zusammenl eben mit Muslimen in der Bundesrepublik Deutschland, in:
epd Dokumentation /1981, bes. S.19-25.
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Einstellungen und Verhaltensweisen stillschweigend voraussetzen
konnte, der von den subkulturellen Besonderheiten nicht zu
verandern war. Die Schulen dieser — toleranten - Staaten waren
kirchlich, also Konfessionsschulen, die ihrerseits — auch wenn
mehrere Konfessionen Schulen unterhielten ~ systemkonform zu
arbeiten hatten": Auch noch unsere »Gemeinschaftsschule auf
allgemein christlicher Grundlage« héatte damaligen Bedingungen
entsprochen. Sie realisiert Forderungen fortschrittlicher Padago-
gen des Aufklarungszeitalters, wiewohl sie erst in unserem Jahr-
hundert politisch durchgesetzt wurde.

Die Situation hat sich jedoch grundlegend veréndert. Die
industrielle Revolution, dann die Demokratisierung, die technolo-
gische und 6konomische Entwicklung haben das friher stabile
sozial-strukturelle Geflige mit seinen Toleranzbreiten aul3er Kraft
gesetzt. An seine Stelle ist eine universale Produktions-, Konsum-
und Verwertungskultur getreten, die ale Lebensbedingungen
verflssigt hat, d. h. sie einem stédndigen Anpassungsdruck an die
Forderungen der technisch-wissenschaftlichen Veranderungspro-
zesse unterwirft. Jeder ist, um Uberleben zu kdnnen, gezwungen,
ein hohes Mal3 an Flexibilitdt und Anpassungsfahigkeit zu errei-
chen. Zugleich mul jeder in der Lage sein, sich in die permanenten
Veranderungsprozesse aktiv gestaltend einzuschalten, wenn er
nicht zum bewuftlosen Opfer des gesellschaftlichen Schicksals
seiner sozialen Gruppe werden will.

Diese sehr grobe und knappe Skizze der gegenwértigen sozial-
kulturellen Situation soll eine Schwéche der heute dominierenden
Rede von der sogenannten »pluralistischen« oder »multikulturel-
len« Gesellschaft korrigieren'<. Gewil3 gibt es in unserer Gesell-
schaft eine — kaum noch (iberschaubare - Pluralitét der Uberzeu-
gungen und Einstellungen. Gewif3 ist auch - besonders durch die

15. Aus dem Josephinischen Toleranzpatent: »bleibet denselben unbenommen, ihre
eigenen Schulmeister, welche von den Gemeinden zu halten sind, zu bestellen tber
welche jedoch unsere dortléandige Schuldirektion, was die Lehrmethode und
Ordnung betrifft, die Einsicht zu nehmen hat.« Zitiert nach Textfassung in:
H. Raab (Hrsg.), Kirche und Staat, a a. 0., S.201.

16. Siehe epd-Dokumentation Nr.48/80 zum »Tag des auslandischen Mitburgers«
1980 mit dem Titel: »Wir leben in der Bundesrepublik in einer multikulturellen
Gesellschaft«,
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Zuwanderung der auslandischen Arbeiter — das kulturelle Bild viel
bunter geworden. Doch verdeckt die herrschende Ausdrucksweise
die Ubermacht einer universalen, fast ausschlieflich auf Produk-
tion und Konsum reduzierten Alltagskultur, deren Leerstellen
noch durch eine Unterhaltungs- und Rekreationsindustrie ausge-
fullt werden. Die universale Kultur Uberschwemmt die vielbe-
schworenen pluralen Kulturen; auch sie stehen unter Anpassungs-
druck. Sie sollen die noch freibleibenden Bedurfnisse abdecken
und Verletzungen lindern, die das Alltagsieben zufligt. So wird
der Religion die Rolle zugewiesen, die zu trosten, die aus der
allgemeinen Entwicklung herausfallen (Sterbende, Behinderte
u. a),

Die Mangel des herkémmlichen Toleranzkonzepts liegen —
angesichts dieser Entwicklungen - auf der Hand. Nicht nur, da3
der grundlegende und allgemein verbindliche Rahmen fehlt, der
die Kooperationsfelder zwischen unterschiedlichen Menschen
umgrenzen und regulieren kdnnte. Es mangelt auch an Impulsen,
um unterschiedliche Gruppen zu veranlassen, auf die gesellschaft-
lichen Entwicklungen aktiv und gleichzeitig in Kooperation mit
anderen so einzuwirken, daf3 fur alle akzeptale und humane Le-
bensbedingungen herauskommen. Wenn die einzelnen Gruppen
nicht von sich aus die Kooperation suchen, werden sie durch das
Toleranzkonzept auch nicht dazu veranlaf3t. Eine Reflexion der
sich verandernden Lebensbedingungen mifite dazu nétigen, die
Traditionen und Intentionen der eigenen Gruppe — sei es der
Herkunftsfamilie, der politischen Gruppe - sowie die institutio-
nell-professionellen Mechanismen im Blick auf die sich vollzie-
henden Veranderungen neu zu interpretieren. Das Toleranzkon-
zept verbietet dies zwar nicht, gibt der einzelnen Gruppe aber
keine Hilfe dazu. Daruber hinaus fehlen den sozial und kulturell
benachteiligten Gruppen ale Voraussetzungen, um sich gegen den
Druck der universalen Alltagskultur produktiv zur Wehr zu
setzen. Die gesamtgesellschaftlich dominierenden Konsum- und
Statussymbole verdrangen die traditionellen Werte und Sitten.
Die Konkurrenz um die begehrten Giter bestimmt nun den
alltéaglichen Lebensvollzug. Die Forderung, Toleranz zu Uben,
mufd zynisch erscheinen, weil die Intensitdt der Aggressionen
geleugnet und Ubersehen wird, da3 die benachteiligten Gruppen
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die Zumutung eines voribergehenden Bedurfnisaufschubs weder
einsehen noch ihr entsprechen kénneniz. Als den immer schon
Unterlegenen bleibt ihnen schlieBlich nur der Versuch, sich mit
allen - legalen und illegalen - Mitteln das anzueignen, was Wirt-
schaft und Gesellschaft zu bieten haben. Das Erziehungsziel Tole-
ranz scheint nicht mehr einldsbar.

TOLERANZ DURCH SOZIALE INTEGRATION

Schulpéadagogik und Bildungspolitik der vergangenen Jahrzehnte
beharrten denn auch nicht auf dem herkdmmlichen Toleranzkon-
zept. Das moderne offentliche Schulwesen soll - nach alen rele-
vanten Erklarungen - nicht ein konkurrierendes Nebeneinander
eigenstandiger Gruppen innerhalb eines vorgegebenen Rahmens
fordern, sondern die »soziale Integration« verschiedener Gruppen
bei prinzipieller Chancengleichheit wahren. Das &dltere Toleranz-
konzept - im Verfassungsrecht léngst modifiziertlf - wurde auch
im Erziehungswesen fortentwickelt. Aus der Konfessionsschule
wurde die christliche Gemeinschaftsschule, sodann die »demokra-
tische Leistungsschulec'? bzw. ein integriertes unf differenziertes
Schulsystem fur Kinder aler Schichten mit unterschiedlichen
Bildungsschwerpunkten und gestuften Bildungsabschlissen. Das
System verspricht, grof3e Schilerzahlen entsprechend ihrer
Leistung ziemlich objektiv im sogenannten Beschaftigungssystem

17. A. Mitscherfich, loc. cit., S. 19, »Wirklichkeitsfern ist Toleranz nur dort, wo die
Intensitdt aggressiver Bedlrfnisse geleugnet und der Aufwand bei weitem
unterschétzt wird, der nétig ist, um Triebbefriedigungen die Konzessionen des
Umwegs (der Sublimierung) oder des Aufschubs (der dem Ich die Méglichkeit zur
kritischen Einmischung bietet) abzuringen.« Die Schwierigkeit, die Mitscherlieh
sieht, bleibt aber ohne Verwendung des Freudschen Instanzenmodells — etwa im
Modell psychischer Integrationsleistungen des Ich - plausibel.

18. Im Staatsrecht der deutschen Lander wurde die Toleranzverfassung nach dem
Zusammenbruch des Ro&mischen Reiches (1806) fortschreitend durch das
Paritatssystem abgel 6st, das allen religidsen Bekenntnissen und Gemeinschaften
prinzipiell gleiche Rechte einrdumt. Der Paritdtsgrundsatz gilt noch heute.

19. Th. Sander/Ho -G. R%ffiG. WinkJer, Die Demokratische Leistungsschule. Zur
Begrindung und Beschreibung der differenzierten Gesamtschule, Hannover
1967.
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zu plazieren. Von den Abschlissen her muR3 sich das ganze Bil-
dungssystem nach einheitlichen Organisationsschemata ausgestal-
ten lassen, die das Prinzip der Konkurrenz bei moglichen gleichen
Chancen vom Bildungsangebot her einldsen. Dies gilt fur horizon-
tal oder vertikal gegliederte Bildungssysteme in gleicher Weise.
Streiten kann man lediglich darlber, welches System eine grofere
Chancengleichheit nicht nur hinsichtlich des Bildungsangebots.
sondern auch hinsichtlich der Bildungsvoraussetzungen unter-
schiedlicher Kinder gewahrleistet. Im Endeffekt, d. h. am Ende
spezifischer Bildungsgange sollen die Absolventen mdglichst
gleichartig »geworden« sein-", Punkte, Noten u. & geben Aus-
kunft Uber das MaR3 der erreichten Gleichartigkeit, indem sie die
positiven oder negativen Abweichungen vom Durchschnittswert
zum Ausdruck bringen. Die leitende Integrationsidee hat das
Toleranzkonzept as gesellschafts- und schulgestaltendes Prinzip
zwar abgeldst, ein Erziehungsziel Toleranz aber nicht Uberfllssig
gemacht. Im Gegenteil ein gewisses Mal3 an Toleranz im Sinne
einer personlichen Haltung ist Voraussetzung des Integrations-
konzepts, das ja keineswegs kulturelle Unterschiede einebnen,
sondern sie funktional auf das soziale System beziehen mdchte.
Der schulische Umgang mit Auslénderkindern kann dies belegen.

Im Blick auf die Auslanderkinder legen die Empfehlungen der Kultus-
ministerkonferenz fest, wie die »Integration« zu erfolgen habe. In der
Regel gilt — mit Ausnahme des bayerischen Modells A, das nationale
Klassen vorsieht -, da3 Kinder ohne ausreichende Deutschkenntnisse
zuné&chst fir hdchstens zwel Jahre in gemischtnationalen V orbereitungs-
klassen deutsch lernen mussen, bevor sie in den Regelklassen den gleichen
Bildungsanforderungen unterworfen werden wie ihre deutschen Mitschi-
ler. So beschreiben die Richtlinien Nordrhein-Westfalens Ziele und
Verfahren des Integrationskonzepts: "Es ist ... die Aufgabe der Vorberei-
tungsklassen, die ausléandischen Schiller unter Wahrung ihrer Identitét in
Sprache und Kultur auf eine erfolgreiche Mitarbeit in den deutschen
Regelklassen vorzubereiten. In diesen sollen sie spater die deutschen
Schulabschlusse und jene Kenntnisse und Fahigkeiten erwerben, die fur
die gleichberechtigte Teilnahme am kulturellen, beruflichen, wirtschaftli-

20. Vgl. die Vergleichsuntersuchungen zu den Schulsystemenin der Bundesrepublik,
in: Zeitschrift fur Padagogik 5/1980, S. 654ff.
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chen und gesellschaftlichen Leben in der Bundesrepublik Deutschland
Voraussetzung sind2?.«

Die »ldentitat in Sprache und Kultur« will man durch einen zusétzlichen
muttersprachlichen Unterricht am Nachmittag (I) gewdhrleisten, der
verstandlicherweise haufig geschwéanzt wird22. Dominierend ist ohne
Zweifel das Interesse an einer Eingliederung ins Beschéftigungssystem
und an der davon erhofften sozialen Domestikation (durch Professionali-
sierung).

Toleranz as Erziehungsziel bleibt nach wie vor notwendig.
Nicht nur das Bestreben, unterschiedliche Herkunftstraditionen
und Verhaltensweisen verschiedener sozialer Gruppen funktional
zu vermitteln, nétigt dazu. Auch die Entwicklungsnotwendigkei-
ten des Gesellschaftssystems fordern dies. Denn in den effektiven
und produktiven Industriekulturen der westlichen Staaten sind die
Vielfalt des Angebots, die standige Erneuerung und Steigerung
der Konsummoéglichkeiten und die fortschreitende Rationalisie-
rung aler produktionsrelevanten Prozesse die Motoren von
Wachstum und Verwertung. So muf3 auch das Bildungssystem ein
differenziertes und hierarchisch strukturiertes Angebot von
Anreizen machen, die mit sozialen Versprechen verbunden sind.
Integration und Einheitlichkeit beziehen sich nur auf eine gene-
relle Verhaltensdisposition, die auf fortschreitende Aneignung
und Verwertung der Umwelt sowie auf die damit verbundenen
Mdglichkeiten der Steigerung des individuellen Lebensgenusses
gerichtet sind. Alle Inhalte von Bildung und Erziehung - auch
religidse - kdnnen und missen zu Instrumenten der erstrebten
Verhaltensdisposition werden. Ein gewisses Mal3 neuer Inhalte
und Verhaltensweisen ist geradezu ein forderliches Strukturele-
ment, um das notwendige »Reizklima« zu schaffen.

Toleranz und Integration ergénzen sich demnach vorziglich.
Eine tolerante Haltung ist die beste Voraussetzung zur Verarbei-
tung divergierender und zu verandernder Rollenerwartungen. Sie

21. Richtlinien fur den Unterricht der Kinder ausléndischer Arbeitnehmer und fur
Vorbereitungsklassen. In: Die Schule in Nordrhein-Westfalen, Heft 5002, K6In
1977.

22. R. Sebwarger]]. Arzoz, Die psychosoziale Verfassung von Auslanderkindern in
integrierten und nationalen Schulen, in: Zeitschrift fir Padagogik 6/1980, S. 891:
Im Ruhrgebiet etwa von einem Drittel!
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gewédhrleistet die Fahigkeit zu flexibler Anpassung. So wurde
unter den Bedingungen der modernen Industriegesellschaft das
einstmals sozial-strukturelle Ordnungsprinzip »Toleranz«, das
eine entsprechende psychische Disposition férderte, selbst zu einer
psychischen Disposition, zur »Ambiguitétstoleranz« angesichts
unterschiedlicher Verhaltenserwartungen modifiziert. Die Veran-
derung der sozial-strukturellen Rahmenbedingungen - und damit
der schulischen Verhdltnisse - hat auch die nun geforderten
Toleranzleistungen verandert. Friher wurde Toleranz aus der
Distanz erwartet, heute ist Toleranz bei hautnahmen Kontakt
gefordert. Die psychische Belastung hat sich damit verschéarft. Es
ist weit schwieriger geworden, das Erziehungsziel zu erreichen.
Wieder kann die Lage der Auslénderkinder als Beispiel dienen:

Sobald in den sogenannten Vorklassen ein Minimum an sprachlichem
Verstehen — nicht aktiver Sprachkompetenz - vorhanden ist, werden die
auslandischen Jugendlichen moglichst in Klassen ihrer Altersstufe
»eingegliedert«, wie man so bezeichnend sagt. Fur Kinder, die erst im
Schulalter nach Deutschland kommen — man nennt sie -Seiteneinsteiger- -,
wirkt sich das besonders negativ aus, weil die Distanz zum Leistungsstand
auch niedrigerer Klassen bereits zu grof3 ist, um noch Uberbruckt werden
zu konnen. Zudem stammen die meisten Kinder aus dem sozial benachtei-
ligten Bevdlkerungsgruppen ihres Herkunftslands, in denen Bildung
einen geringen Stellenwert besitzt. Hier in Deutschland nehmen sie den
Platz einer neuen gesellschaftlichen Unterschicht unter den bestehenden
Unterschichten ein. Durch das Zusammenwirken der genannten Faktoren
werden die Schwéchsten und Geschéadigten bei uns mit den Schwéchsten
aus anderen Lebenszusammenhéngen »integriert«, weshalb Sonderschu-
len, Hauptschulen und die Kurse mit den schwéchsten Schilern in den
integriert-differenzierten Systemen den hdchsten Auslénderanteil haben.
Diese Art der Integration mit den Schwéchsten und Geschéadigten begiin-
stigt die Ubernahme der gesellschaftlich produzierten Bediirfnis- und
Aneignungsstruktur zusammen mit den oben schon erwahnten typischen
Verhaltensweisen der benachteiligten Kinder: Rivalitét, Aggressivitét,
Imponiergehabe, »Anschaffen«, Faustrecht, Bandenbildung und krimi-
nelle Aktionen zur Beschaffung der begehrten Lebensgiiter.

Die im Herkunftsland noch lebendigen religiosen und moralischen
Traditionen (einschliefflich der autoritér-patriarchalischen Familienstruk-
turen) erweisen sich als unpraktikabel und unglaubwirdig. Die morali-
sche und weltanschauliche Identitét droht zu zerbrechen, zuma wenn
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niemand ~ Person oder Institution -~ vorhanden ist, der sich um eine
Neuinterpretation der Herkunftstraditionen bemiht. Dabei sind die
Ausléander aus islamischen Gegenden besonders benachteiligt. Ihre
Traditionen sind von den unseren am weitesten entfernt. Es gibt bei uns
kaum |ebenspraktische Aquivalente, von denen aus stellvertretend eine
»Ubersetzungsarbeit« zu leisten wére.

Es ist demnach nicht verwunderlich, dal3 die verunsicherten und
benachteiligten turkischen Gastarbeiterfamilien zu leichten Opfern der
Gruppen werden, die sich von der Tirkei her in der Bundesrepublik zu
etablieren suchen und mit radikal rechts- oder linksextremen Konzepten
neue |dentitaten anbieten bzw. die Rettung der hergebrachten Identitaten
zu garantieren scheinen. Besonders gefahrlieh sind gegenwartig die soge-
nannten islamischen Kulturzentren mit der sie tragenden Sileymanli-
Bewegung. Diese Richtung ist deshalb erfolgreich, weil sie die Rettung
der mitgebrachten religiosen und ethischen Traditionen mit einer feudal
geordneten Selbstverwaltung, mit totaler Abgrenzung gegen die Umwelt
und mit einer scharf antiwestlichen Kulturkritik verbindet. Sie macht die
negativen Erlebnisse der turkischen Mitbirger erklérbar, indem sie die
Schuldigen identifizieren hilft und gleichzeitig eine eigenstandige »inte-
gre« Sozialstruktur anbietet. Die Bewegung ist auch Trager der meisten
»Koranschulen«, in denen die turkischen Kinder an Samstagen und
Sonntagen zu stundenlangem Pauken der Koransuren in arabischer
Sprache gezwungen werden, wobei noch Miftrauen und HaB gegen die
westdeutsche Umgebung begleitende Lernziele sind. Den tlrkischen
Jugendlichen bleibt fast keine andere Wahl als die zwischen intoleranter
Ghettoisierung oder totalem Bruch mit den eigenen Familien bei unkriti-
scher Ubernahme der in der Offentlichkeit dominierenden Wert- und
Verhaltensmuster-'.

23. Vgl. die besonders schwierige Lage der tiirkischen Mé&dchen, die vonihren Eltern
vom Endeihrer Schulzeit (mit ca. 13-15 Jahren) zunehmend isoliert oder - wenn
das miRlingt - in die Heimat zurtickgeschickt werden. P. Weische- Alexa, Sozial-
kulturelle Probleme junger Turkinnen in der Bundesrepublik. Mit einer Studie
vom Freizeitverhalten turkischer Mé&dchen in Koéln. Diplomarbeit. Kéln 1977
(Bericht bei H. M. Grise,Jugendliche Gastarbeiterkinder: Situation und Proble-
matik, in: Zeitschrift fur Padagogik 3/81, S.449-451), spricht von der »grof3en
Verbreitung der Zeitschrift Bravo, hohe Attraktivitét der Popstars und der
Poprnusik«, Wunsch nach gleichaltrigen Freunden und nach dem Besuch von
Tanzveranstaltungen oder Diskotheken. »Es entsteht ... eine Mischung zwischen
einem stark familienzentrierten und einem low-level-Freizeitstil, wahrend ein auf
aulerfamilidre Kontakte zentriertes Freizeitverhalten ... kaum zustande kommt«
(S.228).
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Ist das Erziehungsziel Toleranz bzw. Ambiguitétstoleranz dem-
nach illusiondr? Ist gar das Konzept gesamtgesellschaftlicher
Integration an der Aussichtslosigkeit des Toleranzkonzepts
schuld? Oder lassen sich nicht beide Intentionen, Toleranz und
Integration in einem reformierten Schulsystem besser verwirkli-
chen?

DIE ERZIEHERISCHE AUFGABE UND DIE REFORM DER
SCHUL SI'RUKI'UREN

Der psychoanalytische Toleranzbegriff (A. Mitscherlieh) weist auf
das Ungeniigen eines Versténdnisses von Toleranz im Sinn von
Ertragen und Hinnehmen (passive Toleranz) hin, wie esin der Tat
in der Gegenwart Uberall dort herrscht, wo individuelle Bedirf-
nisse nicht unmittelbar berthrt sind. Jedoch wird nur die aktive
psychische Leistung friedensfordernd sein, die andere oder ande-
res in der Absicht ertrégt, sie oder es besser zu verstehen und aus
diesem besseren Verstéandnis heraus Konflikte und Rechte mit
anderen neu zu ordnen-". Solche aktive Toleranz ist eine Ich-
Leistung, die den diffusen und unkontrollierten Anspriichen und
Reaktionen des »Uber-Ich« und des »Es« erst abgerungen, d. h.
durch Erziehung und Entwicklung gelernt werden muR3. »Tole-
ranz as Mdoglichkeit reicht demnach genau soweit, wie sich die
kritischen Fahigkeiten des Individuums und einer Kultur entfalten
konnten und durfterr" .«

Dies setzt u. a. eine Erziehungsorganisation voraus, die Ich-
Starke zunéchst durch Zuwendung foérdert, um sie dann auch
immer stérker zu fordern, indem sie Verstandnis und Zuwendung
mit Gelegenheiten zur Riicksichtnahme und zur Ubung auf
Verzicht von Bedurfnisbefriedigung verbindet.

Welche Erzehungsdele werden nun aber von den Schulen
tatséchlich eingel 6st? Achtet man auf die offiziellen Erklarungen,
so stehen selbsténdiges Denken, Handeln und Bewerten im

24. A. Mitscherlich, loc. cir., S.9.
25. Ebenda S. 23f.
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Vordergrunds'. Die schultheoretischen Forschungen der letzten
Jahre, die sich mit Hilfe empirisch-analytischer und kritisch-
hermeneutischer Anséatze auf die Untersuchung der Wirkungen
(Funktionen) schulischer Erziehung hinsichtlich der Kenntnisse,
des Verhaltens und der Einstellungen von Schilern konzentrier-
ten, zeichnen ein realistischeres Bild-", Zusammenfassend lassen
sich vier schulische Funktionen herausstellen.

Die Schule
a) vermittelt Kenntnisse und Fertigkeiten (Qusalifikationen), die
als Leistungen vom o6konomischen System gebraucht oder fir
dessen Funktionieren vorausgesetzt werden;

b) unterteilt die Schiler nach Leistungsfahigkeiten (selektive
Funktion) und legt damit zu einem grofRen Teil den zukinftigen
sozialen Status und die Zugangsmoglichkeiten zu gesellschaftli-
chen Gutern fest (allokative Funktion);

c) arbeitet an der Vermittlung und Interpretation moralischer und
kultureller Werte und an entsprechenden Verhaltensformen
(Sozalisation und Enkulturation);

d) macht das politische System verstandlich und weist in die
entsprechenden Verhaltensweisen ein (Legitimation).

Alle vier Funktionen lassen sich unschwer als Teilaspekte einer
umfassenden sozialen Integrationsaufgabe begreifen. Dominie-
rend ist dabei — wie sofort ersichtlich - die Perspektive der Inte-
gration von einzelnen oder Gruppen in das bestehende System, das
as veranderlich und entwicklungsféhig gilt. Eine genauere Unter-
suchung der Fragestellungen und Forschungsergebnisse wirde
sogar zeigen, dal3 Systemintegration im Sinn bruchloser Anpas-
sung weder erwinscht ist noch erreicht wird. Da das gesellschaft-
lich-kulturelle System dynamisch sein soll, muf3 seine positiv-
kritische Aneignung das Ziel sein. Selbstéandigkeit, Vertrauen,
egalitare Interaktion, Leistungsbereitschaft und »Kontrollbe-
wuldtsein, also die Meinung, Aufgaben im Leistungskontext von

26. Diese Erziehungsziele dominieren seit der Aufklarung. Vgl. G. R Schmidt,
Bleibende Einsichten eines Klassikers zu einem bleibenden Problem: Wert-
Erziehung nach Jean-Jacques Rousseau, in: Blétter fur Lehrerfortbildung
30/1978, Heft 7/8, S.299.

27. Uberblick (iber die wichtigsten Ergebnisse bei: H. Fesd, Theorie der Schule,
Minchen, Wien, Baltimore 1980.
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spéter gewachsen zu sein28 gelten als pOSlitlive Tugenden. Die
Integration zielt auf Fortentwicklung eines Systems, das 6konomi-
sches Wachstum, sozialen Aufstieg und Steigerung des individuel -
len Wohlbefindens — auch durch Kultur und Zusammenleben —
gewahrleisten kann.

Die Schulreformen des vergangenen ) ahrzehnts haben mit den
entsprechenden strukturellen und inhaltlichen Verénderungen
begonnen. Die einschneidendsten sind die Uberfilhrung von
Schularten in Schulstufen und die schrittweise Auflésung von
jahrgangsklassen-? mit relativ heterogener Schilerschaft zugun-
sten fachspezifischer Kurse mit |eistungshomogener Zusammen-
setzung. Beides zusammen ist nur in grofRen Schulsystemen
moglich, die ein breitgestaffeltes und -geféchertes Kursangebot
bereitstellen kdnnen. Der einzelne Schiller wird aufgrund seiner
fachspezifischen Leistung in Kursen gefordert. Er kann (und
sollte) seinerseits die fir ihn geeigneten und notwendigen Kurse
wahlen und meistern. Damit sind die vielgenannten Tugenden
Selbstandigkeit, Vertrauen, Leistungsbereitschaft und Kontroll-
bewuf3tsein systemnotwendig. Wem es daran mangelt, der braucht
— und erhélt gelegentlich — spezielle Stitz- und Fdrdermalnah-
men. Die Inhalte des breitgefécherten Kursangebots sollen der
gesellschaftlichen Umwelt entsprechend die Vielfalt wissenschaft-
licher und sozial-kultureller Aspekte spiegeln. Die verbreitete
Klage Uber stéandig wachsende Lernanforderungen trifft wohl
nicht zu, die Schiler missen sich aber in einem vielfaltigeren und
weitgehend unzusammenhangend erscheinenden Angebot orien-
tieren - besonders im Kurssystem der gymnasialen Oberstufe.
Auch dies nétigt ihnen ein hohes Mal3 an Selbstvertrauen ab. Die

28. H. Fend, Theorie der Schule, a. a. 0., S. 369.

29. Die »Toleranz« die in Jahrgangsklassen gelernt wird - wurde durch K. Wahler,
Wie die Schule (trotzdem) Werte vermittelt. Erziehungssoziol ogische Anmerkun-
gen, in: Blétter fur Lehrerfortbildung 30/1978, Heft 7/8, S.354f. treffend so
beschrieben: »Schiiler lernen, wie im Klassenverband die >Wiirde< des anderen
Mitschilers geachtet wird und erfahren somit paradigmatisch, wie es hiermit in
der Erwachsenenwelt bestellt ist: behinderte oder von Behinderung bedrohte
Kinder werden ausgegliedert; andersartige M einungen werden geduldet, die Last
- der Andersartigkeit- mul3 jedoch jeder selbst tragen; damit die Mehrheitinihren
Rechten nicht gemindert wird, muR3 fir sbesonderee einzelne Schiller je bestimmte
Losungen gefunden werden.«
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innerschulische Kommunikation - im traditionellen schularts-
und klassenverbandsgebundenen System auf eine Uberschaubare
Zahl von Lehrern und Mitschilern ausgerichtet und im Lauf der
Jahre nur geringfligigen Veranderungen ausgesetzt - hat sich
vollig gewandelt. Die Zahl der Kontaktpartner (Lehrer und
Mitschiler) ist wesentlich groRer geworden, die Dauer und
Intensitat der moglichen Kontakte aber um so geringer. Nach
Grundschule und Orientierungsstufe (5./6. Schuljahr) sind nahezu
alle Kontaktpersonen Uber fachspezifische Kurse vermittelt. Man
sieht sich nur gelegentlich in einigen Schulstunden oder auf
Absprache - sdlten zuféllig - in den Pausen bzw. im Freizeitbe-
reich. So wurden die Kontakte zeitlich terminiert und groftenteils
an spezifische Zwecke gebunden, seien sie schulleistungshezogen,
seien sie auf spezielle Freizeitbedirfnisse ausgerichtet. Wéahrend
friher der Klassenverband as formelles Sozialsystemfast ale
informellen Kontakte kanalisierte und stabilisierte, stehen heute
die informellen Kontakte in einem hochkomplexen Feld heteroge-
ner Interessen und Erwartungen, unter denen die schulleistungs-
bezogenen positiv oder negativ dominieren. Eine soziade Hierar-
chieinnerhalb von Schulklassenist in reformierten Systemen nicht
mehr moglich. Da auch die Kontakte zu den Lehrern vielféltiger,
kurzzeitiger und zweckbestimmter geworden sind, ist auch hier
eine Egalisierungstendenz jedenfals fir eine oberfléchliche
Betrachtung unibersehbar. Vermutlich verbergen sich hinter
egalitér erscheinenden Interaktionsformen neue Abhangigkeiten -
nun von heteronomen oder internalisierten L eistungsanforderun-
gen und von Beziehungsbedirfnissen kompensatorischen Charak-
ters.

Dal ein so verandertes Schulsystem Toleranz in einem spezifi-
schen Sinn foérdert, liegt auf der Hand. Innerhalb der grof3en
Stufenschulen kommen Gruppen unterschiedlicher sozialer Her-
kunft zusammen. Sie sollen in Kursen und bei Freizeitaktivitéten
kooperieren. Sie sollen darliber hinaus in einem Kernbereich des
Unterrichts, in dem die Leistungsaspekte zuriickgenommen sind
(Gesellschaftslehre, Sozialkunde, Religion, Verfugungsstunden,
Tutorengruppen) ihre unterschiedlichen Einstellungen, Werte
und Verhaltensweisen kennen- und miteinander umzugehen
lernen. Die padagogischen Schwierigkeiten in diesem mancherorts
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sogenannten Kernunterricht verweisen aber auf gegenlaufige
Tendenzen, die vom System selbst gestiitzt werden. Wahrend es
den meist selbstbewuflten und leistungsmotivierten Kindern aus
den sozia bevorzugten Schichten nicht schwerféllt. Gber Verhal-
ten und Einstellungen zu sprechen und sich verbal auch gegentber
andersartigem Verhalten durchzusetzen, sind die Kinder aus sozial
benachteiligten Schichten, aus unvollstandigen Familien und aus
Gastarbeiterfamilien kaum in der Lage, sich von ihrem Verhalten
und ihren Einstellungen zu distanzieren und diese zu reflektie-
ren30. Rollendistanz as Voraussetzung fir Ambiguitétstoleranz3t
ist fur sie nicht erreichbar, da ihnen das dazu notwendige Selbst-
vertrauen und die entsprechenden Erfolgserlebnisse (Bestétigun-
gen) notorisch mangeln. Im Gegenteil: durch den hautnahen
Kontakt mit den kognitiv und verbal stérkeren Kindern werden
die eigenen Defiziterfahrungen standig erneuert. Ausgleich
versprechen nur Imponiergehabe, aggressive Verhaltensweisen,
Stérungen des Unterrichts und Zerstérung von Einrichtungsge-
gensténden. Der spezielle auf »Toleranz« und »soziae I ntegrati on«
(im Sinn der Kooperation zwischen Kindern aus verschiedenen
sozialen Gruppen) ausgerichtete Kernunterricht gilt in den
reformierten Schulsystemen (integrierte Gesamtschulen, Schul-
stufenzentren, Oberstufenzentren) als der schwierigste.

Die erzieherischen Absichten, eine soziale Integration aller
gesellschaftlichen Gruppen und ein héheres Mal3 an Toleranz zu
erreichen, scheiternin der Regel bei den gesellschaftlich benachtei-
ligten Gruppen, die die sprachlichen und emotionalen V orausset-

30. H. Mifler, Soziologie der Schulklasse, in: B. G6tzlJ. Kaltschmidt (Hrsg.), Soziali-
sation und Erziehung, Darmstadt 1978, S. 309: »Fur die Schule héngen Bildung
und Erziehung weitgehend an der Mdéglichkeit und Fahigkeit der Verbalisation.
Viele Kinder, besonders Kinder unterer Schichten, erfahren ihre Sozialisation nur
in geringem Mai3e Uber die Sprache. Die Kommunikation Uber die Sprache ist
schwach und differenziert sich nicht. Damit sind die Kinder dieses | nstruments fir
ihre Bildung beraubt, wenigstens in einem hohen Mal3e.«

31. L. Krappmann, Soziologische Dimensionen der Identitét. Strukturelle Bedingun-
gen fur die Teilnahme an Interaktionsprozessen, Stuttgart 1969,41975, S. 133ff:
Rollendistanz als Féhigkeit, sich Normen gegenuber reflektierend und interpretie-
rend zu verhalten, as Ausdruck einer in gewissem Ausmaf} erreichten »lch-
Identitat« (S. 138). Ambiguitédtstoleranz bei Inkongruenzerfahrungen zwischen
Interaktionspartnern (S. 150ff,).
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zungen nicht mitbringen, die sie zu gleichwertigen Interaktions-
partnern machen wirden'<.

EINE ZWEI-PHASEN-STRATEGIE

In dieser Situation scheint es angebracht, eine Bedingung des
klassischen Toleranzkonzepts in Erinnerung zu bringen. Wie oben
gezeigt, setzte dieses Konzept zwar einen die Gesamtgesellschaft
integrierenden normativen Rahmen voraus, lie3 aber den einzel-
nen Gruppen ein grofles Mald an Eigenstandigkeit und Eigenver-
antwortung. Die Integration zielte nicht auf eine Angleichung der
gruppenspezifischen Verhaltensweisen, sondern nur auf das
Funktionieren der gesetzlichen und 6konomischen Ordnungen,
sozusagen der »auReren« Verhdltnisse. Gewild war ein autoritér-
hierarchisch strukturiertes Gesellschaftssystem die undiskutierte
Voraussetzung fur solch gedeihliches Zusammenwirken von
Menschen mit unterschiedlichen Lebensverhéltnisssen. Gewil3
verlangt eine demokratische Gesellschaft mehr Kommunikation
und Kooperation und damit auch Angleichung und Anpassung
aler ihrer Kinder. Jedoch sollte auch sie in der Lage sein, ihren
schwécheren Mitgliedergruppen Lebensraume zu gewédhrleisten
und realistische Lernmdglichkeiten einzurdumen, die sie nicht zur
ohnméchtigen Anpassung an die dominierenden Werte zwingen,
sondern ihnen die Chance geben, die eigenen Erfahrungen und
Erlebniswerte einzubringen und darauf aufzubauen.

Eine Gesellschaft, die dies erlaubt, hétte allerdings schon ihre
Wachstums- und Steigerungsinteressen zugunsten humaner Riick-
sichtnahme relativiert. Sie miRte darauf verzichten, den Erwerb

32. K. Matufek, Zur Thematisierung sozialer Erfahrungen von Gesamtschilern im
Gesellschaftskundeunterricht, in: W. Keim (Hrsg.), Gesamtschule. Bilanz ihrer
Praxis, Hamburg 1973, S. 374: »Die schichtbedingte Ungleichheit, die sich in der
Schule as Ungleichheit von Leistungsmotivation, Konzentrationsfahigkeit,
Lerngeschwindigkeit und Verbalisierungsféhigkeit manifestiert, bedingt in den
heterogenen Kerngruppen eine weitgehende Verunsicherung der Unterschicht-
kinder, die so weit geht, dal3- ...- Spontaneitdt und Kommunikationsbereitschaft
durch die sbesseren- Schiller eher behindert wird, alsdal die Aufarbeitung der aus
der unterschiedlichen Schichtzugehdrigkeit resultierenden Probleme und sozialen
Erfahrungen geleistet wird.«
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von Gitern und den sozialen Aufstieg einseitig zu favorisieren
und statt dessen Empathie und Solidaritdt belohnen. Es wére
daruber nachzudenken, wie dies gesamtgesellschaftlich moglich
werden kénnte. Ein Ansatz fir die Schule sei im folgenden vorge-
schlagen.

Er orientiert sich an Elementen der Kosflikitbeorie, die Johan
Gattungformuliert hat33. Die Orientierung an einer Konflikttheo-
rie liegt deshalb nahe, weil das schulische Zusammenleben zwi-
schen den verschiedenen soziden Gruppen erfahrungsgeman
konfliktgeladen ist.

Galtung unterscheidet idealtypisch zwischen symmetrischen und
asymmetrischen Konflikten: »Wenn wir von einem symmetrischen,
einem gleichgewichtigen Konflikt sprechen, meinen wir einen
Konflikt zwischen zwei Kontrahenten, die auf gleicher Stufe
stehen, d. h. da3 sie beide von derselben Art sind, z. B. Nationen,
und dal’ sie die gleichen Hilfsquellen zur Verfiigung haben. Ein
asymmetrischer, ein ungleichgewichtiger Konflikt entsteht zwi-
schen ungleichen Parteien - die also auf verschiedenen Stufen
stehen, nicht die gleichen Hilfsquellen haben, ja sogar von unter-
schiedlicher Art sein kénnen. Eine Auseinandersetzung zwischen
Sklavenhaltern und Sklaven z. B. wére ein solcher asymmetri-
scher, ungleichgewichtiger Konflikt>.« Will man Konflikte l6sen,
lassen sich - nach Galtung - zwei Strategien entwickeln. Das
Prinzip der einen Strategie ist die 7rennung oder Dissozation, d. h.
man halte die Konfliktpartner soweit auseinander, dald sie keine
oder nur ungefahrliche Bertihrungen haben. Diese dissoziative
Strategie hat insofern Ahnlichkeit mit dem herkémmlichen
Toleranzkonzept, as auch sie den beteiligten Gruppen einen
eigenstdndigen mdoglichst konfliktarmen Entfaltungsraum ge-
wahrleisten mdchte. Das Prinzip der zweiten Strategie ist die

33. Die Konflikttheorie Galtungs wurde urspriinglich im Blick auf zwischenstaatliche
Konflikte entwickelt. Tendenziell implizierte sie eine Symmetrie der Konflikte
und eine Konflikdynamik zunehmender Angleichung, z. B. die Konvergenztheo-
rie kapitalistischer und sozialistischer Gesellschaftsentwicklung. Kritik bei
H. Sechmidt; Friedensforschung und Politik, in: D. Senghaas (Hrsg.), Kritische
Friedensforschung, Frankfurt 1971, S. 37.

34. j. Galtung, Theorie des Friedens, in: D. Senghaas (Hrsg.), Kritische Friedensfor-
schung, Frankfurt 1971, S. 236.
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Assoziation oder Verbindung, d. h. man lasse die moglichen Kon-
fliktpartner moglichst eng miteinander leben und nétige sie
dadurch zu Kommunikation und zum gemeinsamen Handeln. Die
Erwartung ist, da sie sich unter den gegebenen Bedingungen
einander angleichen. Die modernen sozial integrierten Erzie-
hungssysteme gehen von dem assoziativen Konzept aus - ohne die
Ungleichheiten der betroffenen Gruppen zu beriicksichtigen.
Galtung betont mehrfach, dal} Assoziationstechniken zwischen
ungleichen Partnern das Ma an offener Gewalt zwar niedrig
halten, jedoch mit verdeckter »struktureller« Gewalt arbeiten->.
Die Regel fir einvernehmliche Konfliktlésung muifte daher
lauten: Assoziation ist die Strategie fur symmetrische Konflikte;
asymmetrische Konflikte sollten - solange sie asymmetrisch sind -
nicht mit assoziativen Techniken gel6st werden, weil sich sonst die
Macht des starkeren Partners durchsetzt und der Schwéchere in
eine Notwehrsituation getrieben wird. Asymmetrische Konflikte
erfordern eine Zwe-Phasen-Srategie3s: »Zunachst eine dissoziative
Phase, die die Beteiligten bis zu einem gewissen Punkt Selbsterhal-
tung, Selbstachtung und Autarkie erwerben 183, bis der Konflikt
gleichgewichtig geworden ist; danach eine assoziative Phase nach
dem genannten Muster?'.«, die schliefilich zu einer Integration der
Konfliktpartner auf einem neuen Niveau fihren 01I38.

Es sei darauf hingewiesen, da3 die skizzierte Strategie nur
erfolgreich sein kann, wenn alle Beteiligten prinzipiell bereit sind,
sich einander anzunahern, d. h. sich selbst zu verdndern und die
Andersartigkeit anderer Gruppen zu tolerieren. Dariliber hinaus
muR jeder Beteiligte dem anderen diese Anderungsfahigkeit
zutrauen.

35. Ebenda S. 242.

36. Ebenda S. 244,

37. Ebenda S. 245.

38. Das Konzept einer zeitweisen Abkoppelung (Dissoziation) wird schon langere
Zeit im Hinblick auf eine weltweite Wirtschaftsordnung (Nord-Stidkonflikt)
diskutiert. Vgl. dazu: G. Enderfe[A. Lidbi, Oekonomische Abhéngigkeit und
Dissoziation, in: Concilium 16{1980,Heft 12, S. 700-706; D. Senghaas, Abkoppe-
lung als entwicklungspolitische Devise, ebenda S. 707-711.
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VORSCHLAGE FUR DIE SCHULPRAXIS

Die folgenden Vorschldge zur Besserung des konflikttrachtigen
schulischen Zusammenlebens auf der Basis der Zwei-Phasen-
Strategie verkniipfen die vom herkdmmlichen Toleranzkonzept
gesicherte eigenstandige Entfaltungsmaoglichkeit mit den Integra-
tionsabsichten moderner demokratischer Systeme. Die beabsich-
tigte Integration ist allerdings nicht als Anpassung an ein seinen
vorgeblichen Eigengesetzlichkeiten folgendes sozialékonomi-
sches System verstanden, sondern impliziert das soziale Zusam-
menwirken der verschiedenen gesellschaftlichen Gruppen zum
Zweck einer menschenfreundlicheren Gestaltung des Gesamt-
systems-",

Zunéchst ein Beispiel fir die falsche Anwendung der Zwei-
Phasen-Strategie:

In Mannheimw wurden vor kurzem die bisher in die Normalklassen
integrierten Auslanderkinder, die noch nicht ausreichend Deutsch
kdnnen, in nationalen Klassen — auf Zeit - zusammengefaldt, in denen
intensiver Sprachunterricht erteilt wird. Die Lehrer in diesen Klassen sind
Deutsche. Kinder sollen hier mdglichst gut Deutsch lernen und sich an das
Ubliche Verhalten deutscher Schulkinder gewdhnen, wobei die Kontakte
auf die Pausenbegegnungen und — dringend empfohlen - gemeinsame
Schulfeste und Ausfliige beschrankt bleiben. Diese Art der Dissoziation
kann - wenn die mit ihr verbundenen Absichten Uberhaupt erfiillt werden
- nur einseitige Anpassung fordern und wird auch daher, nicht nur wegen
der auRerlichen Isolierung - die Ausléanderkinder aggressiv gegen ihre
Umgebung machen. Es ist die Aggression der Ohnméchtigen! Soll es nicht
dazu kommen, muRte die schwachere Gruppe sich selbst organisieren und
Autoritaten aus ihrer Mitte finden, die sich als Sprecher, Interpreten und
Vermittler in der eigenen Gruppe bewahren konnten. Hétte man das -
seltsamerweise »Modell« genannte - Mannheimer Verfahren wenigstens

39. L. Demcik, Pladoyer fir eine revolutiondre Konfliktforschung, in: D. Senghaas
(Hrsg.), Kritische Friedensforschung, a a 0., S. 250 wirft den Friedensforschern
vor, sievergélen Uber ihrem Ziel der »Integration des internationalen Systernsc,
daf3 Integrationimmer Kontrolle durch Machthaber voraussetzt, deren Interessen
die Integration zu dienen hat. Auch in innergesellschaftlichen Konflikten - und
Integrationsprozessen setzen sich leicht die konomisch Méchtigen durch. Dies
spricht jedoch nicht gegen eine — allerdings kritische- Anwendung der skizzierten
Strategie.

40. Bericht in: Die Zeit vom 13. 11. 1980.
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mit den entsprechenden auslandischen Lehrern durchgefiihrt, die sich in
Deutschland hinreichend eingelebt haben, wére es ein erster Schritt in die
richtige Richtung”. Die Auslanderkinder hétten zumindest Bezugsperso-
nen, die durch ihre Existenz demonstrierten, da3 man auch als Auslénder
in Deutschland ohne Identitétsverlust leben kann42.

Wie mifte man hingegen auf der Basis der Zwei-Phasen-
Strategie die Auslanderkinder in die Schule einbeziehen?

Man sollte sie erst in die normalen Klassen integrieren, wenn sie dem
Unterricht in deutscher Sprache folgen und sich auch selbst gut verstéand-
lich machen kénnen. Die Integration kann dann in die Klasse und Schulart
erfolgen, fur die die Leistungsfahigkeit des einzelnen in den weniger
sprachgebundenen Fachern wie Mathematik, Naturwissenschaften, Ge-
schichte, Geographie, Politik usw. ausreichend erscheint. Dies werden in
den meisten Fallen Leistungen sein, die das Hauptschulniveau nicht
Uberschreiten - wegen der sozialen Schichtzugehdrigkeit der Eltern. Nach
der Eingliederung in das normale Schulwesen wird die Muttersprache des
Auslanderkinds anstelle der 1. Fremdsprache gelehrt. Zu diesem Unter-
richt sind auch interessierte deutsche Kinder zugelassen, die auf diese
Weise eine im Alltag relevante Fremdsprache - anstelle des obligatori-
schen Englisch - namlich Turkisch, Italienisch, Spanisch lernen kénnerr'>.

Der muttersprachliche Unterricht wird von Lehrkréften aus dem
Herkunftsland der Kinder mit deutscher Zusatzausbildung erteilt.
Letzteres ist moglich, wenn man die Kinder jeweils nur einer Nationalitat
an einer Schule schwerpunktmaflig zusammenzieht bis zur Héchstzahl der

41. R. Schwarzer/l Arzoz, Die psychosoziale Verfassung von Auslanderkindern ...,
a a 0., S 891ff. haben herausgefunden, dal3 spanische Schiler in den National-
klassen des bayerischen Modells A (aulfer Deutschunterricht nur muttersprachli-
cher Unterricht durch Lehrer der Herkunftslénder) sich mit zunehmendem Alter
unwohler fihlen. Dies gilt fur die Dimensionen Selbstwertgefiihl, Hilflosigkeit,
Schulunlust und Leistungsdruck. Der Befund, fur den die Grinde nicht erfragt
wurden, spricht fur das im folgenden vorgeschlagene Verfahren. Gegen eine
sofortige Integration in die Regelklassen spricht die Beobachtung, da3 die
Auslanderkinder dort eine eigene Bezugsgruppe bilden und fur lange Zeit die
»Unterschicht« in der Regelklasse darstellen.

42. Das bayerische M odel |- Unterricht in zweisprachigen Klassen bei zunehmendem
Anteil der deutschen Sprache. mit Ubergangsmoglichkeiten in deutsche »Regel-
klassen« - fordert nur die sprachliche Kompetenz in beiden Richtungen. Vgl.
H. Maier, Bildungspolitische Integration »Modell Bayern«, in: Das Parlament,
Nr. 35-36/29. August/5. September 1981, S. 13.

43. Betrifft: erziehung 14 (1981), Heft 4, S. 54-59 berichtet von dhnlichen Versuchen
in Holland, bes. S. 56f. und S. 58.
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an der vorgesehenen Schule schon vorhandenen deutschen Kinder". In
jeder mittelgrofRen Stadt samt ihrem Einzugsgebiet gébe es dann einige
»hinationale« Schulen mit tlrkischen Auslandern, eine mit nur spanischen,
italienischen, jugoslawischen Kindern - je nach Bedarf.

Entsprechend der auslandischen Schilerzahl werden auch ausléndische
Lehrer an diese Schulen gezogen und ins Kollegium integriert. Sie haben
zwei Aufgaben. Zum einen unterrichten sie ale Auslanderkinder, die noch
nicht ausreichend Deutsch kénnen, zunachst in ihrer Muttersprache in
einem Gesamtunterricht , der sich aber in seinen inhaltlichen Aspekten am
Facherkanon der deutschen Schule der entsprechenden Altersgruppe
orientiert. In diesen Anféngerklassen wird ein sehr ausgedehnter Deutsch-
unterricht (6 Stunden) von deutschen Lehrern erteilt, die fir diese
Aufgabe Zusatzkurse erhalten. Nach einer gewissen Zeit, etwa nach zwei
Jahren, kann sich der Unterricht beim deutschen Lehrer quantitativ
erweitern und Anteile aus dem muttersprachlichen Gesamtunterricht,
etwa Rechnen oder sachkundliche Facher tibernehmen — wie im sogenann-
ten bayerischen Modell. Wé&hrenddessen und im Ausgleich bieten die
ausléndischen Lehrer den deutschen Kindern, auch den Grundschulkin-
dern ab dem 3. Schuljahr, einen Unterricht in der Fremdsprache ihrer
Schulgenossen an, der in spielerischer Weise mdglichst zwanglos in die
Alltagssprache der Gaste einfuhrt (im Sinne einer basic-Sprache). Auch
hierfur konnen die betreffenden Lehrer besondere Kurse besuchen. Im
Unterricht der auslandischen Lehrer ist - insbesondere be tirkischen
Kindern — die religiose Dimension integriert.

In hoheren Klassen mit turkischen Kindern mufite ein eigensténdiger
islamischer Religionsunterricht moglich sein, wie er vom Grundgesetz
vorgesehen ist*>. Eine solche Regelung entspréche tirkischer Gesetzge-
bung, die ab Klasse vier der Grundschule einen freiwilligen Religionsun-
terricht zuldt. Da die Fachaufsicht Uber einen solchen Religionsunter-
richt vom deutschen Staat nicht wahrgenommen werden kann, mi3ten die
in den muslimischen Landern dazu berechtigte Organe, aso die turkische
Staatsverwaltung, die Lehrpléne genehmigen und geeignete Personen zur
Einsichtnahme in den islamischen Religionsunterricht bevollmachtigen.
Gesondert wére Uber eine Beteiligung tirkischer Eltern nachzudenken.

44. Gegen]. ZimmersKonzept einer absolut offenen Schule fir ale, in: Die Zeit vom
20. 11. 1980.

45, Die Verleihung der Rechté einéf Korperschaft des dffentlichen Rechts ist nicht
Voraussetzung firr einen schulischen islamischen Religionsunterricht, wenn dieser
auch noch nicht den Status eines ordentlichen Lehrfachs erhalten kénnte, da die
institutionelle Verortung und die beamtenrechtlichen Voraussetzungen nicht
erbracht werden konnen. Siehe dazu: H. vonCampznbassen, Muslime unter dem
Grundgesetz, in: epd-Dokumentation Nr. 1/1981, S. 41-58.
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So wére vermutlich eine offenere Interpretation der islamischen
Tradition im Unterricht gewahrleistet as bei Vertretern der Stleymanli-
Bewegung, der Koranschulen oder der islamischen Kulturzentrense.

Die einzelnen Schulen sollten weitgehend selbst entscheiden, wie und
wann sie eine schrittweise Integration der auslandischen Kinder in die
deutschen Klassen padagogisch sinnvoll vollziehen wollen. In jedem Fall
muf fir solche Kinder, die erst sehr spét nach Deutschland kommen, auch
ein qualifizierter SchulabschluR in ihrer Muttersprache moglich sein. Die
Deutschkenntnisse dieser Schiler kdnnen ja auch noch im Rahmen des
Berufschulwesens durch besondere Kurse gefordert werden.

DIE ROLLE VON REPRASENTANTEN DER BENACHTEILIGTEN UND DER
BEVORZUGTEN GRUPPEN

In diesem nur grob skizzierten Modell fillt den ausléndischen
Lehrern die Schlusselrolle zu. Nur sie kénnen den Kindern glei-
cher Herkunft gegenuber Uberzeugend verkérpern, da und wie
man as Auslander ohne ldentitétsverlust in der Bundesrepublik
leben kann. Neben ihrer Fachkompetenz schreiben ihnen die
Schuler zu Recht Lebenskompetenz zu, wenn sie in ihrer Unter-
richtspraxis den Zusammenhang zwischen ihrer Herkunft und
ihren gegenwaértigen Einstellungen und Verhaltensweisen ver-
deutlichen. Siekdnnen auch eher Einfluf auf die Eltern gewinnen,
weil siein deren Sprache sprechen und deren Lebenseinstellungen
leichter verstehen.

Die den auslandischen Lehrern zugedachte Rolle des Vermitt-
lers zwischen sozial-kulturell unterschiedlichen Gruppen unter-
streicht noch einmal das fir die hier vorgeschlagene Zwei-Phasen-

46. Wenn die Kirchen mit ihrer religionspadagogischen Erfahrung und ihren
Einrichtungen muslimische Elternréte ermutigen und unterstitzen wirden, wére
dies gewifl ein Beweis fir die Glaubwurdigkeit der Erkl&rungen zugunsten
ausléndischer Mitburger. Vgl. die gemeinsame Erklarung von Landesbischof
Lohse, Metropolit Irineos und Kardinal Hoffner zum Tag des Ausléndischen
Mitburgers vom 28. September 1980: »Die Kirchen betrachten den Tag des
auslandischen Mitburgers als Aufforderung, dafd Deutsche und Nichtdeutsche
aufeinander zugehen, einander besser kennen- und schétzenlernen. Miteinander
soll siedie Sorge verbinden, daf3 vor allem die Kinder gemeinsam in Kindergarten
und Schule aufwachsen. Auch haben wir uns gemeinsam daf Ur einzusetzen, daf3 in
unseren Stadten und in unserer Gesellschaft keine Gettos entstehen. Zitiert nach
epd-Dokumentation Nr.48/1980.
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Strategie charakteristische Merkmal des alten Toleranzkonzepts.
Die schwéchere Gruppe muf3 ihre eigenen von der Bezugsgruppe
anerkannten »Autoritaten« haberr™, die nicht von auf3en eingesetzt
sind und daher auch nicht im Verdacht der Abhangigkeit stehen.
Den Vertretern der sozia starkeren Gruppen kommt hingegen
eine andere Rolle zu. Siekdnnen als »Anwélte fir die Benachteilig-
ten« téatig werden.

Ein Anwalt tritt fir die Rechte anderer 6ffentlich ein und berét
seine Klienten, wie sie ihre Absichten am sinnvollsten realisieren
konnen. Es steht ihm aber nicht zu, seine Rolle mit der seiner
Klienten zu tauschen und diesen die notwendigen Denk- und
Entscheidungsprozesse abzunehmen. Er mul? sich jedoch soweit
mit deren V orstellungen und Gewohnheiten vertraut machen, dafd
er ihre Reflexions- und Handlungsmdoglichkeiten verstehen und
sie angemessen beraten kann. Wer Anwalt sein will, muf3 die
innere Struktur solcher zeitweise dissoziierter Gruppen von
Schwécheren fordern. Er kann ja seine Rolle von aufen nur
wahrnehmen, wenn er kompetente und legitimierte Gespréachs-
partner auf seiten seiner Bezugsgruppe findet. Ansonsten wére die
geforderte Dissoziation nichts anderes als eine Verschleierung von
Anpassungsdruck.

FUR SCHWACHERE: KLEINE KLASSEN UND MEHR ZErr

Einer der haufigsten schulischen Konflikte wird meist nicht as solcher
begriffen und daher auch nicht im Sinn des skizzierten Toleranzkonzepts
zu lsen versucht. Gemeint ist der Konflikt zwischen den schulischen
Anforderungen - reprasentiert durch einzelne Lehrer - und den Kindern,
die diese Anforderungen fortgesetzt nicht erfiillen kdnnen. Bereits im
Lauf des ersten Schuljahrs schélt sich neben den wenigen Kindern, die
vermutlich zu frih eingeschult wurden, eine Gruppe heraus, die mit einer

47. Um MilRverstandnisse des Autoritatsbegriffs abzuwehren, sei verwiesen auf:
K. E. Nipkow, Leben und Erziehen- wozu? In: Leben und Erziehen- wozu? Eine
Dokumentation Uber EntschlieBungen der Synode der EKD vom 9.und
10. November 1978, hrsg, von der Kirchenkanzlei der EKD, Gutersloh 1978,
S.44 der Autoritét definiert als »Urheberschaft und Forderung der zukunftigen
L ebensbedingungen,
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gewissen Konstanz die geforderten Lernleistungen in Schreiben, Rech-
nen, Lesen, Sprechen u. & nur sehr mangelhaft erbringen kann. Man zieht
diese Kinder manchmal durch die ganze Grundschule hindurch oder [&f3t
sie einmal eine Grundschulklasse wiederholen. Die meisten finden sich in
der funften Klasse der Hauptschule wieder, kdnnen weder lesen noch
schreiben noch die alltéglichen Rechenarten. sind verhaltensaufféllig. d. h.
haufig aggressiv gegen Lehrer und Mitschuler. Besonders schwer haben es
die Lehrer mit ihnen, die nur mit wenigen Stunden in die entsprechende
Klasse kommen. Das bisherige Verfahren, eine Grundschulklasse einfach
wiederholen zu lassen, fUhrt nur in wenigen Féllen zu einer nachhaltigen
Besserung. Deshalb der folgende Vorschlag einer zeitweisen Dissoziation:

Mit Beginn des zweiten Schuljahrs bilde man eine kleine Klasse (maxi-
mal 15) aus solchen Schulern, die schon im 1. Schuljahr deutliche Schwie-
rigkeiten hatten. Daflr vergrofRere man die parallelen Klassen bis zur
Zahl 30 mit den weniger problematischen Kindern. In der kleinen Klasse
kann man gezielter an den Schwéchen arbeiten und Erfolgserlebnisse
vermitteln. Am Ende des zweiten Schuljahrs gehen die erfolgreichen
Schiler der kleinen Klasse wieder in die andere Klasse Uber, die dort
aufgetretenen Defizitschiler kommen in die kleine Klasse. Die Schiiler,
die sich zu Beginn des 3. Schuljahres in der kleinen Klasse befinden,
bleiben dort in der Regel drei Jahre, also ein Jahr langer asdie Schiler der
groReren Klasse. Ubergénge vor dem Ende der so verlangerten Grund-
schulzeit sind dann nur in besonderen Ausnahmeféllen mdglich. Durch
dieses Verfahren kann das Lerntempo fur ale langfristig reduziert werden.
Es tritt nicht der Nachteil auf, da der Stoff eines Jahres zwar einmal
wiederholt, aber in der gleichen Schnelligkeit, ohne Ricksicht auf die
Schwacheren wieder durchlaufen wird, wie das beim Wiederholen eines
Schuljahres geschieht. Es bleibt viel Zeit fir spielerisches Uben und fir
intensive Beschéftigung mit dem einzelnen bis hinein in sein Elternhaus.

Die schulorganisatorischen Vorschlage sollten verdeutlichen,
daid ein Erziehungsziel Toleranz - soll es nicht folgenlos bleiben-
nicht auf eine individuelle Haltung (Tugend) wie »Ambiguitatsto-
leranz« beschrankt werden darf. So gewil3 die Fahigkeit, unter-
schiedliche Erwartungen und Verhaltensweisen zu ertragen und
damit produktiv umzugehen, im sozialen Leben unabdingbar ist,
so wenig ist sie zu erreichen, wenn keine Mdglichkeit besteht, die
Verhaltensweisen und Werthaltungen der eigenen sozialen
Gruppe selbstandig weiterzuentwickeln und so zu Selbstvertrauen
und »Kontrollbewuf3tsein« zu gelangen. Wenn Schule und Gesell-
schaft Toleranz fordern, missen sie strukturell und organisato-
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risch Lebensrdume und Lebensbedingungen schaffen, die der
eigengesteuerten Entwicklung der Schwacheren dienen und die
Stérkeren davon abhalten, ihre Vorteile dort auszuspielen.

Prof Dr. Heinz Schmidt

Fachbereich Religionswissenschaften
fobann- Wolfgang- Goethe- Universitét

Senckenberganlage 13-11,
6000 Frankfurt a. M.

Buchbesprechungen - Buchhinweise

REZENSIONEN ZUR GRUNDLEGUNG DER ETHIK

Dietmar Mieth: Dichtung, Glaube
und Moral. Studien zur Begriin-
dung einer narrativen Ethik. Mit
einer Interpretation zum Tri-
stanroman  Gottfrieds  von
StraBburg (= Tubinger Theolo-
gische Studien Bd. 7). Mainz
(Matthias-Grinewal d-Verlag)
1976. DM 48,-.

Die theoretischen Bemuhungen
innerhalb der evangelischen und
katholischen Ethik sind weithin
von der Frage nach einer verbindli-
chen Wirklichkeit geleitet, an die
sich das ethische und sittliche
Urteil halten kann - statt auf
»Normen« verwiesen zu sein, deren
Geltung umstritten oder fragwr-
dig ist. Moral und Ethik sollen auf
das »Verstehen« von Wirklichkeit
und auf Erfahrung gegriindet wer-
den, weil nur so verlélliche Orien-
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tierung fur das Handeln gewonneh
werden kann. Diese Problemstel-
lung greift Mieth in der angezeig-
ten Arbeit auf, die dazu grundsétz-
liche und konzeptionelle Uberle-
gungen enthélt. Eine Weiterftih-
rung des interpretativen Teils fin-
det sich in seiner Studie »Epik und
Ethik. Eine theologisch-ethische
Interpretation der Joseph- Romane
von Thomas Mann« (Tubingen,
1976), weiterfuhrende theoretische
Darlegungen bietet der Band »Mo-
ral und Erfahrung. Beitrége zur
theologisch-ethischen Hermeneu-
tik« (Freiburg 21979). Die diese
Arbeiten leitende Frage nach ener
orientierungskrajtigen Wirklichkeit
tritt einer Problemlage entgegen,
die Ublicherweise als die »Krise der
Moral« bezeichnet wird und die
(vor dlem innerhalb der katholi-
schen Moraltheologie) zu verschie-



denen Bemiihungen um eine (neue)
Grundlegung der Mora gefihrt
hat. Mieth geht von der These aus:
»Ethik setzt eine Hermeneutik der
Wirklichkeit voraus« (14). In der
Konsequenz dieser These setzt er
einen neuen und fruchtbaren Im-
puls fur die Diskussion dadurch,
dal3 er die Dichtung as den Erfah-
rungsbereich zu erkunden sucht,
der Wirklichkeit in einem fur die
Ethik konstitutiven Sinn darbietet.

Zunéchst wendet sich Mieth an
die christliche Dichtung. Dafur
bedarf es nach seiner Auffassung
einer Verstandigung dariiber, was
noch as w»christliche Dichtung«
betrachtet werden kann, die Wirk-
lichkeit fir den Glauben und flr
das Handeln verbindlich darstellt:
»Das Christliche ist keine eigen-
stéandige Erfahrung mehr, sondern
eine Tiefendimension der weltli-
chen Erfahrung« (20). So verarbei-
tet diese Konzeption auch das die
Theorie der christlichen Ethik
nicht weniger bestimmende Pro-
blem einer in ihrer Sicht weltlich
gewordenen Welt, fir die sie aber
gleichwohl eine Orientierung ge-
ben will.

Mieth priift die Moglichkeit von
Dichtung daraufhin, wie sie »Wirk-
lichkeit« - auch in dieser Tiefendi-
mension - as menschliche Erfah-
rung prasentiert: etwa an der er-
zdhlten Wirklichkeit, worauf die
sogenannte »narrative Theologie«
die Aufmerksamkeit gerichtet hat
(vgl. 41ff). Erzéhlen heildt in
diesem Zusammenhang die Verge-
genwartigung verstandener Wirk-

lichkeit, ihre hermeneutische Pr&
sentierung: »Présent ist die Ge-
schichte, wo sie menschliche
Grunderfahrungen Uber den Sinn
seines Lebens und Handelns be-
trifft« (48). Mit diesem Anliegen
verwandt sieht Mieth die von ihm
so0 genannte »Strukturethik«, so-
fern auch sie Ethik auf die Hervor-
bringung einer (neuen, sinnvollen)
Wirklichkeit grindet: »Nicht die
bestehende Wirklichkeit verpflich-
tet, sondern die in ihr enthaltenen
Maéglichkeiten einer besseren Ge-
stalt dieser Wirklichkeit. Diese
bessere Gestalt und der Weg zu ihr
sind jedoch nicht schon as solche
sichtbar, wenn neue Moglichkeiten
verwirklicht werden« (56). Es ist
aso die Aufgabe, auf solchen
verschiedenen Wegen die Wirk-
lichkeit sichtbar werden zu lassen,
auf die sich Ethik berufen kann.
Fur die Ethik unmittelbar greif-
bar wird die Présentation von
glltiger Wirklichkeit im »Modell,
Mieth unterscheidet eine Modell-
ethik von einer Normenethik. Der
Begrundungszusammenhang  der
Ethik, ihre »Wirklichkeit« ist dann
nicht (mehr) as der Zusammen-
hang von bestimmten »Normen«
zu begreifen, sondern als Prisenta-
tion verschiedener Modelle ver-
bindlicher Wirklichkeit. Das »Mo-
dell« ist »keine statische Ordnungs-
gestalt des Sittlichen, sondern seine
prozessuale Erfahrungsgestalt. Die
Aufgabe der Ethik ist keine rich-
terliche, sondern eine méaeutische:
die Erfahrungsgestalt des Sittli-
chen soll auf ihre menschliche
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Konsequenz gebracht werden«
(72). Es ist die Situation am »Ende
der Moral, die Mieth in den Blick
falt, an Ende der »Normierung
isolierter Tatbestande« (111). Frei-
lich soll die normative Ethik
»durch die Konstituierung ethi-
scher Modelle nicht aufgehoben,
sondern relativiert werden« (82).

So wird eine Ethik gesucht, die
verbindlich und lebensnah zu-
gleich ist. Zur Situation am »Ende
der Moral« gehort auch die Frag-
wijrdigkeit einer spezifisch christlichen
Moral. Auch dafur sucht Mieth eine
Losung. Er findet sie in der Rick-
beziehung ethischer Modelle auf
Jesus, auf das Modell der Nach-
folge Jesu. »Christlich erforderlich
ist ... die Zurickfuhrung der Nor-
men auf die lebendige geschichtli-
che Erfahrung ethischer Modelle,
die schopferisch aus der Nachfolge
]esu entstehen« (83).

Soweit gesehen verbleibt Mieths
Konzeption im Rahmen der Pro-
blemstellung, die durch das »Ende
der Mora« und die »S&kularisie-
rung« christlicher Moral gekenn-
zeichnet wird. Ethik und Dichtung
wirken hier zusammen, sie treffen
sich in der Suche nach gestalteter
und verbindlicher Wirklichkeit:
»Die Gestaltfindung des kunstleri-
schen Schaffens ist... ein gutes
Modell fur den ethischen Gestalt-
findungsprozef3« (95). Man wird
fragen, inwiefern diese Beschrei-
bung der ethischen Aufgabe -
abgesehen von der vorgegebenen
Problemstellung der »Krise der
Mord« - von einer vielleicht Gber
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sie hinausgreifenden theol ogischen
Einsicht geleitet ist. Wie wére die
theologische Frage nach der
»Wirklichkeit« zu formulieren?
Mieths Ausfiihrungen gehen aber
in eine andere Richtung; sie fihren
zu einer Anschauung von Ethik,
die zunachst einmal aus alten Pro-
blemstellungen herausfiihrt.  So
gewinnen von der Literaturinter-
pretation her gesehen bestimmte
Elemente ethischer Theorie ein
neues Gewicht: die »Ermogli-
chung der sittlichen Person«, die
»Eraeuerung der Haltungsethik,
die »Konstituierung ethischer Mo-
dellex, Wichtig ist auch, dal3 in
Mieths konzeptionelle Darstellung
eine Reihe von Uberlegungen ein-
geht, die die Bildung einer sittli-
chen Person auch nach ihrer pad-
agogischen Seite bedenken (vgl.
auch D. Mieth) Ginter Sachd}
Ethisch handeln lernen. Zu Kon-
zeption und Inhalt ethischer Erzie-
hung, Einsiedeln 1978).

Den theoretischen Ertrag seiner
Arbeit sucht Mieth in der angezeig-
ten Publikation an einer Interpreta-
tion des »Tristan« Gottfrieds von
Straf3burg zu bewahren. Es gelingt
Mieth hier zu zeigen, wie ein an der
Dichtung abgelesenes »Modell,
auf das sich die Ethik berufen
kann, aussieht. Mieth spricht von
einem »anthropologischen Modell
mit moral- und religionskritischen
Implikationen« (209). Zur modell-
haften Darstellung kommt vor
dlem die »uniberwindliche Span-
nung zwischen Erfahrungsgestalt
und Ordnungsgestalt der Minne,



zwischen der Erfahrung der Lie-
benden und ihrer gesellschaftlichen
Anpassung. Es ist das Modell eines
Lebens im Konflikt mit der Gesell-
schaft, der das moralische und
religiose Problem der Schuld ein-
schlief}t. Mieth sient darin ein
»bleibendes ethisches Grundpro-
blem« (216). Auf die »Grundfrage
nach dem Verhdtnis von Erfah-
rungsgestalt und  Ordnungsge-
stalt« (230) hin werden die mora
lischen und religiosen Probleme
erortert, die sich vor alem auch
dem kritischen Betrachter stellen.
So etwa die Frage nach der Freiheit
der sittlichen Person und das Pro-
blem der Ubereinstimmung mit
Gott im menschlichen Handeln.
Mieth verweist entschieden darauf,
dal? eine kritische Auseinanderset-
zung mit dieser Dichtung nur auf
der Ebene von »Aussagen« (237),
jenseits der dichterischen Gestalt
mdoglich ist (vgl. 237). Den Kern-
bestand der theologisch-ethisch
relevanten anthropologischen
Aussage findet der Verfasser im
Problem der Diffrenz von »Erfah-
rungsgestalt und  Ordnungsge-
stalt«, Es stellt sich hier nun aber
doch die Frage, ob es- hermeneu-
tisch — legitim ist, die moralischen
und religidsen Probleme auf diese
im anthropologischen Modell dar-
gestellte Aussage hin zu reduzie-
ren. In dieser Einschrankung selbst
liegt schon ein Grundproblem, das
von prinzipieller Bedeutung fur die
Auffassung von Ethik sein durfte.
Wirde die angezeigte »Hermeneu-
tik« der Wirklichkeit darauf zielen

missen, eine Anschauung von
sittlicher Wirklichkeit in einer
Reihe von Aussagen zu gewinnen,
die gerade nicht in ihrer Bedeutung
in einem Grundproblem aufgeho-
ben oder auf-es hin relativiert
werden konnen? Die - aufgrund
der angezeigten aktuellen Pro-
blemstellung der »Krise der Moral«
- gewonnene Absicht, in anthropo-
logischen Sachverhalten »Begriin-
dung« zu finden, bestimmt hier das
Verfahren - gegenuber der Mog-
lichkeit, Wirklichkeit fir die Ethik
so zur Anschauung zu bringen, daf3
sie ihren differenzierten Erkennt-
nisgehalt behalt und ihre Wahrneh-
mung nicht auf eine bestimmte
Wirklichkeitserfahrung be-
schrankt wird. Und sofort daran
schlieft sich dann die andere Frage
an, ob nicht die »Disproportion
zwischen  Erfahrungsgestalt und
Ordnungsgestalt« eine sehr spezifi-
sche Problemstellung ist ( so ver-
traut sie uns heute auch erscheinen
mag), die gar nicht imstande ist,
etwa den ethischen Umri3 der
Freiheit wirklich sichtbar werden
zu lassen. Auch wenn Mieth darin
recht hat, dal3 es heute »eine Reihe
von analogen Problemen gibt,
»bei denen die individuelle Erfah-
rungsgestalt und ihr Wertnehmen
der behaupteten ethischen Ord-
nungsgestalt widerspricht«, so ist
eben nicht nur wichtig zu erfahren,
ob das Modell des Tristanromans
dafiir eine LOsung bietet, sondern
ob die Frage — so gestellt - nicht
eine selbst fragwirdige Problemre-
duktion gegenuber den Unter-
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scheidungen ist, in denen sich
christliche Freiheit auslegt. Deren
Gestalt kann nicht nur von der
Differenz zwischen (individueller)
Erfahrung und Ordnung bestimmt
sein, sondern vor alem dadurch,
dal3 die von Gott gegebene Hoff-
nung nicht mit den Mdoglichkeiten
menschlichen Handelns zusam-
menfalt. Mieths Arbeit dirfte
ihren Wert nicht zuletzt darin
haben, da3 sie zu einer solchen
Auseinandersetzung auffordert.

t». Hans G. Ulrich
5300 Bonn

Reinbard B. No/te: Einfiihrung in
die  Sprechtakttheorie  John
R. Searles. Darstellung und Pri-
fung am Beispiel der Ethik.
Freiburg und Minchen: Alber,
1978 (Reihe Praktische Philoso-
phie; Bd. 7). 366 Seiten.

Bicher, die Geduld erfordern,
machen nicht sehr schnell von sich
reden. Der bescheidene Titel einer
Einfuhrung, die sich am Problem
der Ethik orientiert, enthillt sich
aber demjenigen, der sich auf sie
einldd, as eine Grundlegung der
Ethik im Zusammenhang des Kos-
mos der Sprache. Sie Ubt in Di-
stinktionen und im Begriinden.

Im Rahmen einer ethischen
Fachzeitschrift auf dieses Buch
hinzuweisen bedeutet; nur wenige,
ausgewahlte Aspekte zur Darstel-
lung zu bringenDer Verfasser, ein
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philosophisch gelibter Jurist, setzt
bei der Sprachphilosophie Searles
ein. Mit ihm beschreibt er die
Sorache as die regelgeleitete Form
intentionalen Verhaltens (S. 13)
und formuliert er die Sprachtheorie
aus der Sicht einer Handlungstheo-
rie (S.113). Allerdings mu3 er
dabei feststellen, dafd Searle eine
explizite Darstellung des Hand-
lungsbegriffes vermissen 1&3t. Um
diesem Mangel aufzuhelfen, greift
Nolte auf die Rezeption des Searle-
schen . Ansatzes durch Habermas
zuruck.

Ein zweites Anliegen dieses Bu-
ches findet sich in der Frage nach
Universalien. In der Auseinander-
setzung mit Sprach- und Bedeu-
tungstheorien von  Frege und
Srawson stellt sich Nolte hinter
Searle;,  Universalien  exisneren
nicht in ener vorsprachliehen
Welt, sondern nur in unserer Dar-
stellungsweise von ihr (S. 98). Sie
sind aber nicht die Bedeutungen
oder der Term des Pradikatsaus-
drucks. Sondern sie verdanken sich
der Sprache und der inihr erschlos-
senen Welt selbst; damit félt ein
Anspruch auf den Sprecher der
Sprache. Die Sprache ist gewisser-
mallen die »Superinstitution«, die
normative und deskriptive Ele-
mente des Weltzugangs umfaft.
Etwas schnell scheinen die Fest-
stellungen hingeworfen, dad jeder
Satz auch ein praktischer Satz
(S. 290) sei, weil jeder deskriptive
Satz in dem, was er nicht sage,
normativ sei (S. 289). Damit ist die
Frage nach dem Ganzen gestellt,



das sich nun nicht mehr in einer wie
objektiv  vorgegebenen,  vor-
sprachlichen Welt spiegeln kann,
sondern zugleich von den spre-

chenden Menschen und ihrer
sprachlichen  Institutionen  ab-
héangt.

Wer diesen Grundansatz im
letzten Teil des Buches verstanden
hat, kann sich um so besser und
deutlicher den dritten, wichtigen
Aspekt dieses Buches erklaren, die
Ethik. FUr den Verfasser (wie auch
fur Searle) kann weder der Ver-
such, Sollensgrundsédtze aus Ist-
Sétzen herzuleiten noch dessen
Bestreitung das letzte Wort sein.
Denn das Sollen ist universa
(5. 142). Zwar bedeutet das nicht,
dal? es sich jederzeit und an jedem
Ort an jeden Menschen oder an
jede Institution richtet. Aber es
enthélt eine Grundfrage, die in
abstrakter Formulierung des Ver-
fassers so lautet: »... wie ist das
beschaffen, das dem rwasc des Tuns
zugrunde liegt, sofern es A
(:Adressat des Sollens) zur Dis-
position steht< (5. 174). Es kann
also kein bestimmter moralischer
Inhalt sein, sondern es mul3 sich in
der .Antwort ayf die ethiche Grund-
frage zur Darstellung bringen. Aus
dem realen Adressaten Ades 501-
lens soll A' (A, wie er sein soll)
werden. Es geht ebensosehr um die
Identitét des Subjekts des Sollens
wie um den Inhalt des Tuns. Und
auf die Grundfrage der Ethik
antwortet eben nicht nur ein be-
stimmtes Tun, sondern auch unter

Umstéanden ein Unterlassen, besser
noch: ein Verhalten (5. 138).

Aus diesem Ansatz, und das ist
als vierter Gesichtspunkt zu nennen,
sind wichtige Folgerungen zu zie-
hen. Nur ein Beispiel: Die Ethik
aus imperativischen Sétzen zusam-
menzusetzen wéare eine Verkdir-
zung (5. 212). Die illokutionare
Rolle des Befehls ist ihr nicht
angemessen. Sondern die ethische
Grundfrage wird in argumentativ-
adhortativer Form  beantwortet
(5.216, 5.255). In etwas schlichte-
rer Sprache, as sie das Buch pflegt:
Sieruft zum Sein, das zum Sein des
Ganzen stimmt. Und nun beginnen
eigentlich die Fragen, denn das
Sein des Ganzen kann nicht mehr
der traditionellen Metaphysik oder
Ontologie uberantwortet werden,
sondern wird im Vollzug der
Alltagssprache, abgehoben auf ihre
Sprecher, jeweils wirklich. Damit
stellt Nolte uns vor Probleme, die
auch im Ansatiz von Habermas
nicht beantwortet sind: Mussen wir
dann nicht notwendigerweise eine
ideale Kommunikation voraussetzen,
und welchen Status hat sie (einen
transzendentalen - einen utopi-
schen, einen geschichtsphilosophi-
sehen)? Die analytische Philoso-
phie hat zu Recht viele klassische
Problemstellungen destruiert, um
desto sicherer von ihnen wieder
eingeholt zu werden.

Auch demjenigen, der sich nicht
auf die fast untibersehbaren Diffe-
renzierungen oder die internen
Diskussionen analytischer Philoso-
phie einlassen will, werden" viele
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Partien dieses Buches hilfreich sein
(etwa die Differenzierungen der
Adressaten [So 141] oder die Frage
der Pluralitdt der Normensysteme
[So 225ff.]). Fur den weniger be-
wanderten Leser wéren energische
Hinweise auf den Fortgang der
Gedankenfuhrung an vielen Stel-
len zu winschen gewesen. Die
Drucklegung dieser interessanten
Studie ist leider nicht sehr sorgfal-
tig gewesen; wenn die »Terme« zur
»Therrne« (und das gleich zweimal)
(S.92) werden oder auf S. 106
einige Zellen ganz ausfallen oder
auf S.356 die »Grundfrage« (im
immer wieder zu benutzenden
Abkurzungsverzeichnis) zur
»Grundsprache« wird, dann zeugt
das von einer gewissen Gedanken-
losigkeit bei der Druckbetreuung.

Prof Dr. ehr. Frey
4630 Bochum

Helmut Kussitber: Was ist gut und
bose? Zur Grundlegung der
Ethik. Mit einer kritischen Wr-
digung Martin  Heideggers.
Neukirchener Verlag, Neukir-
chen-Vluyn 1979. 112 Seiten.
Kt. DM 22,-.

Waére unmittelbar evident, was gut
und bdse ist, miRte nicht danach
gefragt werden. Dieser Sachverhalt
enthadlt bereits einen Hinweis auf
das Wesen des Ethischen Uber-
haupt: Es erschliefdt sich nicht in
der Weise fragloser Selbstverstand-

462

lichkeit, sondern im Modus des
Zur-Rede-gestellt-Werdens  und
Sich-verantworten-Mussens.  Alle
ethischen Phanomene sind mithin
grundlegend von der Struktur der
Verantwortung gepragt.

Demgemald entwickelt K. im
ersten Abschnitt seines Buches
ethisch qualifizierte Freiheit »als
Verantwortung fir die Welt der
V erantwortungsmoglichkeit« (13-
62). Noch in den unmdglichen
Weisen der Verantwortung (1.1)
kdnpe deren urspringliches Wesen
entdeckt werden. Auch in der
Schuld-  bzw. Verantwortungs-
angst des Skrupulanten (1.1.1) in
der scheinbaren Verantwortungs-
moglichkeit des selbstgerechten
Gesetzesmenschen  (1.1.2)  und
Gotzenverehrers (1.1.3) sowie in
der scheinbaren Verantwortungs-
losigkeit des Egoisten (1.1.4) zeige
sich ene gemeinsame formae

Struktur  der  Verantwortung,
wenngleich in, Verkehrung:
»scheinbare, nicht algemeingil-

tige  Verantwortungsmoglichkeit
des eigenen Lebensvollzugs vor
der Ubermacht eines vergotzten
Seienden in der Weise eines mif3-
trauischen Vertrauens, in welchem
Verantwortungsangst niedergehal-
ten und verhillt ist« (23). - Wahr-
genommen wird die Verkehrung
der Verantwortung in der Resue
(1.3). In ihr »hdlt die Seinsuber-
macht des Mdgens die Welt des
Mogens vor Uber Vergangenheit,
und Gegenwart hinaus as die mir
zukommende Zukunft« (32). In-
dem sich der Mensch in der Reue



auf jene zu-kinftige Ubermacht
des Mdgens einldft, wird er der
Verantwortungslosigkeit  eigener
Wirklichkeit und der Unmdglich-
keit seiner auf vergotztes Seiendes
fixierten vermeintlichen Verant-
wortungsweisen gewahr, gerade
dadurch aber »befreit aus verkehr-
tem Mdgen von Unmoglichkeiten
zu einer Welt des Mdgens« (33).
Diese vermag verwirkte Mdglich-
keiten neu zu erschliel?en. Denn es
gilt, da3 die Seinsiibermacht des
Mogens (1.4) mit ihrem Vorhalt
der Moglichkeit jeder Verwirkli-
chung von Méglichkeiten immer
schon zuvorkommt und die Wirk-
lichkeit  unaufhorlich  Uberholt
(41). Das Sich-Einlassen auf die
Seinsubermacht des Mdgens in der
Reue transzendiert insofern auch
jedes bedingte Vertrauen und ist
ein unbedingtes Sich-Anvertrauen
zu nennen (41). Jenes unbedingte
Sich-Anvertrauen Ubertragt nicht
zuerst die Ubermacht dem Mdogen,
um sich dann vor ihm zu verant-
worten, wie das in den verkehrten
Verantwortungsweisen der Fall ist;
vielmehr kommt dem Mégen, von
dem wir in der Reue Ubermocht
werden, die Seinstibermacht tber
uns immer schon zu (42). — Von der
Reue gilt nun weiterhin, da3 sie
dem Gewissen folgt (1.5). In des
sen Ruf bezeugt sich die Sténdig-
keit der Verantwortung im
menschlichen Lebensvollzug. »Als
Grundstruktur  des  Gewissens
(conscienta) zeigt sich das Mitwis-
sen um den Vorhalt der Seinstiber-
macht des Mégens im Ubermecht-

werden von ihr und das ihm
antwortende  Sich-Verantworten
fur die Verwirklichung der Welt
des Mdgens und ihre und damit
unsere eigenen Seinsmdglichkeiten
in der Weise eines unbedingten
Vertrauens. Diese Grundstruktur
des antwortenden Sich-Verantwor-
tens hélt sich auch in alen Verkeh-
rungen des Gewissens durch« (52).
Wird im absoluten Vertrauen auf
die Seinsiibermacht des Mdgens
dem ursprunglichen Ruf des Ge-
wissens gehorsam entsprochen,
realisiert sich Freiheit as Verant-
wortungsmoglichkeit (1.6), ds
»Verantwortung fir die Welt des
Mogens und damit fur die Verant-
wortungsméglichkeit und die
Mdoglichkeiten jedes Menschen«
(60).

Auf dieser Basis kann K. dann
im zweiten Kapitel die »Grund-
struktur von Gut und Bosex
(63-87) entwickeln und sich im
folgenden Abschnitt (88-97) dem
Problem der V erantwortungsmog-
lichkeit in ethischen Konflikten
und Antinomien stellen. Seine
Grundlegung der Ethik schlief3t
mit einer theologischen Wiurdi-
gung und Kritik Heideggers
(98-112), dessen Einfluf3 nicht nur
in der Diktion K.s offenkundig ist.
Allerdings rugt K. an Heidegger,
dal’ er den Ruf des Gewissens, der
im menschlichen Lebensvollzug as
ein Gerufenwerden wahrgenom-
men werde, in ein Sich-selbst-Ru-
fen des Daseins umgedeutet (103)
und zugleich verkannt habe, daR
das Gewissen urspriinglich nicht
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as Schuldangst, sondern als indi-
rekt von absolutem Seinsvertrauen
kindende Reue erscheine (107).
Beide Einwénde richten sich zu-
letzt gegen Heideggers These, die
Existenz kénne ihre Eigentlichkeit
und Ganzheit durch ein entschlos-
senes Vorlaufen in den Tod gewin-
nen (107ff.). — K.s Heideggerkritik
beweist damit freilich auch, da die
Analyse ethischer Phdnomene und
die Begrundung ethischer Normen
immer schon vom stheoretischenc
Versténdnis der Wirklichkeit ins-
gesamt abhangig ist. Auch die
Stimme des Gewissens gewinnt
ihre Eindeutigkeit und Verbind-
lichkeit nur im Zusammenhang
eines geklarten Versténdnisses von
Wirklichkeit Gberhaupt.

Dr. Gunther Wenz
8000 Miinchen

Niklas Luhmann, Stephan H. Pfiirt-
ner (Hrsg.): Theorietechnik und
Moral, Frankfurt: Suhrkamp
1978. 267 Seiten, DM 12,-. -
Otfried Hoffe: Ethik und Politik.
Grundmodelle und Probleme
der praktischen Philosophie.
Frankfurt: Suhrkamp. 1979. 489
Seiten, DM 18, -.

Nach einer langeren Phase der eher
impliziten Diskussion von morali-
schen bzw. ethischen Fragestellun-
gen und Problemen (vgl. den
Methodenstreit in den deutsch-
sprachigen  Sozialwissenschaften)
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kommt man jetzt in der Wissen-
schaft wie in gesellschaftspoliti-
sehen Zusammenhangen mehr und
mehr dazu, diese Dinge wieder
explizit abzuhandeln. Mag das sein,
weil hier etwas liegen blieb, mag
das sein, weil konservative Bestre-
bungen wieder an die Oberflache
dringen und »Grundwerte« in die
Diskussion einzubringen versu-
chen — jedenfals stehen heute
Ethik und Mora wieder stark im
Mittelpunkt der Diskussion. Ty-
pisch dafir mogen die vorliegen-
den beiden Bénde im Suhrkamp-
Verlag sein.

Der von Luhmann und Pflrtner
herausgegebene Sammelband re-
présentiert Arbeiten, die in Verbin-
dung mit einer Lehrveranstaltung
an der Universitdt Bielefeld ent-
standen sind. Rudolf Bluhm bietet
einen Beitrag zum Problem morali-
schen Argumentierens bel Sartre.
Es gelingt ihm am Fal Sartre,
deutlich zu machen, da? man
moralische Uberlegungen im Kon-
text einer politischen Theorie eta-
blieren kann, wobel die politische
Theorie formuliert wird, um be-
stimmte gesellschaftliche Defekte
aufzuheben. Die Mora wird von
einem Gesamtkonzept her in »spe-
zifische Funktionen« eingesetzt.
Problematisch wird dies, wo Theo-
rien, wie an diesem Fall aufzeigbar,
so perfekt konzipiert werden, bis
keine eindeutigen Optionen fir
eine bestimmte Mora mehr még-
lich oder auch nur nétig wéaren. Die
homogenisierende Wirkung eines
moralischen Konzepts gegentiiber



heterogenem Material ruckt in die
Beliebigkelt von Theorieperfek-
tion. Sie verkommt zum Appell
z. B. heute fur und morgen gegen
Gewalt. Moral ist keine selbstén-
dige GroRe mehr. - Ganz anders
argumentiert Klaus Zieger!, fir den
Moral nicht ein Folgeproblem
politischen Handelns, sondern ein
Derivat des Rechts ist. Seine These
ist, dal? die Moral in den hochkom-
plexen Industriegesellschaften Po-
sitionen einnimmt, die das Recht
im Interesse hoherer Instrumenta-
litat und Flexibilitdt mehr und
mehr aufgegeben hat. Moral ist auf
das Feld individueller Handlungs-
normen, auf den Nahbereich des
Gesellschaftsmitgliedes abonniert.
Und er versucht, dieses Modell am
kommunistischen ~ Mora konzept
zu illustrieren. Er macht es sich

dabei freilich sehr einfach, well er .

die, wenn man so will, unterschied-
lichen Quellen von Mora und
Recht negiert. Wenn man némlich
Mora as Regulationskonzept von
in sich eher geschlossenen, einfa-
chen, Uberschaubaren und kleinen
Sozialformen begreift und das
Recht mit der Entstehung von
komplexen, zumal burokratischen,
jedenfalls  zentral  organisierten
Staaten verknlpft, so haben Recht
und Moral schon immer eine unter-
schiedliche gesellschaftliche wie
individuelle Bedeutung, die auch
durch eine konzeptionelle Parale-
lislerung nicht beseitigt werden
kann. Was Ziegert als Entwick-
lungsresultat auftut, ist in Wahr-
heit bereits Voraussetzung. - Wie-

derum anders und nicht weniger
problematisch argumentiert Pfiirt-
ner. Er versucht Moral wissen-
schaftstheoretisch  zu  fundieren
und skizziert zunéchst, was es
unter Moral in der Gegenwart
versteht; Moral sei Derivat von
Werten und Normen und wie diese
in der Krise. Sodann wird Moral
im Kontext von Wissenschaft aus-
gemacht; sie sei zum einen im Sinn
von wissenschaftlicher Axiologie
und zum anderen al sMoralwissen-
schaft relevant. Auch hier wird
eine Krise ausgemacht. Auf einem
solchermafien zubereiteten Hinter-
grund kann man nun sehr leicht ein
umfassendes Bediirfnis nach Moral
konstatieren, das geradezu nach
einer sittliches Leben spendenden
Moralwissenschaftverlangt. Eine
ubiquitér lokalisierte und asin sich
hilflos definierte Moral wird zum
Angelpunkt einer sich ubiquitér
und omnipotent gebenden Moral-
wissenschaft, die selbst frei von
lebenspraktischen  wie  wissen-
schaftstheoretischen Irritierungen
ist. - Ist nun Moral praktische
Philosophie, Derivat des Rechts
oder spezifische Fassung von Wer-
ten und Normen? Erst wenn das
klar ist, kann man sich vernunfti-
gerweise einer Moraltheorie oder
Ethik zuwenden. Einen Vorschlag,
das klar zu bekommen, macht
Luhmann mit seiner »Soziologie der
Moral«. Zeigen die bisher skizzier-
ten Beitrage, wie es nicht geht, so
macht Luhmann deutlich, was
geklart werden mufite, bevor etwas
geht, wobei natirlich nicht gesagt
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ist, dal3 es so, wie Luhmann meint,
schon geht. Luhmanns Ausgangs-
punkt ist die Frage, fur welche
Systeme bindre Schematismen und
Moralschematismen inshesondere
welche Funktion erfillen (S.42). In
einem sozialen System, wo zwei
Gesellschaftsmitglieder miteinan-
der auskommen, ist stets wichtig,
wie man sich, den anderen und sich
vor dem anderen integriert. Diese
fir das Handeln grundlegende
Verschrankung von Perspektiven
und ldentrdten muf3 nicht nur
gehandhabt werden, indem man
»Achtung« zuteilt, sondern auch
zumindest rudimentdr, verein-
facht, auch thematisiert, kommuni-
ziert werden: as Mora. Mora
thematisiert, genauer codiert die
Bedingungen, unter denen Achtung
2anischen Ego und Alter gelten soll -
was nun nicht von Fall zu Fal neu
geschehen mufB, sondern generali-
siert werden kann, und was auch
nicht unbedingt normativ ausge-
baut werden muf3, sondern z. B.
auch mit Leistungen abgegolten
werden kann. Luhmann schlief3t
daran u. a die Frage nach funktio-
nalen Aquivalenten an. Das wird
alerdings wenig plastisch, weil
diese Frage unter Bezug auf die
gegenwartige gesellschaftliche
Lage gestellt wird, wahrend das
Moralkonzept bis zu diesem
Augenblick noch archaische Zige
trégt, aso Uberhaupt noch nicht
auf heute bezogen ist. Das wird im
SchluBteil unter dem Stichwort
evolutionérer Generalisierung
nachgeholt. Interessant sind dabei
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dann die Implikationen, die sich
aus einer Einbettung des Alters in
eine Bezugsgruppe bzw. spezielle
sozidle Schicht fur die Etablierung
von Moral ergeben. Es kommt zur
Augdifferenzierung von Sondermoralen
und daruber hinaus zur Ausdiffe-
renzierung moralischer Selbstrefle-
xion. Wichtig ist hierbei, dal?3 diese
Ausdifferenzierung im Bereich der
Themengewinnung und nicht etwa
in der Form von Institutionalisie-
rungen u. & verlauft. Insgesamt
betrachtet gibt Luhmann eine
Mdoglichkeit an die Hand, gegen-
standsadaquater Uber Moral reden
zu konnen, jedenfalls, solange ein-
fache Sozialformen im Blick sind.
Fraglich bleiben dagegen al die
Aspekte, die nebenbei eingebracht
werden, etwa zum Zusammenhang
von Systemtheorie und Humanis-
mus, zur Freiheitsidee usw. Frag-
lich bleibt auch der Versuch, die
Moraltheorie einfach auf komplexe
Gesellschaften  auszuweiten. Es
wird dabei die Frage unterschla-
gen, ob es sich bei Moral nicht um
eine systematische Figur handelt,
die gerade fur wenig komplexe
Sozialsysteme typisch ist und in
komplexen Gesellschaften nur so-
lange arbeitet, wie man etwa dem
Alltag erfolgreich, wenn auch
falschlich, geringe Komplexitat
unterstellt.

Wie wichtig jedoch die Ubetle-
gungen von Luhmann sind bzw.
die Auseinandersetzung mit etwa
einer soziologischem Moraltheo-
rie, wie sie von jenen anderen
Autoren gefuhrt wird, wird vol-



lends deutlich, wenn man die
Arbeit von Otfried Hofle Uber
Ethik und Politik liest. In dieser
Arbeit werden namlich apriori ale
moralischen oder ethischen Pro-
zesse jenseits des Gesellschaftsmit-
gliedes behandelt. Hoffe orientiert
sich weder rekonstruktiv an den
immer schon im Alltag passieren-
den ethisch-moralischen Prozes-
sen, wie auch immer sie zu fassen
wéren, ob as Diskurs (Habermas)
oder Codierung von Achtungsge-
nese (Luhmann), noch knlpft er an
solche Vorgange Uberhaupt noch
an, wie das immerhin Pfirtner
fordert; ja er vermutet sogar, dal3
das konventionelle Gesellschafts-
mitglied Uberhaupt nicht in der
Lage ist, sozusagen im Dauerablauf
des Lebens so etwas wie moralische
oder gar ethische Vorgange zu
tragen, wie seine Kontroverse mit
Todt zeigt. Er mdochte alein die
praktische Philosophie (und damit
den Philosophen) rehabilitieren.
Und dazu sammelt er in dem Buch
verschiedene, bereits an anderer
Stelle veroffenlichte, gegebenen-
falls Uberarbeitete Arbeiten. Der
erste Teil des Sammelbandes bietet
Analysen uber grundlegende Kon-
zepte, namlich .Aristoteles, Kant 74
Rawls sowie eine Auseinanderset-
zung mit Habermas. Der zweite
Teil enthalt einige grundbegriffli-
che Vorstellungen und, was viel-
leicht am interessantesten ist, Aus-
fuhrungen zu den Modalitéten des
Einbringens praktisch-philosophi-
scher  Erkenntnisse, aso zum
Transfer von Philosophie in Politik.

Ich méchte mich auf diesen letzten
Teil konzentrieren und einige Fra-
gen aufwerfen, die mir exempla-
risch zu sein scheinen — mehr ist bei
der Fille der im Buch vorgestellten
Beitrdge ohnehin nicht moglich.
Zunachst fallt, wie schon angedeu-
tet, die Abstinenz gegeniiber den
alltagsweltlichen Vorgéngen auf.
Die Gesellschaftsmitglieder kom-
men nur as Objekte wissenschaft-
licher Theorieproduktion vor, sie
sind weder as »naive Philosophen
noch as lebendige Adressaten im
Blick. Im Gegenteil, es wird dem
Gesellschaftsmitglied die Fahigkeit
abgesprochen, Uberhaupt selbstan-
dig verninftige Entscheidungen
zu produzieren. Das Gesellschafts-
mitglied bedarf normativer Prinzi-
pien, die wiederum stets vorweg
durch Recht und Verfassung ga
rantiert sein missen. Konsequent
ist denn auch der Adressat der
Philosophie allein der Politiker (und
zwar nicht as Vertreter des Vol-
kes, sondern as Reprasentant des
Rechtss und Verfassungsstaates).
Die Basis, auf der etwa die Kriti-
sche Theorie ihr Diskursmodell
entwickelt, die Forschungsresul-
tate aus der Ethnologie, die die
Maoglichkeit der diskursiven Einl6-
sung von gerechtem Leben usw.
(vgl. Sgrists Arbeit Uber die regu-
lierte Anarchie) werden schlicht-
weg fur unmoglich gehalten. So-
dann féllt auf— und das ist eben die
Kehrseite davon — in welch konse-
quenter Weise um die normative
Klarheit und dogmatische Reinheit
praktisch-philosophischer  Aussa-
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gen gekampft wird. So wird offen-
bar dem Theologen, der ein ethi-
sches Urteilsschema vorgelegt hat,
vorgeworfen, er berlicksichtige
nicht hinreichend die Bedeutung
des Propriums ener christlichen
Ethik (S. 403). Es wird Richtlinien
zum Ethikunterricht vorgeworfen,
allzusehr einem pluralen Gesell-
schaftsbild nachzugeben. Es misse
vielmehr zur »norrnativen Beurtei-
lung nach MaRgabe allgemein ver-
bindlicher, d. h. sittlicher Grund-
sitze« fortgeschritten werden. Dies
misse nicht nur kognitiv begrif-
fen, sondern auch affektiv und
emotional eingelibt werden. Es
muisse deutlich werden, dal die
erstrebte sittliche Kompetenz we-
sentlich auf Triebverzicht und
Sublimierung  basiere  (S. 460).
Schliefdlich, und das ist die notwen-
dige Folge einer solchen Konzep-
tion, setzen sich hinter dem Riicken
der praktischen Philosophie al die
Werte durch, die genau dem status
quo der  bargerlich-kapitalistischen
Gesellschaft dienen.  Unreflektiert
nimmt der Philosoph in die Zielbe-
stimmung seiner Politikberatung
in Sachen Bildungspolitik neben-
einander auf einerseits den Grund-
satz von Gerechtigkeit und ande-
rerseits die diesen Grundsatz reali-
sierende Zielvorgabe von der
»Deckung des 6konomischen und
soziden Bedarfs an gebildeten
Menschen«: Gerecht ist also, wenn
das Recht auf Bildung so verteilt
wird, wie das dem 6konomischen
System heute und jetzt pafdt
(S.433). Genauso unreflektiert
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stellt der Philosoph hier ganz im
Sinn der modemen Entschédi-
gungspraxis von Freizeit und Geld
gegen entfremdete Arbeit eben
Arbeit zusammen mit Trieben und
Bedurfnissen gegen Vernunft mit
seinen Produkten Kunst und Wis-
senschaft (S. 406). - Im Bereich der
Ethik und praktischen Philosophie
scheint noch viel zu tun zu sein.
Insofern ist die Arbeit von Hoffe
sicherlich Iehrreich.

t». W. D. Bukow
NL-6391 VT Nieuwenhagen

REZENSIONEN ZU FRAGEN DER
SEXUALETHIK

Hansjoachim Thilo: Ehe ohne
Norm? Eine evangelische Ehe-
Ethik in Theorie und Praxis.

Gottingen:  Vandenhoeck &
Ruprecht 1978. 296 S., Kart.
DM 38,-.

Der alseits konstatierte Wandel im
Eheversténdnis provoziert haufig
zwel  kontrére Reaktionen: Zum
einen wird der Normenwandel as
Verlust beklagt und die Kirche
wird as Garant unverénderlicher
sittlicher Werte angerufen, zum
anderen wird der Wandel als léangst
Uberféllig freudig begrufRt, der
Verzicht auf eine Normierung von
Partnerbeziehungen gefordert.
Thilo fuhrt aus dieser unfruchtba-
ren Polarisierung heraus, indem er
die Einsicht in den Wandel der Ehe



mit der Suche nach ethischer
Orientierung verbindet. Bei die-
sem Unternehmen sind Theologie
und Humanwissenschaften einan-
der »unumgangliche Wegbeglei-
ter« (11), wobei fur Thilo in der
Hauptsache die Psychoanalyse Ge-
sprachspartner ist. Der doppelte
Erfahrungshintergrund des Autors
as Dozent und Psychotherapeut
mit Uber 30jéhriger Erfahrung in
der Eheberatung fuhrt zu einer
kompetenten Darstellung und Re-
flexion des breitangelegten Pro-
blemfelds Ehe.

Thilos Buch - gegliedert in neun
thematisch geschlossene Kapitel -
setzt ein bel der ethischen Frage
nach der normativen Pragung der
Ehe. Dazu werden im 1. Kap. »Ehe
und Geschlechtlichkeit im vor-
christlichen Denken« befragt, das
2. Kap. »jesus und die Ehe« sichtet
den neutestamentlichen Befund.
Das 3. Kap. untersucht »Die Wer-
tung der Ehe in der neueren
protestantischen Literatur«, Bei
der kritischen Auseinandersetzung
und Abgrenzung von K. Barth
geht es um die kontroverse Frage
nach dem Stellenwert der nicht-
theologischen Wissenschaften und
um die von Thilo in Frage gestellte
Begrindung einer Eheethik aus
schliefllich auf den 2. Glaubensarti-
kel. In W. Trillhaas Sexualethik
sieht Thilo Barths Christozentrik
Uberwunden und den Bricken-
schlag' »zu einer anthropologischen
Ethik der Kulturen« (58f.) gewagt.
H. Thielickes Begriff der Schop-
fungsordnung wird wegen seines

statischen Grundcharakters abge-
lehnt, sein Begriff der Erhaltungs-
ordnung wegen des dynamischen
Elements fir die Ehe rezipiert.
Thilos eigener ethischer Ansatz
einer »dynamischen Normativitéat«,
der bei der Lehre von der Inkarna-
tion einsetzt, wird entfaltet in den
drei Begriffen »Akzeptation« als
bedingungsloses Annehmen des
anderen, »Freude« an der Begeg-
nung mit dem anderen und »Ver-
antwortung« in Freiheit. Thilos
Konzept einer »dynamischen Nor-
mativitdt« leuchtet spontan ein,
wenn man an die Fronten denkt,
die er im Blick hat: ein statisches
Denken in Ordnungen einerseits —
»schrankenlose Anormativitét« an-
dererseits; Schwierigkeiten erge-
ben sich bel der genauen Betrach-
tung dieser plakativen Formel.
Meint die Formel mehr as den
Sachverhalt, dal? ethische Normen
wandelbar sind? Woher kommt die
Dynamik? Sollen hier ethische
Normen dem jeweiligen gesell-
schaftlichen Wandel angeglichen
werden? Wo bleibt dann die Nor-
mativitét? Dahinter steht die
Frage, ob theologische Ethik tber-
haupt sinnvoll verstanden ist as
Vermittler von Normen oder ob
nicht unterschiedliche Vorstellun-
gen von gelingendem Leben im
Bereich der Ehe implizit schon
immer realisiert werden, die der
Ethiker dann zu explizieren und
theologisch zu reflektieren hat.
Das 4. Kap. nimmt »Die Wand-
lung der Norrnen« in einer Gegen-
Uberstellung  von  »dter« und
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»neuer« Moral auf und zieht Linien
bis zur Fremdbestimmung des
Moralischen durch Technik und
Medizin (Methoden der Geburten-
regelung, Insemination, Indika-

tion). Die unterschiedlichen Er-
wartungshaltungen der Partner
vor der Ehe werden in Kap.5
behandelt; das 6. Kap. zeigt die
»Probleme der Partnerwahl« auf.
Ist Partnerwahl heute wirklich
»freie« Wahl oder wird sie nicht
von im UnbewuBtsein ruhenden
Kraften vorgepragt? j. Willis psy-
choanalytische Grundmuster der
Ehe werden dargestellt. Um »Das
Sexualverhalten vor und in der
Ehe« geht esim 7. Kap.; unter dem
Aspekt von Sexualitdt und Ent-
fremdung werden kenntnisreich
die verschiedenen Sexualstérungen
dargestellt.

Ein Schwergewicht der Arbeit
von Thilo liegt irn 8. Kap.: »Ehe-
beratung as Teil kirchlicher Seel-
sorge«. Christlicher Seelsorge geht
es »sowohl um die Personlichkeits-
findung des Menschen as auch um
die Hilfe zur Herstellung der Lie-
besfahigkeit im neutestamentli-
chen Sinne, die die Totalitét unse-
res Menschseins umfafdt« (229).
Angesichts teilweise regressiver
Erwartungen, die von Klienten an
die evangelische Eheberatung her-
angetragen werden, sieht Thilo in
den Eheberatungsstellen der Kir-
che »keine Reparaturwerkstéatten
fur auseinanderbrechende Ehen«
(232). Hilfe zu Personlichkeitsfin-
dung, Liebesféhigkeit und Kon-

470

fliktbewdltigung stehen im Vor-
dergrund.

Den Abschluf? bildet ein Kap.
Uber Ehescheidung, das besonders
die Frage nach der Rolle des
Kindes bei der Scheidung bedenkt.
An die im Ganzen anregende
Arbeit von Thilo sei abschlieRend
die Frage gestellt, ob nicht der
psychoanalytische Bezugsrahmen
im vorliegenden Fale die sozio-
kulturelle Dimension zu kurz kom-
rmen 1&%; d. h. konkret fir die
Eheberatung, ob nicht die gesdll-
schaftliche Bedingtheit scheinbar
individueller Konflikte starker
mitbedacht werden rnufite. Viel-
leicht hétte ein sozialgeschichtli-
ches Kapitel den Blick fir struktu-
relle Konflikte gescharft.

Im Literaturverzeichnis vermif3t
der Rezensent die Arbeiten von A.
und K. Mandel, deren kommunika-
tionstherapeutischer Ansatz in der
Partnerberatung Beachtung ver-
dient.

Gerberd Friedrich: Sexualitéat und
Ehe. Riickfragen an das Neue
Testament. Stuttgart. Katholi-
sches Bibelwerk 1977 (Biblisches
Forum 11). 157S, Kkart.
DM 16,-.

Wenn der Neutestamentler
G. Friedrich ansetzt, die Situation
der Gegenwart in ein Gesprach mit
der neutestamentlichen Uberliefe-
rung zu bringen, klingt das vielver-
sprechend. Doch leider spricht aus



Teilen des Buches nicht der kihle
Sachverstand des Exegeten, son-
dern eher der Zorn des Gelehrten
Uber die Unmoral seiner Zeit. Nun
ist Emotionalitat nichts Schlim-
mes, sofern sie nicht den Blick fur
die Wirklichkeit verstellt und so
Vorurteile verfestigt.
Friedrichdeutet zunachst »Die
Situation der Gegenwart«; dabei ist
fur ihn das Schlagwort von der
»sexuellen Revolution« (7) Schlis-
sel zum Verstéandnis heutiger ge-
sellschaftlicher Wirklichkeit. Eine
seiner Thesen: Die ]Jugend der
Nachkriegszeit wuchs in zerritte-
ten familigren Verhaltnissen auf;
der Mangel an Nestwéarme »macht
sie gierig nach Befriedigung« (9)
und lied sie die sexuelle Revolution
begeistert aufnehmen. Ein Blick in
das in seinem Literaturverzeichnis
aufgefuhrte Buch von H. Gie
se/Go Schmidt  (Studentensexualitét.
Verhalten und Einstellung, Rein-
bek 1968) hatte Friedrich eines
besseren belehren koénnen. Doch
scheint die wissenschaftliche Aus-
einandersetzung nicht die geeig-
nete Ebene zu sein, sich mit Fried-
richs diversen Beobachtungen aus-
einanderzusetzen. Zweli Kostpro-
ben: Der Ruf »zurlick zur Natur«
hat »dazu gefilhrt, da3 man sich in
sexueller Hinsicht dem Leben der
Tiere genahert hat« (12f.). Und
zum Thema Empféangnisregelung
resiimiert Friedrich: »Der Partner
ist nun Mittel zum Zweck, so daf3
die Geschlechtsgemeinschaft nur
momentane Lustbefriedigung ist,
nicht aber zur personalen Gemein-

schaft fihrt« (18). Gegen al diese
Verirrungen scheint nur noch ein
Kraut gewachsen zu sein: Nach
Kinsey »ist die sexuelle Aktivitat
bel Christen um 40 Prozent gerin-
ger as bel Nichtchristen« (19);
Religion as ein Mittel zur D&mp-
fung der Sexualitét?

Eine solche Gegenwartsanalyse
sagt gewil3 mehr Uber die Einstel-
lungen zur Sexuditét eines deut-
schen Gelehrten von internationa-
lem Rang als Uber die gesellschaft-
liche Situation. Friedrich mul3 sich
die Anfrage gefalen lassen, ob sein
Unternehmen »Rickfragen an das
Neue Testament« zu stellen, nicht
schon gescheitert ist, wenn die
Probleme der Gegenwart derart
verzerrt wahrgenommen werden.
Die der Gegenwartsanalyse folgen-
den Kapitel befassen sich mit den
Themen nichtehelicher Ge-
schlechtsverkehr, Homosexualitét,
Ehelosigkeit, Ehe, Ehebruch und
Ehescheidung. Es werden jeweils
die neutestamentlichen Aussagen
auf ihrem zeit- und kulturge-
schichtlichen Hintergrund darge
stellt; jedes Kapitel zieht ab-
schlieffend die Konsequenzen fur
die Gegenwart, wobei die herme-
neutischen Schwierigkeiten nicht
verschwiegen werden.

Die Grundannahme der »Erkla-
rung«, »es gebe objektive sittliche
Normen und sie seien erkennbaren
vorgegebenen Sinnstrukturen der
Wirklichkeit zu entnehmen« (17)
gerédt in Widerspruch zu psycholo-
gischen und anthropologischen
Befunden der Wissenschaft. Dar-
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aus ergibt sich as Folge, »dal’ wir
nuchtern in Zukunft mit der Exi-
stenz einer sdoppelten Sexuamo-
rak in der Kirche rechnen missen,
der des authentischen Lehramts
und der jener, die schlechthin nicht
in der Lage sind, ihm (berzeugt
zuzustimmen« (23). — Der Beitrag
von D.Savramis bedenkt das Ver-
héltnis von Religion und Sexualitét
(33-50). Aus der Sicht der Psycho-
analyse reflektiert P. Matussek das
Problem »Menschliche Reife und
Sexualitat« (106-122). »Biblische
und kulturgeschichtliche Aspektex
zum Thema »Leib und Geschlecht-
lichkeit« referiert der Alttesta
mentler E. Zenger (51-73).

Die beiden ethischen Beitrage
stammen von den Moraltheologen
1. Grindel und F. Bockle. Grundeis
Beitrag »Die eindimensionale Wer-
tung der menschlichen Sexualitét.
Zur Geschichte der christlich-
abendlandischen Sexualmoral «
(74-105) untersucht im ersten
Teil die Einflul¥faktoren, die dazu
fuhrten, da3 in der christlichen
Tradition Sexualverhalten »aus
schlielich von der Ehe und der
Zeugung neuen Lebens her seine
Bewertung erfuhr und andere
Zwecke hdchstens sekundéar in
einer Unterordnung und in einer
unl@sbaren Bindung mit dem Zeu-
gungszweck gesehen  wurden«
(90f.). Im zweiten Teil zeigt Grin-
del, wie gegen Ende des 19. Jahr-
hunderts in der moraltheologi-
schen Argumentation sich eine
Uberbetonung des  objektivisti-
sehen Ansatzes heraushildete, der
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auf einem statisch ungeschichtli-
chen Naturverstandnis griindete.
Die Glltigkeit einer solchen einsei-
tigen deontologischen Argumenta-
tion wird heute von namhaften
katholischen Theologen in Frage
gestellt. Griundel pléadiert fur das
Entscheidungsmodell einer Ver-
antwortungsethik und zielt damit
in die gleiche Richtung wie der
Beitrag von F. Bockle, der ange-
sichts der »Moralkrise« »Mdglich-
keiten einer dynamischen Sexual-
moral« (123-138) aufzeigt. Seine
Zielperspektive: »ein mindiger
Christ in einer lebendigen Kirche«
(138).

Andrew Greeley: Sexualitét. Phanta-
sieund Festlichkeit. Graz, Wien,
Koéln. Styria 1978. 200S,
DM 24,-.

Greeleys Buch (Originaltitel: Love
and Play) ist ein geistreiches Pl&
doyer fur eine verantwortliche
sexuelle Dauerbeziehung (Ehe).
Sexualitdt wird von ihm in einem
unfassenden Sinn as zwischen-
menschliche Begegnung verstan-
den, die ein »lebenslanger Lern-
prozefi« (192) ist. Ziel ist »eine
Sexualitét, die mit Freude und
Spiel zu tun hat, die festlich ist und
unserer Phantasie freilen Lauf |&3t«
(191f.). Greeley argumentiert wie
folgt fur eine sexuelle Dauerbezie-
hung: Sexualitét hat elementar mit
Spiel zu tun; das Spiel »ist die
einzige adéguate Antwort auf die
christliche Freudenbotschaft« (27).
Da erotisches Spiel wie jedes Spiel



Ausdauer, Ubung, Geduld und
Verantwortlichkeit erfordert, ver-
tragt es sich nicht mit einer fliichti-
gen Begegnung, sondern die
grundlegende Dynamik zwischen-
menschlicher Beziehung erfordert
von selbst eine dauerhafte Bezie-
hung.

Fragwurdig erscheint dem Re-
zensenten Greeleys Versuch der
Resakralisierung von Sexudlitét als
»Mysterium, Sakrament und Of-
fenbarung« (84), »Vorwegnahme
des Absoluten« (200). Ist Sexualitét
als Weg zur Teilnahme an Tran-
szendenz (141) nicht mit Erwartun-
gen Uberfrachtet? Die Entsakrali-
sierung von Sexualitét als eine dem
Menschen Ubergebene Dimension
seines Lebens, wie sie bereits das
Alte Testament vornimmt, er-
scheint dem Rezensenten unauf-

gebbar. Liegt vielleicht in der
Lebenssituation des Verfassers,
»ein zolibatar lebender katholi-

scher Priester« (14), die Ursache fir
die Verklarung von Sexualitét?
Dennoch: ein rundum lebensbeja
hendes Buch.

Menschliche Sexualitéat und kirchli-
che Sexualmoral. Ein dauerkon-
flikt? Hrsg. von Pranz Bockle,
Dusseldorf. Patmos 1977 (Pat-
mos-Paperback). 138 S,
DM 14,80.

Die sechs Beitrage des Bandes
wurden mit einer Ausnahme bei
einer Tagung der Katholischen
Akademie vorgetragen. Anstol3
zur Tagung gab die romische

Kongregation fur die Glaubens-
lehre mit ihrer »Erkléarung zu
einigen Fragen der Sexualethik.
Statt argumentativer Auseinander-
setzung mit den ihrer Lehre entge-
gengesetzten Argumenten besté
tigt die »Erklarung« lediglich die
Kernsétze der traditionellen Lehre.
Dagegen versuchen die vorliegen-
den Beitrage, die Ergebnisse der
anthropologischen Wissenschaften
in eine Neuorientierung der Se-
xualethik zu integrieren und dazu
beizutragen, »den innerkirchlichen
Dialog uber Sinn und Gestaltung
menschlicher Sexualitét fruchtbar
weiterzufihren« (8).
»Psychologische Bemerkungen
zur  Sexualitdt« (9-32) macht
A. Gorres. Die psychotherapeuti-
sche Erfahrung und die Erfahrung
des Jugendseelsorgers lassen die
Fragwurdigkeit der katholischen
Sexualmoral bewuf3t werden.

Dipl.-Psych. Bernd Busche
2000 Hamburg

Jean Anderfubren: Politik aus dem
Evangelium. Theol. Verlag Zi-
rich. 1978, 104 S.

Ernst-Woljgang  Baickenforde: Der
Staat als sittlicher Staat, Wissen-
schaftliche Abhandlungen und
Reden zu Philosophie, Politik
und Geistesgeschichte. Bd. 14,

Duncker & Humblot, 1978,
40 S.

Max Geiger: Kirche, Staat, Wider-
stand. Theol. Verlag Zurich.
1978,48 S.
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Artbsr Rich, Radikalitdét und
Rechtsstaatlichkeit, Theol. Ver-
lag Zirich. 1978, 76 S.

Vier kleine Studien zum theologi-
schen und ethischen Verstandnis
des Staates bringen einige bedeut-
same Aspekte zum Vorschein.
J. Anderfabre«  versucht dlerlei
landldufigen Einwéanden zu begeg-
nen, welche behaupten, die »Kir-
che« habe nichts mit Politik zu tun,
sondern solle sich um Seelsorge
kimmern. Im Ruckgriff auf die
einschlégigen Bibeltexte und auf
ein biblisches Menschenbild wider-
spricht er einer vorschnellen Tren-
nung von Materie und Geist, von
»Gott und Kaiser«. Als neuerdings
glaubwirdig gewordene Dimen-
sion stellt er die gesamtmenschli-
che Solidaritét heraus.

E.-W. Bockenftrde stellt mit dem
programmatischen Titel »Der Staat
als sittlicher Staat« hohe Ansprii-
che an die inhaltliche und formale
Gestaltung einer politischen Ord-
nungsform, die nicht der Beliebig-
keit und Anarchie ausgeliefert
werden darf, wenn das Zusammen-
leben der Menschen sinnvoll und
menschenwurdig bleiben soll. Es
geht dabel um die Gewahrleistung
von &aullerem Frieden, Sicherheit
von Leben und Recht, Freiheit,
Kultur und Wohlfahrt. Ohne den
Grundkonsens der Birgerinnen
und Birger kann der Staat solche
Schutzfunktionen nicht Uberneh-
men. Das bezieht sich auf ene
Orientierung an der Vernunft und
an einem sittlichen Grundgefihl.
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Wenn hier aber eine Aushodhlung
eintritt, steht der Staat an einer
Grenze. Wollte er hier einen Ersatz
finden und einfihren, geschahe das
vermutlich auf Kosten der Frei-
heitlichkeit. Der Dialog zwischen
Staat und Burgerinnen und Bur-
gern erhdlt damit ene zentrale
Bedeutung. Denn nur so kann sich
das sittliche Grundgefihl auswir-
ken, das bei den Birgern vorauszu-
setzen ist.

Max Geiger, der allzufrih ver-
storbene Basler Kirchenhistoriker,
hat sich das Thema des Wider-
standsrechtes in der evangelischen
Ethik vorgenommen. Aus umfas-
sender Kenntnis der historischen
Daten setzt er bei Lstber und Calvin
ein. Beza, Fichte und die Pietisten
kommen zu Wort. Fur das
20. Jahrhundert werden Bonhoeffer
und H.]. vonMoltke genannt. Gei-
ger versucht schliefilich eine Stand-
ortbestimmung fir die heutige
Zeit. Er ist geneigt, christlichen
Glauben als »Ausdruck des Wider-
scheins« zu bezeichnen, as bewul3-
tes Gegenuber zu den Machtbal-
lungen unserer Zeit. Er ruckt dabel
deutlich von Kar! Bartbs »Chri-
stengemeinde  und Birgerge-
meinde« ab; es geht ihm nicht mehr
darum, den schlechteren Staat
durch einen besseren zu ersetzen.
Es bleibt bel einem pessimistisch-
distanzierten Rat, den Staat vor
dem Absinken in die Perversion zu
bewahren. Dort bleibe nur noch
der Widerstand und die Notwehr.
Gewaltsamer Widerstand steht der
christlichen Gemeinde nicht zu, sie



hat nur die Waffen des Geistes, des
Glaubens, des Wortes.

Die drei sehr grundsétzlichen
Absichten stellen wichtige Grund-
dimensionen heraus, mit der ale
Ethik, aber auch adle politische
Praxis sich immer wieder befassen
muf3. Gerade diese Grundsétzlich-
keit 183t den empfindlichen Mangel
einer eigenen Ethik der Politik,
aso des konkreten politischen
Handelns spuren. Sehr hohe For-
derungen werden an den Staat
gestellt. Aber immer wieder lauert
dabei die Gefahr der Uberforde-
rung oder des Triumphalismus.
Der Staat ist entweder hochst
einwandfreie menschenfreundliche
Struktur, oder er ist absolute Per-
version. Das politische Handeln
jedoch geschieht im Vorletzten, in
einer Phase des unumganglichen
Kompromisses. Geiger sagt mit
Recht, dal} es keine eindeutigen
Situationen gebe, aber bei ihm
findet der Politiker mit seinen
Sachfragen doch wenig Ermuti-
gung. Macht wird perhorresziert
und der Umgang mit ihr wird
ethisch nicht abgewogen.

In gleicher Richtung geht die
Frage, wieso die beiden reformier-
ten Autoren aus der Schweiz sich
so rasch um das Widerstandsrecht
kummern, das sicher in der refor-
mierten Tradition Frankreichs aus
historischer Erfahrung Wichtig-
keit hat, aber in den Formen
direkter Demokratie mit vielen
Formen der Mitbestimmung und
des Minderheitenschutzes nicht
diese Dringlichkeit haben kann.

Wenn man sich immer wieder von
den Denkformen des »entweder -
oder« und von den verabsolutier-
ten Konflikten unserer Zeit zu
Extremen verleiten &3, dann ge-
langt man allerdings zu derlei
AuRerungen. Der Politiker, der
sich mit dem Verteilen der Lasten
im Staat, mit der Gewahrleistung
der Rechtsordnung, mit dem Aus-
gleich unter Minderheiten und
ihren Ansprichen zu befassen hat,
findet indessen wenig Hilfe von
solchen Kontroversen. Der Staat
befindet sich heute in weithin ganz
anders  liegenden  Spannungen:
Macht der Administration, der
Experten und Schwéchen der Ent-
scheidungstréger; der Sozialstaat
mit seinem Angebot und seiner
Last; die geféhrdete internationale
Ordnung; die weltweiten Perspek-
tiven der Probleme. Das weithin
doch personal gedachte Wider-
standsrecht droht dann im dichten
Geflige unserer gesellschaftlichen
Strukturen das Ganze zu bedrohen.
Es ist nicht mehr im Konsens der
Birgerinnen und Birger begrin-
det. Ethik 183t sich kaum in guter
Weise anhand von emotional auf-
geladenen Ereignissen der Tages
politik entwickeln, sondern sollte
vermehrt aus dem Dialog mit
denen entstehen, welche im politi-
schen Alltag die kleinen und
groBen Entscheide vorbereiten
und durchhalten oder in redlicher
Opposition stehen. Nur so [&’t sich
ermessen, wie viel es braucht, dafl
eine grundsétzliche Haltung nicht
nur vertreten, sondern von der
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Mehrheit der Birgerschaft auch
anerkannt und mitgetragen wird.
Widerstandsrecht ist eine aler-
letzte Moglichkeit, die fur den
Alltag kaum beachtet werden muf3
unter den Bedingungen der von
einer Rechtsordnung geordneten
Demokratie. Wohl aber stellt sich
die Frage, wie eine vielleicht neuar-
tige Verantwortlichkeit fur die
Offentlichkeit akzeptabel wird und
wie Vorstellungen von einzelnen
Burgergruppen fur die staatliche
Struktur diskutierbar werden kon-
nen. Hier scheinen mir viel ent-
scheidendere Probleme zu liegen,
as sie in diesen Studien anvisiert
werden.

Arthur Richs »Radikalitdt und
Rechtsstaatlichkeit« scheint einen
wichtigen Schritt in dieser Rich-
tung zu tun. Er grenzt sich ab von
Versuchen, gesellschaftliche Ver-
anderung aus dem Glauben an eine
verabsolutierte »Macht des Chaos«
zu erwarten. Solcher Glaube mani-
festiert sich in vielerlei Formen von
Gewalttatigkeit und einer Unwil-
ligkeit," Ziele zu umschreiben.

Politischer Extremismus bedient
sich solcher Mittel, weil er mogli-
che relative Schritte zur Verbesse-
rung ablehnt. Rich stellt Radikalis-
mus, der den Dingen auf den
Grund - an die Wurzeln - geht,
dem Herumturnen an den &uRer-
sten Asten des Baumes, dso dem
Extremismus, gegenliber. Der Ex-
tremismus entfernt sich gerade von
den Wurzeln und ist im Grunde gar
nicht radikal.

Fur die Politik unserer Tage
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bringt weder eine Selbstzufrieden-
heit, die keinen Wandel toleriert,
noch der negativistische Kritizis-
mus einen ernsthaften Beitrag.
Politik hat stets mit Macht zu tun.
Machtausiibung wird dann proble-
matisch, wenn Macht in Ballungen
auftritt und sich as Ubermacht
verabsolutiert.

Machtverwaltung ist ein emi-
nent wichtiges ethisches Problem.
Sieist in grundlegender Weise vom
christlichen Gottesverstandnis her
bestimmbar. Dieses impliziert
Macht als gerechte Macht, die sich
darum selber begrenzt. Sie ist
weder polykratisch aufgesplittert
wie im Polytheismus noch mono-
kratisch verhartet wie im Islam.
Der Bezug zur altkirchlichen Trini-
tétslehre hat aktuelle ethische Rele-
vanz: Die Trennung der Gewalten
hat hier ihren — von der Rechts-
lehre durchaus anerkannten - Ur-
grund. Der Rechtsstaat hat gerade
hier seine Bedeutung, indem die
Liebe Gottes Handlungsweise fir
das Reich Gottes ist, aber im
menschlich-vorléaufigen Bereich
das Recht die Machtausiibung be-
grenzen muf3. Der Staat ist darum
as Vorletztes kritisch verstanden,
aber nicht entwertet. Die Studie
mindet aus in ene Sicht der
gesellschaftlichen und politischen
Veranderung auf mehr Mitverant-
wortlichkeit und mitmenschliche-
res Zusammenwirken von Men-
schen unterschiedlicher Aufgaben
und Zustandigkeiten auf neuen
Wegen innerhalb der Rechtsord-
nung. Dr. Eduard WildbolZ Bern



Méck, Charlotte: Staat und Kirche.
Bibliographie zu ihrem rechtli-
chen Verhéltnis in der Bundesre-
publik Deutschland. Berichts-
zeit 1968-1977. Mit einem An-
hang uber das Verhdltnis von
Staat und Kirchen in der Deut-
schen Demokratischen Repu-
blik. Hamburg, Joachim Heit-
mann Verlag 1979. 178 S.

Die anzuzeigende Bibliographie
knupft an jene im Sammelband von
Helmut Quatrisch - Hermann Weber,
Staat und Kichen in der Bundesre-
publik 1967, S.444ff., an und
berlicksichtigt seither erschienene

deutschsprachige und auf die BRD
(bzw. anhangsweise auf die DDR)
bezogene spezifisch staatskirchen-
rechtliche Literatur. Der Auswahl
wurden strenge Kriterien zugrun-
de gelegt, so da3 auf Beitréage aus
Grenzbereichen - etwa mit sozial-
ethischer Schwerpunktsetzung -
verzichtet werden mufite. Dies
wird freilich gerade der Leserkreis
dieser Zeitschrift bedauern, auch
wenn dadurch mdglicherweise die
Praktikabilitat des Hilfsmittels fir
das Staatskirchenrecht im engeren
Sinne erhoht werden konnte.

Karl Schwarz A-1010 Wien
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