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Editorial

Die Weiterentwicklung medizinischer Moglichkeiten beschéftigt Offentlichkeit
und Wissenschaft regelméBig mit neuen oder in neuer Weise anstehenden ethi-
schen Problemen. Dies zeigt sich gegenwirtig deutlich in der Debatte um die
sog. Biomedizin. Selten zuvor war die Nachfrage nach Ethik in Wissenschaft,
Politik und Offentlichkeit so groB. Die verschiedenen neu gegriindeten Ethikrite
(Deutschland, Osterreich) und Kommissionen (z.B. Enquetekommission des
Deutschen Bundestages) dokumentieren dies deutlich. Eines ihrer Themen ist die
mogliche Einschrinkung des derzeit in Deutschland und Osterreich geltenden
strengen Embryonenschutzes. Angesichts der zwar vielfach tibertriebenen, aber
im Kern wohl berechtigten Hoffnungen auf therapeutische und diagnostische
Mbglichkeiten bisher ungeahnter Art (Stammzellentherapie, Priimplantationsdi-
agnostik) gerat die Politik durch Wissenschaft und Medizin ebenso wie durch
die offentliche Erwartungshaltung unter Druck. Dabei stehen fundamentale ethi-
sche Themen auf der Tagesordnung: Personwiirde und Tétungsverbot. Die ethi-
sche Frage ist, was sich eine Gesellschaft lingerfristig einhandelt, wenn sie un-
ter diesen Bedingungen Abstriche beim Lebensschutz zuldsst und das rechtliche
Verbot verbrauchender Embryonenforschung zuriicknimmt. Es wird deutlich,
dass mit der unter anderen Vorzeichen und mit anderen Argumenten schon bis-
her geschehenen Abschwichung des Lebensschutzes im Zusammenhang der
Abtreibung Vorentscheidungen getroffen worden sind, die die Argumentation im
Bereich des Embryonenschutzes erschweren.

In diesem Heft sind drei Artikel und einige Rezensionen dem Bereich der
Bioethik gewidmet: Der protestantische Ethiker SVEND ANDERSEN fragt aus lu-
therischer Perspektive nach einer angemessenen Position in Hinblick auf eine 1i-
berale Regelung des Schwangerschaftsabbruches. Seine These: Weil die Position
zum Wert des ungeborenen Lebens dem geistlichen Bereich angehdrt, sei es
dem Staat in dieser Frage nicht mdglich, eine bestimmte Position mit Mitteln
des Strafrechts durchzusetzen. Ausgehend von argumentativen Unterschieden in
den verschiedenen Bereichen des Totungsverbotes differenziert der Salzburger
Moraltheologe WERNER WOLBERT die Frage nach der Anwendung des Totungs-
verbotes auf Embryonen. Der ebenfalls in Salzburg titige Moraltheologe und
Okonom JOACHIM HAGEL entwickelt durch die Einbeziehung von Uberlegungen
aus der Spieltheorie eine neue Perspektive fiir das Problem des Embryonen-
schutzes. DIRK ANSORGE tragt zu diesem Heft einen dogmatischen Artikel bei.
Er entwickelt Umrisse einer Theologie der Versohnung, indem er dem Zusam-
menhang bzw. der Unabhéngigkeit von gottlicher Versohnung und Vergebungs-
bereitschaft der Opfer nachgeht.

Andreas M. Weifs
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Das bioethische Problem der Abtreibung -
eine lutherische Perspektive*

Svend Andersen, Aarhus/Déinemark

1. Was ist Bioethik?

Bioethik ist nicht eine Position, etwa ein antireligitser Utilitarismus. Bioethik ist
vielmehr ein Problembereich, der sich seit Anfang der 1970er Jahre, als die Be-
zeichnung entstanden ist, etabliert hat.! Es gibt allerdings keine allgemein aner-
kannte Abgrenzung des Bereiches der Bioethik, etwa im Unterschied zu dem der
medizinischen Ethik.> Am Centre for Bioethics an der Universitit Aarhus
orientieren meine Kollegen und ich uns in unserer Arbeit an folgender Defini-
tion:

Bioethik bezeichnet vorwiegend Uberlegungen iiber diejenigen ethischen
Fragestellungen, die sich aus der Entwicklung und Anwendung von Biotechnolo-
gie, sowohl innerhalb als auBerhalb des humanen Bereiches, ergeben.

Wir verstehen also Bioethik als einen nicht fest umrissenen Problembereich,
der Teilbereiche aus medizinischer Ethik, Tierethik und Umweltethik enthiilt.

Die Bioethik ist ein Beispiel dessen, was heute angewandte Ethik (applied
ethics) genannt wird. Dieser Ausdruck ist irrefiihrend, denn er konnte vortiu-
schen, konkrete ethische Fragen liefen sich dadurch beantworten, dass man ein-
fach vorhandene ethische Prinzipien und Theorien auf sie appliziert. Ein solches
Vorgehen wire unbefriedigend, denn man kann die Analyse konkreter ethischer
Fragen von dem Bedenken der Probleme ethischer Theorie nicht scharf trennen.
Es muss vielmehr eine stindige Wechselwirkung stattfinden zwischen ethischer
Theorie und der Analyse konkreter ethischer Probleme. Das gilt auch fiir theolo-
gische Bioethik. Hinzu kommt, dass die theologische Ethik sich mit der philoso-
phischen Ethik auseinandersetzen muss. Ein Theologe muss allgemein-ethische
Perspektiven moralischer Fragen kennen, und diese allgemeinen Perspektiven

* Das Folgende ist die leicht iiberarbeitete Version eines Textes, den ich an der Theologi-
schen Fakultdt Zirich und am Institut fiir Moraltheologie der Universitit Salzburg vorge-
tragen habe.

1 Zur Geschichte des Begriffes ,Bioethik“ siehe Jonsen, A.R., The Birth of Bioethics.
New York/Oxford 1998.

2 So hat sich auch der Ausdruck ,biomedizinische Ethik“ eingebiirgert, vgl. etwa das
Standardwerk Beauchamp, T.L./Childress, J.F., Principles of Biomedical Ethics, Oxford
*2001.
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werden von der Moralphilosophie systematisch dargestellt.” Schlieflich muss be-
riicksichtigt werden, dass Fragen der konkreten Ethik, darunter bioethische Fra-
gen, nicht im leeren Raum schweben. Sie erscheinen in bestimmten Kontexten,
nicht zuletzt in gesellschaftlichen, rechtlichen und politischen Kontexten. Die Re-
flexion iiber bioethische Fragen muss deshalb auch Elemente der politischen
Ethik bzw. der politischen Philosophie einbeziehen.

Wie man sieht: wenn man sich mit einem bioethischen Problem aus
theologischer Perspektive beschiftigen will, hat man mit einem sehr komplexen
Problemzusammenhang zu tun. Im Folgenden kann ich darauf nur andeutungs-
weise eingehen. Als Beispiel eines bioethischen Problems habe ich die Abtrei-
bung gewihlt. Man konnte bezweifeln, ob dieses Problem iiberhaupt zur Bio-
ethik laut meiner Definition gezihlt werden sollte. Es zeigt sich jedoch, dass
viele der eindeutig bioethischen Probleme auf dasjenige der Abtreibung zuriick-
weisen. Als Beispiele seien die selektive Abtreibung im Zusammenhang préna-
taler Diagnostik und die sogenannte verbrauchende Forschung an iiberzihligen
Embryonen erwihnt.

In der Abtreibungsfrage stehen sich die streitenden Parteien anscheinend
unversohnlich gegeniiber. Der Streit geht scheinbar darum, ob und wann das un-
geborene Kind bzw. der Fotus den vollen Status menschlichen Lebens hat und
entsprechend, ob es strafrechtlich geschiitzt werden muss.* Bei diesem Streit
scheint es, als miissten Kirchen, christliche Laien und Theologen eindeutig auf
der Seite der Beflirworter eines Abtreibungsverbotes stehen. Ich méchte im Fol-
genden priifen, und zwar aus protestantischer Perspektive, ob die Lage so ein-
fach ist. Erst werde ich an einige Elemente der Ethik Martin Luthers erinnern,
dann die Stellungnahme von zwei Theoretikern des liberalen Staates zur Abtrei-
bungsfrage vorstellen, um zum Schluss zu diskutieren, wie sich eine protestanti-
sche Ethik lutherischer Pragung zu dieser liberalen Position verhlt.

2. Protestantische Ethik im Anschiuss an Luther

Der Kern protestantischer Ethik in der Version Luthers ist, denke ich, die Uber-
zeugung, dass der Glaube an Christus, die Annahme seiner Heilstat, unaufhalt-
sam die Nichstenliebe - das selbstlose Wohltun fiir den Anderen - hervorruft.
Die Grundlage der Nichstenliebe sind weder als Prinzipien geltende Bibelworte

3 Zum Verhilmis von theologischer und philosophischer Ethik siehe Andersen, S.,
Theological Ethics, Moral Philosophy, and Natural Law, in: Ethical Theory and Moral
Practice 4 (2001) 349-364.

4 Zu den gingigen Positionen zur Abtreibungsfrage siehe Feinberg, J. (Hg.), The Problem
of Abortion, Belmont 21984, 1-7.
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- noch die lex naturalis, sondern allein das personlich zugesprochene Wort Gottes.
Dieses personliche Angesprochenwerden des Einzelnen wird bekanntlich von
Luther dem geistlichen Bereich zugeordnet. Und seine sogenannte Zwei-Reiche-
Lehre ist so aufgefasst worden, dass christliche Néchstenliebe mit dem weltli-
chen, also z.B. dem Politischen nichts zu tun hatte. Das ist jedoch ein grobes
Missverstindnis. Die Zwei-Reiche-Lehre ist eine Unterscheidung zwischen zwei
Formen gottlichen Handelns: einerseits dem freien Geben des Evangeliums von
Christus, andererseits dem Erhalten der geschaffenen Menschenwelt durch #u-
Bere Ordnungen und duBere Gewalt. Diese Unterscheidung ist aber nicht eine
vollige Trennung, denn die durch den Glauben hervorgerufene Nichstenliebe
treibt geradezu den Christen in das Weltliche als Ort des Wohltuns hinein.’

Ein anderes Missverstandnis von Luthers Ethik besagt, er gebe dem Chris-
ten nur die Rolle des gehorsamen Untertanen im Bereich der politischen Macht.
Sehen wir zunichst, in welchem Sinne Luther tatsichlich - in der Schrift Von
weltlicher Obrigkeit - vom Untertanensein des Christen spricht: (i) der Christ an-
erkennt die Obrigkeit, d.h. den Fiirsten und andere Vertreter weltlicher Ordnun-
gen als Mittel Gottes, die geschaffene Welt trotz der Siinde zu erhalten; (ii) der
Christ macht von der weltlichen Obrigkeit nicht in eigener Sache Gebrauch, son-
dern verzichtet auf sein Recht; (iii) der Christ hat eine Pflicht, der weltlichen
Obrigkeit ihre Grenzen klarzumachen, d.h. etwa die Illegitimitit von Zwang in
Glaubenssachen anzusprechen. - Es gibt aber Aspekte des Verhiltnisses vom
Christen zum Weltlichen, die {iberhaupt nicht den Charakter von Untertanensein
haben. Ich nenne nur den einen: (iv) der Christ benutzt die weltlichen Ordnungen
als Mittel der Néchstenliebe, er/sie ist sogar verpflichtet, gegebenenfalls weltli-
che Amter zu ibernehmen. Und nach Luther ist der Christ nicht notwendiger-
weise ein Untertan, sondern er kann etwa Fiirst sein. Luthers Beschreibung des
christlichen Fiirsten - das Hauptanliegen der Obrigkeitsschrift - ist ein eindeuti-
ger Beleg seiner Auffassung, dass christliche Nachstenliebe als Grundlage politi-
scher Machtausiibung dienen kann. Ein christlicher Fiirst, so Luther, nutzt seine
Macht nicht zum eigenen Vorteil, sondern zum Besten seiner Untertanen. Der
christliche Fiirst handelt den Untertanen gegeniiber - so Luther -, als wiren ihre
Bediirfnisse seine eigenen. Die Begriindung fiir dieses Handeln lautet: ,,So hat es
uns Christus gemacht, und das sind die eigentlichen Werke christlicher Liebe
Wir bemerken, dass die Logik der Nichstenliebe mit derjenigen der Goldenen
Regel iibereinstimmt.

3 Zu meiner Auffassung von Luthers Ethik siehe nidher Andersen, S., Einfiihrung in die
Ethik, Berlin/New York 2000, Kapitel 5.

6 Luther, M., Von weltlicher Obrigkeit. Wie weit man ihr Gehorsam schuldig sei, Weima-
rer Ausgabe [WA] Bd. 11, 273.
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Nun kann laut traditioneller theologischer Ethik die Goldene Regel als
Zusammenfassung des natiirlichen Gesetzes angesehen werden. Luther teilt
grundsdtzlich diese Auffassung, und es ergibt sich deshalb die Frage, inwiefern
die Goldene Regel eine zweifache Bedeutung haben kann. Sie kann nach Luther
anscheinend zugleich Ausdruck der genuinen christlichen Néchstenliebe und Zu-
sammenfassung der allgemeinen moralischen Einsicht der lex naturalis sein.
Diese Doppelheit kommt sehr schén in Luthers Satz zum Ausdruck: ,Die Natur
lehrt, wie es auch die Liebe tut: dass ich tun solle, was ich mir selber getan wis-
sen wollte“.” Ich verstehe die Aussage so, dass der Christ bei seiner Ausiibung
politischer Macht auf der Grundlage der Nachstenliebe davon ausgehen darf,
dass der Nichtchrist ein Wissen vom rechten Handeln besitzt, das eine gewisse
Ubereinstimmung mit der Gesinnung der Néchstenliebe hat.

In einer gegenwirtigen protestantischen Ethik reicht es natiirlich nicht aus,
rein historisch an die Reformatoren, in casu Luther, heranzugehen. Wir miissen
den Versuch machen, eine Rekonstruktion protestantischer Ethik vorzunehmen.
Bei diesem Unternechmen miissen die grundlegenden Veridnderungen in der Auf-
fassung des sozio-politischen Bereiches, des Weltlichen, beriicksichtigt werden,
die in der Zeit nach der Reformation stattgefunden haben.

Ich denke, dass dennoch zumindest drei wesentliche Elemente von Luthers
Ethik in rekonstruierter Form festzuhalten sind: (1) Politische Macht kann auf
der Grundlage der Nichstenliebe ausgeiibt werden, auch wenn der betreffende
Christ nicht Fiirst, sondern Biirger eines demokratischen Staates ist. (2) Wir
miissen unterscheiden zwischen dem Bestreben des Einzelnen, sein eigenes Le-
ben zu fiihren, und der Pflicht, an der Einrichtung der Gesellschaft zum Wohl
des Néchsten als Mitbiirger teilzunehmen. (3) Im Bereich des Weltlichen muss
der Christ mit Nichtchristen kooperieren; das schlieft Konsensus nicht aus, denn
der Christ kann beim Nichichristen ein der Néchstenliebe verwandtes morali-
sches Wissen voraussetzen, namlich das allgemeine Wissen um die Goldene Re-
gel.

3. Die Ethik des liberalen Staates (John Rawls)

Ich gehe davon aus, dass in der jetzigen geschichtlichen Situation und in unserem
europdischen Kontext die Frage nach dem Verhéltis von protestantischer Ethik
und liberaler Demokratie besonders dringlich ist. Ich stelle zundchst einfach die
These auf, dass zwischen beiden eine Affinitit besteht, womit ich nicht vernei-
nen mochte, dass Ahnliches auf die Ethik anderer Konfessionen zutrifft. Wenn

7 Ebdi279:
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das wahr ist, stellt sich die Frage, was man genauer unter einem liberalen demo-
kratischen Staat verstehen soll, und was in ihm die Rolle des Christen sein kann.
Fiir die theologische Ethik bedeutet das, dass wir fragen miissen, welche politi-
sche Philosophie am adiquatesten diese Problematik darstellt.

Ich gehe davon aus, dass wir eine solche politische Philosophie in der
bekannten Theorie der Gerechtigkeit des amerikanischen Philosophen John
Rawls finden. Lassen Sie mich an die wichtigsten Ziige der Theorie erinnern. In
der neuesten Version, dargestellt im Buch Political Liberalism,® ist die Theorie
der Gerechtigkeit nicht Teil einer umfassenden Anschauung, einer ,comprehen-
sive doctrine®, sondern sie hat den Charakter einer politischen Theorie. Was also
heift ,,politisch“ nach Rawls?

Das Politische ist Rawls zufolge durch zweierlei gekennzeichnet: durch
diejenigen Relationen zwischen Personen, die innerhalb der basalen Strukturen
der Gesellschaft bestehen, und durch Zwangsmacht.’ In einer konstitutionellen
demokratischen Gesellschaft ist politische Macht eine kollektive GroBe, die allen
Biirgern als freien und gleichen Personen gehort. Nur wenn die Macht in einer
Weise ausgeiibt wird, der alle Biirger verniinftigerweise zustimmen konnen, ist
sie legitim.

Der Begriff der ratio, die wir bei dem demokratischen Biirger voraussetzen,
muss nach Rawls in zwei Komponenten differenziert werden, die er ,rationality“
bzw. ,reasonableness“ nennt. Ich wihle als Ubersetzung die Ausdriicke ,Ratio-
nalitat* und ,,Vernunft“®. Unter Rationalitit verstecht Rawls die Fahigkeit von
Personen, sich Ziele in Ubereinstimmung mit ihrem Plan vom guten Leben zu
setzen und die effizienten Mittel zu ihrer Erreichung zu wihlen. Vernunft ist
demgegeniiber eine Fahigkeit zu sozialer Kooperation; sie bedingt die Bereit-
schaft, Regeln der gegenseitigen Leistung einzuhalten. Soziales und politisches
Handeln beruht nach Rawls sowohl auf Rationalitét als auch auf Vernunft. Das
Verhiltnis zwischen beiden besteht darin, dass die Vernunft dem rationalen Ei-
geninteresse Beschrinkungen auferlegt. Ein Ergebnis dieser Beschrankung ist
das Ideal der Gerechtigkeit, indem Gerechtigkeit bei Rawls das grundlegendste
Prinzip fairer sozialer Kooperation ist.

Das Ideal der Gerechtigkeit bezeugt, dass in dem Politischen ein Element
der Ethik vorhanden ist. Nach Rawls ist es aber wichtig, dass man zwischen ei-
nem politisch-ethischen Begriff und einem metaphysischen unterscheidet. Emn
metaphysischer Begriff wiirde Teil einer der schon erwéhnten ,,comprehensive

8 Rawils, J., Political Liberalism, New York 1996.
Ebd. 67f. 136.

10 Ich sehe die Ubersetzung dadurch bestitigt, dass Rawls selbst an anderer Stelle das
hegelsche .,verniinftig“ mit ,reasonable wiedergibt. Siehe Rawls, J., Lectures on the
History of Moral Philosophy, hg. v. Barbara Herman, Harvard 2000, 332.
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doctrines“ sein, also einer Weltanschauung oder einer Religion. Solche An-
schauungen konnen nun nach Rawls verniinftig in dem erwihnten Sinn sein -
oder auch nicht. Da Weltanschauungen nicht in demselben Grade begriindbar
sind wie etwa naturwissenschaftliche Theorien, wird es tiber sie keinen volligen
Konsensus geben. Unter verniinftigen Anschauungen wird es jedoch einen iiber-
lappenden (,,overlapping®) Konsensus geben, der sich auf die Prinzipien der po-
litischen Ethik, vor allem diejenigen der Gerechtigkeit, bezieht. Nicht-verniinf-
tige Anschauungen hingegen entziehen sich dem Konsens iiber das Politische; sie
erkennen die demokratischen Freiheits- und Gleichheitsprinzipien nicht an.

Der Begriff ,,comprehensive doctrine“ dient u.a. Rawls dazu, die Tatsache
des Pluralismus zu analysieren. Er ist sich mit den sogenannten Kommunitaristen
darin einig, dass Pluralismus nicht eine durch fehlende Aufklirung verursachte
Anomalie ist, sondern das natiirliche Ergebnis der demokratischen Freiheit, das
Verniinftige in verschiedener Weise zu verwirklichen. Nur Zwang konnte in ei-
ner Gesellschaft eine Uniformitit der Anschauungen garantieren.

Die Theorie der Gerechtigkeit ist ein Versuch, die gemeinsam vorausgesetz-
ten ethischen Prinzipien der demokratischen Kultur systematisch darzustellen.
Ein wichtiger Bestandteil der Theorie ist die Annahme, dass das umfassende
Wirlichkeitsverstindnis der Biirger aus zwei Komponenten besteht: einem o6f-
fentlich anerkannten Konzept der politischen Ethik und einer Weltanschauung
bzw. einer Religion.

Als ein konkretes Beispiel, welches die Theorie veranschaulichen soll,
nennt Rawls nun das Problem der Abtreibung. Die in seinem Zusammenhang
wichtigste Frage lautet: ist Abtreibung ein Problem der politischen Ethik? Rawls’
Antwort ist Ja. Priziser gesagt hat die Abtreibungsfrage mit dem Zusammenspiel
dreier politischer Werte zu tun: Respekt vor dem menschlichen Leben, geordnete
Reproduktion der Gesellschaft und Gleichstellung von Frauen als Biirgern. Die
Beurteilung des Problems der Abtreibung bestehe darin, ein verniinftiges Gleich-
gewicht zwischen diesen Werten zu finden. Ein solches Gleichgewicht wird auf
jeden Fall beinhalten, so Rawls, dass eine Frau ein Recht - allerdings ein qualifi-
ziertes - habe, zu entscheiden, ob sie eine Schwangerschaft innerhalb des ersten
Trimesters beendet haben mochte. Innerhalb dieses Zeitraums sei der Wert
Gleichheit der schwerwiegendste. "

11  Vgl. J. Rawls, Political Liberalism 243f. Das Dargestellte sind die Uberlegungen von
Rawls zur Abtreibung in der ersten Auflage seines Buches. In der zweiten Auflage hat er
einige Priizisierungen vorgenommen. Es ging ihm, so heiBt es jetzt, nicht um ein eigent-
liches Argument fiir die Zulissigkeit der Abtreibung. Eine solche befiirworte er zwar,
doch bediirfe es einer ausfiihrlicheren Argumentation. Vgl. ebd. IVf. - Mir geniigt es
hier, die Befiirwortung der Moglichkeit von Abtreibung durch die politische Ethik des
Liberalismus angedeutet zu haben.
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Ich mochte nun, wie schon erwéhnt, grundsitzlich behaupten, dass zwi-
schen der Rawls’schen Theorie der Gerechtigkeit und einer protestantischen
Ethik lutherischer Pragung eine Affinitit besteht. Zwei Punkte mogen geniigen:
(1) Das gegenwirtige Luthertum kann sich als eine verniinftige Anschauung auf-
fassen. Soziologisch gesehen ist es eine partikulare religidse Gemeinschaft, aber
seine Ethik ermdglicht seine Teilnahme an einem ,,iiberlappenden® Konsens iiber
politischen Liberalismus. (2) Die von Rawls getroffene Unterscheidung zwischen
den beiden Komponenten im Wirklichkeitsverstindnis jedes Biirgers - umfas-
sende Anschauung, politische Ethik - entspricht weitgehend der lutherschen Dis-
tinktion zwischen dem Handeln des Christen in eigener Sache und seinem Han-
deln im weltlichen Beruf zum Wohl des Néchsten. '

Nun gibt es bioethische Fragen, die sowohl eine personlich-ethische als
auch eine politisch-ethische Komponente haben. Das gilt fiir alle diejenigen Fra-
gen, die gesetzlich geregelt werden. Zu ihnen gehort die Frage der Abtreibung.
Protestantische Ethik sollte zun#chst diese Frage in zwei differenzieren: 1. Wel-
che politisch-ethische Losung des Problems Abtreibung kann ein Christ mittra-
gen? 2. Was ist einer Christin zu sagen, die selbst personlich mit dem Problem
Abtreibung konfrontiert ist?

Ich mochte mich hier vorwiegend mit der ersten Frage beschiftigen. Um sie
etwas nuancierter zu diskutieren als es Rawls tut, méchte ich die Auffassung des
englischen Rechtsphilosophen Ronald Dworkin einbeziehen, wie er sie in seinem
Buch Life’s Dominion prasentiert hat.”® Der entscheidende Begriff Respekr vor
dem menschlichen Leben, den Rawls nur erwihnt, wird von Dworkin einer ein-
gehenden Analyse unterzogen.

4. Die Argumentation Ronald Dworkins

In der Abtreibungsdiskussion wird die Streitfrage nach Dworkin zumeist darauf-
hin verstanden, ob ein Fétus vom Zeitpunkt der Konzeption an eine Person sei,

12 So bemerkt Rawls in seiner erneuten Besprechung der Abtreibungsfrage iiber Biirger, die
aus religiosen Griinden einer durch Mehrheitsbeschluss zustande gekommenen Legiti-
mierung nicht zustimmen konnen: ,,Sie miissen nicht in ihrem eigenen Fall das Recht auf
Abtreibung ausiiben. Sie konnen die Berechtigung als zum legitimen Recht gehérig aner-
kennen...” (ebd.; meine Ubersetzung und Hervorhebung). - Eine ausfiihrlichere Begriin-
dung meiner These iiber die Affinitit zwischen lutherischer Ethik und politischem Libe-
ralismus findet sich in Andersen, S., Lutheran Ethics and Political Liberalism, in:
Koistinen, T./Lehtonen, T. (Hg.), Philosophical Studies in Religion, Metaphysics, and
Ethics. Essays in Honour of Heikki Kirjavainen, Helsinki 1997.

13  Dworkin, R., Life’s Dominion. An Argument about Abortion and Euthanasia, London
1993.
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d.h. ein menschliches Wesen mit Recht auf Leben. Nach Dworkin werden hier
zwei Begriffe vermengt, nimlich (1) das Interesse einer Person am Leben und
das darauf bauende Recht auf Schutz des Lebens; (2) der innere (intrinsische)
Wert bzw. die Unantastbarkeit menschlichen Lebens. Entsprechend muss man
zwischen zwei Pflichten des Staates unterscheiden: seine Pflicht, die Rechte aller
Personen zu verteidigen, und seine Pflicht, den Wert menschlichen Lebens zu
beschiitzen. Dworkins These ist, dass alle Parteien der Abtreibungsdebatte
menschliches Leben als in sich wertvoll betrachten, und dass die Uneinigkeit sich
auf die Interpretation der Bedeutung des Wertes menschlichen Lebens bezieht.
Politisch-ethisch betrifft die Kontroverse die Frage, ob ein Staat das Recht hat,
seinen Biirgern eine bestimmte Interpretation des Wertes menschlichen Lebens
aufzuzwingen. Der Kern der Auseinandersetzung ist deshalb ein religidses
Problem. Verfassungsrechtlich geht es um die Religionsfreiheit.

Ich méchte die Argumentation ein wenig erlautern. Die Auffassung, dass
ein Foms Interessen haben kann, weist Dworkin ab, u.a. mit der Begriindung,
von Rechten konnte nur bei Wesen mit Interessen die Rede sein. Der Streit um
die Abtreibung muss sich also um den Gedanken vom Wert des menschlichen
Lebens drehen. Wie ist dieser Gedanke nach Dworkin zu verstehen?

Das intrinsisch Wertvolle - wozu nicht nur menschliches Leben, sondern
auch Kunstwerke und natiirliche Arten gehdren - ist nicht nur nicht-instrumen-
tell, sondern auch nicht-subjektiv: es ist nicht davon abhéngig, was Menschen
wiinschen oder bendtigen. Dworkins Bestimmung des Begriffes vom Wert
menschlichen Lebens (,,value of life™) unterscheidet sich damit klar von einer
utilitaristischen Definition, wie sie etwa in folgender Behauptung Peter Singers
zum Ausdruck kommit:

»[Bis zu dem Zeitpunkt, wo Foten] fihig sind, etwas zu empfinden ... beendet eine Ab-

treibung ... eine Existenz, die iiberhaupt keinen Wert an sich hat.“!

Der Begriff des Intrinsischen schliefit nun nach Dworkin nicht aus, dass das in-
trinsisch Wertvolle verursacht ist, im Gegenteil. Wenn wir z.B. einem Kunst-
werk inneren Wert zusprechen, tun wir das wegen der ihn hervorbringenden
schaffenden Tatigkeit. Und auch wenn wir von dem inneren Wert einer lebenden
Art sprechen, fiihren wir ihn auf eine schaffende Tétigkeit zuriick - in diesem
Fall nicht eine menschliche Titigkeit, sondern eine solche der Natur. Innerer
Wert beruht also auf einer ,Investition“ schaffender Tatigkeit, entweder einer
menschlichen oder einer natiirlichen. Im Falle menschlichen Lebens beruht der
Wert auf beiden Formen der Investition. Das Leben jedes einzelnen Menschen
ist nicht nur das Ergebnis natiirlicher Kreativitat, sondern auch der Kreativitit
von Eltern, der Kultur, aber auch des Individuums selbst. Religits im engeren

14  Singer, P., Practical Ethics, Cambridge *1993, 151 (meine Uberserzung).
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Sinn ist der Gedanke von der Unantastbarkeit menschlichen Lebens, wenn die
nicht-menschliche Kreativitit als Ausdruck gottlicher Schépfertitigkeit und der
einzelne Mensch als Ebenbild Gottes gesehen wird. Der Gedanke vom inneren
Wert des Lebens ist jedoch religids in einem weiteren Sinn, insofern als er bein-
haltet, dass jedes menschliche Leben eine Bedeutung hat, die alles transzendiert,
was Menschen erleben oder zustandebringen.

Weil menschliches Leben intrinsischen Wert hat, ist der Verlust von Leben
immer schmerzlich, und zwar deshalb, weil er eine Vereitelung (,,frustration®)
von Investierungen bedeutet. Der Inhalt der Abtreibungsdebatte kann daher fol-
gendermalen formuliert werden:

.Ist die Vereitelung eines biologischen Lebens, welche den Verlust eines menschlichen

Lebens bedeutet, nichtsdestoweniger manchmal berechtigt, um die Vereitelung eines

menschlicherleBeitrages zu diesem Leben oder zu dem Leben anderer Menschen zu ver-
meiden ...7¢

Die Uneinigkeit bei der Beantwortung dieser Frage hat nach Dworkin spirituel-
len Charakter, weil sie sich auf den intrinsischen Wert menschlichen I ebens be-
zieht. Damit zeichnet sich auch die Grundlage von Dworkins eigener Auffassung
ab. Es geht seiner Meinung nach um den Konflikt zwischen zwei politisch-ethi-
schen Prinzipien: einerseits um die Pflicht des Staates, den intrinsischen Wert
menschlichen Lebens zu schiitzen - andererseits um das Recht des einzelnen
Biirgers auf privacy, d.h. Anliegen des personlichsten Lebens selbst, ohne staat-
lichen Zwang, zu entscheiden. Dieses Recht umfasst nach Dworkin eine , Auto-
nomie der Fortpflanzung“, die auch das Recht der Frau zur Abtreibung mit sich
fiihrt, und zwar deshalb, weil es sich letztlich um eine religiése Frage handelt:
»Ein Staat verletzt ... ernsthaft die Wiirde einer schwangeren Frau, wenn er ihr das

Recht nimmt, selbst zu entscheiden, welche Forderung die Unantastbarkeit des Lebens
an ihr Handeln im Verhltnis zu ihrer Schwangerschaft stellt ...

Dworkins Argumentation fithrt ihn zu derselben Konklusion wie die von Rawls.
Dworkin betont jedoch, dass der Staat sehr wohl der Frau - im Zuge seiner
Pflicht, den Wert des Lebens zu schiitzen - den Ernst ihrer Entscheidung klarma-
chen darf. Entscheidend ist aber, dass der Staat, will er liberal sein, den Wert
des Lebens unter der Bedingung der Verantwortlichkeit des Einzelnen und nicht
unter der des Zwanges schiitzen soll.

15 R. Dworkin, Life’s Dominion 94 (meine Ubersetzung).
16  Ebd. 159 (meine Uberseizung).
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5. Schlussbemerkung

Abschliefend méchte ich thesenhaft ausdriicken, wie die Argumentation Dwor-
kins aus der Perspektive protestantischer bzw. lutherischer Ethik aufgefasst wer-
den kann.

Protestantische Ethik kann anerkennen, dass in einer demokratischen
Gesellschaft keine Einigkeit herrscht iiber den Wert, der dem Leben jedes Men-
schen vorgegeben ist. Christlicher Glaube deutet diesen Wert als konstituiert
durch Gottes schaffendes und liebendes Verhiltmis zu jedem Einzelnen, so dass
es in der Entwicklung keines menschlichen Lebens einen Zeitpunkt gibt, zu dem
es diesen Wert nicht hitte. Diese Deutung muss aber - wie alle Glaubensent-
scheidungen - vom Einzelnen in Freiheit vollzogen werden. Lutherisch gespro-
chen gehort die Deutung dem geistlichen Bereich an. Ein Christ kann vom Staat
nicht verlangen, dass er die Giiltigkeit dieser Deutung allen Biirgern auferlegt,
und infolge dessen Abtreibung mit den Mitteln des Strafrechts verhindert. Dass
er oder sie im eigenen Leben diese Handlungsmoglichkeit nicht wahrmehmen
will, ist eine andere Sache.
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Die medizinische Ethik und das T6étungsverbot*

Werner Wolbert, Salzburg

Einige Hauptprobleme der medizinischen Ethik heute betreffen das Totungsver-
bot: Euthanasie, Abtreibung, Embryonenforschung. Die Beurteilung dieser
Handlungen ist u.a. durch religitse Traditionen und Autorititen beeinflusst. So
hat der Papst das traditionelle Totungsverbot, nach dem jede direkte Totung ei-
nes Unschuldigen verboten ist, in seiner Enzyklika Evangelium Vitae bekraftigt.
Dieses traditionelle Tétungsverbot wird aber auch in auBertheologischen Diskus-
sionen nicht von vornherein in Frage gestellt. Die Pflicht, Schuldige und Un-
schuldige im Rahmen des Totungsverbotes unterschiedlich zu behandeln, wird
jedenfalls oft als selbstverstindlich vorausgesetzt. Eine problematische Konse-
quenz solcher ungepriiften Annahmen konnte sein, dass die Totung des Schuldi-
gen allzu selbstverstandlich moralisch legitimiert wird.! Hierzu ist zu betonen,
dass jede Form der Tétung, auch die des Schuldigen, einer Rechtfertigung be-
darf. Es besteht in jedem Fall eine Prasumtion gegen die Tétung menschlichen
Lebens. Wer also etwa fiir die Todesstrafe plédiert, hat die Beweislast auf seiner
Seite.

Im Bereich medizinischer Ethik scheint es mir problematisch, dass die Dis-
kussionen um Abtreibung und Euthanasie in der Regel keinen Bezug nehmen auf
andere Bereiche des Totungsverbots. Das gilt fiir philosophische wie fiir
theologische Ethik. In den USA mag die Situation etwas anders sein; dort hat in
den frithen 80er Jahren Kardinal Bernardin fiir eine ,konsistente Lebensethik“
pladiert.” Die Einforderung von Konsistenz war freilich bei ihm in einem prakti-
schen Sinne gemeint. Die Kirche solle nicht nur gegen Abtreibung auftreten,
sondern auch gegen lebensbedrohende Bedingungen wie etwa Armut etc. Ri-
chard McCormick dagegen driickte auch seine Zweifel aus iiber die theoretische
Konsistenz des Tomngsverbots in der katholischen Tradition, in der er einen
»historical soft underbelly“ beobachtete. Solche Inkonsistenzen werden aber erst
deutlich, wo man sich nicht nur auf einen Bereich des Totungsverbots konzent-

Deutsche Fassung eines urspriinglich auf Englisch gehaltenen Vortrags anléisslich meiner

Ehrenpromotion durch die Theologische Fakultit der Universitit Uppsala am 26.01.01,

der ich auch an dieser Stelle meinen Dank und meine Verbundenheit bekunde.

1 So soll Napoleon bei einer Gelegenheit formuliert haben, der Tod von einigen tausend
Soldaten kiimmere ihn nicht.

2 Vgl die Ansprachen in Bernardin, Joseph Cardinal, Consistent Ethic of Life (hrsg. v.

Thomas G. Fuechtmann), Kansas City 1988.
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riert, sondern verschiedene Anwendungsfille vergleicht. Dieser Beitrag soll die
Niitzlichkeit solcher Vergleiche demonstrieren.

Eine der schwierigsten und dringendsten Fragen medizinischer (geneti-
scher) Forschung und Ethik betrifft zur Zeit die Frage nach dem Status des Emb-
ryos. Dies Problem scheint, wenn iiberhaupt, nur wenig mit dem Totungsverbot
zu tun zu haben. In den anderen Fillen ist es namlich in der Regel nicht fraglich,
ob wir es iiberhaupt mit einem Menschen, einer Person zu tun haben, ausge-
nommen in den Diskussionen um den Gehirntod. In letzterem Fall stellt sich die
Frage, ob die gehirntote Person im strengen Sinne als tot zu betrachten ist, wo-
hingegen es sich bei der Zygote zweifellos um ein lebendes Wesen handelt. So-
mit werden haufig folgende zwei Fragen vermischt:

1. Ist dieser Mensch tot?
2. Ist dieser Mensch noch ein Mensch?

Die Konfusion entsteht, wenn man argumentiert, dem Gehirntoten fehlten
bestimmite menschliche Charakteristika und er sei deswegen als tot zu betrachien.
Die wirklich entscheidende und moralisch relevante Eigenschaft des Gehirntodes
ist dagegen seine Irreversibilitit. Gehirntod bedeutet die irreversible Desintegra-
tion des Korpers. Durch die Einfiihrung des Kriteriums des Gehirntodes entge-
hen wir der Schwierigkeit, die Entnahme eines Organs von einem gehirntoten
Menschen als Totungshandlung einordnen zu miissen. Diese Losung wirft aber
kein Licht, wie oft félschlich angenommen wird, auf die Frage des Beginns per-
sonaler Existenz. Der Annahme, mit der Entwicklung des Gehirns beginne per-
sonale Existenz, ist entgegenzuhalten, dass der Fotus bereits vor der Entwick-
lung des Gehirns lebendig und integriert ist; vor diesem Stadium braucht er kein
Gehirn zur leiblichen Integration. Auf die Fragen beziiglich des Embryos wird
spater noch zuriickzukommen sein.

1. Die Totung des Schuldigen

Bei der Beurteilung von Abtreibung und Euthanasie finden sich natiirlich wichti-
gere Beziige zu anderen Fragen des Tétungsverbots.® Dies sei illustriert mit eini-
gen Beobachtungen zu den Problemen Todesstrafe, Krieg und Notwehr. Zu-
nachst zur Todesstrafe. Der verurteilte Straftiter ist zweifellos ein menschliches
Wesen, eine Person. Allerdings mag seine Schuld nicht zweifelsfrei sein. Wie
vor allen Dingen in den USA zu beobachten, schliefit die Praxis der Todesstrafe
faktisch nicht die Témng Unschuldiger aus, auch wenn diese nicht beabsichtigt

3 Weitere Ausflihrungen zu d_:lesen Problemen finden sich in: Wolbert, Werner, Du sollst
nicht toten. Systematische Uberlegungen zum Tétungsverbot (Studien zur theologischen
Ethik 87), Freiburg i.Ue./Freiburg i.Br. 2000.
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ist. Dies ist dann auch eines der wichtigsten traditionellen Argumente gegen die
Todesstrafe, auch wenn dieses nicht immer und f{iberall als entscheidend be-
trachtet wird. Die wichtigsten Gegenargumente betreffen die Notwendigkeit und
den Nutzen dieser Strafe (wenn sie nicht aus prinzipiellen Griinden ausgeschlos-
sen wird). Hier mochte ich mich aber konzentrieren auf das Problem des Zwei-
fels. Es gibt einen anderen Zweifelsfall, nicht am Ende, sondern am Beginn des
Lebens, in dem die katholische Kirche anders zu urteilen scheint als im Fall des
Embryos, ohne dass dieser Unterschied bewusst zu sein scheint. Beziiglich des
Anfangs des Lebens fordert man, dass man im Zweifel iiber den Beginn perso-
nalen Lebens auf tutioristische Weise diesen bereits bei der Zygote vorauszuset-
zen habe. Nach dieser Position besteht mindestens eine hohe Wahrscheinlichkeit,
dass es sich beim Embryo schon um eine Person handelt und dass die Ergebnisse
der jingsten Forschung diese Annahme unterstiitzen (wovon ich nicht so ganz
iiberzeugt bin). Selbst also wenn Zweifel erlaubt sind, ist der Embryo gemif
dieser tutioristischen Position als Person zu betrachten und zu behandeln. Wiirde
aber nicht solcher Tutiorismus auch konsequent die Todesstrafe ausschliefen?
SchlieBlich gibt es immerhin in vielen Féllen Zweifel {iber die Schuld des Ange-
klagten. Ich habe in keiner Publikation diese Parallele gezogen gefunden. In je-
dem Fall bediirfen aber die unterschiedlichen Konsequenzen, die man in beiden
Féllen sieht, einer Rechtfertigung, falls es eine solche gibt. Im Fall der Todes-
strafe hat die katholische Kirche eine solche tutioristische Konsequenz nicht ge-
zogen wie im Fall der Totung des Embryos, auch wenn die Todesstrafe neuer-
dings, wenigstens praktisch, durch den Papst in Evangelium Vitae ausgeschlos-
sen zu sein scheint.

Aber schliefit denn die tutioristische Position im Fall der Todesstrafe im
Rahmen des traditionellen Totungsverbots diese tatsichlich konsequent aus? Ja
und Nein. Die Antwort hangt ab von der exakten Bedeutung der Termini
,Schuld® und ,Unschuld‘. Ob ein Angeklagter schuldig gesprochen wird, hangt
wenigstens zum Teil auch ab von den jeweiligen beweisrechtlichen Anforderun-
gen. Diese konnen von Land zu Land und von Zeit zu Zeit unterschiedlich sein.
In fritheren Zeiten, z.B. im Mittelalter, durfte niemand verurteilt werden ohne
sein Gestindnis. Heute ist dagegen auch eine Verurteilung allein auf Grund von
Indizien moglich. Ob jemand als schuldig oder unschuldig gilt, héingt also nicht
nur von seinem eigenen Verhalten ab, sondern auch von den jeweiligen beweis-
rechtlichen Regelungen. Im Kontext des Strafrechts, speziell der Todesstrafe,
scheint somit der entscheidende Faktor zu sein, dass jemand gemiB den rechtli-
chen Regeln schuldiggesprochen ist; wo nicht, ist er als unschuldig zu betrach-
ten. Das Verbot der Totung eines Unschuldigen scheint damit im Ansatz als eine
Art Barriere intendiert zu sein gegen staatliche oder gerichtliche Willkiir. Hier
steht nicht nur das Leben des Straftiters auf dem Spiel, sondern auch Gleichheit
und Gerechtigkeit, Schutz gegen Willkiir. In diesem Sinn fordert Exodus 23,7:
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. Wer unschuldig und im Recht ist, den bring nicht um sein Leben; denn ich spreche den
Schuldigen nicht frei.“

Diese Forderung verbietet die Todesstrafe, aber nicht ausdriicklich andere For-
men von Totung eines Unschuldigen.

Dies fiihrt mich zu einem anderen Punkt. Die Unterscheidung zwischen Un-
schuldigen und Schuldigen in diesem Kontext hat ihren origindren Sitz im Leben
im Problem der Tétung durch die offentliche Autoritit. Dies wird sehr klar,
wenn wir unsere Primissen vergleichen mit denen etwa von Augustinus oder
Thomas von Aquin. Fiir uns bedeutet das Recht auf Selbstverteidigung norma-
lerweise kein ethisches Problem. Entsprechend ist die Notwehr oft als ein Stan-
dard-Paradigma in Diskussionen mit Kriegsdienstverweigerern benutzt worden:
Wo sie die Notwehr bejahten, wurden ihre Gewissensgriinde in Zweifel gezogen.
Fiir Augustinus und Thomas dagegen stellte das Hauptproblem die Tétung durch
eine Privatperson dar, nicht die Tétung durch die ffentliche Autoritét, sei es im
Fall der Todesstrafe oder des Krieges. Nur die Regierenden galten als objektiv,
neutral; sie waren nicht motiviert durch Emotionen wie Hass und Rache wie Pri-
vatpersonen. Die heidnischen Herrscher des alten Roms hielt man in ihren Ent-
scheidungen iiber Krieg und Frieden freilich solcher Haltung nicht fiir fahig. Der
Soldat dagegen und der Henker handelten nicht in eigener Sache, sondern im
Auftrag der 6ffentlichen Autoritiit.*

Die Notwehr ist in der katholischen Tradition auf zwei unterschiedliche
Weisen gerechtfertigt worden. Inspiriert durch Thomas von Aquin haben Theo-
logen versucht, diese zu rechtfertigen als indirekte Totung. In diesem Sinn ist das
unmittelbare Ziel der Handlung die Rettung des eigenen Lebens, nicht die To6-
tung des Aggressors, die nur als Nebenwirkung in Kauf genommen wird. Mir
erscheint in diesem Fall die Rechtferticung im Stil des Doppelwirkungsargu-
ments nicht besonders iiberzengend. Die andere Moglichkeit ist die Rechtferti-
gung der Notwehr als Totung eines Schuldigen, eines ungerechten Aggressors.
Allerdings diirfte die Schuld des Aggressors wenigstens keine hinreichende Be-
dingung fiir die moralische Legitimitit dieser Art von Totung sein. Die wirklich
stimmige Rechtfertigung der Notwehr ergibt sich erst, wenn man in Betracht
zieht, dass die Praxis der Notwehr nicht nur im Interesse des gefahrdeten Indivi-
duums ist, sondern auch im Interesse der Gemeinschaft, im Interesse der Gffent-
lichen Sicherheit. Insofern die Praxis der Notwehr mogliche Aggressoren ab-
schreckt, tragt sie zur Offentlichen Sicherheit bei. Die Person, die sich selbst
verteidigt, handelt dem gemif in einem oOffentlichen Interesse. Sie tut das, was
im Regelfall in die Kompetenz der Polizei féllt. Da die Polizei in diesem Fall
aber nicht anwesend ist, iibernimmt der Angegriffene subsidiar deren Rolle. Nur

4  Vgl. dazu Langan, John P., The Elements of St. Augustine’s Just War Theory, in: JRE
12 (1984) 19-38.
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auf den ersten Blick handelt es sich im Fall der Notwehr also um ein privates
Unterfangen; ihre moralische Legitimitiit ergibt sich vielmehr aus ihrer Autori-
sierung durch die offentliche Autoritét.

Die Fille von Krieg und Notwehr geben einen wichtigen Hinweis zur
Bedeutung des Terminus ,schuldig® in diesen Kontexten: Der Angreifer ist
schuldig, insofern er (sie) das Leben einer anderen Person gefdhrdet. Von einem
moralischen Standpunkt aus kann dagegen der Angegriffene viel schuldiger sein
als der Angreifer. Er konnte den Angreifer beleidigt oder bedroht oder ihm an-
deres schweres Unrecht zugefiigt haben, etwa wenn eine Frau durch den Ange-
griffenen vergewaltigt worden wire. Auferdem konnte der Angreifer gar nicht
seiner selbst méchtig sein. In diesem Fall wire seine moralische Schuld mindes-
tens gemildert. Die Etymologie des lateinischen Wortes innocens kann in diesem
Fall einen Hinweis geben. Nocere bedeutet: schaden; der Unschuldige wire dann
eine Person, die einer anderen keinen Schaden zufiigt; der Angreifer dagegen
wire jemand, der schadet oder mindestens zu schaden oder zu tbten versucht.
Dies gilt auch fiir den Soldaten. Von einem moralischen Standpunkt aus wére er
u.U. viel weniger schuldig als ein Zivilist, der etwa in Demonstrationen zur
Unterstiitzung eines Aggressionskrieges teilnimmt oder fiir einen Politiker oder
eine Partei stimmt, die den Krieg geplant haben.” Aber auch ein Soldat, der in
einem blofl defensiven Krieg kampft, zahlt in der Sprache des traditionellen T6-
tungsverbotes als schuldig, da er anderen Personen Schaden zufiigt oder sie we-
nigstens gefahrdet. (Dieser Punkt wird selten ausdriicklich reflektiert.) Diese
Uberlegungen illustrieren den blof technischen Sinn der Termini ,Schuld‘ und
,Unschuld‘ in diesem Rahmen, der oft, wenn nicht sogar meistens, iibersehen
wird. Konsequenterweise gibt es deshalb auch Meinungsunterschiede iiber den
Grund der Immunitdt von Nichtkombattanten. Ist diese Regel Teil des Versu-
ches, das Geschehen des Krieges einzugrenzen auf die an thm aktiv Beteiligten?
(Dies wiirde zu der technischen Bedeutung von ,,Unschuldiger passen.) Oder ist
der entscheidende Gesichtspunkt die Schwierigkeit oder Unmoglichkeit, einen
Angriff auf schuldige Nichtkombattanten zu begrenzen und die Unschuldigen
auszusparen?® Im letzteren Fall hitte der Terminus ,Unschuldiger* auch eine
moralische Bedeutung. Gemaf der letzteren Interpretation konnte ein Angriff auf
eine Kriegsdemonstration von Zivilisten legitim sein. Mir scheint freilich, man
sollte die Rede vom Unschuldigen im technischen Sinn verstehen; ein Krieg, in
dem beide Seiten von der Gerechtigkeit ihrer Sache iiberzeugt sind, ist néimlich
grausamer als notwendig.

5  Vgl. Green, Michael, War, Innocence and Theories of Sovereignty, in: Social Theory
and Practice 18 (1992) 39-62.
6 Vgl ebd.
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2. Euthanasie

Nun zu einigen Fragen medizinischer Ethik, zunichst zur Euthanasie. Wendet
man einfach das traditionelle Verbot der Totung eines Unschuldigen auf diesen
Fall an, dann gilt Euthanasie als Totung eines Unschuldigen. Aber diese Katego-
rie macht eigentlich nur Sinn in Fillen, in denen man Unschuldige und Schuldige
unterscheiden kann (wie im Fall des Krieges und der Todesstrafe). Sterbende
aber sind in jedem Fall unschuldig. Sie schaden oder gefahrden auch nicht an-
dere Menschen. Ein Soldat dagegen kann vor der Wahl stehen, einen anderen
Soldaten oder einen Zivilisten zu téten. Ein Richter mag die Wahl haben zwi-
schen der Verurteilung eines Kriminellen oder eines Unschuldigen. Der Arzt hat
keine Wahl dieser Art.” So bedarf es auch im Fall der Euthanasie keines Schut-
zes durch die offentliche Autoritdt, mindestens nicht fiir Menschen, die gesund
oder wenigstens nicht sterbenskrank sind. Nur die Sterbenden kénnten schutzbe-
diirftig sein, falls die Tétung auf Verlangen in einigen Fillen erlaubt wiirde.
Diese Beobachtungen implizieren nicht, dass aktive Euthanasie im Prinzip er-
laubt ist, sie implizieren nur, dass die Frage nicht gel6st werden kann im Rah-
men des traditionellen Totungsverbots. In diesem Kontext von Schuldigen oder
Unschuldigen zu sprechen, scheint auf eine Art Kategorienfehler hinauszulaufen.
Der schwerwiegendste Einwand gegen Euthanasie ist m.E., dass eine solche
Praxis die Situation des Sterbenden total verindert. Wo diese Praxis eingefiihrt
wird, auch wenn sie auf freiwillige Euthanasie beschrankt wird, wire der Ster-
bende u.U. moralisch verpflichtet, sich selbst zu fragen, ob die Last der Pflege
fiir das Pflegepersonal und fiir das 6ffentliche Gesundheitssystem nicht zu stark
ist. Der Patient konnte sich also verpflichtet fiihlen, um die Totung zu bitten.
Wenn es ein Rechr zu Sterben gibt, wie einige es proklamieren, gibt es auch we-
nigstens in einigen Fillen eine Pflicht zu sterben.® Die Erfahrung der Nieder-
lande mag auBerdem zu Zweifel Anlass geben, ob es iiberhaupt moglich ist eine
solche Praxis auf die freiwillige Totung zu begrenzen.

3. Schwangerschaftsabbruch

Euthanasie als Totung auf Verlangen ist erst vor relativ kurzer Zeit zum aktuel-
len Problem geworden; anders verhilt es sich im Fall der Abtreibung. In der
Abtreibungsdiskussion finden wir die Kategorien von Schuld und Unschuld so-

7 Vergleichbar wiire nur der Fall, in dem ein Arzt einem Gesunden ein Organ entnimmt,
um einen Kranken zu retten. Der Gesunde wiire hier ,unschuldig® in dem Sinn, dass er
nicht in die Therapie involviert, nicht beteiligt ist.

8 Hardwig, John, Is There a Duty to Die?, in: HCR 27 (1997) Nr. 2, 34-42.
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wohl in den Argumenten der Pro-lifer als auch in denen der Pro-choicer. Von
einem Pro-life-Standpunkt aus wird argumentiert, der Fotus sei das unschuldigste
menschliche Wesen, das man sich vorstellen konne. Deshalb sei seine Tétung
strikt verboten. In einigen Pro-choice-Argumentationen wird andererseits der
Fotus prasentiert als eine Art Aggressor oder Einbrecher, der das Leben oder das
Wohlergehen seiner Mutter bedroht. In diesem Fall wird der Schwangerschafts-
abbruch als eine Art Selbstverteidigung der Frau interpretiert.

Argumente dieser Art haben wenigstens eine gewisse prima-facie-Plausibili-
tdt, wo die Fortfilhrung der Schwangerschaft die Mutter und vielleicht auch den
Fotus bedroht. Allerdings geschicht diese Bedrohung durch den Fotus durch
seine blofie Prisenz im Uterus, nicht durch irgendeine aggressive Handlung wie
im Fall der Selbstverieidigung. Letztere Praxis soll, wie oben dargelegt, Men-
schen von aggressiven Handlungen abschrecken; der Fots ist dagegen kein
mogliches Objekt einer Abschreckung. Nur der Angreifer, der seiner selbst nicht
machtig ist, konnte eine gewisse Analogie in diesem Kontext darstellen: Wie der
Fotus ist auch er kein Adressat einer Abschreckungsdrohung. Soviel ich sehe,
gibt es in diesem Fall bis jetzt im Rahmen des traditionellen Tétungsverbots kein
klares Argument zur Rechtfertigung der Totung einer Person, die ihrer selbst
nicht méchtig ist, auch wenn wir in diesem Fall die Legitimitit der Notwehr
vermutlich nicht bezweifeln. Man konnte einwenden, bei einer Interpretation als
indirekte Totung sei das Problem eliminiert; aber vermutlich halten wir diese
Totung einfach deswegen fiir erlaubt, weil hier eine Bedrohung vorliegt’. Die
Unklarheit liegt wohl auch darin, dass man immer noch versucht, es ,both
ways“ zu haben: Man spricht von der Schuld des Angreifers und interpretiert die
Notwehr gleichwohl als indirekte Totung. Das Bemiihen um Konsistenz wiirde
hier zu folgender Uberlegung fiihren:

“If we conceive of cruenta defensio as intentional killing, then consistency requires us to

limit it to morally culpable unjust aggressors. If we conceive of it as intentional self-de-

fense against a threat to one’s life or well being, with the foreseen but unintended side ef-
fect of the death of a human person (innocent or not), then consistency requires us to al-
low such self-defense against all such threats, whether or not the human being who dies
fits the external profile of an ,aggressor® — provided that we have judged that causing the
death of a human being is justified in other respects.””
Fir den Fall der Abtreibung haben einige AutorInnen vorgeschlagen, die spe-
zielle Weise der leiblichen Lebensunterstiitzung im Fall der Schwangerschaft zu
reflektieren und das MaB von Altruismus, zu dem wir uns normalerweise ver-

9 Es gibe dann moglicherweise zwei verschiedene Fille von Notwehr mit unterschiedli-
cher Rechtfertigung.

10 Kaveny, M. Kathleen, The case of Conjoined Twins. Embodiment, Individuality, and
Dependence, in: TS 62 (2001) 753-786, hier 769.
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pilichtet fithlen. So verweist man etwa auf folgende zwei Regeln, die einst von
G. Kelly"! formuliert wurden. Die erste lautet:

,-one must help a needy neighbour only when it can be done without improportionate in-
convenience and with a reasonable assurance of success®.

Die zweite betrifft die Pflicht zur Lebenserhaltung oder -verlingerung. Ver-
pflichtend sind hier nach Kelly:
»all medicines, treatments, and operations, which offer a reasonable hope of benefit and
which can be obrained and used without excessive expense, pain, or other inconven-
jence. “12
Vor allem, wenn Mutter und Kind bedroht sind, gibt es wirklich keine ., verniinf-
tige Hoffnung auf Erfolg“. Inspiriert durch diese Regeln formuliert S. Nicholson
fiir den Fall des Schwangerschaftsabbruchs:
A woman is not parentally obliged to preserve the life of her fetus when continuation of

fetal life support may be incompatible with her own life, and a procedure resulting in
fetal death is the only means of terminating support with safety to herself.“'*

Abtreibung wird hier nicht als Totung kategorisiert, sondern als Beendigung kor-
perlicher Lebensunterstiitzung, damit in gewissem Sinne als ein Fall von
Sterbenlassen. Diese Kategorisierung lauft fiir Nicholson nicht auf eine radikale
Pro-choice-Haltung hinaus. Sie argumentiert fiir die Legitimitit des Schwanger-
schaftsabbruchs nur in den Féllen von Gefahr fiir die Mutter und von Vergewal-
tigung. Wenn wir dagegen das Problem im Rahmen des traditionellen T6tungs-
verbots losen wollen, bekommen wir erhebliche Schwierigkeiten auch im Fall
des therapeutischen Schwangerschaftsabbruchs. Wir filhlen uns normalerweise
nicht berechtigt, eine Person zu tGten, um eine andere zu retien, wie wir es theo-
retisch in bestimmten Fillen von Organtransplantation tun kdnnten. Wir nehmen
nicht einer Person das Herz weg, um eine andere zu retten. Wir entnehmen auch
nicht einer Person fiinf Organe, um fiinf andere Menschen zu retten, die jeweils
eins von diesen Organen brauchen. Das Ziel der Lebensrettung ist also allein
kein ausreichender Grund fiir eine Totung.

Die Notwehranalogie wird auch bemiiht von Judith Thomson, wenn sie fiir
ihre radikale Pro-choice Ansicht argumentiert.’ Sie betrachtet den Fots als eine
Art illegitimen Eindringling in den MutterschoB, gegen den sich die Frau schiit-
zen darf. Entsprechend hat der Fotus fiir sie nur dann ein Lebensrecht, wenn die
Frau auch tatsichlich ein Kind wiinscht. Diese Einbrecheranalogie ist in ver-
schiedener Hinsicht unzuldssig. Der sexuelle Akt ist nicht die pure Gelegenheit

11  Zitiert bei Nicholson, Susan, Abortion and The Roman Catholic Church, Knoxville
(Tennessee) 1978 (JRE Studies in Religious Ethics 2), 60.

12 Zitiert ebd. 65.

13 Ebd. 66 Nr. 80.

14  Thomson, Judith J., A Defense of Abortion, in: PPAf 1 (1971) 47-66.
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fiir den Embryo zum Eintritt in den Mutterschof; vielmehr verursacht dieser Akt
die Existenz des Embryos. Das Versagen von Kontrazeption darf nicht gleichge-
setzt werden mit dem Versagen anderer Arten von Schutzmechanismen. Ein
Einbrecher kann in das Haus kommen, wenn die Sicherheitsvorrichtungen nicht
funktionieren. Aber dies ist nur eine Bedingung seines Eintritts, wihrend die se-
xuelle Begegnung die Ursache fiir die Prisenz des Fotus im Mutterleib ist.
Selbstverteidigung ist hier nicht der entscheidende Faktor; deshalb sollte man
diese Analogie auch nicht benutzen. Bisweilen wird diese Analogie in der Ab-
treibungsdebatte verwendet ohne eine griindliche Reflexion auf die Eigenart von
Notwehr und ihre zutreffende moralische Rechtfertigung. Die ethische Einschit-
zung des Schwangerschaftsabbruchs hingt dagegen im Wesentlichen ab von der
Interpretation der Verbindung zwischen dem Geschlechtsakt und der Zeugung
von Nachkommenschaft und deren moralischen Implikationen.

Freilich bleiben noch einige offene Fragen beziiglich der Klassifikation des
Schwangerschaftsabbruchs im Sinn der Beendigung leiblicher Lebensunterstiit-
zung. Zum ersten kann die Abtreibung fiir den Fotus schmerzhaft sein, was in
anderen Fillen der Beendigung oder Nichtaufnahme von Lebensunterstiitzung
nicht der Fall sein muss (etwa, wo keine Organtransplantation stattfindet). Ein
anderer wichtiger Unterschied ergibt sich daraus, dass die Schwangerschaft eine
natiirliche Verbindung darstellt, wahrend andere Formen der Lebensunterstiit-
zung kinstlich sind (wie in dem beriihmten Geiger-Beispiel von Judith Thom-
son'’). Weiterhin ist die Schwangerschaft im Prinzip ,an intrinsic good to be
preserved“'®; sie ist etwas Natiirliches, wihrend kiinstliche Lebensunterstiitzung
jeweils einen pathologischen Hintergrund hat und nicht etwas in sich Wiin-
schenswertes ist; es ist besser, wenn man ohne solche Unterstiitzung leben kann.
Die entscheidende Frage ist natiirlich die nach der ethischen Relevanz dieses
Unterschieds. Ist wegen dieses Unterschieds die durch die Schwangerschaft ge-
gebene Verbindung etwas Obligatorisches (vielleicht ausgenommen in einigen
harten Fillen) und die kiinstliche Beziehung der Lebensunterstiitzung eine Er-
messenssache? Radikale Pro-choicer wiirden beide Relationen als Ermessenssa-
che ansehen; nach dieser Ansicht wire die Lebensunterstiitzung durch die Mutter
eine freiwillige Gabe, ein Werk der Ubergebiihr im strikten Sinne, wihrend etwa
fiir S. Callahan’ Autonomie nur reklamiert werden darf fiir Entscheidungen, die

15 :Ebd.

16 L. Cahill zitiert bei Jung, Patricia Beattie, Abortion and Organ Donation. Christian
Reflections on Bodily Life Support, in: Curran, Ch./Farley, M./McCormick, R. (Eds),
Feminist Ethics and the Roman Catholic Tradition (Readings in Moral Theology 9), New
York 1986, 440-480, hier 447.

17  Callahan, Sidney, Abortion and the Sexual Agenda: A Case for Prolife Feminism, in:
Curran, Ch./Farley, M./McCormick, R. (Hg.), Feminist Ethics and the Roman Catholic
Tradition (Readings in Moral Theology 9), New York 1986, 422-439, hier 434.
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sich auf einen selbst beziehen, nicht fiir solche, die sich auf andere beziehen. Im
Fall der Schwangerschaft existiere der eigene Korper nicht mehr als eine ein-
zelne Einheit, sondern garantiere das Leben eines anderen Organismus. Ein
weiterer wichtiger Unterschied besteht natiirlich darin, dass im Fall der Schwan-
gerschaft die Mutter die einzig mogliche Kandidatin fiir Lebensunterstiitzung ist,
wihrend es im Fall kiinstlicher Lebensunterstiitzung mehrere KandidatInnen ge-
ben kann. Aus letzterem Grunde kann kiinstliche Lebensunterstiitzung mit mehr
Recht als iibergebiihrlich betrachtet werden denn natiirliche Lebensunterstiitzung
im Fall der Schwangerschaft. Diese These bediirfte natiirlich einer griindlicheren
Reflexion iiber Werke der Ubergebiihr. In jedem Fall aber wire die folgende
These von Jung schlichtweg falsch; sie offenbart das Problem dieser Ansicht:

“Far from being owed anyone or a right, childbearing is most appropriately viewed as a
gracious gift, not unlike God’s own gratuitous Presence.”

Gott ist an einem viel radikaleren Sinne Geber des Lebens als die Eltern es sein
konnen. Gott ist keiner Kreatur etwas schuldig, wahrend Menschen wenigstens
unter einer gewissen Verpflichtung zu stehen scheinen, Nachkommenschaft zu
erzeugen (vgl. Gen 1,28). Die Ansicht von Jung scheint darauf hinaus zu laufen,
den Menschen mit géttlichen Pradikaten auszustatten.

Ein anderes Element im traditionellen Tétungsverbot ist die Unterscheidung
zwischen direkter und indirekter Totung bzw. das Prinzip der Doppelwirkung.
Dies ist auch in den letzten Jahren von Philosophen diskutiert worden, aber vor
allem in seiner Anwendung auf Fragen medizinischer Ethik (Abtreibung und Eu-
thanasie). Diese Frage kann aber hier nicht diskutiert werden.

Ich komme noch einmal zuriick zu den Problemen betreffend den Anfang
des menschlichen Lebens. Hier sind eine Menge Fragen zu klaren iiber die Zy-
gote bzw. den Embryo vor der Nidation. Die wichtigste Frage ist natiirlich die
nach dem moralischen Status des Embryos. Lediglich fiir den Fall der Eingriffe
in die Keimbahn mag diese Frage nicht so wichtig sein, da wir in jedem Fall et-
was tun, zu der die (zukiinftige Person) nicht zustimmen oder nein sagen kann.
Das ist freilich nur ein ethisch relevanter Aspekt dieser Angelegenheit. Was
aber, wenn die Zygote sich gar nicht im Mutterschol entwickeln und nicht gebo-
ren werden soll? Bedeutet in diesem Fall die Zerstorung einer Zygote die Tétung
eines unschuldigen menschlichen Wesens? Mit dieser Ansicht habe ich gewisse
Schwierigkeiten.

18 P. B. Jung, Abortion 466.
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4. Der Status des Embryo

Die erste betrifft mogliche Konsequenzen. Angenommen wir wiren in Zukunft
in der Lage, Spontanaborte zu verhindern. Als Ergebnis wiirden wir vermutlich
mit der Geburt von mehr behinderten Kindern zu rechnen haben. Wiren wir ver-
pilichtet, solche Embryos zu retten? Vermutlich nicht, aber warum nicht? AuBer-
dem sollten wir noch die schlichte Tatsache bedenken, dass wo zwei Personen
Kinder haben méchten, einige Spontanaborte méglicherweise den Preis darstel-
len, den sie zu zahlen haben. Wir pflegen uns daraus kein Problem zu machen:;
vielleicht ist es auch kein wirkliches Problem. Die Rechtfertigung fiir diese Hal-
tung féllt aber schwer, wenn wir bereits dem Embryo die volle Personenwiirde
zuerkennen. Man kénnte einwenden, hier handle es sich nur um einen Fall von
Sterbenlassen. Das mag stimmen; die Frage ist allerdings, ob die Unterscheidung
zwischen Toten und Sterbenlassen in diesem Zeitraum vor der Nidation iiber-
haupt Sinn macht. Wie ist die Zerstorung von tiefgefrorenen Embryonen einzu-
ordnen: als Toten oder Sterbenlassen? Vielleicht ist die Frage nicht so relevant
oder trifft nicht den entscheidenden Punkt.

Die vorgetragenen Uberlegungen zur Abtreibung und Euthanasie sollten ei-
nen méglichen alternativen Ansatz skizzieren. Was den friilhen Embryo betrifft,
muss ich gestehen, suche ich noch nach einer solchen Alternative. Ich skizziere
hier lediglich die Schwierigkeiten, die sich ergeben, wenn man die Zygote be-
reits als Person betrachtet. Damit soll kein Freibrief fiir alle moglichen Formen
von Forschung auf diesem Gebiet ausgestellt sein. Ich bin hier sehr skeptisch.
Aber ich habe Schwierigkeiten mit der Argumentation in diesem Bereich.

Der Grund fiir das Totungsverbot im Fall des Menschen ist im Wesentli-
chen die Personenwiirde. Die Person ist nach Kant Zweck in sich selbst, von un-
bedingtem Wert; sie sollte nicht nur als Mittel zu den Zielen anderer benutzt
werden. Diese Formel bedarf freilich der Interpretation und wird bisweilen
missbraucht. Dies ist aber hier nicht unser Thema. Bisweilen wird argumentiert,
die Zygote sei wenigstens eine potentielle Person. Darauf wiire zu erwidern, dass
ein potentieller Zweck in sich selbst noch kein (aktueller) Zweck in sich selbst
ist. Ein potentiell unbedingter Wert ist noch kein unbedingter Wert.

Es gibt noch eine andere Schwierigkeit: der Embryo ist nicht nur eine po-
tentielle Person. Er trigt in sich das Potential fiir verschiedene Personen, so
lange jede Zelle totipotent ist. Es ist also noch nicht klar, ob eine Person oder
mehrere hier ins Dasein kommen.'® N. Ford illustriert dieses Problem folgender-
maben:

19 Vgl. Ford, Norman M., When did I begin? Conception of the human individual in his-
tory, philosophy and science, Cambridge 1991 (=1988), 120. AuBerdem gibt es das
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»If the natural active potential of the zygote and cluster of cells to develop into an adult

person were enough to constitute an actual person, we would have to claim that the zy-

gote and cluster of cells, at the same time, was both one person and more than one per-
«20

son.

Andere wollten die Zygote hingegen schon als eine aktuelle Person betrachten.
Das wichtigste Pro-Argument ist, dass das Genom mit der Empfangnis bereits
festgelegt ist. In diesem Fall ist der entscheidende Aspekt aber nicht Potentialitit,
sondern Identitit oder Kontinuitit. Aber hier ergibt sich eine dhnliche Schwierig-
keit, wenn wir die Moglichkeit von Mehrlingsbildung (oder von Mosaiken) be-
trachten; diese wird wiederum von Ford zur Sprache gebracht:

»The continuity of the same ontological individual ceases when the zygote forms twins.

The zygote is not the same ontological individual as either one of the eventual twins that

result from its development, notwithstanding its genetic identity continuing throughout all

its subsequent cleavages. “*!
Ford gibt uns noch einen anderen wichtigen Hinweis™: Falls tatsichlich in eini-
gen Fillen ein genetischer Faktor fiir die Zwillingsbildung verantwortlich wére,
wie einige annehmen, wiirde es sich um eine Person erst dann handeln, wenn
dieser Faktor wirksam geworden wire, also nach der Teilung. Die These von
Ford lautet daher:® ,The zygote is a human individual in potency.“ Die
Empfangnis kdnnte also nur eine notwendige, aber nicht zureichende Bedingung
fiir Personalitét sein. Der Grund ist wiederum formuliert von Ford:

»Unless the blueprint of the DNA in the zygote’s genotype is activated, it is practically a

,dead letter* and could not be considered a true human individual even if it does produce
genetically identical progeny up to the two-or four-cell stage before degenerating.“2‘1

Wenn man diese Schwierigkeiten bedenkt, ergibt sich die Konsequenz, dass die
Beweislast umzukehren ist. Wir sollten prasumieren, dass alles, was vom Men-
schen abstammt, auch als Person zu behandeln ist. Wir haben aber nach einem
lerminus post quem oder ante guem non zu schauen. Dieser Terminus ist m.E.
die Nidation, nach der keine Mehrlings- oder Mosaikenbildung mehr méglich
ist. Das Problem ist dann, dass wir keine Analogie haben fiir den richtigen Um-
gang mit dem Embryo vor der Nidation. Ich habe nur eine Idee gefunden in ei-
nem Buch von J. Mahoney:

LIt may well be that the status of this living being on the way to hominisation is
comparable in significant ways to the status of primates (to go back no further) at a pre-

Problem des Potentials einer (kiinstlich oder natiirlich) aktivierten parthenogenetischen
Zelle; vgl. ebd. 119.

20 Ebd. 135.
21 Ebd.119.
22  Ebd. 136f.
23 Ebd.122;

24 Ebd. 74.
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human stzzxge in the evolution of homo sapiens, as we now identify that evolutionary
process.”

Diese Analogie mag sehr weit hergeholt sein, aber vielleicht findet sich keine
bessere.

Ein letzter Hinweis sei genommen von R. Dworkin.?® Er unterscheidet ei-
nen derivativen von einem originiren Einwand gegen den Schwangerschaftsab-
bruch. Der erste setze Menschenwiirde voraus, der zweite basiere auf der fun-
damentalen Heiligkeit und Unverletzlichkeit menschlichen Lebens. Die Konse-
quenz aus unseren Uberlegungen scheint zu sein, dass fiir die Zygote vor der
Nidation nur der origindre Einwand giiltig ist. Dworkin wendet allerdings m.E.
falschlicherweise diesen origindren Einwand auf die ganze Zeit der Schwanger-
schaft an. Aber kénnte die Zygote nicht heilig sein im Sinne Dworkins:

»~Something is sacred or inviolable when its deliberate destruction would dishonor what

ought to be honored. “*’ '
Diese These wiirde natiirlich eine Menge klarender Uberlegungen erfordern. Es
wire auch zu fragen, ob man sich beziiglich des Embryos nicht zu sehr auf das
Totungsverbot konzentriert. Vielleicht hatte er aufgrund des originiren Einwan-
des einen gewissen Anspruch auf unparteiische Behandlung. Fiir den Umgang
mit {iberzéhligen Embryonen ergében sich dann mindestens drei ethische Fragen:
1. Darf man sie ,t6ten“ bzw. durch (Auftauen und) Nicht-Einpflanzen sterben
lassen?
2. Gilt fir Embryonen der Grundsatz der Gleichbehandlung (Unparteilichkeit)?
3. Darf man sie fremdniitzig verwenden?
Die letztere Frage der fremdniitzigen Verwendung stellt sich vielleicht nicht nur
(oder nicht isoliert) fiir den Embryo an sich, sondern fiir das Zeugungsgeschehen
iiberhaupt. Soll dieses im Dienst des jeweiligen Paares stehen, oder soll es auch
Fremdinteressen dienen?

Diese Fragen bediirfen weitergehender Reflexion.

25 Mahoney, John, Bioethics and Belief, London 21986, 82.

26 Dworkin, Ronald, Life’s Dominion. An Argument about Abortion, Euthanasia, and
Individual Freedom, New York 1993, 11-14.19-20; vgl. Hagel, Joachim, Anfang und
Ende des menschlichen Lebens. Der Beitrag von R. Dworkin zur Diskussion um Abtrei-
bung und Euthanasie, in: FZPhTh 43 (1996) 179-198.

27 R. Dworkin, Life’s Dominion 109. Ahnlich N. M. Ford, When did I begin? 99.
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Unparteilichkeit im Spiel der Natur.

Ein alternatives Argument fiir den Embryonenschutz

Joachim Hagel O.Praem., Salzburg

Einfiihrung

Mit der Entdeckung der sogenannten new ways of making babies' ist auch ein
neuer Typ menschlichen Lebens entstanden: Der durch eine in vitro (im
Reagenzglas) erfolgende Fertilisation (= IVF) ins Leben gerufene Embryo oder
kurz der IVF-gezeugte Embryo. In einem Gedankenexperiment soll die spezielle
Situation des IVF-gezeugten Embryos in drei Szenarien durchdacht werden.
Die Goldene Regel wird u.a. ja auch als eine Einfiihlungsregel verstanden.
Als Einfiihlungsregel 13dt sie uns ein, unsere Phantasie zu aktivieren und uns in
die Situation der von einer moralischen oder rechtlichen Regel betroffenen Men-
schen zu versetzen. Versetzen wir uns also gedanklich in die Situation der IVF-
gezeugten Embryonen und beratschlagen wir aus ihrer Sicht eine Strategie im
politischen Kampf um einen rechtlichen Embryonenschutz. Das naheliegende
Interesse der Embryonen, das wir im Laufe der Ausfiihrungen noch genauer
bestimmen kdnnen, besteht in dem Erhalt der Chance auf Leben. Um eine wirk-
same Institutionalisierung des Embryonenschutzes erreichen zu konnen, sind die
IVF-gezeugten Embryonen angewiesen auf eine erfolgreiche Kooperation ver-
schiedener gesellschaftlicher Gruppen, die iiber hinreichend gemeinsame Interes-
sen verfiigen und deren konfligierende Interessen vermieden oder ausgeglichen
werden kénnen.”
In dem vorliegenden Beitrag werden die mdglichen Szenarien einer Inter-
aktion der betroffenen Akteure zugunsten bzw. zulasten der IVF-Embryonen mit
Hilfe der Spieltheorie dargestellt.> Am Anfang steht jedoch eine Analyse des

1 Den Ausdruck iibernehme ich von Ach, Johann S., Reproduktionsmedizin, in: Wiesing,
Urban (Hg.), Ethik in der Medizin. Ein Reader, Stuttgart 2000, 349-356, hier 349.

2 Die wissenschaftliche Beschaftigung mit den Mdglichkeiten und Problemen der gegensei-
tig vorteilhaften Kooperation innerhalb der Gesellschaft ist z.B. das explizite For-
schungsprogramm der modernen Okonomik. So formulieren es Homann, Karl/Sucha-
nek, Andreas, Okonomik. Eine Einfithrung, Tiibingen 2000, 5, in Anschluss an die So-
zialphilosophie von Rawls: ,,Die Okonomik befasst sich mit Méglichkeiten und Proble-
men der gesellschaftlichen Zusammenarbeit zum gegenseitigen Vorteil. “

3 Zur Spieltheorie siehe z.B. Koboldt, Christian, Spieltheorie, in: Korff, Wilhelm/Beck,
Lutwin/Mikat, Paul (Hg.), Lexikon der Bioethik 3, Giitersloh 1998, 420-423.
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Spiels der Natur, das im Normalfall iiber das Schicksal eines Embryos entschei-
det.

1. Das Spiel der Natur

Ein im Geschlechtsakt gezeugter Embryo erhilt auf natiirliche Art und Weise
seine Chance auf Leben, solange nicht durch einen dufieren Eingriff versucht
wird, seine Einnistung in der Gebarmutter bewusst zu verhindern. Ein natiirlich
gezeugter Embryo bendtigt im Regelfall daher keine medizinische Assistenz,
keinen Embryonentransfer und keine Politiker, die mit Hilfe eines Fortpflan-
zungsmedizingesetzes oder einer Menschenrechtskonvention zur Biomedizin
seine Chance auf Leben zu wahren trachten. Nach Abschluss der Befruchtung
der Eizelle durch die Samenzelle beginnt unwiderruflich das Spiel der Natur. Bei
diesem Spiel der Natur erhdlt jeder Embryo die gleiche und zugleich faire
Chance auf Leben. Denn das Spiel der Natur wird strikt unparteiisch gespielt.
Die Natur fragt nicht danach, welchen moralischen Status irgendein Mediziner,
Moralphilosoph oder Ethiker dem Embryo vor der Einnistung zuweist, ob die
befruchtete Eizelle Person sei oder nicht, oder ob schlieflich ein oder mehrere
Menschen aus einer Zygote geboren werden. Die Natur kennt auch keine ge-
zielte Selektion von Embryonen. Es werden Genies ebenso geboren wie behin-
derte Menschen. Man mag deshalb das Spiel der Natur vielleicht im ersten Mo-
ment als ungerecht empfinden. Warum ist der eine Embryo mit Erbkrankheiten
oder Behinderungen belastet, der andere dagegen mit einer musischen oder
kiinstlerischen Begabung ausgestattet? Und wenn man einen Blick wirft auf die
Anzahl der Embryonen, die es iiberhaupt bis zur Geburt schaffen, erscheint das
als eine relativ geringe Chance auf Leben. Der Osnabriicker Philosoph Wolfgang
Lenzen gibt an, dass lediglich 8% der Embryonen, die sich in der Phase der
Einnistung befinden, bis zur Geburt {iberleben, sowie nur 17% der eingenisteten
Embryonen.

Dennoch - dieses auf den ersten Blick so grausame Spiel der Natur um Le-
ben und Tod muss trotzdem aus der Perspektive eines IVF-gezeugten Embryos
der Himmel auf Erden sein. Er kampft ja allein darum, diese Chance auf Leben,
die ihm allein das Spiel der Natur gewihren konnte, tatsichlich zu erhalten. Das
Spiel der Natur beschreibt vollstandig die Spielregeln fiir die natiirlich gezeugten
Embryonen.

In vertragstheoretischer Sicht sind diese Spielregeln der argumentative Aus-
gangspunkt fiir die IVF-gezeugten Embryonen: Ein IVF-gezeugter Embryo will
nicht besser, aber auch nicht schlechter gestellt werden als ein natiirlich gezeug-
ter Embryo. Der IVF-gezeugte Embryo mag vielleicht auBerhalb des Mutterlei-
bes gezeugt sein, ,,aber die Ausgangsbasis im Ei und im Samen muss der ‘Natur’
entnommen und wieder in sie zuriickverpflanzt werden, wenn auch auf kiinstli-
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chem Wege,“ so zurecht Peter Inhoffen.* Diese argumentative Position ist fiir
alle IVF-gezeugten Embryonen zustimmungsfahig, weil das Spiel der Natur ib-
nen in unparteiischer Weise eine Chance auf Leben verheit. Die weitergehende
Frage, ob durch einen Eingriff der Medizin wihrend der Schwangerschaft in das
Spiel der Natur, die Chancen auf Leben fiir die Embryonen vielleicht erhoht
werden konnten, stellt sich nicht gesondert fiir den IVF-gezeugten Embryo, son-
dern betrifft alle Embryonen, und kann in diesem Zusammenhang ausgeklam-
mert werden.

Der faktisch erreichte Embryonenschutz des Gesetzgebers ist nun das
Ergebnis einer Interaktion verschiedener Akteure mit unterschiedlichen Wertvor-
stellungen und Interessen. Der IVF-gezeugte Embryo braucht eine Mutter, die
sich bereit findet, ihn auszutragen, einen Arzt oder eine Arztin, der/die
seine/ihre Rolle als medizinische Assistenz mitspielt und einen Gesetzgeber, der
schlieBlich rechtlich alles sanktioniert.

II. Das kooperative Spiel mit rein gemeinsamen Interessen

Bei einem aus der Sicht der IVF-gezeugten Embryonen kooperativen Spiel mit
rein gemeinsamen Interessen sind konfligierende Interessen ausgeschlossen. Die
ersten und wichtigsten Kooperationspartner der Embryonen sind in diesem Fall
die biologischen Eltern. Ein Paar, das ansonsten kinderlos bliebe, erhilt durch
die in vitro erfolgende Fertilisation ihren Kinderwunsch ermdglicht. Es braucht
bei diesem Verfahren keine iiberzihligen Embryonen zu geben, wenn nur so
viele Eizellen der Mutter entnommen werden, wie spiter befruchtet und wieder
in den Uterus zurlickgefithrt werden. Damit ist eine verbrauchende Embryonen-
forschung erst gar nicht moglich. Die Eltern wiinschen sich sicherlich ein gesun-
des Kind, da sie aber in einem kooperativen Spiel konfligierende Interessen ver-
meiden mochten, verzichten sie freiwillig auf eine Praimplantationsdiagnostik
(= PID) zwecks Selektion der Embryonen, verlangen keine Keimbahntherapie
und untersagen das therapeutische Kionen. Mit anderen Worten ausgedriickt: Sie
wiinschen nicht in das Spiel der Natur einzugreifen, sondern sie wollen es nur
durch eine kiinstliche Zeugung starten lassen.

Ob diese kiinstliche Zeugung gegeniiber der natiirlichen Zeugung ein sittlich
erlaubtes Mittel ist oder nicht, kann aus der Perspektive der IVF-gezeugten Emb-
ryonen offen gelassen werden. Fiir sie gibt es nur dieses oder gar kein Leben.
Eine parallele Argumentation wire auch beziiglich des reproduktiven Klonens

4 Inhoffen, Peter, Kinderwunsch, Wunschkinder und kiinstliche Zengung im Licht katholi-
scher Moraltheologie, in: Bernat, Erwin (Hg.), Die Reproduktionsmedizin am Priifstand
von Recht und Ethik (Schrifienreihe Recht der Medizin 11), Wien 2000, 40-61, hier 47.
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moglich. Denn fiir den Klon gibt es ebenfalls nur dieses oder iiberhaupt kein Le-
ben. Fiir den Klon, der um seine Chance auf Leben kimpft, ist die Art und
Weise seiner Erzeugung wohl ziemlich egal.” Die Ausgangsbasis ist der Natur
entnommen und wird in die Natur wieder zuriickgefiihrt, und die unparteiische
Natur gibt allen Embryonen — unabhingig von ihrer Entstehungsgeschichte - ihre
Chance auf Leben.

Als zweiter Kooperationspartner der IVF-gezeugten Embryonen muss ein
Arzt oder eine Arztin zur Verfiigung stehen fiir eine medizinische Assistenz bei
der In-Vitro-Fertilisation sowie bei dem anschliefenden Embryonentransfer zu-
riick in den Uterus der Mutter. Die Arzte haben voraussetzungsgemiB bei einem
kooperativen Spiel kein Interesse an irgendeiner Form einer verbrauchenden
Embryonenforschung oder eines sonstigen Eingriffs in das laufende Spiel der
Natur. Kiinstlich eingegriffen wird von arztlicher Seite nur vor Beginn des Spiels
der Natur, namlich in der Art und Weise der Zeugung.

Der dritte Kooperationspartner ist der Gesetzgeber. Er schreibt beispiels-
weise mit einem Forzpﬂanzungsmedzzmgesetz in Osterreich die Kooperation
zwischen den biologischen Eltern und den Arzten zugunsten des IVF-gezeugten
Embryos fest. Auch die rechtliche Beziehung der biologischen Eltern unterein-
ander, hat der Gesetzgeber zu klaren. Im Normalfall werden fiir eine In-Vitro-
Fertilisation nur die Eizellen und der Samen von Ehegatten oder Lebensgeféhrien
verwendet. Dennoch kann der Gesetzgeber unter bestimmien Bedingungen auch
eine heterologe IVF zulassen.

Wie dem auch sei, das strategische Ziel der I'VF-gezeugten Embryonen
kann es nur sein, alle mdglichen Szenarien in Form dieses kooperativen Spiels
mit rein gemeinsamen Interessen ablaufen zu lassen. Eine stindige Gefahr fiir die
IVE-gezeugten Embryonen stellt kontrar das reine Konfliktspiel dar, auf das ei-
nige Vertreter der medizinischen Forschung hinarbeiten.

5  Lenzen, Wolfgang, Liebe, Leben, Tod. Eine moralphilosophische Studie, Stuttgart 1999,
192-217, widerspricht damit dem Ergebnis von Birnbacher, Dieter, Klonen von Men-
schen. Auf dem Weg zu einer Versachlichung der Debatte, in: Forum TTN 2 (1999) 22-
34, der reproduktives Klonen eher ablehnt und therapeutisches Klonen fiir ethisch ver-
tretbar hilt. Siehe zu dieser Auseinandersetzung Weif, Andreas M., Menschen nach
MaB? Entschliisseltes Genom und manipuliertes Leben, in: SaThZ 5 (2001) 14-38, hier
30-35.

6 Das Fortpflanzungsmedizingesetz (= FmedG) ist abgedruckt bei Eser, Albin (Hg.),
Biomedizin und Menschenrechte. Die Menschenrechtskonvention des Europarates zur
Biomedizin - Dokumentation und Kommentare, Frankfurt a.M. 1999, 172-179. Dort
findet sich auch das in Deutschland giiltige Embryonenschutzgesetz (= EschG) [siehe
ebd. 145-148], und das in der Schweiz giiltige Bundesgeserz iiber die medizinisch unter-
stiirzte Foripflanzung [siehe ebd. 183-191].
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III. Das nichi-kooperative reine Konflikispiel

Bei einem aus der Perspektive der IVF-gezeugten Embryonen nicht kooperativen
reinen Konfliktspiel steht der Schutz der IVF-gezeugten Embryonen gegen die
Freiheit der Forschung. Fiir die Vertreter der medizinischen Forschung gibt es in
diesem Konfliktspiel natiirlich unter Ausnutzung von Informationsvorspriingen
einen starken Anreiz, in der Offentlichkeit ein sehr optimistisches Bild von den
Forschungsergebnissen der embryonalen Stammzellenforschung zu zeichnen.”

Notwendige Voraussetzung fiir ein reines Konflikispiel ist in jedem Fall,
dass nach der kiinstlichen Befruchtung die biologische Mutter — aus welchen
Griinden auch immer - als Kooperationspartnerin der IVF-gezeugten Embryonen
ausfallt, und plétzlich iiberzihlige Embryonen existieren, die ohne Mutter nicht
mehr iiberlebensfahig sind. Wenn aber faktisch feststeht, dass sie nicht mehr
iiberlebensfihig und mithin zum Absterben verurteilt sind, dann wird das Inte-
resse der IVF-gezeugten Embryonen an einer Chance auf Leben gegenstandslos
und aller Voraussicht nach dem Interesse der medizinischen Forschung, embryo-
nale Stammzellen zu Forschungszwecken zu verbrauchen, geopfert.

Von verschiedenen Vertretern der medizinischen Forschung wird in diesem
reinen Konfliktspiel den IVF-gezeugten Embryonen der moralische Status als
Person aberkannt. In dem von Johannes Huber herausgegebenen Band Abschied
von der Steinzeitmoral erfahrt der Leser: ,,Wir stehen heute vor der Notwendig-
keit, iiber den Anfang des menschlichen und des personalen Lebens neu nachzu-
denken.“® Und es ist klar, wie aus Sicht der medizinischen Forschung neu
nachgedacht werden soll. Nach Huber kann nur durch eine irrationale Festlegung
eine befruchtete Eizelle personales Leben genannt werden.” Mithin wird in der
Offentlichkeit bestritten, dass der IVE-gezeugte Embryo iiberhaupt ein Vertrags-
partner sein kann, dessen Chance auf Leben zu beriicksichtigen sei.

Aus der Perspektive der IVF-gezeugten Embryonen ist jedoch zu fragen,
was durch eine derartige Diskussion iiber den moralischen Status des Embryos
fiir den Ausgang des Konfliktspiels gewonnen ist. Ob Person oder nicht, es geht
schlicht und ergreifend immer wieder nur um die Chance auf Leben fiir den
menschlichen Embryo. Beispielsweise wendet der bereits genannte Lenzen den
Gedanken der Vertragstheorie auch auf das Konfliktspiel zwischen einem
Schwein und dem Bauer, der es aufzieht, an. Der Bauer konnte gedanklich sei-

7  Ein sehr optimistisches Bild beziiglich der Embryonenforschung zeichnen denn auch Hu-
ber, Johannes, Geheimakte Leben. Wie die Biomedizin unser Leben und unsere Welt-
sicht veriindert, Frankfurt a.M. 2000; und ders./Worm, Alfred, Die MedizinRevolution.
Uberleben durch Wiedergeburt, Wien/Miinchen/Bern 2000.

8  Vgl. Huber, Johannes (Hg.), Abschied von der Steinzeitmoral. Chancen der Biomedizin,
Graz/Wien/Koln 2001, 107f.

9- —+Ebd.
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nem Schwein folgendes Vertragsangebot unterbreiten: ,Es tut mir ja leid fiir
dich, liebe Bertha,“ - so heiBt sein Schwein - ,dass du nun sterben musst. Aber
bedenke: Wenn die Menschen dein Fleisch nicht so gerne essen wiirden, dann
hitte es dich iiberhaupt nicht gegeben. Du hast zwei schone Jahre auf dem Bau-
ernhof gelebt und immer was Gutes zu fressen bekommen. Jetzt musst du dafiir
zahlen. Oder wire es dir etwa lieber, wenn wir dich gar nicht geziichtet und auf-
gezogen hitten?“'® Entsprechend wiirde das korrekte Angebot an ein Embryo mit
der Chance auf ein gutes Leben als Schwein lauten: ,,Zwei Jahre Unterkunft und
Vollpension auf dem Bauernhof mit anschlieBendem Gang in den Schlachthof,
oder sieh zu, wie du dich allein durchs Leben schligst. “"!

Wenn nun ein Schwein, dass sicherlich keine Person ist, bereits als Ver-
tragspartner des Menschen akzeptiert wird, dann erst recht ein menschlicher
Embryo, der in sich das Potential trigt, einmal ein gutes menschliches Leben mit
all seinen Annehmlichkeiten zu fithren. Der Unterschied besteht allein darin,
dass die medizinische Forschung im Gegensatz zu dem Bauvern, offenkundig den
IVF-gezeugten Embryonen kein konsensfdhiges Vertragsangebot zur Harmoni-
sierung der konfligierenden Interessen machen kann oder will.

Uber den Ausgang eines solchen reinen Konfliktspiels entscheidet letztlich -
eventuell mit Hilfe von Ethikkommissionen der Gesetzgeber. In der &ffentlichen
Debatte sind die Vertreterinnen einer feministischen Ethik potentielle Kooperati-
onspartnerinnen der IVF-gezeugten Embryonen, insofern sie aus der speziellen
Perspektive der Frau Argumente in den 6ffentlichen Diskurs einbringen konnen,
die gegen eine verbrauchende Embryonenforschung sprechen. Die medizinische
Forschung fragt nicht - so der mégliche Vorwurf - nach den Gefiihlen der betrof-
fenen Frauen, sondern betrachtet Frauen gleichsam allein in ihrer Funktion als
eine Art Materiallieferantin.

Wenn der Gesetzgeber das Konfliktspiel zugunsten der I'VF-gezeugten
Embryonen entscheiden will, muss er das Ausscheiden der Mutter als Kooperati-
onsparmerin schlicht und ergreifend verbieten: Jede befruchtete Eizelle muss
wieder in die Gebdrmutter zuriickgefiihrt werden. Sobald der Gesetzgeber er-
laubt, {iberzdhlige Embryonen zu produzieren, hat er eigentlich das Konfliktspiel
zugunsten der medizinischen Forschung bereits entschieden. Der IVF-gezeugte
Embryo hat ohne eine Mutter keine Lebenschance und wird letztlich entweder
kryokonserviert und irgendwann absterben oder der medizinischen Forschung
geopfert.

10 W. Lenzen, Liebe 292.

11  Ebd. 293.

12 Siehe z.B. die Ausfithrungen iiber die Verwendung von Embryonen und Féten als neuen
medizinischen Rohstoff bei Schneider, Ingrid, Féten: Der neue medizinische Rohstoff,
Frankfurt a.M./New York 1995.
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Der Gesetzgeber hat natiirlich die Moglichkeit, wenn er zugunsten der
medizinischen Forschung entscheidet und die Forschung an iiberzihligen Emb-
ryonen rechtlich zuldsst, dennoch ein derartiges Konfliktspiel zugunsten der IVF-
gezeugten Embryonen einzugrenzen: Erstens kann der Gesetzgeber eine absicht-
liche Erzeugung von Embryonen allein zu Forschungszwecken verbieten. Es ste-
hen daher der medizinischen Forschung allein iiberzihlige Embryonen aus einer
IVE-Befruchtung zur Verfiigung. Zweitens kann der Gesetzgeber zusitzlich den
biologischen Eltern der IVF-gezeugten Embryonen das Recht einrdumen, auf ein
kooperatives Spiel zugunsten des IVF-gezeugten Embryos zu bestehen, mithin
eine verbrauchende Embryonenforschung und jegliche Eingriffe zu untersagen.
Drittens kann der Gesetzgeber weiterhin eine verbrauchende Embryonenfor-
schung nur an zu diesem Zweck importierten IVF-gezeugten Embryonen mit Zu-
stimmung ihrer jeweiligen Erzeuger erlauben. Ein derartiger Weg zeichnet sich
nach Anhorung des Nationalen Ethikrates vermutlich in Deutschland ab. Ob in
der Praxis damit eine wirksame Eingrenzung einer verbrauchenden Embryonen-
forschung gelingt, bleibt m.E. zweifelhaft.

1V. Das Spiel mit gemeinsamen und konfligierenden Interessen

Um aus der Sackgasse des reinen Konfliktspiels herauszukommen, gibt es ver-
schiedene Ansitze, konfligierende Interessen mit Hilfe von gemeinsamen Interes-
sen zum gegenseitigen Vorteil zu iiberwinden oder zumindest abzumildern. Vier
solcher Ansitze sollen kurz vorgestellt werden:

Erstens: Das reine Konfliktspiel hat zur Voraussetzung, dass die biologische
Mutter - aus was fiir Griinden auch immer - als Kooperationspartnerin fiir den
IVF-gezeugten Embryo ausfillt. Folglich gibt es iiberzihlige Embryonen. Fiir
die biologische Mutter konnte der Gesetzgeber als neue Kooperationspartnerin
eine Leihmutter einspringen lassen, die bereit ist, anstelle und fiir die biologische
Mutter den Embryo auszutragen. Oder die biologische Mutter ist mit Zustim-
mung des Gesetzgebers bereit, den Embryo zur Adoption freizugeben. Beide in-
stitutionellen Regelungen, die der Gesetzgeber theoretisch in Erwigung ziehen
konnte, sind mit neuen Problemen behaftet, die hier nicht weiter diskutiert wer-
den konnen. Wer ein entsprechendes institutionelles Angebot macht, schafft in
der Regel dadurch erst die Nachfrage. Die Tiir zur Herstellung von iiberzihligen
Embryonen wiirde ge6ffnet. Ob daher aus der Perspektive der IVF-gezeugten
Embryonen eine derartige Option auf ein kooperatives Spiel in der Praxis erfolg-
versprechend ist, scheint mir eher zweifelhaft zu sein.

Zweitens: Der medizinischen Forschung wird vom Gesetzgeber das Ange-
bot unterbreitet, sich fiir ihre medizinische Forschung primér auf adulte mensch-
liche Stammzellen oder auf menschliche Stammzellen aus Nabelschnurblut zu
konzentrieren. Auch wenn diese Forschung weniger spektakuldr und fiir den
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Wissenschaftler weniger attraktiv sein mag, muss von den Vertretern der medi-
zinischen Forschung erst einmal der Beweis erbracht werden, dass diese For-
schungen nur ungeniigende Substitute fiir eine Forschung mit embryonalen
Stammzellen bilden.

Drittens: Die Moglichkeit der Fremdnutzung bringt unter- Umsténden einen
neuen Kooperationspartner ins Spiel. Andreas M. Weil hat auf die Geschichte
der sechsjihrigen Molly Nash hingewiesen." Dieses Kind litt unter einem ererb-
ten Knochenmarksmangel, der zu Leukidmie und im Regelfall zu einem frithen
Tod des Kindes noch vor dem siebten Lebensjahr fiihrt. Durch ein Transplantat
von Zellen aus der Nabelschnur ihres Bruders Adam, stieg nun ihre Uberlebens-
chance auf 85 bis 90 Prozent. Das IVE-gezeugte Kind Adam wurde unter mehre-
ren Embryonen ausgesucht, da es nicht Trager der Krankheit war und genetisch
als Spender fiir die Stammzellen geeignet war, welche die Arzte zur Rettung sei-
ner Schwester bendtigten.

Die Chance auf Leben wurde Adam aufgrund bestimmter genetischer
Merkmale gewihrt. Die anderen Embryonen, die iiber diese Merkmale nicht
verfiigten, wurden offenkundig geopfert. Aus der Perspektive der IVF-gezeugten
Embryonen kénnte eine derartige Selektion akzeptabel sein, wenn tatsachlich ein
menschliches Leben - hier Molly Nash - gerettet wird, das auf andere Weise
nicht gerettet werden kann. Unter dem Schleier des Nichtwissens konnten die
IVF-gezeugten Embryonen sich womdglich auf eine derartige Selektion einlas-
sen, wenn zumindest sdmtlichen ,gesunden’ Embryonen die Chance auf Leben
gewihrt wird. Fiir die iibrigen Embryonen wiirde allein der Trost des Herren-
wortes bleiben: ,Es gibt keine grofere Liebe, als wenn einer sein Leben fiir
seine Freunde hingibt.“ (Joh 15, 13).

Der Gesetzgeber konnte womoglich bei einem konkret nachgewiesenen Fall
der Lebensrettung die Erlaubnis zu einer Praimplantationsdiagnostik mit der
Konsequenz der Selektion erteilen. Eine gesetzliche Erlaubnis zur medizinischen
Forschung mit embryonalen Stammzellen ist damit allerdings nicht verbunden.

Viertens: Der Gesetzgeber bietet hypothetisch beispielsweise folgenden
Tausch an. Er ist bereit, bestimmte Formen der Abtreibung, die derzeit straffrei
erlaubt sind, rechtlich zu verbieten, und stattdessen die Priimplantationsdi-
agnostik mit der Erlaubnis der Selektion zuzulassen. Ein plausibler Fall wire
z.B. die eugenische Indikation. Aus der Perspektive aller Embryonen - der na-
tiirlich gezeugten wie der IVF-gezeugten Embryonen - konnte dies unter Um-
standen ein vorteilhafier Tausch sein, unterstellt die Embryonen urteilen unter
dem Schleier des Nichtwissens. Die Chance auf Leben wird fiir einige IVF-ge-
zeugte Embryonen mit unerwiinschten Eigenschaften zwar geopfert, dafiir aber
verspricht der Gesetzgeber fiir eine bestimmte erfolgreich sich einnistende

13 Siehe A.M. Weil}, Menschen 27f.
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Gruppe von Embryonen, einen weiteren Eingriff in das Spiel der Natur durch
Abtreibung, der bisher erlaubt ist, zu untersagen. Mit Verweis auf die Papstliche
Enzyklika Evangelium Vitae, Abschnitt Nr. 73, konnte in diesem Fall der
Grundsatz der Schadensbegrenzung zum Zuge kommen und aus der Perspektive
aller Embryonen akzeptabel sein. '

Fazit

Ich méchte ein kurzes Resiimee meiner Ausfithrungen ziehen. Der IVF-gezeugte
Embryo verfiigt {iber kein Drohpotential, ist vollig hilflos. Es bedarf in der Spra-
che der modernen Okonomik eines politischen Unternehmers,” der eine unter
Umstinden schwierige Koalition aus Politikern, Feministinnen, Wissenschaftlern
und Vertretern der Kirche und der Medien zusammenhilt, um sein Interesse,
eine Chance auf Leben zu erhalten, bei dem Gesetzgeber durchzusetzen.

Das Handicap eines IVF-gezeugten Embryo mag darin bestehen, dass er
vor der Einnistung noch nicht als ein konkretes Individuum identifiziert werden
kann und nur eine relativ geringere Chance auf Leben besitzt. Alberto Bondolfi
umschreibt diesen Sachverhalt sehr treffend mit seiner mittleren Position, ,.dass
ein Embryo weder als Sache noch als Individuum im vollen Sinne des Wortes zu
betrachten ist.“'® Fiir manche Mediziner und sogar Moralphilosophen ist das
ausreichend, um dem Embryo den Status als Person abzusprechen. '’

Ein konsensfihiges und alternatives Argument bleibt dagegen unabhingig
von der Frage der Personenwiirde’® stets die Unparteilichkeit im Spiel der Natur,

14 Vgl. Johannes Paul II, Papst, Enzyklika Evangelium vitae (Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls 120; hrsg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz), Bonn
1995, 90f.

15  Zur Figur des politischen Unternehmers siehe z.B. Peters, Hans R., Wirtschaftspolitik,
Miinchen/Wien *2000, 310-312.

16  Bondolfi, Alberto, Konsensfindung in Recht und Politik als ethisches Problem, darge-
stellt am Beispiel der Reproduktionstechnologien, in: ders., Ethisch denken und mora-
lisch handeln in der Medizin. Anstdsse zur Verstandigung, Zirich 2000, 89-94, hier 94.

17  So z.B. Kummer, Christian, Biomedizinkonvention und Embryonenforschung. Wieviel
Schutz des menschlichen Lebensbeginns ist biologisch ,angemessen“?, in: Eser, Albin
(Hg.), Biomedizin und Menschenrechte. Die Menschenrechtskonvention des Europarates
zur Biomedizin - Dokumentation und Kommentare, Frankfurt a.M. 1999, 59-78; oder
Dworkin, Ronald, Die Grenzen des Lebens. Abtreibung, Euthanasie und personliche
Freiheit, Hamburg 1994, 179-198. Zu einer Auseinandersetzung mit Dworkin sieche Ha-
gel, Joachim, Anfang und Ende des menschlichen Lebens. Der Beitrag von R. Dworkin
zur Diskussion um Abtreibung und Euthanasie, in: FZPhTh 43 (1996) 179-198.

18  Zur Frage nach dem ontologischen und moralischen Status des Embryos siehe ausfiihr-
lich z.B. die Ausfithrungen bei Knoepffler, Nikolaus, Forschung an menschlichen Emb-
ryonen. Was ist verantwortbar?, Stuttgart/Leipzig 1999; sowie bei Wolbert, Werner,
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die jedem Embryo nach Abschluss der Befruchtung der Eizelle seine Chance auf
Leben gewahrt. Es gibt m.E. kein iiberzeugendes Argument, um diese Chance
den IVF-gezeugten Embryonen zu nehmen. Relevant ist nicht der aktuelle onto-
logische oder moralische Status des Embryos, sondern das zukiinftige Leben als
Mensch, das dem Embryo genommen werden soll. Dies ist insbesondere gegen-
iiber der Argumentation des Philosophen Peter Singer festzuhalten, der den Wert
von menschlichen Embryonen mit dem Wert von lebenden Tieren vergleicht."
Und gegeniiber dem Ethiker Richard M. Hare, der die Grenzen zwischen Emp-
fangnisverhiitung und Abtreibung verwischt, muss nochmals festgehalten wer-
den, dass es einen Unterschied macht, ob man einem Embryo, nachdem das
Spiel der Natur mit Abschluss der Befruchtung eingesetzt hat, ein kiinftiges
menschliches Leben raubt, oder ob man vor Beginn des Spiels der Namr die Be-
fruchtung einer menschlichen Eizelle durch eine menschliche Samenzelle verhin-
dert.

In der éGffentlichen Debatte gilt daher, diese eine Frage immer wieder zu
stellen: Welcher Wert konnte es rechtfertigen, den I'VF-gezeugten Embryonen
ihre Chance auf Leben zu nehmen: Der zusétzliche Wert einer Grundlagenfor-
schung der Medizin mit Hilfe der verbrauchenden Embryonenforschung ist

Aktuelle und potentielle Personen, in: ders. (2000), Du sollst nicht tdten. Systematische
Uberlegungen zum Tatungsverbot, Freiburg i.Ue./Freiburg i.Br. 2000, 138-159.

Zur kirchlichen Argumentation mittels der Menschenwiirde siehe z.B. Deutsche
Bischofskonferenz, Der Mensch: sein eigener Schopfer? Wort der Deutschen Bischofs-
konferenz zu Fragen von Gentechnik und Biomedizin (Die deutschen Bischofe 69; hrsg.
v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz), Bonn 2001.

19  Siehe Kuhse, Helga/Singer, Peter, Individuen, Menschen, Personen. Fragen des Lebens
und Sterbens, St. Augustin 1999, 79-95 [Der Beginn des Lebens: Die Frage des morali-
schen Status], 97-122 [Schwangerschaftsabbruch und Empfingnisverhiitung: Die morali-
sche Bedeutung der Befruchtung] und 123-146 [In-vitro-Fertilisation und das Argument
des Entwicklungspotentials]; sowie Singer, Peter, Leben und Tod. Der Zusammenbruch
der traditionellen Ethik, Erlangen 1998, 87-109 [Ungewisse Anfange], und 201-207 [An-
stelle der alten Ethik].

20  Siehe Hare, Richard M., Abtreibung und die Goldene Regel, in: Leist, Anton (Hg.), Um
Leben und Tod. Moralische Probleme bei Abtreibung, kiinstlicher Befruchmung,
Euthanasie und Selbstmord, Frankfurt 1990, 132-156; ders., Abtreibung, Empfangnis-
verhiiung und Zeugungspflicht. Replik auf Lenzen, in: Fehige, Christoph/Meggle, Ge-
org (Hg.), Zum moralischen Denken 2, Frankfurt 1995, 309-316; und ders., Zum mo-
ralischen Status potentieller Personen, Fehige, Christoph/Meggle, Georg (Hg.), Zum
moralischen Denken 2, Frankfurt 1995, 356-360. Zur Argumentation von Hare siehe
z.B. Lenzen, Wolfgang, Hare iiber Abtreibung, Empfangnisverhiitung und Zeugungs-
pflicht, in: Fehige, Christoph/Meggle, Georg (Hg.), Zum moralischen Denken 2, Frank-
furt 1995, 225-239 und Schone-Seifert, Bettina, Zum moralischen Status potentieller
Personen, in: Fehige, Christoph/Meggle, Georg (Hg.), Zum moralischen Denken 2,
Frankfurt 1995, 210-224. :
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reichlich abstrakt und ungewiss und kommt m.E. als ein &quivalenter Wert, der
den Tod der Embryonen aufwiegen konnte, nicht in Frage.

Was bleibt, ist ausschlieflich der konkrete Wert eines Menschen, der allein
durch das Opfer von IVF-gezeugten Embryonen gerettet werden kann. AuBer
dem Fall der Molly Nash ist mir bisher noch kein anderer Fall bekannt, und die-
ser erlaubt auch nur eine positive Selektion von gesunden Embryonen aufgrund
der PID, keineswegs aber 6ffnet er automatisch den Weg fiir eine Forschung an
embryonalen Stammzellen.
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Vergebung auf Kosten der Opfer?

Umrisse einer Theologie der Versohnung

Dirk Ansorge, Kéln

Kann Gott nicht nur Siinde, sondern auch Schuld vergeben - jenes Bose also, das
Menschen nicht zunéchst Gott, sondern einander angetan haben? Anders gefragt:
Kann Gott an Stelle der Opfer vergeben? Kann Gott womdglich auch dann
vergeben, wenn Menschen einander Vergebung verweigern?!

Traditionelle Theologie wird dazu neigen, diese Fragen zu bejahen. Indes-
sen - fielen einer solchen Vergebung nicht die Opfer ein zweites Mal zum Opfer,
insofern sie nun mitansehen miissten, wie ihren Henkern vergeben wird? Miiss-
ten nicht vielmehr die Tater zuerst ihre Opfer um Vergebung bitten, um ihnen
Gerechtigkeit widerfahren zu lassen? Muss Versohnung nicht zunéchst zwischen
denen geschehen, die einander zu Téatern und Opfern wurden, bevor Gott verge-
ben kann und darf? Wer aber diirfte den Opfern das Bemiihen um Versohnung
aufnotigen?”

Fragen wie diese dringen sich vor dem Hintergrund jener Abgriinde
menschlicher Barbarei auf, die sich im 20. Jahrhundert so zahllos aufgetan ha-
ben. Uberlebende der Shoah wie Primo Levi, Jorge Semprun oder Elie Wiesel
haben auf der Unvergebbarkeit jener Grauel insistiert, die von den nationalsozia-
listischen Henkern und ihren Helfershelfern veriibt wurden. In ihren Augen
scheint jede Form der Vergebung die humane Katastrophe der Shoah zu nivellie-
ren und dem Vergessen preiszugeben. Als Prisident des Deutschen Bundestages
sprach Wolfgang Thierse in der Gedenkstunde anlisslich des 55. Jahrestages der
Befreiung von Auschwitz am 27. Januar 2000 in Anwesenheit von Elie Wiesel
von einer ,,Schuld, die nicht vergeben werden darf*.

Doch - ist diese Forderung nicht lediglich ein hilfloser Aufschrei
ohnméchtiger Emp6rung im Angesicht unvorstellbaren Leidens? Diirfen glau-
bende Menschen nicht auf Gottes Macht vertrauen und auf die bedingungslose
Vergebungsbereitschaft dessen, der nach dem Zeugnis der Bibel ,.kein Gefallen
am Tod des Schuldigen hat, sondern daran, dass er auf seinem Weg umkehrt und
am Leben bleibt“ (Ez 33,11)? Und entsprechen diesem Heilswillen Gottes nicht

1 Vgl. Lascaris, André, Kan God vergeven als het slachtoffer niet vergeeft?, in: Tijdschrift
voor theologie 39 (1999) 48-68. - Im Unterschied zu den Uberlegungen von Lascaris
geht es im Folgenden weniger um eine phinomenologisch-praktische Erdrterung der
Frage, sondern um deren freiheitstheoretische Begriindung und Implikationen.

2 Zur Problematik der begrifflichen Kategorien von ,,Opfer* und , Titer* vel. Tiick, Jan-
Heiner, Verséhnung zwischen Titern und Opfern? Ein soteriologischer Versuch ange-
sichts der Shoah, in: Theologie und Glaube 89 (1999) 364-381, bes. 367-370.
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seine unbedingte Bereitschaft zur Vergebung und seine Macht, immer und iiber-
all Schuld zu vergeben, sofern nur der Tater zur Umkehr bereit ist? , Kehrt um
zu mir, dann kehre ich mich zu euch, spricht der Herr der Heere" (Mal 3,7). Ist
Gott nicht gerade in der Perspektive einer christlichen Hoffnung auf allumfas-
sende Verséhnung jene Instanz, die Schuld stellvertretend auch dann vergeben
kann und darf, wenn Menschen dazu nicht fahig oder willens sind?

Voraussetzungen und Implikationen dieser Fragen sollen nachfolgend im
Gesprich mit Denkern des Deutschen Idealismus und der jiidischen Philosophie
erdrtert werden. Dabei geht es darum zu zeigen, was vor dem Hintergrund neu-
zeitlicher Freiheitsphilosophie mit ,,Schuld“ und ,,Vergebung“ gemeint ist. Hier-
aus resultieren gegeniiber der Tradition erheblich veranderte Problemkonstellati-
onen, die eine Neubestimmung des Verhalmisses von Verséhnung und Gerech-
tigkeit vor allem auch in eschatologischer Perspektive erfordern.

1. Die soziale Dimension von Schuld und Vergebung

In einer rabbinischen Auslegung der Liturgie fiir den GroBen Versohnungstag
(Yom Kippur; vgl. Lev 16) heifit es:

,,I'Jbertretur}lgen zwischen einem Menschen und dem Allgegenwértigen siihnt der Versoh-
nungstag; Ubertretungen zwischen einem Menschen und seinem Gefahrten siihnt der
Versohnungstag nicht, bis er seinen Geféhrten besinftigt* (Mishna Yoma VIIL, 8f).

Dieser Interpretation zufolge diirfen Menschen, wenn sie aneinander schuldig ge-
worden sind, die Vergebung nicht zunichst von Gott erwarten. Sie koénnen sich
von ihrem eigenen Bemiihen um Verséhnung nicht dadurch dispensieren, dass
sie auf Gottes Barmherzigkeit verweisen.

Dabei rechnet die Mishna ganz realistisch damit, dass die Bitte um Verge-
bung unerfiillt bleibt. Wird dies von zehn Zeugen bestatigt, so gilt der Bittsteller
nach rabbinischer Auslegung dennoch als gerechtfertigt.®* Gottes Zuwendung

3 Vgl. Peshita Rabbathi (Wien 1880; Friedmann), 38 (164b, Friedmann): ,.Es lehrte uns
unser Lehrer: Wenn Streit zwischen einem Menschen und seinem Nichsten herrscht, wie
wird ihm (dem Schuldigen) Sithnung am Versohnungstage? So haben uns unsere Lehrer
gelehrt: Ubertretungen des Menschen gegen Gott sithnt der Versohnungstag; Ubertretun-
gen eines Menschen gegen einen anderen siihnt der Versohnungstag nicht eher, als bis
der Schuldige seinen Nichsten ausgeséhnt hat. Und wenn er hingeht, um ihn zu versoh-
nen, und dieser nimmt die Verséhnung nicht an, was soll dann jener tun? Rabbi Shemuel
Ben Nachman hat gesagt: Er schaffe zehn Ménner herbei und stelle sie in eine Reihe und
spreche vor ihnen: »Streit ist zwischen mir und dem und dem gewesen; ich wollte ihn
versOhnen, aber er hat es nicht angenommen, sondern siehe, er bleibt bei seiner Weige-
rung, wihrend ich mich vor ihm gedemiitigt habe. Woher, dass er also sprechen soll?«
Wenn dann Gott sieht, dass er sich selbst gedemiitigt hat, so vergibt er ihm seine Siin-
den. Denn solange der Mensch in seiner Vermessenheit verharrt, wird ihm nicht verge-
ben.“
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zum Beter ist nicht so mit der Verséhnung der Menschen untereinander ver-
kniipft, dass deren Misslingen Gott ein fiir allemal daran hinderte, Schuld zu
vergeben.

Gerade darin, dass es beim kollektiven Bekenntnis am GroBen Versdh-
nungstag nicht um rituelle Verfehlungen, sondern um sittliche Vergehen geht, er-
blickt der jiidische Philosoph Hermann Cohen in seinem posthum erschienen
Werk . Religion der Vernunft aus den Quellen des Judentums* (1919) ,,eine mo-
notheistische GroBtat des Rabbinismus“: Gott wird in seiner Giite so grof ge-
dacht, dass seine Barmherzigkeit nicht nur jene Vergehen umfasst, die ihn selbst
betreffen, sondern vielmehr alles, was ,rein und ausschlieflich auf den Verkehr
zwischen Mensch und Mensch* sich bezieht. *

Die Vergebung Gottes vollzieht sich zwar in der Innerlichkeit des Men-
schen; sie ist aber , keine mystische Verséhnung, die etwa den Schleier breitete
tiber alle sittlichen Vergehungen des biirgerlichen Lebens. “’ Die Versdhnung mit
Gott muss deshalb wirksam werden in der Verschnung der Menschen unterein-
ander; ja sie ist deren Voraussetzung und Gebot. Miindete die Versdhnung mit
Gott nicht in der Versdhnung der Menschen untereinander ein, dann gibe es
auch keine Vers6hnung mit Gott.

Die hier aufscheinende Einheit von Gottes- und Nichstenliebe ist auch
Christen nicht fremd. So erinnert die Auslegung der Mishna an die Bergpredigt:

»Wenn du deine Opfergabe zum Altar bringst und dir dabei einfillt, dass dein Bruder

etwas gegen dich hat, so 1aB deine Gabe dort vor dem Altar liegen; geh und versGhne
dich zuerst mit deinem Bruder, dann komm und opfere deine Gabe* (Mt 5,23f).

Ebenso wie die Mishna lasst auch die Bergpredigt die Frage nach dem Urheber
eines Streits in der Schwebe. Gleichgiiltig, wer den Konflikt ursichlich verant-
wortet - jede Partei ist gefordert, Versohnung zu stiften. Keine unmittelbare In-
tervention Gottes befreit vom eigenen Bemiihen um Versdhnung - und zwar pro-
vozierenderweise auch das Opfer nicht.

Das Jesus-Logion Mk 11,25 scheint dem Text der Mishna noch niher zu
kommen, wenn dort die Vergebung der Menschen untereinander geradezu als
Bedingung fiir die Vergebung Gottes erscheint: ,,Und wenn ihr beten wollt und
ihr habt einem anderen etwas vorzuwerfen, dann vergebt ihm, damit auch euer
Vater im Himmel euch eure Verfehlungen vergibt® (vgl. Mt 6,15). Allerdings ist
dieses Logion wohl kaum als rechtliche Bedingung, sondern eher als parineti-
sche Erinnerung daran zu verstehen, dass der Betende stets auf die Vergebung
Gottes angewiesen bleibt.

4 Cohen, Hermann, Religion der Vernunft aus den Quellen des Judentums (Leipzig 1919,
*1928), Nd. Darmstadt 1966, 255.
9 = Ebd 1257
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Entsprechend ist auch Jesu Mahnung im Anschluss an das Vaterunser nicht
Recht setzende Bedingung, sondern Parinese: ,,Wenn ihr den Menschen ihre
Verfehlungen vergebt, dann wird euer himmlischer Vater auch euch vergeben.
Wenn ihr aber den Menschen nicht vergebt, dann wird euch euer Vater eure
Verfehlungen auch nicht vergeben® (Mt 6,14f).° Jesu Verkiindigung ist von der
Zuversicht getragen, dass Gott vor aller Leistung und trotz aller Schuld zur Ver-
gebung bereit ist (vgl. Lk 15,11-32). Die einzige Bedingung dafiir, die Verge-
bung Gottes zu empfangen, besteht darin, dass sich der Mensch Gott zuwendet
und bereit ist, sein Denken und Handeln aus dessen barmherziger Zuwendung
neu zu bestimmen: ,,Seid barmherzig, wie es auch euer Vater ist!“ (Lk 6,36).

2. Schuld und Vergebung in freiheitstheoretischer Perspektive

In biblischer Sicht ist jedes gemeinschaftswidrige Verhalten zugleich ein gottwid-
riges Verhalten. Die Bibel unterscheidet nicht zwischen Schuld als dem, worin
Menschen sich einander verfehlen, und Siinde als dem, worin sich Menschen
dem gottlichen Willen verweigern.” Eine solche Unterscheidung setzt eine auto-
nome Konzeption von Sittlichkeit voraus, wie sie erst in der Aufklarung entwi-
ckelt wurde. Kant zufolge kann eine Handlung erst dann als sittlich gelten, wenn
sie nicht durch naturwiichsige Triebe angestoBen oder durch duBere Autorititen
motiviert ist. Der Wille muss sich vielmehr selbst zur Handlung bestimmen. Mo-
ralitét erscheint fortan nicht mehr als Gehorsam gegeniiber einem géttlichen Ge-
bot, sondern als Selbst-Gesetzgebung der praktischen Vernunft, als sittliche Au-
tonomie.

Wird Sittlichkeit nicht mehr theonom, d.h. im Rekurs auf ein gdttliches Ge-
bot begriindet, dann erscheint jener Akt, in dem der freie Wille seine moralische
Bestimmung verfehlt, nicht mehr als ,Siinde“, sondern als ,,Schuld“.® Im Kon-
text einer autonomen Begriindung von Moral kann Schuld insofern als Selbstwi-
derspruch der praktischen Vernunft begriffen werden.

Im Unterschied zu Kant sah Fichte den sittlichen Imperativ nicht in der for-
malen Abstraktheit des Sittengesetzes begriindet, sondern in der begegnenden

6  Matthiische Parinese begegnet auch in dem Drohspruch Mt 18,35: ,Ebenso wird mein
himmlischer Vater jeden von euch behandeln, der seinem Bruder nicht von ganzem Her-
zen vergibt.

7/ Vgl. Soren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (1849): ,Jede Siinde ist vor Gott,
oder richtiger, das, was eigentlich die menschliche Schuld zur Siinde macht, ist, dass der
Schuldige das Bewusstsein hat, vor Gott dazusein“ (Philosophische Bibliothek 470),
Hamburg 1995, 81.

8 Vgl. Riceeur, Paul, Symbolik des Basen (1960), Freiburg/Miinchen 1971, bes. 57-173;
dazu Honnefelder, Ludger, Zur Philosophie der Schuld, in: Theologische Quartalschrift
155 (1975) 31-48.
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Freiheit. Das sittliche Individuum bestimmt sich selbst dazu, sich von der Frei-
heit des Anderen beanspruchen zu lassen.® Dies setzt ein Verhiltnis der Anerken-
nung voraus: das Ich muss die begegnende Freiheit als Freiheit anerkennen, um
sich von ihr her sittlich beanspruchen zu lassen.

Fichte - und in seiner Nachfolge Schelling und Hegel - verdanken wir die
Einsicht, dass eine in Raum und Zeit bestimmte Person sich selbst nur im
Zusammenhang interpersonaler Anerkennung gegeben ist. Vollzieht sich Freiheit
in der Anerkennung anderer Freiheit, so besteht Schuld in der Verweigerung
solcher Anerkennung. Diese Verweigerung griindet in der Verabsolutierung des
eigenen Willens und in dessen Anspruch auf die absolute Herrschaft {iber alles
aufer ihm.'

Zwar hat Fichte - darin iiber Kant hinausgehend - die interpersonale Konsti-
tution des Selbstbewusstseins in der sittlichen Aufforderung erkannt. Doch for-
dert Fichte die Anerkennung der Freiheit des Anderen nicht um ihrer selbst wil-
len. Die Anerkennung anderer Freiheit erscheint bei ihm vielmehr als eine not-
wendige Bedingung im Prozess der fortschreitenden Selbstbestimmung des Be-
wusstseins. !

Freiheit verwirklicht sich aber nicht anders, als dass sie sich in ihrem Be-
stimmt-Werden-Kénnen einem Gehalt 6ffnet, der selbst Freiheit ist. Nach Hegel
etwa ist der ,abstrakte Begriff der Idee des Willens ... der freie Wille, der den
freien Willen will. “'* Freiheit bleibr die begegnende Freiheit aber nur so, dass sie
von der eigenen Freiheit um ihrer selbst willen anerkannt wird. Andernfalls
wiirde sie durch das Ich vereinnahmt und dessen Streben nach absoluter Herr-

9 Vgl. Fichtes ,Grundlage des Narurrechts nach Prinzipien der Wissenschaftslehre®
(1796), bes. Erstes Hauptstiick, § 1-3 (Philosophische Bibliothek 256), Hamburg 1979,
17-40.

10 Vgl. Ivaldo, Marco, Das Problem des Bisen bei Fichte, in: Fichte-Studien. Beitriige zur
Geschichte und Systematik der Transzendentalphilosophie II. Sozialphilosophie, Ams-
terdam/Atlanta 1991, 154-169, bes. 165. - Ahnlich bestimmt Ludger Honnefelder
Schuld als die ,Ersetzung der metanormativen Totalitéit durch das unmittelbar normativ
sich deklarierende Totalitire® (Zur Philosophie der Schuld 44).

11  Deshalb bleibt Fichtes Begriff der Subjektivitit unterbestimmt. Ziel der sittlichen
Vervollkommnung ist nicht die Herausbildung einer individuellen Subjektivitit, sondern
das Aufgehen in einem ,Bild des Absoluten®: Das endliche Sein vollendet sich nicht im
Gegentiber zur gottlichen Freiheit, sondern dadurch, dass es in der absoluten Freiheit
Gottes aufgeht, indem es diese in seinem eigenen Sein zur Erscheinung bringt: ,Wie ...
der Mensch, durch die hochste Freiheit, seine eigene Freiheit, und Selbstindigkeit auf-
gibt, und verliert, wird er des einzigen wahren, des gottlichen Seins, und aller Seligkeit,
die in demselben enthalten ist, teilhaftig (Anweisung zum seligen Leben oder auch Reli-
gionslehre [1806], Neunte Vorlesung [Philosophische Bibliothek 234], Hamburg ‘1994,
136).

12 Grundlinien der Philosophie des Rechts (1820), § 27 (Philosophische Bibliothek 483),
Hamburg 1995, 44.
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schaft unterworfen. Vor diesemn Hintergrund erweist sich ,,Schuld als die Ver-
weigerung der Anerkennung der anderen Freiheit um ihrer selbst willen."™

Erfasst diese Bestimmung von Schuld aber die abgriindige Realitiit des Bo-
sen, wie sie in der Menschheitsgeschichte immer wieder geschichtliche Erfah-
rung geworden ist? Zeigt sich doch das Bdse nur allzu haufig nicht blof als Ver-
weigerung der Anerkennung des Anderen, sondern als dessen gezielt betriebene
und realisierte Vernichiung: als Misshandlung, Folter und Ermordung unschuldi-
ger, wehrloser Menschen. Wie ist vor dem Hintergrund solch abgriindiger Er-
fahrungen des Bosen Vergebung denkbar und moglich?

Auf der Ebene geschichtlich einander begegnender Freiheiten sind deren
Akte der Vernichtung ebenso irreversibel, wie der Lauf der Geschichte als Gan-
zer unumkehrbar ist. Das Zerstorte bleibt zerstort, und ,,die Erschlagenen sind
wirklich erschlagen.' Kein humanes Eingedenken kann die Toten wieder ins
Leben zuriickfiihren; jeder Versuch einer ,, Wiedergutmachung® trigt unwider-
ruflich die Spuren der Zerstrung an sich.

Im Horizont geschichtlich verfasster und insofern bedingter Freiheit kann
Vergebung deshalb niemals Tilgung des Vergangenen sein. Im Gegenteil: recht
verstandene Vergebung will statt dessen vergangenes Unrecht mdglichst unver-
stellt von Verdringung und Vergessen wahrnehmen, um im klaren Bewusstsein
von Unrecht und Schuld Versohnung zu ermoglichen. Papst Johannes Paul II.
hat hierzu im Rahmen seiner Vergebungsbitten und im Zusammenhang mit dem
Heiligen Jahr 2000 wiederholt die - freilich oft missverstandene - Formulierung
von der ,Reinigung des Gedéchtnisses® gebraucht.'

13 Die folgenden Uberlegungen verdanken sich wesentlich den Freiheits-Analysen von Her-
mann Krings, so etwa sein Art. , Freiheit, in: Handbuch philosophischer Grundbegriffe,
Bd. 1, Miinchen 1973, 493-510; ferner: Freiheit. Ein Versuch, Gott zu denken (1970),
in: System und Freiheit. Gesammelte Aufsitze (Praktische Philosophie 12), Frei-
burg/Miinchen 1980, 161-184. - Zur theologischen Rezeption dieses Freiheitsbegriffs
vgl. bes. Propper, Thomas, Erlgsungsglaube und Freiheitsgeschichte. Eine Skizze zur
Soteriologie, Miinchen (1988) *1991.

14 So Max Horkheimer 1937 gegen Walter Benjamins These, die Geschichte sei vor ihrem
endgiiltigen Ende niemals abgeschlossen, weil das humane Eingedenken wiedergutma-
chende Kraft besitze. - Zu dieser Diskussion und ihrer Rezeption in theologischer Per-
spektive vgl. Peukert, Helmut, Wissenschafistheorie - Handlungstheorie - Fundamentale
Theologie. Ana]ysen zu Ansatz und Status theologischer Theoriebildung (1976), Frank-
furt am Main 1978, 305-308, sowie neuerdings auch die Uberlegungen von Jiirgen Ha-
bermas in seiner Frankfurter Friedenspreisrede vom 14. Oktober 2001.

15 Vgl. ,Tertio Millenio Adveniente* (1994), Nr. 33; ,Incarnationis Mysterium* (1998)
u.6. - Im Zusammenhang mit dem Schuldbekenntnis des Papstes vom 12. Mérz 2000 hat
sich die Theologische Kommission um eine begriffliche Klarung der Formel bemiiht:
»Das Gedachtnis reinigen ist der Versuch, aus dem personlichen und gemeinschaftlichen
Bewusstsein alle Formen von Ressentiment und Gewalt zu tberwinden, die uns die Ver-
gangenheit als Erbe hinterlassen hat.“ Ziel der Reinigung des Gewissens miisse es sein,
»auf der Basis einer neuen und vertieften historischen Bewertung der Geschichte® den
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Anders verhilt es sich auf der Ebene der formalen Freiheit. Steht namlich
Freiheit in ihrer unbedingten Spontaneitit der Form nach auBerhalb jedes natur-
haften Kausalzusammenhangs, so beinhaltet sie in jedem ihrer Akte die Mdglich-
keit zu einem Neubeginn in der Zeit. Sie kann Akte setzen, die sich schlechter-
dings nicht auf das Vergangene reduzieren lassen. Eben hierin griindet die Maog-
lichkeit der Vergebung:

. Vergebung ... besteht nicht darin, das Geschehene zu verleugnen ..., sondern die Frei-

heit des anderen auf das Getane nicht zu fixieren, d.h. sie in ihrer Transzendenz zu ih-

rem Werk anzuerkennen, in die Moglichkeit ihres urspriinglichen Anfangenkonnens frei-

zugeben und ihr iiberdies schon mit solcher Anerkennung die Maglichkeit zu schenken,
sich aus der Zuwendung neu zu bestimmen. *'¢

Die Bereitschaft, Vergebung anzunehmen und aus der erfahrenen Zuwendung
die eigene Preiheit neu zu bestimmen, setzt auf der Seite des Schuldigen die Ein-
sicht in die eigene Verfehlung voraus. In dieser Einsicht affirmiert der Schuldige
seine Tat. Zugleich aber distanziert er sich von ihr, indem er sie als dem MaB
seiner Freiheit unangemessen, ihr widersprechend, ja sie zerstorend erkennt.
Diese oft schmerzliche Einsicht ist die Reue. Sie kann den Tater fiir die Zusage
der Vergebung 6ffnen. Im Einverstindnis mit dieser Zusage lasst sich der Schul-
dige von der ihm begegnenden Freiheit her sittlich beanspruchen. Gerade so aber
entspricht er im Akt der Umkehr dem Wesen jener Freiheit, die er selbst ist.

Indem die Zusage der Vergebung den Schuldigen nicht auf seine Untat fi-
xiert, sondern ihm die Moglichkeit einer neuen Bestimmung auf das Gute hin er-
Offnet, wird allererst Zukunft méglich. Fiir Hannah Arendt ist deshalb Verge-
bung nomwendig:

~Konnten wir einander nicht vergeben, d.h. uns gegenseitig von den Folgen unserer Ta-

ten wieder entbinden, so beschriinkre sich unsere Féhigkeit zu handeln gewissermaflen

auf eine einzige Tat, deren Folgen uns bis an unser Lebensende im wahrsten Sinn des
Wortes verfolgen wiirde, im Guten wie im Bésen®.!”

Allerdings - keine durch menschliche Vergebung erdffnete Méglichkeit des Neu-
beginns vermag die erdriickende Faktizitit der menschlichen Schuld- und Un-
heilsgeschichte aufzuheben. In seiner vielbeachteten Rede anlisslich der Verlei-

»Weg zur Erneuerung des moralischen Handelns® zu erdffnen (Miiller, Gerhard L.
[Hg.], Internationale Theologische Kommission, Erinnern und versshnen. Die Kirche
und die Verfehlungen in ihrer Vergangenheit [Neue Kriterien 2], Einsiedeln 2000, 82). -
Hierzu vom Verf., In Solidaritit mit Opfern und Titern. Anmerkungen zu Schuldbe-
kenntnis und Vergebungsbitte Papst Johannes Pauls II. im Heiligen Jahr 2000, in: Ka-
tholische Bildung 101 (2000) 315-325.

16  Propper, Thomas, Erlosungsglaube und Freiheitsgeschichte. Eine Skizze zur Soteriolo-
gie, Miinchen *1991, 203. — Vgl. zum Begriff der Vergebung bes. Jankélévitch, Vladi-
mir, Le Pardon, Paris 1967.

17  Arendt, Hannah, Vita activa oder Vom titigen Leben (1971), Miinchen/Ziirich 1981,
302.
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hung des Friedenspreises des Deutschen Buchhandels am 14. Oktober 2001, vier
Wochen nach dem verheerenden Anschlag auf das New Yorker World-Trade-
Center, empfand Jiirgen Habermas genau dies als ,,beunruhigend“. Mit Blick auf
das Verhiltnis von Schuld und Vergebung im Horizont einer sikularen Moderne
diagnostiziert Habermas den Verlust der religiosen Dimension des Daseins als ei-
nen realen Mangel: , Als sich Siinde in Schuld verwandelte, ging etwas verlo-
ren. “'®

Was aber ist das, was Habermas vermisst? Welchen Mehrwert birgt der
theologische Begriff der ,,Siinde“? Keine menschliche Vergebung kann fiir die
Einlosung dessen einstehen, was Freiheit erhofft, wenn sie sich zum Guten neu
bestimmt. Keine endliche Freiheit verfiigt iiber alle jene Bedingungen, die eine
Neubestimmung der Freiheit zum Guten geschichtlich wirksam werden lassen
kénnen. Menschliche Vergebung bleibt deshalb unweigerlich Fragment.

Vergebung, die zugleich mit der Maglichkeit einer Neubestimmung der
Freiheit auch fiir die Bedingungen einsteht, die Umkehr méglich werden lassen,
kann deshalb allein eine Instanz gewzhren, die allméchtig ist - und zwar all-
machtig tiber den Tod hinaus. Erst im Vertrauen auf die Allmacht dieser Instanz
wire die schuldig gewordene Freiheit dazu befreit und erméchtigt, ihre Neube-
stimmung zum Guten frei von der Angst zu vollziehen, in der Umkehr zu schei-
tern. Die Theologie spricht in diesem Zusammenhang von der gottlichen Gnade.

Gnade ist nicht einfach Befreiung von Schuld. Gnade ist vielmehr die ur-
spriingliche Erfahrung, dass eine Neubestimmung der Freiheit zum Guten selbst
dort gelingen kann, wo die Freiheit selbst sich zuvor zum Bdsen bestimmt hatte.
Und sie ist die Erfahrung, dass die Umkehr gewagt werden darf, obwohl die
endliche Freiheit tiber die Bedingungen ihres gelingenden Vollzugs nie zur
Génze verfligt.

Im Bewusstsein geschenkter Freiheit und deshalb frei von der Angst, sich
im Vollzug der Anerkennung selbst zu verlieren, weiB sich der Mensch von
Gottes Allmacht, Giite und Barmherzigkeit getragen. Deshalb kann er seine
Schuld akzeptieren, ohne an ihr zu verzweifeln. Wurzelt nach Kierkegaard die
Moglichkeit der Stinde im Sichverhalten des Menschen zu jener spannungsvollen
Einheit zwischen Selbstméchtigkeit und Verdanktsein, deren Aporien er von sich
aus zu l6sen nicht imstande ist, so kann der Mensch dem verzweifelten Versuch,

18 ... Als sich Siinde in Schuld verwandelte, ging etwas verloren. Denn mit dem Wunsch
nach Verzeihung verbindet sich immer noch der unsentimentale Wunsch, das anderen
zugefligte Leid ungeschehen zu machen. Erst recht beunruhigt uns die Unumkehrbarkeit
vergangenen Leidens - jenes Unrecht an den unschuldig Misshandelten, Entwiirdigten
und Ermordeten, das iiber jedes MaB menschenméglicher Wiedergutmachung hinaus-
geht. Die verlorene Hoffnung auf Resurrektion hinterldsst eine spiirbare Leere. - Vel.
Max Horkheimers Kommentar vom 16. Mérz 1937 zu Walter Benjamins These von der
Unabgeschlossenheit der Vergangenheit im Eingedenken: ,Letzten Endes ist Thre Aus-
sage theologisch® (zit. nach Peukert, Wissenschafistheorie 307).
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er selbst sein zu wollen,” nur dadurch entrinnen, dass er darauf setzt, in Gottes
Freiheit immer schon bejaht zu sein.

Im glaubigen Vertrauen auf die Freiheit Gottes, die ihn unbedingt bejaht,
kann sich der Mensch der Freiheit des Anderen neu 6ffnen. Im Bewusstsein sei-
ner eigenen Begrenztheit wird er versuchen, die ihm begegnende Freiheit um ih-
rer selbst willen anzuerkennen und zu bejahen. Im Bewusstsein, unbedingt bejaht
zu sein, wird es ihm mdglich, zu vergeben: ,Seid barmherzig, wie es auch euer
Vater ist!“ (Lk 6,36).

Der spite Hermann Cohen hat in der Beantwortung der Frage nach der
Moglichkeit der Vergebung von Schuld den ,,Triumph der Religion“ erblickt:
nur ein allméchtiger und zugleich barmherziger Gott ist in der Lage, die prakti-
sche Vernunft aus jenem Selbstwiderspruch zu befreien, dem sie aus eigenem
Vermdgen nicht entrinnen kann.?

Triumphalismus aber erscheint angesichts der Abgriinde des Bdsen in der
Geschichte deplaziert. Unaufgebbar fiir den Menschen aber scheint die ,,Sehn-
sucht nach dem ganz Anderen®, die Hoffnung auf eine ,vollendete Gerechtig-
keit“: eine Gerechtigkeit, in der auch - und vor allem - die Opfer ihren Platz fin-
den mbgen.”!

3. Stellvertretende Vergebung?

In seinem letzten Roman ,,Die Briider Karamasow* (1874) schildert der russi-
sche Dichter Dostojewskij ein Gesprich zwischen Aljoscha Karamasow und sei-
nem Bruder Iwan. Dieser habe kiirzlich in einer Zeitungsnotiz gelesen, ein
GroBgrundbesitzer habe das Kind eines Leibeigenen durch seine Jagdhunde zu
Tode hetzen lassen, nachdem das Kind einen seiner Hunde versehentlich mit ei-
nem Stein verletzt habe. Wer kann, ja darf dem GroBgrundbesitzer nun verzei-
hen? Das Kind kann es nicht; denn es ist tot. Die Mutter aber, die den gewaltsa-
men Tod ihres Kindes mit ansehen musste, so Iwan, darf dem GroBgrundbesitzer
die Ermordung ihres Kindes nicht verzeihen. Denn welche Autoritiit gestattete

19 Zu Kierkegaards Siindenbegriff vgl. Bongardt, Michael, Der Widerstand der Freiheit.
Eine transzendentaltheologische Aneignung der Angstanalysen Kierkegaards (Frankfurter
Theologische Studien 49), Frankfurt am Main 1995.

20 Vgl. Schaeffler, Richard, Der Zuspruch des Vergebungswortes und die Dialektik des
praktischen Vernunftgebrauchs. Uberlegungen zur Ethik und Religionsphilosophie im
AnschiuB an Immanue] Kant und Hermann Cohen, in: Hiinermann, Peter/Schaeffler, Ri-
chard (Hg.), Theorie der Sprachhandlungen und heutige Ekklesiologie (Quaestiones
disputatae 109), Freiburg/Basel/Wien 1987, 104-129.

21  Vgl. Horkheimer, Max, Die Sehnsucht nach dem ganz Anderen. Ein Interview mit
Kommentar von Helmut Gumnior (Stundenbiicher 97), Hamburg 1970, bes. 69.
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ihr, an die Stelle ihres zu Tode gequilten Kindes zu treten? Nur das Leid, das ihr
selbst zugefiigt wurde, darf sie verzeihen, nicht aber das Leid ihres Kindes: ,sie
darf es nicht wagen, dem Peiniger zu verzeihen, auch wenn das Kind selbst ihm
verziehe! “*

Mit dieser Forderung erklart sich Iwan zum vehementen Anwalt einer Ge-
schichte, die immer auch Unheils- und Schuldgeschichte ist. Darin gleicht er
Walter Benjamins ,,Engel der Geschichte“: Wo wir in die Zukunft blicken méch-
ten, ,da sieht er eine einzige Katastrophe, die unablissig Triimmer auf Triimmer
héuft. “* Aber wihrend Benjamins Engel machtlos getrieben wird vom Sturm
der Geschichte, der ,vom Paradiese her” weht, dort ergreift Iwan lautstark Par-
tei fiir die Opfer, die von ihren Henkern zum Schweigen gebracht wurden: nie-
mand darf an ihrer Stelle vergeben. Ihr Leiden scheint den Opfern eine unveriu-
Berliche Wiirde zu verleihen, in der sie durch niemanden vertreten werden kon-
nen, ohne ein zweites Mal Unrecht zu erleiden.

Doch nicht nur die moralische Legitimiti stellvertretender Vergebung kann
bestritten werden. Vielmehr ist bereits deren Moglichkeir fraglich. Auf der
Grundlage seiner freiheitstheoretischen Uberlegungen hatte bereits Immanuel
Kant die Moglichkeit stellvertretender Vergebung verworfen:

»Schuld ... kann ... nicht von einem anderen getilgt werden; denn sie ist keine transmis-

sible Verbindlichkeit, die etwa, wie eine Geldschuld (bei der es dem Gléaubiger einerlei

ist, ob der Schuldner selbst oder ein anderer fiir ihn bezahlt), auf einen anderen iibertra-
gen werden kann, sondern die allerpersonlichste, néimlich eine Siindenschuld, die nur der

Strafbare, nicht der Unschuldige, er mag auch noch so groBmiitig sein, sie fiir jenen
tibernehmen zu wollen, tragen kann, “**

Kant zufolge kann kein Mensch die moralische Schuld eines anderen {iberneh-
men. Zwar verfehlt die Freiheit im Tun des Bosen ihre Bestimmung. Doch kime
eine stellvertretende Vergebung der Aufhebung des sittlichen Subjekts gleich.”
Simon Wiesenthal, der Griinder des ,Jiidischen Dokumentationszentrums®
in Wien, hat in seiner Erzihlung ,,Die Sonnenblume® (Paris 1969) die ihm wih-

22 ,SchlieBlich will ich auch gar nicht, dass die Mutter den Peiniger umarmt, der ihren
Sohn von Hunden zerreifien lieB! Sie darf sich nicht unterstehen, ihm zu verzeihen!
Wenn sie will, mag sie verzeihen, soweit es sie selbst angeht; sie mag dem Peiniger ihr
mabBloses Mutterleid verzeihen: aber die Leiden ihres zerfleischten Kindes zu verzeihen,
hat sie kein Recht; sie darf es nicht wagen, dem Peiniger zu verzeihen, auch wenn das
Kind selbst thm verziehe!“ (zitiert nach Dostojewskij, Fjodor M., Die Briider Karama-
sow, Miinchen 1958, 331).

23 Uber den Begriff der Geschichte (1940), Abschn. IX, in: Illuminationen. Ausgewiihlte
Schriften, Bd. 1, Frankfurt am Main 1974, 255.

24 Kant, Immanuel, Die Religion innerhalb der Grenzen der bloBen Vernunft (1793), B 94.

25 Konsequent gilt Kant in seiner Religionsschrift der historische Kirchenglaube®, dass
Christus ,.an unserer Stelle“ Siihne geleistet habe, als eine »Beleidigung der Vernunft“. -
Vgl. Menke, Karl-Heinz, Stellvertretung. Schliisselbegriff christlichen Lebens und theo-
logische Grundkategorie (Sammlung Horizonte, N.F. 29), Einsiedeln 1991, bes. 94-98.
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rend seiner Gefangenschaft unter der Nazi-Herrschaft aufgenétigte Frage nach
der Moglichkeit, Schuld an Stelle der Opfer zu vergeben, negativ beantwortet:
Als ihm ein im Todeskampf liegender SS-Offizier seine Verbrechen gesteht und
um Absolution bittet, verweigert sie ihm Wiesenthal. Er, der inhaftierte Jude,
sieht sich auBlerstande, an Stelle seiner ermordeten Glaubensgenossen zu verzei-
hen.

Doch damit ist fiir Wiesenthal die Angelegenheit keineswegs erledigt. Hatte
er sich einfachhin auf die Position Kants berufen, hitte ihn seine Weigerung,
dem SS-Offizier im Augenblick des Todes zu vergeben, unberiihrt bleiben lassen
konnen. Denn dann hitte der Offizier das moralisch Unmogliche von ihm ver-
langt.
Doch so einfach ist die Sache nicht. Wiesenthal jedenfalls l4sst die seiner-
zeit getroffene Entscheidung nicht zur Ruhe kommen. Dabei deutet sich die
Maéglichkeit an, dass es - iiber Kant hinaus - doch so etwas wie stellvertretende
Vergebung geben konnte. Transzendiert nicht Schuld immer schon das exklusive
Verhiltnis zwischen Téter und Opfer? Weil Personalitit sich wesentlich als
Kommunikation von Freiheiten vollzieht, ist in jedem einzelnen Unrecht zugleich
die ganze Menschheit, ja die Welt im Ganzen betroffen. Deshalb geht, wie Ge-
org Biichner treffend feststellt, mit jedem Aufschrei des Leidens ein Riss durch
die ganze Schépfung ,,von oben bis unten®.*

Ist Freiheit durch ihre unbedingte Offenheit fiir jede andere reale oder auch
nur mogliche Freiheit gekennzeichnet, dann ist jeder Mensch aufgerufen, sich zu
Unrecht, Leid und Schuld aller Anderen zu verhalten - der Tater wie der Opfer.
Wiesenthal konnte seiner Konfrontation mit dem SS-Offizier nicht entrinnen; sie
wurde ihm aufgenotigt. Ungewollt wurde er zum Reprisentanten der Opfer. Und
doch blieb seine Stellvertretung fragmentarisch.

In ihrer unldsbaren Spannung weist die Konfrontation zwischen Wiesenthal
und dem SS-Offizier iiber sich hinaus auf eine allumfassende Gestalt von
Versohnung. Traditionelle Theologie und die kirchliche Praxis der Verschnung
waren in der Vergangenheit nur allzu hiufig auf die exklusive Beziehung zwi-
schen Gott und dem einzelnen Siinder eingeengt. Vergebung ist mdglich, so
schien es, sofern der Siinder nur aufrichtig bereut, seine Schuld vor Gott und den
Menschen bekennt und verspricht, den angerichteten Schaden wieder gut zu ma-
chen, soweit es in seiner Macht steht.

Die Wahrheit dieser Auffassung liegt darin, dass der Mensch die Umkehr
ganz allein, d.h. als freies Individuum vollziehen muss. ,,Niemand kann ihn ver-
treten in seiner Reue und Bitte um Vergebung. “’ Bedeutet dies aber, dass die

26  Vgl. Biichner, Géorg, Dantons Tod (1835), 3. Akt, 1. Szene.
27  Papst Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben ,Reconciliatio et paenitentia® liber
Versohnung und BuBe in der Kirche heute (1984), Nr. 31.IV.



Vergebung auf Kosten der Opfer? 47

Opfer im Versohnungsgeschehen keine Rolle mehr spielen? Werden sie dort von
Gott als dem gnédigen Richter lediglich verrreren? Oder treten sie beim Jiingsten
Gericht nicht vielmehr als freie Subjekte auf - als von Gott selbst bestellie An-
wilte ihrer je eigenen Leidensgeschichten?

Wenn Erlosung wesentlich impliziert, dass Gott die freie Subjektivitit aller
Menschen aus ihren geschichtlichen Deformationen befreit, dann muss doch
wohl auch im Horizont des universalen Gerichts damit gerechnet werden, dass
die wiederhergestellte Freiheit sich vollzieht. Denn was wire eine nur magliche
Freiheit ohne den Vollzug ihrer selbst? Dann aber wird die Vorstellung vom
Allgemeinen Gericht zum Bild eines hochst spannungsvollen Geschehens der Be-
gegnung freier Subjekte.

Innerhalb dieser Begegnung wird Gerechtigkeit in hohem MabBe strittig sein.
Hat Gott einmal die Freiheit des Menschen - und damit auch die Freiheit der Op-
fer - als eine auch fiir ihn selbst unhintergehbare Instanz geschaffen,® darf er
dann in souveradner Ausiibung seiner Vergebungsmacht die Schuld der Téter ver-
geben? Oder muss er nicht vielmehr angesichts der von ihm selbst geschaffenen
Freiheit der Menschen darauf warten, bis die Opfer selbst ihren Henkern verge-
ben haben?

Was aber, wenn die Opfer nichr vergeben? Bedeutete dies nicht, die Men-
schen einander auszuliefern? HieBe dies nicht, dass endliche Menschen iiber Ver-
s6hnung und Verdammnis, {iber ewiges Leben und ewigen Tod entschieden?®

Und wie wire die mogliche Verweigerung der Opfer moralisch zu bewer-
ten? Widersetzten sie sich damit etwa einer sittlichen Verpflichtung zur Verge-
bung - einer Verpflichtung, deren letzte Ursache fatalerweise nicht sie selbst,
sondern die Téter waren? BesiBen sie nicht schon aus diesem Grunde das unver-
duBerliche Recht, Vergebung zu verweigern, ja iiberhaupt einer neuerlichen
Konfrontation mit jhren Henkern aus dem Wege zu gehen?

Angesichts der geschichtlichen Erfahrungen von Schuld und Leid jedenfalls
erscheint die Annahme einer Pflicht zur Vergebung #uBerst fraglich. Ist ange-
sichts der Abgriindigkeit des Bosen nicht eine legitime Verweigerung von Ver-
gebung denkbar - vielleicht aufgrund des UbermaBes an erfahrener Schuld, viel-
leicht aufgrund des UbermaBes an erlittenem Schmerz? Die Bibel kennt die Wei-

28  Was heifBit hier ,,unhintergehbar? Gott hat den Menschen in seiner Freiheit geschaffen,
um in ihm einem wirklichen Gegeniiber zu begegnen: ,Deus vult suos condiligentes
(Duns Scotus, Reportata Parisiensia II, dist. 7, qu. 4, n. 4;). Wie anders auch wollte
man sicherstellen, dass die Offenbarung Gottes kein einsames Selbstgespriich bleibt? -
Vgl. auch Thomas Prépper, Erst in autonomer Zustimmung kommt Gottes Liebe zum
Ziel, in: HerKorr 45 (1991) 411-418.

29  Zur méglichen Verweigerung allumfassender Versohnung in eschatologischer Perspek-
tive vgl. Hansjiirgen Verweyen im Anschiuss an Paul Claudels ,Der seidene Schuh®
(1924), in: Gottes Jetztes Wort. Grundriss der Fundamentaltheologie, Diisseldorf 1991,
237f. 268-275.
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gerung, sich trdsten zu lassen, die aus erlittenem Schmerz hervorgeht: ,Rahel
weint um ihre Kinder und will sich nicht trosten lassen, um ihre Kinder, denn sie
sind dahin“ (Jer 31,15; vgl. Mt 2,18). Ihr Leiden scheint den Opfern eine mora-
lische Autoritit zu verleihen, die selbst Gott zu respektieren hétte - und zwar
auch dann, wenn sein universaler Heilswille eine andere Entscheidung nahe
legte.*

Zwar ist die Weigerung, sich trosten zu lassen, unterschieden von der Wei-
gerung zu vergeben. Was aber, wenn die Opfer ihren Henkern nicht vergeben -
oder nicht vergeben konnen?*' Vielleicht sogar auch dann nicht vergeben kon-
nen, wenn die Tater ihre Verbrechen bereuen? Ist Versdhnung dann unmdglich
geworden? Oder wire die Reue der Téter eine mdgliche Bedingung, die Gott von
der Zustimmung der Opfer dispensierte, sodass er an ihrer Stelle die Schuld der
Titer vergeben und so seinen Heilswillen - wenngleich an den Opfern vorbei -
letztendlich doch noch durchsetzen kénnte?

Vor dem Hintergrund der Satisfaktionslehre Anselms von Canterbury
wurde in der Tradition christlicher Theologie die Méglichkeit und zugleich Le-
gitimitit stellvertretender Vergebung von Seiten Gottes kaum jemals bezweifelt.™
Die einseitige Betonung der Idee vom unendlichen Verdienst Jesu Christi legte in
Verbindung mit dem Gedanken des stellvertretenden Siihneleidens in Jes 53 die
Vorstellung nahe, Jesus habe sich durch sein freiwilliges Leiden und durch sei-
nen ungeschuldeten Tod am Kreuz das Recht dazu erworben, stellvertretend fiir
die Opfer zu vergeben.* In Dostojewskijs Roman verteidigt Aljoscha denn auch
im weiteren Verlauf des Gespraches Iwan gegeniiber die Moglichkeit der stell-
vertretenden Vergebung, indem er auf den Tod Jesu verweist: Weil Jesus als der

30 Vgl hierzu vom Verf., God between Mercy and Justice. The Challenge of Auschwitz
and the Hope of Universal Reconciliation, in: Bemporad, Jack/Pawlikowski, John/ Siev-
ers, Joseph (Hg.), Good and evil after Auschwitz: ethical implications for today, Hobo-
ken (N.J.) 2000, 77-90.

31 Edward Schillebeeckx rechnet mit der Unfihigkeit zur Vergebung: ,Es gibt in der Tat
Fille, bei denen unser Gefiihl fiir das, was menschlich erlaubt ist, so grundlegend ver-
letzt wird, dass wir ethisch ohnmiichtig werden, Vergebung zu schenken ... Eine grund-
legende, nicht wiedergutzumachende Schindung der Menschlichkeit ldsst keine Relati-
vierung zu; dann besteht die »Unmdoglichkeit der Vergebung«“ (Christus und die Chris-
ten. Die Geschichte einer neuen Lebenspraxis, Freiburg/Basel/Wien 1977, 581).

32 Eine Ausnahme hiervon begegnet in der reformatorischen Bewegung des Sozinianismus,
der die anselmsche Satisfaktionslehre als unverniinftig und widerspriichlich ablehnte; vgl.
Wrzecionko, Paul (Hg.), Reformation und Frithaufkldrung in Polen. Studien tiber den
Sozinianismus und seinen Einfluf auf das westeuropdische Denken im 17. Jahrhundert
(Kirche im Osten 14), Gattingen 1977.

33  Vgl. hierzu Menke, Karl-Heinz, Stellvertretung. Schliisselbegriff christlichen Lebens
und theologische Grundkategorie (Sammlung Horizonte, N.F. 29), Einsiedeln 1991, bes.
68-72.
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einzige und allein Schuldlose von allen Menschen gelitten habe und gestorben
sei, habe er nun das Recht, die Schuld aller Menschen zu vergeben.*

Das Ungeniigen dieser Konzeption liegt auf der Hand. Denn Anselms Ver-
such einer begrifflichen Erhellung dessen, was mit Versohnung gemeint sein
konnte, bleibt dem Erlosungsgeschehen selbst duferlich. Sie bedarf des vermit-
telnden Begriffs der ,Ehre Gottes“, um die an sich schon problematische Vor-
stellung vom ,,Verdienst® Christi (aufgrund seines ungeschuldeten Todesleidens)
und die damit angezielte Genugtuung begrifflich miteinander zu verkniipfen.

Die neuere Theologie hat deshalb nach alternativen Deutungen gesucht. An
die Stelle der Vorstellung vom unendlichen Verdienst Jesu Christi trat die Deu-
tung seines Lebens und Sterbens als ,,Solidaritdt® und ,,Stellvertretung®. Johan-
nes Brantschen zufolge etwa hat Gott nicht aufgrund eines duferen Verdienstes
das Recht, stellvertretend zu vergeben, sondern weil er sich im Kreuzestod Jesu
mit den Opfern identifiziert habe.*

Doch - bedarf es nicht auch in dieser Perspektive der freien Zustimmung
der Opfer, sich von Jesus im Gericht vertreten zu lassen? Erkennt man erst ein-
mal den Selbststand der geschopflichen Freiheit an, dann wird es schwierig, von
einem wie auch immer begriindeten ,Recht“ zu sprechen, diese Freiheit zu ver-
treten, ohne zuvor ihr Einstimmen zu erbitten.*

4. Versohnung auf Kosten der Gerechtigkeit?

Freiheit vollzieht sich selbst darin, dass sie in ihren konkreten Akten auf die soli-
darische Anerkennung der je anderen Freiheit zielt. Umgekehrt ist der Andere
die unhintergehbare und zugleich maBgebliche Instanz fiir den Vollzug der eige-
nen Freiheit.

In einem Kommentar zu Mishna Yoma VIIL 8f zeigt sich der franzosische
Philosoph Emmanuel Levinas von der ,,Ungeheuerlichkeit“ der rabbinischen In-

34  ,Du sagtest soeben: Gibt es denn in der ganzen Welt ein Wesen, das verzeihen konnte
und ein Recht dazu hitte? Dieses Wesen gibt es, und Es kann alles verzeihen, allem und
jedem, denn Es selbst hat Sein unschuldiges Blut hingegeben fiir alle und alles ...“ (ebd.,
332).

35 Warum lisst der gute Gott uns leiden?, Freiburg/Basel/Wien 1986, 84.

36  Damit ist keinem simplen Pelagianismus das Wort geredet. Denn obwohl die menschli-
che Freiheit von Gott formal unbedingt geschaffen ist, kann sie ihre Erfiillung allein von
jener unbedingten Freiheit her erwarten, die Gott selbst ist. Die Siinde, die frei vollzo-
gene Abkehr von Gott, stellt einen Selbstwiderspruch der menschlichen Freiheit dar. In-
sofern ist sie Schuld. Damit ist jeder Verabsolutierung endlicher Freiheit in dem Sinne
begegnet, dass sie zum Vollzug ihrer selbst der gottlichen Gnade nicht bediirfe. - Zur
Anthropologie und Freiheitslehre des Pelagius vgl. Greshake, Gisbert, Gnade als kon-
krete Freiheit. Eine Untersuchung zur Gnadenlehre des Pelagius, Mainz 1972, bes. 58-
9;
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terpretation beeindruckt: ,Mein Bruder, der Mensch, der unendlich viel weniger
ist als das absolut Andere, ist in gewissem Sinne mir mehr Anderer als Gott: Um
am Yom Kippur von ihm Verzeihung zu erlangen, muss ich zunichst erreichen,
dass er sich besénftigen lasst.“ Der Andere - bedeutsamer noch als Gott! ,Und
wenn er sich weigert? Sobald zwei im Spiel sind, steht alles auf dem Spiel. Der
Andere kann die Versohnung verweigern und mich fiir immer ohne Verséhnung
lassen. “*

»Fir immer ohne Vershnung lassen - eben dies war ja Iwans Forderung,
mit der er sich zum Anwalt der menschlichen Schuldgeschichte erklirte. Keine
abstrakte Gerechtigkeit, keine Versohnung, in der sich Titer und Opfer
gleichrangig begegneten, darf Levinas zufolge davon dispensieren, die Opfer um
Vergebung zu bitten fiir das, was ihnen angetan wurde:

»Genau gegen diese mannliche, allzu méinnliche These, in der in anachronistischer Weise

einige Einfliisse Hegels zu spiiren sind, eben gegen diese These, die die universale Ord-

nung der interindividuellen tiberordnet, wendet sich die Gemara. Nein, der einzelne Be-
leidigte muss jedes Mal besanftigt, einzeln angesprochen und getréstet werden; die Ver-
gebung Gottes - oder der Geschichte - kann nicht erlangt werden, ohne dass der Einzelne
respektiert wird. “3®
Levinas verwirft Hegels Konzeption einer versdhnten Verschiedenheit, insofern
diese auf dem Ideal einer reziproken Symmetrie in der Beziehung zwischen Per-
sonen beruht.*” Eine solche Symmetrie aber kann es dort nicht geben, wo Men-
schen aneinander schuldig geworden sind. Und Schuld kennzeichnet nach Levi-
nas das Verhaltnis der Menschen untereinander fundamental. Wiederholt macht
er sich den Satz Dostojewskijs zu eigen: ,Jeder von uns ist allen anderen gegen-
liber schuldig; aber ich bin am meisten schuldig.“*” Versshnung, wie Hegel sie
konzipiere, reduziere den Anderen auf eine bloBe Beziehung zum Subjekt. Die-
ses aber erkennt im Anderen nie etwas anderes als sich selbst.

37 Dem Anderen gegeniiber. Vier Talmud-Lesungen (1968), Frankfurt am Main 1993, 23-
55, hier 31£.

38 Ebd. 38.

39  Vgl. besonders das Ende von Kapitel VI der ..Phinomenologie des Geistes“ (1806):
»Das Gewissen, die schine Seele, das Bose und seine Verzeihung® (VI.C.c). - Vgl. Ber-
nasconi, Robert, Lévinas Hegel. La possibilité du pardon et de la réconciliation, in:
Chalier, Catherine/Abensour, Miguel (Hg.), Emmanuel Levinas (Cahiers de I'Herne),
Paris 1991, 328-342.

40  Die Briider Karamasow, Buch VI, Kap. 2a (S. 388); von Levinas zitiert u.a. in: Philoso-
phie, Gerechtigkeit und Liebe (1982), in: Zwischen uns. Versuche iiber das Denken an
den Anderen, Miinchen/Wien 1995, 132-153, hier 134. - Vgl. Dennes, Maryse, Les
sources russes de la philosophie d'Emmanuel Lévinas, in: Bulletin de littérature ecclé-
siastique 99 (1998) 325-346.
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Demgegeniiber kehrt die Bitte um Versohnung die asymmetrische Bezie-
hung zwischen Téter und Opfer um. Vergebung kann nur dann gewihrt werden,
wenn der Schuldige sie von seinem Opfer erbirret.

Ausdriicklich weist deshalb auch Levinas die Moglichkeit stellvertretender
Vergebung zuriick. Das Recht zu verzeihen steht allein dem Opfer zu: ,Ver-
dienste und Verfehlungen werden nicht anonym gegeneinander aufgerechnet. Sie
existieren an die Person gebunden, d.h. unverrechenbar, und verlangen die ei-
gene Behandlung, “#!

Was aber, wenn Vergebung verweigert wird? Levinas rechnet mit dieser
Maoglichkeit durchaus. Und er scheint auf der Legitimitit von Rache und Vergel-
tung zu bestehen. Denn der Andere ist unbedingt zu achten; er ist fiir Levinas
die ,Erscheinung des Géttlichen in der Welt“. ,Die Epiphanie des Antlitzes ist
Heimsuchung ... So bedeutet die Anwesenheit des Antlitzes eine micht abzuleh-
nende Anordnung, ein Gebot. “*

Indem Levinas seine Ethik auf den moralischen hnperatw griindet, der vom
Anderen her ausgeht, wendet er sich gegen die kantische Vorstellung vom freien
Subjekt der Moralitdt. Zwar ist auch das kantische Subjekt von der Pflicht
vereinnahmt; doch ist diese Pflicht eine selbstauferlegte Pflicht. Deshalb ist fiir
Kant das freie Subjekt der seinerseits voraussetzungslose Ausgangspunkt aller
moralischen Reflexionen. Levinas hingegen sieht Subjektivitit nirgendwo anders
als im ethischen Anspruch des Anderen begriindet. In der ethischen Beziehung
wird das Subjekt zur ,Geisel“ des Anderen; es ist seinem ethischen Anspruch
bedingungslos unterworfen.*

In der unmittelbaren Konfrontation mit dem , Antlitz“ ist das Subjekt zur
Antwort herausgefordert; es ist zur Verantwortung aufgerufen. Levinas spricht in
diesem Zusammenhang von der unvertretbaren ,,Stellvertretung® (substitution)
des Anderen.*

41  Dem Anderen gegeniiber 51. - Vgl. Simon, Derek, ,No one, not even God, can take the
place of the victim®. Metz, Lévinas, and practical christology after the ,Shoah®, in: Ho-
rizons 26 (1999) 191-214.

42  Die Spur des Anderen 221. 223.

43  Vgl. Wendel, Saskia, Bild des Absoluten werden - Geisel des anderen sein. Zum
Freiheitsverstiindnis bei Fichte und Levinas, in: Larcher, Gerhard/Miiller, Klaus/ Prip-
per, Thomas (Hg.), Hoffoung, die Griinde nennt. Zu Hansjiirgen Verweyens Projekt ei-
ner erstphilosophischen Glaubensverantwortung, Regensburg 1996, 164-173, hier 169-
k2

44 Vgl. hierzu von Levinas bes. seinen Beitrag ,,Die Substitution® (1968), in: Die Spur des
Anderen, 295-330. - Karl-Heinz Menke sieht in der Konzeption der ,,substitution® das
~geeignetste ‘Modell” zur Erhellung der christologischen und ekklesiologischen Stellver-
tretung”  (Stellvertretung. Schliisselbegriff christlichen Lebens und theologische
Grundkategorie [Sammlung Horizonte, N.F. 29], Einsiedeln 1991, 398). Kritisch hierzu
Hoping, Helmut, Stellvertretung. Zum Gebrauch einer theologischen Kategorie, in:
ZKTh 118 (1996) 345-360.
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Fiihrt dies nicht zum Verlust jeglicher Kategorien, an denen der ethische
Anspruch des Anderen gemessen werden kinnte? Ergibt sich doch aus der unbe-
dingten Verantwortung gegeniiber dem Anderen fiir Levinas sogar das Recht der
Opfer auf Vergeltung und Rache. Doch ist dieses Recht nicht erbarmungslos.
Levinas hofft vielmehr auf eine Art ,,hoherer Gerechtigkeit®:

»Der Talmud lehrt uns, dass man Menschen, die das Recht der Vergeltung einfordern,
nicht zum Verzeihen verpflichten kann. Er lehrt uns, dass Israel den anderen dieses un-
verduBerliche Recht nicht abspricht. Doch er lehrt uns vor allem, dass Israel, wenn es
dieses Recht anerkennt, es doch nicht fiir sich in Anspruch nimmt; dass zu Israel gehdren
heift, es nicht zu fordern.“*®

Worin besteht diese ,hohere Gerechtigkeit*, die ,Jsrael“ auszeichnet? Levinas
erblickt sie in der Bereitschaft, angesichts der konkreten Not des Anderen auf
das legitime Vergeltungsrecht zu verzichten. Eine solche ,Opferbereitschaft®
finde ,,inmitten der dialektischen Spriinge der Gerechtigkeit und all ihrer wider-
sprichlichen Wechselfille ohne Zogern einen geraden, sicheren Weg“*.

Nicht also das abstrakte Recht auf Vergeltung ist Levinas zufolge das Letzt-
bestimmende; vielmehr erfiillt sich das Recht auf Vergeltung - jedenfalls fir ,Is-
rael“ - gerade in seiner Nicht-Inanspruchnahme. Versshnung geschieht nicht auf
Kosten der Gerechtigkeit; vielmehr etabliert der Verzicht auf Vergeltung eine
neue Gestalt der Gerechtigkeit. Diese konstituiert sich auf der Grundlage jener
fundamentalen Asymmetrie, die jede ethische Bezichung kennzeichnet.*’

Weil in der ethischen Beziehung die Transzendenz des Anderen gewahrt
bleibt, ist fiir Levinas die Annahme einer freien Autonomie der Subjekte, die lo-
gisch der Bitte und der Gewahrung von Vergebung vorausgeht, eine unzulissige
Abstraktion. Vor diesem Hintergrund kritisiert Levinas den Universalititsan-
spruch jeder abstrakten Gerechtigkeit.*® Eine solche Gerechtigkeit, die auf dem
Ideal der Reziprozitit beruht, zwinge den Anderen in ein totalitires System und
ordne ihn so einer Ontologie unter, die seine absolute Transzendenz ausléscht.

45 Ebd. 54.

46 Ebd.

47  .Wir nennen ‘ethisch’ eine Beziehung, ... in der der eine und der Andere weder durch
eine Verstandessynthese, noch durch die Beziehung von Subjekt zu Objekt vereint sind,
und in der demnach der eine fiir den anderen Gewicht hat, ihm wichtig ist, ihm etwas
bedeutet, in der sie durch eine Verstrickung verkniipft sind, die das Wissen weder aus-
schopfen noch zu entwirren verméchte® (Sprache und Néhe, in: Die Spur des Anderen.
Untersuchungen zur Phénomenologie und Sozialphilosophie, Freiburg/Miinchen 1983,
274 Anm. 3).

48 Zum Gerechrigkeitsbegriff bei Levinas vgl. bes. die in ,Zwischen uns“ gesammelten
Aufsitze. Zur Problematik dieser Konzeption mit Blick auf die ethische Praxis vgl. u.a.
Engler, Wolfgang, Gerechte Menschen. Uber Verantwortung im Ausnahmezustand, in:
Demmerling, Christoph/Rentsch, Thomas (Hg.), Die Gegenwart der Gerechtigkeit.
Diskurse zwischen Recht, praktischer Philosophie und Politik, Berlin 1995, 197-207.
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Gerechtigkeit ist deshalb zunéchst nichts anderes als die ethische Beziehung
zum Anderen selbst.*® Sie ist nicht universal zu formulieren, sondern konkret zu
bedeuten. Gerechtigkeit ereignet sich in der unvermittelten Konfrontation des
Menschen mit dem Antlitz des Anderen.

Gegen Hegel insistiert Levinas darauf, dass VersShnung nicht auf eine Be-
ziehung reziproken Sich-Verhaltens zielt, sondern dass sie unter dem ethischen
Anspruch des Anderen geschieht. Der Andere begegnet jedoch meist nicht als
Emzelner, sondern als eine Vielzahl. Ist aber eine Pluralitit von Subjekten im
Spiel, wird Gerechtigkeit strittig.® Die geradezu exklusive Gemeinschaft zwi-
schen dem Ich und dem Anderen wird , gestoért“ durch die Prisenz des Drirren,
die Prisenz der ,wirklichen Gesellschaft“.’! Die Unbedingtheit, in der das
moralische Subjekt durch den Anderen beansprucht ist, ist durch die Prisenz des
»Dritten immer schon relativiert, insofern das Subjekt Glied einer umfassenden
Gemeinschaft. >

In der Gestalt des ,Dritten“ deutet sich bei Levinas eine Instanz an, in der
die Gerechtigkeit objektiviert ist. Auch wenn der Dritte als ein ,,zweiter Nachs-
ter” angesehen wird, so konstituiert er doch zusammen mit dem ,.ersten Néchs-
ten® eine Ebene der sozialen Beziehung, auf der sich Menschen in der Perspek-
tive der dritten Person Singular (,ille“) begegnen. An die Stelle einer urspriingli-
chen ,, Asymmetrie der Subjektivitit“ tritt die ,, Symmetrie der Intersubjektivitit“.
Damit aber ist die Frage nach der Gerechtigkeit unabweisbar:

»Der Dritte ist selbst auch ein Nichster und obliegt auch der Verantwortung des Ich.

Nun entsteht durch diesen Dritten die Nihe einer Vielheit von Menschen. Wer kommt in

dieser Vielheit vor dem Anderen? Hier sind Zeit und Ort der Entstehung der Frage, der

Forderung nach Gerechtigkeit! Hier ist die Verpflichtung, die Anderen zu vergleichen,

die Einzigen, die Unvergleichbaren; hier ist die Stunde des Wissens und damit der Ob-
jekrivitiit jenseits - oder diesseits - der Nacktheit des Antlitzes, <>

Zwar herrsche nicht nur in der unmittelbaren Begegnung mit dem Anderen, son-
dern auch im Raum der sozialen Beziehungen, so Levinas, der Primat der unmit-

49  Vgl. Levinas, Emmanuel, Totalitit und Unendlichkeit. Versuch iiber die Exterioritit
(1961), Freiburg/Miinchen 1987, 124.

50  Man lese hierzu nur das Gleichnis von den Arbeitern im Weinberg (Mt 20,1-16)!

51 Vgl. Habbel, Torsten, Der Dritte stort. Emmanuel Levinas - Herausforderung fiir die
Politische Theologie und Befreiungsphilosophie, Mainz 1994. - Zum Begriff der
Gerechtigkeit bei Levinas in sozialethischer Perspektive vgl. Lesch, Walter, Fragmente
einer Theorie der Gerechrigkeit. Emmanuel Lévinas im Kontext zeitgendssischer Versu-
che einer Fundamentalethik (Habermas, Lyotard, Derrida), in: Hentschel, Mar-
kus/Mayer, Michael (Hg.), Lévinas. Zur Moglichkeit einer prophetischen Philosophie
(Parabel. Schriftenreihe des Evangelischen Studienwerks Villigst 12), GieBen 1990, 164-
176.

52 Jacques Derrida spricht in diesem Zusammenhang von der . Fatalitit des doppelten
Zwanges“: Adieu. Nachruf auf Emmanuel Lévinas (1997), Miinchen/Wien 1999, 52.

53 Levinas, Philosophie, Gerechtigkeit und Liebe 134.



54 Dirk Ansorge

telbaren Sorge um den Nichsten. Diese Sorge stellt das soziale Miteinander stets
aufs Neue in Frage. Doch bedarf die exklusive Gemeinschaft zwischen dem Sub-
jekt und dem Anderen eines institutionell gesicherten Raumes, in dem sie wenn
auch nicht erst mdglich, so doch wirklich werden kann. Institutionelle
Rahmenbedingungen befreien aus der Willkiir subjektiver Zuwendung oder de-
ren Verweigerung: ,Béses bringt Béses hervor und das Verzeihen ohne Ende
ermutigt es. Das ist der Lauf der Geschichte. Doch die Gerechtigkeit unterbricht
diese Geschichte. “**

Die Prasenz des ,Dritten®, so der franzésische Philosoph Jacques Derrida
in Auseinandersetzung mit Levinas, bewahrt vor der ,Gewalt der reinen und
unmittelbaren Ethik im Von-Angesicht-zu-Angesicht des Antlitzes.“ Denn die
blofe Erfahrung des Néchsten in seiner absoluten Einzigkeit lieBe es nicht zu,
»das Gute vom Bosen, Liebe von Hass, das Geben vom Nehmen, den Lebens-
wunsch vom Todestrieb, den gastlichen Empfang von der egoistischen oder nar-
zisstischen Abkapselung zu unterscheiden®.® Erst das Moment der Objektivitit,
das mit der Prasenz des ,Dritten in die Begegnung mit dem Anderen einflieft,
ermoglicht dem Subjekt die Unterscheidung zwischen legitimen und illegitimen
sittlichen Anspriichen.

Liasst sich die Beziehung zwischen dem Subjekt, dem Anderen und dem
»Dritten® auf das spannungsvolle Verhiltnis abbilden, das sich ergibt, wenn der
Glaube angesichts der menschlichen Schuldgeschichte darauf hofft, dass Gott
dereinst willens und imstande sein wird, in seinem universalen Gericht eine alle
Menschen umfassende Versdhnung zu eréffnen?

5. Schuld und Vergebung in eschatologischer Perspektive

Versohnung, wie Levinas sie konzipiert, ist nicht konfliktfrei zu verwirklichen. %
Nicht einmal die vollendete Gerechtigkeit, die Levinas mit dem Kommen des

54  Levinas, Ich und Totalitit (1954), in: Zwischen uns 24-55, hier 55. - Die Instanz der
Institutionen, die sich im ,Dritten* ankiindigt, rechtfertigt sich fir Levinas allein da-
durch, dass sie dem Basen und der Willkiir dadurch Einhalt gebietet. Die Institutionen
erdffnen einen sozialen Raum, in dem sich der Anspruch des Antlitzes Geltung verschaf-
fen kann. Sie entziehen dem Subjekt nicht die Maglichkeit verséhnenden Handelns. Die
Institution des Geldes etwa deutet nach Levinas eine ~Gerechtigkeit des Loskaufs“ an,
die aus dem Teufelskreis von Rache und Vergeltung erlost.

55 Adieu 52.

56  Auf diesen Aspekt hat u.a. Jacques Derrida hingewiesen: Gesetzeskraft. Der ,,mystische
Grund der Autoritit, Frankfurt am Main 1991. - Zu dieser Schrift, in der sich Derrida
mit Walter Benjamin und Levinas auseinandersetzt, vgl. Menke, Christoph, Fiir eine
Politik der Dekonstruktion. Jacques Derrida iiber Recht und Gerechtigkeit, in: Merkur
526 (1993) 65-69.
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Messias verbindet, wird ohne Konflikt Wirklichkeit werden. Der mogliche Ver-
zicht auf den gerechten Ausgleich kann von den Opfern als Gewalt empfunden
werden: ,,Sie spiiren in ihrem Fleisch den furchtbaren Preis der verziehenen Un-
gerechtigkeit ..., die Gefahr der gnidigen Vergebung des Verbrechens.“ Levinas
schlieft nicht aus, dass beim Kommen des Messias die Bosen den Guten zu op-
fern sind - ,wie auch in der gerechten Tat noch eine Gewalt ist, die leiden
macht. Auch wenn die Tat gerecht ist, enthilt sie Gewalt.“>” So offenbare der
Messias gerade in seinem Kommen noch einmal die Gewalt der Gerechtigkeit.
Und deshalb, so Levinas, zogere selbst Gott mit der Verwirklichung seiner Ge-
rechtigkeit.

Im Rahmen seiner wiederholten Auseinandersetzungen mit Levinas hat
Jacques Derrida immer wieder darauf aufmerksam gemacht, dass dessen Ethik
ganz wesentlich ein Moment der Gewalt beinhalte.® Unter anderem hat Derrida
dabei an einen Essay des jungen Walter Benjamin ,Zur Kritik der Gewalt“
(1921) erinnert. Darin hatte Benjamin den Begriff der Gerechtigkeit in der Span-
nung zwischen der gottlichen Gewalt beschrieben, die das Recht aufhebt, und der
mythischen Gewalt, die das Recht setzt:

»Wie in allen Bereichen dem Mythos Gott, so tritt der mythischen Gewalt die gottliche

entgegen. ... Ist die mythische Gewalt rechtsetzend, so die géttliche rechtsvernichtend,

setzt jene Grenzen, so vernichtet diese grenzenlos, ist die mythische verschuldend und
sithnend zugleich, so ist die géttliche entsithnend ...« %

Entsiihnend kann die unendliche Gerechtigkeit Gottes nach Benjamin deshalb
sein, weil sie nicht jener Logik von Schuld und Siihne entspricht, die das my-
thisch begriindete Recht kennzeichnet. Dieses entsiihnt den Schuldigen dadurch,
dass es sein Blut fordert. Solcherart Entsiihnung betrifft aber Benjamin zufolge
gerade nicht die Schuld, sondern bloB das Recht; ,.denn mit dem blofen Leben
hort die Herrschaft iiber den Lebendigen auf.“® Die Schuld aber bleibt vor der
mythischen Gewalt als ein geschichtliches Faktum bestehen. Wie aber kann die
»gottliche Gewalt* den Schuldigen von seiner Schuld befreien?

57  Levinas, Messianische Texte, in: Schwierige Freiheit. Versuch iiber das Judentum,
Frankfurt am Main 1992, 58-103, hier 83 (zu Sanhedrin 98b). - Zum Messiasgedanken
bei Levinas aus der Sicht christlicher Theologie vgl. auch Dirscherl, Erwin, Bemerkun-
gen zum Verhiliis von Anthropologie und Messiasgedanke im Dialog mit Emmanuel
Levinas, in: ZKTh 118 (1996) 468-487.

58  Vgl. bes. die beiden Essais ,,Gewalt und Metaphysik. Essay iiber das Denken Emmanuel
Levinas“ (1964), in: Die Schrift und die Differenz, Frankfurt am Main 1972, 121-235,
sowie in: Eben in diesem Moment in diesem Werk findest du mich (1987), in: Psyche,
Wien 1990, und zuletzt in: Adieu. Nachruf auf Emmanuel Lévinas (1997), Miin-
chen/Wien 1999.

59  Benjamin, Zur Kritik der Gewalt (1921), in: Angelus Novus. Ausgewihlte Schriften 2,
Frankfurt am Main 1988, 42-66, hier 62.

60 Ebd. 63.
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Benjamins Ausfiihrungen zu dieser Frage lassen Vieles in der Schwebe;
ihre Deutung ist umstritten.®" Sicher aber diirfte sein, dass die gottliche Gewalt
Ereignis-Charakter hat, dass sie nicht statisch zu begreifen ist, sondern in der
Begegnung erfahren wird. Gerade darin erweist sich ihre ,Heiligkeit“. Diese
Heiligkeit ist jedoch etwas ganz anderes als die erhabene Entzogenheit eines
~fascinosum et tremendum®. Sie griindet vielmehr im Ethischen. Treffend
kommt dies etwa bei Jesaja zum Ausdruck: ,Der Herr der Heere ist erhaben,
wenn er Gericht halt; durch seine Gerechtigkeit erweist der heilige Gott sich als
heilig* (Jes 5,16). Gottes Heiligkeit griindet nicht in einem Numinosum, sondern
in seiner Freiheit.

Diese Freiheit begegnet zwar ereignishaft; sie ist jedoch alles andere als
Willkiir. Der Begriff des ,.Bundes“ bringt dies zum Ausdruck: Gott bestimmt
sich dazu, dem Menschen ein verlassliches Gegeniiber zu sein. Er offenbart sich
dem Volk Israel als der treue Gott. Die Tora ist die geschichtlich wirksame Ma-
nifestation seiner Gerechtigkeit und Treue. Sie offenbart Gott als denjenigen, der
sich denen zuwendet, die zu ihm umkehren und die Tora erfiillen (vgl. Dtn 30,1-
10).

Diese Zuwendung etabliert jene neue Ordnung der Gerechtigkeit, die Ver-
sohnung nicht auf Kosten der Opfer erzwingt. Zentrale Bilder der alttestamentli-
chen Propheten sind die Riickkehr Israels aus dem Exil und die Aufrichtung des
zerstorten Jerusalem als Licht fiir die Volker. Doch auch das Neue Testament of-
fenbart ein iiberraschendes Gespiir fiir die Rolle der Opfer bei der Etablierung
der Gerechtigkeit Goties. In Mt 19,28 etwa ist von einem Mitrichten der Zwolf
beim Jiingsten Gericht die Rede. Der erste Korintherbrief (6,2f) weif von einem
Richten derjenigen, die zu Christus gehoren. Und die Offenbarung des Johannes
(20,4) spricht besonders denjenigen, die gelitten haben, ein Richteramt zu.

Freilich - die kirchliche Tradition hat dieses Richteramt nicht als eine selb-
stindige, autoritativ urteilende oder gar verurteilende Instanz verstanden, son-
dern als Interpretation oder Bekriftigung des géttlichen Richteramtes.®® Richter
aber ist nach christlichem Verstindnis an erster Stelle Christus. Die ,Mitrichten-
den®, so die Deutung der Tradition, sitzen deshalb in der Nihe Christi, weil sie

61 Vgl hierzu u.a. die in dem von Anselm Haverkamp herausgegebenen Band ,,Gewalt und
Gerechtigkeit. Derrida-Benjamin® (es 1706, Frankfurt am Main 1994) gesammelten Bei-
trige.

62  Vgl. Derrida, Gesetzeskraft 46.

63  Nach Thomas von Aquin, Summa theologiae, Suppl. q.89, erfolgt die Zustimmung der
Gerechten zum Richterspruch des einen Richters Christus interpretative im Blick auf
diejenigen, denen der Spruch gilt. - Zu den wenigen Theologen, die den ,,Mitrichtenden®
Beachtung schenken, zihlt Hans Urs von Balthasar (vgl. Eschatologie im Umriss, in:
Pneuma und Institution. Skizzen zur Theologie IV, Einsiedeln 1974, 410-455, bes. 437-
441). Hier auch die Angabe weiterer Quellen.
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ihre eigene Freiheit durch die ihnen in Christus begegnende Liebe Gottes zutiefst
haben bestimmen lassen. Darin wurden sie befdhigt, sich trotz erlittenen Un-
rechts und Leids der Vergebung zu 6ffnen. Am Kreuz zeigt sich ihnen die Ohn-
macht einer Liebe, die sich gerade darin vollendet, dass sie auf jeden Zwang
verzichtet und bis zum letzten Atemzug um die freie Zustimmung der Siinder
wirbt, &

Die Hoffnung auf eine allumfassende Versdhnung, in der Gottes Schop-
fungswerk sich vollendet,” setzt deshalb darauf, dass Gott in seiner Herrlichkeit
auch den Opfern der Geschichte als ohnmiéchtige und zugleich iiberwiltigende
Liebe begegnen wird.* Erst wo diese Liebe nicht erwidert und weitergeschenkt
wird, ist auf das dennoch heilschaffende Wirken Gottes zu hoffen. Erst hier -
und nicht eher! - hat die traditionelle Rede von der ,,wirksamen Gnade“ (gratia
efficax) ihre Berechtigung. Weil Gott ,,grofer ist als unser Herz“ (1 Joh 3,20),
ist thm zuzutrauen, dass er Versdhnung auch dort verwirklicht, wo Menschen
sich ihr verweigern.®’

Indem Gott sie bei ihrem Namen ruft (vgl. Jes 43,1), werden die Opfer zu
dem, was ihnen ihre Henker verwehrt haben: zu freien Subjekien. Als Subjekte
aber sind sie nicht mehr blof unbeteiligte Zuschauer in einem Gericht, das Gott
und die Henker exklusiv betrifft. Von Gott erneut in ihre Subjektivitiit eingesetzt
nehmen die Opfer vielmehr eine unvertretbare Aufgabe im Versohnungsgesche-
hen wahr. ,,VersShnung* bleibt nicht mehr nur auf das Verhiltnis zwischen dem
Stinder und Gott beschrénkt, sondern weitet sich zur Begegnung aller Menschen
untereinander.

Theologie, die auch angesichts der moralischen Katastrophen der Mensch-
heit noch darauf beharrt, dass Gott den Menschen als sein freies Ebenbild ge-
schaffen hat, wird damit rechnen miissen, dass Gott mit der Erschaffung des

64  Als diese ohnmichtige Liebe erscheint Gott als ,,Macht der Gewinnung®: Bachl, Goti-
fried, Faszination des Schreckens, in: Kunst und Kirche 4 (1983) 187-191, hier 190.

65 Diese Hoffrung ist weit unterschieden von der Apokatastasis-Lehre, insofern diese von
der Gewissheit der Allversohnung bestimmt ist.

66 .Wie muss Gott und seine Herrlichkeit sein, dass - man wagt es fast nicht zu sagen -
selbst Auschwitz und alle anderen Ungeheuerlichkeiten der Geschichte und alle Trago-
dien des personlichen Lebens in einem neuen Licht erscheinen konnen* (Johannes B.
Brantschen, Hoffnung fiir Zeit und Ewigkeit. Der Traum von wachen Christenmen-
schen, Freiburg/Basel/Wien 1992, 155). - Vgl. Niewiadomski, Jozef, Hoffoung im Ge-
richt. Soteriologische Impulse fiir eine dogmatische Eschatologie, in: ZKTh 114 (1992)
113-126, bes. 126, wo Niewiadomski seiner Zuversicht Ausdruck verleiht, dass , kaum
einer diese Vergebung verweigern kann®. Dies aber nicht, um - gleichsam von auBen her
motiviert - aus dem ,Teufelskreis von Recht und Vergeltung“ auszubrechen, sondern
weil die zur Vergebung aufgerufene Freiheit nur so ihre eigene Wesensbestimmung ver-
wirklicht.

67 Vegl. Brantschen, Johannes B., Gott ist groBer als unser Herz. Auf den Spuren seiner
Zirtlichkeit, Freiburg/Basel/Wien (1981) 21993,
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Menschen eine Geschichte begonnen hat, deren Ausgang offen ist - und zwar
auch fiir Gott selbst. ,,Gott achtet auch als Erléser die Freiheit, die er seinem
Geschdpf gegeben hat, und er wird diese geschopfliche Freiheit nie durch die
Macht seiner absoluten Freiheit iiberwaltigen; denn damit wiirde Gott sich selbst
widersprechen. “® Was deshalb im Horizont des allgemeinen Gerichts Verséh-
nung bedeuten kann, ist erst im Eingedenken der dunkelsten Kapitel der
Menschheitsgeschichte zu erahnen: dass namlich nicht nur Gott, sondern auch -
und vor allem - die Opfer selbst dereinst ihren Henkern vergeben.

68  Brantschen, Hoffnung fiir Zeit und Ewigkeit 150.
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HUBER, Johannes (Hg.). Abschied von der Steinzeitmoral. Chancen der
Biomedizin, Styria, Graz u.a. 2001, 160 p., Gb. 14,90 €; ISBN 3-222-12863-4

Abschied wovon?

Liest man als Ethiker das von J. Huber herausgegebene Buch, ist die erste Emp-
findung eine gewisse Frustration und Ratlosigkeit. Eine seritse wissenschaftli-
che Auseinandersetzung damit ist nicht leicht aus mehreren Griinden. Zum einen
wendet sich dieses Buch nicht an die Fachwelt, sondern an eine breite Offent-
lichkeit. Es will Stimmung machen fiir die ,,Chancen der Biomedizin“. Das ist
das gute Recht der Autoren. Eine Einordnung unter die Kategorie ,,Populiirwis-
senschaft® wére allerdings etwas schmeichelhaft. Fiir diese Qualifikation miisste
man wenigstens methodische Sauberkeit und prizise Information verlangen.
Zweifellos ist nicht alles falsch, was in diesem Buch geschrieben ist. Leider ent-
hilt es aber vielfach Halbwahrheiten, was eine Auseinandersetzung betréchtlich
erschwert. Eine umfassende Richtigstellung wiirde ein eigenes Buch fiillen. Hier
sei die Problematik dieses Buches nur an einigen Punkten schlaglichtartig deut-
lich gemacht.

1. ZunZchst fillt auf, dass die Kapitel des Buches nicht einzelnen Autoren
zugeordnet sind. Huber fungiert als Herausgeber, aber offensichtlich zeichnen
alle Autoren fiir das gesamte Buch verantwortlich. Allerdings finden sich hiufi-
ger singularische Formulierungen wie etwa (28): ,,Dieses Argument scheint mir
personlich nicht sehr durchschlagend.“ Handelt es sich hier um eine Art
kollektives Ich? Das wire dann ein Gegenstiick zum vertrauten Pluralis maiesta-
tis, eine Innovation, fiir die noch ein Terminus zu erfinden wire. Im Emnst fragt
man sich hier, ob alle Beteiligten das Manuskript wirklich gegengelesen haben.
An anderer Stelle wird tibrigens in der 3. Person von Thesen Johannes Hubers
geredet (104£f).

2. Nach dem ersten Satz des Vorwortes (fiir das der Verlag verantwortlich
zeichnet, an dem dann allerdings mindestens Grabner-Haider nicht ganz
unschuldig sein diirfte) stellt uns die biologische und die medizinische Forschung
vor ,akute Probleme, die mit den Regeln der herkémmlichen Moral nicht mehr
zufriedenstellend geldst werden konnen (7). Eine Frage hat sich mir daraufhin
sofort gestellt, die im ganzen Buch nirgendwo ausdriicklich beantwortet wird:
Was zihlt in der hier propagierten Moral als Problemldsung? In anderen Berei-
chen ist das klar, etwa in Mathematik oder Technik. Wo Techniker eine Briicke
bauen sollen, muss diese die Uberquerung eines Flusses trockenen FuBes er-
moglichen, eine bestimmte Last aushalten etc. Wenn sie einstiirzt, ist das Prob-
lem nicht gel6st. Aber warum stellt etwa eine moralische Verurteilung der IVF
keine Problemldsung dar? Weil sie unfruchtbaren Eheleuten nicht hilft, weil sie
Gynikologen einer wichtigen Einnahmequelle beraubt, weil das Verbot sowieso
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nicht beachtet werden wird, weil dies Urteil in unserer Gesellschaft keine Mehr-
heit findet? An sich wiirde man vermuten, das erste Kriterium sei das entschei-
dende. Das Buch will aber vor allem ,,Ansitze zu einer realistischen Moral® (8)
aufzeigen. Was soll das heifen? Angenommen, ein Ethiker spricht sich in den
USA fiir die Abschaffung der Todesstrafe aus. Vertritt er damit eine ,realisti-
sche Moral“? Realistisch ist in diesem Buch vermutlich eine Moral, die der
Biomedizin oder mindestens den von ihnen gewiinschten Projekten ihren Segen
gibt. In diesem Zusammenhang zeigt sich ein weiterer Mangel: Ganz offen-
sichtlich unterscheiden die Autoren bei der Rede von Verboten nicht im Ge-
ringsten zwischen Recht und Moral. Beziiglich des Klonens heifit es (mit K.
Haefner), es liege (33) ,,in der immanenten Logik der Entwicklungsgesetze mo-
derner Gesellschaften“. Es habe auch einige Vorteile, so dass ,ein ‘einfaches
Verbot* weder praktisch durchfiihrbar, noch eindeutig sinnvoll sein wird®. Ist
ein einfaches Verbot ein rechtliches Verbot, ein ausnahmsloses Verbot oder ein
ethisches Urteil, das die positiven Seiten der zu beurteilenden Methode nicht zur
Kenntnis nimmt? Wie wire ein ausnahmsloses Verbot einer Handlungsweise zu
qualifizieren, das nach ausfiihrlicher Abwagung des Fiir und Wider zustande
kommt? In diesem Zusammenhang soll iibrigens nicht bestritten werden, dass
manche von den Autoren kritisierten Argumentationen tatsachlich defizient sind.
Aber wo man ethisch argumentiert, muss man auch dabei bleiben. Wenn jedoch
die Schlussfolgerung heifit (38): ,Ob das tatsachliche Klonen von Menschen
vermieden werden kann, ist AuBerst fraglich“, nimmt man zur Opportunitit ei-
nes rechtlichen Verbotes Stellung. Oder sollte fiir die Moral der Autoren die
Normativitdt des Faktischen der Weisheit letzter Schluss sein? Bisweilen hat
man diesen Eindruck. Dann wiirden die Gegner der Steinzeitmoral deren Ver-
tretern wie barmherzige Samariter die Moglichkeit der Gesichtswahrung ange-
sichts einer sie iiberrollenden Entwicklung bieten.

3. Die Sprache der Autoren ist auf weite Strecken persuasiv und nicht
argumentierend. So wird das Ungeniigen der ,.Steinzeitmoral“ im ersten Kapitel
(, Verandert die Medizin den Menschen?“) illustriert durch eine Art lustvolle
Apokalyptik, die im ,.Sturz“ des 5., 6. und 7. Gebotes gipfelt (11f). Allerdings
zeigen die Autoren einen Weg aus der Katastrophe, indem sie ,mit der auf-
rechten Vernunft* (111) eine Neuinterpretation der Gebote 4-7 vorlegen (111-
124). Wird hiermit denen, die sich der Meinung der Autoren nicht anschlieBen,
die Tugend der Aufrichtigkeit implizit aberkannt?

4. Die Alternative zur Steinzeitmoral fungiert unter dem Terminus
~humanistische Moral“. Die Vielfalt ethischer Theorien auf diese simple Dis-
tinktion zu reduzieren, ist bereits ein kithnes Unterfangen. Sollte hier eine geni-
ale Vereinfachung vorliegen, miisste mindestens das principium divisonis klar
sein. Und aus der Darlegung der humanistischen Moral miissten sich auch die
Kriterien einer ethischen Problemlosung ergeben. Nun ist aber die Charakteri-
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sierung beider Typen alles andere als klar. Das Vorwort offeriert dem Leser be-
reits eine Erlduterung von mustergiiltiger Schlampigkeit (7 vgl. 53):
»Was ist mit einer »Steinzeitmoral< gemeint, die hier als Reizwort verwendet wird? Zum
einen meint es, dass uns die Grundregeln unseres Verhaltens und Zusammenlebens mit

unserem biologischen Erbe mitgegeben sind. Zum andern ist gemeint, dass die Moralre-
geln friiher Kulturen fiir heutige Problemlagen nicht mehr ausreichen.

In dieser Formulierung beinhalten die beiden Thesen die Definition der Stein-
zeitmoral. Natiirlich sind es die Kernthesen der Verfasser selbst, wobei die
zweite so trivial formuliert ist, dass nicht einmal die rémische Glaubenskongre-
gation daran AnstoB nehmen konnte. Auch diese wiirde nicht behaupten, dass
etwa die moralischen Regeln des vorexilischen Israel fir heutige Problemlagen
ausreichten,

Die beiden Kernthesen machen nun methodische Voraussetzungen (gegen die
eine Steinzeitmoral offenbar verstGft), sagen aber noch nichts iiber die Kriterien
und Inhalte. Gemiil dem Vorwort akzeptiert die humanistische Moral , keine
Denkverbote und hat keine Angst vor dem kritischen Diskurs aller Méglichkei-
ten® (12). Keine Denkverbote, keine Tabus; der deutsche Bundeskanzler wiirde
sagen: keine Scheuklappen. Man fragt sich, ob das vorliegende Buch als Muster
eines kritischen Diskurses anzusehen ist oder vielleicht bescheidener als Pli-
doyer fiir einen solchen; vom Titel und vom Anspruch her gibt sich das Buch
freilich nicht unbescheiden.

5. Die hier prisentierte Moral geht davon aus, ,dass die Grundwerte des
Lebens und die Grundrechte fiir alle Menschen dieselben sein sollen“. Welche
Moral tut das nicht? Die Moral des Herrenmenschen und jede Art patriarchali-
scher Ordnung. Nun mag zwar die Diagnose des Patriarchalismus in der Abtrei-
bungsfrage durchaus diskussionswiirdig sein, mir ist aber nicht klar, wieso die
Ablehnung des Patriarchalismus ein entscheidender Aspekt bei der Beurteilung
von Euthanasie, Keimbahntherapie, Stammzellenforschung oder IVF sein soll.
Bekanntlich duBern sich gerade Feministinnen hier oft sehr kritisch. Sollten Sie
alle Opfer eines falschen Bewusstseins sein und sich deshalb lieber der _kreati-
ven Vernunft“ der (ménnlichen) Autoren anvertrauen?

6. ,Einfache und schnelle Losungen helfen uns nicht weiter“, heift es (53).
Das mag durchaus richtig sein. Aber gilt das auch fiir ,einfache und schnelle
Losungen® im Sinne der Verfasser. Wemn ein Einfrieren von Embryonen ange-
sichts der Moglichkeit, unbefruchtete Eizellen einzufrieren, nicht mehr notwen-
dig sein sollte und wenn die ersteren nur ein Jahr aufbewahrt werden diirfen, ist
fiir eine evtl. Nutzung nicht mehr allzu viel Zeit. Der Hinweis auf die Praxis
anderer Linder und die beschworene Gefahr, dass Osterreich (wie auch
Deutschland) ins Hintertreffen gerate (wobei es hierzu jedoch andere Stimmen
gibt), stellt ebenfalls nicht gerade eine Einladung zu einem langen und ausgiebi-
gen Nachdenken dar.
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7. Abschliefiend noch zwei Beispiele fiir die Sorglosigkeit und Ungenauig-
keit beim Verfassen dieses Buches:

Das Wort ‘Ethik* leite sich vom griechischen ‘aithos’(!!!) (Scham) ab.
Richtig heifit das Wort ‘aidos’: Die behauptete Etymologie war mir neu; ein
Grézist hat mir meine Vermutung bestatigt, dass sie falsch ist. (Immerhin haben
zwel der Autoren im Fach ,Neues Testament® promoviert, miissten also mit
dem Griechischen vertraut sein.)

Zur Frage der Beurteilung des Klonens beruft man sich auf den ,,allgemei-
nen ethischen Grundsatz >bonum ex integra causa, malum ex quolibet defectu<*
(26). Dieser Grundsatz spielt eine Rolle im Rahmen des Lehrstiicks katholischer
Moraltheologie iiber die ,Quellen der Moralitit“, das allerdings auflerhalb ka-
tholischer Moraltheologie so gut wie unbekannt ist. Von einem allgemeinen ethi-
schen Grundsatz wird man also kaum sprechen konnen (jedenfalls micht im
Sinne von ,.allgemein bekannt“). AuBerdem eignet sich das genannte Lehrstiick,
somit auch der zitierte Grundsatz nicht zur Losung von Problemen normativer
Ethik, setzt vielmehr die Problemldsung bereits voraus. Der genannte Grundsatz
wird dennoch ungepriift in die ,humanistische Moral“ {ibernommen, obwohl
man ohne Kenntnis seiner spezifischen Bedeutung fast alle hier propagierten
MaBnahmen damit unter die ,mala“ einreihen konnte: schlieBlich sind alle auch
mit gewissen Nachteilen (defectus) verbunden.

Werner Wolbert

MIETH, Dietmar, Die Diktatur der Gene. Biotechnik zwischen Machbar-
keit und Menschenwiirde (Herder Spektrum 5204), Herder, Freiburg 2001,
155 p., Kt., 8,90 €; ISBN 3-451-05204-0.

Das Buch geht im Kern zuriick auf ,,Guardini-Lectures“ an der Humboldt-Uni-
versitdt Berlin. Der Titel ist, wie der Vf. im Vorwort bemerkt, ,ein absichtlich
herausfordernder Titel“ (7). Er macht deutlich, dass es bei weitem nicht nur um
die Bewertung moglicher EinzelmaBnahmen geht, sondern um eine neue Form
der Herrschaft, die der Vf. im 1. Kapitel so charakterisiert {a7:

»Die neue Macht arbeitet weniger mit Nachdruck als mit Verlockung. Kein Ziel wird
ohne Maske angestrebt. Die Selektion trigt die Maske der Selbstbestimmung. Die Ver-
nichtung trigt die Maske des Mitleides. Das Testangebot trigt die Maske des guten Le-
bens. Die (")konomisiemng des Todes trigt die Maske der Unertréglichkeit des Leidens.
Der Eingriff in die Reproduktion trigt die Maske der Fruchtbarkeit. Der Eingriff in die
Gattungsgrenzen trigt die Maske der Heilung. Der Eingriff in die Agrarpflanzen triigt
die Maske des Kampfes gegen den Hunger. *
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Die ersten 5 Kapitel stellen vor allem die Voraussetzungen, Kontexte und Um-
stinde dar, unter denen die Frage nach der Verantwortbarkeit der Biotechnik
steht. Die folgenden Kapitel 6-9 behandeln die Themen Schépfung, Leben, Re-
gulierung; Menschenwiirde.

Im 2. Kapitel iiber die ,erschwerte Verantwortung angesichts der Be-
schleunigung der Biotechnik“ fordert M. u.a. mit Recht, dass Vertriglichkeits-
kriterien (mit Verbraucherrechten, mit Umwelt, Gesundheit und gerechter Ver-
teilung) sowie die Losung moglicher Sekundirfolgen jetzt zu kliren sind (23).
Die Probleml6sung darf nicht einfach fiir die Zukunft erhofft werden (wie im
Fall der Atomkraft). Selbstbestimmung reicht als Kriterium nicht aus, da die
getroffenen Entscheidungen immer auch andere tangieren (27). Das 3. Kapitel
bringt eine kurze Skizze dessen, was Ethik iiberhaupt (speziell fiir den Bereich
der Biomedizin) bedeutet. Das 4. Kapitel schildert die im Bereich der Biotechnik
wirksamen Marktmechanismen. Da heift es etwa (57); ,Das Angebot hat heute
viele Moglichkeiten, sich im Gewand der Nachfrage zu verstecken.“ Besondere
Beachtungen verdienen die Beobachtungen zur Sprachpolitik, die dem Vf. ge-
rade durch seine Tatigkeit auf EU-Ebene vertraut ist.

In der Frage des Lebensbeginns dufert sich M. vorsichtig. Er unterscheidet
zwischen menschlichem Leben, wie es in allen Zellen wohnt, und menschlichen
Lebewesen (wozu er den Embryo rechnet) und menschlichen Personen. Er sieht
einen Unterschied (97) ,.zwischen dem Embryo, aus dem ich mich entwickelt
habe und einem Fotus, der sich zu mir entwickelt hat“. Aus dieser ,geringen
Einschrénkung® (98) des Status des Embryo folgert M. zwar, ,dass in Untersu-
chungen des Embryo auBerhalb des Mutterleibes groBere Risiken eingegangen
werden als in Untersuchungen des Fotus im Mutterleib“. Es bleibe aber die
Frage, ,ob man den Embryo zugunsten der Option anderer vernichren kann®,
die M. negativ beantwortet u.a. auch mit Hinblick auf die Konsequenzen etwa
der Forschung an iiberzahligen Embryonen (120): ,Indem man ... durch Emb-
ryonenversuche zusitzliche Kenntnisse gewinnt, wird eine eigene Embryonen-
Herstellung fiir den Verbrauch in Heilverfahren méglicherweise machbarer und
man setzt sich zu einem spiteren Zeitpunkt einem heute schon vorhersehbaren
Druck aus. “

Zur Priimplantationsdiagnostik verweist M. auf folgenden Unterschied zur
Pranataldiagnostik (112f): Bei der letzteren gebe es ,keine Wahl zwischen ver-
schiedenen Lebewesen, ,sondern eine Entscheidung fiir oder gegen die Fort-
setzung des Lebens mit einem menschlichen Lebewesen®.

Die christliche Perspektive (Kap. 9) bringt fiir M. folgende Aspekte in die
Ethik ein: Gottebenbildlichkeit, Diversitit als Schopfungsgebot, Kontingenz und
Endlichkeit sowie die ,,Option fiir die Armen®.
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Das Taschenbuch bietet eine prizise, knappe und gut lesbare Orientierung
zu den anstehenden Fragen.

Werner Wolbert

GRAUMANN, Sigrid, Die Genkontroverse. Grundpositionen. Mit der Rede v.
Johannes Rau (Herder Spektrum 5224), Herder, Freiburg 2001, 192 p., Kt.,
9,90 €; ISBN 3-451-05224-5

Die Zahl der Publikationen zu den Fragen der Embryonenforschung ist kaum
noch zu tiberblicken, zumal diese lingst die Grenzen eines Fachdiskurses {iber-
schritten haben. Der vorliegende Band wurde von Sigrid Graumann, einer Mit-
arbeitern am Interfakultiren Zentrum fiir Ethik in den Wissenschaften der Uni-
versitit Tiibingen, zusammengestellt und bietet hier eine gute Einfiihrung mit
kurzen Beitrdgen zu 4 Themenbereichen. Dabei beschrankt er sich nicht auf die
konkreten Problembereiche der embryonalen Stammzellforschung und der Pri-
implantationsdiagnostik (PID) (im 3. und 4. Teil), sondern beleuchtet zunichst
den gesellschaftlichen, medizinischen und wissenschaftlichen Kontext dieser
Fragen (1. Teil) und bietet im 2. Teil Uberlegungen zur zentralen Kategorie der
Menschenwiirde.

Wie schon auf dem Umschlag vermerkt, ist auch die Rede des deutschen
Bundesprasidenten zu dieser Thematik in dem Band enthalten. Ebenfalls findet
sich der Diskussionsentwurf der Bundesirztekammer zu einer Richtlinie zur
PID, die Stellungnahme der DFG zur Forschung mit Stammzellen und ein Bei-
trag ihres Présidenten Winnacker. Die iibrigen Beitréige vertreten (wie die Rede
von Rau) eine kritische Position zu den genannten Projekten, wobei auch darauf
hinzuweisen ist, dass die Hilfte der Beitrdige von Frauen verfasst ist. Gerade
von dieser Seite gibt es ja starke Bedenken, etwa hinsichtlich der implizierten
Rolle der Frau als Materiallieferantin, als ,,hormonell manipulierte Marionette*
(so eine ehemalige IVF-Patientin S. 59) usw.

Wichtig scheint mir der Hinweis, dass die hier enthaltenen kritischen Stel-
lungnahmen sich kaum auf Voraussetzungen iiber den Status des Embryo stiitzen
(Person oder nicht). Bisweilen sind namlich die Argumente beider Seiten zu sehr
auf diese Frage fixiert. Im Vergleich dazu erdffnen die Beitrige dieses Bandes
einen weiteren Horizont. Gerade deswegen ist die Lektiire dieses Taschenbuches
vorbehaltlos zu empfehlen.

Werner Wolbert
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ROCKLINSBERG, Helena, Das seufzende Schwein. Zur Theorie und Praxis in
deutschen Modellen zur Tierethik (Tierrechte — Menschenpflichten 6), Harald
Fischer Verlag, Erlangen 2001, 456 p., Kt. 36,- €; ISBN 3-89131-405-1

Bei der vorliegenden Arbeit handelt es sich um eine an der Theologischen Fa-
kultit der Universitat Uppsala erstellte Dissertation. Dass diese in Deutsch abge-
fasst wurde, erklart sich zum einen aus einem verstirkten Interesse der schwedi-
schen Theologie an der kontinentaleuropéischen (nachdem man sich lange ziem-
lich exklusiv am angelsdchsischen Sprachraum orientiert hatte), zum andern aus
den personlichen Verbindungen der Autorin zu Deutschland (Studienaufenthalt
in Freiburg i. Br., Heirat mit einem Deutschen, woraus sich auch der deutsche
Name ergibt).

In einer ausfithrlichen Einleitung legt R. zunichst das Ziel und die Methode
der Arbeit dar. Sie will verschiedene in Deutschland erarbeitete (theologische
und philosophische) tierethische Modelle vergleichen, die das Spektrum von
Anthropozentrismus bis Okozentrismus abdecken, und dabei die impliziten oder
expliziten Konsequenzen fiir die Praxis der Schweinehaltung herausarbeiten. Im
Einzelnen behandelt R. die theologisch-anthropozentrische Tierethik von Mi-
chael Schlitt, den theologisch pathozentrischen Ansatz des Neutestamentlers
Erich Gréfer, die philosophisch-pathozentrische Tierethik von Ursula Wolf, die
theologisch-biozentrische Position von Giinter Altmer und schlieflich die
philosophisch-6kozentrische Tierethik von Klaus Meyer-Abich. Besonderen
Wert legt sie dabei auf den Vergleich der Schlisselbegriffe im Verstindnis der
AutorInnen: Menschenbild, Tierbild, normative ethische Theorie, Eigenwert,
Wiirde, Ethologie. Die Beriicksichtigung ethologischer Erkenntnisse verdient
besonders hervorgehoben zu werden. Man kann nimlich den Eindruck haben,
dass diese Erkenntnisse bisweilen eher zum Verstindnis menschlichen Verhal-
tens herangezogen, in der Tierethik aber vernachlassigt werden, wo sie doch be-
sonders relevant wiaren. Am Beispiel der Schweinezucht (die ja jeweils als Para-
digma dient) macht R. die Notwendigkeit des Riickgriffs auf solche Erkenntnisse
iiberzeugend deutlich (im 1. Kapitel und den Schlussabschnitten der jeweiligen
Darstellung der gewahlten Autorlnnen). Es wird dabei etwa deutlich, dass artge-
rechte Tierhaltung mehr bedeutet als die Vermeidung von Leiden fiir die Tiere
durch menschliche Eingriffe.

Im 7. Kapitel vergleicht R. die referierten Positionen anhand der zentralen
Begriffe, wodurch diese noch einmal in ihren Konturen, ihren Unterschieden
und Kongruenzen verdeutlicht werden. Bemerkenswert scheinen mir hier vor
allem folgende Beobachtungen:

1. Die Rede von Wert und Wiirde ist bei den referierten AutorInnen bisweilen
recht unprizis. Hat vielleicht die Rede von der Wiirde der Kreatur einen
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mehr appellativen Charakter? Jedenfalls bedeutet sie offenbar nicht, dass,
was Wiirde hat, kein Aquivalent hat, wie Kant betont. In diesem Sinne
spricht Kant ja auch von Selbstzwecklichkeit.

2. Es fillt auf, dass fiir die Autoren, die eine Sonderstellung des Menschen
leugnen, da wo es praktisch wird, das Wohl des Menschen doch mehr z#hlt
als das von Tieren (etwa nach dem Motto: Ich pfeife auf Konsistenz.).

3. Alle betonen die Verantwortung des Menschen, aber nicht alle billigen dem
Menschen deswegen eine Sonderstellung zu. Nun ist aber gerade sittliche
Gesinnung (also die Bereitschaft dieser Verantwortung gerecht zu werden)
fiir Kant das, was primar Wiirde hat. Der Mensch hat sie, insofern er ,.der
Sittlichkeit fahig* ist.

4. Bisweilen siecht man die Wiirde erst in Christus gegeben oder abhingig vom
Verhalten des Menschen (vgl. 142). Offenbar iibersieht man dabei, dass dann
die Menschen in ihrer Wiirde nicht gleich wéren, dass vielleicht nur Christen
oder nur Gerechte Wiirde besifen. Damit hétte die Rede von der Menschen-
wiirde eine (bzw. die) entscheidende Pointe eingebiift.

Im 8. Kapitel vergleicht R. die theologischen und philosophischen Aspekte und

die Theorie-Praxisbeziehung. Zum ersteren stellt sie fest (287), ,dass es weder

in Bezug auf die Argumentationslinien eine Trennung zwischen Theologen und

Philosophen gibt, noch dass Annahmen mit Weltanschauungscharakter nur unter

Theologen zu finden sind.“ Zum letzteren ist u.a. bemerkenswert (300): , Das

Streben nach einer wirklich radikalen Veranderung der industriellen Tierhaltung

ist vor allem in solchen Modellen zu finden, die das Tier als solches und nicht

seine Leidensfahigkeit schiitzen.  Artgerechte Tierhaltung bedeutet mehr als nur
ein Verzicht auf Zufiigung von Leiden durch den Menschen, wie R. hinléinglich
deutlich macht.

Das 9. Kapitel widmet sich der kritischen Diskussion der vorher vorgestell-
ten Ansitze. Interessant sind hier etwa der Hinweis auf die Unstimmigkeiten
zwischen Schlitts theologischem und philosophischem Menschen- und Tierbild
(305), die Schwierigkeiten betreffs des Adressaten von GriiBers Ansatz: Einer-
seits entwickelt er eine spezifisch christliche Ethik, die aber andererseits
Anspriiche an alle Menschen enthilt (314f). AuBler bei Alner werden ethologi-
sche Kenntnisse zu wenig beriicksichtigt. AuBerdem fallt auf (344), ,dass einige
Autoren in ihren theoretischen Stellungnahmen eine weitergehende und radika-
lere Veranderung der Behandlung von Tieren befiirworten, als ihre praxisbezo-
genen Aussagen schlieBlich fordern. “

Im 10. Kapitel entwickelt R. selbst ,,Grundziige einer theozentrischen Tier-
ethik. Dies Kapitel ist ein interessantes Paradigma fiir das Verhltnis theologi-
scher und philosophischer Argumente in der Ethik, wobei R. auf jede hohle
theologische Rhetorik verzichtet. AuBerdem spiirt man bei allem Engagement
fur die Tiere keinerlei Zelotismus. Fiir sie besteht das Ziel in der artspezifischen
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Haltung von Nutztieren, die nicht jede Totung ausschlieBt, die aber die durch
das Tier gewdhrten Produkte (Fleisch, Milch, Eier, Wolle etc.) als ,,dankbar
enigegenzunchmende Nebenerscheinungen einer artgerechten Tierbehandlung®
(389) betrachiet.

Dem/der an Fragen der Tierethik interessierten Leser/in bringt die Arbeit
eine Fiille von Information oder auch eine gute Einfiihrung in dieses Gebiet, zu-
mal diese mit grofer Sorgfalt verfasst ist. Einige Uberlegungen zu den Stich-
worten Wert, Wiirde etc. bediirften noch weiterer Reflexion. Dafiir nur zwei
Beispiele: 1. Die Autorin scheint mir Eigenwert und Nutzwert zu exklusiv ent-
gegenzusetzen. Auch ein Mensch kann beides haben. So hat ein Handwerker
qua Mensch einen Eigenwert, qua Handwerker einen Nutzwert. 2. Die von R.
abgelehnte Auffassung, die Schopfung sei um des Menschen willen erschaffen,
lasst mehrere Deutungen zu; die Ablehnung wire also entsprechend zu differen-
zieren (vgl. W. Wolbert, Der Mensch als Mittel und Zweck, Miinster 1987,
Kap. 6). AuBerdem kann die Einteilung der umweltethischen Ansitze (anthropo-
zentrisch) usw. nach unterschiedlichen prinicipia divisionis erfolgen (vgl. And-
reas M. WeiB, Anthropozentrik in der Defensive? Zur Typologie umweltethi-
scher Ansiitze, in: Stephan Haering/Josef Kandler/Raimund Sagmeister (Hg.),
Gnade und Recht. Beitrige aus Ethik, Moraltheologie und Kirchenrecht (FS fiir
Gerhard Holotik), Frankfurt/Main 1999, 249-271.

Werner Wolbert

ERNST, Stephan/ENGEL, figidius, Grundkurs christliche Ethik. Werkbuch
fiir Schule, Gemeindearbeit und Erwachsenenbildung, Koésel, Miinchen
1998, 198 p., Kt., 16,50 €; ISBN 3-466-36487-6

ERNST, Stephan/ENGEL, Agidius, Christliche Ethik konkret. Werkbuch fiir
Schule, Gemeinde und Erwachsenenbildung, Késel, Miinchen 2001, 328 P,
Kt., 19,95 €; ISBN 3-466-36560-0

Die beiden vom jetzigen Wiirzburger Moraltheologen Stephan Ernst und von
Agidius Engel zusammengestellten Bande stellen ein moraltheologisches Hand-
buch der besonderen Art dar. In zwei Teilen haben die beiden Autoren ein
Werkbuch zur christlichen Ethik zusammengestellt: einen ersten Band zur All-
gemeinen Moraltheologie mit ihren Grundlagenfragen und einem zweiten Band
zur Speziellen Moraltheologie, den ethischen Themen, wie sie sich in konkreten
Lebensbereichen stellen.
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Die beiden Binde enthalten eine Fiille von niitzlichen Materialien: knappe
systematische Einfiihrungen, anregende Texte und Fragen, Ubersichtsgrafiken,
Worterklarungen, Karikaturen, Beispielgeschichten, Vorschlige fiir Arbeitsauf-
trage, Literatur- und Medienhinweise. Die Materialien sind auf Jugendliche und
Erwachsene ausgerichtet. Das Material ist jeweils so umfangreich, dass eine
Auswahl fiir den konkreten Verwendungszusammenhang méglich, aber auch
notwendig ist. Die Anwenderin oder der Anwender wird einen entsprechenden
fachlichen Hintergrund mitbringen miissen, um manches richtig einzuordnen,
fehlende Themen nicht zu iibersehen und Details sowie Antworten auf offene
Fragen zu erganzen. Auch die Kompetenzen im methodischen Bereich werden
weitgehend vorausgesetzt.

Unter diesen Voraussetzungen muss man die beiden Binde zur christlichen
Ethik als eine reichhaltige, aktuelle und gut verwendbare Materialsammlung un-
bedingt empfehlen. Zusammen mit einem guten Handbuch der Moraltheologie
(z.B. dem in seiner Ubersichtlichkeit und Verstindlichkeit besonders
hervorzuhebenden von Helmut Weber) haben Theologinnen und Theologen eine
ausgezeichnete Basis, um Diskussions- und Lernprozesse zu ethischen Themen
anzustofien und zu begleiten.

Der erste Band, der ,,Grundkurs christliche Ethik®, will Anregungen ge-
ben, iiber das eigene ethische Urteilen und Handeln nachzudenken. Es sind hier
Materialien zu drei Themenkreisen gesammelt: Ausgehend von biblischer Ethik
(Dekalog und Bergpredigt) und dem Gewissen als letzter Urteilsinstanz wird der
unbedingte Anspruch des ethischen Sollens deutlich gemacht. In einem zweiten
Themenkreis werden Kriterien ethischer Entscheidungsfindung vorgestellt: Die
Frage nach einem Grundkriterium, die Rolle der Erfahrung fiir ethisches Urtei-
len, die Frage nach dem Wandel von Normen und die Tugenden. In einem drit-
ten Themenkreis wird anhand der Themen Freiheit, Schuld und Gliick die Rolle
des Glaubens in der ethischen Reflexion hervorgehoben.

Der Band zur Speziellen Moraltheologie enthilt Materialien zur Technik-
ethik, zu wichtigen Themen der Bioethik (Gentechnik, kiinstliche Befruchtung,
Prénatale Diagnostik, Krankheit und Schmerz, Organspende und Sterbehilfe),
sowie zum Umgang mit Zeit, Geld, Sexualitit, Wahrheit, Angst, Sucht und
Medien. Damit wird ein breit gestreutes Spektrum der in der klassischen Fi-
chereinteilung der Moraltheologie zugeordneten Themen abgedeckt. Themen der
Sozialethik wie Schopfungsverantwortung, Krieg und Gewalt, Wirtschaft oder
Politik sind hier nicht enthalten.

Auch wenn man an ein Werkbuch nicht den Anspruch systematischer Voll-
standigkeit und Ausgewogenheit anzulegen braucht, sei dennoch auf ein fehlen-
des Thema und eine gewisse Einseitigkeit hingewiesen: Dass in einem Werk-
buch zur christlichen Ethik das Liebesgebot weder im biblischen Teil noch bei
der Frage nach dem Kriterium ethischen Urteilens vorkommit, ist doch ein Ver-
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saumnis. Wenn das Gebot der Gottes- und Nachstenliebe nach R6m 13,8-10 die
Zusammenfassung aller Gebote ist, muss es wohl als Grundprinzip christlicher
Ethik gelten. In der entsprechenden Fachdiskussion um die Begriindung ethi-
scher Normen stellt sich sogar die Frage, ob man nicht alle Normen aus dem
Liebesgebot ableiten kann und deshalb Normen, die keine Riicksicht auf die
Folgen nehmen (sog. deontologische Normen), in der christlichen Ethik nicht
eigentlich ein Fremdkorper sind.

Ahnliches wire zum religionsiibergreifenden moralischen Grundprinzip der
Goldenen Regel zu sagen, mit der Unparteilichkeit als Grundprinzip der Moral
verstanden wird. Sie wird nur marginal (127) beriicksichtigt. Stattdessen wird
als ,,Grundregel“ aller sittlichen Entscheidungen die Forderung, nicht kontra-
produktiv zu handeln (98f) vorgestellt. Dieses Prinzip ist zwar als Klugheitsregel
notwendiger Bestandteil ethisch richtigen Handelns und fiir Bereiche wie Um-
welt- oder Technikethik von erheblicher Relevanz. Fiir sich genommen stellt es
jedoch kein moralisches Prinzip dar: Wer nicht kontraproduktiv handelt, kann
dennoch egoistische Ziele verfolgen. In der Konzeption von Peter Knauer, der
dieses Prinzip besonders betont, wird die mit der Goldenen Regel geforderte un-
parteiliche Beriicksichtigung aller Betroffenen iiber die Formulierung ,,im Gan-
zen®“ einbezogen. Ohne weitere Erlduterung wird dies im Werkbuch jedoch
nicht deutlich.

Zu unterstreichen ist jedenfalls die Zielsetzung, die die Autoren am Beginn
des ersten Bandes formulieren (11). Sie zitieren Nicolai Hartmann, was zu-
nachst befremden konnte, war er doch ein heftiger Kritiker religiGser Ethik.
Seine These, dass nicht , Entmiindigung® durch einen ,,Codex von Geboten und
Verboten®, sondern ,,Miindigkeit und Verantwortungsfihigkeit“ Ziel ethischen
Lernens ist, das muss wohl vorbehaltlos fiir jede christliche Ethik gelten. Zur
Anstiftung eines solchen ethischen Lernprozesses sind die beiden Bénde ein aus-
gezeichnetes Hilfsmittel.

Andreas M. Weif3

Neue Literatur zum Verhiiltnis von Theologie und Okonomie

Zwei neuere Veroffentlichungen zum Themenkreis Theologie und Okonomie
konnten unterschiedlicher kaum sein, obwohl sie aus dem gleichen Giitersloher
Verlagshaus stammen. Evangelische Theologen urteilen von ihrem theologi-
schen Hintergrund aus normativ-ethisch ziemlich kontrér tiber die Gerechtigkeit
in der Marktwirtschaft und iiber die Berechtigung von marktwirtschaftlichem
Denken in der Kirche selbst:
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HERFELD, Matthias, Die Gerechtigkeit der Marktwirtschaft. Eine wirt-
schaftsethische Analyse der Grundvollziige moderner Okonomie (Leiten.
Lenken. Gestalten 10), Chr. Kaiser/Giitersloher V.-H., Giitersloh 2001,
499 p., kart., 39,95 €; ISBN 3-579-05302-7

EBACH, Jiirgen u.a. (Hg.), Legt Anmut in das Geben. Zum Verhiiltnis von
Okonomie und Theologie (Jabboq 1), Chr. Kaiser/Giitersloher V.-H., Giiters-
loh 2001, 268 p., kart., 18,95 €; ISBN 3-579-05330-2

Zum Vergleich sei auch auf zwei aktuelle Werke von professionellen Wirt-
schaftsethikern hingewiesen:

HOMANN, Karl/SUCHANEK, Andreas, Okonomik. Eine Einfithrung (Neue
okonomische Grundrisse), Mohr Siebeck, Tiibingen 2000, XVI, 479 p., Br.
25,- €; ISBN 3-16-146516-4.

SCHRAMM, Michael, Das Gottesunternehmen. Die katholische Kirche auf
dem Religionsmarkt, Benno-Verlag, Leipzig 2000, 144 p., Ebr., 12,60 €;
ISBN 3-7462-1397-5

1. Die Gerechtigkeit in der Markiwirtschaft

Wer sich von der ‘Gerechtigkeit’ der idealen Marktwirtschaft iiberzeugen lassen
mochte, dem sei die erstgenannte Publikation von M. Herfeld zur Lektire emp-
fohlen. Es handelt sich um eine Dissertation, die unter Leitung des evangeli-
schen Sozialethikers Karl-Wilhelm Dahm am Institut fiir Cristliche Gesell-
schaftslehre an der Westfalischen Wilhelms-Universitit Miinster angefertigt
worden ist. Am Ende der Lektire angelangt, weiff der Leser, dass Gott ‘ge-
recht’ (im Sinne von sittlich gut) ist und der ideale Markt — d.h., wenn der
Markt so funktioniert, wie er funktionieren soll — an sich auch ‘gerecht’ (im
Sinne der Tauschgerechtigkeit) sein kann. Dabei braucht der Autor ,,das gerech-
tigkeitsethische Defizit der Marktwirtschaft“ (443) beziiglich der Verteilungsge-
rechtigkeit gar nicht zu verschweigen: ,,Auch der gut funktionierende Markt
vermag es namlich nicht, die Deckung der Elementarbediirfnisse fiir alle zu ga-
rantieren® (443). Mithin ist als Erganzung zur Marktwirtschaft ein ,,Sozialsys-
tem gerechtigkeitsethisch notwendig® (461). Unter Beriicksichtigung des Sozial-
systems werden vom Autor die christlichen Gebote menschengerechten Wirt-
schaftens in der Marktwirtschaft als erfiillt angesehen.

Natiirlich ist das Ergebnis in der Sache nicht neu, sondern dem
Allgemeingut der Wirtschaftsethik zuzurechnen. Aber gerade in Theologlnnen-
kreisen ist es wichtig, immer wieder an die ethischen Grundlagen der
Marktwirtschaft zu erinnern. Ehrlicherweise informiert M, Herfeld die Leserin
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bzw. den Leser bereits in der Einleitung {iber seinen methodischen Ansatz. Die-

ser
»ist nicht fundamentalkritisch im Sinne einer prinzipiellen Infragestellung der Markt-
wirtschaft. Es geht stattdessen vielmehr um Verstehen als um Verurteilen, mehr um ei-
nen Beitrag zur stindigen Evolution der gewachsenen wirtschaftlichen Ordnung als um
Revolution. Weit iiber 50% des ‘ethischen Geschéfts® dieser Arbeit intendieren darum
eine moglichst korrekte Beschreibung der marktwirtschaftlichen Ordnungen einschlief-
lich ihrer Funktionsmechanismen und Wirkweisen“ (25).

So untersucht der Autor, nachdem er im ersten Teil Die Gerechiigkeit Gottes
und die menschliche Gerechtigkeit abhandelt, 6konomisch kompetent im zweiten
und dritten Teil der Arbeit die Funktionsweise der Marktwirtschaft (Teil II: Die
gerechtigkeitsethische Analyse der Markiwirtschaft) und die Verwirklichung von
Gerechtigkeit in der Marktwirtschaft (Teil III: Die Soziale Gerechtigkeit und die
Tauschgerechtigkeir). M. Herfeld arbeitet im dritten Teil vor allem die Leis-
tungskraft der Tauschrationalitit bei der Begriindung von sozialer Gerechtigkeit
fiir eine Gesellschaft heraus. Einem liberalen Okonomen wird es natiirlich ge-
fallen, wenn der Autor in seinem Schlusspladoyer ,fiir eine kirchliche und
theologische ‘Aufwertung’ der Tauschgerechtigkeit und der Marktinteraktion®
(466) eintritt und dies in zehn kurzen Thesen begriindet.

II. Theologen und die moderne Okonomik

Vom sachlichen Anliegen her trifft sich M. Herfeld in etwa mit der Intention der
beiden Wirtschaftsethiker Karl Homann und Andreas Suchanek. Sie arbeiten mit
einem neuen Verstindnis von ‘Okonomie’ bzw. ‘Okonomik’. Die ‘moderne
Okonomik® befasst sich demnach mit den Méglichkeiten und Problemen der ge-
sellschaftlichen Kooperation, d.h. einer Zusammenarbeit zum gegenseitigen
Vorteil. Ubersetzt in die Sprache der Ethik, darf man auch formulieren, dass die
moderne Okonomie sich primér mit den Chancen und den Problemen bei der
Verwirklichung von Tauschgerechtigkeit in einer Gesellschaft befasst. Bei dieser
Worterklirung fiir ‘Okonomik’ wird die soziale Dimension der Okonomik als
dominant fiir das 6konomische Forschungsprogramm herausgestellt.

Im Gegensatz zu M. Herfeld verzichten die beiden Wirtschaftsethiker aller-
dings in ihren Ausfithrungen auf jegliche spezifisch theologische Argumentation.
Denn sie schreiben natiirlich ihre Einfithrung in erster Linie fiir Studierende der
Volkswirtschaftslehre und Betriebswirtschaftlehre und nicht primér fiir Theolo-
gen. Dennoch miisste ich aus theologischer Sicht an K. Homann und A. Sucha-
nek beziiglich ihrer anthropologischen Grundlagen der Okonomik einige Anfra-
gen stellen. Umgekehrt ist M. Herfeld zu fragen: Bedarf es zur normativen
Analyse der Marktwirtschaft einer speziellen Offenbarung, die nur der gléubi-
gen Christin und dem glaubigen Christen zuginglich ist? Oder geniigen nicht
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doch die Einsichten der theoretischen und praktischen Vernunft, die jeder
Mensch unabhéngig von seinen Glaubenseinsichten gewinnen kann? M. Herfeld
fiihrt am Ende des ersten Teils acht christliche Gebote menschengerechten Wirt-
schaftens an, die sich m.E. samtlich rational mittels der theoretischen und prak-
tischen Vernunft begriinden lassen: (1) die Beachtung der Gleichwiirdigkeit aller
Menschen, (2) die Entfaltung der individuellen Personhaftigkeit, (3) die
Gemeinschaftsbezogenheit des Menschen, (4) die Uberwindung der Giiter-
knappheit, (5) der Schutz vor den Folgen der Siindhaftigkeit des Menschen, (6)
der Respekt vor der Verniinftigkeit des Menschen, (7) der Schutz individueller
Rechte des Einzelnen, und (8) die Option fiir die Armen.

IIl. Autonome Moral oder theonomer Moralpositivismus?

In der katholischen Moraltheologie wurde diese erkenntnistheoretische Frage
unter den Stichwortern - die fiir manche Theologen sogar zu Reizwoértern
geworden sind - auronome Moral versus Glaubensethik ausfiihrlich erdrtert. Mir
ist bis heute noch kein Glaubensartikel und keine theologische Wahrheit begeg-
net, die fir die Erkenntnis von den Menschen objektiv vorgegebenen Werten
und Ubeln logisch notwendig ist. Natiirlich gibt es das Phinomen, das die Wert-
ethiker “Wertblindheit’ nennen. Selbstverstindlich kann der christliche Glaube
helfen, diese Wertblindheit zu tiberwinden. Aber all dies betrifft lediglich die
Genese der sittlichen Einsicht in Wert- oder Unwertsachverhalte in der Gesell-
schaft, nicht aber die Einsicht an sich. Wie der Schiiler das Schulbuch benutzt,
um die Axiome der Mathematik durch eigene Einsicht moglichst rasch zu be-
greifen, so benutzt der Christ in ethischer Hinsicht auch die Schriften des Alten
und Neuen Testamentes, um bestimmte Werte und Unwerte durch die prakti-
sche Vernunft schneller und leichter zu erfassen. Eine Verstindigung mit Nicht-
glaubigen iiber die ethischen Grundlagen einer Staats- oder Wirtschaftsordnung
wird jedoch von vornherein unméglich gemacht, wenn ein {ibergeordneter mo-
ralischer Beurteilungsstandpunkt (= moral point of view) ohne Offenbarungs-
wissen, das allein im Glauben zu erlangen ist, nicht gewonnen werden kann. Of-
fenkundig koénnen wir uns aber in der Praxis doch recht gut - unabhangig von
unseren religiosen Vorstellungen - iiber die grundlegenden Werte sowie die
ethischen Grundlagen des Staates und der Wirtschaft verstindigen. Wir brau-
chen folglich nicht zwingend die Gerechtigkeit Gottes zu bemiihen, um iiber die
Gerechtigkeit der Marktwirtschaft zu urteilen.

Das Buch von M. Herfeld ist m.E. ein guter Beleg dafiir, dass in Theolo-
genkreisen eine rein philosophische Ethik immer noch ein schlechies Ansehen
geniefit. Um in kirchlichen Kreisen akzeptiert zu werden, muss der Theologe
iiber jedes normativ-ethische Problem, das von besonderer gesellschaftlicher
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Bedeutung ist, eine fromme SoBe gieBen - gleichsam als eine Art Nachweis der
Wichtigkeit der Theologie auch in Fragen der normativen Ethik. So muss das
Prinzip der Gerechtigkeit irgendwie ‘theologisch’ abgeleitet werden.

Wenn nun schon theologiepolitisch eine derartige theologische Ableitung
unumgénglich ist, sollte jeder Theologe bei diesem Unterfangen sorgfiltig je-
den Anschein eines Moralpositivismus meiden. Der theonome Moralpositivis-
mus beruht auf der falschen Vorstellung, dass der Mensch ethische Urteile
ganz einfach aus theologischen Urteilen herleiten kénne. Das ethische Urteil,
es 1st sittlich richtig, seinen Feind zu lieben, wird zuriickgefiihrt auf das theo-
logische Urteil, dass Gott befiehlt, seinen Feind zu lieben. Letzteres ist unbe-
streitbar ein theologisch richtiges Urteil. Also - so folgert der theonome: Mo-
ralpositivist — wir wissen erst dann, welche Handlungen sittlich richtig und
welche sittlich falsch sind, wenn wir zuvor den in den Heiligen Schriften oder
in der Tradition der jeweiligen religiosen Gemeinschaft geoffenbarten Willen
Gottes kennen.

Der Moralpositivist ibersieht Dreierlei. Er iibersieht erstens, dass Gott
nur dann etwas zu tun befiehlt, wenn feststeht, dass die Handlung sittlich richtig
ist. Ebenso verbietet Gott eine Handlung nur dann, wenn feststeht, dass sie sitt-
lich falsch ist. Ob eine Handlung sittlich richtig oder sittlich falsch ist, vermag
aber prinzipiell nicht nur Gott einzusehen, sondern auch das Abbild Gottes, der
Mensch. Der Mensch kann mit Hilfe der von Gott ihm geschenkten theoreti-
schen und praktischen Vernunft - véllig unabhéingig von seinen Glaubensiiber-
zeugungen - das sittlich Richtige und das sittlich Falsche erkennen.

Zweitens Ubersieht der Moralpositivist, dass Gott in der Heiligen Schrift
nicht auf all unsere Fragen eine Antwort gegeben hat. Fiir die richtige Gestal-
tung der Wirtschafts- und Sozialordnung lésst sich aus dem Alten oder Neuen
Testament nicht all zu viel entnehmen. Die Frage muss fiir den theonomen Mo-
ralpositivisten offen bleiben, wie der Mensch in diesen Fillen richtig handeln
soll.

Drittens iibersieht der Moralpositivist, dass gewisse Urteile in den jeweili-
gen Schriften sowie in den Traditionen der religiésen Gemeinschaften zwar von
der religibsen Autoritit dem Willen Gottes zugeschrieben werden, unter
Umsténden aber tatsichlich einer menschlichen Ideologie oder einer zeitgebun-
denen Auffassung entspringen und sogar dem Willen Gottes widersprechen. Um
hier richtig zu urteilen, muss jeder Mensch letztlich auf seine eigene Einsichts-
fahigkeit vertraven. So werden der Christ und die Christin sicherlich manche
Bestimmung in einem islamischen Rechtswesen keineswegs als dem Willen
Gottes gemah ansehen. Ebenso werden sie einige Ansichten des Paulus, die er in
seinen Briefen {iber die Sklaverei oder die Rechte und Pflichten der Frau iuBert,
nicht mehr als den Willen Gottes interpretieren. Und wer in manchen ethischen
Fragen anders als die kirchliche Tradition urteilt, kénnte auf eine kirchliche
Maxime aus der Viterzeit verweisen: cedat consuetudo veritati. Die Gewohn-
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heit muss der Wahrheit weichen. Jede ethische Tradition steht in der Gefahr zur
Gewohnheit oder sogar zur gottwidrigen Ideologie zu erstarren. So haben in der
Bundesrepublik Deutschland die Bischofe nach dem Zweiten Weltkrieg gegen
die Gleichberechtigung der Frau in der Verfassung protestiert. In ihrer Argu-
mentation haben sie neben der kirchlichen Tradition auch auf die entsprechenden
Aussagen im Korintherbrief und im Epheserbrief verwiesen, aus denen fiir sie
der Wille Gottes hervorging. Die Bischéfe haben damals den Irrtum der traditi-
onellen Auffassung nicht bemerkt.

In Bezug auf das Thema Okonomie und Theologie hege ich aufgrund der
obigen Anmerkungen zum Moralpositivismus die starke Vermutung, dass mit ei-
nigem Geschick jeder okonomisch interessierte Theologe es schaffen miisste,
seine theologische Tradition und seine Schriftbelege zu finden, um seine persén-
lichen wirtschaftsethischen Uberzeugungen auf den ersten Blick als ‘christlich’
und ‘dem Willen Gottes gema” darzustellen, was immer das dann konkret hei-
Ben mag. M. Herfeld hat dies in seiner Publikation recht gut geschafft; aber die
Kritiker der Marktwirtschaft kénnen es ebenso gut schaffen. Wer mit einer sol-
chen 6konomiekritischen Position liebAugelt, ist sicherlich mit der zweiten Pub-
likation, die hier vorgestellt wird, recht gut bedient.

IV. Jabboq - Band 1: Zum Verhdlinis von Okonomie und Theologie

Mit dem von Jiirgen Ebach herausgegebenen Sammelband wird der erste Band
einer neuen theologischen Buchreihe namens Jabboq vorgelegt. Diese Reihe be-
ginnt mit dem Themenschwerpunkt Theologie und Okonomie und wird in den
nachfolgenden Bénden mit anderen thematischen Schwerpunkten fortgesetzt. So
sind zwei weitere Béinde - ein zweiter Band zur Gottesfrage und ein dritter Band
zum Selbstverstindnis der Kirche - in Vorbereitung. Jeder Jabbog-Band beginnt
mit einer Auslegung der biblischen Geschichte von Jakobs Kampf am Fluss Jab-
bog, der dieser Reihe den Namen gegeben hat.

Die drei ersten Beitrdge des Bandes, auf die ich nicht weiter eingehen
mochte, sind exegetischen Themen gewidmet: (1) J. Ebach: Der Kampf am Jab-
boq. Genesis 32,23-33. Eine Geschichte voller Verdrehungen, (2) M. Leutzsch:
Zeit und Geld im Neuen Testament, und (3) M. L. Frettloh: Der Charme der
gerechten Gabe. Motive einer Theologie und Ethik der Gabe am Beispiel der
paulinischen Kollekte fiir Jerusalem. Fiir mich als exegetischen Laien waren
diese drei Beitrége eine informative, interessante und gut lesbare Lektiire.

Die kritische Auseinandersetzung mit der Okonomie suchen Hans-Martin
Gutmann mit seinem Beitrag Der gute und der schlechte Tausch. Das Heilige
und das Geld - gegensdrzliche 6konomische Beziehungen? sowie Dieter Schel-
long mit einem Artikel iiber Okonomische Verhdlmisse und Bedingungen - eine
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vernachldssigte Dimension in der Theologie. Beide Autoren wiirden sich ver-
mutlich nicht von M. Herfeld von der Gerechtigkeit in der Marktwirtschaft
iiberzeugen lassen. Vielleicht haben sie als Theologen auch gar nicht die Zeit,
sich mit wirtschaftsliberalen Ansichten intensiver auseinander zu setzen. Die
Verwirklichung von Gerechtigkeit kann gemiB ihrer Auffassung von der
Marktwirtschaft allein nicht erwartet werden. Gott handelt gerecht, aber nicht
die auf dem Markt eigeninteressiert agierenden Wirtschaftssubjekte.

Der Okonomie des Geldes in der Marktwirtschaft setzt H.-M. Gutmann
die Okonomie des Heiligen in der Religion entgegen: ,Gott oder Geld ist des-
halb eine unhintergehbare Alternative, weil sich hier entscheidet, wodurch Men-
schen ihr Leben bestimmen lassen® (207). Auf der einen Seite steht ,,das neoli-
berale Verstindnis einer Okonomie, die einen Totalititsanspruch auf das
menschliche Leben erhebt und Demut gegeniiber den Gesetzen des freien
Marktes fordert“ (208), auf der anderen Seite steht die Wirklichkeit Gottes.
Ohne weiter auf die theologisch, ethisch und konomisch m.E. sehr fragwiirdige
Argumentation einzugehen, erlaube ich mir die ketzerische Frage zu stellen, ob
der liebe Gott schon davon in Kenntnis gesetzt worden ist, welche wirtschafts-
und geldtheoretischen Ansichten er eigentlich vertritt?

D. Schellong charakterisiert seine Auseinandersetzung mit 6konomischen
Verhiltnissen und Bedingungen vielleicht am besten selber:

-Es zeigt sich also immer wieder, dass Klarheit des Kopfes und der Anteilnahme unter

der Dunstglocke des gegenwiirtig allein triumphierenden Manchester- und Turbo- -Kapita-

lismus kaum erschwinglich ist - und wenn sie gesucht wird, kommt man zu einer
AuBenseitermeinung, die als trostlose und wirkungslose Meckerei gilt* (250).

Die These lautet folglich: Wer es wagt Marktwirtschaft zu kritisieren, wird als
trost- und wirkungsloser Meckerer hingestellt, behilt aber einen klaren Kopf
und zeigt Anteilnahme. Was soll das heiBen? Ich personlich bin durchaus bereit,
aus ethischer Uberzeugung mich fiir die globale Verwirklichung einer markt-
wirtschaftlichen Ordnung einzusetzen und habe dies an anderer Stelle auch
schon getan, dennoch betrachte ich mich zugleich der ,Klarheit des Kopfes*
und der ,Anteilnahme* fiir fihig. Vielleicht mag ich D. Schellongs Darlegun-
gen fiir 6konomisch wenig fundiert halten, aber das kénnte ich sachlich belegen
und wiirde es niemals als ,trostlose und wirkungslose Meckerei“ abtun.

So frage ich nachdriicklich: Ist es nicht méglich einzugestehen, dass es
auch innerhalb der Kirche und der Theologie einen ethisch berechtigten Pluralis-
mus beziiglich 6konomischer Fragen geben kann? Fillt es so schwer anzuerken-
nen, dass glaubige Christen mit durchaus diskussionswiirdigen Griinden ver-
schiedenen wirtschafts- und sozialpolitischen Konzepten anhingen Kkonnen?
Muss ich mein Engagement fiir Gerechtigkeit und Menschlichkeit in der Gesell-
schaft unbedingt mit einem Verstof gegen die Fairness gegeniiber Andersden-
kenden verbinden?
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Versohnlich stimmt mich da wiederum der Beitrag von Wolfram Stierle,
der in kritischer Distanziertheit und auf eine unterhaltsame Art und Weise ein-
mal zwei 6konomische Strategickonzepte fiir die evangelische Kirche unter die
Lupe nimmt. Der Artikel heifit mit Anspielung auf den hinkenden Jakob am
Jabboq: Geld hinkt nicht. Zur dkonomischen Anamnese akuter Verrenkungen im
Kirchen-Marketing. Der Beitrag bezieht sich auf die Strukturreformvorlage
»Kirche mit Zukunft - Zielorientierungen fiir die Evangelische Kirche von
Westfalen® sowie das vom Oberkirchenrat in Stuttgart herausgegebene Papier
»Wirtschaftliches Handeln in der Kirche. Grobkonzept fiir ein neues kirchliches
Finanzmanagement und Rechnungswesen“. Er offenbart in eindrucksvoller
Weise die Schwierigkeiten, 6konomisches Denken korrekt und sinnvoll auf die
Organisation Kirche anzuwenden.

V. Marlawirtschaftliches Denken in der Kirche

Fiir Katholiken sei in diesem Zusammenhang auf das Buch Das Gottesunterneh-
men von dem katholischen Sozialethiker Michael Schramm aufmerksam ge-
macht. Dem Leser wird vom Autor eine religionsokonomische Brille aufgesetzt,
um ,die Dinge einmal in einem etwas anderen und vielleicht erhellenden Licht
zu sehen“ (11). Der kritische, theologisch und ékonomisch interessierte Leser
mag selber urteilen, ob diese neue Sichtweise tatsichlich erhellend ist. Viele
Theologen haben scheinbar instinktive Abneigungen dagegen, &konomische Ka-
tegorien auf die Organisation ‘Kirche’ als ein soziales Gebilde anzuwenden. H.-
M. Gutmann schreibt in seinem oben erwihnten Beitrag: ,,Die Kirche ist keine
Firma. Sie ist um den Preis ihres Kirche-Seins keine Firma. Und Glauben lisst
sich nicht wie Geld organisieren® (213). Natiirlich ist die Kirche kein iibliches
‘Unternehmen’. Aber vielleicht kann man von der Betriebswirtschaftslehre oder
der Volkswirtschafislehre etwas fiir die Gestaltung der ‘Kirche’ als ein soziales
Gebilde lernen? Unabhéngig von ekklesiologischen Betrachtungen, was die Kir-
che sonst noch ist und sein sollte, wird man die religionsékonomische Brille
doch einmal probeweise aufsetzen diirfen, um zu sehen, ob man vielleicht doch
irgendetwas besser sieht.

Ich fiir meinen Teil wiirde mich bei einer Analyse der ‘Kirche’ als ein so-
ziales Gebilde mittels Gkonomischer Kategorien lieber auf die Finanzwissen-
schaften als auf die Betriebwirtschaftslehre stiitzen, da die Analogie zum Staat
m.E. zutreffender ist als die Analogie zu einem gewinnorientierten Unterneh-
men. In dieser Hinsicht wiirde ich den Satz unterschreiben: Die Kirche ist keine
Firma. Ich wiirde mir als ein Vertreter oder eine Vertreterin der Kirche deshalb
auch keinen Diplomkaufmann bzw. keine Diplomkauffrau sondern eine Finanz-
wissenschaftlerin oder einen Finanzwissenschaftler als Berater wihlen, um eine



SaThZ 6 (2002) 77

effiziente kirchliche Finanzwirtschaft in einer Pfarrei oder in einem Bistum auf-
zubauen. Wie ein effizientes kirchliches Finanzierungssystem zum Wohle der
Kirchenmitglieder und der gesamten Bevélkerung aussieht, ist jedoch eine ganz
andere und neue Geschichte, die zuerst noch geschrieben werden muss.

Joachim Hagel

ZEINDLER, Matthias, Gotteserfahrung in der christlichen Gemeinde. Eine
systematisch-theologische Untersuchung (Forum Systematik 13), Kohlham-
mer, Stuttgart/Berlin/K6ln 2001, 376 p., Kt. 35,- €; ISBN 3-17-017114-3

In der gegenwirtigen postmodernen Sinnsuche ist viel von (religioser) Erfahrung
die Rede. Die Kirche gilt dagegen weitgehend als erfahrungsarm, ja als Hinder-
nis fiir Erfahrung. Die Theologie versucht vor diesem Hintergrund, méglichst
erfahrungsnah zu sein. Will sie sich jedoch nicht vorschnell auf theoriearme
Pastoralkonzepte beschrinken, muss sie die grundlegende Frage behandeln, wo
und wie Gott sich iiberhaupt zu erfahren gibt. Matthias Zeindler stellt sich die-
sem Anspruch in seiner 2000 an der Evangelisch-Theologischen Fakultit in
Bern angenommenen Habilitationsschrift.

Der Autor entwickelt einen umfassenden Erfahrungsbegriff: In der Erfah-
rung ordnet der Mensch die Wahrmehmungen der Wirklichkeit in einen gréBeren
Sinnzusammenhang ein. Dieser Akt ist von Beginn an eine jeweils eingeiibte In-
terpretations- und Symbolisierungsleistung. Erfahrungen sind somit perspekti-
visch und nur durch die Teilnahme an gemeinschaftlichen Symbolsystemen
moglich. Auch wenn es keine vom sozio-kulturellen Ordnungsgefiige unabhén-
gige Erfahrung gibt, ist sie doch eine individuelle Erfahrung. Denn Wahrneh-
mung und Symbolisierung vollziehen sich nicht in einem ein fiir allemal festge-
legten Automatismus, sondern es handelt sich um einen offenen Prozess, der
durch die standigen Begegnungen des Einzelnen mit der Realitit das Symbol-
system verindern kann. Insofern nun menschliche Begegnung mit der allumfas-
senden Wirklichkeit Gottes geschieht, kann dieser Erfahrungsbegriff analog auf
die Gotteserfahrung iibertragen werden. Im Glauben handelt es sich allerdings
um eine Erfahrung sui generis, weil Gott es ist, der sich nach seiner MafBgabe in
Erfahrung bringt.

Gotteserfahrung vollzieht sich folglich nicht abseits der pluralen Lebens-
raume: ,Wenn Gott sich Menschen zur Erfahrung bringt, nimmt er Formen
menschlicher Wirklichkeitsaneigung fiir die Erschliefung seiner Wirklichkeit in
Anspruch® (70). Was sind die Bedingungen, dass géttliches Handeln in, mit und
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unter menschlichen Zusammenhingen geschieht? Zeindler bestimmt die Inter-
pretationsaktivitit des erfahrenden Subjekts pneumatologisch und fasst die
Selbsterschlieffung Gottes im Menschen mit dem traditionellen Begriff des zesti-
monium Spiritus Sancti internum: der Heilige Geist baut eine Deutungsperspek-
tive auf, die Gotteserfahrung ermdglicht. ,Das innere Zeugnis des Geistes ist
dann dasjenige Wirken Gottes, kraft dessen er seine Verborgenheit in einem an-
deren als er selbst durchbricht und damit Gemeinschaft des Geschdpfs mit ihm
realisiert” (325).

Wo hat die geistgewirkte Deutungsperspektive nun ihren spezifischen Ort?
Die Geistverleihung manifestiert sich ,,wesentlich in der Partizipation an der Ge-
meinschaft der an Christus Glaubenden. Das Werk des Geistes ist primar die
Gemeinde“ (207). Zeindler bindet die Gotteserfahrung erstaunlich eng an die
Kirche. Aber nicht bloB weil religidse Erfahrung naturgemilh eine Sozialitat
voraussetzt, fithrt der Autor die kirchliche Dimension ein; vielmehr ist die For-
mierung dieser Erfahrung selbst Gotteswerk und die bereits pneumatologisch be-
stimmte Deutungsperspektive somit auch ekklesiologisch zu entfalten. Zeindler
sieht hierin in der evangelischen Theologie anscheinend Nachholbedarf (107)
und versucht deshalb ausfiihrlich darzustellen, ,dass Sammlung, Auferbauung
und Sendung der christlichen Gemeinde als die primére gegenwartige Realisie-
rung des in Christus begriindeten Heils und von da ber die Gemeinde als der
primdre Ort der Erfahrung gottlichen Heilshandelns zu verstehen ist“ (197).
Von daher kann er die Gemeinde als ,,Spiegel der Trinitit“ bezeichnen (215);
aus dieser Sicht kommt der Apostolizitit neues Gewicht als innerkirchliches Ge-
schehen der Evangeliumskommunikation zu (285) und halt Tradition ,als ‘sedi-
mentierte Gotteserfahrung’ fiir die gegenwartige Kirche ein reiches Potential zur
Erméglichung neuer Gotteserfahrung bereit“ (295). Der Kirche ist aufgetragen,
vergangenes Geschehen zum fruchtbaren Boden immer never Gottesbegegnung
zu machen, die christlichen Mysterien in umfassender Weise zu erschlieBen, sie
unter Einbeziehung aller Sinne und Lebensvollziige fiir den Menschen von heute
zu vergegenwairtigen. Zum Glauben kommen bedeutet, sich die kirchlich ver-
mittelte Perspektive anzueignen; Glauben bedeutet aber auch, die Erfahrungen
auBerhalb der Gemeinde durch das gleiche Interpretationssystems als Zuwen-
dungen Gottes wahrzunehmen: ,,Die Gemeinde ist deshalb der unhintergehbare
formative Kontext auch der Erfahrungen Gottes auBerhalb ihrer selbst“ (319).

Gotteserfahrung ist somit kirchlich bedingt und vom Wirken des Heiligen
Geistes getragen. In welcher Weise vollzieht sich niherhin die gottliche Zuwen-
dung? Wie Zeindler herausstellt, sind gerade Erfahrungen mit Gott strittig, und
mit konkurrierenden Erfahrungen sind auch je unterschiedliche Wirklichkeitsbe-
hauptungen verbunden (141). Die Partikularitit der Gotteserfahrung hat ihren
Grund in der durch die Siinde verursachten Nicht-Erfahrung der Liebe Gottes:
in der siindigen Deutungsperspektive wird die Welt ohne Gott interpretiert. Da-
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gegen ist die Gotteserfahrung eine neue Erfahrung, die herausfiihrt aus dem ver-
einnahmenden Trott der Siinde, eine Gegenerfahrung, die das eschatologische
Heilshandeln Gottes empfangt. Gemafl der biblischen Erwahlungslehre gibt sich
der Allméchtige in einer - in seiner - partikularen Gemeinschaft zu erfahren und
tritt so seiner AusschlieBung entgegen. Er tut unablissig dem erwihlten Volk
seinen Liebeswillen kund und mochte durch dieses die Partikularitit auf die
Universalitét hin iiberschreiten.

Die auf freier Erwihlung basierende Gotteserfahrung besteht in einer Ver-
wandlung stindiger Strukturen und in der Neuschopfung versdhnter Sozialiit.
Die geistgewirkte Begriindung erneuerter Gemeinschaft setzt wiederum unter
den Bedingungen menschlicher Lebens- und Denkformen ein, hebt durch die
Siinde verursachte kognitive, affektive und voluntative Storungen auf und stiftet
liebende Beziehungen zwischen Gott, Welt und Selbst. Zeindler stellt diesen
heilsamen Bruch, diesen kirchlich eingebetieten Perspektivenwechsel in den
Kontext der conversio: ,In der Umkehr wird der Mensch durch den Heiligen
Geist neu auf Gott hingeordnet, und der Aufbau sowie die Erhaltung einer neuen
Deutungsperspektive sind ein integrierendes Element dieser umfassenden Neu-
ausrichtung® (281). Den Akt der fortwahrenden Loslosung von der siindigen
Sozialitdt und das Hineinwachsen in die Gott zugewandte, lebensspendende Ge-
meinschaft fasst der protestantische Theologe in den traditionsreichen Begriff
der Heiligung und sieht in ihr die conversio konkretisiert und verwirklicht
(287f). Dieses neue Leben in Christus verkorpern vorbildlich die Heiligen, die
uns die Gemeinschaft mit den Verstorbenen vergegenwirtigen sowie sichtbar
machen, dass kirchliche Sozialitdt wesentlich auch darin besteht, andere im
Glauben zu stirken (315-318).

Matthias Zeindler legt mit dieser bis ins Detail ausgefeilten Studie zur
sozialen Dimension der Erfahrung des dreifaltigen Gottes ein fiir die gegenwar-
tige Theologie wichtiges Koordinatensystem vor. Zu einem grofen Teil greift er
auf Autoren aus dem anglo-amerikanischen Raum zuriick und bringt selbst an
vielen Stellen mogliche Einwinde gegeniiber seinem Entwurf vor, die er durch-
wegs liberzeugend entkriften kann. Am Rande erwihnt er auch eine damit ver-
bundene Neuakzentuierung der Theologie (149. 153. 159f. 178): sie muss kon-
krete Erfahrungsweisen und -inhalte kritisch untersuchen, und zwar unter dem
Kriterium der Grunddifferenz von Gotteserfahrung und Nicht-Erfahrung der
Liebe Gottes. Es schiene mir naheliegend und lohnend, im Anschluss an Zeind-
lers Buch Theologie und Erfahrung wieder stirker konzeptionell zu verbinden,
d.h. Theologie selbst (wie in der Patristik) als Beziehungsgeschehen zwischen
Gott und Mensch aufzufassen und die liebende Erkenninis des Dreieinigen zu
ihrem Ziel und immer neuen Ausgangspunkt zu erkliren. Dadurch konnte nicht
zuletzt das okumenische Potential des vorliegenden Ansatzes fruchtbar gemacht
werden.
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Abschliefend mdchte ich drei Besonderheiten dieses anregenden Werkes
herausfiltern, die untereinander aufs Engste verbunden sind: Erstens zeichnet
diese Arbeit eine spezifisch theologische Methode aus. In Zeiten, in denen vor-
theologische Untersuchungen ins Kraut schiefen, ist es wohltuend, nicht bloB
soziologische, philosophische oder religionstheoretische Zuginge, sondern trini-
tatstheologisch, christologisch, pneumatologisch und ekklesiologisch fundierte
Einordnungen des Erfahrungsbegriffes zu finden, die selbst den Anspruch erhe-
ben, ,,nicht auf der Ebene einer Metatheorie® zu operieren, sondern ,,selbst ein
Stiick materialer Dogmatik“ zu sein (71).

Zweitens sieht der schweizer reformierte Theologe den paradigmatischen
Ort der Gotteserfahrung in der kirchlichen Liturgie, ist doch das Leben der
christlichen Gemeinde selbst zentral im Gortesdienst begriindet und durch ihn
strukturiert (135. 226-253. 270. 279. 331f): Form und Inhalt der Gotteserfah-
rung werden im liturgisch-sakramentalen Geschehen wie sonst nirgends gepragt;
hier bricht die eschatologische Dimension in die Kirche ein, und es wird bei-
spielhaft deutlich, wie sich gottliches Handeln unter menschlichen Bedingungen
vollzieht. Ist der Gottesdienst die Mitte des kirchlichen Lebens, so ist das
Abendmahl wiederum die Mitte des Gottesdienstes, in der Gott in verdichteter
Form in Christus durch den Heiligen Geist gegenwirtig ist. Vor allem der Got-
tesdienst schenkt den Gléubigen eine christliche Deutungsperspektive; so konnen
sie ihre Welterfahrung als Begegnungsfeld mit Gott begreifen. Die dritte Beson-
derheit sehe ich nun darin, dass Zeindler nicht bei der eindimensionalen Wir-
kung der Kirche auf die Welt hin stehen bleibt, sondern ein Wechselgeschehen
von innerkirchlicher und auferkirchlicher Goneserfahrung festschreibt (diese
pneumatologisch begriindete Dynamik zieht sich durch seinen ganzen Entwurf:
28. 52. 153. 225. 267-269. 271. 282. 307f. 318. 324-326): Die auBerkirchliche
Gotteserfahrung setzt die innerkirchliche zwar voraus, aber aktuelle Erfahrun-
gen der Gliubigen wirken gleichermaBen bestitigend oder widerstrebend auf das
kirchliche Symbolsystem und seine Interpretation zuriick. Zum Reichtum der
Zuwendung Gottes gehoren schlieBlich auch die vielen Transzendenzerfahrun-
gen in Begegnungen mit Natur, Musik, Kunst und anderen Menschen. Sich in
die kirchliche Denk- und Lebensform einzuiiben, ist also kein »binnenperspekti-
visches Unternehmen®; religiése Erfahrung braucht und bekommt Anstéfe von
aublen: Christliche Tradition und Weitergabe sind fortwihrend zu erweitern und
zu modifizieren. Eine kirchliche SelbstabschlieBung ist dann unméglich. Zeind-
lers Buch fiihrt theologisch dorthin, wo er das Ziel der Gotteserfahrung sieht - in
die evangelische Freiheit.

Bernhard A. Eckerstorfer OSB
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VASEL, Stephan, Philosophisch verantwortete Christologie und christlich-
Jjudischer Dialog. Schritte zu einer doppelt apologetischen Christologie in
Auseinandersetzung mit den Entwiirfen von H.-J. Kraus, F.-W. Mar-
quardt, P. M. van Buren, P. Tillich, W. Pannenberg und W. Hirle, Gii-
tersloher Verlagshaus Ed. Chr. Kaiser, Giitersloh 2001, 768 p.. Kt. 44,95 €;
ISBN 3-579-05315-9

Der Promovent des nunmehr emeritierten Siegener Systematikers und langjihri-
gen Prasidenten des . International Council of Christians und Jews“ Martin
Stéhr hétte sich schon mit der Publikation der ersten Hilfte des dicken Wilzers
ausreichende Verdienste erworben. Dargestellt und verglichen werden dort auf
fast 400 Seiten die Christologien von drei bedeutenden evangelischen Theolo-
gen, die sich die Reinterpretation der christlichen Theologie aufgrund des nach
Auschwitz erwachten jiidisch-christlichen Dialogs zur Aufgabe gestellt haben
und der unseligen Israelvergessenheit und antijudaistischen Wendung ein Ende
setzen wollten. Dass angesichts des nunmehr allgemein akzeptierten Bekenntnis-
ses der Kirche zu ihren jiidischen Wurzeln das Werk von Hans-Joachim Kraus,
Friedrich-Wilbelm Marquardt und Paul M. van Buren unter den iibrigen Dog-
matiken immer noch eine Ausnahme bildet, ist ein erschreckender Befund und
eine bis heute klaffende Wunde der systematischen Theologie. Noch erniich-
ternder fiele trotz der epochalen Verdienste des Zweiten Vatikanums fiir die Er-
neuerung der jldisch-christlichen Beziehungen durch die Erklirung ,,Nostra ae-
tate” die Suche unter den katholischen Dogmatiken aus. In beiden Kirchen ist
eine umfassende und flichendeckende israelformige Dogmatik noch ausstindig.
Die christliche Israeltheologie wird von Experten zwar iippig, im gesamttheolo-
gischen Kontext aber immer noch in Nischen betrieben.

Stephan Vasel richtet den Fokus der Darstellung auf die Christologie, weil
er darin Verbindung wie Differenz von Judentum und Christentum konzentriert
sieht. Er wihit den Darstellungsweg von unten nach oben, beginnend beim noch
am starksten jiidisch gebundenen historischen Jesus bis hin zum christologischen
Dogma und zur Soteriologie. Uber die Christologie werden auch die Themen
der Ekklesiologie, Erwahlung und der Gottes- und Trinititslehre erschlossen,
und an den Rand gedringte Themen wie Land und Staat Israel, die Erwihlung
des Volkes Israel und deren Bedeutung fiir die Kirche bis hin zu der jiidischen
Genealogie der trinititstheologisch beanspruchten Sohn Gottes Vorstellung auf-
gegriffen.

Alle drei Theologen haben ihren Ansatz und ihre Israeltheologie in den
Spuren von Karl Barth entwickelt. Besonders Kraus und Marquardt brechen da-
bei mit einer philosophisch verantworteten Theologie. Hitte Vasel sein Buch
nach diesem Teil beendet, bliebe wohl der Eindruck zuriick, eine jiidisch-christ-
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liche Erneuerung der Dogmatik sei nur um diesen hohen Preis zu haben. Doch
schon van Buren schlug einen anderen Weg ein. Und Vasel verfolgt iiber die
Wiirdigung dieser israeltheologischen Leistungen ein viel ehrgeizigeres Ziel, in-
dem er im zweiten Teil auf weiteren 300 Seiten andere evangelische Systemati-
ker von Rang, die ihre Theologie vor dem Forum des philosophischen Diskurses
verantworten wollen, nach ihrer Israeltheologie befragt und dabei eine gewisse
Bestatigung fiir den ersten Befund erhdlt. Paul Tillichs ontologische Grundle-
gung der Theologie, Wolthart Pannenbergs geschichtstheologische und Wilfried
Hirles erkenntnistheoretisch ausgewiesene Theologien zeigen jeweils eine Sen-
sibilitdt fiir die jiidisch-christliche Thematik. Sie sind jedoch weit entfernt von
einer Erneverung, einer Reinterpretation der Theologie aus den Quellen einer
Israeltheologie. Vasel sucht bei der Darstellung und den Vergleichen der sechs
Theologen kontinuierlich Ldsungsansitze fiir eine .doppelt apologetische
Christologie“, wie er sie nennt, die im dritten Teil in kurzen Ziigen zusammen-
gefasst werden. Unter Apologetik versteht er dabei nicht die Verteidigung der
Theologie gegen die Angriffe von auBen, sondern unter Berufung auf Tillich be-
absichtigt er damit eine antwortende Theologie. Er intendiert also eine Christo-
logie, die gleichzeitig israeltheologischen wie philosophischen Anforderungen
geniigt. Steht dahinter nicht ein uraltes Anliegen der Christologie nach einer In-
tegration von Antiochien und Alexandrien, einer eher von der juden-christlichen
Vorstellungswelt und einer von den groBen hellenistischen Philosophenschulen
geprégten Denkwelt? Wegen der Umfinglichkeit und der Bedeutung der sechs
untersuchten Lebenswerke versteht es sich von selbst, dass Vasel nicht mehr
leisten kann, als auf Grundlage dieser prominenten Theologien ein Disiderat
moglichst préazise zu umschreiben und aus dem Vergleich dieser (Bevres aus-
sichtsreiche Wege wie Sackgassen zu benennen. Eine israeltheologisch von
Grund auf erneuerte Dogmatik ist das Fernziel, das gerade nicht schulengebun-
den sein darf.

Der vor eineinhalb Jahren verstorbene, Gattinger reformierte - zuerst Ham-
burger Alttestamentler und spétere - Dogmatiker Hans-Joachim Kraus fordert
fiir die Theologie eine Abkehr von der ,,im Substitutionswahn vollzogene[n] In-
anspruchnahme der Erwéahlung Israels“ (67), eine Umkehr im Sinn einer Riick-
kehr der Dogmatik zur Bibel bei gleichzeitigem Abschied von ihrer philoso-
phisch-metaphysischen Tradition, um die christliche Theologie konsequent vom
alttestamentlich bezeugten Kommen Gottes zur Welt im Volk Israel zu entwer-
fen. Ausgangspunkt und Voraussetzung der Christologie bleibt das Erwahlungs-
handeln Gottes an Israel. Sie steht demnach in Kontinuitit zur Bundesgeschichte
Israels, ist ,von unten“ und somit innerbiblisch vom Alten Testament her zu in-
terpretieren. Kraus sieht die Dogmenentwicklung #uBerst kritisch und lehnt eine
substanzontologische Christologie - darin sehe ich Parallelen zur pluralistischen
Religionstheologie -, wie einen spezifischen, christlichen, philosophisch gepriig-
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ten Gottesbegriff ab. Israels Erwdhlung bleibt in Kraft, sie ist Gottes einzige Of-
fenbarung, ein analogieloses, unableitbares Handeln Gottes in der Geschichte,
sola gratia, deren Partikularitit christologisch universalisiert wird, und so die
(Heiden-)Christen Anteil an der Sohnschaft des Volkes Israel und Jesu Christi,
an Gottes Israclbund bekommen. Betrat Kraus schon mit der zentralen Stellung
der Erwidhlungstheologie dogmatisches Neuland, so in konsequenter Weiterfiih-
rung auch in der Reflexion der Judenmission und der theologischen Deutung des
Staates Israel. Seine Verdienste um eine israeltheologische Erneuerung der Dog-
matik durch Einiibung in eine biblische Denkform meinte Kraus nur in heftiger
Abgrenzung von religionsphilosophischen Zugéngen erringen zu kénnen. Durch
den Ausfall dieser Kategorien erschwerte er die Transformationsmdglichkeiten
m andere theologische Ansitze.

Die umfangreichste Dogmatik, die ganz von der Erneuerung des jiidisch-
christlichen Verhiltnisses gepragt ist, hat 1988-1997 der nun emeritierte evange-
lische Dogmatiker an der FU-Berlin Friedrich-Wilhelm Marquards in sieben
Béinden vorgelegt. Auschwitz ist das Signum des Elends (so im Titel der Prole-
gomena), das die Theologie und ihre rationale Durchfiihrbarkeit in Frage stellt
und sie zur Uberwindung des kirchlichen Antijudaismus und zur Riickkehr zu
biblischen Denkformen verpflichtet. Die Gottlichkeit Jesu, Gottes erlosender
Streit mit dem Tod wie das Uberleben Gottes nach Auschwitz kénnen nur mehr
als Hoffnungsaussagen, die einer eschatologischen Verifizierung harren, begrif-
fen werden. Aus der Gotteslehre kann die Dogmatik nicht mehr abgeleitet wer-
den. Sie hat ihren Ort in der Eschatologie. Die Christologie wird konsequent als
Rechtfertigung der bleibenden Erwahlung Israels verstanden, Israel christolo-
gisch gewiirdigt und somit die Fundamentaldifferenz zu den Vélkern auch ek-
klesiologisch wiederholt. Leidenschaftlich und polemisch stellt sich Marquardt
gegen jede philosophische Vermittlung der Theologie, weil sie einen Gottesbe-
griff als Gattungswesen jenseits der unaufldslichen Bindung Gottes an das Volk
Israel universalisieren will. Universales Heil ereignet sich nur durch die Partizi-
pation an Israels Erwahlung. Die aufgeklarte christliche Theologie wie die ande-
ren Religionen werden dem Heidentum zugeordnet, wie Vasel in einem auf-
schlussreichen Diskurs (241) darlegt. M.E. begreift dadurch Marquardt alle Re-
ligionstheologie als Israeltheologie. Dass sich in dieser Israelbindung fiir die von
Marquardt abgelehnte paldstinensisch-christliche Befreiungstheologie enorme
Probleme ergeben und zudem die Verbindung des Islam mit Erbschleicherei un-
haltbar ist, muss in diesen schweren Tagen des israelisch-palistinensischen
Krieges nicht niher erldutert werden.

Es ist Vasel hoch anzurechnen, dass er sich mit Paul M. van Buren, den in
Basel promovierten, spateren Professor am Department of Religion der Temple
University in Philadelphia/USA und Mitglied der Episcopal Church, kenntnis-
reich auseinandersetzt. Fiir die israeltheologische Erneuerung und fiir das Anlie-
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gen Vasels einer doppelt apologetischen Theologie ist van Buren deshalb ein so
grober Gewinn, weil er anders als Kraus und Marquardt nicht in eine jiidisch-
biblische Denkwelt unter polemischer Ausgrenzung eines gegenwartigen Wirk-
lichkeitsversténdnisses zuriickfiihren will, sondern mit Hilfe seines Story-Kon-
zeptes argumentativ beim heutigen Weg der empirischen Kirche von Israel und
der Tradition herkommend ansetzt. Van Buren verfiigt dabei anch iiber differen-
zierte Kenntnisse des heutigen Judentums. Nicht mehr wird die biblische gegen
die hellenistisch-christliche Tradition der Lehrentwicklung gesetzt, sondern die
Bibel selbst wird entgegen reformatorischen Angsten hinsichtlich antijudaisti-
scher Tendenzen befragbar. Mit der identititsbestimmenden christlichen Story
durch den Lauf der Zeit muss heute Auschwitz miterzahlt werden, wodurch die
Quellen in einem neuen Licht erscheinen. Die gegenwirtige Identititskrise der
Kirche ortet van Buren im Antijudaismus. Ziel ist deshalb die israeltheologische
Erneuerung des Herzstiicks des Christentums, eine neue Christologie. Verfehlte
die Kirche mit der Vélkermission die jesuanische Intention der Israelerneverung,
so ist die Christologie heute auszuweisen als Bestitigung des Israelbundes in der
Perspektive auf die ganze Schopfung. Die universal-kosmologisch abgezweckte
frithchristliche Dogmenentwicklung ist einer judenchristlichen Rekontextualisie-
rung zu unterziehen. Die christologischen Exklusivthemen sind in die jiidische
Erwihlungslehre zuriickzuverlagern. Uberspitzt kénnte man damit die Erwih-
lungslehre als jiidische Christologie® titulieren. So riickt die Erwihlungslehre
von einem in der Pradestinationslehre spiritualisierten Randthema in das Zent-
rum der christlichen Dogmatik, und das Partikular-Universal-Schema zur ji-
disch-christlichen Verhiltnisbestimmung wird entideologisiert, zumal van Buren
die Kirche ebenso partikular wahrimmt. Die Judenmission ist eine verfehlte
Aufgabe der Kirche, vielmehr ist der Dienst der Kirche an den Juden die Erin-
nerung an ihre Erwahlungsidentitit, ohne dass bei aller theologischen Wiirdi-
gung des Staates Israel van Buren auf die Warnung vor falschem Superioritits-
bewusstsein vergessen wiirde. Vasel beleuchtet in diesem Abschnitt durch zahl-
reiche Diskurse das theologiegeschichtliche Umfeld van Burens. Hervorheben
will ich die Abschnitte iiber Dietrich Ritschl, der mit van Buren den Ausgang
der Theologie aus der Erwahlungslehre und das Story-Konzept teilt.

Mit Paul Tillich eroffnet Vasel die zweite Hilfte seines Buches, die primar
philosophisch verantworteten Ansitzen gewidmet ist. Beriihrungspunkte mit dem
Judentum bestanden zum einen in Tillichs persénlichen Kontakten zu Martin Bu-
ber und einer Affinitit mit seinem dialogischen Denken, und zum anderen in
Tillichs friiher Sensibilitit fiir den Antisemitismus in Deutschland. Seine Theolo-
gie prégt ein hoher Abstraktionsgrad, um gemal seiner Korrelationsmethode das
neue Sein in Christus als moglichst allgemeingiiltige Antwort auf die erl6sungs-
bediirftige Existenz des Menschen auszuweisen. So wird das jlidische Herkunfts-
profil des Evangeliums absorbiert. Die Soteriologie ist der Christologie vorge-
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ordnet, der historische Jesus verliert an Stellenwert. Der Wert der historisch
manifesten Offenbarungsereignisse misst sich in ihrer Transparenz auf den
neuen Seinsgrund und ist schopfungstheologisch immer schon eingeholt, wo-
durch auch von einer Katastrophe der Geschichte wie Auschwitz keine so tiefe
Fraglichkeit ausgeht. Die Offenbarungsgeschichte Israels und seine Erwéhlung
bilden kein eigenstindiges Thema. Kirche wird nicht von der Partizipation an Is-
raels Erwéhlung her sondern antizipatorisch verstanden. Israel wie die Kirchen
stehen gemdB Tillichs prophetischem und protestantischem Prinzip unter der
Zweideutigkeit jeder Manifestation von Religion, wie auch jedes endliche Sein
ein moglicher Offenbarungstriger werden kann. Besondere theologische Sonder-
rechte fiir einen Staat Israel wie eine Erwiihlung Israels als unzugingliches Ge-
heimnis vermag Tillich nicht zu erkennen. Vasel stimmt dabei ausdriicklich dem
Anliegen Tillichs einer Vermittlung der Theologie mit dem herkémmlichen
Wirklichkeitsverstindnis zu, besteht aber darauf, dass dadurch nicht unabding-
bar die Entkleidung des Evangeliums von der jiidischen Identitit erforderlich ist.

Es waren nicht die sporadischen Kontakte des emeritierten Miinchner
Systematikers Wolfhart Pannenberg zu jidischen Theologen wie Eugene B. Bo-
rowitz, Pinchas Lapide und Albert H. Friedlander, die seine Theologie fiir eine
Judisch-christliche Erneuerung interessant machen, sondern der geschichtstheo-
logische Ansatz, der programmatisch das Wesen Gottes durch seine Offenba-
rung in der Geschichte und die Christologie durch eine Christologie von unten
erschlieBen will. Darin liegen alle Chancen, den Gott Jesu Christi als den Gott
Abrahams, Isaaks und Jakobs, Jesus als jiidischen Mann im Kontext von jiidi-
schen Messiaserwartungen, Erlosung und Auferstehung auf dem Hintergrund jii-
discher Hoffnungen auf Gottes Errettung und die Christologie von der alttesta-
mentlichen Genese der Hoheitstitel zu begreifen. Dass Pannenberg diese Chan-
cen allesamt nicht nutzt, kreidet ihm Vasel schwer an. Nicht nur der Ansatz
Pannenbergs hitte dafiir gute Voraussetzungen geliefert, sondern auch seine
weitreichenden Skumenischen Kompetenzen. Seine Grundsitze zur Verstindi-
gung mit den Katholiken wiirden auch fiir eine israeltheologische Erneuerung
greifen. Obwohl Pannenberg die Rehabilitation der Erwiihlungstheologie in der
Dogmatik zuzurechnen ist, geht auch daraus keine israeltheologische Bestim-
mung der Kirche als eine Hinzuerwihlte hervor, sondern vielmehr wird umge-
kehrt Israel von der Kirche her - selbst unter der Hypothek der Judenmission -
definiert. Gottes Identitit und seine Treue zu seiner HeilsverheiBung driicken
sich proleptisch im Heilshandeln am Christus in der Geschichte aus, das escha-
tologisch seine Verifikation erfahren wird. Die Treue zum Weg mit Israel ist
nicht im Horizont, wie auch trotz gegenteiliger Absicht die tatsichlichen Ereig-
nisse der Geschichte, also die ,zufiilligen Geschichtswahrheiten® Lessings und
selbst ,,Auschwitz“ einer merkwiirdigen Bedeutungslosigkeit fiir das theologi-
sche System Pannenbergs anheim fallen.
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Etwas iiberraschend wird zuletzt der einzige noch in der aktiven Universi-
titslehre stehende Heidelberger Systematiker Wilfried Hirle besprochen, dessen
Lehrbuch Vasel wegen der breiten Rezeption unter den Theologiestudierenden
ausgewdhlt hat. Auch bei Hirle ist die Erneverung des jiidisch-christlichen Ver-
hiltnisses eine von aufien herangetragene Frage und steht nicht in der Intention
seiner Dogmatik. In einer Nihe zu Bultmann, Tillich und Schleiermacher ist
seine erkenntnistheoretisch, rationalistisch-analytisch geschulte Theologie gegen
Kar] Barth gerichtet und versucht unter Verkennung der antijiidischen Implikati-
onen durchaus im Gefolge von Althaus, Elert und Hirsch einen Ankniipfungs-
punkt in der konfessionellen Enge des Luthertums. Bei allem Bemiihen um ei-
nen genauen theologischen Begriff und allen religionsphilosophisch wertvollen
Differenzierungen steht in unbeirrter Weise die universale Bedingungslosigkeit
des Heils in der Rechtfertigung gegen einen - unter der richtenden und verurtei-
lenden Gesetzesbedingung gebeugten - jiidischen Partikularismus. Unbeschadet
der Betonung der bleibenden Erwihlung Israels und der Identitit des Gottes Je-
sus Christus mit dem Gott Jesu Christi wirken diese israeltheologischen Ansitze
in der Durchfithrung der Dogmatik nicht systembildend. Ein jiidisches Profil
Jesu wie theologischer Zentralgehalte wird vermisst, andere lutherische Stan-
dards kommen nach wie vor antijiidisch daher. Anschlussméglichkeiten fiir sein
Anliegen findet Vasel aber in zahlreichen religionsphilosophischen Grundent-
scheidungen.

Was leistet Vasel? Nebst des enormen Darstellungsunternehmens ist Vasel
der treibenden Idee seines Werkes wegen hochzuschitzen, dass christliche Iden-
titdt nach beiden Seiten den Ausweis zu fithren hat: Gegeniiber Israel wie gegen-
liber einem gegenwirtigen Wirklichkeitsverstindnis. Obwohl die via facti gegen
dieses Unternehmen zu stehen scheint, entert Vasel in Detailarbeit die An-
schlussmdglichkeiten in den Konzepten auf beiden Seiten. Die 45 abschliefen-
den Thesen zur Entwicklung einer ,doppelt apologetischen Theologie“ seien den
Jetzigen Dogmatikern ins Stammbuch, sprich in die Prolegomena, geschrieben.
Denn hinter Vasels These wird wohl niemand zuriickzukehren wiinschen.

Ulrich Winkler
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Das Lehrbuch will auf méglichst sachliche und versténdliche Weise (iber die
Ergebnisse der wissenschaftlichen Forschung zum historischen Jesus
informieren. Dargestellt werden kanonische wie nicht- kanonische, christliche
wie nicht-christliche Quellen. Die historische Skepsis, die meint, (iber Jesus
(fast) nichts sagen zu kénnen, wird ausfiihrlich diskutiert.

Jesus wird dezidiert aus seinem geschichtlichen Rahmen heraus gedeutet: Er
ist von den Verhéltnissen in Galilda geprédgt, von Uberzeugungen der
judischen Religion durchdrungen und von den Konflikten seiner sozialen Welt
bestimmt. Uber seine Person kann (trotz aller Skepsis) aufgrund seiner
Beziehungen zur Familie, zu Johannes dem T&ufer, zu Jiingern, Frauen und
Gegnern ein profiliertes Bild entworfen werden. Dasselbe gilt fiir sein Wirken:
Er war ein Prophet der hereinbrechenden Gottesherrschaft, ein Wundertéter,
ein begabter Gleichnisdichter und ein ethischer Lehrer, dessen ganzes Wirken
von einem tief im Judentum verwurzelten Verstandnis Gottes bestimmt ist.
Besonders grindlich wird sein Ende in Jerusalem behandelt: sein Konflikt mit
dem Tempel und sein letztes Mahl, die politischen und religiésen Faktoren,
die zu seiner Hinrichtung fiihrten und die Entstehung des Osterglaubens.
AbschlieBend wird der Weg von seinem Selbstversténdnis, in Gottes Handeln
eine entscheidende Rolle zu spielen, zur Verehrung seiner Person als Messias
und Gottessohn verstéandlich gemacht.

Zu allen Themen werden kurze Uberblicke der Forschungsgeschichte geboten.
Der Text ist didaktisch gut aufgearbeitet, u.a. durch viele Ubersichten und
Tabellen sowie vor- und nachbereitende Aufgaben. Alle Teile enden mit
AnstoBen zur hermeneutischen Reflexion Uber die Gegenwartsbedeutung und
-problematik der diskutierten historischen Sachverhalte. © VLB
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Editorial

Die Universitit Salzburg feiert im Studienjahr 2002/03 ihr vierzigjahriges Bestehen. Auch
die Theologische Fakultiit der Universitdt Salzburg beteiligt sich an diesen Jubildumsfeier-
lichkeiten. Im Oktober 2002 ehrt die Theologische Fakultdt zwei Mitglieder der akademi-
schen Welt, Bettina Biumer und Otto Kaiser, durch die Verleihung der Ehrendoktorwiirde.
Im Zuge dieser Festtage wird auch das neu gegriindete Institut ,, Theologie Interkulturell
und Studium der Religionen“ vorgestellt. Durch die Schaffung dieses Instituts hat sich die
Theologische Fakultit Salzburg einen Fakultdtsschwerpunkt gegeben.

Ein Fakultatsschwerpunkt soll ein gemeinsames Projekt der ganzen Fakultét sein. Um
sinnvollerweise von einem Fakultitsschwerpunkt reden zu kénnen, miissen die Beziige der
einzelnen Ficher, die an der Fakultit vertreten sind, zu dem Schwerpunkt klargemacht
werden. Das war die Idee, die hinter dieser Sondernummer der Salzburger Theologischen
Zeitschrift steckt: Wir stellen den Fakultitsschwerpunkt der Theologischen Fakultit Salz-
burg vor und laden sémtliche Fécher ein, zu diesem Schwerpunkt Stellung zu beziehen,
Briicken zu schlagen zwischen der eigenen Fachdisziplin und dem gemeinsamen Projekt
»Theologie Interkulturell und Studium der Religionen®.

Aus diesem doppelten Anliegen - Vorstellung des Schwerpunkts und Aufzeigen von
Verbindungen zwischen Einzelfichern und Fakultdtsschwerpunkt — ergibt sich das Inhalts-
verzeichnis: Im ersten Teil wird der Schwerpunkt, historisch, inhaltlich und der Motivation
nach, vorgestellt, im zweiten Teil kommen Vertreterinnen und Vertreter der einzelnen
Fachdisziplinen zu Wort. Dabei zeigt sich auch, dass der Beitrag der einzelnen Disziplinen
gerade auch darin bestehen kann, den Fakultitsschwerpunkt kritisch zu hinterfragen. Das
ist eine wichtige Aufgabe, die wir gerade in jenem Jahr, in dem wir den 100. Geburtstag
von Sir Karl Popper feiern, besonders wiirdigen wollen.

Die Herausgeber der Salzburger Theologischen Zeitschrift, Alois Halbmayr, And-
reas Weill und Ulrich Winkler, haben freundlicherweise fiir dieses Projekt Gastfreund-
schaft gewihrt. Thnen sei dafiir und auch fiir die viele Arbeit, die mit der Erstellung dieser
Nummer verbunden war, herzlich gedankt. Ich konnte also aufgrund der offenen Tiir zum
Forum dieser Zeitschrift die Angehorigen der Theologischen Fakultit Salzburg einladen,
den Fakultitsschwerpunkt aus ihrer Sicht zu beleuchten. Was nun vorliegt, sind die Ant-
worten auf diese Einladung. Ich bin an Vertreterinnen und Vertreter simtlicher Diszipli-
nen, die an unserer Fakultiit beheimatet sind, herangetreten. Die Antwort war erfreulich
positiv. Meine editorische Verantwortung erstreckte sich dabei lediglich auf die Idee und
die leisen Erinnerungen an Abgabefristen. Die Verantwortung fiir die mhaltliche Ausges-
taltung der Beitrige liegt bei den Autorinnen und Autoren.

Beitrdge fiir den ersten Teil geschrieben haben Dekan Friedrich SCHLEINZER, der ei-
nen geschichtlichen Abriss des Fakultidtsschwerpunktes geliefert hat, Chibueze UDEANI und
Ulrich WINKLER vom Institut ,, Theologie Interkulturell und Studium der Religionen®, die
den Schwerpunkt inhaltlich beleuchtet haben, Andreas BAMMER, der als .,Stimme der Stu-
dierenden* fungierte, und ich aus philosophischer Sicht. Aus der Sichr der einzelnen Fii-
cher haben Anton BUCHER (Religionspadagogik), Marlis GIELEN und Friedrich REITERER
(Bibelwissenschaften), Peter HOFRICHTER (Kirchengeschichte), Theodor KOHLER (Philoso-
phie), Johann Werner MODLHAMMER (Fundamentaltheologie), Gertraud PUTZ (Gesell-
schaftslehre), Hans-Joachim SANDER (Dogmatik), Frank WALz (Liturgiewissenschaft) und
Werner WOLBERT (Moraltheologie) Beitriige beigesteuert. Allen Autorinnen und Autoren
sei fiir ihre Mithen gedankt.

Clemens Sedmak, Gastherausgeber
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Kairos und Hartnickigkeit

| Die Entstehung des Instituts Theologie Interkulturell und
Studium der Religionen’

Friedrich Schleinzer, Salzburg

Den ersten Anstol zur niheren Beschéftigung mit Theologie Interkulturell lie-
ferten Religionslehererlnnen mit ihrer Unzufriedenheit iiber die an der Fakultét
angebotenen Lehrinhalte. Sie vermissten die grundlegenden Kenntnisse von an-
deren Weltreligionen und Kulturen. In der Alltagspraxis des Religionsunterrichts
wurde ihnen dieses Defizit des Theologiestudiums schmerzlich bewusst. Durch
Tourismus und Medien stellen sich den Schiilern Fragen, auf die sie von Religi-
onslehrerlnnen kompetente Antworten wiinschen. Nachgefragt wurden Inhalte,
die liber die an der Fakultit angebotene Religionswissenschaft hinausgehen. In
der ersten Begeisterung der Projekigruppe wurde - jenseits aller Studienplanre-
form - sogar der Plan von zwolf Wochenstunden als Verpflichtung gehegt.

Die Unzufriedenheit von Absolventlnnen traf sich 1990 mit dem Wunsch
von Studierenden, auBereuropdische Theologien in ihrem Studium kennen zu
lernen. Ein AnstoB von aufen war das Bedenkjahr 1492, das zur Auseinander-
setzung mit der Rolle des Christentums im Umgang mit anderen Kulturen gera-
dezu herausforderte. Als emotionaler Katalysator dieser Bestrebungen erwies
sich die Exkursion 1988 von Lehrenden und Studierenden Osterreichischer und
deutscher theologischer Fakultiten nach Peru. Die Begegnung mit Befreiungs-
theologen vom Institut Bartholome de las Casas in Lima einerseits und das un-
mittelbare Erleben des glaubenden Volkes im Hochland von Peru andrerseits
forderten den Wunsch, den Austausch verschiedener Theologien zu institutionali-
sieren.

Erster konkreter Schritt, die Unzufriedenheit und den Wunsch von Studie-
renden und Lehrenden in die Tat umzusetzen, war die Einladung eines Gastpro-
fessors. Fiir die Theologische Fakultdt in Salzburg war dies seit Bestehen eine
vollige Neuheit. Aus Akmalititsgriinden, mit dem Bedenkjahr 1492/1992 vor der
Tiir, fiel die Wahl auf einen Befreiungstheologen aus Lateinamerika. Im Winter-
semester 1991/92 referierte der aus Argentinien stammende Jesuit Juan Carlos
Scannone liber ,Die lateinamerikanische Theologie als Interkulturelle Theolo-
gie“. Die Lehrveranstaltung fand bei den Studenten grofen Anklang, der
Wunsch nach Anrechenbarkeit fiir das Studium blieb noch unerfiillt, es sei denn,
dass manche Professoren die Stunden fiir ihr eigenes Fach anerkannten.

Damit die erste Gastprofessur nicht gleich die letzte werden sollte, strebte
die Projektgruppe ein Mindestmalh an Institutionalisierung fiir die Initiative
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»Theologie Interkulturell an. Am 14. Janner 1992 war es soweit: Das Fakul-
tétskollegium beschloss die Einsetzung einer Kommission. Die Konstituierende
Sitzung wurde am 26. Mérz 1992 abgehalten, bei der Zusammensetzung wurde
darauf Bedacht genommen, dass der gesamte Ficherkanon der Theologie vertre-
ten war.

Einhellig war die Meinung, dass die Initiative , Theologie Interkulturell®
beim Institut fiir Pastoraltheologie organisatorisch und personell (Tutor) ange-
bunden werden sollte, nicht zuletzt wegen der Personalunion von Kommissions-
vorsitz und Institutsvorstand. Auch inhaltlich lag die enge Verbindung zur prak-
tischen Theologie nahe, die ihre Aufgabe im Deuten der ,Zeichen der Zeit*
sieht. Dazu gehort in einer Weltkirche, nicht nur iiber den eigenen Kirchturm
sondern auch iiber die Peterskuppel hinauszuschauen.

Die multikulturelle Gesellschaft, Migrationsbewegungen und Tourismus
sind Herausforderungen, denen sich heutige Seelsorgerlnnen zu stellen haben.
Ein Ziel von Seelsorge heute ist zweifellos das Abbauen von vielerlei Angsten,
die Menschen bedriicken. Unbekanntes, Fremdes und Neues macht Menschen
Angst, bedroht ihre mithsam erworbenen Sicherheiten. Das Kennenlernen frem-
der Kulturen und der Dialog mit anderen Religionen kann diese Angste abbauen
und zur Bewiltigung sozialer Spannungen beitragen. Die Angst mancher Ver-
treter der kirchlichen Hierarchie, dem Theologiestudium gingen durch die inter-
kulturelle Beschaftigung katholische Inhalte verloren, erwies sich ab der ersten
Stunde als unbegriindet. Wer den Dialog mit anderen pflegen will, muss sich mit
der eigenen christlichen Position genauer auseinandersetzen, um iiber die eigene
religiose Identitat Auskunft geben zu kénnen.

Stand am Beginn der Initiative die Auseinandersetzung mit aufereuropii-
schen (katholischen) Theologien, so kristallisierte sich nach den ersten Erfahrun-
gen zunehmend der Wunsch nach einer Erginzung durch die Begegnung mit an-
deren Weltreligionen und neuen religidsen Bewegungen heraus. Die Liste der
Gastprofessoren gibt dariiber Auskunft: Prof. Francis d'Sa stellte indische
Theologie vor (SS 1993), Prof. Ridwan As-Sayyid, Libanon, das Christentum im
Koran und in der islamischen religiosen Literatur (SS 1994), Prof. Nabil el-
Khoury, ebenfalls aus dem Libanon, die Theologie im Kontext anderer Kulturen
und Religionen im Nahen und Mittleren Osten (SS 1995). Prof. Haruko K.
Okano, Japan, sieht den ,,Buddhismus als Herausforderung fiir westliche Theo-
logen® (SS 1996). Prof. Anacletus Odoemene aus Nigeria berichtete iiber ,,Ehe-
Familie-Sippe im afrikanischen Kontext“ (SS 1997). In die unbekannte Nzhe
fithrte Prof. Miklos Tomka, der theologische Berater der Ungarischen Bischofs-
konferenz mit seiner Vorlesung ,,Religion und Kirche im Vergleich von Ost- und
Westeuropa® (SS 1998). Prof. Hartmut Bobzin aus Erlangen gab einen Einblick
in seine jiingsten Islamforschungen (SS 1999), die aus Salzburg stammende und
in Indien lebende Prof. Bettina Biumer referierte iiber Hinduismus und christ-
lich-hinduistischen Dialog (SS 2000), der in Rom lebende Prof. Michael Fuss



92 Friedrich Schleinzer

iiber christlich-buddhistischen Dialog (SS 2001) und Prof. Roman Malek ., Zwi-
schen Himmel und Erde® - ,,Die religiése Tradition Chinas“ (SS 2002).

Bei der Auswahl der Gastprofessoren wurde darauf Wert gelegt, dass die
WissenschafterInnen im jeweiligen Kontext leben und iiber die ,reine® Wissen-
schaft hinaus ihre Erfahrungen aus einer anderen Lebenswelt mitteilen. Als klei-
nes Zeichen dieser umfassenden Auseinandersetzung mit anderen Religionen und
Kulturen wurde die Einfiihrungsvorlesung als Fest gestaltet, bei dem moglichst
viele Sinne (Musik, Essen, Dias etc.) angesprochen werden sollten.

Mit der Initiative ,Theologie Interkulturell® iibernahm die Theologische
Fakultit eine Pionierrolle an der Universitit. Als unter Rektor Prof. Edgar Mor-
scher 1993 die Diskussion iiber Schwerpunktbildung an den Universititen ein-
setzte, konnten die Salzburger Theologen bereits mit Erfahrungen aufwarten und
so kam es, dass auch die Universitat Salzburg sich fiir ein interdisziplindres For-
schungsprojekt ,,interkulturelle Entwicklung und Konfliktldsung“ entschied. Als
auch im Vorfeld des neuen Universitdtsgesetzes 2002 die Schwerpunktbildung
und das Erstellen eines eigenen Profils zum gesetzlichen Auftrag fiir die Univer-
sititen wurden, konnten die Theologen wieder auf einschligige Erfahrungen
verweisen. Die Theologische Fakultdt war mit ihrem Schwerpunkt , Theologie
Interkulturell und Studium der Religionen® die erste, die - im Ministerdeutsch -
ihre Hausaufgaben erledigt hatte. Den besonderen Applaus des Senates ernteten
die Theologen deshalb, weil es ihnen gelungen war, ohne zusétzliche Ressourcen
einen Schwerpunkt mit einem neuen Institut zu begriinden und eine Institutsre-
form (mit Zusammenlegungen!) durchzuziehen.

Noch fehlte aber dem neuen Institut die Zustimmung des Magnus Cancella-
rius in der Person von Erzbischof Dr. Georg Eder. Fiir ihn war es eine logische
Voraussetzung fiir das Institut, dass die vatikanische Bildungskongregation die
neuen Studienpléne (mit dem Schwerpunkt Theologie Interkulturell und Studium
der Religionen) genehmigt. Als dies im Janner 2002 geschah, gab Erzbischof
Dr. Georg Eder seine Zustimmung - wie im vatikanischen Bescheid vorgegeben
- auf fiinf Jahre und ad experimentum. Damit ist der GroBteil der von der Pro-
Jjektgruppe in den Anfingen gehegten Wiinsche erfiillt. Es gibt das Institut fiir
.» Theologie Interkulturell und Studium der Religionen“, das mit Budget, Biblio-
thek und Personal ausgestatiet ist. Fiir die auf jeweils fiinf Jahre befristete Pro-
fessur laufen die Berufungsverhandlungen, der Assistentenposten ist mit Univ.-
Ass. Dr. Chibueze C. Udeani besetzt. Ein weiteres Ziel, eine eigene Publikation,
wird ab WS 2002 umgesetzt: Die ,Salzburger Theologischen Studien - inter-
kulturell“ soll in Hinkunft regelmiBig erscheinen. Bereits eingerichtet ist ein
Universititslehrgang (gemeinsam mit dem Bildungshaus St.Virgil) ., Spirituelle
Theologie im interreligidsen Prozess® (dreijahriger post graduate Lehrgang mit
Abschluss als ,,Master of advanced studies MAS®). Geplant ist zudem ein eige-
nes Studienmodul mit dem Bakkalaureat als Abschluss. Zehn Jahre Hartnéckig-
keit, geduldiges Diskutieren theologischer Begriindungen in zahllosen Sitzungen,
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zihes Abwehren von destruktiven Interventionen in Rom und beim Erzbischof
und Vertrauen auf das Gelingen eines Gemeinschaftswerks von Studierenden und
Lehrenden dieser Fakultit haben sich gelohnt. Diese zehnjihrige Erfolgsge-
schichte ist Anlass zu danken und zu feiern. Gelegenheit dazu gibt es am 17.
Oktober 2002, wenn eine der ,Hebammen® dieses Instituts, die Salzburger
Theologin und Hinduismusexpertin Bettina Biumer, mit dem Ehrendokiorat der
Theologischen Fakultit ausgezeichnet wird.
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Theologie Interkulturell

Lediglich eine Akzentverschiebung vom Adjektiv zum Adverb?

Chibueze C. Udeani, Salzburg

Zu Beginn des 21. Jahrhunderts leben wir in einem ,global village“ und die
Welt ist angesichts beschleunigender Kommunikationstechnologien klein gewor-
den. Die Rede von Gott ist nach wie vor aktuell, muss aber neu und vielféltiger
gesehen und verstanden werden. Bekanntlich ,,verandern die kulturellen, sozialen
und 6konomischen Krifte ... sowohl die weltweite, wie auch die jeweilige ortli-
che Situation. ... Die Globalisierung verindert das Denken iiber Kultur in
grundlegender Weise und verkompliziert den interkulturellen ProzeB.“! Nicht
zuletzt fiir die Theologie ziehen derartige Verinderungen Konsequenzen nach
sich. Eine verstirkt interdependent gewordene Welt verlangt nach einer Art und
Weise des Theologietreibens, die die externen Faktoren regionaler und globaler
Entwicklungen mehr denn je beriicksichtigt.

Bislang herrschte in der Theologie eine stark eurozentristische Tendenz vor,
die sich darin zeigte, die eigene Art des Theologisierens zur Norm zu erkliren.
AuBereuropdische Theologien wurden und werden folglich meist mit Skepsis be-
trachtet. Dabei kam westlicher Theologie jene Rolle zu, die

»sich auf die Frage nach der Theologiefahigkeit nicht-westlicher Kulturen konzentrierte,

und darauf, ob diese Theologien die nditige Reife erlangt haben, um als Herausforderun-
gen fiir die allgemeine, das heifit westliche Reflexion geeignet zu sein.“?

Hier setzt eine zeitgemaBe Theologie Interkulturell an. Sie widmet sich dem
Dialog der Kulturen und Religionen - daher den Menschen. Sie ist ein interkul-
turelles Unterfangen insofern, als sie dabei stets den eigenen Kulturkontext iiber-
schreitet um anderen Theologien, die sich auch in ihren eigenen Kulturkontexten
bewegen, zu begegnen. Um diesem Anspruch gerecht zu werden, hat sie sich der
Auseinandersetzung der und mit den Kulturen auszusetzen und sich in diesem
Prozess zu bewihren.

Erklértes Ziel der Theologie Interkulturell ist es folglich, eine Anerkennung der
Vielfalt der Theologien (europaische und nicht-europiische) zu erreichen, sich
als Raum, Rahmen und Basis fiir deren Begegnung zu verstehen und den Aus-

Il Schreiter, Robert J., Die Neue Katholizitdr. Globalisierung und Theologie (Theologie
Interkulturell 9), Frankfurt 1997, 171.
2 Ebd. 174.



Theologie Interkulturell - Lediglich eine Akzentverschiebung? 95

tausch und eine mogliche gemeinsame Weiterentwicklung zu férdern. Hierbei
muss es fiir alle Theologien mdglich sein, Zeugnis vom konkreten Leben und
Glauben ihrer Lokalkirchen in ihrem historischen und gesellschaftlichen Kontext
Zu geben.

Interkulturell als Adverb betont somit im Unterschied zum Adjektiv, dass es
sich hierbei bevorzugt um eine bestimmie Art und Weise des Theologisierens
und weniger um ein angezieltes Resultat handelt. Konkret kann dies so verstan-
den werden, dass jede Theologie sich mit jenen Aspekten konfrontieren lasst, die
ihr in fremden Theologien oder theologischen Traditionen zu denken geben.
Umgekehrt hat sie ihrerseits zu bedenken, mit welchen eigenen Anteilen sie an-
deren Theologien und theologischen Traditionen zu denken gibt. Auf diesem
Hintergrund wird die Bedeutung einer entsprechenden Hermeneutik offenkundig.

Entsprechend diesem Ansatz der Theologie Interkulturell kann sich die
Theologie nicht nur darauf beschranken, Glaubenserfahrungen der eigenen loka-
len Kirchen zu reflektieren. Vielmehr hat Theologie Interkulturell die Verstindi-
gungsbarrieren zwischen unterschiedlichen Kulturen, Theologien und theologi-
schen Traditionen zu diagnostizieren, und wo moglich, Briickenfunktion zu
libernehmen. Sie muss weiters gezielt dafiir sorgen, dass dies nicht auf Kosten
kultureller, theologischer und religidser Identitit geschieht, um die Entwicklung
kontextueller, lokal bedingter und relevanter Theologien und deren gegenseitige
Bereicherung - ohne neuerliche Bevormundung - mitzutragen.®

Die Salzburger Theologische Fakultit will sich mit der Schwerpunktsetzung
Theologie Interkulturell und Studium der Religionen dem oben genannten Ziel
mittels Lehre und Forschung in besonderer Weise widmen. Dies umfasst zum
einen die zuvor beschriebene Form des Theologietreibens, in der fiir jegliches
theologische Unterfangen auch der historische, kulturelle, geographische, politi-
sche und gesamtgesellschaftliche Kontext in Betracht gezogen werden muss.
Weiters wird versucht, einen breiten - sowohl geographischen als auch kulturel-
len - Horizont zu 6ffnen und die Problematik von Interkulturalitit und Theologie
auf unterschiedlichen Ebenen zu behandeln.* Dieses Anliegen wird nicht nur als
ein theologisch kontextuelles sondern auch als interreligioses verstanden.

Um diesem Unterfangen gerecht werden zu kénnen, bedarf es entsprechen-
der Voraussetzungen. So

~erweist sich immer mehr eine interkulturelle Offenheit und Kompetenz .... des Theolo-

gen [und der Theologin] als dringendes Erfordernis. Eine solche interkulturelle Kompe-

tenz lieBe sich etwa als die Fahigkeit, das eine Evangelium in unterschiedlichen sozio-
kulturellen und daher auch religiosen Kontexten identifizieren zu kénnen, beschreiben. In

3 Vgl. Kessler, Hans/Siller, Hermann P., Vorwort zur Reihe , Theologie interkulturell*,
in: Bujo, Bénézet, Afrikanische Theologie in ihrem gesellschaftlichen Kontext (Theolo-
gie interkulturell 1), Diisseldorf 1986, 9-16, hier 12f.

4 R. J. Schreiter, Die Neue Katholizitit 176.
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unserer heutigen Welt ist die Ausbildung einer solchen Kompetenz fiir jeden Theologen
und jede Theologin unerlésslich. Sie muss expliziter Bestandteil jeder theologischen Stu-
dienrichtung sein, die sich den zuvor erwihnten Herausforderungen stellen will. Dies
soll allerdings nicht wieder in Gestalt einer eigenen, gesonderten Disziplin geschehen,
sondern so, dass sie alle theologischen Ficher axiomatisch durchzieht. >

Das an der Salzburger Universitit neu gegriindete Institut fiir Theologie Inter-
kulturell versteht sich daher als interdisziplinar und baut grundlegend auf der Zu-
sammenarbeit unterschiedlichster Fachbereiche und Fakultiten auf.

Das Institur wurde im Rahmen der Schwerpunkisetzung der theologischen
Fakultit neu errichtet und widmet sich der Lehre und Forschung auf dem Gebiet
Theologie Interkulturell und Studium der Religionen. Mit dieser nenen Schwer-
punktbildung will sich die Theologische Fakultit den weltweiten Verinderungen
der letzten Jahre stellen.

Die Zielgruppen des Instituts sind Studierende der Theologie im neuen Stu-
dienplan (ab Wintersemester 2002), die Theologie Interkulturell als Pflichtfach
haben bzw. solche, die sich dariiber hinaus im Fach Theologie Interkulturell und
Studium der Religionen spezialisieren wollen. Doktoranden und Doktorandinnen,
Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen in Forschungsprojekten zur Aufarbeitung des
Fachgebietes. Berufstitige Theologen und Theologinnen, Religionspidagogen
und -padagoginnen, die sich in diesem Bereich weiterbilden und sich das nétige
Wissen fiir die Praxis aneignen mochten. Studierende aller Fakultiten und Stu-
dienrichtungen, die interkulturelle Kompetenz erwerben wollen sowie alle Be-
rufsgruppen aus Wirtschaft, Politik etc., die im Schnittpunkt verschiedener Kul-
turen agieren.

Die organisatorischen Aufgaben des Instituts umfassen fakultitsiibergrei-
fende und internationale Kooperationen, die Fiihrung einer Fachbibliothek, die
Durchfiihrung von Studientagen und Entwicklung von Universititslehrgéngen.

Das Institut will folgende Angebote unterbreiten: Lehre und Forschung auf
dem Gebiet Theologie Interkulturell und Studium der Religionen, interreligidses
und interkulturelles Lernen, Inkulturation als Prinzip, lokale Theologien, kompa-
rative Theologie, interkulturelle Hermeneutik, Religionstheologie und Missions-
wissenschaft, systematisches Erforschen von Mustern, Systemen und Strukturen
auf Grund der interreligiésen Basis (Ethik, Politik, Wirtschaft), Spiritualitit im
interreligiésen Kontext, neue religitse Bewegungen, jiidische Studien, klassi-
sches Arabisch, Kommunikationswissenschaft, Studium der Religionen, grundle-
gendes Wissen liber andere Religionen (Islam, Judentum, Buddhismus, Hindu-
ismus, ...) und Dialog mit ihnen.

5 H. Kessler/H. P. Siller, Vorwort 14f.
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Nicht ausweichen an einen fernen Ort der Eigentlichkeit

Der Erkenntnisort einer lokalen Theologie im universalen Volk Gottes

Ulrich Winkler, Salzburg

Die Theologie hat ldngst ihren Status verloren, dass sie selbstgeniigsam ihre ei-
genen Kreise ziehen konnte. Zu bedringend sind die Anfragen der Gegenwart.
Zudem haben die Theologischen Wissenschaften ein AusmaB erreicht, das es un-
moglich macht, ein gesamtes Fachgebiet geschweige denn die ganze theologische
Forschung zu iiberblicken. Die Schwerpunktbildung ist nicht nur ein von aufen
an die Universititen durch den Gesetzgeber herangetragene Pflicht, sondern fiir
die Theologischen Fakultiten auch eine innere Notwendigkeit einer verantwor-
teten Ausbildung. Nicht selten waren bisher die Zufilligkeiten der politischen
Gewichtungen in den Studienkommissionen dafiir ausschlaggebend, welches
Fach mit einem hohen Pflichtstundenanteil im Studienplan ausgestattet wurde
und sich deshalb Fakultitsschwerpunkt nennen durfte, ohne dass sich dieses
durch besondere inhaltliche Qualifikation ausweisen musste oder um ein gesamt-
fakultdres Konzept verdient gemacht hitte. Bei der Neustrukturierung der Theo-
logischen Fakultdt 2001 und der Neugriindung des Institutes fiir Theologie Inter-
kulturell und Studium der Religionen wurde in Salzburg ein anderer Weg be-
schritten.’ So wurde sowohl ein neuer Inhalt in das Curriculum der Theologie als
auch ein damit korrelierendes Formalprinzip als Schwerpunkt der gesamten Fa-
kultit und somit aller theologischen Facher eingefiihrt. Aus der Vergangenheit
sind Lehren zu ziehen. BloBe Affirmation im Inneren und umtriebige Kontakt-
pflege nach aufien werden nicht ausreichen, wenn die Verpflichrung zur Schwer-
punktbildung nicht gleichzeitig dazu fiihrt, dariiber einen Diskurs zu fiihren und
einen tragfahigen Begriff samt Durchfiihrungskonzept auszuarbeiten. Einen Bei-
trag wollen sowohl diese Zeitschriftennummer als auch diese Skizze aus der Per-
spektive des neuen Institutes versuchen. Mit den neuen Mitgliedern Clemens
Sedmak und Hans-Joachim Sander sind dafiir am Institut fiir Theologie Interkul-
turell und Studium der Religionen gute Voraussetzungen geschaffen worden. Im
Folgenden will ich jeweils an einem ihrer neuesten Biicher entlang gehen und ab-
schliefend diese in einem eigenen Vorschlag verbinden und weiterfithren.

1 Zur Geschichte und theologischen Konzeption vgl. Winkler, Ulrich, ,Wer nur das
Christentum kennt, kennt das Christentum nicht.“ Theologie Interkulturell und Religio-
nen studieren in Salzburg, in: Huber, Konrad/Priiller-Jagenteufel, Gunter M./Winkler,
Ulrich (Hg.), Zukunft der Theologie - Theologie der Zukunft. Zu Selbstverstindnis und
Relevanz der Theologie (Theologische Trends 10), Thaur/Wien/Miinchen, 2001, 62-
102.
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(1.) In der fundamentaltheologischen Habilitationsschrift* legt Clemens Sed-
mak eine Erkenntnistheorie lokaler Theologien vor, deren Credo lautet: ,,Es gibt
keinen neutralen, superioren Standpunkt® (325), weiters: ,Die Performanz der
Theologie ist stets lokal.“ (26), und: Es gibt ,keine universale Version des
Christentums® (131), ,eine Sprache ... [erreicht uns nur] in vielen Formen (»pa-
roles«)“ (130). Dies nicht um Theologie lokal zu atomisieren, sondern um sie im
unhintergehbaren Integral von Lokalitit, Globalitdt und Universalitit zu positio-
nieren. Diese Theologie nimmt ihre stets lokale Erkenntnisbasis ernst und scheut
sich nicht vor einem notwendig mit dem Gottesbegriff verbundenen universalen
epistemischen Anspruch,

Sedmak verfolgt einen pragmatischen Wissenschaftsbegriff, der von den
menschlichen Handlungszusammenhéngen ausgeht, die mit lebensweltlichen oder
kulturtheoretischen Zugangen erschlossen werden kénnen. Fiir eine Kulturana-
lyse dient ihm die Sprache als erkenntnisleitende Metapher, die semiotisch wie
pragmatisch analysiert werden kann: Die semiotische Kompetenz verlangt das
Erkennen der Zeichenwelt als Welt von Bedeutungen (semiotische Kulturtheorie)
- einer pragmartischen Kulturtheorie vermittelt sich die Bedeutung von Zeichen in
Anlehnung an das Sprachspielmodell® durch den regelgeleiteten Gebrauch in den
cultural games. Die lokale Praxis und die kulturell gepriagte Erfahrung der Le-
benswelt werden durch semantische Lesekompetenz zu loci theologici. Die lokal
erkannten Zeichen der Zeit sind mit der translokalen Tradition (Dimension der
Globalitdt) in den Zentralinhalten der christlichen Botschaft (Universalitat) so zu
konfrontieren, dass sowohl die religiose Dignitit der Kultur (religidse Kultur-
analyse) als auch das (kultur)kritische religiose Potential zum Tragen kommen.

Theologie ist also sekundir. Sie erzeugt nicht das Wissen iiber einen sym-
bolischen Kosmos, das als Interpretationsrahmen und Handlungsverpflichtung
die zentrale identittsstiftende Orientierungsleistung von Religion darstellt. Die-
ses symbolische Wissen iiber den Zusammenhang des enzyklopidischen Wissens
mit der Welt als ganzer liegt der Theologie voraus, das sie in praktischer Absicht
expliziert, systematisiert und auf das Handeln ausrichtet. Der Vorrang der Prag-
matik fiir die Theologie geht mit der Einsicht einher, dass die Referenz der Got-
tespropositionen unerforschlich ist und vielmehr die normative Kraft ihr Bedeu-
tung verleiht. Gottesrede setzt Handlungsverpflichtungen auf einer notwendig lo-
kalen Biihne. Theologie ist praktisch, weil sie den Weg zum letzten Ziel weist.

2 Sedmak, Clemens, Lokale Theologien und globale Kirche. Eine erkenntnistheoretische
Grundlegung in praktischer Absicht, Freiburg/Basel/Wien 2000.

2] Vgl. Sedmak, Clemens, Kalkiil und Kulrur. Studien zu Genesis und Geltung von
Wittgensteins Sprachspielmodell (Studien zur dsterreichischen Philosophie 26), Amster-
dam 1996.
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Sedmak erhebt also die Semiotik mit Hilfe der Pragmatik. Die soziale und kon-
textbezogene Praxis® stiftet die Bedeutung der Zeichen. Dieses Theologieverstin-
dnis kann nur in der Teilnehmerperspektive vollzogen werden, der Glaubens-
vollzug ist keine Beobachtung.

Es liegt somit in der Natur der Sache, dass Theologie im Ausgang von kon-
kreten lokalen Situationen mit einer verantworteten Pluralitdt von Modellen ar-
beiten und diese erzeugen muss. Sie muss sich immer fiir einen Ausschnitt der
Wirklichkeit im Sinn der Komplexititsreduktion entscheiden. Theologie kommt
dabei nicht umhin, Optionen zu treffen. Ihre Kunst besteht darin, die lokalen
Fragen mit den universalen Normen und Quellen zu vermitteln, die freilich selbst
immer nur in lokaler Aneignung gegeben sind. Die Identifikation des Kontextes
und Offenlegung der Kontextbedingungen gehoren ebenso dazu wie die Verwur-
zelung in diesen Kontexten.

Sedmaks Theorie finde ich iiberzeugend. Allerdings kampft sie mit einem
Problem, das sich bereits im Buchtitel ankiindigt: Sie vermittelt lokale Theolo-
gien mit einer globalen Kirche, das leistet sie. Doch stellt sich Sedmak vor einen
weitreichenderen und unabdingbaren universalen Geltungsanspruch. Die Univer-
salitdt fehlt im Titel und marodiert auch im Konzept. Zwar betont Sedmak so-
wohl, dass auch das Lehramt keine Ausnahme zu einer lokalen Theologie dar-
stellt (26), die universalen Normen von Schrift, Tradition und Lehramt, ebenso
Offenbarung und Dogma kontextrelevant sind, als auch dass die Universalitiit
eine Formalstruktur theologischer Erkenntnis im Ausgang von je konkreter Le-
benswelt und kultureller Praxis im Zusammenwirken von Lokalitit und Globali-
tat unter dem epistemischen Anspruch der Gottesrede darstellt, bringt m.E. aber
die daraus resultierenden Konsequenzen auf keinen befriedigenden Begriff von
Universalitit, weil - so meine These - der Religionsbegriff keine Rolle spielt. Ei-
nerseits fehlen die anderen Religionen - zumindest bei der Definition der zu be-
riicksichtigenden kulturpragenden Faktoren miissten sie zur Sprache kommen,
und eine theologische Erkenntnislehre kann nicht ohne Judentum auskommen - ,
andrerseits wird die Religion des Christentums kein Thema, was zur Folge hat,
dass die Handlungsorientierung der Theologie fiir die Praxis zwischen religidser
(228) und sozialer (237) changiert, einmal den pastoralen Dienst in der Ortskir-
che (318) und andermal die Weltspiritualitit (342) meint. Lisst das Konzept den
Interpretationsweg der Universalitit auf eine letztendlich doch extralokale Insti-
tution von Religion offen, so wird das Thema des Dezisionimus, der Macht und
Gewalt® zu einem Problem werden.

4 Vgl. Sedmak, Clemens, Sozialtheologie. Theologie, Sozialwissenschaft und der ,,Cultu-
ral Turn“ (Linzer Philosophisch-Theologische Beitréige 4), Frankfurt 2001.

5 Vgl so gehort die Gewalt auch nicht zu den essentiellen Fragen der Religionen, vel. C.
Sedmak, Lokale Theologien 39.
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(2.) Hier fahre ich mit dem neuesten Buch® von Hans-Joachim Sander fort,
der mit Sedmak das Anliegen einer Universalitit durch Lokalitét teilt und fiir das
Problem des Universalismus einen ekkesiologischen Begriff entwickelt hat. San-
der begreift die Kirche in der Zweiheit von Religionsgemeinschaft und Pastoral-
gemeinschaft.” Als Religionsgemeinschaft war die Kirche erfolgreich, auch in
den groften Anfeindungen ging sie nicht unter. Ausgerechnet aber in unserer re-
ligionsfreundlichen Gegenwart ist sie bedroht. Geht eine Analyse der Macht
nicht vom Kampf um ihre Trager aus, sondern widmet sie sich ihrem Funktio-
nieren, so wird deutlich, dass Macht immer an Ohnmacht gekoppelt ist. Die
Lage der Religionsgemeinschaft Kirche ist prekar, weil sie gerade jetzt durch
den Verlust ihrer Bedeutung in die Ohnmacht gefiihrt wird. Die religionsgemein-
schaftliche Machtstrategie der Bestimmung des Aufien vom Innen her wird nicht
erfolgreich sein. Eine Bekehrung der Menschheit zur Religionsgemeinschaft Kir-
che ist nicht absehbar. Auf diesem Weg ist keine Universalitit des Evangeliums
zu erreichen, solange die Menschen unter dem Kriterium ihrer Mitgliedschaft
betrachtet werden. So hat das Zweite Vatikanum von dem in den Vorbereitungen
eingeschlagenen Weg der Beschiftigung mit den Fehlern der Welt Abstand ge-
nommen und sich der Kirche selbst so zugewandt, dass sie iiber Gott und die
Menschen zum Thema wird. Kirche als Sakrament iibt eine Dienstfunktion der
Gemeinschaft aller Menschen mit Gott und untereinander aus (Lumen Gentium).
In der Solidaritit mit allen Menschen in ihrer Hoffnung und Freude, Trauer und
Angst (Gaudium et Spes) hat sich die Kirche in eine Ohnmachtsituation begeben,
die auf die Prisentation von Gottes erlosender Macht aus der Ohnmacht heraus
setzt. Kirche iiberschreitet sich damit von der Religionsgemeinschaft zur Pasto-
ralgemeinschaft, ohne die eine durch die andere abzultsen.

Die Religionsgemeinschaft ist dort vom eigenen Scheitern bedroht, wo die
Gottesprasenz zum Ausbau religioser Macht genutzt wird. ,Es gibt die Versu-
chung, aus der eigenen Himmelsgewalt eine irdische Gewalt zu destillieren”
(68). ,,Die Satan-Existenz bedroht die ganze Kirche ... Die Kirche versagt stets
dann, wenn sie die Ohnmacht Jesu in die Macht der Gewalt verwandeln will.“
(71) Die Holle ist in der Kirche dort prisent, wo sie die Gottesmacht von der
Ohnmacht entkoppelt. Kein anderer hat so ernst gemacht mit der Einsicht, dass
von Religion nicht gesprochen werden kann ohne die eigene Gewalt- und
Schuldgeschichte, wie Papst Johannes Paul II mit dem Schuldbekenntnis am
Aschermittwoch 2000, den Bemiihungen um eine Ausséhnung mit den Juden und
den beiden Gebeten der Weltreligionen in Assisi.

6 Sander, Hans-Joachim, nicht ausweichen. Die prekire Lage der Kirche (GlaubensWorte
4), Wiirzburg 2002.

7  Vgl. auch: Sander, Hans-Joachim, Die Kirche - ein Lebensraum fiir morgen?, in:
Schmidinger, Heinrich (Hg.), Wovon wir leben werden (Salzburger Hochschulwochen
2002), Innsbruck/Wien [erscheint 2002].
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Die Pastoralgemeinschaft realisiert ihre Existenz als Volk Gottes, zu dem
alle Menschen berufen sind. Nicht mehr die Kirche, sondern alle Menschen ste-
hen im Zentrum der Kirche, ohne dass sie Mitglieder ihrer Religionsgemein-
schaft wiren. Das bedeutet eine Ohnmachtsituation. Sie kann den Glauben weder
innen noch aufen mit Macht durchsetzen. Sie kann fiir Gottes Gerechtigkeit nur
Zeichen setzen an den human entscheidenden Orten der Zeit. Das verlangt die
semiotische Kompetenz, die Zeichen der Zeit zu lesen und die eigene Wahrheit
in den Zeichen dieser Zeit zu entdecken. ,, Welt* und . Zeit“, die immer nur im
Plural und in partikularer Perspektive zu haben sind, werden zu einem genuinen
Darstellungsort des Glaubens. Er erwirbt sich Sprachfahigkeit in den Zeichen der
Zeit und wird dadurch sprachmichtig. , Die Differenz des Glaubens zu den in-
humanen Méchten und Gewalten der Zeit ... wird mit der kleinen Miinze der
alltdglichen Existenz in der Welt von heute realisiert. Die Autoritit der Kirche
als Volk Gottes bedeutet keine monolithische Gegengeschichte, sondern die Fi-
higkeit ... der Berufung des Menschen zum Menschsein einen Ort zu geben (GS
3).“® - M.E. benennt Sander damit eine radikale Universalitit, die nicht in die
Gewaltfalle einer Religionsgemeinschaft tappt.

(3a.) Den Konzepten von Sedmak und Sander mit ihren Konvergenzen in
Pragmatik und Semiotik, in den loci theologici und Zeichen der Zeit, in Lokalitat
und Globalitdt will ich einen Vorschlag zur Universalitat und zur konkreten Um-
setzung anschliefen. Sedmak hat die universalen Anspriiche einer Theologie Jesu
und des Wesens des Christentums in religionsgemeinschaftlicher Perspektive
herausgearbeitet, Sander die Autoritit der Differenz des AuBen fiir das Innen des
Glaubens in pastoralgemeinschaftlicher Perspektive. Die durch die Lokalitit be-
dingte Pluralitit und Perspektivitit sind fir beide Konzepte ein Problem. Die
pastoralgemeinschafiliche Losung des Universalitidtsproblems durch die Aner-
kennung der Signifikanz pluraler und differenter loci im AuBen bedeutet ,not-
wendig die Anerkennung der eigenen Differenzen“’ im Inneren. Die Frage stellt
sich nach dem Begriff einer wissenschaftlichen auf Allgemeingiiltigkeit ver-
pflichteten Theologie wie der Weltkirche und ihrer Einheit. Pluralitit und Gel-
tungsanspruch sind unhintergehbar. Vorschlagen will ich eine Differenztheorie,
die liber Erkenntnistheorie, Pragmatik und Pastoralgemeinschaft hinausreicht und
das Zentrum der Theologie, die Gottesrede, beriihrt. Die weltweiten Gottesreden
stehen im Zeichen der Pluralitit der inkorporierten Erfahrungen, Orte, Subjekte,
Geschichten, Kontexte und Referenzebenen. Ihre Differenz ist keine postmo-

8 Sander, Hans-Joachim, Das Aufen des Glaubens - eine Autoritit der Theologie. Das
Differenzprinzip in den Loci Theologici des Melchior Cano, in: Keul, Hildegund/Sander,
Hans-Joachim (Hg.), Das Volk Gottes. Ein Ort der Befreiung. FS Elmar Klinger, Wiirz-
burg 1998, 240-258, hier 256.

9  H.-J. Sander, Differenzprinzip 255.
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derne Katastrophe, sondern kann in ihrer Darstellung zu einem Segen werden,
wo es iiber die Vermeidung von Gewalt hinaus - was schon viel ist -, um einen
verantworteten Gotiesbegriff geht. Das Ziel der Darstellung der Differenzen ist
nicht ihre Einebnung zu einem aussichtslosen Konsens. Diese Differenzen kon-
nen vielmehr in Entsprechung der Fundamentaldifferenz der Gottesrede begriffen
werden, der Unterscheidung Gottes von der Rede von Gott.'® Demnach etablie-
ren diese sekundéren Differenzen Leerstellen.!’ Leerstellen, die die uneinholbare
Fundamentaldifferenz offen halten. Um Gottes Willen heifit das, Abschied neh-
men von den Versuchungen eines exklusiven und definitiven Gottes-Esperantos.
HeiBt das, ,,dass der Mensch den Pluralismus seiner Welt und also auch seiner
Erkenntnis aushilt und nicht meint, an dem Punkt zu stehen, an dem alle Wirk-
lichkeit und deren Erkenntnis eins ist. Denn an diesem Punkt steht nur Gott
selbst. “** Die Differenzen sind ein Segen, sich von den Zeichen der Zeit her zu
Gott und seinem Reich zu bekehren. - In Anwendung dieses Entwurfes auf die
Weltkirche schlage ich das jiingst in der Okumene erprobte Modell des differen-
zierten Konsenses vor, das Einheit und Differenz zusammendenkt und vom
kleinsten gemeinsamen Nenner oder machtvoller Durchsetzung absieht. Der Ort
dieses Modells ist nichts anderes, als worauf sich die Kirche im Verhiltnis zur
Welt verpflichtet hat, nicht das Belehren, sondern das Gesprach (GS 3). Univer-
sal verbindliche kirchliche Rede ist immer kontextuell und in den Zeichen der
Differenz bedeutsam.

(3b.) Mein Vorschlag fiir die Ausgestaltung des Salzburger Fakultits-
schwerpunktes Theologie interkulturell und Studium der Religionen orientiert
sich an den dargelegten Begriffen und soll hier in Umrissen angedeutet werden.
Will das Projekt gelingen, miissen m.E. folgende Punkte einem Disput ausge-
setzt werden, um zu einem commitment zu gelangen.

1. Schon die adverbielle Syntax des Terminus interkulturell macht deutlich,
dass es sich nicht nur um ein neues Fach der Theologie handelt, das an das neue
Institut konzequenzenlos fiir die anderen Ficher der Theologie delegiert werden

10 Wertvolle Anregungen verdanke ich: Dalferth, Ingolf U., ,Was Gott ist, bestimme
ich!“. Theologie im Zeitalter der ,Cafeteria-Religion®, in: ThLZ 121 (1996) 415430,
hier 423ff; vgl. Wiederabdruck, jedoch ohne die wertvolle Anm. 42 zur Differenztheo-
rie: in: ders., Gedeutete Gegenwart. Zur Wahrnehmung Gottes in den Erfahrungen der
Zeit, Tiibingen 1997, 10-35; Ders., Kombinatorische Theologie. Probleme theologischer
Rationalitit (QD 130), Freiburg/Basel/Wien 1991.

11 Dass Leerstellen nicht die schlechtesten Orte der Gottesrede sind, ist fiir die Bibel ein
gangiger Topos. Theophanien ereignen sich im Entzug, bis hin zur Leerstelle der Leer-
stelle, der Unméglichkeit christologischer Rede iiber das leere Grab.

12 Rahner, Karl, Zum Verhiltnis zwischen Theologie und heutigen Wissenschaften (Schrif-
ten zur Theologie 10), Ziirich/Einsiedeln/Koln 1972, 104-112, hier 112; vgl. Sedmak,
Lokale Theologien 193.
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kann, sondern dass damit eine Form der Theologie bezeichnet wird. Die theolo-
gischen Ficher erhalten ein neues Formalobjek:. Der Modus der Theologie soll
interkulturell werden. Der Fakultitsschwerpunkt ist eine Angelegenheit aller
theologischen Fécher. Oder mit Sedmak gesprochen, eine Fakultit einigt sich
darauf, lokale Theologie in einer globalen Welt zu betreiben.

2. Theologie auf interkulturelle Weise zu betreiben ist mit dem Studium der
anderen Religionen verkniipft. Damit ist sowohl ein neues und eigenstandiges
Materialobjekt gegeben, als auch ein Biindel von Aufgaben verbunden, die wie
der vorherige Punkt zu behandeln sind." - Eine notwendige Aufgabe ist die ei-
gene Verhaltmisbestimmung zu anderen Religionen, die in der Religionstheologie
diskutiert wird. Denn von ihr hingt ab, wie man den anderen Religionen begeg-
net. Es muss ein vor der eigenen Tradition und dem Selbstverstindnis anderer
Religionen verantworteter pluralismusfreundlicher Standpunkt gefunden werden,
der sich beispielsweise in der Frage der Uberholbarkeit der Ineffabilitit Gottes
durch die Offenbarung in Jesus Christus positioniert und somit den Wert der
Gottes- bzw. Transzendenz- und Heilserkenntnis anderer Religionen wiirdigt.
Zuerst gilt diese Pflicht gegeniiber den Juden. Deshalb sollte die Israeltheologie
zu einer Selbstverstindlichkeit jeglicher christlicher Theologie gehoren. - Ferner
ist ein Problembewusstsein iiber die Grundziige einer interreligiosen Hermeneu-
tik erforderlich. Kann man oder wie kann man eine andere Religion iiberhaupt
verstehen? Wie unterscheidet sie sich von einer interkulturellen Hermeneutik? -
Und nicht zuletzt wird man nicht umhin kénnen, einen gemeinsamen Religions-
begriff zu finden, oder zumindest einen Diskurs iiber die verschiedenen Begriffe
und deren Leistung und Mangel zu fiihren. Unter welchen formalen Bestimmun-
gen nehmen wir Religionen in den Blick, und welche Religionen oder religiGsen
Phénomene werden beriicksichtigt?

3. Die beiden folgenden Komplexe des Ortes und der Form fufen auf den
beiden ersten. Im Anschluss an Sedmaks lokale Theologie und Sanders semioti-
sche Kompetenz sind die loci der Theologie zu benennen. Abgekiirzt nenne ich
sie ,.Salzburg“ und ,,Globalisierung“.

3a. Salzburg ist unser geographischer Ort und zugleich locus theologicus.
Zu verlockend wiare das Ausweichen vor der prekéren Lage der Ohnmacht in die
Reminiszenzen der Bedeutungslosigkeit religiéser Macht, in die ,leeren Worte*
(Sander), mit ,leeren Radern® (Sedmak) und selbstgeniigsamen Kreisen. Dage-
gen muss der konkrete Ort gestellt werden. Zu verlockend wire ferner das Aus-
weichen durch die Wallfahrt zu augenscheinlichen Orten der Betroffenheit und

13 Wenn den Kulturen religitse Dignitiit zugesprochen wird (vgl. ,fiinftes Evangelium“ bei
C. Sedmak, Lokale Theologien 44.83.), dann muss der Kulturbegriff unter dem Vorzei-
chen der Religion mit allen Konsequenzen z.B. fir die Hermeneutik und Perspektiven-
wahl verstanden werden.
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Eigentlichkeit,* wie dies vor Jahren beim politischen Erwachen der Theologie
und der Beschiftigung mit der lateinamerikanischen Befreiungstheologie der Fall
gewesen sein mag. Auch dem widersteht die Konkretion des Ortes.

Es mag iiberraschen, dass ich nicht beispielsweise Indien als paradigmati-
schen Ort fiir Interkulturalitit und Interreligiositit nenne, sondern mit ,,Salz-
burg® beginne. Zuerst der eigene geographische Ort, die politische und soziale
Beschaffenheit. Wenn die Performanz jeder Theologie lokal ist, dann muss der
Ausgang der Lokalitdt zum Thema werden. Der kommunikativen Handlungsthe-
orie zur Folge miissen zumindest Autor, Horer, Thema und Umfeld zur Sprache
kommen. Wir werden nicht umhin kommen, als Lehrer und Autoren unsere
Standpunkte auszuweisen,”” die Situation der Rezipienten und den Kontext
theologischer Rede qualifiziert zur Kenntnis zu nehmen. - Mit ,,Salzburg® meine
ich ferner die pastorale Aufgabe'® der Theologie, die semiotische und analytische

14  Nicht ohne Ironisierung der linken Kritik an Martin Heideggers ,Jargon der Eigentli-
chkeit“ durch Theodor W. Adorno hat der ehemalige Salzburger Dogmatiker Gottfried
Bachl zu Beginn des Arbeitskreises ., Theologie interkulturell“ gewarnt, nicht die Flucht
an .den fernen Ort der Eigentlichkeit® anzutreten. Diese Warnung war zwar an einen
einzelnen Studenten gerichtet, hat m.E. aber prophetische und paradigmatische Bedeu-
tung fiir das ganze Unternehmen, dessen Zukunfisfahigkeit von der Ortsfrage abhiingt,
die als Frage der Theologischen Erkennmistheorie von grofer Tragweite erkannt werden
muss. Vgl. Adorno, Theodor W., Jargon der Eigentlichkeit (Gesammelte Schriften.
Schriften 6), Frankfurt 1977 [1964]. Adorno nimmt die Predigt der Entschlossenheit bei
gleichzeitiger Ahnungslosigkeit von der inhaltlichen und praktischen Ausrichtung der
Entschlossenheit auf Korn. Bachl befragte damit die fast zu einer Mode gewordene Be-
schaftigung mit der Befreiungstheologie Mitte der Achtzigerjahre, die nicht frei war von
der Auitiide der Flucht vor dem eigenen Ort und verwoben war mit der Ursprungssuche
eigener Existenz. Wenn politisch, dann wirklich mit den theologischen Konsequenzen!

15 Die eigene Perspektive, den eigenen Ort zu benennen, birgt im akademischen Geschift
auch das Risiko in sich, der Offentlichkeit und somit der Konkurrenz - zumal unter den
gegenwartig verschérfien Wettbewerbsbedingungen - die Beschrinkung des eigenen
Standpunktes offen zu legen. In dieser Weise Lokalitit als Fakultitsschwerpunkt zu
betreiben, verlangt auch die Anderung akademischer Spielregeln, dass jeder Fachvertre-
ter ein Universalgelehrter sein soll. Die Qualitdt wird vielmehr an der Globalisierungs-
kompetenz des Standpunktes zu messen sein.

16  Es spricht fir das Salzburger Projekt, dass die urspriingliche Heimat des Arbeitskreises
»Theologie interkulturell“ die Pastoraltheologie und nicht etwa eine hermeneutische Wis-
senschaft war. Und vieles dafiir, dass diese Tradition fortgefiihrt werden kann, wenn
etwa der Religionspidagoge Anton Bucher sich der empirischen Theologie verschrieben
hat. Vgl. Bucher, Anton, Einfilhrung in die empirische Sozialwissenschaft. Ein Arbeits-
buch fiir Theolognnen, Stuttgart u.a. 1994; und viele Studien, zuletzt: Ders., Was Kin-
der gliicklich macht. Historische, psychologische und empirische Anniiherungen an
Kindheitsgliick, Weinheim/Miinchen 2001. Oder vgl. der gleichnamige Grazer Pasto-
raltheologe zuletzt: Bucher, Rainer, Uber Stirken und Grenzen der ,, Empirischen Theo-
logie®, in: ThQ 128 (2002) 128-154. Sie spiiren unvermutete Orte des Volkes Gottes
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Kompetenz zur Bestimmung signifikanter Orte.'” Dafiir muss in guter theologi-
scher Tradition Kompetenz von aufen eingekauft werden. Es bietet sich bei-
spielsweise das Salzburger Institut fiir Kulturwissenschaften an der Geisteswis-
senschaftlichen Fakultit an. Neben soziologischen Disziplinen sind alle anderen
gefragt, die einen Diskurs tiber die Gegenwartskultur fithren helfen. Neben den
politischen werden meist die dsthetischen vergessen. Als theologische Disziplin
wird nicht zuletzt der kirchlichen Zeitgeschichte ein Rolle zuwachsen. . Salz-
burg® heifit, einen Standpunkt ausweisen.

3b. Unter ,Globalisierung® verstehe ich im Anschluss an Sedmak die
Transzendierung des eigenen Ortes. Andere Standpunkte sind mit der gleichen
methodischen Sorgfalt zu erschliefen. Dafiir braucht es starke Partner, Vermitt-
lungsfiguren.'® Es braucht native speakers der Kulturen und Religionen, und es
braucht - bei aller Hochschétzung religionsphilosophischer, fundamentaltheologi-
scher und religionstheologischer Ansitze - religionssoziologische und religions-
wissenschaftliche Zugénge. Nach der Thematisierung der eigenen Perspektive ist
das schier Unmdgliche gefordert, einen anderen Standpunkt einzunehmen, die
Perspektive zu wechseln, den eigenen Ort zu globalisieren.® Die methodischen

auf. Zur Verbindung mit den loci vgl. Ven, Johannes A. van der, Entwurf einer empiri-
schen Theologie (Theologie & Empirie 10), Kampen 1990, 124ff.

17 Zum einen verlangt diese Kompetenz zum Aufspiiren der Zeichen der Zeit die eigene
Vernetzung in solchen Zusammenhingen. Sie lassen sich nicht am Schreibtisch finden.
Der Autor ist gefordert als Teilnehmer einer Praxis. Zum anderen ist der Begriff ., Zei-
chen der Zeit“ zu einem Allerweltsbegriff geworden, den jede Firma in ihrem mission
statement aufgenommen hat, wihrend er in der Theologie zu grofméchtig geworden und
fiir eine ganz bestimmte Liste von Phianomenen historischer Tragweite reserviert ist. Ich
pladiere dafiir, ihn wieder zuriickzuholen in die Dimension der kleinen Miinzen. Es geht
um alle nicht kanonisierten Zeichen der Humanitit. Sonst wird auch die Pastoralgemein-
schaft ein ferner Ort der zu grofien Worte.

18  Erwihnen muss ich Georg Evers, der den deutschsprachigen Raum seit Jahrzehnten mit
seinen unzdhligen und unermiidlichen Berichten aus dem religitsen Kosmos Asiens auf
dem Laufenden halt.

19  Methodisch wie praktisch ist das der schwierigste Schritt, auf den aber alles ankommit.
Es fehlt nicht an Versuchen und nicht an Fehlschlidgen. Beurteilungen sind nicht leicht.
Fragen hege ich gegeniiber drei Typen von Unternehmungen. Zuerst gegeniiber dem
Tourismus. Auch die qualifiziertesten Formen werden im Wesentlichen die Beobachter-
perspektive nicht iiberschreiten. Dann gegeniiber eurozentrischen Unternehmen. Diese
Anfrage stelle ich an staatliche Kulturaustauschunternehmen und an das Projekt Welt-
ethos von Hans Kiing. Die letzte will ich erlautern anhand meiner Eindriicke beim Be-
such der alle fiinf Jahre veranstalteten weltgrofiten Ausstellung moderner Kunst, der Do-
cumenta 11 in Kassel. Der Unterschied zur legendéren Documenta X von Catherine Da-
vid 1997 konnte nicht groBer sein. Unter der Uberschrift Globalisierung hat der aus Ni-
geria stammende kiinstlerische Leiter Okwui Enwezor einen Perspektivenwechsel voll-
zogen. Er hat ein politisches Thema auf die Biihne gehoben, sogar auf die Behauptung
der Kunst verzichtet, um die darkside of glabalization zu prisentieren. Er hat mit der
westlichen Dominanz in der Kunstszene gebrochen und viele Kiinstlerinnen aus der Siid-
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Schwierigkeiten sind erheblich, nicht geringer ist die praktische Anstrengung.
Von der Bereitschaft, sich auf diesen Lernprozess einzulassen - ich spreche noch
gar nicht von Dialog -, wird sehr viel abhiingen. Es niitzt nichts, ihn durch Efti-
kettenschwindel unterlaufen zu wollen.

3c. Den beiden letzten Schritten ,,Salzburg® und Globalisierung ist gemein-
sam, dass mit dem Ausweis wie mit der Transzendierung eines Standpunkies,
mit der Auswahl eines theologischen Modells nach Sedmak eine Oprion getroffen
wird. Interesse und Macht werden zu einem Thema. Ich schlage vor, dafiir die
Methodik von Gaudium et spes in der Explikation von Sander anzuwenden: Se-
hen - urteilen - handeln: Die Realitit ohne Ressentiment zu sehen, den anderen
nicht klein halten und seine Fehler zu suchen, vielmehr sich dem eigenen Ge-
waltproblem zu stellen; sodann durch die Situation der anderen, in den Zeichen
der Zeit das Evangelium neu zu entdecken, um dann nicht groBméchtige Kulis-
sen aufzubauen, sondern zu handeln durch Zeichensetzen, der Ohnmacht nicht
auszuweichen und der Grammatik des Evangeliums treu zu bleiben, der Gegen-
wartsform der Macht Gottes, die aus der Ohnmacht wichst.

4. AbschlieBend ein Vorschlag zur Form dieser Theologie: Die Pluralitit
und Differenz lokaler Theologie im globalen Austausch mit universalem An-
spruch begreife ich gegen die Hybris der ,,Gottesbesitzer® (Bachl) im Zeichen
der Fundamentaldifferenz der Gottesrede. Das Zeichen dieser Universalitit ist
nicht die Macht der Durchsetzung, sondern die Klammer der Ohnmacht des Dis-
kurses der Differenzen. Denn nur die Darstellung der Differenz erzeugt eine
Leerstelle, nicht die isolierte Pluralitit als solche, die man gemeinhin als Post-
moderne tituliert. Die Diskursform der Theologie im Innen wie im AuBen setzt

halbkugel eingeladen. Besonders fiir die afrikanische Hausmacht gab es seitens der
Kunstkritik viel Schelte, die ich nicht teile. Viele dieser Kiinstler entpuppen sich aber bei
niherem Hinsehen als Herkunftsafrikaner, die inzwischen léngst in Paris oder New York
wohnen. Auch wenn sie Themen des Postkolonialismus ihrer Ursprungsheimat aufgrei-
fen und eine bedriickende Botschaft vermitteln, entsprechen sie vielfach den ésthetischen
Kriterien, der vertrauten Formensprache des nordatlantischen Kunstverstiandnisses. Au-
genfillig sind dem gegeniiber z.B. die Arbeiten des vor Ort lebenden Nigerianers Olu-
muyiwa Olamide Osifuye, der eine Auftragsarbeit der Documenta in Form eines Fotozy-
kulus® iiber Largos vorgestellt hat. Thm fehlten die Moglichkeiten einer ausgereiften Fo-
totechnik, um das #sthetische Empfinden unserer bilderiiberfluteten Anspriiche zu bedie-
nen. Diese Bilder haben auf mich die Erfahrung der Fremdheit, die beklemmende Erfah-
rung des anderen Ortes gemacht. Okwui Enwezor will ich die Kritik nicht ersparen, dass
er versucht, vor diesem Befremden auszuweichen. Dieses Phianomen ist auch in der reli-
gionswissenschaftlichen Szene verbreitet.

20 Vgl. Sander, Hans-Joachim, Macht in der Ohnmacht. Eine Theologie der Menschen-
rechte (QD 178), Freiburg/Basel/Wien 1999.
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die Differenzen im Innen wie im AuBen in ihr theologisches Recht. Ein Fakul-
tatsschwerpunkt und ein solches Differenzmodell kénnen nur erfolgreich sein,
wenn dieser Diskurs auch tatsdchlich stattfindet und gelingt.

Ein zweiter Diskurs ist notwendig. Dass sich Theologie bei anderen Wis-
senschaften bedient, gehort zu ihrem Selbstverstindnis. Dass Theologinnen und
Theologen aber neben der Theologie einen zweiten Diskurs in einer anderen
Wissenschaft zu fiihren in der Lage sind, ist nicht gerade verbreitet. Der Erwerb
einer semiotischen Kompetenz kann keine Nebenbeschiftigung bleiben. M.E. ist
dafiir der gleiche Ernst wie fiir die Theologie selbst aufzuwenden. So hilt dies
Heinrich Schmidinger fiir das Gebot der Stunde, will sich Theologie in der
scientific community behaupten.”’ In Salzburg gibt es dafiir eine gute Tradition.
So haben wichtige (ehemalige) Vertreter kompetent solche Diskurse gefiihrt, wie
z.B. iiber Lateinamerika (u.a. Thomas Schreijick, Albert Biesinger und Giinter
Virt), Sozialismus und Christentum (Michael Ernst), Musik (Franz Nikolasch),
Kunst und Literatur (Gottfried Bachl, Heinrich Schmidinger), Sozialwissen-
schaften (Clemens Sedmak), Psychologie (Angelika Pressler, Bernhard Schwai-
ger) und Religionspsychologie (Anton Bucher).

Lokale Theologie in der angedeuteten Weise zu betreiben, ist nicht nur ein
Projekt der Zukunft, sondern hat eminente Bedeutung fiir die Vergangenheit,
sprich fiir die Auseinandersetzung mit der Tradition.” Im Anschluss an Sedmak
und Schreiter, die ,Tradition als Aufeinanderfolge regionaler Theologien be-
trachten, d.h. von Theologien, die in Reaktion auf bestimmte Bediirfnisse in be-
stimmten Kontexten entstehen“”, halte ich das Projekt der Rekontextualisie-
rung** fiir die wichtigste Aufgabe, an der sich z.B. jedes Institut durch ein For-
schungsprojekt beteiligen konnte.”® Die ,Reflexion auf den Entstehungskontext

21  Vgl. Schmidinger, Heinrich, Hat Theologie Zukunft? Ein Pladoyer fiir ihre Notwendig-
keit, Innsbruck/Wien 2000.

22 Vgl. Hintersteiner, Norbert, Traditionen iiberschreiten. Angloamerikanische Beitréige zur
interkulturellen Traditionshermeneurik. Mit einem Vorwort von Robert J. Schreiter,
Wien 2001.

23 Schreiter, Robert J., Abschied vom Gott der Europder. Zur Entwicklung regionaler
Theorien [Constructing logcal theologies 1985], Salzburg 1992, 58; vgl. C. Semdak,
Lokale Theologien 304.88.

24 Vgl. C. Sedmak, Lokale Theologien 318.312.

25 Durch den Dialog lokaler Theologien mit der Tradition lassen sich bislang unentdeckte
Schitze heben, wie dies fiir die Entdeckung des Evangeliums in den Zeichen der Zeit
schon angemerkt wurde. Ferner werden verschiittete Paradigmen der Tradition durch
Rekontextualisierung wieder neu zum Sprechen gebracht. Im Bereich der Dogmatik war
beispielsweise der Aufsatz: Greshake, Gisbert, Erlosung und Freiheit. Zur Neuinterpre-
tation der Erlosungslehre Anselms von Canterbury, in: ThQ 153 (1973) 323-345, ein
epochaler Schritt zur Rekonstruktion der bis dorthin weitgehend abgelehnten weil unver-
standenen Satisfaktionslehre. Greshake erhob den wissenssoziologischen Kontext des
mittelalterlichen Feudalsystems. - Nicht minder interessante Ergebnisse konnten in den
Bibelwissenschaften erwartet werden, die wie keine andere theologische Disziplin dieses
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theologischer Modelle“* geht nur unter Einbeziehung von Human-, Sozial- und
Kulturwissenschaften. Untersucht die Wissenssoziologie die Kulturbedingtheit
von Denkformen, so ist eine Theologiesoziologie, eine Wissenschaftssoziologie
der Theologie, gefordert. ,,Eine Soziologie der Theologie untersucht also, wie
bestimmte Formen des Denkens mit bestimmten kulturellen Bedingungen in Be-
ziehung stehen. “*

Komparative Theologie wird, wo sie ausnahmsweise iiberhaupt wahrge-
nommen wird, dem Aufgabenbereich der Dogmatik zugerechnet. Aus der Bin-
nenkenntnis zweier Religionen sollen die Inhalte christlichen Theologie reformu-
liert werden.® Ausdriicklich wiirdigen will ich die erste deutschsprachige
Dogmatik von Hans-Martin Barth,” eine Pionierleistung! Obwohl uniiblich
rechne ich israeltheologische Ansitze dazu.® Die meisten Arbeiten speisen sich
aus Islam, Buddhismus und Hinduismus. Ich schlage vor, die Definition um die
Integration der Kulturen zu erweitern, um einen spezifischen Beitrag gerade zu
einer katholischen Ekklesiologie fiir eine Weltkirche im Sinn des Differenzmo-
dells zu leisten.” Wird der Unterschied zur vergleichenden Religionswissen-

Anliegen im Bereich der biblischen Textes durchfiihrt, soweit ich sehe fiir ihre eigene
Wissenschaft aber ausspart. Besonders interessante Projekte liefen sich gerade im dster-
reichischen Kontext den jungen Disziplinen der Pastoraltheologie und in der Liturgiewis-
senschaft finden. Und erst recht im Meer der Kirchengeschichte!

26 C. Sedmak, Lokale Theologien 312.

27 R.J. Schreiter, Abschied 129.

28 Vgl. u.a. Clooney, Francis X., Comparative Theology. A Review of Recent Books
(1989-1995), in: Theological Studies 56 (1995) 521-550; Smart, Ninian/Konstantine,
Steven, Christian Systematic Theology in a World Context (World Christian Theology
Series), Minneapolis 1995; Smith, Wilfred Cantwell, What is Scripture? A Comparative
Approach, London 1993; Ward, Keith, Religion & Revelation. A Theology of Revela-
tion in the World Religions, Oxford 1994; ders., Religion & Creation, Oxford 1996.

29 Barth, Hans-Martin, Dogmatik. Evangelischer Glaube im Kontext der Weltreligionen.
Ein Lehrbuch, Giitersloh 2001. Zugleich ist das verdienstvolle Buch ein Anzeiger fir
den weiten Weg, der hier noch zu gehen ist. Zum einen ist die Systematik und Darstel-
lungsform noch ganz von der traditionellen Traktatenordnung gepriigt, zum anderen
muss bei aller Hochachtung vor der Leistung des Marburger Dogmatikers der Einstieg in
die Welt anderer Religionen noch intensiviert werden. Dies wird fiir einen einzelnen
Menschen kaum mehr zu leisten sein. Deshalb werden auch hier Forschungskooperatio-
nen das Gebot sein.

30 Vgl ein ausfithrlicher Uberblick: Vasel, Stephan, Philosophisch verantwortete Christolo-
gie und christlich-jiidischer Dialog. Schritte zu einer doppelt apologetischen Christologie
in Auseinandersetzung mit den Entwiirfen von H.-J. Kraus, F.-W. Marquardt, P. M.
van Buren, P. Tillich, W. Pannenberg und W. Hirle, Giitersloh 2001.

31 Vielleicht kdnnen dadurch Konfrontationen wie mit der lateinamerikanischen Befreiungs-
theologie oder gegenwirtig der asiatischen Religionstheologie entschirft werden. Vgl.
Ratzinger, Joseph, Zur Lage von Glaube und Theologie heute, in: IKaZ 25 (1996) 359-
392,
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schaft gewahrt, kann komparative Theologe auch in anderen theologischen Fi-
chern betriecben werden. Komparative Theologie verlangt Detailkenntnisse und
geteilte Lebenspraxis. Sie {iberschreitet Theoriebildungen, wie sie in der Religi-
onstheologie vorgenommen werden.”> Eine themen- und problemzentrierte
Mikrotheologie mit Optionen. Obwohl sie eine heikle Aufgabe ist, verpflichtet
sie sich auf die christliche Theologie, vereitelt das Ausweichen an den fernen Ort
anderer Religionen und Kulturen.

32 Vgl zuletzt Stosch, Klaus von, Komparative Theologie. Ein Ausweg aus dem Grunddi-
lemma jeder Theologie der Religionen?, in: ZKTh 124 (2002) 294-311.
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Theologie studieren in Salzburg

. Theologie Interkulturell und Studium der Religionen

Andreas Bammer, Salzburg

N

1. , Theologie Interkulturell und Studium der Religionen“
Akzualitdr und Notwendigkeit

Wovon ist unsere Zeit gepragt? Welche Themen bestimmen das Leben der Men-
schen unserer Umgebung? Deren gibt es viele, doch eines von unumstritien gro-
fier Relevanz mag in den Medien stirker prisent und in seiner Komplexitit kon-
troverser diskutiert sein als viele weitere: Das Zusammenwachsen der Staaten
Europas zu einer Union, die den Namen ,,Europaische Union“ verdient und im
Zusammenhang damit die notwendig gewordene Auseinandersetzung mit Kultu-
ren, Sprachen und Religionen, denen bislang auch im Theologiestudium nur we-
nig Aufmerksamkeit geschenkt wurde.

Globalisierung lautet das Schlagwort, welches die transnationale Vernetzung
von Gesellschaften und Mirkten bezeichnet, die auf kontinentaler Ebene im Rah-
men der EU vonstatien geht und uns alle, die wir davon betroffen sind, zu einem
Umdenken herausfordert: Sich ausschlieflich mit der eigenen (christlichen) Iden-
titit auseinanderzusetzen ist zuwenig, um den aktuellen politischen Diskurs auch
nur mitverfolgen zu kénnen, geschweige denn aktiv daran teilzunehmen. Die Be-
gegnung mit Fremden und Fremdem ist vor allem in den grofien Stadten Europas
langst eine Realitat und gewinnt aufgrund erhdhter Mobilitit und hervorragender
Kommunikationsmoglichkeiten weiter an Bedeutung. Leider wird sie nicht nur
als Bereicherung gesehen, sondern fiihrt gleichermafien zu nicht unerheblichen
Spannungen im Zusammen- und Nebeneinanderleben der Ethnien.

Wie ist Konflikten zu begegnen, die von der Unfahigkeit herrithren, mit an-
deren nationalen oder religidsen Identititen umzugehen? Kann die Frage nach ei-
nem gelingenden Zusammenleben (weiterhin) allein auf die Dimension der Wirt-
schaft reduziert werden? Ist das nicht eine sehr kurzlebige, der Vielfiltigkeit
menschlichen Seins nicht entsprechende Perspektive?

»Wenn es uns nicht gelingt, Europa in den nichsten zehn Jahren eine Seele, eine Spiritu-

alitiit, eine Bedeutung zu verschaffen, haben wir das Spiel verloren. Glauben Sie mir und

meiner Erfahrung. Mit juristischem Geschick oder wirtschaftlichem Know-how allein ist
Europa zum Scheitern verurteilt. “
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meint Jacques Delors, der ehemalige (1985-1994) Prisident der Europiischen
Kommission, in einem Gesprich mit Vertretern europaischer Kirchen. !

Ahnlich wie sein franzosischer Kollege auBerte sich ein Gsterreichischer
Diplomat im Auflenministerium, Emil Brix, erst kiirzlich bei einer in Krakau ab-
gehaltenen Sommerakademie in ausfiihrlichen Vortrigen und Diskussionen zum
Thema Européische Identitit. Frei aus dem Englischen zitiert, meinte er, es sei
die Idee der Europiischen Union, ein wirtschaftliches Interesse zu kreieren, ihr
beizutreten und dabei die Fragen der Weltanschauung, Werte und Religion nicht
zu berithren, um vorhandene ethnische und religiése Konflikte zu unterdriicken.
Aber das sei zuwenig. Europa brauche eine Seele.

Wer aber kann Europa eine Seele geben und wie soll das geschehen? Mit
diesen ganz realen Schwierigkeiten befinde ich mich mitten im Thema dieses
Beitrags. Es ist nicht allein Politikern vorbehalten, sich mit den angesprochenen
Fragen auf eine fiir die breite Offentlichkeit interessante und gewinnbringende
Weise auseinanderzusetzen, sondern es werden nicht zuletzt Theologinnen sein,
die der Frage nach der differenzierten religidsen Identitit unseres Kontinents
nachzugehen haben, um die es schlieflich geht, wenn von einer europiischen
Seele gesprochen wird. Diese Fragen sind nicht leicht zu beantworten, und die
damit verbundenen Schwierigkeiten sollen keinesfalls einer einfachen Losung
zugefiihrt werden, die der realen Situation vermutlich nicht gerecht wiirde. Wir
scheinen uns in einer unangenehmen Situation zu befinden, die nach einem Aus-
weg verlangt, der - wie ich noch zu explizieren versuche — zuerst schlicht (Wei-
ter-) Bildung heiffen kénnte.

Als Theologlnnen sind wir angefragt, egal welchem Beruf wir nachgehen,
und wir sind angefragt in der Zeit, in der wir leben. Die Fragen der Menschen
nach einem Woher und Wohin, einem Wozu und Wie unserer Existenz mogen
tiber Jahrhunderte hinweg #hnliche sein, doch der Kontext, in dem sie gestellt
werden, dndert sich, und darauf miissen wir reagieren, wenn wir glaubhaft sein
wollen.

Da sich der Mensch eben nicht auf seine Wirtschafilichkeit reduzieren lisst
und Gesellschaften nicht allein als Finanzmiarkte gesehen werden diirfen, ist es
notig, sich auf eine echte Begegnung der Kulturen und Religionen einzulassen,
welche in ungleich héherem Mal daverhaft Identitit stifien als Wirtschaft und
selbst Politik es vermégen.

Um aber zu dieser Begegnung in der Lage zu sein und sich auf Menschen
einlassen zu konnen, die anders glauben und leben als wir es gewohnt sind, ist es
unabdingbar, sich der eigenen Identitit als Christ bewusst zu sein und zu wer-
den, sowie sich iiber jene anderer Religionen Kenntnis anzueignen, die iiber ein

1 Zit. nach Schonborn, Kardinal Christoph, Die Menschen, die Kirche, das Land.
Christentum als gesellschaftliche Herausforderung, Wien 1998, 60.
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meist rudimentires Allgemeinwissen hinausgeht. Mit eben diesen Voraussetzun-
gen fiir ernsthaften Dialog und Begegnung scheine ich bei der Frage nach der
Kompetenz angelangt zu sein, die durch ein herkémmliches Theologiestudium
kaum ausreichend zu erwerben war. Es bedurfte einer im Organisationsrahmen
der Fakultit manifestierten und im Studienplan explizit formulierten Méglichkeit,
vertieftes Wissen vor allem iiber andere Kulturen und Religionen zu erwerben.
Durch die Schaffung des neuen Fakultatsinstitutes , Theologie Interkulturell und
Studium der Religionen“ und die Implementierung des neuen Studienplans wur-
den auf iiberzeugende Weise wichtige Voraussetzungen geschaffen, um in Salz-
burg neue Wege des Theologiestudierens zu ermdglichen.

Dabei handelt es sich nicht nur um neue Inhalte, die thematisiert und
vermittelt werden, sondern vor allem um eine in Europa und Nordamerika bis-
lang weitgehend vernachléssigte ,, Art und Weise theologischer Reflexion, die der
Multikulturalitiit christlichen Denkens und Handelns sowohl diachron als auch
synchron Rechnung trigt“®.

Die Herausforderung des sich schnell #ndernden gesellschafispolitischen
Kontexts besteht also zuerst in einem Auftrag zur (Weiter-) Bildung, der
individuell wahrzunehmen ist, und zugleich besteht sie darin, sich auf die Per-
spektive der Interkulturalitit von Theologie einzulassen. In der verantwortungs-
vollen Umsetzung gerade dieses zweiten Schrittes sehe ich eine Schliisselrolle fiir
das praktische Gelingen des Konzepts, denn eine neue Denkweise zu wagen,
wird von vielen verlangen, ,iiber den eigenen Schatten zu springen“ und ,zu
neuen Ufern aufzubrechen®, ohne das Ziel immer schon genau zu kennen. Sind
diese visiondr formulierten Ziele nicht jene wissenschaftlicher Forschung allge-
mein, zumindest jene eines von mir favorisierten induktiven Ansatzes, der sich
nicht deduktiv auf die formale Rechtfertigung bestehender Grundsatze (theologi-
schen) Denkens bezieht, sondern vom Leben der Menschen in einem von Multi-
kulturalitit und Wertepluralismus gepragten Kontext ausgeht und dieses auf ver-
antwortungsvolle Weise in Verbindung zu setzen sucht mit den Inhalten unserer
wissenschaftlichen Disziplin? Es geht mit anderen Worten nicht nur um ein Ma-
terialobjekt, sondern ebenso um ein Formalobjekt theologischen Reflektierens,
das wahrzunehmen vielleicht die eigentliche Herausforderung darstellt.

2. , Theologie Interkulturell und Studium der Religionen“: Wie geht es weiter?
Wenn ich auch von den organisatorischen und administrativen Leistungen beein-
druckt bin, die an unserer Fakultit unternommen wurden, um das neue Institut

zu installieren, so bin ich doch zugleich gespannt auf die praktische Umsetzung

2 Heidemanns, Katja, Interkulturelle Theologie, in: LThK 5, Freiburg u. a. 1996, 560.
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des definierten Zieles, ,eine Katalysatorfunktion bei der Realisierung des Fakul-
tatsschwerpunktes, Theologie auf interkulturelle Weise zu betreiben’, zu erfiil-
len. Wird es gelingen, ,in den Berithrungspunkten und Uberschneidungen mit
anderen Instituten ... geeignete Formen der Delegation, Koordination und Ko-
operation zu vereinbaren“ und ,,.besonders im Lehrbetrieb ... Vernetzungen vor-
zunehmen“*? Theologie Interkulturell und Studium der Religionen als ein (neues)
Institut unter anderen zu sehen, scheint eine Zielverfehlung dessen zu sein, was
eigentlich intendiert ist: ein Fakultitsschwerpunkt, der von allen mitzutragen sein
wird, sofern er zum Erfolg aller beitragen soll.

Eine weitere mogliche Schwierigkeit sehe ich darin, sich auf die neue Per-
spektive des Theologisierens einzulassen. Meiner Erfahrung zufolge sind dabei
StudentInnen oft flexibler als Professorlnnen, die zumeist nicht gerne von einem
bewéhrten und lieb gewonnenen Denkschema abweichen, um sich auf ein neues
einzulassen. Wer eine Linie im argumentativen Diskurs hat, weicht kaum davon
ab, und wer sich seiner Identitét sicher ist, stellt sie nicht in Frage. Oder doch?
Wire es nicht geradezu programmatisch biblisch, selbst die eigene Existenz zu
hinterfragen in einem sich Hinwenden an JHWH, den einen Gott, der eine Ant-
wort zu geben vermag? ,,Was ist der Mensch, dass du an ihn denkst, des Men-
schen Kind, dass du dich seiner annimmst?“ fragt der Beter in Psalm 8. Warum
begniigen wir uns nicht mit dem unmittelbar Gegebenen, warum gehen wir dar-
tiber hinaus und stellen Fragen, deren Antwort doch auf der Hand zu liegen
scheint? Weill David, eine der eindrucksvollsten Personlichkeiten des Alten
Testaments, nicht sehr genau um seine Identitiit Bescheid, als er eben diese in
Frage stellt: ,, Wer bin ich, mein Herr und Gott, und was ist mein Haus, dass du
mich bis hierher gefithrt hast?* (2 Sam 7,18). Wagt nicht auch er es, sich in ei-
nem veranderten Kontext geschichtlicher und persénlicher Entwicklung neu zu
orientieren? Zeichnet es eine groBe Personlichkeit nicht aus, im alltéiglichen Le-
bensvollzug inne zu halten und sich ihrer selbst gerade im Fragen nach der eige-
nen Identitit bewusst zu werden?

3. , Theologie Interkulturell und Studium der Religionen “
Gemeinsam oder gar nichi!

Zum Fragen gehort der Mut, mdglicherweise eine Antwort schuldig bleiben zu
missen. Und zum Fragen nach sich selbst gehort der Mut, den eigenen Stolz ei-

3 Dieses Zitat wurde der am 19. Februar 2001 erschienen Sondernummer des Mitteilungs-
blattes der Paris-Lodron-Universitit Salzburg zur Abdnderung der Satzung der Paris-
Lodron-Universitit Salzburg (Anlage 1, Institutsgliederung) entnommen.

4  Ebd.



114 Andreas Bammer

ner gewohnten und in der akademischen Wirklichkeit scheinbar unausweichlich
verlangten Selbstdefinition tiber Kriterien erbrachter Leistung abzulegen, was ich
analog betrachte zur Abwendung von der bereits erwihnten inadiquaten
Beschreibung des Menschen in der Reduktion auf seine Wirtschaftlichkeit, Um
vor sich selbst und anderen glaubhaft zu sein, braucht es den Mut zur Beschei-
denheit, um (erneut und immer wieder nen) nachzuforschen: ,, Wer bin ich, mein
Herr und Gott?“ und Antworten zuzulassen, die dem Gewohnten zuwiderlaufen.
Wird sich diese Bescheidenheit, diese Form von Demut - nach dem verlangten
Perspektivenwechsel die zweite nicht weniger entscheidende Herausforderung -
durchsetzen und ein gemeinsames Fragen, ein gemeinsames Forschen ermdgli-
chen? Werden wir alle, ProfessorInnen und Studierende wie auch Nicht-Wissen-
schafterlnnen, in der Lage sein, fiir einen Augenblick wenigstens und um des
Gelingens willen der von so vielen getragenen Entwicklung, von den fachlichen
oder universitits- und machtpolitischen reinen Eigeninteressen abzusehen und zu
kooperieren, wie es die formale Richtlinie der Institutsbeschreibung vorsieht?
Die Leserinnen und Leser, werden verstehen, wenn ich mich mit der Beantwor-
tung dieser Frage zuriickhalte, denn hier geht es ans »Eingemachte®, hier sind
wir individuell als Personlichkeiten gefragt, denen die Theologie am Herzen liegt
und die sich in der kollektiven und kollegialen Zusammenarbeit um diese in Ehr-
lichkeit zu bemithen haben.

Dabei mochte ich an die Ausgangsfrage meines Artikels nach der
soziopolitischen Wirklichkeit und nach Aktualitit und Notwendigkeit von
» Theologie Interkulturell und Studium der Religionen® verweisen: Wir diirfen
im Alltag der Wissenschaft nicht vergessen, dass wir im Betreiben theologischer
Forschung keinen Selbstzweck zu erfiillen, sondern vielmehr eine weitreichende
Verantwortung wahrzunehmen haben, die sich gegenwirtig als wesentlich er-
weist und die in der Zukunft an Bedeutung noch gewinnen wird, wie ich mit ei-
ner kurzen Skizzierung gesellschaftlicher Entwicklung und den zitierten AuBe-
rungen bedeutender Politiker zu Beginn dieses Beitrags zu zeigen versucht habe.

Es ist meine Freude iiber die insgesamt begriifenswert positive Entwicklung
an der Salzburger Theologischen Fakultit, mit deren Ausdruck ich diesen Bei-
trag schlieBe und mit der ich mein Pladoyer fiir ein Wahrnehmen unserer ge-
meinsamen Verantwortung verbinde.
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»No entity without identity*

Theologie zwischen Disziplinen, Kulturen, Religionen

Clemens Sedmak, Salzburg

\_~

Die Theologische Fakultit in Salzburg hat sich einen Schwerpunkt gegeben:
»Theologie Interkulturell und Studium der Religionen®. Ein Institut mit diesem
Namen wurde gegriindet, man hat Planposten geschaffen und ein Fach mit dieser
Bezeichnung in den Studienplan integriert. Zugegeben, die Bezeichnung klingt
etwas sperrig, nicht ganz so spritzig wie eine etablierte Automarke oder eine
neue Parfiimsorte. Aber gerade dieses Sperrige hat seinen Reiz. Es ist schlieBlich
nicht die Aufgabe einer Universitat, eine Didt zu bereiten, die vordringlich auf
diejenigen zugeschnitten ist, die nach einem paulinischen Wort nur Milch vertra-
gen.

Eine Fakultdt begab sich also auf die Suche nach Identitit. Insider haben
das beriihmte Wort von Willard van Orman Quine im Ohr: ,No entity without
identity“. Wenn ich von einem bestimmten Gegenstand keine Identitétsbedingun-
gen angeben kann, kann ich diesen Gegenstand auch nicht in mein Orientie-
rungssystem einordnen, weil ich nicht weill, welche Schublade ich verwenden
soll. Um also der Theologischen Fakultat in Salzburg Profil zu geben, wurde ein
Schwerpunkt geschaffen. Auf diese Weise kann die Fakultit in eine Schublade
eingeordnet werden - nun weil man, was man vom Theologiestudium in Salz-
burg erwarten soll und erhoffen darf. Allerdings ist die Einordnung in eine
Schublade auch nicht ganz einfach, weil der Begriff . Theologie Interkulturell
und Studium der Religionen®, wie gesagt, ein wenig sperrig ist.

Theologie in Zwischenrdiumen

Der Fakultitsschwerpunkt, der von verschiedenen Lehrstiihlen unterstiitzt und
getragen wird, ist zwischen den Stiihlen angesiedelt. Das macht den Reiz und das
Risiko aus. Der Fakultitsschwerpunkt der Salzburger Fakultdt ladt dazu ein,
Theologie in Zwischenrdumen zu betreiben, in den Zwischenrdumen zwischen
Disziplinen, zwischen Kulturen und zwischen Religionen. Das Leben in Zwi-
schenrdumen ist eine eigenartige Sache. Victor Turner hat diesen Zustand als
»liminality“ beschrieben: ' Wenn ein etablierter Status zusammenbricht, entsteht

1 Tumner, Victor, The Ritual Process: Structure and Anti-Structure, Ithaca/NY 1977, 94-
203.
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eine Krise. Die alte Ordnung ist vergangen, die neue Ordnung ist noch nicht
etabliert. Wir bewegen uns zwischen einem . Nicht mehr“ und einem ,Noch
nicht“. Wir befinden uns auf der Schwelle, in einem Zustand der Liminalitit.
Dieser Zwischenzustand hat den Charakter eines Ubergangs, er ist nicht auf
Dauer aufrecht zu erhalten. Diese Einsicht ist in Bezug auf unseren Fakultits-
schwerpunkt insofern interessant, als sie Anlass zur Hoffnung gibt, dass die Ar-
beit zwischen Disziplinen, Kulturen und Religionen ein stindiger Stachel im
Fleisch ist. Dies macht also den Reiz der Arbeit in Zwischenrdumen aus. Wenn
man davon ausgeht, dass der natiirliche Zustand der Kirche die Krise ist, kann
man diesen Status auch theologisch rechtfertigen. Ein Zustand der Liminalitit
ladt dazu ein, ja zwingt uns, grundlegende Fragen zu stellen, weil etablierte
Ordnungen briichig werden und sich eine Suche nach Alternativen aufdréngt.®

Der Versuch, Theologie in Zwischenrdumen zu betreiben, 1adt also zu einer
Neubesinnung ein. Es geht darum, das Verhélmis der einzelnen theologischen
Ficher zueinander, die Begegnungen von Kulturen, die Beziehungen zwischen
den Religionen zu bestimmen. Wer theologisch in einem Zwischenraum arbeitet,
betreibt Theologie in der Krise. Das ist ein hochgestochenes Wort, das hier je-
doch - niederschwellig verwendet - besagen soll: eine Krisensituation ist eine
Entscheidungssituation. Angesichts einer Krise miissen wir Entscheidungen tref-
fen. Entscheidungen konnen wir nur treffen, wenn wir — mit Blick auf die grie-
chische Wurzel von ,krisis“ — entsprechende Unterscheidungen getroffen haben.
Die Fihigkeit, Unterscheidungen zu treffen, ist eine Angelegenheit der Urteils-
kraft. Theologie in Zwischenrdumen zu betreiben, fordert die theologische Ur-
teilskraft heraus - in dreifacher Hinsicht: (i) Wir miissen uns entscheiden, wie
wir unser Fach im Verhiltnis zu den anderen Féchern und im Verhélmis zum
Fakultitsschwerpunkt positionieren. (ii) Wir milssen uns entscheiden, wie wir
eine Verhiltmisbestimmung zwischen unserer Kultur und anderen Kulturen vor-
nehmen. (iii) Und wir miissen uns entscheiden, wie wir unsere Religion zu ande-
ren Religionen in Beziehung setzen. Daraus ergeben sich also die Fragen nach
Interdisziplinaritét (i), nach Interkulturalitit (ii) und nach Interreligiositat (iii).

(i) Interdisziplinaritit ist ein wichtiges Stichwort unserer Zeit. Rektor Hein-
rich Schmidinger von unserer Universitit in Salzburg wies in seiner Inaugurati-
onsrede vom 19.11. 2001 auf die Wichtigkeit der interdisziplindren Zusammen-
arbeit hin. Auch Popper hatte wiederholt angeregt, in Problemen und nicht in
Disziplinen zu denken. Die Umsetzung fallt freilich nicht immer leicht. Des ofte-
ren luft interdisziplinire Arbeit auf einen ,,Etikettenschwindel® hinaus, in dem
Sinne, dass etwa ein ,interdisziplindrer Sammelband“ oder ein ,,interdisziplini-

2 .Liminality ... breaks, as it were, the cake of custom and enfranchises speculation”
(Turner, Victor, The Forest of Symbols: Aspects of Ndembu Rituals, Ithaca/NY 1967,
106).
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res Symposium® als lose Sammlung von Einzelbeitragen gestaltet wird, die von
verschiedenen Disziplinen herrithren, aber doch nicht ins Gesprich kommen.
Interdisziplinaritét ist also von bloBer Multidisziplinaritar im Sinne der enzyklo-
padischen Addition disziplinirer Erkenntnisse zu unterscheiden. Der Schritt der
theologischen Fakultiit scheint hier reale Chancen zu er6ffnen: Es braucht orga-
nisatorische und institutionelle Voraussetzungen interdisziplinirer Arbeit. Inter-
disziplinaritét erfolgt koordiniert; es braucht also eine Instanz oder Person, die
iiber die fachliche Arbeit auch Koordinationsaufgaben wahrnimmt. Dadurch -
und durch gemeinsame Ziele - kann ein gemeinsamer Boden geschaffen werden,
auf dem das Zusammenarbeiten von Disziplinen fruchtbar werden kann. Die ver-
schiedenen theologischen Fiacher, die durch Eckpfeiler theologischer Identitit
miteinander verbunden sind, haben hier sicherlich gegeniiber losen Kooperatio-
nen anderer Disziplinen Vorteile. Dazu kommt, dass das Theologiestudium ein
~breites Studium® ist, das zum Querdenken einladt und damit ein Denken jen-
seits der einzelnen Disziplinen fordert, eine Form der ,Transdisziplinaritit*
(Jiirgen MittelstraB). Dem leistet der Fakultitsschwerpunkt, in dem verschiedene
Disziplinen zusammenarbeiten, sicherlich Vorschub. Ich komme nicht umhin,
hier die Rolle der Philosophie als Moderatorin im interdisziplinéiren Diskurs zu
erwihnen.’ _

(i) Interkulturalitdt ist deswegen schwieriger, weil es zwar moglich ist, aus
einer Fachdisziplin herauszutreten (schlieBlich sind wir nicht nur Wissenschafte-
rinnen und Wissenschafter, sondern auch Angehérige von Familien, Vereinen,
Gesellschaften, Staaten), aber es scheint schon schwieriger, aus der eigenen
Kultur herauszutreten. Wohin immer wir gehen, wir nehmen unsere Kultur als
»zweite Natur® mit. Freilich sind wir unserer Kultur nicht ausgeliefert, ebenso
wenig wie wir unserer Sprache ausgeliefert sind. Ebenso wie wir unsere Sprache
schrittweise reformieren konnen, kénnen wir schrittweise Distanz zu etablierten
kulturellen Mustern erarbeiten. Es ist hier auch tatsichlich sinnvoll, von ,Ar-
beit* zu sprechen, denn es ist hart, lieb gewonnene Denkformen zu verabschie-
den oder sich mit dem Gedanken anzufreunden, dass es Alternativen zu géngiger
kultureller Praxis gibt. Das Wissen um andere Kulturen ist hier ein entscheiden-
der Schritt; dadurch kénnen wir Dinge einordnen. Mit Hegel diirfen wir Bildung
als die Féhigkeit verstehen, Dinge von einem anderen Standpunkt aus zu sehen.
Es ist schlieBlich auch Teil der Verantwortung von Intellektuellen und Aufgabe
der Universitét, diese Fihigkeit, Distanz zu Etabliertem zu gewinnen, zu kulti-
vieren. So kann etwas in einen Zusammenhang eingebettet werden. Wer Shakes-
peare nicht kennt, mag versucht sein, den Dorfdichter als den groften Poeten an-
zusehen. Wer nie in Florenz war, mag die Errungenschaften des sozialen Wohn-

3 Vgl. Habermas, Jirgen, Philosophie als Plaizhalter und Interpret, in: Ders.,
MoralbewuBtsein und kommunikatives Handeln, Frankfurt/Main 1983, 9-28.
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baus {iber alles preisen. Oder wie Botho Strauss es ausgedriickt hat: ,Die Uber-
lieferung verendet vor den Schranken einer hybriden Uberschitzung von Zeitge-
nossenschaft.“ Die Begegnung mit anderen Kulturen kann also wesentlich zum
Erkenntnisgewinn beitragen.

(iii) Interreligiositit mag als die groBte Herausforderung erscheinen. Man
kann seine Religion nicht ablegen wie einen alten Hut oder einen schibig gewor-
denen Mantel. Es ist bekanntlich nicht der Sinn des interreligitsen Dialogs, das
eigene Tafelsilber zu verschenken oder seine Identitéit zu verleugnen. Freilich:
Die eigene Identitit kristallisiert sich heraus im Versuch, einen Platz im Kosmos
zu finden. Wenn ich nun immer mehr um den Kosmos und das, was es unter der
Sonne gibt, weiB, kann dies fiir die eigene Identitdt zweifellos dienlich sein.
Dazu kommt der Gedanke, dass Religionen gemeinsame Anliegen teilen und
dass diese Anliegen zu wichtig sind, um kleinlichen Streitereien oder wechsel-
seitiger Ignoranz tiberlassen zu werden. Hier ergeben sich auch Moglichkeiten,
eine Richtung des interreligidsen Dialogs - Erarbeitung von Gemeinsamkeiten
zum Wohle des globalen Dorfes - zu erkennen.

Gemeinsamkeit und Differenz

Die Arbeit in Zwischenriumen hat also mit Unterschieden zu tun, die auf ge-
meinsamer Grundlage verhandelt werden. Etwas kann von etwas anderem nur
auf gemeinsamem Boden unterschieden werden. Im interdisziplindren oder inter-
kulturellen oder interreligitsen Dialog begegnen wir einander nicht in einem
Niemandsland, sondern auf gemeinsamer Grundlage. Auf dem Boden von Ge-
meinsamkeiten kénnen Unterschiede festgestellt werden. Donald Davidson hat
deswegen davon gesprochen, dass wir ein principle of charity in der Begegnung
mit Andersartigem anwenden miissten, ein Prinzip systematisch wohlwollender
Unterstellungen. Eine Interpretationstheorie kann nur von einer Ausgangstheorie
aus aufgebaut werden, die die Ubereinstimmung zwischen Sprecher und Inter-
preten in dem Sinne maximiert, dass der beobachtete Sprecher so oft wie mog-
lich Recht hat.* Das principle of charity fordert deswegen, dem Sprecher zu un-
terstellen, dass er wahre Uberzeugungen hat und an méglichst wenigen wider-
spriichlichen Uberzeugungen festhalt.” Erst durch diese Strategie der
Ubereinstimmungsmaximierung werden Fehler deutlich: Je grofer die Uberein-
stimmung ist, desto klarer treten Fehler oder falsche Uberzeugungen zutage.®

4 Vgl. Davidson, Donald, Inquiries into Truth and Interpretation [ITI], Oxford 1984, 136.

5 Vgl. ITI 135, 168f; vgl. Davidson, Donald, Toward a Unified Theory of Meaning and
Action, in: Grazer Philosophische Studien 11 (1980) 1-12, hier 6f.

6 Vol T 16R.
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Das ist vor allem dadurch méglich, dass sich Sprecher und Interpret auf densel-
ben Weltausschnitt beziehen.” Ohne vorgingige Gemeinsamkeit konnen Unter-
schiede nicht identifiziert werden.

Entscheidend fiir die Arbeit in Zwischenraumen ist deswegen die Sicherung
einer gemeinsamen Basis. Nach Ludwig Wittgenstein ist ,die gemeinsame
menschliche Handlungsweise ... das Bezugssystem, mittels dessen wir uns eine
fremde Sprache [oder Kultur, C.S.] deuten.“® Dabei stellt die gemeinsame
menschliche Handlungsweise einen gemeinsamen Weltbezug und den Rekurs auf
dieselbe Conditio humana sicher. Nur ein geteilter Handlungszusammenhang
ermoglicht gegliickte Verstindigung. Das bedeutet umgekehrt, dass wir etwas
Fremdes nur dann interpretieren konnen, wenn wir auf gemeinsame Formen
oder Tatsachen zuriickgreifen kénnen. Das ist auch der Hintergrund der be-
rilhmten Behauptung: ,,Wenn ein Lowe sprechen kénnte, wir konnten ihn nicht
verstehen.“’ Auch Hans-Georg Gadamer hat in Wahrheit und Methode den ge-
meinsamen Weltbezug als Bedingung der Mdglichkeit von Verstehen iiber zeitli-
che und kulturelle Differenzen hinweg angenommen. Die berithmte These von
der Horizontverschmelzung (WM 289.359) impliziert, dass Ausleger und Autor
einen gemeinsamen Bezug zur Welt (,,Horizont“) teilen. Es geht nicht um die
Erhellung einer geheimnisvollen ,Kommunion der Seelen, sondern um Teil-
habe am gemeinsamen Sinn (WM 276). Verstehen heift daher primiér: sich in
der Sache verstehen (WM 278).

Dialog - auch der Dialog {iber Differenzen - ist auf nur auf der Grundlage
gesicherter Gemeinsamkeit mdglich. Die grundlegenden Gemeinsamkeiten sind
auf der Ebene menschlichen Handelns anzusiedeln. Wenn dies gesichert ist, kén-
nen wir Narrationen austauschen, Erzihlungen tiber Erfahrungen; erst dann ist es
sinnvoll, sich {iber argumentierbare Inhalte zu verstindigen. Es ist also verniinf-
tig, hier Schritte der Zusammenarbeit zu unterscheiden und den Aufbau einer
gemeinsamen Basis als einen Prozess anzusehen. Die Rolle von Gemeinsamkei-
ten im Dialog hat Otto Muck nachdriicklich unterstrichen.!’ Neben den Gemein-
samkeiten sind aber auch die Differenzen wichtig. Dazu ein Gedankenexperi-
ment'* Nehmen wir an, eineiige Zwillinge, Mona und Lisa, wurden véllig iso-
liert in zwei vollig identischen Zimmern aufgezogen. Sie werden exakt mit den-
selben Notwendigkeiten des alltiiglichen Lebens versorgt, sie erlernen auf die

7 Vgl. Davidson, Donald, Der Mythos des Subjektiven, Stuttgart 1993, 81-83.

8 Wittgenstein, Ludwig, Philosophische Untersuchungen, Oxford 1958, 206.

Ve uEbdEll003:

10  Gadamer, Hans-Georg, Wahrheit und Methode [WM], Tiibingen *1965.

11 Vgl. Muck, Otto, Rationale Strukturen des Dialogs iiber Glaubensfragen, in: H. Bogens-

berger u.a. (Hg.), Erkennmiswege in der Theologie, Graz 1998, 107-150.
12 Dieses Gedankenexperiment ist angelehnt an Jackson, Frank, What Mary Didn’t Know,
in: Journal of Philosophy 83 (1986) 291-295.
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gleiche Weise in der gleichen Ordnung dieselben Begriffe und eignen sich auf
ein- und dieselbe Weise Sprachkompetenz an, sie werden exakt in der gleichen
Weise behandelt. Nehmen wir nun an, dass Mona und Lisa einander vorgefiihrt
werden. Mona wird aus ihrem Zimmer einen dunklen Gang hinuntergefiihrt und
in ein anderes Zimmer gebracht, Lisa wird aus ihrem Zimmer einen dunklen
Gang hinuntergefiihrt und in besagtes anderes Zimmer gebracht. Was werden sie
miteinander sprechen? Es soll hier die These vertreten werden, dass Mona und
Lisa nur dann miteinander ins Gesprach kommen kénnen, wenn sie auf Differen-
zen zuriickgreifen konnen, die den Dialog als Teilen von Verschiedenem ermog-
licht. Gadamer hat einer Stelle davon gesprochen, dass Kultur das ist, was mehr
wird, dadurch, dass es geteilt wird.”® Dies trifft auch auf die Arbeit in Zwischen-
raumen zu. Wir bauen eine gemeinsame Dialogkultur dadurch auf, dass jeder
und jede Eigenes und Spezifisches und damit je Unterschiedliches in den Dialog
einbringt. Hier kénnte man die altkluge Bemerkung machen, dass es nicht ange-
bracht ist, Angst oder Scheu vor Differenzen zu haben. Von diesen Differenzen
lebt der Fakultatsschwerpunkt. Aspekte dieser Buntheit kommen in dieser Zeit-
schrift zum Ausdruck.

13 Kultur lésst sich ,.als der Bereich all dessen verstehen, was dadurch mehr wird, daB wir
es teilen. Die duBeren Giiter des Lebens sind von der Art, daB sie vereinzeln“ (Gadamer,
Hans-Georg, Lob der Theorie. Reden und Aufsitze, Frankfurt/Main 1983, 15).
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Theologie !nterkultureli / Studium der Weltreligionen

Erwartungen und Beitriige vonseiten der Praktischen Theologie

Anton A. Bucher, Salzburg

\_~

Praktische Theologlnnen, wozu ich auch Religionslehrerlnnen rechne, werden
oft frither mit neuen gesellschaftlichen Herausforderungen konfrontiert als die
Vertreterlnnen anderer theologischer Disziplinen, etwa Systematik oder Kir-
chengeschichte. Schulklassen, aus denen sich Madchen mit tschadors entfernen,
wenn der/die Religionslehrer/in eintritt, gehéren mittlerweile zum religionspada-
gogischen Alltag. Hinzu kommt, dass die neuen Lehrplane in katholischer Reli-
gion ausdriicklich vorsehen, auch die grofen Weltreligionen zn behandeln, in
den AHS in der fiinften Jahrgangsstufe Konfuzianismus/Taoismus, die indischen
Religionen, Judentum und Islam. Von daher versteht sich das eminente Interesse
der Praktischen Theologie, speziell der Religionspadagogik, am interreligitsen
Dialog sowie am Studium der Welireligionen, ohne das eine seridse Erfiillung
der genannten Lehrplanvorgaben nicht mdglich ist. Gerade in Salzburg bestand
diesbeziiglich iiber Jahrzehnte hinweg ein erhebliches Defizit: ReligionslehrerIn-
nen klagten, sie hatien, um die Weltreligionen einigermalien angemessen behan-
deln zu kdnnen, sich entsprechendes Basiswissen selbst erarbeiten miissen.

Praktische Theologie hat in den Bereichen interreligitser Dialog und Stu-
dium der Weltreligionen auch eigenstindige Forschung geleistet, speziell empiri-
sche. In diesem Beitrag skizziere ich ganz kurz zunichst einige dieser For-
schungsergebnisse und artikuliere dann aus der Sicht der Praktischen Theologie,
speziell der Religionspidagogik, Wiinsche an ein ,Institit fiir Theologie
Interkulturell und Studium der Religionen®, aber auch, wie sie sich in ein sol-
ches Institut einbringen konnte.

Praktisch theologische Forschung zum interreligiosen Dialog

Intensiv mit der Thematik der interreligiosen Bildung hat sich die Forscher-
gruppe um den Praktischen Theologen Hans van der Ven in Njmegen beschéf-
tigt. Dies erfolgte im Kontext einer Lebenswelt, die schon weit multireligitser ist
als der Salzburger Flachgau, ist doch mittlerweile jedes zweite Baby, das in
Amsterdam geboren wird, fremder ethnischer Herkunft. Die Forscher wollten in
Erfahrung bringen, wie SchiilerInnen in den Niederlanden und in der Bundesre-
publik dem interreligiosen Dialog gegeniiber eingestellt sind. Dafiir entwickelten
sie eine Typologie: Monoreligidses Modell (es gébe nur eine vera religio), multi-
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religitses Modell (alle Religionen seien gleich ,,wahr®), interreligidses Modell,
das ,,die doppelte, reziproke Eigen- und Fremdinterpretation der eigenen und der
anderen Religion (umfasst)“.! Dabei fanden sie bei den mehr als vierhundert be-
fragten Jugendlichen eine hohe Priferenz fiir das multireligiose Modell, wonach
es im Grunde wenig darauf ankomme, welche Religion ,,man“ habe, weil sie ja
alle gleich ,richtig® seien, und eine entsprechend massive Verwerfung des
monoreligiosen Modells. Anspriiche, wie in ,,Dominus Jesus“ artikuliert, erzeu-
gen bei der nachwachsenden Generation mehrheitlich Reaktanz. Das interreligi-
Ose Modell hingegen, von den beiden Autoren favorisiert, weil es die Beheima-
tung in einer Religion ebenso gewihrleiste wie die empathische Offenheit ande-
ren Religionen gegeniiber, wurde von gut der Hilfte in Deutschland Befragten
unterstiitzt, aber von deutlich weniger Jugendlichen in den Niederlanden, die
starker sakularisiert und multikulturell sind als in Deutschland.

Selbstverstandlich ist daraus nicht der Schluss zu ziehen, interreligitser
Dialog sei nun gemih dem multireligiosen Modell zu fithren, das die verschiede-
nen Religionen geradezu einebnet — das wire ein naturalistischer Fehlschluss.
Andererseits sind theologische Bemiihungen um den interreligidsen Dialog gut
beraten, auch empirische Fakten zur Kenntnis zu nehmen, wenn nicht - so das
erklirte Anliegen einer empirischen Theologie — auch selbst solche zu erheben.

Ein weiteres relevantes Forschungsgebiet sind inhaltsanalytische Studien
dariiber, wie in didaktischen Materialien (Schulbiicher, Broschiiren der Erwach-
senenbildung etc.) andere Religionen prisentiert werden. Der Islam beispiels-
weise wird in Osterreichischen Schulbiichern nach wie vor als eher militant dar-
gestellt,” djhad als heiliger Krieg definiert, nicht aber als Eifer, auch im Glau-
ben; der tschador wird in einem soeben erschienenen Unterrichtsbuch fiir den
Ethikunterricht mit ,,Zeichen fiir die Unterdriickung der Frau® assoziiert.® Offen-
sichtlich werden iiber Unterrichtsmaterialien nach wie vor zihlebige Klischees
iiber die anderen Religionen weitertransportiert, die einem empathischen interre-
ligisen Dialog alles andere als forderlich sind. Minimalstandard wire, Darstel-
lungen anderer Religionen von deren Vertreterlnnen gegenlesen zu lassen, bevor
sie in die diversen praktisch-theologischen Handlungsfelder eingehen.

Ein weiteres Forschungsfeld sind Feldstudien iiber Schulen (in den
Niederlanden und in GroBbritannien), deren profilierender Schwerpunkt im
praktizierten Dialog der Religionen besteht.

1 Van der Ven, Johannes/Ziebertz, Hans-Georg, Religionspadagogische Perspektiven zur
interreligiésen Bildung, in: Ziebertz, Hans-Georg/Simon, Werner (Hg.), Bilanz der Re-
ligionspidagogik, Diisseldorf 1995, 259-273, hier 267.

2 Vgl. Heine, Susanne (Hg.), Islam zwischen Selbstbild und Klischee. Eine Religion im
osterreichischen Schulbuch, Koin 1995.

3 Kitzberger, Anita/Schulak, Eugen Maria, Fiir & Wider. Arbeits- und Lesebuch der
Ethik, Wien 2002, 21.
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Was erwarten sich Prakiische TheologlInnen von einem Institut fiir Theologie In-
terkulturell und dem Studium der Religionen?

Zunichst und vor allem Kooperation, aus der Wissens- und Kompetenzzuwachs
hervorgeht, speziell hinsichtlich der kulturellen Einfliisse auf die theologische
Praxis generell. Theologie Interkulturell 13sst sich denn auch, sofern sie diesbe-
ziiglich wirklich fundierte Erkenntnisse einbringen will, nicht anders als im wei-
testen Sinne empirisch betreiben und wird sich auch um Kulturtheorie(n) bemii-
hen miissen.

Ferner erwarten sich praktische Theologlnnen solide Kenntnisse iiber an-
dere Religionen. Wie die Religionsdidaktik der letzten Jahrzehnte den Islam oder
das Judentum zur Darstellung brachte - das liest sich geradezu als eine Ge-
schichte hartndckiger Stereotype und reizt zu psychologischen Analysen iiber
Vorurteile, fehlende Empathie und Projektionen. Sich profunde Kenntnisse iiber
andere Religionen anzueignen, iibersteigt in aller Regel die Ressourcen prakti-
scher Theologlnnen, so dass sie diesbeziiglich auf Vorgaben angewiesen ist.

Und nicht zuletzt ist ein Forum lebendiger Begegnung mit VertreterInnen
anderer Religionen zu erwarten. Lebendige Beziehung zu einer Religion entsteht
— was Praktische Theologlnnen wiederholt nachgewiesen haben - iiber Bezie-
hungen mit Menschen und kommunikative Praxis.

Was kann Praktische Theologie fiir ein solches Institur beisteuern?

Praktische Theologie versteht sich nicht (mehr) als blofe Anwendungswissen-
schaft geméf dem Motto: ,, Wie sage ich es meinem Kinde bzw. unseren Pfarr-
kindern?“, sondern vielmehr als eigenstindige Disziplin, welche die theologische
Praxis in den unterschiedlichsten Handlungsfeldern kritisch reflektiert, wofiir
diese Praxis vorgangig mit den angemessenen (empirischen) Methoden zu rekon-
struieren ist. Ein gerade im Hinblick auf Theologie Interkulturell und den Dialog
mit den Weltreligionen nahe liegendes Aufgabenfeld wire denn auch, die unter-
schiedlichen Formen des interreligitsen Dialogs empirisch zu erfassen und ab-
schliefend zu bewerten. Ein solches Projekt fiihrte in den achtziger Jahren bei-
spielbaft Lothar Schopfer durch, der intensive Begegnungsrunden zwischen
Christlnnen und Angehérigen der israelitischen Religionsgemeinschaft begleitete
und wissenschaftlich evaluierte. Dabei lief er sich von der Hypothese leiten, dass
solche Begegnungen zu einer Verringerung von Orthodoxie und ,, Dogmatismus“
- mit gingigen religionssoziologischen Skalen gemessen - filhren wiirden. Aber
das Gegenteil trat ein: Nach der Begegnungsphase wies ein Posttest sowohl die
Christlnnen als auch die Angehérigen der israelitischen Religionsgemeinschaft
als orthodoxer und empathischer zugleich aus, was den Schluss rechtfertigt, dass
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interreligidser Dialog die eigene religiose Identitdt konturieren und zugleich das
Verstandnis anderer Denominationen vertiefen kann.

Solche Forschungsprojekte gébe es zuhauf; sie erfordern Interdisziplinaritt
und die Einhaltung wissenschaftlicher Standards, insbesondere den, je eigene,
singulire Erfahrungen nicht zu verallgemeinern, was auch im praktisch-theologi-
schen Diskurs immer wieder geschieht.
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Die Bibel - ein Modell interkultureller
Theologie und Begegnung der Religionen

Marlis Gielen / Friedrich Reiterer, Salzburg

Etwa seit der Mitte des 20. Jahrhunderts beginnt sich in Mitteleuropa ein Ende
des seit der konstantinischen Wende im 4. Jahrhundert unangefochten christlich
gepragten Abendlandes abzuzeichnen. Durch die Mobilitit der modernen Gesell-
schaften hat nicht nur der Islam an Einfluss in diesem traditionell christlich ge-
priagten Raum gewonnen. Auch asiatische Religiositit, vor allem buddhistischer
Pragung, und zahlreiche esoterische Stromungen erfreuen sich hier wachsender
Beliebtheit und Anhingerschaft. Dabei eriibrigt es sich fast schon darauf hinzu-
weisen, dass diese wachsende religidse Pluralitit auch kulturelle Verinderungen
mit sich bringt. Viele gerade iiberzeugte und kirchlich gebundene Christen und
Christinnen mag die Entwicklung beunruhigen. Doch hilft eine Mentalitit des
Abschottens oder Ignorierens nicht weiter. Gefordert ist vielmehr eine konstruk-
tive Begegnung und Auseinandersetzung mit fremder Kultur und Religiositit.
Dies setzt freilich die Kenntnis des eigenen Glaubens voraus, wie er in den
biblischen Schriften und in der Tradition grundgelegt ist. Dann aber kann die
Begegnung mit dem Fremden zu einer Bereicherung werden.

Gerade das Zeugnis der biblischen Schriften ermutigt zu einem solchen
Handeln. Denn es belegt sozusagen auf Schritt und Tritt, dass sich weder der
Jahweglaube noch der Christusglauben ,,im luftleeren Raum® ausbildeten, son-
dern in der Begegnung und Auseinandersetzung mit anderen kulturellen Voraus-
setzungen und religisen Uberzeugungen.

1. Ein Blick in das Alte Testament (F. Reiterer)

Wenn man iiber die interkulturelle Dimension alttestamentlicher Texte wie auch
die Religionsbegegnungen Israels nachsinnt, greift man einige, wenn auch wich-
tige Aspekte heraus. Innerbiblisch werden diese Themen von der Mitte der alt-
testamentlichen Botschaft her verarbeitet, nimlich der Selbstoffenbarung
JHWHs, dessen Anerkennung durch Israel und die darauf aufruhenden prakti-
schen Glaubens- und Lebensvollziige. Daraus ergibt sich, dass der Glaube alle
Lebensbereiche von innen her bestimmt: die Aufien- wie Innenpolitik, die Wirt-
schaft, die Landwirtschaft, die Medizin, das Gesetz, das soziale Verhalten, den
Kult, die Feste und Feiern, die Erziehung, die individuelle Lebenssinndeutung
und zuletzt die Theologie. Der ,Glaube“ (von eher ,auBerlichen” Vollziigen bis
hin zur reinen Gesinnung) ist die Mitte des Selbstverstindnisses. Auf dieser
Ebene trifft sich das Alte Testament mit dem Judentum und dem Islam.
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Nun ist das Volk Israel nicht vom Himme] gefallen, es hat sich auch nicht
aus einem einzigen Elternpaar entwickelt. Wie war es dann? Kanaan (,,Griin-
land*), das durch einen schmalen und ebenen Landstrich am Mittelmeer ausge-
zeichnet ist, liegt zwischen den Stromlandkulturen Agyptens und des Zwei-
stromlandes und ist mit den damaligen Beforderungsmitteln relativ leicht zu
iiberwinden. Je nach Macht und Durchsetzungsvermdgen versuchten die grofien
Reiche ab dem ausgehenden 3. Jahrtausend (u.a. Agypter, Babylonier, Assyrer,
Hetiter) Einfluss in diesem fruchtbaren, handelspolitisch und vor allem auch mi-
litarstrategisch &uBerst wichtigen Teil zu gewinnen. Die jeweiligen Herrscher
siedelten dort Volksmitglieder an, um ihre Macht zu sichern. Auf Grund der
Vermischung mit diesen Neusiedlern kommt es zu einem nicht iiberschitzbaren
bunten Gemisch an Volkergruppen wie auch zu einem geistig-religidsen Aus-
tausch. Auf diesem Hintergrund sind die alttestamentlichen Entwicklungen, die
iliberkommenen Texte und die Lebensformen zu sehen.

1.1. Geschichtliche Aspekte

Die Amarnabriefe! (um 1400 v. Chr.) bieten das erste Mal viele Details iiber
dieses Gebiet. Die zahlreichen Kleinkonige bekdmpften sich untereinander. Im
Laufe der Auseinandersetzungen erbat man immer wieder die Unterstiitzung der
dgyptischen Herren. Damals war Jerusalem schon eine sehr wichtige Siedlung,
um die sich der Pharao intensiver gekiimmert hatte. Es drohte allerdings der
Fall durch die Habiru (= Hebrder; vgl. Gen 14,13; 40,15; 41,12; Ex 2,11.13),
die u.a. das Koénigtum Lachisch stidwestlich von Jerusalem iiberrannt hatten.

In den Briefen wird der dgyptische Konig allenthalben als , Hirte“ tituliert.
Dies ist zugleich eine inhaltliche Information: der Hirte hat eine hilflose Herde
zu beschiitzen. Im Alten Testament wird der Titel sowohl fiir JHWH wie auch
fiir den Koénig verwendet. — Das politische Kénigtum ist in , Israel® eine spétere
Entwicklung, und das Alte Testament weist darauf hin, dass es in der Umwelt
schon viel frilher als im eigenen Land (Klein-)Konige gegeben habe (Gen
36,31). Im Pentateuch wird die soziologische Struktur in der Friihzeit als
akephale Gesellschaft beschrieben, die im Bewusstsein der gottlichen Begleitung
vor allem vom Familienoberhaupt (u.a. Gen 34,20-31) neben dessen Gattin (u.a.
Gen 16,5f; 24,67; 27,51f) geleitet wird. Daher wird die Konstituierung des poli-

1 Die Amarnabriefe sind die Korrespondenz kanaaniischer Kleinkénige mit den Oberher-
ren in Agypten (Amenophis III. [1417-1379] und Amenophis IV. [Echnaton; 1397-
1362]; Datumsangaben unsicher; hier nach dem Apparat der Einheitsiibersetzung; vgl.
daneben Hornung, Erik, Amenophis III., in: Lexikon der Agyptologie 1 1975, 206-210
(1402-1361; Seite 210); Wenig, Stefan, Amenophis IV., in: Lexikon der Agyptologie I
1975, 210-219 (1378-1361; Seite 211.213).
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tischen Konigtums in Israel z.T. als eine Abfallsbewegung von JHWH qualifi-
ziert (1 Sam 8,7). Daran zeigt sich, dass im Volksbewusstsein vorher JHWH
allein die Rolle des Konigs inne hatte. Dies ist um so leichter verstandlich, als
umgekehrt der Pharao im benachbarten Agypten als ,Sonne“ (oberste Agypti-
sche Gottheit) und ,,Herr“ verehrte wurde, dem man sich kompromisslos unter-
warf. So heiBt es etwa in den Amarnabriefen: ,Zu den Fiifen des Konigs, mei-
nes Herrn, fiel ich siebenmal und siebenmal nieder” (u.a. Brief 60,1ff). Den-
noch ist im Blick auf die Konigskonzeption - ungeachtet einiger paralleler As-
pekte auf Grund der kulturellen Begegnung - ein wesentlicher Unterschied zwi-
schen Israel und Agypten zu notieren: In Israel wird kein Kdonig als Gottheit
verehrt.? Er ist und bleibt Mensch und wird von Gott ,adoptiert* (vgl. 2 Sam
7,14) bzw. fiir sein Amt ausgeriistet (1 Kon 3,11-14).

Israel ist in der Verwendung der Chiffren in Relation zum altorientalischen
Kontext und der Entwicklung theologischer Terminologie haufig nicht wirklich
originell. Die Umwelt steuert das Worterbuch bei, mit dem Israel seinen Glau-
ben formulieren lernt, jedoch nicht unbesehen. Die Unterschiede sind wesentlich
und machen so das Spezifikum Israels aus.

1.2. Rechiliche Aspekte

Obwohl man jetzt verschiedene Szenen aus der Geschichte Israels ndherhin be-
leuchten miisste, sei die Gesetzesliteratur aufgegriffen, ist doch der Dekalog ein
~Markenzeichen“* des Alten Testamentes. In alten Zeiten waren rechtliche Re-
gelungen nicht so umfangreich und kleinlich wie heute, doch hatten sie eine
zentrale gesellschafts- und religionspolitische Aufgabe.

Der Codex des Kénigs Urnammu von Ur* (2111-2094 v. Chr.) bietet im
Prolog sozialrechtliche Grundsatze, denen zufolge sich der Konig besonders um
sozial benachteiligte Personen zu kiimmern hat und dies auch tut:

»Den Waisen iiberantwortete ich keineswegs dem Reichen, die Witwe iiberantwortete
ich keineswegs dem Michtigen. Den Mann von Scheqel iiberantwortete ich keineswegs
dem Mann von Mine, den Mann von einem Schaf {iberantwortete ich keineswegs dem
Mann von einem Rind. Meine Generile, meine Mutter, meine Schwestern und Briider,
ihre Bekannten und Teueren, ich siedelte sie an. Ihren Wiinschen stellte ich mich kei-

2 In diesem Anspruch sieht das spite Buch Judit ein grofies Vergehen des Nebukadnezzar
(wahrscheinlich ist Antiochus IV. gemeint); Jdt 3,8.

3 Es ist darauf hinzuweisen, dass der Dekalog in der jiidischen Tradition bei weitem nicht
die hervorragende Rolle innehat wie im Christentum und nicht die normativen Kurzfas-
sungen des Gesetzes darstellt; vgl. Magonet, Jonathan, Abraham - Jesus ~-Mohammed.
Interreligioser Dialog aus jiidischer Perspektive (GTB 735), Giitersloh 2000, bes. 55f.

4 Vgl. Romer, Wilhelm H. Ph., Aus den Gesetzen des Konigs Urnammu von Ur, in: Kai-
ser, Otto, (Hg.), Rechts- und Wirtschaftsurkunden. Historisch-chronologische Texte
(TUAT @), Giitersloh 1982-85, 17-23.
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neswegs zur Verfiigung, Zwangsarbeit legte ich keineswegs auf, Feindseligkeit, Ge-
walttat und Weherufe zu Ut lieB ich fiirwahr verschwinden. Gerechtigkeit setzte ich
fiirwahr im Lande Sumer®.

Derartige Texte dienten Schreibschiilern als Vorlage, anhand derer sie ihr Hand-

werk erlernten. Dadurch entwickelt sich ein Traditionsmodell, in dem Ziltere

Texte an Jiingere weitergegeben wurden und diese ihrerseits beeinflussten. Den

Hohepunkt erlebte die Rechtsgelehrsamkeit im Codex Hammurapi.® Die folgen-

den Passagen zeigen, dass Grundsétze, die fiir Urnammu den Ausgang bildeten,

bei Hammurapi im Epilog als Summa der Rechtsgelehrsamkeit anzusehen sind:
LIch, der heilbringende Hirte, dessen Stab gerecht ist - mein guter Schatten ist iiber
meine Stadt gebreitet, auf meinem SchoB hielt ich die Einwohner von Sumer und Ak-
kad, von meiner Schutzgéttin geleitet gediehen sie, in Frieden lenkte ich sie, in meiner
Weisheit barg ich sie. Damit der Starke den Schwachen nicht schadigt, um der Waise
und der Witwe zu ihrem Recht zu verhelfen, habe ich in Babel, ... um dem Geschadig-
ten Recht zu verschaffen meine {iberaus wertvollen Worte auf (m)eine Stele geschrieben
und vor meiner Statue (namens) »Konig der Gerechtigkeit« aufgestellt®.

Diese rein profanrechtlichen Themen haben Parallelen im viel spiter formulier-
ten Alten Testament. Das Hirtenamt erfiillt unter diesen Aspekten keine militiri-
schen, sondern sozialpolitische Aufgaben. Es geht um Frieden und Ruhbe, eine
im Alten Testament oft verwendete Umschreibung des gottgewollten Gliickszu-
standes Israels. Fir das Rechtsverstindnis zentral ist, dass im Alten Testament
der Schutz z.B. vom Waisen und der Witwe zum Kennzeichen JHWHs wird.
»Ein Vater der Waisen, ein Anwalt der Witwen ist Gott in seiner heiligen Woh-
nung“ (Ps 68.6; vgl. u.a. Ps 146,9). Der Schutz der sozial Benachteiligten ist
nicht nur Aufgabe des Konigs (vgl. Ps 72,4.12ff; Jes 11,3ff), sondern jedes ein-
zelnen Israeliten (u.a. Ex 22,21; Dt 24,17). Man begegnet einer speziellen
Form von ,,Demokratisierung, welche Chance und Aufgabe zugleich ist, sich
aber markant von der Umwelt abhebt.

Im sozialen Verhalten wird sorgfiltig auf die Befindlichkeit eines Bediirfti-
gen Riicksicht genommen. Wohl wissend, dass ein geschenkter Bissen im Hals
wie Feuer brennt (Sir 40,30), d.h. die soziale Bediirftigkeit personlich eine
schwere Last darstellt, diirfen sich Betroffene ihren kargen Lebensunterhalt
selbst ,erarbeiten“. Dies belegt u.a. Dtn 24,20: ,,Wenn du einen Olbaum abge-
klopft hast, sollst du nicht auch noch die Zweige absuchen. Was noch héngt,
soll den Fremden, Waisen und Witwen gehdren.“ Die soziale Dimension wird
immer mehr ein Beleg fiir die Ernsthaftigkeit eines Lebens nach dem JHWH-
Glauben. Die Gesetze fordern ein hohes Verantwortungsbewusstsein (Jer 31,29;
Ez 3,16-21; 18; 33,1-9), das mehr Gewicht besitzt als Opfer (Hos 6,6). Kor-
rektes Sozialverhalten iibertrifft denn auch dieses und fiihrt mit Gottes Hilfe zu

) Borger, Rykle, Der Codex Hammurapi, in: Kaiser, Otto, (Hg.), Rechts- und
Wirtschaftsurkunden. Historisch-chronologische Texte (TUAT I), Giitersloh 1982-85,
39-80.
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ganzheitlicher Integritat: ,,Wie Wasser loderndes Feuer 16scht, so siihnt Mildti-
tigkeit Siinde“ (Sir 3,30).

1.3. Interreligidse Aspekte

Sowohl die Juden (schriftliche und miindliche Tora vom Sinai) wie die Christen
(Schrift und Tradition) und die Muslime (Koran und Sunna) kennen eine schrift-
liche Offenbarung und eine auch verbindliche miindliche Tradition, die nun an-
hand von Isaak betrachtet werden soll.

Wer Isaak vom Alten Testament her kennt, weil3, dass seine Rolle weit we-
niger bedeutsam ist als die seines ,Vaters“. Als Kind der zuvor unfruchtbaren
Mutter hat er als einziger Patriarch schon vor der Geburt einen Namen erhalten.
Die ,grofie Szene®, in der er zentral vorkommt, ist die Glaubenspriifung Abra-
hams, nicht Isaaks. Abraham wird aufgefordert, das Kind der Verheifung zu
opfern. Opfer - Zeichen der Bereitschaft, etwas sehr Wertvolles, vielleicht das
Wertvollste Gott zu geben - erreicht einen bizarren Hohepunkt: Abraham macht
sich tatsdchlich auf zu dieser Opferung (Bindung = Akeda), und er weil
zugleich, dass er damit die Zusage jenes Gottes, der diesen Sohn verheifien
hatte, vernichtet und damit die Offenbarung ad absurdum fithrt. So wird Abra-
ham zum mehr als blinden Glauben (vgl. Heb 11,17-19) herausgefordert, der
selbst dort noch nicht an Gott zweifelt, wo sich Gott selbst aufzulésen scheint.®

Im Neuen Testament wird Isaak als Beleg fiir die Verwirklichung der Ver-

heiBung (Hebr 11,9), damit auch als Zeugnis, dass sich die VerheiBungen zu je-
der Zeit erfiillen (Gal 4,28), angefiihrt.
Im Judentum ist Isaak viel zentraler geworden. Er gilt nach verschiedenen Tra-
ditionen als besonders gesetzestreu, zédhlt zu jenen, iiber die der Todesengel
keine Macht hat. Die Akeda wird nach manchen Aggadot von Satan veranlasst,
nach anderen Traditionen ist sie ein freiwilliger Akt Isaaks. Die Bereitschaft zur
Hingabe wird von Gott als vollzogenes Opfer angenommen. In Hinblick auf die
Akeda kann Abraham Gott bitten, Israel im Falle der Ubertretung der Gebote
gnddig zu sein. Darauf geht die Tradition zuriick, an Rosch ha-Schana
(Jahresanfang) Gen 22 zu lesen. Vor allem bei und nach Pogromen gilt die
Akeda als Symbol des Martyriums.

Im Koran hat Ismael, Abrahams #ltester Sohn, eine bedeutendere Rolle als
Isaak inne. Mit seinem Vater Abraham war er an der Installierung des Hauses
Gottes, der Kaaba, von Gott beaufiragt worden: ,,Und WIR geboten Abraham
und Ismael: »Reinigt mein Haus fiir die, die (es) umwandeln, und die in An-

6 Abgeschwicht wird die Pointe durch die sekundire Deutung dieser Begebenheit als Ver-
suchung, die indirekt schon einschlieft, dass Abraham diese besteht; vgl. den vermutlich
nachtriiglich zugefiigten Satz Gen 22,1a.
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dacht verweilen und die sich beugen und niederfallen (im Gebet)«* (Sure
2,125). Die meisten muslimischen Ausleger nehmen an, dass Ismael und nicht
Isaak geopfert werden sollte. Woher hat man solche Kunde? Sie stammt aus der
Sammlung von Berichten iiber Begebenheiten, Reden und Leben des Propheten,
die als Hadithe in die Sammiung der Uberlieferung des Propheten (Sunna) Auf-
nahme gefunden haben und die in muslimischer Sicht als eine der Grundlagen
fiir eine wissenschaftliche Auslegung des Koran gilt.

Summe: In den drei monotheistischen Religionen spielen nicht selten Tradi-
tionen, die auBerhalb der Basisoffenbarung tiberliefert werden, fiir das Verstind-
nis zentraler Fragen eine wichtigere Rolle als die Offenbarungstexte selbst.”

1.4. Inkulturationsaspelkie

Kennen wir denn eigentlich unsere eigenen Quellen? Eine bestindige Aufgabe
besteht darin, eine Inkulturation der christliche Botschaft zu versuchen. Die
Verbreitung der Bibelkenntnisse ist ein Anliegen des Zweiten Vatikanums (Dei
Verbum Art. 23.25). Ausgenommen in Form von Ubersetzungen ist sie jedoch
nur wenigen zuginglich. Wenn man auch so scharfen Positionen, wonach jede
Ubersetzung eine unbrauchbare Verfilschung darstellt®, nicht folgt, prigen die
Ubersetzungen die Einstellung zum Text mehr als die besten Interpretationen’.
Natiirlich héngt dies mit den emotionalen Firbungen von Worten und
Vorstellungen zusammen, doch sind sich die meisten Ubersetzer nicht bewusst,
was sie anrichten konnen.

Wenn man z.B. in der Einheitsiibersetzung mehr oder weniger durchge-
hend ,Rechtschaffenheit, Anstand (im Verhalten)“ als Gerechtigkeit wiederge-
geben findet, kommen (ungewollt) dort legistische Konnotationen ins Spiel, wo
es um ethische Lebensfithrung geht. Wenn in der Bibel steht ,,Gott ehrt den Va-
ter zuerst, dann den Sohn“, und in der Ubersetzung ,,Der Herr hat den Kindern
befohlen, ihren Vater zu ehren“', dann kann man nicht mehr von einer

7 Unter diesem Gesichtspunkt ist die Aufforderung des Zweiten Vatikanischen Konzils
sehr interessant, wonach ein Exeget alles daran zu setzen hat, die urspriingliche Bedeu-
tung der Offenbarung ,unter Beriicksichtigung der lebendigen Uberlieferung der Ge-
samtkirche® zu erheben; DV 12,

8 Jede Ubersetzung ist, verglichen mit dem Original, Verlust im Ganzen, und die Frage
ist nur, was man opfert, um was zu behalten*, Reinhardt, Karl, Sophokles, Antigone -
tibersetzt und eingeleitet, Gottingen “1982, 3.

9 LEin alter und bewdhrter Grundsatz in der Philologie lautet: Eine gute Ubersetzung ist
besser als ein ... Kommentar. Daher verdient die Ubersetzung ... besondere Beach-
tung*, Schmitt, Armin, Ein Kommentar zum Buch Tobit, in: BN 112 (2002) 28-32, 29.

10 Reiterer, Friedrich Vinzenz, Bibeliibersetzung: Wiedergabe oder Deutung? Untersu-
chung von Sir 11,141f; 3,11, in: Pavlincovd, Helena/Papousek, Dalibor (Hg.), The Bible
in Cultural Context, Brno 1994, 263-283,
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Ubersetzung, wohl aber von einer Umdeutung sprechen. Wenn die Einheits-
iibersetzung an vielen Siellen von Strafe spricht, im Hebrdischen nun gar kein
spezielles Wort fiir Strafe'’ vorhanden ist, dann verstirkt sich der Eindruck,
dass auf diesem Fundament die biblische Botschaft nicht so vermittelt wird, wie
sie im ,,Urtext“ vorliegt.

1.5. Riick- und Ausblick

Vieles, sehr sehr vieles wire noch zu sagen. Z.B. dass selbst die Israeliten nicht
gezwungen wurden, sich von den Géttern der Vorfahren zu trennen, sondern
wihlen konnten (Jos 24,1-28); dass Konig Salomo sich mit den Weisen des ge-
samten Vorderen Orients maB (1 Kon 5,9-14); dass keiner der drei Freunde
ljobs ein Israelit war (Ijob 2,11); dass Gott aufgrund der Fiirbitte grofer Perso-
nen Prototypen schlechter Menschen verschonen will (Gen 18,23-33); dass Gott
einen michtigen Konig wie Kyros siegreich durch die Lande fiihrt, obwohl jener
JHWH nicht kennt (Jes 45,4.6) und Gott gerade so in seiner Geschichte titig
wird; dass das Haus Gottes ein Haus des Gebetes fiir alle Volker ist (Jes 56,7);
dass der Bogen zwischen Himmel und Erde Zeichen der Heilszuwendung Gottes
fiir die ganze Schopfung ist (Gen 9,1-17); und dass am Ende der Zeiten ein
Festmahl fiir alle Vélker wartet (Jes 25,6-8). All dies zeigt, dass die Schriften
des Alten Testaments keine Scheu vor der Begegnung mit anderen Kulturen und
Religionen aufweisen. Getragen von der Uberzeugung, dass JHWH der Herr
der Geschichte ist, greifen sie Anregungen aus dieser Begegnung auf, schmelzen
sie auf der Grundlage ihrer Traditionen um und integrieren sie schlieflich in
ihre kulturelle und religitse Welt.

2. Ein Blick in das Neue Testament (M. Gielen)

Die allmihliche Herausbildung des Friihjudentums vollzog sich spétestens seit
dem Beginn der Epoche des Hellenismus mit Alexander d. Gr. (4. Jh. v. Chr.)
in einem - modern gesprochen - multikulturellen und multireligiGsen Kontext.
Das Weltreich des jungen Mazedonenherrschers, die Diadochenstaaten und
schliefilich das Imperium Romanum umschlossen eine Vielzahl unterschiedlicher
Volkerschaften samt ihren verschiedenen kulturellen Traditionen, religidsen
Uberzeugungen und Kulten. Gefordert durch die gemeinsame Sprache (Koi-

11 Vgl zum Dilemma mit der ,Strafe”: Reiterer, Friedrich Vinzenz, Strafe in der Bibel -
Erfindung der Ubersetzer? Beobachtungen zum interpretatorischen Charakter von Uber-
setzungen® in: Sedlmeier, Franz (Hg.), Gottes Wege suchend. Beitrilge zum Verstindnis
der Bibel und ihrer Botschaft. FS Rudolf Mosis, Wiirzburg 2003 (im Druck).
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negriechisch) und die hohe (unserer Zeit nicht viel nachstehende) Mobilitdt der
Menschen fand ein reger Austausch zwischen den Kulturen und Religionen statt.
So drangen etwa zahlreiche Mysterienkulte aus der Osthilfte des Alexanderrei-
ches nach Griechenland und Italien sowie in die weiter westlich und nérdlich
gelegenen romischen Provinzen vor. Besondere Bedeutung erlangte dabei vor
allem der urspriinglich in Agypten beheimatete Isiskult.

Von diesem multikulturellen und multireligiésen Klima der hellenistischen
Zeit blieb auch das Friihjudentum nicht unberiihrt. Dies gilt vor allem fiir das
Diasporajudentum, dessen Mitglieder auflerhalb Paléstinas als Minderheit zu-
meist in hellenistisch-griechischen Stidten lebten. Es gilt, wenngleich in gerin-
gerer Intensitiit, aber auch fiir das paléstinische Judentum selbst.'> Zumindest in
der gebildeten Oberschicht Jerusalems galt die hellenistische Lebensweise samt
ihrer religiosen Pluralitit als der erstrebenswerte ,,modern way of life“. Und so
war es weniger der vielgeschmihte Seleukidenherrscher Antiochus IV., der An-
fang des 2. Jahrhunderts v.Chr. den Juden Paldstinas heidnische Brauche auf-
zwingen wollte, als vielmehr der Jerusalemer Priesteradel am Tempel, der eine
aggressive Assimilationspolitik betrieb, indem er vorgab, die Vaterreligion fiir
die neue Zeit tauglich machen zu wollen. Zwar scheiterte dieser radikale und
aufoktroyierte Versuch, der die Identitit des Judentums zu opfern bereit war,
am Aufstand der Makkabéer. Doch konnte sich auch das paldstinische Judentum
auf Dauer nicht ginzlich dem Einfluss der hellenistischen Kultur entziehen. Da-
bei gab es zwischen den Extremen der radikal-theokratischen Zeloten und der
kulturell offenen und politisch mit den hellenistischen Herrschern kooperieren-
den Sadduzder innerhalb der frithjlidischen Gruppierungen eine verhiltnismaBig
groBe Spannbreite der Positionierung.

Jesus von Nazaret, die von ihm initiierte vorosterliche und israelzentrierte
Sammlungsbewegung und schliefilich das sich nach Ostern zunéchst in Palistina
konstituierende Urchristentum waren auf Grund ihrer frithjiidischen Verwurze-
lung von Anfang an in diese kulturelle und religiGse Begegnung und Auseinan-
dersetzung mit der hellenistischen Lebenswelt eingebunden. Die neutestamentli-
chen Schriften spiegeln somit zum einen den Prozess der Identititsfindung wi-
der, den die urchristlichen Gemeinden durchlaufen mussten, um ihre Position in
Ubereinstimmung und Abgrenzung mit der jidischen Mutterreligion zu bestim-
men. Zum anderen musste diese Identititsfindung aber auch gegeniiber der
kulturell und religiés pluralen hellenistisch-heidnischen Lebenswelt erfolgen.
Dieser Prozess vollzog sich zunichst innergemeindlich, hatte dann aber auch
Konsequenzen fiir die Selbstdarstellung nach auflen wie umgekehrt fiir die
Wahrnehmung der Gemeinden durch die nichtchristliche Gesellschaft.

12 Vgl. dazu Hengel, Martin, Judentum und Hellenismus. Studien zu ihrer Begegnung un-
ter besonderer Beriicksichtigung Paldstinas bis zur Mitte des 2. Jh. v. Chr. (WUNT 10),
Tiibingen 1969.
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2.1. Von einer friibjiidischen Randgruppe zur potentiellen Weltreligion.
Die Inkulturation der Evangeliumsverkiindigung in die hellenistisch-
heidnische Gesellschaft im 1. Jahrhundert n. Chr.

Es ist kaum iibertrieben zu sagen, dass die neutestamentlichen Schriften gleich-
sam in jeder Zeile zumindest implizit die Auseinandersetzung mit der
multikulturellen und multireligisen hellenistischen Gesellschatft fithren. Gerade
in dieser Auseinandersetzung gewinnt das Urchristentum sein theologisches Pro-
fil, wobei die Auseinandersetzung gerade nicht einseitig von Abgrenzung, son-
dern auch von fruchtbarer Adaption geprigt ist. Eine nicht zu iiberschitzende
Bedeutung in diesem Prozess gewann die nachésterliche Offnung der urspriing-
lich israelzentrierten Botschaft Jesu fiir die Heiden.

Inspiriert und ermutigt durch das Osterereignis setzten die Mitglieder des
vordsterlichen Jiingerkreises Jesu, die als Galilder durchwegs dem Kreis des
Aramdisch sprechenden paldstinischen Judentums entstammten, zunéchst von Je-
rusalem aus das Bemiihen Jesu um die eschatologische Sammlung Israels fort
(vgl. etwa Apg 2,11-36). Durch ihre Verkiindigung erreichten sie nicht nur Pa-
lidstinajuden, sondern auch Diasporajuden. Denn viele fromme und besonders
gesetzestreue Diasporajuden siedelten aus ihrer Heimat nach Jerusalem iiber, um
im religiésen und kultischen Zentrum des Judentums zu leben und dort auch be-
graben zu werden. Diese von Haus aus Griechisch sprechenden Diasporajuden
organisierten sich in Jerusalem in eigenen Synagogengemeinden. Auch aus ihren
Reihen kamen nun einige zum Glauben an Jesus Christus.”* Damit aber sahen
sich diese sog. hellenistischen Judenchristen vor ein Problem gestellt: War nicht
ihr neues Bekenntnis zur Heilsbedeutsamkeit des Todes Jesu unvereinbar mit ih-
rer bisherigen Sicht von Tora und Tempel? Denn gerade die Diasporajuden, die
bewusst in die Tempelstadt Jerusalem iibersiedelt waren, vertraten eine soterio-
logische Funktion von Tempel und Tora. Sie leiteten diese Funktion ab aus einer
Identifizierung der Tora mit der praexistenten, ewigen Weisheit, die in Gemein-
schaft mit Gott lebt und als deren Wohnsitz der Tempel galt. So musste es zwi-
schen den christusgliubigen und nichtchristusglaubigen Diasporajuden Jerusa-
lems zur Auseinandersetzung kommen.

In Folge dieser der Positionierung und Identititsstiftung dienenden Ausei-
nandersetzung iibertrugen die hellenistischen Judenchristen die Heilsmittlerfunk-
tion der weisheitlich verstandenen Tora auf Jesus und bekannten ihn nun selbst
als Offenbarung der gottlichen Weisheit. Damit waren zum einen die Grundla-
gen fiir die Ausbildung der Priexistenzchristologic geschaffen. Zum anderen

13 Zum Folgenden vgl. Gielen, Marlis, Grundziige paulinischer Anthropologie im Licht
des eschatologischen Heilsgeschehens in Jesus Christus, in: Baldermann, Ingo, Dass-
mann, Ernst u.a. (Hg.), Menschenwiirde (JBTH 15 [2000]), Neukirchen-Vluyn 2001,
117-147, hier: 121-125.
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aber implizierten diese christologisch-soteriologischen Reflexionen eine deutli-
che Abwertung von Tempel und Tora. Diese schlug sich nicht zuletzt in der be-
tonten Rezeption tempel- und gesetzeskritischer Jesustraditionen nieder. So war
es durchaus folgerichtig, dass eine Gruppe aus dem hellenistisch-judenchristli-
chen Kreis um Stephanus, die nach der Vertreibung aus Jerusalem die Gemeinde
in Antiochia griindete (vgl. Apg 11,19-26), Heidenmission zu treiben begann.
Damit also nahm die entscheidende Weichenstellung fiir den Prozess einer kon-
struktiven urchristlichen Begegnung mit der multikulturellen und multireligidsen
heidnischen Umwelt vom hellenistischen Judenchristentum ihren Ausgang.
Diese Weichenstellung bewahrte die Gemeinschaft der Jesusanhénger davor,
eine unbedeutende Minderheit innerhalb des Frithjudentums zu bleiben,

Auch die weitere Entwicklung der Offnung auf die heidnische Gesellschaft
hin wurde primiar vom hellenistischen Judenchristentum getragen. Vor allem
aber ist es eine herausragende Gestalt, die nach anfinglich kompromissloser Be-
kiampfung der hellenistischen Judenchristen ihre theologischen Positionen
schlieBlich in uniiberbietbarer Konsequenz weiterdachte und mit der geseizes-
freien Heidenmission das Evangelium endgiiltig in der heidnisch-hellenistischen
Gesellschaft inkulturierte: Paulus von Tarsos. Es war die Verkiindigung der
Heilsfunktion eines Gekreuzigten, die Paulus einerseits zunichst die Ekklesia
Gottes verfolgen lief (vgl. 1 Kor 15,9; Gal 1,13.23; Phil 3,6) und die ihn ande-
rerseits spater zur radikalen Negierung der (faktischen) Heilsfunktion von Tora
und Tempel fiihrte. Nach Ausweis der Tora namlich war Jesus von Nazaret am
Kreuz den Tod eines von Gott Verfluchten gestorben (Din 21,23). Ihm ange-
sichts dessen eine soteriologische Qualtitat auf Kosten der Tora zuzuerkennen,
musste Paulus vor dem Hintergrund seiner pharisdischen Theologie geradezu als
Verhéhnung der Tora und damit als Verh6hnung Gottes erscheinen.

Dann aber ereignet sich das, was das bisherige Leben des Paulus véllig auf
den Kopf stellt und seine theologischen Uberzengungen und Wertvorstellungen
als ,Dreck” erscheinen lasst (vgl. Phil 3.8). Der Gekreuzigte - und damit der
von Gott Verfluchte (daran hilt Paulus auch und gerade unter christlichem Vor-
zeichen fest [vgl. Gal 3,13]!) - wird ihm als Sohn Gottes offenbart (Gal 1,151).
Damit aber erschlieBt sich ihm der Tod Jesu von Nazaret, der von der Tora als
Fluchtod ausgewiesen ist, kraft gottlicher Initiative als Heilstod, den der siin-
denlose Gottessohn stellvertretend fiir die siindigen Menschen erleidet, damit sie
vor Gott als gerechtfertigt dastehen konnen (2 Kor 5,21). Umgekehrt impliziert
diese Erkenntnis fiir Paulus aber auch, dass die Tora einschlieBlich des Tempels
als Ort des in der Tora konstituierten Sithnekults fakrisch keinerlei Heilsfunktion
besitzt (vgl. Rom 10,4). Denn wenn der Sohn Gottes am Kreuz stirbt, bedeutet
dies, dass das Gesetz mit seiner soteriologischen Aufgabe am Menschen ge-
scheitert ist. Allerdings hélt Paulus auch nach seinem Offenbarungswiderfahrnis
an der Heiligkeit und (prinzipiell) Leben spendenden Kraft der Tora unver-



Die Bibel - ein Modell interkultureller Theologie 135

briichlich fest (vgl. Gal 3,12; Rém 7,12; 10,5). Daher korrespondiert seiner
Einsicht in das soreriologische Monopol des Kreuzes Christi die anthropologi-
sche Einsicht, dass die Tora in ihrer (prinzipiellen) Heilsfunktion (faktisch) am
Menschen scheitert. Der Mensch wird im Licht des Kreuzes Christi als Nichtta-
ter des Gesetzes und damit als Siinder entlarvt (Gal 3,10.13; Rom 3,22b-23;
5,8.12fin). Vor diesem Hintergrund aber besal} die gesetzesfreie Heidenmission
fiir Paulus nicht mehr nur optionalen Charakter, sondern wurde zur theologi-
schen Notwendigkeit.

Schon bevor Paulus zur urchristlichen Gemeinde im syrischen Antiochien
stie (vgl. Apg 11,25f), war dort, wie bereits erwihnt, von den hellenistischen
Judenchristen das Evangelium auch unter den Heiden verkiindet worden (Apg
11,20). Angesichts ihrer tora- und tempelkritischen Haltung verzichteten sie bei
der Aufnahme dieser zum Glauben an Christus gekommenen Heiden in die Ge-
meinde offenbar bereits auf deren vorausgehende Konversion zum Judentum
(Beschneidung). Dies ist einige Jahre spater jedenfalls die entscheidende Frage,
die auf dem sog. Jerusalemer Apostelkonzil zwischen streng torakonformen
Mitgliedern der Jerusalemer Urgemeinde und Vertretern der Gemeinde Antio-
chiens (unter ihnen auch Paulus) verhandelt und im Sinne der Antiochener ent-
schieden wird (Apg 15). Grundlage der antiochenischen Praxis einer beschnei-
dungsfreien Heidenmission war wohl die Uberzeugung, die in der vorpaulini-
schen Tradition Gal 3,27f ihren prignanten Ausdruck gefunden hat: ,,Welche ihr
namlich auf Christus getauft seid, habt Christus angezogen. Da gibt es nicht
Jude noch Grieche, da gibt es nicht Sklave noch Freier, da gibt es nicht minn-
lich und weiblich: Alle namlich seid ihr Einer in Christus Jesus.“ Diese Tradi-
tion hilt also fest: Die in der Taufe gestiftete neue Identitit der Christusgliubi-
gen macht alle frilheren, trennenden Identititen zwischen Menschen belanglos.
Dies gilt auch und gerade fiir die an erster Stelle genannten ethnisch-kulturellen
bzw. religiosen Identititen. Die in jiidischer Perspektive bestehende Aufteilung
der Menschen in zwei kulturell-religids streng geteilte Lager (Juden und Heiden
|Gojim]) ist damit aufgehoben.

Dies diirfte auch Auswirkungen auf das praktische Zusammenleben von Ju-
den- und Heidenchristen in der multikulturellen antiochenischen Gemeinde ge-
habt haben. So wurde dort wohl die Mahlpraxis liberal gehandhabt, zumindest
was die gemeinsame Feier des Herrenmahls betrifft, die in der Friihzeit stets mit
einem Sittigungsmahl verbunden war. Anders ausgedriickt: Heidenchristen sa-
Ben ohne Verpflichtung auf die jidischen Speise- und Reinheitsgebote mit
Judenchristen an einem Tisch, ohne dass letztere dadurch eine religios-kultische
Verunreinigung fiirchteten. Kurz nach dem Jerusalemer Apostelkonzil allerdings
wird diese liberale Mahlpraxis durch eine Intervention streng torakonformer Je-
rusalemer Judenchristen in der antiochenischen Gemeinde angefochten. Dank
der Einflussnahme des Herrenbruders Jakobus aus Jerusalem einigt man sich
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schlieBlich auf einen Kompromiss, der den Heidenchristen die Einhaltung be-
stimmter Mindeststandards kultischer Reinheit abverlangt (die sog. Jakobusklau-
seln, vgl. Apg 15,19f.29; 21,25)." Energischer Widerstand gegen diesen Kom-
promiss, der die beschneidungsireie Heidenmission als solche nicht in Frage
stellt, kommt allein von Paulus. Offenbar konnte er die Verpflichtung der Hei-
denchristen auf die Jakobusklauseln nicht als theologisch belangloses Zugestind-
nis an die religiosen Empfindungen konservativer Judenchristen akzeptieren.
Vielmehr sah er die konstitutive Grundlage der Heidenmission zur Disposition
gestellt. Dies bestitigt Gal 2,14-21: Fiir Paulus steht die soteriologische Aus-
schliefilichkeir des Kreuzes Christi auf dem Spiel. Er fiirchtet, dass der Tora er-
neut eine Heilsfunktion zugesprochen wiirde, die beim Menschen qua Siinder
zwangslaufig zum Scheitern verurteilt ist. Obwohl Paulus Gal 2 erst aus einem
mehrjahrigen Abstand zum antiochenischen Zwischenfall und zugespitzt auf den
aktuellen Konflikt mit den galatischen Gemeinden um Beschneidung und Geset-
zesobservanz formuliert, dirfte er in der Sache ibereinstimmend bereits in An-
tiochien argumentiert haben. Letztlich wurzelt diese Argumentation, wie gese-
hen, bereits in seinem Berufungserlebnis. Daher nimmt er dann konsequent auch
den Bruch mit der antiochenischen Gemeinde in Kauf und beginnt seine selb-
standige Missionsphase (2. und 3. Missionsreise, vgl. Apg 15,40-21,17). Damit
aber emanzipierte sich das Heidenchristentum endgiiltig vom Judenchristentum.
In den paulinischen Gemeinden Kleinasiens und Griechenlands stellten die
Heidenchristen durchwegs die Mehrheit. Interessant ist dabei freilich, dass viele
von ihnen als sog. Gottesfiirchtige schon zuvor in engem Kontakt zu den Syn-
agogen der jiidischen Diasporagemeinden in den hellenistischen Stidten gestan-
den hatten. Diese interkulturell interessierte und aufgeschlossene Gruppe diirfte
aus soziologischer Perspektive keinen geringen Anteil daran gehabt haben, dass
die Evangeliumsverkiindigung in der hellenistisch-heidnischen Gesellschaft auf
fruchtbaren Boden fiel. Schon zu Beginn des 2. Jh. beklagt Plinius Minor als
Statthalter von Bithynien gegeniiber Kaiser Trajan:
»Nicht nur tiber die Stidte, sondern auch tiber Dorfer und Felder hat sich die Seuche
dieses Aberglaubens verbreitet, aber ich glaube, man kann ihr Einhalt gebieten und Ab-
hilfe schaffen. Jedenfalls ist es ziemlich sicher, dass die beinahe schon verddeten Tem-
pel allméhlich wieder besucht, die lange ausgesetzien feierlichen Opfer wieder aufge-

nommen werden und das Opferfleisch, fiir das sich bisher nur ganz selten ein Kiufer
fand, {iberall wieder Absatz findet“ (Plin. ep. 10,96,9f).

14  Inzwischen hat sich weithin die Auffassung durchgesetzt, dass die sog. Jakobusklausein
entgegen der Darstellung der Apostelgeschichte nicht in das Umfeld des Jerusalemer
Apostelkonzils gehdren, sondern in das des bald darauffolgenden antiochenischen Zwi-
schenfalls, so u.a. Kollmann, Bernd, Joseph Barnabas. Leben und Wirkungsgeschichte
(SBS 175), Stuttgart 1998, 50f; Kraus, Wolfgang, Zwischen Jerusalem und Antiochia.
Die ,Hellenisten®, Paulus und die Aufnahme der Heiden in das endzeitliche Gottesvolk
(SBS 179), Stuttgart 1999, 162f.
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Diese Stellungnahme belegt nicht nur den grofien Missionserfolg innerhalb
weniger Jahrzehnte, sie zeigt auch, dass die Inkulturation des Evangeliums im
hellenistisch-heidnischen Raum keine synkretistische Verwisserung bedeutete.
Die Zugehorigkeit zur christlichen Gemeinde war etwa im Unterschied zur Ein-
weihung in einen der vielen konkurrierenden Mysterienkulte exklusiv. Auch die
Teilnahme am gesellschaftlich obligatorischen Kaiserkult in seinen zahlreichen
Facetten, die gerade im Pliniusbrief eine zentrale Rolle spielt, war fiir die Mit-
glieder der urchristlichen Gemeinden obsolet. Dennoch dominierte nicht einfach
rigorose Abschottung. Vielmehr wurden durch die multikulturelle und multireli-
gitse Begegnung und Auseinandersetzung neue Perspektiven der theologischen
Reflexion erdffnet und neue Akzente in der adressatengerechten Verkiindigung
des Evangeliums ermdglicht.

2.2. Neue theologische Perspektiven durch den multikulturellen und multireligi-
dsen Lebensraum der hellenistisch-heidnischen Gesellschaft

Gleichsam brennpunktartig 14sst sich dies an den sog. christologischen Hoheits-
titeln demonstrieren, was angesichts der traditionsgeschichtlichen Komplexitit
dieses Bereichs hier jedoch allenfalls skizzenhaft geschehen kann. Ich greife da-
her exemplarisch zwei zentrale christologische Titel heraus, die von ihrer traditi-
onsgeschichtlichen Wurzel her untrennbar miteinander verbunden sind: Chris-
tos/Messias und Sohn Gottes.” Alttestamentlich sind die beiden Titel im davi-
disch-kéniglichen Kontext beheimatet (2 Sam 7,14; Ps 2,2.6f) und wurden friih-
Jjudisch eschatologisiert (PsSal 17.18; 1 QSa 2,12; 4 QFlor 3,10-13), ohne den
national-politischen Bezug vollig zu verlieren. Das Osterereignis befihigte die
Jiinger Jesu nun dazu, die traumatische Erfahrung der im Lichte der Tora fluch-
beladenen Hinrichtung Jesu (Dtn 21,23) mit Hilfe der atl.-friihjiidischen
Messiaskonzeption zu reflektieren und zu verstehen: Gott hat diesen Jesus von
Nazaret, der von den Rémern als politischer Messiaspritendent gekreuzigt
wurde (Mk 15,26 parr. Mt 27,37; Lk 23,38; vgl. Joh 19,19), bestitigt, indem
er ihn eschatologisch zum Messias/Christos und Sohn Gottes eingesetzt hat (vgl.
das vorpln. Bekenntnis Rém 1,3f*; Apg 2,36; 13,33).'® Die Titel Christos und

15 Interessant wire ebenfalls, die Konnotationserweiterungen der Christuspridikationen
Kyrios und Soter (Retter, Heiland) bei der Rezeption durch heidenchristliche Adressaten
zu betrachten, fiir die die hellenistisch-pagane Umwelt Ankniipfungspunkte vor allem im
Bereich der Mysterienkulte und des Kaiserkultes bereithilt. Im heidenchristlichen Be-
reich kaum rezipiert werden dagegen - abgesehen von der in den Evangelien bewahrten
Jesustradition - die christologischen Titel Menschensohn und Sohn Davids.

16  Vgl. Merklein, Helmut, Die Auferweckung Jesu und die Anfinge der Christologie
(Messias bzw. Sohn Gottes und Menschensohn) in: ders., Studien zu Jesus und Paulus
(WUNT 43), Tiibingen 1987, 221-246, hier: 224-233.
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Sohn Gottes gehdren also zum christologischen ,,Urgestein® (paldstinisch-)ju-
denchristlicher Provenienz, und sie entfalten ihre Bedeutung auf dem Boden ih-
rer atl.-frithjiidischen Geschichte. Daher mussten sie heidenchristlichen Adres-
saten zunichst einmal fremd sein. Dennoch gehen sie beim Inkulturationsprozess
des Evangeliums im hellenistisch-paganen Bereich nicht etwa verloren. Dies
diirfte kaum allein dem katechetischen Geschick (hellenistisch-)judenchristlicher
Missionare zu verdanken sein. Vielmehr sind auch Ankniipfungspunkte in der
angestammten Erfahrungswelt zu vermuten.

So sind fiir die Rezeption des Christos-Titels die im gesamten hellenisti-
schen Kulturraum verbreiteten, stets religids-kultisch konnotierten Salbungsbrau-
che nicht zu unterschitzen. Salbungen spielen u.a. eine wichtige Rolle in der
Verehrung von Kultbildern (Gétterbildsalbung), bei der Pflege geweihter Stit-
ten, bei der Darbringung von Opfern, aber auch bei Bestattungsriten. Heiden-
christen brachten also das Wissen mit: Salbung schafft Nahe zu Gott/zum Gott-
lichen und damit Heiligkeit. Andererseits war ihnen im Unterschied zu den Ju-
denchristen die pointierte Formulierung durch das Verbalsubstantiv Gesalbter
im titularen Verstandnis unbekannt. Daher gilt:

»Bei aller Einbettung in ein breites, positiv gewertetes religioses Erfahrungsfeld klang

»der Gesalbte« paganen Ohren zur Zeit der Entstehung des Christentums als singulére,

den eigenen Erfahrungsbemithungen vermittel- und doch durch sie nicht nivellierbare

religiose Wiirdebezeichnung. Religiose Konnotationsfihigkeit und Smguiantar verban-
den sich in einer Weise, die »Christos« zum idealen Missionsbegriff machte.

Ebenso stellte die pagane Religiositat Ankniipfungspunkte bei der Rezeption des
Sohn-Gottes-Titels bereit.”® So gab es zahlreiche Gétterschne, unter denen im 1.
Jh. n. Chr. etwa Herakles und Asklepios besonders populdr waren. Herakles,
Sohn des Zeus und der menschlichen Mutter Alkmene, erfiillte gehorsam die
zahlreichen, schier unlosbaren Aufgaben, die ihm sein Vater auftrug. Sein irdi-
sches Leben endete schlieBlich durch Selbstverbrennung. Doch war dies nicht
das Ende. Der Sage nach wurde er als Dank fiir seine Miihen in den Olymp ent-
riickt, von wo aus er den Menschen seither hilfreich beistand. Asklepios galt als
Sohn des Heilsgottes Apollon und der Sterblichen Koronis. Er arbeitete iiberaus
erfolgreich als Arzt, bis er sich durch Gold dazu verleiten lieB, einen Toten auf-
zuerwecken. Daraufhin traf thn zur Strafe der Blitz des Zeus, weil er seine
Kompetenz tiberschritten hatte. Trotz dieses unrithmlichen Endes wird Asklepios
bereits seit dem Ende des 5. Jh. v. Chr. als olympischer Gott verehrt, wobei der

17  Karrer, Martin, Der Gesalbte. Die Grundlagen des Christustitels (FRLANT 151),
Gottingen 1990, 211. Zum Zusammenhang vgl. ebd. 184-213.

18 Einen weiteren Assoziationsrahmen bot der Kaiserkult, fiihrten doch die Kaiser seit Au-
gustus aufgrund der Divinisierung ihrer (Adoptiv-)Viter den Titel divi filius.
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Blitz des Zeus spiter als das Mittel seiner Vergottlichung interpretiert wird (vgl.
Ov. Met. II, 642-648).

Dass Heidenchristen angesichts der offenkundigen Analogien der Zugang
zum Gottessohn Jesus durch die ihnen bekannten Goétterséhne Herakles und
Asklepios erleichtert wurde, ist naheliegend. Dies gilt insbesondere fiir den po-
puldren Heilgott Asklepios, zumal da die Jesustradition ja zahlreiche Kranken-
heilungen und Damonenbannungen durch Jesus iiberliefert. Angesichts dessen
verwundert es nicht, dass schlieflich in nachneutestamentlicher Zeit die Asklepi-
osverehrung zunehmend auf das Christusbild einwirkt:

»Wenn Jesus Christus ab dem 2. Jh. zunehmend als Arzt, Menschenfreund, Wohltiter

oder Heiland gepriesen wird, ist dies entscheidend durch die Asklepiosfrommigkeit be-

einflusst. So handelt es sich bei dem beliebten Motiv von Christus als Arzt im Wesentli-
chen um die Ubernahme einer Asklepiostitulatur. Dem untadeligen Arzt Asklepios, als
den ihn schon Homer preist, wird iiberbietend der Arzt Christus als wahrer Heiler kor-
perlicher wie seelischer Gebrechen gegeniibergestellt. In vergleichbarer Weise sind die

Titulaturen “Wohltiter’, ‘Menschenfreund’ und ‘Heiland’ - im Hellenismus traditionelle

Beinamen von Gottheiten oder gottlich verehrten Herrschergestalten - aus der Konkur-

renz mit dem Asklepioskult heraus zu populdren christologischen Hoheitstiteln gewor-

den. ... Letztlich ist Jesus Christus aus der Begegnung mit Asklepios, die von Polemik,
scharfer Abgrenzung, und Uberbietung bestimmit ist, nicht ohne betrichtlichen Gewinn
herausgegangen. Jesus Christus ist kein anderer geworden, hat aber doch neue Ziige und

Titulaturen gewom'u:n.“]9

Trotz der unverkennbaren Beeinflussung und Bereicherung des Christusbildes
durch die Begegnung und Auseinandersetzung mit paganen Kulten in der helle-
nistischen Gesellschaft, die durch die wachsende Bedeutung des Heidenchristen-
tums forciert wurde, bleibt das Proprium Jesu Christi also gleichwohl gewahrt.
Dies hat verschiedene Griinde; ich mdchte mich hier darauf beschrinken, zwei
m.E. zentrale zu nennen. Ein erster wichtiger Grund liegt im Bekenntnis, dass
Jesus Christus nicht der Sohn eines Gottes unter vielen Gottern ist, sondern der
eine und einzige Sohn des einen lebendigen und wahren Gottes (vgl. 1 Thess
1,91), der als der Gott Israels zugleich der Schopfer der Welt und Herr der uni-
versalen Geschichte ist. Ein zweiter wichtiger Grund ist durch die eschatologi-
sche Qualitdt des Christusgeschehens gegeben, durch die es sich von der my-
thologischen Grundlegung der heidnischen Kulte und Religionen absetzt.

3. Fazit

Es ist also gerade die Urkunde unseres Glaubens, die uns auch im 21. Jahrhun-
dert zur Begegnung mit anderen Religionen und zu interkultureller Theologie

19 Kollmann, Bernd, Halbgott in WeiB. Asklepioskult und Christentum, in: Isis, Zeus und
Christus. Welt und Umwelt der Bibel 7 (2002), 29-35, hier 33.
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ermutigt. Denn das Zeugnis der biblischen Schriften belegt, dass ein multikultu-
reller und multireligioser Lebensraum fiir das christliche Bekenntnis weniger
eine Gefahr der Verwisserung als vielmehr eine Chance der Bereicherung dar-
stellt.

Dieser Einsicht korrespondiert das Prinzip der ecclesia semper refor-
manda: Denn nur eine zur stindigen Erneuerung bereite Kirche entgeht der Ge-
fahr der Erstarrung. So hilft paradoxerweise gerade die Erneuerung, die unver-
zichtbare Glaubenssubstanz zu bewahren und sie in ihrer existentiellen Bedeu-
tung den Menschen nahezubringen. Die entscheidenden Impulse zu dieser not-
wendigen, permanenten Erneverung erhilt die Kirche aber nicht nur von innen
her, sondern auch aus ihrem je aktuellen Lebensumfeld. Eine interkulturelle
Theologie und ein Studium der Religionen werden eben dies reflektieren und
konnen dabei gerade auch auf den Befund der biblischen Schriften verweisen.
So tragen sie wesentlich bei zum aggiornamento des christlichen Glaubens, das
Papst Johannes XXIII. zum Leitgedanken des Zweiten Vatikanischen Konzils
erklarte und dessen auch heute - 40 Jahre nach Er6ffnung dieses Konzils - die
Kirche so sehr bedarf.
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Peter Hofrichter, Salzburg

Wozu Kirchengeschichie iiberhaupt?

Was hat ,Kirchengeschichte und Patrologie“ mit einem modernen Fach wie
»Theologie Interkulturell® zu tun, und was geht uns Geschichte fiberhaupt an.
Die Vergangenheit ist vorbei, Gott sei Dank, und damit sollte man es bewen-
den lassen. Was vor uns liegt, ist die Zukunft, die ganz anders und hoffentlich
besser sein wird, die uns gehért und die zu gestalten unsere Chance ist. An der
Vergangenheit ist nichts mehr zu idndern, wozu mit dieser Zeitleiche noch
wertvolle Energie verschwenden! So koénnte man meinen. Tatsdchlich tragen
wir alle je einzeln und als Gemeinschaften unsere Vergangenheit mit uns
herum. Und wenn die Dinge nicht so sind und so laufen, wie es sein sollte und
eigentlich auch konnte, dann liegt es meist an den Engfithrungen in der Ver-
gangenheit. Sie aus dem Unterbewusstsein herauszuholen, sie zu verstehen und
aufzulbsen, ist ein Gebot der kollektiven Psychohygiene. Erst die Beschifti-
gung mit der Geschichte befreit zu neuen Maoglichkeiten der Entwicklung. Das
gilt fiir den Einzelnen, fiir die Gesellschaft insgesamt und ganz besonders fiir
die zweitausend Jahre alte Kirche. Wenn die als Desiderat neuentdeckte In-
kulturation des Glaubens in aufereuropdische Kulturen nicht nur der Sym-
ptombehandlung, sondern einer grundsitzlichen Neubesinnung dienen soll,
dann muss tiefer angesetzt werden als bei aktuellen Verbesserungsmdglichkei-
ten fiir die Glaubensvermittlung in den Entwicklungslandern.

Kirchengeschichte ist Inkulturationsgeschichte

Schon die Geschichte der Kirche des ersten Jahrtausends ist die Geschichte der
Integration des Christentums in die Kulturen der damals bekannten Welt. Zu-
néchst ging es darum, die Jesusbewegung im Rémischen Reich zu etablieren.
Der Wettbewerb der Religionen, Kulte und philosophischen Schulen war da-
mals nicht geringer als heute das Angebot an Sekien, ferndstlichen Meditati-
onstechniken und Wellnesstrends. Eine junge Bewegung musste in dieser Kon-
kurrenz bestehen und sich im religidsen Bediirfnishorizont der spatantiken Ge-
sellschaft entsprechend positionieren. Das hieB vor dem Hintergrund von spit-
antiker Skepsis und Resignation als die bessere Philosophie und Ethik auftre-
ten, die allgemeine Jenseitssehnsucht iiberzeugender bedienen als die mythi-
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schen Mysterienkulte, einen rationaleren und &sthetischeren Kult anbieten als
die traditionellen Tempelpriesterschaften: fiir eine kleine aber dynamische
Splittergruppe des hellenistischen Judentums eine ungeheure Herausforderung,
aber auch eine welthistorisch einmalige Erfolgsgeschichte. Aus einer Verkiin-
digung in Gleichnissen wird ein philosophisch-dogmatisches System, aus der
angesagten Gottesherrschaft eine ewige himmlische Welt der Engelshierar-
chien und aus einem Gedichtnismahl zur sinnfélligen Internalisierung der In-
tentionen Jesu wird ein unblutiger Opfergottesdienst mit allem erdenklichen
Pomp antiker Feierlichkeit.

Friihe Inkulturationen in anderen Weltgegenden waren weniger nachhaltig
und wurden schon bald durch die im rémischen Reich gewonnene Priagung
iiberlagert, die nun freilich ihrerseits der Inkulturation in ganz andersartige
Kontexte bedurfte. Das Christentum des Perserreiches hitte sich wahrschein-
lich ganz anders entwickelt, wenn es nicht immer wieder den organisatori-
schen Einfliissen, theologischen Auseinandersetzungen und liturgischen Re-
formen aus dem Romerreich ausgesetzt gewesen wire. Ahnliches gilt fiir das
agyptische und auf der anderen Seite der alten Welt fiir das Christentum in Ir-
land. Aber auch das rémisch-byzantinische Christentum entwickelte sich in
den beiden Reichshilften ganz unterschiedlich entsprechend dem kulturellen
Substrat zu einer Rechtskirche im Westen und einer Mysterienkirche im Os-
ten. AuBerhalb des Reiches war die Rezeption des romisch-byzantinischen
Christentums noch wesentlich bunter. In Agypten und Athiopien, in Syrien,
Armenien und Georgien, im Perserreich, in Indien und China, bei den Germa-
nen und bei den Slawen entstanden Nationalkirchen, von denen die meisten
heute noch existieren. Zu ahnlichen Einpflanzungen von spiteren Entwick-
lungsstufen des Christentums kommt es erst wieder in Folge der spanischen
und portugiesischen Entdeckungen und nochmals in der Bliitezeit der protes-
tantischen Missionen seit dem 19. Jahrhundert.

Ein kritisches Bewusstsein fiir Inkulturation entwickelte sich aber erst in
der nachkonziliaren katholischen Glaubensverbreitung und Entwicklungsarbeit
in Afrika und Asien gegen Ende des 20. Jahrhunderts. Es sicher noch zu friih,
die Wirkung und den Erfolg dieser aktiven Bemiihungen zu beurteilen.
Inkulturation findet zwar in jedem Fall statt, ob sie gewollt ist oder nicht.
Aber es macht eben doch einen Unterschied, ob in Siidamerika hochst sekun-
dare Ziige des spanischen Katholizismus inkulturiert wurden oder in Afrika
versucht wird, das Wesentliche des Christentums ohne seine europdischen Zu-
wachse zu vermitteln. Um die Diskussion, wieweit das Wesentliche reicht und
wo der entsorgungsfahige Kulturschrott der europdischen Vergangenheit be-
ginnt, wird man freilich nie herumkommen.
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Geschichte dient dem Versténdnis und der Verdnderung der Gegenwart

Aber nochmals, was hat dies alles mit der Arbeit des Instituts fiir Kirchenge-
schichte und Patrologie zu tun? Alle Kirchengeschichte ist auch Inkulturations-
geschichte. Die Vielfalt der Christentiimer ist das Ergebnis nach Zeit und
Raum sehr verschiedener Inkulturationen. Die erfahrbare Gegenwart ist nur
die sichtbare Spitze des Eisbergs von Entwicklungen, Traditionen und in Jahr-
hunderten gewachsenen Identititen, die es zu kennen, zu verstehen und positiv
zu wiirdigen gilt, bevor es moglich ist, Reformen im eigenen Haus oder einen
Dialog mit anderen Kirchen zu wagen. Mit religidsen und kirchlichen Traditi-
onen ist es wie mit jedem einzelnen Menschen. Nur wer sich als verstanden,
geschitzt und geachtet erfahrt, ist bereit, sich zum Gespréach und Austausch zu
offnen. Und nur wer sich auch selbst kennt, seine eigene Bedingtheit, aber
auch das reiche Erbe seiner eigenen Herkunft, kann ein wertvoller Gesprichs-
partner sein. Dies im Hinblick auf die Kirche zu vermitteln, ist die Aufgabe
unseres Faches. Alle Geschichte dient dem tieferen Verstindnis der Gegenwart
in threm Geworden-Sein, zu ihrer Erhellung und Rechtfertigung oder aber zu
ihrer Kritik und Veridnderung, aber meistens auch beidem zugleich.

Lehre und Forschung am Institut fiir Kirchengeschichte und Patrologie

Und was tun wir konkret? Die Professoren Franz Ortner und Johann Sallaber-
ger haben sich grofie Verdienste um die Erforschung der Kirchengeschichte
des Erzbistums Salzburg erworben. In zahlreichen Heimatbiichern finden sich
die Ergebnisse ihrer Quellenarbeit. Beide sind aber vor allem international an-
erkannte Spezialisten der Reformationsgeschichte mit je verschiedenen
Schwerpunkten. Ortner hat sich mit der Protestantenemigration aus dem Erz-
stift Salzburg im 18. Jahrhundert beschéftigt, Sallaberger mit dem Abt von St.
Peter und Mentor Martin Luthers, Johann Staupitz, und mit dem Salzburger
Erzbischof und Kanzler des Kaisers Maximilian Matthdus Lang. Dariiber hin-
aus gibt es sehr unterschiedliche Forschungsinteressen. Sie liegen bei Sallaber-
ger in der Ordensgeschichte, in der Frommigkeitsgeschichte und in bestimm-
ten Aspekten der christlichen Kunst, bei Ortner in der Geschichte unserer Uni-
versitdt und Theologischen Fakultdt und der biographischen Darstellung der
Salzburger Erzbischofe. In seinen Vorlesungen behandelt Ortner aber auch
aktuelle Themen der allgemeinen Kirchen- und Christentumsgeschichte, wie
etwa das Zweite Vatikanische Konzil oder die religiosen Hintergriinde der
Kriege auf dem Balkan.

Besonders die Arbeit im Bereich der Salzburger Kirchengeschichte tragt
zum kirchlichen und gesellschaftlichen Ansehen der Fakultit wesentlich bei.
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Fiir die 6ffentliche Wahrnehmung der Kirche als einer Wirklichkeit lebendiger
Kontinuitit ist die seridse kirchenhistorische Forschung im Rahmen der Theo-
logischen Wissenschaften von unverzichtbarer Bedeutung. Die Kirche muss
ihre Geschichte selbst und mit ihren eigenen Fragestellungen reflektieren. Eine
antiquarische und musealisierende Geschichtsbetrachtung von auBen her nach
den Kriterien der politischen Geschichte oder der Sozial- und Kulturgeschichte
wire fiir die Kirche und fiir die theologische Ausbildung im giinstigsten Falle
wertlos.

Ich selbst habe meinen Schwerpunkt in der Frithgeschichte der Kirche
und deren Auswirkung auf die christlichen Gegenwart. Die Friihgeschichte der
Kirche beginnt fiir mich in neutestamentlicher Zeit mit der Ausfaltung der
Christologie, der Entstehung verschiedener Zweige der Jesusbewegung, dar-
unter wiederum verschiedener Schulen der Gnosis, der Redaktion der neutesta-
mentlichen Schriften und der Ausbildung der kirchlichen Amter einschlielich
der Grundlegung des Papsttums. Sie setzt sich fort in der Ausgestaltung der
christlichen Botschaft als wahrer Philosophie, der Ausbreitung des Christen-
tums iiber die gesamte antike Welt und den christologisch motivierten Kirchen-
spaltungen des 5. Jahrhunderts. Der Siegeszug des Islam als einer radikalen
arabisch-judenchristlichen Neuoffenbarung setzt dieser stiirmischen inneren
Entwicklung ein Ende und lasst die Christenheit fiir Jahrhunderte in je ver-
schiedenen scholastischen Traditionen erstarren. Sie heute von dort wieder ab-
zuholen und miteinander auf der Ebene zeitgendssischer Denkansétze ins Ge-
sprach zu bringen, ist das Ziel der theologischen Dialoge zwischen Chalzedo-
nensern, Altorientalen und Assyrern, die seit den Siebziger-Jahren im Rahmen
der Wiener Stiftung ,,Pro Oriente“ gefiihrt werden und fiir die ich dort verant-
wortlich bin.

Im Zusammenhang dieser Tatigkeit steht auch die Betreuung von Theolo-
giestudenten aus anderen kirchlichen Traditionen und Kulturen an unserem In-
stitut. Zwei Theologen der indisch-orthodoxen Kirche in Kerala haben bereits
mit Arbeiten zur orientalischen Patristik promoviert und sind nun in Indien als
Priester und akademische Lehrer titig. Ein Priester der armenisch-apostoli-
schen Kirche aus Georgien beginnt jetzt in Salzburg mit der Ergdnzung seines
Magisterstudiums, und zwar ebenfalls mit der Ziel einer kirchenhistorischen
Promotion. Eine Fulbright-Stipendiatin aus den Vereinigten Staaten will sich
im laufenden Studienjahr iiber die Frithgeschichte der Kirche in Osterreich
spezialisieren, und ein malabarisch-katholischer Thomaschrist lernt zur Zeit in
Indien deutsch und wird im néchsten Jahr an unserem Institut erwartet. Umge-
kehrt arbeitet auch ein Monch des Schottenstiftes in Wien bei uns an seiner
Diplomarbeit zur russischen Hagiographie. Und die patristische Diplomarbeit
eines Benediktiner-Studenten aus Kremsmiinster wurde an der griechisch-or-
thodoxen theologischen Fakultdt in Athen fertiggestellt.
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Der Beitrag des Instituts zum Falultdtsschwerpunkt in der Lehre

Der theologischen Interkulmralitit dienen auBerdem wechselnde Lehraufirige
iiber die Sprache und Geschichte orientalischer Nationalkirchen, bisher zur
athiopischen, zur armenischen und im laufenden Studienjahr zur syrischen und
koptischen Tradition. Als Vortragenden konnten gewonnen werden der leider
inzwischen verstorbene Athiopist Professor Ernst Hammerschmid aus Wien,
die Armenologin Frau Dr. Jasmine Dum-Tragut und Herr Dozent Dietmar
Winkler aus Graz. Ein hervorragender Lehraufirag tiber die Entwicklung der
Arbeit der Caritas Internationalis in alle Welt im vergangenen Studienjahr
wurde leider nur von wenigen Studenten wahrgenommen. Dabei hitte man von
Herrn Stefan Meier von der Caritas Salzburg grundlegende Informationen iiber
die kirchliche Entwicklungsarbeit in der Dritten Welt und im Mittleren Osten
aus allererster Hand erhalten kénnen. Dem Verstindnis der eigenen Kultur
dient seit langem ein stindiger Lehrauftrag fiir Herrn Professor Adolf Hahnl,
dem Bibliothekar des Stiftes St. Peter, iiber die Geschichte der (europiischen)
christlichen Kunst.

Zum Profil des Institutes fiir Kirchengeschichte und Patrologie gehdren
nicht zuletzt Seminare mit Exkursionen zu den Stitten wichtiger kirchenge-
schichtlicher Ereignisse und Entwicklungen wie zu ersten Zentren der frithes-
ten apostolischen Mission in Syrien, Kleinasien, Griechenland und Rom, zu
den Orten der ersten dkumenischen Konzilien in der heutigen Tiirkei, zu den
iltesten Monchskldstern in Agypten, zu den Thomaschristen in Indien, zu den
Wirkungsstitten der grofen Kirchenviter in Nordafrika und in Gallien. Dabei
gilt das Interesse nie nur der Vergangenheit, sondern immer auch der lebendi-
gen Tradition des aktuellen kirchlichen Lebens. Stets stehen Begegnungen mit
Représentanten der Ortskirchen, mit Bischdfen und gegebenenfalls einem Pat-
riarchen, aber etwa auch einem beriihmten Guru oder dem Mufti des Landes
mit auf dem Programm. Kirchengeschichtliche Exkursionen fiihrten auch zu
den friihchrstlichen Ausgrabungen in Osterreich und Oberitalien, zu den Zent-
ren der Reformation in Deutschland so wie der katholischen Reform in Spa-
nien, in die dsterreichischen Barockstifte oder nach Siidtirol und Trient.

Wissenschafiliche Beziehungen und Kooperationen

Das Institut pflegt schliefilich internationale wissenschaftliche Kontakte wie
etwa nach Polen, Italien, Deutschland, den USA, Grofibritannien oder China.
Ein Symposion iiber die Entstehung der Evangelien und ihre kirchengeschicht-
lichen Implikationen brachte im Méarz 2000 Forscher aus Deutschland, GroB-
britannien und den U.S.A. nach Salzburg. Eine Konferenz iiber die frithchrist-
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liche und mittelalterliche Mission der ,nestorianischen“ Kirche in China wird
im Mai 2003 an die vierzig Spezialisten aus aller Welt in Salzburg zusammen-
filhren. Nicht unerwihnt bleiben sollen auch die abgeschlossenen Biicheraktio-
nen fiir die Bibliotheken der theologischen Fakultiten in Budweis und in Sofia
und fiir eine christlich-philosophische Bibliothek in Bratislava sowie eine hu-
manitire Aktion fiir chinesische Schulkinder.

Ceterum censeo

Wenn es um den neuen Fakultitsschwerpunkt , Theologie interkulturell® geht,
kann das Institut fiir Kirchengeschichte und Patrologie bereits auf seine lange
und positive Erfahrung verweisen. Unser einschldgiges Lehrangebot konnte
den Studierenden auch fiir die entsprechenden Erfordernisse des theologischen
Pflichtfaches ,, Theologie Interkulturell und Studium der Religionen“ zur Wahl
gestellt werden.
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Unsystematische Nachfragen aus
(human)philosophischer Perspektive

Theodor W. Kéhler, Salzburg
{22

Mit der Kulturanthropologie hat sich seit langem eine eigene Disziplin etabliert,
die sich die Erforschung anderer Kulturen - gegenwirtiger ebenso wie vergange-
ner - definitionsgemaB zur Aufgabe gemacht hat. Seit langerem ist aber auch zu
beobachten, dass in der philosophischen Anthropologie sowie in der philosophi-
schen Ethik die Befassung mit anderen Kulturen zu einem wichtigen Element der
fachlichen Urteilsbildung geworden ist. Bildet im Fall der philosophisch-anthro-
pologischen Reflexion die in regelméBiger Wiederkehr und in vielerlei Varianten
vorgetragene Bestreitung kulturunabhéngiger Ziige des spezifisch Menschlichen
(sog. .anthropologischer Konstanten“), verbunden mit dem Vorwurf ,ahisto-
risch-essentialistischer“ Herangehensweise an die Frage nach dem Menschen,
einen Hauptanlass dazu, so im Fall der Ethik vor allem die Frage der Menschen-
rechte und das Problem einer grundsitzlich fiir alle Betroffenen iiberzeugenden
Begriindbarkeit derselben. Dies alles geschieht vor dem Hintergrund der im
Zuge der weltweiten Informationsméglichkeiten, der Reisegelegenheiten in alle
Welt, aber auch der Durchmischung angestammter Bevdlkerungen durch Ange-
horige anderer Kulturen medial und raumlich deutlich ,,ndher” geriickten frem-
den Kulturen.

Von ihrem wissenschaftstheoretischen Charakter her ist das Erkenntnisinte-
resse der Kulturanthropologie ein deskriptives. Ihr geht es darum, die Sachver-
halte der untersuchten Kulturen mdglichst exakt zu erfassen und darzustellen.
Demgegeniiber ist das Erkenntnisinteresse der beiden philosophischen Diszipli-
nen - nach liberwiegendem Verstindnis jedenfalls - ein normatives. Beide reflek-
tieren maBgeblich den rationalen Verbindlichkeitsanspruch von jeweiligen An-
nahmen iiber den Menschen bzw. von jeweiligen moralischen Normen. Kann es
die kulmranthropologische Forschung prinzipiell mit einem korrekten Zur-
kennninisnehmen und Darstellen der Sachverhalte untersuchter Kulturen bewen-
den lassen, so sieht sich die philosophische Anthropologie und Ethik wesentlich
zu einem Stellungnehmen zu den durch die kulturanthropologische Arbeit ver-
mittelten Sachverhalten aufgefordert. Bei grundsatzlich uneingeschriankter Auf-
merksamkeit fiir die kulturellen Traditionen Anderer und der Achtung vor ihnen
als einer der moglichen AuBerungsweisen des Menschlichen sind sie zugleich vor
die Aufgabe gestellt, fiir einen bestimmten, Mensch oder Moral betreffenden
Standpunkt - einschlieflich selbstverstandlich des zugrundliegenden eigenen -
kritisch zu priifen, ob dieser gegeniiber jedermann als richtig vertreten zu wer-
den vermag und somit philosophisch Geltung beanspruchen kann. In der philoso-
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phischen Anthropologie und Ethik ist diese Priifung, dem wissenschafistheoreti-
schen Selbstverstindnis dieser Disziplinen nach, prinzipiell ergebnisoffen. Sie
kann an sich mit einer Bevorzugung des fremden und der Modifikation oder
selbst Revision des eigenen Standpunktes ebenso enden wie mit der Verwerfung
des fremden und der Bekraftigung des eigenen.

Philosophische Anthropologie und Ethik konnen gewiss zum Verstdndnis
anderer Kulturen beitragen und unreflektierte Vorurteile abbauen helfen. Aber
tragen sie auch zur Verstdndigung mit anderen Kulturen bei? Durchaus nicht in
jedem Fall! Namlich dann nicht, wenn es nicht gelingt, die meinungsbildenden
Reprisentanten einer anderen Kultur von der erkannten Unhaltbarkeit eines ihrer
Kultur entstammenden Standpunktes zu iiberzeugen. Dann gehen von der philo-
sophischen Arbeit auf interkulturellem Felde nicht nur keine irenisierenden-har-
monisierenden Impulse aus, sondern sie akzentuiert geradezu die Unterschiede
und verscharft eine gegebene Dissenssituation.

Derlei Uberlegungen lenken die Aufmerksamkeit auf die Arbeitsweise eines
interkulturellen Schwerpunktes innerhalb des Studiums der Katholischen Theolo-
gie. Welches ist das wissenschaftstheoretische Selbstverstindnis des darin zu re-
alisierenden spezifischen Forschungsansatzes? Versteht ein solcher sich als ein
deskriptiver oder als ein normativer? Im letzteren Fall aber wohl kaum vollin-
haltlich in dem fiir die philosophische Anthropologie oder Ethik umrissenen
Sinn? In welcher Weise ist dann hier ein Stellungnehmen konzipiert? Worauf er-
streckt es sich, und was ist seine Argumentationsstruktur? Auch ist zu fragen:
Sind die Erwartungen durchreflektiert, die mit dem intendierten Forschungsan-
satz verkniipft werden und die - was besonders ernst zu nehmen sein diirfie - in
den Studierenden geweckt werden? Nicht zuletzt: Wie geht man mit Stimmen
um, die unter dem Stichwort ,, The Culture Cult® (Roger Sandall) auf fragwiir-
dige Entwicklungen im ,Dialog der Kulturen“ nicht zu Unrecht hinzuweisen
scheinen?

Mag sein, dass derlei Fragen langst zur Zufriedenheit - etwa im Zusammen-
hang mit der Okumene - beantwortet sind. Dann sind die vorangegangenen
Uberlegungen iiberfliissig - wie auch bisweilen anderes aus philosophischer Fe-
der.



SaThZ 6 (2002) 149-151

» Theologie Interkulturell und Studium der Religionen®

;j Beriihrungspunkte und Perspektiven aus der Sicht der Féacher
»Fundamentaltheologie® und ,,Okumenische Theologie*

Johann Werner Mﬁdlmmmef, Salzburg

»Seid stets bereit, jedem Rede und Antwort zu stehen, der von euch Rechenschaft iiber
die Hoffnung fordert, die euch erfiillt“ (1 Petr 3,15).

Die Fundamentaltheologie mochte diesem Auftrag in besonderer und theolo-
gisch-methodischer Weise entsprechen: Rechenschaft tiber die Hoffnung zu ge-
ben bedeutet in ihr Rechenschaft iiber die Fundamente des Glaubens, Glaubens-
verantwortung. Dies kann in verschiedener Weise geschehen, und es gibt tat-
sachlich sehr unterschiedliche Ansidtze und Wege der Fundamentaltheologie,
solche vom Menschsein zum Christsein und solche vom Christsein zum
Menschsein. Aber fiir alle gilt: Wo das Phénomen der Offenbarung Gottes und
seiner Selbstmitteilung in Jesus Christus reflektiert wird, taucht die Frage nach
ihrem Verhdltnis zu anderen Religionen auf. Dies vor allem in einer Zeit, in der
sich die Menschen des westlichen Kulturkreises der Pluralitit der Weltreligionen
erneut und stirker bewusst geworden sind. Ist doch diese Pluralitit sichtbar und
greifbar eine Realitdt, die in einem globalisierten Wirtschafts-, Informations-
und Erlebnishorizont Beachtung fordert. So kommt es, dass gerade in der Fun-
damentaltheologie, in der die grundlegende Frage nach dem Dass und dem Wie
der Offenbarung und Selbstmitteilung Gottes sowie die Frage nach dem Wesen
des Glaubens (als Antwort auf die Offenbarung) und die Frage nach dem Wesen
der Kirche (als geschichtlicher Weg der Bewahrung und Bezeugung der Offen-
barung) behandelt wird, dies im Zusammenhang mit der Frage des Verhéltisses
zu den nichtchristlichen Religionen geschieht (freilich ohne deswegen die The-
matik des Verhdltisses von Glaube und Vernunft oder die Atheismusproblema-
tik wegzustreichen). Es ist dies ein genuiner Bereich von fundamentaltheologi-
scher Forschung und Lehre. Auch an unserer Theologischen Fakultit in Salz-
burg wurde dem schon bisher Rechnung getragen, wobei in den letzten Jahren
dem Islam grofere Aufmerksamkeit gewidmet wurde. Vor allem aber war die
grundsatzliche Problematik des Religionspluralismus, so wie sie in dem bahn-
brechenden Dekret iiber die nichtchristlichen Religionen Nostra aetate des
Zweiten Vatikanischen Konzils aufgegriffen wurde, Gegenstand der Befassung.
Der neue Fakultitsschwerpunkt ,, Theologie Interkulturell und Studium der Reli-
gionen“ verstirkt insofern ein Anliegen der Fundamentaltheologie, erweitert es
und schafft neue Moglichkeiten der Vertiefung und der Zusammenarbeit.
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Eine solche Fundamentaltheologie will Basis eines Dialoges sein, in dem den
Elementen der Wahrheit und der Heiligung, die sich in den Religionen finden,
positive Aufmerksamkeit geschenkt wird. Dabei ist echter Dialog nicht Preis-
gabe von Identitit, sondern Bleiben und Wachsen in der Wahrheit. Er verlangt
von den Partnern nicht, dass sie sich selbst verleugnen, sondern dass sie auf-
nahmeféhig sind fiir die Wahrheit, so dass ihre Identitéit eine offene und leben-
dige sei. Das Bekenntnis zur Offenbarung Gottes in Christus als Fiille der
Selbstmitteilung Gottes schlieBt solche Offenheit nicht aus, sondern ein, weil die
,.Samenkorner Christi, des Logos, Raum und Zeit der Christenheit i{iber-
schreiten. Auch das Wissen um die Begrenztheit menschlicher theologischer Er-
kenntnis und die Einsicht, dass wir die Wahrheit nicht besitzen wie ein kaufli-
ches Ding, bedeuten nicht ein Einstimmen in einen fast zum gesellschaftlichen
~Dogma“ gewordenen Wahrheitsrelativismus, der das Grundphénomen der Of-
fenbarung, das fiir die sog. abrahamitischen Religionen Christentum, Judentum
und Islam bestimmend ist, ins Unverbindliche ausdiinnt. Sofern sich ,, Theologie
Interkulturell“ selbst als nicht nur religionsphilosophische oder religionssoziolo-
gische, sondern als theologische Disziplin versteht, wird dies ein Beriihrungs-
punkt mit der Fundamentaltheologie sein. Durch das ,,Studium der Religionen®
erhilt er konkrete Lebendigkeit.

Wenn ,, Theologie Interkulturell“ weiters oder vielleicht sogar in erster Hin-
sicht der Frage nachgeht, wie sich Substanz des christlichen Glaubens und ihre
kulturelle Ausprigung einschlieBlich der sprachlichen Formulierung zueinander
verhalten, wie also der eine weltumspannende katholische Glaube um seiner
Katholizitit, d.h. um seiner alles umfassenden Weite willen, nicht auf eine kul-
turelle Gestalt des Christlichen eingeengt werden darf, trifft sie ein weiteres An-
liegen, das in der Fundamentaltheologie unter dem Stichwort ,Inkulturation®
verortet ist. Hier kann , Theologie Interkulturell und Studium der Religionen®
viel zu einer solideren Auseinandersetzung mit dieser Problematik beitragen und
die Zusammenarbeit der Institute legt sich nahe.

An diesem Punkt ergibt sich auch eine Beriihrung mit Aufgaben der Oku-
menischen Theologie. Denn diese weif darum, dass die Verschiedenheit der
christlichen Kirchen, vor allem von Ost- und Westkirchen, auch mit unter-
schiedlichen kulturellen Faktoren zu tun hat. AuBerdem hat sie erkannt, dass
dies nicht als Gefiahrdung der Einheit, sondern als bereichernde Fiille zu sehen
ist, was mutatis mutandis auch fiir ,, Theologie Interkulturell ein Gesichtspunkt
ist. Zu verifizieren wiare dies sowohl im Hinblick auf einzelne Glaubenswahr-
heiten als auch in der (gemeinsamen) Auseinandersetzung mit den Positionen
der Religionskritik und der ,,sich verdichtenden Immanenz®.

SchlieBlich scheint mir, dass die Okumenische Theologie auch Pate stehen
kann fiir die geistige Atmosphire, die von ,Theologie Interkulturell und Stu-
dium der Religionen® erwartet wird. Okumenische Theologie ist nur méglich in
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einer Atmosphire des gegenseitigen Respekts, der Offenheit fiir andere Aus-
drucksformen, der Suche der Einheit, aber nicht der Uniformitit. Auch wenn
das Verhiltnis der christlichen Kirchen zueinander, das in der Okumenischen
Theologie untersucht wird, nicht mit dem Verhiltnis der Kirche Christi zu
nichtchristlichen Religionen schlechthin parallel gesetzt werden kann, ist der
Geist der gegenseitigen Achtung und Offenheit fiireinander fiir ., Theologie In-
terkulturell und Studium der Religionen® unabdinglich. Dies alles aber nicht aus
dem Verlust des Glaubens an die Wahrheit, so dass letztlich Beliebigkeit das
MaB der Dinge ware, sondern aus der gemeinsamen Verpflichtung auf sie, ohne
die weder das Leben noch die Wissenschaft einen Sinn hat. So mdchte ich das
kostbare Wort eines grofien ,,Vor-Christen“ an den Schluss stellen:

»Du Quell der Meisterschaft, Wahrheit, Herrin, laB mein Bemiihen nicht straucheln
iiber das rauhe Gestein der Liige“ (Pindar, 5. Jhdt v. Chr.).
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Christliche Sozialethik, Theologie Interkulturell und
Studium der Religionen

Eine gemeinsame Seilschaft in einer multikulturellen Gesellschaft?

Gertraud Putz, Salzburg

, Wohlan, wir wollen hinabsteigen und dort ihre Sprache verwirren, so dass keiner mehr
die Sprache des anderen versteht.“ (Gen. 11,7)

1988 verurteilte Ayatollah Khomeini in einer Fatwa, einem religiosen Urteil, den
Schriftsteller Salman Rushdie wegen angeblicher Blasphemie in seinem Buch
.Die Satanischen Verse®, zum Tode. Im Februar 2001 wurde dieses Urteil noch
einmal durch die iranische Geistlichkeit bestatigt. Das von der Teheraner islami-
sche Stiftung ,,15. Khordad“ ausgesetzte Kopfgeld betrdgt ca. 3 Millionen Euro.
Jeder Moslem ist berechtigt, ja sogar verpflichtet, dieses Todesurteil zu vollstre-
cken. Rushdie lebt derzeit im Untergrund in GroBbritannien. Den britischen
Steuerzahlern kostet seine Sicherheit jahrlich ca. 1,5 Millionen Euro.

Dieses Beispiel zeigt uns u.a., dass wir in einer kulturell und religios
vielfiltigen Gesellschaft leben. Unterschiedliche Werte und Vorstellungen pral-
len scheinbar unvereinbar aufeinander, sodass wir die Sprache des anderen nicht
mehr verstehen konnen.

Die Frage stellt sich nun: Sollen wir diesen Mordaufruf wegen Unkenntnis
religioser Vorschriften des Islams, wegen religidser Toleranz oder wegen Re-
spekt vor der Selbstbestimmung der Religionen iiberhdren oder miissen wir uns
hier als Christen zu Wort melden?

Und da wiren wir schon mitten im Bereich des Faches ,,Christliche Sozial-
ethik®. Sie ist eine eigene Disziplin an den theologischen Fakultiten und hat die
Aufgabe, fir den Menschen als Individuum und als soziales Wesen eine
Orientierungs- und Entscheidungshilfe fiir sein Leben in der Gesellschaft anzu-
bieten. Sie versucht Wege zu finden, um das menschliche Zusammenleben zu
organisieren und zu gestalten, damit das Leben gliicken und das Menschsein ge-
lingen kann.

Dabei ist es zuwenig, die Gesellschaft nur zu analysieren. Wir leben heute
in einer Pluralisierung von Kultur und Gesellschaft und haben es mit ganz neuen
gesellschaftlichen Herausforderungen zu tun, die es aufzuzeigen gilt.

Die Arbeitsmethode der Christlichen Sozialethik ldsst sich kurz so
umschreiben; Wir sehen ein Problem, versuchen dariiber zu urteilen, um dann
zum Handeln zu kommen. Die Christliche Sozialethik muss handeln, d.h. Stel-
lung beziehen und Taten setzen. Gerade im politischen Bereich muss sie sich den
Auseinandersetzungen stellen. Wo Gewalt, Neid, Hass, Intoleranz und egozent-
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risches Machtstreben herrschen, versucht sie Toleranz, Solidaritat, Gewaltlosig-
keit, Gerechtigkeit und Dialogbereitschaft zu erreichen.

Kommen wir auf das eingangs erwihnte Beispiel zuriick. Bevor wir in diese
Diskussion einsteigen, miissen wir uns iiber religidse Inhalte und Vorstellungen
der islamischen Religion informieren, um nicht von vornherein mit unseren
Uberlegungen zum Scheitern verurteilt zu sein, weil man eben die Sprache des
anderen nicht versteht. Im christlichen Glauben z.B. ist das einzelne Menschen-
leben das hichste Gut. Dieses gilt es zu schiitzen und zu bewahren. In der isla-
mischen Religion hat Gott einen héheren Stellenwert als der Mensch. Wer Gott
beleidigt oder das religidse Gefiihl eines Menschen verletzt, verliert sein Lebens-
recht. Nur sein Tod kann diese Verletzung siihnen.

Der nachste Schritt wére darzulegen, warum wir vom christlichen Stand-
punkt und der christlichen Lehre her eine andere Vorstellung vom Wert und der
Wiirde eines jeden einzelnen Menschen haben und daher diesen Mordaufruf
nicht akzeptieren konnen.

Themenbereiche, die nur durch eine funitionierende Seilschaft, d.h. durch
die Zusammenarbeit beider Fécher, abgehandelt werden kinnen:

Menschenrechte und Menschenwiirde sind wichtige Themen der Christli-
chen Sozialethik. Immer wieder stellt sich aber die Frage: Wie konnen wir uni-
versale Menschenrechte begriinden, damit sie weltweit, auch in der Praxis, ak-
zeptiert werden? Gerade in diesem Bereich gibt es zahlreiche Konflikte mit ande-
ren Religionen, wie z.B. mit einigen Vertretern des Islams.

Die religionsgeschichtlichen Regelungen im Islam kollidieren mit unserer
Vorstellung vom Recht auf Religionsfreiheit, die Rechtsstellung der Frau in eini-
gen islamischen Gesellschaften steht unserer modernen Gleichheitsvorstellung im
Wege und das Strafrecht der Scharia enthélt, von unserer Sichtweise her betrach-
tet, besonders harte und korperlich grausame, der Menschenwiirde widerspre-
chende Strafen fiir manche Delikte.

So schwer es auch fallt, wir miissen uns eingestehen, dass die Menschen-
rechte derzeit noch nicht mit allen anderen Kulturen und Religionen ganz kompa-
tibel sind. Einig ist man sich aber dariiber, dass es bislang keine humanere Alter-
native dazu gibt und dass die Menschenrechte unabhingig von den Religionen
und Kulturen akzeptiert werden konnten. Hier gilt es Gemeinsamkeiten zu su-
chen und herauszuarbeiten, aber auch Konfliktsituationen aufzuzeigen.

Wenn wir in der Christlichen Sozialethik vom heiligen oder gerechien Krieg
sprechen, dann ist es unumgénglich, sich zuerst Kenntnisse dariiber anzueignen,
wie dieses Thema in der christlichen Tradition gehandhabt wurde/wird und wel-
che Bedeutung es in anderen Religionen hat.

Behandeln wir den Bereich Umwelterhik und den christlichen Ansatz fiir ei-
nen verantwortlichen Umgang des Menschen mit der Natur, wird es spannend,
wenn wir aufzeigen, was andere Religionen zu diesem Thema zu sagen haben.
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Wenn wir iiber Kirche, Staat, Demokratie und Gesellschaft nachdenken,
konnen wir nicht umhin, den Blick auf andere Religionen und Kulturen zu rich-
ten, um Spannungen, Gemeinsamkeiten und Unterschiede aufzuzeigen und davon
auch eventuell zu lernen.

Wie sollen wir im Fach Christliche Sozialethik iiber Migration und Asyl
sprechen, wenn wir mit den vagen Angsten der Einwanderungslander vor einer
multikulturellen Gesellschaft nicht umgehen kénnen? Vorurteile und Feindbilder,
gerade den Mitgliedern der islamischen Religion gegeniiber, werden geschirt.
Slogans wie: ,.Das Boot ist voll“ driicken den Unmut, die Unsicherheit der Men-
schen aus. Wir suchen Schutz in einer mdglichst homogenen Gesellschaft und
vergessen dabei, dass es so eine utopische homogene Gesellschaft noch nie gege-
ben hat.

Fragt man genauer nach, muss man sich eingestehen, dass kaum jemand
von uns iiber andere Religionen und Kulturen Bescheid weiB. Dieses Nichtwis-
sen bzw. die Ignoranz ist aber der Nahrboden fiir Rassismus und die Verfolgung
von religidsen, ethnischen und anderen Minderheiten.

Hier sollten wir uns zum Ziel setzen, dass es zuwenig ist, den anderen
Glauben nur zu tolerieren. Wir miissen den Schritt wagen, ihn kennen zu lernen
und zu akzeptieren.

Themen der Sozialethik wie Krieg und Frieden konnen nur interdisziplinar,
d.h. gemeinsam mit dem Fach ,Theologie Interkulturell und Studium der
Religionen“ behandelt werden. Wie sollen wir z.B. die Vorginge im Nahen Os-
ten verstehen, wenn wir von den beiden Religionen, Islam und Judentum, die
iibrigens an denselben Gott glauben, keine Informationen bzw. keine Kenntnis
haben?

Der Amerikaner Samuel Huntington ist mit seinem Buch , Kampf der Kultu-
ren® nicht der einzige Politikwissenschaftler, der in die These vertritt, dass es in
Zukunft noch mehr Konfliktfille geben wird, die in kulturellen und religiosen
Gegensitzen griinden.

Weitere gemeinsame Themenbereiche wie z.B. die Stellung der Frau in der
Gesellschaft, die Bedeutung von Ehe und Familie, die Bereiche von Arbeit, Ei-
gentum und Globalisierung der Wirtschaft und die Auffassung von Rechr und
Gerechtigkeit, um nur einige zu nennen, bieten sich an, um miteinander liber Ge-
memsamkeiten und Unterschiede in den Ethiken christlicher und nichtchristlicher
Religionen zu sprechen.

»Es hatte aber die ganze Erde die gleiche Sprache und die gleichen Worte.“ (Gen. 11,1)

Aufgabe aller Religionen ist es heute, Anwalt der Armen und Stimme der
Sprachlosen zu sein, die gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Entwicklungen
zu beobachten und eine Wachterfunktion zu iibernehmen, um so die Menschen-
wiirde jedes Einzelnen zu sichern und sie notfalls auch einzuklagen. Religion so
verstanden ist keine Privatangelegenheit mehr. Wer sich fiir Gerechtigkeit ein-
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setzt, kann nicht mehr neutral bleiben. Mitarbeit an einer menschenwiirdigen
Gestaltung der Gesellschaft ist ein hochst politischer Auftrag.

Die Christliche Sozialethik ist zwar ein theologisches Fach, arbeitet aber
dariiber hinaus interdisziplinir mit anderen Wissenschaften zusammen. Gerade in
den vergangenen Jahren lasst sich dariiber hinaus aufzeigen, dass wichtige Stel-
Jlungnahmen in 6kumenischer Zusammenarbeit erstellt wurden und dass wir ver-
mehrt mit den Vertretern von anderen Kulturen und Religionen ins Gesprich
kommen.

Wenn wir schon dazu aufgerufen sind, die Menschenwiirde zu verteidigen,
werden wir keinen Erfolg haben, wenn wir mit erhobenem Zeigefinger als bes-
sere, fortschrittlichere Christen oder als Mitglieder des westlichen Kulturkreises,
vielleicht noch mit doppelter Moral, auftreten. Dialog bedeutet, die Ansichten
von anderen Religionen und Kulturen kennen zu lernen, um dann iiber den eige-
nen Standpunkt Auskunft geben zu konnen. Hier konnen die beiden Fécher
Christliche Sozialethik und Theologie Interkulturell und Studium der Religionen
als Vermittler oder Dolmetscher auftreten, damit Menschen mit anderen Religio-
nen, Kulturen und Sprachen sich wieder verstehen lernen.

»Darauf sah ich, und siehe: eine grofie Schar, die niemand zihlen konnte, aus allen Na-

tionen und Stimmen und Vélkern und Sprachen; die standen vor dem Throne und vor
dem Lamme, in weille Gewénder gehiillt und mit Palmen in ihren Hinden.“ (Offb 7,9)

Die Christliche Sozialethik bedient sich fiir die Urteilsfindung der Sozialprinzi-
pien, des Personalititsprinzips, des Subsidiarititsprinzips und des Solidaritits-
prinzips unter Beriicksichtigung des Einzelwohls, des Gemeinwohls, und des
Weltgemeinwohls. Diese Prinzipien wiederum sind keine reinen Handlungskrite-
rien nur fiir Christen oder nur fiir Glaubende. Sie sind allgemein durch die Ver-
nunft einsehbar. Das bedeutet aber auch, dass die Christliche Sozialethik so die
Chance hat, sich an alle Menschen guten Willens zu wenden, d.h. sowohl an
Christen als auch an Nichtchristen. Das ist eine ihrer heutigen Herausforderun-
gen, der sie sich stellen muss.

Dariiber hinaus ist die christliche Religion jene Religion, die weltweit die
meisten multikulturellen Berithrungspunkie aufweist. Sie hat aus ihrer Geschichte
Erfahrung aus dem tiglichen Zusammenleben der Christen mit verschiedenen
Religionen und Kulturen.

Die Christliche Sozialethik hat daher auch die einmalige Chance, in einer
multikulturellen Gesellschaft zu helfen, jene Briicken, die durch Missverstind-
nisse zerstort, gesprengt oder abgerissen worden sind, langsam wieder aufzu-
bauen. Wenn es am Anfang schon keine grofen befahrbaren und asphaltierten
Briicken sind, dann sollten es zumindest erste Pionierstege sein, die es ermdgli-
chen sollen, sich langsam, vielleicht auch noch etwas wackelig und unsicher,
einander zu nihern, um miteinander ins Gesprich zu kommen.
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Damit das aber gelingt, brauchen die Vertreter der Christlichen Sozialethik
das Wissen, die Erfahrungen und die Mitarbeit der Vertreter des Faches ,, Theo-
logie Interkulturell und Studium der Religionen®. Einer gemeinsamen und er-
folgreichen Seilschaft zum gegenseitigen Verstindnis und zu einem gegliickten
Miteinanderleben in einer multikulturellen Gesellschaft kann dann nichts mehr
im Wege stehen.
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Die Wahrheiten des Glaubens und die Macht von Religionen

|l Dogmatik im Kontext eines Konkurrenzproblems

Hans-Joachim Sander, Salzburg

Wenn eine Fakultit ein Institut mit dem Namen ., Theologie interkulturell und
Studium der Religionen“ einrichtet und das im normalen Studienverlauf beriick-
sichtigt sehen will, dann ist das ein Problem fiir die Dogmatik. Es fordert sie
heraus, weil es eine Relativierung darstellt; denn diese Religionen werden dort
ja von ihren eigenen Standpunkten her zum Thema und nicht einfach von den
Wahrheiten des christlichen Glaubens. Diese Relativierung, der sich eine Fakul-
tat hier unterzieht, kann man nicht verschweigen, ein Dogmatiker muss ihr je-
denfalls ins Auge sehen. Da helfen auch feine Differenzierungen nicht aus, wie
sie im genannten Namen dieses Instituts durchaus am Werk sind. Andere Religi-
onen stellen schlichtweg einen Kontrast fiir die christliche Darstellung des Glau-
bens dar. Jede Theologie dieser Religionen ist davon gezeichnet, weil hier min-
destens ganz andere Sprachen aufeinander treffen, wahrscheinlich sogar ganz
andere Sachverhalte in ein Verhiltnis gesetzt werden miissen. Wer eine andere,
dem eigenen Standpunkt zunéchst fremde Sache ernsthaft studiert, muss sich ihr
notwendigerweise so aussetzen, wie sie selbst sich verstanden wissen will, und
kann sich nicht mit dem begniigen, wie man sie aus der eigenen, christlichen
Perspektive beurteilen kann.

Diese Relativierung von Theologie durch Religionen ist ein dogmatisches
Problem, worauf ja auch die Glaubenskongregation in ihrem, durchaus auch
kontrovers diskutierten Schreiben ,,Dominus Iesus“ hingewiesen hat.! Diese
Relativierung betrifft die Wahrheiten des eigenen Glaubens auch in der Phase
des Studiums. Wie kann jemand andere Religionen studieren, ohne die Herzstii-
cke der eigenen Religion zu umgehen? Diese werden von der Natur der Sache
und der Tradition der Theologie her in der Dogmatik behandelt. Es entsteht also
zwangslaufig eine Differenz zwischen der Dogmatik und jenen Religions-Stu-
dien, oder um es genau zu sagen: eine Konkurrenz. Wenn man die Arbeit jenes
Instituts und die katholische Dogmatik in ein Verhiltis setzen will, dann geht es
um nicht weniger als um die Gestaltung dieser Konkurrenz. Das ist die Kontext-
frage, die der Dogmatik durch die Eroffnung des neuen Instituts gestellt ist.

1 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Erkldrung Dominus Jesus tiber die Einzigkeit und
die Heilsuniversalitdt Jesu Christi und der Kirche vom 6. August 2000, Bonn 2000
(Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 148).
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Auf diese Frage will ich hier in drei Schritten eine Antwort geben. Warum
besteht diese Konkurrenz fiir den christlichen Glauben? Wie kann eine christli-
che Theologie es vermeiden, darin unterzugehen? Und was 18st es fiir die
Wahrheiten Glaubens aus, der Relativierung in dieser Konkurrenz nicht auszu-
weichen? Der erste Schritt ergibt sich aus einem Gebot der Tradition, der zweite
folgt einer christlichen Perspektive und der dritte setzt eine missionarische Ak-
tion.

1. Der Macht anderer Religionen nicht ausweichen - eine Konkurrenzsirukiur
des Glaubens

Verschiedene Religionen vertragen sich nicht. Das gilt fiir die Ebene der Person
und der Gemeinschaft. Ein Mensch muss sich schon in Sachen Religion
entscheiden, was er damit machen will, wenn sie oder er etwas mit Religion an-
fangen will. Das gilt sogar im Fall einer kunstvoll zusammen gemixten Religio-
sitdt.? Was sich hier in einer personalen Pluralitit vertréigt, muss ertriglich ge-
macht werden; in den Cocktail kann nur gelangen, was nicht durch die anderen
Ingredienzien ausflockt. Das ist ein spirituelles Problem, das sogar zu einem
Lebensthema anwachsen kann. Sogar noch verschirfier stellt sich die Unver-
traglichkeit auf der sozialen Ebene dar. Die Geschichte der Religionen mitein-
ander ist durchaus eine Gewaltgeschichte gegeneinander. Politische und kultu-
relle: Spannungen sind darin nicht die Ausnahme, sondern die Regel. Was im-
mer Religion eigentlich ist, und jede Definition hat ihre offenen Flanken, sie be-
deutet stets eine Macht unter und iiber Menschen. Hort eine Religion auf, eine
Macht darzustellen, hort sie auf, wirksame Orientierungen zu bieten. Dann kann
sie eben nicht mehr ,eine Antwort auf die verborgenen Ritsel der menschlichen
Bedingung, die so wie einst auch heute die Herzen der Menschen im Innersten
bewegen® darstellen, wie das Zweite Vatikanische Konzil Religion in der Nr. 1
der Erklarung der Kirche iiber die nichtchristlichen Religionen ., Nostra aetate®
begreift.

Diese Macht steht im Raum, wenn verschiedene Religionen miteinander ins
Spiel gebracht werden. Das ist keine Frage von religidsen oder sonstigen Macht-
habern, die das aus irgendwelchen finsteren Motiven so wollen, sondern eine
Frage der Struktur dieser Begegnung. In der Differenz von Macht steckt immer
potentielle Gewalt. Man kann ibr durchaus entgehen, wenn man diese Struktur
gar nicht erst erzeugt und der Begegnung von Religionen ausweicht. Das kann
eine religitse Option sein, und viele religiose Menschen und Gemeinschaften

2 Vgl Dalferth, Ingolf U., Gedeutete Gegenwart. Zur Wahrnehmung Gottes in den Erfah-
rungen der Zeit, Tiibingen 1997.
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treffen sie; sie kiimmern sich nicht um andere Religionsformen. Aber
ausgerechnet fiir Christinnen und Christen und fiir die Kirche ist das keine Op-
tion; denn ihr Glaube kommt von einer Differenz zu einer anderen Religion her.

Es ist die Religion, die fiir den Begriinder des christlichen Glaubens, Jesus,
einschlagig ist: das Judentum. Jesus war kein Christ, sondern Jude. Das ist eine
schlichte Tatsache der Historie und eine reine Wahrheit des christlichen Glau-
bens, der niemand ohne Leugnung dieses Glaubens ausweichen kann. Es ist
iiberdies die gleiche Religion, die fiir einen Gutieil der christlichen heiligen
Schrift verantwortlich zeichnet. Und da es keine Wahrheiten des christlichen
Glaubens geben kann, die auf eine Verhiltnisbestimmung zu dieser heiligen
Schrift verzichtet, ist die angesprochene Struktur unweigerlich der Rahmen fiir
jede Darstellung dieser Wahrheiten. Dem Machtproblem dieser sehr markanten,
weil mit Jesus selbst verbundenen religiésen Differenz, die zugleich leider in der
Geschichte auch sehr von Gewalt besetzt gewesen ist, kann man mit dem christ-
lichen Glauben nicht ausweichen. Das ist ein Gebot jeder Dogmatik, die den ei-
genen Glauben und seine Tradition ernst nimmt. Und wenn Dogmatik diesem
Problem nicht ausweichen kann, dann veréndert sich qualitativ nichts Wesentli-
ches, wenn die christlichen Glaubenswahrheiten auch in das Verhiltnis zu ande-
ren Religionsformen gestellt werden. Im Gegenteil: Diese Verhiltnisse zu ande-
ren Religionen sind dann ndmlich so etwas wie die Probe aufs Exempel, ob eine
christliche Glaubensdarstellung ihre Lektion bei der Auseinandersetzung mit
dem Judentum gelernt hat. Diese Lektion besteht darin, wie das Machtproblem
in der religiosen Konkurrenz ohne die Gewalt einer religiosen Konfrontation
gestaltet werden kann. Christen konnen sich diese Gewalt nicht leisten; sie wiir-
den sonst den Begriinder ihres eigenen Glaubens verleugnen.

Aus der Sicht von Dogmatik liegt es deshalb nahe, aus der Not religidser
Differenzen eine Tugend zu machen. Das geschieht mit der Erdffnung des
neuen Instituts und beschreibt zugleich eine wichtige Arbeitsperspektive: das
Machtproblem in der religiésen Differenz herauszuarbeiten. Dieses Machtprob-
lem ernsthaft wahrzunehmen, ist ein von der Dogmatik her moglicher Beitrag.
Aber was soll mit diesem Problem geschehen? Das ist der zweite Schritt:

2. In der religiosen Pluralitdt am eigenen Glauben wachsen — Konkurrenz
Jenseits von Ressentiment

Wenn die christlichen Wahrheiten {iber Gott und fiir die Welt den Standpunkten
anderer Religionen nicht ausweichen konnen, muss die orientierende Macht die-
ser Wahrheiten eingefordert werden. Das ist die genuine Sache der Dogmatik;
schlieflich hat sie es von Haus aus nicht mit unverbindlichen Auseinander-
setzungen zu tun, sondern mit den vergangenen und gegenwartigen Streitpunk-
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ten zwischen Orthodoxie und Héresie in der Sache des christlichen Glaubens.
Das lasst sich auf das Problem des Verhéltnisses zu anderen Religionen anwen-
den. Es geht um eine Frage zwischen Wahrheit und Falschheit, und speziell fiir
die Dogmatik bewegt sich das auf der Ebene des eigenen Glaubens. Denn dieser
Glaube kann verdunkelt oder sogar verfalscht werden. Das Machtproblem in der
Theologie der Religionen stellt sich entsprechend nicht nur nach auBen auf die
anderen Religionen hin, sondern auch nach innen auf den eigenen Glauben hin.
Dieses Innen und jenes Auflen sind nicht einfach getrennt, sondern befinden sich
in einer Konstellation; sie miissen gemeinsam im Auge behalten werden. Daraus
entsteht fiir eine Darstellung dieser Wahrheiten die Notwendigkeit, zwischen
zwei Moglichkeiten eine Wahl zu treffen: Entweder sie sucht bei den anderen
Religionen nach Schwichen oder sie setzt sich mit ihren Stirken auseinander.

Beides ist fiir eine Religion prinzipiell moglich. Aber die erste Haltung ist
brandgefahrlich, weil sie von einem Ressentiment durchsetzt ist. Wer bei den
anderen primér die Schwichen sucht, um die eigenen Starken umso leuchtender
zu prisentieren, facht eine vorhandene Konkurrenz nur weiter an; hier lauert
Gewalt.

Das ist auch in der christlichen Religionsgeschichte zu beobachten; denn
diese Gewalt hat sich in den romischen Arenen der Antike zelebrieren lassen.
Die alte Kirche hat unter diesem religis motivierten Ressentiment des rémi-
schen Staates sehr leiden miissen. Die Christen waren zu schwach, um dem
Zugriff der politisch erzeugten Staatsreligion des Rémerreiches zu entgehen.
Viele von ihnen wurden in den Arenen der iiberlegenen militirischen und politi-
schen Stirke dieser Religionsform geopfert; wer dem Kaiser nicht huldigen
wollte, konnte von ihm in den Tod geschickt werden. Aber diese Ohnmachtser-
fahrung hat die Christen gestirkt, weil sie eine Hauptwahrheit des christlichen
Glaubens deutlich gemacht hat: Fiir die, die glauben, hat der Tod seine Macht
verloren. Dieser Glaube verfiigt tiber die Lebensform der Aufersichung. Das ist
die starkste Macht des christlichen Glaubens; diese Lebensform kommt vom ge-
kreuzigten Jesus her und ist nicht von anderen Religionsformen abgeleitet. Des-
halb verbietet sich fiir die Darstellung des christlichen Glaubens jedes Ressenti-
ment gegen andere; denn die eigene Stirke hangt nicht von den anderen ab. Sie
spricht fiir sich selbst. Wer sie zur Sprache bringen will, muss das respektieren.

Entsprechend kann die Stirke von christlichen Glaubenspositionen nicht
von der Schwiche in anderen Religionen abhingen. Es mag diese Schwéchen
geben, wie sie es in allen menschlichen Bemithungen um Orientierung in diesem
Leben gibt. Es mag sie selbst in der Ursprungsreligion der Christen, dem Ju-
dentum, geben. Aber es steht fiir die Christen nicht an, sich primar mit diesen
Schwichen zu befassen; die kann man getrost den Menschen iiberlassen, die
diesen anderen Religionen anhingen. Fiir die Christen sind die Stirken in diesen
Religionen viel wichtiger; sie miissen sie nicht fiirchten, weil sie selbst eine
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starke Lebensform besitzen. Daraus hat das Zweite Vatikanische Konzil sogar
einen lehramtlichen Standpunkt gemacht: ,Die katholische Kirche verwirft
nichts von dem, was in diesen Religionen wahr und heilig ist. Mit aufrichtiger
Hochachtung betrachiet sie jene Handlungs- und Lebensweisen, jene Gebote und
Lehren, die, auch wenn sie von dem, was sie selber festhilt und vorlegt, in vie-
lem abweichen, nicht selten dennoch einen Strahl jener Wahrheit wiedergeben,
die alle Menschen erleuchtet. “ (Nostra aetate Nr. 2)

Wer die humanen und religiésen Stirken der anderen mit Hochachtung be-
trachtet, entgeht der Gefahr des Ressentiments. Das ist eine negative Beschrei-
bung dieses Vorgangs. Aber was bedeutet er positiv? Die zentrale Antwort dazu
lautet: An der religiosen Pluralitit mit den Wahrheiten des eigenen Glaubens
wachsen. Das ist eine weitere Problem- und Arbeitsbeschreibung fiir die Dog-
matik im Kontext des neuen Instifuts. Sie kann dem durch solche Darstellungen
des eigenen Glaubens nachkommen, welche dem Ressentiment gegen die ande-
ren widerstehen. Eine von Ressentiments freie Positionierung des eigenen Glau-
bens kann jedoch nicht gelingen, wenn die eigenen Glaubensdarstellungen von
den Stirken der anderen Religionen unbeeinflusst bleiben. Aber wie werden sie
davon beeinflusst, ohne in dieser Relativierung die eigenen Wahrheiten zu ver-
raten? Das ist ein dritter Schritt.

3.  Glaubenssidrke durch segensreiche Relativierung — die christliche Mission
der Umbkehr

Wenn man den humanen Stirken anderer Religionen nicht ausweichen darf und
zugleich die Stirke des eigenen Glaubens nicht von ihnen ableiten kann, wenn
man sich vor dem Ressentiment gegen die religidsen Schwichen der anderen
hiiten muss, um nicht vor einer lauernden Gewalt schwach zu werden, dann gibt
es in der Grammatik dieser Zuordnung nur noch eine Mdglichkeit, den eigenen
Glauben in ein Verhiltnis zu den anderen Religionen zu setzen: Man muss die
Stérken der anderen Religionen nutzen, um iiber die eigenen Schwichen in der
Glaubensdarstellung hinauszuwachsen. Das ist sowohl eine Ohnmachtserfahrung
wie ein Weg zur Macht der eigenen Botschaft.

Dieser Weg hat einen Ort im Glauben Jesu; es ist sein Ruf in die Umkehr,
die dem Glauben an das Evangelium vorausgeht. Von ihm her lasst sich sagen:
Nur wer seine eigenen religiosen Schwichen iiberwindet, wird die humanen
Stirken des Evangeliums kennen und vertreten lernen. Jesus selbst hatte es nicht
notig, diesen Umkehrruf auf eine religidse Differenz anzuwenden; er blieb Jude.
Mit seinem Tod und durch seine Auferstehung stellt sich jedoch diese Differenz.
Wie darin dieser Segen der Umkehr erhalten bleiben kann, ist keine Kleinigkeit
in Glaubenssachen. Eine befremdliche und zugleich erlésende Antwort darauf
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gibt die beste Methode, die bisher fiir die Verbreitung der Wahrheiten des
christlichen Glaubens erfunden wurde.

Es handelt sich um die ohnméchtige Missionsmethode des Paulus: ,,Da ich
also von niemand abhingig war, habe ich mich fiir alle zum Sklaven gemacht,
um mdglichst viele zu gewinnen. Den Juden bin ich ein Jude geworden, um Ju-
den zu gewinnen; denen, die unter dem Gesetz stehen, bin ich, obgleich ich
nicht unter dem Gesetz siehe, einer unter dem Gesetz geworden, um die zu ge-
winnen, die unter dem Gesetz stehen. Den Gesetzlosen war ich sozusagen ein
Gesetzloser — nicht als ein Gesetzloser vor Gott, sondern gebunden an das Ge-
setz Christi -, um die Gesetzlosen zu gewinnen. Den Schwachen wurde ich ein
Schwacher, um die Schwachen zu gewinnen. Allen bin ich alles geworden, um
auf jeden Fall einige zu retten.“ (1 Kor 9,19-22) Wenn man darin Opportunis-
mus am Werk sieht, dann hat man einen schwachen Begriff von der christlichen
Theologie des Paulus. Dann glaubt man ndmlich, Paulus hdtte sich an den
Schwichen der anderen Religionen orientiert, um deren Anhanger leichter ver-
einnahmen zu kénnen. Aber er hat keine religiose Macht im Sinn, sondern er-
kennt sich als ein Sklave seiner eigenen Berufung in die Mission. Er ist an die
geschilderten Verhiltnisse zu den anderen gebunden, weil er deren Stirken
selbst notig hatte, um dieser Berufung nachkommen zu kénnen. Deshalb bleibt
bei ihm diese Missionsmethode frei von Ressentiment. Entsprechend fiigt er als
gewichtigen Nachsatz hinzu: ,Alles aber tue ich um des Evangeliums willen,
um an seiner Verheifung teilzuhaben. “ (1 Kor 9,23)

Die Stiirke der anderen ermoglicht also die Umkehr zum Evangelium. Es
gibt eine Stirke der anderen in der religidsen Konkurrenz. Das ist diese Konkur-
renz selbst, die eben nicht mit Gewalt aus dem Feld geschlagen werden kann.
Das ist eine Macht, die aus der Ohnmacht der eigenen Schwichen gegeniiber
den anderen resultiert. Wer es lernt, von den Stirken der anderen her die eige-
nen religidsen Schwichen zu betrachten, wird es lernen, iiber diese Schwéichen
hinauszuwachsen. Das ist ebenfalls eine Problem- und Arbeitsbeschreibung fiir
das, was von Seiten der Dogmatik an das neue Institut herangetragen werden
kann. Sie kann sich dabei auf einen gewichtigen lehramtlichen Akt stiitzen. Es
ist das Schuldbekenntnis, das der Papst zum Heiligen Jahr 2000 abgelegt hat. Es
hat die Schwichen von Christen besonders in der Verfolgung von Juden aner-
kannt und damit der bohrenden und zerstGrerischen Nachhaltigkeit dieser
Schwichen widerstanden. Damit ist der Weg frei, um in eine starke Beziehung
mit anderen Religionsformen zu treten. Schritte dazu kénnen kiinftig in Salzburg
mit dem Institut ,, Theologie Interkulturell und Studium der Religionen® erlernt
werden.
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Liturgiewissenschaft Interkulturell

Frank Walz, Salzburg
=

1. Das Fach Liturgiewissenschajt

Die Liturgiewissenschaft' ist die jiingste theologische Disziplin mit eigenem
Lehrstuhl* und wird entsprechend den verschiedenen Ansétzen als historisches,
dogmatisches oder praktisches Fach verstanden. Sie versteht sich nicht (mehr) als
Rubrizistik und auch nicht (nur) als Kulturwissenschaft®, wenngleich sie ohne die
Kultur und ihre Errungenschaften unvorstellbar ist, insofern Liturgie und Kultur
sich gegenseitig bedingen und befruchten. Liturgiewissenschaft ist in erster Linie
ein theologisches Fach, dessen Gegenstand der Glaube bzw. die Feier des Glau-
bens ist in dem Sinn, ,,dass sie den Glauben im Medium seiner gottesdienstlichen
Realisierung reflektiert™. Liturgie selber ist sowohl Feier des Glaubens als auch
Feier des Lebens. Aus diesem Selbstverstindnis heraus lésst sich bereits die Not-
wendigkeit einer interkulturellen Liturgiewissenschaft ableiten, will sie die Reali-
titen des Lebens ernstnehmen und katholisch, d.h. umfassend und ausgeglichen
dieses Fach betreiben, ohne sich auf eine (west-) europdische (Schmalspur-) Li-
turgiewissenschaft zu beschranken.

2. Die Liturgiekonstitution

Die Liturgiekonstitution des II. Vatikanums betont als erstes amtliches Dokument
das gleiche Recht und die gleiche Ehre aller aufier-romischen Riten, wodurch in-
direkt auch die verschiedenen Kulturen auf eine Ebene gehoben werden:

»Ireu der ﬁberlieferung erklart das Heilige Konzil schlieBlich, dass die heilige Mutter
Kirche allen rechtlich anerkannten Riten gleiches Recht und gleiche Ehre zuerkennt. Es

1 Als Grundlage fir die nachfolgenden Ausfihrungen mochte ich v.a. auf zwei Artikel
verweisen: Berger, Teresa, Liturgiewissenschaft Interkulturell. Beobachtungen aus den
USA - Herausforderungen fiir den deutschsprachigen Raum, in: ZkTh 117 (1995) 332-
344, und den immer noch aktwellen Artikel: Meyer, Hans-Bernhard, Zur Frage der In-
kulturation der Liturgie, in: ZkTh 105 (1983) 1-31.

2 1748 gab es den ersten Lehrstuhl am Collegium Romanum in Rom, 1947 im deutschen
Sprachraum (Trier).

3 Obwohl mit der seit Jahrzehnien geforderten Einbeziehung der Humanwissenschaften in
die Liurgiewissenschaft und den wichtigen Beitrigen der Kulturanthropologie und Reli-
gionswissenschaft (,ritual studies™) wichtige und notige Schritte gesetzt wurden.

4 MeBner, Reinhard, Einfiihrung in die Liturgiewissenschaft, Paderborn 2001, 21
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ist ihr Wille, dass diese Riten in Zukunft erhalten und in jeder Weise gefordert werden,
und es ist ihr Wunsch, dass sie, soweit es Not tut, in ihrem ganzen Umfang gemif dem
Geist gesunder Uberlieferung iiberpriift und im Hinblick auf die Verhiltnisse und Not-
wendigkeiten der Gegenwart mit neuer Kraft ausgestattet werden.” (SC 4)

Ein eigener Abschnitt nennt ,,Regeln zur Anpassung an die Eigenart und Uberlie-
ferung der Volker” (SC 37-40).

»37. In den Dingen, die den Glauben oder das Allgemeinwohl nicht betreffen, wiinscht
die Kirche nicht eine starre Einheitlichkeit der Form zur Pflicht zu machen, nicht einmal
in ihrem Gottesdienst; im Gegenteil pflegt und fordert sie das glanzvolle geistige Erbe
der verschiedenen Staimme und Vilker; was im Brauchtum der Volker nicht unldslich
mit Aberglauben und Irrtum verflochten ist, das wigt sie wohlwollend ab, und wenn sie
kann, sucht sie es voll und ganz zu erhalten. Ja, zuweilen gewihrt sie ihm Einlass in die
Liturgie selbst, sofern es grundsitzlich mit dem wahren und echten Geist der Liturgie
vereinbar ist.

38. Unter Wahrung der Einheit des romischen Ritus im wesentlichen ist berechtigter
Vielfalt und Anpassung an die verschiedenen Gemeinschaften, Gegenden und Vdlker,
besonders in den Missionen, Raum zu belassen, auch bei der Revision der liturgischen
Biicher. Dieser Grundsatz soll entsprechend beachtet werden, wenn die Gestalt der Riten
und ihre Rubriken festgelegt werden.

39. Innerhalb der Grenzen, die in der »editio typica« der liturgischen Biicher bestimmt
werden, wird es Sache der fiir ein Gebiet im Sinne von Art. 22 § 2 zustindigen kirchli-
chen Autoritit sein, Anpassungen festzulegen, besonders hinsichtlich der Sakramen-
tenspendung, der Sakramentalien, der Prozessionen, der liturgischen Sprache, der Kir-
chenmusik und der sakralen Kunst, jedoch gem#B den Grundregeln, die in dieser Kon-
stitution enthalten sind.

40. Da jedoch an verschiedenen Orten und unter verschiedenen Verhéltnissen eine tiefer
greifende und deswegen schwierigere Anpassung der Liturgie dringlich ist, soll beachtet
werden:

1) Die fiir die einzelnen Gebiete im Sinne von Art. 22 § 2 zusténdige kirchliche Autoritit
moge sorgfiltig und klug erwiigen, welche Elemente aus Uberlieferung und geistiger
Anlage der einzelnen Vélker geeignet sind, zur Liturgie zugelassen zu werden. Anpas-
sungen, die fur niitzlich oder notwendig gehalten werden, sollen dem Apostolischen
Stuhl vorgelegt und dann mit dessen Einverstindnis eingefiihrt werden.

2) Damit die Anpassung aber mit der notigen Umsicht geschehe, wird der kirchlichen
Autoritdt des betreffenden Gebietes vom Apostolischen Stuhl die Vollmacht erteilt wer-
den, gegebenenfalls in gewissen dazu geeigneten Gemeinschafien fiir bestimmte Zeit die
notwendigen Vorversuche zu gestatten und zu leiten.

3) Weil vor allem in den Missionslandern die Anpassung liturgischer Gesetze besondere
Schwierigkeiten mit sich zu bringen pflegt, sollen bereits bei der Abfassung der Gesetze
Sachverstindige aus dem betreffenden Fachgebiet herangezogen werden.”

Daraus lisst sich der klare Wille des Konzils ableiten, sich endlich von einer
zentralistischen Einheitsliturgie, wie sie nach dem Tridentinum entstanden ist, zu
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verabschieden zugunsten einer durchaus geordneten Vielfalt der Riten, was wie-
derum den Dialog der Kulturen verlangt.’

AuBerdem fordert die Liturgiekonstitution, dass die Liturgiewissenschaft
»sowohl unter theologischem und historischem wie auch unter geistlichem, seel-
sorgerlichem und rechtlichem Gesichtspunkt zu behandeln” (SC 16) ist. All diese
Aspekte sind auch kulturabhingig.

Die deutschen Bischofe schlieflich betonen in der Rahmenordnung fiir die
Priesterbildung: In den Studierenden soll ,die Kenntnis der gesamtkirchlichen
Bediirfnisse grundgelegt werden, so dass sie die Grenzen der eigenen Dibzese,
der eigenen Nation und des eigenen Ritus iiberschreiten und vom Geist einer
echten Katholizitait durchdrungen sind. Die dringenden pastoralen, dkumeni-
schen und missionarischen Probleme, die sich in den verschiedenen Teilen der
Welt stellen, konnen in parterschaftlichen Austausch der Ortskirchen fiir alle
Beteiligten zu neuen Antworten fiihren. ”°

Diese wenigen Andeutungen sollen geniigen, um die auch kirchenamtlich
aperkannte Notwendigkeit einer interkulturellen Liturgiewissenschaft aufzuzei-
gen, die genauso selbstverstindlich werden muss, wie es eine dokumenisch be-
triebene bereits ist. In Anlehnung an MeBner’ mdchte ich die These aufstellen:
Eine Liturgiewissenschaft des 3. Jahrtausends, die nicht ganz selbstverstandlich
als interkulturelle Liturgiewissenschaft betrieben wird, verfehlt von vornherein
ihr Thema.

3. Inkulturation und Interkulturalitdit

Mit dem Zweiten Vatikanum wird mehr und mehr eine weltweite Perspektive
der Theologie angestrebt. Die romisch-katholische Kirche versucht den notwen-
digen Sprung von der West-kirche zur Welt-kirche, was natiirlich auch auf die
Liturgie einen enormen Einfluss haben muss. Das Phanomen der Globalisierung
und Internationalisierung® verlangt geradezu die Beschiftigung mit einer
interkulturellen Liturgiewissenschaft. Parallel zu der im sikularen Bereich bzw.
fiir die sdkulare Liturgie’ bereits eingetroffenen Globalisierung muss eine

wh

Vgl. H.-B. Meyer, Inkulturation 30.

6  Rahmenordnung fiir die Priesterbildung. Hg. vom Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz (DtBis 42). 1988, Nr. 77.

7  Vgl. R. MeBner, Einfithrung 29.

8 Vgl. Grethlein, Christian, Der Gottesdienst zwischen Globalisierung und Regionalitit,
in: Pastoraltheologie 91 (2002) 280-292.

9 »Mc Donalds und Coca Cola sind die omniprisenten Elemente dieser Liturgie, der Wall-

street-Index fungiert als Lesung, die Lieder von Madonna und Michael Jackson als Mu-

sik, Nike-Turnschuhe und Jeans als Kultgewand. Das Medium dieser siikularen globalen
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Globalisierung der Liturgie stattfinden. Der beziiglich der sékularen Liturgie ,.in
alle Welt exportierte nordatlantische Kulturverfall”'® soll allerdings nicht Vorbild
der Liturgie, sondern vielmehr Warnung sein. Der Liturgie darf es nicht um eine
Einheitskultur gehen, sondern um Einheit in Vielfalt. Liturgiewissenschaft hat
diese Phianomene zu reflektieren, nicht um einfach nachzuziehen, sondern um
gegebenenfalls mit einer Gegenkultur zu reagieren. Die Tatsache, dass bei der
Jahrtausendwende mehr als 2/3 der romisch-katholischen Christen und 4/5 der
Menschheit der sogenannten Dritten Welt angehorten, hat Konsequenzen fiir die
Weiterentwicklung der Liturgie, die zwar urspriinglich eine westlich-abendlén-
disch geprigte war, dies aber nicht fiir alle Ewigkeiten sein kann."

Die jiingere Liturgiewissenschaft beschiftigt sich mit Inkulturation,' gele-
gentlich ist auch die Rede von kontextueller Liturgiewissenschaft, ganz selten
allerdings von Interkulturalitit. In unserem Zusammenhang sind allerdings die
Ergebnisse der Inkulturations-Diskussion nicht ohne Bedeutung. ,Eine inkultu-
rierte und eine interkulturelle Liturgiewissenschaft sind nicht dasselbe, aber die
interkulturelle Perspektive setzt, wenn sie nicht in einer falschen Abhingigkeit
begriindet liegen will, eine inkulturierte Liturgiewissenschaft voraus.”” Nach
Durchsicht der neueren liturgiewissenschaftlichen Fachliteratur muss dennoch
leider auch heute noch mit T. Berger diagnostiziert werden, dass ,.die Liturgie-
wissenschaft der ganzen Diskussion um eine interkulturelle Perspektive der
Theologie mit wenig Enthusiasmus begegnet zu sein scheint.”* Umso dringli-
cher ist eine interkulturelle Liturgiewissenschaft zu fordern im Sinne
1. des Dialogs mit anderen Kulturen dieser Welt
2. des Dialogs mit anderen konfessionellen Kulturen
3. des Dialogs mit anderen religidsen Kulturen
4. des solidarischen Dialogs mit der verarmten 2/3-Welt

Liturgie ist die Technologie, ihre Verkiindigung ist die Werbung und ihr dreieiniger Gott
heift Wirtschaftswachstum, Konsum und Profit. Ihre Ikonen sind Dollar, D-Mark und
Yen.” (T. Berger, Liturgiewissenschaft Interkulturell 339). Vgl. auch Bieritz, K.-H.,
Eucharistie und Lebensstil, in: LJ 43 (1993) 163-181.

10  T. Berger, Liturgiewissenschaft Interkulturell 339.

11 Vgl. Kranemann, Benedikt, Semper reformanda. Liturgiereform als Phanomen der
Liturgiegeschichte, in: GD 36 (2002) 121-124.

12 Vgl. Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung, Romische Liturgie
und Inkulturation IV. Instruktion zur ordnungsgemidBen Durchfiihrung der Konzilskon-
stitution iiber die Liturgie (Artikel 37-40), (25.1.1994), in: Notitie 30 (1994) 80-115;
deutsch VAS 114, Bonn 1994 und die daran ankniipfende Diskussion, z.B. H-B. Meyer,
Inkulturation.

13  T. Berger, Liturgiewissenschaft Interkulturell 341.

14  Ebd. 334.
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5. des Kampfes gegen einen theologischen Provinzialismus und fiir eine welt-
weite interkulturelle Perspektive der Theologie, die jeder Frage der Inkultu-
ration oder des interkulturellen Dialogs noch vorgelagert ist. *°

Letztendlich geht es in dieser Diskussion um den Geist einer Katholizitit im

wortlichen Sinne. Die Liturgiewissenschaft nimmt noch zuwenig Kenntnis von

weltweit grundlegenden Phinomenen gottesdienstlichen Lebens wie beispiels-

weise die Bibeliibersetzung und deren liturgischer Gebrauch in mittlerweile 2287

(von geschatzten 6500 insgesamt) verschiedenen Sprachen, wobei sie kaum ge-

pragt wird von dieser vielsprachigen multikulturellen polyzentrischen Wirklich-

keit , Liturgie”, die sie reflektiert. Damit unterliegt sie stindig der Gefahr eines
liturgiewissenschaftlichen Provinzialismus oder zumindest Eurozentrismus.'® Zu
oft wird noch von ,der Liturgie” gesprochen und damit das gottesdienstliche Le-
ben des abendlandischen Kulturkreises gemeint (oder manchmal auch nur der
romischen Liturgie oder des deutschen Sprachgebiets)? Die Liturgie der Ostkir-
chen wird dabei genauso wenig zur Kenntnis genommen wie beispielsweise affi-
kanische oder lateinamerikanische Liturgien, die eine iiber 500-jahrige Tradition
haben, ohne in unserer Liturgiegeschichtsschreibung eine Rolle zu spielen. Ganz
zu schweigen von der mangelhaften Reflexion der Liturgien unserer europii-
schen Basisgemeinden, von feministischen Liturgiekreisen, Jugendliturgien, Cha-
rismatikern usw. Wir greifen zwar selektiv Beispiele anderer Kulturkreise auf,’”
ohne allerdings auf dieser Grundlage die Liturgiewissenschaft als ganze zu re-
flektieren und nehmen andere ebenso bedeutende Phinomene iiberhaupt nicht
wahr.”® Die vielen Gesichter Jesu Christi’® bedeuten auch viele unterschiedliche

Liturgien. All das gehort in den Bereich einer Interkulturellen Liturgiewissen-

schaft.

15 Die ersten vier Punkte schligt Browning als inhaltliches Raster vor. Vgl. Browning,
D.S., Globalisation and the Task of Theological Education in North America, in: The-
menheft von ATS, Theological Education 30 (1993) Beiheft Nr. 1, 15-28. Den fiinften
Punkt erganzt Berger.

16  T. Berger, Liturgiewissenschaft Interkulturell 337.

17 Z.B. den Messritus von Zaire, die indischen Hochgebete oder das Hochgebet fiir
australische Ureinwohner.

18 Wie z.B. die Missa Nicaraguense, die salvadorianische Messe, die Gottesdienste in den
Kathedralen von Lima und Mexico City, den mittelamerikanischen Basisgemeinden, die
Taufrituale oder Totengedéchtnisse in Afrika.

19  Vgl. Kiister, Volker, ,Die vielen Gesichter Jesu Christi”, Christologie interkulturell,
Neukirchen-Vluyn 1999. Kiister spricht von zwei Grundformen kontextueller Theologie:
Befreiungstheologie (Kontext von Armut und Unterdriickung in Lateinamerika) und In-
kulturationstheologie, (Kontext afrikanischer Kulturen und Religionen sowie des Plura-
lismus asiatischer Kulren und Religionen) - beiden Formen entspricht eine je eigene
Liturgie.
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4. Fazit und Aufgaben einer Liturgiewissenschafi Interkulturell

Dass eine konsequent interkulturell betriebe Liturgiewissenschaft tatséchlich eine
umfassendere Sichtweise bedeuten wiirde, sollen die folgenden abschlieBenden
Thesen noch einmal verdeutlichen:

(1) Eine interkulturelle Liturgiewissenschaft versteht sich als die Liturgie-
wissenschaft einer Weltkirche. Als solche vollzieht sie ihre eigene multikulturelle
Katholizitat in und durch das liturgische Leben der Ortskirchen. ,Liturgische
Partikularitat und liturgische Katholizitat, Inkulturation und Interkulturation diir-
fen nicht auseinanderfallen, sondern miissen in einer interkulturellen Liturgiewis-
senschaft zusammengehalten werden.” Dies ist ja schlieBlich nichts Neues: So
sind beispielsweise nicht nur die Liturgien der Ostkirchen nicht primér vom ré-
mischen Ritus geprigt, sondern auch die der Westkirche, in der es zahlreiche
nicht-romische Riten gab und gibt.?! Die romische Liturgie ist also nicht die
universale Liturgie der Weltkirche!

(2) Liturgiewissenschaft muss sich als kontextbezogen®™ und in ihrem jewei-
ligen Kulturkreis als lokal begrenzt verstehen. Konkrete Liturgien sind also alle-
samt Formen von Eigenliturgien.” Die Liturgie (der Weltkirche) gibt es nur als
multikulturelles Konzert der Liturgien der verschiedenen Ortskirchen.

(3) Eine interkulturelle Liturgiewissenschaft muss neben den vielen schriftli-
chen auch die primér miindlich iiberlieferte liturgische Kulturen als Liturgie an-
erkennen. Sie muss neue liturgische Kategorien ernst nehmen, wie beispielsweise
Tanz, Zeugnisablegen, kiinstlerisches Tun in vielfaltiger Form. Umgekehrt miis-

20 T. Berger, Liturgiewissenschaft Interkulturell 344.

21  Wie z.B. altgallisch, mozarabisch, keltisch, ambrosianisch.

22 So ist es Aufgabe der europdischen und nordatlantischen Liturgiewissenschaft, Inkultura-
tion sowohl tiber den eigenen Kulturkreis hinaus als auch beziiglich der eigenen Subkul-
turen zu betreiben, wihrend sich die Liturgiewissenschaft der Dritten Welt eher von der
Dominanz der abendlandischen Liturgiewissenschaft emanzipieren muss. Zu ersterem
vgl. Meyer-Blanck, Liturgie und Ritual. Kirchlicher Gottesdienst oder Inszenierung von
Religion durch Jugendliche? Neue Wahrnehmungs-, Gestaltungs- und Handlungsaufga-
ben fiir Religionsunterricht, in: Groff, Engelbert/Konig Klaus, Religioses Lernen der
Kirchen im globalen Dialog. Weltweit akute Herausforderungen und Praxis einer Weg-
gemeinschaft fiir Eine-Welt-Religionspadagogik (Forum Religionspiadagogik interkultu-
rell 1), Miinster 2000, 349-358, 356.

23 Die im bereits erwdhnten Dokument der Kongregation fiir den Gottesdienst und die
Sakramentenordnung (s. Anm. 12) betonte Einheit des romischen Ritus lehnt indirekt die
Schaffung neuver Ritusfamilien durch Inkulturation in den jungen Kirchen ab. Dies ist ein
ernsthaftes Problem, insofern der unterschiedliche Glaubenskontext nicht in entsprechen-
der Weise ernst genommen wird.
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sen traditionelle liturgische Kategorien fiir andere Kulturen als die abendlindi-
sche iibersetzt werden.*

(4) Eine interkulturelle Liturgiewissenschaft sucht nach der transkulturellen
Basis liturgischen Feierns, d.h. nach dem tragenden Grund in den unterschiedli-
chen Gottesdienstformen.” Mit dieser Frage ist v.a. die Anthropologie der Litur-
gie angesprochen.

Anlasslich der Heiligsprechung von Juan Diego Cuatlatoazin am 30. Juli
2002 wurde dieser von Papst Johannes Paul II. als ,.ein guter Indio und ein guter
Christ”® bezeichnet. Juan Diego habe die christliche Botschaft iibernommen,
ohne auf seine indigene Identitit zu verzichten. Die christliche Botschaft habe die
zentralen Elemente der indigenen Kultur aufgenommen, habe sie gereinigt und
ithnen ,Heilsbedeutung’ gegeben. Guadeloupe und Juan Diego seien damit ,.ein
Modell einer perfekt inkulturierten Evangelisierung™’. Gutes Ubernehmen ohne
auf die eigene Identitdt zu verzichten — dies konnte das Motto einer Liturgiewis-
senschaft Interkulturell sein, die dann sowohl gebend als auch empfangend ist,
insofern sie im Dialog der Kulturen manches iiber das Wesen des eigenen Glau-
bens erfihrt, den sie im Medium seiner gottesdienstlichen Realisierung reflek-
tiert. AuBerdem wiirde sie dazu beitragen, ,dass der christliche »Volk-Gottes-
Begriff« nicht bloB eine eschatologische Denkfigur bleibt™. Theologie
Interkulturell und Studium der Religionen gehen Hand in Hand mit einer Litur-
giewissenschaft Interkulturell, die den Schritt von der Westkirche zur Weltkirche
gegangen ist.

24 So kann das durchgehend dialogische Eucharistiegebet fiir australische Ureinwohner z.B.
auch als Anfrage an unsere Tradition verstanden werden, die das Hochgebet praktisch
ausschlieBlich dem Zelebranten iibertrug. Die Bedeutung der Heilung in afrikanischen
Kulturen kann eine Anfrage an einen individualistischen und punktuellen Zugang zu den
Sakramenten, nicht zuletzt zur Krankensalbung sein; das Ahnengeddchtnis am Beginn
des Messritus von Zaire zeigt neue Linien fiir das Totengedéchtnis auch in anderen Kul-
turen; dasselbe gilt fiir das Mairtyrergedichtnis der lateinamerikanischen Basisgemein-
den.

25 ,Mit diesen Elementen wiren dann auch die unverzichtbaren liturgischen Elemente der
europdischen Herkunftsgeschichte der vielen Gottesdienste der Weltkirche benannt.” (T.
Berger, Liturgiewissenschaft Interkulturell 342)

26 KAP vom 02.08.2002, p. 3.

27 Ebd.

28 Delgado, Mariano, Glauben lernen zwischen Kultren. Auf dem Weg zu einer
interkulturellen Pastoraltheologie, in: Diakonia 22 (1991) 250-255, 255.
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Die interkulturelle und interreligiose Perspektive
in der Moraltheologie

Werner Wolbert, Salzburg

Unter dem Titel ,,Ethics and World-Religions“ haben zwei amerikanische Auto-
rinnen' 18 Beispiele fiir interkulturelle bzw. interreligiose ethische Konflikie von
jeweils zwei VertreterInnen verschiedener Religionen kommentieren lassen, dar-
unter folgende Falle:

1. Die Mutter eines muslimischen Madchens im Senegal sperrt sich gegen
die Beschneidung ihrer Tochter. Ihr Mann ist an sich derselben Meinung, ist
aber gefihrdet, als ,,schlechter Muslim* seinen Arbeitsplatz zu verlieren.

2. Ein israelischer Mann will sich von seiner in Amerika lebenden Frau scheiden
lassen. Sie hat zwar in den USA eine zivile Scheidung erwirkt. Er gilt aber in Is-
rael als verheiratet. Fiir eine Scheidung in Israel muss die Frau ein ger (jiidisches
Scheidungsdekret) akzeptieren, was sie aber verweigert. Sollen die zustindigen
Rabbiner eine Ausnahme machen? Sollen sie die zivile Heirat von Juden in Israel
ermdglichen und so die Mdglichkeit von religionsverschiedenen Ehen erleichtern
und damit die nichtjiidische Erziehung von Kindern aus solchen Ehen? Was ist
der richtige Weg zwischen Traditionalismus und Assimilation?

3. Ein junger, in den USA lebender, erfolgreicher indischer Geschiftsmann hort
von seinen ebenfalls in den USA lebenden Eltern, dass sie eine Heirat mit einem
Midchen aus Indien fiir ihn arrangiert haben. Fiir ihn kommt die Heirat zu friih.
Auch mochte er gern ein Madchen seiner Wahl heiraten. Das impliziert bei ihm
auch eine Vorstellung von einer partnerschaftlichen Ehe im Gegensatz zur indi-
schen Vorstellung von einer Frau, die nur dem Mann zu dienen hat.

4. In einer afghanischen Einwandererfamilie in den USA praktiziert man die kor-
perliche Ziichtigung von Kindern, was gegen US-Gesetze verstofit.

5. In Frankreich schicken arabische Eltern ihr T6chter mit Kopftiichern in die
Schule. ;

6. In China hat ein junges Paar auf dem Land ein Kind (ein Madchen). Die Frau
wird schwanger. Der Mann méchte unbedingt einen Jungen. Mehr als zwei Kin-
der sind nicht erlaubt. Somit stellt sich die Frage eines Geschlechtstests (und ei-
ner moglichen selektiven Abtreibung).

7. In Nordnigeria soll nach einem Plan der Zentralregierung die Produktivitit
der Landwirtschaft gesteigert werden, was geméil der dortigen Arbeitsteilung zu
einer Uberbelastung der Frauen fiihren wiirde.

1 Wentzel Wolfe, Regina/Gudorf, Christine E., Ethics & World Religions. Cross-Cultural
Case Studies, New York 1999.
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8. Der Exportbeauftragte eines amerikanischen Unternehmens priift eine Liefe-
rung von Giitern, die auch militdrischen Zwecken dienen kénnten, in die Tiirkei.
Durch Blick auf die Internetseite der Empfangerfirma stellt er fest, dass diese ei-
nem patriotischen Kurden gehort (der ihm aus vergangenen Studentenzeiten in
den USA bekannt ist). '

9. Die Umweltbeauftragte eines amerikanischen Bergbauunternehmens stellt bei
der Priifung der Umweltvertriglichkeit eines neuen Projekts fest, dass es die Le-
bensbedingungen in einem Indianerreservat (ihres eigenen Stammes) gefdhrden
wiirde.

10. Der Sohn eines im Koma liegenden brasilianischen Grofigrundbesitzers iiber-
legt, einen Teil seines Besitzes an landlose Bauern zu geben. Auf diese Weise
wiirde er aber die Rache der Farmer-Union riskieren.

11. Eine englische Arztin wundert sich iiber die vielen Nierentransplantationen
in ihrer Klinik. Die Spender sind allesamt Auslinder. Mithilfe eines Ubersetzers
fragt sie einen tiirkischen Spender, ob er um die Risiken wisse. Der Tiirke, der
in seiner Heimat kaum das Existenzminimum hat, wird unruhig, weil er die ihm
(illegalerweise) gebotenen 10.000 Pfund unbedingt braucht.

12. Ein Schweizer Arzt stellt fest, dass sich unter der Bevolkerung des boliviani-
schen Altiplano weniger geistig zuriickgebliebene Kinder finden als im sonst
iiblichen Durchschnitt. Er erféhrt, dass die Bevolkerung, die sowieso Mangel
leidet, solchen Kindern etwas weniger Nahrung zukommen ldsst, so dass diese
frither sterben. Selten werden behinderte Kinder auch ausgesetzt.

Wenn man die Stellungnahmen zu den Fillen liest, bleibt man bisweilen un-
befriedigt, da nicht alle eine Losung bieten. Bisweilen begniigen sich die
AutorInnen mit der Schilderung der Grundiiberzeugungen ihrer Religion und der
fiir diesen Fall relevanten Kriterien. Im Ubrigen sind die Konflikte durchaus un-
terschiedlicher Art; insofern ist die interkulturelle Problematik in der Ethik viel-
filtig. Einige Konflikte beruhen auf dem Konflikt zwischen eigenen Uberzeu-
gungen und Uberlieferungen mit den Konventionen und Gesetzen des Landes, in
dem man lebt (Fille 4 und 5), andere ergeben sich aus der Tatsache, dass jemand
gleichsam in zwei Kulturen lebt bzw. in einem gewissen Dissens mit den Uber-
zeugungen seiner Umwelt. Da es in unserer Welt immer weniger kulturell ho-
mogene Raume gibt, sind solche Konflikte an der Tagesordnung. Sie sind beson-
ders schmerzhaft, wenn sie private und familiidre Probleme betreffen wie Ehe-
schlieBung und weibliche Beschneidung (Fille 1 und 3). In anderen Fillen mag
man sich in der Beurteilung eines Verhaltens, das man an sich eindeutig ablehnt,
zuriickhalten wegen der materiellen Not der Handelnden (Félle 11 und 12) oder
des sozialen Drucks, unter dem die Handelnden stehen (Félle 1 und 6); freilich
bedeutet das Nachgeben gegeniiber solchem Druck in diesen Fillen auch einen
Beitrag zur Perpetuierung der Missstinde. Hier spielen nicht nur unterschiedli-
che Wertiiberzeugungen eine Rolle, sondern auch eine andere soziale Situation.
Fall 12 konne uns bewusst machen, dass sich auch bei uns in anderem Kontext
die Frage stellen konnte, ob ein Mangel gleich verteilt werden muss, etwa ange-
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sichts der immer knapper werdenden Ressourcen im Gesundheitswesen. Manche
Konflikte konnten durch eine Zeit der Eingewdhnung in die andere Kultur gelost
werden (Fall 4), andere moghcherwe1se nicht (Fall 5). In den Féllen 1, 9 und 10
wiirde das Stehen zu seinen Uberzeugungen personliche Nachteile fiir einige Be-
troffenen mit sich bringen; das ist freilich kein kulturspezifisches Problem.

Aus dieser kurzen Ubersicht ergibt sich, dass die interkulturelle Perspektive
nicht einfach einer einzigen Zielsetzung dient, etwa der Toleranz. Zu diesem
Stichwort sei hier eine ironische Bemerkung Peter L. Bergers zitiert:

»Die Kinder aufrechter, durch und durch protestantischer amerikanischer Durchschnitts-
biirger werden zu libertiren Bohemiens, die alles tolerieren auBer Intoleranz: »Ach, Sie
sind Kannibale? Wie interessant! Ich glaube, wir wiirden allesamt viel gewinnen, wenn
wir Thren Standpunkt besser verstiinden.« Deren Kinder wiederum neigen dazu, jeden
religidsen, politischen oder #sthetischen Fanatismus, der ihnen begegne, mitzumachen.
Und was mit Individuen passieren kann, das kann auch mit groBeren Gruppen, ja mit
ganzen Gesellschaften passiercn.“2

Die Beachtung der interreligitsen und interkulturellen Perspektive ergibt sich fiir
die Moraltheologie vor allem aus den Tatsachen der Globalisierung und der zu-
nehmenden Multikulturalitit. Die Auswirkungen davon konnen, wie wiederum
Berger betont, durchaus zwiespaltig sein:

.Es kann zwar sein, daB uns die Befreiung aus den ehedem fraglos hingenommenen
Strukturen einer iiberkommenen Kultur erleichtert, und daB einige diese Erleichterung
ihr ganzes Leben hindurch empfinden. Doch verlangt es die meisten von uns nach zu-
mindest einigen Gewissheiten, einigen festen Uberzeugungen und Werten, die mehr oder
weniger fiir selbstverstindlich genommen werden konnen. Das gilt vor allem fiir Fragen
der Religion und Moral, die beiden Grundpfeiler des Bedeutungskosmos der meisten
Menschen. Und so entwickeln viele Menschen eine verzweifelte Sehnsucht nach GewiB-
heiten, die sie dazu veranlaBt, sich urplotzlich irgendwelchen absolutistischen kognitiven
und normativen Systemen zuzuwenden. Das Verstdndnis der Sozialpsychologie dieses
Zusammenhangs ist die Voraussetzung fiir das Verstidndnis des ansonsten unerklérlichen
Wechsels zwischen absoluter Toleranz und volliger Intoleranz, welcher in modernen
(und sich modernisierenden) Gesellschafien so verbreitet ist. Eine weitere Erkenntnis,
die bei der Reflexion dieses Zusammenhangs als Nebenprodukt abfillt, ist die Erkennt-
nis, daf die liberale Uberzeugung, der kulturelle Pluralismus fiihre automatisch zu gro-
Berer Toleranz, auf schwankendem Boden steht: Er tut es - aber nur fiir eine Weile.
Wird die Last der Relativitit zu groB3, kann diese Toleranz schlagartig in sich zusammen-
sacken, und ein rasender Derwisch tobt durch eine Situation, die bislang der eines fried-
lich-freundlichen Seminars fiir interkulturelle Kommunikation glich.*>

In diesem Zusammenhang ist zu betonen, dass Toleranz sich nicht in erster Linie

auf bestimmite I:Jberzeugungen oder Handlungsweisen bezieht, sondern auf die
Trager solcher Uberzeugungen bzw. die Handelnden. Toleranz nimmt hier einen

2 Berger, Peter L, Sehnsucht nach Sinn. Glauben in einer Zeit der Leichtgléubigkeit,
Frankfurt am M./New York 1994, 75.
3 Ebd. 74f.
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perceptual shift* vor* von den Uberzeugungen und Handlungen zum Subjekt.
Solche Haltung versucht zunéichst einmal, fremde Uberzeugungen zu verstehen.
Dazu bedarf es nicht nur der Information iiber solche Uberzeugungen, sondern
auch der Kldrung ihrer speziellen Voraussetzungen. Diese nihere Information
kann dazu fithren, dass man in seinem Urteil vorsichtiger wird. Das muss aber
nicht so sein. So hort man etwa, dass in manchen Lindern Afrikas AIDS-kranke
Miénner kleine Madchen vergewaltigen in der Meinung, Verkehr mit einer Jung-
frau konne von dieser Krankheit heilen. Hier ist nicht nur iiber einen bestimmten
Aberglauben zu urteilen, sondern auch iiber einen machohaften Egoismus.

Information diirfte aber helfen, die beiden extremen Grundhaltungen zu
iiberwinden, die man im Westen oft angesichts anderer Kulturen und Religionen
vorfindet: Idealisierung und Geringschétzung. Die erstere Haltung wiirde etwa
jeden Hindu fiir einen zweiten Gandhi halten, die letztere die Nase riimpfen liber
die heiligen Kiihe und das Kastensystem. In Wirklichkeit gibt es in jeder Reli-
gion oder Kultur Licht- und Schattenseiten. So ist Gandhi selbst von einem fana-
tischen Hindu ermordet worden. Beziiglich des Islams stellt man bisweilen die
Toleranz gegeniiber Juden und Christen im islamischen Andalusien heraus. In
der Tat hat diese Zeit ja vor allem fiir das Judentum eine Zeit der Bliite bedeutet.
Allerdings bleibt haufig unerwiahnt, dass es mit der Toleranz vorbei war, als die
Andalusier die Almoraviden und spiter die Almohaden aus Marokko zu Hilfe
holten (eine Art Taliban der damaligen Zeit).

Wie einige der obigen Fille zeigen, kann das Leben gemiB bestimmten im
wohlhabenden Westen geltenden Uberzeugungen unter anderen materiellen und
sozialen Umstinden eine gréfere Hirte und Zumutung bedeuten. Dann ist zu
priifen, ob die Zumutung auch unter diesen Umstinden berechtigt ist. Der Kon-
flikt muss dabei nicht auf unterschiedlichen ethischen Grundsitzen beruhen,
ebenso wenig wie in dem Falle, dass die Grundsitze einer bedrohten Minderheit
vielleicht nicht mehr berechtigt sind, wo diese selber zur Mehrheit in einem
neuen Staate wird.’

Information kann in einigen Fillen Konflikte entschirfen; aber auch das Ge-
genteil kann geschehen. Fiir das Handeln von Arzten ist bei uns eine

4 Heyd, David (Hg.), Toleration. An elusive Virtue, Princeton UP, Princeton (New Jer-
sey) 1996, 11.

5  In dhnlicher Weise problematisiert Talbi die Todesstrafe fiir Apostasie vom Islam (Talbi,
Mohammed, Religionsfreiheit — eine muslimische Perspektive, in: Johannes Schwartlédn-
der (Hg.), Freiheit der Religion. Christentum und Islam unter dem Anspruch der Men-
schenrechte, Mainz 1993, 53-71, hier 65f): ,,Die zu Lebzeiten des Propheten oder kurz
nach seinem Tod getoteten Abtriinnigen waren ausnahmslos Personen, die als Folge ihrer
»Apostasie« ihre Waffen gegen die Muslime kehrten, die zu jener Zeit noch eine kleine
und verletzliche Gemeinschaft waren. Unter diesen Umstanden erscheint daher die To-
desstrafe als Akt der Selbstverteidigung im Kriegsfall. © Aus diesem Grunde seien weib-
liche Abtriinnige nach der hanefitischen Rechtsschule nicht veruteilt worden, da sie eben
keine Gefahr darstellten.
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Grundforderung der ,.informed consent® des Patienten. Nun zihlt aber in ande-
ren Kulturen u.U. die Krankheit nicht nur als eine Sache des Patienten, vielmehr
fiihit sich die ganze Familie oder der ganze Stamm betroffen und verantwortlich.
Was soll etwa ein westlicher Arzt tun, wenn der Hauptling oder das Familien-
oberhaupt das entscheidende Wort hat bzw. beansprucht? Soll er diese Praxis
respektieren, oder setzt er sich damit dem Vorwurf aus, als Rassist zu handeln?
Schlieflich konnte die Aufweichung eines fundamentalen Kriteriums etwa im
Fall von Afrikanern im Sinne einer Behandlung dieser Menschen als Patienten
zweiter Klasse ausgelegt werden.

Im Ubrigen zeigt sich gerade im medizinischen Bereich die Notwendigkeit
der interkulturellen Perspektive. Das Problem von Blutiibertragungen an Zeugen
Jehovas ist schon lange bekannt. Dass der Umgang mit muslimischen Patienten
und vor allem Patientinnen besondere Sensibilitat erfordert, hat sich ebenfalls all-
mihlich herumgesprochen.

Die eingangs genannten Auiorinnen unterscheiden in ihrer Einleitung (mit
John Mahoney) vier mégliche ethische Reaktionen auf die geschilderte Situation:
1. Das Ignorieren bzw. Leugnen der Komplexitit und die Betonung gemeinsa-
mer Werte.

2. Die Leugnung der Existenz gemeinsamer Werte.

3. Die Qualifizierung generell akzeptierter Prinzipien durch Anerkennung der
Relevanz besonderer Umsténde.

4. Die Anerkennung von Unterschieden, ohne diese als statisch oder absolut zu
verstehen.

Diese Moglichkeiten sind jeweils mit Blick auf die tatsdchliche Problematik
des jeweiligen Falles zu priifen.
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Zur Initiierung eines feministischen Diskurses

/i Anstatt eines Editorials

Eine Lehrveranstaltung im Sommersemester 2002 war Ausgangspunkt fiir diese

Ausgabe der Salzburger Theologischen Zeitschrift zum Verhdlmis von Femi-

nismus und Theologie.

Die in Mexiko geborene und in Costa Rica lehrende protestantische Bibelwis-

senschafterin Elsa Tamez hat in den Jahren 1985/86 Befreiungstheologen die

Frage gestellt: ,,Und die Frauen?“, um mit ihnen in den Dialog zu treten, denn:
,In der Theologie wird nun versucht aufzuzeigen, wie notwendig eine Erweiterung des
Blickfeldes fiir die theologische Reflexion und die biblische Hermeneutik um die Per-
spektive der Frau ist, damit der Diskurs, der aus der Praxis hervorgeht, bereichert und
menschlicher gestaltet werden kann. Darum ist es fiir die Offnung ihres theologischen

Blickfeldes von fundamentaler Bedeutung, daf sich die Theologen praktisch fiir Frauen
3 wl
einsetzen.

Im abschlieBenden Kommentar zu den Interviews benennt sie einige fiir sie zent-
rale Ergebnisse, u.a., dass das Thema ,,Frau ... viel verborgenen Ziindstoff* ins
sich trigt, denn: ,Seine Behandlung ist schmerzhaft, denn es geht uns alle ganz
personlich an - schlieBlich bin ich Mann oder Frau. “2 Sie verweist auch auf
.die Notwendigkeit, bei Mannern und Frauen die Angst oder Angste vor einer
Auseinandersetzung mit der Frauen-Problematik abzubauen.“’ Was aber ist
denn das Gefihrliche, Angstmachende bei der Beschéftigung mit ,,der Frauen-
frage” bzw. der Feministischen Theologie?
,.Eine Theologie aus der Sicht der Frau ist nicht gefihrlich, zumindest nicht im ersten
Moment, das gleiche gilt fiir den feministischen Zugang zur Bibel. Wohl aber ist es ge-
fahrlich, wenn iiber ,Frau und Kirche’ diskutiert wird, denn dann geht es um eine kon-

krete Wirklichkeit und um sichtbare Taten. Vielleicht besteht darin das heikle an unse-
rem Thema: Es beriihrt Strukturen, insbesondere Machtstrukturen. “*

Als _heikel“ empfanden es auch manche Teilnehmerlnnen unserer Lehrveran-
staltung ,,... und die Frauen? Ein interdisziplindres Konversatorium zum Ver-
hiltnis von Feminismus und Theologie® im Sommersemester 2002, sich mit
dem Thema Feministische Theologie auseinanderzusetzen - und das auch in der
studentischen Offentlichkeit zu sagen. Angst vor Ablehnung, Etikettierung, La-
cherlich gemacht werden, wurde immer wieder artikuliert. Dies wird unterstri-
chen von der Erfahrung, dass Ergebnisse theologischer Forschung, die das Po-
tential hitten, derzeitige lehramtliche Festlegungen begriindet zu kritisieren, von

1 Tamez, Elsa (Hg.), Und die Frauen? Befreiungstheologen stehen Rede und Antwort,
Miinster 1990, 12.

2 Ebd. 177f.

Ebd. 179.

4 Ebd. 183.

w
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Kolleglnnen mit Sétzen kommentiert wurden wie: ,.Pscht, sag’ das bloB nicht
weiter.“ - somit also wie vieles, was an Tabus riihrt, ins Schweigen verwiesen
werden.

Der Kontext unserer Lehrveranstaltung war natiirlich ein erheblich anderer
als der, in dem Elsa Tamez ihre Kollegen interviewte. Gemeinsam aber ist bei-
den Initiativen das Anliegen, mit Kollegen und Kolleginnen verschiedener theo-
logischer Disziplinen ins Gespriach zu kommen: iiber ihre Rezeption feministi-
scher Theologie, ihre Zugange und Abgrenzungen, ihre Wahrnehmung von Ge-
schlechterverhéltnissen.

Gemeinsam ist auch der deutliche Praxisbezug der Theologie, der in unse-
rer Lehrveranstaltung nachdriicklich vor allem von den Studierenden eingefor-
dert und nachgefragt wurde, insbesondere im Blick auf Konsequenzen der For-
schungsergebnisse (auch) fiir kirchliche Gemeinden und Strukturen. Hier zeigt
sich unseres Erachtens deutlich der Unterschied zwischen einer an der Praxis
lateinamerikanischer Basisgemeinden orientierten Theologie der 1980er-Jahre
und einer Theologie im Schnittfeld von Wissenschaft und kirchlichem Lehramt
am Beginn des 3. Jahrtausends.

Auch das heutige Lateinamerika prisentiert sich mittlerweile anders: romi-
sche Sanktionen und US-amerikanische Interventionen haben Basisgemeinden
und BefreiungstheologInnen nicht ganz, aber vielfach zum Schweigen gebracht;’
die Lander Lateinamerikas st6hnen unter dem Turbokapitalismus und den katast-
rophalen Folgen der radikalisierten Globalisierung. Gleichzeitig hat sich aber
auch die lateinamerikanische feministische Theologie ausdifferenziert und zeigt
ein weites Spektrum von feministischer Theologie mit einer klaren Option fiir
die marginalisierten Frauen bis hin zu einer von Postmoderne-Theorien inspi-
rierten theologischen Arbeit.°

Elsa Tamez schrieb ihr Buch im Kontext der damals gerade sehr lebendi-
gen lateinamerikanischen Befreiungstheologie, in deren Vereinigung (EATWOT
— Ecumenical Association of Third World Theologians, gegr. 1976) Theologin-
nen zunehmend das Geschlechterverhilinis als Thema einbrachten und im Jahr
1983 eine eigene Frauenkommission griindeten’. Die Frage war also virulent,
auch unter TheologInnen. Aber sie war es ebenso und vor allem in den Gemein-
den Lateinamerikas: in den damals zahlreichen und lebendigen (katholischen)
Basisgemeinden hatten viele Frauen leitende Positionen inne. In den protestanti-

5  Vgl. aber: Schlangenbrut 78 (2002): Unerhort lebendig - lateinamerikanische Befrei-
ungstheologie.

6 Vgl z.B. die Beitriige im Journal of Feminist Studies in Religion oder auch Marcella
Althaus-Reid, Indecent Theology: Theological perversions in sex, gender and politics,
London/New York 2001.

7  Vgl. Fabella, Virginia, Der Weg der Frauen. Theologinnen der Dritten Welt melden
sich zu Wort (Theologie der Dritten Welt 22), Freiburg/Basel/Wien 1996.
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schen Kirchen hielten die ersten Frauen gerade Einzug in die fiir sie neun gedff-
neten Leitungsimter. Und hie wie dort waren (und sind) Frauen es, die am
meisten von Armut. und Marginalisierung betroffen waren. Solange Frauen
qihre“ Theologie als Geschlechtswesen Frau betrieben und den main- bzw.
male-stream der (auch Befreiungs-)Theologie nicht beriihrten, war die Theolo-
genwelt in (patriarchaler) Ordnung.

Wenn Theologinnen aber auch den ménnlichen Kollegen zumuten, sich mit
ihrem ,,gender” auseinanderzusetzen und an den wissenschaftlichen wie kirchli-
chen Strukturen partizipieren - entsteht das ,,Heikle®, wie Tamez es formuliert:
Theologie mit der Perspektive der Geschlechterdifferenz betrifft jede und jeden
in der ganzen Person, weil jede und jeder nicht Mensch, sondern Mann oder
Frau ist. Und eine Theologie, die sich auf eine konkrete Gemeinschaft bezieht,
ist nicht folgenlos fiir Strukturen, insbesondere Machtstrukturen.

Unsere Lehrveranstaltung fand im Kontext des Theologiestudiums in Salz-
burg statt. Es gibt eine {iberschaubare Zahl Studierender an der kath.-theol. Fak-
ultit und der Grofteil von ihnen sind Méanner. Auf den Kreis der Professorlnnen
trifft die Beschreibung ,,Gruppenbild mit Dame*® zu - vor zwei Jahren wurde die
erste Frau fiir das Fach neutestamentliche Bibelwissenschaft berufen. Feministi-
sche Theologie wird seit einigen Jahren vor allem von (weiblichen) Studierenden
und wenigen Mittelbauangehdrigen und Lektorinnen getragen und vor allem in
(fakultativen) Lehrveranstaltungen und der alljihrlichen Katharinafeier® sichtbar.
Zum Kontext der Theologie in Salzburg bzw. Osterreich gehéren auch die Uni-
versitatsreformen der letzten Jahre, eine neoliberale Bildungspolitik, Effektivi-
tits- und Wirtschaftlichkeitsanspriiche an die Universititen sowie die Androhung
von ,,Strukturbereinigungen®, die die Standorte theologischer Fakultdten immer
wieder in Frage stellen.

Eine Gruppe von 15 StudentInnen - Theologlnnen, Kommunikationswis-
senschafterinnen und Soziologinnen - niitzte den Kommunikationsraum Konver-
satorium dazu, einander zunichst versiehen zu lernen, um sodann aus der Ge-
schlechterperspektive heraus Zugang zu theologischen Fragestellungen zu fin-
den, bzw. mit den eingeladenen Vortragenden theologische Themen und Féacher
auf die Integration dieser Perspektive hin zu befragen. Neugier und Skepsis, In-
teresse und der Wunsch, theoretische theologische Positionen auf ihre Umsetz-
barkeit hin zu priifen sowie vielfach die Erwartung, Fachvertreterlnnen hin-
sichtlich ihrer Sichtweisen und den daraus folgenden Konsequenzen ,auf den

8 Seit 1990 finden in Salzburg alljahrlich die ,Katharinafeier” statt, die nach der
Kirchenlehrerin Katharina von Siena benannt ist und den Beitrag von Frauen zur Theo-
logie sichtbar macht, indem eine renommierte feministische Wissenschafierin oder
Theologin zu einem Vortrag eingeladen wird.

Sieh dazu: hrtp://www.sbg.ac.at/pth/projects/fem_theol/home.him
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Punkt® zu bringen, standen fiir die Studierenden am Beginn dieses Kommunika-
tionsprozesses. Dass dieser Austausch nicht von einer gemeinsamen Vorausset-
zung ausgehen konnte, einem gemeinsamen Referenzsystem, dafiir sorgten zum
einen die interdisziplinire Zusammensetzung der Gruppe, zum anderen die un-
terschiedlichen Positionierungen der Beteiligten und schlieflich auch das Thema
an sich. Die so einfach formulierte Frage ,,... Und die Frauen?!®, die wir von
Elsa Tamez iibernahmen, verweist ihrerseits wieder auf eine umfangreiche Dis-
kursgeschichte:

Feministische Theorie und Theologie haben sich in den letzten 40 Jahren
sehr stark weiterentwickelt und ausdifferenziert - um dies am Beispiel des Beg-
riffes ,Fran“ aufzuzeigen: Am Anfang der 2. Frauenbewegung kam ,,die Frau®
vor allem als (unschuldiges) Opfer des Patriarchates in den Blick; durch den
Widerspruch von Migrantinnen und die Entdeckung der Mittiterschaft von
Frauen im NS-Regime wurde dieses ,,Einheitsobjekt Frau zerstort und zu ei-
nem auch schuldigen Subjekt. ,Frauen® 16sten ,.die Frau® ab. Immer deutlicher
wurden die komplexen Prozesse, die Frauen und Manner ,herstellen” und Ge-
schlechterkonstruktionen wurden immer mehr zum Thema’, die Bezeichnung
der Genderstudies 148t auch Raum fiir kritische Ménnerforschung, ,,doing gen-
der* macht die Aktivitiit jedes und jeder einzelnen bei den Geschlechterkon-
struktionen deutlich; eine unhintergehbare Differenz der Geschlechter wird
grundgelegt (Irigaray) oder geistreich und spiclerisch dekonstruiert und als
sprachliche Performanz entlarvt (Butler). Diese Ausdifferenzierung fihrt immer
wieder zur Frage, was als Gemeinsames Feministischer Theologien bleibt.'’

Das Nebeneinander dieser verschiedenen Zugéange zum Thema ,Frau®
bzw. Geschlechterdifferenz wurde immer wieder in den Vortragen der Referent-
Innen wie auch den Beitriigen der Teilnehmerlnnen sichtbar. Was den Diskussi-
onsprozess im Kommunikationsraum Konversatorium damit zugleich prégt und
auszeichnet, ist die Vielschichtigkeit und Uneinheitlichkeit der Positionen und
Denkansitze. Diese Unterschiedlichkeit erzeugt Spannung und hélt die Ausei-
nandersetzung im Fluss.

Die Idee, einen Teil dieses Austausches — die Beitrdge der eingeladenen
Fachvertreter und Fachvertreterinnen — in der Herbstnummer der SaThZ zu do-
kumentieren, ist geleitet von dem Wunsch, diese Diskussion nicht als abge-

9 Vgl. zur Entwicklung am Beispiel Gewalt: Thiirmer-Rohr, Christina, Die unheilbare
Pluralitit der Welt. Von der Patriarchatskritik zur Totalitarismusforschung, in: dies.,
Vagabundinnen. Feministische Essays, Frankfurt/Main 1999, 214-230.

10  Vgl. das Referat von Mary Grey bei der 9. Internationalen Konferenz der European So-
ciety of Women in Theological Research (ESWTR) im August 2001 in Salzburg: Must
we live without our dreams? Believing in a future from within the ashes of the second
millenium (erscheint demnichst im Jahrbuch 10/2002 der ESWTR mit dem Schwer-
punktthema ,, Feministische Theorie™).
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schlossen, und die getroffenen Positionierungen nicht als definitive, ,.ein fiir alle
Mal“ bestimmte Verortungen zu sehen. Somit verstehen wir diese Nummer als
Einladung zu weiteren Gesprachen und Fragen.

Gleichzeitig freut es uns, dass, iiber die Stellungnahmen im Rahmen des
Konversatoriums hinaus, zusatzliche Beitrdge deutlich machen, dass feministi-
sche Theologie ,, Thema“ ist - im Rahmen von Gastvorlesungen und der alljdhr-
lichen Katharinafeier riickt das scheinbar ,Randstindige® deutlich in den Mittel-
punkt des Interesses. Das spiegelt auch eine Wirklichkeit im Kontext theologi-
schen Arbeitens und Forschens: In den letzten Jahren arbeiten Theologinnen und
Theologen vermehrt an feministisch-theologischen Diplomarbeiten, feministi-
sche Theologie ist mittlerweile ein vielfaltices und differenziertes Forschungs-
feld. Wir sind geneigt, das (mit allem uns verbliebenen Realititssinn) als erfreu-
liche und positive Entwicklung zu betrachten, zumal feministisch-theologische
Ansitze auch hier in Salzburg Eingang finden - und dies durchaus in die Lehre
und Forschung von KollegInnen, die sich selbst (mit Ausnahme von Anne Jen-
sen) nicht als feministisch bezeichnen wiirden.

In diesem Sinne danken wir unseren Kollegen Ulrich Winkler, Alois Halb-
mayr und Andreas M. Weiss fiir die Mdglichkeit, diese Ausgabe der SaThZ
dem Schwerpunkt feministische Theologie bzw. theologischen Gender-Fragen
zu widmen. Die groBe Gesprachsbereitschaft der eingeladenen Kolleginnen
zeigte sich in prompten Zusagen auf unsere Einladung hin, am Konversatorium
mitzuwirken. Die aus ihren Beitrdgen entstandenen Gesprache und Diskussionen
betrachten wir als besondere Qualitdt des Theologietreibens in Salzburg. Eine
weitere Besonderheit des Theologiestudiums ist seit diesem Wintersemester ge-
wihrleistet durch die Verankerung von Theologischer Frauen- und Geschlech-
terforschung als reguldres Priifungsfach in den neuen Studienpldnen. Sie sichert
hoffentlich die deutliche Prasenz des Themas auch in Zukunft - und dies unab-
hangig von engagierten Einzelpersonen und , besonderen® Anléssen.
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Zu den Beitriigen:

Die ersten sechs Beitrdge resultieren aus den (fiir die Publikation in der SaThZ
unterschiedlich stark iiberarbeiteten) Vortragen der Kolleglnnen im Konversato-
rium. !

MARLIS GIELEN zeigt eindringlich auf, dass Paulus selbst den Gleichheits-
gedanken von Gal 3,28 ernst nahm - und von daher kein ,Frauenfeind® war.
ANNE JENSEN stellt mithilfe einer Hermeneutik des Verdachts durch eine patri-
archale Geschichtsschreibung hindurch bedeutende Fraven im Christentum der
ersten Jahrhunderte vor. CLEMENS SEDMAK kommt in seinem Beitrag denn doch
zum Schluss, dass Gender ein theologisches Handwerkszeug sei - wenngleich
auch eines unter anderen und nicht das am h3ufigsten Gebrauchte. FRANZ
NIKOLASCH arbeitet die Geschichte der Forderung nach der Zulassung zum
~priesterlichen Dienstamt“ der Frau (und ihrer Verweigerung) in der katholi-
schen Kirche im 20. Jahrhundert auf - und lasst dabei nie die Entwicklungen in
den anderen christlichen Kirchen aufier Acht. Aufgrund der Aktualitit des The-
mas im Jahr 2002 haben wir diesen umfangreichen Beitrag nicht gekiirzt.
WERNER WOLRBERT stellt unterschiedliche Wahrnehmungsweisen ethischer Prob-
leme von Frauen dar - vor allem in bezug auf den Schwangerschaftsabbruch
und die Fortpflanzungstechnologien. ANGELIKA PRESSLER zeigt die ,Ge-
schlechtsblindheit* géngiger Organisationstheorien auf und empfiehlt der Ge-
meindeberatung in der Kirche, Fremdheitserfahrungen von Frauen und anderen
Marginalisierten zu nutzen.

Die folgenden drei Beitrige dokumentieren Vortrige, die im Jahr 2002 in
Salzburg gehalten wurden: REGINA AMMICHT-QUINN sprach bei der Katharina-
feier iiber ,Korper - Religion — Sexualitit“. Die Funktionalisierung des ménnli-
chen und die Asthetisierung des weiblichen K6rpers bilden fiir sie Eckpfeiler des
derzeitigen ,.Korperprojekts“, das der korperfeindlichen Tradition des Chris-
tentums #hnelt. Ausgehend von der ebenso wichtigen korperfreundlichen Tradi-
tion im Christentum pladiert sie fir ein radikaleres Verstidndnis von Inkarnation
und fiir ,die Lust, im Leib zu sein“. In ihrem Gastvortrag geht CHRISTA
SCHNABL Profil und Herausforderungen einer feministischen Ethik nach -
ausgehend von der Debatte um Carol Gilligan bis zur Forderung nach Gender
als einer Grundkategorie theologischer Ethik. Im Rahmen der 8. Frauen-Ring-

11  Zwei Statements schafften den Weg in die Verschriftlichung leider nicht: Hans-Joachim
Sander: Das Geschlecht des Erlosers. Die Bedeutung der Frauen fir die Christologie
und Anton Bucher: Die Bedeutung der Gender-Kategorie fiir die (empirisch orientierte)
Religionspadagogik.
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vorlesung der Universitit Salzburg” sprach MICHAELA MOSER iiber die
theologische Bedeutung der Geschlechterdifferenz. In jhrem Beitrag gibt sie
Einblick in traditionelle und aktuelle Fragen feministisch-theologischer For-
schung und beschreibt diese als Arbeit an einer neuen symbolischen Ordnung,
die langst begonnen hat und mehr und mehr wirksam wird.

Drei weitere Beitrige resultieren aus einem call for papers, den wir an die
dsterreichischen Mitgliedsfrauen der Europan Society of Women in Theological
Research (ESWTR) gesandt haben.

URSULA RAPP stellt verschiedene Konzepte einer feministischen Exegese
dar und fragt nach deren Tragfihigkeit ,.am Ende des Patriarchats“. Sie pladiert
dafiir, die Exodus-Erzihlung auch als Geschichte des Befreiens und Begehrens
von Frauen zu lesen. Wie durch die Methode des Bibliodramas Frauenerfahrung
und biblischer Text ins Gespriich kommen konnen und dieses fiir eine feministi-
sche Hermeneutik zuginglich werden kann, macht MARIA-ELISABETH AIGNER
deutlich. LiviA NEUREITER schlieBlich greift das Motto des Heftes ... und die
Frauen® noch einmal wortlich auf, indem sie in ihrer Rezension eine Lese-Emp-
fehlung fiir einen Blick auf die Frauen neben grofien Theologen und Religions-
philosophen des 20. Jahrhunderts ausspricht.

Hinweisen mdchten wir auch noch auf drei feministisch-theologische Neu-
erscheinungen mit Handbuchcharakter des Giitersloher Verlagshauses - fiir jene,
die nach der Lektire des Heftes vielleicht ,,Lust auf mehr® bekommen: bereits
in zweiter Auflage erschienen ist das Kompendium Feministische Bibelausle-
gung, Hg. von Luise Schottroff und Marie-Theres Wacker. Seit September ist
das vollig neu iiberarbeitete Worterbuch der Feministischen Theologie erhdl-
lich. Und am Beginn des kommenden Jahres wird ein Buch erhiltlich sein, das
einerseits den aktuellen Stand feministischer Forschung zu einer Vielzahl von
theologischen Themen aufzeigt und gleichzeitig Anregungen fiir die Bildungsar-
beit gibt: Irene Leicht/Claudia Rakel/Stefanie Rieger (Hg.), Arbeitsbuch Femi-
nistische Theologie. Inhalte, Methoden und Materialien fiir Hochschule, Er-
wachsenenbildung und Gemeinde.

Elisabeth Anker/Silvia Arzt
(Gastherausgeberinnen)

12 Ingrid Bauer/Julia Neissl (Hg.), Gender Studies. Denkachsen und Perspektiven der Ge-
schlechterforschung. Dokumentation der 7. Frauenringvorlesung an der Universitit
Salzburg, WS 2001/02, Innsbruck/Wien 2002.
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Frauen in den Gemeinden des Paulus

Von den Anfingen bis zum Ende des 1. Jahrhunderts

Marlis Gielen, Salzburg

Paulus ... und die Frauen? Damit assoziieren in einer Zeit fortschreitender
Fravenemanzipation nicht nur feministische Theologinnen meist spontan Chau-
vimsmus, Frauenfeindlichkeit, patriarchale Unterdriickung. Um es gleich vor-
wegzunehmen: Nichts wird Paulus weniger gerecht als diese Etikettierungen.
Doch lasst sich eine solche Fehleinschitzung vermeiden oder wenigstens korri-
gieren. Dazu bedarf es allerdings einer differenzierten Wahrnehmung der unter
dem Namen des Paulus iiberlieferten Briefe.

So ist es in der neutestamentlichen Forschung schon lange Konsens, zwi-
schen den sog. Protopaulinen bzw. echten Paulusbriefen (1 Thess, 1.2 Kor, Gal,
Rém, Phil und Phim) und den sog. Deuteropaulinen (Kol, Eph, 2 Thess, Past
[1.2 Tim, Tit]) zu unterscheiden. Die Deuteropaulinen sind Briefe, die sich nach
dem Tod des Apostels an die von ihm gegriindeten Gemeinden (bzw. im Fall
der Pastoralbriefe an deren Leiter) wenden. Unter Berufung auf seine Autoritiit
werden jetzt Weisungen in eine sich stetig wandelnde Gemeindesituation hinein
ausgesprochen. Im Blick auf Stellung und Funktion von Frauen in paulinischen
Gemeinden ist dabei eine zunehmende Verengung der Spielraume in den rund
funf Jahrzehnten von Paulus bis zu den Pastoralbriefen am Ende des 1. Jh. n.
Chr. zu beobachten. Dies wirft Fragen auf. Zunichst: Welche Moglichkeiten
aktiver Mitarbeit in den Gemeinden standen Frauen eigentlich offen? Gab es da-
bei signifikante Unterschiede zu den Minnern? Sodann: Was veranlasste den
Verfasser der Pastoralbriefe, sich nachdriicklich fiir eine massive Verdringung
von Frauen aus gemeindlichen Funktionen einzusetzen? Welche Ansatzpunkte
boten sich ihm dafiir? Diesen Fragen nachzugehen ist unverzichtbar. Entwick-
lungen samt ihren Voraussetzungen zu erkennen, bedeutet nimlich zugleich,
dem Ergebnis, zu dem sie fiihren, jeden Absolutheitsanspruch zu nehmen.

1. Was einmal alles moglich war

Wichtige Informationen iiber Gemeindefunktionen von Frauen in der ersten ur-
christlichen Generation bietet uns Paulus selbst in seinen Briefen. Eine wahre
Fundgrube bildet dabei das Schlusskapitel des Romerbriefes (R6m 16). Einge-
leitet wird es durch ein kurzes Empfehlungsschreiben fiir eine Frau namens
Phoebe (VV.1f). Sie wohnt in der Hafenstadt Kenchrea bei Korinth und reist in
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einer Geschiftsangelegenheit nach Rom. Paulus hebt ihren aktiven Einsatz in
der Gemeinde von Kenchred hervor und bezeichnet sie ausdriicklich als Diako-
nin dieser Gemeinde. Gemeint ist damit nicht eine blofe Dienstfunktion (Diene-
rin), sondern ein bereits strukturell verfestigtes Gemeindeamt (vgl. Phil 1,1).’
Uber seine inhaltliche Ausgestaltung lisst Paulus leider nichts verlauten, weil sie
seinen Adressaten bekannt gewesen sein diirfte. Dass dazu aber wohl auch Ver-
kiindigungsaufgaben gehérten, geht aus 1 Tim 3,8-13 hervor.’

Mit Rom 16,3 beginnt die sog. GruBliste des Romerbriefs. Der erste Grufl
des Paulus gilt dabei dem Ehepaar Priska und Aquila, die er als ,meine Mitar-
beiter in Christus Jesus® qualifiziert. Entsprechend seinem sonstigen Sprach-
gebrauch bezeichnet er sie damit als Missionarskollegen, die wie er in der inner-
und auBergemeindlichen Evangelinmsverkiindigung titig sind. Priska ist also ih-
rem Mann und Paulus in der Verkiindigung funktional gleichgestellt. Gemein-
sam stellt das Handwerkerehepaar (Apg 18,3) auch der Gemeinde am jeweiligen
Wohnort sein Haus zu Versammlungs- und sonstigen Zwecken zur Verfiigung
(Rom 16,5; vgl. 1 Kor 16,19). Die beiden sind also fiir die urchristliche Ge-
meinde- und Missionsarbeit von grofier Bedeutung. Dass Priska in Rom 16,3
(vgl. Apg 18,18.26; 2Tim 4,19) gegen jede antike Gepflogenheit vor ihrem
Mann genannt ist, 14sst sogar vermuten, dass ihr der wichtigere Part zukam.

In Rom 16,6.12 griifit Paulus namentlich vier Frauen, bei denen er {iber-
einstimmend ihren miihevollen Einsatz ,,im Herm® (V.12) bzw. fiir die Ge-
meinde (V.6) hervorhebt. Mit ,Miihe® bzw. ,sich abmiihen“ bezeichnet Paulus
vor allem Anstrengungen in Mission und Gemeinde. Die ,Miihe fiir die Ge-
meinde“ konnte sogar gemeindeleitende Aufgaben im Blick haben (vgl. 1 Kor
16,15-18; 1 Thess 5,12-13a). Auf jeden Fall haben die vier Frauen in der romi-
schen Gemeinde keine Nebenrolle gespielt.

Neben Priska und Aquila griiit Paulus in R6m 16,7 ein weiteres Ehepaar:
Andronikos und Junia. Im Unterschied zu Priska und ihrem Mann bezeichnet er
aber diese beiden eigens als hochangesehene Apostel der ersten Stunde. Der
Begriff Apostel ist hier gleichbedeutend mit Missionar. Doch gehdrt zum Apos-
telstatus fiir Paulus die Verkiindigungsbeauftragung durch den Auferstandenen
selbst konstitutiv hinzu (1 Kor 9,1; 15,5-10). So ist also durch Rém 16,7 neu-

1 Interessant ist freilich die tendenzios unterscheidende Wiedergabe des griechischen Wor-
tes diakonos in Rém 16,1 und Phil 1,1 bei der Ubersetzung ins Deutsche. Bezogen auf
Phoebe heiit es in der Einheitsibersetzung ,,Phoebe, die Dienerin der Gemeinde von
Kenchred®; die revidierte Lutheriibersetzung variiert nur leicht: ,Phoebe ..., die im
Dienst der Gemeinde von Kenchred ist“. Dagegen formulieren beide Ubersetzungen in
Phil 1,1 an entscheidender Stelle gleichlautend: .an alle Heiligen in Christus Jesus
[, die] in Philippi [sind,] samt den [bzw. mit ihren] Bischéfen und Diakonen®.

2 Siehe dazu unter Abschnitt 3.
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testamentlich bezeugt, dass ein solcher Apostelstatus nicht nur Ménnern vorbe-
halten war.

Liest man nun R6m 16,7 in einer der gingigen deutschen Bibeliibersetzun-
gen nach,® fragt man sich allerdings verwundert: Wo ist denn hier von einer Ju-
nia die Rede? Genannt sind doch zwei Ménner: Andronikos und Junias. In der
Tat! Doch muss gefragt werden, ob Junias immer ein Junias war oder ob wir
hier mit dem Phinomen einer literarischen Geschlechtsumwandlung konfrontiert
werden. Eigenartigerweise ist namlich der ménnliche Vorname Junias in der
Antike weder literarisch noch inschriftlich irgendwo belegt. Breit bezeugt ist da-
gegen die weibliche Form Junia. Die Sachlage verkompliziert sich noch, wenn
man beachtet, dass die Buchstabenfolge im griechischen Original bei mannli-
chem und weiblichem Vornamen identisch ist, sofern sie in den Akkusativ treten
(Junian). Eben dies aber ist in R6m 16,7 der Fall. Eine Unterscheidung ist dann
nur moglich mit dem der griechischen Sprache eigenen Akzentsystem: ein Zir-
kumflex auf der letzten Silbe bei der mannlichen Form (Junidn), ein Akut auf
der vorletzten Silbe bei der weiblichen Variante (Junian). Nun kannten aber die
dltesten und damit wertvollsten Handschriften des Neuen Testaments, die den
Text in GroBbuchstaben tiberliefern, dieses Akzentsystem noch nicht. Damit ist
die von ihnen bezeugte Buchstabenfolge (JUNIAN) ambivalent. Interessant ist
nun allerdings, dass in zwei dieser wichtigen Textzeugen® ein Akzent spiter
nachgetragen wurde, und zwar - der weibliche! Auch die griechischen Kirchen-
viter interpretierten den Namen als Muttersprachler selbstverstandlich weiblich
und bestitigen damit den literarischen und inschriftlichen Befund.’ Erst in der
Reformationszeit setzte sich die mannliche Interpretation durch. Die philologisch
hervorragend geschulten Exegeten des vorigen Jahrhunderts wussten allerdings
noch um die weibliche Variante. Erst der Romerbriefkommentar von E. Kése-
mann aus dem Jahr 1960 fand den Befund keines Kommentars mehr fiir wiirdig.
Aus Junia schien endgiiltig ein Junias geworden zu sein, bis B. Brooten in den
70er Jahren das Problem wieder bewusst machte.®

w

Z.B. Einheitsiibersetzung, revidierte Lutheriibersetzung, Ziircher Bibel:

Codex Vaticanus (B) und Codex Claromontanus (D).

5 Chrysostomus vermerkt ausdriicklich: ,Ein Apostel zu sein ist etwas GroBes. Aber
hervorragend unter den Aposteln - bedenke, welch wunderbares Loblied das ist. Sie wa-
ren hervorragend auf Grund ihrer Arbeit und ihrer rechtschaffenen Taten. Wie groB
muss die Weisheit dieser Frau gewesen sein, dass sie fiir den Titel Apostel wiirdig ge-
funden wurde“ (In Epistolam ad Romanos 31,2: PG 60, 669f, zitiert nach Brooten, Ber-
nadette, ,.Junia ... hervorragend unter den Aposteln® (R6m 16,7), in: Moltmann-Wen-
del, Elisabeth (Hg.), Frauenbefreiung. Biblische und theologische Argumente, Miinchen
4. verind. Aufl. 1986, 148-151, hier 148).

6  B. Brooten, Junia ebd. Interessant ist im Ubrigen, wie die Herausgeber des ,Nestle-

Aland“, der mafgeblichen wissenschafilichen Textausgabe des griechischen Neuen

Testaments, mit ,Junia® umgingen: Bis zur 25. Auflage fand sich der Nachweis der

N
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Nachdem nun nicht mehr gut bestritten werden kann, dass Junia wirklich
eine Junia war, versucht man neuerdings auf anderem Wege, das Problem in
den Griff zu bekommen. So pladieren zwei amerikanische Autoren - M. H. Bu-
rer und D. B. Wallace - nachdriicklich dafiir, episemoi en tois apostolois nicht
als hervorragend unter den Aposteln zu verstehen, sondern im Sinn von den
Aposteln (= den Leitern der Jerusalemer Gemeinde) wohlbekannt zu deuten.’
Andronikos und Junia gehorten demnach nicht selbst zum Kreis der Apostel.

Nun soll nicht bestritten werden, dass die griechische Formulierung auch
den von Burer/Wallace favorisierten Sinn haben kann. Dass diese Interpretation
aber in Rom 16,7 philologisch nahezu zwingend sein soll, wie sie zu beweisen
suchen, ist doch ernsthaft zu bezweifeln. Wie sollte man etwa unter dieser Vor-
aussetzung erkldren, dass Griechisch sprechende Kirchenvéter als Mutter-
sprachler (!) den griechischen Text in dem von Burer/Wallace abgelehnten Ver-
standnis (hervorragend unter den Aposteln) lesen? Zudem fiigt sich dieses Ver-
stindnis im Unterschied zu dem von Burer/Wallace bevorzugten nahtlos in den
Kontext ein. Paulus namlich charakterisiert Andronikos und Junia in Rém 16,7
gleich vierfach. Dabei stellt er durch die einzelnen Charakterisierungen jeweils
einen Bezug zwischen dem gegriiBten Paar und sich selbst her. Die beiden ers-
ten Charakterisierungen heben Gemeinsamkeiten zwischen Paulus einerseits so-
wie Andronikos und Junia andererseits hervor: 1. Sie entstammen demselben
Volk wie Paulus, sind also wie er Judenchristen, und 2. sie waren Mitgefangene
des Paulus. Die beiden letzten Charakterisierungen stehen zu den vorausgehen-
den in einem steigernden Verhéltnis (Klimax) und stellen Andronikos und Junia
in ein iiberbietendes Verhdlinis zu Paulus. Dies gilt zundchst qualitativ: Sie ra-
gen eben hervor unter den Aposteln, wihrend Paulus sich selbst in 1 Kor 15,9
ausdriicklich als den Geringsten unter den Aposteln bezeichnet. Sodann iibertref-
fen sie Paulus aber auch hinsichtlich ihrer zeitlichen Zugehéorigkeit zu Christus.
Sie waren nimlich schon vor ihm in Christus. Eine Notiz dagegen, die festhalt,
dass Andronikos und Junia den Jerusalemer Aposteln wohlbekannt seien, steht

weiblichen Lesart auch im textkritischen Apparat. In der 26. Auflage wurde er entfernt.
Auf Grund der eindeutigen Forschungsergebnisse musste er allerdings als eine der we-
nigen Verdnderungen erneut in die z. Zt. aktuelle 27. Auflage aufgenommen werden.
Allerdings konnten sich die Herausgeber bis zum 4. Druck dieser Auflage nicht dazu
durchringen, die weibliche Form Junian auch in den Text zu iibernehmen, und dies ge-
gen alle Kriterien einer wissenschaftlich verantworteten Textkritik (vgl. dazu Arzt, Pe-
ter, Junia oder Junias? Zum textkritischen Hintergrund von Rom 16,7, in: Reiterer,
Friedrich V., Eder, Petrus OSB [Hg.], Liebe zum Wort. FS P. Ludger Bernhard OSB,
Salzburg, Wien 1993, 83-102). Erst der 5. Druck gesteht Junia seit kurzem den ihr ge-
biihrenden Platz im Text zu.

7 Vgl. Burer, Michael H., Wallace, Daniel B., Was Junia Really an Apostle? A Re-
Examination of Rom 16,7, in: NTS 47 (2001) 76-91.
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quer zur Pragmatik von Rom 16,7. So bleibt es dabei: In R6m 16,7 bezeugt
Paulus mit Junia einen weiblichen Apostel.

Nicht leicht zu verstehen ist die paulinische Argumentation in 1 Kor 11,2-
16. Auf den ersten Blick mag sie vielleicht sogar als Frauen diskriminierend er-
scheinen. Doch erweist sich dies bald als Fehlurteil. Anlass dieser Briefpassage
war wohl, dass die korinthischen Christinnen die Einhaltung eines gesellschaft-
lich akzeptierten Geschlechtsrollensymbols verweigerten. Als Geschlechtsrollen-
symbol wird das bezeichnet, was in einer bestimmten Gesellschaft und Kultur
den Mann als Mann und die Frau als Frau ausweist. Konkret lehnten die Franen
wohl nicht Kopfbedeckung oder Schleier ab, sondern sie nahmen fiir sich das
Recht auf eine typisch ménnlich geltende Kurzhaarfrisur in Anspruch. Dabei
diirften sie sich auf die urchristliche Tauftradition aus Gal 3,28 berufen haben,
genauer auf das ,nicht mehr ménnlich und weiblich“. Paulus dagegen drangt
vehement auf die Einhaltung der gesellschaftlich-kulturellen Geschlechtsrollen-
symbole. Sein Argument: Auch in Christus ist die schipfungsmiBige Unter-
scheidung zwischen Mann und Frau, die sie aufeinander hinordnet (VV.11f),
noch nicht aufgehoben. Unter unserer spezifischen Fragestellung entscheidend
ist allerdings dies: Fiir Paulus bedeuten die schopfungsmiBigen Unterschiede
zwischen Mann und Frau keine Unterschiede in der Wahrnehmung gemeindli-
cher Funktionen: Minner und Frauen beten und prophezeien selbstverstandlich
im Gottesdienst (VV.4f). Hier verwirklicht sich fiir Paulus das ,nicht mehr
ménnlich und weiblich® von Gal 3,28, freilich unter Einhaltung der Ge-
schlechtsrollensymbolik. Beachtung verdient dabei, dass nach Auskunft von 1
Kor 14 die Prophetie den hochsten Stellenwert im Gottesdienst besitzen soll.
Dies bestitigt noch einmal den Befund aus Rom 16: In der ersten urchristlichen
Generation wurden Frauen durchaus nicht mit Gemeindeaufgaben zweiter
Klasse abgespeist. Vielmehr nahmen sie gleichberechtigt mit den Mannern
Funktionen auf allen Ebenen wahr. Dies freilich stand quer zum patriarchali-
schen Mainstream der romisch-hellenistischen Gesellschaft.

2. Christliche Hduser unter gesellschaftlichem Einfluss

Christliches Gemeindeleben wurde in der Anfangszeit ausschlieBlich im privaten
Rahmen organisiert. Dabei kam den wohlhabenderen Gemeindemitgliedern eine
Schliisselrolle zu. Denn sie verfiigten neben den finanziellen Ressourcen durch-
wegs auch iiber ein funktionierendes Hauswesen. Als autarke Wirtschafts- und
Sozialeinheit bot ein solches antikes Hauswesen mit seiner personellen und
raumlichen Infrastruktur optimale Voraussetzungen fiir die Entfaltung gemeind-
lichen Lebens. Als nun die Naherwartung in der zweiten Generation allmihlich
nachlieB, dréngte sich die Frage nach der Ordnung und Fihrung der fiir die
Gemeinde eminent wichtigen Hauser auf. Da die Existenz der Hauser der Exis-
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tenz der Gemeinde vorauslag, war diese Frage schon zuvor im profan-gesell-
schaftlichen Zusammenhang aktuell und wurde jetzt unter christlichem Vorzei-
chen neu gestellt. Die Antwort findet sich in den sog. Haustafeln des Kolosser-
und Epheserbriefes (Kol 3,18-4,1; Eph 5,21-6,9). Sie greifen unter verschiede-
nen gesellschaftlich diskutierten Moglichkeiten das malvoll-patriarchalische
Konzept der Oikonomik auf. Dieses Konzept empfiehlt dem Hausherrn, aus
wirtschaftlichen Erwigungen seine patriarchale Machtfiille gegeniiber den un-
tergeordneten Mitgliedern des Hauses (Frau, Kinder, Sklaven) nicht auszuspie-
len. In der christlichen Rezeption der Haustafeln wird dieses Konzept - wenn-
gleich modifiziert - iibernommen, denn wirtschaftlich blithende Hauswesen wa-
ren die Lebensgrundlage der Gemeinden. Die christliche Modifikation besteht
grundlegend in Folgendem: Das Schema von Uber- und Unterordnung wird auf
der religiosen Ebene aufgebrochen, indem die Hausherren an Christus als ihren
Herrn im Himmel erinnert werden (Kol 4,1; Eph 6,9). Hier stehen sie also mit
Frau, Kindern und Sklaven auf einer Stufe und miissen sich fiir ihr Tun verant-
worten. Auf der sozialen Ebene bleibt es dagegen beim patriarchalen Gefille.
Die Erfahrungen der Gemeindewirklichkeit, die eine funktionale Gleichstellung
von Mannern und Frauen kannte, werden also in der zweiten Generation fiir die
soziale Ordnung christlicher HAuser nicht fruchtbar gemacht. Eine Formulie-
rung, die etwa Priska und Aquila gemeinsam als Leitung eines Hauswesens
ausweist (1 Kor 16,19; Rom 16,3.5), ist vor dem Hintergrund der Haustafeln
nur mehr schwer vorstellbar. Hier wird selbstversténdlich die Leitung durch ei-
nen Hausherrn vorausgesetzt, wenngleich die Praxis zunichst auch noch anders
aussehen konnte (vgl. Kol 4,15: Nympha). Auf jeden Fall findet mit der christ-
lichen Rezeption des Oikonomikkonzepts in den Haustafeln eine Angleichung an
gesamtgesellschaftlich dominierende patriarchale Strukturen statt.

3. Die wirkungsgeschichtlich fatale Weichenstellung durch den Autor der
Pastoralbriefe

Der Autor der Pastoralbriefe verfolgt mit seiner Brieftrilogie eine doppelte Ziel-
setzung: Nach innen will er die christlichen Gemeinden gegen Irrlehren immuni-
sieren. Als zentrale Aufgabe der Gemeindeleitung betrachiet er deshalb, die
»gesunde Lehre“ zu wahren und zu fordern. Nach auBlen strebt er an, die Ak-
zeptanz der christlichen Gemeinden durch die heidnische Gesellschaft zu stei-
gern. Wo immer es moglich ist, bemiiht er sich daher, Ubereinstimmungen zwi-
schen dem gesamtgesellschaftlich akzeptierten und dem christlichen Ethos auf-
zuzeigen.

Was die verantwortliche und gleichberechtigte Mitarbeit von Frauen in
christlichen Gemeinden betrifft, erfolgt in den Pastoralbriefen eine folgen-
schwere Weichenstellung. Denn die Struktur der christlichen Gemeinde wird an
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die Struktur des christlichen Hauses angeglichen. Dessen soziale Ordnung aber
war durch die Haustafeln bereits grundsitzlich patriarchal definiert worden.
Damit wird die bis dahin in den Gemeinden des paulinischen Missionsgebietes
praktizierte charismatische Gemeindeleitung abgeldst. Sie zeichnete sich dadurch
aus, dass eine zahlenmaBig wohl variable Gruppe von Minnern und Frauen auf
Grund der ihnen vom Geist verliehenen Fahigkeiten Verantwortung fiir die Ge-
meinde iibernahm. Im Unterschied dazu bestimmt der Verfasser der Pastoral-
briefe die Gemeindeleitung als eine Aufgabe, um die man(n) sich bewerben
kann, wenn bestimmte, weitgehend biirgerliche Kriterien erfiillt sind (1 Tim 3,1-
7). Insofern die Gemeinde als ,,Hauswesen Gottes“ verstanden wird (1 Tim
3,15), ist eine zentrale Voraussetzung die Bewdhrung im eigenen Haus (1 Tim
3,5). Dieses Konzept bringt es mit sich, dass die Gemeinde nur mehr von einer
einzigen Person geleitet wird, und zwar von einem Mann. Dieses Modell hatte
angesichts der in den Pastoralbriefen verfolgten Intentionen unbestreitbare Vor-
ziige. So ermoglichte die Konzentration der Gemeindeleitung in der Hand einer
einzigen Person den denkbar wirksamsten Schutz gegen den Einfluss von Irrleh-
rern. Nach aufien zur heidnisch-profanen und weithin patriarchal strukturierten
Gesellschaft hin aber machte es einen guten Eindruck, wenn der Reprisentant
der Gemeinde ein Mann war. Die Kehrseite war, dass der Verfasser der Pasto-
ralbriefe sich eifrig darum bemiihte, den Einfluss von Frauen auf Gemeinde-
ebene zuriickzudriangen bzw. ganz zu beseitigen. Stattdessen versuchte er - wir-
kungsgeschichtlich sehr erfolgreich - ihre Rolle auf innerfamilidre Aufgaben
einzugrenzen. Dies unterstreichen eindrucksvoll der sog. Frauenspiegel (1 Tim
2,9-15) und die sog. Witwenregel (1 Tim 5,3-16), die gesellschaftlich-konserva-
tiven Tendenzen konform sind. Entsprechend der geforderten Unterordnung
unter den Mann und der beabsichtigten Beschrankung auf die Familie verbietet
der Autor den Frauen das gemeindliche Lehren (2,12). Indirekt bezeugt das
Verbot im Ubrigen nur, dass Frauen Ende des 1. Jh. noch Lehraufgaben wahr-
nahmen. Dies bestétigt auf subtile Weise der Berufspflichtenspiegel fiir Diakone
und Diakoninnen® (1 Tim 3,8-13). Die grundlegende Bedingung fiir die Zulas-

8 Was spricht dafiir, dass es sich bei den in V.11 genannten Frauen um Diakoninnen han-
delt? Liegt es stattdessen nicht viel néher, in ihnen die Ehefrauen der Diakone zu sehen?
Dies scheint noch dadurch gestiitzt zu werden, dass der nachfolgende V.12 auf die fami-
lidre Situation der Diakone eigens eingeht. Doch hat eine Gleichsetzung der in V.11 ge-
nannten Frauen mit Diakoninnen die besseren Argumente fiir sich: Erstens spricht dafiir
die auffallende formale und inhaltliche Parallelisierung der Eignungskriterien in den
VV.8.11. Zweitens: Wiren die Ehefrauen der Diakone gemeint, so miifte im Griechi-
schen anders (mit Artikel und mit Possessivpronomen) formuliert werden. Drittens wire
in diesem Fall auch das Fehlen entsprechender Weisungen fiir die Ehefrau des Episko-
pen im vorausgehenden Abschnitt unerkldrlich. Denn schlieBlich bekleidet der Episkop
im Konzept der Pastoralbriefe die exponiertere Stelle im Vergleich zu den Diakonen.
Viertens schlieBlich belegt der beriihmte Briefwechsel zwischen Plinius und Kaiser Tra-
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sung zum Amt wird in V.10 genannt: die Unbescholtenheit. Ihr korrespondiert
in den VV.8.11 die Forderung nach Ehrbarkeit. Sie wird in einem jeweils drei-
gliedrigen Kriterienkatalog weiter entfaltet. Dabei entsprechen sich ,nicht dop-
pelziingig® (V.8) und ,.nicht verleumderisch“ (V.11), ,kein Alkoholiker® (V.8)
und ,.niichtern® (V.11) sowie ,nicht gierig nach schindlichem Gewinn® (V.8)
und ,,zuverliissig in allen Dingen“ (V.11). Diese Eignungskriterien konzentrie-
ren sich auf gesamtgesellschaftlich geforderte Verhaltensnormen. Daher lassen
sie nur wenig Riickschliisse auf das spezifische Aufgabenfeld des Diakonenam-
tes zu. Allenfalls aus dem Verbot der Gewinnsucht und dem Gebot der Zuver-
lissigkeit lasst sich vorsichtig folgern, dass es karitative Aufgaben umfasste,
etwa die Einsammlung und Verteilung von Spenden.

Interessanterweise fiigt der Autor der Pastoralbriefe dann in V.12 fiir die
minnlichen Amtstriiger eigens eine Vorschrift zu Familienstand und -situation
ein. Sie entspricht der Vorschrift fiir den Episkopen (VV.2.4). Ein wichtiges
Eignungskriterium fir die Diakone ist demnach ihre Fiihrungskompetenz als
Familienviter und Hausvorsteher. Dieses Kriterium ldsst sich aber im Denkho-
rizont der Pastoralbriefe keinesfalls auf Diakoninnen iibertragen. Denn die
Frauen sollen im Haus stets die dem Mann untergeordnete Rolle spielen (2,12b).
Auch wird im Unterschied zu den Diakonen bei den Diakoninnen nicht der Sta-
tus des Verheiratetseins erwihnt. Moglicherweise bekleideten also gerade un-
verheiratete, selbstéindige Frauen vorzugsweise dieses Amt (vgl. Rom 16,111).
Dies aber war dem Autor der Pastoralbriefe wiederum ein Dorn im Auge, sah
er doch die Bestimmung der Frau im Gebéren von Kindern und in der Sorge fiir
die Familie (1 Tim 2,9-15; 5,3-16). Fast interessanter ist aber noch eine andere
Differenz, die er zwischen Diakonen und Diakoninnen macht. Denn nur fiir die
Minner formuliert er die Vorschrift: ,,Sie sollen mit reinem Gewissen am Ge-
heimnis des Glaubens festhalten® (V.9). Dieses Geheimnis des Glaubens ist
nach Auskunft von 1 Tim 3,16f nun nichts Geringeres als der Inhalt des Evange-
liums, wie es apostolisch liberliefert wurde (Paulus ist der fiktive Sprecher!).
Das Geheimnis des Glaubens entspricht somit der gesunden Lehre, die es zu
bewahren gilt. Nun ist kaum anzunehmen, dass die Forderung nach Akzeptanz
der gesunden Lehre nicht auch die Diakoninnen betreffen sollte. Daher ist zu

jan fiir das Verbreitungsgebiet der Pastoralbriefe zu Beginn des 2. Jh. n. Chr. (!) die
Existenz weiblicher Diakone (ministrae). Wiahrend es ndmlich in der lateinischen Spra-
che die weibliche Entsprechung zu minister gibt, ist sie fiir die griechische Sprache erst
im 4. Jh. n. Chr. belegt. So spricht auch dieser Befund eher fiir als gegen das Verstéind-
nis der in V.11 genannten Frauen als Diakoninnen, vgl. auch Lohfink, Gerhard, Weibli-
che Diakone im Neuen Testament, in: Dautzenberg, Gerhard/Merklein, Helmut/Miiller,
Karlheinz (Hg.), Die Frau im Urchristentum (QD 95), Freiburg/Basel/Wien 1983, 320-
338, hier: 332-334; Oberlinner, Lorenz, Die Pastoralbriefe. Erste Folge: Kommentar
zum Ersten Timotheusbrief (HThK XI 2/1), Freiburg/Basel/Wien 1994, 139-142.
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vermuten, dass die Forderung in V.9 weniger auf die passive Akzeptanz, son-
dern primér auf die akfive Weitergabe abhebt. Der Berufspflichtenspiegel in 1
Tim 3,8-13 sieht also vor, dass nur die Diakone, nicht aber die Diakoninnen mit
dem Dienst der Verkiindigung und Katechese betraut werden sollen. Dies ent-
spricht der generellen Zielsetzung der Pastoralbriefe, den Frauen das Lehren
strikt zu untersagen (1 Tim 2,11f).

Ihr Verfasser geht also von einer Gemeindepraxis aus, die die Ausiibung
des Diakonats durch Méanner und Frauen gleichermaBien kennt. Dies entspricht
nun in keiner Weise seinem konservativ-patriarchalischen Frauenbild, das er
forciert. Offenbar sieht er aber keine Chance, sofort ein generelles Verbot des
Frauendiakonats durchzusetzen. So versucht er auf subtile Weise, durch den
Kriterienkatalog fiir den Diakonat die Kompetenzen der Diakoninnen im Ver-
gleich zu den Diakonen einzuschrinken. Dass bei den Frauen keine Leitungs-
kompetenz eingefordert wird, bedeutet nichts anderes, als dass sie Leitungsauf-
gaben nicht mehr wahrnehmen sollen. Mit der Aufgabe der Verkiindigung und
Katechese sollen nur noch die Ménner betraut werden. So soll der bisher identi-
sche Aufgabenbereich der Diakone und Diakoninnen fiir die Frauen auf karita-
tive Tatigkeiten eingeschrankt werden.

Blickt man auf die weitere Entwicklung, so ist die Rechnung des Verfassers
der Pastoralbriefe aufgegangen. Die von ihm angestrebte Aushéhlung des Dia-
konats der Frau setzte sich offenbar durch. Die endgiiltige Verdringung der
Frauen aus diesem Amt war nur folgerichtig. Ebenso erfolgreich war sein Kon-
zept, die Gemeinde in Angleichung an die Strukturen des antiken Hauses mit
seiner prinzipiell patriarchalischen Ausrichtung zu organisieren. Die hierarchi-
sche Ausrichning dieses Konzepts mit einem natiirlich ménnlichen Gemeinde-
leiter als Hausvater bzw. in Vertretung Gottes als Hausverwalter an der Spitze
fiihrte schlieflich zu einer generellen Verdringung der Frauen aus der Ebene
der Gemeindeleitung.

Eher als FuBnote mdchte ich noch folgendes anfiigen: Die echten Paulus-
briefe bezeugen, wie gesehen, ganz selbstverstindlich eine gleichberechtigte
Stellung von Frauen und Méannern in ihren gemeindlichen Funktionen. In deutli-
chem Widerspruch dazu steht das beriihmt-beriichtigte ,mulier taceat in eccle-
sia“. Diese Forderung nach Schweigen der Frauen in der Gemeindeversamm-
lung und damit nach Unterordnung findet sich in 1 Kor 14,33b-36, also in einem
echten Paulusbrief. Dennoch darf Paulus fiir diese Forderung nicht verantwort-
lich gemacht werden. Vielmehr entspricht sie recht genau dem gerade skizzier-
ten theologischen Konzept der Pastoralbriefe. Da sich die Verse zudem prob-
lemlos aus ihrem jetzigen Kontext herauslosen lassen, ja inmhaltlich dort ein
Fremdkorper sind, nur lose mit ihm verbunden durch das Stichwort ,,schwei-
gen“, liegt der Verdacht nahe: Bei 1 Kor 14,33b-36 handelt es sich um eine
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nachpaulinische Einfiigung, die unter dem Einfluss der Entwicklung, die die
Pastoralbriefe reprasentieren und fordern, vorgenommen wurde.’

Die grofe Durchsetzungskraft der Konzeption der Pastoralbriefe diirfte vor
allem in ihrer Ubereinstimmung mit dem gesellschaftlich-kulturellen Erfahrungs-
horizont der Gemeindemitglieder zu suchen sein. Offenbar lief§ sich in einer Zeit
schwindender Naherwartung und fortschreitender Institutionalisierung der Spa-
gat zwischen gesellschaftlicher Erfahrung und gemeindlicher Kontrasterfahrung
im Rollenspiel der Geschlechter nicht linger aushalten. Interessanterweise erle-
ben wir heute, wie mir scheint, nicht zuletzt deswegen eine Entwicklung unter
umgekehrtem Vorzeichen. Nach dem Zweiten Weltkrieg setzte vor allem in Eu-
ropa und in Nordamerika eine kriftige gesellschaftliche Emanzipationsbewegung
von Frauen ein. Es diirfte daher wohl kaum ein Zufall sein, dass sich parallel
dazu auch immer mehr Tatigkeitsfelder fiir Frauen in den christlichen Kirchen
offneten und Offnen. Weder gesellschafilich noch kirchlich ist bislang allerdings
eine volle Gleichberechtigung zwischen den Geschlechtern bei der Ausiibung
von Funktionen und deren Akzeptanz erreicht. Das Problembewusstsein in der
Gesellschaft wie auch (in unterschiedlicher Intensitit) in den Kirchen - und hier
vor allem an der Basis - ist aber geschirft. In Riickbesinnung auf die praktischen
Konsequenzen der (geschlechtsunabhingigen) Geisterfahrung in der ersten ur-
christlichen Generation (Gal 3,27f; 1 Kor 12; vgl. Apg 2,17-21 [Joel 3,1-5])
und im Vertrauen auf das auch gegenwirtige Wirken des endzeitlichen Gottes-
geistes konnten und sollten sich die Kirchen als Motor dieser Entwicklung er-
weisen. Vielleicht erscheint das dem einen oder der anderen zu optimistisch.
Dennoch: Wir diirfen auf den Fortgang der Ereignisse gespannt sein! °

9 Nachzulesen ist diese These und ihre Begriindung bei Dautzenberg, Gerhard, Urchristli-
che Prophetie (BWANT 104), Stuttgart u.a. 1975, 257-273. Sie wird heute in der ex-
egetischen Forschung weithin akzeptiert. Eine Ausnahme unter den jiingeren Verdoffent-
lichungen bildet etwa Wolff, Christian, Der erste Brief des Paulus an die Korinther
(ThHNT 7), Berlin 1996, 341-345.

10 Vgl. weiterfilhrende Literatur: Gielen, Marlis, Tradition und Theologie neutestamentli-
cher Haustafelethik. Ein Beitrag zur Frage einer christlichen Auseinandersetzung mit
gesellschaftlichen Normen (BBB 75), Frankfurt/M. 1990; Janssen, Claudia/Schottroff,
Luise/Wehn, Beate (Hg.), Paulus. Umstrittene Traditionen - lebendige Theologie. Eine
feministische Lektire, Giitersloh 2001; Merklein, Helmut, Im Spannungsfeld von Pro-
tologie und Eschatologie. Zur kurzen Geschichte der aktiven Beteiligung von Frauen in
paulinischen Gemeinden, in: Evang, Martin/Merklein, Helmut/Wolter, Michael (Hg.),
Eschatologie und Schopfung. FS Erich Grifler (BZNW 89), Berlin, New York 1997,
231-259; Wagener, Ulrike, Die Ordnung des ,Hauses Gottes“. Der Ort von Frauen in
der Ekklesiologie und Ethik der Pastoralbriefe (WUNT 2/65), Tiibingen 1994. Dariiber
hinaus empfohlen sei auch das Themenheft ., Frauen entdecken Paulus“ (Bibel und Kir-
che 57 [3. Heft 2002]).
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Gottes selbstbewusste Tochter

Selbstverstindnis und Rolle der Frauen im friihen Christentum’

Anne Jensen, q:fiz

Seit die Wellen der feministischen Theologie Europa erreicht haben, sind gut 20
Jahre vergangen. Ich selbst habe 1985 in Tiibingen ein Forschungsprojekt tiber
die Frauen im frithen Christentum iibernommen. Ein Jahr spiter erschien die
erste groBe Monographie im deutschsprachigen Raum, das auch heute noch
wichtige und lesenswerte Buch von Ruth Albrecht: ,Das Leben der heiligen
Makrina auf dem Hintergrund der Theklatraditionen®. Aus dem von mir iiber-
nommenen Forschungsprojekt ist meine Habilitationsschrift hervorgegangen, die
denselben Titel triagt wie die heutige Veranstaltung ,Gottes selbstbewusste
Tochter, allerdings mit der Frage im Untertitel ., Frauenemanzipation im frithen
Christentum?“*. In meiner Forschung hat das Interesse den realen Frauen gegol-
ten.’?

1. Vorbemerkungen
1. Zum Selbstverstindnis der Frauen

Hier ist es in der Forschung nicht ganz einfach, dieses Selbstverstandnis zu erhe-
ben, denn es sind nur vier Schriften von Frauen erhalten. Es ist der Bericht aus
der Kerkerhaft von Perpetua, bekannt unter dem Titel die ,,Passio Perpetuae et
Felicitatis“, also die Leidensgeschichte von Perpetua und Felicitas. Signifikan-

1 Gastvortrag im Rahmen des Konversatoriums ,,und die Frauen?“ am 8.5.2002 an der

Universitit Salzburg.

2 Die Neuauflage mit einem aktualisierenden Nachwort ist im LitVerlag Miinster in
Druck. Ungefahr gleichzeitig wird die von mir herausgegebene Quellensammlung in der
Reihe , Traditio Christiana® im Peter-Lang-Verlag Bern erscheinen: Frauen im frithen
Christentum. Sie finden dort jeweils detaillierte Angaben zu neuesten Quelleneditionen
und einschlégiger Literatur.

3 Zu normativen Texten vgl. Barresen, Kari Elisabeth, Subordination et équivalence. Na-
ture et role de la femme d’aprés Augustin et Thomas Aquin, Paris 1968 (auch in engl.
Ubemetzung); dies., From Patristics to Matristics. Selected Articles on Christian Gender
Models (FS zum 70. Geb.), ed. Norderval, @yvind/Lund Ore, Katrine, Roma 2002;
Felber, Anneliese, Harmonie durch Hierarchie? Das Denken der Geschlechterordnung
im frithen Christentum (Reihe Frauenforschung 26), Wien 1994.
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terweise sind hier nur die beiden Frauen im Titel genannt, obwohl vier Manner
das Martyrium in Karthago im Jahr 202 oder 203 miterlitten haben, darunter der
Katechet der Gruppe (s.u.). Wir haben dann das vielleicht interessanteste Werk,
auf das ich spater noch eingehen werde, das Christusgedicht aus Vergilversen
von Proba aus dem 4. Jh. Wir haben ebenfalls aus dem 4. Jh. den Pilgerbericht
von Egeria, die ins Heilige Land und nach Kleinasien gereist ist, um dort die
heiligen Stitten der Christenheit zu besuchen,’ und wir besitzen von der Kaiserin
Eudokia leider nur noch eine hagiographische Schrift iber das Martyrium von
Justina und Cyprian, aber wir wissen, dass sie auch Paraphrasen biblischer Bi-
cher in Hexametern verfasst hat und ein Christusgedicht aus Homerversen, das
aber nur in Uberarbeitungen enthalten ist.’ Fragmentarisch erhalten sind die
Spriiche einiger Prophetinnen und die Apophthegmata der Geistlichen Miitter.
Alle iibrigen Informationen iiber Frauen konnen wir nur durch eine Lektiire ,ge-
gen den Strich“ erheben,® aber das Resultat ist dennoch recht ergiebig, wie aus
meiner Habilitationsschrift und den zahlreichen neueren Monographien hervor-
geht.

2. Zur Rolle der Frauen

Hier ist die Frage zu differenzieren: a) Welche Rolle wollten die Frauen spielen?
Dies lasst sich besonders an den Konflikten ablesen. Man denke etwa an die
Witwen und den Streit um Amiter; b) Welche Rolle sollten sie spielen? Hier sind
die normativen Texte zu befragen, die aber jeweils auf ihre faktische Bedeutung
an anderen Texten zu messen sind; ¢) Welche Rolle haben sie wirklich gespielt?
Hier sind die narrativen Texte relevant, in deren Licht die normativen Texte ge-
lesen werden miissen.

II. Ein Problem: die zunehmende Dominanz der asketischen Tradition

Wir haben in der christlichen Spitantike eine zunehmende Dominanz der asketi-
schen Tradition. Aus diesem Grund besitzen wir zahlreiche Viten von asketisch
lebenden Frauen, aber keine einzige Biographie iiber eine verheiratete Frau. Die-
ses Defizit spiegelt sich leider manchmal auch in der (feministischen) Forschung.

4 Egeria, Itinerarium, ed. Réwekamp, Georg (Fontes Christiani 20), Freiburg u.a. 1995.

) Eudokia, Centons Homériques, éd. Rey, André-Louis (Sources Chrétiennes 437), Paris
1998.

6  Zur Erhebung von Informationen iiber Frauengeschichte aus androzenirischen Quellen
vgl. Schiissler-Fiorenza, Elisabeth, Zu ihrem Gedichimis ... Eine feministisch-theologi-
sche Rekonstruktion der christlichen Urspriinge, Miinchen 1988, 104-136. (In Memory
of Her. A Feminist Theological Reconstruction of Christian Origins, New York 1983).
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Typisch dafiir ist der amerikanische Titel (er stammt von Virginia Burrus)
,»Chastity as autonomy“ - Enthaltsamkeit als Emanzipation. Dieser Gedanke ist
in gewisser Weise richtig, aber er gibt nur die Hilfte der Realitit wieder, denn
verheiratete Frauen werden hier als ebenfalls emanzipierte Frauen ausgeblendet.
In der Spatantike und auch danach hat diese Unterbewertung der verheirateten
Frauen eine verhingnisvolle Wirkungsgeschichte, denn Frauen wurden als Ge-
schlechtswesen par excellence gesehen. Dennoch ist der Ausbruch aus den tradi-
tionellen Rollen als Ehefrau und Mutter ein wichtiger Markstein in der Frauen-
geschichte. Es gibt daneben das Phanomen der Geistlichen Ehe, das wenig be-
achtet wird, und hinweisen mochte ich auf das Phinomen der Liebe zwischen
Frauen, das Bernadette Brooten untersucht hat.” Leider besitzen wir dazu keine
Selbstzeugnisse von Frauen.

Zu den normativen Texten iiber Frauen eine kurze Anmerkung: Es geht
dort vor allem um die Frage nach der Gottebenbildlichkeit. Die negativste Posi-
tion vertritt hier der so genannte Ambrosiaster, der die Gottebenbildlichkeit der
Frau ablehnt und damit ihren Ausschluss zu kirchlichen Amtern begriindet. Ex-
emplarisch ist eher die Position von Augustinus, der die Frage mit einem jein
beantwortet: Als ,homo*, als Geistwesen ist auch die Frau nach dem Bild Got-
tes, als ,femina“, als Geschlechtswesen, jedoch nicht. Er hat dabei tibersehen,
dass 1m Lateinischen zwischen ,homo® und ,vir® unterschieden werden kann
und so auch der Mann als Geistwesen und Geschlechtswesen definiert werden
konnte.

II. Die Auswirkung der androzentrischen Historiographie auf die Wahmehmung
von Frauen®

Ich méchte Thnen hier zwei Beispiele vor Augen fithren, wo diese Umschreibung
der Traditionen besonders eklatant ist. Hier ist einmal das Beispiel der Saraze-
nenfiirstin Mavia, tiber die wir vier Berichte haben. Einer stammt von Rufinus,
die anderen von Sokrates, Sozomenos und Theodoret. Ich zitiere hier jetzt ein-
fach nacheinander den kleinen Bericht von Rufinus und danach den von Theodo-
ret, ohne ihn weiter zu kommentieren.’

~Mavia, die Konigin der Sarazenen, hatte begonnen, mit einem gewaltigen Krieg die

Dorfer und Stadte an der Grenze Paldstinas und Arabiens zu erschiittern und gleichzeitig
die benachbarten Provinzen zu verwiisten. Nachdem sie in mehreren Schlachien das ro-

7 Brooten, Bernadette, Love between Women. Early Christian Responses to Female
Homoeroticism, Chicago 1996.

8 Ich habe dies besonders im ersten Kapitel meiner Habilitationsschrift untersucht: ,,Frauen
in den Kirchengeschichten - Auf dem Weg zur Minnerkirche®.

9 Zu Einzelheiten vgl. A. Jensen, Tochter 165ff.
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mische Heer aufgerieben hatte, sehr viele gefallen waren, und sie die iibrigen in die
Flucht geschlagen hatte, wurde sie gebeten, Frieden zu schlieBen, wozu sie sich nur un-
ter der Bedingung bereit erklirte, dass ein gewisser Monch Mose fiir ihr Volk zum Bi-
schof ordiniert wiirde.* (I1,6)

.In jener Zeit pliinderten die Stimme der Ismaeliten die benachbarten Gebiete des romi-
schen Reiches. Angefiihrt wurden sie von Mavia, die nicht auf ihre Natur sah, sondern
sich ménnlicher Gesinnung entsprechend verhielt. Nach vielen Kampfen schloss sie Frie-
den, nahm dann das Licht der Gotteserkenntnis an und bat darum, ihrem Volk e}nen ge-
wissen Mose zum Bischof zu geben, der im Grenzgebiet zwischen Paldstina und Agypten
lebte.“ (IV,23)
Das zweite eklatante Beispiel ist die Gestalt einer Anonyma, die spater als Nino
von Georgien in die Geschichte eingegangen ist. Rufinus beschreibt sie als aktive
Missionarin (,,sie lehrt dass Christus Gott ist, soweit eine Frau das Recht dazu
hat). Bei Theodoret erscheint sie dagegen vollig anders. Sie missioniert die Ibe-
rer durch ihr Gebet.!” Dies sind zwei Beispiele dafiir, wie durch die Beschrei-
bung von Frauen das Frauenbild manipuliert werden kann.

IV. Geschichre der Christenheir start Kirchengeschichte

Nicht nur als 6kumenisch orientierte Theologin, sondern insbesondere durch die
Frauenforschung ist mir bewusst geworden, dass die Verengung des Christen-
tums auf die Institution Kirche einen groBen Teil der frithchristlichen Frauen
ausblendet, und von daher ist es mir immer wieder wichtig, von der Christenheit
statt von der Kirche zu sprechen. In meiner Arbeit unterscheide ich fiir die Friih-
zeit zwischen der prophetischen Tradition, der gnostischen Tradition und der ek-
klesialen oder kirchlichen Tradition, die schlieBlich siegreich war: als die Katho-
lika, die Reichskirche.

1. Die Prophetinnen Priska und Maximilla

Diese beiden Frauengestalten sind die bedeutendsten Vertreterinnen einer Bewe-
gung des 2. Jh., die im Sinne ihres Selbstverstindnisses richtigerweise als Pro-
phetie oder Neue Prophetie bezeichnet werden muss. In den heutigen Handbii-
chern finden Sie sie unter der Bezeichnung ,Montanismus®, eine Bezeichnung,
die ich dezidiert bekampfe, denn hier haben wir wirklich ein typisches Phinomen
von Patriarchalisierung.!! Fiir die Neue Prophetie ist ausdriicklich ein egalitdres
Ethos bezeugt. Diese Bewegung wollte also kein Oberhaupt an der Spitze haben.
Erst im Nachhinein ist ihr ein solches zugeschrieben worden, und dieses Ober-

10 Vgl ebd. 168ff.
11"~ Neliebd:-268-352,
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haupt war selbstverstandlich mannlich. Im 2. Jh. haben wir die Trias Priska,
Maximilla und Montan und wir wissen auch von anderen Propheten und Prophe-
tinnen, ohne dass jemandem von ihnen eine ausdriickliche Fithrungsrolle zuge-
messen wurde. Meiner Ansicht nach ist Priska die bedeutendste Gestalt in die-
sem Dreigestirn gewesen. Ihr verdanken wir eine besonders kiihne Vision. Sie
hat Christus in weiblicher Gestalt gesehen, zweifellos als Personifikation der So-
phia, der Weisheit Gottes. Es konnte sich um ihre Berufungsvision gehandelt ha-
ben. Der dort genannte ,heilige Ort“ ist Pepuza.'?

,In Gestalt einer Frau in weiBem Gewand kam Christus zu mir und legte die Weisheit in

mich hinein; er offenbarte mir, dass dieser Ort heilig sei und dass hier Jerusalem aus
dem Himmel herabsteigen werde. “!?

Die Neue Prophetie war zuerst eine innerkirchliche Bewegung. Durch die Ver-
urteilung hat sie sich zu einer eigenstindigen Kirche entwickelt, die in Phrygien
bis ins 6. Jh. Bestand gehabt hat, und erst der Ketzerverfolgung unter Justinian
zum Opfer gefallen ist. Nach Epiphanios ist von dieser Kirche bezeugt, dass in
ihr Fraven zu allen Amtern zugelassen waren.

Frauen werden bei ihnen Prophetinnen genannt ... Sie benutzen das Alte und Neue
Testament und bekennen ebenfalls die Auferstehung der Toten ... Sie bringen auch viele
sinnlose < Schrift > Zeugnisse vor: Eva messen sie besondere Bedeutung zu, weil sie als
erste vom Baum der Erkenntnis gegessen hat. Die Schwester des Mose nennen sie eine
Prophetin und wollen damit die Aufnahme von Frauen in den Klerus rechtfertigen.
»Hatte Philippus nicht vier Tochter, die Prophetinnen waren?« sagen sie ... Es gibt bei
ihnen Frauen, die Bischéfe, und Frauen, die Priester sind, und so weiter, als ob die Na-
tur sie nicht unterschiede. Denn in Christus < gébe es> nicht ménnlich und weiblich.
< Gal 3,28 >. Soviel haben wir herausgefunden. “!*

2. Die Lehrerin Philumene

Fiir den Gnostizismus ist in der Tradition immer der Terminus beibehalten wor-
den, der dem Selbstverstindnis dieser Richtung entspricht, eben die Gnosis, die
Erkenntnis, wobei hier keine intellektuelle Erkenntnis gemeint ist, sondern eine
Art intuitive. Sie setzt auch gewisse Formen von Offenbarung voraus, die aber
weniger iibernatiirlich gedacht sind, sondern eher als ein allméhlicher Prozess
des Innewerdens. Philumene zeichnet sich dadurch aus, dass sie zwischen dem
extremen Dualismus Markions und dem kirchlichen Bekenntnis zur Auferstehung

12 Vielleicht Hierapolis. Vgl. dazu Nauerth, Claudia, , Vates insanae“. ,Neue Prophetie®
in Hierapolis? Weibliche Heilige in der Alten Kirche, in: Leopold, Silke/Speck, Agnes
(Hg.), Hysterie und Wahnsinn (Heidelberger Frauenstudien 7), Heidelberg 2000, 172-
194.

13 Vgl. A. Jensen, Tochter 319 (Epiphanios, Panarion 49.1,2).

14  Vgl. ebd. 323 (Epiphanios, Panarion 48,14-49.2).
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des Fleisches vermittelt. In Handbiichern werden Sie ihren Namen selten finden.
Sie finden vielleicht den ihres Schiilers Apelles, obwohl nach den erhaltenen
Quellen Philumene eindeutig die Lehrerin war. Fiir Philumene war es undenk-
bar, an eine reale korperliche Auferstehung zu glauben. Auferstehung ist fiir sie
ein rein geistiger Vorgang, aber sie hélt trotzdem an der realen Inkarnation fest,
d.h. sie vertritt keinen Doketismus. Zwischen Geburt und Auferstehung hatte Je-
sus fiir sie einen realen Leib, er war wirklich Mensch, aber auch hier unterschei-
det sie sich von der grofkirchlichen Theologie. Sie lehnt ndmlich die Jungfrau-
engeburt als einen unverstindlichen Mythos ab. Ihre Vorstellung von der Inkar-
nation ist anders: Christus steigt aus dem Himmel herab und nimmt dabei von
den Elementen der Erde seinen Leib an und bei seiner Auferstehung gibt er diese
Elemente wieder zuriick. Ein weiteres interessantes Faktum ist, dass sie das Ge-
schlecht der Menschen iiber die Seele definiert, wahrend wir meistens in der
Antike die Vorstellung haben, dass das Geschlecht nur {iber den Korper definiert
ist. Von daher gibt es fiir sie auch nach der Auferstehung weiterhin Ménner und
Frauen, wihrend viele andere an eine himmlische Geschlechtslosigkeit denken,
oder vermuten, dass Frauen als Ménner auferstehen. Der Schiiler Apelles hat die
»~Phaneroseis“, die Offenbarwerdungen von Philumene aufgezeichnet, aber sie
sind leider verloren. Tertullian, der Philumene vehement bekdmpft hat, verdan-
ken wir die wichtigsten Informationen iiber diese bedeutende Frau des 2. Jh."

3. Die Martyrinnen Perpetua und Felicitas

Selisamerweise hat man in jlingster Zeit auch Perpetua in die ,hiretische® (d.h.
~montanistische“) Ecke riicken wollen.'® Faktisch haben wir hier jedoch nur die
allgemeine Hochschétzung prophetischer Phanomene, die fiir die ganze Friihzeit
der Kirche charakteristisch ist. Perpetua und Felicitas gehdren zweifellos in die
Tradition der GroBkirche, und sie sind ja nicht umsonst im Kanon der rémischen
Messe von frith an genannt worden. Wir haben hier allerdings das Phanomen,
dass die Prophetie bereits sekundér ist. Sie ist das Vorrecht der Martyrer und

15 Vgl. ebd. 373-426; Hanig, Roman, Der Beitrag der Philumene zur Theologie der
Apelleianer, in: ZAC 3 (1999) 241-277. Er kritisiert mich in einigen Punkten, kommt
aber zu keinem wesentlich anderen Ergebnis.

16  So in der klassischen Ausgabe zu den Mirtyrerakten von Musurillo; die neuere For-
schung bestétigt dagegen meine Position, dass dies nicht zu halten ist. Vgl. Habermehl,
Peter, Perpetua und der Agypter oder Bilder des Bosen im frithen afrikanischen Chris-
tentum. Ein Versuch zur ,Passio sanctarum Perpetuae et Felicitatis“ (Texte und Unter-
suchungen 140), Berlin 1992 und Salisbury, Joyce, Perpetua’s Passion. The Death and
Memory of a Young Roman Women, New York 1997. Habermehl bietet auch den Text
der Quelle mit einer eigenen Ubersetzung.17  Vgl. Jensen, Anne, Christusreprisenta-
tion, kirchliche Amter und Vorsitz bei der Eucharistie, in: Freiburger Zeitschrift fiir
Philosophie und Theologie 40 (1993) 3.
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Martyrinnen. Der Bruder Perpetuas weist sie darauf hin, dass sie nun gleichsam
Anspruch auf eine Vision hat um zu erfahren, ob ihr wirklich der Tod bevor-
steht. Im Martyriumsbericht, soweit er von Perpetua selbst verfasst ist, berichtet
sie von vier groBen Visionen. In der ersten und der letzten ist es eine deutliche
Auseinandersetzung mit dem bevorstehenden Martyrium. Die zweite und dritte
gilt ihrem Bruder, der an Gesichtskrebs als Kind verstorben ist und den sie wie-
derum in ihrer Vollmacht als Martyrin durch ihre Fiirbitte erlosen kann. Ich
mdchte hier jetzt nicht auf die Einzelfragen dieses sehr kostbaren Dokuments
eingehen, sondern auf etwas hinweisen, das mir wichtig geworden ist im Hin-
blick auf die Diskussion um die Frauenordination in unserer Kirche, namlich auf
den Gedanken der Christusreprésentation.'” Er klingt am starksten im Bericht
iiber das Martyrium von Lyon 177 an, wo Blandina die zentrale Gestalt ist, in
der die Briider und Schwestern Christus wiedererkennen. In der Passio klingt
dieses Phinomen ebenfalls an, denn Perpetua verwandelt sich in der vierten Vi-
sion in einen Mann. Sie wird damit dem Athleten Christus gleich. Ich halte die-
ses Motiv hier fiir ein anderes als das der ,,mannlichen Frau“, das in der asketi-
schen Literatur verbreitet ist, sondern sehe hier vor allem den Gedanken der
Identifikation mit Christus. Wir haben noch ein weiteres Indiz fiir diese Vorstel-
lung in der Passio Perpetuae, und zwar in der Vision, die von dem Katecheten
Saturus berichtet wird. Dort kommen der Bischof und der Priester von Karthago
zu den Martyrern und Martyrinnen mit der Bitte, Verséhnung in ihrer Gemeinde
zu stiften. Wir haben hier das Echo auf die Vollmacht, die Martyrern zuerkannt
wurde, wenn diese auch umstritten war. Klar bezeugt ist sie im Briefcorpus des
Cyprian, wo Martyrer abgefallenen Christen Friedensbriefe ausstellen, die auch
von Frauen unterzeichnet wurden.'® Zur Wirkungsgeschichte von Perpetua und
Felicitas: Jacqueline Amat hat ein interessantes zusétzliches Dokument verdf-
fentlicht, eine spitere Bearbeitung der Akten.' Hier tritt pltzlich Saturus ganz
in den Vordergrund und Perpetua in den Hintergrund - wieder ein klares Phéno-
men spaterer Patriarchalisierung.

V. Der Streit um die Amter: die Diakonin Olympias

Der Streit um die Amtstétigkeit von Frauen beginnt bereits in den Pastoralbriefen
(1 Tim 5). In dem Streit geht es sowohl um unverheiratete Frauen wie um die
Amtstitigkeit von Frauen. Die hier begonnene Polemik setzt sich in einer Art
roter Faden auch in spiteren Dokumenten fort, insbesondere in der Apostoli-

18  Zu den Einzelheiten vgl. A. Jensen, Tochter 238ff.
19  Passion de Perpétue et de Félicité suivi des Actes, éd. Amat, Jacqueline (Sources
Chrétiennes 417), Paris 1996.
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schen Uberlieferung von Hippolyt (3. Jh.), wo ebenfalls gegen Witwen polemi-
siert wird und betont wird, dass sie zwar eingesetzt werden, aber nur fiir das
Gebet, das die Aufgaben aller Laien sei (10). Die Frage stellt sich, wozu sie
dann eingesetzt werden miissen. Eine noch schlimmere Polemik findet sich in
der Didaskalia, ein Dokument ebenfalls aus der Mitte des 3. Jh., wo in zwei
ganzen Kapiteln (14 und 15) gegen die Witwen polemisiert wird. Auch hier wird
die Forderung erhoben, dass Witwen nur beten diirfen. Die Begriindung: Wit-
wen représentieren den Altar und der Altar lduft nicht herum. Hier werden also
Witwen klar als Almosenempfingerinnen qualifiziert, die als Dank fiir ihre
Wohltiter und Wohltiterinnen beten sollen. Indirekt lasst sich aus diesem Do-
kument aber ablesen, dass die Witwen faktisch sehr viel in der Gemeinde getan
haben. Die Tendenz des Verfassers allerdings ist es, diese Witwen zuriickzu-
dringen und stattdessen eine Diakonin zu haben, die eingeschworen wird auf den
Gehorsam dem Bischof gegeniiber und die nur fiir Frauen zustindig sein soll.
Wir haben aber narrative Texte, die eine andere Sprache sprechen und insbeson-
dere bezeugen, dass Diakoninnen auch Minner in der Taufvorbereitung unter-
richtet haben.

Im Streit um die Amter sind die Frauen insofern siegreich hervorgegangen,
als sich das Amt der Diakonin zumindest im Osten der Reichskirche durchgesetzt
hat. Verbindlich dafiir ist der Kanon 15 des Konzils von Chalkedon (451):

Eine Frau darf nicht zur Diakonin ordiniert werden, bevor sie vierzig Jahre alt ist, und

auch dann nur nach sorgfiltiger Priifung. Wenn sie nach Empfang der Ordination /chei-

rotonia] und nach geraumer Zeit im Dienst heiratet, indem sie die Gnade Gottes verach-
tet, wird sie zusammen mit dem, der sich ihr vermihlt, anathematisiert. “*°

Ob es sich hier um eine tatsichliche Zolibatsverpflichtung gehandelt hat, ist nicht
ganz klar. Moglicherweise geht es auch nur um das Verbot der Heirat nach der
Ordination, wie es in der Ostkirche {iblich ist. Wir wissen im Ubrigen, dass auch
jlingere Frauen ordiniert worden sind (so Olympias als junge Witwe mit etwa 25
Jahren). Eine Bestimmung aus dem 6. Jh. von Justinian, der den Klerus reduzie-
ren wollte, zeigt die damalige Bedeutung der Diakonin: Es sollten dort nicht
mehr als 60 Presbyter, 100 minnliche und 40 weibliche Diakone, 90 Subdia-
kone, 110 Lektoren und 25 Psalmisten beschiftigt sein, wozu aufierdem noch
100 Ostiarier (Tiirhiiter) kommen. Das waren immerhin 20 % Frauen im hohe-
ren Klerus.”

20 Dekrete der ékumenischen Konzilien besorgt von Giuseppe Alberigo u.a. in Zusam-
menarbeit mit Hubert Jedin, hg. vom Istituto per le Scienze Religiose, Bologna. Im Auf-
trag der Gorres-Gesellschaft ins Deutsche tibertragen und hg. unter Mitarbeit von Gab-
riel Sunnus und Johannes Uphus von Josef Wohlmuth, Paderborn u.a. 21998, 95.

21  Vgl. A. Jensen, Tochter 147 (Justinian, Novelle 3,1).
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Die beriihmteste Gestalt unter den Diakoninnen der Katholika ist Olympias,
die Beraterin zunéchst des Bischofs Nektarios in Konstantinopel und dann Bera-
terin und Freundin auch von Johannes Chrysostomos. Von ihr ist eine Vita er-
halten, die leider nicht ins Deutsche iibersetzt ist. Erhalten sind auch die Briefe,
die Johannes Chrysostomos an sie geschrieben hat - die von ihr sind leider nicht
erhalten.”> Wir haben in ihrer Person bereits die Verbindung von Askese und
Diakonat, wihrend wir etwa in der Didaskalia noch keinerlei Zeugnis dafiir ha-
ben, dass Diakoninnen nicht verheiratet sein konnten. Auch aus der wichtigen
Studie von Ute Eisen geht hervor, dass es verheiratete Diakoninnen gegeben
hat.® Olympias hat ein Kloster gegriindet, das an die Hagia Sophia angebaut
wurde und sie hat e groBes Gastehaus fur Kleriker eingerichtet, die in Kon-
stantinopel zu Gast waren. Sie ist dann in den Auseinandersetzungen um Johan-
nes Chrysostomos wegen angeblicher Brandstiftung angeklagt worden. Zwar hat
sie sich sehr vehement vor Gericht verteidigt, aber sie musste wie er ins Exil ge-
hen und hat dort ein trauriges Ende erlebt. Im 6. Jh. sind dann ihre Reliquien
nach Konstantinopel zuriickgefiihrt worden -, dariiber besitzen wir den kurzen
Bericht der Abtissin Sergia.?* Der Status des Diakonats am unteren Rand der
Hierarchie ist wichtig im 4./5. Jh., aber im Vergleich zur Friihzeit ist dies ein
deutlicher Riickschritt. Solange die charismatische Autoritit entscheidend war,
waren Frauen gleichberechtigt beteiligt. Als es um Amtsautoritit ging, wurden
Frauen deutlich zuriickgedringt, wobei dies allerdings im Kontext der Spétantike
zu sehen ist, wo Frauen zwar im Bezug auf Besitz durchaus als emanzipierte
Frauen angesehen werden konnten, aber in der Ausiibung offentlicher Amter
kaum Mdglichkeiten hatten. Hier ist der Unterschied zur modernen Emanzipa-
tion zu sehen.

VI. Fiir die asketische Tradition: Marcella

Ich méchte IThnen in den letzten beiden Punkten zwei Frauen vorstellen, die beide
in die rémische Tradition des 4. Jh. gehoren. Wir haben hier einmal in Rom die
asketischen Kreise um Hieronymus. Es ist ja bekannt, dass Hieronymus proble-
matische Charakterziige hatte, und er hat in Rom einen groBben Skandal mit sei-
ner extrem asketischen Predigt verursacht, so sehr, dass er die Hauptstadt des-
wegen schlieBlich verlassen musste und ins Heilige Land gezogen ist, zusammen

22  Chrysostome Jean, Lertres a Olympias/Vie anonyme d’Olympias, éd Malingrey, Anne-
Marie (Sources Chrétiennes 13bis), 1968; The Life of Olympias, in: Clark, Elizabeth A,
Jerome, Chrysostom and Friends. Essays and Translations, New York/Toronto 1979.

23  Eisen, Ute, Amistrigerinnen im frithen Christentum. Epigraphische und literarische Stu-
dien (Forschungen zur Kirchen- und Dogmengeschichte 61), Gottingen 1996.

24  Text bei Clark (s.0.).
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mit seiner Freundin Paula und deren Tochter Eustochium. Eine andere Freundin
des Hieronymus war Marcella, die in Rom blieb und die eine &uflerst gebildete
Frau war.” Sie hat die asketische Tradition fiir Frauen in Rom selbst heimisch
gemacht. Sie hat das, was sie als Weisheit der Wiiste von anderen gehért und
gelernt hatte, im Bereich der Weltstadt angesiedelt und eine eigene Tradition
entwickelt. Karin Sugano hat sie nicht ganz zu Unrecht in ihrer Bedeutung mit
dem heiligen Benedikt verglichen.” Uber ihre Bildung mdchte ich hier zwei Zi-
tate anfiihren, die zugleich ein gewisses Licht auf Hieronymus werfen.

.Weil ich damals einen gewissen Namen hatte und wegen dem Eifer fiir die Schriften
geschitzt wurde, kam man nie zusammen, ohne dass sie etwas iber die Schrift fragte,
noch gab sie sich sogleich zufrieden, sondern warf im Gegenteil noch Fragen auf; nicht
dass sie stritt, sondern dass sie durch Fragen die Losungen fiir diejenigen Dinge kennen
lernte, von denen sie wusste, dass sie eingewendet werden konnten. ... Nur dies will ich
sagen: was immer bei mir nach langem Studium angesammelt und durch lang anhalten-
des Nachdenken gleichsam in mein Naturell (Wesen, Sinnesart) gewendet worden ist,
dies har sie gekostet, dies hat sie gelernt und besessen: so dass nach meinem Wegzug,
wenn sich irgendein Streit um ein Schrifizeugnis sich erhoben hat, man sich zu ihr als
der Richterin aufmachte. Und weil sie sehr vorsichtig war, und jenes kannte, was die
Philosophen to mpémov nannten, das heiBt: es soll »etwas Geziemendes« sein, was du
tust: antwortete sie, wenn sie gefragt wurde, so, dass sie auch ihre Meinungen nicht als
die ihrigen ausgab, sondern als die meinigen, oder als die irgend eines anderen, so dass
sie selbst in dem, was sie lehrte, gestand, Schillerin zu sein. Sie kannte nimlich jenes
Wort des Apostels: »Zu lehren aber erlaube ich der Frau nicht«; damit es nicht den An-
schein erwecke, dass sie dem minnlichen Geschlecht, mitunter auch Priestern, die iiber
unklare und zweideutige Stellen etwas wissen wollten, Unrecht e

.Gewiss, als ich in Rom war, hat sie mich trotz der Eile niemals gesehen, ohne dass sie
nicht noch etwas iiber die Schrift gefragt hatte. Und sie hielt aber nicht nach der Sitte des
Pythagoras etwas, was ich antwortete, schon fiir richtig: und ohne durchdachte Rechen-
schaftsabgabe hatte bei ihr die Autoritiit kein Gewicht; sondern sie priifte alles, und mit
scharfem Geist erwog sie alles, so dass ich dachte, nicht so sehr eine Schiilerin zu haben
als vielmehr einen Richter. “**

Wenigstens hinweisen in diesem Kontext mochte ich auf die Biographie, die
Gregor von Nyssa seiner Schwester Makrina gewidmet hat* und auch die Be-

25
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29

Letsch-Brunner, Silvia, Marcella. Discipula et Magistra. Auf den Spuren einer romi-
schen Christin des 4. Jahrhunderts (Beihefte zur Zeitschrift fiir die neutestamentliche
Wissenschaft und die Kunde der ilteren Kirche 91), Berlin/New York 1998.

Sugano, Karin, Marcella in Rom. Ein Lebensbild, in: Wissemann, Michael (Hg.), Roma
Renascens. Beitriige zur Spitantike und Rezeptionsgeschichte. FS Tlona Opelt, Frankfurt
1988.

Hieronymus, Brief 127,7. zitiert nach S. Letsch-Brunner, Marcella 251f.

Hieronymus, Kommentar zum Galaterbrief I, Prolog, zitiert nach S. Letsch-Brunner,
Marcella 177.

Vie de Sainte Macrine, éd Pierre Maraval (Sources Chrétiennes 178), Paris 1971; The
Life of Melanie the Younger, ed. Clark, Elizabeth A. (Studies in Women and Religion
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richte iiber Melania die Altere und Melania die Jiingere - letztere ist die Enkelin
der ersten -, die vor allem die Askese in der Wiiste praktiziert haben. Uber diese
ganze weitgehend egalitdr ausgerichtete asketische Tradition ist besonders die
Schrift von Palladios interessant, die eigentlich den Titel hat ,,Das Paradies®, al-
lerdings unter dem nichtssagenden Titel ,Historia lausiaca“ bekannt ist.* Signifi-
kant ist auch, dass in den antiken Kirchengeschichten die Wiistenmiitter ver-
schwiegen werden und dass man statidessen deutliches Interesse an den ,,domes-
tizierten* Jungfrauen bekundete.’!

VII. Fiir die Synthese zwischen Spdtantike und Christentum: Proba

Hieronymus nennt Proba nicht, wettert aber gegen Ménner, die sich von Frauen
belehren lassen. Dazu gehdrten Frauen, die Biicher schreiben, die ja mdglicher-
weise auch von Minnern gelesen werden. Und er wettert auBerdem gegen die
dichterische Darstellung biblischer Inhalte und die Deutung vergilischer Texte als
Prophetie auf Christus hin. Und beides hat gerade Proba in meisterlicher Weise
getan. > Sie tut es in der antiken Literaturgattung des Cento. Das ist eine Tech-
nik, in der man Verse oder Halbverse aus einem bestehenden Werk entlehnt und
daraus in einer Art Mosaik ein neues Werk schafft. Proba gelingt es, ohne die
Namen Jesus oder Maria oder der Aposiel zu erwihnen, die Szenen des Evange-
liums, die ihr wichtig sind, vor unseren Augen erstehen zu lassen. Ihre Uberzeu-
gung ist, ,,dass Vergil die frommen Werke Christi besungen hat - Vergilium ce-
cinisse pia munera Christi“ (23). Eine theologische Leistung Probas ist auch,
dass sie dieses Christusgedicht nicht als Evangelienparaphrase konzipiert, son-
dern es mit der Schopfung beginnen lisst. Ein Schiiisselbegriff fiir sie ist dabei
die pietas Gottes, die sich zunichst am Anfang in der Gottebenbildlichkeit des
Menschen zeigt, der als imago tantae pietatis bezeichnet wird, als das ,,Abbild
so grofer Liebe“, und wir finden es am Ende, wo es heisst: ,, Vicir iter durum

14), New York/Toronto 1984: Lebensbeschreibung seiner Schwester Makrina (BKV
56), 1927.

30 Jensen, Anne, Frauen in der Asketengeschichte ,Das Paradies“ von Palladios (Historia
Lausiaca), in: Erbe und Aufirag 77 (2001/2) 99-116. Uber Melania die Jiingere gibt es
eine Vita: Vie de Sainte Mélanie, éd. Gorce Denys (Sources Chrétiennes 90), Paris
1962; Das Leben Melanias der Jingeren von Gerontius (BKV 5), Kempten 1912.

31 A. Jensen, Téchter 105-130.

32 Vgl. The Golden Bough, the Oaken Cross. The Virgilian Cento of Faltonia Betitia
Proba, ed. Clark, Elizabeth A./Hatch Diane F. (American Academy of Religion. Texts
and Translation, Series 5), California 1981; Jensen, Anne, Prophetin, Poetin und Kir-
chenmutter. Das theologische Werk von Faltonia Betitia Proba, Rom 4. Jh., in: Siegele-
Wenschkewitz, Leonore u.a. (Hg.), Frauen Gestalten Geschichte. Im Spannungsfeld von
Religion und Geschlecht, Hannover 1998, 33-53.
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pieta -: die Liebe hat die Harten des Weges besiegt“. Dabei hat Proba eine Ae-
neas-Christus-Typologie entwickelt. Fiir sie war der ,pius Aeneas“ als Griinder
des rémischen Reiches Vorbild Christi. Christus iiberbietet Aeneas als Griinder
eines neuen Reiches ewigen Friedens. Das Alte, das Proba ablehnt, sind sowohl
im Alten Testament wie bei Vergil die Kriege. Sie springt in ihrem Epos von der
Schépfung zur Gabe der Gebote an Sinai, und sie sieht die Parallele in der Berg-
predigt, bei der Christus als der gute Gesetzgeber fiir dieses Reich des Friedens
erscheint. An den Schluss méchte ich nun einfach ein Zitat aus dem Werk Pro-
bas stellen, ihre Beschreibung der Taufe Jesu:*

33

,.Gleich sprach der Seher - das bietet die sicherste Biirgschaft. Er sah ihn abseits, von
den anderen getrennt durch den kiithlen Strom. »Die Zeit ist da. Gott, seht den Gott, sei-
nen Taten und Worten gebiirt grofter Glaube. Du folgst ihm nun als néchster im Range,
gliicklicher Jiingling, dem Himmelssterne sich fiigen. Ich habe es im Herzen geglaubt
und gewusst, so werde es kommen. Kommst du, Ersehnter? Uns Hoffnung und Trost.«
Also sprach er und lieB ihn zur heilsamen Schwemme hinfiihren. Den Kommenden nahm
er auf, hob ihn empor aus wiegenden Wellen. Grundwisser brausen empor, plotzlich er-
scheint die Taube. fliegt durch den Himmel hernieder und schwebt ihm zu Héupten, sie
gleitet herab und regt nicht mehr die liebenden Schwingen. Herbei dringt die ganze, am
Ufer wimmelnde Menge. Man sieht sie die Schultern wetteifernd netzen, tautropfenper-
lend. Da aber sprach der Vater zum Sohn mit freundlichen Worten: »Sohn, meine Kraft,
meine groBe Gewalt bist nur du allein und groBen herrlichen Ruhm wirst du dem Vater
erbringen. Anfang bist du und Ende; dir bezeuge ich, o mein Sohn, wo immer die Sonne
das Weltmeer schaut auf kreisender Bahn, wirst du froh nach vollendetem Opfer herab-
schauen auf jedes Gebiet als Herrscher. Es ist dein Amt, Volker zu lenken, Ménner und
Miitter, langst erstarrtes, verlerntes Gefiihl zu erregen im Herzen. Komm und erbarm
dich mit mir der Verirrten und Trigen. Komm jetzt herbei und gewohne dich an den Ruf
der Gebete.« Also sprach er. Jener aber fugte sofort sich des groBen Vaters Befehl. Er
driingte zum Werk, zur kiinftigen Herrschaft. (388-414)

Ubers. Jensen (weitere Ausziige in ,,Frauen im frithen Christentum®).
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Ist ,,Gender® ein wichtiges Handwerkszeug fiir die Theologie?

Clemens Sedmak, Sybﬁrg

Bischof Kenneth Untener von der Didzese Saginow in Michigan hat die Mitar-
beiterinnen und Mitarbeiter seiner Dibzese aufgefordert, nach jeder Sitzung zu
fragen: ,,Und was hat das mit den Armen zu tun?“ Selbst wenn die Antwort
.Gar nichts® wire, so ist allein die Verpflichtung, diese Frage zu stellen, eine
Erinnerung an Priorititen und eine Erinnerung an die Richtung, in die wir
schauen konnen.

Unter ,Gender* als Handwerkszeug in der Theologie verstehe ich die
Frage: ,Und die Frauen?“ bzw. die Frage ,,Und der Gender-Aspekt?“ Dieser
Aspekt kann in samtlichen Kontexten eingemahnt werden. Nach jedem Zusam-
mentreffen konnte man diese Frage stellen, gleichsam als Erinnerung an Priori-
taten und als Erinnerung an eine Fragerichtung.

»Gender“ ist Teil des theologischen Werkzeugkastens. In diesem
Werkzeugkasten befinden sich auch noch andere Instrumente, wie etwa die
Sprachanalyse, die Sozialanalyse, die Kulturanalyse, die Textanalyse oder die
Aneignung der Tradition. Die Rede von einem theologischen Werkzeugkasten
will deutlich machen, dass es Instrumente braucht, um Theologe betreiben zu
konnen, dass wir auf eine Vielzahl theologischer Werkzeuge zuriickgreifen kon-
nen und dass in Analogie zur Bestiickung eines Werkzeugkastens, unterschiedli-
che Werkzeuge fiir unterschiedliche Zwecke herangezogen werden kénnen.

Dabei gilt auch, dass Werkzeuge keine Wunderdinge sind, sondern nur die
Richtung anzeigen, in die man schauen soll, und dazu Hilfe anbieten. Ein Ver-
eroPerungsglas kann nicht neue Gegenstinde schaffen, aber es kann bereits
Wahrgenommenes deutlicher hervortreten lassen. Dazu miissen aber bereits die
Richtung, in die ich schauen mochte und die Gegenstinde, die ich untersuchen
will, bekannt sein. Der Gebrauch eines Werkzeugs hingt von der Person ab. Es
kommt nicht von ungefihr, dass man sagt, dass ein guter Koch aus einem alten
Schuh etwas fabrizieren kann. Wie heifit es in der Entwicklungssoziologie?

»A hammer in the hands of a wise person is still a hammer. And a nail is a nail. A

hammer in the hands of a stupid person is more (and at the same time less) than a ham-
mer and everything becomes a nail”.

Das gilt denn auch fiir das Gender-Werkzeug.
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Ist , Gender* ein wichtiges Handwerkszeug fiir die Theologie?

Theologie beschiftigt sich ,,mit allem®. Alles kann zum Gegenstand theologi-
scher Reflexion werden; das hat die Theologie mit der Philosophie gemein; nicht
das Materialobjekt also, sondern das Formalobjekt ist das Interessante an der
Theologie. Die Riicksicht, unter der die Theologie die jeweiligen Fragen und
Zusammenhinge betrachtet, ist die Beziehung zu Gott. Nicht Gott kann ,Ge-
genstand® der Theologie sein (als ob Gott ein abgrenzbares Stiick Umwelt wiire),
sondern die Beziehung zu Gott. Damit wird zugleich ein unaufthebbar anthropo-
logisches Moment in der Theologie ausgesagt. Theologie ist also jene Disziplin,
die prinzipiell alles unter der Riicksicht der Beziehung zu Gott betrachten kann.
Gott ist nicht ein Gegenstand der Theologie, der gnaden-los seziert werden
konnte.

Die Beziehung zu Gott steht im Mittelpunkt theologischer Reflexion. Auf
dieser Grundlage konnten wir uns von ,,Gender“ einerseits eine Erweiterung und
Spezifizierung des Gegenstandsbereichs der Theologie erwarten, die sich zwar
mit allem beschiftigen konnte, sich aber nicht mit allem beschaftigen kann. Hier
gilt es, Priorititen zu setzen. Andererseits konnen wir uns von ,Gender® eine
Spezifizierung des Formalobjekts der Theologie, der Beziehung zu Gott, erwar-
ten, denn der Genderaspekt konturiert die Beziehung von Goft zu den Menschen
als Beziehung zu Madchen und Jungen, als Beziehung zu Ménnern und Frauen.

Wird durch das Werkzeug ,, Gender “ der Dienst der Theologie angemessener?

Theologie dient. Sie ist eine praktische Disziplin, die durch ihre Dienstfunktion
beschrieben wird. Als praktische Disziplin bringt die Theologie praktisches Wis-
sen hervor. Praktisches Wissen ist ein Wissen, mit dessen blofem Besitz man
sich nicht zufrieden geben kann, im Sinne eines ,nice to know“-Wissens. Das
Wissen etwa, dass die Bongo Bongos in Kukutiri jedes Jahr zu Beginn der Re-
genzeit den Tumba-Tanz auffithren, ist fiir die meisten Menschen ,nice to
know*, mehr nicht. Das Wissen, das die Theologie hervorbringt, ist demgegen-
iiber praktisches Wissen, das Richtungsweisendes fiir unser Leben aussagt. Da-
her stellt sich die Selbstinvolviertheit der Theologin in ihr Geschift auch anders
dar, als etwa in der Sozialwissenschaft, wo es bekanntlich auch Strukturen von
»self-involvement“ gibt. Wir betreiben Theologie, .,ut boni fiamus®, hat Bona-
ventura gesagt, wir betreiben Theologie, damit wir gut seien, um gute Menschen
Zu sein, um ein in einem ethischen Sinne gutes Leben zu fithren. Wenn ,,Gen-
der” ein wichtiges Handwerkszeug der Theologie sein soll, wird es diese Dienst-
funktion der Theologie verstarken. Die Menschen sollen in der Theologie vor-
kommen; es ist daher sehr verniinftig, sich Gedanken dariiber zu machen, wie
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die Menschen in der Rede von Gott vorkommen und ob alle Menschen vorkom-
men.

Die Theologie iibt ihre Dienstfunktion in verschiedenen Zusammenhingen
aus. David Tracy hat drei Publiken der Theologie unterschieden: die Kirche, die
akademische Gemeinschaft, die Gesellschaft. Diese drei Ansprechpartnerinnen
der Theologie tragen je unterschiedliche Erwartungen an die Theologie heran
und messen ,,gute Theologie® auf unterschiedliche Weisen. Im Falle der Kirche
konnte man zwischen institutionell verfasster und hierarchisch strukturierter Kir-
che einerseits und zwischen dem ,, Volk Gottes“ andererseits unterscheiden. Die
akademische Gemeinschaft als Adressatin der Theologie ist einerseits die Klasse
der theologischen ,peers®, andererseits das weite Feld der nichttheologischen
Disziplinen, denen gegeniiber sich die Theologie behaupten muss. Den uniiber-
sehbaren Koloss ,die Gesellschaft kénnte man in einem Mikrokontext der lo-
kalen Gesellschaft und in einem Makrokontext analysieren. Dabei @ndern sich
die Parameter der Theologie je nach Adressaten. Hier wird man sich fragen
miissen, ob es sinnvoll ist, ,,Gender® fiir alle Arbeitsbereiche als gleich wichtiges
Werkzeug anzusehen, bzw. ob der Genderaspekt an die unterschiedlichen Publi-
ken unterschiedlich herangetragen werden muss. Hier kénnte man an einen Ge-
danken aus Michael Walzers Gerechtigkeitstheorie anschliefen: Jede Sphére hat
ihre eigenen Standards der Gerechtigkeit, die als solche wahrgenommen werden
sollen. Wenn das gelingt, kann der Gender-Aspekt die Dienstfunktion der Theo-
logie tatsichlich verbessern. Es geht, nach einem alten Wort darum, Gleiches
gleich und Ungleiches ungleich zu behandeln, in diesem Sinne auch differenziert
mit dem so genannten ,Gleichheitsgrundsatz® umzugehen und Unterschiede
nicht zu verwischen, Der Gender-Aspekt wird fiir die unterschiedlichen Dienste
der Theologie unterschiedliche Plitze einnehmen.

Als praktische Disziplin iibt die Theologie ihre Aufgabe im Dialog mit einer
bestimmten Tradition, in Konversation mit einer bestimmien Gemeinschaft und
in der Ausrichtung auf eine bestimmte Praxis aus. Damit hat die Theologie ge-
geniiber anderen Disziplinen gewisse Vorteile, denn die Tradition, in der im
Rahmen der Theologie Vernunft gebraucht wird, lisst sich charakterisieren und
bestimmen, die Gemeinschaft, der die Theologie verpflichtet ist, hat angebbare
Strukturen, die auch die von Feyerabend seinerseits geforderter , Kontrolle der
Fachleute durch Laien“ moglich machen und die Praxis, auf die die Theologie
ausgerichtet ist, lasst sich ebenfalls als Korrektiv fiir die theologische Arbeit ver-
stehen. Diese Vorteile der Theologie gegeniiber den anderen Disziplinen sind in
jedem Fall erkenntnistheoretischer Natur, erleichtern aber auch die Legitimation
der Theologie gegeniiber der auBerwissenschaftlichen Welt. Die auferwissen-
schaftliche Kontrolle wird zweifellos erh6ht, wenn der Gender-Aspekt einbezo-
gen wird.

Wir betreiben Theologie im Rahmen von Tradition, Gemeinschaft und defi-
nierten praktischen Zusammenhingen. In diesem Rahmen stellen wir unsere
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theologischen Untersuchungen an, die die Pluralitit des menschlichen Lebens
und die Details in jedem Zusammenhang des menschlichen Lebens ernst nehmen
wollen. Hier kann man sich auch fragen, wie das menschliche Leben ernst ge-
nommen werden kann, wenn man immer an den ,,mainstream examples“ héngen
bleibt und nicht auch die Frage nach unterdriickten Traditionen oder ignorierten
Beispielen stellt. Hier kann der Gender-Aspekt Wesentliches beitragen.

Theologische Untersuchungen erfordern theologische Urteilskraft. Urteils-
kraft ist die Fihigkeit, etwas Besonderes und Konkretes als Fall von etwas All-
gemeinem aufzufassen. Hier kann man sich nicht bei jedem Schritt an das Ge-
lander von Regeln klammern; hier gilt es, Priorititen einzuschitzen und Dinge
miteinander ins Verhaltnis zu setzen, Mafle und Proportionen zu bestimmen. Das
ist eine Aufgabe, die nicht andoktriniert oder von einem Lehrbuch heraus abko-
piert werden konnte. Der Gebrauch der Urteilskraft erfordert nicht nur ,Wis-
sen, sondern auch ,Klugheit“ im Sinne eines Einschitzens und Abschétzens
von Priorititen und Proportionen. Hier kann die Erinnerung an den Gender-As-
pekt sehr hilfreich sein, wenn es darum geht, Prioritéten zu setzen und Dinge s
Maf zu setzen.

Die theologische Urteilskraft soll zu ,,guter Theologie® filhren. Was ist gute
Theologie? Ich will drei Kriterien nennen: Erstens zeichnet sich gute Theologie
durch Ehrlichkeit gegeniiber den Tatsachen aus, durch Aufrichtigkeit gegeniiber
dem Wirklichen. Es ist schlechte Theologie, wenn Tatsachen unter den Teppich
gekehrt werden oder relevante Sachverhalte keine Beriicksichtigung finden.

Zweitens zeichnet sich gute Theologie durch das aus, was man ,Treue
gegeniiber dem Griinder nennen konnte, also Fidelitit gegeniiber der Person
und Botschaft Jesu, gegeniiber der von Jesus begriindeten Tradition. Es ist
schlechte christliche Theologie, wenn Jesus nicht als erste Referenzinstanz ange-
sehen wird, es ist schlechte Theologie, wenn sie in Absehung von der Tradition
geschieht. Drittens zeichnet sich gute Theologie dadurch aus, dass sie zum Han-
deln erméchtigt und zu guten Friichten fiibrt. Jesus hat die Friichte als Kriterium
fiir gute Theologie hervorgehoben. Das ist die beriihmte Geschichte mit der
»Orthopraxis®.

Es liegt auf der Hand, dass Theologie durch gezielten Einsatz des Gender-
Handwerkszeugs besser wird: denn die Situation von Frauen zu ignorieren, ist
Unehrlichkeit gegeniiber den Tatsachen; Treue gegeniiber der Person und Bot-
schaft Jesu schlieBt eine Verpflichtung auf Frieden unter den Menschen im Sinne
von Mt 5,23f ein; ganz zu schweigen davon, dass das Leben Jesu beispielgebend
in der Gender-Frage ist; schlieBlich fanden sich Frauen im engsten Umfeld Jesu.
Drittens kann Theologie durch Sensibilitit gegeniiber dem ,,Gender “-Aspekt bes-
ser werden, wenn die Friichte dieser Theologie nicht Spaltung, Polemik oder
Engstirnigkeit sind, sondern Weite und Sensibilitit und Aufbau einer nachhalti-
gen Gemeinschaft ohne Exklusionsmechanismen.
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Hier sieht man auch, dass der Einsatz des ,,Gender-Werkzeugs® an gewisse
Bedingungen gekniipft wird. Aus dem Einsatz des Instruments allein folgt noch
keine Verbesserung der Theologie. Damit ,,Gender” die Theologie verbessern
kann, miissen ,erkenntnistheoretische Anstandsregeln® beachtet werden: Hier
konnte man die ,Verpflichtung auf den Dienst an der Wahrheit“ nennen, die
Pflicht, Tatsachen anzuerkennen und die Pflicht, ein ausgewogenes Spektrum
von Beispielen zu beriicksichtigen. SchlieBlich muss auch das Ideal der epistemi-
schen Vollstindigkeit gelten; dieses Ideal besagt, dass ein Gegenstand idealiter
unter allen moglichen Riicksichten betrachtet und beschrieben werden soll. Das
bedeutet auch die Selbstbescheidung des Genderaspekts ein Aspekt unter anderen
Zu sein.

Ist ,,Gender* ein wichtiges Handwerkszeung fiir die Theologie? Die Antwort
muss lauten: Ja, denn die Beziehung zu Gott wird wesentlich durch die Bezie-
hungen zwischen den Menschen gepragt. Und die Beziehungen zwischen Men-
schen kann wesentlich durch die Gender-Riicksicht mitanalysiert und verstanden
werden.
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Priestertum der Frau

Franz Nikolasch, Salzbur:
: g

Mit dem 2. Vatikanischen Konzil ist in der katholischen Kirche die Frage nach
dem Priestertum der Frau aufgebrochen, sie war Thema mehrerer Eingaben an
das Konzil, wurde in verschiedenen Gremien diskutiert, fiihrte zu zahlreichen
Resolutionen und in der Folge zu ablehnenden Reaktionen von Seiten der Amits-
kirche bis hin zu einem Diskussionsverbot durch den gegenwértigen Papst. Vor-
laufiger Schlusspunkt der amtskirchlichen negativen Reaktion ist die Feststellung
der Glaubenskongregation, dass nicht nur die Zulassung von Frauen zum pries-
terlichen Dienstamt ausgeschlossen ist, sondern auch die Zulassung zum Diako-
nat, Damit wollte man gewissermallen das letzte Schlupfloch stopfen, durch das
den Frauen der Zugang zum Ordo ermdglicht worden wire. Man hat in Rom
spit, aber doch erkannt, dass eine Zulassung von Frauen zum Diakonat eine
Zulassung zum Sakrament des Ordo bedeutet und wenn eine Zulassung zum
Ordo gegeben ist, dann kann eine Zulassung zu den anderen Formen des Ordo,
namlich zum Presbyterat und Episkopat nicht mehr a limine ausgeschlossen wer-
den. Reicht man den kleinen Finger und akzeptiert man das Diakonat der Frau,
kommt man in Gefahr, dass die ganze Hand erfasst wird und die Zulassung zu
Presbyterat und Episkopat als Konsequenz gefordert wird. Daher - logisch ge-
dacht - muss man den Anfangen wehren und selbst den kleinen Finger verwei-
gern.

Griinde fiir das Aufbrechen der Diskussion am Vatikanum IT

Wie kam es und was waren die Griinde, dass die Frage des Priestertums der
Frau ungefihr zu Beginn des Konzils bzw. schon wihrend dessen Vorbereitung
in der rémisch-katholischen Kirche aufgebrochen ist?

Zum einen war es die wachsende gesellschaftliche Emanzipation der Frau in
den von der abendlandischen Kultur gepriagten Lindern, vor allem in Westeu-
ropa und in Nordamerika. Unter dem Einfluss tiefgreifender Anderungen im
Menschen- und Weltbild, der Entwicklung eines neuen Denkklimas und einer
demokratischeren Sensibilitit wurde bewusst, dass Frauen in der Gesellschaft
immer noch diskriminiert sind, dass das Recht und die Gesetze eine Unterord-
nung der Frau unter den Mann bzw. eine teilweise Rechtlosigkeit der Frau
kannten. Dies galt vor allem im Bereich der Familiengesetzgebung, in manchen
Landern auch hinsichtlich des Wahlrechtes. Noch 1959 wurde in der Schweiz die
erste eidgendssische Vorlage fiir das Frauenstimm- und -wahlrecht mit rund
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655.000 zu 324.000 Stimmen verworfen. Von den 25 Kantonen stimmten nur 3
Kantone der franzosischen Schweiz dafiir. Dadurch, dass gleichzeitig fiir den
Kanton Waadt das Frauenstimm- und -wahlrecht angenommen wurde, war fiir
eine weitere Entwicklung wenigstens ein Spalt in den hermetisch verschlossenen
Tiiren gedffnet worden.! Ich erwihne dieses Detail, weil eine der engagiertesten
Vertreterinnen der Frauenrechte in der Schweiz auch eine Pionierrolle in der
Diskussion um das Priestertum der Frau einnahm, namlich Gertrud Heinzel-
man.

In den meisten europdischen Lindern wurde im Verlauf des 20. Jahrhun-
derts in der Gesetzgebung eine Gleichstellung der Frau mit dem Mann erreicht.
Bildung und Unterricht wurde auf allen Stufen in gleicher Weise fiir beide Ge-
schlechter zugénglich. Der Zutritt zu ffentlichen Amtern und zu den verschie-
densten Funktionen in der Gesellschaft wurde erreicht. Im Verstindnis von Ehe
und Familie wurde die patriarchalische Sicht durch eine partnerschaftliche Ein-
stellung abgeldst. Der Gesetzesartikel, der bestimmte, dass der Mann das Haupt
der Familie sei, wurde in vielen Lindern abgeschatft. Nicht zuletzt hatte sich seit
den 60er Jahren das Selbstbewusstsein der Frau auch dadurch gestérkt, dass sie
durch die Pille die Moglichkeit erhielt, aktiv und bewusst die Empfangnis zu
steuern; sie musste daher nicht mehr das Gefiihl haben, in einer geradezu physi-
schen Unfreiheit dem Willen des Mannes ausgeliefert zu sein.

Das Erreichen einer weitgehend rechtlichen Gleichstellung, die Abschaf-
fung diskriminierender Gesetzesbestimmungen zeigte jedoch, dass damit noch
lange keine Gleichberechtigung bzw. gesellschaftliche Gleichstellung der Frau
erreicht ist, sondern dass dies nur Ausgangspunkt und Grundlage fiir eine Ent-
wicklung der abendlandischen Gesellschaft sein kann, in der die Strukturen und
Institutionen, dberhaupt das gesamte gesellschaftliche Leben diese rechtlichen
Verinderungen erst rezipieren mussten.

»Eine wirkliche Gleichstellung von Mann und Frau kann erst dann zustande kommen,

wenn sich die Gesellschaft als Ganzes fundamental verindert und erneuert. Autoritire

Strukturen miissen durch eine grundlegende Demokratisierung in allen Gliederungen der

Gesellschaft durchbrochen werden. Erziehung und Unterricht miissen darauf ausgerichtet

sein, dass sich Jungen und Midchen in einem neuen Verhdltnis zueinander und zur Ge-
sellschaft entwickeln. “>

Dieser Prozess einer Umsetzung der rechtlichen Gleichstellung von Mann und
Frau in der Gesellschaft, in allen ihren Strukturen und Institutionen ist derzeit
noch im Gange und wird sicher nicht sobald zu einem Abschluss kommen. Dies

1 Vgl. Heinzelmann, Gertrud, Die geheiligte Diskriminierung - Beitrdge zum kirchlichen
Feminismus, Bonstetten 1986, 108.

2 Van Eyden, René, Das liturgische Amt der Frau, in: Concilium 8 (1972) 107 - 115,
109.
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wird besonders in der arbeitsrechtlichen Situation offenkundig, wo Frauen fiir
dieselbe Leistung immer noch weniger Verdienst bekommen und, um den Mén-
nern gleichgestellt zu werden, eine héhere Leistung erbringen miissen. Schaut
man sich in der Welt um, so muss man feststellen, dass in nahezu allen anderen
Kulturen der Prozess der Emanzipation und Gleichberechtigung der Frau entwe-
der noch in einem Anfangsstadium steht oder iiberhaupt noch nicht begonnen
hat, selbst die rechtliche Gleichstellung der Frau noch Wunschtraum ist.

Die Enrwicklung in den Kirchen der Reformation

Ein weiteres, entscheidendes Motiv fiir das Aufbrechen der Diskussionen um die
Zulassung von Frauen zum priesterlichen Dienstamt bildeten die Vorgange in
den Kirchen der Reformation.® In manchen Sekten und Freikirchen der USA gibt
es eine Zulassung von Frauen zum kirchlichen Dienst, speziell zum Predigt-
dienst, schon seit den Anfangen dieser Kirchen im 19. Jh. In linger bestehenden
Kirchen, die weniger traditionsgepragt sind, entwickelte sich eine Gleichstellung
der beiden Geschlechter in unmittelbarem Zusammenhang mit der gesellschaftli-
chen Entwicklung, starker traditionsorientierte Kirchen folgten der gesellschaftli-
chen Entwicklung hingegen mit einer gewissen Verzdgerung. Im europdischen
Raum kam der lutherischen Kirche Schwedens eine gewisse Vorreiterrolle zu.
Nach Diskussionen, die sich iiber mehrere Jahrzehnte erstreckten, hat 1958 die
Generalsynode der Kirche Schwedens die endgiiltige Entscheidung iiber die Ein-
filhrung der Frauenordination getroffen. Fiir diese stimmten mehrheitlich die
Laien und nach anfinglichem Zbgern auch die Mehrheit der Bischéfe, wahrend
ein GroBteil der Pfarrer dieses Gesetz ablehnte. Ahnlich war iibrigens spiter
auch das Votum in der Kirche von England erfolgt, wo ebenfalls Laien und Bi-
schofe mehrheitlich fiir die Zulassung der Frau zum Dienstamt stimmten, wah-
rend die Pfarrer noch lingere Zeit Widerstand Ileisteten. Die ersten
Fravenordinationen in Schweden erfolgten am Palmsonntag 1960. Der konserva-
tive Widerstand innerhalb des Klerus war aber noch so stark, dass die lutherische
Kirche Schwedens an den Rand eines Schismas geriet, zahlreiche Pfarrer ihren
Dienst quittierten und andere sich weigerten, mit ordinierten Frauen zusammen
zu arbeiten.

Die Entwicklung im Raum der lutherischen Kirchen ging aber dann
schlagartic weiter und in den folgenden Jahren wurde in den verschiedenen
evangelischen Landeskirchen Deutschlands die Zulassung von Frauen zum
Dienstamt in der Kirche realisiert; fast zuletzt in der bayerischen Landeskirche,

3 Vel. Der Platz der Frau im Amt der nichtkatholischen christlichen Kirchen. Dokumenta-
tion, in: Concilium 4 (1968) 309 - 319.
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wo Bischof Dietzfelbinger bis zu seinem Riicktritt erfolgreich Widerstand leis-
tete.* In der evangelischen Kirche Osterreichs erfolgte die Zulassung und véllige
Gleichstellung der Frauen im Jahre 1965; heute gibt es in Osterreich nicht nur
zahlreiche Pfarrerinnen, sondern auch zwei Superintendentinnen. Die Refor-
mierte Kirche Frankreichs bejahte die Zulassung auf der Landessynode 1966;
dhnliche Entscheidungen sind in den anderen reformierten Kirchen getroffen
worden, sodass man sagen kann, dass heute keine Kirche der Reformation prin-
zipiell die Zulassung von Frauen zum Dienstamt ausschliefit.

In der anglikanischen Kirchengemeinschaft war man bemiiht, einen prag-
matischen Mittelweg zu verfolgen, insofern man einerseits die Kommunionge-
meinschaft mit den methodistischen Kirchen und den Kirchen Skandinaviens, die
bereits eine Frauenordination kannten, aufrecht erhalien wollte, gleichzeitig aber
mit der rdmisch-katholischen Kirche und den Kirchen der Orthodoxie in Kontakt
zu bleiben versuchte, die eine Ordination von Frauen ablehnen. Man war daher
bedacht, auf der Basis des bestehenden Diakoninnen-Amites neue Formen amitli-
chen Dienstes zu entwickeln, die allerdings eine Leitung der Eucharistiefeier
nicht beinhalteten.® Eine Initiative fiir die Ordination von Frauen zum priesterli-
chen Dienst wurde auf der Synode der Church of England im Jahre 1967 behan-
delt; sie stieB bei Laien und Bisch6fen auf eine wohlwollende Reaktion, wahrend
der Klerus mehrheitlich negativ darauf reagierte. Den nichsten Einschnitt bildete
die Lambeth-Konferenz von 1968, bei der die zustindige Kommission keine
schliissigen Griinde gegen die Frauenordination zu finden glaubte. 1971 ordi-
nierte der Bischof von Hongkong zwei Frauen; dieses Vorgehen wurde noch im
gleichen Jahr vom Anglican Consultative Council gebilligt. Die Lambeth-Konfe-
renz von 1978 bestitigte dies, indem sie allgemein ihre Zustimmung zur Frauen-
ordination gab. Auf der Generalsynode der Church of England von 1978 war die
Sperrminoritit des Klerus aber noch so stark, dass es in England keine Uber-
nahme des Beschlusses der Lambeth-Konferenz geben konnte. Erst die General-
synode von 1992 entschied sich fiir die uneingeschrankte Zulassung von Frauen
zum kirchlichen Dienstamt in der Kirche von England.

»subiectum ordinationis est mas“

Von diesem Umfeld gingen selbstverstindlich Einfliisse auf den katholischen
Raum aus. Eine der frithesten, wenn nicht die erste wissenschaftliche Auseinan-
dersetzung mit dem Thema war die Dissertation, die Heye van der Meer bei Karl

< Als letzie deutsche Landeskirche hat die Kirche von Hessen - Waldeck erst 1990 die
Zulassung von Frauen zum Dienstamt in der Kirche beschlossen.
5 Vgl. Der Platz der Frau im Amt 311f.
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Rahner in Innsbruck machte und die er im Sommer 1962 unter dem Titel ,,Su-
biectum ordinationis est mas“ abschloB. K. Rahner hielt eine Verdffentlichung
dieser Arbeit fiir inopportun; wenn eine Verdffentlichung erfolgen sollte, dann
erst nach Abschluss des Konzils. Der Inhalt dieser Dissertation sprach sich sehr
rasch in interessierten Kreisen herum und fiihrte dazu, dass die maschinschriftli-
che Ausfithrung eifrig ausgeliehen wurde, bis sich der Verfasser nach Beendi-
gung des Konzils entschloss, die Arbeit im Druck herauszubringen. Sie erschien
in der Reihe ,,Quaestiones disputatae® unter dem Titel ., Priestertum der Frau? 48
Der publizierte Text ist die unveranderte Wiedergabe der Dissertationsschrift
von 1962, nur die Literaturangaben wurden bis 1968 aufgearbeitet. In der Ein-
leitung bezieht sich Haye van der Meer ausdriicklich auf die Entwicklung in den
Kirchen der Reformation:
Es darf von katholischer Seite nicht mehr ignoriert werden, dass verschiedene protes-
tantische GroBkirchen die Frau zum geistlichen Amt zugelassen haben, wie die déni-
schen, norwegischen und schwedischen lutherischen Kirchen ... Wenigstens in den skan-
dinavischen Kirchen gibt es jetzt Frauen, denen von Bischifen die Hinde aufgelegt wur-
den und denen das Messgewand iiberreicht wurde. Das bedeutet, dass jetzt auch bei den
Christen, die genauso wie wir das Bestreben haben, die Traditionen ihrer Kirchen unver-

kirzt zu handhaben, sich die Meinung durchgesetzt hat, dass das weibliche
Amtspriestertum dem Wesen des Christentums nicht widerspricht*’.

Es war die Absicht des Verfassers, sich ,sine ira ac studio® mit den Argumenten
auseinander zu setzen, die von der Theologie gegen eine Zulassung von Frauen
zum kirchlichen Dienstamt ins Treffen gefiihrt werden. Haye van der Meer be-
tont daher, dass er sich zur Aufgabe gestellt habe,

.alle Beweise der Dogmatiker beziiglich dieser These kritisch zu tiberpriifen. Es wird
nicht behauptet werden, dass diese iiblichen Beweise gar keinen Wert haben. Nur Frage-
zeichen werden zu den verschiedenen Punkten gemacht, und es wird jeweils darauf hin-
gewiesen, welche Momente in ihrer Beweisflihrung unvollstéindig sind, welche Doppel-
deutigkeiten vorhanden sind, welche Spriinge in der Gedankenentwicklung gemacht wer-
den, die nicht motiviert werden, wo man vorschnell zu gewiinschten Konklusionen greift
usw. ... Diese Arbeit will also nicht iiber die Richtigkeit der These selber urteilen, noch
viel weniger iiber die Richtigkeit der Praxis der Kirche, sondern blof iiber die Schliissig-
keit der bis jetzt vorhandenen theologischen Reflexionen ... Wir versuchen weder zu be-
weisen, dass eine Frau jetzt zum Priester geweiht werden konne, noch dass sie das in
alle Ewigkeit nicht konne“®,

Die Arbeit will nur den Beweis erbringen, ,dass die katholischen Dogmatiker
nicht meinen diirfen, es sei nach dem heutigen Stand der Theologie schon (oder

6 Van der Meer, Haye, Priestertum der Frau? Eine theologiegeschichtliche Untersuchung,
Freiburg 1969.

7 Ebd. 10.

8 Ebd. 12f.
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noch immer) wissenschaftlich feststehend, dass das Amt de iure divino den
Frauen verschlossen bleiben soll. “

Aus diesen Formulierungen spricht nicht in erster Linie der Verfasser
selbst, sondern sein Doktorvater Karl Rahner, der 1964 meinte, dass es ,,im au-
genblicklichen Stand der Kirche ... keinen Sinn und keine reale Aussicht hat,
iiber diese Frage auBerhalb der wissenschaftlich-theologischen Fachkreise viel zu
reden. “!* R. van Eyden meinte zur Arbeit Haye van der Meers:

»Er hatte nicht die Absicht fiir oder gegen etwas Beweis zu filhren, sondern ihm ging es

nur um eine kritische Betrachtung der Schliissigkeit derzeit vorgebrachter Argumente

gegen Frauen im Amt. Das Ergebnis war lberraschend: Keines der angefiihrten Argu-

mente war stichhaltig. Sein Schluss daraus ist darum, dass es keine gesicherte Tatsache
ist, dass die Weihe kraft gottlichen Rechts firr Frauen nicht zugénglich ist“!".

Die Konzilseingabe Gertrud Heinzelmanns

Einen anderen Weg beschritten mehrere Frauen, unter denen die Schweizerin
Gertrud Heinzelmann, die mit ihrer Eingabe an die Vorbereitungskommission
des Konzils die grofite Publizitdt erlangte. Ausgangspunkt ihrer Argumentation
war die Lehre des Thomas von Aquin iiber die Stellung der Frau und iiber das
Sakrament des Ordo. Da die Lehre des Thomas von Aquin entsprechend der En-
zyklika Leo XIII. , Aeterni Patris“ und dem CIC can.1366 § 2 Grundlage und
Richtlinie der philosophischen und theologischen Studien in der romisch-katholi-
schen Kirche bildet, sind auch seine Lehren iiber die Frau und iiber das Sakra-
ment des Ordo als verbindliche Lehren zu verstehen. Seine Lehre iiber die Stel-
lung der Frau ist jedoch in unserer Zeit vollig inakzeptabel. So schreibt Thomas
von Aquin in seiner Summa Theologica iiber die Erschaffung der Frau, dass sie
als Hilfe des Mannes geschaffen sei, jedoch nur zur Hilfe bei der Weitergabe des
Lebens, denn in allen anderen Bereichen wird dem Mann durch einen Mann bes-
ser geholfen. Die Frau ist ein unvollkommenes und durch Zufall entstandenes
Wesen, denn die aktive Kraft des mannlichen Samens will naturgemaB etwas ihm
Ahnliches schaffen, ein vollkommenes, namlich ein ménnliches Wesen. Dass
aber ein weibliches Wesen entsteht, liegt entweder an einer Schwichung der
Zeugungskraft des Mannes oder an einer Indisposition der Frau oder an dufleren
Einfliissen wie etwa den feuchten Siidwinden. Aus dieser naturgegebenen Un-

9 Ebd. 14.

10  Rahner, Karl, Die Frau in der neuen Situation der Kirche, in: ders., Theologische Fra-
gen heute 5, Miinchen 1964, 129ff.

11  Zitiert im Beitrag von Brothers., Joan, Frauen im kirchlichen Amt, in: Concilium 8
(1972) 762.
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vollkommenheit der Frau folgt eine natiirliche Unterordnung unter den Mann."™
Aus dieser Unterordnung der Frau wiederum folgt die Unfahigkeit fiir das Sak-
rament des Ordo, das einen Vorrang unter den Glaubigen ausdriickt und daber
nur einem Mann zukommen kann. Da die Frau aufgrund ihrer Natur keinen
Vorrang gegeniiber dem Mann besitzen kann, sondern von Natur aus ihm unter-
geordnet ist, ist sie auch unfihig, das Sakrament des Ordo zu empfangen."

Den letzten AnstoB fiir die Eingabe an das Konzil ergab sich fiir Gertrud
Heinzelmann durch die ,Umfrage zum Konzil“ der Zeitschrift ,Wort und
Wahrheit®, in der zwar viele Wiinsche und Anregungen fiir das Konzil geauBert
wurden, das Anliegen der Frau in der Kirche jedoch kein Thema war. Heinzel-
mann schreibt dazu:

.Der Eindruck war fiir mich niederschmetternd. Es war meine ganze religiose und poli-

tische Vergangenheit, die sich an diesem wichtigen Punkt der Kirchengeschichte — der

Vorbereitung des II. Vatikanischen Konzils — gegen die Verschweigung der Frau in ihrer

fundamentalen Forderung auf Gleichberechtigung auflehnte*.™

Am 23. Mai 1962 richtete Frau Heinzelmann an die Vorbereitende Kommission
des Konzils ihre Eingabe “iiber Wertung und Stellung der Frau in der romisch-
katholischen Kirche“. Der Text dieser Eingabe wurde in der Zeitschrift ,Die
Staatsbiirgerin® in vollem Wortlaut verdffentlicht und fand bald ein weltweites
mediales Echo. So ergab sich auch eine Kontaktaufnahme mit P. Placidus Jordan
OSB von der Abtei Beuron, der einer der entschiedensten Unterstiitzer des
kirchlichen Feminismus wurde. 1973 verdffentlichte er die Schrift ,,Die Téchter
Gottes — Zum Thema Frau und Kirche“ (Frankfurt/M. 1973). Mitte September
1962 berichtete er im Nachrichtendienst der amerikanischen Bischofskonferenz
iiber die Postulate der Konzilseingabe von Frau Heinzelmann und sicherte damit
der Eingabe eine weltweite Publizitit, ohne allerdings fiir das Thema Eingang in
die Konzilsdebatten zu erzielen; dafiir war die Frage zu heikel und die Zeit noch
nicht reif.!* Ein Beispiel, wie aufgeschlossene Konzilsviter auf diese Frage rea-
gierten, zeigt die Stellungnahme Kardinal Konigs. Er lief auf die Ubersendung
der Eingabe seinen Sekretidr antworten:

‘,Eminenz hat Thren Bericht mit groBem Interesse gelesen und lésst Ihnen bestens dafiir

danken. Das Konzil wird sich, soweit man voraussehen kann, in der einen oder anderen

Form mit den von lhnen angeschnittenen Fragen vielleicht beschiftigen. Freundlich
griiBt Dr. Johannes Nedbal, Erzbischofl. Sekretir“'®.

12 Vgl. Thomas von Aquin, Summa Theologica I. q.92 a.1.

13 Thomas von Aquin, Summa Theologica, Supplementum .39 a.1.

14  G. Heinzelmann, Die geheiligte Diskriminierung, 112.

15 Heinzelmann berichtet, dass P. Placidus Jordan Papst Paul VI. auf feministische Anlie-
gen aufmerksam gemacht habe, jedoch ohne eine Reaktion des Papstes zu erhalten. G.
Heinzelmann, Die geheiligte Diskriminierung 127.

16 Zitiert bei G. Heinzelmann, Die geheiligte Diskriminierung 119f.
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Die Veroffentlichung der Konzilseingabe von Gertrud Heinzelmann fiihrte zu ei-
ner Kontaktaufnahme mit gleichgesinnten Frauen, zuerst mit Thea Miinch (Neu-
kirch) Ende September 1962. Man beschloss, Ende Oktober nach Rom zu einer
Kontaktaufnahme mit Konzilsteilnehmern und Medienleuten zu fahren. Dartiber
schreibt G. Heinzelmann:

»Bei der ersten Versammlung der deutschsprachigen Presse stellte J. Th. Miinch die
provokative Frage, ob auch Frauen zum Konzil eingeladen worden wiren. Die Reaktion
war Verlegenheit, Entriistung, Geldchter. SchlieBlich erwiderte der Leiter des deutschen
Pressezentrums Weihbischof Kampe halb trostlich, halb scherzend: »Beim III. Vatikani-
schen Konzil werden auch Frauen dabei seinl«*”,

Im Jénner 1963 kam es zum Kontakt mit Iris Miiller und Ida Raming aus Miins-
ter, die an der dortigen Theologischen Fakultit studierten. Uber sie schreibt
Heinzelmann:

. Bitter empfanden sie die ihnen auf Schritt und Tritt begegnende Diskriminierung und -
nach erfolgreichem Studienabschluss - den Ausschluss vom Priestertum. Sie schrieben
und verschickten ihrerseits Eingaben an die Konzilsviter (die Ende 1964 gesammelt in
der Broschiire »Wir schweigen nicht ldnger« erschienen) und vertraten ihren Standpunkt
durch Beitréige in verschiedenen Zeitschriften, die sich mit den stets brennender werden-
den Diskussionsthemen Frau und Kirche / Frau und Priestertum befassten®’®,

Ida Raming schrieb spéter ihre Dissertation zum Thema ,Der Ausschluss der
Frau vom priesterlichen Amt - Gottgewollte Tradition oder Diskriminierung“
die im WS 1969/70 von der Theologischen Fakultit der Universitdt Miinster an-
genommen wurde und 1973 im Druck erschien.”® Im Vorwort schreibt die
Verfasserin:

»-Da vom Bischéflichen Generalvikariat Miinster eine Beihilfe fiir die Drucklegung mit
der Begriindung abgelehnt wurde, nur Priestern des Bistums konne ein Zuschuss gewahrt
werden - mein in einem erneuten Antrag erfolgter Hinweis darauf, dass auf Grund sol-
cher Regelung wissenschaftliche Arbeiten von Theologinnen von einer Forderung kirch-
licherseits ausgeschlossen wurden, blieb leider unberiicksichtigt — bin ich umso dankba-
Ter daﬁirz,odass die Drucklegung der Arbeit durch Mithilfe privater Seite ermoglicht wor-
den ist.*

Nach diesen ersten Kontaktaufnahmen kam es in der Folgezeit zu internationalen
Kontakten, besonders mit der internationalen Vereinigung ,.St. Joan’s Internatio-
nal Alliance®, einer hierarchie-unabhingigen Organisation katholischer Frauen,
die sich besonders die Durchsetzung der Gleichberechtigung im gesamten kirch-

10— Bhdsl

18 “Bbd. 121,

19 Raming, Ida, Der Ausschluss der Frau vom priesterlichen Amt. Gottgewollte Tradition
oder Diskriminierung? Eine rechtshistorisch-dogmatische Untersuchung der Grundlagen
von Kanon 968 § 1 des Codex Iuris Canonici. Koln/Wien 1973.

20 Ebd. VIIL



Priestertum der Frau 217

lichen Bereich zur Aufgabe gestellt hatte. Anldsslich der Delegiertenversamm-
lung der deutschen Sektion 1963, der Thea Miinch, Ida Raming und Iris Miiller
beigetreten waren, wihrend Gertrud Heinzelmann sich direkt dem internationa-
len Verband angeschlossen hatte, wurden Resolutionen betreffend Zulassung der
Frauen zum Diakonat und zum Priestertum verabschiedet, die Zulassung von
Laien (Frauen und Minner) in die Kommissionen des Konzils als Experten be-
antragt und verlangt, dass der Brautsegen in gleicher Weise fiir beide Brautleute
formuliert werde®'. Im darauffolgenden Jahr 1964 wurde in Antwerpen eine
Resolution zur Eliminierung aller diskriminierenden Canones des Kirchenrechtes
verabschiedet und bei allen spiteren Delegiertenversammlungen wurden diese
Resolutionen - teils abgewandelt, teils erganzt, - wiederholt und dem Vatikan
zur Kennnis gebracht. Uberdies musste jede neu zu wihlende internationale Pri-
sidentin sich in eindeutiger Weise zugunsten des Frauenpriestertums erklaren.

Anerkennung der Gleichberechtigung in Konzilstexten

Wenngleich das Konzil in keinem seiner Texte auf die Frage der Zulassung von
Frauen zum priesterlichen Dienst einging, das Thema nicht einmal in den Dis-
kussionen zur Sprache kam, so gibt es doch Texte, die als Anerkennung der
Forderung nach Gleichberechtigung in der Kirche verstanden werden kdnnen
und miissen. Eine volle Gleichberechtigung kann aber erst dann gegeben sein,
wenn Frauen auch zum priesterlichen Dienstamt zugelassen werden und jede
diesbeziigliche Diskriminierung aufgehoben ist.

In der Enzyklika ,,Pacem in terris“ vom Jahre 1963 bezeichnete Johannes
XXIII. als eines der ,,Zeichen der Zeit“ den Eintritt der Frau in das offentliche
Leben und fiihrte dazu aus:

.Die Frau, die sich ihrer Menschenwiirde heutzutage immer mehr bewusst wird, ist weit

davon entfernt, sich als seelenlose Sache oder blofies Werkzeug einschitzen zu lassen;

sie nimmt vielmehr sowohl im hiuslichen Leben wie im Staat jene Rechte und Pflichten
in Anspruch, welche der Wiirde der menschlichen Person entsprechen®(§ 41)22.

Die Grundlage fiir die neue Rolle der Frau als ,Zeichen der Zeit“ erblickt der
Papst im Schwinden althergebrachter ,,Anschauungen ... auf Grund derer sich
gewisse Menschengruppen fiir untergeordnet hielten, wihrend andere sich iiber-
legen diinkten, sei es wegen ihrer wirtschaftlichen oder sozialen Stellung, sei es
wegen des Geschlechtes oder ihres gesellschaftlichen Ranges®. Auf eine Gleich-
berechtigung im kirchlichen Bereich ldsst auch folgende Aussage schlieBen:

21  G. Heinzelmann, Die geheiligte Diskriminierung, 122.
22  Herder Korrespondenz (HK) 17 (1962/63) 479.
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»Dariiber hinaus haben die Menschen das unantastbare Recht, jenen Lebensstand zu
wiihlen, den sie fiir gut halten, d.h. also entweder eine Familie zu griinden, wobei in die-
ser Griindung Mann und Frau gleiche Rechte und Pflichten haben, oder das Priestertum
oder den Ordensstand zu ergreifen” (§ 15)23.

Wenn einmal ein zukiinftiger Papst offiziell die Zulassung von Frauen zum
priesterlichen Dienstamt verkiinden wird, wird er gewiss nicht versdumen, dar-
auf hinzuweisen, dass die Kirche immer schon fiir die Gleichberechtigung ein-
getreten sei und als Beweis dafiir wird dann die Enzyklika des Papstes Johannes
XXIII. angefiihrt werden.

Im gleichen Zusammenhang wird sicher auch auf die Pastoralkonstitution
des II. Vatikanischen Konzils (Gaudium et Spes) verwiesen werden, die ebenfalls
die Gleichberechtigung von Mann und Frau hervorhebt:

»Da alle Menschen eine geistige Secle haben und nach Gottes Bild geschaffen sind, da

sie dieselbe Natur und denselben Ursprung haben, da sie, als von Christus Erldste sich

derselben gottlichen Berufung und Bestimmung erfreven, darum muss die grundlegende

Gleichheit aller Menschen immer mehr zur Anerkennung gebracht werden. Gewiss, was

die verschiedenen physischen Fihigkeiten und die unterschiedlichen geistigen und sittli-

chen Krifte angeht, stehen nicht alle Menschen auf gleicher Stufe. Doch jede Form einer

Diskriminierung in den gesellschaftlichen und kulturellen Grundrechten der Person, sei

es wegen des Geschlechts oder der Rasse, der Farbe, der gesellschaftlichen Stellung, der

Sprache oder der Religion, muss iiberwunden und beseitigt werden, da sie dem Plan

Gottes widerspricht. Es ist eine beklagenswerte Tatsache, dass jene Grundrechte der Per-

son noch immer nicht iiberall unverletzlich gelten; wenn man etwa der Frau das Recht

der freien Wahl des Gatten und des Lebensstandes oder die gleiche Stufe der Bildungs-

moglichkeit und Kultur, wie sie dem Manne zuerkannt wird, verweigert” (GS 29).

Wenngleich sicher auBerhalb des Gesichtskreises der Konzilsvater, fordert dieser
Text - konsequent zu Ende gedacht - die Kirche auf, ihre Haltung gegeniiber der
Frau zu revidieren und ihr in allen Bereichen des kirchlichen Lebens und damit
auch in der Zulassung zum priesterlichen Dienstamt volle Gleichberechtigung zu
gewahren. Jede Einschrinkung in diesem Bereich ist eine Einschrinkung der
Grundrechte in der Kirche. Auf alle Fille ist mit dieser Konzilsaussage klar und
eindeutig die Lehre des Thomas von Aquin iiber die ,,durch die Natur gegebene®
Unterordnung der Frau unter den Mann zuriickgewiesen und damit, wie Hein-
zelmann betont, der angeblichen Unfahigkeit der Frau zu Priesterweihe und
Priestertum der Boden entzogen®.

Von besonderer Bedeutung fiir die Frage des priesterlichen Dienstamtes der
Frau sind jedoch drei Themen, die am Konzil ausfiihrlich behandelt wurden,
namlich das erneuerte Verstindnis der Kirche als Volk Gottes, das gednderte

23 HK 17 (1962/63) 478.
24  G. Heinzelmann, Die geheiligte Diskriminierung 127.
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Verstindnis der Liturgie und das geénderte Verstandnis des priesterlichen
Dienstamtes.

Das vorkonziliare Verstindnis von Liturgie war dadurch gekennzeichnet,
dass ihr Vollzug ausschlieBlich dem Klerus zukam und die Laien zu passiven Zu-
schauern degradiert waren. Das Kirchenrecht sprach von ,,personis legitime de-
putatis“® als den Trigern der Liturgie und verstand darunter nur die Kleriker
und Ordensangehdrigen; es handelte sich um eine reine Klerusliturgie. Die Li-
turgiekonstitution brachte eine grundlegende Anderung des Liturgieverstindnis-
ses, insofern sie als eigentliches Subjekt der Liturgie Jesus Christus bezeichnete,
da er allein der Mittler zwischen Gott und den Menschen ist, in zweiter Linie ist
Triger der Liturgie die gesamte Kirche, die in der konkret versammelten Ge-
meinde gegenwirtig ist: ,In der Tat gesellt sich Christus in diesem groBen
Werk, in dem Gott vollkommen verherrlicht und die Menschheit geheiligt wird,
immer wieder die Kirche zu, seine geliebte Braut. Sie ruft ihren Herrn an, und
durch ihn huldigt sie dem ewigen Vater® (SC 8). Wenn die Kirche in ihrer Ge-
samtheit am Wirken Christi teilhat, dann gilt dies von allen Gliedern der Ge-
meinde, und der Klerus kann nicht mehr eine Mittlerfunktion beanspruchen, sich
gewissermaBen zwischen die Gemeinde und Gott stellen und sich dadurch von
der Gemeinde abheben. Wenn, wie der Hebrierbrief sagt, der Mensch Jesus
Christus der einzige Mittler zwischen Gott und den Menschen ist (Hebr 8), dann
haben alle, die mit Christus eins sind, auch an seiner Mittlerfunktion Anteil, d.
h. alle Gldubigen haben durch Jesus Christus unmittelbar Zugang zu Gott und
brauchen im Unterschied zum Alten Testament keine menschlichen Miittler,
keine ., kultischen Priester* mehr. Weil also aufgrund der Gemeinschaft mit Jesus
Christus alle Gliubigen auch an seinem Wirken als Mittler, als Priester teilha-
ben, ist jede liturgische Feier auf die Gemeinschaft hingeordnet und jeder soll,
»sei er Liturge oder Glaubiger, in der Ausiibung seiner Aufgabe nur das und all
das tun, was ihm aus der Natur der Sache und gemil den liturgischen Regeln
zukommt* (SC 8). Ganz besonders gilt dies von der Eucharistiefeier, die von der
gegliederten Gemeinde unter der Leitung des Priesters, der dieser Feier vorsteht,
begangen wird. Nicht der Priester feiert mit der Gemeinde, sondern die Ge-
meinde feiert unter der Leitung des Priesters. Sie ist es, die nach den Worten der
Hochgebete die Danksagung und Darbringung, wie auch das Gedichinis des
Herrn und die Bitte um Heiligung der Gaben vollzieht, durch die unter den Zei-
chen von Brot und Wein Jesus Christus als der sich in Liebe fiir uns Hingebende
gegenwartig wird. So sind alle Mitglieder der feiernden Gemeinde nicht nur
,Konzelebranten“, sondern auch ,,Konkonsekranten®.

25 CIC (1917) can. 1256: ,,Cultus, si deferatur nomine Ecclesiae a personis legitime ad hoc
deputatis et per actus ex Ecclesiae institutione Deo, Sanctis ac Beatis tantum exhibendos,
dicitur publicus, sin minus, privatus®.
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In der Kirchenkonstitution wird in Weiterfithrung der Gedanken der Litur-
giekonstitution die Kirche als ,Mystischer Leib Jesu Christi“ und als Volk Got-
tes betont. Das Bild vom Mystischen Leib Jesu Christi, das auf Paulus zuriick-
geht (1 Kor 10 und 12; sowie Rom 12), betont, dass wir alle Glieder sind und
nur einer das Haupt ist, Jesus Christus. Alle Glieder in ihrer Vielfalt und Unter-
schiedlichkeit sind auf das Wohl des gesamten Leibes Christi hingeordnet. Als
Glieder sind sie in ihrer Funktionalitit einander gleich: alle sind Glieder und
Christus Jesus allein ist das Haupt. Das Bild vom Volk Goties betont ebenfalls
die gleiche Wiirde aller Getauften aufgrund ihrer Gemeinschaft mit Jesus Chris-
tus, der ,das neue Volk zum Kénigreich und zu Priestern fiir Gott und seinen
Vater gemacht hat. Durch die Wiedergeburt und die Salbung mit dem Heiligen
Geist werden die Getauften zu einem geistigen Bau und einem heiligen Priester-
tum geweiht®®. Das Konzil betont die Lehre vom ,gemeinsamen Priestertum®
aufgrund der Initiationssakramente, durch die wir in die Lebens- und Schicksals-
gemeinschaft Jesu Christi eingefiigt werden und dadurch auch an seinem Pries-
tertum Anteil erlangen. Jesus Christus ist ja der einzige Hohepriester des Neuen
Bundes und nach der Sprache des Neuen Testaments der einzige ,hiereus“ und
alle Getauften haben - wie der 1. Petrusbrief und die Apokalypse betonen — an
diesem Priestertum Jesu Christi, an seinem ,hierateuma“ Anteil”’. Von diesem
hieratischen Priestertum der Mittlerschaft ist das des Dienstes an und in der Ge-
meinde zu unterscheiden: es ist nicht Priestertum im Sinne einer Mittlertatigkeit,
sondern es ist etwas ,wesentlich® anderes, wie die Kirchenkonstitution aus-
driicklich betont: ,,Das gemeinsame Priestertum der Glaubigen und das Priester-
tum des hierarchischen Dienstes unterscheiden sich dem Wesen und nicht blof
dem Grade nach“®®. Daraus darf nicht geschlossen werden, dass der Amtstriiger
»~seinem Wesen nach® etwas anderes ist als die anderen Christen, dass er gewis-
sermafen auBerhalb und oberhalb der Gemeinde steht, sondern priesterliches
Dienstamt ist ein Dienst innerhalb des ,hieratischen®, des .gemeinsamen®
Priestertums aller Getauften, es ist ein Dienst der Leitung innerhalb der priester-
lichen Gemeinde®. Die Aussagen der Kirchenkonstitution beruben letztlich auf
den Aussagen der paulinischen Briefe, besonders des Rémerbriefs und des 1.
Korintherbriefs, wo der Apostel im 12. Kapitel von den verschiedenen Charis-

26  Dogmatische Konstitution iiber die Kirche, Art. 10, in: LThK. Ergbd. 1., 181ff.

27 1Petr2,5und 2,9; Apk 5.10.

28  Dogmatische Konstitution iiber die Kirche, Art. 10, in: LThK. Ergbd. L., 183.

29 ,Obwohl nicht vom Volke, von unten her verliechen, stellen die Vollmachten des
Amitspriestertums, selbst auf der Taufe aufruhend, dennoch eine Funktion des Gesamt-
volkes dar“. Kommentar zu Artikel 10 der Kirchenkonstitution, in: LThK. Ergbd. I.,
183.



Priestertum der Frau 221

men und den verschiedenen Diensten innerhalb der Gemeinde spricht und ab-
schliefend zusammenfasst:
,,So hat Gott in der Kirche die einen als Apostel eingesetzt, die anderen als Propheten,
die dritten als Lehrer, ferner verlich er die Kraft, Wunder zu tun, sodann die Gaben,

Krankheiten zu heilen, zu helfen, zu leiten, endlich die verschiedenen Arten von Zun-
genrede...“ (1 Kor 12,28).

Jedem wird ein bestimmtes Charisma geschenkt, eine bestimmte Aufgabe im Le-
ben der Gemeinde durch den Geist zugewiesen, aber alle Charismen und Dienste
dienen dem Wohl der Gemeinde und keiner dieser Dienste kann sich {iber die
anderen erheben. Alle gehdren zum Volk Gottes und sind des priesterlichen,
prophetischen und koniglichen Amtes Christi teilhaftig (LG 31).

Der Art. 32 der Kirchenkonstitution kommt nochmals ausfithrlich auf die
Gleichheit aller Glieder der Kirche zu sprechen, wenn er sagt:

. Gemeinsam ist die Wiirde der Glieder aus ihrer Wiedergeburt in Christus, gemeinsam

die Gnade der Kindschaft, gemeinsam die Berufung zur Vollkommenheit ... Wenn auch

einige nach Gottes Willen als Lehrer, Ausspender der Geheimnisse Gottes und Hirten fir

die andern bestellt sind, so waltet doch unter allen eine wahre Gleichheit in der allen
Gliubigen gemeinsamen Wiirde und Tiatigkeit zum Aufbau des Leibes Christi“ (LG 32).

Nach der Kirchenkonstitution besteht der Unterschied in der Aufgabe und Ver-
antwortung, wihrend allen Getauften dieselbe Wiirde und dieselben Rechte ge-
meinsam sind:
+Es gibt also in Christus und in der Kirche keine Ungleichheit aufgrund von Rasse und
Volkszugehorigkeit, sozialer Stellung oder Geschlecht; denn es gilt nicht mehr Jude und

Heide, nicht Sklave und Freier, nicht Mann und Frau; denn alle seid ihr einer in Christus
Jesus (Gal. 3,28)“ (LG 32).

Nach dem Konzil: Keine Umserzung des Gleichberechtigungsgedankens

Wie wenig in der nachkonziliaren Reform diese Aussagen iiber gleiche Wiirde
und gleiche Rechte aller Glaubigen, ohne Unterschied des Geschlechtes ernst ge-
nommen wurden, mogen zwei Beispiele veranschaulichen. In der Allgemeinen
Einfithrung in das Romische Messbuch von 1969 heifit es in Nr. 66 in Zusam-
menhang mit den Ausfiihrungen {iber den Lektor: ,,Die Bischofskonferenz kann
die Erlaubnis geben, dass Frauen aufierhalb des Altarraumes die dem Evange-
lium vorausgehenden Lesungen vortragen, falls kein fiir den Dienst des Lektors
geeigneter Mann da ist“*. Was die verschiedenen Dienste betrifft, die auBerhalb
des Altarraumes zu vollziehen sind, so. heift es dazu in Nr. 70, diese ,kOnnen
auch Frauen iibertragen werden, wenn der Kirchenrektor es fiir angebracht er-

30 Dokumente zur Erneuerung der Liturgie (DEL) I. 684ff. Anmerkung.
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achtet. In der 2. Fassung von 1970 wurde der Text von Nr. 66 wie folgt geén-
dert: ,Die Bischofskonferenz kann die Erlaubnis geben, dass Frauen die dem
Evangelium vorausgehenden Lesungen und die einzelnen Bitten des Fiirbittge-
betes vortragen.“ Uber den Ort wird nichts gesagt. In der jetzigen Fassung wur-
den die Aussagen iiber den Dienst von Frauen in Nr.70 zusammengefasst. Sie
lauten:

,Dienste, die auBerhalb des Altarraumes zu leisten sind, konnen auch Frauen libertragen

werden, wenn der Kirchenrektor es fiir angebracht hilt. Die Bischofskonferenz kann die

Erlaubnis geben, dass Frauen die dem Evangelium vorausgehenden Lesungen und die

einzelnen Bitten des Fiirbittgebetes vortragen, und genauer den angemessenen Ort

bestimmen, von wo aus sie in der Gemeinde das Wort Gottes verkiinden sollen*’!,

Uber derartige Auslassungen romischer Biirokraten kann man nur den Mantel
des Schweigens hiillen.

Sonderbar sind auch die Ausfiihrungen des Dokumentes ,Ministeria quae-
dam® vom 15.8.1972, durch welches an die Stelle der fritheren ,,Niederen Wei-
hen® nunmehr die Dienste des Lektors und des Akolythen getreten sind®. In den
prinzipiellen Ausfithrungen wird betont, dass diese Dienste dem gemeinsamen
Priestertum aller Getauften zugeordnet sind und daher ihrer Natur nach nichts
mit dem priesterlichen Dienstamt zu tun haben. Wenn sie dem gemeinsamen
Priestertum zugeordnet sind, dann miissen sie folgerichtig in gleicher Weise fiir
Minner und Frauen zuginglich sein. In den konkreten Bestimmungen heiBt es
aber dann: ,,GemiB der ehrwiirdigen Tradition konnen nur Minner zu Lektoren
und Akolythen bestellt werden“*. Es kann also noch so wortreich das gemein-
same Priestertum als Grundlage dieser Dienste beschworen werden, letztendlich
gilt dann eine ,ehrwiirdige Tradition®, wie fragwiirdig sie auch sein mag. Ein
klassisches Beispiel kirchenamtlicher Schizophrenie, die einfach nicht bereit ist,
aus den grundlegenden Einsichten des Konzils die entsprechenden Konsequenzen
zu ziehen.

Weitere Bemiihungen um das Priestertum der Frau

Dass eine derartige Einstellung Roms auf immer starkeren Widerspruch stofien
musste, war naheliegend. Neben engagierten Frauen, vor allem aus dem
deutschsprachigen, holldndischen und amerikanischen Raum, erhob besonders
die Zeitschrift Concilium immer wieder ihre Stimme fiir eine Anderung der Pra-
xis in der romisch-katholischen Kirche und setzte sich fiir die Zulassung der

31 - =DEEI, 68S.
32 DELIL, 1192 - 1198.
33 Art 7. DEEI 1197
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Frauen zum priesterlichen Dienstamt ein. 1968 erschienen im Heft 4 mehrere
Beitriige zu diesem Thema. Zuerst ein eher zurlickhaltender Artikel von Elisa-
beth Gossmann ,Die Frau als Priester?“* In diesem Artikel vertritt sie die
Auffassung, dass als Voraussetzung eine Wandlung des Amtes zu verlangen sei:
_Erst wenn das Amt selbst sich von innen heraus und in Beziehung zur Gemein-
schaft neu konstituiert hat, hat es Sinn, dass es auch der Frau iibertragen werden
kann“®. Wenn Gossmann das vorkonziliare Priesterbild damit meint, mag sie
Recht haben; durch das Konzil hat sich dieses Bild aber grundlegend veréndert
und es ist nicht einsichtig, was an diesem gednderten Verstindnis des priesterli-
chen Dienstamtes nicht auch fiir eine Frau akzeptabel sein kann. Ein weiterer
Beitrag von Jan Peters tréigt den Titel ,Die Frau im kirchlichen Dienst“*.
Zusammenfassend stellt er fest:
.1. Exegetisch lassen sich keine zwingenden Griinde anfiihren, die fiir einen Ausschluss
der Frau vom kirchlichen Amt sprechen. 2. Der faktische Ausschluss der Frau vom Amt
liisst sich aus der Geschichte geniigend relativieren, um ihm seinen Absolutheitsanspruch
oder zumindest seine Selbstverstandlichkeit zu nehmen. 3. Das christliche Verstindnis
des Amtes als charismatischer Heilsvermittlung und charismatischen Dienstes ... zwin-
gen auch den katholischen Theologen, kritisch nach dem der Frau eigenen Platz und
Beitrag im und zum priesterlichen Amt zu sprechen und die Frage zu stellen, ob die Frau
nicht Triigerin einer Heilsfunktion im Sinne einer weiteren und mehr biblischen Sicht auf
das Amt sein kanm“*’.

Den Abschluss des Heftes bildet die schon erwihnte (Anm.3) Dokumentation mit
dem Titel ,Der Platz der Frau im Amt der nichtkatholischen christlichen Kir-
chen® die eine Ubersicht bietet, ob und wann diese Kirchen die Frauenordination
eingefiihrt haben.

Weitere gewichtige Beitriige erschienen in Heft 2 des Jahres 1972 zum
Thema , Amt und Dienst in den liturgischen Versammlungen® sowie im Heft 12
desselben Jahres unter dem Thema ,Die Amter in der Kirche“, dann in Heft 1
des Jahres 1976 unter dem Thema ,,Die Frauen in der Kirche®, sowie in Heft 5
des Jahres 1978 ein Artikel von E. Schiissler-Fiorenza iiber die feministische
Theologie in den USA, in dem die Frage der Zulassung zum priesterlichen
Dienst allerdings nicht Thema war. Besondere Bedeutung kommt dann Heft 4
des Jahres 1980 zu, das explizit das Thema ,,Frauen in der Méannerkirche?“ be-
handelt.

In der Zwischenzeit war das Thema ,,Frauenordination® Gegenstand zahl-
reicher Resolutionen verschiedener kirchlicher Vereinigungen geworden.

34  Gossmann, Elisabeth, Die Frau als Priester, in: Concilium 4 (1968) 288 - 293.
35 Ebd. 291f.
36 Peters, Jan, Die Frau im kirchlichen Dienst, in: Concilium 4 (1968) 293 - 299.
37 Ebd. 297.
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Wie schon erwihnt, wurde in jeder Versammlung der ,St. Joan’s
International Alliance® eine Resolution verabschiedet, die sich mit dem Thema
Frauenordination befasste. Daneben verlangte der Dritte Weltkongress fiir Lai-
enapostolat 1967 eine ernsthafte Behandlung der Frage ,Frau und Amt in der
Kirche®. Im Jahre 1969 verabschiedete die Weltunion der Katholischen Frauen-
organisationen eine entsprechende Resolution. Auch der Internationale Theolo-
genkongress der Zeitschrift ,,Concilium*® im Jahre 1970 schloss sich dieser For-
derung mit einer Kritik an der Diskriminierung der Frau in der Kirche und dem
Ersuchen an, .die mogliche Rolle der Frau in den kirchlichen Amtern in Erwi-
gung zu ziehen“*®*. An dem Kongress nahmen rund 1000 Theologen aus aller
Welt und aus verschiedenen christlichen Konfessionen teil.

Besondere Bedeutung erlangte die Stellungnahme des hollidndischen Pasto-
ralkonzils vom 6.1.1970, das im 4. Kapitel iiber ,Neue Formen des Priesteram-
tes, neue Menschen in diesem Amt“ zur Stellung der Frau folgende Erklarung
verabschiedete:

»Es ist ratsam, die Frau so schnell wie moglich noch mehr in alle kirchlichen Aufgaben

einzuschalten, in denen ihr Wirken wenig oder gar nicht problematisch ist. Die kiinftige

Entwicklung muss sich dahin orientieren, dass sie alle kirchlichen Funktionen, die Lei-

tung der Eucharistiefeier nicht ausgeschlossen, erfiillen kann.

a) In solchen Fillen, in denen das derzeitige Kirchenrecht eine ausdriickliche Verbotsbe-

stimmung vorsieht, muss deren vollstindige Aufhebung mit Nachdruck betrieben werde.

b) Es sollte eine Untersuchung durchgefiihrt werden iiber die Aufnahme von weiblichen

Amtstrigern in der Gemeinde (bei den Gliubigen) und tiber die genauere Feststellung

der Motive, die dem Widerstand dagegen noch zugrunde liegen.

c) Etwaige gefiihlsmiifige Widerstinde unter den Gliubigen miissen durch verniinftige

und ausgeglichene Offentlichkeitsarbeit aufgefangen werden.

d) Man soll die Erfahrungen und Ansichten anderer Kirchen hinsichtlich der kirchlichen
Tiétigkeit von Frauen kennenlernen*®.

Die hollandische Bischofskonferenz aduBerte zu einer Reihe anderer Entscheidun-
gen des Pastoralkonzils ihre Bedenken. Zur Frage der Zulassung der Frau zum
Priestertum gab es jedoch keine grundsatzliche ablehnende AuBerung - Kardinal
Alfrink hatte allerdings bei der entsprechenden Abstimmung selbst mit Nein ge-
stimmt - die Bischofskonferenz wiinschte aber eine genauere theologische und -
nicht nur praktische Klirung der Frage.*

Eine besonders aufgeschlossene Stellungnahme kam von der kanadischen
Bischofskonferenz, die im April 1971 in Ottawa zur Vorbereitung der romischen
Bischofssynode zum Thema ,, Das priesterliche Amt“ zusammen gekommen war.
Gleichzeitig hielten dort die Frauen der ,Canadian Catholic Conference® eine

38 HK 24 (1970) 466.
39 HK 24 (1970) 133f.
40 Ebd.
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Versammlung ab. In einer gemeinsamen Konferenz wurde eine Stellungnahme
iiber die Rolle der Frau in der Kirche erarbeitet und verabschiedet. Die Bischofe
wurden darin gebeten:

1. klar und unzweideutig zu erkliren, dass Frauen vollwertige und gleichbe-
rechtigte Glieder der Kirche sind, mit denselben Rechten, Vorrechten und
derselben Verantwortung wie Méanner.

2. an die kommende Bischofssynode dringend die unmittelbare Forderung zu
richten, alle diskriminierenden Bestimmungen gegen Frauen im kirchli-
chen Recht und aus der Uberlieferung zu entfernen.

3. geeignete Frauen zum Amt zu weihen.

4. mit allen moglichen Mitteln zu fordern, dass geeignete, dazu fahige
Frauen in allen Organen Sitz und Stimme haben, die sich mit Angelegen-
heiten befassen, welche alle Glieder der Kirche betreffen.

5. praktische MaBnahmen zu treffen, dass die Priester in ihrer Haltung
gegeniiber den Frauen, gegeniiber Sexualitit und Ehe die damit verbun-
dene Wiirde der Frau mehr respektieren.

Diese Empfehlungen wurden von den Bischdfen im Prinzip akzeptiert. Sie er-
klirten sich bereit, auf der Bischofssynode im Herbst 1971 die Authebung dis-
kriminierender Bestimmungen zur Sprache zu bringen. Nur der Weihbischof der
ukrainischen Kirche in Kanada lehnte diese Empfehlungen ab. Er war der Mei-
nung, die Frau gehore auch fiir die Zukunft ins Haus* . Kardinal Flahiff forderte
aufgrund dieser Resolution in der Bischofssynode, dass in der Frage einer Auffa-
cherung des priesterlichen Dienstes auch die Frau einbezogen werden miisse. Sie
konnte bereits bestehende Dienste noch stirker als bisher iibernehmen, oder fiir
sie konnten bzw. miissten neue Dienste geschaffen werden. Ohne es direkt aus-
zusprechen, warf er damit gezielt die Frage einer moglichen Ordination der Frau
in die Debatte. Er erhielt Unterstiitzung durch den Erzbischof von Kingston (Ja-
maica) S. Carter, der ausdriicklich eine Priifung dieser Moglichkeit verlangte, da
die frither ihr entgegenstehenden kulturellen und nicht theologischen Griinde
heute nicht mehr gelten.

Besonders intensiv wurde die Diskussion in den USA gefiihrt, wobei sich
sehr viele Ordensfrauen daran beteiligten, zumal sie angesichts des steigenden
Priestermangels immer mehr Aufgaben in der Pastoral {ibernommen hatten. Als
Lehrkrafte an den Pfarrgemeindeschulen, den Internaten und Colleges iibten sie
groflen Einfluss aus, zugleich aber auch in der Gemeindearbeit. Ordensfrauen
stellten dann auch die tiberwiltigende Mehrheit der ca. 2.000 Teilnehmerinnen
auf der ersten ,, Women’s Ordination Conference®, die 1975 in Detroit statifand.

41  Van Eyden, René, Das liturgische Amt der Frau, in: Concilium 8 (1972) 107.
42 HK 25 (1971) 534.
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Die Vortrige und Resolutionen dieses Kongresses lieBen in der Schérfe ihrer
Diktion und ihrer Forderungen nichts zu wiinschen iibrig.

Die Erkidrung der Glaubenskongregation 1976: Ende der Diskussion I

Dieses Ereignis scheint im Verein mit der Entwicklung in der anglikanischen
Kirchengemeinschaft - so vermutet zumindest M. Hauke* - den unmittelbaren
Anlass fiir die Erklarung der Glaubenskongregation vom 15. Oktober 1976 ge-
boten zu haben, in der die These aufgestellt wurde: ,,Die Kirche halt sich aus
Treue zum Vorbild ihres Herrn nicht dazu berechtigt, Frauen zur Priesterweihe
zuzulassen“.*

Dieser negativen Entscheidung waren nicht nur die Bestimmungen des Do-
kuments ,,Ministeria quaedam“ vom 15.8.1972 vorausgegangen, mit welchen
Frauen sogar von der Beauftragung zu den Diensten des Lektors und Akolythen
ausgeschlossen wurden, sondern auch die Einsetzung einer Pépstlichen Studien-
kommission ,,Uber die Stellung der Frau in der Gesellschaft und in der Kirche*
vom Mai 1973, die gleich zu Beginn ein geheimes Memorandum des Staatssek-
retariates erhielt, wonach das Priestertum fiir Frauen nicht zugénglich sei und die
Kommission sich nicht mit dieser Frage zu befassen habe.* Ausgerechnet zum
Jahr der Frau &uferte sich Papst Paul VI. personlich mit mehreren Stellungnah-
men, in denen von ihm das Priestertum der Frau abgelehnt wurde. Am deut-
lichsten war dies der Fall im Schreiben des Papstes vom 30.11.1975 an Erzbi-
schof Coggan von Canterbury angesichts der Entwicklungen innerhalb der angli-
kanischen Kirchengemeinschaft. Der Papst bekraftigte den traditionellen Stand-
punkt der katholischen Kirche und sagte:

»Sie hilt aus sehr grundsétzlichen ﬂber]egl{pgen daran fest, dass es nicht zuldssig ist,

Frauen zu Priestern zu weihen. Zu diesen Uberlegungen gehoren: das in der Heiligen

Schrift bezeugte Beispiel Christi, der seine Apostel allein unter den Ménnern auswihlte;

die durchgéngige Praxis der Kirche, die Christus nachahmte mit der ausschlieBlichen

Weihe von Ménnern; und ihre lebendige Lehrautoritit, die bestindig daran festhielt, dass

der Ausschluss der Frauen vom Priestertum in Ubereinstimmung mit dem Heilsplan

Gottes fiir seine Kirche steht“%.

Unmittelbarer Anlass fiir dieses Schreiben des Papstes waren die Diskussionen
innerhalb der anglikanischen Gemeinschaft, die dazu fithrten, dass die Episcopal
Church in den USA im September des darauffolgenden Jahres 1976 die Pries-

43  Hauke, Manfred, Die Problematik um das Frauenpriestertum vor dem Hintergrund der
Schopfungs- und Erlosungsordnung, Paderborn 1982, 62.

44 DELIL, 207 - 223.

45 KNA vom 14. 5. 1973.

46 DELIL., 164.
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terweihe von Frauen guthieB, trotz der Emporung, die dieser Entschluss in einer
starken Gruppe dieser Kirche ausldste, sodass eine Spaltung innerhalb der Epis-
copal Church mdglich erschien. Erzbischof Coggan selbst war ebenfalls fir die
Priesterweihe von Frauen, versuchte aber dennoch eine Auseinandersetzung mit
der katholischen Kirche und der Orthodoxie zu vermeiden.*’

Im Vorfeld der Erklarung der Glaubenskongregation gab es eine Stellung-
nahme der Pipstlichen Bibelkommission, deren Arbeit aber nicht die vom Papst
und der Kurie gewiinschten Ergebnisse gezeitigt zu haben scheint. In der Herder
Korrespondenz heift es dazu:

.Der amerikanische NC News Service berichtete seinerzeit unter Berufung auf unter-

richtete Kreise, die Kommission sei einmiitig der Auffassung gewesen, die Schrift allein

konne nicht klar und ein fiir allemal begriinden. ob Frauen geweiht werden konnen oder
nicht: mit einer Mehrheit von 12 zu 5 Stimmen sei die These verabschiedet worden, die

Kirche konne die Dienste der Eucharistie und der BuBe Frauen anvertrauen, ohne gegen
die Intentionen Jesu Christi zu verstoben“*®.

Ein Mitglied der Bibelkommission, der kanadische Exeget David Stanley SJ hat
nach der Publikation der jetzigen Erklarung diese Nachricht bestitigt und seine
Mitgliedschaft in der Kommission niedergelegt: ,Die Glaubenskongregation
habe ihre eigenen biblischen Argumente konstruiert, die nichts mit dem zu tun
haben, was wir vorlegten“*.

Wie schon festgestellt wurde, sollte die Erklarung der Glaubenskongrega-
tion vom 15. Oktober 1976 die Diskussionen in der katholischen Kirche mit der
Feststellung beenden, dass sich die Kirche nicht dazu berechtigt hélt, Frauen zur
Priesterweihe zuzulassen. Als Zusammenfassung ihrer Beweisfiihrung stellte die
Erklarung fest:

Diese Praxis der Kirche erhilt also einen normativen Charakter: in der Tatsache, dass

nur Minnern die Priesterweihe erteilt wird, bewahrt sich eine Tradition, die durch die

Jahrhunderte konstant geblieben und im Orient wie im Okzident allgemein anerkannt

wird, wobei man stets darauf bedacht ist, Missbriuche sogleich zu beseitigen. Diese

Norm, die sich auf das Beispiel Christi stiitzt, wird befolgt, weil sie als iibereinstimmend

mit dem Plan Gottes fiir seine Kirche angesehen wird=*,

Unabhingig von einer Qualifizierung der Argumente muss man feststellen, dass
die Glaubenskongregation sich ihrer Sache gar nicht so sicher ist, denn es wird
nirgends von einer Lehre ,de fide divina et definita“, ja nicht einmal von einer
These, die ,theologice certa® sei, gesprochen, sondern sehr zuriickhaltend von

47 HK 30 (1976) 483.

48 _Da es in der Schrift keine ausreichenden Hinweise gibt, um die Frage zu entscheiden,
konnte die Kirche ihre jahrhundertealte Praxis indern und Frauen zur Priesterweihe zu-
lassen®.

49 HK 31 (1977) 152.

50 DELII., 216. Gesamter Text der Erklirung: DEL II., 207-223.
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einem ,,sich nicht berechtigt halten“ und der ,,Meinung, dass die Praxis als mit
dem Heilsplan Gottes fiir seine Kirche iibereinstimmend erachtet wird. P. Hii-
nermann meint daher:
»Die Erkldrung der Glaubenskongregation leistet so der theologischen Diskussion einen
wertvollen Dienst, als sie die dogmatische Verbindlichkeit der kirchlichen Praxis, Frauen

zum Priesteramt nicht zuzulassen, eindeutig als gerin% qualifiziert und die Tragweite der
Argumente aus Schrift und Tradition klar begrenzt.“’

Was die inhaltliche Argumentation betrifft, so werden fiinf Momente gegen die
Zulassung der Frau zum Priesteramt geltend gemacht. Als erstes wird auf das
Faktum verwiesen, dass in den ersten Jahrhunderten einige Kirchenviter auf
Frauen im Priesteramt bei héretischen Sekten hinwiesen und diese Praxis ab-
lehnten. Es wird aber sofort hinzugefiigt, dass man in den Schriften dieser Véter
»den unleugbaren Einfluss von Vorurteilen® finde, die sich gegen die Frau rich-
ten. Durch diese Einschrankung wird natiirlich die vorausgehende Argumenta-
tion weitgehend entwertet. Zweitens wird auf kirchenrechtliche Schriften der an-
tiochenischen und agyptischen Tradition verwiesen, welche die damalige Praxis
durch Berufung auf die Treue zum ,,Urbild des Priestertums® motivierten, ,,das
der Herr Jesus Christus gewollt und die Apostel gewissenhaft bewahrt haben®.
Bei beiden Argumenten vermisst man den Nachweis, dass die Viter die in ihren
Kirchen legitime und geiibte Praxis nicht nur verteidigen, sondern als eine for-
mal zum depositum fidei- gehorige Tradition kennzeichnen. Gleiches gilt vom
dritten Argument, dem Verweis auf die mittelalterlichen Theologen. Die inhaltli-
chen Argumente, welche diese Theologen anfiihren, werden von der Erklarung
selbst relativiert: Es handle sich vielfach um eine zeitbedingte Minderbewertung
der Frau. Viertens wird darauf hingewiesen, dass das Lehramt niemals eine Er-
kliarung zu dieser Sachproblematik abgegeben habe. Die iiberlieferte Praxis war
daher nie in Frage gestellt worden. Eine schwichere Argumentation als diese
,,ex silentio® 1sst sich kaum denken, denn es gibt viele Dinge in der Kirche, die
nie in Frage gestellt wurden, ohne dass man daraus schliefen kann, dass sie zum
verbindlichen Glaubensgut gehoren. Man konnte eigentlich umgekehrt den
Schluss ziehen, dass dieses Faktum ein Beweis dafiir sei, wie irrelevant diese
Praxis fiir den Glauben sei, da niemals dafiir eine Argumentation geliefert
wurde. Als letztes wird auf die Tradition der Ostkirchen verwiesen, von denen
dieselbe Tradition treu bewahrt wurde. Schlieflich wird nochmals auf das Ver-
halten Christi und die Handlungsweise der Apostel Bezug genommen und daraus
auf deren bleibende Bedeutung fiir die Kirche geschlossen.”® Abgesehen davon,

51 HK 31 (1977) 209.

52  Mit demselben Recht konnte man argumentieren, dass Jesus nur Juden zum Apostelamt
berufen habe und deshalb nur Juden Bischéfe sein diirfen oder da nach dem 1 Tim 3,2-5
der Bischof verheiratet sein soll, miissen alle Bischéfe verheiratet sein.
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dass die wissenschaftliche Qualitiit dieser Argumentation sehr zu wiinschen iibrig
lasst - H. Kiing sagte dazu, dass sie nicht einmal das Niveau einer Diplomarbeit
erreiche - ist es mehr als fragwiirdig, aus faktischen Gegebenheiten allein un-
mittelbar auf einen normativen verbindlichen Charakter zu schliefien. Trotzdem
wird in der Erklirung das Ergebnis der Argumentation in diesem Sinne zusam-
mengefasst. Es wird festgestellt, dass die Praxis der Kirche die Kraft einer Norm
hat; die Qualitit dieser Norm wird nicht niher bestimmt. Es wird schlieBlich
konstatiert, dass diese Norm sich auf das Beispiel Jesu Christi stiitze und deshalb
beobachtet wurde und wird, weil ,gemeint“ werde, sie entspreche dem Rat-
schluss Gottes iiber seine Kirche. Es heifit hier bezeichnenderweise ,,putatur®
und nicht etwa ,creditur®. Diese Formulierung legt nahe, dass es sich nur um
eine mehr oder weniger subjektive Meinung handeln kann, nicht jedoch um eine
verbindliche Glaubensaussage. Daher kann aus dieser Argumentation auch nicht
die Schlussfolgerung gezogen werden, beim Ausschluss der Frau vom priesterli-
chen Amt handle es sich um eine gesicherte und damit verpflichtende Glau-
bensaussage.

In der Pressekonferenz zur Veroffentlichung dieses Dokumentes wurde eine
Note verbreitet, die dieses Dokument als ,,disziplindres, autoritatives und offi-
zielles, aber nicht unfehlbares und nicht irreformables Dokument“ bezeichnete.
Woher diese Note stammte, konnte nicht eruiert werden.

Doch weitere Diskussionen

Die theologische Diskussion ging ungeachtet dieser Erklarung weiter und nahm
an Umfang zu, vor allem angesichts der Entwicklung im Raum der anglikani-
schen Kirchengemeinschaft, wo in der Generalsynode vom 11. November 1992
auch die Kirche von England sich mit einer Zweidrittel-Mehrheit in allen drei
Fraktionen (Bischofe, Klerus und Laien) fiir die Zulassung von Frauen zum
Priesteramt entschied. Vorher hatten schon in der Episcopal Church der USA
und in Neuseeland Frauen die Bischofsweihe erhalten. Auch bei den Altkatholi-
ken, die noch 1976 die Ordination von Fraunen abgelehnt hatten, war es zu einem
Umschwung gekommen. 1982 wurde das Diakonat ermdglicht, 1984 stellte die
internationale altkatholische Theologentagung fest, dass der Ausschluss der Frau
vom Priesteramt auf iiberholten theologischen Voraussetzungen beruhe. Zehn
Jahre spiter entschied sich die Altkatholische Kirche Deutschlands fiir die Zulas-
sung der Frauenordination und am 27. Mai 1996 erfolgte die erste Ordination
von Frauen zum Priesteramt in der Altkatholischen Kirche Deutschlands;* ihrem
Beispiel folgte zwei Jahre spiter die Altkatholische Kirche Osterreichs.

53 HK 50 (1996) 352f.
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Einen etwas skurrilen Beitrag zur theologischen Diskussion lieferte Manfred
Hauke mit seiner 1982 in Paderborn erschienenen Dissertation ,,Die Problematik
um das Frauvenpriestertum vor dem Hintergrund der Schépfungs- und Erlsungs-
ordnung®, die er bei Univ.Prof. Dr. Leo Scheffczyk in Miinchen erstellt hatte.
Der Erzbischof von Paderborn hat ihre Drucklegung ,durch einen grofziigigen
finanziellen Beitrag“ ermoglicht. Die Argumentation l4uft darauf hinaus, dass
aufgrund gottlichen Rechtes die Ordination von Frauen verboten und damit un-
giiltig ist. Die theologische Qualifikation dieser These reiche von ,sententia
communis“ bis zu ,sententia de fide“. Der Autor vertritt die Meinung, dass die
Forderung des Priestertums fiir die Frau letztlich einer ,,Frauenverachtung® ent-
springe, weil sie nicht deren ,, Anderssein“ respektiere; gerade in der Hochschit-
zung der Frau sei ihre Nichtordination begriindet. In einer Rezension in der Her-
der Korrepondenz heifit es dazu: s

»Die Entschiedenheit, mit der der Autor vorgibt, zu wissen, was Jesus wollte, was der

Schopfungs- und Erlésungsordnung entspreche, was dem Wesen der Frau am ehesten

gerecht werde, unterscheidet sich markant von dem, was sonst in diesem Bereich gedacht

und geschrieben wird. Selbst die Erklarung der Glaubenskongregation mutet dagegen in
ihrer Argumentation fast zogerlich und zuriickhaltend an“>*,

Ordinatio sacerdotalis: Ende der Diskussion II

Rom selbst blieb in den folgenden Jahren nicht untitig. So kam Johannes Paul II.
in seinem Schreiben ,Uber die Wiirde der Frau® vom 15.8.1988 auf dieses
Thema zu sprechen und bezog sich auf die Symbolik von Braut und Brautigam
fiir Christus und die Kirche, die besonders in der Eucharistie zum Ausdruck
komme: ,,Das wird dann durchsichtig und ganz deutlich, wenn der sakramentale
Dienst der Eucharistie, wo der Priester in persona Christi handelt, vom Mann
vollzogen wird“®>. Als Reaktion auf die Entwicklungen in der anglikanischen
Kirchengemeinschaft schrieb der Papst am 8.12.1988 an Erzbischof Runcie von
Canterbury, die Frauenordination drohe den Weg zur gegenseitigen Anerken-
nung der Amter zu blockieren. In der gemeinsamen Erklirung von Papst und
Erzbischof bei dessen Rombesuch am 2.10.1989 kam das Thema ebenfalls zur
Sprache:

»Die Frage und Praxis der Zulassung von Frauen zum Priesteramt in einigen Provinzen
der Anglikanischen Gemeinschaft verhindern die Versohnung zwischen uns sogar dort,

54 HK 37 (1983) 577.
55 BEET:, 653.
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wo es in anderer Hinsicht Fortschritie in Richmung auf eine Ubereinkunft im Glauben be-
ziiglich der Bedeutung der Eucharistie und des ordinierten Amtes gibt«,

Schlieflich kam es am 30. Mai 1994 zur Verdffentlichung des Apostolischen
Schreibens ,,Ordinatio Sacerdotalis“, das keine neue Argumentationen vorlegte,
sondern nur die biblischen Grundargumente der vorausgegangenen romischen
Erklidrungen zusammenfasste, nimlich Jesus Christus habe nur Ménner als
Apostel berufen, die Apostel hitten genauso gehandelt, als sie Mitarbeiter aus-
wihlten und die Kirche habe von Anfang an das Verhalten des Herrn und der
Apostel als Norm anerkannt. Neu ist der Anspruch auf eine uneingeschréinkte
Verbindlichkeit dieses Schreibens bzw. der romischen Lehre, wenn es heifit:
.Damit also jeder Zweifel beziiglich der bedeutenden Angelegenheit, die die goitliche
Verfassung der Kirche selbst betrifft, beseitigt wird, erkldre ich kraft meines Amtes, die
Briider zu stirken (Lk 22,32), dass die Kirche keinerlei Vollmacht hat, Frauen die

Priesterweihe zu spenden und dass sich alle Gliubigen der Kirche endgiiltig an diese Ent-
scheidung zu halien haben“”’.

Die Absicht des Papstes war es, die Diskussionen im katholischen Raum, die vor
allem in Nordamerika breite Kreise erfasst hatten, ein fiir alle Mal zu beenden
und alle Hoffnungen und Erwartungen, Rom kénne doch einmal seine Haltung
indern, zunichte zu machen.

In einem Kommentar des Osservatore Romano wird diese Absicht mit aller
Deutlichkeit zum Ausdruck gebracht:

.Indem das Apostolische Schreiben formell den endgiiltig verbindlichen Charakter dieser
Lehre erklirt, der sich vom Willen Christi und von der Praxis der apostolischen Kirche
ableitet, bestiitigt es eine Gewissheit, die von der Kirche bestindig aufrecht erhalten und
gelebt wurde. Es handelt sich also nicht um eine neue dogmatische Formulierung, son-
dern um eine vom ordentlichen papstlichen Lehramt in endgiiltiger Weise gelehrte Dokt-
rin, d. h. nicht um eine Lehre, die als Vorsichtsmafinahme getroffen wurde ... sondern
als eine mit Sicherheit wahre Lehre. Da es sich also nicht um eine in Freiheit bestreitbare
Angelegenheit handelt, verlangt diese Lehre immer die volle und bedingungslose Zu-
stimmung der Gldubigen; das Gegenteil zu lehren, kime einer Verfiihrung ihres Gewis-
sens zum Irrtum gleich. Diese Erklidrung des Papstes ist ein Akt des Horens auf Gottes
Wort und des Gehorsams gegeniiber dem Herrn auf dem Weg der Wahrheit“.

Da das Schreiben des Papstes sowohl bei zahlreichen Frauenvereinigungen als
auch bei Theologen auf heftigen Widerspruch gestofen war, wurde von der
Glaubenskongregation mit einer Erklarung vom 28.10.1994, deren Inhalt in ei-
nem ,Responsum“ vom 18.11.1995 wiederholt wurde®, der verbindliche
Charakter der pépstlichen Aussage mit folgenden Worten eingeschérft:

56 HK 43 (1989) 495.
57 HK 48 (1994) 355.
58 HK 48 (1994) 357f.
59 HK 51 (1997) 4144f.
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»Diese Lehre erfordere eine endgiiltige Zustimmung, weil sie auf dem geschriebenen
Wort Gottes gegriindet und in der Uberlieferung der Kirche von Anfang an bestindig
gewahrt und angewandt, vom ordentlichen und universalen Lehramt unfehlbar vorgetra-
gen worden ist. Der definitive und unfehlbare Charakter der Lehre ergebe sich nicht aus
dem Schreiben des Papstes, sondern der Papst habe eine immer zum Glaubensgut gehd-
rende Lehre im Blick auf die aktuelle Diskussion in einer formlichen Lehre bekriftigt: In
diesem Fall attestiert ein in sich selber nicht unfehlbarer Akt des ordentlichen Lehramtes
des Papstes den unfehlbaren Charakter der Verkiindigung einer Lehre, die schon im Be-
sitz der Kirche ist“®.

Nach dieser Erklarung der Glaubenskongregation habe der Papst endgiiltig und
unwiderruflich eine Ordination von Frauen ausgeschlossen, sodass auch in kiinf-
tigen Zeiten eine Anderung dieser Haltung ausgeschlossen sei, sei es durch einen
Papst, sei es durch ein Konzil.

Roma locuta - causa finita?

Muss man nun tatsdchlich sagen ,,Roma locuta, causa finita“? Mitnichten, denn
wenn man in die Geschichte des Papsttums zuriickblickt, so hat es oft Festlegun-
gen gegeben, die fiir sich denselben, wenn nicht einen noch héheren Grad an
Verbindlichkeit beansprucht haben. Um ein Beispiel aus dem Mittelalter zu
wihlen, sei auf die Bulle Bonifaz VIII. ,,Unam Sanctam® verwiesen, mit der er
den absoluten, universalen Machtanspruch des Papstes iiber alle Herrscher der
Welt in Form der ,,Zwei Schwerter-Lehre® verkiindete,® oder aus der jiingeren
Vergangenheit die Verurteilungen von Gewissens- und Religionsfreibeit durch
Pius IX®, die Verurteilungen des sogenannten Modernismus durch Pius X® und
schlieflich die Lehre vom Monogenismus, die Pins XII in seiner Enzyklika
~Humani generis“* als unabdingbare Grundlage fiir die Erbsiindenlehre bezeich-
nete und damit der freien theologischen Diskussion entzog; die Lehre vom Mo-
nogenismus selbst wurde als ,theologice certa® bezeichnet. Inzwischen haben
sich die Zeiten gedndert und die zu ihrer Zeit mit hchster Autoritit vorgetrage-
nen Lehren sind entweder obsolet geworden oder stillschweigend der Vergessen-

60 HK 49 (1995) 680.

61 In LThK 10 (1965) 462 heifit es dazu: ,,Der SchluBisatz: »Porro subesse Romano Ponti-
fici omni humanae creature declaramus, dicimus, diffinimus et pronunciamus omnino
esse de necessitate salutis« hat nach iibereinstimmender Meinung aller kath. Theologen
die Bedeutung einer irreformablen dogmat. Aussage“. Kein ernstzunehmener katholi-
scher Theologe wiirde heute einer solchen Bewertung zustimmen.

62 Vgl ,Syllabus“ vom 8. 12. 1864. DS 2901-2980.

63 Vgl. Dekret ,,Lamentabili* vom 3. 7. 1907. DS 3401-3468. Enzyklika ,,Pascendi“ vom
8. 9. 1907. DS 3475-3500.

64  Enzyklika ,Humani generis“ vom 12. 8. 1950. DS 3875-3899.
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heit anheimgefallen. Entscheidungen, auch wenn sie mit hchster Autoritét vor-
gelegt werden, konnen letztlich nur dann verbindliche Geltung beanspruchen,
wenn die ihnen zugrundeliegenden Argumente zutreffen und einer wissenschaft-
lichen Uberpriifung standhalten. Und dies ist in der vorliegenden Lehre nicht der
Fall. Dies wurde iibrigens klar und deutlich in einer Stellungnahme der ,,Catho-
lic Theological Society of America“ vom Jahre 1977 herausgearbeitet.® Das
Autorititsargument kann von seinem Anspruch her noch so stark sein, es bleibt
in seiner Wirkung schwach, wenn die dafiir ins Treffen gefiihrten Sachargumente
nicht gegeben sind. Dann wird kirchliche, speziell péapstliche Autoritit letztlich
mehr untergraben als gestirkt.® Das gilt {ibrigens genauso fiir die Enzyklika
~Humanae Vitae“, deren Verbot sogenannter , kiinstlicher® Methoden der Emp-
fangnisverhiitung noch dazu im Widerspruch zur Pastoralkonstitution des 2. Va-
tikanischen Konzils steht.

Was die Berufung auf die Schrift betrifft, so sei nur nochmals auf die Stel-
lungnahme der Papstlichen Bibelkommission verwiesen, die im Vorfeld der Er-
klarung der Glaubenskongregation klar und eindeutig festgestellt hatte, dass vom
Neuen Testament her keine Hinderungsgriinde erkennbar sind, Frauen zur Ordi-
nation zuzulassen. Sieht man sich die Argumentation des Schreibens ,Ordinatio
sacerdotalis“ ndher an, dann muss man feststellen, dass die biblischen Begriin-
dungen weder mit dem Wortlaut der Schrift noch mit dem exegetischen Ver-
standnis dieser Texte in Einklang stehen: die Zwdlf und die Apostel sind nun
einmal nicht dieselbe GroBe, sind nicht miteinander identisch und die Praxis der
Apostel kennt sehr wohl auch die Auswahl von Frauen zu Mitarbeiterinnen, man
lese sich nur die GruBadresse des Apostels Paulus im 16. Kapitel des Romerbrie-
fes durch. Was die Berufung auf die Tradition anlangt, sei nur auf den Kom-
mentar zu ,,Dei Verbum® im LThK® verwiesen, wo auf eine Konzilsrede Kardi-
nal Meyers (Chicago) Bezug genommen wird:

»Nicht alles, was in der Kirche existiert, muss deshalb auch schon legitime Tradition

sein bzw. nicht jede Tradition, die sich in der Kirche bildet, ist wirklich Vollzug und

Gegenwiirtighaltung des Christusmysteriums, sondern neben der legitimen gibt es auch

die entstellende Tradition ... Tradition miisse folglich nicht nur affirmativ, sondern auch

kritisch betrachtet werden; fiir diese unerlissliche Traditionskritik stehe als MaBstab die

Heilige Schrift zur Verfiigung. auf die daher die Tradition immer wieder zuriickzubezie-
hen und an der sie zu messen sei.“

Der Kommentar stammt von Joseph Ratzinger.

Zusammenfassend muss man feststellen, dass weder der Papst noch die romische
Kurie bereit sind, sine ira ac studio sich mit dem Problem auseinander zu setzen

65 HK 51 (1997) 414 - 419
66 HK 48 (1994) 327.
67 LThK Erghd. II, 519.
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und nach dem Motto, dass nicht sein kann, was nicht sein darf, sich jeder Ande-
rung der traditionellen Positionen verweigern. Ich mochte mit einem Zitat aus
dem Brief Bischof Stechers schlieBen, den er kurz vor seinem Riicktritt verof-
fentlicht hatte:

»-Das Bestiirzende liegt darin, dass die derzeitige Kirchenleitung einfach ein theologi-
sches und pastorales Defizit aufweist, so peinlich das zu sagen ist. Das Amt in der Kir-
che ist von seinem biblischen Verstindnis her ein dem Heile dienendes Amt und kein
sakraler Selbstzweck, dem es vollig gleichgiiltig sein kann, ob Millionen und Abermilli-
onen von Christen iiberhaupt je die Moglichkeit haben, heilstifiende Sakramente zu emp-
fangen und die Mitte ihrer Gemeinschaft, die biblisch und dogmatisch die Eucharistie ist,
in einer menschlich erlebbaren Weise zu pflegen. Es heifit eben immer noch: »Propter
nos homines et propter nostram salutem descendit de coelis’ und nicht ‘propter nostram
aucmgtatem et propter stricte conservandas structuras ecclesiasticas descendit de coe-
lis«. ¢

68 HK 52 (1998) 31-34.
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Spielen Gender-Fragen in der medizinischen Ethik,
speziell in Fragen der Reproduktionstechnologie eine Rolle‘.’J_

Werner .Wolbert, Sal;burg

In der Moraltheologie mag die Notwendigkeit einer feministischen Perspektive
zunachst nicht ganz so offensichtlich erscheinen wie in den anderen theologi-
schen Fachern Dogmatik, Exegese oder Kirchengeschichte. Feministische
Theologie hat sich denn auch wohl zundchst mit diesen Bereichen befasst. Das
sittliche Grundkriterium, also etwa das Liebesgebot, die Goldene Regel oder der
Kategorische Imperativ Kants, gilt zunichst unterschiedslos fiir alle Menschen
bzw. nach Kant fiir alle rationalen Wesen, also auch fiir mégliche rein geistige
(geschlechtlose) Wesen. Im Ubrigen kennt ja auch die Theologie die Idee vom
Siindenfall der Engel. Das Grundkriterium bedeutet Gleiches gleich, und Unglei-
ches ungleich zu behandeln. Und wer sein will wie Gott, behandelt Ungleiches
gleich. Unter Menschen griindet sich das Liebesgebot auf die gleiche Men-
schenwiirde; und in dieser Wiirde sind bekanntlich die Menschen gleich, was
Paulus (Gal 3,28) beziiglich Juden und Griechen, Sklaven und Freien, Méimmern
und Frauen herausstellt. Allerdings hat es lange die Meinung gegeben, was der
Mensch sei, werde vor allem am Mann sichtbar. Der Mann schien von seiner
Geschlechtlichkeit nur marginal bestimmt, die Frau schien zuerst Frau und dann
Mensch zu sein (was man etwa an der unterschiedlichen Lage der Geschlechts-
organe sichtbar bestatigt fand).

Trotz der grundsitzlichen Gleichheit gibt es aber unter Menschen relevante
Ungleichheiten. Entsprechend sind unsere Pflichten gegeniiber Kindern und Er-
wachsenen, Kranken und Gesunden oder Soldaten und Zivilisten nicht immer
gleich (wobei der letzte Fall zunehmend schwierig wird). Fiir eine feministische
Perspektive stellen sich somit folgende Fragen: Gibt es ethisch relevante Un-
gleichheiten zwischen Mann und Frau? Gibt es eine unterschiedliche Wahrneh-
mung ethischer Probleme? Gibt es eine spezifisch weibliche Moral (mit eigenen
Prinzipien)?

Gibt es ethisch relevante Unterschiede zwischen Mann und Frau?

Eine Ungleichheit ist unbestritten: Frauen bekommen Kinder, Minner nicht.
Dieser zunichst biologische Unterschied hat durchaus erhebliche Auswirkungen
und ist deshalb ethisch relevant. Die Belastungen mindestens aus der Schwanger-
schaft sind in Rechnung zu stellen, wobei die Konsequenzen durchaus umstritten
sein konnen (Befreiung von der Wehrpflicht, unterschiedliches Pensionsalter).
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Friiher gezogene Konsequenzen etwa beziiglich Wahlrecht oder Berufsausiibung
gelten dagegen heute (mindestens in den westlichen Lindern) als obsolet. Als
Beispiel fiir eine viel weitergehende Sicht der Ungleichheit lese man etwa Kants
.Beobachmungen {iber das Gefiihl des Schénen und Erhabenen*'.

Gibt es eine spezifische weibliche Moral?

Die Diskussion iiber die Frage nach einer spezifischen weiblichen Moral mit ei-
genen Prinzipien wurde ausgeldst vor allem durch Carol Gilligan in ihrer Kritik
an Kohlberg. Statt der méannlichen Gerechtigkeitsperspektive sei bei Frauen die
Care-Perspektive vorherrschend. Gilligan sprach dabei urspriinglich von zwei
unterschiedlichen Moralen, spéter von zwei Perspektiven, wobei die letztere nur
von Frauen eingebracht werde. Auf eine Auseinandersetzung mit dieser Position
(die ich nicht teile), sei hier verzichtet.?

Gibt es eine unterschiedliche Wahmehmung ethischer Probleme?

Konzentrieren méchte ich mich hier auf eine andere Weise der Problemwahr-
nehmung, wie sie mir bei Frauven aufgefallen ist. Das sei aufgezeigt an unter-
schiedlichen Interpretationen der Erzahlung von der keuschen Susanna.

Thre Geschichte ist fiir den Papst in Veritatis Splendor 91 ein frithes Beispiel
des Martyriums:

»Bereits im Alten Bund begegnen wir eindrucksvollen Zeugnissen einer Treue zum hei-
ligen Gesetz Gottes, die mit der freiwilligen Annahme des Todes bezahlt wurde. Bei-

In: Werke in 6 Binden, hg. von Wilhelm Weischedel I, Darmstadt 1966, 825-884.

Vel. Horster, Detlev (Hg.), Weibliche Moral - ein Mythos? Frankfurt/Main 1998; Nagl-
Docekal, Herta/Pauer-Studer, Herlinde (Hg.), Jenseits der Geschlechtermoral, Frank-
furt/Main 1993. Vgl. dazu auch Nunner-Winkler, Gertrud, Der Mythos von den zwei
Moralen, in: D. Horster, Weibliche Moral 73-98. Nach Nunner-Winkler ist die These
von Gilligan weder philosophisch noch empirisch haltbar. Thre alltagsweltliche Plausibi-
litat erklért sie so (94f):

1. Traditionelle Familienrollen betonen die Fiirsorglichkeit der Frau. Die Eingrenzung
von Rechten und Pflichten ist Minnersache.

2. Die These unterscheide nicht kontextsensitive Flexibilitit und blofe durch Machtlo-
sigkeit erzwungene Anpassungsbereitschaft.

3. Zur Erkldrung der Argumentationsresistenz der These sei zu bedenken, dass die An-
nahme eines Wesensunierschiedes eine Gemeinsamkeit von Frauen schaffe und damit
eine Solidarisierung. Die Starke des Mythos ergebe sich somit aus seiner Funktionalitat,
nicht aus seinem Wahrheitsgehalt. Im Ubrigen verweise ich hier auf den Beitrag von
Christa Schnabl in diesem Heft, der die ,.Gilligan-Debatte“ ausfiihrlich darstellt.

b =
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spielhaft ist die Geschichte der Susanna: Den beiden ungerechten Richtern, die sie fur
den Fall, dass sie sich geweigert hitte, ihrem unreinen Begehren zu Willen zu sein, mit
dem Tode bedrohten, antwortete sie: »Ich bin bedringt von allen Seiten: Wenn ich es
tue, so droht mir der Tod; tue ich es aber nicht, so werde ich euch nicht entrinnen. Es ist
besser fiir mich, es nicht zu tun und euch in die Hande zu fallen, als gegen den Herm zu
siindigen!« (Dan 13,22-23). Susanna, die es vorzieht, »unschuldig« in die Hénde der
Richter zu fallen, bezeugt nicht nur ihren Glauben und ihr Gottvertrauen, sondern auch
ihren Gehorsam gegeniiber der Wahrheit und der Absolutheit der sittlichen Ordnung:
durch ihre Bereitschaft, das Martyrium auf sich zu nehmen, bekundet sie, dass es nicht
recht ist, das zu tun, was das gtliche Gesetz als Ubel bewertet, um dadurch irgendein
Gut zu erlangen. Sie wihlt fur sich den »besseren Teil«: ein ganz klares und kompro-
missloses Zeugnis fiir die Wahrheit des Guten und fiir den Gott Israels; so tut sie in ihren
Handlungen die Heiligkeit Gottes kund.“

Die Ethikerin Jean Porter® zeigt sich von dieser Aussage schockiert. Sie bringt
ein Gegenbeispiel: Eine Bank wird tiberfallen. Steht der Kassier vor der Alter-
native, dem Bankriuber zu willen zu sein, oder die Siinde des Diebstahls zu be-
gehen? Hier heiBt die Alternative schlicht: Geld oder Leben. Der Kassier ent-
wendet zwar fremdes Eigentum, aber es handelt sich nicht um Diebstahl. ,Dieb-
stahl“ bedeutet eine unerlaubte Entwendung fremden Eigentums; es ist ein sittli-
ches Wertungswort, in dem die Bewertung der betreffenden Handlung schon als
geklirt vorausgesetzt ist. In diesem Fall gibt der Kassier — nach unserer Uber-
zeugung - das Geld erlaubter Weise heraus, da sein Leben wichtiger ist als das
Geld. Der Kassier wird also nicht in Versuchung gefiihrt, etwas Unerlaubtes zu
tun, ebenso wenig aber auch Susanna: wenn sie nachgébe, tite sie es wider Wil-
len. Es geht also gar nicht darum, das zu tun, ,,was das gdttliche Gesetz als Ubel
bewertet”. Ihre Lage wire schwieriger, wenn etwa ihre Kinder bedroht wéren.
Hier wiire sie vielleicht ,versucht, dem Ansinnen der Alten nachzugeben. Aller-
dings wire in diesem Fall wenigstens nicht so sicher, ob sie etwas Unerlaubtes
tate, ob es sich damit um eine moralische Versuchung handelte.

Ein anderes Beispiel fiir unterschiedliche Problemwahrnehmung ist die
besondere Sensibilitit von Frauen fir Formen der Unterdriickung; das gilt natiir-
lich besonders fiir Frauen aus benachteiligten Schichten, etwa schwarzen Ameri-
kanerinnen (die sich im Ubrigen mit dem Terminus ,womanism* vom weifen
Feminismus unterscheiden). Als Beispiel seien zwei Buchtitel gegeniibergestellt.
Von Stanley Hauerwas, einem der prominentesten theologischen Kommunita-
risten, gibt es ein Buch mit dem Titel ,,A Community of Character®. Gloria Alb-
recht hat in Reaktion darauf ein Buch geschrieben mit dem Titel , The Character
of our Communities“*. Hauerwas kritisiert das autonome Selbst der Moderne

3 Porter, Jean, Moral Reasoning, Authority, and Community in Veritatis splendor, in: The
Annual of the Society of Christian Ethics 1995, 201-219, hier 210f.

4  Hauerwas, Stanley, The Community of Character, London 1981; Albrecht, Gloria, The
Character of our Communities, Nashville (Tenn.) 1995.
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und betont die Verwurzelung jedes Menschen in seiner ,,community“. Albrecht
verweist dagegen auf den autoritiren oder auch repressiven Charakter vieler
communities; und in der Tat wiirden sich aus dem Ansatz von Hauerwas recht
autoritare moralpadagogische Konsequenzen ergeben.

Unterschiedliche Bewertungen des Schwangerschafisabbruches

Verstiandlicherweise wirkt sich die unterschiedliche Perspektive in der Bewertung
des Schwangerschaftsabbruchs aus.® Als Beispiele seien die Beitriige von zwei
Autorinnen vorgestellt: Judith Thomson und Susan Nicholson.® Die beiden
gemeinsame Grundidee stammit freilich von einem ménnlichen Autor: H. L. A.
Hart’. Nach Hart ist fiir den Abbruch der Schwangerschaft nicht eigentlich die
Totung des Fotus notwendig, sondern seine Entfernung aus dem Mutterschof
(removal); das gilt besonders im Falle des therapeutischen Schwangerschaftsab-
bruchs. Kénnte man etwa ohne Risiko eine Frithgeburt herbeifiihren, wire das
Problem gelost®. Die Einordnung als ,removal“ hat iibrigens auch bei
konservativen katholischen Autoren zur Deutung des therapeutischen SA als in-
direkte Totung gefiihrt.” Wichtig ist, dass mit dieser Analogie die andere der
Notwehr erledigt wire, obwohl Thomson diese noch nicht iiberwunden hat. Sie
sieht den Fotus, falls eine Schwangerschaft nicht ausdriicklich von der Frau ge-
wollt ist, wie einen Einbrecher. Entsprechend muss die Frau das Kind nur aus-
tragen, wenn sie es ausdriicklich will. Von Thomson stammt das folgende kon-
struierte Beispiel:'® Jemand findet sich Riicken zu Riicken im Bett mit einem be-
wusstlosen Geiger. Die Gesellschaft der Musikfreunde hat alles in Bewegung ge-
setzt, um ihn am Leben zu erhalten. Der Betreffende hat die richtige Blutgruppe;
deshalb wird er gekidnappt und die Niere des Geigers an ihn angeschlossen. Die

5 Vgl. zum folgenden Wolbert, Werner, Du sollst nicht toten. Systematische Uberlegun-
gen zum Towmngsverbot, Freiburg i.Ue./Freiburg i.Br. 2000, 93-107.

6 Nicholson, Susan, Abortion and The Roman Catholic Church, Knoxville (Tennessee)
1978; Thomson, Judith J., A Defense of Abortion, in: PPAf 1 (1971) 47-66 (auch in:
dies., Rights, Restitution, and Risks, Cambridge (Mass)/London 1986, 1-19).

o Hart, H. L. A. Intention and Punishment, in: ders., Punishment and Responsibility, Ox-
ford 1978 (= *1970), 113-135, hier 122-125.

8 In anderen Fillen wiirde sich hier zusitzlich die Frage der Freigabe des Kindes zur
Adoption stellen; auch hier gibt es moglicherweise unterschiedliche Perspektiven.

9 Boyle, Joseph, Double-effect and a Certain Type of Embryotomy, in: IthQ 44 (1977)
303-318; Grisez, Germain, Abortion: the Myths, the Realities, and the Arguments, New
York 1966.

10 J. J. Thomson, Defense. Zur Kritik an Thomson vgl. Finnis, John, The Rights and
Wrongs of Abortion. A Reply to Judith Thomson, ebd. 2 (1973) 117-145 und vor allem
Davis, Nancy, Abortion and Self-Defence, in: PPAf 13 (1984), 175-207.
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Losung der Verbindung wiirde den Tod des Geigers bedeuten. Das Ganze soll
aber nur 9 Monate dauern; dann wird der Geiger sich erholt haben. Thomson
versucht mit diesem Beispiel die vollstindige Freiheit der Frau zur Abtreibung
zu demonstrieren. Sie leugnet damit, dass jemand, der sich auf geschlechtliche
Beziehungen einlésst, mindestens prima facie sich auch verpflichtet, die mogli-
chen Konsequenzen zu akzeptieren. Nach ihr gilt das nur, wenn die Schwanger-
schaft ausdriicklich gewollt ist. Fiir Nicholson ist das Beispiel dagegen nur rele-
vant fiir die Bewertung des Schwangerschaftsabbruchs bei Vergewaltigung. Im
Fall des Geigers ist der Geschadigte offenbar nicht verpflichtet, die Verbindung
aufrechtzuerhalten. Das Leben des Geigers zéhlt in diesem Fall nicht mehr als
das Wohlergehen des Gekidnappten. Folgende Gemeinsamkeiten bestehen mit
der Situation der Schwangerschaft:

1. In beiden Fillen unterstiitzt ein Mensch mit seinem Korper das Leben eines
andern.

2. Die Beendigung dieser Verbindung t6tet den Rezipienten. "'

3. Der Geiger wie der Fotus sind unschuldig.

4. Am Ende (nach 9 Monaten) konnen beide ohne Unterstiitzung leben.

Es gibt aber auch einen wichtigen Unterschied: Der Fotus hat sich aus einer
Eizelle der Frau entwickelt, der Geiger dagegen verdankt nicht dem Gekidnapp-
ten sein Leben. Wieviel wiegt dieser Unterschied? Dazu bringt Nicholson fol-
gendes Beispiel'”: Ein Arzt hat eine befruchtete Eizelle. Als sie implantiert wer-
den muss, ist bei einer Frau (sei es die biologische Mutter oder eine andere Frau)
eine Unterleibsoperation notwendig. Dabei pflanzt er den Embryo ohne Einwilli-
gung der Frau ein, damit der Embryo nicht stirbt. Macht es nun einen Unter-
schied, ob die Eizelle von der Frau selbst stammt oder von einer anderen? (Ub-
rigens ist das Beispiel in gewisser Weise aktuell, insofern es den Vorschlag der
Adoption von tiberzahligen Embryonen gibt.)

Sollte im letzteren Fall die katholische Position die Reftung des Embryos
fordern, wiirde sie — nach Nicholson — mehr Schutz fiir das ungeborene als fiir
das geborene Leben fordern. Die katholische Position wiirdigt nach Nicholson
somit nicht ausreichend die besondere Art der Beziehung zwischen Mutter und
Fétus, die einseitige Beziehung der Lebenserhaltung durch die Mutter. Nach Ni-
cholson ist somit der ethisch indizierte Schwangerschaftsabruch erlaubt auch un-
ter der Voraussetzung, dass es sich beim Fotus um eine Person handelt. Die
Geigeranalogie fiihrt bei Nicholson zu einer anderen Kategorisierung des
Schwangerschaftsabbruchs: ,,termination of bodily life support®. Hierzu kann

11  Eine in etwa vergleichbare Verbindung und Abhingigkeit bestinde auch zwischen zwei
angeseilten Bergsteigern. Auch hier kinnen Situationen entstehen, wo nur einer zu retien
ist.

12 S. Nicholson, Abortion 51, n. 60.
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Nicholson dann auf folgende zwei Regeln verweisen, die einst von G. Kelly”
formuliert wurden. Die erste lautet: ,one must help a needy neighbour only
when it can be done without improportionate inconvenience and with a reason-
able assurance of success“. Die zweite betrifft die Pflicht zur Lebenserhaltung
oder -verlangerung. Verpflichtend sind hier nach Kelly:" ,all medicines, treat-
ments, and operations, which offer a reasonable hope of benefit and which can
be obtained and used without excessive expense, pain, or other inconvenience®.

Vor allem wenn beide, Mutter und Kind, bedroht sind, gibt es wirklich
keine verniinftige Hoffnung auf Besserung. Inspiriert durch diese Regeln formu-
liert S. Nicholson fiir den Fall des Schwangerschaftsabbruchs:”® ,A woman is
not parentally obliged to preserve the life of her fetus when continuation of fetal
life support may be incompatible with her own life, and a procedure resulting in
fetal death is the only means of terminating support with safety to herself. “

Wenn wir dagegen das Problem im Rahmen des traditionellen Totungsver-
bots 16sen wollen, bekommen wir erhebliche Schwierigkeiten auch im Fall des
therapeutischen Schwangerschaftsabbruchs. Wir fiihlen uns normalerweise nicht
berechtigt, eine Person zu toten, um eine andere zu retten, wie wir es theoretisch
in bestimmten Fillen von Organtransplantation tun kdénnten. Wir nehmen nicht
einer Person das Herz weg, um eine andere zu retten. Wir entnehmen auch nicht
einer Person fiinf Organe, um fiinf andere Menschen zu retten, die jeweils eins
von diesen Organen brauchen. Das Ziel der Lebensrettung ist also allein kein
ausreichender Grund fiir eine Totung.

Freilich bleiben noch einige offene Fragen beziiglich der Klassifikation des
Schwangerschaftsabbruchs im Sinn der Beendigung leiblicher Lebensunterstiit-
zung. Zum ersten kann die Abtreibung fiir den Fotus schmerzhaft sein, was in
anderen Fillen der Beendigung oder Nichtaufnahme von Lebensunterstiitzung
nicht der Fall sein muss (etwa, wo keine Organtransplantation stattfindet). Emn
anderer wichtiger Unterschied ergibt sich daraus, dass die Schwangerschaft eine
natiirliche Verbindung darstellt, wihrend andere Formen der Lebensunterstiit-
zung kiinstlich sind (wie im Geiger-Beispiel von Judith Thomson). Weiterhin ist
die Schwangerschaft im Prinzip ,an intrinsic good to be preserved“'’; sie ist et-
was Natiirliches, wahrend kiinstliche Lebensunterstiitzung jeweils einen patholo-
gischen Hintergrund hat und nicht etwas in sich Wiinschenswertes ist; es ist bes-
ser, wenn man ohne solche Unterstiitzung leben kann. Die entscheidende Frage

13 Zidert bei ebd. 60.

14 Zitiert bei ebd. 65.

15 " Ebd 566

16  Lisa Cahill zitiert bei Jung, Parricia Beattie, Abortion and Organ Donation. Christian Re-
flections on Bodily Life Support, in: Curran, Ch./Farley, M./McCormick, R. (Eds),
Feminist Ethics and the Roman Catholic Tradition. Readings in Moral Theology Nr. 9,
New York 1986, 440-480, hier 447.
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ist natiirlich die nach der ethischen Relevanz dieses Unterschieds. Ist wegen die-
ses Unterschieds die durch die Schwangerschaft gegebene Verbindung etwas
Obligatorisches (vielleicht ausgenommen in einigen harten Féllen) und die kiinst-
liche Beziehung der Lebensunterstiitzung eine Ermessenssache? Radikale Pro-
choicer wiirden beide Relationen als Ermessenssache ansehen; nach dieser An-
sicht wiire die Lebensunterstiitzung durch die Mutter eine freiwillige Gabe, ein
Werk der Ubergebithr im strikten Sinne, wihrend etwa fir S. Callahan'
Autonomie nur reklamiert werden darf fiir Entscheidungen, die sich auf einen
selbst beziehen, nicht fiir solche, die sich auf andere beziehen. Im Fall der
Schwangerschaft existiere der eigene Korper nicht mehr als eine einzelne Ein-
heit, sondern garantiere das Leben eines anderen Organismus. Ein weiterer
wichtiger Unterschied besteht natiirlich darin, dass im Fall der Schwangerschaft
die Mutter die einzig mogliche Kandidatin fiir Lebensunterstiitzung ist, wéihrend
es im Fall kiinstlicher Lebensunterstiitzung mehrere Kandidaten geben kann. Aus
letzterem Grunde kann kiinstliche Lebensunterstiitzung mit mehr Recht als liber-
gebiihrlich betrachtet werden denn natiirliche Lebensunterstiitzung im Fall der
Schwangerschaft. Diese These bediirfte natiirlich einer griindlicheren Reflexion
itber Werke der Ubergebiihr. In jedem Fall aber wire die folgende These von
Jung schlichtweg falsch; sie offenbart das Problem dieser Ansicht:'® , Far from
being owed anyone or a right, childbearing is most appropriately viewed as a
gracious gift, not unlike God’s own gratuitous Presence.” Gott ist an einem viel
radikaleren Sinne Geber des Lebens als die Eltern es sein kdnnen. Gott ist keiner
Kreatur etwas schuldig, wihrend Menschen wenigstens unter einer gewissen
Verpflichtung zu stehen scheinen, Nachkommenschaft zu erzeugen (vgl. Gen
1,28). Die Ansicht von Jung scheint darauf hinaus zu laufen, den Menschen mit
gottlichen Pradikaten auszustatten.

Fortpflanzungstechnologien: Frauenkdrper als ,fotales Umfeld*”?

Beziiglich der neuen Fortpflanzungstechnologien und gentechnischen For-
schungsvorhaben gibt es einerseits Befiirworterinnen unter Frauen, die diese ,als
einen Zuwachs an reproduktiver Autonomie, Wahlfreiheit und Mdglichkeit zur
gleichberechtigten Lebensgestaltung fiir Frauen begriifen“’®, andere sehen hier
nur eine Scheinfreiheit und die Degradierung der Frau zu einer Rohstoffquelle

17  Callahan, Sidney, Abortion and the Sexual Agenda: A Case for Prolife Feminism, in:
Curran, Ch./Farley, M./McCormick, R. (Eds), Feminist Ethics 422-439.

18 P. B. Jung, Abortion 466.

19  Pelkner, Eva, Gott, Gene, Gebéarmiitter. Anthropologie und Frauenbild in der evangeli-
schen Ethik zur Fortpflanzungsmedizin, Giitersloh 2001, 12.
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und zu einem Experimentierfeld. In Anlehnung an eine Parole in Sachen
Schwangerschaftsabbruch heifit es dann: Meine Gebarmutter gehort mir. Obwohl
Frauen hier besonders betroffen sind, handelt es sich hier immer noch um Min-
nerdoménen. Auferdem konzentriert die Bezeichnung . In-Vitro-Befruchtung“
(= IVF) die Aufmerksamkeit einseitig auf das Geschehen in der Petrischale und
reduziert somit ,eine Serie von aufwendigen Einzelprozeduren, die in und mit
dem Korper der Patientin durchgefiihrt werden, auf den einzigen Vorgang und
Ort, an dem die Frau physisch abwesend ist“*°. Was vorher geschicht, die Belas-
tung der Frau etwa durch die Hormonstimulation, wird ausgeblendet und ist in
ihren Langzeitfolgen nicht erforscht. Auch die psychischen Folgen werden meist
ausgeblendet. In einer Studie wird die These vertreten, ,dass die Reprodukti-
onsmedizin eine konstruktive Bewiltigung der mit der ungewollten Kinderlosig-
keit zusammenh#ngenden Konflikte, Depressionen oder Partnerprobleme fiir
Frauen eher erschwert als ermdglicht“?’. Dennoch erscheint die IVF in der
offentlichen Wahrnehmung weithin als hilfreich und menschenfreundlich. Eva
Pelkner urteilt dazu:* , Der eigentliche Erfolg der Technologie liegt wohl eher in
eben dieser Uberzeugungsleistung - weniger in ihrem Beitrag zur Beseitigung
ungewollter Kinderlosigkeit. “

Ein bezeichnender Titel lautet:* _Der Frauenleib als 6ffentlicher Ort“. Das
Buch mag in manchen Punkten etwas nostalgisch sein, etwa mit seinem Vor-
schlag, das Leben mit dem ,quickening” (der spiirbaren ersten Bewegung des
Fotus) anzusetzen. Schlieflich kann man heute das vorgeburtliche Leben schon
vorher wahrnehmen. Richtig ist aber hier gesehen: Was vorher diskret war, ist
nun offentlich. Und was im Mutterleib ist, wird zunehmend fiir die Forschung
interessant, wie wiederum ein Buchtitel deutlich macht:* _Foten. Der neue
medizinische Rohstoff“. Das Interesse an fotalem Gewebe ist groB. Fiir die Ent-
nahme solchen Gewebes ist vor allem das zweite Schwangerschaftsdrittel interes-
sant.” Da man mehrere Foten braucht,”® muss die Gewebeentnahme mit einer
aufwendigen Logistik koordiniert werden. Auflerdem ist die fur die Frau ver-
traglichste Abtreibungsmethode nicht unbedingt diejenige, die auch den Erhalt
und damit die Verwertung des Gewebes fordert. Fiir die Absaugmethode ist es
im zweiten Drittel meist zu spat (vermutlich zerstort sie auch zuviel Gewebe),
wiahrend die Abtreibung mit einem wehenauslosenden Mittel als ungiinstig fiir
die ,Verwertung“ angesehen wird. Bedenklich ist dabei vor allem, dass sich

20 Ebd. 78

21  So Christine Holzle nach ebd. 60.

22  E. Pelkner, Gott 60.

23  Duden, Barbara, Der Frauenleib als 6ffentlicher Ort, Miinchen 1994.

24  Schneider, Ingrid, Foten. Der neue medizinische Rohstoff, Mainz 1995.

25 Vgl. ebd. 88: die 12. bis 20. Woche wird als ideal angesehen.

26 Vgl. ebd. 66: etwa 10 bis 15 Foten fur die Transplantation von geniigend Nervenzellen.
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Untersuchungen iiber Forschungsprojekte mit fotalem Gewebe schwierig gestal-
ten, da man hier zunéchst einmal auf einen Wall des Schweigens stoBt.”’

Im Ubrigen &ndert sich das Bild des Fotus je nach seiner Rolle. Der zu
therapierende Fotus gilt als Patient, dem angeblich ein Recht auf Behandlung zu-
steht, der Fotus, dem Gewebe entnommen wird, ist dann eben bloBes Gewebe;
die Mutter wird zum ,,fotalen Umfeld“. Zwar gelten bis jetzt pranatale Eingriffe
noch als experimentelle Therapie. Es kiindigen sich aber mdglicherweise brisante
Entwicklungen an:*

»Fuhrende Ethiker und Juristen in den USA stellen sich aber auf den Standpunkt, daf die

schwangere Frau zu solchen fotalen Eingriffen verpflichtet werden konnte, sobald diese

nicht mehr ein Experiment, sondern als »Therapie« etabliert seien. Die Frau konne dann

sogar gerichtlich dazu gezwungen werden, diese »Therapie zum Wohl ihre Kindes« an

sich vornehmen zu lassen.“
Ein schwacher Trost ist dann der Hinweis, der Frau bleibe ja die reproduktive
Freiheit; sie habe ja die Entscheidung fiir oder gegen eine Abtreibung. Aber ge-
rade hier kann dann das schlechte Gewissen von Frauen ausgenutzt werden. Es
entsteht also moralischer Druck nach dem Motto: ,Wenn sie schon abtreiben,
sollten sie doch wenigstens das Gewebe spenden.“ Wenn die Frau den Fotus
~einem guten Zweck zufiihrt“, erscheint das wie eine Ablasshandlung fiir ein
stindiges Tun.

Auch die Kosten der IVF konnten fiir Frauen bzw. Paare zu einer morali-
schen Belastung werden. Mit 1. Schneider:*

»Allzu leicht schleicht sich die Erwartung ein, sie schuldeten der Gesellschaft, die

schlieflich die hohen Kosten der In-vitro-Befruchtung {ibernimmt, nun die Gabe der

Embryonen, vielleicht gar im Sinn einer Art Bringschuld fiir kranke oder alte Menschen.

Sollen zukiinftig fortpflanzungswillige Paare der Gesellschaft korperlich verpflichret

sein? Werden Embryonen zu einem Tribut oder einem Almosen, das Paare leisten sollen,

wenn sie sich der In-vitro-Fertilisation unterziehen? ... Mit jeder Verwendung von In-
vitro-Fertilisations-Embryonen wird die kiinstliche Reproduktion in Sozialpflichtigkeits-
logiken eingebunden. “

27 Vgl ebd. 13f.

28 Ebd. 128.
29 Ebd. 141. Vgl. dazu G. Albrecht, Charakter 72. Die liberale Theorie gehe von zwei
Annahmen aus:

»(1) that individuals own their own labor power, their bodies and its capacities, as one
would own any property, and

(2) that society is constituted by contractual relations freely entered into between equal
individuals.

Thus liberal theory assumes that a woman can (freely) contract out the sexual or
reproductive use of her body, as one of her property possessions, in the same manner as
men can (freely) contract out their labor power for wages.”
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Die Bereiche Reproduktionstechnologie und Schwangerschaftsabbruch werden
immer noch von Mannern dominiert. Hier sind aber vor allem die Kérper von
Frauen betroffen, worauf oft wenig Riicksicht genommen wird. Darum ist es
wichtig, dass Frauen hier ihre Perspektive einbringen.
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Ist Gender eine Kategorie in der Organisationsentwicklung?

Gemeindeberatungr- was konnte sie zur Verbesserung
der Situation der Frauen in der Kirche tun?

Angelika Pressler, Salzburg

Zuallererst mochte ich eine Kldrung vornehmen, was unter Gemeindeberatung
und Organisationsentwicklung in der Kirche zu verstehen ist. Dies ist wichtig,
weil beide Begriffe in den letzten Jahren nicht nur auf dem Hintergrund einer
»boomenden Beratungslandschaft zu verstehen sind, sondern auch einen Be-
deutungswandel erfahren haben. Besonders hinsichtlich dieses Wandels ist die
Frage berechtigt, ob Gender tatséchlich eine Kategorie in der Praxis der Organi-
sationsentwicklung ist oder nicht erst eine zarte Knospe, die wie eine exotische
Pflanze im dichten Urwald von androzentrisch dominierten Organisationstheo-
rien zu keimen beginnt.

Die Wurzeln der Gemeindeberatung liegen in der Aktionsforschung und
den gruppendynamischen Laboratorien der 60er Jahre. Entstanden in der evan-
gelischen Kirche Hessen-Nassau, waren die ersten ,Beratungs-Adressatinnen®
Pfarreien und ihre Einrichtungen. Deshalb auch der Name ,Gemeindeberatung®.
Ihr Ziel war und ist es noch immer, Verinderungsprozesse, die in einer christli-
chen Gemeinde anstehen, zu begleiten.’ Christliche Gemeinden werden als kom-
plexe soziale Systeme gesehen, als Konglomerat von Gruppen und Initiativen
(Gremien, Ausschilsse, Vereine u.v.m.), wechselseitig und vielschichtig mitein-
ander vernetzt. Beratung bezieht sich deshalb nicht auf die einzelne Person und
ihre Eigenart, sondern auf das Gesamtsystem und seine Identitit, auf die Rollen
im System, die Kommunikation und Organisation. In den letzten Jahren kommen
verstarkt andere kirchliche Einrichtungen und Institutionen in den Blick. Dies
nicht nur, weil Beratungsfirmen Di6zesen und ihre Einrichtungen als interessante
Betitigungsfelder (aber auch als lukrativen Geschiftsboden) entdeckt haben,’
sondern weil die Verantwortlichen in Ordinariaten, Seelsorgeimtern, in sozial-
karitativen Einrichtungen (z.B. Krankenhduser, Behinderteneinrichtungen,
Pflege- und Altenheimen) und kirchlichen Bildungseinrichtungen (Schulen, Kin-

1 Vgl. Marcus, Hans-Jiirgen, Aspekte einer Praxistheorie kirchlicher Gemeindeberatung.
Qualitative Untersuchung zu bestehenden Konzepten und Entwicklungspotentialen, Miin-
chen 1998, 23.

2 Z.B. das mittlerweile berithmt gewordene (aber auch umstrittene) McKinsey-Projekt der
evangelischen Kirche Bayerns oder die Beratung in der Erzdidzese Salzburg durch die
renommierte Firma Anderson.
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dergirten etc.) vor der bedringenden Frage des Uberlebens stehen: Wie kénnen
sie unter den herrschenden Wettbewerbsbedingungen und den knapper werden-
den finanziellen Ressourcen Identitit und Profil entwickeln, und zwar als kirchli-
che bzw. christliche Organisation?* Dabei muss es um eine ,,strukturelle Inkarna-
tion des Christlichen in Organisationen“* gehen, rein unternehmensberaterische
Konzeptionen wiirden dabei zu kurz greifen. Kirchliche Organisationsentwick-
lung hat also viel mit Ekklesiogenese zu tun, braucht deshalb stindige theologi-
sche Reflexion, arbeitet aber selbstverstindlich mit Methoden und Konzepten der
modernen Organisations- und Managementtheorien. Sie begreift Kirche und ihre
Einrichtungen als lernende Organisation und tragt bei zur Starkung ihrer Selbst-
erneuerungskrifte. Sie unterstiitzt kirchliche Systeme und Leitungsorgane, ihre
Ziele zu klaren, Entwicklungschancen zu erkennen und zu nutzen, Kommunika-
tionsformen zu iiberpriifen und zu verbessern, Konflikt- und Krisenzeiten kon-
struktiv zu gestalten und in ihrer Identitdt zu wachsen. Organisationsentwicklung
geht von dem Grundsatz aus, alle (Manner und Frauen, Hierarchie und Basis!),
die von Veranderungen betroffen sind, zu beteiligen und ist von daher ein eman-
zipatorischer Prozess. Sie versteht sich als wirksamer Beitrag zur Verinderung
von Organisationen im Sinn von mehr Effektivitit und Humanitit. Dabei ist je-
doch zu fragen: Was heifit Verinderung von Organisationen, wer will mit wel-
chen Zielen und Interessen Organisationen auf was hin verindern bzw. entwi-
ckeln? Was meint Effektivitat, was v.a. auch Humanitit? Polemisch formuliert
konnte ich fragen: Miisste es nicht statt Humanitit Maskulinitit heifen? Damit
bin ich bei der Ausgangsfrage angelangt: Ist Gender iiberhaupt eine Kategorie in
der Organisationsentwicklung?

Von der Maschine zum Organismus

Ein Blick in die Organisationsentwicklungs- und Managementliteratur zeigt: Or-
ganisationen werden bis zu Beginn der 90er Jahre ausschlieBlich méannlich defi-
niert, bzw. werden sie als geschlechtslos, asexuell und scheinbar indifferent be-
schrieben. Die Organisationstheorie ist lange Zeit geschlechtsblind.® Diese Er-
kenntnis mag wenig iiberraschend sein, ist sie doch eng verkniipft mit dem Ver-
stdndnis von Arbeit, Arbeitsteilung und der damit einhergehenden geschlechtsste-
reotypen Rollenzuteilung. Und sie ist verbunden mit der bis zu Beginn der 70er

3 Vgl. Heller, Andreas, Hoffnung auf Veridnderung. Organisationsentwicklung und Past-
oraltheologie, in: Fuchs, Ottmar/Widl, Maria (Hg.), Ein Haus der Hoffnung FS Rolf
Zerfa}, Diisseldorf 1999, 111.

Ebd.

Vgl. Lange, Ralf, Geschlechterverhdlinis im Management von Organisationen, Miin-
chen/Méhring 1998.

o
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Jahre vorherrschenden Organisationsmetapher der Maschine. Die Organisation
als Maschine funktioniert, wenn alle Rider ordentlich geschmiert sind, Fehler-
quellen kdnnen 1:1 behoben werden, die Maschine, der Apparat ist mittels star-
ker Hierarchien unmittelbar zu steuern. Regulierung, Spezialisierung, Ausdiffe-
renzierung vertikaler und horizontaler Organisationsstrukturen, Perfektionierung
der Zweck-Mittel-Relation mit dem Ziel, das Vorhandene auszubauen - dies sind
einige der wesentlichen Schlagworte eines tayloristischen Rationalisierungsmo-
dells.®

Aufgrund verinderter Wirtschaftsbedingungen und des damit einhergehen-
den organisationalen Innovationsdrucks erschien in den 80er Jahren eine Flut von
neuen Managementtheorien und Organisationsphilosophien. ,,Change Manage-
ment“, ,Lean Management“, ,lernende Organisation® so hieflen die , Heilsbot-
schaften®.

Neue Prinzipien werden wichtig: Informalitit, Vertrauen, nicht strukturiert
vorgegebenes Handeln, Absage an technikzentrierter Rationalisierungsstrategie,
Hereinnahme sozialorganisatorischer Dimension, der Faktor Mensch als wich-
tigste Ressource (human ressource) treten in den Vordergrund. Damit einher
geht auch die Absage an traditionelle Fithrungs- und Managementstile, das be-
deutet: Forderung von Dezentralitdt und Teamarbeit, gestiegene Verantwortung
vor Ort, Integration von Aufgaben und prozessorientierten Arbeitsablaufen, Re-
organisation der mittleren Unternehmenshierarchie mittels Abflachung, auf gut
Deutsch hieB letzteres: Einsparungen auf den Fithrungsebenen v.a. im mittleren
Bereich; iibrigens genau jener Bereich, in den Frauen noch einigermafien auf-
steigen konnten, doch nun erst recht der Rationalisierung zum Opfer fielen.’

Die neuen Organisationskonzepte basieren auf systemisch konstruktivisti-
schen Konzepten. Zu komplex, vernetzt und dynamisch zeigen sich die Zusam-
menhénge im sozialen System und in den Umwelten. Die Maschinen- und Appa-
rate-Metapher hat langst ausgedient; der Komplexitit und Vernetztheit mehr zu
entsprechen scheint das Bild der Organisation als Organismus. Damit werden
Organisationen als komplexe soziale Systeme begriffen, die nicht einfach steuer-
bar und verdnderbar sind. Sie sind ,,strukturierte Sozialzusammenhiinge, in de-
nen Kommunikations- und Informationsstrukturen, Symbole, Normen und Ritu-
ale eine wichtige Rolle spielen. “®

6  Zu der hier und im Folgenden nur angerissenen Entwicklung von organisationstheoreti-
schen Konzepten vgl.: Regenhard, Ulla, Abschied von der mdnnlichen Organisation?
Neue Organisationskonzepte und Geschlechterordnung, in: Riebe, Helga/Diiringer, Sig-
rid/Leistner, Herta (Hg.), Perspektiven fiir Frauen in Organisationen. Neue Organisati-
ons- und Managementkonzepte kritisch hinterfragt, Miinster 2000, 14-47.

7 Vgl ebd. 26f.

8  Ebd. 21.
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Diese ,,systemische Wende“ lisst in Bezug auf die Genderfrage aufhorchen.
Denn die heutigen organisationsentwicklerischen Schliisselbegriffe geben ein
Signal hin in Richtung Demokratisierung und mehr Chancengleichheit: flache
Hierarchien, lernende Organisation und Ganzheitlichkeit, systemische Vernetzt-
heit, Kommunikation, Beteiligung der Betroffenen an Veranderungen, Nutzen
von Synergieeffekten, wobei Synergie ja nur aus Differenz, nicht aus Gleichem
entstehen kann und insofern eine interessante Perspektive darstellen konnte fiir
das Hereinholen der Geschlechtsdifferenz als konstitutives Wesensmerkmal von
Organisation. Hat jetzt die Stunde der Heilung von organisationaler Geschlechts-
blindheit geschlagen?

Heilung von der Geschlechisblindheit ?

In modernen Managementkonzeptionen zeigt sich nun eine duBerst interessante
Entwicklung, die insbesondere auf dem Beratungs- und Trainingsmarkt eine
Fiille von Publikationen nach sich zog und in entsprechenden Fithrungsseminaren
und Coachings prichtig vermarktet wird: Soziale Kompetenz ist das neue Zau-
berwort! Organisationen, betrachtet als lebendige, vielfiltig kommunizierende
Organismen, brauchen sozialintegrative ,Mechanismen®. Partizipation, konsen-
suale und kommunikative Interaktion und so genannte soft-skills sind gefragt,
wie: Empathie, Intuition, Emotionalitit, konkrete sinnliche Wahrnehmung, um
nur einige wenige dieser neuen Management-Attribute zu nennen. Was frither in
geschlechtsspezifischer Stereotypisierung der ,Natur der Frau“ zugeschrieben
und als hinderlich fiir zweckrationale Erwerbsarbeit gedeutet wurde, erhilt nun
das Siegel der Professionalitit der Manner und dementsprechend eine positive
Resonanz.” Allerdings geschieht damit weder eine Enthierarchisierung noch
ergeben sich dadurch bessere Chancen fiir Frauen auf der Karriereleiter. Frau
bleibt strukturell marginalisiert und fremd.

Geschlechtsspezifitét spielt in der Welt des Top-Managements nach wie vor
keine Rolle. Die Sichtweise ist androzentrisch, mit allen damit einhergehenden
informellen Schienen der boy-circels und Seilschaften. Selbstverstindlich geht es
nach wie vor um das , Know-Who* und weniger um das ,Know-How“! Die
Wahrnehmungsbrille basiert auf dem Mythos einer geschlechtsneutralen Organi-
sation. '

9 Vgl. U. Regenhard, Abschied von der ménnlichen Organisation? 36ff. Vgl. auch:
Scheffler, Sabine. Supervision und Geschlecht — Kritische Anmerkungen aus sozialpsy-
chologischer Sicht, in: Piihl, Harald (Hg.). Supervision und Organisationsentwicklung,
Handbuch 3, Opladen 1997, 181-195.

10 Nicht niher eingegangen werden kann in diesem Beitrag auf die organisationssoziologi-
schen Analysen von Joan Acker, die Organisationen als ,gendered processes* erkenn-



Ist Gender eine Kategorie in der Organisationsentwicklung? 249

Die organisationsentwicklerische Literatur der letzten Jahre ist ebenso ge-
kennzeichnet von ,geschlechtlicher Blindheit“!. Dies ist umso erstaunlicher,
sind Organisationen doch Spiegel, wenn nicht gar Brennspiegel des Geschlech-
terverhéltnisses. Denn:

,»Organisationen sind kein funktionales, neutrales Gebilde, sondern sie sind auf das Ge-

schlechterverhiltnis in besonderer Weise angewiesen, sie ruhen auf dem geschlechter-

segregierten Arbeitsmarkt auf und reproduzieren ihn stindig neu. Sie pragen Erleben und
Verhalten von Ménnern und Frauen nachhaltig. =l

Was kinnte Gemeindeberatung zur Verbesserung der Situation der Frau in der
Kirche beitragen?

Angesichts dieser doch eher erniichternden Bestandsaufnahme scheint mir die
Fragestellung der beiden Lehrveranstaltungsleiterinnen kithn, wenn nicht gar
utopisch: Was konnte Gemeindeberatung zur Verbesserung der Situation der
Frau in der Kirche beitragen? Als gelernte Gemeindeberaterin mochte ich auf
dem Boden der Realitét bleiben und niichtern festhalten: Die Dominanzkultur in
der katholischen Kirche ist eine vorwiegend mannliche. Die untere und mittlere
Leitungsebene sowie das Top-Management in Rom sind iiblicher Weise ebenso
ménnlich. Organisationspsychologische Aspekte wie Macht, Einfluss oder Ent-
scheidungskompetenz sind - ganz dhnlich wie in anderen Organisationen -
androzentrisch besetzt. Sozialpsychologisch betrachtet diirfte, im Zusammenhang
mit der oben ausgefiihrten organisationalen Geschlechtsblindheit und der Entse-
xualisierung von Arbeit, auch dem Zolibat eine besondere Funktion zukommen:

»Der Zusammenhang zwischen zolibatéirer Lebensweise, organisatorischer Effizienz und
gutem Management wird in historischen Betrachtungen immer wieder hergestellt (Klos-
ter, Kirche und militirische Organisationen). ... Der Ausschluf von Sexualitit aus Orga-
nisationen ist ein Mittel zur Kontrolle, wobei Verzicht und Anpassung grundsétzlich mit
Status und Prestige belohnt werden®."

und versiehbar machen mdchte. Vgl. Lange, Ralf, Geschlechterverhdltnis im Manage-
ment von Organisationen, Miinchen/Mihring 1998, 54-63.

11  Selbst das .,,Kultbuch“ von Peter Senge mit seinem ganzheitlichen Anspruch in Bezug auf
lernende Organisation ignoriert die Geschlechterunterschiede, sowohl in der Wahrneh-
mung von Personen und ihren Zielsetzungen als auch in der Beschreibung von Fiih-
rungskrifien: Senge, Peter, Die flinfte Disziplin. Kunst und Praxis der lernenden Orga-
nisation, Stuttgart 71999. Vgl. zur Kritik dazu: Riebe, Helga/Sellach, Brigitte, Die ler-
nende Organisation - Wunsch und Wirklichkeit, in: H. Riebe/S. Diringer/H. Leistner
(Hg.), Perspektiven fiir Frauen in Organisationen 83-104.

12 S. Scheffler, Supervision und Geschlecht,183.

13 Ebd. 192 (FuBinote 2).
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Zur Realititsanalyse gehort aber auch die Tatsache, dass in der katholischen Kir-
che viele Frauen hauptamtlich arbeiten, sich ehrenamtlich engagieren und dass
mittlerweile auch viele Frauen Leitungsaufgaben iibernommen haben, sei es als
Obfrau eines Pfarrgemeinderates, als Pfarrassistentin oder als Leiterin von Aus-
schiissen und Gremien.

Ein paar Zahlen aus der Erzdidzese Salzburg mogen dies verdeutlichen:'

Laien im pastoralen Dienst:" gesamt: 79 w:35 m:44
Akademische PastoralassistentInnen: eesamty 38wl 7 eami26
Diplomierte PastoralassistentInnen: gesamt: 12 w: 8 m: 4
JugendleiterInnen: gesamt: 4 w: 2 m: 2
MitarbeiterInnen im pastoralen Dienst: gesamt: 6 w28 medl
PfarrhelferInnen: gesamt: 6 w: 4 m: 2
PfarrassistentInnen (Leitungsfunktion) gesamt: 10N =162 = md®
Mitarbeiter im besonderen Dienstbereich: gesamt: 2 w: 0 m: 2
Pastoralpraktikantin im Dienstverhltnis: gesamt: 1 w: 1l m: 0

Pfarrgemeinderat (Arbeitsperiode 2002-2007):*
Frauen im PGR:* 1463 Obfrauen: 80
Miénner im PGR: 1164 Obmaénner: 135

14 Laut Auskunft von: Dr. Hansjérg Hofer, Ordinariatskanzler und Dr. Wolfgang Miiller,
Seelsorgeamt, Stand 09/2002.

15  Betrifft sowohl unmittelbar in der Pfarr- und Kategorialseelsorge Arbeitende als auch
Jjene im Organisations- bzw. Bildungsbereich wie Seelsorgeamt, Ordinariat, Bildungs-
haus St. Virgil. Von den 38 akademischen Past. Ass. arbeiten 24 in der Pfarrseelsorge
(w: 6 / m: 18) und 14 in der Kategorialseelsorge (w: 6 / m: 8).

16  Referatsleitung

17 2 Referats-, 2 Abteilungsleitung

18 davon 4 Ordensfrauen

19  davon 2 Diakone

20  Gegeniiber der Arbeitsperiode 1997-2002 stieg der Frauenanteil von 51 % auf 55%.

21 Demgegeniiber ist der Anteil von Frauen im Pfarrkirchenrat (PKR) deutlich geringer,
dies scheint mit der Agenda des PKR zusammen zu hiingen (Finanzen), hier trauen sich
Frauen anscheinend weniger Fachkompetenz zu als ihre ménnlichen Kollegen. (Frauen
im PKR: 131; Obfrauen: 9; Manner im PKR: 642; Obménner 189).
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Besch&jﬁigte im Caritasverband Salzburg:*

gesamt: 315 w: 246 m 69
Einrichmungsleitung: w 15 m:S
Bereichsleitung/Caritasleitung: w:l m: 8

Angesichts dieses Ist-Standes ist die oben als ,utopisch“ bezeichnete Frage der
Lehrveranstaltungsleiterinnen, wie ich meine, durchaus berechtigt. Mehr noch:
Ich gehe von der These aus, dass eine Organisation auf bewusste und gezielte
Beachtung der Erfahrungen von Frauen fOormlich angewiesen ist, will sie nicht
erstarren, sondern sich weiterentwickeln. Ich gehe davon aus, dass Verinderun-
gen u. a. dann in Gang kommen kdnnen, wenn systemimmanente und zugekaufte
Fremdheit fiir die Analyse und Weiterentwicklung konstruktiv genutzt werden. ™
Was ist darunter zu verstehen?

Fremdheit im Beratungsprozess nuizen

Wie im ersten Abschnitt dieses Beitrages ausgefiihrt, haben wir es in Kirche und
Gesellschaft mit Organisationsformen zu tun, die vorwiegend von Ménnererfah-
rungen gepragt sind. Erfahrungen von organisationsstrukturellen Minderheiten
wie eben Frauen (aber auch Kinder und Jugendliche, Arbeitslose, Behinderte
usw.).oder Erfahrungen von Marginalisierten ( z.B. neu Hinzugekommene,
»schwierige Personen“, Menschen mit niedrigem Status) werden nicht wahrge-
nommen oder unterdriickt, sind fremd. Gerade diese Fremdheit hat aber hohes
innovatorisches Potential. ,Fremde®“ kénnen zu Analysatoren des Systems wer-
den, da in ihnmen gebiindelt unterdriicktes Wissen der Organisation vorhanden
ist. Will ein kirchliches Subsystem, wie z.B. eine Pfarrgemeinde, lern- und

22 Laut Auskunft von Franz Neumayer, Generalsekretir des Caritasverbandes Salzburg,
Stand 09/02. Mitgezihlt wurden alle Bereiche inkl. Gérterei und Kinderdorf St. Anton
sowie das Altersheim Albertus-Magnus-Haus. Bzgl. Fiihrungsebenen: Gezihlt sind all je-
ne Dienstverhiltnisse, bei denen laut Einstufung im Kollektivvertrag eine Leitungsfunk-
tion ausdriicklich genannt ist. Nicht genau abgrenzbar sind Leitungsfunktionen im Be-
reich Hauskrankenpflege etc.; in diesen Bereichen beschrinkt sich die Zihlung auf die
Einsatzleiterinnen. Von den 315 Beschiftigten sind 161 teilzeitbeschiftigt, davon 20
ménnlich, 141 weiblich.

23 Vgl zu den folgenden Ausfithrungen: Schmidt, Eva Renate/Berg, Hans-Georg, Beraten
mit Kontakt. Handbuch fir Gemeinde- und Organisationsberatung, Offenbach/M. 1995,
127-130, 409-420. Wichtige Impulse entnahm ich einem derzeit noch unveréffentlichten
Manuskript von Doris Gabriel, Organisationsberaterin, Trainerin und Coach in Wien.

24  Will ich z.B. etwas iiber die Machtverhiltnisse in einer Organisation erfahren, muss ich
jene befragen, die unten angesiedelt sind und deren Wissen nicht zur Sprache kommt (in
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veranderungsfahig bleiben, darf sie Frauenerfahrungen nicht ignorieren, sondern
muss sie aufnehmen, diskutieren, die Nachtseite des unterdriickten Wissens he-
ben und damit arbeiten. Bzgl. der Genderfrage in der Gemeindeberatung gilt es
also, Analysatorinnen zu entdecken und ihre Erfahrungen fiir das System nutzbar
zu machen. Mafnahmen dazu konnen sein:*
e Differenzierung férdern
e Riume schaffen, in denen Erfahrungen unzensuriert ausgetauscht wer-
den kdnnen (z.B. Streitpunkte in einem Konflikt von Frauen und Min-
nern getrennt sammeln lassen)
den Analysatorinnen Expertinnen-Status geben
Unterschiedliche Ausdrucksmdglichkeiten beachten

e eigene Seminareinheiten ausschlieBlich fiir Frauen anbieten, in denen
sic Leitung, Konfliktfahigkeit, Moderationstechniken u.4.m. iiben kon-
nen

e Menschen ermutigen, ihre Gefiihle als Reflexionsbasis zu nutzen
Damit wird die erntichternde Realitit der organisationsstrukturellen Fremdheit
von Frauenerfahrungen nicht nur ernst genommen, sondern fiir den Beratungs-
prozess geniitzt, sozusagen mit Hilfe der paradoxen Interventionsfrage: Was ist
das Gute im Schlechten?

Von aufien kommende Beratung hat es mit dhnlichen Phanomenen der
Fremdheitserfahrung zu tun; sie ist ,,zugekaufte Fremdheit® mit dem Ziel, auf-
grund dieser ,professionellen Irritation“ Perspektiven zu erweitern, mit dem
Wissen, als Irritation zugleich gewollt aber auch abgelehnt zu werden. Abwehr
und Widerstand konnen dabei durchaus als Schutzfunktionen fiir die Bewahrun-
gen und Sicherung des eigenen Systems verstanden werden (damit Zugehérigkeit
gewihrleistet wird); der Preis dafiir ist aber, dass moglicherweise notwendige
Korrekturen und die Anschlussféhigkeit an relevante Umwelten verloren gehen.
Deshalb bleibt es eine der zentralen Fragen von Organisationsentwicklung, wie
Fremdheit (interne und externe) gesichert werden kann. Fiir das beraterische
Handeln heiBt das in Bezug auf Fremdheit und Genderfrage schlicht und einfach:

Auch Berarung hat ein Geschlecht!

Von Beginn an ist es deshalb in der Gemeindeberatung ein Grundsatz gewesen,
immer zu zweit, als Mann und als Frau, zu arbeiten. In all ihren erworbenen
Kompetenzen und Qualifikationen beraten Beraterlnnen immer auch als Frau

der Psychiatrie die psychisch Kranken, im Krankenhaus die Schwesterschiilerin, auf der
Uni die Sekretérin, usw.).
25  Dank an Doris Gabriel fiir ihre diesbeziiglichen Anregungen!
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(oder eben als Mann) mit ihren bewussten und unbewussten Rollenkonzeptionen.
Die eigene Geschlechtlichkeit, die daraus resultierenden Wahrnehmungen und
die dahinter liegenden Erfahrungen beniitzen sie als Diagnose-Instrument ebenso
wie ihre Gefiihle oder ihr Organisationswissen. Die eigene Geschlechtsrolle be-
einflusst selbstverstindlich auch das Gegeniiber, das Klientensystem in seinen
Wahrnehmungs- und Interaktionsmustern. Diesen Zirkel der Ubertragungs- und
Gegeniibertragungsreaktionen gilt es wahrzunehmen, zuzulassen und konstruktiv
zu niitzen. Dazu ist es erforderlich, dass der Berater und die Beraterin ihr Mann-
bzw. ihr Frausein gut reflektiert haben und sich dessen bewusst sind, wie sie im
Beratungssystem wirken, was sie — auch aufgrund der Geschlechisrolle - auslé-
sen konnen. Dies ist in kirchlichen Organisationskulturen umso wichtiger, da
hier mit eher starren Geschlechtsrollenbildern zu rechnen ist und die damit ein-
hergehenden Werte und Normen durchaus auf das Beratungspaar iibertragen
werden konnen. Folgender kurzer Einblick in einen Beratungsprozess in einer
Pfarrgemeinde verdeutlicht das:
Die Pfarre ist geprigt von einem fast 80-jahrigen Pfarrer, der schon mehr als 30 Jahre
vor Ort ist. Sein patriarchaler Fiihrungsstil, das Ignorieren und Ausgrenzen von Fremd-
heitserfahrungen (Frauen, Nichtakademiker, Geschiedene, Alleinerziehende gelten nicht
viel) sind stindige Reibungspunkte, die notwendige strukturelle Verdnderungsschritte be-
hindern (zugleich aber auch Angste vor Verinderung erst gar nicht aufkommen lassen!).
Die starren Rollenfestlegungen, die nahezu ausschlieBlich dem Pfarrer zur Last gelegt
werden, zeigen sich auch darin, wie das Beraterduo wahrgenommen wird, sowohl vom
Pfarrer als auch von den Mitgliedern des Pfarrgemeinderates. So wird die Beraterin vom
Pfarrer mit dem Vornamen angesprochen, ihr Beraterkollege mit: Herr Dr. X. Ihre Ar-
beit wird im Feedback als sensibel und fiirsorglich bezeichnet, Strukturkompetenz und
Klarheit werden dem Kollegen zugeschrieben. Und dies, obwohl das Beratungspaar (fiir

sich) eine klare Rollenaufteilung vorgenommen hatte. Sie: aktiv, herausfordernd und
eher konfrontativ. Er: passiv, stiitzend und eher zuriickhaltend. >

Professionelles und auf Geschlecht bedachtes beraterisches Handeln heift hier,
die Empfindungen sehr wohl an sich heran zu lassen, aber als Analyseinstrument
zu nutzen. Was bedeutet es z.B., dass die ,,Rollenverschiebung® des Beraterpaa-
res vom Klientensystem nicht wahrgenommen werden kann, dass angebotene
Fremdheit bzw. Irritation abgewehrt bzw. vereinnahmt und damit unschidlich
gemacht wird? Diese (und andere) diagnostischen Fragen sind aber nur dann
mdglich, wenn — wie oben ausgefiihrt — die eigene Beratungs- und Geschlechts-
rolle immer wieder reflektiert und die eigene Fremdheit standig gesichert wird
(z.B. durch Supervision, Intervision) und die Bereitschaft besteht, die eigenen
Empfindungen zu nutzen, um iiber das Klientenystem etwas zu lernen. Die

26  Fiir das Fallbeispiel Dank an eine Kollegin aus der Gemeindeberatung. Einige Daten und
Fakten wurden abgeiindert, um die notwendige Anonymitit zu gewihrleisten.
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»Zauberworte“ sind hier nicht nur soziale Kompetenz sondern v.a. auch ge-
schlechisspezifische Differenz!

Statt eines Schlusswortes

Nach der Anfrage durch meine Kolleginnen, Dr. Silvia Arzt und Dr. Elisabeth
Anker, bei ihrer Lehrveranstaltung ein Statement zu besagtem Thema zu verfas-
sen, nahm ich bei mir ambivalente Gefiihle wahr. Einerseits fiihlte ich mich ge-
schmeichelt, im hehren Kreis der Universititsprofessoren und —professorin auf-
zuscheinen. Andererseits bin ich von meinem Status als Assistentin in diesem
Kreis eine Fremde! Und diese Statusfremdheit erzeugte auch Druck, was ,richtig
G’scheites™ sagen zu miissen (nebenbei: Anpassungsdruck ist eine der moglichen
Reaktionen, Fremdheitserfahrung auszuhalten). Einerseits dachte ich stolz daran,
dass die ,Blaue Bibel der Gemeindeberatung“”’ eines der ganz wenigen
Organisationsberatungsbiicher ist, welches explizit die Genderfrage zum Thema
macht. Andererseits wurde mir ein wenig mulmig zu Mute, als ich die Bera-
tungsfille der eigenen Salzburger Arbeitsgemeinschaft der letzten zwei Jahre re-
vue passieren lieff und feststellen musste: Gender und Organisationsentwicklung
waren, wenn iiberhaupt, bestenfalls Sekundirthemen. Umso mehr freuten mich
die Riickmeldungen von Gemeindeberaterinnen aus anderen Didzesen (Doris
Gabriel und Monika Greil-Payrhuber). Zeigen sie doch, dass ein Stiick weit Sen-
sibilitit fiir die Thematik vorhanden ist.

SchlieBlich méchte ich mich bei den beiden Lehrveranstaltungsleiterinnen
bedanken. Durch ihren Auftrag musste ich mich néimlich nicht nur theoretisch
und mittels ,,Genderbrille* mit einschligigen Organisationsentwicklungstheorien
beschiftigen, sondern ich wurde auch angestoBen, die eigene Beratungstitigkeit
auf ihr ., Geschlechtsbewusstsein® hin abzuklopfen. Ob der AnstoB als Verinde-
rungsimpuls wirksam werden kann, wird sich in meinen nichsten Beratungen
zeigen. Die Chancen stehen, wie ich meine, gar nicht schlecht dafiir!

27  So bezeichnet in Insiderkreisen das Standardwerk von: E. R. Schmidt/H.-G. Berg, Bera-
ten mit Kontakt.
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Corpus delicti: Korper - Religion - Sexualitit

Regina Ammicht-Quinn, Erankfurt/Tiibingen
e )

Der Korper als Corpus delicti: Auf welche doppeldeutigen, ambivalenten Spuren
fiihrt er uns, wenn wir ihm folgen in die Landschaft der zeitgendssischen Kultur
emerseits, in die Landschaft der Theologie andererseits?

Das corpus delicti ist ja nicht nur der bei einer Straftat verletzte Korper oder
das Instrument, mit dem er verletzt wurde, sondern er umfasst juristisch—krimi-
nologisch alle &uBerlich wahrnehmbaren Merkmale dessen, was geschehen ist; es
ist das Sichtbare, anhand dessen wir Schliisse ziehen auf das Geschehene, auf das
nicht mehr Sichtbare, vielleicht auf das Unsichtbare. Deutlich wird hier in einem
ersten Schritt in diese Landschaften hinein, dass Korper die Grundbausteine jeder
Ideologie sind. Dabei geht es nicht um eine Kriminalgeschichte des Christen-
tums, die zu schreiben vielleicht nétig, aber theologisch nicht unbedingt weiter-
fithrend ist. Es geht vielmehr um das Nachdenken iiber und die Analyse dessen,
was fiir uns sichtbar und mehr noch spiirbar ist - mit dem Ziel der Riickschliisse
auf Strukturen, die zu dieser Art der Sichtbarkeit und zu dieser Art des Spiirens
gefiihrt haben, immer verbunden mit dem Versuch einer ethischen Beurteilung
der damit verbundenen Moral.

1. Von der Scham im Leibe zu sein

~Plotin, der Philosoph unserer Tage, glich einem Manne, der sich schimt, im
Leibe zu sein.“! So beginnt Porphyrios, seinerseits Philosoph, am Ende des 3.
Jahrhunderts die Biographie seines verehrten Lehrers.

Plotin, so berichtet Porphyrios, habe nie von seiner Herkunft oder seinen
Eltern erzahlt; er verriet nie jemandem seinen Geburtstag, den Tag des Eingangs
der Seele in den Leib, damit niemand auf die Idee kommen kénne, diesen bedau-
erlichen Tag auch noch zu feiern. Seinen Leib und dessen Bediirfnisse versuchte
er so weit wie moglich einfach zu ignorieren. Das fiihrte dazu, dass am Ende
seines Lebens seine Schiiler ihn verliefen, weil sein missachteter, verachteter
Leib eiternd und stinkend alle abstieB. Nehmen wir Plotins Kérper als unseren
ersten corpus delicti: Was ldsst er fiir Riickschliisse zu?

Wofiir Plotin in der Philosophiegeschichte steht, ist eine Renaissance und
bis zu einem gewissen Sinn auch Vereinfachung der Platonischen Philosophie:

1 Zit. nach Weischedel, Wilhelm, Die philosophische Hintertreppe, Miinchen *1974, 82.
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Das eigentlich Wirkliche und damit das eigentlich Wertvolle ist nicht die sinnlich
erfasshare, kérperliche Welt - das eigentlich Wirkliche ist die Welt des Geistes.

Nun war Plotin - zumindest ehe Anblick und Geruch iiberwaltigend wurden
- ein ungeheuer populdrer Philosoph. Selbst der Kaiser mit Gemahlin besuchte
seine Vorlesung. Er muss einen Nerv der Zeit getroffen haben. Und die Zeit -
das dritte Jahrhundert nach Christus - ist auch die Zeit, in der das Christentum
sich entscheidend konstituiert. Die Einfliisse des Zeitgeistes sind, damals wie
heute, in solchen Phasen der Konstituierung und Rekonstituierung wesentlich. So
schreibt etwa um dieselbe Zeit Origenes in De principiis: ,,Gott schuf nun die
gegenwartige Welt, und er fesselte die Seele an den Kérper zu ihrer Bestra-
fung. “?

Wir héren hier eine frithe christliche Formulierung des anthropologischen
Dualismus. Dieser anthropologische Dualismus lehrt nicht nur das Auseinander-
klaffen von ,,Leib“ und ,,Seele“, Materiellem und Immateriellem, sondern eine
Art Kriegszustand zwischen beiden, ein Belagerungszustand mit wechselseitigen
Uberraschungsangriffen: den asketischen Angriffen der Seele auf den Leib, den
ekstatisch-lustvollen Angriffen des Leibes auf die Seele. Der Sieg ist ungewiss
und wird erst mit dem Tod entschieden. Denn die Seele sitzt im Leib gefangen.

Plotin, der die eigene Philosophie offensichtlich ernster nimmt, als wir es
gewohnt sind, fiihrt uns vor Augen, wie sehr die Verachtung des Leibes zu einer
Auflésung des menschlichen Miteinanders filhren kann. Diese Auflsung des
menschlichen Miteinanders aber ist nur ein Teil einer ganzen Lebenshaltung, die
das leibliche Leben als eine lebenslange Freiheitsstrafe betrachtet: Die Seele
kann nur hinter den Gittern des Kerker-Korpers leben. Der andere, materielle
Teil der Existenz ist nichts als Last und Bedrohung, im besten Fall fremdes Ge-
linde, im Normalfall Feindesland. Das ,Ich® ist Asylant in der feindlichen Ma-
terie, ohne Halt, ohne Boden, ohne Heimat.

2. Der Kérper als Projekt

Richten wir heute unseren vom ausgehenden 20. Jahrhundert und von der west-
lich-industrialisierten Welt gepragten Blick auf Plotin, so erscheint er uns in
héchstem Mafle fremd - und zwar sowohl was die Denkweise als auch was den
Geruch betrifft. Es ist nicht nur die uns eigene Obsession mit Hygiene, die uns
innerlich einen Schritt zuriicktreten lasst. Der Zeitgeist unserer Zeit scheint das
Gegenteil von dem zu fordern, was der Zeitgeist des 3. Jahrhunderts nahe legte.
Im Gegensatz zu der plotinischen Vernachléssigung des Kérpers riickt der Kor-
per in einer historisch nie gekannten Weise in den Mittelpunkt.

2 Origenes, Vier Biicher von den Prinzipien 1,8, Darmstadt *1992.
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In der zeitgendssischen westlichen stidtischen Kultur sind, so bemerkt der
amerikanische Philosoph Richard Shusterman, Kirche und Museum verdrangt
worden - durch die Fitnessstudios. Sie sind nun die

»privilegierte[n] Orte einer auf Selbstverbesserung gerichteten Lehre, die in seiner Frei-

zeit zu besuchen man als Pflicht sich selbst gegeniiber empfindet, auch wenn dies mit
Unannehmlichkeiten und Miihen verbunden ist*>.

Eines der Hauptmerkmale des Lebensstils der 80er und vor allem der 90er Jahre
scheint die Beschaftigung mit dem Kérper zu sein.* Diese Beschiftigung mit dem
Korper hat nicht nur eine ganze (Medien-, Schonheits- und Gesundheits-) Indust-
rie hervorgebracht; sie tendiert auch dazu Bediirfnisse zu befriedigen, denen tra-
ditionelle religidse oder bildungsbiirgerliche Institutionen - Kirche und Museum -
immer weniger gerecht werden - Bediirfnisse nach Ganzheit, Schénheit, Heil.
Der Korper als Marke® ist entdeckt worden; er hat Konjunktur. Gerade weil er
mmmer diinner werden muss, ist er eine Wachstumsbranche; denn der Korper
insgesamt ist - wie bislang nur der Frauenkdrper - zum Statuszeichen geworden.
Jugendlichkeit, Schonheit und - den Gesundheitsbegriff iiberbietend und gleich-
sam verjiingend - Firness sind die drei Zielmerkmale gelingender und gelungener
Korperlichkeit. Das alles bedeutet aber nun, dass ein wesentlicher und neuer
Schritt in der Deutung von Koérperlichkeit vollzogen worden ist: Kérperlichkeit
ist micht einfach ,da“, sondern sie ist gut oder schlecht, gelungen oder misslun-
gen. Der Korper ist nicht mehr einfach Schicksal, bei dem einen eben etwas bes-
ser, bei der anderen etwas schlechter; er ist vielmehr das Ergebnis von Handlun-
gen. Der herrschende Korperkult etabliert damit den Korper als Projekt.

Dieses Korper-Projekt zielt auf Perfektion, genauer: auf ein perfektes Kor-
per-Design. Und wie jede Frage nach dem Design hat auch die Frage nach dem
Korper-Design zwei Unterfragen: die Frage nach der Asthetik und der Funktion.
Diese beiden Grund-Fragen des herrschenden Korper-Kults haben eine deutliche
geschlechtliche Komponente: Das asthetische Design-Problem bezieht sich -
nicht nur, aber mit deutlichem Ubergewicht - auf den Frauenkorper, das funktio-
nelle Design-Problem - ebenfalls nicht nur, aber tiberwiegend - auf den ,,neutra-
len® Korper, der in unserer Wahrnehmung ein Ménnerkorper ist.

3 Shusterman, Richard, Die Sorge um den Korper in der heutigen Kultur, in: Kuhlmann,
Andreas (Hg.), Philosophische Ansichten der Kultur der Moderne, Frankfurt/M. 1995,
241-277; 242.

4 Vgl. Mattenklott, Gerd, Korperpolitik oder das Schwinden der Sinne, in: Kemper, Peter
(Hg.), .Postmoderne’ oder Der Kampf um die Zukunft. Die Kontroverse in Wissen-
schaft, Kunst und Gesellschaft, Frankfurt/M. 1988, 231-252.

<) Petzold, Hilarion, Vorwort, in: Ders. (Hg.), Leiblichkeit. Philosophische, gesellschaftli-
che und therapeutische Perspektiven, Paderborn 1986, 9.
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3. Das funktionale Design-Problem: Ménnerkorper

Giinther Anders, der schon in den fiinfziger Jahren von der Anriquiertheir des
Menschen gesprochen hat, wird hier in neuer Weise aktuell. Denn der lebendige,
menschliche, fehlbare und sterbliche Korper scheint hchst unzulinglich, grund-
satzlich verbesserungswiirdig und auch verbesserungsfahig zu sein. In der Gen-
technologie wird das erklérte Ziel, Leiden zu verringern, unterlegt von dem hau-
fig nicht erkldrten Ziel, den Menschen zu perfektionieren. In den Bereichen der
Arbeitswelt, der Fortbewegung und der Kommunikation ist der Korper an den
Rand gedringt worden, vielleicht sogar im Verschwinden begriffen; dafiir wird
er in der Freizeit um so breiter reakmalisiert - im Sport und in kérperbezogenen
Therapien beispielsweise. Wo es aber ernst wird und ernst ist, da iibernehmen,
so die Analyse Paul Virilios®, Prothesen die urspriinglich kérperlichen Funktio-
nen - Prothesen der Muskelkraft, der Sinnesorgane und letztlich des Gehirns.
Die Problematik zeigt sich hier in der zunehmenden Ununterscheidbarkeit von
Akteur und Hilfsmittel. Der Korper wird technisch iiberformt ~ am deutlichsten
in den biophysikalischen Utopien der Verschmelzung von Mensch und Ma-
schine: ,Stellen Sie sich ein Gehirn vor“, so Peter Cochrane, Forschungschef
bei British Telecommunications, ,,das mit hoher Geschwindigkeit Daten verar-
beiten kann, das eine grofie Speicherkapazitit hat, keinerlei Verfallserscheinun-
gen zeigt - und eine delefe- Taste besitzt. ... Wer konnte dieser Erweiterung un-
serer grundlegenden und letztlich begrenzten Menschlichkeit widerstehen?

Von der Verbesserungswiirdigkeit des Kérpers durch Prothesen scheint es
dann ein kleiner Schritt zu sein bis hin zur Abschaffung des Korpers im korper-
losen computer-generierten Raum, den wir Cyber-Space nennen. In einem zu
erwartenden und anzustrebenden evolutiondren Schritt wird, so H. Jastro, ,das
Menschenhirn im Computer eingefithrt und von den Schwichen des sterblichen
Fleisches befreit*.?

Und mit einemmal riickt der ferne Plotin wieder ganz nah; die unsterbliche
Seele ist zum im Netz schwebenden Geist geworden, befreit vom bedriickenden
und unzulanglichen Kdrper.

Was also hat es mit dem auf Funktion ausgerichteten Designprojekt auf
sich, das sich tendenziell auf den Mannerkorper bezieht? Die Verbesserung des
Korpers setzt sich jenseits der Schwelle, wo Krankheit endet, ungebremst fort.
Der Ménnerkorper wird gezwungen, zu funktionieren, stark und potent zu sein

6 Virilio, Paul, Die Eroberung des Korpers. Vom Ubermenschen zum iiberreizten Men-

schen, Miinchen/Wien 1994, v.a. 108-144.

Forsythe, Jason, Merging Mind and Machine, Newsweek 22.3.1999.

8 Jastro, H., Der verzauberte Webstuhl. Zit. n. Meier-Seethaler, Carola, Gefiihl und
Urteilskraft. Ein Pliddoyer fiir die emotionale Vernunft, Miinchen 1998, 144.

-~
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und alle gegenteiligen Anzeichen der Schwiche zu ignorieren. Nur so passt er zu
dem Bild des Helden, des Kampfers, des siegreichen Kriegers, nur so passt er in
eine Technologie, die Stérke und Potenz sozusagen idiotensicher in den Kérper
einbauen will - und nur so passt er in das statistische Bild, das besagt, dass
Minner, wenn sie Krankheiten spiiren, wesentlich spéter zum Arzt gehen als
Frauen, dass sie aber in wesentlich hoherer Zahl in den Notaufnahmen anzutref-
fen sind.

In den Spielzeugkisten der Kinder befinden sich zu jeder Saison wechselnde
Kéampfer- und Kriegerfiguren, die genau diesen Korper-Typus bis zur Absurditit
perfektionieren. Die He-Men und Action-Men sind muskuldse, breitschultrige
Figuren mit extrem angespannter Gesichts-, Bauch- und GeséBfmuskulatur, vollig
in sich verspannte Kraftpakete, die einmal in ihrem Leben ein-, aber nie wieder
ausgeatmet haben.

4. Das dsthetische Design-Problem: Frauenkirper

Wie aber steht es um das asthetische Design-Problem des Korper-Projekts: die
Frage nach der Schonheit, die nicht in erster Linie den ,neutralen®, sondern den
weiblichen Kérper betrifft? ,,Mein Vater war Professor der Mathematik an der
Universitit in Miinchen, und meine Mutter war eine sehr schone Frau.“ So be-
ginnt die 1884 geborene Katia Pringsheim, verehelichte Mann, Enkelin der
Frauenrechtlerin Hedwig Dohm, ihre ,Ungeschricbenen Memoiren*’. Katia
Mann benutzt hier ein Stilmittel, das auffallend vielen biographischen Schriften
des spiten 19. und frihen 20. Jahrhunderts gemeinsam ist: Die Schonheit der
Mutter oder Ehefrau wird hervorgehoben und spielt eine entscheidende Rolle. !
Dass Schénheit als (Tausch-)Wert auf dem Markt gilt - sei es, vor allem,
auf dem Heirats- oder Beziehungsmarkt, aber auch, inzwischen, auf dem Ar-
beits- oder Warenmarkt -, ist eine historisch neue Entwicklung - genauer eine
Entwicklung des spéten 18. und 19. Jahrhunderts. Vor der Industrialisierung war
Schonheit nicht einfach unwichtig, hatte aber eine andere kommunikative Funk-
tion. Im Alltagsleben galt Schonheit durchaus als Zier, ein tiberschiissiges, ange-
nehmes, auch bezauberndes Etwas, das zu den eigentlichen Beurteilungskriterien
der Frau - Fruchtbarkeit, Arbeitskraft, Stellung im sozialen Gefiige und die da-
mit verbundene Mitgift - dazukam, sie aber nicht dominierte oder auBer Kraft
setzte. Dieses Aufer-Kraft-Setzen war und ist der Stoff, aus dem die Mirchen

9 Mann, Katia, Meine ungeschriebenen Memoiren. Hrsg. v. Elisabeth Plessen und Mi-
chael Mann, Frankfurt 1983, 9.

10 Vgl. dazu Frevert, Ute, ,Mann und Weib, und Weib und Mann“. Geschlechter-
Differenzen in der Moderne, Miinchen 1995, 154.
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und Romane sind,'’ und es war immer der Bereich der Kunst, in dem Schénheit
zelebriert wurde.

Je strikter sich die private und die offentliche Sphire voneinander trennen,
desto deutlicher entsteht eine neue Form von weiblicher Hauslichkeit und inner-
halb dieser Hauslichkeitskultur allmdhlich ein weiblicher Schonheitskult. Dieser
Schonheitskult wird unterstiitzt und verstirkt von der Moglichkeit, nun weibliche
Idealbilder auf Ferrotypien, Daguerrotypien und Fotografien zu reproduzieren
und zu verdffentlichen und von der Tatsache, dass gegen Ende des 19. Jahrhun-
derts biirgerliche Haushalte mit Spiegeln ausgestattet sind. Der Schénheitskult
erwichst aus der Vorstellung, dass es eine objektive und universelle Qualitit
namens Schonheit gibt, nach deren Besitz zu streben fiir Frauen gleichzeitig eine
naturgegebene Neigung und eine Gifentliche Aufgabe ist. Das Wahrungssystem
Schénheit funktioniert, indem Frauen danach streben, sie zu besitzen, wahrend
andere Personen oder Institutionen danach streben, Frauen zu besitzen, die sie
besitzen.

Der Schonheitsmythos hat damit nicht nur und nicht in erster Linie eine
asthetische Funktion. Er entsteht gemeinsam mit den neuen Errungenschaften der
biirgerlichen Frauen des 19. Jahrhunderts und der Mittelschichtsfrau des 20.
Jahrhunderts - MuBe, Bildung und die relative Freiheit von materiellen Zwingen
- und wird ein Gegengewicht gegen deren potentielle Gefihrlichkeit. Die endlose
Sisyphusarbeit von Lebensunterhalt und Haushalt wird ersetzt oder erginzt durch
die ,endlose Sisyphusarbeit an der eigenen Schénheit“'®, die die Energien
gebildeter, aber nicht oder nur unvollstindig am 6ffentlichen Leben teilnehmen-
der Mittelstandsfrauen bindet.

Dabei entwickelte sich um 1920 in den westlichen Gesellschaften eine neue
Bilderwelt fiir den weiblichen Korper: Er wurde diinn.' Zur selben Zeit, in der
Frauen in den westlichen Gesellschaften das Wahlrecht erhielten, wurde
Schlankheit zur wichtigsten korperlichen Normierung. Wihrend sich fiir Frauen
ein Stick Welt, ein Stiick Gesellschaft offnete, entstanden neue Gefingnisse,
ganz individuelle diesmal: der eigene Korper.

Denn der eigene Kérper kann die normierten und sich stindig verschirfen-
den" Standards nicht erreichen. Wihrend im ausgehenden 20. Jahrhundert jeder

11 Vegl. z.B. Grimms Mirchen vom Aschenputtel.

12 Vgl. Wolf, Naomi, Der Mythos Schinheit, Reinbek 1991, 14.

13  Ebd. 19.

14 Vgl. Schwanitz, Dietrich, Der weibliche Korper zwischen Schicksal und Handlung: Die
Diit und die Paradoxie des Feminismus, in: Gumbrecht, Hans Ulrich/Pfeiffer, K. Lud-
wig (Hg.), Materialitit der Kommunikation, Frankfurt/M. 1988, 568-583.

15 Vor 30 Jahren wog ein Model acht Prozent weniger als eine durchschnittliche amerikani-
sche Frau; heute wiegt ein Model 23 Prozent weniger; die Einschitzung des Normalge-
wichts ist in dieser Zeit um zehn bis fiinfzehn Pfund gefallen. Vgl. Palmer, Vemne,
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zehnte Mann mit seinem Korper unzufrieden ist, gilt dies fiir ein Drittel der
Frauen.'® Besonders alarmierend sind die Zahlen in der Pubertit: eine neuere
amerikanische Studie besagt, dass im Alter von 13 Jahren 53% der Madchen mit
ihrem Korper unzufrieden sind, im Alter von 17 Jahren sind es 78%."7 Zwischen
70 und 80 % der Frauen unter 40 in den westlichen Industrienationen geben an,
sich nie satt zu essen - und wenn, dann nur mit erheblichen Schuldgefiihlen. In
einer Umfrage des College of Medicine der University of Cincinnati aus dem
Jahr 1984 an 33.000 Fraven glaubten 75 Prozent der befragten achtzehn- bis
funfunddreiBigjéhrigen Frauen, sie seien zu dick, obwohl medizinisch gesehen
nur 25 Prozent von ihnen Ubergewicht hatte; 45 Prozent der Frauen, die unter-
gewichtig waren, hielten sich fiir zu dick; und die Mehrheit der Befragten #u-
Berte, ..es sei ihnen wichtiger, zehn oder fiinfzehn Pfund abzunehmen, als in ih-
rem Beruf Erfolg zu haben oder ein befriedigendes Licbesleben zu fiihren“'®.

Wie also steht es um die Frage nach der Asthetik im laufenden Kérper-Pro-
Jjekt? Weibliches Fett, jahrhundertelang Zeichen der Erotik und weiblicher Sexu-
alitéit, ist in den westlichen Industrienationen zu einem moralischen Thema ge-
worden. Weibliches Fett wird mit Schmutz assoziiert. Im Kampf um Reinheit,
der bislang in der Seele und im Haus stattfand, werden die Schuldgefiihle nun
auf den Korper verlagert. In gleichem MaBe, in dem die Forderung nach genita-
ler Keuschheit - auch fiir Frauen - in den letzten beiden Jahrzehnten in den Hin-
tergrund getreten ist, wird diese Forderung in einer regressiven Weise nun vom
genitalen auf den oralen Bereich verlagert." ,,Ich bin ein Madchen, das einfach
nicht nein sagen kann“, verkiindet ein Model in einer Werbung fiir kalorienar-
men Pudding®, und eine ganze marktwirtschafilich erfolgreiche Lebensmittelse-
rie verkauft sich unter dem Namen ., Du darfst“.

Frauenkorper scheinen grundsatzlich beschadigt, unzulinglich, ungeniigend
zu sein. Eine Rettung, so suggerieren zwei der grofen frauenorientierten
Wachstumsindustrien, die Di4t- und die Kosmetikbranche, wird méglich, indem
quasi-religidse Rituale am Korper und mit dem Korper vollzogen werden. So
imitiert ein Diditzyklus den Osterzyklus mit seiner Abfolge von Selbstpriifung,

Where’s the Fat? in: The Outlook, 13. Mai 1987. Zit. nach N. Wolf, Mythos Schénheit
2615

16  Vgl. Staying Forever Young, in: San Francisco Chronicle, 12. 10. 1988. Zit. nach N.
Wolf, Mythos Schonheit 128.

17 Vgl. Brumberg, Joan Jacobs, The Body Project. An Intimate History of American Girls,
New York 1997, XXIV.

18 Ebd. 261.

19 Vgl. Chernin, Kim, The Obsession: Reflections on the Tyranny of Slenderness, New
York 1981, 212.

20 N. Wolf, Mythos Schonheit 133.
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Selbstkasteiung und Befreiung.”’ Die Kosmetikindustrie erweckt und spielt mit
Assoziationen des Siegs {iber Vergéanglichkeit und Verdammnis, verspricht Wie-
dergeburt und Ewigkeit. Voraussetzung dafiir ist die Salbung mit Olen, deren
Preise eine Gewinnspanne von etwa 90 Prozent™> haben und damit einerseits eine
gewisse Heiligkeit der Produkte suggerieren und sie andererseits als Neuauflagen
von Ablassbriefen erscheinen lassen, weil hier wie dort Schuldgefithle mit Geld-
gaben besanftigt werden.

Plotin, und in seiner Gesellschaft einige der frithchristlichen Theologen,
konnte nirgends fremder sein als in den Kosmetikabteilungen unserer Kaufhzu-
ser. Und dennoch wird bei genauerem Hinsehen eine untergriindige Verwandt-
schaft deutlich. Auch das asthetische Design-Projekt des Kérpers geht davon aus,
dass der Korper - wie er ist - schlecht ist; statt der bloBen Vernachlissigung
muss hier der Kérper - auch das hat Tradition - Kasteit und gefoltert werden,
damit das Ergebnis auch nur annihernd ,,gut“ genannt werden kann.

Wir waren davon ausgegangen, dass der Inhalt des herrschenden Kérper-
Kults ein Kérper-Projekt ist. Der Korper riickt ins Zentrum gesellschaftlicher
und individueller Aufmerksamkeit und Anstrengung, weil er nicht mehr als
Schicksal betrachtet wird, sondern als Ergebnis von Handlungen. Ziel dieser
vielféltigen Anstrengungen ist es, ihn auf der Ebene der Asthetik und auf der
Ebene der Funktion zu perfektionieren. Gerade in diesen andauernden Versuchen
der Perfektionierung aber wird der Kérper-Kult uneindeutig. Der Korper-Kult,
der den Korper als Gotzen vorstellt, den man anbetet und dem man opfert,
schlagt um in Korper-Verachmng oder sogar Korper-Hass, denn der Korper wird
nie der normierten Asthetik entsprechen und er wird als fehlbarer und sterblicher
nie die erhofften Standards des Funktionierens erreichen. So deklariert der Kor-
perkult den Korper, wie er ist, letztlich zum handicap: Kdrper als Behinderung.

5. Reue, Bufie, Neuanfang

Diese Geringschitzung des Korpers, in je eigener Weise des ménnlichen und des
weiblichen Kérpers, die durch alle Anbetung und Opferung hindurchscheint, 16st
deutliche Assoziationen aus zu einer bestimmten abendlandischen Tradition. Hier
begegnet uns die aus der Spétantike erwachsene christliche Tradition der Urangst
vor der Triebstruktur des Menschen; in dieser Triebstruktur erscheint die Siinde

21 Vgl ebd. 137.

22  Die faktischen Ingredienzen eines kosmetischen Produkts kosten durchschnittlich weniger
als 10 Prozent des Verkaufspreises. Vgl. dazu McKnight, Gerald, The Skin Game: The
International Beauty Business Brutally Exposed, London 1989; Vgl. N. Wolf, Mythos
Schonheit 165f.



Corpus delicti: Korper - Religion - Sexualitiit 263

als solche inkarniert. Der Ort, die sichtbare, fiihlbare und greifbare Ver-Kérpe-
rung dieser Siindhaftigkeit ist der Korper. Die Mittel und Mdglichkeiten, dieser
Sundhaftigkeit zu begegnen, setzen darum am Korper an. Fasten, Selbstgeife-
lungen, Praktiken der Abt6tung, die in der Geschichte des Christentums eine ei-
gene Geschichte haben, sind gegen den eigenen Korper und dessen eigenwillige
Begierden gerichtet. Der Korper wird zum Feind, stiickweise abgetotet und ver-
nichtet. Man kampft dabei aber nicht nur gegen, sondern auch fiir etwas: fiir das
Leben der Seele.

Nun kennt die postreligidse Gesellschaft auf den Korper bezogene Prakti-
ken, die den religiésen Praktiken der korperfeindlichen Tradition frappierend h-
neln. Das Fasten ist zu einer Lebenshaltung und zu einem Wirtschaftszweig ge-
worden; bestimmte Formen der Selbstqual werden als Sport oder Fitness etiket-
tiert. Die Ahnlichkeit der Praktiken lisst auf dhnliche Strukturen schliefen. Da-
bei endet in der modernen, sikularen Gesellschaft diese Struktur in einem ei-
gentiimlichen Zirkelschluss: Der Kampf gegen den Korper um des jeweils
hochsten Gutes willen ist kein Kampf mehr zugunsten der Seele sondern ein
Kampf zugunsten des Korpers, eines neuen, perfekten Kérpers. An ihn, diesen
neuen, perfekten Korper, kniipfen sich Heilserwartungen wie vormals an die
Seele. Ahnlich wie in der korperfeindlichen religidsen Tradition gilt auch im
modernen sikularen Korper-Kult der natiirliche, fehlerhafte, alternde und auch
begehrliche Korper als ein Objekt der Verachtung, als Gegner im Kampf. Er
muss gebandigt, gezdhmt, geformt und damit zu einem neuen, quasi re-inkar-
nierten Korper werden. Er wird es nie. Daraus schopft der Korperkult seine an-
davernde Aktualitdt. Denn der Kampf gegen den Kérper und um den ,neuen*
Kdrper ist ein unendlicher, eine unendliche Geschichte von Reue, BuBe und
Neuanfang, und gleichzeitig die ferne Utopie eines besseren, endlich guten Le-
bens.

6. Bemerkungen zur Sexualitdit

Bei der Frage nach Sexualitit, deren Ausdrucksmedium und Substanz die Kor-
perlichkeit ist, erhalten wir ein dhnlich doppeltes Bild. Der Plotinische Korper ist
definiert durch eine bestimmte Haltung der Sexualitit gegeniiber und bringt sie
wiederum hervor: Sexualitit wird zum Laster. Nietzsche, als spates Echo auf
diese Position, geht davon aus, dass Christentum dem Eros Gift zu trinken gab;
der Eros starb zwar nicht daran, aber ,.entartete zum Laster“®. Diese Tradition

23 Nietzsche, Friedrich, Jenseits von Gut und Bose, IV (Spriiche und Zwischenspiele), n.
168, in: Ders., Werke in drei Binden, hg. v. Karl Schlechta, Bd. 2, Miinchen 1966,
639.
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ist keineswegs die einzige christliche Tradition der Entfaltung oder Beschrin-
kung von Sexualitét — aber durchaus eine dominante, die wir - entgegen dem &u-
Beren Anschein - in sdkularisierter Form auch in der zeitgendssischen Kultur
wiederfinden. Denn das biirgerlich-romantische Liebesideal, das die Sexualitiit
pragt und mit Heilserwartungen tiberfrachtet, ist unterlegt von der aus den Sexu-
alwissenschaften erwachsenen Objektivierbarkeit der Sexualitit, die nun mess-
bar, planbar, kontrollierbar und auch medikalisierbar wird. Der sexuelle Diskurs
hat sich hier langst dem Diskurs des Sports angenshert, der Jugendlichkeit, Ge-
sundheit, Training, Fitness und Fairness mit Sexualitit verbindet und damit in
dhnlicher Weise fiir das personliche Ungliick verantwortlich ist wie ein traditio-
neller sexualfeindlicher religidser Diskurs. Dabei erleben wir einen gravierenden
Funktions- und Akzeptanzverlust kirchlichen und theologischen Sprechens iiber
Sexualitdt. Verbreitete Reaktionen darauf sind entweder die Leugnung dieses
Funktions- und Akzeptanzverlustes — oder aber eine Art hilflose Toleranz. Beide
Haltungen fiihren nicht nur in pidagogische, sondern vor allem auch in analyti-
sche Sackgassen.

In dieser Situation scheint es sinnvoll zu sein, den Diskurs iiber Sexualitit
an den Diskurs iiber Korper und Korperlichkeit riickzubinden. Eine theologische
Sexualethik dndert damit ihre Gestalt: Sie wird nicht mehr primir einzelne Sexu-
alakte losgeldst von deren Kontext sorgsam in normative Schachteln verpacken.
Denn wird im Angesicht heutiger Lebenswelten Sexualethik ausschlieBlich als
Sollensethik formuliert, so reduziert sie sich allméhlich auf das Hervorbringen
von Vermeidungsimperativen, die einer christlichen Haltung der guten Schop-
fung gegeniiber nicht angemessen sind. Sexualitit muss auch als Strebensethik,
als Frage nach dem guten und gelingenden Leben formuliert werden. Die blei-
benden normativen Eckdaten sind dabei das Verbot von Gewalt und das Gebot
der Achtung des Personseins und der Wiirde anderer, eingebunden in die Frage
nach einem gelingenden korperlichen Leben.

7. Eine andere christliche Tradition

Die Tradition der Korper- und Sexualitiitsverachtung aber ist nicht die einzige
christliche Tradition, genausowenig wie jede Form der Askese als korperfeind-
lich gewertet werden kann. Vielmehr miissen wir vielleicht neu den engen Zu-
sammenhang von Askese und Genuss entdecken lernen. Interessant erscheint
vielmehr, dass es gerade die Struktur der korperfeindlichen Tradition ist, die -
gegen den duberen Anschein - ihren Eingang in die zeitgendssische Kultur gefun-
den hat - und nicht andere, ebenso gewichtige oder gewichtigere Traditionen,
sprachlicher, narrativer oder symbolisch-theologischer Art.

Eine erste Tradition wird offensichtlich in der biblischen Sprache des Ersten
Testaments, deren Kennzeichen die Verwurzelung des Abstrakten im Konkret-
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Korperlichen ist und die darum weit entfernt ist von jeder Leib-Seele-Spaltung.
Ein Beispiel dafiir ist das hebréische Wort niifisch: die Kehle. Mit der Kehle ist
nicht nur das aktuelle Organ gemeint, sondern dessen Fahigkeiten und Tatigkei-
ten: es ist die rufende, singende, fliisternde oder krichzende Kehle, die begie-
rige, hungrige, durstige oder nach Luft schnappende Kehle. Luft, Wasser, Nah-
rung, Tone, sprachliche Kommunikation - alles muss durch den Engpass der
Kehle. Die nifasch ist damit ein uBerst breites Symbol: sie steht fiir den bediirf-
tigen, endlichen Menschen, genauso aber fiir seinen élan vital, seine Lebens-
kraft.

Als im 3. Jahrhundert v. Chr. die hebriische Bibel ins Griechische iibersetzt
wurde, hat man an 600 von 755 Stellen das hebriische nifisch mit psyche iiber-
setzt — so dass wir heute Lobe den Herrn, meine Seele beten, und micht, wort-
lich: Lobe den Herrn, meine Kehle. Heute tut es uns gut, uns zuriick zu erin-
nern, dass das nicht heiBt: Lobe den Herrn, dieses durchsichtige, vielleicht ge-
fliigelte und ganz und gar unkdrperliche Etwas, das sich irgendwo in meinem In-
nenraum befindet, sondern: Lobe den Herrn, du lachender und weinender, sin-
gender und schreiender, sprechender, bediirftiger, sterblicher und vielleicht
darum ganz und gar lebendiger Mensch.

Eine zweite, narrative Tradition wird sichtbar in den biblischen Jesuserzih-
lungen. In einer Zeit, in der sich ein Kérperkult etabliert hat, der den natiirlichen
Korper letztlich als Behinderung definiert, konnten wir vielleicht mit einem
neuen, aufmerksameren Sinn das Neue Testament lesen. Hier fillt erst bei ge-
naverem Hinsehen auf, wie sehr die Sorge um korperliches Wohlergehen, kor-
perliche Unversehrtheit diese Texte bestimmt. Denn 31% des Textmaterials des
Markusevangeliums, 209 von 660 Versen, sind mit Wundergeschichten verbun-
den, und diese Wundergeschichten sind in grofer Mehrzahl Heilungen.™ Ein
Funfiel der literarischen Einheiten einer Synopse thematisieren Heilungen. Un-
sere neuzeitlichen Schwierigkeiten damit, dass Wundergeschichten als Heilungs-
geschichten und Heilungen als Wunder erscheinen, verdunkeln haufig das Bild,
das fiir die Texte selbst zentral ist: Jesus als der Heilende. Es ist ein Bild, das
uns in nicht-redaktionellen Summarien* und der Logienquelle Q*” begegnet und

24 Vgl. im Folgenden: Schroer, Silvia/Staubli, Thomas, Die Kérpersymbolik der Bibel,
Darmstadt 1998, v.a. 61ff,

25  Vgl. Hendrickx, Herman, The Miracle Stories of the Synoptic Gospels, London/San
Francisco 1987, 6.

26 Nielsen, Helge Kjer, Heilung und Verkiindigung. Das Verstindnis der Heilung und ihres
Verhalmisses zur Verkiindigung bei Jesus und in der dltesten Kirche, Leiden u.a., 17.
Egger, W., Frohbotschaft und Lehre. Die Sammelberichte des Wirkens Jesu im Markus-
evangelium (FTS 19), Frankfurt/M. 1976, 64-73; 134-142.

27 Mt 11,2-6 par.; Mt 11,20-24 par; Mt 12,22.27-28 par.; Mt 13,16-17 par. Aus der Lo-
gienquelle stammt vermutlich die Erzéhlung iiber die Heilung des Knechtes des Haupt-
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offensichtlich &lter ist als die Evangelien selbst. Jesus hat also tatsichlich Kranke
geheilt.?

Was aber bedeuten diese Heilungen? Jesu Heilungen fanden in einem kultu-
rellen Zusammenhang statt, die solche Heilungen und solche Heiler kennt. Sin-
guldr werden diese Heilungen dadurch, dass sich in ihnen Apokalyptik und
Wundercharisma verbinden, die apokalyptische Erwartung der Heilszukunft und
die episodale Verwirklichung des gegenwirtigen Heils:

»Wenn ich durch den Geist Gottes [bei Lk: Finger Gottes] Diimonen austreibe, dann ist

das Reich Gottes schon zu euch gekommen. (Mt 12,28 / Lk 11,20)

Dieses Logion, gilt fiir einen grofen Teil der Forschung als authentisches Jesus-
wort:** Wichtiger noch ist vermutlich seine rhetorische Funktion: Das Logion
liefert einen hermeneutischen Code®, der firr die Horenden eine Interpretation
der Handlung durch den Handelnden liefert. Entschliisselt man diesen Code, so
wird deutlich, dass der Zusammenhang von Heilung und Gottesreich, von Hei-
lung und Heil ein direkter und notwendiger ist. Heilungen sind Manifestationen
des hier und jetzt schon angebrochenen Gottesreichs, das sich in Jesu Person und
Wirken offenbart. Heilungen sind Heilstaten, die die verheiBene Heilszeit anbre-
chen lassen. Der Kontext, der den Text der Heilungen damit erst verstindlich
macht, ist damit ein eschatologischer. Dieser eschatologische Kontext wird wie-
derum durch den Text der Heilungen konkretisiert, spezifiziert, gepriigt: Das
Eschaton droht nicht, den Menschen aufgrund seiner Siinden zu zerstéren, son-
dern der kranke, gekriinkte, zerstdrte Mensch wird - trotz und mit seinen Siinden
- wiederhergestellt. Heilungen sind die konkrete und korperliche Seite des ver-
kiindeten Heils. Dass dieses Heil eine konkrete und korperliche Seite hat, mag

manns bzw. des Sohnes des kéniglichen Beamten (Mt 8,5-13; Lk 7,1-10; Joh 4, 46-54).
»Diese Bezeugung der Heilungstitigkeit ist von wesentlicher Bedeutung, da Q von den
meisten Forschern als die Quelle angesehen wird, die uns historisch gesehen das beste
bild von Jesus abgibt.“ H. K. Nielsen, Heilung und Verkiindigung 19.

28 Diese Auffassung wird trotz unterschiedlicher Einschitzung der Verlisslichkeit der Quel-
len von den meisten Forschern geteilt. Vgl. Nielsen, Helge Kjer, Ein Beitrag zur Beur-
teilung der Tradition iiber die Heilungstitigkeit Jesu, in: Fuchs, A., (Hg.), Probleme der
Forschung (SNTU A 3), Linz 1978, 58-90. .. To accuse the gospel evangelists of indis-
criminately submerging historical fact in a flood of miracle-mongering to serve the inter-
ests of theological propaganda would be outright injustice. They could, in fact, be re-
markably objective in what they record. For example, the changes which are nor made in
order to bring the gospel traditions into conformity with the Christian beliefs and prac-
tices of the apostolic age are sometimes more surprising than those which are.“ Boobyer,
G.H., The Gospel Miracles: Views Past and Present. In: The Miracles and the Resur-
rection. SPCK theol. coll. 3, London 1964, 31-49; S. 39.

29 Vgl. Bultmann, Rudolf, Die Geschichte der synoptischen Tradition (FRLANT 29),
Gottingen °1964, 174. Vgl. H. K. Nielsen, Heilung und Verkiindigung 32ff.

30 Ebd. 91.
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fiir den Glauben, der in einer Exodus-Tradition steht, einleuchtend sein; fiir die
christliche Tradition, die {iber weite Strecken von einer Leib-Seele-Dichotomie
gepragt ist, ist es bis heute eine iiberraschende Neuigkeit, unmittelbar einleuch-
tend moglicherweise nur denjenigen, die - damals und heute - blind, taub und
lahm, fiebrig und aussétzig, verkriimmt, blutfliissig und von Damonen besessen
sind.

Eine dritte, symbolisch-theologische Tradition hat in der Johanneischen
Theologie einen Begriff bekommen: Inkarnation. Die Grundwahrheit des Chris-
tentums, ihre eigentliche Essenz, ist die Inkarnation. Gott wird Mensch - ge-
nauer: Gott wird Fleisch. Wenn wir von diesem Wort den Schleier, den Weich-
zeichner entfernen, den jahrhundertelanges theologisches und liturgisches Spre-
chen auf ihm hinterlassen hat, wird mit einem Mal deutlich, dass es ein anstoBi-
ges Wort ist. Zum einen wird es in eine Zeit hineingesagt, deren Zeitgeist den
Geist betonte; zur Zeit Jesu hétte man das Heil sehr viel eher in der Uberwin-
dung alles Irdischen, Korperlichen erwartet, in Askese und in Abkehr von der
gesamten Materie. Zum anderen ist der Wortgebrauch drastisch. Denn das Zent-
rum der Verkiindigung ist nicht, dass Gott - wie spétere Theologen es formulie-
ren - einen Leib an- und dann wieder auszieht. Das Wort ist Fleisch geworden.
Es zieht nicht eine fleischliche Hiille an, um voriibergehend den Menschen
menschlich begegnen zu konnen, sondern es wird Fleisch.

Die frihe Kirche hat den Inkarnationsbegriff nicht dazu benutzt, um den
menschlichen Korper in all seiner Kontingenz aufzuwerten oder gar zu feiern.
Die Menschwerdung Gottes gab vielmehr AnstoB zur Arbeit an der Vergottli-
chung des Menschen in der energischen Unterdriickung all seiner sinnlichen Be-
dirftigkeiten® - Schlaf, Hunger, Durst, Nihe, Beriihrung, Sexualitit. Vielleicht
ist heute in einer spezifischen historischen und kulturellen Situation die Zeit ge-
kommen, in der die Theologie und die groBe christliche Gemeinde den Inkarna-
tionsbegriff neu fiir sich lesen, denken und leben kann. Wenn wir davon ausge-
hen, dass die Inkarnation, die Fleischwerdung Gottes die Schliisselbotschaft des
Christentums ist, wenn wir uns die korperliche Unbefangenheit Jesu und seine
Korperlich manifestierte Heilsbotschaft vergegenwirtigen, so erscheint die
abendlandisch-christliche Kdrperfeindlichkeit als das groBe und tragische Miss-
verstidndnis des Christentums.

Mit einem veranderten Blick auf den theologischen Hintergrund des aktuel-
len Korperkults wire es auch nicht mehr nétig, die Fitnessstudios zu neuen

31 Vgl z.B. Athanasius: De Incarnatione. Radford Ruether, Rosemary, Sex in Catholic
Tradition, in: Isherwood, Lisa (Hg.), The Good News of the Body. Sexual Theoloy and
Feminism, New York 2000, 35-53. McFague, Sally, The Body of God. An Ecological
Theology, Minneapolis 1993, 163f.
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Tempeln der Selbstverbesserung hochzustilisieren, genauso wenig wie es ndtig
wire, die Fragen nach Siinde, Reue, Bufie und Auferstehung mit Hilfe von Diit-
rezepten und Schonheitsmythen zu reaktualisieren. Der Korper konnte dann in
einer neuen Weise zum corpus delicti werden - sichtbares und spiirbares Zeichen
der drei Hauptorte einer christlichen Geschichte: Schépfung, Inkarnation, Erlé-
sung. Theologisch gesprochen geschiihe dann Erl6sung nicht nur nicht iiber un-
sere Kopfe, sondern auch nicht {iber unsere Korper hinweg, und die alte und
neue Scham, im Leibe zu sein kénnte allméhlich - bei und in aller Sterblichkeit -
zu einer Lust werden, Leib zu sein.
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A
Feministische Ethik: Profil und I-Ierausforderungen\1

Christa Schnabl, Wien

»50 sehr jede Stromung des Feminismus unter ethischem Anspruch steht, steht
theologische Ethik heute insgesamt unter dem Anspruch des Feminismus.“?
Diese Formulierung, zumal sie im Lexikon fiir Theologie und Kirche unter dem
Stichwort ,, Feministische Theologie“ zu finden ist, stellt keineswegs einen Tepra-
sentativen Forschungskonsens dar, sondern ist als offene und noch einzulsende
Problemanzeige zu lesen. Dass theologische Ethik heute insgesamt unter dem
Anspruch des Feminismus stehe, ist als Herausforderung einer gender-bewussten
feministischen Ethik an die Adresse der den Mainstream des Faches bildenden
Diskursteilnehmer und -teilnehmerinnen zu verstehen. Dieser Herausforderung
soll hier in drei Schritten nachgegangen werden. Erstens durch eine Reflexion
auf den ersten Teil des Kompositums feministische Ethik, Feminismus. In einem
zweiten Schritt werde ich einige Grundlagen dieses an sich jungen Teilbereichs
der Ethik, der feministischen Ethik, vorstellen und schlieflich abschlieBend auf
die Herausforderungen der theologischen Ethik durch den Feminismus bzw.
durch die feministische Ethik eingehen. In diesem dritten Schritt werden also die
Konsequenzen fiir theologische Ethikdiskussionen (Moraltheologie und Sozial-
ethik) anzusprechen sein.

1. Feminismus

Ismen werden mitunter gerne als Modestromungen, die in Wellen wechseln und
in absehbarer Zeit wieder vorbeigehen werden - ohne dass man sich ernsthaft
mit ihnen beschiftigen miisste - , diskreditiert. Allein schon aus diesem formalen
Grund scheint sich das Eingehen einer Verbindung mit dem Feminismus® nicht
gerade zu empfehlen. Dariiber hinaus wird der Feminismus als aggressive, den
Frieden des Geschlechterverhilmisses ungebiihrlich stérende politische Bewe-
gung (miss-)verstanden, welche einseitig und kimpferisch aus der Sicht von

1 Dieser Text stellt die iberarbeitete und gekiirzte Version eines im Wintersemester
2001/02 an der Universitéit Salzburg gehaltenen Gastvortrages dar.

2 Ammicht-Quinn, Regina, Artikel ,,Feministische Theologie. Theologisch-ethisch®, in:
LThK, 3, Freiburg 1995, 1229-1230. 1229.

3 Natu.rhch ist es vereinfachend, von ,dem Feminismus“ zu sprechen. Die Pluralitit der
unterschiedlichen Ansérze wird damit unterschlagen. Nachdem es in diesem Abschnitt
aber v.a. darum geht, Grundanliegen und Erscheinungsform zu skizzieren, werde ich der
Einfachheit halber mit diesem Singular operieren.
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Frauen denke und agiere. Mittlerweile allerdings sei dieser Feminismus in die
Jahre gekommen und verliere — Gott sei Dank, meinen viele - an Aktualitit.

Zu bedenken ist, dass in der offentlichen Wahrnehmung Feminismus viel-
fach auf die in den 70er Jahren dominante Erscheinungsform bezogen wird und
die spiter folgenden Ausdifferenzierungsprozesse wenig Aufmerksamkeit erlangt
haben. ,Der Feminismus“ ist grundsitzlich eine ethisch motivierte Bewegung
eine Form von Befreiungsbewegung, die in ihrer ersten Welle (19. Jahrhundert)
auf die politische und rechtliche Gleichstellung von Frauen (Wahlrecht, Zugang
zu Universititen und auBerhauslicher Berufsarbeit ...) zielt und in einer zweiten
Welle ab den 60er Jahren des 20. Jahrhunderts das Subjekt-sein von Frauen fiir
alle Bereiche des Lebens einfordert und gegen jede Form der Diskriminierung,
Benachteiligung und Ausgrenzung von Frauen vorgeht. Auf diesem Hintergrund
wird der ethische Anspruch des Feminismus bereits deutlich: Erstens diagnosti-
ziert der Feminismus, dass die bestehende gesellschaftliche Realitit noch kei-
neswegs die oftmals theoretisch und rechtlich bereits verankerte volle Gleich-
stellung von Minnern und Frauen realisiert hat. Das bestehende Geschlechterar-
rangement ist ungeachtet aller formalen Gleichheitsgrundsitze nach wie vor
durch Asymmetrien und Hierarchien geprigt (geringerer Lohn, einseitige Ver-
teilung der privaten Haus-, Fiirsorge- und Betreuungsaufgaben, ...), wenngleich
diese Diskriminierungspraxen mittlerweile oft weniger offensichtlich und subtiler
sind. Hier zeigt sich, dass Feminismus ein die Realitit moralisch qualifizierender
Begriff ist. Dariiber hinaus geht es der feministischen Bewegung auch um die
Entwicklung von Voraussetzungen und Grundlagen einer nichthierarchischen
Beziehung zwischen den Geschlechtern in den verschiedensten Bereichen. Auf
diesem Hintergrund ist Feminismus zugleich ein moralisch qualifizierter Begriff.

2. Feministische Ethik
2.1 Der Ausgangspunkt

Nicht immer lisst sich der Anfang einer Debatte genau datieren. In Bezug auf
die feministische Ethik allerdings sind wir dazu in der Lage: Es war das Erschei-
nen eines relativ kleinen Biichleins von Carol Gilligan mit dem Titel ,In a Diffe-
rent Voice®, das 1982 in den USA erschienen ist (deutsch: 1984. ,Die andere
Stimme. Lebenskonflikte und Moral der Frau®). Natiirlich wurden schon davor
konkrete Problemfelder unter feministischer Perspektive diskutiert, die eindeutig
dem Bereich der Ethik zuzurechnen sind: Sexualitit, Krieg und Frieden, Ar-
beitsverstandnis und Arbeitsteilung, politische Rechte von Frauen etc. Eine sys-
tematische Ethik-Debatte allerdings, die sich auch auf die Grundlagen des Faches
bezieht, hat erst Gilligan angestofien, ohne dies allerdings selbst zu intendieren.
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Carol Gilligan selbst ist Entwicklungspsychologin. Thre Arbeiten wirken wie
ein Katalysator und beeinflussen auch die Diskussionen in anderen Disziplinen.
Ihre Untersuchungen fungieren als Startschuss fiir eine bereits seit 20 Jahren an-
dauernde interdisziplindre ethische Debatte, die weit iiber die Entwicklungspsy-
chologie hinaus Wellen schlégt. Deshalb miissen auch hier die Thesen Gilligans
kurz rekapituliert werden.*

Ihre Leistung besteht darin, das bekannte Kohlberg’sche Stufenmodell mo-
ralischer Entwicklung, das als MaBstab in der modernen Entwicklungspsycholo-
gie gilt, in seiner androzentrischen Prigung entlarvt zu haben. Kohlberg hat ein
an Kant orientiertes Stufenmodell kognitiver moralischer Entwicklung postuliert,
welches Heranwachsende vom Kleinkind bis zum moralisch reifen, bewusst ur-
teilenden Menschen durchlaufen. Dazu unterscheidet er sechs Stufen und drei
Ebenen: prackonventionell, konventionell, postkonventionell. Dieses Kohl-
berg’sche Stufenmodell der moralischen Entwicklung, das mit dem Anspruch auf
allgemeine Giltigkeit auftritt, wurde im Zuge einer Langzeituntersuchung (20
Jahre) bei 84 Jungen erstellt. Bei Untersuchungen mit weiblichen Versuchsper-
sonen als Kontrollgruppe zeigte sich, dass diese héufig eine Stufe niedriger als
die Buben einzuordnen sind, néimlich iiberwiegend auf der Stufe 3. Danach wer-
den moralische Entscheidungen durch die Sorge um andere geleitet. Moralische
Entscheidungen werden davon abhingig gemacht, ob sie konkrete Beziehungs-
netze zerstoren oder erhalten. Die geringere moralische Bewertung dieses Ver-
haltens bei Kohlberg wird von Gilligan folgendermaBen kommentiert:

»-.. genau die Ziige, die traditionell die »Giite« der Frauen ausmachten, ihre Fiirsorge

fiir andere und ihre Einfiihlsamkeit in deren Bediirfnisse, sind dieselben, die sie als defi-

zitdr in ihrer moralischen Entwicklung ausweisen. *’
Gilligan interpretiert dieses angebliche Steckenbleiben der Frauen auf einer nied-
rigeren Entwicklungsstufe nicht als ein Problem der Frauen, sondern als ein
Problem der androzentrischen MaBstabbildung. Nicht die Frauen haben Prob-
leme, moralisch reif zu werden, sondern die Forscher haben Probleme mit der
angemessenen Wahmehmung der ,anderen“ moralischen Entwicklung von
Frauen, so ihr Fazit.

Gilligan behauptet nun, dass Kohlbergs Theorie nur fiir die Messung eines
Aspekts der moralischen Orientierung geeignet ist, dem der Gerechtigkeit und

4 Mittlerweile geben viele Texte, die sich mit feministischer Ethik beschiftigen, einen
Uberblick iiber die Arbeiten Gilligans. Exemplarisch: Biller-Andorno, Nikola, Gerech-
tigkeit und Fiirsorge. Zur Moglichkeit einer integrativen Medizinethik, Frankfurt 2001,
Schwickert, Eva, Feminismus und Gerechtigkeit. Uber eine Ethik von Verantwortung
und Diskurs, Berlin 2000. Pauer-Studer,. Herlinde, Das Andere der Gerechtigkeit. Mo-
raltheorie im Kontext der Geschlechterdifferenz, Berlin 1996.

5 3Giliigan, Carol, Die andere Stimme. Lebenskonflikie und Moral der Frau, Miinchen
1988, 29.
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der Rechte (justice). Diese Ausrichtung kontrastiert sie durch eine Perspektive
der Fiirsorge und Verantwortung - schlagwortartig mit ,caring“ zusammenge-
fasst - , welche sie als ,,andere Moral“ der Frauen ausarbeitet, ohne sie als Mo-
ral nur fiir Frauen sehen zu wollen. Am Beispiel der Verwendung von morali-
schen Argumentationskategorien im Rahmen des bekannten Heinz-Dilemmas
lasst sich Gilligans Diagnose und Anliegen illustrieren.® Heinzens Frau ist ernst-
haft erkrankt und sie haben nicht genug Geld, um das notwendige lebensrettende
Medikament dem Apotheker, der es entwickelt hat, abzukaufen. Ist Heinz in die-
ser Situation berechtigt, das Medikament auch zu stehlen? Gilligan zeigt nun an
den unterschiedlichen Antworten zweier elfjahriger Kinder (Jake und Amy) mit
demselben sozio-kulturellen Hintergrund (gleiche Schicht und gleiche Intelli-
genz), dass eine sture Ausrichtung am Kohlbergschen Schema eine angemessene
Beurteilung und Bewertung der Moralvorstellungen des Médchens verhindert.

Jake begreift dieses Dilemma als einen Konflikt zwischen zwei Rechten,
dem Recht auf Leben und dem Recht auf Eigentum. Dieser kann durch Prioriti-
tenabwégung, also durch die Feststellung des Vorrangs des Rechtes auf Leben
gelost werden. Heinz soll das Medikament also stehlen, denn ein Menschenleben
ist mehr wert als Geld. Jake rekonstruiert die moralische Konfliktsituation als
~€ine Art mathematisches Problem mit Menschen®, so Gilligan, als eine Glei-
chung, die durch die rationale Ableitung der Hoherwertigkeit des Rechtes auf
Leben gelost werden kann.

Amy, das Médchen, glaubt nicht, dass Heinz das Medikament stehlen
sollte. Schon die Simation wird von ihr anders gedeutet. Sie betrachtet das
Problem ,,als eine Geschichte von Bezichungen, die sich iiber einen lingeren
Zeitraum erstreckt®, und versucht, iiber die kommunikative Interaktion der Be-
teiligten eine Losung zu erreichen. Sie setzt also darauf, dass neue Losungsmog-
lichkeiten im Gesprich gefunden werden konnen: ausborgen, Kredit, Reden mit
dem Apotheker.” Sie hofft darauf, dass sich der Konflikt erledigen konnte, wenn
Heinz seine Situation dem Apotheker erklirt; sie pladiert dafiir, dass alle Betei-
ligten die Situation besprechen und vertraut auf das Potential dieser kommunika-
tiven Verstindigung.

Amy lésst sich also auf das simple Dilemma ,,stehlen oder nicht* nicht ein.
Kohlberg interpretiert dies als ein Fehlen grundsitzlicher moralischer Kategorien
zur Beantwortung dieser Frage. Hier zeigt sich das Problem der Fixierung auf
eine bestimmte Logik, so Gilligan. Denn Amy reflektiert ihre Antwort aus dem
Kontext einer Ethik der Fiirsorge und der Anteilnahme (care) heraus. Fiir Amy
stehen moralische Konflikte in einem Kontext von Beziehungen, Bindungen und

6 C. Gilligan, Stimme, 38ff.
7 Amys Uberzeugung lautet: ,, Wenn jemand etwas hat, das einen anderen am Leben erhal-
ten wiirde, dann ist es nicht richtig, es ihm nicht zu geben.“
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von gegenseitigen Verantwortlichkeiten. Sie baut auf Einsicht, Empathie und die
Moglichkeit zu einer kommunikativ-konsensuellen Bewiltigung des Problems.
Das Bewusstsein der Verbundenheit fiihrt zu der Erkenntnis der gegenseitigen
Verantwortung fiireinander, zur Einsicht in die Notwendigkeit der Anteilnahme.
In diesem Licht erscheint ihr Verstindnis von Moral als Ergebnis der Anerken-
nung von Beziehungen.

Amys Urteil ist demnach keineswegs als naiv oder unreif anzusehen, viel-
mehr enthélt es die grundlegenden Einsichten einer Care-Ethik, so wie Jakes
Urteil die Logik des Gerechtigkeitsdenkens reflektiert.

»In allen Selbstdarstellungen der Frauen wird Identitét somit im Kontext von Beziehun-

gen definiert und nach einem MabBstab der Verantwortung und Anteilnahme beurteilt. In

ahnlicher Weise wird Moral von diesen Frauen als Produkt der Erfahrung von Verbun-

denheit gesehen und als ein Problem der Einbeziehung und nicht als Abwégen von An-
spriichen betrachtet. “®

Gilligan stellt also der bei Jungen und Ménnern hiufiger beobachteten Perspek-
tive einer Gerechtigkeitsmoral eine Perspektive der Fiirsorge gegeniiber, an der
sich ihrer Meinung nach das moralische Urteilen der Médchen und Frauen ten-
denziell eher orientiert. Diese Perspektive umfasst das Moment der stirkeren
Kontextbezogenheit des moralischen Urteils. Es tendiert eher dazu, den Stand-
punkt des ,besonderen Anderen“ und nicht so sehr den des ,verallgemeinerten
Anderen’ einzunehmen. AuBerdem geht sie davon aus, dass das Subjekt stirker
als in Beziehung stehend begriffen wird. Im Gegeniiber zur klassischen anthro-
pologischen Konzeption des autonomen Selbst priferiert Gilligan eine relatio-
nale, beziehungsorientierte Sicht des Subjekts.'® SchlieBlich betont Gilligan iiber
die klassische Vernunftbegriindung hinaus die Bedeutung von Gefiihlen wie Em-
pathie, Wohlwollen oder Mitleid fiir die moralische Urteilsfindung. Moraltheo-
retisch gesprochen wird die moderne Dominanz der formalen Gerechtigkeitsper-
spektive im Anschluss an Kant ergénzt um Aspekte wie personliche Bindungen,
moralische Gefithle und Situativitdt moralischer Entscheidungen. Gilligans Ar-
beiten formulieren jedenfalls einen starken Anspruch. Durch die konstrastierende
Gegeniiberstellung einer Ethik der Fiirsorge gegeniiber einer Ethik von Recht
und Gerechtigkeit wird die Geltung des Grundgeriists moderner Moralphiloso-
phie in Frage gestellt. Gilligans Bezug auf Fiirsorge ist noch in anderer Hinsicht
markant. Fiirsorge zihlte im Rahmen der zweiten Frauenbewegung zu jenen At-

8 C. Gilligan, Stimme 195.

9  Benhabib, Seyla, Der verallgemeinerte und der konkrete Andere. Ansitze zu einer
feministischen Moraltheorie, in: List, Elisabeth/Studer, Herlinde (Hg.), Denkverhilt-
nisse. Feminismus und Kritik, Frankfurt 1989, 454-487.

10 Vgl. Gilligan, Carol, Moralische Orientierung und moralische Entwicklung, in: Nunner-
Winkler, Gertrud (Hg.), Weibliche Moral. Die Kontroverse um eine geschlechisspezifi-
sche Ethik, Miinchen 1995, 79-100, 87.
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tributen, die das biirgerliche Weiblichkeitskonzept représentierten und insofern
scharfer feministischer Kritik ausgesetzt waren. Dass hier nicht nur ein kriti-
scher, sondern auch ein affirmierender Zugang zu diesem Begriff von Gilligan
gewahlt wird, stellt einen iiberraschenden positiven Neuzugang zu einem bisher
iiberwiegend unter Repressionsverdacht stehendem Begriff dar.!!

2.2 Richtungen und Ansdtze

Die Diskussion im Anschluss an Carol Gilligans Thesen kreist um verschiedene
Aspekte. Unter anderem beschéftigt die empirische Ebene ihrer Untersuchungen,
die Frage nach der Geschlechtsgebundenheit der moralischen Orientierungen'
und die Frage nach dem Zueinander von Gerechtigkeits- und Fiirsorgeperspek-
tive.

Hier sollen die Uberlegungen auf die sich ausbildenden Ansitze feministi-
scher Ethik fokussiert werden. Zumindest zwei verschiedene Grundrichtungen
konnen unterschieden werden. Erstens eine prononciert dualistische Konzeption,
wie sie z.B. von Nel Noddings vertreten wird. Im Rahmen ihrer weiblichen Mo-
ral des Caring stellt Noddings spezifische weibliche Erfahrungen des Sorgens in
den Mittelpunkt, wobei die Mutter/Eltern-Kind-Beziehung als paradigmatische
Fiirsorgebeziehung gilt.'* Die sorgende Beziehung ist die ethische Grundeinheit
und das Sorgen ist die Antwort auf die ethische Schliisselfrage, ,wie wir dem
anderen moralisch begegnen konnen. “ Beim Sorgenden-Teil liegt der eigentliche
ethische Vollzug. ,Meine erste und nie endende Verpflichtung ist es, dem ande-
ren als Sorgender-Teil zu begegnen.“' Damit orientiert Noddings ihr Ethikver-
stéindnis besonders an der direkten Aufmerksamkeit fiir andere als Grundhaltung,
Entscheidend ist die Qualitét der persdnlichen Sorge-Beziehung. Sie argumentiert
stark tugendethisch, wobei der Haltungsaspekt den Handlungsaspekt in den Hin-
tergrund dréangt. Gegeniiber objektiven Prinzipien und allgemeinen Kriterien

11 Zur Kritik an der affirmierenden Verwendung des Fiirsorgebegriffs vgl. Hoagland, Sa-
rah Lucia, Einige Gedanken iiber das Sorgen, in: Nagl-Docekal, Herta/Pauer-Studer
Herlinde (Hg.), Jenseits der Geschlechtermoral. Beitriige zur feministischen Ethik,
Frankfurt 1993, 173-193.

12 In diesem Zusammenhang hat Gertrud Nunner-Winkler darauf hingewiesen, dass der
Faktor Betroffenheit entscheidender ist als die Geschlechtszugehorigkeit. Im Kontext der
Wehrdienstentscheidung hitten ndmlich Méadchen abstrakter und prinzipieller geantwor-
tet, wihrend Buben situationsbezogenere Urteile fillten. Vgl. Nunner-Winkler, Gertrud,
Der Mythos von den zwei Moralen, in: Horster, Detlef (Hg.), Weibliche Moral - ein
Mythos, Frankfurt 1998, 73-98.

13 Vgl. Noddings, Nel, Caring. A Feminine Approach to Ethics & Moral Education,
Berkeley 1984. Noddings, Nel, Warum sollten wir uns ums Sorgen sorgen?, in: H.
Nagl-Docekal/H. Pauer-Studer, Jenseits der Geschlechtermoral, 135-171.

14 N. Noddings, Sorgen 141.
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bleibt sie skeptisch. Sie fallen bei ihr unter das Verdikt der Enge und der Starr-
heit, die von der eigentlichen Sorge-Situation ablenken."> Damit weist Noddings
Ansatz Ahnlichkeiten mit der klassischen Situationsethik auf. Als dualistisch ist
dieser Ansatz deswegen zu bezeichnen, weil Fiirsorge- und Gerechtigkeitsethik
als Alternativen angesehen werden, die einander ausschliefen.

Noddings steht hier fiir das Anliegen, eine eigene weibliche Moral zu erar-
beiten. Im Hintergrund steht die Diagnose, dass das bisher vorherrschende
Gleichheitsdenken letztlich dazu fithre, die ménnlichen MaBstibe auch fiir
Frauen normativ zu iibernehmen und die weibliche Differenz samt den mit ihr
verbundenen auch produktiven Aspekten gering zu achten. Damit werde aller-
dings letztlich nur die herrschende Norm auch fiir Frauen etabliert und das Po-
tenzial des uniiberwindlichen Unterschieds der weiblichen Differenz aufgeldst.
Demgegeniiber miisse man die Differenz groB schreiben, frauenidentifizierte
Riume schaffen, die es ermdglichen, die eigene weibliche Differenz wahrzu-
nehmen und zu schédtzen. Diese weibliche Alteritit gelte es neu zu entdecken,
wenngleich Gesellschaft und Politik deren institutionelle Realisierung verhindern.

Problematisch an dieser Position ist unter anderem die unterlegte Sicht der
Geschlechterdifferenz, wonach geschlechtsspezifische Stereotypen wie: ,,Frauen
sind gefiihls-, korper- und naturniher als Minner,“ aufrechterhalten werden,'
wenngleich die Wertung umgekehrt wird. Wihrend traditionell im Rahmen die-
ser Zuordnung die Minderwertigkeit des weiblichen Pols konstatiert wurde, wird
diese hierarchische Wertung nun umgekehrt und die Welt der weiblichen Alteri-
tat hoher bewertet. Allerdings bleibt dies in der Regel auf halbem Wege, némlich
blof auf der internen ideellen Wertigkeitsebene, stecken, wihrend die Gefahr,
weibliche Tugenden bloff als Kompensation fehlender Rechte zu akzeptieren,
nicht auszuriumen ist.

Eine grofere Gruppe von Autorinnen ist einer zweiten Richtung in der
feministischen Ethik zuzurechnen, die Grundanliegen der Care-Ethik positiv re-
zipieren, allerdings um deren Integration in die klassischen Ethikkonzeptionen

15 ,Die Gefahr liegt darin, dass Sorgen ... allmihlich oder ganz abrupt zu einem abstrakien
Probleml6sungsverfahren transformiert werden kann. Es gibt dann einen Wechsel der
Aufmerksamkeit vom Umsorgten-Teil hin zum »Problem«.“ N. Noddings, Sorgen 166.

16  Die klassische Stereotypenbildung ist bekannt und wird durch folgende Kurzzuschreibun-
gen, die von bekannten Denkern stammen, zum Ausdruck gebracht: ,Gerechtigkeit ist
mehr die minnliche, Menschenliebe mehr die weibliche Tugend“ (Schopenhauer).
»Konnen die Frauen {iberhaupt gerecht sein, wenn sie so gewohnt sind zu lieben? (Nietz-
sche). ,,Die Natur hat die Frauen so geschaffen, dass sie nicht nach Prinzipien, sondern
nach Empfindung handeln sollen.“ (Lichtenberg) Aussagen zit. nach: Nunner-Winkler,
Gertraud, Zur Einfiihrung: Die These von den zwei Moralen, in: Dies. (Hg.), Weibliche
Moral. Die Kontroverse um eine geschlechtsspezifische Ethik, Miinchen 1995, 9-27. 9.
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bemiiht sind."” Fiirsorge stelle demnach kein eigenes Ethikkonzept dar, sondern
fiihre zu notwendigen Korrekturen innerhalb der jeweiligen moralphilosophi-
schen Position, sei sie nun von Kant'® oder von Rawls' oder von anderen ge-
prigt. Das Anliegen, Elemente der Care-Ethik zu rehabilitieren, miisse aufer-
dem nicht notwendig mit der Konzeption einer spezifisch weiblichen Ethik ein-
hergehen. Entgegen einer dichotomischen Konzeption einer weiblichen Moral
der Fiirsorge pladiert man hier gegen die normative Konzeption einer spezifisch
weiblichen Moral, aber zugleich fiir eine Moral/Ethik der Fiirsorge, ohne damit
den Gerechtigkeitsgedanken, den Rationalititsgedanken oder die Idee der Uni-
versalisierbarkeit zu negieren.

In diesem Zusammenhang geht es um eine Neubewertung beziehungs- und
fiirsorgeorientierter Strukturen in der Ethik, ohne die Klassische Arbeitsteilung,
die Frauen auf den Bereich des beziehungs- oder caritativ orientierten Nahbe-
reichs fixierte, weiterzufiihren. .,Stattdessen geht es um eine grundsétzliche Ver-
dnderung des ethischen Blicks, der auf Fiirsorge gerichtete ethische Handlungs-
modelle sozial und politisch aufbricht und gleichzeitig abstrakte und prinzipien-
orientierte ethische Systeme an der Konkretion und Nihe des Fiirsorgegedankens
misst. “** Auf diesem Hintergrund sind das Zueinander von Gerechtigkeit und
Fiirsorge, Universalitit und Kontextualitit,”! sowie von Vernunft und Gefiihl in
der Ethik neu in den Blick zu nehmen.

17  Dazu gehéren Autorinnen wie: Seyla Benhabib, Susan Moller Okin, Herlinde Pauer-Stu-
der, Herta Nagl-Docekal, Eva-Maria Schwickert, Nikola Biller-Andorno, u.a.

18  Vom Kantschen Ethikansatz sind die Arbeiten von Herta Nagl-Docekal geprigt, z.B.
Nagl-Docekal, Herta, Feministische Ethik oder eine Theorie weiblicher Moral?, in: D.
Horster, (Hg.), Weibliche Moral, 42-72; Nagl-Docekal, Herta, Ein Postskriptum zum
Begriff , Gerechtigkeitsethik“, in: D. Horster, (Hg.). Weibliche Moral, 142-153.

19  Hierzu gehoren die Arbeiten von Susan Moller Okin wie: Moller Okin, Susan, Von Kant
zu Rawls: Vernunft und Gefiihl in Vorstellungen von Gerechtigkeit, in: H. Nagl-Docekal
/H. Pauer-Studer, (Hg.), Jenseits der Geschlechtermoral, 305-334.

20 R. Ammicht-Quinn, Feministische Theologie, 1129f.

21  Herta Nagl-Docekal hat in diesem Zusammenhang darauf hingewiesen, dass Kant mit
dem Instrument eines formalen Universalismus eine Ethik der Fiirsorglichkeit entwerfe.
Auf der Basis der dritten Fassung des Kategorischen Imperativs (,Handle so, dass du die
Menschheit, sowohl in deiner Person als in der Person eines jeden anderen, jederzeit
zugleich als Zweck, niemals bloB als Mittel brauchst.“) legt sie dar, dass diese Regel,
die die Selbstzwecklichkeit des Menschen zum obersten Prinzip erhebt, gerade nicht er-
fordere, ,,von den Besonderheiten der einzelnen Individuen abzusehen, sondern im Ge-
genteil, diese zu befordern.“ (Nagl-Docekal, Herta, Jenseits der Geschlechtermoral.
Eine Einfihrung, in: Dies./H. Pauer-Studer, Jenseits der Geschlechtermoral, 7-32. 25)
Im Zusammenhang der Verhaltnisbestimmung von Prinzipienethik und konkreter Situa-
tion wird immer wieder auch die Bedeutung von Kants dritter Kritik, der . Kritik der
Urteilskraft betont. Hannah Arendt gehorte zu denjenigen, die die Bedeutung dieser
Schrift Kants fiir aktuelle Debatten wiederentdeckte. Vgl. dazu auch: Schnabl, Christa,
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Im Blick auf das Mitgefiihl z.B. miisse entgegen den beiden Extremen einer
reinen Mitleidsethik (wie sie in der Moral-sense Philosophie Englands, bei Rous-
seau oder Schopenhauer anzutreffen ist) einerseits und einer stark mitleidskriti-
schen Position (wie sie besonders die Stoa oder Nietzsche vertreten haben) ande-
rerseits der ethische Gehalt und der normative Status dieses Gefiihls neu reflek-
tiert werden. Vom Gehalt her benennt Mitleid dann z.B. eine spontane und re-
flexive Haltung der ,Wahrnehmung, der zuwendenden Aufmerksamkeit und
imaginativ vermittelter Identifikation mit jemandem, dessen physische oder psy-
chische Integritét bedroht ist, der Sorge um das Wohl des Anderen und der Her-
stellung einer grundsétzlichen Gemeinsamkeit, die Gemeinschaft stiftet“.” Im
Blick auf den normativen Status stellt sich z.B. die Frage, ob dem altruistischen
Gefiihl des Mitleids nur die Rolle des Hinzugefiigten, des Additums im Hinblick
auf das normative Geforderte zukommt oder es in sich normativ ist. Wenn man
das Mitgefiihl als Ausdruck der Uberzeugung begreift, dass auf das Leiden ande-
rer Personen mit dem auf ihr Wohl bezogenen Handeln zu reagieren ist, dann
schlégt das Mitleid eine Briicke zwischen mir und den Anderen, sowie zwischen
mir, meiner Identitit und dem Gesollten. Mit diesem Ansatz zeigt Hille Haker
auf, dass das Mitleid zwischen dem Eigenwollen und dem Sollen vermittelt und
als solches fiir die moralische Identitit einer Person letztlich unverzichtbar ist. In
dieser Vermittlungsfunktion ist das Mitgefiihl fiir die Moral bedeutend, wenn-
gleich vom kognitiven Gehalt her das Mitleid mit den Moralprinzipien des Res-
pekts und der Achtung von Personen inhaltlich konvergiert. ,Das Mitgefiihl, so
spontan es auch auftreten mag, ist deshalb eine, vielleicht die wichtigste Quelle
der Einsicht, warum es die normativen Verpflichtungen fiir mich gibt, warum ich
liberhaupt moralisch handeln soll. “*

2.3 Feministische Ethik: Begriff und Aufgabenstellung

Feministische Ethik lasst sich nicht auf die Gilligandebatte reduzieren, wenn-
gleich diese einen wichtigen Bestandteil der Diskussion darstellt. Zusammenfas-
send lassen sich nun fiir das Profil und das Selbstverstéindnis feministischer Ethik
folgende Aspekte formulieren.

Erstens: Feministische Ethik ist Ideologiekritik. Durch feministische Ethik
wird die angebliche Neutralitit ethischer Ansitze in Frage gestellt. Obwoh! die
Ethik als wissenschaftliche Disziplin den Idealen der Objektivitit, Rationalitit

Das Moralische im Politischen. Hannah Arendts Theorie des Handelns im Horizont der
theologischen Ethik, Frankfurt 1999, bes. 319-324.

22 Haker, Hille, ,,Compassion“ als Weltprogramm des Christentums?, in: Conc 4 (2001),
436-450, 444.

23 H. Haker, Compassion 445.
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und Unparteilichkeit verpflichtet ist, flieBen Horizont, Selbstverstindnis, Stand-
punkt und Blickwinkel der wissenschaftlichen Subjekte in das theoretische Ar-
beiten notwendigerweise ein. Das ist an sich noch nicht das wissenschafistheore-
tische Problem. Das Problem entspringt eher aus der Tatsache, diese Faktoren zu
libersehen oder zu negieren und den eigenen Standpunkt als den schlechthin all-
gemeinen und universalen Standpunkt auszugeben. So geschieht es, dass andro-
zentrische Perspektiven auf Themenfelder und Methodik des Faches die Ethik
unzulassig vereinseitigen. Ein Beispiel dieser androzentrischen Fixierung ist die
Tatsache, dass die Thematiken Gewalt gegen Frauen oder Gewalt in der Familie
lange Zeit nicht in das Blickfeld ethischer Reflexionen geraten sind. Ethische
Theorien blieben oft auf subtile Weise einem Wertespektrum verhaftet, das ei-
nem traditionellen ménnlichen Selbstverstindnis entspringt. Aus diesem Grund
erweist sich auch die Geschichte der Ethik vielfach als Disziplin, die Frauen als
moralische Subjekte ausgegrenzt und ihre Erfahrungen und Lebenskonflikie
libersehen hat.

Zweitens: Feministische Ethik konfrontiert die Moralphilosophie und die
theologische Ethik mit dem Problem der Geschlechterdifferenz bzw. der Ge-
schlechterhierarchie. Sie artikuliert eine bestimmte Sicht auf Ethik, die an der
Benachteiligung von Frauen und an anderen, faktisch beobachtbaren Asymmet-
rien des Geschlechterverhiltisses orientiert ist und diese in die ethische Refle-
xion einbezieht. Feministische Ethik formuliert damit gerade keine Sondermoral
fiir Frauen. Es geht ihr demgegeniiber um eine Perspektivierung von Fragestel-
lungen und Problembereichen der Moraltheorie bzw. der theologischen Ethik auf
die Genderperspektive.

3. Herausforderungen: , Gender* als Grundkategorie theologischer Ethik

Ansidtze feministischer Ethik werden in der theologischen Ethik bisher erst ge-
ringfiigig rezipiert. Aber auch fiir die theologische Ethik gilt, dass sie durch den
feministischen Anspruch herausgefordert werde. Dazu kommt die Herausforde-
rung, die sich seit den 90er Jahren des 20. Jahrhunderts aus der Erweiterung des
Feminismusbegriffs durch die Kategorie Gender ergibt. Die Tatsache der struk-
turellen Verwobenheit von Frauenleben, Frauenwelten und Ménnerleben, Méin-
nerwelten fiihrt zur Erkenntnis, dass eine nachhaltige Verinderung fiir Frauen
auch Verinderungen seitens der Manner und der gesellschaftlichen Strukturen
(Arbeitswelt, Wirtschaft, Politik...) erfordert. Zunehmend wird die isolierende
Betrachtung von sog. , Frauenproblemen als Probleme allein der Frauen als zu
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eng empfunden. Dass das Geschlechterverhdlmis insgesamt Teil einer sozialen
Organisation ist, tritt damit neu ins Bewusstsein.” Im theoretischen Bereich spie-
gelt sich diese Schwerpunktverlagerung am Ubergang vom Patriarchats- zum
Genderkonzept. Die Kategorie Gender signalisiert eine gréfere Offenheit und
Unvoreingenommenheit, wenngleich sie auch als diffuser und begrifflich unpra-
ziser erscheint. Mit der Gender-Perspektive wird es moglich, die Mehrdimensio-
nalitit der Strukturen des Geschlechterverhiltnisses in den Blick zu bekommen;
die rein bindre Opposition von Méinnern und Frauen wird damit iiberwunden,
Keines der beiden Geschlechter kann fiir sich als monolithischer Block betrachtet
werden. An der Machtfrage lasst sich die Verschiebung illustrieren, denn sie
verdient auch innerhalb des Gender-Konzepts besondere Aufmerksamkeit. Mit
dem Gender-Konzept kann ein linear-binires Konzept der Verteilung von Macht
an Ménner und von Ohnmacht an Frauen vermieden werden. Obwohl nach wie
vor auf vielen Ebenen (sozial, politisch, wirtschaftlich) von der Dominanz der
Minner ausgegangen werden muss, impliziert dies nicht notwendig, dass in allen
gesellschaftlichen Bereichen ein einheitliches, nach gleichem Muster funktionie-
rendes Machtsystem zum Vorschein kommt. Das Genderkonzept bedeutet dem-
nach keme Ablosung, sondern eine Erweiterung und Weiterfiihrung der feminis-
tischen Frageperspektive. Gender ist keine Ausschlusskategorie, sondern enthilt
auch eine explizite Aufforderung an Minner, sich als Geschlechtswesen zu be-
greifen und die theoretischen Konsequenzen daraus zu ziehen.

Auf diesem Hintergrund hat auch die theologische Ethik daran zu arbeiten,
die Genderkategorie als durchgingige hermeneutische Wahrnehmungs- und
Analysekategorie zu etablieren. Dieser Anspruch steht aber quer zur jingeren
Forschungspraxis. Nachdem im Zusammenhang eines naturrechtlichen Ansatzes
direkt patriarchale und androzentrische Denkmuster lange vorgeherrscht haben,
welche sich v.a. im Bereich einer androzentrisch-hierarchischen Anthropologie
oder in Auswahl und Zuschnitt der ethischen Problemfelder niedergeschlagen
haben und besonders im Blick auf die weibliche Anthropologie mitunter recht
konkret und restriktiv werden konnten, hat sich mit der Infragestellung des na-
turrechtlichen Paradigmas eine Denk- und Redeweise etabliert, welche der Gen-
derkategorie faktisch iiberhaupt keine Bedeutung und keinen Stellenwert mehr
beimisst. Genderneutralitit hat die androzentrisch-hierarchisierende Stereotypen-
bildung abgeldst, zuweilen in der guten Absicht, die negativen Auswirkungen ei-
ner essentialistischen, nicht-ideologiefreien Stereotypenbildung zu {iberwinden.

24 Im politischen Bereich spiegelt sich diese Entwicklung im Rahmen der Implementierung
von Gendermainstreaming als politisches Grundprinzip der Europiischen Union.

25  Einen wichtigen Beitrag dazu leistet auch die sich zunehmend formierende Minnerfor-
schung, die aus dem US-amerikanischen Raum kommend im deutschen Sprachraum Fuf
fasst. Vgl. dazu exemplarisch: Lehner, Erich, Minner an der Wende. Grundlagen kirch-
licher Ménnerarbeit, Innsbruck 2001.
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Im Mainstream des Faches der theologischen Ethik findet man kaum Beziige auf
das Geschlechterverhiltmis oder auf gender-differenzierende Aspekie einzelner
Themenbereiche.” Genderneutralitiit auf dem Hintergrund einer durch und
durch genderimpragnierten Wirklichkeit und Theoriegestalt der theologischen
Ethik tragt aber zu einer Verharmlosung und unzureichenden Komplexititsredu-
zierung sowohl auf der Ebene der Problemanalysen als auch auf der normativen
Ebene bei. Denn die vorherrschenden universalistischen Ethikkonzeptionen sind
nach wie vor von (jetzt mehr impliziten) androzentrischen Denkmustern (kor-
perlose Anthropologie; Autonomievorstellung, die die Beziehungsdimension des
sitflichen Subjektes schwer zu konzeptionalisieren vermag, ...) durchzogen. Die
Genderkategorie miisste deshalb sowohl auf der Ebene der Grundlagen der
theologischen Ethik als auch auf der Ebene der Anwendungsfelder als eine
Wahrnehmungs- und Analysekategorie eingefithrt werden, um zu einer gender-
bewussten theologischen Ethik zu fiihren. Diesbeziiglich stehen wir aber noch
am Anfang. Was sich seit geraumer Zeit aber schon beobachten lasst, ist eine
stirkere Sensibilitit bei jenen ethischen Fragestellungen, die offensichtlich auf
spezifische Weise mit der weiblichen Lebensrealitat verkniipft sind, wie Gewalt,
Vergewaltigung, aber auch bei Fragen von Mutterschaft und technischer Medi-
zin.

Um die Folgen der Implementierung der Genderperspektive ansatzweise zu
verdeutlichen, soll exemplarisch auf den Tugenddiskurs und seine Implikationen
fiir das Verstandnis von Siinde eingegangen werden. Tugenden werden in der
theologischen Ethik heute in der Regel geschlechtslos, ohne Geschlechterindex
konzipiert. Allerdings werden praktisch bestimmte Tugenden eher von Ménnern
und andere eher von Frauen erwartet. Dies lisst sich nicht unbedingt durch einen
Blick in die Schriften theologischer Ethiker als vielmehr in die Schriften der
theologischen Anthropologie belegen. In der Regel dominiert dort das Modell
der bipolaren/komplementéren Sicht der Geschlechterdifferenz, welches die An-
nahme einer je spezifischen Wesensnatur der Geschlechter, freilich auf der Basis
ihres gleichen Wertes, impliziert.”” Tugendethisch gewendet bedeutet dies, dass
hier geschlechtsspezifisch angetdnte Vorstellungen der Verwirklichung des je ei-
genen Geschlechts vorliegen.® Geschlechdlichkeit impliziert demnach einen

26 Vgl. in Bezug auf die Sozialethik: Heimbach-Steins, Marianne, Sichtbehinderung. Das
Geschlechterverhiltnis in der Wahrnehmung christlicher Sozialethik, in: Gentner, Ulrike
(Hg.), Geschlechtergerechie Visionen. Politik in Bildungs- und Jugendarbeit, Konigstein
2001, 257-392.

27 Vgl. Lehmann, Karl, Mann und Frau als Problem der theologischen Anthropologie.
Systematische Erwégungen, in: Schneider, Theodor (Hg.), Mann und Frau - Grund-
problem theologischer Anthropologie, Freiburg 1989, 53-72.

28  Bis zum Konzil sind geschlechteressentialistische Vorgaben die Regel. Nach dem Konzil
lisst sich eine weit gréBere Vorsicht im Umgang mit anthropologischen Grundannahmen
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tugendethischen Imperativ. Das Sein der Frauen wird in der Regel eng verkniipft
mit einer Orientierung an anderen und mit Fiirsorge, welches im Bild der Mut-
ter, welche ihr Leben ganz von den anderen her und auf die anderen (Kinder) hin
versteht, prototypisch kulminiert. Normative Weiblichkeitsbilder weisen be-
stimmte Tugenden eher als normative Leittugenden fir Frauen aus: Demut, Da-
sein fiir Andere, Sorge um Andere, Niéchstenliebe, — in der Regel allerdings
ohne dies analog auch fiir Ménner zu formulieren.

Die Geschlechteranthropologie fungiert hier als normative Briicke fiir eine
gendergetdnte Grundierung von Tugendvorstellungen. Wenngleich auf der aka-
demisch-theoretischen Reflexionsebene diese Vorstellungen auBerhalb der theo-
logischen Anthropologie selten explizit artikuliert werden — wenn, dann findet
man diesen Unterschied eher in der formalen Aussage, dass Geschlechtlichkeit
eine fundamentale Wesensdifferenzierung zwischen den Geschlechtern zur Folge
haben miisse -, lassen sich Spuren geschlechter-spezifischer Tugendvorstellun-
gsen z.B. auf der Ebene der lehramtlichen Anthropologie und in besonderer
Weise auf der Ebene der Moralverkiindigung deutlicher nachvoliziehen.

Christine Schaumberger hat z.B. klassische christliche Tugendvorstellungen
wie Selbstlosigkeit und Machtverzicht in den gesellschaftlichen Horizont asym-
metrisch gepragter Geschlechterverhiltnisse gestellt und festgehalten, dass diese,
bezogen auf die Lebensrealitit von Frauen, zweifelhafte bis fatale Auswirkungen
haben konnen. Die Tugend der ,Selbstlosigkeit“ — v.a. wenn sie nicht als Ge-
gensatz zur Selbstsucht, sondern als Gegensatz zum Selbstbewusstsein verstan-
den wird - funktionalisiert Frauen hiufig auf die Mittiterschaft am Werk der
Minner. Die Tugend des Verzichts auf Macht und Machtausiibung wird im
Rahmen hierarchischer Konstellationen des Geschlechterverhéltnisses zu einer
zweifelhaften Strategie, welche dem (Selbst-)Ausschluss der Frauen zuarbeitet.
Unter dem Motto: ,,Gegen die Selbstaufopferung von Frauen fiir das Patriarchat™
pladiert sie eher fiir die Suche nach einer Form von Machtausiibung im positiven
und produktiven Sinn. ,Feministische Bekehrung sehe ich daher als Bewegung
von Machtlosigkeit und Machtverzicht hin zu einer Frauenmacht, die einerseits
die Realitit sprengt fiir neue Moglichkeiten der Kreativitét, sich andererseits aber
storend, unterbrechend, einflussnehmend und verdndernd auf die Realitdt patri-
archaler Macht bezieht. “*

beobachten. Vgl. auch: Beinert, Wolfgang (Hg.), Frauenbefreiung und Kirche. Darstel-
lung, Analyse, Dokumentation, Regensburg 1987.

29 Das Polarititsdenken im Bereich der Geschlechteranthropologie spielt im gegenwirtigen
Pontifikat, gegriindet auf der Vorstellung der gleichen Personwiirde von Mann und Frau,
eine zentrale Rolle. Vgl. Schneider, Birgit, Wer Gott dient, wird nicht krumm. Feminis-
tische Ethik im Dialog mit Karol Wojtyla und Dietmar Mieth, Mainz 1997.

30  Schaumberger, Christine, Subversive Bekehrung. Schulderkenntnis, Schwesterlichkeit,
Frauenmacht. Irritierende und inspirierende Grundmotive kritisch-feministischer Befrei-
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Diese Beispiele machen deutlich, dass allgemeine (abstrakte) Tugend- und
Siindenreflexionen nicht ausreichend sind. Die hermeneutische Riickbindung an
die Lebenswelt der Geschlechter konnte zu einem Differenzierungs- und Aktuali-
sierungsschub fithren, welcher auch als konstitutiver Bestandteil der ethischen
Reflexion anzusehen ist.

ungstheologie, in: Dies./Schottroff, Luise, Schuld und Macht. Studien zu einer feministi-
schen Befreiungstheologie, Miinchen 1988, 155-288, 281.
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Die sexuelle Differenz stellt eine der Fragen oder die Fragen dar, die in unserer
Epoche zu denken ist. Jede Epoche hat - Heidegger zufolge — eine Sache zu ,be-
denken®. Nur eine. Die sexuelle Differenz ist wahrscheinlich diejenige unserer
Zeit. Diejenige, die uns, wire sie gedacht, die , Rettung* bringen wiirde?

Luce Irigaray‘

Gottliches Begehren

Zur theologischen Bedeutung der Geschlechterdifferenz’

Michaela Moser, W/ien

JIch studiere Theologie und auBerdem bin ich eine Frau. Es mag Sie vielleicht verwun-
dern, dass ich diese beiden Behauptungen so nebeneinander stelle, als ob ich damit sa-
gen wollte, dass die eigene geschlechtliche Identitéit einen Einfluss auf die theologischen
Ansichten hitte. Ich selbst hiitte eine solche Ansicht weit von mir gewiesen als ich mit
meinem Theologiestudium begann. Heute, dreizehn Jahre spéter, bin ich mir nicht mehr
so sicher wie ich damals war, ob Theologen, wenn sie vom »Menschen« sprechen, dies
in einem allgemeinen Sinne meinen. Es ist schlieBlich eine bekannte Tatsache, dass die
Theologie fast ausschlieBlich von Ménnern geschrieben wurde. Das allein sollte uns be-
denklich stimmen, noch dazu wo uns zeitgendssische Theologen stindig daran erinnern,
dass die grofte menschliche Versuchung jene ist, die eigene eingeschrénkie Perspektive
mit der universellen Wahrheit zu verwechseln.

So die US-amerikanische Theologin Valerie Saiving in einem Artikel, der erst-
mals zu Beginn der 60er Jahre verdffentlicht wurde. In den 40 Jahren seither ist
in der Theologie vieles in Bewegung geraten. Das Begehren von Frauen und de-
ren Verlangen nach Heilwerden hat dabei zu einer volligen Neukonzeption der
Theologie gefiihrt. Eine Neukonzeption, bei der es sich nicht um ein weiteres
salternatives“ starres Denkgebiiude handelt, sondern vielmehr um einen andau-
ernden Prozess des Denkeris und der Auseinandersetzung mit zentralen theologi-
schen Themen und Fragen.

Auch die Differenz der Geschlechter, die traditionell auf eine Art und
Weise interpretiert bzw. festgeschrieben wurde, die Vielfalt und Unterschied-
lichkeit von Frauen unsichtbar gemacht hat und damit nicht nur frauenfeindlich,

1 Irigaray, Luce, Ethik der sexuellen Differenz, Frankfurt am Main 1991, 11.

2 Bei dem vorliegenden Beitrag handelt es sich um eine liberarbeitete und gekiirzie Ver-
sion des Artikels in: Bauer, Ingrid/Neissl, Julia (Hg.), Gender Studies. Denkachsen und
Perspektiven der Geschlechterforschung, Innsbruck 2002, 127-141.

3 Saiving, Valerie, The Human Situation: A Feminine View, in: Christ, Carol
P./Plaskow, Judith (Eds.), Womanspirit Rising. A Feminist Reader in Religion, San
Francisco “1992 ('1979) , 25-42, 25 (Ubersetzung M.M.).
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sondern auch rassistisch, eurozentristisch und klassenbezogen definiert
wurde/wird,* wird dabei nen gedacht. Sie wird gesetzt und nicht definiert. ,, Wir
héren nichts iiber ein weibliches oder ménnliches Wesen, nichts von geschlecht-
lich festgelegten Rollen oder ménnlichen und weiblichen Anteilen - nur:
Menschsein existiert in weiblicher und méannlicher Gestalt. Und beide Gestalten
sind gleichermaBen Mensch. Frau ist ganz Mensch und Mann ist ganz
Mensch.

Frauenerfahrungen als Ausgangspunkt und Referen

Feministische Theologie versteht sich selbst als , Erfahrungstheologie® und sie
riickt die Erfahrungen von Frauen ins Zentrum der Aufmerksamkeit. Die Tatsa-
che des (Miteinander) Sprechens von Frauen ist dabei von groBer Bedeutung.
Allein die Tatsache, dass Frauen miteinander reden, ihre Erfahrungen also in
Worte kleiden und diesen gegenseitig Autoritdt und Gewicht verleihen, durch-
bricht androzentrische Strukturen und hebt diese auf.

Das Sprechen (von Frauen) also ist Akt der Bedeutungsverleihung,
Erfahrungen von Frauen werden zum ,,Sinnhorizont fiir neue Erfahrungen, zum
Schliissel dafiir, auf neue und eigene Weise, dem eigenen Kontext angemessen
die Welt zu betrachten und in ihr zu handeln®.

Ein wichtiges Element feministisch-theologischer Arbeit war von Beginn an
also auch Sprachkritik. Dabei ging und geht es feministischen Theologinnen
nicht nur um ein sprachliches Sichtbarmachen von Frauen in allem theologi-
schen und kirchlichen Sprechen und eine kritische Uberpriifung der verwendeten
Worte und Redewendungen, z.B. im Hinblick auf die Verwendung nicht-
sexistischer Ausdriicke und die Verbreitung nicht-sexistischer Bibeliibersetzun-
gen, es geht ihnen auch und vor allem um die Analyse der Rede von Gott, der
Rede von Frauen, dem Weiblichen und deren Stellenwert innerhalb theologi-
scher Konstruktionen, um das Aufspiiren weiblicher Symbole fiir das Gottliche
und damit um die Neuinterpretation theologischer Grundlagen.”

4 Vgl. Rehberger, Claudia, Differenz und Gleichheit der Geschlechter in der Theologie
des 20. Jahrhunderts, in: Giinter, Andrea, Feministische Theologie und postmodernes
Denken. Zur theologischen Relevanz der Geschlechterdifferenz. Stuttgart, Berlin, Kéln
1996, 41-52, 49.

o= Hbdol:

6 Giinter, Andrea, Geschlechterdifferenz, Postmoderne und Theologie. Ein Problemauf-
riss. in: Dies. (Hg.), Feministische Theologie 11-26, 26. i

7——Bbd=l3f
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Ent-Trivialisierung

In einem ebenfalls beriihmt gewordenen friihen feministisch-theologischen Bei-
trag der jiidischen Theologin Judith Plaskow beschreibt diese die ,,ja, ja-Erleb-
nisse“ von Frauen in und mit feministischer Theologie und meint damit das
Wiedererkennen eigener Erfahrungen in den Erfahrungen anderer. Die Tatsa-
che, dass Frauen einander auch im Bezug auf Glaubensfragen im Reden und
Zuhoren Autoritit verleihen, lieB fiir viele Frauen erstmals das Gefiihl entste-
hen, dass es in der Theologie tatsichlich um ihr Leben ging, und zwar ,,um jede
Minute unseres Lebens“, wie es die deutsche Theologin Christine Schaumberger
dies spater auf den Punkt brachte.® Denn es ging und geht feministischer
Theologie auch und gerade um die sogenannten ,Niederungen® des (Frauen-)
Alltags und darum, diese vom Geruch des angeblich Trivialen und Unwichtigen
zu befreien. Die deutsch-schweizerische Theologin Ina Praetorius hat letzteres
unter dem Stichwort ,, Ent-Trivialisierung® als wichtige feministisch-theologische
Methode beschrieben. Praetorius charakterisiert Ent-Trivialisierung als den
Kampf um die eigene Wirklichkeit und als Suche nach guten Worten fiir das,
»was Frauen mit allen ihren Sinnen tiglich wahrnehmen und was die schlechten Worte
der herrschenden Sprache abschieben in den Bereich des Trivialen: Hausarbeit, Ab-
wasch, Alltagskram, Kleinkram, Reproduktion, Kindergeschrei, Sozialarbeit, Kaffee-
krinzchen, Plackerei, Langeweile, Privatleben. :
Ent-Trivialisierung lenkt den Blick auf das angeblich Unwichtige und Randstén-
dige ... auf das, was ,nicht grof, weiB, ménnlich, »verniinftig« und »interes-
sant<* ist und dennoch da ist und lebenserhaltend wirkt.'®

Ortsuche und Ver-Ortung

Feministische Theologie ist aufierhalb der Institutionen gewachsen und tut dies
auch heute noch. Feministische Theologien sind folglich an vielen unterschiedli-
chen Orten, z.B. in Bildungshiusern, Sommerakademien, Pfarrhiusern, Kiichen
und auch an Universititen gediehen, wobei das Klima an theologischen Fakul-

8  Vgl. Plaskow, Judith, The Coming of Lilith. Toward a Feminist Theology, in: C.
Christ/J.Plaskow, Womanspirit Rising, 198-209 und Schaumberger, Christine, ,Es geht
um jede Minute unseres Lebens!“ Auf dem Weg zu einer kontextuellen feministischen
Befreiungstheologie, in: Jost, Renate/Kubera, Ursula (Hg.), Befreiung hat viele Farben.
Feministische Theologie als kontextuelle Befreiungstheologie, Giitersloh 1991, 15-35.

9  Praetorius, Ina: Nicht trivial noch sentimental. Ein Versuch iiber die Ent-Trivialisierung
als Methode in der Frauenforschung, in: Dies., Skizzen zur Feministischen Ethik,
Mainz 1995, 58-65, 59.

10  Ebd. 65.
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titen wohl nicht unbedingt das der Gedeihlichkeit bekémmlichste war. Die Zu-
sammenarbeit von akademisch arbeitenden Frauen und feministisch-theologisch
interessierten bzw. Frauen in unterschiedlichen Praxisfeldern und Lebenssphé-
ren ist bis heute stark ausgeprigt.

Gleichzeitig haben feministische Theologinnen fiir sich und ihr Tun neue
Orte geschaffen. Wobei der Begriff ,,Orte hier im weitesten Sinne zu verstehen
ist.

»Sein heiBt, an einem bestimmten Ort zu sein und sich an einem bestimmien Ort zu be-

wegen. ... Am Ort kénnen Dinge sich ereignen. Am Ort sind materielle Elemente ge-

bunden. Der Korper selbst ist ein solcher Ort, der Ort des Seins einer bestimmten Per-
son ... Das Selbst einer Frau kann sich veriindern, indem es eine neue (Raum-) Welt,
neue Ordnung der Welt bzw. neue, angemessenere Bilder von dieser Welt gestalten
kann. ... Auch die Beziehungen unter Frauen sind an einen Ort gebunden. Beziehungen
stellen an diesem Ort einen Beziehungsraum her, der gestaltet wird. Ein gemeinsamer
Raum kann durch Glauben, Erotik und Schweigen entstehen. '’

Die Wichtigkeit eines gemeinsamen Ortes (z.B. durch das Gefiihl der Zusam-
mengehorigkeit, durch eine gemeinsame Tradition bzw. Bezugspunkt inmitten
einer gemeinsamen Tradition) manifestiert sich auf greifbare Weise auch immer
wieder in Zusammenkiinften der weltweiten Frauen-Kirchen-Bewegung, sei es
in lokalen Frauengruppen, die miteinander Liturgien feiern oder auf nationalen
und internationalen Frauensynoden, die mehrere Hundert religits und feminis-
tisch interessierter Frauen versammeln.

Waren es lange Zeit die theologischen ,Rinder“ an denen sich feministi-
sche Theologinnen selbst ansiedelten — wobei sie nicht selten die eigene Existenz
als , Rebellion auf der Grenze“'? definierten - hat mittlerweile doch eine deutli-
che Bewegung hin zur Mitte stattgefunden. Selbstbewusst — und ganz im Sinne
der Methode der Ent-Trivialisierung situieren viele feministische Theologinnen
ihre Ansitze heute im bzw. als Zentrum theologischer Reflexionen ohne dabei
die Erfahrungen von Frauen als Grenzgangerinnen und in vielen Bereichen
Marginalisierte zu verdringen oder zu vergessen.

Das dabei sichtbar werdende Selbstbewusstsein beruht nicht zuletzt auf den
heute vorliegenden eigenstindigen feministisch-theologischen Ansétzen in so gut
wie allen theologischen Disziplinen und Themenbereichen, von Bibeltheologie
und -exegese, tiber Liturgie und Spiritualitit, bis hin zur Lehre von Heil und
Erlésung, zu einem neuen Verstindnis von Kirche — und nicht zuletzt auch zu
zahlreichen ethischen Fragen.

11  Giinter, Andrea, Der Ort Gottes. Oder: Wie eine strukturelle Rede von .Frau“ und
»Weiblichkeit“ Frauen von ontologischen Zuschreibungen befreit und Gott in den Be-
ziehungen unter Frauen ansiedelt, in: Dies. (Hg.), Feministische Theologie, 53-67, 64f.

12 Vgl. Meyer-Wilmes, Hedwig, Rebellion an der Grenze. Ortsbestimmung feministischer
Theologie, Freiburg/Basel/Wien 1990.
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Inwieweit dabei das feministische Denken der Geschlechterdifferenz
theologisches Denken zu revolutionieren vermag, soll im Folgenden am Beispiel
der Rede von Gott, dem Nachdenken iiber das Bdse und iiber das Suchen und
Finden von Heil deutlich gemacht werden.

Die Rede von Gort revolutionieren

Die Rede von Gott braucht vielféltige Worte, Bilder und Symbole, auch und ge-
rade, weil Menschen von Gott immer nur in unzureichenden Bildern reden kon-
nen, und ,das Gottliche ... ja gerade das Andere (ist), ... grofer und tiefer als
Menschen es erfassen konnen.“'* Wenn Gott als personales Gegeniiber, als Du
angesprochen wird, entstehen unwillkiirlich weibliche und minnliche Bilder.
Dabei kam und kommt es zu einer engen Verkniipfung zwischen Gottesbildern,
Frauenbildern und Selbstbildern.

»When God becomes male, the male becomes God“. Plastisch und in kaum
iibertroffener Deutlichkeit bringen diese in feministisch-theologischen Kreisen
vielzitierten Worte der US-amerikanischen Theologin Mary Daly zum Aus-
druck, wie sehr sich androzentrische, patriarchale, minnliche Gottesbilder in ei-
ner Hoherbewertung des Mannes spiegeln und Mann-Sein als Norm fiir
Mensch-Sein setzen. Frau-Sein wird in der Folge im Bezug zum Mann-Sein de-
finiert - als Gegensatz oder Erginzung, Frauen werden je nach Verhéltnis zu
einem Mann bzw. zu Minnern in eine ménnliche symbolische Ordnung ein-
bzw. untergeordnet.

Die Selbstvergétterung des Mannes steht dabei im Gegensatz zur biblischen
Zusage der Gottebenbildlichkeit von Mann und Frau wie sie im ersten Kapitel
des Buches Genesis in der Bibel gemacht wird.

Dabei geht es nicht nur um das Geschlechterverhdltnis im engeren Sinne,
sondern auch um Bilder von ,,Gott und der Welt“, wenn beispielsweise ein dis-
tanzierter ménnlicher allméchtiger Gott auch heute fiir Herrschafts- und Kriegs-
zwecke benutzt wird. ™

Frauven haben in dieser Ordnung keinen eigenen Platz, sie konnen sich
selbst in all ihrer Unterschiedlichkeit dort nicht finden und haben sich auf die
Suche nach einer adiquaten Bezeichnung gemacht fiir den Gott, der ein Gott der

13 Leistner, Herta/Frauenstudien- und -bildungszentrum der EKD, Arbeitskreis Feministi-
sche Liturgie (Hg.), Lass spiiren deine Kraft: Feministische Liturgie; Grundlagen - Ar-
gumente - Anregungen, Giitersloh 1997, 43.

14 ,God on our side* war nicht nur ein gefliigeltes Wort US-amerikanischer Soldaten im
Viemamkrieg. Im Namen Gottes — im Namen Allahs — wurden nicht nur die Flugzeuge
in die beiden Tiirme des World Trade Centers in New York gelenkt, im Namen Gottes
werden nun auch Bomben auf Frauen, Manner und Kinder in Afghanistan geworfen.
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Frauen ist. Sie haben nach einem Namen Gottes gesucht, der Frauen sprachlich
sichtbar macht und es ihnen erméglicht, das Gottliche in sich selbst und sich
selbst als Ebenbild Gottes zu entdecken.

Damit haben sie Definitionsmacht iibernommen, denn ,.die Rede iiber Gott
ist aus der Definitionsmacht der Ménner entlassen, wenn eine Frau zusammen
mit einer anderen Frau iiber Gott redet und sagt, was Gott ist“!>. Ausgehend
von dem Versuch ,den alten, weiBhaarigen Mann aus unseren Kopfen zu ver-
treiben®, wie Alice Walker es so treffend in jhrem Roman ,,Die Farbe Lila“ be-
schreibt, haben sich Frauen u.a. auf die Spur weiblicher Gottesbilder gemacht
und kénnen dabei an vielfiltige Traditionen ankniipfen.'®

So findet sich eine Fiille an weiblichen Gottesbildern bereits in der Bibel,
wie z.B. das Bild von Gott als fiirsorgliche Mutter, als gebirende oder stillende
Frau, als gute Haushilterin, als Hebamme, als wiitende Barenmutter, als Henne,
die ihre Kinder schiitzend unter ihre Fliigel nimmt oder als Adlermutter.

Wenn feministische Theologinnen Gott ,,sie“ nennen (einige Theologinnen
gingen bzw. gehen auch zur Bezeichnung ,,Gottin®“ iiber bzw. beziehen sich be-
wusst auf Gottinnentraditionen unterschiedlicher Kulturen - andere bleiben bei
der Bezeichnung ,,Gott“ - denken diese jedoch ,weiblich“) geht es jedoch um
mehr als um eine méannliche oder weibliche Person, es geht um ein Neu-Denken
und Neu-Sprechen Gottes, das ein anderes Verhiltnis zwischen Gott und Welt
voraussetzt und dabei u.a. auch Okologie und Sexualitit als zentrale Dimensio-
nen des Lebens - und damit auch des Gottlichen - einbezieht.

Dies wird z.B. deutlich in der Rede von der Erde als ,, Korper Gottes“ (Sal-
lie Mc Fague) oder im Bild von Gott als ,kosmische Matrix alles Lebendigen®
(Rosemary Radford Ruether) oder als ,Matrix der Moglichkeiten® (Catherine
Keller), also als Grundstruktur unseres Lebens, die dem Chaos Raum ldsst."”

Ein deutlich sexuelles Gottesbild hat jiingst die argentinische Theologin
Marcella Althaus-Reid skizziert. Sie fordert feministische Theologinnen auf,
Gott u.a. auch als Prostituierte oder als Transvestiten zu sehen und die eigene
Gottesbeziehung als intime sexuelle Beziehung zu imaginieren. '

15 A. Ginter, Der Ort Gottes, 60

16 Vgl. Walker, Alice, Die Farbe Lila, Reinbek bei Hamburg 1984.

17  Vgl. Keller, Catherine, Mitschrift des Seminars ,,The Face of the Deep - {iber dem Ant-
litz der Tiefe“ (Gen 1,2). Zur vergessenen Dimension des Chaos in biblischer, systema-
tischer und feministisch-theologischer Sicht; McFague, Sallie, The Body of God. An
Ecological Theology, Minneapolis 1992; Radford Ruether, Rosemary, Sexismus und die
Rede von Gott. Schritte zu einer anderen Theologie, Giitersloh 1995.

18  Vgl. Althaus-Reid, Marcella, Indecent Theology. Theological perversions in sex, gender
and politics, London/New York 2001.
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Gort als Macht in Beziehung (Carter Heyward)

Neben weiblichen - oft miitterlichen - Bildern von Gott, wie sie schon in der
Bibel zu finden sind, hat vor allem die Vorstellung eines Gottes, den bzw. die
wir als ,,Macht in Beziehung“ erfahren, grofe Bedeutung in theologischer Theo-
rie und spiritueller Praxis vieler Frauen. Die Beschreibung Gottes als ,,Macht in
Beziehung“ stammt von der US-amerikanischen Theologin Carter Heyward, die
dabei an die dialogische Theologie Martin Bubers ankniipft, aber ebenso an die
Arbeiten Mary Daly’s, die ihrerseits versuchte Gott als Verbum - als ,Sein“ zu
fassen."

Carter Heyward hat in diesem Zusammenhang, das kaum ins Deutsche zu
iibersetzende Verb ,to god“ kreiert und will damit deutlich machen, wie sehr
jedeR von uns in den Prozess gottlichen Handelns einbezogen ist und dabei dazu
verpflichtet, Gottes Leidenschaft fiir Gerechtigkeit fiir moglichst viele Menschen
spiirbar zu machen.

Die Wiederenideckung der Weisheit

GroBe Bedeutung hat auch die Wiederentdeckung der géttlichen Figur der
Weisheit bekommen, auf die sich bereits mittelalterliche Mystikerinnen wie Hil-
degard von Bingen und Julian of Norwich bezogen.* Das Bild der Weisheit
spricht dabei Erfahrungen an, die tiefer als Worter gehen, es rithrt an alte - und
nenere - Bilder und ist auch mythologisch bedeutend. So taucht Sophia - die
Weisheit — beispielsweise in der Weisheitsliteratur der hebréischen Bibel auf -
als kreative Energie, die nach Befund der Bibelwissenschatierin Silvia Schroer
miénnliche und weibliche Elemente in ein Gottesbild integriert, das an die Erfah-
rungen israelischer Frauen anschliefit und so ein integrierteres monotheistisches
Gottesbild ermdglicht.?! In vielen alten nahostlichen Kulturen ist Sophia als
Gottinnenfigur zu finden, als Bild einer alten Weisen ist die Gestalt der Sophia
u.a. in alten Trinitdtsbildern zu entdecken.

19 Vgl. Heyward, Carter, Und sie riihrie sein Kleid an. Eine feministische Theologie der
Beziehung, Stuttgart 1986.

20  Vgl. Grey, Mary, Introducing Feminist Images of God, Sheffield 2001.

21 Vgl. Schroer, Silvia, Weisheit, In: Gossmann, Elisabeth u.a. (Hg.), Worterbuch der
Feministischen Theologie, Giitersloh, 431-433.
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Die Entdeckung des Gottlichen in uns selbst

I found God within myself, and I loved her, I loved her fiercly“? . So driickt
die schwarze Dichterin Ntosake Shange eine neue dynamische Form der Imma-
nenz als Teil der Reise zu einem geheilten Selbst aus. Und nicht nur ihr ist diese
Benennung der eigenen Gottlichkeit wichtig geworden. Wobei auch hier deutli-
che Ankniipfungspunkte - aber auch Differenzen — zur christlichen Tradition zu
finden sind. So stellt die britische Theologin Mary Grey etwa fest:

»Wenn Ntosake Shange sagt: »Ich fand Gott in mir selbst, und ich liebte sie, ich liebte

sie leidenschaftlich« ist sie einem Augustinischen »Deus intimior intima meo« (Gott ist

mir naher als ich es mir selber bin) nahe. Der Unterschied liegt vor allem darin, das eine

schwarze Frau ihre eigene Entdeckung zum Ausdruck bringt und dabei ihre Korperlich-
keit betont. “*

Wichtig ist allen Ansitzen die grundlegend verdndernde Dimension der Neube-
nennung. Christliche Feministinnen wollen nicht nur die Verbindungen zwischen
Bildern und Symbolen und der Welt, in der wir leben aufzeigen, sie wollen
diese auch verindern. Und sie sind sich dabei natiirlich der Tatsache bewusst,
dass diese Verdnderungen nicht durch den bloBen Austausch des ,.er“ durch ein
»sie“ erreicht wird. Vielmehr geht es ihnen darum alte Dualismen zu iiberwin-
den und eine neue symbolische Ordnung zu schaffen.

Das dies nicht ohne Widerstand zu erreichen ist, machen derzeit u.a. die
unter dem Stichwort ,,Herrenstreit“ laufenden Diskussionen zu neuen Bibeliiber-
setzungen in der Schweiz (Neue Ziircher Bibel) und in den Niederlanden deut-
lich, wo die ménnlichen Herausgeber - wider besseres theologisches Wissen -
darauf beharren, den alttestamentlichen Gottesnamen JHWH weiterhin mit
»Herr“ zu iibersetzen.”

Das Bdse neu denken

Auch die patriarchale Rede von der Siinde des Menschen und ,,vom Bdsen
nimmt Frauen nicht bzw. auf héchst einseitige und fragwiirdige Weise in den
Blick.

Bereits in den 60er Jahren kritisierte Valerie Saiving in ihrem eingangs er-
wihnten Artikel einen androzentrischen Siindenbegriff. Definitionen von Siinde
als Selbstbehauptung, Machtstreben und Sein-Wollen wie Gott wiirden tenden-

22  Shange, Ntosake, For coloured girls who have considered suicide / when the rainbow is
enuf, New York 1976, 63.

23 M. Grey, Feminist Images 73 (Ubersetzung M.M.).

24  Eine Resolution der ESWTR (European Society of Women in Theological Research)
zum ,Herrenstreit” ist nachzulesen unter www.eswtr.org
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ziell eher ménnliche Realititen spiegeln, wihrend die Siinde von Frauen, so
Saiving und in ihrer Folge viele weitere Theologinnen, eher im Verzicht auf
Selbstbehauptung und der Annahme einer Opferhaltung bestehe.

Kritisiert wurde in der Folge natiirlich auch die Erklarung fiir die Existenz
des Bosen durch den Siindenfall im Paradies, verbunden mit Ungehorsam einer
Frau - Eva - die so das Bdse in die Welt gebracht haben soll.

Gott wird in dieser Erklirung als von jeglicher Verantwortung fiir das Bdse
entbunden. Auch wenn der biblische Adam wohl mindestens ,,mit“-ungehorsam
war, so wurde die Wurzel des Bosen durch die herrschende Interpretationsge-
schichte auf die Schultern der Frau/en gelegt.

Die durch den Sundenfall herbeigefiihrte Entfremdung von Gott wurde
schlieBlich jedoch durch Jesu Tod am Kreuz iiberwunden, so die christliche
Lehre.

Fiir Rosemary Radford Ruether besteht genau darin die ,,double bind“-Bot-
schaft des Kreuzes, die immer wieder zur Rechtfertigung von Leiden verwendet
wurde, wobei sich der ,.double bind“ einerseits aus der Annahme, dass es sich
um ein aufgrund des Siindenfalls ,verdientes* Leiden handelt und andererseits
der Meinung genau in diesem Leiden ErlGsung zu finden, Zusammensetzt.

Feministische Kritik an der Kreuzestheologie

Noch radikaler kritisieren die beiden Theologinnen Joanna Carlson Brown und
Rebecca Parkers diese Art der Kreuzes- und Erlosungstheologie als ,.sadomaso-
chistische Theologie eines »beleidigten« Gottes, der nur durch das Bezahlen mit
unschuldigem Blut wieder beschwichtigt werden kann.*® Nach Brown und Par-
ker muss eine feministische Theologie der Erldsung davon ausgehen, dass unge-
rechtfertigtes Leiden und Tod niemals gerechtfertigt werden konnen. Wir wer-
den nicht durch unrechtes Leiden und Tod erldst — auch nicht durch das von Je-
sus, vielmehr bedeute Erlosung eine Transformation, die Leben in Fiille bringt
und muss als Prozess des Blithens und Wachsens gesehen werden. Auch die
womanistische Theologin Delores Williams kritisiert eine Erlosungslehre, die
auf dem Blut des Kreuzes basiert. Williams nimmt die , Wiisten“-Erfahrungen
schwarzer Frauen zum Ausgangspunkt ihrer Reflexion. Erlésung passiere, so
Williams, dann, wenn Frauen in diesen Momenten Gott begegnen — wie es in

25  Vgl. Ruether, Rosemary R., Introducing Redemption in Christian Feminism, Sheffield
1998, 90ff.
26  Ebd. 100f.
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der biblischen Geschichte von Hagar in der Wiiste geschieht — und sie einen
Weg finden, dort ,,wo es keinen Weg gibt*.”’

Es konne und diirfe also christlicherseits, so Rosemary Radford Ruether,
nicht darum gehen, leidende Menschen aufzufordern ,,ihr Kreuz zu tragen“®,
vielmehr ginge es darum, auch in Situationen des Leidens ein Leben in Fiille zu
kultivieren. Dies konne in manchen Situationen bedeuten, die eigene Ohnmacht
zu akzeptieren, in einer anderen Situation aber genauso dazu fithren, das erlit-
tene Unrecht zu bekdmpfen.

Verantwortung iibernehmen

Die dezidierte feministisch-theologische Auseinandersetzung mit dem Bosen be-
gann erst in den 90er Jahren; den inzwischen vorliegenden verschiedenen An-
sitzen ist dabei vor allem gemeinsam,

»dass sie den theologischen Versuch, Gott der Verantwortung fiir das Bose zu entheben,
um den Gedanken der unbedingten Giite Gottes zu erhalten, als verhiingnisvolle Sack-
gasse betrachten, die es uns unméglich macht, inmitten des Tragischen, des Verfalls und
des Ver!;.lgstes einen Lebenssinn und Wege zur Verwirklichung gerechter Beziehungen zu
finden.“

Wie die brasilianische Theologin Ivone Gebara betont, gehe es im Umgang mit
dem Bésen nicht um eine strenge Unterscheidung zwischen Gut und Bdse, son-
dern vielmehr um die Anerkennung einer Wirklichkeit, in der sich Gut und Base
vermischen:

»Das Gute und das Bose (ist) nicht hier oder dort auf bestimmte Weise fest(zu)legen.
Was wir gut und bise nennen, ist zu komplex fiir die offensichtliche Schlichtheit unserer
Begriffe und doch wieder viel einfacher als die Komplexitit der von uns aufgestellten
Moralsysteme. Es ist tragischer als die Vereinfachung der Dualismen jeglicher Art er-
kennen 148t die in Ideologien oder aus einem bestimmten religidsen Blickwinkel festle-
gen, was gut oder bose ist: Den einen wird Straffreiheit zugebilligt und die anderen
werden fiir schuldig erklirt. Auf der Grundlage vorgegebener Wahrheiten und rechtliche
Formalismen, die die Starken und Méchtigen bevorzugen, werden die einen gerechtfer-
tigt und die anderen verurteilt. “>

27  Vegl. Williams, Delores, A Womanist Perspective on Sin, in: Emily Townes (Hg.), A
Troubling in My Soul. Womanist Perspectives on Evil, New York 1993, 130-149.

28 R. Ruether, Redemption 106.

29 Katja Heidemanns im Vorwort zu Gebara, Ivone, Die dunkle Seite Gottes. Wie Frauen
das Bose erfahren, Freiburg/Basel/Wien 2000, 18. Die feministisch-theologische Ausei-
nandersetzung mit dem Bosen steht m. E. erst am Anfang und bietet ,,Stoff* fiir zahlrei-
che weitere spannende Diplomarbeiten, Dissertationen und Publikationen, die sich noch
differenzierter mit der Frage nach ,Herkunft*, Erklidrung und Unterscheidungen — aber
auch mit der Integration - von Leiden, dem Bosen, dem Ungliick beschiiftigen.

30 I Gebara, Die dunkle Seite Gottes 19.
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Gemah den Grundprinzipien feministischer Theologie wire zundchst, so Geb-
ara, zu fragen, welche menschlichen Erfahrungen einer Beschreibung des Bosen
iiberhaupt zugrunde liegen.

In ihrem Buch ,,Die dunkle Seite Gottes“ entwickelt Gebara in der Konse-
quenz eine Art Phinomenologie des Bdsen aus der Sicht von Frauen und betont
dabei die zentrale Rolle des Korpers, denn es ist ,immer der Korper, jener ein-
zigartige Ort des Leidens und der Freude, der vom Leben Zeugnis ablegt.“!
Frauen, so Gebara in ihrer Untersuchung, erfahren das Bdse als materiellen
Mangel, sie erfahren das Bose als Machtlosigkeit, in Form der tiglichen und
hauslichen Monotonie des Bosen, aber auch als Machtlosigkeit z.B. angesichts
eines sterbenden Kindes oder einer unertriglichen politischen Situation. Frauen
erfahren das Bose als Mangel an Wissen, als Wertlosigkeit, als Mangel an Ge-
rechtigkeit usw. Immer trage ..dieses Etwas, das man als Bose bezeichnen kann“
dabei ,das Gesicht der Zerstorung unserer Beziehungen untereinander, zur
Erde, zum Leben, zu allem, was ist. “*> Dabei sei das Bose in der Erfahrung vie-
ler Frauen, z.B. in ihrem Heimatland Brasilien, oft in noch stirkerem Ausmaf
im Alltag prasent als das Gute und Gutes und Boses glichen oft einem durchge-
kneteten Teig, dessen Zutaten nicht mehr zu trennen sind.

Eine auf diesen Erfahrungen basierende Anthropologie muss folglich zwei
gingige Auffassungen iiberwinden. ,,Die These vom natiirlichen und urspriingli-
chen Gutsein des Menschen und das Verstidndnis des Menschen als grundlegend
bose. Der Ausdruck »Mischung« unterstreicht, dass wir symbolisch manchmal
zur gleichen Zeit »den Himmel und die Erde« erleben konnen, »das Gute und
das Bose«, »die Freude und die Traurigkeit«“* Das Bdse ist fiir Gebara ein ,,Un-
gleichgewicht ... das dem Leben zustdft und Teil des Lebens ist“*, es ist ohne
Ursprung, auch wenn das einzelne Ubel durchaus nicht ohne historische Griinde
ist.

Im Umgang mit dem Bosen jedenfalls, so Gebara abschliefend, gehe es
nicht so sehr darum einen Sinn in allem zu finden, sondern darum, unsere Ver-
antwortung fiir alles Leben zu iibernehmen.

Vom Verlangen nach Heilwerden

Verantwortung zu {ibernehmen bedeutet auch und vor allem zunichst dem eige-
nen Begehren auf Vervollkommnung und damit — theologisch ausgedriickt — der
eigenen Berufung auf der Spur zu bleiben.

31" "Ebd. 25:
32  Ebd. 86.
33 Ebd. 145.

34 Ebd. 176.
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Fiir die britische Religionsphilosophin Grace Jantzen bedeutet dies, in
Anlehnung an Arbeit und Worte der franzdsischen Philosophin Luce Irigaray,
dass wir vor allem einer fundamentalen moralischen Verpflichtung nachzukom-
men haben, ndmlich derjenigen .,géttlich zu werden® und es die Aufgabe von
Religion sei, uns in diesem Prozess zu unterstiitzen.®® Damit wire auch die
Frage nach Wegen des ,,Heilwerdens®, zumindest was die grundsitzliche Rich-
tung betrifft, beantwortet, denn die Frage nach Heil und Befreiung ist fiir
Frauen stets eine Frage nach ihrer Subjekthaftigkeit und damit eine Frage der
Identititsfindung. Folglich bleibt die Frage danach, was es bedeutet, inmitten ei-
ner androzentrischen Ordnung, ,,Frau“ zu sein, fiir feministische Theologinnen
- und nicht nur fiir sie - zentral.

Womit sich der Bogen zu den eingangs erwahnten Anliegen feministischer
Theologie schlieBt, denn die Frage der Subjekthaftigkeit ist wesentlich mit der
Frage des Sprechens verbunden, aber auch, so Luce Irigaray, mit der Annahme
eines ,, Horizonts“, den wir als Ideal der Vervollkommnung, auf das wir zustre-
ben, brauchen.*

Wie bei vielen Theologinnen ist Gott auch im Denken Irigarays nicht der
Name fiir eine allméchtige Super-Gestalt, sondern fiir die Mdglichkeiten dessen,
was wir sind und sein konnen.

Mit-ge-teilte (Frauen)Erfahrungen als Heilsquellen

Auch feministisch-theologische Vorstellungen von und Reflexionen auf Heil und
Heilung sind von menschlichen Erfahrungen geprigt.

So macht beispielsweise Ivone Gebara deutlich, dass ,in einem feminis-
tisch-theologischen Diskurs ... das Verstindnis des Heils mit den Zeichen des
Heils im Alltag (beginnt), in den tiglichen Erfahrungen, in dem, was uns oft
unverhofft widerfahrt.“”” DemgemiB miisse die Suche nach dem Heil jeden Tag
neu begonnen werden, ,genauso wie man jeden Tag von neuem isst und
trinkt“*®. Gebara betont in diesem Zusammenhang auch die Einfachheit von
Heilshandlungen.

»Es geht darum, dass wir unser Brot, unsere Fische, unseren Wein miteinander teilen

..., es geht darum denjenigen, der die Witwe bestiehlt anzuzeigen: es geht darum, die
Wiirde der Frauen und der Fremden zu respektieren. Es geht darum seinen Tisch und

35 Vgl Jantzen, Grace M., Becoming divine. Towards a feminist philosophy of religion,
Manchester 1998.

36 Vgl Irigaray, Luce, Goéttliche Frauen, in: Dies., Genealogie der Geschlechter, Freiburg
1989.

37 1. Gebara, Die dunkle Seite Gottes 145.

38 Ebd.
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seinen Besitz mit anderen zu teilen, zu tanzen und mit Freude vom Wein des Lebens zu
trinken ... Es sind diese einfachen Handlungen, die uns uns selber und dem, was wir in
unserem Alltag erleben, ndher bringen. Durch diese Néhe zu uns selbst spiiren wir die
Nihe des Heils und entdecken fiir uns einen besonderen Ort des Heils. Es gilt also, diese
gefdhrdeten Heilsereignisse wieder zu »theologisieren«, um den Systemen des Heils, wie
sie dogmatisch festgezurrt wurden, Paroli bieten zu konnen. “*°

Frauen-Erfahrungen werden somit zu Heilsquellen und zum Teil der gottlichen
Heilsgeschichte. Wobei das Heil bereits im Aussprechen besteht und entsteht, in
der alleinigen Tatsache also, dass da eine ist, die eine andere ,ins Sprechen
hort* (Nelle Morton). ,,Das Horchen in die Tiefe als Teil der gegenseitigen Mit-
tellung der Frauen in ihrem Anderssein wurde zum Ausgangspunkt fiir das ge-
meinsame Heil-werden“ - und damit auch zu einer Form des , Aufstandes der
unterworfenen Wissensarten® *°,
Nicht die Christologie in ihrer dogmatischen Form ist der Bezugspunkt fiir fe-
ministisches Denken {iber Erlosung sondern die Frage, was Heil/Befreiung/Er-
losung in den unterschiedlichen Kontexten bedeutet. Feministische Christologie
kann also nicht am Schreibtisch erarbeitet werden, sondern entsteht in der le-
bendigen Begegnung von Frauen.

»Nicht die Suche nach einer einheitlichen, universalen Heilsauffassung wire dann das

Ziel der gemeinsamen theologischen Arbeit, sondern die Mit-teilung des konkreten

Verlangens nach Heil. Im einander zum Sprechen hoéren, koénnen neue theologische

Symbole und Begriffe entstehen, in denen Visionen der Gerechtigkeit fiir die gesamte
Schipfung zum Ausdruck kommen. “*!

Gdttliches Begehren oder: Feministische Theologie als Arbeit an einer neuen
symbolischen Ordnung

. Theologie wird nur dann glaubhaft, wenn sie einerseits addquate Ausdriicke fiir die Er-
fahrungen und das Leben von Frauen und deren religitse Bediirfnisse findet, anderer-
seits ﬂlgleich auch MaBstibe fiir den Umgang mit diesen Erfahrungen entwickelt wer-
den.”

An vielen Orten der Welt arbeiten Theologinnen unterschiedlicher Konfessionen
und Religionen theoretisch und praktisch an diesem gemeinsamen Projekt, des-
sen zentrale Elemente die Bestitigung des vollen Menschseins jeder Frau, jedes

39 Ebd. 165f.

40 Kalsky, Manuela, Vom Verlangen nach Heil. Eine feministische Christologie oder
messianische Heilsgeschichten? in: Strahm, Doris/Strobel, Regula (Hg.), Vom Verlan-
gen nach Heilwerden. Christologien in feministisch-theologischer  Sicht, Fri-
bourg/Luzern 1991, 208-233, 226.

41 Ebd.

42 A. Giinter, Der Ort Gottes 26.
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Mannes und jedes Kindes, sowie der Integritit und des Wertes aller Geschopfe
und die Ablehnung eines dualistischen Welt-Himmel-Bildes und eines allméchti-
gen, unerreichbaren Gottes sind.*

Dabei lassen sie sich von der Einsicht leiten, dass ,mit geldhmter Seele,
mit niedergedriicktem Ko&rper, mit ermiidetem Geist ... nichis zu entdecken
(ist)“** und setzen auf die Kraft ihres Begehrens. Begehren, so die deutsche
Theologin und Philosophin Andrea Giinter

»ist das, was uns im Leben und was unser Leben bewegt. Begehren ldsst sich als eine

Kraft verstehen, als stindige Bewegung der Suche nach der eigenen Existenz. Das Be-

gehren kann sich als Verlangen, Wunsch, Anspruch oder Bediirfnis duBern ... Begehren

gﬁf;l: l.;r;d ist grundgelegt in der Beziehung zu anderen Frauen und Ménnern und zu

Begehren wird dabei zu einer ,,stindigen Bewegung nach Vervollkommnung“*®

und nach Ganzheit. Dieses Streben nach Ganzheit braucht den geschlechterdiffe-
renten Blick und die darausfolgende Einsicht in die Partikularitdt der eigenen
Aussagen. Das bloBe Hinzufiigen von Frauen reicht dabei nicht aus. Vielmehr
geht es um eine radikale Umstrukturierung des Denkens — und in der Folge auch
der Praxis. Weil jeder Sozialwelt, jeder Kultur, eine symbolische Welt quasi vo-
rausgeht, geht es zunachst und vor allem auch in der feministischen Theologie
um eine Arbeit am Symbolischen und um eine Revolution der Symbole.

Eine Arbeit, die — wie vielerorts deutlich wird - langst begonnen hat und
mehr und mehr wirksam wird. Denn der herrschende kulturelle Habitus gerat
verstirkt ins Wanken, wie die lateinamerikanische Theologin Ivone Gebara*
dies ausdriickt, oder wie es die Frauen der Libreria delle donne di Milano noch
deutlicher sagen: ,,Das Patriarchat ist zu Ende. “*

43  Zu diesem Paradigma sowie zur Epistemologie einer christlich-feministischen Theologie
vgl. Tatman, Lucy, Knowledge That Matters. A Feminist Theological Paradigm and
Epistomology, Cleveland 2001.

44  Thirmer-Rohr, Christina, Mittiterschaft und Entdeckungslust. Zur Dynamik feministi-
scher Erkenntnis, in: Studienschwerpunkt . Frauenforschung® am Institut fiir Sozialpé-
dagogik der TU Berlin (Hg.), Mittdterschaft und Entdeckungslust, Berlin 1990, 138-

154, 139.
45 A. Gunter, Der Ort Gottes 63f.
46 Ebd. 64.

47  Vgl. I. Gebara, Die dunkle Seite Gottes.
48  Libreria delle donne di Milano (Hg.), Das Patriarchat ist zu Ende. Es ist passiert - nicht
aus Zufall, Risselsheim 1996.
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Befreien und Begehrenw

| Feministische Exegese am Ende des Patriarchats

Ursula Rapp, Graz
L

1. Vorbemerkung: Zwischen Rhetorik, Leserinnenorientierung, Patriarchatsende
und pluralen Frauenerfahrungen

Nach gut hundert Jahren feministischer Exegese sind die Beziehungen zwischen
feministischer Bibelwissenschaft und feministischen Theorien weder klar noch
eindeutig.’ Allerdings wird die Frage nach moglichen Beziehungen bzw. danach,
was eine Bibelauslegung ,,feministisch“ macht, wieder haufiger gestellt* und soll
im Folgenden beschrieben werden. Vorher aber mochte ich kurz benennen, was
fiir mich als feministische Bibelwissenschaftlerin wichtige theoretische Bezugs-
punkte sind. Das ist nicht nur fiir die Orientierung der Leserinnen und Leser von
Bedeutung, sondern auch wegen der Differenzen zwischen einem ,,Standpunkt-
feminismus“ in feministischen Befreiungstheologien und postmodernen Theo-
rien, die einerseits von einer grundlegenden Geschlechterdifferenz ausgehen und
andererseits die Differenzen weiblicher Erfahrungen und Lebenswelten betonen.
Diese Differenzen schlagen sich innerhalb der Bibelwissenschaft in etwa zwi-
schen Namen wie Phyllis Trible, Elisabeth Schiissler-Fiorenza und Cheryl
Exum oder Tina Pippin nieder.

1 Unterschiedliche feministische Ansitze geben der Bibel je einen anderen Stellenwert und
stellen sich dem Problem patriarchaler Texte unterschiedlich. Eine Aufstellung von Zu-
gingen, die zwar grundsitzlich passend, aber bereits auch schon wieder veraltet ist, ist
die von Osiek, Carolyn, The Feminist and the Bible. Hermeneutical Alternatives, in:
Collins, Adela Yarbo (Hg.), Feminist Perspectives on Biblical scholarship (SBL. Biblical
scholarship in North America 10), Chicago 1985, 93-105 und dies weiterfithrend:
McKay, Heather, On the Future of Feminist Biblical Criticism, in: Brenner,
Athalya/Fontaine, Carole (Hg.), A Feminist Companion to Reading the Bible. Approa-
ches, Methods and Strategies, Sheffield 1997, 61-83, 69-78. Aufierdem gibt es Aufstel-
lungen von Themen und Fragen feministischer Bibelauslegung, die aber weniger die Be-
ziehung zu feministischen Theorien aufzeigen. Eine solche duBerst erhellende Auflistung
findet sich bei Wacker, Marie-Theres, Geschichtliche, hermeneutische und methodologi-
sche Grundlagen, in: Schotroff, Luise/Schroer, Silvia/Wacker, Marie-Theres (Hg.),
Feministische Exegese. Forschungsertrige zur Bibel aus der Perspektive von Frauen,
Darmstadt 1995, 25-33.

2 Vgl. Milne, Pamela J., Toward Feminist Companionship. The Future of Feminist Bibli-
cal Studies and Feminism, in: A. Brenner/C. Fontaine, Feminist Companion 39-60; H.
McKay, Future.
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1. Mit Elisabeth Schiissler-Fiorenza gehe ich davon aus, dass die bibli-
schen Texte sowie ihre Auslegungen nicht interesselos und wertneutral geschrie-
ben worden sind, sondern rhetorische Texte sind. Sie wollen ihre Leserinnen und
Leser von bestimmten Haltungen iiberzeugen und zu bestimmten Praxen iiberre-
den. Diese Rhetoriken und die dahinter stehenden symbolischen Ordnungen und
Wertungen, die im Fall der biblischen Texte grundsitzlich androzentrischen Inte-
ressen dienen und Frauen aus der Geschichte, der Offentlichkeit und gesell-
schaftlichen Machtpositionen hinaus schreiben wollen, sind in feministischen
Auslegungen zu entlarven und anzuklagen. Dadurch kann das unterdriickerische
Potential der Texte, ihrer Wirkungsgeschichte und ihrer Auslegungen deutlich
gemacht werden. Feministische Auslegungen dagegen sprechen Rhetoriken der
Ermichtigung und Befreiung fiir Frauven und Ménner.

2. Rezeptionsdsthetische Zugange bzw. narrative Textanalysen, wie sie bei-
spielsweise von Mieke Bal vorgeschlagen werden, sind geeignete Zuginge zur
Entlarvung der Rhetorik.? Denn durch die Einfilhrung des Erzihlers als Vermitt-
lungsinstanz zwischen Leserinnen und Autorinnen kann sichtbar gemacht wer-
den, wie die Lesewahrnehmung gelenkt wird. Rezeptionsésthetische Ansitze ge-
ben das methodische Instrumentarium, um zu beschreiben, wie Handlungsab-
laufe, Charaktere, Normen, Macht und Ohnmacht etc. im Text konstruiert wer-
den. Es wird also (auf der Ebene der Textpragmatik) deutlich, wie der Text ge-
macht ist, damit Frauen und Minner bestimmte Sinnvarianten und Bedeutungen
darin erkennen.

3. Auf der Ebene feministischer Theorien ist der Blick auf die Unterschied-
lichkeiten von Frauen, Frauenleben und -erfahrungen, sei es aus historischen,
kulturellen, sozialen, biographischen, religiosen, politischen Griinden, wichtig,
da er weiblichen Realititen am nichsten kommt und fiir Achtung von kulturellen,
sozialen etc. Differenzen von Frauen grundlegend ist. Dariiber hinaus merke ich
immer mehr, dass die Rede vom Ende des Patriarchats und die Bedeutung, die
Frauenbeziehungen darin spielen, auch fiir die Auslegung biblischer Texte sehr
wichtig ist. Was die Mailander Philosophinnen ,affidamento“ nennen, die Be-
ziehung zu Frauen als Vermittlungsinstanz zu uns selbst, zur Welt* und zu Gott,

3 Die vehemente Kritik Elisabeth Schiissler-Fiorenzas am Reader-Response Criticism (vgl.
z.B. Schiissler-Fiorenza, Elisabeth, But She Said. Feminist Practices of Biblical Inter-
pretation, Boston 1992, 35 u.6.) unterstellt, dass die Auslegerin zwar darstellt, wie patri-
archale Konstruktionen in Texten gemacht werden, dass sie sich aber ihrer eigenen
ebenso patriarchal geprigten Auslegungsmuster nicht bewusst sei und dadurch das Inte-
resse des Textes fortschreibe, statt es zu unterbrechen. Es gibt etliche feministische Bi-
belwissenschaftlerinnen, die dieser Vorwurf nicht triffi: Cheryl Exum, Mieke Bal oder
Ilse Miillner sind nur einige.

4 Vgl. Libreria delle donne di Milano, Wie weibliche Freiheit entsteht. Eine neue politi-
sche Praxis, Berlin *2001, 19f.
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haben sie immerhin mit den biblischen Figuren Rut und Noomi beschrieben, die
es ihrerseits gewagt haben, aus ihrer Beziehung heraus die Tora fiir ihre Gegen-
wart zu deuten.’ Das ist ein wesentliches Interesse feministischer Bibelauslegung:
Die Texte der Bibel so auszulegen, dass sie in den vielfdltigen Formen weibli-
cher Lebenswirklichkeiten — wie sie sich in den unterschiedlichen Charakteren
Orpa, Rut und Noomi zeigen - als Sprachversuche gottlichen Wirkens erfahrbar
und verstandlich werden.

Die Rede vom Ende des Patriarchats entspringt einerseits unterschiedlichen
Erfahrungen weiblicher Lebensrealitdt: Frauen sind nicht in allen Handlungen
immer nur Opfer des Patriarchats und deshalb auch nicht bereit, sich immer ab-
grenzend darauf zu beziehen und durch diesen Bezug auch in jeder Rede und
Handlung davon abhiingig zu bleiben.® Es gibt politisch bedeutsames Handeln
~nach dem Patriarchat“, d.h., ein Handeln, dass sich nicht von den behaupteten
allseits gegenwirtigen Strukturen und Schemata patriarchaler Unterdriickung,
sondern von anderen Erfahrungen, Begegnungen und Wirklichkeiten leiten lisst.
Ich frage mich nun, wie kann eine postpatriarchale feministische Auslegungs-
rhetorik aussehen, die eine solche neue feministisch-politische Praxis stiitzt,
wenn sie sich doch immer auf patriarchale Texte bezieht?

Vom Ende des Patriarchats auszugehen, bedeutet nicht, die reale Existenz
und den Wahnsinn patriarchaler Unterdriickungsschemen mit ihren Gewaltpoten-
zialen zu leugnen und ihre Bedrohung fiir viele Frauen, Minner und Kinder aus
den Augen zu verlieren. Es ist nicht die (zynische) Rhetorik von Privilegierten
gemeint, die sich Gkonomisch und psychisch aus den Folgen des Patriarchats
retten konnen, ohne dabei die vielen Frauen im Blick zu haben, die darunter lei-
den.

Mit alledem befindet sich feministische Exegese in theoretischen Wider-
spriichlichkeiten, auf die Frauen beim Lesen biblischer Texte stofen. Ein erster
Widerspruch liegt im Textverstandnis: Die Rede von der Rhetorik eines Textes
zielt auf seine Aussage oder seine Aussagen und darauf, diese aus dem Text her-
auszuholen. Ein rezeptionsisthetischer Zugang setzt beim Leseprozess und den
darin entstehenden Bedeutungen an. Zugespitzt heifit das: Entweder hat der Text
bereits Bedeutungen, die ihm die Autorin/der Autor gegeben hat oder sie entste-
hen erst im Lesen.

Ein zweiter Widerspruch besteht im Standpunktfeminismus einer feministi-
schen Befreiungstheologin wie Elisabeth Schiissler-Fiorenza, die vom Bestehen
eines umfassenden Patriarchats und einer ebenso dazu gehdrenden umfassenden
Frauenerfahrung von Unterdriickung ausgeht, die die Welt der Texte und der

5 Vgl. Fischer, Irmtraud, Rut (HthKAT), Freiburg u.a. 2001, 64 u.6.
6 Vgl. u.a. Praetorius, Ina, Zum Ende des Patriarchats. Theologisch-politische Texte im
Ubergang, Mainz 2000, 9f.
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Auslegungen bestimmt - oder eben nicht mehr bestimmen darf - auf der einen
Seite und der Rede vom Ende des Patriarchats und der Pluralitét von Frauener-
fahrungen andererseits.

Diese Widerspriichlichkeiten bilden Raster der folgenden Darstellungen, da
sie sich auf unterschiedliche Weise in der feministischen Exegese und Theorie
immer wieder finden. Sie auszubuchstabieren kann einen Beitrag zu einer mogli-
chen Verortung feministischer Bibelwissenschaft in der feministischen Theorie
darstellen.

Feministische Exegese nimmt nicht nur historisch ihren Anfang in der
politischen Bewegung um Elisabeth Cady Stanton, sie versteht sich immer im
Bezug zu den Lebenswirklichkeiten von Frauen in ihrer je gegenwartigen Kirche
und Gesellschaft und zu jenen feministischen Diskursen, die diese Lebensreali-
titen und die politischen, sozialen, psychischen, theologischen Wertungen, die
dahinter stehen, analysieren und kritisch benennen. Trotzdem bleibt feministi-
sche Bibelwissenschaft relativ isoliert von anderen feministischen Wissenschafts-
zweigen,” und teilweise auch von anderen feministisch-theologischen Diszipli-
nen. Studien, die sich diesem Phanomen widmen, richten vor allem zwei Anfra-
gen an die feministische Exegese:

2. Erste Anfrage: Rettungsversuch oder Kerntheorie

Bibelwissenschaftlerinnen, die sich der Frage stellen, warum ihre Forschungsan-
liegen und Ergebnisse in allgemeinen feministischen Diskursen kaum Erwihnung
finden, vermuten, dass Feministinnen Biblikerinnen gegeniiber misstrauisch sind.
Sie unterstellen ihnen - so die Annahme z.B. von Letty Russell -, dass feministi-
sche Exegetinnen den Wert der Bibel und ihre Autoritit immer aufrecht erhalten
wiirden, gleichgiiltig wie patriarchal die Bibel oder einzelne Texte auch sein mo-
gen.® Das hiefe, dass feministische Bibelwissenschaftlerinnen Apologetinnen ei-
ner frauvenfreundlichen Wahrheit in der Bibel seien.” Obwohl man meinen kann,
diese Frage sei ja bereits zu Beginn der 80er Jahre des zwanzigsten Jahrhunderts
im Raum gestanden und ldngst durch viele unterschiedliche Studien und Stel-
lungnahmen beantwortet, wird sie wieder aus einer anderen Richtung gestellt.
Hanna Stenstrém erinnert in der letzten Ausgabe der ,lectio difficilior* noch
einmal an eine solche Hermeneutik, wenn sie Sheila Davaneys Anfrage formu-

7 Vgl P.]. Milne, Companionship 44f.

8 Vgl Russel, Letty M., Einleitung: Befreien wir das Wort, in: Dies. (Hg.), Befreien wir
das Wort. Feministische Bibelauslegung, Miinchen 1989, 13.

9 Vgl. Schiissler-Fiorenza, Elisabeth, Zu ihrem Gedéchtnis. Eine feministisch-theologische
Rekonstruktion der christlichen Urspriinge, Miinchen/Mainz 1988, 35 zum Ansatz von
Phyllis Trible; H. McKay, Future 66f.
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liert, die feministischen Biblikerinnen unterstellt, sie wiirden nach einem ,Kern
in der Bibel“ suchen, der fiir Frauen befreiend, aber (mehr oder weniger) ver-
schiittet und deshalb auszugraben sei.’® Diese essentialistische Sicht ist fiir
Biblikerinnen immer wieder verlockend, aber zumindest theoretisch lidngst nicht
mehr akzeptabel. Es war Cady Stanton’s Uberzeugung, so eine ,Eigentlichkeit*
der Bibel finden zu kénnen. Viel spannender in diesem Zusammenhang ist die
Beobachtung, dass ,,in many feminist theologies the divine will and feminist aims
tend to coincide. “M!

Textverstdndnis zwischen Eintonigkeit und Vielstimmigkeit

Der Vorwurf ist nicht neu, dass feministische Theologinnen den gottlichen Wil-
len tendenziell auf ihrer eigenen Seite annehmen, d.h., eine Rhetorik sprechen,
die Gott auf Seiten der Frauen und der Unterdriickten zeigt. Jede Auslegung er-
zahlt vom Géttlichen so, dass darin die Ideologie, die Politik, die Hoffnungen
und Sehnsiichte und mit alledem die Theopolitik der/des Auslegenden — und da-
mit die Rhetorik der Auslegung - sichtbar werden. Aber die Anfrage zielt dar-
auf, den gétilichen Willen nicht vorschnell zur Legitimation der Auslegung in
Anspruch zu nehmen. Gott lasst sich, sei es als Charakter, Autoritit, Adressat,
was auch immer, nicht aus dem Text streichen. Die Autorinnen/Autoren der
Texte beziehen sich auf jeden Fall auf eine gottliche Instanz, mit der sie ihrer
Sicht Legitimation und Uberzeugungskraft geben, um damit bei den Lesenden
Zustimmung zu finden. Der Vorwurf rechnet nicht mit der Rhetorik und den In-
teressen der Autorinnen/Autoren der Texte, sondern tendiert dazu, gottliches
Wirken in den Texten als absolute, interesselose apolitische Wahrheiten zu ver-
stehen. Dahinter steht vielleicht das Bediirfnis, einen Text so auslegen zu kon-
nen, dass diese Theopolitik (als zusammenfassender Ausdruck fiir das, was
die/den Auslegenden leitet) keine Rolle spielt.

Fiir die historische Auslegung wiirde das bedeuten, dass der Text unabhan-
gig von seinen Auslegenden einen Sinn habe, den es zu finden gelte. Damit
wiirde der Text absolut gesetzt: er wiirde eine Wahrheit beinhalten, mit der sich
die Leserinnen und Leser auseinandersetzen miissten und was die Texte vom
gottlichen Willen erzzhlen und wie sie ihn darstellen, wire ganz unabhingig da-
von, wie die Leserinnen und Leser gottlichen Willen in ihrer Welt und in der
Welt der Bibel erfahren und reflektieren. Adele Reinhartz stellt diese Frage fol-
gendermaBen: ,does the text have a voice of its own, which can be heard only if

10 Vgl. Stenstrém, Hanna, Is a liberating feminist exegesis possible without liberation theo-
logy?, in: lectio difficilior 1/2002 http://www.lectio.unibe.ch/index .html.
11 Ebd.
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one suppresses one’s own; or, is the text itself mute, capable of being heard only
through the diverse voices of those who read it?“'? Reinhartz beginnt ihre Ant-
wort damit, dass sie sie nicht in diesem aufgezeigten ,,Entweder (Stimme des
Textes) - Oder (Stimme der/s Auslegenden)“, sondern in einer komplexen Be-
ziehung zwischen Text und Leser/in ansiedelt. Unterschiedliche Zuginge aus
unterschiedlichen (psycho)sozialen und kulturellen Umfeldern sowie theopoliti-
schen Interessen heraus bringen unterschiedliche Aspekte eines Textes zum Vor-
schein, auch wenn die Auslegung nicht theologisch argumentieren will. Nicht
theologisch argumentieren darf dann nicht heifen, die eigenen Interessen und die
eigene Parteilichkeit zu verschweigen. Diese Aspekte sind dann nicht mehr oder
weniger .. falsch“ oder ,richtig, sie ,illuminieren“ die Vielfalt und Vielschich-
tigkeit der Texte. Sie zeigen verschiedene Sinne, Sinnvarianten und Wahrheiten
eines Textes auf, die er alle in sich birgt, die aber nur aus bestimmten Blickwin-
keln sichtbar werden.

Diese Sicht des Textes wird als ,rezeptionsésthetisch® bzw. als ,Reader-
Response-Criticism® bezeichnet. Ein Kern dieser Texttheorie besteht darin, dass
die Sinne und Bedeutungen des Textes im Lesen entstehen," also nicht beim
Schreiben, nicht bei der Autorin. Der Sinn entsteht im Dialog zwischen Text und
Leserin/Leser. So eine Sicht ist auf jeden Fall eine Gratwanderung, da ihr mit-
unter eine gewisse Beliebigkeit vorgeworfen werden kann.' ,Beliebig® ist sie
aber gerade nicht, denn die Rezeptionsisthetik beschreibt, wie der Text gemacht
ist, damit im Leseprozess bestimmte Bedeutungsvarianten iiberhaupt gefunden
werden kénnen. Der Grund fiir die vielen Varianten ist eben nicht nur die Plura-
litdt der Leserinnen und Leser, sondern er liegt bereits im Text: Einerseits ist in
seinen offenen, undeutlichen Stellen, den ,Leerstellen®, seinen , Briichen®, dem,
was Leserinnen und Leser als .,unlogisch® empfinden, die Imagination der Lese-
rin/des Lesers notwendig, um den fiir sie fehlenden Sinn zu schaffen. Anderer-
seits fordert die Erz#hlinstanz auch dort, wo sie sich direkt an die Leserinnen
und Leser wendet, um deren Lesewahrnehmung zu lenken, eine Positionierung
der Lesenden: Zustimmung oder Widerstand. Dadurch wird nachvollziehbar,
wie Bedeutungen des Textes im Dialog, in der Auseinandersetzung, zwischen
Text und Leserin/Leser entstehen.

Wie diese Leerstellen und Briiche gefiillt und wie sich die Leserin/der Leser
zu den Erzihleraussagen verhdlt, ist eine Frage der politischen Positionierung,

12 Reinhartz, Adele, Feminist Criticism and Biblical Studies on the Verge of the Twenty-
First Century, in: A. Brenner/C. Fontaine, Feminist Companion, 30-38, 34.

13 Grundlegend dazu z.B. Iser, Wolfgang, Der Akt des Lesens. Theorie dsthetischer Wir-
kung, Miinchen *1984.

14 Sehr deutlich in dem wohlwollenden aber kritischen Aufsatz von Barton, John, Thinking
about Reader-Response Criticism, in: ExpTim 113/5 (2002) 147-151, 150f.
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des kulturellen und biographischen Kontextes etc., die offengelegt werden miis-
sen.

Auch wenn ein rezeptionsisthetisches Auslegungsinteresse nicht nach der
Intention oder gar nach der Identitit der Autorin/des Autors eines Textes fragt,
so gibt es fur jeden Text einen Entstehungsgrund, eine Situation, fiir die er ge-
schriecben und im Fall biblischer Texte weitergeschriecben worden ist. Dieser
erste Sinn, die ersten Bedeutungen, liegen genauso im Text wie die spiteren.
Eine produktionsisthetische Analyse versucht diesen Entstehungsgrund des Tex-
tes zu finden - oder zeigt zumindest Mdglichkeiten auf, historische Situationen
und Interessen fir die vorliegenden Texte zu rekonstruieren. Neben der Wichtig-
keit rezeptionsasthetischer Zuginge und Analysen ist gerade diese historische
und kulturelle Distanz und Fremdheit der biblischen Texte eine wesentliche Her-
ausforderung: sie macht uns Differenzen deutlich zwischen Kulturen, Geschich-
ten, Menschen und Figuren der Texte. Es kann aber in beiden Fragerichtungen
nicht um das Herauskristallisieren eines ,Kernes“, einer ,eigentlichen Bot-
schaft“ im Sinne einer iiber Generationen und Kulturen hinweg geltenden Aus-
sage gehen. Exegesen erarbeiten aus den Texten historische und/oder gegenwir-
tige Bedeutungen und Wertungssysteme, die sie iibernehmen oder kritisieren und
die fiir Menschen und ihre Beziehungen, fiir ihr religidses und politisches Leben
weiterfiihrend sein konnen.

3. Zweite Anfrage: Die eine Frauenerfahrung als exegetischer Ausgangspunkt

Eine zweite Anfrage, die Hanna Stenstrém in ihrem Paper auf der 9. Konferenz
der ESWTR 2001" an die feministische Exegese stellte, ist die nach der Notwen-
digkeit theologischer Anspriiche und theologischer Rede innerhalb feministischer
Exegese. Diese Frage kommt einerseits von all jenen Feministinnen, die bibel-
wissenschaftlich arbeiten, sich aber nicht primér als Theologinnen verstehen,
sich als Atheistinnen bezeichnen (Exum, Bal) und/oder nicht Theologie, sondern
Religious Studies (Stenstrdm) studiert haben oder iiberhaupt Literaturwissen-
schaftlerinnen (Bal) sind und als solche im Lauf ihrer Arbeit auf die Bibel stie-
Bien. Sie kommt aber vor allem als Anfrage an eine feministische Theologie und
Exegese, die sich auf befreiungstheologische Konzepte griindet und ist somit als
Versuch zu verstehen, feministische Exegese auBerhalb eines ,,Standpunktfemi-
nismus“ anzusiedeln. Die Kritik an einem »Standpunktfeminismus“ besteht
kurzgefasst darin, dass eine unfassende Erfahrung von Frauen als Opfer als Aus-
gangspunkt und damit ,,Standpunkt“ feministischer Forschung und Theorie ein
essentialistisches Verstindnis einerseits von »Frauenerfahrung® und andererseits

15 Nachzulesen in H. Stenstrém, Feminist exegesis.
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von ,,Frausein“ {iberhaupt in sich birgt. Das hat zunichst einen weitreichenden
politischen Aspekt, der schon auf der ersten Kritik schwarzer Frauen basiert: Die
Erfahrung privilegierter weifier Frauen der gesellschaftlichen Mittelklasse wird
als ,,die Fravenerfahrung® vermittelt.'® Ein solcher Standpunktfeminismus klam-
mert Differenzen unter Frauen, die sich durch Ethnie, Klasse, Biographie, sexu-
eller Orientierung etc. ergeben, aus und definiert - und normiert! - ,,Frausein®
exklusiv fiir einen kleinen Teil der groBen Menge an Frauen in den Kulturen und
durch die Geschichte. Damit wird das alte, kritisierte Machtsystem verlagert und
weiter erhalten. Unter dem Aspekt, Frauen nicht als ,,Gruppe®, sondern als viel-
faltiges Geschlecht zu verstehen, grenzen sich auch die Mailéander Philosophin-
nen von der Kategorie der allgemeinen Frauenerfahrung ab und sprechen diesbe-
ziiglich von einer Form der Ideologisierung des Feminismus: ,,Die schlimmste
Vereinfachung in der Frauenbewegung war es, nicht mit den Unterschieden zwi-
schen Frauen umgehen zu wollen bzw. zu kénnen. “!” Fiir die exegetische For-
schung heifit das, dass es keine Solidaritit unter Frauen iiber Zeiten, Kulturen
und Gesellschaften hinweg gibt, die sich auf eine fiir alle gleich geltende Patriar-
chatserfahrung stiitzt. Ein Text ist nicht einfach ,franenunterdriickend“. Die
Auslegungen stiitzen unterdriickerische Systeme und Theologien oder sie vermo-
gen es, die Rhetorik des Textes so darzulegen, dass Frauen darin Leben und
Identitét finden und im Text Unterstiitzung fiir ihre politische Praxis finden kon-
nen.'®

Der hermeneutische Rahmen dieser Differenzen unter Frauen verlangt die
Offenlegung des eigenen theoretischen, politischen und sozialen Bezugssystems
und das Bewusstsein um seine Fragmentaritdt. Das gilt auch fiir die (exegeti-
schen) Forschungsergebnisse. Mein exegetisches Fragen und Suchen, meine
Lesarten der Texte stehen innerhalb dieser beschriebenen Differenzen und Be-
ziehungen, innerhalb der sozialen, biographischen, politischen und theologischen
Kontexte, in denen ich arbeite und lebe. Die Historikerin Uta C. Schmidt for-
muliert zur Frage, wie Geltungsanspriiche von rekonstruierten Geschichten be-
griindet werden und wie damit ,,illusiondre Vergangenheitsbewiltigung® (zu der
auch die Vorstellung allgemeingeltender schwesterlich-solidarischer Erfahrung
gehort) verhindert werden kann u.a. genau diesen Punkt, der gut auf die Rekon-

16  Vgl. unter vielen anderen: Thiirmer-Rohr, Christina, Die unheilbare Pluralitit der Welt.
Von Patriarchatskritik zur Totalitarismusforschung, in: Dies., Vagabundinnen. Feminis-
tische Essays, Frankfurt a.M. 1999, 214-230, 215; sowie H. Stenstrom, Feminist exe-
gesis.

17  Libreria delle donne di Milano, Weibliche Freiheit 97.

18  Vielleicht hat das etwas zu tun mit der Aussage, das Patriarchat gehe zu Ende, seit es
existiert (vgl. I. Praetorius, Ende 9). Kein Text ist nur patriarchal. In seinen Leerstellen
und Briichen zeigt er jeweils die andere Seite - sein Gegenteil, eine andere Welt und
Weltsicht - das Ende des Patriarchats.
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struktion von Textbedeutungen iibertragen werden kann: Es geht ihr darum, dass
ich ,meine Geschichten [bzw. Bedeutungen im Text, Textsinne] auf die Diskus-
sion von Perspektiven (Normen) verpflichte und mir stindig eine Standpunktre-
flexion abverlange; indem ich Erfahrung und Bedeutung entlang erklarter Leitfé-
den (Ideen) zu einer Erzdhlung [zu Textbedeutungen] zusammentithre®. !

Diese Offenlegung von leitenden Normen, Ideen und symbolischen Wertun-
gen ist fiir die historische Rekonstruktion von Frauengeschichten ebenso grund-
legend wie fiir eine rezeptionsisthetische Konstruktion gegenwiirtig relevanter
Textsinne.™

4. Befreien und Begehren

Der Begriff ,Befreiung® ist ein Begriff jener feministischen Theologie und Exe-
gese, die sich auf die Befreiungstheologie bezieht. Ihr wird von manchen Femi-
nistinnen vorgeworfen, sie wiirden in der permanenten Rede von Frauen als Op-
fer bzw. Mittaterinnen Frauen immer nur auf Méanner beziehen und darin letzt-
lich einem androzentrischen Denkmuster verhaftet bleiben. Indem immerfort von
Unterdriickung und Befreiung und einer gemeinsamen Leidenserfahrung die
Rede ist, wiirde der Androzentrismus ungewollt fortgesetzt. Zentrale Metapher
dieser Argumentation sei das Exodus-Geschehen, das die Vorstellung von Frei-
heit und Leben in eine andere, zukiinftige Zeit verlege. Diese andere Zeit und
das versprochene andere Land sei aber dann ebenso minnlich und patriarchal
gepragt gewesen wie die Gegenwart und entwiirdige auBerdem die gegenwiirtige
Lebenssituation von Frauen.?!

Statt von projizierter Befreiung und gemeinsamer Leidenserfahrung zu spre-
chen, stelle ich die Rede vom weiblichen Begehren nach weiblicher Freiheit. Ich
suche nicht die Bestatigung meiner Unterdriickung in den Texten, sondern gehe
von Machterfahrung, Lebenslust, gelungenen Beziehungen zu Frauen und Min-

19 Schmidt, Uta C., Vom Rand zur Mitte. Aspekte einer feministischen Perspektive in der
Geschichtswissenschaft, Ziirich u.a. 1994, 143f. Bemerkungen in eckigen Klammern
von mir.

20 Vgl. dazu Miillner, Iise, Handwerkszeug der Herren? Narrative Analyse aus feministi-
scher Sicht, in: Gerstenberger, Erhard/Schoenborn, Ulrich (Hg.), Hermeneutik - sozial-
geschichtlich. Kontextualitit in den Bibelwissenschaften aus der Sicht (la-
tein)amerikanischer und europiischer Exegetinnen und Exegeten (Exegese in unserer
Zeit 1), Miinster 1999, 133-147, 136.

21 Vgl. Giinter, Andrea, Der Ort Gottes. Oder: Wie eine strukturelle Rede von »Frau“ und
-~ Weiblichkeit“ Frauen von ontologischen Zuschreibungen befreit und Got in den Bezie-
hungen unter Frauen ansiedelt, in: Giinter, Andrea (Hg.), Feministische Theologie und
postmodernes Denken. Zur theologischen Relevanz der Geschlechterdifferenz, Stuttgart
u.a. 1996, 53-67, 57 und mit Anm. 17.



306 Ursula Rapp

nern und unserer Hoffnung auf eine gute Welt aus. Die Texte lese ich, weil sie
reflektorisches Potential besitzen. Die konnen diese Erfahrungen benennen,
deuten und ihre positiven und gefahrlichen Facetien zeigen. , Freiheit“ lehnt sich
nicht an der Vorstellung an, genau das tun zu diirfen (oder zu miissen), was
Miénner tun, sich ihre Siegergeschichten als Siegerinnengeschichten anzueignen,
méannliche Fahigkeiten zu erwerben, die Frauen Politik und Offentlichkeit zu-
ganglich machen sollen. Auch wenn das fiir manche Frauen wichtig ist, so kann
das nicht fiir alle Frauen gleich beansprucht werden. Wie Frauen authentische
Wege in ihre eigene Autonomie und Freiheit gehen, auf welche Autorititen und
Symbole sie sich beziehen, wie sie ihre Gottesbeziehungen erleben usw. kann ih-
nen nicht aufgrund ihres Geschlechts zugeschrieben werden. Es kann also auch
nicht heifen: Die Sklaverei in Agypten bedeutet fiir Frauen diese und jene Un-
terdriickung im Patriarchat. Aber die Exodusgeschichte kann Frauen als Symbol
fiir ihr eigenes authentisches Handeln und ihre authentische Gotteserfahrung die-
nen. Der Exodus als Symbol der Bewegung, als Konflikt um Autoritit, Bezie-
hung und politisches Handeln und als Frage nach den Wahrnehmungen géttlicher
Wirklichkeit innerhalb des menschlichen Begehrens nach einer politischen Praxis
zur Freiheit, muss innerhalb eines feministischen Differenzdenkens nicht verwor-
fen werden.

Als feministische Theologin, als die ich mich in den zu Beginn genannten
Widerspriichen finde, scheint mir die Freiheit der Symbol- und Geschichtenan-
eignung grundlegend, um die biblischen Texte nicht nur aus einer kulturkriti-
schen Perspektive lesen zu konnen, sondern auch aus einer theologischen, in der
sichtbar wird, dass Erfahrungen mit dem Géttlichen erst in den unterschiedlichen
Begegnungen zwischen Menschen und Texten versuchsweise zur Sprache kom-
men konnen. Symbole und Texte fallen zu lassen, weil sie androzentrisch besetzt
sind, heifit genauso, der androzentrischen Ordnung weiter Bedeutung zu geben.
Die Symbole und Texte neu zu fiillen heifit, ihnen Sinn zu geben, der aus kon-
kretem Leben, aus Sehnsiichten, Hoffnungen und Handlungen von Frauen und
Maénnern, aus Beziehungen, entsteht.
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Schwarze Buchstaben, weiBes Feuer und die Farbe Lila

' Bibliodrama und Feministische Theologie

Maria-Elisabeth Aigner, Graz

Die Verhiltnisse und Rolleniibernahmen der Geschlechter zu hinterfragen und
die damit einhergehenden gesellschaftspolitischen Implikationen zu reflektieren
ist und bleibt das Anliegen feministischer Bewegungen. Die feministische Theo-
logie, die aus der Basis der praktischen Unterdriickungserfahrung von Frauen
heraus entstanden ist, erhebt den Anspruch, sowohl in kirchlich-gesellschaftli-
cher Praxis als auch im Kontext der Wissenschaft ihr kritisches Potenzial einzu-
bringen und damit Veranderung und Befreiung zu bewirken. Diese Prozesse
gestalten sich als sehr komplex und vielschichtig und erfordern das Entwickeln
und Einsetzen neuer Methoden und Erkenntnisinstrumentarien. Rigide patriar-
chale Strukturen und dominante Androzentrismen benétigen die Konfrontation
und Irritation durch alternative Zugange, neue Perspektiven, sowie anders ge-
staltete Handlungsmuster, damit eine Verdnderung der vorherrschenden Verhalt-
nisse in Ansitzen zu greifen beginnen kann. Desgleichen erfihrt das im Glauben
Tradierte der Religionen aus der Perspektive feministischer Theologie eine
Infragestellung. Dabei geht es darum, einerseits auf das Gegeniiber von Texten
in Form von schriftlichen historischen Dokumenten und andererseits auf das Ge-
geniiber von ,lebenden Texten' aus feministischer Perspektive zu reagieren.
Das , ganzheitliche“ Erfassen und Erkennen von unterschiedlichen Zusammen-
hangen stellt dabei ein ganz wesentliches Merkmal einer feministisch-theologi-
schen Anniherung dar.

Auf der Suche nach neuen Erkenntniswegen fiir meine Forschungsarbeit
und Lehrtatigkeit als praktische und feministische Theologin bin ich mehr oder
weniger durch Umwege auf die Bibliodramabewegung gestofen. Durch meine
eigene Ausbildung zur Bibliodramaleiterin und den daran anschliefenden Ver-
such, mich auch im universitiren Kontext intensiver mit Bibliodrama zu be-
schiftigen, kristallisierte sich immer mehr heraus, dass diesem methodischen
Zugang vielfiltige Potenziale fiir eine feministisch-theologische Hermeneutik zu
Grunde liegen. Die Arbeit mit Studierenden im Rahmen von Lehrveranstaltun-

1 Der Hinweis darauf, dass es neben den historischen Dokumenten, die die individuellen
wie gemeinschaftlichen Erfahrungen mit Goit tradieren, auch ,lebende Texte® (,living
human documents*) gibt, stammt vom amerikanischen Pastoraltheologen Anton T. Boi-
sen. Vgl. dazu Pompey, Heinrich, Zur Geschichte der Pastoralpsychologie, in: Baum-
garmer, Isidor (Hg.), Handbuch der Pastoralpsychologie, Regensburg 1990, 23-40, 37.
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gen (oder auberhalb davon, wie z.B. im Zentrum der Theologiestudierenden),
sowie Bibliodramaprozesse im Bereich kirchlicher Fort- und Erwachsenenbil-
dung verdeutlichten mir, dass die bibliodramatische Auseinandersetzung mit ei-
nem Text im Rahmen einer Gruppe Raum dafiir schafft, herkdmmliche Traditio-
nen aufzubrechen und in eine Bewegung zu kommen, in der feministische Anlie-
gen und Perspektiven zur Sprache gebracht werden und Gestalt annehmen kon-
nen. Im Folgenden sollen basierend auf eigenen Praxiserfahrungen die fiir einen
Bibliodramaprozess wichtigen Merkmale vor dem Hintergrund feministisch-
theologischer Zusammenhinge beleuchtet werden. Welche Perspektiven liegen
im Kontext dieser Zugange fiir die feministische Theologie und ihrer Versuche
im traditionell akademisch-wissenschaftlichen Bereich sowie in kirchlich-gesell-
schaftlichen Praxisfeldern Fuf zu fassen?

Der ,, ganzheitliche Zugang

In einem Bibliodramaprozess findet sich meist eine Gruppe von 6-18 Leuten zu-
sammen, um sich mittels kreativer Methoden mit einem Text auseinander zu set-
zen. Dabei sollen die Methoden einen ,ganzheitlichen® Zugang sowohl zum
Text als auch zu den durch ihn wachgerufenen eigenen lebensgeschichtlichen Er-
fahrungen ermoglichen. Dies geschieht vorwiegend durch Kdrperarbeit, Rollen-
spiel, szenische Arbeit oder meditative Zugange. In Kulturen und Gesellschafts-
formen, in denen der Einsatz von Korper, sowie der Ausdruck von Gefiihlen
starke Restriktionen erfahrt, stellen solche methodischen Interventionen zum Teil
grofie Barrieren dar und kénnen Angst ausldsen. Fiir die Arbeit mit Bibliodrama-
unerfahrenen Menschen bedeutet dies die Notwendigkeit, mit duBerster Sensibi-
litat in diese Formen kreativen Arbeitens einzufithren. Spiellust und Kreativitit
konnen eben nicht einfach ver- und angeordnet werden - vielmehr geht es
darum, zu Risiko und Experiment anzustiften.

Die Theologiestudierenden verbringen ihre Studierzeit an der Universitit
nach wie vor in erster Linie sitzend in den Horsilen und Seminarrdumen. Wenn
ich bei einer Bibliodrama-Lehrveranstaltung zu Beginn zu einer Raumwahrneh-
mungsiibung einlade, bei der sich alle durch den Raum bewegen und ihn mit al-
len Sinnen versuchen wahrzunehmen, dann ist das fiir die meisten womdglich
eine erstmalige Herausforderung, ihre theologische Lern- und Forschungsarbeit
mit den lebensrealen Kontexten in Verbindung zu bringen.” Bibliodramaprozesse

2 Dass Theologietreiben auch eine ,,ganzheitliche® Komponente haben kann und den Kon-
takt zur Praxis nicht verlieren darf, veranschaulichen eindriicklich jene Theologien, die
aus der Basis heraus entstanden sind (wie z.B. die Befreiungstheologie, die politische
Theologie und schlieBlich auch die feministische Theologie). Dort wo diese Theologien
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leben bei aller Verschiedenheit der methodischen Ansitze von drei Siulen: Kor-
perarbeit, Spiel und Reflexion. Dabei zeigt sich immer wieder auf erstaunliche
Weise, wie das Thematisieren von Korper, Gefiihl und Spiritualitit die Reflexi-
onsarbeit befruchtet und neue Erkenntniszugéinge erméglicht. Dies gilt nicht nur
fiir die wissenschaftlich-akademische Forschungsarbeit im Kontext der Univer-
sitdt sondern auch fiir die Arbeit an der Basis. Ein feministisch-theologisch ori-
entiertes Bibliodrama zum Thema Maria und Martha, das im letzten Jahr im Be-
triebsseelsorgezentrum in Linz stattfand, verdeutlichte mir beispielsweise sehr
eindriicklich, wie prizise dort die Frauen (groBtenteils Fabriksarbeiterinnen,
Sekretirinnen und Krankenschwestern) die iiber Jahrhunderte kirchlich tradierte
Version des Dienens von Frauen zu hinterfragen begannen. ,Der Kopf denkt
dort, wo die Fiife stehen. “* Einmal in diese unterschiedlichen Qualititen und Ei-
genschaften dieser beiden Frauen auch korperlich im Rahmen einer Raumwahr-
nehmungsiibung eingetaucht, beginnen sich im Kopf neue Bilder einzustellen und
zusammenzufiigen, die andere Reflexionshorizonte erdffnen. Im universitiren
Bereich ist es nach wie vor die feministische Theologie, welche die traditionelle
Theologie dazu provoziert, iiber ihre althergebrachten Formen der Nachdenkar-
beit nachzudenken. Bibliodrama lasst sich keiner bestimmten psychologischen
oder theologischen Schule zuordnen. Diese Form der Arbeit mit biblischen Tex-
ten hat aber immer mit Exegese und gelebter Theologie zu tun - als mystisch-
spirituelle oder politisch-diakonische Erfahrung liegt in ihr ein Verinderungspo-
tenzial, das durch eine ganzheitliche Wahrnehmung der Wirklichkeit entsteht.

Die Bedeutung unterschiedlicher Rollen’

Bibliodrama hat neben Korperarbeit und Reflexion auch das szenische Spiel
(Rollenspiel, Protagonistenspiel, Spiel auf der Bithne, Skulpturarbeit, Aufstel-
lungsarbeit usw.) im Blick. Selbst dort, wo es nicht explizit um die dramarurgi-

ihren Praxisbezug verlieren, verlieren sie auch ihre politische und somit gesellschaftsver-
andernde und befreiende Sprengkraft. In diesem Bereich geht es - so wie explizit in den
feministisch-theologischen Ansdtzen - um die praktische Relevanz wissenschafilichen
Tuns, um die ,Erdung® der Theologie. Vgl. zum Thema der ,Erdung® beispielsweise
den Beitrag von Moltmann-Wendel, Elisabeth, Die Theologie immer wieder neu erden.
Herlinde Pissarek-Hudelist und die Feministische Theologie, in: Orientierung 66 (2002)
140-143.

3 Pompey, Heinrich/RofB, Paul-Stefan, Kirche fiir andere. Handbuch fiir eine diakonische
Praxis, Mainz 1998, 10.

4 Vgl zu diesem Thema auch den Beitrag von Essen, Siegfried, Authentizitit und Spiel.
Die Wirkung systemischer Inszenierungsarbeit, in: Thierfelder, Constanze/Eibach, Diet-
rich Hannes (Hg.), Resonanzen. Schwingungsriume praktischer Theologie, Stuttgart
2002, 73 - 95.
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sche Inszenierung von Geschichten auf der Biihne geht, kommt dem Thema der
Rolleniibernahme eine ganz wesentliche Bedeutung zu. Durch die Inszenierung
von Textinhalten durch Personifizierung biblischer Figuren oder auch abstrakter
Inhalte (wie z.B. der Tod, die Trauer, der Himmelstau, die Engel usw.) wird er-
fahrbar, was ,,zwischen den Zeilen“ steht. Schon die antiken Rabbiner formu-
lierten, dass die Geschichten der Bibel im ,,schwarzen und weillen Feuer® ge-
schrieben sind. Das ,,schwarze Feuer® stellt die Buchstaben, die wir lesen und
mit unserem Verstand erfassen konnen dar. Das ,weiBe Feuer® weist auf die
Leerstellen zwischen den Buchstaben und Zeilen hin - eine Erkenntnis, die bei
der Lektiire der Texte oftmals verborgen bleibt und erst durch Bewegung und
Spiel Gestalt gewinnt.

Die Ubernahme von Rollen erfolgt in der bibliodramatischen Arbeit mit ei-
ner Gruppe einerseits durch das setting selbst (Rolle der Leiterin/des Leiters,
Rollen der TeilnehmerInnen, die ihrerseits auch wieder unterschiedliche Rollen-
kontexte mitbringen (Berufsfeld, Lebensstand, Rollenmilieu, soziokultureller
Kontext usw.). Andererseits geht es beim Bibliodrama darum, die in den Texten
tradierten Lebens- und Glaubenserfahrungen mit dem eigenen lebensgeschichtli-
chen Kontext in Verbindung zu bringen. Dabei bedeutet das Schliipfen in eine
Rolle die Chance, die eigenen Handlungsspielriume und Erlebnismuster auszu-
loten und gegebenenfalls zu erweitern.” Die feministische Theologie legt groBes
Augenmerk auf die Verhiltnisse der Geschlechterrollen innerhalb konstanter
patriarchaler Strukturen, was sich auch in der Spannungsbreite der feministi-
schen Ansétze von ,,Gleichheit®, , Differenz“ und , Dekonstruktion“ widerspie-
gelt. In einer feministisch-theologischen Lehrveranstaltung, in der wir bibli-
odramatisch zu Mk 14, 3-9 (Die Salbung in Betanien) arbeiten, legen wir den
Text (Riume und Personen) mit Tiichern aus. Die Studierenden (ausschlieflich
Frauen, neben sieben Theologinnen auch drei Hérerinnen anderer Fakultiten)
wahlen fiir die Frau, die im Text ohne Namen vorkommt gleich drei Farben mit
unterschiedlichen Tiichern. Fiir sie reprasentiert diese Frau mehrere unterschied-
liche Aspekte und Qualititen von Weiblichkeit. Auch fiir Jesus, den Mann, wer-
den drei verschiedenfarbige Tiicher ineinandergekniipft und auf den Boden ge-
legt. Nach einer Erkundungsreise, bei der die einzelnen mit Tiichern ausgelegten
Orte und Personen abgegangen werden und jede Frau auf ihre Korperreaktionen
und Gedanken an den diversen Orten achtet, wird im gemeinsamen Gesprich
deutlich, wie unterschiedlich und Ahnlich zugleich die Rollen wahrgenommen
werden; jene dieser salbenden Frau und jene von Jesus, der sich seinen Kopf mit
Ol iibergieBen lisst, um hernach die Umstehenden zu belehren. Das Ineinander-

D Vgl. Pohl-Patalong, Uta/Runschke, Ursula, Bibliodrama und Geschlechterrollen. Frauen
und Minner in der patriarchalen Welt - Moglichkeiten und Grenzen, in: TextRaum 5
(1999) 16-18, 16.
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flieBen von Widerstand und Hingabe, den nabenden Tod und die Verzweiflung
und das darin verwobene Mit- und Gegeneinander von Minnern und Frauen
werden bereits in dieser ersten kleinen spielerischen Rollensequenz sichtbar.
Spiter, bei der Reflexion und Auswertung der danach folgenden szenischen Ar-
beit versuchen wir eine feministische Re-Vision, ein Zuriickschauen auf den Text
mit einem verinderten Blick,® der v.a. durch den in den unterschiedlichen Rollen
erworbenen Perspektivenwechsel moglich wird. Die Studentinnen erleben dabei,
dass sich ihre Wahrnehmung auf den Text hin zu verindern begonnen hat und
wie sehr der Text sie selbst mit ihren eigenen weiblichen Handlungsmustern zu
konfrontieren beginnt.

Die Orientierung am Prozess

Im Bibliodrama geht es um eine Bewegung, einen Prozess innerhalb einer
Gruppe. Im Zentrum steht der Text, von ihm wird ausgegangen und zu ihm
kehrt die Gruppe wieder zuriick. Dabei gilt, dass jede/r am Prozess Teilneh-
mende/r fiir die Entwicklung dieses Geschehens gleich wichtig ist und die glei-
che Verantwortung trigt. Die Leitung (als Einzelperson oder im Team) kann sich
zwar an gewissen Stellen partizipierend einschalten, bleibt aber grundsétzlich im
Gegeniiber und hat als Anwiltin oder Anwalt des Textes, der Einzelnen in der
Gruppe, sowie des Gruppensubjekts als Ganzes eine Dienstfunktion. Sie hat inso-
fern auch ,,ExpertInnenfunktion® als sie inhaltlich (exegetisch und methodisch)
vorbereitet ist und im Laufe des Prozesses ihre gruppenpadagogische Kompetenz
einsetzt.” Thre Interventionen und Impulssetzungen sind prozessorientiert, erfor-
dern also neben einem umfangreichen know how in Sachen Exegese und Grup-
pendynamik auch ein hohes Gespiir dafiir, welche Schritte zum jeweiligen Zeit-
punkt zu setzen sind.

Der Gruppenprozess lebt von der gemeinsamen Arbeit; vom sich 6ffnen
und sich zeigen, vom Thematisieren von Widerstanden und Irritationen, von Be-
rihrung und Kontakt durch klare Mitteilungsformen und Grenzen. Bibliodrama
endet in einem unbefriedigenden Chaos, wenn kein Raum geschaffen wird fiir
das, was auftaucht, wenn Menschen in einer gemeinsamen Sache engagiert sind:
Solidaritit, Nahe, Sehnsucht, aber auch Neid, Missgunst und Konkurrenz. Wie
sehr es notwendig ist, diese menschlichen Verhaltensmuster, die unsere Hand-
lungen mitbestimmen und beeinflussen, nicht unter den Teppich zu kehren, son-

6 Vgl. Knie, Ute, ,.Drehen Sie sich um, Frau Lot ...“. Feministische Theologie im Bibli-
odrama, in: TextRaum 1 (1995) 2-3.

el Vel. Martin, Gerhard Marcel, Sachbuch Bibliodrama. Praxis und Theorie, Stuttgart/Ber-
lin/Kéln 1995, 74.
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dern kreativ mit ihnen umzugehen, wird nach wie vor vorwiegend von Frauen
zur Sprache gebracht. Eme Bewegung, ein Aufbrechen von emotional besetzien
Klischees, eine neue Form weiblicher Freiheit® entsteht dort, wo sein darf, was
ist und wo aus dem gemeinsamen Prozess heraus die nichsten Handlungsschritte
gesetzt werden. Dass eine Gruppe gemeinsam ebenbiirtig im Prozess bleiben
kann, dazu braucht es methodische Schritte, die es allen in gleicher Form mog-
lich machen, teilzunehmen, sich zu artikulieren, sich in Szene zu setzen und zu
spielen, sich zuriickhalten und zuriickziehen zu konnen. Im Bibliodrama ist es
meist die anfangliche Korperarbeit, die es nicht nur ermdglicht Abstand vom ei-
genen Alltagsgeschehen zu erlangen, sondern ebenso, sich ebenbiirtig
zusammenzufinden ohne gleich zu Beginn Machtpositionen durch Herrschafis-
wissen zu demonstrieren.

In der eben vorhin erwihnten feministisch-theologischen Lehrveranstaltung
zu Mk 14,3-9 kam es u.a. auch zu einer interessanten Auseinandersetzung zwi-
schen einigen Theologinnen und einer Frau, die Germanistik und Frauenfor-
schung studierte. Letztere — nach eigenen Angaben ,theologisch und biblisch un-
bedarft“ - stellte die theologischen Interpretationsmuster und Deutungskatego-
rien des Textes duBerst heftig in Frage. Die Tatsache, dass eine Frau, deren
Namen im Text nicht einmal erwihnt wird, agiert und ihrer Meinung nach im
Anschluss an ihre Handlung von Jesus, dem Mann zum ,,Lehrobjekt” degradiert
wird, indem er die Anwesenden iiber ihren Kopf hinweg zu belehren beginnt,
10ste bei ihr Skepsis aus. Die Theologinnen ihrerseits waren dadurch gefordert,
ihr theologisches Wissen zu artikulieren und ihre feministisch-theologische
Sichtweise auf den Text hin zu vertreten. Der Prozess hatte die Frauen gefordert
und gefordert, Position zu beziehen und ihre Sichtweisen als Theologinnen und
Feministinnen oder Frauenforscherinnen darzulegen.

Vom Geheimnis des Unverfiigbaren

Bibliodrama wie auch die feministische Theologie sind als Aufbruchshewegun-
gen entstanden, die sich gegen dominante und unterdriickende kirchliche sowie
theologische Traditionsformen wenden.’ Als Bewegungen, die sich stindig im
‘Wandel befinden, verbindet beide das politisch-gesellschaftsverindernde Anlie-
gen, der Blick auf die Einzelerfahrung von Individuen, ebenso wie eine mys-

8  Vgl. Libreria delle donne di Milano, Wie weibliche Freiheit entsteht. Eine neue politi-
sche Praxis, Berlin *2001, v.a. den Abschnitt in Kap. 4 ,.Gerechtigkeit herstellen, ausge-
hend von sich selbst“, 162-174.

9  Vgl. Pohl-Patalong, Uta, Kritische Freundschaft. Bibliodrama und Feministische Theolo-
gie, in: Naurath, Elisabeth/dies. (Hg.): Bibliodrama. Theorie - Praxis - Reflexion, Stutt-
gart u.a. 2002, 30-37.
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tisch-spirituelle Dimension. Im vielschichtigen Erfahrungsprozess einer bibli-
odramatischen Arbeit wird sehr eindriicklich deutlich, dass diese drei Ebenen
(die gesellschafispolitische, die erfahrungsbezogene und die spirituelle) zusam-
mengehoéren. Sie sind kontinuierlich in den Blick zu nehmen und zu thematisie-
ren, auch wenn sie im Laufe eines Erkenntnisprozesses abwechselnd in den
Hintergrund treten oder scheinbar entschwinden. Im Bibliodrama kann die mys-
tisch-spirituelle Komponente symbolisch mit einem weifen Tuch verglichen
werden. Alle, die sich gemeinsam in einer Gruppe mit ihrer Lebensgeschichte
auf die alten Texte der Uberlieferung einlassen, haben in irgendeiner Form mit
diesem weiBen Tuch zu tun. Bibliodrama bedeutet auch, den Raum des Mysti-
schen zu betreten, ein Ort, wo Glaubenserfahrungen Gestalt annehmen kénnen
und Tradition fortgeschrieben wird. Grundvoraussetzung dafiir, dass ein spiritu-
eller Raum entstehen kann, ist die Wiirdigung der heiligen Texte, der Respekt
vor den Lebensgeschichten und -erfahrungen der Einzelnen, sowie dem Mitein-
ander in der Gruppe. Diese Dinge im Lot zu halten ist u.a. Aufgabe der Leitung.
Das ,,weiBle Tuch“ weist darauf hin, dass bei aller Achtsamkeit und Professiona-
litét seitens der Leitung und der Teilnehmerlnnen Bibliodrama nicht ,machbar®
ist. Es ist und bleibt unverfiigbares Geschehen, das sich trotz intensiven Erlebens
und einleuchtender Reflexion auch unserem Verstand und unserem Begreifen
entzieht. Bibliodrama lasst sich zwar gut vorbereiten und gestalten, vertraut aber
gleichzeitig darauf, dass jene Krifie mit im Spiel sind, die eine Offnung zur
Transzendenz ermdglichen. Der Kontakt mit der Transzendenz bedeutet, sich auf
das Phianomen des ﬁbergangs einzulassen, in dem es kein Entweder-Oder-Den-
ken gibt, sondern menschliche Realitit und Gottes Gegenwart in dieser Welt
vielmehr in Prozessen, Bewegungen und Ubergingen gedacht wird.'® Das Zulas-
sen dessen, dass dieser gottliche Raum nicht ,herstellbar“ ist, bedeutet in gewis-
ser Weise Machtverzicht. An dieser Stelle sind Frauen wie Manner herausgefor-
dert, von ihren eigenen inneren Programmen und Vorstellungen abzusehen, um
offen zu werden fiir das, was sich als unverfiighares Geheimnis zeigen will. ,Ich
habe das Leben behiitet und wieder hergegeben und ich habe es fiir die Phara-
ostochter getan®, sagt eine Frau in der Rolle des Schilfes wihrend einer Auf-
stellungsarbeit zu Ex 2, 1-10, jene Textstelle, in der von der Geburt Mose, des-
sen Verwahrung im Binsenkastchen auf dem Nil und seiner Rettung durch die
Tochter des Pharao berichtet wird. Es war ein lingerer Prozess, bis die am
Bibliodrama teilnehmenden Studierenden durch ihre eigene familiir-biografische
Betroffenheit hindurch schlieBlich jede/r seinen/ihren ,guten Platz“ gefunden
hatte.! Im Zuge dieses Prozesses war das Lodern des ,weifes Feuers® so inten-

10 Vgl. dazu E. Moltmann-Wendel, Die Theologie immer wieder neu erden, 141.
Il Neben dem Schilf waren in dieser Geschichte auch die Mutter, das ,Verbergen“, das
Binsenkistchen, das Teer, Mose, seine Schwester, sowie die Pharaostochter vertreten.
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siv zu spiiren, dass die RollenspielerInnen Miihe hatten, aus dem Spiel wieder
herauszutreten und sich zu ,entrollen®. Der Ubergang zur Transzendenz begann
sich mit dem Entrollen langsam wieder zu schliefen und die Dimension dieser
Unverfiigbarkeit verschwand so, wie sie gekommen war — unbemerkt.

Wombglich ist das Denken und Erleben in Prozessen, Bewegungsformen
und Ubergiéingen eine der augenscheinlichsten gemeinsamen Merkmale von
Bibliodrama und feministischer Theologie. Beiden ist gemein, dass sie sowohl im
kirchlichen Kontext als auch im traditionell wissenschaftlichen Bereich zuweilen
mit duBerster Skepsis betrachtet oder vollig ignoriert werden. Dass die durch
beide Bewegungen gesdten Samen trotz kirchlich-gesellschaftlicher Verénde-
rungsprozesse sich weiterverbreiten und aufgehen werden, dazu braucht es die
Sehnsucht nach Befreiung und Verdnderung, die Lust am Spiel sowie ein tiefes
inneres Wissen um das Geheimnis des ,,weiBen Tuches®.
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ROHR, Esther (Hg.), Ich bin was ich bin. Frauen neben groBen Theologen
und Religionsphilosophen des 20. Jahrhunderts (Giitersloher Taschenbuch
549), Gitersloher Verlagshaus, Giitersloh 2001, 272 p., Eur-D 14,90; ISBN 3-
579-00549-9

Der 1997 erschienene biographische Sammelband ,Ich bin was ich bin“, (2.
Auflage 1998) liegt nun auch als Taschenbuchausgabe vor. Vier Frauenportrits
(Clara Ragaz, Nelly Barth, Renate Kobler und Doreen Potter) sind weggefallen.

In diesem Buch werden die Biographien unterschiedlichster Frauen vorge-
stellt, die direkt oder indirekt mit Theologie und Theologen im 20. Jahrhundert
in Kontakt waren, die selbst Theologie getrieben haben oder die Theologie ihrer
Minner mitbeeinflusst und mitgestaltet haben. So ist das Werk den Frauen ,,ne-
ben“ Dietrich Bonhoeffer, Paul Tillich und ihren Freunden und Kontrahenten
gewidmet. Die vielfiltigen Lebenswirklichkeiten von Méannern und Frauen, ihr
Privatleben, ihre beruflichen Tatigkeiten, ihr politisches Engagement und die
damit in Zusammenhang stehenden Ereignisse, Entscheidungen, erfreulichen
Ergebnisse und Hindernisse werden aufgezeigt. Die hier dargestellten Lebensre-
alititen, in denen besonders die Zeit von 1900 bis 1950 mit all ihren Hohen und
Tiefen, ihren Neuansitzen und Riickschldgen im Mittelpunkt steht und von einer
neuen ,frauenbiographisch-theologischen® Seite dargestellt wird, ermutigen
auch die Leserin/den Leser ein Mehr an Lebensmdglichkeiten und -perspektiven
zu erkennen.

Durch die detailgenaue Schilderung der dargestellten Frauenleben wird
offensichtlich, dass festgeschriebene und normierende Bilder immer nur einen
geringen Teil des Lebens erfassen und die gelebte Wirklichkeit immer bunter,
vielfiltiger und komplexer ist, als jemals dargestellt werden kann. Das Buch ist
ein gelungener Versuch, diese unterschiedlichen Lebenswirklichkeiten von
Frauen in ihrer Komplexitit darzustellen. Es bricht dadurch stereotype Schemata
auf und erdffnet neue Perspektiven. Die Leserin/der Leser begegnet historischen
Frauengestalten und gewinnt aus dieser Kommunikation eine umfassendere und
erweiterte Sicht auf das eigene Leben.

Im Folgenden werden zu jeder der im Buch dargestellten Frauen ein paar
»Blitzlichter* ausgewahlt, um einen Eindruck in die Pluralititen der Frauenbio-
graphien zu geben:

So wird Julia von Bodelschwingh von Marlies Flesch-Thebesius, dem
ehemaligen Pflichtjahrmadchen im Pfarrhaus der Bodelschwinghs und der dia-
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konischen Anstalt Bethel, als aufiergewohnliche Pfarrfrau und Kiinstlerin vorge-
stellt.

Paula Buber wird von Sieglinde Denzel und Susanne Neumann portratiert.
Die in Miinchen geborene Katholikin wurde Lebenspartnerin und selbstlose Mit-
arbeiterin des Osterreichischen Zionisten Martin Buber und nahm dessen jiidi-
schen Glauben an. Unter dem Pseudonym Georg Munck erlangte sie selbst An-
erkennung als Schriftstellerin und verarbeitete ihre Erfahrungen im Nationalso-
zialismus in dem realistischen Roman ,, Muckensturm®.

Uber Helene Schweitzers Leben wird von den selben Autorinnen berichtet.
Sie versuchte ihren Traum - ihr Ideal von Menschlichkeit — gemeinsam mit ih-
rem Mann Albert, der sie noch in der Ehe als ,,Kameraden“ bezeichnet in Lam-
barene (Afrika) zu leben. Nach der Geburt ihrer Tochter kommt die hochbe-
gabte, jedoch gesundheitlich schwer angeschlagene Frau nur noch einige Male
an die Station am Ogowe. Wihrend ihr Mann immer mehr Anerkennung ge-
nieft, tritt sie selbst in den Hintergrund.

Die Alttestamentlerin Hedwig Jahnow wird von Tina von Hiilsebus vorge-
stellt. Wihrend ihrer Ausbildung zur akademisch gebildeten Lehrerin trifft sie
an der Berliner Universitit mit Adolf von Harnack und Hermann Gunkel zu-
sammen. 1914 erscheint ihre erste umfassende alttestamentliche Arbeit ,Die
Frau im Alten Testament®; sie verfasst auBerdem einen Kommentar zum Ho-
henlied und eine Monographie iiber das hebriische Leichenlied. Jahnow versteht
sich als Frauenrechtlerin der ersten Generation. Obwohl bereits ihr Vater zum
Christentum konvertiert ist, wird sie infolge der Niirnberger Rassengesetze
zwangspensioniert. 1944 stirbt sie in Theresienstadt.

Greti Wever, die von sich selbst sagt: ,,Ich mache mir mein Leben so, wie
ich es brauche.“(133), wird von Sabine Boticher beschrieben. Unmittelbar nach
der Hochzeit mit Paul Tillich trifft die lebensfrohe, unkonventionelle junge Frau
in Berlin ,Dox“ Wegener, einen guten Freund Pauls, der auch der Vater ihrer
zwei Sohne wird. Nach der Trennung von Tillich erfolgt auch die von Wegener.
Paul Tillich sagt nach mehr als 30 Jahren Trennung iiber seine erste Frau: ,,Du
hast ja erst das aus mir gemacht, was ich geworden bin“(134).

Anne Marie Heiler, portrétiert von Antje Gaedt, trifft als Studentin Fried-
rich Heiler, heiratet ihn und wird seine wissenschaftliche Mitarbeiterin. Die
dreifache Mutter gibt selbstindig die Textsammlung ,,Mystik deutscher Frauen
im Mittelalter heraus. Nach dem Krieg kandidiert sie fiir den ersten deutschen
Bundestag. Wihrend sie sich als CDU-Frau dafiir engagiert, dass Frauen sich
eine gesellschaftlich gleichberechtigte Stellung schaffen, machen sich ihre -
vornehmlich romisch-katholischen - Parteigenossen fiir das patriarchalische Ent-
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scheidungsrecht des Mannes in der Ehe stark. Sie ist Mitbegriinderin des Uber-
parteilichen Frauenverbandes im Deutschen Frauenring Marburg.

Hannah Werner, portritiert von Esther Rohr, wollte eigentlich Malerin
werden. Die junge Frau steht dem traditionellen weiblichen Rollenspektrum
voller Misstrauen gegeniiber. Der Beginn des Ersten Weltkriegs zerstort die
Ideale der 17-Jahrigen. Die Welt ist ihrer Ansicht nach zu einer ,Mannerwelt*
geworden. Nach kurzer Ehe mit ihrem Kollegen Werner Gottschow und dem
Tod des gemeinsamen Kindes heiratet Hannah Paul Tillich. Mit ihm lebt sie in
Marburg, Dresden und Frankfurt am Main. Gemeinsam gehen sie ins US-ame-
rikanische Exil. Nach Pauls Tod publiziert Hannah Tillich Lyrik, Erzihlungen
und autobiographische Schriften.

Maria von Wedemeyer wird von Renate Wind als eigensinnig und freiheits-
liebend, als standes- und aufiragsbewusst beschrieben. Die Beziehung zwischen
ihr und Dietrich Bonhoeffer wie auch ihre Verlobung wird in Briefen dokumen-
tiert. Von Anfang an steht das Verhéltnis unter grofier Spannung: Der grofie
Altersunterschied veranlasst Marias Mutter, vor der Verlobung zunichst ein
Jahr Bedenkzeit auszubedingen; infolge der Verhaftung Dietrich Bonhoeffers
wird die gemeinsame Zukunft in Frage gestellt. Nach Kriegsende beginnt Maria
ibr lange ersehntes Mathematikstudium und iibersiedelt in die Vereinigten Staa-
ten. Aber auch dort wird sie in keinen vorgegebenen Rahmen passen.

»Ich bin was ich bin“ - eine leicht lesbare und lesenswerte Sammlung von
Frauenportrits — zeichnet sich dadurch aus, dass es die vielfiltigen Lebenswirk-
lichkeiten von Frauen, besonders auch ihre eigenen theologischen Leistungen
und ihren Einfluss auf die Theologie ihrer Manner und Kollegen aufzeigt.

Livia Neureiter

KoscHEL, Ansgar (Hg.), Katholische Kirche und Judentum im 20. Jahr-
hundert. Mit Beitrigen von Herbert Bettelheim, Ernst-Ludwig Ehrlich, Gabriel
Padon, Gerhard Riegner, Herbert Smolinsky und Zenger, Erich (Religion-Ge-
schichte-Gesellschaft. Fundamentaltheologische Studien 26), LIT Verlag, Miins-
ter/Hamburg/London 2002, 176 p., Br., 17,90 Eur-D; ISBN 3-8258-5507-4

Der Verkaufserfolg von Martin Doerrys ,Mein verwundetes Herz. Das Leben
der Lilli Jahn 1900-1944% auf der Frankfurter Buchmesse, die auf der 52. Ber-
linale wieder aufgeflammten Diskussionen um Rolf Hochhuths Stellvertreter in-
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folge der Verfilmung Constantin Costa-Gavras’ (,Amen“ Der Stellvertreter.
Frankreich 2001), die 6sterreichische Emp6érung iiber Stefan Moritz® Publikation
(Griiss Gott und Heil Hitler! Katholische Kirche und Nationalsozialismus in Os-
terreich, Wien 2002) und das Aufsehen um Daniel J. Goldhagens neuestes Werk
(Die katholische Kirche und der Holocaust. Eine Untersuchung tiber Schuld und
Siihne, Berlin 2002) veranschaulichen die bleibende Aktualitat und auch mediale
Prasenz der Auseinandersetzung mit der Shoah. Diese Projekie arbeiten in sehr
unterschiedlicher Qualitit mit Archiven, einige rekonstruieren dazu Personen
und Schicksale. Emne Unmittelbarkeit und Lebendigkeit ganz anderer Art trans-
portieren Zeitzeugen, wie Claude Lanzmanns Film ,,Shoa® (1985) eindrucksvoll
gezeigt hat. Einen #hnlich dichten Eindruck vermittelt auch die Veréffentlichung
der Colloquien an der Katholischen Rabanus-Maurus-Akademie (Frankfurt), an
denen sich jiidische Zeitzeugen und ein katholischer Vertreter beteiligt und in
sechs Abschnitten mit der Geschichte von Katholischer Kirche und Judentum im
letzten Jahrhundert im Gesprach auseinandergesetzt haben. Im Anhang sind ei-
nige wichtige Dokumente zu dieser Geschichte zusammengestellt.

Die Gespriche zeigen einmal mehr, in welch gravierender Weise die
Katholische Kirche das von Johannes Paul II am 1. Fastensonntag des Heiligen
Jahres 2000 abgelegte Schuldbekenntnis nétig hatte und wie tief greifend die
Umkehr der Kirche am Zweiten Vatikanum durch Nostra Aetate, Art. 4, war
angesichts der Verblendung und Gleichgiiltigkeit gegeniiber den Juden. Das
Konzil ,beklagt® (NA 4) den Antisemitismus, der Papst ist ,zutiefst betriibt*
(Schuldbekenntnis) und bittet Gott um Vergebung.

Ein beklemmendes Beispiel greife ich heraus: Gerhard Riegner berichtet
von einem Gesprach mit Msgr. Montini, dem spiteren Papst Paul VI., aus dem
Oktober 1945, also fiinf Monate nach dem Ende des Zweiten Weltkrieges und
der Offnung der Konzentrations- und Vernichtungslager. Verzweifelt rang
Riegner. Es war eine ,lange Unterredung, die zu den schrecklichsten Erinne-
rungen gehort, die meine diplomatische Laufbahn charakterisiert”, denn .er
[Msgr. Montini] bestritt einfach klar und deutlich, dass es eineinhalb Millionen
jildische Kinder gegeben habe, die umgekommen sind.“ (53) Montini meinte
beispielsweise, die 100.000 ermordeten jiidisch-ungarischen Kinder seien iiber
die Berge nach Ruménien gefliichtet (vgl. G. M. Riegner, Niemals verzweifeln.
Gerlingen 2001, 170ff). Wen wundert es, wenn Nathan Altermann sein in Israel
allgegenwirtiges Gedicht beginnt mit: ,,Den Zorn der Volker haben wir nicht
vernommen, als unsere Kinder zum Schafott getrieben. * (48)

Ulrich Winkler
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BURKLE, Horst (Hg.), Die Mission der Kirche (Amateca. Lehrbiicher der ka-
tholischen Theologie 13), Bonifatius Verlag Paderborn 2002, 409 P Geb:
39,90 Eur-D; ISBN 3-89710-144-0

Die neun Beitrdge widmen sich hauptsichlich in geographischer Gliederung dem
Missionsverstindnis im lateinamerikanischen (Bonaventura Kloppenberg, em.
Brasilianischer Bischof), afrikanischen (Horst Biirkle), asiatischen (Horst Rzep-
kowski, em. Missionswissenschaftlicher in St. Augustin/Bonn, 1996 verstor-
ben), islamischen (Arij A. Roest-Coellus, Gregoriana/Rom) und postkommunis-
tischen Kontext. Kardinal Scheffzyk behandelt die neueren lehramtlichen
Grundlagen der Reevangelisierung, der Augsburger Emeritus fiir christliche Ge-
sellschaftslehre Anton Rauscher die Soziallehre der Kirche im Zusammenhang
der Neuevangelisierung sikularer Gesellschaften. Allein der Artikel iiber Asien
bringt auch weiter zuriickgehende Eckdaten der Missionsgeschichte. Sonst wird
durchwegs ein synchrones Tableau der jiingeren Vergangenheit gebracht. Die
beiden systematischen Artikel zu einem gegenwirtigen Missionsbegriff von
Horst Biirkle und dem im letzten Jahre verstorbenen Religionswissenschaftler
von St. Augustin Karl Miiller verfahren jedoch in einer hnlichen Weise, indem
Entwicklungen bis Ende der 80er Jahre referiert werden. So sucht man vergeb-
lich nach einer Theologischen Systematik eines Missionsbegriffs im Kontext der
Diskussion der neueren Missionswissenschaft. Beispielsweise bleibt das Gebiet
der interkulturellen (wie der interreligitsen) Hermeneutik und der sozialwissen-
schaftlichen und kulturtheoretischen Grundlegung ausgeblendet. Auch die Eng-
fihrung des Inkulturationsbegriffes auf das Inkarnationsparadigma vergibt ent-
deckte Chancen kontextueller Theologie.

Das gewihlte Paradigma kann man nur in selbstsprechenden Formulierun-
gen erahnen: So werden die spanische Reconquista als ,glorreiche“ und
»heldenhafte Zeit“ und die Conquistadoren als ,fromme Menschen® (821) be-
zeichnet, das 19. Jh. als ,goldenes Zeitalter missionarischer Entfaltung® (87)
und das Gedenkjahr 1998 als ,500jihriges Jubilium“ (86). Gegen die Miss-
stinde werden lehramtliche Dokumente gesetzt, eine Auseinandersetzung mit
der Schuldgeschichte findet nicht statt.

Wer fiir diese Desiderate andere Quellen heranzieht, kann in dem Lehr-
buch einen breiten und mit Quellen ausgewiesenen Uberblick iiber die vielfilti-
gen Missionsfelder gewinnen.

Ulrich Winkler



SaThZ 6 (2002) 320

MIETH, Dietmar, Was wollen wir kénnen? Ethik im Zeitalter der Biotech-
nik, Herder, Freiburg 2002, 532 p., Gb., 35 Eur-D; ISBN3-451-27559-7

Der Titel des Buches soll bewusst stutzig machen. Die bioethische Standardfrage
lautet oft: ,,Diirfen wir alles, was wir konnen?“ Diese Frage hilft nicht sehr viel
weiter, da sie eindeutig mit nein zu beantworten ist, da jedes Kénnen zu einem
guten wie auch zu einem schlechten Zweck gebraucht werden kann. Die Unter-
scheidung zwischen Gebrauch und Missbrauch, wsus und abusus - und darum
geht es Mieth (= M.) wesentlich - kommt viel zu spét. Das jeweilige Kénnen
beeinflusst ndmlich schon unsere Situation im Voraus zu unseren ethischen
Uberlegungen, indem es uns bestimmite Optionen bereitstellt und dadurch auch
moglicherweise bestimmten Zwingen unterwirft. So kénnte die Mdglichkeit der
Priaimplantationsdiagnostik zu einer verpflichtenden Qualititskontrolle unseres
Nachwuchses fiihren. Also sollten wir eigentlich vor der Bereitstellung solcher
Optionen tiberlegen, ob wir sie eigentlich wollen.

M.s Buch gliedert sich in folgende sechs Teile: 1. Herausforderungen, 2.
Sozialethische Uberlegungen im Kontext der Bioethik, 3. Ethik in der Biomedi-
zin, 4. Ethik in der Biotechnik, 5. Biopolitik: Experten und Institutionen, 6.
Natur, Menschenbild, Menschenrechte. Diese Gliederung zeigt schon, dass es
sich nicht eigentlich um ein Lehrbuch der Bioethik handelt. Es geht wesentlich
auch um die Reflexion auf den Kontext und auf die Rolle der Ethik, die hier in
Gefahr steht, nur als ,,pragmatische Beilage der Fortschrittsregulierung® (5) zu
dienen oder auf eine ,,Stammtischmoral® (8) reduziert zu werden mit folgenden
vier Geboten: 1. Das ist jetzt der Standard. 2. Die andern tun es auch. 3. Wenn
ich es nicht tue, tut es ein anderer. 4. Wenn es schon getan werden muss, soll es
wenigstens technisch einwandfrei geschehen.

Fir M. gilt folgendes Grundkriterium (9): ,,Man soll Probleme nicht so 16-
sen, dass die Problemldsung mehr Probleme schafft, als sie 16st.“ Damit wider-
spricht er zum einen einer ,,Durchbrechermentalitit“ (13), die von der Ldsbar-
keit aller Folgeprobleme ausgeht; die Wand, auf die unser Zug zufihrt, erweise
sich dabei stets als aus Pappe. Die These vom , FlieBgleichgewicht“ geht von
der unbegrenzten Anpassungsfahigkeit des Menschen aus. Die dritte These, der
M. widerspricht, ist die ,,Neutralititsthese*, nach der alle technischen Mittel
wertfrei sind. Hier ist zu bedenken, dass ,,Dinge, die vom Menschen gemacht
werden, deren Intentionen in sich aufnehmen® (14f). SchlieBlich sorgt auch der
Markt dafiir, dass Menschen diese Mittel nicht nur zur Verbesserung ihrer Situ-
ation brauchen.



SaThZ 6 (2002) 321

Man findet bei der Lektiire des Buches nicht nur Ausfiihrungen zu einzel-
nen aktuellen bioethischen Problemen, wie Klonen, genetisches Screening, Or-
gantransplantation, In-Vitro-Befruchtung, Stammzellenforschung, Biopatentie-
rung, Priimplantationsdiagnostik, Xenotransplantation, sondern auch Uberle-
gungen zur ethischen Urteilsbildung tiberhaupt, zu Fragen der Institutionenethik,
zum Gesundheitsbegriff, zum Verhéltnis von Recht und Ethik oder auch zu Do-
kumenten wie der Menschenrechtskonvention des Europarates zur Biomedizin.
Hier kann der Leser vielfach profitieren von M.s Erfahrung als Ethikberater auf
EU-Ebene. Man erféhrt, wie mit Mitteln der Sprachpolitik scheinbar eindeutige
Aussagen durchléchert werden und somit eine Hintertiir fiir ethisch umstrittene
Forschungsprojekie gedffnet wird. So scheint etwa das Verbot, Embryonen zu
Forschungszwecken zu erzeugen zunichst eindeutiz. Wenn aber bestimmie
Dinge zu ,,Gesundheitszwecken® erlaubt sind, stellt sich das Problem, dass fast
jede Forschung in einem therapeutischen Sinne interpretiert werden kann (238).
M. weist auch auf Gefahren einer bedingten Zustimmung hin ohne Kontrolle der
Bedingungen (230f). So haben etwa die Osterreichischen Bischéfe Eingriffe in
die Keimbahn abgelehnt, ,es sei denn, dass es jemals moglich sein sollte, Erb-
krankheiten durch einen Eingriff in die Keimbahn zu heilen“. Das Problem ist,
dass die Bischofe alle Mittel, die zur Realisierung dieser Moglichkeit fithren
(IVF, verbrauchende Embryonenforschung), ablehnen miissen. , Lehnen sie also
den Weg ab, begriifen aber unter Umstiinden das Ergebnis?“ (231).

Der interessierte und mit der Materie befasste Leser findet in Mieths Buch
eine Fiille von Informationen und Argumentationen (wobei die letzteren — trotz
des nicht unbetrdchtlichen Umfangs des Buches - bisweilen etwas knapp gehal-
ten sind). In jedem Falle ist das Buch eine wichtige und aktuelle Orientierungs-
hilfe in den anstehenden Fragen.

Werner Wolbert

VOGELE, Wolfgang, Menschenwiirde zwischen Recht und Theologie. Be-
grindungen von Menschenrechten in der Perspektive 6ffentlicher Theologie
(Offentliche Theologie 14), Chr. Kaiser/Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh
2000, 528 p., Kt., Eur-D 39,95; ISBN 3-579-02659-3

Die Arbeit von Vagele (= V.) wurde 1999 von der Theologischen Fakultit der
Universitit Heidelberg als Habilitationsschrift angenommen. Im Untertitel wie
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im Namen der Reihe taucht der Terminus ,Offentliche Theologie® auf. Diese
hat V. schon in einem fritheren Werk definiert als (23f)
~die Reflexion des Wirkens und der Wirkungen des Christentums in die Offentlichkeiten
der Gesellschaft hinein; das schliefit ein sowohl die Kritik und die konstruktive Mitwir-
kung an allen Bemithungen der Kirchen, der Christen und Christinnen, dem eigentlichen
Offentlichkeitsauftrag gerecht zu werden, als auch die orientierend-dialogische Partizi-

pation an dffentlichen Debatten, die unter Birgern und Biirgerinnen iber Identitit,
Ziele, Aufgaben und Krisen dieser Gesellschaft gefiihrt werden.

Damit setzt er sich einerseits ab (24) gegen eine liberale Philosophie, ,die den
Kirchen das Recht zur politischen Stellungnahme bestreitet, wie auch ,gegen
die Verengungen einer positionell gewordenen politischen Theologie®. Mit letz-
terer hélt er aber fest: ,Die gesellschaftlichen Bedingungen, unter denen Kir-
chen verkiindigen und handeln, sind fiir diese Verkiindigung nicht gleichgiiltig.
Die Wirkung solcher Theologie soll dabei sowohl konstruktiv wie auch kritisch
sein (24f).

Wichtig scheint mir dabei die folgende Bemerkung (51): ,,Nach dem Kon-
zept der Offentlichen Theologie wird nicht der Anspruch erhoben, daB nur die
Kirchen oder das Christentum solch eine Begriindung leisten konnen, es wird
lediglich gesagt, daf die Kirche und das Christentum eine solche Begriindung in
der Perspektive einer 6ffentlichen Theologie auch leisten konnen.

Im Sinne eines solchen Programms befasst sich V. mit den Legitimations-
modellen von Menschenrechten und Menschenwiirde und fragt (1) nach theolo-
gischen Elementen bei ihrer juristischen Legitimation und (2) ,nach einem in
der Perspektive der offentlichen Theologie zu verantwortenden Modell der Be-
grindung der Menschenrechte® (17). Dieses Programm wird zunéchst an drei
Fallstudien durchgefiihrt, ndmlich zur amerikanischen Verfassung, zur Allge-
meinen Erkldrung der Menschenrechte und zum Grundgesetz der Bundesrepu-
blik Deutschland. Dabei erhalt der Leser viel niitzliche und interessante Infor-
mation iiber Hintergrund, Entstehungs- und Interpretationsgeschichte der jewei-
ligen Dokumente sowie iiber heutige Interpretationen juristischer, philosophi-
scher und theologischer Art. Auf die jeweiligen Einzelheiten kann natiirlich im
Rahmen dieser Rezension nicht eingegangen werden. Interessant sind die drei
,Fallstudien“ im Vergleich insofern, als die amerikanische Verfassung und das
deutsche Grundgesetz jeweils in einer bestimmten politischen Kultur gewachsen
sind (die V. jeweils skizziert), was fiir die Allgemeine Erklirung der Menschen-
rechte so nicht zutrifft. Alle drei sind allerdings an bestimmte historische Erfah-
rungen gekniipft: die Befreiung von der britischen Krone, die Erfahrung zweier
Weltkriege bzw. die Auseinandersetzung mit der nationalsozialistischen Vergan-
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genheit. Das deutsche Beispiel ist besonders interessant beziiglich der unter-
schiedlichen Begriindungsstrategien. Fiir die USA ist u.a. bemerkenswert, dass
der Terminus ,,Menschenwiirde“ kaum vorkommt, dafiir aber &fter von ,,natural
rights“ die Rede ist; dieser Terminus fehlt wiederum in der deutschen Diskus-
sion. Beziiglich der Rolle offentlicher Theologie ergibt sich ein weitgehender
Konsens darin (442), ,dass Religionen immer eine politische Funktion haben,
die in einer liberalen, demokratisch organisierten Gesellschaft ihre genau zu be-
stimmende Berechtigung hat“, dass weiterhin ,,die Begriindungsoffenheit in Be-
zug auf Menschenwiirde und Menschenrechte weitgehend akzeptiert wird“. In
der politischen Philosophie der USA ,setzt sich zunehmend eine Auffassung
durch, nach der es fiir Religionen und Kirchen legitim ist, politische Forderun-
gen zu stellen. Damit ist jedoch ausdriicklich verbunden, dass fiir diese politi-
schen Forderungen auch nicht-religiose Begriindungen zugelassen sein miissen®
(440). Die politische Kraft der Religionen liege hier ,, in ihrer Unabhiangigkeit
von kurzschliissigen Mehrheitsmeinungen“. Beziiglich der UN-Erklirung stellt
sich vermehrt die Frage nach einem weitreichenden Konsens der Weltreligionen
in dieser Frage (442). Eine analoge Frage stellt sich angesichts der zunehmen-
den Pluralisierung der deutschen Gesellschaft fiir das Grundgesetz.

Das Buch (wie die Reihe, in der es erschienen ist) bietet einen wertvollen
Beitrag zu den angedeuteten Fragen der &ffentlichen Theologie.

Werner Wolbert



Gregor Maria Hoff

Die prekire Identitit des Christlichen
Die Herausforderung postModernen
Differenzdenkens fiir eine theologische
Hermeneutik

Schéningh Paderborn 2001, 582 Seiten
Kartoniert 88,40 Eur-D
ISBN 3-506-73948-4

Gregor Maria Hoff, Dr. theol., geb. 1964
Habilitation mit vorliegender Arbeit

Erarbeitet wird eine Interpretation postModernen Denkens unter dem Leitmotiv der Differenz. Vior
diesem Hintergrund wird das Klischee postModerner Beliebigkeit verabschiedet und eine
hermeneutische Kriteriologie erarbeitet, die fiir die Theologie heute erhebliche Herausforderung
bereithalt.

In einer ersten Konsequenz wird in Auseinandersetzung mit Michel Foucault, Gilles Deleuze, Hans
Blumenberg, Paul Ricoer sowie den verschiedenen Spielarten der Interpretationsphilosophie eine
theologische Identitatskritik unternommen. Sie wiederum bietet Ankniipfungspunkte fiir die
Entwiirfe postModerner Theologien. Wesentliche Positionen werden eingefiihrt, so dass ein
Panorama postModerner Theologie entsteht.

Im Zuge ihrer kritischen Diskussion wird dann ein fundamentaltheclogisches Profil postModerner
Erkenntnistheorie vorgestellt. Es erlaubt in einer abschlieBenden Reflexion, von einer prekaren
Identitat des Christlichen unter postModernen Bedingungen zu sprechen.

Bei Schéningh erschien 1997 sein Buch ,Aporetische Theologie®. ® Schéningh

Claude Ozankom

Christliche Botschaft und afrikanische Kultur.
Zur Bedeutung der afrikanischen Tradition in der
afrikanischen Theologie am Beispiel des Kongo
Beitrdge zur Fundamentaltheologie und
Religionsphilosophie 4

ars una Neuried 1999, 474 p., Kt. 29,- Eur-D
ISBN 3-89391-454-4

Claude Ozankom, Dr. phil., Dr. theol., geb. 1958
Habilitation mit vorliegender Arbeit

Die Suche nach eigenstandigen Ausdrucksformen des christlichen Glaubens hat im siidlich von der
Sahara gelegenen Afrika zu einer theologischen Reflexion gefiihrt, die entschieden auf den
afrikanischen sozio-kulturellen Kontext achtet. Wesentlich fiir diese Theologie ist die Frage, wie
eine fiir beide Pole angemessene Begegnung zwischen christlicher Botschaft und afrikanischem
kulturellen Erbe aussehen kénnte.

Ausgehend von der konziliaren Bestimmung der Kirche als Sakrament und Communio wird eine
Hermeneutik der Begegnung zwischen christlicher Botschaft und afrikanischer Weltsicht entworfen,
die sich, unter Berlicksichtigung der besonderen Rolle der Institution des Palavers, an der
afrikanischen Konzeption der Kirche als Familie Gottes orientiert.
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Eingesandte Biicher (Rezensionen vorbehalten)

Hans-Martin BARTH, Dogmatik. Evangelischer Glaube im Kontext der Weltreligionen.
Ein Lehrbuch, Giitersloher Verlagshaus Giitersloh 2001, 862 p., Pb., 49,95 Eur-D,
ISBN 3-579-05325-6

Uwe BOGERSHAUSEN, Die konfessionsverbindende Ehe als Lehr- und Lernprozess,
Matthias-Griinewald-Verlag Mainz 2001, 400 p., Kt. 27,80 Eur-D, ISBN 3-7867-2345-1

Walter DIETRICH, Christian LINK, Die dunklen Seiten Gottes. Bd. 1: Willkiir und
Gewalt, Neukirchener Verlagshaus Neukirchen-Vluyn 4. Aufl. 2002, 240 p., Pb., 19,90
Eur-D, ISBN 3-7887-1524-3; Bd. 2: Allmacht und Ohnmacht, Neukirchener
Verlagshaus Neukirchen-Viuyn 2000, 367 p., Pb., 19,90 Eur-D, ISBN 3-7887-1564-2

Anselm GRUN, Benedikt von Nursia. Meister der Spiritualitéit (Herder Spektrum 5106),
Herder Freiburg 2002, 159 p., Kt. 8,64 Eur-D; ISBN 3-451-05106-0

Wilhelm GUGGENBERGER, Getraud LADNER, (Hg.), Christlicher Glaube, Theologie und
Ethik (Studien der Moraltheologie 27), LIT-Verlag Miinster 2002, 192 p., Br., 19,90
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