N12<522362501 021

(TN ———










el Salzburger

/. Jahrgang
Hert 1

2003 463
TSSN 1029-1792

Michael Bongardt
Herbert Frohnhofen
Franz Gruber

Helmut Hoping /
Jan Heiner Tiick
Ralf Miggelbrink
Thomas Ruster

Hans-Joachim Sander

Dorothea Sattler

Glosse

Ulrich Winkler

= s e

Theologische
Zeitschrift

Die Lehre der Systematischen
Theologie in gegenwdrtigen
Kontexten

Ein chancenreich schwerer Stand
Den Glauben denken

Theologie im Dienst der
Personwerdung

Thesen zur inhaltlichen
Bestimmtheit des Glaubens

Perspektiven systematisch-
theologischer Lehrerbildung

Eine kleine (systemtheoretische)
Apologie der Neuscholastik

Der prekire Ort der Dogmatik
heute

Paschatische Theologie im Dienst
der Verkiindigung Gottes heute

Zur Renaissance der negativen
Theologie

Okumenisch leben. J

Neuerscheinungen fiir die Praxis



SaThZ
Salzburger Theologische Zeitschrift
7. Jahrgang, 1. Heft 2003, ISSN 1029-1792
herausgegeben von: Alois Halbmayr Institut fiir Systematische und Okumenische Theologie
Andreas M. Weif Institut fiir Moraltheologie, Christliche Gesellschaftslehre
und Kirchenrecht, Arbeitsbereich Moraltheologie
Ulrich Winkler Institut fiir Systematische und Okumenische Theologie
Universitdt Salzburg, Universititsplatz 1, A-5020 Salzburg

EDITORIAL - Ulrich Winkler Die Lehre der Systematischen Theologie in gegenwirtigen Kontexten ................ 1
Michael Bongardt Ein chancenreich schwerer Stand. Ein Berliner Blick auf mogliche Zukunft der
akadenischen Theologie v o m e o it e e s arss e eaaa e 2
Herbert Frohnhofen Den Glauben denken. Fundamentaltheologie und Dogmatik an der Katholischen
LS T o R e o e T Sy R L 11
Franz Gruber Theologie im Dienst der Personwerdung. Dogmatische Theologie lehren
im Kontext von Traditionsabbruch und Individualisierung .............cccooceviiienne. 16
Helmut Hoping/Jan Heiner Tiick, Thesen zur inhaltlichen Bestimmitheit des Glaubens und zur Aufgabe der
O A e o e e L S e o s 26
Ralf Miggelbrink Zur Situation und zu Perspektiven systematisch-theologischer Lehrerbildung ...... 33
Thomas Ruster Eine kleine (systemtheoretische) Apologie der Neuscholastik .............cc.ccccc..n. 41
Hans-Joachim Sander In den Zeichen der Zeit die Lehren des Glaubens zumuten.

Dorothea Sattler

GLOSSE - Alois Halbmayr

Besprechungen

Sammelrezension
Miggelbrink, Ralf

Joswowitz-Schwellenbach, K. Zwischen Chalcedon und Birmingham.

Zur Christologie John Hicks (Ulrich Winkler) ..............ccccicveeiiiieniienineinens 108
Collet, Giancarlo ... bis an die Grenzen der Erde.

Grundfragen heutiger Missionswissenschaft (Ulrich Winkler) ............ccoeveeeen. 112
Scharrer, M./Hilberath, B.J. Kommunikative Theologie. Eine Grundlegung (Bernhard Fresachrej ............. 117
Eibach-Danzeglocke, Swantje Theologie als Grammatik. Die Wittgensteinrezeptionen D.Z. Phillips’

und George A. Lindbecks (Bernhard A. Eckerstorfer OSB) ...........cc...covvevee. 123
von Stosch, Klaus Glaubensverantwortung in doppelter Kontingenz. Untersuchungen zur

Verortung fundamentaler Theologie nach Wittgenstein (Martin Diirnberger) .... 127
Bormann, Franz-Josef Natur als Horizont sittlicher Praxis. Zur handlungstheoretischen Interpretation

der Lehre vom natiirl. Sittengesetz bei Thomas von Aquin (Werner Wolbert) .... 130
Borchers, Dagmar Die neue Tugendethik - Schritt zuriick im Zomn? Eine Kontroverse

in der Analytischen Philosophie (Werner Wolbert) ..............cccccoccvivviivinans 132
Miinck, Hans. J. (Hg.) Organtransplantation. Der Stand der ethischen Diskussion im

interdiszipliniren Kontext (Andreas M. WeiB) .........c..ccoooveeeviriiniiiinninnnnnn. 135
Uhl, Florian (Hg.) Roger Bacon in der Diskussion Il (Emmanuel J. Bauer) . 140
Hdffe, Otfried Kleine Geschichte der Philosophie (4lois Halbmayr) ... .. 145
Neudeck, Rupert Die Menschenretter von Cap Anamur (Ulrich Winkler) .............cccccoeeveeenn... 146

Anschriften der Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter

Univ.-Prof. Dr. Michael BONGARDT, Seminar fiir Katholische Theologie, Schwendenerstr. 31, D-14195 Berlin; Prof. DDr.
Herbert FROHNHOFEN, Fachgebiet Fundamentaltheologie und Dogmatik, Saarstrasse 3, D-55122 Mainz; Univ.-Prof. Dr. Franz
GRUBER, Institut fir Fundamentaltheologie und Dogmatik, Bethlehemstr. 20, A-4020 Linz; Prof. Dr. Helmut HOPING / Dr. Jan-
Heiner TUCK, Arbeitsbereich Dogmatik und Liturgiewissenschaft, Werthmannplaiz 3, D-79085 Freiburg; Prof. Dr. Ralf
MIGGELBRINK, Universitat Essen, Fbl, 45117 Essen; Prof. Dr. Thomas RUSTER, Fachbereich Gesellschaftswissenschafien,
Philosophie und Theologie. Emil-Figge-Strafie 50, D-44227 Dortmund; Univ.- Prof. Dr. Dr. habil. Hans-Joachim SANDER,
Institut fir Systematische und Okumenische Theologie, Universititsplatz 1. A-5020 Salzburg; Prof. Dr. Dorothea
SATTLER, Okumenisches Institur der Katholisch-Theologischen Fakultat, Hiifferstr. 27, D-48149 Minster.

r & "k,‘ —'-_./1 i,»,"“l '-. = "’ - ' e TJJ ! g

|



SaThZ 7 (2003) 1

Die Lehre der Systematischen Theologie in gegenwirtigen Kontexten

Die vor zwei Jahren gestartete Initiative der Professoren Michael Bongardt, Ralf Mig-
gelbrink und Thomas Ruster fiir einen losen Gedankenaustausch von , Vertretern der
Systematischen Theologie der jlingeren Generation“ hat uns angeregt, nach den Prob-
lemen und Moglichkeiten theologischer Lehre angesichts der rapiden Verdnderungen in
Gesellschaft, Kirche und Theologie zu fragen. Wie stellt sich eine neue Generation von
Theologinnen und Theologen diesen Herausforderungen? Nachgefragt haben wir nach
der Lehre, da diese eine unmittelbarere Repriisentanz in der universitiren und studenti-
schen Offentlichkeit besitzt, die Studiengéinge auf die spezifischen Rezipienten abge-
stimmt sind und so die Kontextualitit von Theologie unausweichlich zu einem Thema
wird. Die Zeitsignatur der Theologie ist in der Lehre tiglich der Bewahrung ausgesetzt.
Je vier Autorinnen und Autoren aus klassischen Theologischen Fakultiten und Theolo-
gischen Hochschulen stellen Thre Konzepte vor:

Die alphabetische Reihung der Beitrige stellt die prekire Lage der Theologie in
Berlin mit dem Beitrag von Michael BONGARDT paradigmatisch fiir die Gegenwartslage
an den Beginn des Themenbhefts. — Die kirchliche Vorauswahl der Studierenden fiir die
Katholische FH Mainz bringt gegeniiber Theologischen Fakultiten mit freiem Studien-
zugang eine ginzlich andere Glaubensvoraussetzung fiir die Lehre der Systematischen
Theologie mit, auf die Herbert FROBNHOEEN sein Konzept abstimmt. — Auf Grundlage
markanter Analysen der Situation von Studierenden und der Systematischen Theologie
legt Franz GRUBER einen personlichen und sehr ausdifferenzierten Ansatz fiir seine
theologische Lehre in Linz dar. - In Freiburg legt Helmut HOPING zusammen mit Jan
Heiner TUCK Wert auf eine im Lebenszusammenhang und in der Liturgie der Kirche
verankerte Dogmatik als systematische Darlegung christlicher Glaubenslehre in herme-
neutischer ErschlieBung fiir gegenwirtige sakulare Kontexte. - Von der Notwendigkeit
einer theologischen Systematik in der Lehrerbildung angesichts einer Skepsis gegen-
iber allem Spekulativen und Weltanschaulichen handelt der Beitrag von Ralf
MIGGELBRINK. - Angesichis der anhaltenden Verwiistung der Erde greift Thomas
RUSTER die Neuscholastik auf, da diese als letztes grofies System die biblische Codie-
rung des Wirklichkeitsverstindnisses in Unterscheidung von Gott und Gétter, Gott und
Himmel mit seinen Méchten und Gewalten gegen die neuzeitliche Totalerfassung von
Welt gehalten hat. - Hans-Joachim SANDER beschreibt das Zuendekommen von zahl-
reichen bisher bestimmenden Problemlésungskonstellationen und sieht die Gottesrede
vor die Herausforderung einer kreativen Sprachlosigkeit gestellt. - Dorothea SATTLER
optiert fiir den notwendigen Mut der Theologie, nicht leicht beantwortbare Fragen auf-
zudecken, zu existentialisieren und christologisch auf die Wahl des Lebens auszurich-
ten. - Mit diesem Heft startet eine Glosse, in der dieses Mal Alois HALBMAYR die Re-
naissance der negativen Theologie kommentiert. - Der umfangreiche Rezensionsteil
wird erdffnet mit einer Sammelrezension zu Skumenischen Neuverscheinungen.

Ulrich Winkler
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Ein chancenreich schwerer Stand

Ein Berliner Blick auf mogliche Zukunft der akademischen Theologie

Michael Bongardt, Berlin

L Anstdfie

Will die Theologie noch eine Zukunft als selbstandiges Fach, gar als Fakultit an
den staatlichen Universititen haben, muss sie ihr Selbstverstandnis verdndern.
Sie darf sich nicht linger vorrangig oder gar ausschlieflich als Ausbildungsin-
stitution fiir Berufe in der Kirche verstehen, sondern muss sich in neuer und in-
tensivierter Weise in den akademischen Diskurs einbringen. Diese These vertrat
im Januar 2002 Prof. Dr. Klaus Landfried, der damalige Prisident der deutschen
Hochschul-Rektoren-Konferenz, vor der Jahresversammlung des Katholisch-
Theologischen Fakultitentages. Diese von aufien an die versammelten Vertrete-
rinnen und Vertreter der katholischen akademischen Theologie herangetragene
Forderung bildet den ersten AnstoB fiir die folgenden Uberlegungen.

Der zweite Anstof ist die Situation an der Freien Universitat Berlin, an der
ich seit nunmehr sechs Semestern als akademischer Lehrer arbeite. Hier ist, was
Prof. Landfried als Zielvorstellung formulierte, schon heute gegeben. Als so ge-
nanntes , kleines Fach® innerhalb des sehr grofien Fachbereichs ,,Geschichts- und
Kulturwissenschaften kann die Theologie kein Vollstudium anbieten, sondern
nur als Haupt- oder Nebenfach klassischer Mehr-Fach-Studiengénge gewdhlt
werden. Lediglich eine Minderheit der Studierenden strebt eine Tatigkeit als Re-
ligionslehrerin bzw. Religionslehrer an. Selbst die Anstellungschancen dieser
Wenigen sind nicht besonders gut, da in Berlin Religion kein ordentliches Schul-
fach ist. Von den weit zahlreicheren Studierenden in den Magisterstudiengangen
suchen nur Vereinzelte nach dem Studium eine Titigkeit im Raum der Kirche.
Nicht allein eine solch enge Einbindung in kirchliche Zusammenhénge ist den
meisten fremd: Eine nennenswerte Gruppe der Studierenden ist gar nicht katho-
lisch. Selbst Nichtchristen gehdren in einer deutlich wahrnehmbaren Zahl zu de-
nen, die sich fiir katholische Theologie eingeschrieben haben und dieses Fach
auch aktiv studieren.

So fremd diese Schilderungen aus der Perspektive klassischer theologischer
Institute oder gar Fakultiten auch noch scheinen mogen: Einiges spricht dafiir,
dass ein Blick in die Gegenwart Berlins ein Blick in die Zukunft der Bundesre-
publik Deutschland, des deutschsprachigen Raumes insgesamt ist. Es lohnt also,
die Berliner Situation der Theologie, die den AuBenerwartungen an sie schon
weit entgegenzukommen scheint, kritisch anzuschauen. Mogen einige der fol-
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genden Uberlegungen auch iiberraschen, Widerspruch erregen: Nicht destruktive
Provokation ist ihr Ziel. Sie griinden vielmehr in der ungebrochen engagierten
Suche nach dem aktuell angemessenen Ort wissenschaftlicher Theologie, christli-
cher und kirchlicher Tradition.

II. Kontexte

Beide genannten Anstofe stehen nicht nur im Kontext der Universitit, sondern —
wie diese selbst — der heutigen Gesellschaft insgesamt. Sie sind deshalb auch nur
von diesem Kontext her zu begreifen. Drei Aspekte fallen hier besonders auf.

(1) Die Kirchen geniefen in der deutschen Offentlichkeit, ungeachtet man-
cher Skandale, die ihre Reputation beschidigen, nach wie vor Aufmerksamkeit
und Achtung. Dass man ihre Stimme hort und wichtig nimmt, belegten in jiings-
ter Zeit die Diskussionen um die Biotechnologie wie iiber die Irak-Krise. Doch
der gesellschaftliche Konsens, der die Kirchen als fiir die Sicherung gesellschaft-
licher Werte oder gar den Staat unverzichtbar ansah, zerbricht zunehmend. Die
weitgehende Selbstverstindlichkeit, mit der man iiber die Universititen die Aus-
bildung des kirchlichen Personals staatlich finanzierte, schwindet. AuBerdem
scheint der Einfluss, den man den Kirchen auf die 6ffentliche Meinung zutraut,
so sehr geschwunden, dass eine staatliche Kontrolle kirchlicher Ausbildungsin-
halte nicht ldnger notwendig scheint.! Damit wanken zwei der wichtigsten Sau-
len, auf denen das noch geliende, die theologischen Institute und Fakultiten si-
chernde Konkordatsrecht ruht.

(2) Parallel dazu lauft, wie zahlreiche Untersuchungen belegen, eine Ent-
wicklung bei Menschen, die sich selbst der christlichen Tradition zurechnen, ja
verpflichtet fithlen. Ihre lebenspraktische, aber auch inhaltliche Bindung an die
konfessionell gespaltenen Kirchen, vor allem an ihre offiziellen Vertreter nimmt
rapide ab. Die Verwerfungen im Vorfeld des ersten Skumenischen Kirchentages
in Berlin sind dafiir ebenso Indiz wie die, vor allem in der katholischen Kirche,
immer haufiger beklagte ,,vertikale Kirchenspaltung*.

(3) Der dritte bedeutsame Aspekt steht nur auf den ersten Blick in einem
Gegensatz zu den beiden erstgenannten: Es begegnet vielerorts ein unbefangen-
ernsthaftes, neu erwachendes Interesse an Geschichte und Inhalt des christlichen
Glaubens. Es wird aber gerade dort méglich — und deshalb widerspricht es nicht
dem vorher Beschriebenen —, wo berechtigte wie unberechtigte Vorbehalte gegen
die konkrete Gestalt der Kirchen mit deren gesellschaftlichem Einfluss an Ge-
wicht verlieren. Das genannte Interesse beschrinkt sich keineswegs auf christli-

1 In bemerkenswertem Kontrast dazu steht die Forderung nach einer staatlichen Ausbil-
dung muslimischer Religionslehrer, die in der Diskussion um die Einfiihrung muslimi-
schen Religionsunterrichtes immer lautstiarker erhoben wird.
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che Versatzstiicke einer zur Vergangenheit gewordenen Tradition, die von der
europiischen Neuzeit vorgeblich beerbt worden ist. Vielmehr wachsen Einsicht
und Uberzeugmg, dass in dieser Tradition eine bedenkenswerte Lebenswahrheit
und -weisheit lebendig war und ist. Die wissenschaftliche Reflexion auf diese
Tradition ist sicher nicht der primare Weg, Zugang zu ihr zu finden - diesbe-
ziiglich haben bildende Kunst, Literatur, Formen des Feierns, des Betens und der
Lebensgestaltung sicher weit hohere Bedeutung. Gleichwohl bleibt die akademi-
sche Bearbeitung des Traditionsbestandes unverzichtbar, wenn er in den umfas-
senden Diskurs der modernen Gesellschaft Eingang finden soll.

III. Aufgaben

Akademische Theologie ist um ihrer Sache wie um ihrer selbst willen gut bera-
ten, wenn sie die genannten Anstdfe und Kontexte ernst nimmt — und daraus
nicht zuletzt Konsequenzen fiir ihr Selbstverstindnis wie ihre Gestalt zieht. Es
wire vermessen, hier die kiinftige Gestalt theologischer Forschung und Lehre an
staatlichen Universitaten zeichnen zu wollen. Doch sollen einige Konturen, die
bereits erkennbar sind, benannt werden.

(1) Die Theologie, speziell die systematische Theologie versteht sich seit je-
her als Reflexion gelebten Glaubens. Die ,fides quaerens intellectum® ist ihr
Grundlage und Inhalt zugleich. Doch die aktuelle Situation der wissenschaftli-
chen Theologie steht dazu in einem merkwiirdigen Kontrast: Immer weniger
Studierende - und das heifit, zumindest mittelfristig wohl auch: immer weniger
Lehrende - der Theologie kommen aus oder stehen in einer selbstverstindlich
christlich-kirchlichen Glaubenspraxis.” Nimmt theologische Lehre darauf keine
Riicksicht, droht sie einem ins Leere laufenden Reflexionszirkel zu verfallen, im
schlechtesten Sinne des Wortes zum ,,Glasperlenspiel“ zu verkommen.

Eine in jiingster Zeit gelegentlich zu beobachtende oder auch geforderte Re-
aktion darauf scheint mir fragwiirdig, ja falsch: Der Versuch, im akademischen
Umfeld zu ersetzen, was andernorts fehlt. Dann werden theologische Veranstal-
tungen, Seminare, Institute zum Lebensort, zu einer ,Ersatzgemeinde®. Sicher
bleibt es ein erstrebenswertes Ziel, dass in der Vermittlung theologischer Lehr-
gehalte, im Umgangsstil an theologischen Fakultiten und Instituten gelebte Form
und gelehrter Inhalt einander entsprechen. Doch wo es zu Grenzverschiebungen
der genannten Art kommt, sind negative Folgen fiir die Studierenden wie fiir die

2 Die Probleme, die sich aus dieser Situation speziell fiir die Ausbildung des Priesternach-
wuchses ergeben, sind hier nicht zentrales Thema. Doch die zahlreichen Versuche der
letzten Jahre, in der Priesterausbildung der auffilligen Gemeinde-Distanz einer prozen-
tual zunehmenden Zahl von Priesteramtskandidaten Rechnung zu tragen, geben davon
ein beredtes Zeugnis.
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Theologie vorprogrammiert: Fiir die Studierenden entstehen Bindungen an die
Universitét, die einen Studienabschluss in angemessener Frist erschweren oder
gar verhindern; und die Theologie gefihrdet ihren wissenschaftlichen Status als
Reflexionsdisziplin.

Anderes wohl fordert die verinderte Lage von der Theologie: Die Uber-
nahme von Aufgaben, die ihr in der Vergangenheit vielleicht weniger abverlangt
wurden, die aber gleichwohl der Grundbestimmung von Theologie nicht wider-
sprechen.

(2) Theologische Lehre kann und soll das wachsende Bediirfnis nach posi-
tiv-inhaltlichem Wissen befriedigen. Es sind nicht nur Kunstgeschichtler und
Germanistinnen, die ohne Grundkenntnisse der christlichen Tradition die Ge-
genstinde ibrer je eigenen Facher nicht verstehen kénnen. Andere klar und un-
pratentids am eigenen Wissen teilhaben zu lassen ist eine erste Aufgabe, die die
Theologie im interdisziplindren Zusammenspiel an einer Universitit zu erfiillen
hat - und die sie ohne Selbstverleugnung erfiillen kann.

(3) Trotzdem bliebe Theologie unter ihrem Niveau und ihren Moglichkei-
ten, wenn sie sich auf solche . Zutrigerdienste* beschrinkte. Ins akademische
Gesprich einbringen kann sie sich zum zweiten mit ihrer hermeneutischen Kom-
petenz. Wie sich urspriinglich gegebene Inhalte im Prozess ihrer Rezeption und
ihres je aktuellen Verstandenwerdens kliren, entfalten und auch verindern: da-
von weifl die Theologie mehr als die meisten anderen Wissenschaften, denn ge-
nau damit beschiftigt sie sich schon weit linger als die anderen. In einer gesell-
schaftlichen und wissenschaftlichen Situation, in der Fragen der Uberlieferung,
Transformation und Brechung von Wissen und Werten driingend sind, verfiigt
die Theologie iiber Kompetenzen, die anderen und ihr niitzlich sind.

(4) Karl Barth hat in seiner beriihmt gewordenen Rede iiber Inhalt und Auf-
gabe der Theologie deren wesentlichen Auftrag im Konzert der akademischen
Fécher darin gesehen, dass allein die Theologie die letzten Fragen nach Sinn und
Grund allen Wissens und aller Existenz stellen und fiir das Gegebensein einer
Antwort auf diese Fragen im Wort Gottes einstehen kann und muss.’ Diese Be-
stimmung, die intern fiir den christlichen Glauben Giiltigkeit behilt, muss
gleichwohl modifiziert werden, wenn Theologie sich an einer Universitit veror-
ten will, die sich, wie der sie tragende Staat, in Fragen religi6sen Bekenntnisses
zur Neutralitit verpflichtet hat; eine Modifikation des Barth’schen Programms ist
um so unverzichtbarer, je deutlicher die Einsicht in die faktische Pluralitit von
Konfessionen und Religionen Gesellschaft und Universitét prigt.

Die geforderte Modifikation kann nicht darin bestehen, dass christliche
Theologie den Wahrheitsanspruch christlichen Glaubens verschweigt oder gar
leugnet. Sie wird ihn vielmehr — mit den ihr zu Gebote stechenden wissenschaftli-

3 Vgl. Barth, Karl, Das Wort Gottes als Aufgabe der Theologie, in: Moltmann, Jiirgen
(Hg.), Anfinge der dialektischen Theologie I, Miinchen 1985, 197-218, hier 204.216.
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chen Mitteln - zu begriinden und zu vertreten suchen. Dabei aber wird sie nicht
die Augen davor verschliefen kénnen und diirfen, dass sich die Geltung dieses
Wahrheitsanspruchs nicht zwingend beweisen lasst. Vielmehr verdankt diese sich
zahlreichen verantwortbaren, gleichwohl kontingenten Entscheidungen, die
Wirklichkeit der Welt, der Menschen und Gottes in dieser spezifischen Weise
und Tradition zu verstehen. Theologische Lehre an der Universitit wird unter
den beschriebenen Voraussetzungen ihre Reflexionskraft wesentlich dazu nutzen
miissen, die hier zur Entscheidung anstehenden Alternativen herauszuarbeiten.*
Auferdem wird sie im Gesprach mit anderen Religionen und Weltanschauungen
deutlich machen, welche Konsequenzen eine in die eine oder andere Richtung
filhrende Entscheidung nach sich zieht.” Dabei wird sie nicht zuletzt darum be-
miiht sein, die Griinde fiir die von der christlichen Tradition getroffenen Ent-
scheidungen zu benennen und evident werden zu lassen. Sie wird von den Stu-
dierenden allerdings nicht verlangen kénnen und diirfen, die Grundentscheidun-
gen des christlichen Glaubens personlich zu teilen oder zu iibernehmen. Wenn
theologische Lehre Studierende mit den Mitteln wissenschaftlicher Reflexion
dazu bewegt, sich selbst in die christliche Tradition zu stellen, wird ihr das nie-
mand zum Vorwurf machen. Ihr ausdriickliches Ziel kann und darf dies nicht
sein: Theologische Lehre ist keine Missionspredigt.

1V. Klérungsbedarf

Wenn Theologie sich angesichts der aktuellen Herausforderungen, die sich ihr in
Universitat und Gesellschaft stellen, auf die hier projektierten Anderungen ein-
lasst, steht sie zweifellos vor einer Vielzahl von Fragen, die noch der Kldrung
bediirfen. Auch von diesen seien nur die wichtigsten genannt.

(1) Jede Definition eines fachspezifischen Selbstverstindnisses steht im uni-
versitiren Kontext sehr bald vor der Frage, wie sich dieses in Studiengénge und
Berufsziele umsetzen ldsst. Soll die Theologie — auch auBerhalb des akademi-
schen Diskurses — auf Dauer wirkungsvoll arbeitsféhig bleiben, bedarf es selbst-
verstandlich weiterhin der Fachtheologinnen und -theologen, die in der ganzen
Breite theologischer Disziplinen ausgebildet sind. Sie werden, ganz gleich, ob sie

4  Vgl. Bongardt, Michael, Die Fraglichkeit der Offenbarung. Ernst Cassirers Philosophie
als Orientierung im Dialog der Religionen, Regensburg 2000, 290-307.

5 Dies ist aktuell von besonderer Brisanz angesichts der Bestreitung menschlicher Freiheit,
wie sie von Seiten der Hirnforschung und mancher philosophischer Positionen vehement
vorgetragen wird. Wenngleich zuzugestehen bleibt, dass Freiheit nicht beweisbar ist - so
sollte zumindest vor Augen gefiihrt werden, wie weitreichende Konsequenzen die Leug-
nung der personlichen Freiheit und Verantwortung fiir eine Gesellschaft hat, die nicht
nur ihr Rechtssystem, sondern ihre gesamte politische Organisation auf der Uberzeugung
solch individuell-subjektiver Freiheit aufgebaut hat.
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spater in einem kirchlichen oder auBerkirchlichen Bereich arbeiten, in der Regel
die Theologie, wenn auch in interdisziplinirer Einbindung, als einziges Studien-
fach absolvieren. Dafiir bleiben die klassischen Fakultiten der geeignetste Ort.
Vor allem aber behalten, ja vergroBern klassische und neue Mehr-Fach-Studien-
ginge ihre Bedeutung. Eine besondere und neue Chance bietet sich schlieBlich
mit der in den akmellen Studienreform-Vorhaben vorgesehenen ,Modularisie-
rung“. Theologie, auch von kleineren Instituten vertreten, kann mit diesem In-
strument zielgruppenorientiert Lehr- und Lerneinheiten anbieten, die zum Be-
standteil fachfremder Studiengénge werden.

(2) Eine Theologie, die nicht in einem grundlegenden Simme kirchliche
Theologie ist, ist keine Theologie. Denn Theologie hat die Uberlieferungsge-
schichte und Geschichte christlichen Glaubens, die sich als und als die sich Kir-
che vollzieht, nicht nur zum Gegenstand: sie ist selbst Teil dieses Prozesses. Da-
von kann sie nicht absehen, ohne damit aufgrund mangelnder Selbstreflexion ih-
ren Wissenschaftscharakter zu verlieren.

Doch mit dieser Grundbestimmung ist die Zuordnung von kirchlich-amitli-
cher Verkiindigung und Lehre einerseits und wissenschaftlicher Theologie ande-
rerseits noch keineswegs auf eine einzige Gestalt festgelegt. Geschichte und Ge-
genwart der Theologie weisen hier ein bemerkenswertes Spektrum von Méglich-
keiten auf, nicht nur auferhalb, sondern auch innerhalb der romisch-katholischen
Kirche.® So muss auch das - in vieler Hinsicht hilfreiche, aber von beiden Seiten
auch immer wieder als Hindernis empfundene - aktuelle deutsche Konkordats-
recht nicht als ideal oder gar alternativios angesehen werden.”

(3) Auf der gleichen Linie liegt die Frage, ob die Theologie an staatlichen
Universititen zwangslaufig in konfessioneller Trennung vertreten sein muss.
Modelle, vor allem aus dem englischsprachigen Raum, aber etwa auch aus dem
Stadtstaat Bremen, stehen hier fiir mogliche Alternativen ein. Die oben genann-
ten Aufgaben der Theologie an Universititen konnen ebenso gut, wenn nicht
besser erfiillt werden, wenn Fachleute unterschiedlicher konfessioneller Traditio-
nen gemeinsam an ihrer Erfiillung arbeiten. Die in Skumenischen, gar interreli-
giosen Gespréchen mittlerweile erreichte Einsicht, dass vieles, was lange als un-

6 Fir die romisch-katholische Kirche bleibt hier die wichtigste aktuelle Vorgabe die
~Instruktion tber die kirchliche Berufung des Theologen® der Kongregation fiir die
Glaubenslehre vom 26. 5. 1990. Vgl. dazu Hiinermann, Peter, Das Lehramt und die
endliche Gestalt der Glaubenswahrheit. Uberlegungen zur rémischen Instruktion iiber die
kirchliche Berufung von Theologen, in: HerKorr 44 (1990) 373-377. In dkumenischer
Perspektive sei hier nur verwiesen auf die so unterschiedliche Stellung universitirer
theologischer Fakultiten in der protestantischen Kirche einerseits und der orthodoxen
Kirche, in der nur in Ausnahmefillen Professoren auch kirchliche Amtstriiger sind, an-
dererseits.

7 Vegl. dazu die durchweg erhellenden Beitréige in Albert Franz (Hg.), Bindung an die Kir-
che oder Autonomie? Theologie im gesellschaftlichen Diskurs, Freiburg u.a. 1999.



8 Michael Bongardt

versohnlicher Gegensatz angesehen wurde, auch im Sinne einer sich komple-
mentir erganzenden, ja aufeinander angewiesenen Verschiedenheit aufgefasst
werden kann, 6ffnet hier Wege, die bis vor kurzem ungangbar schienen.® Inwie-
weit die einzelnen Kirchen das Studium an einer nicht konfessionell gebundenen
akademischen Einrichtung als Ausbildung ihrer amtlichen Vertreter und Vertre-
terinnen anerkennen, welche Moglichkeiten und Notwendigkeiten einer dann kir-
cheninternen Weiterbildung sie sehen, steht allein in deren Entscheidung.

(4) Die schwierigste Frage, die sich an die hier angestellten Uberlegungen
anschlieft, liegt auf einer weit fundamentaleren Ebene als die bisher genannten,
eher organisatorischen Probleme. Muss eigentlich, wenn schon von den Studie-
renden dies nicht mehr verlangt wird, eine Lehrerin, ein Lehrer der wissen-
schaftlichen Theologie selbst glaubender Christ, glaubende Christin sein, offiziell
einer Kirché angehoren? Hat dies, solange die wissenschaftlichen Inhalte mit der
gebotenen Rationalitidt behandelt werden, Auswirkungen auf deren wissenschafi-
liche Qualifikation? _

Diese Frage ist keineswegs so neu, wie sie anmuten mag. Sie besteht auch
schon in der gegebenen Situation: Bei den Abschlusspriifungen von so genannten
grundstindigen Studiengéngen wird niemand nach seinem Glauben gefragt, son-
dern allein die erworbene wissenschaftliche Qualifikation gepriift. Das ist aka-
demisch so selbstverstidndlich wie andererseits niemand ernsthaft das Recht der
Kirche in Frage stellt, von den offiziell in ihrem Auftrag theologisch Tétigen das
Bekenntnis zum christlichen Glauben zu verlangen. Bei Promotionsfeiern schon
ist es vielerorts iiblich, dass die Promovierten im Rahmen der 6ffentlichen Feier
das Glaubensbekenntnis sprechen. Bei der Berufung auf eine theologische Pro-
fessur schlieBlich war und ist der von der katholischen Kirche neuerdings gefor-
derte Treue-Eid Gegenstand heftiger Kontroversen. Hier besteht offensichtlich
Klarungsbedarf von universitirer wie kirchlicher Seite.

Fiir alle vier angesprochenen Problemfelder gilt: Es besteht kein Grund, Be-
wihrtes vorschnell aufzugeben. Ebenso wenig kann es darum gehen, Besitz-
stinde um ihrer selbst willen zu wahren. Kontexte, Aufgaben und Gestalt wis-
senschaftlicher Theologie haben sich nicht nur im Lauf der Jahrhunderte immer
wieder veriindert, sondern weisen auch gegenwirtig eine beeindruckende Vielfalt
auf. Der Blick darauf kann helfen, den aktuellen Herausforderungen produktiv
zu begegnen - denn er befreit von der Fixierung auf den Status quo und nimmt
die Angst, Veranderung sei mit Vernichtung und Verlust identisch.

8  Vgl. Meyer, Harding, Die Priigung einer Formel, in: Wagner, Harald (Hg.), Einheit -
aber wie? Zur Tragfihigkeit der Formel vom ,differenzierten Konsens“, Freiburg u.a.
2000, 36-58.
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V. Konkreres

Abschliefen mdéchte ich dieses Statement mit einem Kurzbericht aus der Berliner
Praxis. Wer hier theologisch arbeitet, steht schon vor den Herausforderungen,
die andernorts noch kaum zu ahnen sind. Den Versuch, ihnen zu begegnen, hat
jede Lehrveranstaltung, aber auch die Forschungsarbeit zu unternehmen. Ein
solcher Versuch - iiber dessen Gelingen letztlich nur andere urteilen konnen —
war eine Vorlesung mit dem Titel: ,,»Das ist unser Glaube, der Glaube der Kir-
che« (Taufliturgie). Einfiihrung in das christliche Glaubensbekenntnis®.

Diese Vorlesung, die sich strikt am Text des Nicino-Konstantinopolitanums
orientierte, versuchte der Heterogenitit der Studierenden gerecht zu werden, in-
dem sie die oben benannten Intentionen verband. Auf ihrer Oberfliche vermit-
telte die Vorlesung , Lernstoff* im engsten Sinne des Wortes. Die zentralen Beg-
riffe und Inhalte christlichen Glaubens wurden vorgestellt und systematisch re-
flektiert. Gleichzeitig ging es um die Darstellung der (theologie-)geschichtlichen
Voraussetzungen und Folgen der altkirchlichen Bekenntnisbildung.

Eng verbunden damit war eine zweite Ebene der Vorlesung: Sie verdeut-
lichte, dass und wie sich in der verstehenden Aneignung der biblischen Texte die
Gestalt des Bekenntnisses herausgebildet hat. Wenigstens exemplarisch wurde
auch die weitere Traditions- und Rezeptionsgeschichte der im 4. Jahrhundert ge-
fundenen Formeln und Formulierungen vorgestellt. Theologie- und Kirchenge-
schichte wurden so als bis heute unabgeschlossener hermeneutischer Prozess er-
kennbar - und damit eine Grundstruktur aller kulturellen Entwicklungen aufge-
deckt.

Besonderen Wert legte die Vorlesung schlieBlich darauf, die bis heute aktu-
ellen Konsequenzen der Entscheidungen, um die es damals ging, aufzudecken.
Der strenge Monotheismus, das sich ankiindigende Personverstindnis, die Anth-
ropologie und Soteriologie, fiir die das Glaubensbekenntnis eintritt, waren und
sind historisch oder logisch keinesfalls zwingend - genauso wenig wie das bibli-
sche Zeugnis, auf das sie sich deutend beziehen. Doch sie sind, das lisst sich aus
dem historischen Abstand pragnant zeigen, alles andere als beliebig: Sie hatten
und haben Konsequenzen, die ganz anders ausgesehen hitien, wiren die Ent-
scheidungen damals anders gefallen.

Fiir diese drei inhaltlichen Ebenen der Vorlesung war es, wie in einer aus-
fiihrlichen Einleitung {iber den Begriff ,glauben® dargestellt wurde, nicht von
Belang, mit welchen Intentionen und Hintergriinden sie gehért wurde. Denn
diese Inhalte des Glaubens haben eine Bedeutung, die iiber ihn hinausgeht. Das
schlieBt nicht aus, sondern ein, dass fiir die Christinnen und Christen unter den
Zuhorenden diese Veranstalung gleichzeitig in noch spezifischerer Weise
»theologisch® war: als Anleitung zur Reflexion des eigenen Glaubens und der
Tradition, in der er steht und der er sich verdankt. Solcher Reflexion verdanken
sich bereits die altkirchlichen Glaubensbekenntnisse selbst. Gerade so - durch ihr
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in Tradition und damalige Gegenwart eingebundenes Nachdenken und Entschei-
den - haben sie jene kulturellen, gesellschaftlichen und politischen, weit iiber
den Raum der Kirche und des Christentums hinausreichenden Wirkungen erzielt.
Nicht zuletzt dies mag ein Indiz dafiir sein, dass die hier skizzierte Gestalt einer
an staatlichen Universititen verorteten Theologie, so fremd sie auch zunéchst
scheinen mag, ihr keineswegs unangemessen sein muss.
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: Den Glauben denken

Fundamentaltheologie und Dogmatik an der
Katholischen Fachhochschule Mainz

Herbert Frohnhofen, h@aﬁ]z

v

1. Der Kontext

Der Fachbereich ., Praktische Theologie“ der Katholischen Fachhochschule
Mainz ist einer von vier — hiufig ,religionspidagogisch“ genannten — katho-
lisch-theologischen ~ Fachhochschul-Fachbereichen in der Bundesrepublik
Deutschland; solche Fachbereiche bestehen auBerdem an der Universitiat Eich-
stitt-Ingolstadt (mit den Standorten Eichstitt und Miinchen), an der KFH Frei-
burg (im Breisgau) sowie an der KFH NRW/Abteilung Paderborn; die genannten
Hochschulen bzw. ihre Fachbereiche werden jeweils von verschiedenen Didze-
sen getragen und in unterschiedlichem MaBe durch die Bundeslinder ihres
Standortes gefordert. Die Absolventen und Absolventinnen der genannten Fach-
bereiche erhalten nach erfolgreichem Abschluss ihres Studiums das staatlich an-
erkannte Fachhochschuldiplom als Diplom-Religionspadagoge bzw. -pidagogin
und treten in aller Regel anschliefend in den kirchlichen Dienst als Gemeindere-
ferentinnen und Gemeindereferenten. In diesem Dienst nehmen sie regelmiBig
sowohl pastorale als auch religionspadagogische Aufgaben wahr. Letztere beste-
hen iiblicherweise im Religionsunterricht in der Primarstufe und Sekundarstufe I
an staatlichen und kirchlichen Schulen. Da die die genannten Hochschulen bzw.
Fachbereiche tragenden Dibzesen das theologische Fachhochschul-Studium ex-
plizit als Ausbildungsteil fiir den Beruf von Gemeindereferentinnen ansehen,
nehmen sie — teilweise in Zusammenarbeit mit den Fachbereichen — eine Vor-
auswahl der Bewerberlnnen vor; diese nimmt iiber die formalen Zugangskrite-
rien zum FH-Studium hinaus auch die potentielle Eignung fiir einen pastoralen
Beruf als Auswahlkriterium in den Blick. Hierbei werden erfahrungsgemaB bis
zu 50% der die formalen Zugangskriterien erfilllenden BewerberInnen abgewie-
sen. In den vergangenen zehn bis finfzehn Jahren ist die Zahl der BewerberIn-
nen und damit auch der Studierenden — an den verschiedenen Standorten in
durchaus unterschiedlichem MaBe — so sehr gesunken, dass der Personalbedarf
der Di6zesen nicht mehr iiberall gedeckt werden kann.

Die das Studium aufnehmenden Personen — auch wenn sie in der
tiberwiegenden Mehrheit nach wie vor unmittelbar nach dem (Fach-)Abitur ins
Studium kommen - sind in aller Regel durch eine vergleichsweise sichere Basis
im christlichen Glauben mit entsprechender Erfahrung im Gemeindeleben und im
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kirchlich-ehrenamtlichem Engagement gepragt. Vor diesem Hintergrund kann
das Studium der systematischen Theologie von den Studierenden im klassischen
Sinne (,,fides quaerens intellectum”) als ein den Glauben bereits voraussetzendes
Nachdenken iiber den Glauben verstanden und erlebt werden.

2. Die Intention

Die an mich als Lehrenden der systematischen Theologie gestellte Aufgabe ist
es, die Smdierenden dahingehend zu qualifizieren, dass sie im Rahmen ihrer zu-
kiinftigen Tatigkeit als von der Kirche ausgesandte pastoral und religionspadago-
gisch titige Personen in der Lage sind, den christlichen Glauben auf wissen-
schaftlich fundierter Grundlage in ihre Verkiindigungstitigkeit einzubringen. Da-
bei gehe ich zumindest von folgenden beiden Voraussetzungen aus:

(1) Sowohl das auf die spatere Berufspraxis ausgerichtete Fachhochschul-
Studium selbst als auch die zukiinftige Verkiindigungstatigkeit sind bei weitem
nicht nur, jedoch wesentlich auch intellektuell bedeutsame Herausforderungen
und Geschehnisse. Dies bedeutet, dass das Studium der systematischen Theolo-
gie im Rahmen des Studiums der ,praktischen Theologie“ an der KFH Mainz
zum einen ganz selbstverstandlich eingebunden ist in ein sehr vielfaltiges Stu-
dienprogramm von medialen, kiinstlerischen, personlichkeitsbildenden, spiritu-
ellen sowie praktisch-theologischen Studienangeboten, dass es zum anderen eine
bestmogliche intellektuell-wissenschaftliche Reflexion versucht, welche das Stu-
dium der systematischen Theologie auch in Beziehung stellt zum ausgiebigen
Studium anderer geistes- und humanwissenschaftlicher Ficher (Philosophie, So-
ziologie, Psychologie, Piddagogik).

(2) Da die Studierenden — wie oben gesagt — ihren gewachsenen christli-
chen Glauben bereits mitbringen, kann die Lehre der systematischen Theologie
hieran ankniipfen. Das bedeutet konkret, dass ich es als meine Aufgabe ansehe,
einen Kommunikationsprozess in Gang zu setzen und zu gestalten, in welchem
einerseits die Studierenden dazu herausgefordert und befahigt werden, ihren be-
reits gewachsenen und durchaus individuell gepragten eigenen Glauben in Worte
zu fassen, in welchem ich andererseits diesem — so gut als moglich und so weit
wie notig — die in Tradition und Systematik der Glaubenslehre geronnenen ver-
objektivierten Ausdrucksformen des Glaubens (Bekenntnisse, Dogmen, Lehren
usw.) gegeniiberstelle sowie schlieflich beides in ein moglichst lebendiges Ge-
sprach miteinander zu bringen suche. Ziel dieses Prozesses ist es, dass die Stu-
dierenden ihren gewachsenen eigenen Glauben gegeniiber den ihnen bisher viel-
leicht nur teilweise oder gar nicht bekannten oder zumindest anders gedeuteten
verobjektivierten kirchlichen Ausdrucksformen weder vollstindig zuriickstellen
noch eigensinnig behaupten, sondern lernen, beides fiir sich in einen lebendigen
Austausch miteinander zu bringen, so dass — idealerweise — am Ende ein sowohl
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in Tradition und Systematik des kirchlichen Glaubens fundierter, als auch durch-
aus individuell spezifisch akzentuierter Glaube steht, der die Studierenden fiir
ihre spatere Berufspraxis in die Lage versetzt, den eigenen Glauben in vielfilti-
ger Hinsicht gut zu begriinden (vgl. 1 Petr 3,15), ihn gegeniiber anderen Weltan-
schauungen einzuordnen und abzugrenzen, sowie ihn in seinen wesentlichen In-
halten in den pastoralen und religionspadagogischen Kontexten mdglichst ange-
messen und verstindlich darzulegen.

IIl. Die Inhalte und Methoden

Der an der KFH Mainz angebotenen Diplom-Studiengang ,Religionspidago-
gik/Kirchliche Bildungsarbeit“ umfasst in einer Regelstudienzeit von sechs Se-
mestern insgesamt 16 SWS fiir die obligatorische Lehre der Bereiche Funda-
mentaltheologie und Dogmatik. Dariiber hinaus kdnnen von mir fakultativ wei-
tere Lehrveranstaltungen angeboten werden. Die geltende Studienordnung nimmt
inhaltlich keine genauen Festlegungen fiir die Lehrveranstaltungen vor. Da die
geltenden Rahmenstatuten und -ordnungen fiir Diakone und Laien im pastoralen
Dienst (Die Deutschen Bischofe 22) aber aus gutem Grund eine breite Bildung in
den Fachgebieten der Systematischen Theologie vorsehen, lehre ich folgenden,
seit gut zehn Jahren nahezu konstant gebliebenen, fiir die Studierenden obligato-
rischen Traktatezyklus: Theologische Erkenntnislehre (1. Sem./2-std.), Theolo-
gische Anthropologie (2. Sem./2-std.), Gott, der allmichtige Schopfer (3.
Sem./2-std.), Christologie (4. Sem./2-std.), Pneumatologie (4. Sem./1-std.), Ek-
klesiologie (5. Sem./2.-std.), Sakramentenlehre (5. Sem./2-std.), Eschatologie
(6. Sem./ 2-std.), Mariologie (6. Sem./1-std.). Weitere klassische Inhalte bzw.
Themen der Fundamentaltheologie — wie insbesondere Offenbarung und Glaube
sowie Religionskritik und Atheismus — werden, so gut als mdglich, in die ge-
nannten Traktate integriert. Erganzt wird dieses Pflichtprogramm durch fakulta-
tiv angebotene Kolloguien und Seminare.

Methodisch orientiert sich die Lehre aller genannten Traktate an dem durch
das II. Vatikanum fiir die dogmatischen Studien nahe gelegten Schema eines Vie-
rerschritts (Zugang — Biblische Grundlagen — Dogmengeschichtliche Entwick-
lung — Systematische Reflexion), der sich m.E. in der Praxis sehr bewihrt. Die
fakultativ angebotenen Kolloguien dienen dazu, die in den Vorlesungen vorge-
fragenen und dort ggf. anfanglich bereits diskutierten Lehrinhalte im freien Ge-
spriach weiter zu durchdringen und ggf. durch die Lektiire und Erdrterung von
Begleittexten (z.B. Enzykliken) zu vertiefen. Zu allen Vorlesungen bekommen
die Studierenden ausfiihrliche Skripten; weiterfilhrende Literatur finden sie zu
jedem Einzelthema gut sortiert und stindig aktualisiert auf der Internet-Seite
www.theologie-systematisch.de. Sofern die hier aufgefiihrte Literatur von den
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Studierenden in Seminaren bearbeitet wird, ist es moglich, dass ihre Bearbeitun-
gen — zumindest ausschnittweise — auf der Internetseite mit verdffentlicht wer-
den.

IV. Die Erfahrungen

Nach gut zehnjahriger Erfahrung in der Lehrtitigkeit an der KFH Mainz (mit
mehrjahrigen Vorerfahrungen als Assistent und Lehrbeauftragter an den Univer-
sitdten Miinchen und Frankfurt) konnen folgende Erfahrungen formuliert wer-
den: Grundsitzlich kommt es der Lehre sehr entgegen, dass die Studierenden
durchweg den gelebten Glauben bereits mitbringen und insofern nicht mit einer
ihnen fremden Weltanschauung allererst konfrontiert werden miissen (dies war
z.B. an der Universitit Frankfurt nicht immer so und fiihrt dann faktisch zu sehr
unterschiedlichen Voraussetzungen und unterschiedlichen Zugangswegen und -
weisen fiir die Studierenden). Die Studierenden an der KFH Mainz kommen mit
einer grundsitzlichen Kenntnis des Glaubens, — bei aller Kritik ggf. im Detail —
grundsatzlich positiven Einstellung zur Kirche, in der sie schlieflich berufstitig
werden wollen, sowie nicht zuletzt mit einer recht spezifisch gepriigten Spiritua-
litat ins Studium. Ihr erkléartes Ziel ist es in aller Regel, diesen ihren gelebten
Glauben besser zu verstehen, um fundierter fiir ihn eintreten bzw. ihn verkiindi-
gen zu konnen. Diese grundsitzlich positive Einstellung unterstiitzt und fordert
die Motivation und damit das Engagement im Studium. Welche Einzelthemen er-
regen nun aber die grofte Aufmerksamkeit bzw. liegen fiir die Studierenden in
besonderem Interesse? Zu dieser Frage mochte ich folgendes benennen:

1. Im Kontext der Diskussion der pluralistischen Religionstheologie ist es
fiir mich sehr interessant zu sehen, in wie hohem Mafe diese den Studierenden
zunichst sehr sympathisch und plausibel erscheint. Die hierbei grundlegend ver-
mittelte Idee der Toleranz und der prinzipiellen Gleichwertigkeit aller Religionen
und Weltanschauungen hat eine grofie Anziehungskraft fiir viele Studierende.
Die freilich sogleich auftretenden Fragen: Was bleibt als spezifisch Christliches?
Welche Kriterien sind sinnvollerweise anzulegen, um (mich) zwischen verschie-
denen Religionen zu entscheiden? Gibt es gleichwohl so etwas wie Erkenntnis
von Wahrheit? Lasst sich der christliche Glaube iiberhaupt als Religion begrei-
fen, oder aber worin unterscheidet er sich von diesen? usw. fithren zu tiefgrei-
fenden Diskussionen und Lernerfahrungen.

2. Im Rahmen der Theologischen Anthropologie finden die Ausdeutungen
der Begriffe ,,Siinde“ und ,,Erbsiinde” bzw. damit zusammenhéngend auch die
Rede vom ,,Gewissen® in der Regel das groBte Interesse. Hierbei féllt auf, dass
gerade zu diesen fundamentalen Themen aus dem Religionsunterricht in der Re-
gel nichts, sehr Unklares oder gar direkt Falsches mitgebracht wird. Véllig neu
ist den Studierenden iiblicherweise, dass es bei der christlichen Rede vom Ge-
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wissen gerade nicht um ein gruppen- oder kulturspezifisches Wertebewusstsein
und dementsprechend bei der Siinde nicht um die Ubertretung irgendeiner positi-
ven Gesetzlichkeit oder Moral geht. Korrekturen, die durch die Lehre in diesem
Bereich vorgenommen werden, scheinen mir am bedeutsamsten fiir die Individu-
ation und das durch den christlichen Glauben geforderte Freiheitsbewusstsein.

3. In der Gortesiehre finden ein zeitgemiBes Schopfungsverstindnis, die
Ausdeutung auch der spirituellen Konsequenzen des trinitarischen Gottesglaubens
sowie nicht zuletzt die Ausdeutung der Rede von der ,gdttlichen Natur Jesu
Christi das groBte Interesse.

4.In der Sakramentenlehre ist es neben dem Sakramentsbegriff selbst
eigenartigerweise das sehr am Rande und nur im Exkurs zum Sakrament der
Versohnung behandelte Thema ., Ablass“, das wohl nicht zuletzt aufgrund seiner
bedeutsamen Wirkungsgeschichte auf hohes Interesse trifft.

5. SchlieBlich ist es die Eschatologie im ganzen, sowohl ihr grundsatzlich
neues Verstindnis, nimlich heute von den Hoffnungen auf die Vollendung des
Einzelnen bzw. der Gemeinschaft/Schépfung zu sprechen, als auch die Ausdeu-
tung einzelner Themen, etwa des Gerichtes oder der Rede von »Auferstehung“
und ,.ewigem Leben®, welches bei den Studierenden auf grofes Interesse trifft.
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Theologie im Dienst der Personwerdung

Dogmatische Theologie lehren im Kontext von
Traditionsabbruch und Individualisierung

Franz Gruber, Ifrﬁz

Vorbemerkungen

Eine Auseinandersetzung mit der Lehre Systematischer Theologie’ muss sich vor
Augen halten, dass das kommunikative Lehrgeschehen mit der diskursiven
Struktur der christlichen Theologie aufs engste verkniipft ist. Die historische
Entscheidung am Beginn der Theologie im 2. Jh. n.Chr. war die, dass sich
Theologie als philosophische Theologie etabliert und damit auch ihre Lehrform
definiert hat. Insofern weist ein solches Theologiemodell eine kontingente Gestalt
auf, obwohl sie strukturell auf die innere, wenngleich differenzierte Einheit von
Theologie und Philosophie verweisen kann.” Theologie ist dann ein doppeltes
Unternehmen: Sie ist Hermeneutik des Glaubens fiir die christliche Gemeinde
und philosophischer Diskurs des Glaubens fiir die Glaubenden, Nichtglaubenden
oder Bestreiter des Glaubens. Sie erfiillt ad intra die Interpretation der normati-
ven Glaubensiiberzeugungen und ad extra deren vernunftentsprechende Be-
griindbarkeit.® Bis heute priigt Forschung und Lehre der Systematischen Theolo-
gie diese Spannung zwischen dem urchristlichen Anspruch: , Verstehst du, was
du liest“ (Apg 8,30) und dem scholastischen Anspruch der ,fides quaerens in-
tellectum® (Anselm v. Canterbury). Diese Konzeption von Theologie bedeutet,
dass die Frage ,Wie heute Theologie lehren?* nicht von der Frage ,Was ist
Systematische Theologie“ getrennt werden kann. Es entscheidet letztendlich
darum das wissenschafistheoretische Modell von Theologie (ob es explizit reflex
ist oder nicht) dariiber, welche Lehrformen und -methoden angewendet werden,
und ob und wie der Kommunikationsvorgang ,ILehre“ den Diskursvorgang
~Systematische Theologie“ beeinflusst. Die Kommunikation von Theologie und

1 Ich fasse im Begriff Systematische Theologie die Fachergruppe Fundamentaltheologie,
Dogmatik und Moraltheologie zusammen, reflektiere das Problem der Lehre allerdings
von meinem Fach der Dogmatik aus.

2 Die Zusammengehérigkeit von betendem und verstehendem Glauben betont Paulus in
1 Kor 14,19. Zur klassischen biblischen Begriindung, Rechenschaft von der Hoffnung
des Glaubens (1 Petr 3,15) auf diskursiv-philosophische Weise durchzufiihren, siehe:.
Verweyen, Hansjiirgen, Gottes letztes Wort, Diisseldorf 1991.

3 Siehe dazu auch: Schaeffler, Richard, Das Gebet und das Argument. Zwei Weisen des
Sprechens von Gott, Diisseldorf 1989, sowie meine Studie: Diskurs und Konsens im
Prozess theologischer Wahrheit (ITS 40), Innsbruck/Wien 1993, 289-325.
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der Diskurs von Theologie sind somit aufeinander verwiesen und beeinflussen
sich wechselseitig. Aufgrund dieser Verschrinkung sind Fragen wie: Welche
Veriinderungen, Probleme und Herausforderungen stellen sich der heutigen Stu-
dierenden- und Lehrenden-Generation? Kann die Lehre noch so tradiert werden
wie in der Vergangenheit? Welche Akzente sind neu zu setzen, damit Glaube zum
argumentierenden Verstehen, zur gesellschafiskritischen Praxis, zur existenzer-
schliefenden Selbstdeutung wird?, nur die eine Seite der Medaille, sie konnen
nur sachgerecht beantwortet werden, wenn die andere Seite mitreflektiert wird:
Was ist Theologie? Welche Aufgaben har die Systematische Theologie zu erfiil-
len? Diese Fragen stellen sich fiir mich konkret auf dem Hintergrund zweier Fa-
kultéten, an denen ich Systematische Theologie ,treibe“ und lehre: Als einer der
beiden Dogmatiker an der Katholisch-Theologischen Privatuniversitit Linz, einer
mittelgroBen Fakultit, die zur Ganze von der Didzese Linz unterhalten wird und
eine gewisse binnenkirchliche Ausrichtung (Schwerpunkt Ausbildung und Lehre)
aufweist, lehre ich fiir HorerInnen der fachtheologischen, religionspadagogischen
und kombinierten Studienrichtung; als permanenter Gastprofessor an der Theo-
logischen Fakultit Budweis stehe ich Studentlnnen gegeniiber, die vom kulturel-
len Kontext Tschechiens geprigt sind, wo christlicher Glaube nicht nur beinahe
keine offentliche Funktion hat und gesellschaftlich angefeindet wird, sondern seit
der Wende einen geradezu dramatischen Plausibilititsverlust erleidet.” Weil sich
der interaktive Kommunikationsprozess der Lehre kreislaufformig zwischen den
Eckpunkten: HérerIn, Systematische Theologie (Thema), LehrerIn innerhalb ei-
nes bestimmten Sozialsystems (Universitit) bewegt, mochte ich im Folgenden
entlang dieser drei Gesichtspunkte die mir gestellte Frage der Herausforderung
der Lehre Systematischer Theologie am Beispiel der Lehrveranstaltungsform
»vorlesung® erGrtern.

4 Ich fiihre die Unterscheidung , Kommunikation“ und ,,Diskurs“ von Theologie deshalb
ein, um Theologie als miindliches Lehrgeschehen (Kommunikation) und als schriftliches
Reflexionsgeschehen (Diskurs) zu differenzieren; insofern unterscheidet sich dieser An-
satz auch vom Konzept einer ,Kommunikativen Theologie* von M. Scharer und B.J.
Hilberath.

5 Vgl. Dolista, Josef/Machula, Toma%, Skepsis gesen alles von oben. Theologische
Suchbewegungen in der tschechischen Ubergangsgesellschaft, in: ThPQ 150 (2000) 284-
295; Renockl, Helmut, Testfeld Tschechien: Wie zukunfisfihig sind christlicher Glaube
und Kirche - und Europas Kultur?, in: Kirche und Gesellschaft. Internationales Sympo-
sium 24.-26. April 1998 an der Siidbdhmischen Universitit Budweis, hg. v. Alois
Kristan u. Helmut Rendckl, Wiirzburg/Budweis 1999, 87-97.
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1. Zwischen Tradition und nachchristlicher Kultur? Zur Situation der Theologie-
studierenden’

Wenn eine diskursive Systematische Theologie kommunikativ nicht Schiffbruch
erleiden will, muss der Lebens- und Verstehenshorizont der Studierenden eine
sehr zentrale Rolle im Lehrgeschehen einnehmen. Wie stellt sich die existenzielle
und kognitive Ausgangssituation der heute Studierenden dar? Zum einen gilt
noch immer, was Karl Rahner schon vor 40 Jahren als die erste grofie paradig-
matische Anderung beschrieben hat:
»der junge Theologe sucht heute notwendig eine fundamentale Begriindung und Festi-
gung seines Glaubens; er verlangt von seiner Theologie notwendig und mit Recht etwas
anderes als der Theologe fritherer Generationen; er sucht nicht einen intellektuellen
Uberbau iiber den schon selbstverstindlich besessenen Glauben seiner Jugend und seiner
christlichen, traditionsfesten Umgebung, sondern den reflex verantwortbaren Unterbau
einer bedrohten Glaubensiiberzeugung inmitten einer glaubensindifferenten oder ungliu-

bigen Umgebung, die das unvermeidliche Milieu seiner gldubigen Existenz und deren
dauernde Infragestellung i

Diese von Rahner beschriebene Situation hat sich inzwischen nochmals zuge-
spitzt. Schlaglichtartig mochte ich einige Aspekte erwihnen:

- Heterogenes studentisches Publikum: Alters-, ausbildungs- und sozialisations-
mapig ist die heutige HorerInnenschaft eine komplexe, inhomogene Gruppe ge-
worden. In den Vorlesungen sind HorerInnen im Alter von 20 bis 70 Jahren. Sie
kommen aus ganz unterschiedlichen voruniversitiren Ausbildungssystemen; die
Gruppe der humanistisch ausgebildeten Studierenden bildet nicht mehr die
Mehrheit; die Zahl der Priesteramtskandidaten ist verschwindend klein gewor-
den; signifikant (und erfreulich) gestiegen ist der Frauenanteil; es studiert eine
Reihe von berufstitigen und bereits aus dem Beruf ausgeschiedenen Studentln-
nen, teils, um ihre Qualifikation auszubauen, teils (vor allem die Senioren), um
das nachzuholen oder sich dem zu widmen, wozu sie im Berufsleben nie Zeit
hatten.

- Geringes interakiives Verhalten in den Vorlesungen: Aufgrund der
iiberschaubaren GroBe der Studienginge ist an der Linzer Fakultit die Tradition
der Tutorien und Konversatorien kaum ausgepréagt. Dafiir besteht in den Vorle-
sungen selbst die Moglichkeit, riickzufragen oder Diskussionsbeitrige einzubrin-
gen. Auffallend ist, dass etwa in den letzten 10 Jahren die Bereitschaft, sich in
den Lehrprozess durch Fragen oder Kritik einzubringen, abgenommen hat, was
nicht heifit, dass die Aufmerksamkeit gesunken ist. Aber ich deute dieses Pha-

6 Die folgende Beschreibung beansprucht keine empirisch-wissenschaftliche Geltung, son-
dern dokumentiert meinen personlichen Eindruck vor dem Hintergrund fiinfzehnjéhriger
Lehrtitigkeit.

7 K. Rahner, Uber die theoretische Ausbildung kiinftiger Priester heute, in: SzTh VI
(1965) 139-167, 145.
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nomen als Ausdruck einer markant weniger ,diskursiven Studentengeneration®.
Ich befiirchte auch, dass der eigenstandig angeleitete Lernprozess durch eigen-
standiges Literaturstudinm abgenommen hat. Provozierendes oder scharf kritisie-
rendes Verhalten, wie es der ,68-er-Generation“ zugeschrieben worden ist,
kommit fast tiberhaupt nicht mehr vor.
- Mehrheitlich wachsende Distanz zur religidsen Tradition: Ein weiteres Merk-
mal ist die Abnahme der Verwurzelung in der christlich-kirchlichen Tradition.
Immer weniger ist eine volkskirchliche Sozialisation bei den Horerinnen und Ho-
rern vorhanden. Wenn es sie noch gibt, dann partizipiert sie an der schwinden-
den Fahigkeit der christlichen Kirchen, das aktuelle Leben zu pragen. Das religi-
onssoziologische Phanomen der ,Entkirchlichung® ® trifft also auch auf die
Gruppe der Theologie Studierenden zu. Der hermeneutische Kreis: Lehre/Tradi-
tion und Leben/Kultur ist selbst im Horsaal sehr briichig geworden.
- Ausgeprigtes existenzielles Interesse an theologischen Themen: Die Individuali-
sierung und Pluralisierung der Gegenwartskultur wirken sich am stéirksten in der
Sozialisation der heute nachwachsenden Generationen aus. Am HorerInnenver-
halten signifikant ist das Abnehmen klarer gesellschaftskritischer bzw. gesell-
schaftsverindernder Einstellungen und die Zunahme einer gesteigerten personli-
chen Erwartung, Lebenssinn im Theologiestudium ausbilden zu kénnen. Das ak-
tive Interesse an Theologie korreliert m.E. mit dem Grad der persdnlichen Moti-
vation. Kognitivitit scheint immer mehr im Dienst von Existenzialitit zu stehen.
Gottfried Bitters Beschreibung des Motivs zum Theologiestudium erlebe ich
bestatigt:

»Das Motivbiindel, heute Theologie studieren zu wollen, wichst gegenwirtig notwendi-

gerweise aus einer viel hoheren biographischen Beteiligung als gestern. ... Das Theolo-

giestudieren erhilt eine seelsorgliche, eine therapeutische Komponente. Die Binnenmoti-
vation muB bei weitem die AuBenmotivation ﬁbcrstcigc:n."g

Betrachte ich also den vom Lehrplan Theologie eigentlich intendierten Adressa-
tenkreis der Lehre, so steht er in einem doppelten Schattenwurf: im Schatten
christlicher Tradition, die kaum mehr von sich her plausibel ist, und im Schatten
einer agnostisch-sikularen Kultur,'® die zwar religidse Lebensdeutung als private
Entscheidung respektiert, aber fiir 6ffentlich bedeutungsios hilt. In diesem ,kog-
nitiven“ Feld stehen vor allem die jungen Theologlnnen vor der Herausforde-
rung, ihre Identitit zu gewinnen; hinzu kommt, dass sie weitgehend (im Unter-

8 Vgl. Ebertz, Michael N., Erosion der Gnadenanstalt? Zum Wandel der Sozialgestalt von
Kirche, Frankfurt 1998; Gabriel, Karl, Christentum zwischen Tradition und Postmo-
derne (QD141), Freiburg/Basel/Wien 1992.

9 G. Bitter, Mogliche Motivationen fiir das Theologie-Studieren heute, in: Wohlmuth, Jo-
sef (Hg.), Katholische Theologie heute. Eine Einfiihrung in das Studium, Wiirzburg
1990, 15-20, 18.

10 Zum Begriff einer agnostischen Kultur, siche: Houtepen, Anton W.J., Gott - eine offene
Frage. Gott denken in einer Zeit der Gottvergessenheit, Giitersioh 1999, 11-68.
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schied zu den ilteren StudentInnen) noch auf keine starken, das Leben tragenden
Erfahrungen zuriickgreifen konnen.

Meine perstnliche Konsequenz aus dieser (hier rudimentir skizzierten)
»HorerInnensituation“ besteht darin, das Paradox zweier Anspriiche der theolo-
gischen Lehre zu bewaltigen: die Fahigkeit zur miindigen und kritischen Reflexi-
vitat'! und die je eigene Entwicklung der Personlichkeit zu fordern'.

2. Zwischen den Zeiten? Zur Lage der Systematischen Theologie

Die kulturellen und theologiegeschichtlichen Entwicklungen haben auch unseren
zweiten Angelpunkt, die Situation der Systematischen Theologie, verindert. Thre
letzte Bliitezeit im Umfeld des 2. Vatikanischen Konzils, die groBe theologische
Personlichkeiten hervorgebracht hat, ist vorbei. Einerseits profitieren wir heute
von dieser Leistung: Es gibt eine selbstverstindlich gewordene pluralistische
Vielfalt von Ansiatzen und Theorien. Andererseits bedeutet dieser Preis: Auch
die Systematische Theologie ist wie das studentische Publikum von Heterogeni-
sierung gepragt. Von Fakultit zu Fakultit variiert je nach Person und Ansatz das
Profil Systematischer Theologie. Vor allem aber betrifft dic oben erwéhnte vo-
ranschreitende S@kularisierung substanziell die Systematische Theologie, und
diese wirkt sich u.a. als drastischer Riickgang der Offentlichkeitsresonanz der
Theologie aus. Der konservative Kurs der derzeitigen Kirchenfiihrung verscharft
die Lage obendrein: Die lehramtlichen Disziplinierungen einer Reihe dffentlich
sehr bekannter Theologen und Theologinnen, die Restriktionen freier Argumen-
tation sowie die teils schikandsen Hiirden, die junge Nachwuchstheologlnnen auf
dem Weg zum Professorenlnnenamt heutzutage zu tiberwinden haben, belasten
das Verhiltnis zum Lehramt massiv. Trotz mancher protestierender und dialogi-
scher Initiativen (Ko6lner Erklarung; Griindung einer Katholischen Gesellschaft
Europidischer Theologie) hat sich in der Systematischen Theologie eine Riick-
zugsmentalitit ausgebreitet. All diese Vorginge wirken sich auf den kognitiven
Kern der Theologie nicht zum Vorteil aus.

Die Systematische Theologie ist zudem von einer methodologischen Krise
des Faches geprigt, die m.E. direkt mit dem Zerfall eines konsistenten Begriffs

11  Vgl. Adorno, Theodor W., Philosophie und Lehrer, in: ders., Gesammelte Schriften
X/2, Frankfurt 1977, 474-494, 489: , Das Individuum wird miindig {iberhaupt nur dann,
wenn es aus der Unmittelbarkeit von Verhéltnissen sich 16st, die keineswegs naturwiich-
sig sind, sondern bloB noch Riickstand iiberholter historischer Entwicklung.“

12 Vgl. Kierkegaard, Seren, Die Krankheit zum Tode, Kéln *1985, 3: ,Die Art von
Wissenschaftlichkeit, die nicht letztlich erbaulich ist, ist eben damit unchristlich ... Alles
christliche Erkennen, wie streng seine Form im tibrigen auch sei, muB besorgt sein;
diese Besorgnis aber ist eben das Erbauliche. Die Besorgnis ist die Beziehung zum Le-
ben, zur Wirklichkeit des Personlichen®.



Theologie im Dienst der Personwerdung i |

theologischer Rationalitdt zu tun hat. Wenig trostlich ist, dass die Theologie hier

allgemein an den Problemen der Geisteswissenschaften {iberhaupt partizipiert:
»Latsdchlich zeichnen sich die Geisteswissenschaften, nicht zuletzt als Folge des eben
erwihnten historistischen Erbes, wenn man ihren Diskursen iiber die Zeiten hinweg
folgt, gegeniiber den Naturwissenschafien, aber auch Teilen der Sozialwissenschaften,
durch ein%eigentﬁmliche Unerheblichkeit des Unterschieds zwischen Wahrheit und Irr-
tum aus.

Franz Schupp hat dies sehr treffend charakterisiert:

»Rationalitiit bedeutet im gegenwirtigen Kontext nicht, daB zu einer rationalen Aussage
Zustimmung erzwungen werden konne, und bedeutet auch nicht, daB die Mehrheit dieser
Aussage tatséchlich zustimmt. Es geht also um das nicht formulierbare Abwigen von
Plausibilititen“!.
Wissenschaftstheoretisch heiBt dies aber: Systematische Theologie wird entweder
noch diskursiver oder sie wird wieder dezisionistischer.'> Beides sind vor dem
Hintergrund einer kommunikativ gelingenden Lehre schlechte Alternativen.

Es ist somit nicht zu iibersehen: Die ehemals sehr bestimmenden Diszipli-
nen der Systematischen Theologie sind heute bescheidener und leiser geworden.
Die Aufgabe der Integration des theologischen Denkens in der Systematischen
Theologie muss in Zukunft wohl ganz neue Wege gehen. Wieder aber stehen wir
vor einem Paradox: Weder die Forschungsertrige in den vielen theologischen
Einzeldisziplinen noch die Erkenntnisse der Philosophie, der Natur- und Hu-
manwissenschaften konnen von einem einzelnen Systematiker noch iiberblickt,
dirfen aber auch nicht ignoriert werden. Meine personliche Problemldsung in
der Lehre heiBt ,,Sowohl - als auch“: Elementarisierung der Lehre in den Basis-
Vorlesungen und diskursive Vertiefung bzw. Weitung in Spezialvorlesungen.

3. Zwischen Kommunikation und Diskurs? Zu meinem Weg als Lehrer der
Theologie

Der dritte Eckpunkt, den ich noch erdrtern mochte, ist die jeweilige Entwicklung
des/der Lehrenden der Theologie. Da ich hier nur aus der Perspektive meiner
Biographie sprechen kann, mdchte ich aufgrund der Kontingenz eines solchen
theologischen Werdegangs nur sehr weichenstellende Aspekte erwihnen.

13 MittelstraB, Jiirgen, Die Hauser des Wissens, Frankfurt/M. 1998, 125.

14 Schupp, Franz, Schopfung und Siinde, Diisseldorf 1992, 543.

15  Tendenzen eines mit neo-orthodoxer Eindeutigkeit auffahrenden Theologieverstindnisses
mache ich in Thomas Rusters Schrift, Der verwechselbare Gott. Theologie nach der Ent-
flechtung von Christentum und Religion (QD 181), Freiburg/Basel/Wien 2000, ausfin-
dig. Vgl. dazu die ausgezeichnete Rezension von Alois Halbmayr, Eine neue Eindeutig-
keit? Thomas Rusters Plidoyer fiir eine Entflechtung von Christentum und Religion, in:
SaThZ 5 (2001) 144-166.
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In meiner Studienzeit haben mich vor allem zwei Lehrer der Dogmatik ge-
prigt: Gottfried Bachl und Walter Raberger. Der eine lehrte mich den ,existenz-
hermeneutischen Blick“, der andere den ,kritisch-sprachpragmatischen Blick®.
Als Assistent von Raberger habe ich allerdings bei der Ausiibung professioneller
Theologie zunichst seine Spuren weiterverfolgt und in der Schule der Kritischen
Theorie, der Kommunikationstheorie von Habermas und der Politischen Theolo-
gie von Metz und Boff gelernt. Mein eigenes Verstindnis von Systematischer
Theologie, das sich in diesen Denktraditionen geformt hat, méchte ich so umrei-
Ben: Systematische Theologie ist rationale Reflexion christlichen Glaubens auf
diskursive, d.h. auf eine mit der Philosophie, den Human- und Naturwissen-
schaften im Gesprich stehende Weise; sie ist gesellschaftsrelevante ,, Pragmati-
sierung “ des Glaubens, weil das ,,Dogma“ ein Freiheit und Befreiung forderndes
»Pragma“, kurz: lebens- und handlungsleitende Orientierung ist; sie ist schlief-
lich eine subjekt- und personerschlieBende Hermeneutik, die den Weg der Per-
sonwerdung und Individuation unterstiitzt.

Allerdings haben mich in den letzten Jahren sowohl die Herausforderung im
Horsaal als auch die Signatur unserer Zeit veranlasst, den weitgehend liegen ge-
lassenen ,existenzhermeneutischen® Blick stark aufzugreifen. Dieser scheint mir
inzwischen deshalb unverzichtbar zu sein, weil die zunehmende Individualisie-
rung und der Traditionsabbruch nur dadurch aufgefangen werden kann, dass wir
uns die Existenzsituation heute und die je eigene Biographie bis hinein in deren
tiefenpsychischen Strukturen bewusst machen. Ein Weg, um dieser Herausforde-
rung im Horsaal gerecht zu werden, ist die ., Narrativierung® des theologischen
Diskurses. Denn sowohl die menschliche Person als auch die jiidisch-christliche
Tradition sind ja urspriinglich narrativ strukturiert.’® Was dies fiir meine
Lehrtitigkeit bedeutet, mochte ich in einem letzten Punkt erortern.

4. Prinzipien einer Horerlnnen bezogenen Lehrform

Systematische Theologie zu lehren, stellt alle Beteiligten vor die Herausforde-
rung, in welcher Weise eine diskursive Theologie, deren klassische Lehrform
der monologische Traktat ist, kommunikativ werden kann und soll. Auf dem
Hintergrund meines metatheoretischen Konzepts der Systematischen Theologie
zeigt sich die Verschrankung von Narrativitit und Diskursivitit auf folgende
Weise:

16 M.E. ist die Plausibilititskrise nicht nur eine Krise der theologischen Begriindbarkeit der
christlichen Tradition, sondern vielmehr noch eine ,Erzihlkrise“ des Glaubens. Wo
Glaube nicht mehr ,erzihlt“ wird, bricht dem Diskurs das Fundament weg. Diese
Konstellation ist die Ausgangslage heute im Unterschied zu friiher.
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Die Sprechakttheorien von Biihler und Habermas zeigen auf, dass wir im
Sprechen bekanntlich immer drei ,, Welt-beziige®, mit denen jeweilige Geltungs-
anspriiche korrespondieren, etablieren. Jedes Sprechen weist einen (1) Gegens-
tandsbezug (mit dem Geltungsanspruch der Wahrheir), (2) einen Intersubjektivi-
tasbezug (mit dem Geltungsanspruch der Richrigkeif) und (3) einen Subjektbezug
des jeweils Sprechenden (mit dem Geltungsanspruch der Wahrhaftigkeit) auf.
Angewendet auf die theologische Lehre konstituieren wir in ihr alle drei ,,Welt-
Ebenen® und Geltungsanspriiche: Sie muss die Wahrheir des Glaubens im Kon-
text der je neuen Zeit aus- und ansagen; sie hat die gesellschafiliche Normartivitéit
des Christseins zu begriinden und praktisch einzubringen; sie soll den Menschen
auf dem Weg fordern, ein/e authentische/r Hérer/in des Wortes zu werden.
Uberblicken wir die Geschichte der Theologie, so machen wir die verbliiffende
Feststellung, dass sich Systematische Theologie jeweils paradigmatisch tatsich-
lich an einem dieser drei Beziige festmachen kann und dementsprechend eine
ontologische (z.B. Karl Rahner), eine ethisch-gesellschaftskritische (z.B. Johann
Baptist Metz) oder eine existenziale (z.B. Gottfried Bachl) Gestalr hat.”

Dieses formale Schema vor Augen stellt uns nun konkret die Lehre vor die
Frage: Auf welchen Kompetenzerwerb hin sollen wir lehren? Da die Herausfor-
derung unserer Zeit darin liegt, dass die Erosion der christlichen Glaubenstradi-
tion und die gesteigerte Individualisierung in der Spatmoderne nur durch eine
verstirkte ,Personalisierung“ christlichen Glaubens beantwortet werden kann,
besteht mein Lehransatz darin, diese existenziale Gestalt der Lehrtradition her-
auszuarbeiten und sie mit den anderen Ebenen in Verbindung zu bringen. Tat-
séchlich korrespondiert dies mit dem Eindruck, dass vor allem junge Theologie-
studierende von der dogmatischen Lehre nicht zuerst eine Antwort auf die Frage:
Was kann ich wissen? — Was ist wahre Lehre?, auch nicht mehr auf die Frage:
Was soll ich tun? - Was ist die rechte Praxis? erwarten, sondern eine Antwort
auf die Frage finden wollen: Was darf ich hoffen? — Wie wird mein Leben wahr-
haftig?

Diese ,Personalisierung® bzw. Existenzialisierung der theologischen Lehre
bedeutet, dass die Relevanz der christlichen Tradition in ihren kognitiven und
praktisch-gesellschaftlichen Geltungsanspriichen mit dem je eigenen individuellen
Sinnsystem und der Lebensbiographie in eine kreative, subjektfordernde Bezie-
hung gebracht wird. Wie dieser Ansatz in einer klassischen Vorlesung oder in
einer Spezialvorlesung durchgefiihrt wird, kann natiirlich hier nicht demonstriert
werden. Aber insgesamt ergeben sich fiir mich daraus einige Prinzipien, nach
denen ich die Traktate und Themen in Vorlesungen bzw. Seminaren ,didak-
tisch® ausrichte.

17 Zur Anwendbarkeit dieses Schemas etwa fiir die Ordnung der diversen
schopfungstheologischen Ansitze siehe meine Publikation: Im Haus des Lebens. Eine
Theologie der Schopfung, Regensburg 2001, 122-136.
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Existenzialisierung: Unter Existenzialisierung der Lehre verstehe ich die
dialektische Verschrinkung von subjektiver Sinndeutung und tradierter Sinnver-
mittlung. Diese Existenzialisierung zielt allerdings nicht auf eine Ontologie der
Existenz, sondern auf die Erhellung von Lebensbedingungen heutigen
Menschseins und seinen Fragen nach Gliicken und Misslingen des Lebens. Sie
stellt also einen pragmatischen Anspruch, insofern Sinn je schon in konkrete Le-
benspraxis und kulturell vorgegebene Kontexte eingebettet ist. Ziel der Existen-
zialisierung ist im Letzten das personalisierende Potenzial des biblisch-christli-
chen Glaubens sichtbar und als Angebot fiir den eigenen Lebensentwurf relevant
zu machen. Damit dies gelingt, bedarf es eines Wechsels von narrativer und dis-
kursiver Sprachformen in der Vorlesung. Wenn moglich greife ich literarisch
verarbeitete Lebenssituationen auf, um identifizierbare bzw. problematisierbare
Formen menschlichen Lebens und seiner Sinn- bzw. Widersinnerfahrungen
sichtbar zu machen. Wichtig ist, dass das dialektische Hin und Her von Narrati-
vitat und Reflexivitit gelingt, so dass beide Kommunikationsformen in ibrer Ei-
genart bewahrt, aber zudem von der je anderen herausgefordert werden.

Elementarisierung: Nicht nur das immer kleiner werdende Stundenausmalf
systematischer Vorlesungen, sondern ebenso die zunehmende hermeneutische
Distanz der Studierenden zu tradierten Glaubens- und Lehrgehalten erfordert
eine (bekanntlich schon von Rahner geforderte) Elementarisierung des Stoffs
(Kurzformeln des Glaubens). Es kann ja langst nicht mehr darum gehen, die
Fiille einer zweitausendjihrigen Tradition mdglichst liickenlos aufzubereiten,
sondern eine sowohl vor der Tradition als auch vor der aktuellen Zeitsignatur zu
verantwortende Auswahl der Themen vorzunehmen. Hier ist wieder entschei-
dend, die Lebendigkeit wie die kontextuelle Gebundenheit der Tradition vor Au-
gen zu fithren.

Dialogisierung: Mit diesem Begriff meine ich nicht eine dialogische Lehr-
form zwischen Lehrern und Schiilern (die andere Kommunikationsforen braucht
als den Horsaal), sondern die rigorose Offnung des theologischen Denkens auf
philosophische, wissenschaftliche und literarische Diskurse. Die Dogmatik kann
nicht sinnvoll mehr als geschlossene religidse Symbolwelt entworfen werden.
Die , Vertikale® der Tradition muss mit der ,,Horizontalen“ der wissenschaftli-
chen Diskurse in Verbindung gebracht werden.

Gesellschafilich-kulturelle Relevanzerhellung: Die rationale Reflexivitit der
Dogmatik ist immer Ausdruck der teilnehmenden Perspektive unserer Kommu-
nikation. Darum ist die kulturelle und gesellschaftliche Relevanz religidser Uber-
zeugungen (selbst-)kritisch freizulegen. Nicht zuletzt soll dadurch auch der Ge-
fahr der Privatisierung des Glaubens, der mit einer verstirkien Existenzialisie-
rung einhergeht, entgegengewirkt werden. Das praktische Ziel dieses Prinzips ist
die theologische Wahrnehmung der . Autoritdt der Leidenden“ (Metz) und die
Einweisung in solidarisches und mitfithlendes Handeln.
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Metareflexivitdt: Ein letztes Prinzip scheint mir als Lehrziel von unverzicht-
barer Bedeutung zu sein. Systematische Theologie ist Einiibung der Studierenden
in die Kunst des Argumentierens und Begriindens. Theologie lernt man, indem
sie als Handwerk (C. Sedmak) und nicht als Asthetische Inszenierung oder als
konfessorische Mission betrieben wird. Es gilt, erkennbar zu machen, worauf
Argumentationen aufbauen, aus welchen Interessen sie sich speisen, welche Er-
kenntnisse sie hervorbringen oder verdecken. Darum ist eine wissenschafistheo-
retische und methodologische Reflexion in jedem Traktat durchzufiihren. Nur so
kann Theologie den eigenen Anspruch bewahren, wissenschafiliche Theologie zu
sein, die ihren Ort an Universititen hat.'® (Systematische) Theologie treiben heiBt
die Fihigkeit zu erwerben, um die Identifikation mit (Glaubens-)Sinn zu wissen
und sie dem Forum der Vernunft auszusetzen sowie den Einspruch und Wider-
spruch der Anderen, seien es Anders- oder auch Nichtgliubige zu héren, zu ver-
stehen und zu verarbeiten.

5. Schlussbemerkung

Dieses theoretische Konzept, das im Hintergrund meiner dogmatischen Vorle-
sungen steht, erprobe ich derzeit in einem Lehrzyklus, der in Linz 12 Semester-
wochenstunden Traktate und (fiir Fachtheologlnnen und Religionspiadagoginnen)
zusitzlich 4 Wochenstunden Spezialvorlesungen anbietet. Die Aufteilung in Ba-
sis- und Spezialvorlesungen hat sich sehr bewahrt. Wir halten an der klassischen
Traktatform fest, weil sie die Vermittlung kompakten Grundwissens leistet, das
durch kommunikative Methoden oder eigenes Literaturstudium nicht geleistet
werden konnte. Der grofe Arbeitsaufwand des Lehrenden besteht allerdings
darin, eigene Lehrbehelfe fiir die Examina zur Verfiigung zu stellen, denn weder
die neveren Handbiicher noch die einschlagigen monographischen Darstellungen
der Traktate entsprechen diesem Ansatz. Was noch fehlt, ist eine eigene Form
der kommunikativen Verarbeitung und Reflexion des in den Vorlesungen Dar-
gelegien. Insofern ist die hier vorgelegte Perspektive und Praxis noch keinesfalls
fertig entwickelt. Die Akzeptanz vonseiten der Studierenden und die wissen-
schaftstheoretische Plausibilitit geben Anlass, in dieser eingeschlagenen Rich-
tung weiterzugehen.

18  Vgl. Schmidinger, Heinrich, Hat Theologie Zukunft? Ein Plidoyer fiir ihre Notwendig-
keit, Innsbruck-Wien 2000.
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,Thesen zur inhaltlichen Bestimmtheit des Glaubens
und zur Aufgabe der Dogmatik

Helmut Hoping/Jan Heiner Tiick, Freiburg i.Br.

La théologie a ses raisons que la raison ne connait pas

Zur Selbstverstandlichkeit wurde, dass nichts mehr, was die Theologie betrifft,
selbstverstandlich ist. Langst hat sich die Theologie in einen Plural von Theolo-
gien aufgefachert, die unter Rickgriff auf ganz unterschiedliche philosophische
Ansitze den vielfaltigen Kontexten und Herausforderungen der Zeit zu entspre-
chen suchen. Natiirlich war die Theologie niemals eine einzige — schon das Neue
Testament kennt eine Vielfalt von Theologien. Doch stellt sich die Frage, ob der
verschérfie theologische Pluralismus den einen Glauben in der Vielfalt seiner
Stimmen auf Dauer angemessen bezeugen kann, oder ob nicht der ,Logos“, auf
den die Theologie verpflichtet ist, hinter den disparaten Standpunkten seine se-
mantische Bestimmtheit einzubiifen droht. Denn nicht zu unterschitzen ist, dass
mit der Offnung der Theologie gegeniiber den humanwissenschaftlichen Diskur-
sen die Gefahr wichst, ,den eigenen Status im Geflecht wechselseitiger Verein-
nahmungsversuche zu verlieren“ (Jirgen Habermas).

Eine Theologie, die den heutigen Herausforderungen entsprechen will,
muss 1. zeitdiagnostische Kompetenz aufweisen, 2. die Wahrheit des {iberliefer-
ten Glaubens zur Geltung bringen und 3. im Lebenszusammenhang der Kirche
verankert sein.

1. These: Will sich Theologie in der entwickelten Moderne nicht in einen Binnen-
diskurs einschliefien, will sie auch in sdkularen Kontexten ihr Sinnpotential ein-
bringen, bedarf sie einer geschdrften Zeitdiagnostik, damit das, was sie zu sagen
hat, in der Zeit, in der sie steht, auch gehirt werden kann. Dies macht eine Re-
zeption vor allem philosophischer, kulturanthropologischer und soziologischer
Ansdtze erforderlich.

Der lebensweltliche und religiése Pluralismus der entwickelten Moderne wider-
setzt sich einer religidsen Sinndeutung, die von allen als verbindliche Orientie-
rung angesehen wird. Gleichwohl ist unserem bewussten Leben ein nicht zu be-
seitigendes Bediirfnis nach umfassender Sinndeutung, wie sie in den grofien Re-
ligionen vorliegt, eingeschrieben. Was neben dem lebensweltlichen und religi6-
sen Pluralismus zur Signatur der entwickelten Moderne gehort, kann hier nur
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stichwortartig, mit Blick auf die damit verbundenen Herausforderungen fiir die

Theologie, aufgefiihrt werden:

- Autonomie des Subjekts und ihre postmoderne Infragestellung

- Traditionsabbruch und Autoritatskrise

- Globalisierung und Partikularisierung

- Monotheismus - Gewalt - Fundamentalismus

- Pluralitit und Ungleichzeitigkeit kultureller, gesellschaftlicher und politischer
Kontexte

- Asthetisierung der Lebenswelt und Philosophie der Lebenskunst

- Totalisierende und nivellierende Wirkung der elektronischen Medien

Auf diese Herausforderungen reagieren unterschiedliche Theologie-Konzepte wie

Hermeneutische Theologie, Transzendentaltheologie, Postmoderne Theologie im

Anschluss an Derrida, Foucault, Lévinas, ,Radical Orthodoxy“, Poetische Dog-

matik, Liturgical Theology, Pluralistische Religionstheologie, Neue Politische

Theologie, Befreiungstheologie, Feministische Theologie, Post-Shoah-Theologie,

Medientheologie.

Die Pluralitit der Theologie-Konzepte ist legitim, da ein einzelnes Konzept
heute nicht mehr in der Lage ist, auf alle Herausforderungen umfassend zu ant-
worten. Theologie ist allerdings einer Identitatsdiffusion ausgesetzt, wo sie ihr
hermeneutisches Geschéft mit stindigen Metamorphosen des Zeitgeistes ver-
wechselt. Umgekehrt fiihrt die ausschlieBliche Beschrinkung auf historische Re-
konstruktionen zu einer Halbierung der Theologie, die angesichts des ,,forcierten
Pluralismus“ (Wolfgang Welsch) das immer auch anstoBige Sinnpotential des
Glaubens in die Gegenwart einzubringen hat. Theologie-Konzepte sind in dem
MaBe weiterfiihrend, als es ihnen gelingt, die iiberlieferte Glaubenswahrheit in
neuen Fragekontexten zur Geltung bringen.

2. These: Systematische Theologie ist anderes und mehr als Religionsphiloso-
Phie, Religionswissenschaft oder Religionsgeschichte. Sie ist bestimmt durch die
Vorgaben der Schrift, das apostolische Credo, die damit verbundene Lehre und
den Raum der Liturgie, dem das Symbolum entstammt. Ihre Aufgabe ist die her-
meneutische Erschlieffung der Glaubensiiberlieferung, die auf historische Rekon-
struktionen der entsprechenden Zeugnisse angewiesen ist, ohne sich darauf be-
schrinken zu kdnnen.

Der Theologie geht ein Wort voraus, das sie sich nicht selbst zu geben vermag
und auf das sie im Glauben bezogen ist. Deus dixit. Theologie ist ,Wort von
Gott her* (Hans Urs von Balthasar). Die biblischen Schriften des Alten und des
Neuen Testaments dokumentieren das Wort Gottes in menschlicher Sprache. Sie
bezeugen das geschichtliche Handeln Gottes in Zeugnissen, denen die Glaubens-
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gemeinschaft bleibenden kanonischen Charakter zuspricht. Daher ist die Theolo-
gie auf die Schrift als primdre Norm des Glaubensverstehens bezogen.

Die Spanmung zwischen verbindlicher Glaubensurkunde einerseits und ge-
schichtlicher Sprachgestalt andererseits wirft allerdings die Frage nach dem Ver-
hiltnis von theologischer und philologischer Methode auf. Historisch-kritische
und literaturwissenschaftliche Instrumentarien haben unleugbar einen vertieften
Zugang zu den biblischen Schriften ermoglicht. Gleichwohl eignet ihnen dort,
wo sie die biblischen Schriften ausschlieBlich als literarische Texte und nicht
mehr als Glaubenszeugnisse in den Blick nehmen, ein ,.methodischer Atheis-
mus“, der in der Gefahr steht, den theologischen Zugang zu bestreiten.

Die disparaten Forschungsergebnisse der historisch-kritischen Exegese zei-
gen zudem, dass sich die Schrift nicht einfach selbst interpretiert. Die biblischen
Schriften miissen daher immer auch auf den Uberlieferungshorizont der Sprach-
und Interpretationsgemeinschaft der Kirche bezogen werden, wie dies beispiels-
weise in der neueren, an der final form des kanonischen Textes orientierten Exe-
gese geschieht. Bei der Schrifthermeneutik ist das Credo, das seinen genuinen
Ort in der Liturgie hat, als unersetzbare Interpretationsregel anzusetzen. Eine
Hermeneutik des Glaubens ist gleichermaBen auf die fiber das Credo hinausge-
hende authentische Glaubensiiberlieferung bezogen. Tradieren und bezeugen
kann die Theologie den Glauben nur, wenn sie seine inhaltliche Bestimmtheit af-
firmiert. Damit unterscheidet sie sich von radikalen Formen negativer Theologie,
die dazu tendieren, die Bestimmungslosigkeit zur einzigen Bestimmung zu ma-
chen, und so die Tradierung des Glaubens erschweren, wenn nicht unmdglich
machen.

3. These: Die inhaliliche Bestimmitheit und der universale Anspruch des christli-
chen Glaubens verlangen eine entsprechende philosophische Denkform, die mit
dem Universalismus des biblischen Monotheismus und der forischreitenden
Selbstreflexion im modernen Denken vertriglich ist. Theologie ist nicht mit jeder
im Bereich der Philosophie vertretenen Position vereinbar.

Die Theologie braucht das philosophische Denken, darf dabei aber nicht verges-
sen, dass der Logos Gottes Fleisch geworden ist und von Gott geredet hat
(Joh 1,1.14). Philosophische Ansitze, die einen ersten Anfang (arche) sprach-
spielpluralistisch oder dekonstruktivistisch unterlaufen, suspendieren die Grund-
lagen, auf die Theologie konstitutiv bezogen ist. Ein Denken, das den Unter-
schied zwischen Ja und Nein diskursstrategisch in die Schwebe bringt, macht es
unmoglich, das Ja, das Gott in Jesus Christus gesprochen hat (2 Kor 1,20), zur
Geltung zu bringen. Wird namlich ein unendlicher Aufschub (différance) von
Sinn postuliert, gibt es im Pluralismus der Meinungen und Standpunkte kein
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Hletztes Wort® (Thomas Nagel) mehr, das als das Allgemeine der Vernunft Vor-
aussetzung fiir das Verstehen von Gottes endgiiltigem Wort ist.

Gegen das Dogma, das eine ,hermeneutische Punktsetzung®, die ,, Verkiin-
digung eines semantischen Abschlusses® (George Steiner) darstellt, wird inzwi-
schen auch in der Theologie auf prinzipielle Deutungsoffenheit gesetzt, wenn
etwa eine zeit- und kontextiibergreifende Moglichkeit des Verstehens von Wahr-
heit bestritten wird. Zum Glauben aber gehort das ,Punktum des Glaubens®
(Erik Peterson). Theologie, die auf das Verstehen des Glaubens abzielt, versucht
durch ihre sprachliche Bestimmtheit der inhaltlichen Positivitit des Offen-
barungshandelns Gottes zu entsprechen. Der intellectus fidei hat bei aller Vorliu-
figkeit menschlichen Erkennens dariiber Rechenschaft abzulegen, worauf der
Logos der christlichen Hoffnung griindet (1 Petr 3,15).

Grundwahrheit des christlichen Glaubens ist Gottes endgiiltige Offenbarung
in der Person und Geschichte Jesu Christi, fiir deren hermeneutische Erschlie-
Bung nicht jede Denkform gleich gut geeignet ist. Im Ereigniszusammenhang
von Verkiindigung, Tod und Auferweckung Jesu Christi manifestiert sich Gottes
duberste Zuwendung zum Menschen, die definitiver Ausdruck seiner freien
SelbsterschlieBung ist. Um diese SelbsterschlieBung Gottes theologisch zu be-
denken, kommt dem Freiheitsdenken der Neuzeit, das durch die christliche Of-
fenbarung wesentlich mitinspiriert ist, wegen der fortschreitenden Selbstreflexion
im modernen Denken, eine privilegierte Bedeutung zu (Thomas Propper). Dies
gilt auch dann, wenn sich das christliche Freiheitsverstindnis (Gottebenbildlich-
keit, Siinde, Gnade) einer letzten Synthese von Erldsungsbotschaft und neuzeitli-
chem Freiheitsgedanken entzieht.

4. These: Das Credo ist nicht zuféllig mit der Liturgie verbunden. Zum Glauben
gehort die Liturgie, in der Gottes Wahrheir aufleuchtet und verkiindet wird. Wo
diese ihre lebensbestimmende Kraft verliert, kann der Glaube und sein prakti-
scher Vollzug auf Dauer nicht intake bleiben. Liturgie und Dogma sind der
Grund, warum sich die Theologie einer akademischen Neutralisierung wider-
Setzt. Sie bewahren die Theologie vor einer Abldsung vom Lebenszusammenhang
der Kirche.

Glaube ist die Antwort des Menschen auf das ergangene, durch Menschen be-
zeugte und iiberlieferte Wort Gottes. Daher gehort das Gebet als Rede zu Gott zu
den Grundlagen der Theologie als verniinftiger Rede von Gott. Das Argument
verbindet die Theologie mit der Philosophie und den Wissenschaften, das Gebet
verweist sie auf die Liturgie. Der Theologe spricht iiber Gott nicht ,,von auBen®,
sondern aus einer Beziehung zu Gott heraus, die konstituiert ist durch das Gebet.
Die Identitit des glaubigen Menschen wurzelt letztlich in der Acclamatio Nomi-
nis Dei,
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Das Credo hat nicht zufillig seinen genuinen Ort in der Liturgie der christli-
chen Initiation. Der Glaube und sein Ausdruck in der liturgischen Feier gehoren
von Beginn an zusammen. Ohne Verbindung der Theologie mit der Liturgie wird
deren begriffliche und methodische Strenge auf Dauer ihren Gegenstand aus dem
Blick verlieren. Eine Theologie, die sich von Gebet und Liturgie abldst, entzieht
sich den Boden, auf dem sie stehen miisste, um produktiv und weiterfiihrend sein
zu konnen. In einer altkirchlichen Abhandlung iiber das Gebet heifit es: ,, Wenn
du ein Theologe bist, betest du richtig, und wenn du richtig betest, bist du ein
Theologe“ (PG 79, 1179). Gleichzeitig ist eine Theologie, die diesen Zusam-
menhang ausblendet, nicht mehr in der Lage, die gegenwirtigen Erosionstenden-
zen in der Glaubenspraxis kritisch zu reflektieren. Die inhaltliche Bestimmtheit
des Glaubens muss auch an seinen praktischen Vollziigen ablesbar sein, in einer
Spiritualitit, die vom Zentrum der Offenbarung lebt.

Gebet, Liturgie und Dogma verhindern ein Auseinanderklaffen von theolo-
gischer Reflexion und gelebtem Glauben. Dogmatik und Liturgiewissenschaft ge-
horen, auch als voneinander zu unterscheidende theologische Disziplinen, eng
zusammen. Die Liturgiewissenschaft hat es mit dem Glauben sub specie cele-
brandi, die Dogmatik mit dem Glauben sub specie doctrinae zu tun. Schon in ih-
rem Titel bringt die Dogmatik die Verpflichtung des theologischen Denkens auf
die christliche Glaubenslehre zum Ausdruck.

5. These: Dogmarik ist die zusammenhingende Darstellung der chrisilichen
Glaubenslehre und die Erdrterung des mit thr verbundenen Wahrheitsanspruchs.
Unm sich der diachronen und synchronen Identitit des Glaubens zu vergewissern,
sind Dogmen- und Theologiegeschichie sowie theologische Hermeneutik unver-
zichtbare Arbeitsgebiete der Dogmatik. Die Aufgabe der Dogmatik in der Lehre
besteht darin, elemeniare und/oder vertiefie Kennnisse der christlichen Glau-
benslehre zu vermitteln sowie zu einer enisprechenden theologischen Urteilsbil-
dung zu beféhigen.

Die Dogmatik fragt nach dem Authentischen und Verbindlichen des Glaubens.
Sie ist eine wahrheitsverpflichtete Hermeneutik des Glaubens, also ein Uberset-
zungsvorgang, durch den sich der Glaube seiner diachronen und synchronen
Identitit vergewissert. Die Dogmatik ist auf eine vitale biblische Theologie ange-
wiesen und verhilft durch dogmen- und theologiegeschichtliche Orientierung so-
wie theologische Hermeneutik zur Verdeutlichung und Weitergabe des Glaubens.
Dadurch leistet sie einen Beitrag zur christlichen Erinnerungskultur. Denn neben
der memoria passionis et resurrectionis im christlichen Kult ist es das kulturelle
Gedichmis, das auch und gerade die christliche Identitét stiftet.

Die hermeneutische ErschlieBung des Glaubens vermittelt, entsprechend des
jeweiligen Studienganges, elementare und/oder vertiefie Kenntnisse zu den The-
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men der christlichen Dogmatik und beféhigt zu einer entsprechenden theologi-
schen Urteilsbildung. Ausreichende theologische Kenntnisse und theologische
Urteilsbildung sind unabdingbar, will man in Sachen des Glaubens, der wissen-
schaftlichen Theologie und der Kirche richtig orientiert sein und im Zeitalter des
Pluralismus weder der Gefahr des Dogmatismus noch der Beliebigkeit erliegen.

Die Vermittlung von Kenntnissen dogmatischen Wissens und die Befdhi-
gung zu einer theologischen Urteilsbildung wird heute in verschiedenen Studien-
gangen erwartet: Diplom, Kirchliche Priifung, Lehramtsstudienginge: Primar-
und Sekundarstufe I und II, Bachelor, Master. Entscheidend ist, dass bei allen
Studiengédngen, auch bei solchen, die weniger als zehn Semester umfassen, zu-
verlassig in die christliche Glaubenslehre eingefithrt und diese rational durch-
leuchtet wird.

Da ein christliches Basiswissen heute bei den Studierenden nicht mehr ein-
fach vorausgesetzt werden kann, ist eine Einfilhrung in das christliche Heilsmy-
sterium erforderlich. An der Theologischen Fakultit der Albert-Ludwigs-Univer-
sitit Freiburg geschieht dies neuerdings durch eine fiir alle Studiengénge ver-
pflichtende Lehrveranstaltung (Grundkurs I), die eine Kolloquialvorlesung mit
begleitendem Lektiireseminar umfasst. Ziel ist eine hermeneutische Erschliefung
des Credo auf erster Reflexionsstufe. Diese einfilhrende Lehrveranstaltung
schlieft mit Studientagen ab, die interdisziplinir (biblisch, historisch, systema-
tisch, praktisch) angelegt sind und ein ausgewahltes Themenfeld vertiefen (z.B.
Gottesbilder, Allmacht und Giite Gottes). In Verbindung mit der Einfiihrung in
die christliche Glaubenslehre steht eine ebenfalls fiir alle Studiengéinge ver-
pilichtende einfiihrende Lehrveranstaltung zur biblischen Theologie (Grundkurs
II). Auf diesem Fundament bauen die weiteren Lehrveranstaltungen im Fach
Dogmatik auf.

An Fakultiten und Fachbereichen, in denen ausschlieflich Lehramtsstudien-
génge angeboten werden, ist eine Elementarisierung anzustreben, eine wesentlich
unverkiirzte Darstellung der christlichen Glaubenslehre, die sich an Aufbau und
Inhalt des Credo zu orientieren hat. Dies macht eine Zusammenlegung von
Traktaten bzw. inhaltliche Schwerpunktsetzungen erforderlich, bei der folgende
Einteilung vorstellbar wire: 1. (la) Gottes- und Schopfungslehre; 2. (1b)
Christologie/Soteriologie; 3. (2a) Pneumatologie/Gnadenlehre, Eschatologie; 4.
(2b) Ekklesiologie, Sakramentenlehre.

Das Projekt einer dogmatischen Theologie stoBt in der postmodernen
Offentlichkeit zunehmend auf skeptische Vorbehalte. Diese Skepsis resultiert aus
einer Mentalititslage, die das Lob der Vielheit mit der prinzipiellen Bestreitung
unbedingter Geltungsanspriiche verbindet, ohne den Dogmatismus dieser
Bestreitung selbst noch einmal in Frage zu stellen. Die Vergleichgiiltigung letzter
Fragen, die aus diesem ,, Abschied vom Prinzipiellen“ (Odo Marquard) erwichst,
trifft sich wohl nicht ganz zuféllig mit religionsfreudigen neopaganen Tendenzen,
die ihrerseits neue Fundamentalismen auf den Plan rufen. Zwischen einem skep-
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tischen Relativismus und einem starren Dogmatismus, sucht die Dogmatik die
befreiende Botschaft des christlichen Glaubens zu bedenken und dessen univer-
salen Anspruch zur Geltung zu bringen. Die grassierende Theologiemiidigkeit in
der Offentlichkeit kann nicht einfach gelassen hingenommen werden. Doch bleibt
zu bedenken, was Erik Peterson in seinem Aufsatz ,,Was ist Theologie?“ no-
tierte:

~Man klagt sooft iiber die Interesselosigkeit weiter Kreise gegeniiber der Theologie. Es

gibt ein einfaches Mittel dagegen. Man habe den Mut, wieder in der Sphére zu leben, in

der das Dogma vorkommt, und man kann gewiss sein, dass sich die Menschen fiir die
Theologie wieder interessieren werden®.
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Zur Situation und zu Perspektiven
systematisch-theologischer Lehrerbildung)

Ralf Miggelbrink, Essén
£

0. Vorbemerkung

Meine Uberlegungen haben vorlaufigen Charakter. Sie gehen aus von meinen
Erfahrungen in der Lehrerbildung der Universitit Essen. Thetisch, pointiert und
sehr knapp sollen hier Aspekte einer gesprachsweise zu vollziehenden Suchbe-
wegung vorgetragen werden. Ich fokussiere die bildungstheoretische Frage nach
den Inhalten systematisch-theologischer Lehre. Die in der Gegenwartspidagogik
demgegeniiber iiberwiegende Frage nach dem Vermittlungsstil von Inhalten tritt
dabei in den Hintergrund. Allerdings stiitzen auch meine vom inhaltlichen Ende
herkommenden Uberlegungen die These von der Korrelation zwischen Inhalt und
Form in der theologischen Lehre'. Es gehort zum wesentlichen Kern aller theo-
logischen Rede, dass sie Gottes befreiendes, menschliches Subjektsein ermégli-
chendes und verwandelndes Wirken unter den Menschen so mitzuteilen und aus-
zulegen hat, dass dieses Wirken Gottes durch seine theologische Auslegung im
kontextuell situierten Leben der Lernenden und der Lehrenden seine Kraft ent-
faltet.

1. Der Kontext
1.1. Die Krise des Spekulativen

Die Systematische Theologie ist in der Lehrerbildung heute mit einer iiberra-
schend problematischen Ausgangssituation konfrontiert. Der Zusammenhang
zwischen einer Verinderung des eigenen Lebens und theologischen Inhalten
scheint nirgendwo ferner zu liegen als ausgerechnet in den Fichern der Systema-
tischen Theologie. Folgende Faktoren bedingen diese neue Situation:

Weder Schulen noch Gemeinden haben bei den Studierenden ein systema-
tisch-theologisches Vorverstindnis aufgebaut, an dem die theologische Lehre an-
kniipfen konnte. Weder Predigt noch gemeindliche Jugendarbeit konfrontiert mit
einem systematischen Glaubenswissen. Die Vorstellung der rationalen
Verhandelbarkeit und Wahrheitsféhigkeit von Glaubensaussagen ist fiir viele

1 Scharer, Matthias/Hilberath, Bernd Jochen, Kommunikative Theologie. Eine Grundle-
gung, Mainz 2002, 123.
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Studierende so fernliegend, dass die Diskussion von Glaubensinhalten als iiber-
fliissig erscheint.

Ungeachtet der groBen Akzeptanz enzyklopadischer Lexikographie auf dem
Buchmarkt und ungeachtet des immer wieder laut werdenden Rufes nach einem
Kanon des literarischen und kulturgeschichtlichen Wissens gilt in der Schule das
padagogische Dogma: Man kann nicht alles wissen, sondern jeweils nur Einzel-
nes, Besonderes. Die Wirksamkeit des padagogischen Prinzips des Exemplari-
schen scheitert unter dieser Voraussetzung an seiner inneren Widerspriichlich-
keit: Das Exemplarische ist exemplarisch eben nur fiir den besonderen und be-
grenzten Horizont des Lehrenden, keineswegs aber erschlieBt es allgemeine Ge-
setze des Seins. Das Unterfangen einer Dogmatik, den christlichen Glauben im
Ganzen der Welt deuten und verstehen zu wollen, erscheint aufgrund ihrer schu-
lischen Vorbildung den Studierenden notwendig als naiv.

Die Situation wird durch den Cyber-Mythos verschirft: Im world wide web
brandet die unverstandene und unverstehbare Welt ins Wohnzimmer und gliick-
lich ist, wem es irgendwie gelingt, im Unbegriffenen und Unbegreiflichen ein
wenig mitzusurfen, ohne unterzugehen. Der Schliissel zu dieser Welt des Surfens
ist nicht das deduktiv dozierende Lehrbuch, sondern das Experiment von Ver-
such und Irrtum. Die Welt im Netz erscheint fir die meisten user nicht unter der
Wahrheitsfrage, sondern unter der Fragestellung von Funktionieren oder Nicht-
funktionieren.

In der skizzierten Situation erscheint Handeln nicht mehr als bewusste Welt-
gestaltung, sondern als Zurechtkommen in einer undurchschaubaren Welt, in der
es Biotope der Handhabbarkeit des insgesamt Undurchschaubaren gibt. Ein sol-
cher Biotop kénnte die Schule sein. Fiir ihr kiinftiges schulisches Handlungsfeld
streben Studierende die Fahigkeit an, als gute Lehrerin mit Empathie und Ver-
stindnis fiir die Kinder Sachverhalte kurzweilig und handlungsorientiert zu pré-
sentieren.

1.2. Die Wende zum Positiven

Die geschilderte Skepsis gegeniiber dem Spekulativen geht einher mit einer gro-
Ben Aufeeschlossenheit fiir positive Lerninhalte. Uberall, wo es etwas zu lernen
gibt, sei es biblisches Einleitungswissen, Wissen um unterschiedliche konfessio-
nelle Traditionen usw., zeigen Studierende Lernbereitschaft. Viele unserer Stu-
dierenden haben die Vorstellung, im Studium lernen zu wollen, was sie spéter zu
lehren haben.

Mit dieser Motivation hat eine vom Ansatz her hermeneutisch verfahrende
Disziplin naturgemiB groBe Schwierigkeiten. Angesichts dieser Beobachtungen
erscheint das klassische Selbstverstindnis der Systematik als einer nachléufigen
Verstehenswissenschaft, die intellektuell zu durchdringen versucht, was an Glau-
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benswissen schon vorausgesetzt werden kann, fragwiirdig. Fiir unsere Studieren-
den ist eine Dogmatik, die durch historisch-genetische Erforschung von Glau-
benslehren deren Wirksamkeit als Glaubenshindernis zu beheben versuchte,
existentiell iiberfliissig geworden.

Aus den dargestellten Beobachtungen ergibt sich die Notwendigkeit, einer
Wende zur Positivitdt der Lehrdarstellung, die allerdings wiederum auf Schwie-
rigkeiten stoft:

Eine grundlegende Schwierigkeit besteht in der Skepsis der Studierenden
gegeniiber jeder weltbildhaften Rede. Wenn Schule mit einem Bildungsziel in
den letzten dreiffig Jahren erfolgreich war, dann mit der Indoktrination einer
Gestalt vermeintlicher Ideologiekritik, die in der intellektuellen Alltagspraxis die
Weigerung bedeutet, irgendeine kohdrente und schliissige Theorie als wahr zu
akzeptieren. Uber allem schwebt das Grunddogma eines banalisierten kritischen
Rationalismus: Es kann so sein, kann aber auch anders sein. Ein weitergehendes
Engagement wire naiv, unkritisch, moglicherweise gar gefdhrlich. Eine kritische
Padagogengeneration hat in der Ubiquisierung der Kritik die Moglichkeitsbedin-
gungen echter Kritik zerstért und eine ganze Generation in einen weltanschauli-
chen Kritizismus gestiirzt. In dieser Situation muss der Versuch der Systemati-
schen Theologie, Systemwissen als Aussage iiber die Wirklichkeit zu vermitteln,
getroffen werden von dem Verdacht ideologischer Indoktrination einerseits oder
hinterweltlerischer Naivitit andererseits.

Die Religionspadagogik trifft dieser Verdacht nicht, wenn sie Glaubensin-
halte als Deutungsleistungen glaubiger Subjekie deutet, die in der Auseinander-
setzung mit Inhalten der biblischen und dogmatischen Tradition innerhalb des
Kommunikationsraumes Kirche eine Identitit ausbilden konnten, die jungen
Menschen als Erfolg versprechendes Modell der eigenen Daseinsbewiltigung im
Angesicht des Lebens in seiner Vielgestaltigkeit angeboten werden kann.

Dennoch entspricht die geforderte neue Positivitit in der Lehrdarstellung
auch im Bereich der Systematischen Theologie dem Erwartungshorizont der Stu-
dierenden. Dazu allerdings ist ein Zwischenschritt notwendig: Fiir die Studieren-
den muss erlebbar werden, dass die angestrebte Professionalitit des Lehrers (das
Zurechtkommen in der Schule) erfordert, dass sich die Studierenden ein sysre-
matisches Grundgeriist theologischen Verstehens und Deutens erarbeiten. Es
muss fiir sie erlebbar sein, dass sie ohne ein solches Grundgeriist keine verbin-
denden Grundaussagen ihres Unterrichts erreichen konnen, keinen ,roten Faden
in der Vielzahl der Themen, die dann verloren und beliebig aneinander gereiht
wilrden, was den Unterricht schwierig und unbefriedigend macht.

Wenn in einem systematisch-theologischen Seminar von der Planung von
Unterricht ausgegangen wird, so kann der gemeinte Zwischenschritt dadurch er-
reicht werden, dass Studierende die Notwendigkeit erleben, ihren eigenen syste-
matisch-theologischen Verstehenshintergrund zu kldren, um iiberhaupt sinnvoll
Unterricht planen zu konnen.
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Bei der Frage nach dem eigenen systematisch-theologischen Verstehenshori-
zont bietet sich die Riickfrage nach einer durch die Autoritit der christlichen
Uberlieferung ausgewiesenen Systematik durchaus an, weil es der Lebenserfah-
rung durchaus entspricht, dass ,Liicken* im eigenen Wissen und Vorstellen durch
Riickgriff auf Autorititen geschlossen werden. Allerdings ist Systematische
Theologie niemals angemessen zu lehren als eine autoritétsgestiitzte Antwortwis-
senschaft. Sie verlangt nach selbst denkenden und sich austauschenden Subjek-
ten. Der systematische Stoff kann ohne ein eigenes Mitdenken und Kommunizie-
ren gar nicht angeeignet werden.

Das hochstrangigste Ziel einer solchen Seminardidaktik ist die Kultivierung
der Einsicht, dass guter Religionsunterricht des systematisch-theologisch denken-
den und selber studierenden, den Austausch suchenden Subjekis bedarf, um zu
gelingen.

Auf dem Umweg eines (positivistisch verstandenen) Lernens ,fiir den Be-
ruf* ist indirekt ein systematisch spekulatives Lernen zu kultivieren, dessen Voll-
zug erlebbar macht, dass die Stellungnahme des Subjekts selbst und die inter-
subjektive Verstindigung notwendige Momente der Ausbildung eines systemati-
schen Horizontes sind. Die heute bisweilen moralisierend-drohend erhobene
Forderung nach der Notwendigkeit lebenslangem Lernens kann im gelingenden
Fall hier plausibel gemacht werden als die alte auch lustvolle Kultur des studium
sempiternum.

2. Perspektiven fiir die Systematische Theologie

In den siebziger Jahren verwendete man den Begriff -, Paradigmenwechsel®, um
eine methodische und thematische Weitung der theologischen Beschiftigung zu
fordern. Diesen Forderungen sind wichtige Entwicklungen in der Forschung und
Praxis der Theologie zu danken. Allerdings ist mit Blick auf den Markt der sys-
tematisch-theologischen Lehrbuchliteratur zu fragen, ob sich das Paradigma, das
lehrbuchhafte Grundgeriist, nach dem Theologie dargestellt wird, wirklich gedn-
dert hat. Das alte Paradigma erwies sich lange als elastisch genug, die neuen
Einsichten aufzunehmen. Nun aber stehen wir an einem Punkt, an dem die
Grundannahme, dass sich Glauben in unserer gesellschaftlichen Situation erfolg-
reich als ein System richtiger Sitze aussagen lasst, nicht mehr akzeptiert wird.

Ist jetzt die Zeit fiir ein neues Grundgeriist systematischer Lehrdarstellung?
Wenn ja, dann sind die Schule und die Lehrerbildung ein guter Ort, an dem die
Entwicklung eines Paradigmas sich ereignen miisste. Der Begriff des Paradigmas
ist ja eo ipso eben nicht avantgardistisch, sondern eher nachléufig zu den theolo-
gischen Entwicklungen. Es handelt sich um eine Sammler-, Integrations- und
Systematisierungsarbeit fiir die kommenden Generationen. Fiir die Paradigmen-
bildung sehe ich folgende Perspektiven:
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2.1. Heilsgeschichtliche Theologie

Die Systematik der Neuscholastik folgte einer erkennmistheoretisch-metaphysi-
schen Grundstruktur. Dieser Argumentationsweg wird in Zukunft nur ein Ne-
benstrang der Theologie sein, weil das Ausmal an Verbindlichkeit, das der me-
taphysischen Argumentation beigemessen wurde, selbst eine Folge und keine
Bedingung der christlichen Welt- und Lebenssicht war, und die erkenntnistheo-
retische Argumentation nur schmalen Eliten zugénglich ist.

Die erkenntnistheoretisch-metaphysische Theologie stellt das systematische
Lehrgebiude auf schopfungstheologische Fifie. Eine heilsgeschichtliche Theolo-
gie bedeutet dagegen:

- Der verwandelnde Mehrwert biblischer Gottesbotschaft fiir das Leben von
Menschen ist aufzudecken. Die biblische Gottesbotschaft ist zu entfalten in ihrer
lebenverwandelnden Kraft.

- Nicht mehr das An-sich-Gottes steht zunachst im Zentrum der theologischen
Lehre. Theologie thematisiert vielmehr die Wirkung Gottes auf Menschen.

- Heilsgeschichtliche Theologie muss ernsthaft biblische und exegetisch aufge-
klirte Theologie sein, die den Wirkungen Gottes in der Offenbarungsgeschichte
differenziert nachspiirt.

- Heilsgeschichtliche Theologie muss Sensibilitét fiir ihre eigene gesellschaftlich-
politische Situation und deren Bezug zu biblischen Urbildern entwickeln.

- Heilsgeschichtliche Theologie muss in der polemischen Zeitanalyse die Wirk-
lichkeit Gottes absetzen von erfahrener Wirklichkeit. Sie muss in der empathi-
schen Zeitanalyse die verborgene Religiositit der Zeitgenossen aufnehmen.

2.2. Lebensweltlich bezogene Theologie

Mit der heilsgeschichtlichen Orientierung geht eine lebensweltliche Orientierung
einher.

Das Verhiltnis zu anderen Religionen, Ideologien und Weltanschauungen
war in der Geschichte des Christentums durch den christlichen Absolutheitsan-
spruch geprigt. Dieser wurde umgesetzt in dem wissenschaftlichen Wahrheitsan-
spruch, den die Fundamentaltheologie zu verteidigen hatie. Damit war das
Christentum von einer kontroversen Wahrheitsfrage dispensiert.

2 Die allerdings bleibend notwendige Rede vom An-sich Gottes kann durch eine heilsge-
schichtlich-biblische Gottesrede gewinnen, weil sie in Absetzung von der Rede von der
Bedeutung Gottes fiir den Menschen aufzeigen kann, dass diese Bedeutung das Ansich-
sein Gottes notwendig voraussetzt und damit auch Denkwege fordert, auf denen dieses
Ansichsein anders gedacht werden kann denn als menschliche Wunschprojektion.
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Wihrend jede weltanschauliche Gruppe, die im Rahmen der Verfassung
bleibt, in der bundesrepublikanischen Gesellschaft auf eine Art Artenschutz fiir
schiitzenswerte religidse Minderheiten rechnen darf, wihrend die gebildete deut-
sche Offentlichkeit sich nach dem 11. 9. 2001 um nichts mehr bemiihte als
darum, jeden Globalverdacht gegen den Islam abzuwehren, wird dieser Global-
verdacht in der politischen Offentlichkeit gegen den Katholizismus geschleudert.
Ist diese gesellschafiliche Reaktion der Reflex auf eine Uberimmunisierung des
Christentums, dem man seine Verletzbarkeit nicht zumutet?

Theologie muss sich gegen diese Tendenzen fragen lassen, ob sie in der
Lage ist, ihre Evidenzen an eine lebensweltliche Praxis riickzubinden, die fiir die
Wahrheit der theologischen Einsichten bezeugend und bekennend einsteht.

Theologie muss unter diesen Bedingungen aber auch fahig werden, ano-
nyme Religiositdt und Christlichkeit in der Gegenwartsgesellschaft zu erkennen
und sich darauf zu beziehen. Sie muss zugleich aber eine Kunst
begriindungsfihiger Unterscheidung sein, die sich polemisch auf die pseudoreli-
gidsen und der biblischen Religion widersprechenden Tendenzen gesellschaftli-
cher Entwicklung bezieht.

2.3. Narrative Grundhaltung

Die Forderung, Theologie narrativ zu betreiben, ist nicht eingeldst. Im Alltag hat
sich der Begriff des Narrativen als ein durch Johann Baptist Metz legitimiertes
rhetorisches Mittel zur Entschuldigung begrifflicher Unreinheit und logischer
Unschirfe eingebiirgert. Ins genus litterarium des Narrativen wechselt man,
wenn der angestrengte Teil des Tages voriiber ist. Es herrscht noch zu wenig
Verstindnis fiir die konstitutive Bedeutung des Narrativen fiir die Theologie
selbst.

2. 4. Dramatische Theologie

Christliche narratio ist keine unverbindliche, erbauliche Geschichtenerzahlerei.
Weil sie das nicht ist, konnte sie metaphysisch werden, so wie sie zur Mutter der
Geschichtswissenschaft wurde. Es gehr um eine bestimmite Erzdhlung in ihrer
Bedeutsamkeit fiir alle Menschen.

Die Geschichte Jesu erweist sich gerade darin als Geschichte Gottes, dass
sie menschliches Leben in einen Spannungsbogen der Verwandlung hineinzieht.
Wo die Geschichte Jesu in den Mittelpunkt riickt, muss der Spannungsbogen die-
ser Geschichte an seinen neuralgischen Punkten nachgezeichnet werden. Das
fordert als Eckpunkte



. Situation und Perspektiven systematisch-theologischer Lehrerbildung 39

- die Themen der Gerechtigkeit, des Gesetzes, der Siinde, der Strafe, des gottli-
chen Zornes, der Rechtfertigung

- die Themen Leben und Tod, Reinheit und Unreinheit, Gewalt und Liebe

- die Themen von Erwiahlung, VerheiBung, Berufung, Gottesvolk, Verwerfung

- die Themen von Hingabe, Verweigerung, Opfer

- die Themen von Heil, Vollendung, Gericht

- die Themen von Erinnerung, Sammlung, Vergegenwirtigung, Zeit und Ge-
schichte

2.5. Argumentation im Dienste der kommunikativen Mitteilung

Die kommunikative Grundorientieruung der Theologie kann nicht anders funkti-
onieren, als indem Menschen anfangen, aufrichtig zu bezeugen, warum welche
christlichen Glaubensiiberzeugungen fiir sie zu der Wirklichkeit wurden, die ihr
Leben heilshaft verdndern und warum sie glauben, dass diese Glaubenswahrhei-
ten allen Menschen angeboten sind.

Im Rahmen dieser Argumentation hat auch das metaphysische, spekulative,
transzendentalphilosophische Denken seine Berechtigung. Doch es vermag letzt-
lich nicht mehr, als Menschen eine Lebensperspektive plausibel und rational ver-
antwortbar erscheinen zu lassen, die sie selber gestalten miissen.

3. Folgen fiir die Organisation des Studiums

Studienpraktisch umzeichnen Studienzeitverkiirzung und Vorbildungsdefizite den
Rahmen. Daraus ergibt sich die Notwendigkeit einer pointiert exemplarischen
systematisch-theologischen Lehre. In der Lehrerbildung kdnnte ein Weg in der
Ersetzung der klassischen Traktate durch einen integrierenden, zweisemestrigen
Traktat bestehen. Unabhingig davon, ob man sich zu diesem Schritt durchringen
kann, bleibt die Aufgabe, in allen Traktaten exemplarisch im Sinne des nexus
mysteriorum die grofien Eckpunkte christlicher Lehrbildung herauszuarbeiten.

In der Seminarlehre werden der Ausgangspunkt von der lebensweltlichen
Erfahrung und das Bemiihen um eine kommunikative Grundorientierung wichtig
sein.

Im Hinblick auf die geforderte Effektivierung des Studiums ist es nicht nur
didaktisch-motivational wichtig, das Studium vom Ende her zu denken. Transpa-
rente, moglichst differenzierte Beschreibungen des professionellen Anforderungs-
profils einer guten Religionslehrerin oder eines guten Religionslehrers konnen
den Leitfaden fiir das Studium des einzelnen Studierenden bilden. Zugleich bil-
den sie die Grundlage fiir die Entwicklung von ,Modulen in den zu planenden
Bildungsgdingen sowie fiir ein System der Zwischenevaluationen und fiir die An-
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forderungsprofile, die den Abschlusspriifungen zugrundezulegen sind. Hier ist
einiges an Konkretionsarbeit zu leisten zu der Frage: Welche Teilqualifikationen
systematisch-theologischer Denk- und Argumentationsfahigkeit miissen wir bei
Lehrerinnen und Lehrern erwarten? Welche Kenntnisse der christlichen Glau-
bensbotschaft machen einen Religionslehrer im schulischen Handlungsfeld denk-
und handlungsfahig?

Die genannten Schritte einer professionalisierten Lehrerbildung bleiben
riickbezogen auf den groBeren bildungstheoretischen Zielhorizont des glaubens-,
denk-, kommunikations- und argumentationsfahigen theologischen Subjekts, das
sein Studium nicht nur als Moment einer Glaubensbiographie begreifen kann,
sondern auch als Initiation in einen Prozess lebenslangen Studiums. Letzterer As-
pekt betont den Bildungscharakter des Theologiestudiums in polemischer Front-
stellung gegen die modische Ausbildungsrhetorik. Der Bildungscharakter wahrt
als Zielvorstellung jene Einheit von Leben und Berufstitigkeit, die der persona-
len Wiirde menschlicher Professionalitét entspricht und die ein Garant dafiir sein
kann, dass akademische und theologische Berufe so ausgefiillt werden, dass die
in ihnen titigen Menschen es in ihnen aushalten und dass andere es mit ihnen in
diesen Berufen aushalten kénnen.
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Eine Kkleine (systemtheoretische) Apologie der Neuscholastik

Thomas Ruster, Dortmind
5 =

1. Die Bibel als eigenes Wahrmehmungssystem

In meinen dogmatischen I ehrveranstaltungen an der Dortmunder Universitit su-
che ich den Studentinnen und Studenten das biblische Wirklichkeitsverstindnis,
oder genauer: die biblische Wirklichkeitskonstruktion, zu erschlieBen. Ein sol-
ches Vorhaben legitimiert sich an einer Ruhrgebietsuniversitit wie Dortmund
schon durch einen Blick aus dem Fenster des Seminarraumes. Der Blick féllt auf
Gebaude der Universitit, die offensichtlich aus technokratisch-menschenfeindli-
chem Geist ersonnen worden sind, ferner auf ausgedehnte Parkplitze, die zu
Semesterzeiten stindig {iberfiillt sind - wieviel CO2-Ausstof allein fiir den Stu-
dienbetrieb! - , dann auf eine von Strafen zerschnittene und weitgehend zersie-
delte Landschaft. Nimmt man nach den Veranstaltungen die S-Bahn Richtung
Hauptbahnhof - auf dem Weg zur Station begegnen einem die iiblichen Verkiu-
fer von Obdachlosenzeitschriften —, so fiihrt die Strecke an Industriebrachen mit
halbverfallenen Produktionsstitten vorbei; manche sind mit gesichtslosen Lager-
hallen im Schnellbauverfahren iiberzogen worden. Jeder zuginglichen freien
Fliache haben sich die Spray-Kiinstler beméchtigt, eine willkommene farbliche
Autheiterung immerhin, die ich aber hier als Indikator fiir das Ausmal der sozi-
alen Desintegration in einer Region mit . Strukturwandel“ und erzwungener ho-
her Arbeitslosigkeit anfiihren will."! Soviel zum Kontext des Theologietreibens in
Dortmund. Dass die neuzeitliche dkonomisch-technische Wirklichkeitskonstruk-
tion nicht alternativlos fortgesetzt werden kann, leuchtet hier unmittelbar ein und
ist als Hintergrund der theologischen Lehrveranstaltungen stindig prisent. Es ist
nicht schwer, Aufmerksamkeit fiir das biblische Wirklichkeitsverstindnis zu we-
cken, denn die Studierenden sind auf das Interesse hin ansprechbar, diesen Pla-
neten als eine bewohnbare Welt zu erhalten. Es gilt nur einsichtig zu machen,
dass die Bibel wirklich eine Alternative bietet.

Der Text der Bibel ist, nach Niklas Luhmann, ein ,selbstreferentieller, voll-
standiger, geschlossener Text, der keine externen Anhaltspunkte fiir seine Inter-
pretation zulidsst“>. Eine systemtheoretische Betrachtung der Bibel ldsst ihre

1 Gerne weise ich auf die tapferen Bemithungen der Stadt Dortmund hin, sich mit einer an-
spruchsvollen Sozial- und Kulturpolitik dem Verfall entgegenzustellen. Die Finanznot
der Kommunen zieht aber enge Grenzen.

2 Luhmann, Niklas, Die Religion der Gesellschaft, Frankfurt 2000, 343. Luhmann bezieht
sich hier auf die Tora der Juden, aber die Aussage kann auch auf die Bibel Alten und
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spezifischen Wahrnehmungsleistungen und sie selbst als ein eigenes Wahrneh-
mungs- und Kommunikationssystem erkennen. Wie jedes soziale System folgt sie
einer spezifischen, intern generierten Codierung, d.h. einer (binéren) Unter-
scheidung zwischen zwei Werten, die als Leitunterscheidung alle Beobachtungen
und Operationen des Systems reguliert. So wie im Rechtssystem die Umwelt
pach der Unterscheidung recht/unrecht beobachtet wird, im Wirtschaftssystem
nach der Unterscheidung zahlen/nichtzahlen usw.?, so verlaufen auch alle
Operationen der Bibel nach ihren Eigenwerten. Luhmann hat fiir die jidische
Tradition festgehalten, dass erst sie die religiose Codierung imma-
nent/transzendent als eine ,rein religids, in Textform fixierte Realititsverdoppe-
lung festgehalten und damit partiell auf die christliche Lehre eingewirkt hat® (er
rechnet das zu den ,Reichtiimern der europdischen Tradition®).* Die strenge
Transzendenz Gottes kehrt als Text in die Welt zuriick (,,Re-entry“ des Unter-
schiedenen in die Unterscheidung) und ermoglicht damit eine ,,Neubewertung
aller Unterscheidungen durch transzendente Sinngebung®’. Oder anders formu-
liert: Die Unterscheidung beobachtbar/unbeobachtbar wird in der Welt beob-
achtbar, Gott wird als Beobachter der Welt gefiihrt und selbst beobachtbar. ,Erst
damit kommt es zu einer voll entwickelten Codierung der Religion ... die beiden
Seiten des Codes leisten eine wechselseitige Sinngebung und schliefen damit die
religidse Signifikation gegen andere Codierung ab. “

Ubernimmt man dies, stellt sich die Frage nach dem Umweltkontakt des
operativ geschlossenen Systems Bibel. Inszeniert sie nur eine eigene Art von
Wirklichkeit ohne Riicksicht auf die Realitat, auf die Tatsachen der Geschichte
etwa? Diese Frage beschiftigt die historisch-kritische Exegese. Nach Luhmann
gilt, dass Systeme gegeniiber ihrer Umwelt blind sind, kénnen sie doch Beob-
achtungsoperationen nur im eigenen Code durchfiihren, der in der Umwelt nicht
vorkommt. Aber sie sind durch ,strukturelle Kopplung“ mit der iibrigen Welt
verbunden. Bei sozialen Systemen vollzieht sich der Umweltkontakt iiber die
Bewusstseinssysteme (der Menschen), deren sinnliche Wahrnehmung Informati-
onen in das System liefert. Durch die Kommunikation dieser Informationen er-
hilt das System seine Umweltangepasstheit. Aber die Informationen kénnen im

Neuen Testaments angewendet werden. - Die Ausfilhrungen dieses Abschnitts sind an-
geregt von der im Februar 2003 an der Universitit Dortmund im Fach Kath. Theologie
eingereichten Dissertation von Oliver Reis, Nachhaltigkeit - Ethik ~ Theologie. Eine
theologische Beobachtung der Nachhaltigkeitsdebatte, 482-485 (Ms.).

3 Zur Codierung der Systeme in der funktional differenzierten Gesellschaft vgl. Luhmann,
Niklas, Die Religion der Gesellschaft, 53-115; ders., Die Gesellschaft der Gesellschaft,
Frankfurt 1997, 743-761.

4 N. Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, 63.

Ebd. 91.
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System nur im Rahmen der operativen Autopoiesis verarbeitet werden, sie wer-
den umcodiert, damit sie im Code des Systems ,,lesbar® sind.” Bezogen auf die
Bibel bedeutet das: Uber die Verfasser, Tradenten und Redaktoren der Schrifien
gelangen Umweltinformationen aus verschiedenen Zeiten und Lebenslagen ins
biblische Wahrnehmungssystem. Die historisch-kritische Exegese kann in Ansét-
zen die Herkunft dieser Inputs aufspiiren und ihre Transformation im Systemn der
Bibel rekonstruieren. Damit ist klar, dass sich die Bibel auf ,historische Reali-
tiat“ bezieht. Aber operiert wird biblisch nur im Systemcode, d.h. die Umweltin-
formationen werden in der biblischen Wirklichkeitskonstruktion erfasst und wei-
terbearbeitet, und es kommt zur Steigerung der innerbiblischen Komplexitét.
Dabei kann auch die historische Wahrheit zuriicktreten oder Nicht-Geschehenes
historisiert werden. Der Normativitit der Bibel tut das keinen Abbruch, denn
diese ergibt sich nur aus der durchgingigen Anwendung der biblischen Wahr-
nehmung. (Eine Analogie ist die Konstruktion von Rechtsfillen im Rechtssys-
tem, die der Klarung des Rechts dienen. Diese Fille miissen nicht geschehen
sein.)

Die andere Richtung des Umweltkontakts kann mit dem Begriff der ,,Irrita-
tion® beschrieben werden.? Systeme konnen einander nicht .,verstehen® und
nicht direkt aufeinander einwirken. Aber Verinderungen in der Umwelt eines
Systems werden von diesem als Irritation, als Stdrung wahrgenommen. Seine
Lernfihigkeit beweist sich daran, ob es in der Lage ist, diese Irritation in sys-
teminterne Information umzuwandeln. In diesem Sinne wird man sicher sagen
konnen, dass das Kommunikationssystem Bibel nicht nur durch andere Systeme
irritiert worden ist, sondern auch selbst als Storung gewirkt hat und weiter wirkt.
Mit diesem Ansatz ist gegeben, dass es nicht Sache der biblischen Kommunika-
tion sein kann, seine Einwirkung auf andere soziale Systeme selbst zu operatio-
nalisieren, d.h. selbst seine Vermittlung in die , Welt“ leisten zu wollen. Es kann
vielmehr nie absehen, von wem es als Irritation wahrgenommen und was da-
durch bewirkt wird, Aber sicher ist, dass es um so starker irritiert, je rigider es
bei seiner eigenen Sache, bei seinen codegeleiteten Operationen bleibt.’

Es wire nun noch zu kldren, worin denn die Codierung der Bibel besteht.
Dazu muss ich mich an dieser Stelle mit Stichworten begniigen. Ich meine, dass
die Codewerte immanent/transzendent, die Luhmann allgemein fiir die Religion
vorschligt, die Grundunterscheidung der Bibel nicht priazise genug erfassen. Statt
dessen schlage ich den Code Gott (Israels und Jesu)/andere Gotter vor, der dem
Ersten Gebot der Tora entspricht. Gleichsinnig damit ist die Unterscheidung

i Dazu N. Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft, 100-105.

Vgl. ebd. 759-763.

9 Eine andere Perspektive ergibt sich durch die Bewusstseinssysteme, die an der
Kommunikation mehrerer Systeme teilhaben.
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Gott/Himmel, die bereits im ersten Satz des Schopfungsberichts gegeben ist. Der
Himmel ist der Teil der Welt, der von schwer bestimmbaren und schwer verfiig-
baren und dennoch einfluBreichen Kriften und Méchten bewohnt wird. Sie wer-
den biblisch Gotter oder auch Engel und Damonen, neutestamentlich vor allem
Michte und Gewalten genannt. Dass diese Himmelsmichte, die von der Erde,
dem anderen Teil der Welt aus, als unverfiigbare (,religiose) Méchte erschei-
nen miissen, von Gott unterschieden werden, dass deswegen nicht sie, sondern
Gott zu fiirchten und zu ehren ist (Ps 96,4), ist das Spezifikum der biblischen
Wirklichkeitsbeobachtung.® Damit wird in der Tat eine ,Neubewertung aller
Unterscheidungen“ mdglich. Der unbeobachtbare Teil der religitsen Unterschei-
dung Immanenz/Transzendenz (=Himmel) wird dadurch beobachtbar. Mit der
Unterscheidung zwischen Gott und Géttern ist die Unterscheidung zweier Le-
bensgesetze verbunden, von denen das eine zu Leben und Segen, das andere zu
Tod und Unheil fiihrt (Dtn 30,15-20). Der Deutlichkeit halber schlieBe ich jetzt
kurz und sage: Das zum Tod fithrende Gesetz, von Paulus auch das Gesetz des
Fleisches genannt (R6m 7), ist das, das unter dem Primat der Selbsterhaltung
und Selbstbehauptung steht. Ein Leben unter dem Primat der Selbsterhaltung
schafft erst die dimonischen Himmels-Machte - Luhmann folgend denke ich vor
allem an autonomisierte Systemlogiken - , die heute etwa die schone Umgebung
der Universitat Dortmund, und nicht nur sie, so verheert haben. Darum, um die-
sen Michten entgegentreten zu kénnen, ist es so wichtig, die biblische Wirklich-
keitskonstruktion zu lernen und zu lehren.

2. Neuscholastische Theologie als Systembildung im Code der Bibel

Hitte es nicht den Abschluss des biblischen Kanons gegeben, wire der Interakti-
onsprozess zwischen biblischer Kommunikation und Informationseintrag durch
die Bewusstseinssysteme immer neuer Akteure immer weiter gegangen, dann
brauchte es das Fach Systematische Theologie gar nicht zu geben. Mit der Vor-
aussetzung des Kanons als norma normans von Glaube und Theologie war nun
aber jede christliche Epoche vor die Aufgabe gestellt, das biblische System unter
den Gegebenheiten ihrer Zeit, also unter Beriicksichtigung neuer Umweltirritati-
onen und -informationen, zu rekonstruieren. Dies halte ich flir die eigentliche
Aufgabe dogmatischer, d.h. (hier im engeren Sinne) systematischer Theologie.
Nach Luhmann miissen Dogmatiken ,,identifizieren und erinnern®; er formuliert:
»Als Form einer elaborierten Selbstheit entwickelt sich eine Dogmatik nach dem

10  Dazu Welker, Michael, Schopfung und Wirklichkeit, Neukirchen-Viuyn 1995, und mein
in Vorbereitung befindliches Buch Himmelslehre.



Eine kleine (systemtheoretische) Apologie der Neuscholastik 45

Prinzip der Anpassung an sich selbst.“"" Selbstheit heiBt nicht Selbigkeit. Die
Emwickiung der Dogmatik durchlduft verschiedene Welten, die jeweils von den
biblischen Unterscheidungen her wahrgenommen werden wollen, eben nach dem
Prinzip der Anpassung an sich selbst. Es soll weiter nach dem biblischen Code
beobachtet werden konnen; zu wehren ist zu jeder Zeit der Mediatisierung des
Codes durch andere Semantiken.”> Augustinus wurde mit der Macht der Be-
gierde und Einnahme Roms durch die Westgoten konfrontiert. Er reagierte bib-
lisch darauf und gelangte zur Lehre von den zwei Biirgerschaften, die spatere
Generationen als Erinnerung an die biblische Unterscheidung Gott/Gotter, jeden-
falls als grundbiblische Theologie, verstanden und als norma normata tradiert
haben. Thomas von Aquin stief auf die aristotelische Kausalitdtssemantik und
rekonstruierte unter ihrem Eindruck das System der Theologie neu. Rezeption
und Tradition haben auch darin eine Akmalisierung der biblischen Eigenwerte
erkannt. Die Unterscheidung Gott/Gétter wird von Thomas, so weit ich sehe,
unter den Begriffen Natur und Gnade weitergefiihrt. Die ,Anpassung an sich
selbst“ blieb bestimmend, die Reproduktion des autopoietischen Systems christli-
cher Glaube aus seinen Eigenwerten war weiterhin gewahrleistet, so sehr auch
die Irritation durch die philosophische Semantik zu einem génzlichen Umbau des
Systems gefiihrt hatte. Andere Beispiele mag man hinzufiigen, obwohl es sicher
wenige gibt, die wie Augustinus und Thomas eine vollstindige Neukonstitution
des Systems unter Beibehaltung des biblischen Codes vollzogen haben (fiir die
Kirchen der Reformation muss man selbstverstindlich Luther und Calvin erwéh-
nen). Und nun komme ich zur vielgeschmihten Neuscholastik. Sie stellt m.E.
den letzten umfassenden Versuch einer Kommunikation im biblischen Code unter
veranderten Umweltbedingungen dar (im Raum der katholischen Theologie). Sie
widerstand einer Substituierung des biblisch-theologischen Codes durch andere
Semantiken; deshalb ihre apologetisch-abweisende Haltung zu Immanentismus,
Idealismus, Historismus, Ontologismus etc. und was immer sie als Umweltirri-
tation wahrnahm und von woher die Gefahr drohte, die theologische Semantik zu
unterlaufen. Sie ist bei allen Schwichen immer noch Umweltbeobachtung unter
biblischen Vorzeichen, nicht vielleicht aus eigener biblischer Inspiration, sondern
durch die konstitutive Beriicksichtigung der als biblisch codiert anerkannten
theologischen Operationen der Vergangenheit (,,norma normata®), die als Stim-
men der Viter, als theologische Tradition oder als lehramtliche Entscheidungen

11 N. Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, 344.

12 Luhmann weist ebd. 343 u. 345 auf die Immunitéit des Christusglaubens gegen histori-
sche Forschung und die ,bemerkenswerte Immunitit des christlichen Mittelalters gegen
die hochentwickelte judische und arabische Gelehrsamkeit* als Beispiele fiir die dogmati-
sche Aufgabe des Identifizierens und Erinnerns hin. Es leuchtet ein, dass der Christus-
glaube nicht dem historischen Urteil unterworfen sein kann, so sehr auch eine Dogmatik
in der Lage sein sollte, historische Informationen im Systemcode zu kommunizieren.
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in ihre Systembildung eingingen. Ein solches Urteil ist natiirlich im einzelnen zu
iiberpriifen (dazu etwas im niichsten Abschnitt). Die Neuscholastik aber folgt er-
kennbar nicht der Wirklichkeitskonstruktion der europiischen Neuzeit, sondern
setzt dieser eine durch Schrift und Tradition geleitete Wirklichkeitskonstruktion
gegeniiber. Sie symbolisiert damit die Authentizitit der Glaubensgrundlagen un-
ter Bedingungen, in denen diese in der Gefahr standen, unter dem {iberméchtigen
Druck glaubensfremder Semantiken mediatisiert zu werden. Ich sehe, ohne Ein-
zelleistungen von Theologen schmilern zu wollen, keine spitere katholische
Theologie, der das in dieser umfassenden Weise gelungen wire. Codierungen
aus der anthropologischen, der evolutionstheoretischen, der psychologischen
oder der transzendentalphilosophischen Semantik haben in der Theologie viel
Heimatrecht erhalten und zum Teil wurde ihre Codierung tibernommen. In kei-
ner der davon geprigten systematischen Entwiirfe ist fiir mich die Unterschei-
dung Gott/Gétter noch klar erkennbar bzw. wird zu einer entsprechenden Wirk-
lichkeitsbeobachtung angeleitet. Jedoch will ich nicht in eine Diskussion iiber den
Wert oder Unwert der theologischen Arbeit des letzten Jahrhunderts eintreten.
Ich belasse es bei der Aussage, dass die Neuscholastik, vor allem in Gestalt der
von ihr hervorgebrachten Lehrbiicher, der letzte umfassende Versuch einer von
den biblischen Eigenwerten geleiteten theologischen Systematik war, die kir-
chenweit rezipiert wurde. Dem Urteil Peter Walters, die Neuscholastik habe
»dem bislang recht divergierenden u. gerade auch unter method. Aspekten bis-
weilen beliebigen kath. Denken eine gewisse synthet. Kraft [verlichen und] der
kath. Kirche zu einer relativen weltanschaul. Geschlossenheit gegeniiber anderen
gesellschaftl. Strémungen“’ verholfen, ist sicher zuzustimmen. Sie leistete damit
das, was eine Dogmatik nach Luhmann zu leisten hat: ,die autopoietische Auto-
nomie des Funktionssystems Religion gegen die Zumutung des unkritischen An-
schlusses an gesellschaftlich kursierende Meinungen“' zu schiitzen. Indem ich
die gesellschaftlich kursierenden Meinungen des fortschritts-, dkonomie- und
technikgléubigen 19. Jh. als diejenigen erkenne, die heute unsere Welt in die
Katastrophe treiben, steigt fiir mich der Wert dieser Theologie. Deshalb kann ich
als katholischer Theologie heute daran ankniipfen — nicht um das Friihere restau-
rativ zu wiederholen, sondern um nach dem dort geiibten Prinzip der dogmati-
schen , Anpassung an sich selbst“ weiterzuarbeiten.

Schwichen der neuscholastischen Theologie will ich nicht iibersehen. Ihre
Lehramtsfixiertheit, ihre oft formelhafte Starre, ihre meistens bloB negative und
nicht konstruktive Aufnahme der Diskurse in der gesellschaftlichen Umwelt riih-
ren m.E. daher, dass die Informationen, die durch die strukturelle Kopplung mit
den psychischen Systemen (die Verfasser) in das System eingespeist wurden, nur

13 Walter, Peter, Art. Neuscholastik, LThK? 7, 782.
14  N. Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, 345.
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der kirchlichen Binnenwelt entstammten. Die Abseitsposition des Katholizismus
und der kirchliche Integralismus hinterliefen in dieser Theologie ihre mehr oder
minder starken Spuren.”® Hochproblematisch ist ferner, dass sie ihre Durchset-
zung zu grofen Teilen kirchlichen DisziplinierungsmafBnahmen verdankte, so
dass sie eine wichtige Funktion der Theologie, namlich das kirchliche Lehramt
im Sinne einer biblischen Re-Codierung kritisch zu begleiten, praktisch nicht
wahrgenommen hat. Auf der inhaltlichen Ebene muss eine Kritik m.E. an der
Bevorzugung der ontologischen Wirklichkeitsbeschreibung gerade im Hinblick
auf die Gottesfrage ansetzen. Die Neuscholastik benutzte die Ontologie als
Uberleitungssemantik zur Vernunft ihrer Zeit. Damit verdunkelte sie die Unter-
scheidung Gott/Gotter. Gott als ens a se oder Prinzip des Seins kann vom Him-
mel kaum mehr unterschieden werden; im Rahmen der ontologischen Leitunter-
scheidung Sein/Nichtsein miisste er sonst auf die Seite des Nichtseins geraten.
Durch die Ubernahme des mittelalterlichen ontologischen Schemas blieb diese
Theologie im tibrigen dem stratifikatorischen Modell der Gesellschaftsdifferen-
zierung verhaftet, das im 19. Jh. im Zuge der funktionalen Differenzierung an
Plausibilitit verlor.’® Die angestrebte Versthnung von Glaube und Vernunft auf
der Basis der Ontologie musste deshalb scheitern.

3. Die neuscholastische Lehre ,, von den Engeln“

Im Rahmen meiner nun bereits mehrfach angedeuteten Beschiftigung mit der
Theologie der Méchte und Gewalten, die ich systemtheoretisch als autonomi-
sierte Eigendynamiken von gesellschaftlichen Funktionssystemen zu deuten su-
che, bin ich zu dem Ergebnis gelangt, dass die Leitwissenschaften der Neuzeit
die biblische Unterscheidung von Erde und Himmel bzw. Himmel und Gott ver-
spielt haben und die ganze Welt als Raum menschlicher Verfiigung (bib-
lisch=Erde) angesehen haben. Der Himmel blieb nur als Gegenstand physikali-
scher Berechnungen ein Thema der Wissenschaft, dariiber hinausgehende religi-
Ose Himmelskenntnisse wurden dem Bereich des Aberglaubens zugeordnet. In-
dem zugleich die Selbsterhaltung oder der Eigennutz oder die 6konomische Nut-
zenmaximierung als die Triebkrifte allen Handelns erkannt und fiir die gesell-
schaftliche Entwicklung nutzbar gemacht wurden, schuf sich diese Strategie
selbst ihre Himmelsmichte — eben die nur auf ihre Selbsterhaltung bedachten

15  ,Mehr oder minder“ sage ich im Blick auf die von mir gerne benutzie Dogmatische
Theologie des Mainzer Theologen Johann Baptist Heinrich, dem man eine offene und
konstruktive Auseinandersetzung mit den Geistesrichtungen seiner Zeit nicht absprechen
kann.

16 Dazu N. Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft, 893-912.
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Funktionssysteme, die die Menschen beherrschen - , ohne doch zu einer ange-
messenen Erkenntnis in Bezug auf himmlische Wirklichkeiten in der Lage zu
sein. So ist sie den selbstgeschaffenen Méachten ausgeliefert, die um so besser
wirken konnen, je unerkannter sie sind. In diesem Zusammenhang konsultierte
ich die neuscholastische Lehre ,von den Engeln® unter der Frage, was denn die
Theologie in dieser himmelsvergessenen Zeit iiber den Himmel und seine Be-
wohner zu sagen hatte.'” Die Recherche war iiberaus ergiebig. Der Engeltraktat
liefert im Riickbezug auf die griindlich aufbereitete biblische und theologische
Tradition gehaltvolle Aussagen iiber die Erschaffung, die Zahl und die Ordnung
der Engel, ihre Natur, ihre ortliche Bewegung, ihre Erkenntnis, ihren Willen
und ihre Macht. Der Siindenfall eines Teils der Engel wird auf ihre Selbstliebe,
d.h. ihren unbedingten Willen zur Selbsterhaltung zuriickgefiihrt. Sie verweigern
sich Gottes Gebot und fallen deshalb aus der ihnen zugewiesenen Aufgabe zum
Dienst an den Menschen heraus. Die Macht, die sie iiber die Menschen haben,
ist nur die der Versuchung, aber sie reicht, um den Satan gut biblisch als den
Fiirsten dieser Welt“ (Joh 12,31) zu identifizieren. Ich kann die Ergebnisse an
dieser Stelle nicht im einzelnen ausbreiten.'® Soviel aber steht fest: Gegeniiber
der Himmelsvergessenheit der neuzeitlichen Wissenschaft hat die Theologie ge-
naue Kenntnisse iiber Himmelsméachte bewahrt und weiterentwickelt. Die Lehre
von den seligen und den gefallenen Engeln 1dsst sich heute mit dem Instrumenta-
rium der Systemtheorie als genaue Beobachtung auch der Art von Méchten wie-
der entdecken, die uns bedrohen. Die Theologie verfiigt diesbeziiglich iiber einen
Erkenntnisvorteil, der im Kampf gegen die Méchte und Gewalten nicht hoch ge-
nug einzuschitzen ist. Inre Resistenz gegen die Wirklichkeitskonstruktion der
Neuzeit hat sich bewihrt! Sie ist gerade dort sehend geblieben, wo die Wissen-
schaft in verhingnisvolle Blindheit verfiel. Dass die neuscholastische Theologie
dazu nur in der Lage war, weil sie gegeniiber der ., Zumutung des unkritischen
Anschlusses an gesellschaftlich kursierende Meinungen“ bei der biblischen Co-
dierung verblieb, will ich am Einleitungsparagraphen der Engellehre Heinrichs
verdeutlichen.

Heinrich streicht die ,besondere Wichtigkeit“ der Engellehre gegeniiber
,den Hauptirrthiimern des Alterthums und der neueren Zeit* heraus.'® Diese
Irrtiimer sind einmal Rationalismus bzw. Materialismus, die die Existenz himm-
lischer und rein geistiger Wirklichkeiten iiberhaupt bestreiten; sie fiihren als ihre
andere Seite hiufig einen Spiritismus (Geister als Teil der irdischen Welt) oder
Symbolismus (Engel nur Sinnbilder) mit sich. Die andere Art von Irrtiimern sind

17 Mein Referenztext: Heinrich, Johann Baptist, Dogmatische Theologie 5, Mainz 1884,
500-824.

18  Dazu mehr in der genannten Himmelslehre.

19  Vgl. Heinrich, Dogmatische Theologie Bd. 5, 501-511.
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Emanatismus (die Engel Emanationen des Gottlichen, von diesem nur graduell
unterschieden) und Pantheismus (Identifizierung der geistig-himmlischen Welt
mit dem Gottlichen). Kundig weist Heinrich diese Fehldeutungen von der iltes-
ten Philosophie bis in seine Gegenwart nach und hilt jhnen die Lehre der Kirche
entgegen: ,Engel existieren und sind sowohl von Gott wie von der gesamien
Komperwelt Kar zu unterscheiden*® Es ist somit deutlich, welche Irrtiimer dro-
hen und durch die Theologie berichtigt werden miissen: Die Leugnung der Un-
terscheidung zwischen Himmel und Erde (Rationalismus, Materialismus) und die
Leugnung der Unterscheidung zwischen Himmel und Gott (Emanatismus, Pan-
theismus). Indem Heinrich diese Unterscheidungen gegen die ,,Hauptirrthiimer®
geltend macht, aktualisiert er an entscheidender Stélle die biblische Codierung.
Und nur von der klaren Erkenntnis der Geschopflichkeit der himmlischen und
damonischen Michte her kann Heinrich am Schluss des Traktats schlieBlich der
Gewissheit Ausdruck geben, dass :
,.die Lehre und Offenbarung der Kirche von der Wirksamkeit der Ddmonen weit entfernt
[ist], verfinsternd und niederdriickend auf das christliche BewuBtsein und Leben zu wir-
ken, vielmehr in héchstem MafBe geeignet ist, auf der einen Seite das Wesen oder viel-
mehr Unwesen des Bosen uns klar zu machen und gegen dasselbe zu waffnen; auf der
anderen Seite aber uns anzutreiben, in Demuth und heiliger Furcht, aber auch in sieges-
freudiger Entschiedenheit ganz der christlichen Gerechtigkeit und heiligen Gottesliebe
uns hinzugeben, den Bésen aber mit seinen Angriffen unter die Fiile zu treten, in der

Gnadenkraft und zur Ehre Desjenigen, in dessen Namen alle Kniee sich beugen Derer,
die im Himmel, auf Erden und unter der Erde sind.“*!

Solche siegesfreudige Gewissheit ist den Christen heute nétig, wo die Angriffe

des Bosen eine unertrigliche Stirke erlangt haben. In der vergessenen Theologie
der Neuscholastik kénnen sie eine Grundlage dafiir finden.

4. Die Neuscholastik als Mischna

Als gegen Ende des 2. Jh. n. Chr. der Stoff der miindlichen Uberlieferung im
Judentum so angewachsen war, dass er kaum mehr behalten werden konnte, und
auch wegen der schwierigen Zeitumstinde eine bruchlose Weitergabe des miind-
lichen Traditionsstoffes gefahrdet schien, berief R. Jehuda HaNassi (,,der Fiirst®)
alle Weisen an sein Lehrhaus. Mit ihnen sammelte er simtliche umlaufende
Uberlieferungen der miindlichen Tora, hielt ohne Namensnennung diejenigen
fest, iiber die Konsens bestand, und verzeichnete mit den Namen ihrer Vertreter
diejenigen, iiber die abweichende Meinungen bestanden. Den gesamten Stoff
legte er in den sechs Ordnungen der Mischna nieder. Sie enthielt auch zahlreiche

20 Ebd. 511.
21  Ebd. 824 nach Phil 2,10.
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Bestimmungen, fiir die in der damaligen Lage des Judentums gar keine Anwen-
dungsmdglichkeit bestand, z.B. die Bestimmungen iiber den Tempeldienst.” Die
Mischna ist dann wie bekannt zur Grundlage der ungeheuren Diskussionskultur
des Talmud und damit zur Geistesform des nachbiblischen Judentums geworden.
Ich frage mich, ob nicht die Neuscholastik eine &hnliche Funktion fiir die katho-
lische Theologie bekommen kénnte. Auch sie hat in kritischer Zeit den Stoff der
Tradition gesammelt und tbersichtlich angelegt, sie hat ihn gleichsam gerettet,
bevor sich der Zugriff der Neuzeit seiner bemichtigte und den theologischen
Code zum groBen Teil mediatisierte. Auch sie hat den Konsens gekennzeichnet
(durch Qualifikationen wie de fide, fidei proxima, opinio communis etc.) und
Dissense namentlich herausgehoben. Sie hat, wie am Beispiel der Engellehre zu
sehen ist, auch zu einer bestimmten Zeit nicht aktuelle Lehrgehalte zum Nutzen
einer spiteren Zeit iiberliefert. Nicht Aktualitat war ihr Kriterium, sondern die
Vollstandigkeit der mit dem Systemcode mdglichen Wirklichkeitsbeobachtung.
Was immer an inhaltlichen Verzerrungen und Verkiirzungen in ihr feststellbar
sein mag, kann in spateren Auseinandersetzungen aufgedeckt und korrigiert wer-
den. Auch der Talmud ist mit dem Mischna-Stoff nicht immer eben pfleglich
umgegangen. In diesem Sinne lege ich meinen dogmatischen Lehrveranstaltun-
gen neben der Bibel (und selbstverstindlich weiterer Literatur) immer auch den
entsprechenden neuscholastischen Traktat zugrunde. Theologie in ihrer besten
Form ist doch Kommentar.

22 Vgl. Steinsaltz, Adin, Talmud fiir Jedermann, Basel/Ziirich 1995, 48-56.
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In den Zeichen der Zeit die Lehren des Glaubens zumuten

Der prekiire Ort der Dogmatik heute

Hans-Joachim Sander, Salzburg

In der Darstellung der katholischen Theologie kommt einiges an ein Ende, und
die katholische Dogmatik ist entsprechend von diversen Erfahrungen eines
~Nachher® geprégt. Fiir sie geht es darum, ob es {iberhaupt, und wenn ja, wie es
fiir ihr Projekt weiter gehen kann. Das fillt nicht gerade leicht, weil die selbst-
verstindlichen Orientierungen fritherer Aufbriiche an ihr Ende gekommen sind.
Diese Aufbriiche haben der systematischen Theologie einst Kraft gegeben. Sie
lieBen eine helle Zukunft erwarten, weil sie mit neuen thematischen Terrains
verbunden waren. Damals konnte man auf eine breitere Beachtung der ureigenen
Anliegen investieren und auf die gesicherte Existenz von Sinngebungen ver-
trauen. Was man durch sie sagen konnte, galt fiir die eine breitere Horerschaft
als tauglich. Aber diese Erwartungen sind mit der Kirchenkrise und Glaubens-
verdunstung, die iiber die Dogmatik hinaus zu verzeichnen ist, dahin geschmol-
zen. Heute fragt sich mehr und mehr, ob man nicht eher um die dogmatische
Zukunft fiirchten muss als sich voller Hoffnung an sie heran zu wagen. Zudem
sind die universitiren Situationen des Faches prekar geworden und das ist mehr
als nur das Spezialproblem von rechtlich privilegierten Fakultiten, die bestindig
an Hoérerinnen und Horern schméler werden. Es ist ein Zeichen fiir das ,.fin de
siecle“, das die Disziplin der katholischen Dogmatik auch nach der Jahrtausend-
wende einholt. Die Zeiten sind grau geworden, und man kann sich schon ernst-
haft fragen, ob von der katholischen Dogmatik derzeit mehr als graue Selbstdar-
stellungen zu erwarten sind. Aber wer sich selbst grau macht, muss sich in einer
bunt gewiirfelten Welt nicht wundern, dass er oder sie dann nicht mehr ernst ge-
nommen wird.

In solchen Situationen liegen Riickbesinnungen nahe, immerhin steht im
Konzert der theologischen Disziplinen besonders die Dogmatik fiir eine alte und
auch altbewdhrte Tradition ein. Aber ein Zuriick in die Dogmatik vor den friihe-
ren Aufbriichen verspricht noch weniger Gutes, weil allein schon deren dogma-
tistische Sprache nur mehr fiir das Glaubensghetto einer sowieso immer schon
tiberzeugten Schar biirgen kann. Zwar wird auch diese Schar kleiner, aber nach
der Grammatik dieser Sprache ist das eher eine Bestatigung, als dass es kritisch
bemerkt werden miisste. Selbstgeféllige Selbstbestatigungen taugen fiir die Lehre
des katholischen Glaubens jedoch schlichtweg nicht; sie hat einen universalen
Anspruch iiber den Kreis der bereits Uberzeugten hinaus und lebt von dem festen
Glauben, allen etwas sagen zu konnen, was die jeweilige humane Situation zum
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Besseren verandert. Es geht ja schlieBlich um nichts Geringeres als um eine uni-
versale Heilsbotschaft. Wenn dieses Heil schon nicht mehr im inneren theologi-
schen Zentrum glaubhaft und diskurswiirdig vertreten wiirde, wie sollte es dann :
zu einer Sprache finden, die im Zeichen der jeweiligen Zeit bestehen und ent-
sprechend fiir allgemein iiberzeugende Wahrheiten des christlichen Glaubens
biirgen kann?

Fiir die Dogmatik kommt also weder der disziplinire Katzenjammer iiber
das Kunterbunt der schwieriger gewordenen Zeiten noch der intellektuelle Maso-
chismus eines Kleine-Herde-Syndroms in Frage. Es gibt durchaus Alternativen.
Sie kommen ausgerechnet dann in den Blick, wenn nicht verschwiegen wird, in
welcher Weise man sich im Zustand eines Nachher befindet. Das erste Nachher
betrifft die Methode.

Nach dem Auslaufen der Hermeneutik - das Methodenproblem

Angesichts einer Dogmatik, die sich auf eine Philosophie der Vorzeit be-
schrankte und gegen jegliche systematische Verbindung von Dogma und Ge-
schichte verwahrte, war der Schritt in die Hermeneutik der Texte der Tradition
eine geistige Befreiung. Er loste eine rege Aufbruchstimmung aus und brachte
eine liberzeugende Reihe von Ergebnissen. Ohne Dogmengeschichte ldsst sich
nicht mehr ausmachen, was in den Texten und Entscheidungen mit hoher dog-
matischer Autoritét iiberhaupt gesagt werden soll. Um an die Realitit des Ge-
sagten heranzukommen, ist der Schritt in den Sinn des Ausgesagten notwendig.
Es war Neuland, primér diesen Sinn zu erheben, um den Glauben darzustellen.
Die Sichtweisen anderten sich und manche Argumentationsnéte ldsten sich von
selbst. Man musste nicht mehr mit intellektueller Nibelungentreue eine Apologe-
tik betreiben, die nach auBen nicht vermittelbar war, sondern konnte erklaren,
warum gar nicht anders gesagt werden konnte, was in der Tradition eben so ge-
sagt wurde.

Man kann diesen hermeneutischen Aufbruch mit der ersten Phase einer
Bergwanderung vergleichen. Auf dem Weg hinauf bis zum Pass gibt es fortlau-
fend neue Perspektiven, die eine innere Bereicherung iiber das mit sich bringen,
was an Realitit zu sehen ist. Und es herrschte in der Regel gutes Wetter bei die-
sen hermeneutisch-dogmatischen Wanderungen. Die Texte waren reichlich vor-
handen, an interessiertem Publikum bestand kein Mangel und es gab oft neue
Erkenntnisse zu publizieren. Seit mindestens zwei Theologen-Generationen ist es
unstrittig, diesen Weg zu gehen. Mittlerweile scheint die Wanderung jedoch die
Passhéhe genommen zu haben. Und jenseits davon haben Landschaft und Wetter
gewechselt. Es gilt, den Kompass zur Hilfe zu nehmen. Es gibt durchaus noch
ganz andere Wege den gleichen Berg hinauf und entsprechend kann man auch
heute noch neue Teilperspektiven entdecken; aber der Zenit der Ergebnisse
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scheint iiberschritten. Der Erwartungshorizont ist auch nicht mehr so grof. Man
ging vielmehr auf breiter Front daran, die neu gewonnenen Perspektiven zu si-
chern. Das fiihrte zu dem grofien Angebot an Handbiichern und Gesamidarstel-
lungen, die alle der Hermeneutik als tragender Methode verpflichtet sind, auch
wenn sie unterschiedlich akzentuierte Landkarten iiber den zuriickgelegien Weg
zeichnen.

Angesichts der zerkliifteten Landschaft nach der Passhthe stellt sich die
Frage, was diese Sicherungen fiir den weiteren Weg abwerfen. Die Landschaft
ist namlich uniibersichtlich geworden, der Sinn fritherer Texte garantiert nicht
schon die orientierende Bedeutung in dem neuen Terrain. Dessen Themen stehen
nicht einfach in einem gemeinsamen Horizont mit den erhobenen Sinnperspekti-
ven; nach dem Pass ist der Horizont ein anderer. Und es scheint derzeit so, dass
ein wirklicher Horizont gar nicht zu entdecken ist. Ein Konglomerat von bre-
chenden Linien versperrt die abgeklarte Schau. Ebenso wenig stellt wie frither
ein pri-hermeneutisches Tal eine gemeinsame sumpfige Sohle dar, aus der man
sich auf jeden Fall herauszuarbeiten hitte. Es ist deshalb fraglich geworden, ob
die weiteren Wege mit denselben Instrumenten zu finden sind, welche das
Vorgehen auf einen potentiell gemeinsamen Sinn einnorden. Der Regelfall bleibt
durchaus immer noch die Hermeneutik, aber sie lasst sich nicht mehr offensiv
betreiben. Sie erscheint vielmehr wie eine notwendige Lockerungsiibung, um an
einem neuen Wandertag die miiden Glieder leistungsfihig zu machen. Aber
schon der Mutterboden der Kirche hat bei dieser dogmatischen Wanderung ge-
wechselt.

Nach den Rezeptionen des Konzils - das Kirchenproblem

Das jiingste Konzil der katholischen Kirche war jene Passhohe, ohne die die
Dogmatik nicht in die héheren Regionen tiberzeugender Antworten gekommen
wire. Sie war unter allen Umstinden zu erreichen. Es ist primér und geradezu
allein dem pépstlichen Willen verdankt, die Kirche auf den intellektuellen Stand
der modernen Dinge zu bringen. Ohne Johannes XXIII. wire es weder zustande
gekommen noch seine Durchfithrung bis zum Ende unvermeidlich gewesen. Es
hat bereits von daher einen Autorititscharakier sui generis.

Die ersten Jahrzehnte nach diesem Konzil waren von den Auseinander-
setzungen zwischen der Majoritit der Modernisierungskréfte und der Minoritét
der Beharrungsmichte gekennzeichnet, die bereits seine Durchfiihrung geprégt
hatten. Dieser Streit bestimmte sowohl die erste Euphorie, die schon bald nach
dem Konzil verflog und mit ihren Aufbruchstimmungen die diversen Regional-
konzilien oder Synoden pragte. Dieser Streit ging dann in die Phase, in der man
von zentralen Stellwerken aus versuchte, gegen den Strom der Zeit zuriickzuru-
dern; es war jene kirchliche Entwicklung, die Karl Rahner eine winterliche Zeit
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genannt hat. Hier gab es sogar einen Moment, in dem um die reale Verpflich-
tung der Kirche auf dieses Konzil gefiirchtet werden musste. Aber es ist eine ge-
radezu gliickliche Fiigung, dass der Machtanspruch des famosen Erzbischofs Le-
febvre so unverhohlen selbstgefillig war. Als er sich und die Seinen definitiv von
der Kirche trennte, wurde das letzte Konzil zu einem Faktor, der endgiiltig nicht
mehr zu umgehen war, gleich ob er nun von kirchlichen Entscheidungstrigern
gemocht wurde oder nicht, und auch gleich, ob er nun von theologischen Geis-
tern vernebelt wurde oder nicht.

Spitestens mit dem Heiligen Jahr 2000, den Religionsgebeten von Assisi
und der konsequenten Menschenrechtspolitik von Johannes Paul II. ist diese, in
ihrer Pendelbewegung wahrscheinlich sogar unausweichliche Rezeptionsphase
des Konzils vorbei. Keine dieser Ereignisse und Strategien war jenseits der kon-
ziliaren Basis zu gewinnen, auch wenn diese beeindruckenden Phanomene der
ecclesia ad extra der Vertaktung mit der ecclesia ad intra noch harren. Es ist die
groBe strategische Option der Lehre des Konzils, beide Perspektiven zu verbin-
den, und insofern besteht nach wie vor ein Nachholbedarf im Hinblick auf die
Rezeption von einzelnen Konzilslehren. Was der pastorale Gehalt aller Glau-
bensaussagen bedeutet, ist erst in Ansétzen bekannt und deutlich geworden; eine
selbstverstandliche Tradition kann man das noch nicht nennen.

Jedoch hat sich dieses Problem von der aktuellen Auseinandersetzung um
die kirchliche Darstellung des Glaubens in die theologischen Zirkel verlagert.
Der Streit um das Konzil und die dogmatische Valenz pastoraler Realitéten be-
stimmt nicht mehr die innerkirchliche Auseinandersetzung. Damit ist die Rezep-
tion des Konzils niichterner und zugleich dogmengeschichtlicher geworden. Die
Welt von heute ist zudem nicht mehr die Welt des Konzils, und diese Differenz
wird immer deutlicher spiirbar. Entsprechend verschiebt sich der primére Fokus
von der Binnenbestimmung auf die neue Lage, in der sich die Kirche jetzt befin-
det. Die erste Rezeption des Konzils hat eine Pluralitit von Kirchenentwiirfen
hervorgebracht, von denen die unterschiedlichen communio-Ekklesiologien am
wichtigsten sind. Diese Rezeption wurde auch von einem charismatischen Auf-
bruch begleitet, in dem sich diverse Laienbewegungen hervorgetan haben, und
sie hat einen Respekt vor Basisbewegungen erzeugt, von denen die GroBfamilie
der Befreiungstheologien lebt. Die plurale, religionsfreundliche, aber glaubens-
desinteressierte Mentalitiit, die sich mittlerweile gesellschaftlich durchgesetzt hat,
ist von den communio-Visionen, charismatischen Erlebniswelten und grass-roots-
Optionen nicht mehr so einfach zu fassen. Hier zeigt sich, wie sehr man heute in
einer Situation nach dem Konzil existiert. Es fragt sich, was vom Konzil bleibt,
und wie seine Lehren heute unter diesen neuen Umstinden zur Sprache zu brin-
gen sind. Die Antwort darauf ist nicht mehr mit dem Konzil allein zu beschrei-
ben, sondern verlangt eine ressentimentfreie Wahrnehmung der neuen Lage. Die
Positionen des Konzils sind dabei eine taugliche Ausgangsbasis, aber bieten nicht
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schon die L&sungen der neuen Fragen. Das wird am deutlichsten bei der An-
frage, die von der Religion gestellt wird.

Nach der Unschuldsvermutung der Pluralitdr - das Religionsproblem

Der Aufbruch des Konzils und die Rezeptionsphase dieses Aufbruchs gingen
beide von einem Dialog zwischen den Religionen aus, der ein fruchtbares Neu-
land fiir die Gegenwart des Glaubens betrat. Die alte und brisante Gegnerge-
schichte zu anderen Religionen sollte zur Vergangenheit gestellt werden. Mit
Nostra aetate und Dignitatis humanae sind die anderen Religionen und das Men-
schenrecht der Religionsfreibeit lehramtlich positiv begriffen. An die Stelle der
umkimpfien Wahrheitsfrage riickte der Beitrag, den religidse Kulturen fiir die
Entwicklung der Menschheit leisten konnen. Damit wurde erstmals fiir die ka-
tholische Kirche ein religitser Dialog auf einer aufgeklirten Basis moglich. Er
hat sich insbesondere fiir das Verhéltnis zum Judentum ausgezahlt. Aus der alten
Ablosungsvorstellung, mit der man den politischen Ausmerzungsstrategien nicht
entschlossen genug entgegentreten konnte, fand man heraus und gewann ein rea-
listisches Verhiltnis, das auf Seiten der Kirche mittlerweile sogar der eigenen
Schuldgeschichte gegeniiber den Juden ins Auge sehen kann. Das ist ein Stand,
hinter den die dogmatische Theologie nicht mehr zuriickfallen kann. Auch die
religidse Wahrheitsfrage ist von der historischen Schuldfrage nicht mehr abzuld-
sen.

Aber mit der gleichen Perspektive eines humanen Fortschritts, der auf dem
Boden des religiosen Ausgleichs moglich wird, ist das alte Aufklarungsproblem
des Idealismus gegeben. Religionen, die sich in den Grenzen der Vernunft bewe-
gen, werden als prinzipiell gutartige KulturgroBen angesehen. Das strukturelle
Problem ist jedoch, dass eine Religion sich nicht notwendigerweise verniinftig
verhalten muss, um in einer machtvollen Weise Religion zu sein und eine Kultur
zu pragen. Vielmehr stehen alle Religionen auf ihre je eigene, religionsge-
schichtlich spezifische Weise vor dem Problem der Gewalt, die von ihnen gesell-
schaftlich und kulturell, personal und politisch ausgehen kann. Die Schuldge-
schichte der Kirche gegeniiber den Juden ist insofern religids signifikant und in
ihrem Gewaltgehalt leider kein christliches Spezifikum. Obwohl in der Abend-
sonne der Moderne das jiingste Wiedererwachen der gesellschaftlichen Bedeu-
tung von Religion positiv gesehen wird und in der religiésen Pluralitit ein kultu-
reller Wert zum Vorschein kommt, erweist sich diese Pluralitit hochgradig von
Gewalt besetzt. Religionen und Religionsgemeinschaften sind fiir gruppeninter-
nes und gesellschaftlich externes Gewaltverhalten nicht nur einfach anfillig; sie
werden wegen ihrer inneren Machtanspriiche strukturell mit diesem Problem
belastet. Spatestens mit dem 11. September 2001 hat das auch einen globalisier-
ten Ausdruck gefunden.
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Das verandert den Status des religidsen Dialogs. Von einer kulturell
forderlichen Angelegenheit ist er zu einer gesellschaftspolitischen Notwendigkeit
geworden. Aber er hat eine ganz andere Bedeutung, als ihm jene wohlmeinende
Erwartung unterstellt, dass erst der Friede der Religionen einen Weltfrieden er-
zeugt. Eine globale Weltfriedensperspektive ist fiir die Religionen viel zu groB,
allein schon ihre Pluralitit steht dem entgegen. Ein solcher Ausblick von einer
gleichsam héheren Warte lenkt geradezu vom eigentlichen Problem mit der Reli-
gion ab. Die Friedenpotenz von Religionen besteht aus der prekdren Fahigkeit,
die eigenen Gewaltgeschichten miteinander zu bearbeiten und in politischer Hin-
sicht ihrer eigenen Schuld ins Auge zu sehen. Wenn in dieser Weise an der reli-
gitsen Pluralitit gearbeitet wird, dann wire das ein signifikanter Beitrag zu ei-
nem weltweit bendtigten Frieden und nicht nur eine globale Idee von friedlichen
Konferenzen. Aber dieser Beitrag kann nur geleistet werden, wenn man die Un-
schuldsvermutung gegeniiber den Religionen hinter sich lasst. Ihre Pluralitit ist
sakular nicht zu bandigen; deren Gewaltpotential stellt selbst eine religiése Her-
ausforderung dar. Die mittlerweile verinderte gesellschaftliche Situation zeigt,
wie dringend es mittlerweile geworden ist, sich dem zu stellen.

Nach dem Ende des alten Europa - das Gesellschafisproblem

Das Zweite Vaticanum war das erste Konzil der Weltkirche und zugleich das
letzte, das noch allein mit den Mitteln der européischen Theologie gemacht wer-
den konnte. Seine Vorgehensweise in Sachen Religion ist entsprechend vorrangig
vom europaischen Geist gepragt und nimmt dessen Aufkldrungsabsichten ernst.
Dieser Geist ist jetzt ins Gerede gekommen; er sieht seit neuestem alt aus. Sein
zerfurchtes Antlitz reprisentiert, was hinter den europiischen Gesellschaften
liegt. Dass er so schnell gealtert ist, erklirt sich nicht allein dadurch, dass man
es in der fritheren Neuen Welt politisch miide ist, auf die ewigen Ausgleichsde-
batten eines halbherzigen politischen Unionsprozesses der Européer zu warten.
Es erklart sich auch nicht durch die politische Zweitrangigkeit, zu der sich das
alte Europa durch seine Kriege der letzten hundert Jahre selbst verdammt hat. Es
erklért sich dadurch, dass sich eine Ldsung fiir ein bedringendes Gesellschafts-
problem {iberholt hat, die im alten Europa entdeckt wurde. Der Geist von ,,0ld
Europe“ steht nicht zuletzt fiir eine Trennung von Kirche und Staat; dieses Eu-
ropa propagierte die Privatangelegenheit Religion, um den Glauben aus dem
Staat herauszuhalten. Das hat sich bewi#hrt, weil damit einst die europdischen
Religionskriege beendet werden konnten und weil man es damit verstand, sich in
keine neuen Glaubenskriege mehr zu verwickeln.

Aber diese Losung unterschitzt die gesellschaftliche Eigendynamik von
Religion, die eben nicht einfach nur alt bleibt, sondern neu werden kann. Ohne
die nicht stumm zu stellende Gffentliche Kraft von Religionsgemeinschaften wire



In den Zeichen der Zeit die Lehren des Glaubens zumuten 57

weder der Zusammenbruch des alten Ostblocks in Polen begonnen worden noch
die deutsche Vereinigung so leicht zustande gekommen. Religion ist mehr als
eine Privatsache, die in Sachen Staat auBen vor bleiben kann. Sie ist auch als
diese Privatsache eine nachhaltige gesellschaftliche Macht.

Hielt man die Gottesstaatsrealititen und -visionen in den islarmschen Gesell-
schaften noch fiir einen Ausdruck eines dortigen kulturellen Mittelalters, so ist
spitestens mit dem unverhohlenen Weltordnungskrieg der USA im Irak deutlich
geworden, dass sie Vorboten einer sich verindernden Welt waren. Mit Religi-
onsideen und aufgrund von religiésen Uberzeugungen wird in einer neuen Weise
Politik gemacht, die wenig mit den Absichten der neueren politischen Theologie
zu tun hat, aber durchaus viel mit der alten politischen Theologie der Souverini-
tit. Wer souveran werden will, muss heutzutage nicht unbedingt den Ausnahme-
zustand in den engen Grenzen eines Staates durchsetzen. Souverin kann man in
globalen MaBstiben werden, wenn man eine Ausnahmeregelung fiir sich erzeugt,
die eine religiose Uberzeugung in sikularer Weise universalisiert. Entsprechend
lasst eine souveridne Weltpolitik der Menschenrechte und wirtschaftlichen Frei-
heiten, die von religiésen Uberzeugungen geprigt und durchzogen ist, das alte
Europa wirklich alt aussehen. Es hat angesichts dieser Potenz nur noch die
Wahl, daftir politischen Flankenschutz zu geben oder sich auf sein gesellschaftli-
ches Biedermeier zu beschranken. Beides ist unter den Bedingungen der Globali-
sierung nicht sehr anziehend.

Vielmehr zeigt sich: Religion ist eben nicht notwendigerweise ein Antipode
zur Revolution, der staatlich eingeddmmt werden muss. So wurde der religidse
Machtanspruch in Old Europe begriffen und umgestaltet. Religion kann auch ein
revolutionirer Faktor sein, mit dessen Hilfe anderen die Herrschaft einer neuen
Ordnung der Dinge oktroyiert werden kann. So wurde sie schon zu Zeiten von
Old Europe in der Neuen Welt begriffen. Religion kann die Argumente fiir eine
politische Strategie liefern, um anderen jene gesellschaftliche Freiheit zuzumu-
ten, der diese sich aus welchen Griinden auch immer verweigern, die jene Reli-
gion aber selbst fiir ihre Ausbreitung bendtigt. Der gesellschaftliche Zumutungs-
gehalt religioser Uberzeugungen ist eine politische Kraft, die nicht primér nach
der Wahrheit dieser Uberzeugungen fragt, sondern nach der Durchsetzbarkeit
der Gesellschaftsordnung, in der sich diese Zumutungen entfalten konnen. Fiir
diese neue und gesellschaftlich bedeutsame Macht von religiosen Missionen hat
die systematische Theologie speziell des deutschsprachigen Bereichs noch keine
Konzepte entwickelt. Sie war bisher Représentantin einer anderen Machterfah-
rung.
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Nach dem Machtverlust des christlichen Glaubens - das Theologieproblem

Theologie hat im deutschsprachigen Bereich einen privilegierten Wissenschafis-
status. Sie wird auch in Fakultiten gelehrt, die zu staatlichen Universititen gehd-
ren und die nicht selten sogar die GriindungsgroBe solcher Universititen darstel-
len. Sie fiihrt also nicht die Nischenexistenz universitirer Orchideenfacher, son-
dern steht fiir einen geselischafilichen Orientierungsanspruch und fiir einen wis-
senschaftlichen Qualitiitsanspruch. Das letztere verlangt nach einer interdis-
zipliniiren Ausrichtung, die auf der Basis der universitaren Verortung viel leich-
ter gelingt, als es auferuniversitiren Institutionen moglich wire. Allein schon
um der Sprachfihigkeit einer Theologie willen, die in den heutigen wissen-
schaftlichen Entwicklungen mitreden konnen will, lohnt es sich, die universitire
Verortung zu verteidigen und kreativ zu gestalten. ,

Aber das wird zunchmend schwieriger, weil der gesellschaftliche
Bildungsanspruch fiir die Theologie ausgediinnt ist. Dieser Anspruch ist kirchli-
cher Natur und resultiert aus den Orientierungen, die in den deutschsprachigen
Nachkriegsgesellschaften von den Kirchen erwartet wurden und um deretwillen
die kirchlichen Darstellungsmoglichkeiten von Staats wegen privilegiert worden
sind. Die Konkordatsrechte, die sich auf die theologischen Fakultiten beziehen,
gehoren dazu. Diese Konkordate sind als Rechtsgrofien derzeit nicht in Gefahr,
es werden sogar gegenwirtig noch neue theologische Lehrstiihle auf dem Boden
noch nicht ganz umgesetzter Konkordate eingerichtet. Aber die gesellschaftliche
Bedeutung der Kirche schwindet; in pluralistischen Gesellschafien gelten kirchli-
che Orientierungen als eine GroBe unter vielen anderen. Mit dem gesellschaftli-
chen Einflussverlust der Kirche beginnt der Boden zu schwanken, auf dem der
universitire Bildungsauftrag der Theologie beruht. Die schwindende Nachfrage
nach Ausbildungen, die zu binnenkirchlichen Berufen befdhigen, kommt dazu.
Der Spardruck auf die theologischen Fakultiten steigt spiirbar und kann nur be-
dingt abgemildert werden.

Das erfordert ein Umdenken auf Seiten der Theologie, insbesondere auf
Seiten der Theologie, die fiir den innerkirchlichen Glaubensvollzug steht, also
der Dogmatik. Sie kann sich nicht mehr einfach auf den doppelten Boden der
staatskirchenrechtlichen Riickversicherung verlassen, sondern muss ihre traditio-
nellen sujets von der Bedeutung jener Probleme her absichern, die es hier und
heute gibt und in denen sich die Rede von Gott erschlieBen kann. Dieses Um-
denken ist nicht nur von der Situation der gesellschaftlichen Machtverhélmisse
her geboten, sondern hat auch eine eigene strategische Seite. Der Gott, den die
Theologie zur Sprache bringen muss, kann nicht mehr aus einer Position gesell-
schaftlicher Mehrheitsmeinung angesprochen werden, sondern unter Beriicksich-
tigung des genannten Einflussverlustes. Die Macht dieses Gottes, die sich in der
Autoritiit einer lehramtlichen Sprache auf eine ganz eigene Weise spiegelt, ist mit
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der Ohnmachtserfahrung zusammen zu benennen, die mit der Pluralisierung der
gesellschaftlichen Orientierungen einher geht. ;

Es gilt damit fiir Dogmatik zu beweisen, dass sie aus dem innersten Kern
ihrer christologischen Positionen ein Integral fiir ihre Aussagefahigkeit gewinnen
kann. Dort wird nicht weniger als die schopferische Allmacht Gottes und die
menschliche Ohnmacht eines Gekreuzigten polar zueinander gestellt, ohne dass
sie sich vermischen oder sich trennen lieBen. Von diesem Ort her kann die
Dogmatik auch in der bedringenden heutigen Situation Zeichen der Zeit erken-
nen, die sie auf eine andere Weise sprachfahig machen. In dieser Hinsicht exis-
tiert sie heute nicht nur in diverser Hinsicht nach gewohnten und bekannten
Konstellationen, sondern ebenso vor ungewohnten, aber gewichtigen neuen
Konstellationen.

Vor einer anderen Macht - die prekire Menschenrechispolitik von heute

Wenn die Analyse iiber das Ende von Old Europe und den Beginn eines neuen
Politikverhéltnisses von Religionen stimmt, dann kommt ein neues Thema auf
die Theologie zu. War sie bisher bemiiht, die sdkular gezeugten Menschenrechte
mit dem religids verorteten Gottesdiskurs zu verséhnen, so wird sie kiinftig auf
dem Boden ihrer Sprache {iber Gott die verschwiegenen Machtanspriiche benen-
nen, die in einer globalen Politik der Menschenrechte stecken. Das ist kein Anti-
diskurs zu den Menschenrechten, sondern fokussiert die Menschenrechte auf die
Opfer hin, die sie ndtig haben, und auf die Téter hin, die sich ihrer nur strate-
gisch bedienen. Ein solches Vorgehen verwahrt sich allerdings gegen eine Men-
schenrechtsagenda, die selbst nur neue Opfer fordert und die Dominanzgeliiste
von neuen Tatern steigert. Der Streit um die Art und Weise, wie Menschen-
rechte durchgesetzt werden konnen, ist dann ein Zeichen der Zeit, das der Be-
deutung des Evangeliums einen neuen gesellschaftlichen Ort ermdglicht. Es fragt
sich dann, in welcher Weise das Opfer Jesu am Kreuz menschenrechtsfahig wird
und den Menschenrechten eine heilvolle Bedeutung geben kann.

Vor einer anderen Differenz - der prekidre Religionsdialog von heute

Wenn die Pluralitit der Religionen nicht nur eine kulturelle Bereicherung mit
sich bringt, sondern auch die Gefahr gesellschaftlicher Gewalt in sich birgt, dann
stellt sich die Frage nach der wahren Religion in einem neuen Licht. Der christ-
liche Glaube beansprucht, die endgiiltice Offenbarung benennen zu kénnen. Er
muss dann so etwas wie der Ort sein, an dem sich Wahrheit und Falschheit in
Sachen Religion unterscheiden lIasst. Aber diese Unterscheidung muss selbst ge-
gen die Gewalt gefeit werden, die in der religidsen Pluralitit lauert. Das wird
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nicht dadurch gelingen, dass alle anderen Religionen dem christlichen MaBstab
unterworfen werden, die eigene Religionsgemeinschaft aber davon enthoben
bleibt.

Der systematische Weg verlauft umgekehrt. Auf dem Boden der christli-
chen Fahigkeit, dem Gewaltpotential der eigenen Religion zu wehren, entsteht
fiir die anderen Religionsgemeinschaften die Notwendigkeit, selbst auf dieses
religitse Niveau zu kommen, auf dem die eigene Gewaltgefahr benannt und ge-
bannt werden muss. In dieser Weise kann die christliche Offenbarung ein Kris-
tallisationskern fiir den Weg der Religionen zur wahren Religion werden. Das
setzt einen Dialog unter Religionsgemeinschaften in Gang, der nicht bei den
Gemeinsamkeiten stehen bleibt, sondern gerade die prekiren Differenzen unter
den Religionen zum Hauptthema erhebt. Religion kann erst dann die wahre Reli-
gion genannt werden, wenn sie der Gewalt unter Menschen und der Gewalt in
ihr selbst entgegentreten kann. Religion kann erst dann die wahre Religion ge-
nannt werden, wenn sie eher zu Opfern an der eigenen gesellschaftlichen Macht
bereit ist, als Abstriche vom &ffentlich vertretenen eigenen Wissen um die hu-
mane Wahrheit des Friedens zu machen. Mit den pipstlichen Zeichen, die auf
den beiden Religionstreffen in Assisi gesetzt wurden, hat die Dogmatik dafiir so-
gar bereits einen ordentlichen lehramtlichen Ausgangspunkt.

Vor einer anderen Pastoral - die prekdre Kirchenpolaritéit von heute

Wenn die Kirche sich nicht mehr allein von dem her begreifen kann, was ihren
inneren Bereich ausmacht, sondern sich in die pastorale Differenz von ecclesia
ad intra und ecclesia ad extra gestellt sieht, um die Bedeutung ihrer Lehren be-
nennen zu konnen, dann entsteht ein neuer locus theologicus fiir die Dogmatik.
Es gilt, die Lehren des Glaubens in diese Differenz zu stellen, ohne dass jene
Aussagen an dieser Spannung von Innen und Aufen zerspringen und ohne dass
sie diese iiberspringen. Dafiir sind neue methodische MaBnahmen notwendig. Es
gilt, eine Darstellung des Glaubens zu entwickeln, die zur Differenz und zur Dif-
ferenzierung zwischen Innen und Aufen fahig ist. Fiir den kirchlichen Auftrag
der Dogmatik bedeutet das ein eigenes sujet: die Pastoral eines Missionsver-
stdndnisses, das nicht mehr einfach von Innen nach AuBlen vorgeht und die schon
bekannten Wahrheiten an Menschen weitergibt, die sie noch nicht oder noch
nicht geniigend kennen. Vielmehr erfordert diese Pastoral die Kunst, auf dem
Boden der Freude und Hoffnungen, Trauer und Angste in dem zu missionieren-
den Aublen das eigene Innen entdecken zu lernen. Es bedeutet, theologisch mit
dem geistlichen Verméchtnis des Konzilspapstes Johannes XXIII ernst zu ma-
chen, der sagte, dass wir erst am Anfang stehen, das Evangelium zu verstehen.
Das wird ohne ein Umdenken im Kernbereich der Rede von Gott nicht gelingen.
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Vor einer anderen Gottessprache — die prekire Theologie von heute

Wenn die Rede von Gott zunehmend nicht mehr auf eine gesellschaftlich ein-
flussreiche Religionsgemeinschaft bauen kann, um ihre Bedeutung zu prisentie-
ren, sondern in einer Religionsgemeinschaft verortet ist, die sich offensiv ihrem
eigenen Einflussverlust stellt, dann entsteht ein ungewohnter Ort, um von Gott
zu sprechen: die Sprachlosigkeit, die mit dieser Ohnmachtserfahrung unweiger-
lich einhergeht. Sprachlosigkeit kann fiir intellektuelle Projekte wie die Dogma-
tik zerstérerisch sein oder kreativ. Eine kreative Sprachlosigkeit macht sich auf
die Suche nach einer neuen Sprache; sie setzt an dem an, worin es die Sprache
verschldgt. Nur diese Option kommt fiir die Dogmatik in Frage. Es ist fiir sie
dabei entscheidend, dass die Religionsgemeinschaft der Kirche sich offensiv die-
ser Sprachlosigkeit stellt. Gerade das, was prekdr ist, ist fiir die Kirche weiter-
fiihrend.

Hier kommt der Dogmatik sogar eine Schliisselstellung zu, weil sie es von
ihrer Tradition her mit Auseinandersetzungen um den Glauben zu tun hat, in de-
nen eben einer solchen Sprachlosigkeit nicht ausgewichen wurde. Man hat viel-
mehr so lange gestritten, bis die Fehler in der Darstellung dessen offenkundig
wurden, was iiber Christus, die Gnade, die Schopfung, die Wahrheitsfahigkeit
papstlicher Aussagen, die iibernatiirliche Offenbarung, iiber die Kirche in der
Welt von heute behauptet wurde. Dieser Streit ist die notwendige Voraussetzung,
um ein bestehendes Sprachproblem zu iiberwinden. Es hingt deshalb nicht zu-
letzt an der Dogmatik selbst, ob sie aus einer zerstorerischen in eine kreative
Sprachlosigkeit in Glaubensdingen hineingelangt. Sie darf lediglich nicht der ei-
genen Sprachlosigkeit ausweichen.

Zu diesem Prozess gehort ein eigentiimlicher Charakter, der die Rede von
Gott selbst auszeichnet. Wenn diese Rede offensiv den Modus der Sprachlosig-
keit aufgreift, dann wird sie leise werden, um ihre Wahrheit iiber Gott finden
und mit einer neuen Sprache tiberzeugend vertreten zu konnen. Das aber ist nicht
der schlechteste Weg fiir Theologie und Kirche. Die leise Uberzeugungskraft
zeichnet nimlich den Gott der Bibel und den Gott des Reiches Gottes Jesu aus.
Elia wird vor der Hohle mit einem ,,verschwebenden Schweigen® (Buber) kon-
frontiert, auch Mose erhilt keine Theophanie, mit deren Namen er sich briisten
kann, die Propheten werden bei ihren Gottesbotschaften mit Leid und Drangsal
konfrontiert. Was Jesus iiber das Reich Gottes berichtet, setzt an den unscheinba-
ren, kleinen, leicht zu libersehenden Ereignissen der Natur und des Lebens an
und eben nicht an den donnernden Ereignissen der Geschichte. Er ldsst sich auch
nicht von den lauten Anfeindungen von Besessenen, von hochfahrenden Jinger-
streitigkeiten um Rangordnungen oder Messiasutopien, von triumphalen Vereh-
rungen seiner selbst oder triumphierenden Verhandlungen iiber ihn beirren, um
sein Leben ganz auf dieses geschichtlich verschwiegene Reich Gottes zu setzen.
Er traut der leisen Gegenwart Gottes, die sogar die Macht des Todes bricht. So
gesehen, bleibt der Dogmatik nichts anderes zu tun, als in der prekéren Lage von
heute sich selbst den Gott zuzumuten, aus dem ihre eigene Tradition herkommt.
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»--. denn er ist dein Leben* (Dtn 30,20)

|| Paschatische Theologie im Dienst der Verkiindigung Gottes heute

Dorothea Sattler, Miinster

Eltern, Erzieherinnen und Erzieher sowie Lehrende in den vielen Teilbereichen
der Bildungsprozesse stehen allesamt vor der Frage, ob jene Erfahrungen, die
das eigene Leben nachhaltig gepragt haben, auch wertvoll sein konnten fiir jin-
gere Generationen, denen sie in ihrem Alltag aufgrund personlicher oder berufli-
cher Beziehungen zugeordnet sind. Nach meiner Wahrnehmung ist die Neigung
aller Padagoginnen und Pidagogen grof}, im Geschehen der Vermittlung von re-
levantem Lebenswissen bei eigenen Erlebnissen anzusetzen. Die Gefahren eines
solchen Vorgehens sind offenkundig: Verinderungen, Wandlungen, Paradig-
menwechsel, neue Herausforderungen und bis dahin unvertraute Plausibilititen
konnten dabei unterschétzt werden.

Studierende der Theologie habe ich iiber langere Zeiten in Mainz, Berlin,
Wuppertal und Miinster erlebt. Die Studiengénge sind an diesen Orten unter-
schiedlich und gewiss auch die oft lebensgeschichtlich motivierten Zugénge zur
Theologie. Sollte ich pointiert sagen, was vor allem ich in der Lehre der Syste-
matischen Theologie im Vergleich zu meinem eigenen Lernen anders erlebe,
dann dies: Heutige Studierende der Theologie miissen die Sinnhaftigkeit ihres
Tuns vor anderen Menschen — nicht selten auch den eigenen Eltern — oft zu-
nichst verteidigen. Mit dem Riickgang der gesellschafilichen Anerkennung einer
kirchlich gelebten Religiositit mindert sich auch die Wertschédtzung des Theolo-
giestudiums. Diese Legitimationsnot wirkt sich im Blick auf die Studierenden aus
meiner Sicht in Gestalt mehrfacher Unduldsamkeiten aus: Die beruflichen Per-
spektiven sollen moglichst nicht unbestimmt und ungewiss sein; die in der Ge-
sellschaft prisenten Anfragen an den christlichen Glauben sollen offen und
niichtern bearbeitet werden; ein grundlegendes Verstandnis der Zusammenhénge
der Einzelthemen der Theologie soll sich moglichst frith einstellen; die weiteren
Studienficher sollen ohne inneren Widerspruch zu theologischen Positionen ihre
Eigenbedeutung behalten; die Lehrenden sollen als solche erscheinen, die selbst
um die Fragwiirdigkeit der Theologie im Gesamt der wissenschaftlichen Diszip-
linen wissen und aufgrund ihres personlichen Zeugnisses ermutigend wirken.

Im Wissen um die berechtigte Anfrage, ob personliche Erlebnisse in andere
Zeiten hinein iibertragen werden konnen, mochte ich (dennoch) versuchen, Ver-
bindungen herzustellen zwischen eigenen Studienerfahrungen und meinen ge-
wonnenen Grundiiberzeugungen in der Lehre der Systematischen Theologie. So
soll deutlich werden, wie sich das Verhiltnis von Kontinuitat und Innovation in



Paschatische Theologie 63

der Lehre der Theologie derzeit aus meiner Sicht darstellt. Im Einzelnen gehe
ich auf folgende Themenaspekte ein: Lernen in Beziehungen (Abschnitt I),
Existentialisierung der theologischen Themen (Abschnitt II), interdisziplinires
Gesprich (Abschnitt III) und christologisch-soteriologische Zentrierung (Ab-
schnitt IV). Die verbindende Mitte all dieser Uberlegungen ist der am Ende aus-
gefiihrte Gedanke, die theologische Lehre stehe auch heute im Dienst der Ver-
kiindigung des gesamtbiblisch bezeugten Gottes, der zur freien Wahl des unver-
wechselbar eigenen Lebens einladt, das bestéindig vom Tod bedroht wird und
doch nicht auf immer im Tod verbleibt (Abschnitt V). Eine paschatische Theolo-
gie zu lehren, kann m.E. keine ephemerische Erscheinung sein.

I. Lernen in Beziehungen

Riickblickend auf die eigenen Studienzeiten in Freiburg und Mainz ist dankbar in
meinem Gedichtnis, dass ich Lehrenden der Theologie begegnet bin, die mich
durch die Gestalt und den Gehalt ihrer Rede zum eigenen Nachdenken motiviert
haben. Unverwechselbare Personen sind mit ihrem Leben fiir die Sinnhaftigkeit
ihres Tuns eingetreten. In literarischer Sprache sagt Ingeborg Bachmann das Ge-
meinte unter dem Titel ,, Wahrlich“:

Wem es ein Wort nie verschlagen hat,

und ich sage es euch,

wer blob sich zu helfen weifl
und mit den Worten -

dem ist nicht zu helfen.
Uber den kurzen Weg nicht
und nicht tiber den langen.

Einen einzigen Satz haltbar zu machen,
auszuhalten in dem Bimbam von Worten.

Es schreibt diesen Satz keiner,
der nicht unterschreibt.!

Aus eigenem Erleben im Studium und gegenwirtig in der Lehre ist mir vertraut,
wie anregend es ist, an Fragen herangefiihrt zu werden, auf die es keine leichten
Antworten gibt. Solcher Art sind viele in der Systematischen Theologie. Lehren-
den zu begegnen, denen es angesichts des Geheimnisses Gottes und seiner Wege
mit der Schopfung ,,das Wort verschléigt“, ermutigt dazu, die Dimensionen des
Wissens und des Glaubens in der Theologie unterscheiden zu lernen. Niemals
werden Argumente zu finden sein, die etwa in den beiden Bereichen, in denen
ich die Suchbewegung der Studierenden gegenwirtig am deutlichsten erkenne

1 Bachmann, Ingeborg, Wahrlich, in: dies., Werke, hg. v. Christine Koschel u.a., Bd. 1,
Miinchen 1978, 166.
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(Theodizee und Theologie der Religionen), von allen fraglos iibernommen wer-
den miissten. Einsicht in das Erfordernis einer gedanklich nicht zwingend ableit-
baren Grundentscheidung im Glauben an Gott gewinnen Studierende in der Be-
gegnung mit Lehrenden, die sich auch selbst als um vertrauenswiirdige Antwor-
ten auf ihrer Natur nach nicht universal entscheidbare Fragen Ringende erleben
lassen. , Haltbar® werden die Sitze der Theologie im MaBe der Glaubwiirdigkeit
derer, die sie ,unterschreiben®. Uber die Wortgemeinschaft zwischen Lernenden
und Lehrenden hinaus konnen weitere Riume der Begegnung erdffnet werden,
damit das Gesagte als ,,wahrlich® erscheint.

II. Existentialisierung der theologischen Themen

Denkformanalysen sind eine vertraute Ubung in der wissenschaftlich geprigten
Systematischen Theologie. Nach meiner Wahrnehmung lassen sich Studierende
um so nachhaltiger auf eine solche Aufgabenstellung ein, je deutlicher ihnen
wird, welche Folgewirkungen eingenommene Positionen im Blick auf die Ges-
talang des individuellen und sozialen Lebens der Menschen haben. BloBe Ge-
dankenspiele motivieren kaum zu intensiverem Studium — zumal dann, wenn sie
in schwer zuginglicher Sprachgestalt vorgetragen werden und ihr Nachvollzug
daher sehr anstrengend wird.

In der eigenen Lehre folge ich den Spuren der mir von Studienbeginn an
nahegekommenen anthropologisch gewendeten Theologie, deren Grundlage
schopfungstheologisch bestimmt ist: Gott hat den Menschen als ein Wesen er-
schaffen, das in der reflektierten Vergegenwirtigung der eigenen Existenz in sich
selbst die Bereitschaft vorfindet, in einer transzendentalen Bewegung iiber die
Bedingungen der Moglichkeit des eigenen, als freiheitlich erfahrenen Denkens
und Handelns nachzudenken. Zeugnisse der Geistes- und Kulturgeschichte, der
Weltliteraturen und der Kunst kénnen eine Anregung sein, ein Gesprich zwi-
schen Studierenden und Lehrenden aufzunehmen, das existentiellen Fragen
nachgeht.

Eine Passage aus ,Nostra aetate, der ,Erkldrung iiber das Verhiltnis der
Kirche zu den nichtchristlichen Religionen“ des 2. Vatikanischen Konzils, be-
trachte ich auch ,in unserer Zeit* zu Beginn des 21. Jahrhunderts als hilfreich
bei der Bestimmung der Lehrinhalte der Theologie:

,.Die Menschen erwarten von den verschiedenen Religionen Antwort auf die ungeldsten

Riitsel des menschlichen Daseins, die heute wie von je die Herzen der Menschen im

tiefsten bewegen: Was ist der Mensch? Was ist Sinn und Ziel unseres Lebens? Was ist

das Gute, was die Siinde? Woher kommt das Leid, und welchen Sinn hat es? Was ist der

Weg zum wahren Gliick? Was ist der Tod, das Gericht und die Vergeltung nach dem

Tode? Und schlieBlich: Was ist jenes letzie und unsagbare Geheimnis unserer Existenz,
aus dem wir kommen und wohin wir gehen?“ (Nostra aetate 1)
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In der Konsequenz dieses Ansatzes ware es sinnvoll, auch im Studium der rd-
misch-katholischen Theologie (wie in der reformatorischen) ethische Fragen in
enger Verbundenheit mit systematisch-theologischen zu besprechen. Das Inte-
resse der Studierenden ist zudem heute groB, prizise iiber die Antworten in
Kenntnis gesetzt zu werden, die andere Religionen auf die menschenbewegenden
Fragen geben. Sie bereiten sich auf diese Weise auf Herausforderungen vor, de-
nen sie im Berufsfeld Schule wiederbegegnen werden. Kooperationen zwischen
Lehrenden, die eine religionswissenschaftliche bzw. eine christlich-theologische
Perspektive einnehmen, kommen den Anliegen der Studierenden entgegen, in
der Pluralitit der religidsen Lebensformen die Eigenart des personlich bezogenen
Standorts zu erkennen und begriinden zu lernen.

UI. Interdiziplindire Studien

Das universitire Ausbildungssystem steht europaweit derzeit unter dem Gebot
der Modularisierung der Lehrgehalte. Fiir Smdierende soll es auf diese Weise
kiinftig leichter werden, den Stellenwert spezialisierter Veranstaltungen zu er-
kennen, da diese in transparenter Form gréBeren, facheriibergreifenden Themen
zugeordnet werden. Hohe Erwartungen richten sich auf die Bereitschaft der Leh-
renden zur Kooperation in der Lehre und in Wechselwirkung dazu auch in der
Forschung. Lernkontrollen werden kiinftig weniger auf der Basis ficherspezifi-
scher Einzelkriterien in Gestalt der Abfrage von Faktenwissen erfolgen. Sie wer-
den sich zu einem sozial-kommunikativen Sprachereignis verwandeln, in dem
der Erwerb der Fihigkeit zu priifen sein wird, komplexe Sachverhalte in Kennt-
nis grundlegender Einsichten problemorientiert zu kommentieren.

Im Rahmen einer anthropologisch gewendeten Theologie ist Interdisziplina-
ritit eine Option, die keiner besonderen Begriindung mehr bedarf. Innerhalb und
auBerhalb der theologischen Ficher werden Themen behandelt, die von sozial-
ethischer Relevanz sind. Die hohe Kompetenz, die Studierende fiir das Lehramt
in den Schulen durch ihren Einblick in zumindest zwei Wissenschaftsbereiche
erhalten, konnte in der Theologie dadurch mehr Beachtung finden, dass Lehran-
gebote gezielt Fragen aufnehmen, die den Nerv zu erwartender Kontroversen
treffen, wie zum Beispiel Fragen der Evolutionslehre, der Medizinethik, des
Strafwesens oder der Wissenssoziologie. Einzelne der universitiren Disziplinen
sind auf den Dienst der Theologie angewiesen, da den Studierenden die Hinter-
grimde fiir das Verstindnis der zu bearbeitenden Quellen nicht mehr vertraut
sind — etwa in den Literaturwissenschaften oder der Kunstgeschichte. Gerade die
Systematische Theologie ist in dieser Situation gefordert, das Christentum nicht
allein als historisch bedeutsam zu erweisen.

Das 2. Vatikanische Konzil (Optatam totius 16) hat der dogmatischen
Theologie ein weitreichendes Aufgabengebiet zugeschrieben: Sie soll die bibli-
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schen Themen vorlegen, deren Uberlieferung dogmen- und kirchengeschichtlich
beschreiben, die Lehrgehalte philosophisch-spekulativ erhellen sowie deren Be-
ziige zu den liturgischen Feiern und den pastoralen Handlungsfeldern mit den
Studierenden reflektieren. Angesichts der Komplexitat und der Diversitit der
Forschungen in den von der Dogmatik zu bedenkenden Disziplinen unterliegen
Bemiihungen, die den konziliaren Vorgaben entsprechen mochten, den Gefahren
der Simplifizierung der Sachverhalte und der Ausblendung von Erkenntnissen,
die den eigenen Thesen widerstreiten. Studierende erleben nicht selten tiefe Gré-
ben zwischen den Positionen der Lehrenden. Der Wunsch ist vorhanden, die je-
weiligen Fachleute in einem Raum zur selben Zeit zu einem Thema sprechen zu
horen. Nach meiner Wahrnehmung ist insbesondere die Reflexion des Verhalt-
nisses zwischen den biblischen Schriften und der kirchlichen Tradition, die im
20. Jahrhundert mit hoher Intensitit betrieben wurde, neuerlich wiederaufzu-
nehmen — vor allem im Blick auf Fragen der Christologie sowie der Ekklesiolo-
gie und Amterlehre.

IV. Christologisch-soteriologische Zentrierung

Die Skumenische Dimension des kirchlichen Lebens und der christlichen Theo-
logie habe ich in intensiverer Gestalt erst in der zweiten Studienhélfte kennenge-
lernt. In aller Regel leben Studierende heute in Skumenischer Offenheit, die je-
doch nicht selten unreflektiert bleibt und keine weiteren Handlungsfolgen nach
sich zieht. Ein vertiefies Gewahrwerden des Skandalons der zerbrochenen
Christusgemeinschafi der Getauften ereignet sich nicht selten durch eine Begeg-
nung mit Menschen anderer Konfessionen, in der die weitreichenden theologi-
schen Gemeinsamkeiten sowie die vor allem institutionell-ekklesial situierten Dif-
ferenzen offenkundig werden. Die Eroffnung von Begegnungsriumen fir die
Studierenden der christlichen Theologien erscheint mir als eine Grundanforde-
rung gewiss nicht nur der Lehre der Systematischen Theologie.

Eine 6kumenisch sensibilisierte Theologie ist bestandig bemiiht, die Vielfalt
der Erscheinungen auf ihren gemeinsamen Grund hin zu reflektieren. Das Be-
denken der dsterlichen Wurzel des gemeinsamen christlichen Glaubens, das Ge-
déichtnis der einen Taufe und die Hoffoung auf Zeiten, in denen eucharistische
Mahlgemeinschaft moglich sein wird, stehen im Mittelpunkt der Skumenischen
Theologie. Die nach einem jahrzehntelangen Ringen im lutherisch — roémisch-ka-
tholischen Dialog im Jahr 1999 erreichte Erklarung iiber eine bestehende Ge-
meinsamkeit in Grundwahrheiten der Rechtfertigungslehre ist die Basis fiir das
Bemiihen um weitergehende Annfherungen in den offenen Kontroversen in den
Bereichen der Sakramententheologie, der Ekklesiologie und der Ethik.

Die dkumenische Theologie hat im Blick auf die Férderung der Lernmoti-
vation den Vorteil, Studierende an offenen Denkbewegungen mit kirchlicher
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Handlungsrelevanz teilhaben lassen zu konnen. Sie hat zugleich den Nachteil, in
ihren Perspektiven illusionir zu erscheinen oder gar in Konflikt zu geraten mit
den bestehenden beruflichen Rahmenbedingungen, innerhalb derer Studierende
spéter titig sein werden. In der schulischen Praxis sind Kenntnisse der 6kumeni-
schen Theologie aus meiner Sicht jedoch auch dann unverzichtbar, wenn die
konfessionelle Pragung des Unterrichts auf lange Sicht in Deutschland beibehal-
ten wird. Die projektorientierte Padagogik, die zumindest fiir gewisse Fristen
den bestindigen Wechsel der Schulficher im Tageslauf zugunsten eines ficher-
iibergreifenden Erlernens angemessener Umgangsweisen mit komplexen Sach-
verhalten preisgibt, fordert christliche Religionslehrerinnen und Religionslehrer
zunehmend heraus, mit einer Stimme zu sprechen, soll ihre Option angemessen
Gehor finden. Auf diese Situation bereitet eine Gestalt der universitiren Lehre
der Systematischen Theologie vor, die alle Einzelthemen konsequent von ihrer
christologisch-soteriologischen Mitte aus betrachtet und erreichte Konvergenzen
vor diesem Hintergrund interpretiert. Einfiihrungen in die Geschichte der Oku-
menischen Bewegung konnen angesichts der dabei mdglichen Begegnung mit
Menschen, die sich fiir die Einheit der christlichen Glaubensgemeinschaft einge-
setzt haben, motivierend wirken, mit den eigenen Kriften an der bestindig er-
forderlichen Reform der Kirche am Leitbild ihres apostolischen Ursprungs teil-
zuhaben.

V. Gorttesrede und die Wahl des Lebens

Beim Nachdenken {iber ein biblisches Wortzeugnis, das mir im Studium des Al-
ten Testaments in Freiburg in den 80er Jahren bedeutsam wurde und unter das
ich die eigene Lehre der Systematischen Theologie gestellt wissen mdchte, erin-
nerte ich mich an die Weisungen Gottes, die Mose nach der Uberlieferung Isra-
els als sein Verméchtnis an seinem Lebensende hinterlassen hat:

»Leben und Tod lege ich dir vor, Segen und Fluch. Wihle also das Leben, damit du

lebst, du und deine Nachkommen. Liebe den Herrn, deinen Gott, hor auf seine Stimme,
und halte dich an ihm fest, denn er ist dein Leben® (Dm 30,19f).

Nach der Uberzeugung der biblischen Uberlieferung iibersteigt die Erfiillung
dieses Gebotes die Kraft der Menschen nicht. Das Gebot ist auch nicht fern von
den Menschen:

»Es ist nicht im Himmel, so dass du sagen miisstest: Wer steigt fiir uns in den Himmel
hinauf, holt es herunter und verkiindet es uns, damit wir es halten kénnen? Es ist auch
nicht jenseits des Meeres, so dass du sagen miisstest: Wer fahrt fiir uns iiber das Meer,
holt es heriiber und verkiindet es uns, damit wir es halten konnen? Nein, das Wort ist
ganz nah bei dir, es ist in deinem Mund und in deinem Herzen, du kannst es halten“
(Dtn 30,12-14).
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Eine wichtige Aufgabe der Lehrenden der Systematischen Theologie ist es m.E.,
auf das in den Studierenden bereits gegenwirtige und wirksame Wort Gottes
aufmerken zu lassen. Griinde sind zu bereiten, Gottes Weisung vertrauen zu ler-
nen, da sich zunehmend die lebensgeschichtlichen Zusammenhénge erschliefien,
in denen diese Weisung Sinn stiftet.

In allem Dunkel des eigenen Lebens und in den Diisternissen der Weltge-
schehnisse dem osterlichen Licht zu folgen, fallt nicht nur Studierenden nicht
immer leicht. Es bleibt die Moglichkeit zur freien Wahl des Vertrauens auf Gott,
der in seinem menschgewordenen Ebenbild selbst den Tod durchschritten und
uns das Leben bereitet hat. Theologie als Dienst der Verkiindigung Gottes tragt
diesen paschatischen Grundzug, den ich am Ende noch einmal mit Worten der
Dichterin Ingeborg Bachmann anklingen lassen méchte:

Wohin wir uns wenden im Gewitter der Rosen,

ist die Nacht von Dornen erhellt, und der Donner

des Laubs, das so leise war in den Biischen,
folgt uns jetzt auf dem FuB.

Wo immer geldscht wird, was die Rosen entziinden,
schwemmt Regen uns in den Flu. O fernere Nacht!
Doch ein Blatt, das uns traf, treibt auf den Wellen
bis zur Miindung uns nach.

Die Rosen, das Sinnbild der Liebe, tragen Dornen und Laub. Das Leben er-
scheint im pldtzlichen Gewahrwerden der Liebe wie ein hereinbrechendes Ge-
witter, dessen Blitze das Dunkel der Nacht nur kurz erhellen, gefolgt von Don-
nergrollen und Regengiissen, die das Zeitliche in den Fluss des Vergessens trei-
ben. Doch gibt es eine Erinnerung an die Liebe, ein Rosenblatt, das die Wellen-
bewegungen des Daseins miterlebt und Mitsein schenkt, bis das Ziel der Lebens-
reise erreicht ist. Auf ihre Weise stellt die Dichterin die Frage nach dem Sinn
der Liebe auf dem zeitlich befristeten Weg der Menschen auf ein unbekanntes
Ende zu. Eine vom Paschageheimnis durchtriebene Systematische Theologie
wird mit den Menschen Wege in das Dunkel der siindigen und sterblichen Exis-
tenz gehen — und dort nicht verbleiben.

2 Bachmann, Ingeborg, Aria I, in: dies., Werke, hg. v. Christine Koschel u.a., Bd. 1,
Miinchen 1978), 160.
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Zur Renaissance der negativen Theologie

Es gibt innerhalb der theologischen Szene gegenwdrtig nur wenige Fragestellun-
gen, die eine grofiere Aufinerksamkeir erreichen oder Anlass zu wichtigen, her-
ausfordernden Debatten liefern. Zu den prominenteren, eher seltenen Streitfillen
avanciert mehr und mehr die negative Theologie, also jene Sprachform des
Glaubens, die am konsequentesten die Transzendenz und Absolutheit Gottes the-
matisiert und am entschiedensten an der fiir unser Denken und Erkennen konsti-
tutiven Unerfassbarkeit sowie Andersheit Gottes festhdlr. Bereits ein Blick in die
verschiedenen theologischen Lexika und Worterbiicher zeigt, dass sich die Ein-
triige zu diesem Themenfeld mehren und auch der Publikationsmarkt auf diese
neue Renaissance reagiert.

Nun zihlen die Basisformen negativer Theologie, wie sie in der klassischen
Analogielehre ausformuliert und mit dem 4. Laterankonzil (DH 804) auch in das
kirchliche Lehramr eingegangen sind, bereits im Grundstudium zum festen Re-
pertoire theologischer Erkenninislehre. Mit dem Topos von der negativen Theo-
logie ist wohl der prizisesie Ausdruck dessen geschaffen worden, dass mit dem
Wort »Gott« unsere Sprache an eine uniiberwindliche Grenze sioft, dass Gott als
der ganz Andere fiir unser Denken und Erkennen im Grunde unerreichbar ist,
Jjenseits von Sein und Nichts und trotzdem der Eine, der die Welt geschaffen hat
und sich auf vielfdltige Weise in ihr manifestiert. Gott, so formuliert es der im
Mirtelalter zu Recht hoch angesehene und heute auf eigentiimliche Weise sehr
moderne Pseudo-Dionysius Areopagita, ist jenseits des Denkens und als solcher
Leine Einheit, die die gesamte Einheit eint, ein tiberwesentliches Sein, ein nicht
gedanklich fassbarer Gedanke, ein unaussprechliches Wort, Wort- und Gedan-
ken- und Namenlosigkeit, beschaffen nach keinem Wesen, zwar Ursache des
Seins fiir alles, selbst aber, weil sie iiber alles Sein erhaben ist, ohne Sein“ (Die
Namen Gortes 588 B). Die Traditionen der negativen Theologie geben ein vor-
ziigliches Instrumentarium an die Hand, diese Unerkennbar- und Unbegreiflich-
keir Gortes so zum Ausdruck zu bringen, dass das Absolute nicht in ein unbe-
stimmtes, dunkles Nichts verfillt, sondern sein affirmativer, heilsgeschichilicher
Bezug zur Welt gewahrt bleibt. Damit sie also nicht in Agnostizismus oder
Atheismus umschidgt, hat die apophatische Rede von Gott die positiven, bekrdf-
tigenden Aussagen in der gleichen Bewegung notwendig zur Voraussetzung. Af-
firmation und Negation stehen nicht dialektisch gegeniiber, als wire das eine die
liberfiillige Korrekiur oder Erweiterung des anderen, der unerseizliche Ausgleich
im Widerstreit der unterschiedlichen Prinzipien. Die verneinenden Attribute
Gottes sind keine Ergdnzung oder Problematisierung der positiven Aussagen
itber Gor, sondern ihr genuiner Modus. Deshalb setzt negative Theologie Offen-
barung als unverriickbaren, doch nur in asymptotischer Perspektive gegebenen
Fluchtpunk: ihrer eigenen Denkbewegung voraus. Alle grofien Vertreter, am
deutlichsten Pseudo-Dionysius und Nikolaus von Kues, stellen daher an den Be-
ginn ihrer Uberlegungen stets das Bekenntnis zum Gott der biblischen Offenba-
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rung, die Mafistab und Richtschnur ihres kithnen Denkens bleibt. Streng genom-
men ist negative Theologie primdr eine Sprachform des Glaubens, die sich der
Vernunft bedient, um gleichsam vom Menschen her das Unendliche begreifen
und erfassen zu suchen. Sie weifs, dass dies nur in der Differenz und im Modus
der Negation moglich ist. Pseudo-Dionysius schreibt iiber diesen anvisierten,
unerreichbaren Fluchipunki: , Wir steigen von den niedersten zu den urspriing-
lichsten (Seinsformen) auf und streifen alles ab, um unverhiillt jenes Nichtwissen
zu erkennen, das von allem Erkennbaren in der gesamien Seinswelt umhiillt ist“
(Uber die mystische Theologie 1025 B). Hier zeigt sich das eigentiimliche Para-
dox jeglicher negativen Theologie, dass sich das Absolute menschlichem Denken
und menschlicher Erfahrung so unverzichtbar wie unerreichbar zugleich prisen-
tiert und daher in bleibender Spannung steht sowohl zur Sache des Glaubens als
auch zur Sache des Denkens. Dennoch bleibt sie, und darin unterscheider sie
sich von der ihr sehr verwandten mystischen Theologie, eine das Denken bean-
spruchende Prinzipientheorie. Als solche serzt sie allen existentiellen Zugriffen
auf die Wirklichkeit Gottes ein Stoppschild in den Weg. Auch in seiner Offenba-
rung bleibr Gort der ganz Andere und Transzendente. Die Theologiegeschichte
spricht, um einen moglichen Offenbarungspositivismus abzuwenden, vom blei-
benden Geheimnis Gottes, von seiner Verborgenheit, die aber kein Konirastbeg-
riff zur Offenbarung darstellt, sondern sie qualifiziert. Daher liegt die oft verire-
tene These, wonach die Offenbarung Gottes in Jesus Christus eine negative
Theologie ausschliefe, auf einer schiefen Ebene. Die apophatische Rede von
Gont betritt nicht erst dann die Bilhne, wenn die Erkenninisbemiihungen an ihr
Ende gekommen sind, sondern sie motiviert das Denken von Anfang an, vor aller
Fraglichkeit und Aporetik. Es sollte sich deshalb von selbst verstehen, dass es
fiir die Vernunft nicht um eine Erfassung des Unendlichen gehen kann (wie
kénnte das auch moglich sein?), sondern vielmehr um die konkrete Beziehung,
die Denken und Fiithlen, Sein und Werden auf die letzte Wirklichkeit hin gestal-
ten. In dieser kommunikativen Funktion, dass sie gleichsam die Gottesfrage of-
Jen hdlt, sich vorschnellen Antworten und Zuschreibungen verweigert und das
eigene Sein im Lichte dieser Beziehung zu versiehen sucht, liegt der Kairos ge-
genwdrtiger negativer Theologie.

Mag sein, dass sich in diesem kommunikativen Aspekt ein wichriger
Ankniipfungspunkt von Seiten der sikularen Welt her erdffnet. Die Metapher von
der negativen Theologie erfreut sich als Versuch iiber eine Signatur der Zeit
grofer Zustimmung. Die spdtmoderne Gesellschafi, die Gott verloren hat und
ihn zugleich sucht, verfiigt itber kein plausibles Repertoire mehr, Kontingenz ent-
sprechend zu artikulieren und das Religidse prézise zur Sprache zu bringen. Die
Pragmatik des Wortes »Gott«, das sich in verschiedenste, vielfach widerspre-
chende Diskurse verfliichtigt hat, ist vielfach zu einer inhaltsleeren Formel zer-
ronnen. Ob Gottesfinsternis und Verdunkelung oder Immanenzverdichtung und
Transzendenzverlust, immer artikuliert sich darin eine Aporie, die nicht mehr
schmerzlich diagnostiziert, sondern als Normalitit erfahren und akzeptiert wird.
So kann negative Theologie als eine euphemistische Umschreibung einer
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Sprachlosigkeit dienen, ja in gewisser Weise als eine Kaschierung dessen, dass
die moderne Gesellschaft ganz gut ohne Gott auskommt und die kirchliche Ver-
kiindigung auf sinkende Resonanz stoft. Das Wort »Gott« hat eben fiir viele
Menschen keinen Sinn und auch keine Bedeutung mehr, an die theologische Rede
ungebrochen ankniipfen konnte. Es drdngt nicht mehr zu grofien Auseinanderset-
zungen, weshalb die klassische Religionskritik und die grofien Atheismen vielfach
auf den Miillkippen der Ideengeschichte entsorgt werden konnten. Um iiber die
unerfreuliche Situation der Bedeutungslosigkeit Gottes hinweg zu kommen, wird
sie schlichtweg als gottgemdfi qualifiziert: Gont ist im Schweigen, im Entzug, in
der Abwesenheit prisent, die Unerkennbarkeit ist seinem Wesen konstitutiv, die
Leere seiner Definition inhdrent. Die negative Theologie widerspiegelt hier die
Not, Gott angemessen in einem sikularen Kontext zur Sprache zu bringen und
sie dient dabei als Angelpunkt, doch noch so etwas wie eine religidse Dimension
in die sdkulare Kultur hineinzureklamieren. Doch diese Konzeption fordert durch
ihre Zugestdndnisse zu Riickfragen heraus: Was wird letztlich iiber Gorr ausge-
sagt, wenn sein diagnostiziertes Schweigen (z.B. von der Christologie her) als
Modus seines Redens zu begreifen ist? Worin besteht der Sinn, Gott mit dem
Nichts zusammen zu denken, das Nichts als die Weise des Sich Zeigens eines Un-
endlichen und Unbedingten zu begreifen? Solche sekunddren Diskurse prolongie-
ren lediglich die Sprachkrise und kaschieren die grofe Dimension des Gottes-
verlustes.

Die entscheidende Frage scheint daher nicht die zu sein, ob und in welcher
Weise die Unerkennbarkeit bzw. Verborgenheit zur Signatur Gottes in der mo-
dernen Gesellschaft gehort, sondern wo und in welchen Formen die Spuren der
Transzendenz in der Immanenz unserer Well zu finden sind. Da zeigr sich, dass
die Gottesrede iiber das kirchliche Sprachspiel lingst hinausgegangen ist und
auch an ungewdhnlichen Orten und fremden Lebensformen durchbricht. Doch
Jehlt vielfach noch eine Sprache, diese neuen Plitze und Ereignisse Goties add-
quar zu benennen. An dieser Stelle konnte nun tatsichlich die grofe Tradition
der negativen Theologie die gesuchte Kompetenz einbringen, indem sie die Plu-
ralitdt der Gotteswege und -orte so zur Sprache bringt, dass Gottes Abwesenheit
wohl als Form seiner Unendlichkeit begriffen werden kann, aber diese selbst
noch einmal als moglicher Ort seiner Prisenz reflektiert wird. Im Anilitz des An-
deren, im gedemiltigten Menschen, in der leidenden Kreatur und im verschwin-
denden Wort bricht die unerkennbare Transzendenz die innerweltliche Aporie
auf, ereignet sich Gottes Dasein, erhdlt das Verstummte eine Stimme. Selbst in
diesen zarten, leisen Spuren seiner gebrochenen Priisenz bleibt uns nur das
Licht, das im Voriibergehen aufgeleuchtet hat und darin eine Leerstelle unseres
Denkens und Vorstellens hinterldsst. Eine so bestimmte negative Theologie rich-
tet ihren Fokus inmitten der Sprachlosigkeit und womdglich gegen alle Erfah-
rung und Vernunft auf das Aufspiiren dieser unscheinbaren, verweisenden Spu-
ren. Und genau das wiire eine ihrer Tradition angemessene Aufgabe in gegen-
wiértiger Zeil. Alois Halbmayr
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Okumenisch leben

| Neuerscheinungen fiir die Praxis

Ulrich Winkler, SaI}burg

Die Jahrtausendwende markiert auch in der Okumene eine Wende, die sich zwi-
schen der Gemeinsamen Erklirung zur Rechifertigungsiehre (GE) am Reformati-
onstag 1999 und der Verlautbarung von Dominus lesus' (DI) am 5. September
2000 lokalisieren ldsst. Daran andert auch ein zeitgleiches und wegweisendes
Dokument wie Communio Sanctorum’ nichts, denn die Ursachen sind komplex
gelagert. Konnte die Leistung der GE als der Hohepunkt evangelisch-katholi-
scher Konsensbemiihungen gelten, so wurden im Umfeld auf beiden Seiten Ge-
genstromungen méchtig, wie dies ein Drittel der Mitgliedskirchen des Lutheri-
schen Weltbundes mit ihrer Gegenstimme gegen die GE, das Votum der evange-
lischen Theologieprofessoren® oder die Note der rémischen Glaubenskongrega-
tion iiber den Ausdruck ., Schwesterkirchen*® verdeutlichen. Nach einhelliger

1 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Dominus Iesus. Erkldrung iiber die Einzigkeit und
die Heilsuniversalitit Jesu Christi und der Kirche vom 6. August 2000 (VAS 148). Bonn
2000.

2 Bilaterale Arbeitsgruppe der Deutschen Bischofskonferenz und der Kirchenleitung der
Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands, Communio Sanctorum. Die
Kirche als Gemeinschaft der Heiligen. Frankfurt 2000.

3 Bis zur Publikation in der FAZ unterschrieben 141 evangelische Professoren das von
Ebeling angeregte und von Jiingel initiierte Votum gegen die GE; vgl. den Text: Das
Votum der evangelischen Theologieprofessoren. Kein Konsens in der Gemeinsamen Er-
klarung, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung Nr. 24, 29. 1. 1998, p. 4; vgl. 141 evange-
lisch-theologische Hochschullehrerinnen und Hochschullehrer: ,Votum der Hochschul-
lehrer zur »Gemeinsamen Erklarung zur Rechtfertigungslehre«” in: epd-Dokumentation
7/1998 (mit Unterschrifienliste); Uber 140 Professoren sagen ,Nein“ zur Rechtferti-
gungserkldrung, in: epd-Zentralausgabe 30. 1. 1998. - Der folgende Protest fand noch
groBeren Widerhall. Vgl. 243 evangelische Hochschullehrer unterschreiben. Die zweite
Stellungnahme zur Gemeinsamen Erkldrung zur Rechtfertigungslehre findet groBe Unter-
stiitzung, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung, 20. 10. 1999, Nr. 244, p. 4. Bis zum Tag
der Unterzeichnung in Augsburg waren es 251 Theologieprofessoren und 4 Kirchen-
rechtler (vgl. epd-Dokumentation Nr. 45/1999, 23ff). - Auch Communio Sanctorum
wurde nicht gerade freundlich aufgenommen: Evangelisch-Theologische Fakultit der
Universitit Tiibingen, Stellungnahme zu ,,Communio Sanctorum®, in: epd Dokumenta-
tion 11/2002; Evangelisch-Theologische Fakultit der Universitit Erlangen-Niirnberg,
Stellungnahme zu »Communio Sanctorum: die Kirche als Gemeinschaft der Heiligen« /
Stellungnahme der Kammer fiir Theologie der Evangelischen Kirche in Deutschland, in:
epd-Dokumentation 29/2002.

E »Schwesterkirchen®. Eine Note der Glaubenskongregation vom 30. Juni 2000, in: KNA
Dokumentation Nr. 4 (12. 9. 2000) 1-3.



Okumenisch leben. Neuerscheinungen fiir die Praxis 73

Meinung der Kommentatoren wird in DI der nachkonziliare dkumenische Pro-
zess ignoriert. So iiberrascht es nicht, wenn im hastig verdffentlichten Papier der
EKD zur Kirchengemeinschaft nach evangelischem Verstindnis wieder dkume-
nisch befremdliche Tone angeschlagen werden.” Auch in der Verstindigung mit
der Orthodoxie gibt es erhebliche Irritationen. So vergiftete die einseitige vatika-
nische, weder mit der Russisch-Orthodoxen Kirche noch mit dem Staat akkor-
dierte Erbebung der Apostolischen Administraturen in Russland zu den Didzesen
Moskau, Irkutsk, Saratov, Novosibirsk unter der neuen Moskauer Kirchenpro-
vinz das Okumenische und kirchenpolitische Klima in Russland.® Auch die
Orthodoxie trigt ihrerseits mit der Distanzierung vom ORK zu dieser Wende
bei.”

5 Kirchengemeinschaft nach evangelischem Verstindnis. Ein Votum zum geordneten
Miteinander bekenntmisverschiedener Kirchen. Ein Beitrag des Rates der Evangelischen
Kirche in Deutschland (9. 11. 2000), hg. v. Kirchenamt der Evangelischen Kirche in
Deutschland (EKD-Texte 69), Hannover 2001: ,Offensichtlich ist die romisch-katholi-
sche Vorstellung von der sichtbaren, vollen Einheit der Kirchen mit dem hier entwickel-
ten Verstindnis von Kirchengemeinschaft nicht kompatibel.“ Im Abschnitt: 2.3. Die Be-
ziehung zur romisch-katholischen Kirche.

6 Vgl. die Stellungnahme von Patriarch Alexij II. von Moskau und der ganzen Rus’
http://www.russian-orthodox-church.org.ru/ne202122 .htm gegen das Vorgehen und die
Errichrung von Parallelstrukturen zur Russischen Orthodoxie. Vgl. zwei deutsche kon-
fessionelle Perspektiven: Ruh, Ulrich, Storfall. Die russische Orthodoxie und die katho-
lische Hierarchie in Russland, in: HerKorr 56 (2002) 113f; Briuer, Martin, Vatikan er-
richtet in RuBland neue Di6zesen. Beziehungen zwischen russisch-orthodoxer Kirche und
Vatikan auf dem Tiefpunkt, in: Materialdienst des Konfessionskundlichen Instituts Bens-
heim 53 (2002) 30-32.

i Mit dem Austritt von zwei orthodoxen Mitgliedskirchen des ORK im Umfeld der ORK-
Vollversammlung in Harare (1998) hing die Austrittsdrohung der gesamten Orthodoxie
als Damoklesschwert iber dem ORK, worauf hin eine ,.Sonderkommission zur orthodo-
xen Mitarbeit in OKR“ nach dreijahriger Arbeit einen Vorschlag vorlegte, der vom
Zentralausschuss am 2. September 2002 in Genf angenommen wurde. Darin bekannten
sich die orthodoxen Kirchen zur weiteren Mitarbeit im ORK unter der Voraussetzung der
Erneuerung und Verinderung des ORK in drei Punkten: 1. Konsens- statt Mehrheits-
prinzip, 2. Unterscheidung von voller und assoziierter Mitgliedschaft, 3. Vermeidung
von Begriff und Praxis von ,6kumenischen Gottesdiensten® zugunsten ,konfessioneller
und interkonfessioneller gemeinsamer Andachten®. Besonders den letzten Punkt empfand
die Hannoversche Landesbischdfin Margot KiiBmann so niederschmetternd, dass sie ihre
19jéhrige Arbeit im Zentralausschuss des ORK beendete. Vgl. Brenner, Beatus, Der
ORK am Scheideweg. ZentralausschuB billigt AbschluBbericht zur orthodoxen Mitarbeit
im ORK, in: Materialdienst des Konfessionskundlichen Instituts Bensheim 53 (2002) 61-
62; KiBmann, Margot, Der Okumenische Rat am Scheideweg. Die Konflikte zwischen
Orthodoxie und Protestantismus bedrohen den Weltkirchenrat, in: Zeitzeichen 3
(10/2002) 8-10; vgl. die Gegenposition eines Mennoniten: Enns, Fernando, Ehrliche
Provokation. Trotz der Kritik an den aktuellen Entscheidungen. Der Weltkirchenrat ist
auf dem richtigen Weg: in: Zeitzeichen 3 (11/2002) 16-17; vel. eine katholische Sicht:
Ruh, Ulrich, Ein bemerkenswerter Durchbruch. Der ORK geht auf seine orthodoxen
Mitgliedskirchen zu, in: HerKorr 56 (2002) 516-519. — Zur Okumene mit der Orthodo-
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Die Beobachtung eines Trends behauptet keine Exklusivitit.® Ebenso
verbieten sich monokausale Erklidrungen. Die Rollen zwischen Kirchenleitungen,
Theologen und Kirchenvolk sind sehr vielschichtig verteilt. Die erreichte Nahe
lasst iiberraschend neu die Frage nach der konfessionellen Identitit aufleben. Die
gegenwartige Verschiarfung der 6kumenischen Krise kdnnte in einem Zusam-
menhang mit den zweifellos errungenen Erfolgen der Konsensdkumene stehen.
Sah sich die Okumene auf Expertenebene moglicherweise zu einseitig in einer
hermeneutischen Verantwortung gegeniiber den geschichtlich gewachsenen Iden-
titits- und Problemkonstellationen und machte sie zu wenig von einer semioti-
schen Kompetenz Gebrauch, wofiir es beispielsweise im Schlussteil von Commui-
nio Sanctorum durchaus hoffnungsvolle Anzeichen gibt? Die dkumenische Pra- .
xisoffenheit vieler Christinnen und Christen wie ihre konkreten kontroverstheo-
logischen Probleme werden zu wenig als Zeichen der Zeit fiir eine beherzte Oku-
mene wahrgenommen. Okumene zeigt dort ein erhebliches Defizit, wo sie die
Partizipation der konfessionellen Gottesvolker nur als Rezeption zu verstehen
vermochte. Wie weit wurden wirklich die konfessionellen Probleme der Men-
schen angesprochen? Von den Kirchenleitungen, den nicht involvierten Theolo-
gen wie den Glaubigen konnte eine Bescheidung auf eine rein affirmative Funk-
tion nicht erwartet werden. Der Skumenische Themenkanon am griinen Tisch
korreliert nicht einfach mit der faktischen Problemlage.

Des Weiteren betrachtet die Kirchenleitung die theologisch-sachliche Folge-
richtigkeit der Disputergebnisse als nicht verbindlich fiir ihr Handeln. Das ist
zweifellos die Hauptursache der Misere. Daher sind 6kumenisch Interessierte
entweder langst resigniert, oder sie praktizieren unbekiimmert von offiziellen
Vorgaben eine Okumene am Rande kirchlicher Legalitit. Priester, die eine ge-
meinsame Eucharistie mit einem evangelischen Amtstriiger feiern, sind erhebli-

xie vgl. jiingst: Heller, Dagmar/Rudolph, Barbara (Hg.), Die Orthodoxen im Okumeni-
schen Rat der Kirchen. Dokumente, Hintergriinde, Kommentare und Visionen. Eine Do-
kumentation zum Abschlussbericht der Sonderkommission zur orthodoxen Mitarbeit im
ORK (Beiheft zur Okumenischen Rundschau 74), Frankfurt 2003. Ein Uberblick vgl.
Kasper, Walter, Okumene zwischen Ost und West. Stand und Perspektiven des Dialogs
mit den orthodoxen Kirchen, in: StZ 128 (2003) 151-164.

8 Vgl. jiingst: Ruh, Ulrich, Den Ubergang gestalien. Die katholische Kirche und ihre
okumenischen Dialoge, in: HerKorr 57 (2003) 186-190; eine sehr niichterne und zuriick-
haltende Einschitzung der dkumenischen Gegenwartslage: Ders., Okumene auf Deutsch,
in: HerKorr 57 (2003) 217-219.

~ Wie ein Handbuch spiegelt die umfangreiche Festschrift fiir Kardinal Kasper in 33 Arti-
keln den status quo multilateraler Okumene in vier Teilen (ekklesiologische Perspekti-
ven, Einheitsmodelle, dogmatische Kontroversen, gemeinsame Verantwortungsfelder):
WALTER, Peter/KRAMER, Klaus/AUGUSTIN, George (Hg.), Kirche in okumenischer
Perspektive. Kardinal Walter Kasper zum 70. Geburtstag, Herder Frei-
burg/Basel/Wien 2003, geb. 556 p., 39,90 Eur-D, ISBN 3-451-27435-3. Auch zur Kas-
per-Ratzinger-Debatte zum Verhdltnis von Universalkirche und Ortskirche ist nachzule-
sen (81ff).
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chen Disziplinierungsgefahren ausgesetzt. Nicht wenige hoffen nur, dass bei-
spielsweise die Kunde von den durchaus verbreiteten Skumenischen Schulgottes-
diensten mit gemeinsamen Abendmahls- und Eucharistiefeiern nicht bis in die
Ordinariate vordringt. Klandestinokumene und Okumeneschisma?

Viele blicken bange oder gebannt auf den bevorstehenden ersten Okumeni-
schen Kirchentag im Land der Reformation, der vom 28. Mai bis 1. Juni 2003 in
Berlin abgehalten wird, in der ungeteilten Stadt. Berlin ist nicht nur der Veran-
staltungsort, Berlin ist vielmehr ein Symbol. Das einstige Symbol des Eisernen
Vorhangs und der Teilung, der verbitterten Feindschaft zweier Systeme, die die
Erde im Kalten Krieg um Haaresbreite infolge der atomaren Bewaffnung beinahe
in den Untergang gebombt hitten, ist zu einem Symbol der Verséhnung gewor-
den, nicht zuletzt durch den Mut des widerstindigen Volkes. Wie keine andere
deutsche Stadt steht Berlin heute fiir eine pulsierende Vielfalt an Kulturen, Sze-
nen, Ethnien, mehrheitlich ohne religioses Bekenntnis. Eine Hure? Dieser Welt
soll Segen zuteil werden durch die Gesegneten, gemaB dem Leitwort des Kir-
chentages: ,,Ihr sollt ein Segen sein“’. Das Evangelium soll durch den Glauben
der Christen der Welt zum Segenszeichen werden. Damit allein ist aber die Her-
ausforderung Berlin unterlaufen. Umgekehrt gilt auch: Die Welt hélt Zeichen be-
reit, in deren Licht das Evangelium zu entdecken ist. Berlin ist so ein segensrei-
ches Zeichen der Zeit. Eine himmlische Stadt? Mit dem Gang nach Berlin haben
sich die Kirchen vor dieses Zeichen der Zeit gestellt und werden von diesem an-
gegangen. Das Thema der medialen Offentlichkeit ist das Okumenedefizit ge-
worden, nicht das formulierte Ziel des Zeugnisses fiir den Glauben durch ver-
antwortete Weltgestaltung. Gibt der Kirchentag ein Zeichen ab fiir die Probleme
der Christenheit, eine Auskunft {iber ihre innere Befindlichkeit? Das wiederver-
einigte Berlin hat den getrennten Kirchen in Deutschland das Thema aufoktroy-
iert: Mauerfall, Wiedervereinigung, Verséhnung und neues Leben. Befremdet
wird besonders die Katholische Kirche von diesem Zeichen, zumal es nicht mit
einem reaktiven Autholen getan ist. Die Glaubhaftigkeit des Christentums steht
mit der Versohnungsunfihigkeit ganz neu auf dem Spiel. Wie will die Ausschlie-
Bung praktizierende Kirche ein Segen sein, wie will sie ,ihrer Aufgabe, Einheit
und Liebe unter den Menschen und damit auch unter den Vélkern zu fordern®
(Nostra aetate 1) nachkommen? Wie will sie die Botschaft prophetisch in unserer
Gesellschaft zu Gehor finden, dass Gott seine Gemeinschaft gerade den Armen,
Marginalisierten und Ausgestofienen schenkt, wenn die innige Gemeinschaft mit

9 Viele Impulse finden sich unter den 48 Stimmen; darunter auch die anderer Religionen,
die im Untertitel unerwéhnt bleiben: Ihr sollt ein Segen sein. Denk-Anstéfe von Per-
sonlichkeiten aus Gesellschaft, Kirchen und Politik. Im Auftrag des Okumenischen
Kirchentages, hg. v. Riidiger Runge, Thomas GroBmann, Volkmar Deile und Theodor
Bolzenius, Giitersloher Verlagshaus Giitersloh / Herder-Verlag Freiburg, kt. 192 p.,
Eur-D 9,95, ISBN 3-451-28031-0.
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Ihm in der Eucharistie ausgerechnet Christinnen und Christen der anderen Kon-
fession wegen einer nicht bis in alle Details befriedigend geltsten Kirchenfrage
des historischen Bischofsamtes ausschlieft?'? Gefragt wird, wofiir Segen? , Mit
Gottes Segen in die Holle“ titelt die jiingst ausgestrahlte und vielbeachtete ZDF-
Serie zum DreiBigjihrigen Glaubenskrieg und liefert eine delikate Semantik kurz
vor dem Kirchentag. Kirchlicher Segen hat ein Imageproblem.

Die Kirchen diirfen vor dem Zeichen Berlin nicht ausweichen. Und, sie
miissen Reichtum und Vielfalt der Stimmen von Kirche, wie sie mit eigenen und
ungewohnten Sprachen am Kirchentag zum Ausdruck kommen wird, horen.
Man wird gut daran tun, dies als Chance zu begreifen, das vielstimmige Volk
Gottes als Subjekte des Glaubens gemiB des sensus fidelium oder gemeinsamen
Priestertums aller Glaubigen ernst zu nehmen, und aufzuwachen, um dem Bréu-
tigam nicht zu verschlafen. Es gibt nicht nur eine Okumene von oben, der ge-
geniiber das Volk zur blof rezeptiven Statistenrolle verkommt. Denn ,,Ortsdku-
mene [ist] nicht bloff ausfiihrendes Organ von Spitzen-(")lmmene, sondern origi-
nire Form des Okumenischen und [will als] ... selbstindiger Ausgangspunkt
theologischer Erkenntnis“!! anerkannt werden. Die Zeichen der Zeit im Aufien
und der locus theologicus innen bedrangen die Kirchen in Berlin.

Im Vorfeld des Okumenischen Kirchentages ist unabhéngig davon oder in
direkter Bezugnahme eine Fiille von Literatur erschienen, die am Schnittpunkt
von Theologie und Praxis vermitteln will. Ein kleiner Einblick soll hier versucht
werden. Voran stelle ich drei Untersuchungen, die je ein prekiares 6kumenisches
theologisches Problem mit brisanter Praxisrelevanz zum Gegenstand haben.
Kurze Anmerkungen zu weiteren Neuerscheinungen finden sich in den Fufinoten
und im zweiten Teil dieses Beitrags.

1. Konfessionsverbindende Ehe

BOGERSHAUSEN, Uwe, Die konfessionsverbindende Ehe als Lehr- und Lern-
prozess, Matthias-Griinewald-Verlag Mainz 2001, kt. 393 p., 27,80 Eur-D,
ISBN 3-7867-2345-1.

Ein Drittel der Ehen wird in Deutschland zwischen Partnern verschiedener
Konfessionen geschlossen. Die konfessionsverbindende Ehe ist zum Normalfall
geworden. Unmittelbar nach dem Konzil gab es dazu eine Literaturfiille, danach

10 Betrachtet man die Statistiken zu den Zahlsonntagen, so gibt es doch zu denken, dass in
der Dreimillionenstadt Berlin nur ein ganzes Prozent der Menschen der rechten und voll-
giiltigen Tischgemeinschaft mit dem Herrn teilhaftig sein sollte.

11  Ratzinger, Joseph, Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie,
Miinchen 1985, 315.
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herrscht abgesehen von einigen wichtigen Arbeiten fast Schweigen.’? Diese
Einstufung als Normalfall tibersieht die immer noch bestehenden Probleme.™
Diese Ehen und Familien stehen nach wie vor im Abseits (139). Dagegen stellt
sich die bei dem Tiibinger Religionspidagogen Albert Biesinger erstellte Disser-
tation von Uwe Bégershausen. Er begreift die Ehe von Partnern, die einer unter-
schiedlichen christlichen Konfession angehéren, als konfessionsverbindend™ und
nicht als schwierigen und isolierten Problemfall allein der unmittelbar beteiligten
Personen. Diese Familien sind ein Ort 6kumenischer Kompetenz, ein locus the-
ologicus. Deshalb sind sie als Subjekte in den mit ihnen verbundenen theologi-
schen Fragen wahrzunehmen.” Sie stellen einen exemplarischen Lernort der
Okumene fiir die groBeren Lernorte der Gemeinde und der Kirche dar, so die
gewagte These.

Beim Streifzug durch die Geschichte konfrontiert sich der Autor immer
wieder mit der bedriickenden Frage, ob sich die Rede von einem Lernprozess
verifizieren lésst. Konnte er sich dabei nicht auf ein Wort des Papstes stiitzen,'s
ware der retrospektive Befund noch erdriickender. Die Deutschen Bischofe spre-
chen noch 1958 in einem Hirtenwort (in Wiederholung von 1922) vom ,unsag-
bar traurigen und grofien Schaden, religiésen Verderben und verlorenen Seelen®
(96). Damit stehen sie in der katholischen Tradition, die diese Ehen , modifizie-
ren, kontrollieren, ordnen und vorgegebenen konfessionellen Kategorien anpas-

12 Schopsdau, Walter, Konfessionsverschiedene Ehe. Ein Handbuch. Kommentar und
Dokumente zu Seelsorge, Theologie und Recht der Kirchen (Bensheimer Hefte 61),
Gottingen 1984; Neuner, Peter, Geeint im Leben - getrennt im Bekenntnis? Die konfes-
sionsverschiedene Ehe. Lehre - Probleme - Chancen, Diisseldorf 1989; Beyer Be-
ate/Beyer Jorg, Konfessionsverbindende Ehe. Impulse fiir Paare und Seelsorger, Mainz
1991; Hell, Silvia, Die konfessionsverschiedene Ehe. Vom Problemfall zum verbinden-
den Modell, Freiburg/Basel/Wien 1998.

13 Das Netzwerk konfessionsverbindender Paare und Familien www.oekumene.net hat
2003 zum ,Jahr der konfessionsverbindenden Ehe® erklirt und fiir 24. - 28. Juli 2003
nach Rom zur zweiten Weltkonferenz konfessionsverbindender Paare und Familien unter
dem programmatischen Thema eingeladen: ,, Vereint in Taufe und Ehe - konfessionsver-
bindende Familien, berufen zum gemeinsamen Leben in der einen Kirche Jesu Christi,
fiir die Versohnung unserer Kirchen“. Es will nicht hinnehmen, dass diese Paare weiter-
hin in die Resignation getrieben werden.

14 Vgl.  Konfessionsverschiedene Familien wirken konfessionsverbindend.“ Kundgebung
der 9. Synode der Evangelischen Kirche in Deutschland auf ihrer 5. Tagung zum
Schwerpunktthema ,Eins in Christus - Kirchen unterwegs zu mehr Gemeinschaft® im
Anhang von: Kirchengemeinschaft nach evangelischem Verstindnis. Ein Votum zum ge-
ordneten Miteinander bekenntisverschiedener Kirchen, EKD-Texte 69, 2001,

15  Quer dazu liegt zuletzt die Weigerung der Deutschen Bischofskonferenz, direkt Betrof-
fene bei der Vorbereimung fiir die bei der Friihjahrssession geplanten und gescheiterien
Eucharistieerklarung fiir konfessionsverbindende Familien mitarbeiten zu lassen.

16  Familiaris consortio 1981, 78 (p. 115): ,Diese Ehen ... weisen ... zahlreiche Elemente
auf, die es zu schitzen und zu entfalien gilt, sei es wegen ihres inneren Wertes, sei es
wegen des Beitrags, den sie in die 6kumenische Bewegung einbringen konnen.
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sen® (290) wollte. Schlieflich waren es ein gutes Jahrzehnt spiter wieder die
Deutschen Bischofe auf der Wiirzburger Synode, die am deutlichsten die kon-
krete Situation der Betroffenen ins Auge gefasst haben, diese Ehen als
»Chance“!” betrachtet und mit dem Hinweis auf die Gewissensentscheidung so-
gar Regelungen zur wechselseitigen Eucharistieteilnahme gewiinscht haben. Auf
sie kann sich auch die These von der integralen Sicht der Lernorte Ehe, Ge-
meinde und Kirche stiitzen. Um dabei der Gefahr der kumenischen Instrumen-
talisierung nicht zu erliegen, hat der Verfasser die konkrete Situation der Ehe-
paare sehr genau als Ausgangspunkt seiner Uberlegungen herangezogen und auf
eine Verbindung von theologischen, geschichtlichen, kirchenrechtlichen, péada-
gogischen und praktischen Reflexionsebenen Wert gelegt.

So bildet in einem ersten Kapitel (1-40) die empirische Basis zusammen mit
einer Begriffsklarung der konfessionsverbindenden Ehe den Ausgangspunkt der
Untersuchung. Im zweiten Kapitel (41-62) werden im Anschluss an die struktur-
genetischen Arbeiten von J. Piaget und L. Kohlberg, die Sozialpsychologie von
E. Erikson und das sechsstufige Modell der Entwicklung des Glaubensverstind-
nisses von J.W. Fowler vier Kriterien zur Beurteilung eines 6kumenischen Lehr-
und Lernprozesses entwickelt. Was hier noch recht theoretisch daherkommit,
wird sich aber als griffiges Instrumentarium erweisen, das die gesamte Untersu-
chung prigt. Virulent werden die Kriterien, denen lerntheoretisch jeder sofort
zustimmen wird, erst in der konkreten Anwendung: 1. Wechselseitige Perspekti-
veniibernahme, 2. Reflexionsféhigkeit iiber eigenes und fremdes Denken und
Handeln, 3. eigenstindige ethische Urteilsbildung und 4. die Fahigkeit zum dia-
logischen Erkennen sind dann alles andere als selbstverstindlich, wenn die Kir-
chen ihre konfessionelle Identitit in dieser Frage behaupten wollen. Die Zielfor-
mulierung dieses Lernprozesses berticksichtigt ausdriicklich diese Identititsver-
lustangst und stellt die Identitdizsfindung in einen Zusammenhang mit Versidndi-
gungsforderung. - Die These der konfessionsverbindenden Ehe als Lernprozess
fiir Kirche und Gemeinde wird gepriift in einem ausfiihrlichen dritten Kapitel
(63-184) durch die Darstellung der geschichtlichen Entwicklung der Rechtsspre-
chung, die sich von einem Kampf gegen diese Ehen hin zu einer vorsichtig posi-
tiven Neubewertung vollzog, und der gemeinsamen Verlautbarungen und liturgi-
schen Ordnungen fiir die 6kumenische Feier der Trauung. Die Zusammenstel-
lung des Materials ist nicht neu, sondern stiitzt sich weitgehend auf schon Be-
wihrtes. Die Stirke dieses Kapitel liegt jedoch in der konsequenten Anwendung
der Lernprozesskriterien und in der daraus folgenden immer deutlichen Beurtei-

17 Unbeschadet der ermutigenden Ausfilhrungen zu einer konfessionell wechselseitigen
religidsen Praxis (128) sieht Bogershausen mit der Empfehlung fiir gleichkonfessionelle
Eheabschliisse im neuen Okumenischen Direktorium von 1993 diese Lernortchance wie-
der verspielt (138). Daran lasst sich auch der deutliche Unterschied von rémischen und
deutschen Dokumenten ausmachen, da letztere eine grofere Bereitschaft kennzeichnet,
sich auf den konkreten Kontext einzulassen.
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lung bekannter Vorgénge. — Nach diesem historisch-referierenden und beurtei-
lenden Kapitel werden in systematisch-praktischer Absicht in einem vierren Ka-
pitel (185-318) Problemfelder des Lernortes konfessionsverbindende Ehe aufge-
griffen, fiir die zum einen die Informationen zum Stand der Regelungen zusam-
mengefasst und zum anderen Lernchancen, -hindernisse und -perspektiven bis
hin zu konkreten Hilfestellungen ausgemacht werden. 1. Ehevorbereitung und -
begleitung, 2. Trauung, 3. Eheverstindnis (Sakramentalitit, Unauflslichkeit,
Scheidung, Wiederheirat), 4. Taufe und religiése Erziehung der Kinder, 5. Ge-
meinsame Glaubenspraxis der Partner einschlieBlich der Eucharistie- und
Abendmahlsfrage, 6. Sexualethik. — Das abschliefende fiinfie Kapitel (319-380)
prisentiert ein konkretes Modell theologischer Erwachsenenbildung fiir eine
Ehevorbereitung und -begleitung, das der Autor als Pastoralreferent entwickelt,
erprobt und evaluiert hat.

Die humanwissenschaftlich gewonnenen und theologisch unbestritten einem
christlichen Menschenbild und seiner Wiirde verpflichteten Kriterien stehen nicht
selten ,.diametral“ (z.B. 83) gegen die hauptsichlich katholische Praxis der In-
strumentalisierung des Eherechtes zur konfessionellen Identititsbestimmung
(111). Damit wurde nicht nur allzu oft die Chance verspielt, diese Ehen und Fa-
milien als Orte von Sinnangebot und als auf die Kirche ausstrahlende Lernchance
zu sehen, sondern auch viel Leid verursacht. War es beispielsweise fiir die Alte
Kirche die Iingste Zeit selbstverstindlich, dass sich die Christ/inn/en der vor-
handenen gesellschaftlichen Eheordnung anschlossen, so geriet die Ehe zuneh-
mend unter die Jurisdiktionsgewalt der Kirche, die den Offentlichkeitscharakter
der Eheabschliisse gewihrleisten sollte. Da dieses Anliegen auch die Reformato-
ren teilten, und anderskonfessionelle und staatliche Trauformen diese 6ffentliche
Repriisentanz ebenso garantierten, erschlieBt sich das rigorose Insistieren auf die
katholische Formpflicht bis hin zur Exkommunikationsandrohung, dem Verbot
und der Nichtigkeitserklarung bei Zuwiderhandeln, zusammen mit den pastora-
len Repressionen als pure konfessionelle Eigenniitzigkeit, die auf dem Riicken
der Betroffenen ausgetragen wurde, die fiir die Beschreibung dieses Handelns
der Kirche an ihnen nicht selten Vokabular aus der Kriminalitit fir geeignet
halten (96.102). Der springende Punkt bei dieser Zwangsbegegnung der Konfes-
sionen auf dem Feld der Ehepastoral ist somit die Identititsangst der Kirchen.
Nicht die Identitiit wird beim 6kumenischen Lernen aufs Spiel gesetzt, sondern
Bogershausen erlautert iiberzeugend, dass eine nicht exklusiv ingstliche, sondern
vielmehr eine dialogische, an einem Verstindigungsprozess orientierte Identitit
die Frucht sein kénnte, wenn sich die Kirchen auf einen 6kumenischen Lernpro-
zess einlassen. Will man konfessionsverbindende Familien als Lernchance wahr-
nehmen, so miissen die von Identititsingsten geleiteten Hindernisse beseitigt
werden, das zeigt nicht zuletzt das letzte Kapitel. Nach allen Regeln erwachse-
nenbildnerischer Kunst werden bei dem Kurs die Teilnehmerinnen und Teilneh-
mer ernst genommen. Unvermittelt dagegen stehen die kirchenrechtlichen Rege-
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lungen, die jenseits eigenstindigen Urteilsvermdgens einfach nur zur Kenntnis
gebracht werden kénnen. Offen bleibt nicht nur bei diesem Kurs, wofiir sich die
Menschen entscheiden werden. Ob diese Familien einen 6kumenischen Weg fin-
den werden, fiir den sie sich in wesentlichen Entscheidungen auf ihr eigenes
Gewissen stiitzen miissen, ob sie geleitet von den konfessionellen Identititsings-
ten der Zwist spalten wird, oder ob sie dem aufklarerischen Programm folgen,
sich von Religion verabschieden, weil sie diese als Hort des Unfriedens erleben?
Bogershausen zeigt einen Weg, zu dem sich die Kirchen vor zwei Jahrzehnten
selbst einmal Mut gemacht haben: ,,Wo im Bereich der Ehe trotz aller Trennung
im Glauben Einheit erlebt und erfahren wird, leuchtet die Hoffnung auf, es
kénne auch zwischen den Kirchen geschehen, dass bisher kirchentrennende Ge-
gensitze abgebaut und tiberwunden werden und bisher getrennte Kirchen ... zu
Trigern einer Vielfalt der einen Kirchen Jesu Christi werden. “'®

2. Eucharistische Gastfreundschaft

Wenn nach Thomas in der Eucharistie das ganze Heilsmysterium zusammenge-
fasst wird (STh III 83,4) und fiir Luther das Abendmahl Summe und Inbegriff
des ganzen Evangeliums darstellt (WA 6,525,36; 8,524,33), das Zweite Vatika-
num von ,Quelle und Hohepunkt des ganzen christlichen Lebens“ (LG 11)
spricht und der Papst in der neuesten Eucharistie-Enzyklika dieses Sakrament
-par excellence im Mittelpunks des kirchlichen Lebens“" erkennt, dann ist es
nicht verwunderlich, dass auch in der Okumene die Frage nach der Abendmahls-
und Eucharistiegemeinschaft nicht als schwierige Marginalie leicht beiseite gelegt
wird, sondern dass darauf eine Leidenschaft verwendet wird. Diese Frage be-
wegt nicht nur die eben besprochenen konfessionsverbindenden Familien, son-
dern dringt durch bis in die Kirchengemeinden. ,Die Gemeinschaft im Herren-
mahl ist die einzige 6kumenische Thematik, die auch in den Gemeinden auf in-
tensives Interesse trifft. “* Erst recht steht der bevorstehende Berliner Okumeni-

18 Gemeinsame kirchliche Empfehlungen fiir die Seelsorge an konfessionsverschiedenen
Ehen und Familien, hg. v. der Deutschen Bischofskonferenz und dem Rat der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland, 1981 (312).

19 Johannes Paul II, Ecclesia de Eucharistia. Enzyklika an die Bischofe, Priester, Diakone,
Ordensleute und alle Christgléubigen tiber die Eucharistie in ihrem Verhilmis zur Kirche
vom 17. April 2003, Nr. 3. - Vgl. Ruh, Ulrich, Johannes Paul II. Enzyklika iiber die
Eucharistie, in: HerKorr 57 (2003) 223-225.

20 So appelliert ockumene.net fiir ein Ende der ,Ehescheidung konfessionsverbindender
Paare am Tisch des Herm®, wiinscht sich ein Schuldbekenntnis der Kirchen ,,gegeniiber
diesen Ehen“ und die Anerkennung des ,Recht[es] konfessionsverbindender Paare auf
die gemeinsame Teilnahme bei Eucharistie und Abendmahl®.

21  Neuner, Peter, Mahlgemeinschaft. Konfessionelle und ékumenische Erfahrungen, mogli-
che Schritte und Stolpersteine, in: Bibel und Kirche 57 (2002) 31-35, hier 31.
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sche Kirchentag ganz im Zeichen dieser Diskussion.” Dariiber gibt es eine
wahre Flut von Presseberichten,” hatten doch die Prisidien des Deutschen Evan-
gelischen Kirchentags und des Zentralkomitees der deutschen Katholiken 1996
den Beschluss des ersten Okumenischen Kirchentags mit dem Wunsch verbun-
den, ,dass in Zukunft bei gemeinsamen Vorhaben auch die Abendmahlsgemein-
schaft moglich wird“, und noch im Februar 2000 in einer gemeinsamen Erkli-
rung unterstrichen, dass ,der Okumenische Kirchentag mit der Hoffnung auf
Fortschritie beim gemeinsamen Abendmahl untrennbar verbunden® sei. In einer
Infratest-Umfrage im Aufirag des SPIEGEL (10. 2. 2003) sprechen sich 86 Pro-
zent der Protestanten und 88 Prozent der Katholiken fiir eine gemeinsame
Abendmahls-/Eucharistiefeier aus, sechs bzw. fiinf Prozent sind dagegen. Nur
ein geringer Anteil ist in dieser Frage indifferent (8 bzw 7 %)! Man stelle sich
vor, die Deutschen Bischofe folgen dem Beispiel des Erzbischofs von Harare,
Patrik Chapakaipa, der fiir den 13. Dezember 1998 anlisslich der 8. Vollver-
sammlung des Okumenischen Rates der Kirchen von dem im Okumenischen Di-
rektorium Nr. 129f dem Ortsbischof eingerdumten Spielraum Gebrauch machte
und alle Teilnehmer/innen zum Hochamt in den St. Michaelsdom einlud;* oder
dem Beispiel des StraBburger Erzbischofs Josef Doré, der 600 Teilnehmer/innen
der Charismatischen Okumenischen Versammlung am 16. Juli 2000 seine Er-
laubnis zur Eucharistischen Gastfreundschaft erteilte.”> Doch all das ist in Berlin
»vom Tisch“.* Statt dessen ist das Thema zur Krafiprobe mit der ,Initiative
Kirche von unten“ geworden. Obwohl die Richtlinien der Deutschen Bischofs-
konferenz (1985) und das Schreiben der (")lmmene»Kommjssion der Deutschen
Bischofskonferenz vom 11. Februar 1997 an den ACK-Niirnberg die Feststel-
lung der ,,gravis necessitas“ (CIC can. 844 §4) fiir eine ausnahmsweise Zulas-
sung von getauften Nichtkatholiken zur Eucharistie dem Ortspfarrer zugeste-

22 Vgl. Orth, Stefan, Wegzehrung oder Gipfelfest. Theologisches Ringen um die Eucharis-
tie vor dem Okumenischen Kirchentag, in: HerKorr 57 (2003) 128-132.

23 Vgl. die Presseschau ,,Streit um Abendmahlsgemeinschaft beim Okumenischen Kirchen-
tag 2003 in Berlin“ auf http://www.ikvu.de/abendmahl/konflikt-mahlgemeinschaft-oekt-
2003.html. - Einen Zugang noch ganz anderer Art bietet Uwe Birnstein. Ein verbotenes
gemeinsames Abendmahl am Berliner Kirchentag wird in einem Kirchenkrimi der evan-
gelischen Pastorin durch eine vergiftete Hostie zum todlichen Verhingnis. BIRNSTEIN,
Uwe, Todliches Abendmahl. Roman, Giitersloher Verlagshaus Giitersloh 2003, kt. 158
p.. 8,50 Eur-D, 3-579-01277-0.

24 Vgl. Supplement to the Sunday Mail, Harare, 9. 11. 1998, 7. Zit. H.-G. Link, in:
Brosseder/Llnk 128.

25 Vgl L Egilse en Alsace 9/2000, 1-7 (Amisblatt der Erzdiozese StraBburg). Zit. H.-G.
Link, in: Brosseder/Link 129.

26  So der bedriickende Titel auf der ersten Seite der SZ vom Griindonnerstag 17. 4. 2003
anlésslich der Eucharistie-Enzyklika (Drobinski, Matthias, Vom Tisch. Papst verbietet
erneut das Skumenische Abendmahl), der durch eine Schlagzeile von der ,griften Er-
weiterung in der Geschichte der Europdischen Union* zum Beitritt der zehn ehemals mit
dem Feind verbiindeten osteuropiischen Linder kontrastiert wird.
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hen,”” werden nun im Berliner Streit solche Pfarrer mit Amtsenthebung be-

droht.”® Am 12. Januar 2003 wurde in allen deutschen katholischen Kirchen das
Hirtenwort der deutschen Bischéfe zum Okumenischen Kirchentag Berlin verle-
sen, das unter dem Titel ,,Gemeinsam zum Segen werden® die offizielle Absage
der Katholischen Kirche an eine gemeinsame Eucharistiefeier oder auch nur an
eucharistische Gastfreundschaft nach dem G6kumenischen Erfolg der Gemeinsa-
men Erkldrung mit dem erstaunlichen Satz begriindete: ,,Solange die dkumeni-
schen Partmer sich in Grundiiberzeugungen widersprechen, ist eine Einheit am
Tisch des Herrn unwahrhaftig.“* Zu einem ganz anderen Urteil gelangt die 9.
Synode der Evangelischen Kirche in Deutschland: ,,Das bisher Erreichte ermog-
licht es nach unserer Uberzeugung schon jetzt, dass die evangelischen Kirchen
und die romisch-katholische Kirche einander zur Teilnahme am Heiligen
Abendmahl einladen.“* Deshalb gilt: ,In den evangelischen Kirchen sind ro-
misch-katholische Christen wie alle Getauften herzlich zum Abendmahl eingela-
den, weil Christus selbst dazu einladt. “*' Dieses unterschiedliche Urteil verlauft
jedoch quer zu den Konfessionsgrenzen. So verantwortet auch das Insztut fiir

27  Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Niirnberg, Zur Frage der eucharistischen
Gastfreundschaft bei konfessionsverschiedenen Ehen und Familien. Eine Probleman-
zeige. Text und Dokumentation, Nirnberg 1998, 38f. Zit. H.-G. Link, in: Brosse-
der/Link 125.

28 Vgl. Kardinal Georg Sterzinsky im Berliner Tagesspiegel vom 8. Januar 2003; S. Orth,
Wegzehrung 131f.

29  Gemeinsam zum Segen werden. Wort der deutschen Bischife zum Okumenischen Kir-
chentag Berlin vom 28. 5. bis 1. 6. 2003 (Hervorhebung von mir). Angesichts solcher
Pauschalurteile, die iiber das ganze Land verbreitet werden, ist Differenzierung von
hochster Dringlichkeit. Genauer die Presseverlautbarung des Vorsitzenden der Deut-
schen Bischofskonferenz, Kardinal Karl Lehmann, zur Verdffentlichung der Enzyklika
von Papst Johannes Paul II. , Ecclesia de Eucharistia“ am Griindonnerstag, 17. April
2003: ,Immer wieder wird deutlich gemacht, dass es »zur Zeit« (Nr. 30) vor allem we-
gen des Fehlens der apostolischen Sukzession des bischoflichen Amtes keine Anerken-
nung der Amter in den reformatorischen Kirchen geben kann.“ Was bedeutet in diesem
Zusammenhang, dass der Papst ,der Allerheiligsten Dreifaltigkeit fiir bedeutsame Fort-
schritte und Anniherungen ... im Bereich der okumenischen Aktivitdten“ (30) dankt,
wenn die Ergebnisse nicht rezipiert werden?

30 Kundgebung der 9. Synode der Evangelischen Kirche in Deutschland auf ihrer 5. Ta-
gung zum Schwerpunktthema »Eins in Christus. Kirchen unterwegs zu mehr Gemein-
schaft«. Im Anhang zu: Kirchengemeinschaft nach evangelischem Verstindnis. Ein Vo-
tum zum geordneten Miteinander bekennmisverschiedener Kirchen. Ein Beitrag des Ra-
tes der Evangelischen Kirche in Deutschland (9. 11. 2000), hg. v. Kirchenamt der Evan-
gelischen Kirche in Deutschland (EKD-Texte 69), Hannover 2001.

31 Das Abendmahl. Eine Orientierungshilfe zu Verstindnis und Praxis des Abend-
mahls in der evangelischen Kirche. Vorgelegt vom Rat der Evangelischen Kirche in
Deutschland, Giitersloher Verlagshaus Giitersloh 2. Aufl. 2003, kt. 64 p, 2,95 Eur-D,
ISBN 3-579-02378-0, 56. Die EKD hat in dieser Schrift in einem sehr klaren Profil die
wichtigen Grundziige und Positionen zum Abendmahl zusammengefasst.
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Okumenische Forschung (Tiibingen) unter der Leitung des katholischen Dogma-
tikers Bernd Jochen Hilberath die viel beachteten Thesen zusammen mit zwei
evangelischen Okumeneinstituten.* , Trotz weiter bestehender Gegensitze in der
Amitsfrage ist heute eine Anniherung im Grundsitzlichen erreicht, die eucharisti-
sche Gastfreundschaft ermoglicht.“ (These 7.3) Deshalb besteht die Beweisum-
kehr:** _Nicht die Zulassung getaufter Christen zum gemeinsamen Abendmahl,
sondern deren Verweigerung ist begrindungsbediirftig“ (These 1). Der heutige
Stand der kumenischen Arbeit* erfordere eine Abldsung der an Einzelpersonen
orientierten , Notstandsseelsorge® zugunsten einer offiziellen Praxis eucharisti-
scher Gastfreundschaft.

Die Bereitstellung und Zusammenfassung der ,theologischen Grundlagen

fiir die Erméglichung von eucharistischer Gottesdienstgemeinschaft“ (9) in Form
von eucharistischer Gastfreundschaft stellt sich ein neuer Sammelband zur Auf-
gabe:
BROSSEDER, Johannes/LINK, Hans-Georg (Hg.), Eucharistische Gastfreund-
schaft. Ein Plidoyer evangelischer und katholischer Theologen, Neukirche-
ner Verlagshaus Neukirchen-Vluyn 2003, kt. 191 p., 10,- Eur-D, ISBN 3-7975-
0058-0.

Alle zehn Autorinnen und Autoren, unter ihnen okumenische Altmeister
wie Hans Jorissen und Harding Meyer, verantworten und demonstrieren unter
Federfiihrung von zwei Kolnern, des katholischen Okumenikers Johannes Bros-
seder und des evangelischen Okumenepfarrers Hans-Georg Link, exegetisch, kir-
chengeschichtlich, systematisch und liturgisch die These, ,,dass eucharistische
Gastfreundschaft theologisch gut begriindet ist und deshalb® (7) ,als Zeichen
schon bestehender Kirchengemeinschaft in 6kumenischen Zusammenhéngen auch
jetzt schon praktiziert werden“ (9) sollte.

Johannes BROSSEDER™ liefert die Argumentationsgrundlage fiir die These
des Buches mit Hilfe des Zweiten Vatikanums, denn unbestritten gilt die Taufe

32 Institut fir okumenische Forschung (Tiibingen) / Centre d*Etudes (Ecuméniques
(Strasbourg) / Konfessionskundliches Institut (Bensheim), Abendmahlsgemeinschaft
ist moglich. Thesen zur Eucharistischen Gastfreundschaft, Verlag Otto Lembeck
Frankfurt 2003, 6,50 Eur-D, ISBN 3-87476-431-1.

33 Vgl. ebenso eine katholische Stimme: Knauer, Peter, Gemeinschaft im Wort Gottes. Zur
Frage der eucharistischen Gastfreundschaft, in: HerKorr 56 (2002) 291-295, hier 295:
»Niemand, der an Jesus Christus glaubt und gerechtfertigt und ihm eingegliedert ist,
sollte weiterhin von der Eucharistie ausgeschlossen werden. Dieser Ausschluss erscheint
mir als Unrecht und lduft zugleich auf ein Missverstéindnis des eigenen Glaubens hinaus.
Nicht die Zulassung, sondern die Zuriickweisung ist begriindungspflichtig. “

34 Zur Abendmahlsfrage vgl. zuletzt: Schneider, Theodor, Auf dem Weg zur
Eucharistiegemeinschaft? Erwigungen aus romisch-katholischer Sicht, in: ThG 46
(2003) 51-65.

35 Brosseder, Johannes, Das Zweite Vatikanische Konzil und der Zusammenhang von
Taufe, Eucharistie und Kirche im Blick auf eucharistische Gastfreundschaft (15-21).
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als ,sakramentales Band“ (UR 22) und Eingliederung in den Leib Christi. Auf-
grund dieser von Christus her schon sakramental begriindeten Einheit wird die
Frage aufgeworfen, ,warum die gegebene Gemeinschaft der Getauften unterein-
ander sich nicht in der Gemeinschaft des Brotbrechens fortsetzt* (19). Weiters
verschirft sich die Frage nach der Eucharistie, die Einheit bezeichnet und wun-
derbar bewirkt (LG 3; UR 11; ,,Gnadenmittel“ UR 8), wenn doch die Uberein-
stimmungen in der Gemeinsamen Erklirung auch ,eucharistische Implikationen
(21) verlangen. - Nach Harding MEYER® befasst sich die Gemeinsame Erkli-
rung nicht mit der Eucharistiegemeinschaft noch erdffnet sie diese vollstindig, da
auch sie noch keine volle Kirchengemeinschaft ebnet. Allerdings muss die ekkle-
siologische Bedeutung der Eucharistie ernst genommen werden, denn die ,,wach-
sende kirchliche Gemeinschaft [miisse] ... sich in einer entsprechenden wachsen-
den eucharistischen Gemeinschafi ... widerspiegeln“ (25). - Ausgehend vom
Mahlverstandnis als Verkiindigungs- und Zeichenhandlung fiir die endzeitliche
Sammlung von ganz Israel und der Bedeutung des Tischsegens als Lobpreis fiir
die Freigabe anderer Geschopfe zur Nahrungsaufnahme und die Solidargemein-
schaft aller Geschépfe eines Lebens durch Sterben bezieht Rainer STUHLMANN®
das Abschiedsmahl, die Erscheinungs- und Siindermahle Jesu auf die Herren-
mahlfeiern der nachdsterlichen Gemeinde. War durch die Einladung des irdi-
schen Jesus das Mahl eine selbstredende Zeichenhandlung, so musste es nach
seinem Tod und seiner Auferstehung an die Christusnachfolge und Verkiindi-
gung gebunden werden. Der unbesetzte Platz des Gastgebers musste - ohne spe-
zielles Leitungsamt - reprasentiert werden, Regeln sollten den gegenseitigen
Ausschluss vom Herrenmahl iiberwinden, ohne dass die Reprisentanten die
Gastgeberrolle usurpieren und endgiiltige Urteile fiir eine einzige Richmung fal-
len. Die unterschiedlichen Abendmahlsiiberlieferungen verlangen auch neu einen
Respekt vor der Vielfalt der Liturgien. - Johanna RAHNER®® fragt: Was konstitu-
iert biblisch und altkirchlich koinonia-communio? Die Entwicklung von paulini-
scher, dt.-paulinischer und johanneischer Theologie iiber Ignatius, Clemens,
Origenes bis zu Augustinus nachzeichnend legt Rahner dar, wie die paulinische
Konzeption von Taufe und Herrenmahl deutlich den christologischen und ekkle-
siologischen Leib Christi unterschied, insofern der zweite durch ersten konstitu-
iert wird. Schon bei den Dt.-Paulinen wird diese Unterscheidung verkiirzt auf
einen rein ekklesiolgischen Leib-Christi-Begriff im Sinn des Fortwirkens des
universalen Erlosungsgeschehens Christi in der Welt. Aus der paulinischen Vor-

36 Meyer, Harding, Die ,gemeinsame Erklarung zur Rechtfertigungslehre“, der Zuwachs
an Gemeinschaft als . ekklesiologisches Faktum“ und die Frage katholisch-evangelischer
Abendmahlsgemeinschaft (22-25).

37  Stuhlmann, Rainer, Das Mahl des Herrn im Neuen Testament (26-42).

38 Rahner, Johanna, ,Ein Brot ist es, darum sind wir viele ein Leib“ (1 Kor 10,17). Bibli-
sche und altkirchliche Dimensionen von koinonia und ihre ekklesiologische Relevanz fiir
die gegenwirtige 6kumenische Debatte (43-60).
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ordnung Christi vor der Kirche wird die Einordnung Christi in die Kirche als ihr
Haupt, bis bei den Apostolischen Vitern die Reinheit des Glaubens zu einem eu-
charistischen Zulassungskriterium avanciert und somit die heilsstiftende Funk-
tion, d.h. ihr Werkzeugcharakter fiir die gesuchte Einheit aufgrund von Gottes
vorweg gewihrier Selbsthingabe, zunehmend aus dem Blick gerat. - Hochst ver-
dienstvoll dokumentiert Harding MEYER™ die Dialogergebnisse in den vier
wichtigen Abendmahlskontroversen (1. Gegenwart Christi, 2. Opfer, 3. Abend-
mahlspraxis, 4. Amisfrage), von denen nur der vierten eine kirchentrennende
Funktion zukommt. Der Beitrag fasst zusammen, der Anhang bringt alle Text-
belege in systematischer Gliederung. Unklar bleibt m.E., warum aufgrund dieser
Quellen ausgerechnet die Amisfrage noch kirchentrennende Kraft hat. — Was in
der Kiirze der Paraphrase von Harding Meyer zu wenig deutlich werden konnte,
bringt Hans JORISSEN* auf den Punkt, indem er den genauen und bisher kirchen-
trennenden Streitpunkt in der Amtsfrage identifiziert als historische Entwicklung
der Dreigliederung und somit als Frage des kirchlichen Rechts, dem dogmatisch
das eine Amt vorausliegt. Die Frage stellt sich damit nach der Verbindlichkeit
dieser dreifachen Aufgliederung und der Entwicklung des Monepiskopats. Ge-
stiitzt auf das Zweite Vatikanum mit der ganzen und ungeteilten sakramentalen
Presbyterordination und auf die bis ins 15. Jh. geiibte Praxis der nicht-bischofli-
chen Ordination/Sukzession vertritt Jorissen die These einer dogmatischen Mdg-
lichkeit einer Amteranerkennung, da er in den Kirchen der Reformation die Es-
senz des apostolischen Amtes und der apostolischen Sukzession in Form der
presbyterialen Sukzession des einen Amtes gewdhrleistet sieht. Die konkreten
Verfassungs- und Organisationsformen diirfen unterschiedlich sein. Diese theo-
logische Moglichkeit zielt notwendig auf eine praktische Umsetzung. Damit sieht
Jorissen das steilste Hindernis fiir eine Abendmahls- und Eucharistiegemeinschaft
ausgeraumt.”’ - In einem anderen Artikel zur Eucharistiegemeinschaft in

39 Meyer, Harding, Der Ertrag der Erorterung und Klérung kontroverser Aspekte in Ver-
stindnis und Praxis von Abendmahl/Eucharistie durch den Gkumenischen Dialog (61-
84).

40 Jorissen, Hans, Behindert die Amitsfrage die Einheit der Kirchen? Katholisches Plidoyer
fiir die Anerkennung der reformatorischen Amter (85-97).

41  Noch deutlicher positioniert sich der katholische Kélner Pfarrer Anno Quadt, der Abend-
mahls- und Eucharistiegemeinschaft nicht nur gastweise verantwortbar, sondern iiber-
haupt fiir geboten hilt. QUADT, Anno, Evangelische Amter: giiltig -~ Eucharistiege-
meinschaft: moglich, Matthias-Griinewald-Verlag Mainz 2001, 163 p., kt. 15,24 Eur-
D, ISBN 3-7867-2316-8. Das Buch konzentriert sich auf eine ausfiihrliche und sorgfil-
tige Argumentation der Giiltigkeit evangelischer Amter, die nicht zuletzt mit aufwendi-
gen Anmerkungen unterstiitzt wird. Damit wird das Haupthindernis fiir die Gemeinschaft
am Tisch des Herrn ausgeraumt. Quadt kehrt die Bringschuld in der Amisfrage um, die
mit dem Begriff des defectus und der nicht vollen Bewahrung des episkopalen Amies
gerne den evangelischen Kirchen zugeschoben wird, und sieht vielmehr die katholische
Kirche am Zug, denn der Reformation gingen schwere Defizite der Kirche voraus. Wenn
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konfessionsverbindenden Ehen argumentiert er:** Da die Taufe sakramentale Kir-
chengemeinschaft begriindet und somit alle Getauften konkret und real in die
eine und einzige Kirche Jesu Christi, in den Leib Christi, eingegliedert sind, und
paulinisch die Eucharistie der Sammlung der Vielen in den Leib Christi dient,
die Realprisenz Christi auf die Einheit seines Leibes zielt und die Eucharistie
somit nicht nur Zeichen sondern auch Mittel zur Bewirkung kirchlicher Einheit
ist, und da zudem nach dem Zweiten Vatikanum eine partielle Kirchengemein-
schaft besteht, pladiert Jorissen fiir eine partielle Abendmahls- und Eucharistie-
gemeinschaft, die in der eucharistischen Gastfreundschaft und -bereitschaft ver-
wirklicht werden konnte. Da des Weiteren Taufe, Eucharistie und Ehe Sakra-
mente der Kircheneinheit sind, konfessionsverschiedene Eheleute Kircheneinheit

an einem verengten Verstindnis der apostolischen Sukzession als liickenlose Handaufle-
gungskette von den Aposteln bis in die Gegenwart festgehalten wird, ergeben sich nicht
nur fiir die evangelischen Kirchen Probleme, sondern auch fiir die Argumentation selbst.
Denn diese ununterbrochene Kette lsst sich historisch nicht unanfechtbar beweisen. Die
monepiskopale Sukzession bestand zumindest nicht in den ersten friihchristlichen Gene-
rationen, wie neben ihr auch in viel spiteren Zeiten die Kirche andere (z.B. presbyteri-
ale) Formen der Amtsweitergabe praktizierte. Wenn hingegen in Rezeption eines breiten
Forschungskonsenses zutreffender der frithchristliche Sinn der successio apostolica die
ganze Kirche in der Treue zur apostolischen Uberlieferung sieht, dann kann sich Oku-
mene auf die Gemeinsamkeiten in den Grundwahrheiten des Glaubens stiitzen. Nicht nur
bei der zweiten Interpretation der Sukzession ist eine Anerkennung der evangelischen
Amter geboten. Selbst beim Festhalten an der ersten Sichtweise haben schon Karl Rah-
ner und Heinrich Fries mit ihrem beriihmten Umgehungsvorschlag der Beiziehung ka-
tholischer Bischife bei evangelischen Ordinationen Auswege - freilich sehr kontrovers
diskutierte - aufgezeigt. (Auch bei Beharrung auf diesem historisierenden Argument
vermag ich kein Hindernis fiir eine katholische Anerkennung derjenigen ordinierten
evangelischen Amtstrager in Deutschland erkennen, denen von skandinavischen Bischd-
fen, bei denen diese Sukzessionskette nicht unterbrochen ist, die Hinde aufgelegt wur-
den.) Mit einer Losung der Amtsfrage ist der Weg frei fiir eine Abendmahls- und Eucha-
ristiegemeinschaft. So widmet sich die zweite Argumentationslinie der Eucharistiefrage.
Hinterfragt wird ein reduzierter Konnex von Eucharistie- und Kirchengemeinschaft, der
streng genommen jede Eucharistiefeier verunméglichen wiirde. ,, Ware mit der Eucharis-
tiefeier notwendig die juridische Einheit der Gesamtkirche verbunden, diirfe, solange die
juridische Gesamteinheit nicht bestéinde, keine Konfessionskirche, auch nicht die rd-
misch-katholische, legitim die Eucharistie feiern!“ (97) Die ontologische Reihenfolge
darf nicht auf den Kopf gestellt werden, denn die Eucharistie ist zu allererst Zeichen und
Realitiit der Christusgemeinschaft, der die Ursache der Einheit ist und nicht umgekehrt.
So steht die ,,Nichirealisierung juridischer Einheit ... im Widerspruch ... zur glaubens-
wirklichen Einheir“ (116), der einheitstiftenden Gegenwart Christi. Der defectus hafiet
damit nicht den anderen an, sondern der je eigenen Kirche, die in Trennung lebt. — Zu-
dem zeichnet das Buch ein detailliertes Sachregister aus, das die Argumente zu dem je-
weiligen Stichwort zusammenfasst. Vorangestellt hat Quadt eine ausfiihrliche Stellung-
nahme zu Dominus Iesus, in der er nach Fertigstellung des librigen Manuskripts seine
Thesen abarbeitet.

42 Hans Jorissen, Gemeinsam am Tisch des Herrn? Katholische Erwidgungen zur
Eucharistiegemeinschaft in konfessionsverbindenden Ehen (89-110).
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in ihrem Leben realisieren, liegen fiir Jorissen bei einem gemeinsamen eucharis-
tischen Glauben und einem 6kumenischen Engagement die Voraussetzungen vor,
iiber die bisherige Klausel der schweren Notlage hinaus wechselseitige eucharis-
tische Gastfreundschaft fiir diese Familien wie auch fiir 6kumenisch Engagierte
auszusprechen. - Hans-Georg LINK* bringt einen Uberblick iiber die verschie-
densten Formen der Abendmahls- und Eucharistiegemeinschaft zwischen der/den
altkatholischen, evangelischen, anglikanischen und katholischen Kirchen. Viel
Spaltung wurde iiberwunden, viele Mdglichkeiten wurden gefunden von der be-
grenzten Zulassung, der allgemeinen Zulassung zum Empfang in der eigenen
Kirche, der gegenseitigen Zulassung, der Interzelebration bis zur dkumenischen
Konzelebration. Auch die der Ortskirche iibertragene Auslegungen der gravis
necessitas in der katholischen Kirche (CIC 1983, can. 844) wird sehr unter-
schiedlich gehandhabt: von deutsch restriktiv bis franzésisch oder siidafrikanisch
einladend. - Der Bonner evangelische Systematiker Christian LINK* plidiert
leidenschaftlich dafiir, bei aller 6kumenischen Brisanz die soziale Dimension der
Eucharistie nicht zu {ibergehen, denn die Eucharistie als prophetische Zeichen-
handlung beteiligt die Gemeinde, schlieft sie zur Gemeinschaft mit dem Schick-
sal Jesu Christi zusammen und befahigt sie so zur Wiistenwanderung in der
durch Armut und Reichtum zerrissenen Welt. Die eucharistischen Zeichen kla-
gen Gerechtigkeit ein. Durch ihre Missachtung wird die eucharistische Einheits-
symbolik verraten. - Heidi LEUCHT* analysiert Konzeption und Theologie des
neuen Gottesdienstbuches (1999) der evangelisch-lutherischen und unierten Kir-
chen und sieht darin protestantische Verengungen iiberwunden, Skumenische
Weite und altkirchliche Traditionen wieder gewonnen, theologischen Reichtum
und Vieldimensionalitit ausgedriickt: allesamt Voraussetzungen, die die Hoff-
nung der evangelischen Pfarrerin auf Okumenische Abendmahlsgemeinschaft
mehren. - Gottfried PETERS* stellt die reformierte Liturgie (1999) vor, die die
traditionelle Konzentration beibehalt, jedoch Vielfalt bei gleichzeitiger Verbind-
lichkeit einfithrt. - Nach dem Beitrag von Margriet GOSKER? triigt Hans-Georg
LiNk* hilfreich Vorschlige zusammen, die im Rahmen des Mdglichen in den Li-
turgien der Kirchen &kumenische Stolpersteine ausriumen und Wege fir An-

43 Link, Hans-Georg, Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft in Vereinbarungen und
Erklarungen zwischen verschiedenen Kirchen. Eine Bestandsaufnahme (111-130).

44  Link, Christian, Die Eucharistie. Eine gesellschaftliche und soziale Herausforderung
(131-143).

45  Leucht, Heidi, Evangelisches Abendmahlsverstindnis in den Liturgien des neuen Gottes-
dienstbuches (147-151).

46  Peters, Gortfried, Abendmahisliturgien im neuen Kirchenbuch der Evangelisch-
reformierten Kirche (152-158).

47  Gosker, Margriet, Das okumenische Gespréich tiber eucharistische Gastfreundschaft in
den Niederlanden (159-163).

48  Link, Hans-Georg, Okumenische Sensibilitit. Liturgische Vorschlige auf dem Weg zur
eucharistischen Gastfreundschaft (164-169).
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derskonfessionelle erdffnen. — Im Anhang wird das bisher aufgrund von Beden-
ken von katholischen Kommissionsmitgliedern unveroffentlichte Dokument ,,Ge-
genseitige Zulassung zum Herrenmahl. Erarbeitet von der Gemeinsamen ro-
misch-katholischen/evangelisch-lutherischen Kommission von 1983“ (173-183)
zusammen mit einem Dokument des Kolner Okumenekreises (,Mahl des
Herrn“) publiziert. Wegen der fehlenden Abdruckerlaubnis musste der Redetext
von Bischof Marc Oullet, dem Sekretir des Péapstlichen Rates zur Forderung der
Einheit der Christen, am ,Internationalen Kongress konfessionsverschiedener
Ehen und Familien® vom 4. August 2001 in Edmonton/Kanada zuriickgehalten
werden, wo dieser eindrucksvoll ,ihre Skumenische Bedeutsamkeit auf dem Weg
zur Wiederherstellung der Gemeinschaft der christlichen Kirchen® (184) unter-
streicht.

Das Buch trigt mit hoher theologischer Verantwortung ein Pladoyer fiir eu-
charistische Gastfreundschaft vor. Nichts wird iibers Knie gebrochen oder auf
die leichte Schulter genommen. Viele Beitrige bieten zudem einen prignanten
Uberblick iiber den status quaestionis komplexer Problemkreise. Die Uberzeu-
gungskraft befiirwortender wie ablehnender Positionierung wird sich am hier
vorgelegen Argumentationsniveau messen lassen miissen.*

49  Zwei verdienstvolle Tagungsbinde der Katholischen Akademie in Miinchen und der
Evangelischen und Katholischen Akademie in Berlin zur Abendmahls- und Eucharistie-
thematik sind unbedingt beachtenswert: SODING, Thomas (Hg.), Eucharistie. Positio-
nen katholischer Theologie, Friedrich Pustet Regensburg 2002, 279 p., kt. 22,00 Eur-
D, ISBN 3-7917-1792-8. PULSFORT, Ernst/HANUSCH, Rolf (Hg.), Von der ,,Gemein-
samen Erklirung® zum ,,Gemeinsamen Herrenmahl®“? Perspektiven der Okumene
im 21. Jahrhundert, Verlag Friedrich Pustet Regensburg 2002, kt. 239 p., 19.90 Eur-D,
ISBN 3-7917-1812-6. Der erste bringt die ganze Bandbreite katholischer Positionen, der
zweite lotet die evangelischen, katholischen und orthodoxen Positionen aus. - Ein Inns-
brucker Sammelband untersucht aus biblischer, dogmatischer, liturgischer, kirchenrecht-
licher und pastoraltheologischer Perspektive die tauftheolgischen Implikationen einer
dkumenischen Offnung der Eucharistie: HELL, Silvia/LIEs, Lothar (Hg.), Taufe und
Eucharistiegemeinschaft. Okumenische Perspektiven und Probleme, Tyrolia Verlag
Innsbruck/Wien 2002, kt. 168 p., 17,90 Eur-D, ISBN 3-7022-2426-2. - Unter einem
etwas plakativen Titel behandelt der Praktische Erlanger Theologe, der als erster Luthe-
raner in San Anselmo / Rom studierte, alle strittigen Punkte der Abendmahlslehre auf
Grundlage der theologischen und praktischen Veridnderungen in den Kirchen und der
dkumenischen Dialoge iiber das Herrenmahl und zeigt Perspektiven fiir die Aufnahme
einer dkumenischen Mahlgemeinschaft auf, indem er einen sensiblen und beachtenswer-
ten praktisch-liturgischen Vorschlag fiir kiinftige gemeinsame Abendmahls- und Eucha-
ristiefeiern vorlegt (,,Konvergenzagende“ nicht Konsens), die das liturgische Proprium
der Agende oder des Messbuches jeweils in unterschiedlichen Formen berticksichtigen:
REHM, Johannes, Eintritt frei! Plidoyer fiir das dkumenische Abendmahl, Patmos
Verlag Disseldorf 2002, kt. 144 p., 14,90 Eur-D, ISBN 3-491-70358-1 (mit einer Ein-
fiihrung von Hans Kiing). - Okumenisch relevant ist die Riickbesinnung auf die bibli-
schen Quellen. In einer aufriittelnden Sprache wendet sich der Grazer Neutestamentler
der einenden und alle Grenzen der Menschen tibersteigenden Mitte der Eucharistie zu,
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3. konfessionell-kooperativer Religionsunterrichi

Neben Ehe & Familie, Abendmahl & Eucharistie ist der Religionsunterricht ein
weiterer Brennpunkt Skumenischer Praxis mit hohem Offentlichkeitswert. Nach-
dem in den Siebzigerjahren die Versuche konfessionsiibergreifenden Religions-
unterrichts hauptsachlich wegen katholischen Einspriichen aufgegeben werden
mussten (vgl. das Hamburger Modell eines .,Religionsunterrichts fiir alle®), ge-
riet nicht zuletzt durch die mitunter heftig gefiihrte Debatte um den Brandenbur-
ger Schulversuch und die Einfilhrung des Schulfaches LER (Lebensgestaltung-
Ethik-Religionskunde) der Religionsunterricht zunehmend in den Verdacht der
Reformunfihigkeit. In Osterreich tut die schier endlose Auseinandersetzung um
die langst iiberfallige Einfiihrung eines alternativen Ethikunterrichts anstatt einer
ersatzlosen Abmeldung vom Religionsunterricht das ihre.®® In dieser
bildungspolitisch prekiren Lage erdffnen die EKD und die Deutschen Bischofe
eine neue okumenische Moglichkeit fiir einen ,, konfessionell-kooperativen Reli-
gionsunterricht*. Vor dem Hintergrund dieser Kontroversen, in Verantwortung

die nicht im Opfer der Kirche, den Heiligen Objekten, im reinen Ritus und im korrekten
Amts- und Selbstverstandnis der Kirche besteht. Durch Umkehr zu den jiidischen Wur-
zeln und aus der konfessionellen Isolation kann die Bitte Jesu um die Einheit aller Gestalt
gewinnen. TRUMMER, Peter, ,,dass alle eins sind!“ Neue Zuginge zu Eucharistie
und Abendmahl, Patmos Verlag Diisseldorf 2001, kt. 183 p., 18,- Eur-D, ISBN 3-491-
70338-7. - Wie groB das katholische Spektrum zur Eucharistiefrage ist, zeigen iiber den
von Thomas Soding herausgegebenen Sammelband insbesondere die beiden in kardinals-
purpurnen Farben gebundenen Biicher des Augsburger St. Ulrich-Verlags: MULLER,
Gerhard L., Die Messe. Quelle christlichen Lebens, Sankt Ulrich Verlag Augsburg
2002, geb. 200 p., 19,80 Eur-D, ISBN 3-929246-90-2; RATZINGER, Joseph, Gott ist
uns nah. Eucharistie: Mitte des Lebens, hg. v. Stephan O. Horn u. Vinzenz Pfniir,
Sankt Ulrich Verlag Augsburg 2001, geb. 160 p., 14,90 Eur-D, ISBN 3-929246-69-4.

50 Gleichzeitig wird der Religionsunterricht von den Schiilerinnen und Schiilern iiberra-
schend positiv bewertet. Vgl. Bucher, Anton, Der Religionsunterricht: Besser als sein
Ruf? Empirische Einblicke in ein umstrittenes Fach, Innsbruck/Wien 1996; ders., Reli-
gionsunterricht zwischen Lernfach und Lebenshilfe. Eine empirische Untersuchung zum
katholischen Religionsunterricht in der Bundesrepublik, Stuttgart u.a. 2000. - Zum
Ethikunterricht vgl. ders., Ethikunterricht in Osterreich, Innsbruck/Wien 2001; ders.,
Zwar bewiihrt, aber wenig forciert: Ethikunterricht in Osterreich, in: Auer, Karl Heinz
(Hg.), Ethikunterricht. Standortbestimmung und Perspektiven, Innsbruck/Wien 2002,
11-39; ders., .Eine schwere Geburt“. Ethikunterricht in Osterreich, in: Mendl,
Hans/Schiefer Ferrari, Markus (Hg.), Tradition — Korrelation - Innovation. Trends der
Religionsdidaktik in Vergangenheit und Gegenwart. FS Fritz Weidmann, Donauwdorth
2001, 194-209; ders., Eben noch in den Schlagzeilen, mittlerweile kaum ein Thema.
Ethikunterricht in Osterreich, in: Politicum 23 (2003) 53-55.

51 EKD (Hg.), Identitdt und Verstindigung. Standort und Perspektiven des Religionsunter-
richts in der Pluralitit. Eine Denkschrift der Evangelischen Kirche in Deutschland, Gii-
tersloh 1994; Die Deutschen Bischofe, Die bildende Kraft des Religionsunterrichts. Zur
Konfessionalitit des katholischen Religionsunterrichts, Bonn 1996; Sekretariat der Deut-
schen Bischofskonferenz / Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland, Zur
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gegeniiber den Gkumenischen Erfolgen und Bedenken und aufgrund dieser kirch-
lichen Neuorientierung unterzieht eine Studie der religionspadagogischen Insti-
tute beider Konfessionen an der Universitat Tiibingen die Moglichkeit eines kon-
fessionell-kooperativen Religionsunterrichts einer empirisch kritischen Priifung:
SCHWEITZER, Friedrich/BIESINGER, Albert, Gemeinsamkeiten stirken - Un-
terschieden gerecht werden. Erfahrungen und Perspektiven zum konfessio-
nell-kooperativen Religionsunterricht. Zusammen mit Reinhold Boschki u.a.,
Herder Verlag Freiburg / Giitersloher Verlagshaus Giitersloh 2002, kt. 255 p.,
19,90 Eur-D, ISBN 3-451-27600-3 / 3-579-05313-2.

Kinder machen ihre eigenen Erfahrungen und verfiigen iiber eigene Weltzu-
giange. Religionsunterricht ist nicht der verlangerte Arm der Theologie oder der
Kirche, okumenische Zusammenarbeit in der Schule theologisch nicht ableitbar,
wohl aber verantwortungspflichtic. Begriindung von Religionsunterricht muss
von den Kindern und der padagogischen Situation her geleistet werden. Deshalb
setzt diese Studie auch konsequent bei den Erfahrungen der Kinder an, die im
Rahmen eines 1998/99 an sechs Grundschulen im Tiibinger Umkreis durchge-
fiihrten Schulversuchs erhoben wurden. Die beteiligten Lehrerinnen und Lehrer,
die Klassenlehrer und Schulleiter, sowie die Eltern kommen ebenfalls zu diesem
Projekt zur Sprache. Dariiber hinaus wird eine Unterrichtsanalyse geboten.
Theologische und methodisch-empirische Fragen behandeln die beiden letzten
Kapitel. Unterrichtsmaterialien und eine entschiedene wie ausgewogene Emp-
fehlung an die Kirchen zum konfessionell-kooperativen Religionsunterricht fin-
den sich im Anhang.

Kommen nach der ,empirischen Wendung“ in der Religionspadagogik
empirische Untersuchungen im deutschen Sprachgebiet erst in letzter Zeit zum
Durchbruch, so klafft erst recht hinsichtlich der Realitit 6kumenischen Lernens
ein erhebliches empirisches Forschungsdefizit. Herangezogen werden iiberwie-
gend Methoden der qualitativen Sozialforschung. Kindererfahrungen stehen im
Zentrum.

Im Kontext gegenwartiger Pluralititserfahrung und angesichts der verbreite-
ten Einschitzung einer fortgeschrittenen religidsen Distanzierung der Schiilerin-
nen und Schiiler iiberrascht das Projekt, das nicht blof Glaubensreste aufliest,
sondern Konfessionalitdt schon in den ersten vier Schuljahren fiir eine kindge-
rechte Erschliefung des eigenen Selbst und der Welt der Anderen zum Thema
macht. Konfessionell-kooperativer Religionsunterricht steht vor zwei Herausfor-
derungen: Zum einen vor der Elementarisierungsaufgabe, die nach dem ., Tiibin-
ger Modell“ schon eine wechselseitige Erschliefung von Lerninhalten und Er-
fahrungen der Lernenden impliziert, und zum anderen der Entwicklung von ge-
eigneten didaktischen Kooperationsformen, die sich eben nicht in der Alternative

Kooperation von Evangelischem und Katholischem Religionsunterricht, Wiirz-
burg/Hannover 1998.
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zwischen Unterricht im Klassenverband oder in konfessionell getrennten Grup-
pen erschépfen, sondern mannigfaltige Modelle erméglichen, die sich aus Varia-
tionen und Kombinationen von vier Grundformen ergeben: 1. Lehrerkooperation
bei konfessionell getrennten Gruppen, 2. Wechsel zwischen konfessionell ge-
trennten und gemischten Gruppen, 3. evangelisch-katholische Lerngruppen mit
und ohne Lehrertausch, 4. Team-Teaching bei konfessionell gemischter Lern-
gruppe. Inhaltlich werden im Sinn der Elementarisierung und einer Konzentra-
tion auf Wesentliches beispielhaft Unterrichtseinheiten zu Einzelthemen wie Kir-
chenbesuch, Taufe, Erstkommunion, Martin Luther, Maria und Heilige niher
vorgestellt und analysiert.

Die Zielsetzung des Projekts ist im programmatischen Titel formuliert ,,Ge-
meinsamkeiten stirken - Unterschieden gerecht werden“ und ist auf eine Ver-
schrankung von Identititsbildung und Verstindigung, von Erkennen von Ge-
meinsamkeiten und Wertschéitzen von Fremdem, von Beheimatung und Begeg-
nung, von Integration und Differenzierung aus. Ermdglicht wird damit die Kla-
rung der eigenen Konfessions- und Religionszugehorigkeit der Kinder, die neben
kognitiven Methoden viel iiber die Identifikation mit Erwachsenen lauft. Deshalb
wird Wert gelegt auf authentische und kompetente konfessionelle Vertreter/innen
unter den jeweiligen Lehrpersonen. Befiirchtungen, dass dieser Prozess erst hin-
derliche konfessionelle Profile erzeuge, konnten empirisch nicht bestitigt wer-
den. Unterschiede werden verdeutlicht, Gemeinsamkeiten gesucht, ein positiv
wertschatzender Umgang mit konfessionell, religiés oder kulturell anders ge-
prigten Kindern wird eingeiibt. Uber die konfessionelle Polaritit hinaus (»ich
bin evangelisch®, ,ich katholisch“, ,,ich bin nichzs“!) macht dieses Projekt nicht
nur die Kinder sprachféhig vor diesen Differenzen, alle Beteiligten werden in ei-
nen Lernprozess involviert.

Kooperativ-konfessioneller Religionsunterricht kann nicht verordnet wer-
den. Die dafiir offenen Religionslehrerinnen und -lehrer miissen sich selbst fin-
den. Notig sind aber forderliche Rahmenbedingungen seitens der Klassenlehrer
und Schulleiterinnen ebenso wie kirchliche Ermutigungen. Die vom For-
schungsteam ausgesprochenen Empfehlungen kénnten ein wichtiger Meilenstein
fir einen neuen und frischen Religionsunterricht sein, der Kindern wie Kirchen
ebenso gerecht wird, wie der Profilbildung der Schulen durch die hohe Flexibi-
litét und Plastizitit der Kooperationsméglichkeiten.

4. Weitere Neuerscheinungen
Nach diesen drei Brennpunkten gelebter Okumene stelle ich in aller Kiirze eine

Reihe von 6kumenischen Neuerscheinungen mit praktischer Relevanz vor. Aus-
driicklich an Haupt- und Ehrenamtliche in Gemeinde, Schule und Erwachsenen-
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bildung wendet sich das von den Bonner evangelischen und katholischen prakti-
schen Theologen herausgegebene Handbuch:

MEYER-BLANCK, Michael/FURST, Walter (Hg.), Typisch katholisch - Ty-
pisch evangelisch. Ein Leitfaden fiir die Okumene im Alltag. Mit Geleitwor-
ten von Hans Joachim Meyer und Jirgen Schmude, Herder Freiburg & CMZ
Rheinbach 2003, kt. 376 p., 14,90 Eur-D, ISBN 3-451-28084-1.

Die gemeinsame Einfithrung der Herausgeber spricht das Konzept fiir den
Sammelband unter dem Titel ,, Typisch chrisilich — Was uns verbindet (29-54)
an, das treffender als Okumene im Zeichen der Differenz beschrieben werden
konnte. ,Das Buch pladiert dafiir, die Differenzen mit einem positiven Vorurteil
wahrzunehmen, neugierig auf Entdeckungen und Verstehen und nicht in der ei-
genen Unsicherheit, welche das Schlechte und Defizitire auf den jeweils anderen
projiziert. Das Sehen auf die Differenzen mit einem positiven Vorurteil scheint
uns jedenfalls weiterzufithren als der Konsens um den Preis des schlechten Ge-
wissens. “ (54) ,,[Interessierter und offener hinzusehen, wo die Stirken des je-
weils anderen liegen“, (54) ermutigt nicht nur ,die eigenen Stirken ohne
schlechtes Gewissen wahrzunehmen und aus ihnen heraus Kirche und dkumeni-
sche Begegnung zu gestalten“ (54), sondern hatte in moglichen Zeiten der Post-
konsensokumene das Zeug fiir eine tragfihige neue Form der Okumene:

Unabdingbar wire jedoch eine genauere Durchdringung dieser Form. Denn
Differenz und Gemeinsamkeit lassen sich nicht einfach in der erhofften Weise
vermitteln: ,,Die Differenzen betonen, um Ubergénge zueinander und Durchbrii-
che ins gemeinsame Zentrum zu stellen. “ (34) Das Wahrnehmen der ,,Differen-
zen mit einem positiven Vorurteil“ muss mit der eigenen Schwiche, konkret mit
der eigenen Schuldgeschichte gegeniiber dem anderen korrelieren, und darf nicht
geradewegs symmetriert werden mit dem Mut zur eigenen Starke. Auch der
Ubergang von der Differenz zur Gemeinsamkeit fiihrt {iber diesen steinigen Weg
des eigenen Versagens. Das darf nicht missverstanden werden als Selbstaufopfe-
rung, als Umpolung des alten kontroverstheologischen Ressentiments, das die ei-
gene Identitit an die Abwertung der anderen gekoppelt hat, sondern gefragt wire
eine neue Form von Identitit, die durch das Confiteor ein Dreifaches entdeckt:
die Stirken der anderen, die eigene Bereicherung und schliefilich die Gemein-
samkeiten. Dann konnte der abwertende Zuruf ,, Typisch katholisch!“ oder ., Ty-
pisch evangelisch!“, mit dem der Titel arbeitet, eine wirklich iiberzeugend an-
dere - Skumenische - Konnotation erhalten. Eine solche Okumene im Zeichen
der Differenz verstehe ich in engem Zusammenhang mit der Fundamentaldiffe-
renz jeglicher Gottesrede,” die sich im Feuer der unhintergehbaren und immer je

52 Vgl. dazu meine These in einem anderen Zusammenhang: Winkler, Ulrich, Nicht
ausweichen an einen fernen Ort der Eigentlichkeit. Der Erkenntnisort einer lokalen
Theologie im universalen Volk Gottes, in: SaThZ 6 (2002) 97-109.
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groBeren (maior dissimilitudo)™ Differenz zu ihrem Gegenstand gewihren muss.
Diese Differenz halte ich fiir gliicklicher ausgetragen in der konfessionellen Dif-
ferenz und den irrreduziblen Zwischen- und Leerrdumen, die Riume der Unein-
holbarkeit Gottes offen halten. Gliicklicher, als in dem demiitigenden und herab-
setzenden Streit um die Identifikation oder Subsistenz™ der wahren Kirche Jesu
Christi und in der Bestreitung des Kircheseins der anderen Konfession.

Die Differenzen, die die eigene Position in Bedringnis bringen und
weiterfithren, machen die Wiirze der Okumene aus. Interessant lesen sich dem-
nach auch die Passagen, in denen diese Unterschiede in mitunter etwas groben
Strichen gezeichnet werden. Das m.E. darin enthaltene 6kumenische Theoriepo-
tential scheint mir jedoch zu wenig gehoben. 17 Themen 6kumenischer Praxis
werden jeweils von einer/einem evangelischen und einer/einem katholischen
Autorin/Autor aus der eigenen Konfessionsperspektive behandelt. Angefangen
von Bibel, Gesangbuch, Firmung /Konfirmation, Gottesdienst, Sonntag,
Frauen, Kirchenraum, Eucharistie / Abendmahl, Predigt und Liturgie, iiber
Amt, Sakrament bis hin zu Himmel, Hoélle, Fegefeuer. Die Spannweite erstreckt
sich von prizisen Zusammenfassungen Skumenisch-theologischer Positionen bis
hin zu manchmal etwas flott geschriebener konfessioneller Mentalitatsphinome-
nologie. Zum hilfreichen Werkzeug von Okumenepraxis wird das Buch zumal
durch ein umfangreiches ,Lexikon des konfessionellen Alltags“, das sich von
Ablass, Allerheiligen, Lutherrose, Pfarrerin bis Weihwasser und Zolibat er-
streckt. Ausfiihrliche Namens- und Sachregister zeichnen es abschlieBend aus.
Es ist ein hilfreicher Beitrag fiir eine Auseinandersetzung mit den konfessionsty-
pischen Identifikationsmustern, die in ihrer Bestandigkeit keine Begegnungshin-
dernisse sein miissen, sondern zur Basis fiir zuverlissige christliche Gemeinsam-
keiten avancieren konnen.

NEUNER, Peter / KLEINSCHWATZER-MEISTER, Brigitta, Kleines Handbuch
der 6kumene, Patmos Diisseldorf 2002, kt. 232 p., 19.90 Eur-D, ISBN 3-491-
70346-8.

Die Uberarbeitung durch die wissenschaftliche Mitarbeiterin am Miinchner
Okumenischen Forschungsinstitut ermdglichte fast zwei Jahrzehnte nach der
Erstauflage (1984, 2. Auflage 1987) eine Neuauflage des bekannten Handbuchs
des renommierten katholischen Miinchner Okumenikers. Es ist das beste, kom-
pakteste und informativste katholische Einfiihrungswerk in die Okumene, das

53 4. Laterankonzil (1215): ,quia inter creatorem et creaturam non potest tanta similitudo
notari, quin inter eos maior sit dissimilitudo notanda.“ DH 806.

54  Als katholisches Beispiel fiir den langen und erbitterten Streit vgl. das letzte Kapitel von:
BOFF, Leonardo, Manifest fiir die Okumene. Im Streit mit Kardinal Ratzinger.
Ubersetzung aus dem Portugiesischen und Bearbeitung fiir die deutschsprachige Ausgabe
Horst Goldstein, Patmos Verlag Disseldorf 2001, kt. 116 p., 12,90 EUR-D, ISBN 3-
491-72448-1.
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eine weite Verbreitung in Theologie und Gemeinde gefunden hat. Es bringt einen
verlasslichen Uberblick iiber Themen, Hoffnungen und Grenzen der Okumene
(1. Teil: 11-26), eine Geschichte der grofen Schismen (2. Teil: 27-80), die
multi- und bilateralen Einigungsbemiihungen (3. Teil: 81-155), die theologischen
Hauptprobleme wie Amt, Herrenmahl, Rechtfertigung und Kirche, Grundkon-
sens oder -differenz, und Zielvorstellungen kirchlicher Einheit”® (4. Teil: 157-
198), und herausragende Skumenische Ereignisse (5. Teil: 199-222). An Neue-
rungen lassen sich einige kleinere sprachliche Anpassungen, thematische Um-
stellungen und durchgéngig Aktualisierungen der inzwischen stattgefundenen
Entwicklungen finden.*

55

56

Reformatorische und katholische Einheitsvorstellungen behandeln der ehemalige und der
amtierende Direkior des Johann-Adam-Méller-Instituts fiir Okumenik in Paderborn:
HINTZEN, Georg/THONISSEN, Wolfgang, Kirchengemeinschaft maglich? Einheits-
verstindnis und Einbeitskonzepte in der Diskussion, Bonifatius Verlag Paderborn
2001, kt. 137 p., 12,90 Eur-D , ISBN 3-89710-165-3.

Im 2. historischen Teil wird die Situation nach der politischen Wende im Osten
eingearbeitet (34-36), dafiir musste die Beschreibung der Strukturen der Orthodoxen Kir-
che etwas an Federn lassen. Die Altorientalen und mit Rom Unierten haben eine eigene
Uberschrift bekommen (36). Eingefiigt wurde auch die veranderte Struktur der EKD
nach der (,,Wieder“- sic! 50) Aufnahme der Landeskirchen auf dem Gebiet der ehemali-
gen DDR. Die Bemerkung vom flieBenden Ubergang von Freikirchen zu Sekten wurde
gestrichen (1984, 71). Neu im Abschnitt tiber die Okumeneentwicklung der Katholischen
Kirche (74ff) sind die Okumene-Enzyklika ,,Ut unum sint* von 1995, das Okumenische
Direktorium von 1993, Communio Sanctorum aus dem Jahr 2000, Dominus Iesus. Im 3.
Teil iiber die Einigungsbemiihungen kamen im Abschnitt iber den ORK die Vollver-
sammlungen von Canberra 1991 (98ff) und Harare 1998 (101ff) hinzu. Die Beschrei-
bung des ORK wurde nach den Strukturreformen von 1983 und 1992 revidiert (1051).
Eine ganz neue Passage ist der Zusammenarbeit von ORK und Katholischer Kirche ge-
widmet (108f). Der Abschnitt tiber die bilateralen Dialoge ist véllig neu gegliedert (116-
151). Neu besprochen werden die folgenden Beziehungen: orthodox - evangelisch (117),
orthodox - anglikanisch (119), orthodox - altorientalisch (122), orthodox- rémisch
uniert (122), lutherisch - reformiert (123), anglikanische (124). Ausfiihrlich sind jingere
Entwicklungen eingearbeitet zu den katholisch - orthodoxen Beziehungen (128-132),
ebenso zu katholisch - evangelisch-lutherisch (136-139), katholisch - reformiert (141),
katholisch - anglikanisch (147-149). Neu sind: katholisch - altkatholisch (149) und ka-
tholisch - altorientalisch (150f). Die Einleitung zum 4. Teil iiber die theologischen
Hauptprobleme ist grundsétzlich iiberarbeitet (157f). Beim Papsttum sind die Anregun-
gen von Communio Sanctorum angefiihrt (173f). Ein neuer kurzer Hinweis findet sich
beim Thema Interkommunion auf das Okumenische Direktorium von 1993 (179). Der
6kumenische Kirchentag in Berlin wird erwéhnt (181). Neu ist der Abschnitt III: Recht-
fertigung und Kirche, tiber die zentrale Stellung der Rechtfertigungslehre in der evange-
lisch - katholischen Okumene anlésslich der Gemeinsamen Erklirung und den Folgerun-
gen fiir die Ekklesiologie (181-185). Neu ist der Schluss des Abschnitts V: Die Zielvor-
stellungen kirchlicher Einheit, der das Koinonia-Modell der Einheit als Vielzahl ver-
sohnter Teilkirchen vertieft (194f). Der 5. Teil: Herausragende dkumenische Ereignisse
(199-222), kam in dieser Auflage ganz neu hinzu. Die Abschnitte 1-3 sind aus dem vor-
ausliegenden Text ausgegliedert, der Rest ist neu. Als diese Sternstunden werden zu-
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Keine Anderungen wurden vorgenommen hinsichtlich der Beschreibung der
okumenischen Problemkonstellation, bei der ganz auf die Konsensbemiihungen
auf Expertenebene und die kirchenamtliche Rezeption gesetzt, an der iibrigen
Theologie, Gemeinde und ,Basis“ hingegen die mangelnde Rezeption beklagt
wird. ,Nicht selten wird Theologie immer noch so betrieben und gelehrt, als
habe es die Lehrgespriche der letzien Jahrzehnte nicht gegeben.® (23) Ein neuer
Text unterstreicht: ,Rezeption ist das Gkumenische Problem geworden: fiir die
Kirchenleitung ebenso wie fiir die Basis ... Auf allen Ebenen fillt es schwer, die
Ergebnisse dieser Arbeit zur Kenntnis zu nehmen, geschweige denn Konsequen-
zen daraus zu ziehen. “ (24) In der Erstauflage hieB es unter der Uberschrift ,, Die
Angst vor den Konsequenzen“ im Hinblick auf die Kirchenleitungen noch:
~Angst ist ein schlechter Ratgeber. Wer immer nur bremst, kann nicht leiten.
(1984,26). 2002 fehlt dieser Satz. Das Phinomen ist zwar bekannt, dass ,viele
Gemeindeglieder bereits in einem nach-6kumenischen BewuBtsein leben® (25)
und die Kirchenleitungen gefragt sind, doch grundlegendere Reflexionen von
Konsequenzen dieser jahrzehntelangen Erfolgs- wie Misserfolgsgeschichte fiir
eine neue Okumeneperspektive werden nicht angestrengt. Entwicklungen neuer
konfessioneller Profilierung, Anfragen an die Expertenokumene und die arbeits-
teilige Trennung von Vorgabe und Rezeption werden kaum wahrgenommen oder
gering veranschlagt. Von einem Handbuch wire das zu viel verlangt, es soll
ordnend darstellen. Dazu gehort m.E. aber nicht nur die Skumenisch voran-
schreitende Entwicklung, sondern auch ein viel genaueres Protokoll der Riick-
schritte und Misserfolge. Die komplex gelagerten Differenzen sind fiir die Oku-
mene das Material, mit dem viel mehr Akteure als bisweilen sich abzuarbeiten
haben.”” Mit der Methode des differenzierten Konsenses wurden zuletzt in der

sammengefasst: die Leuenberger Konkordie (1973), ,Taufe, Eucharistie und Amt“
(Lima-Dokument 1982), die Thesen von Heinrich Fries und Karl Rahner (1983), der
Konziliare Prozess mit den beiden Okumenischen Versammlungen in Basel (1989) und
Graz (1997), die Unterzeichnung der Charta Oecumenica (2001), die Studie ., Lehrver-
urteilungen - kirchentrennend?* (1985) und abschlieBend die ,Gemeinsame Erklirung
zur Rechtfertigungslehre® (1999).

57  ,Dominus lesus“ sollte weder im verdienstvollen Stichwortregister fehlen, noch im Text
fast iibergangen werden. Gehort es nicht zu den ,herausragenden dkumenischen Ereig-
nissen” des 5. Teils, eben der etwas anderen Art? Der relevante Absatz widmet sich aus-
filhrlich der Gkumenischen Bedeutung der Offnung der Heiligen Pforte zum Heiligen
Jahr. . Von grofier 6kumenischer Bedeutung war die Feier des Grofien Jubiliumsjahres
2000, auch wenn es Differenzen und Irritationen im dkumenischen Miteinander gab, so
z.B. in den Auseinandersetzungen um den Jubildumsablal und um die Erklirung der
Glaubenskongregation »Dominus Iesus«* (75) und weiter: ..Auch ... »Dominus Iesus« ...
hat viel Irritation hervorgerufen. (77) Die Verkiindigungsbulle fiir den Ablass wird gar
nicht erst zitiert (vgl. Johannes Paulus 11, Incarnationis mysterium. Verkiindigungsbulle
des groBen Jubildums des Jahres 2000, 29. November 1998, hg. v. Sekretariat der Deut-
schen Bischofskonferenz [VAS 136], Bonn 1998), fiir eine Auseinandersetzung mit der
Erkldrung der Kongregation fiir die Glaubenslehre muss man sich mit dem Literaturver-
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Verhandlungs- und Konsens6kumene neue Wege beschritten, die fiir einen wei-
terentwickelten Okumenebegriff von grofer Tragweite wiiren.” Hoffnungsvolle
Ansiitze sehe ich auch im letzten Kapitel von Communio Sanctorum,” wo eine
pragmatische Komponente durch die Beriicksichtigung des spirituellen Kolorits
und der Innenperspektive der jeweiligen konfessionellen Praxis samt ihren Emp-
findlichkeiten bei der Erorterung eschatologischer Fragen zum Tragen kommit.
Uber den theologischen Reflexionsprozess hinaus geschieht eine Integration der
emotionalen und spirituellen Verankerung von theologischen Sachfragen. Ein
moglicher anderer Weg, das Basisproblem zu begreifen.

THONISSEN, Wolfgang, Stichworter zur Okumene. Ein kleines Nachschlage-
werk zu den Grundbegriffen der Okumene, Bonifatiusverlag Paderborn 2003, br.
105 p., 9,90 Eur-D, ISBN 3-89710-207-2.

Handbuchcharakter im viel bescheideneren Umfang hat auch das Biichlein
des katholischen Paderborner Okumenikers und Leiters des Johann-Adam-Mah-
ler-Institutes. Hervorgegangen ist es aus einer Kirchenzeitungskolumne und
Okumenischen Einfiihrungskursen an Theologischen Fakultiten und Priesterse-
minaren. Geleistet werden soll eine Orientierungshilfe fiir die katholische Parti-
zipation am 6kumenischen Leben in der Praxis. Die Einfithrung ist orientiert am
Okumenismusdekret des Zweiten Vatikanums und bringt in verstindlicher Spra-
che suBerst knappe Skizzen zu wichtigen Themen der Okumene: Einheit, Oku-
menischer Prozess, katholische Prinzipien der Okumene (subsistit, Taufe, Eu-
charistie, Elemente auBerhalb der katholischen Kirche), 6kumenische Verpflich-
tung der katholischen Kirche, geistlicher Okumenismus (Gebet, Gottesdienst,
Hochschitzung der Bibel, Gebetswoche fiir die Einheit der Christen und Weltge-
betstag der Frauen), dkumenischer Dialog, Ethik und Ziel der Okumene. Eine

weis auf den von M. J. Rainer herausgegebenen Sammelband begniigen (80, Anm. 49).
Lapidar heiBt es: , Verschiedene Verlautbarungen des kirchlichen Lehramts in den letz-
ten Jahren und Jahrzehnten konnten trotz der nicht hoch genug zu schitzenden dkumeni-
schen Bemithungen der Pipste kaum als Dienst an der kirchlichen Einheit verstanden
werden.“ (76)

58 Der Abschnitt iiber ,Grundkonsens oder Grunddifferenz“ beginnt aufriittelnd, gibt aber
den Text von 1984 mit dem Rezeptionsproblem und der Ebeling- bzw. Miihlen-Debatte
wieder. ,Die Methode der theologischen Konsens- und Konvergenzfindung ist inzwi-
schen zu einem gewissen Abschluss gekommen. Einerseits wissen die 6kumenisch enga-
gierten Theologen fast nicht mehr, woriiber sie sich noch einigen sollten. Andrerseits
werden die Dokumente nur sehr begrenzt rezipiert. Die Mehrzahl der Gemeinden ein-
schlieBlich ihrer Pfarrer hat kaum etwas von ihnen gehort, Theologie wird teilweise im-
mer noch so betrieben, als hiitten diese Gespriche nie stattgefunden. ... Und die Kir-
chenleitungen ersetzen eine Kommission, die erfolgreich arbeitete, durch eine neue®
(185f).

59 Bilaterale Arbeitsgruppe der Deutschen Bischofskonferenz und der Kirchenleitung der
Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands, Communio Sanctorum. Die
Kirche als Gemeinschaft der Heiligen, Paderborn/Frankfurt 2000.
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kurze Einfiihrung in die allerwichtigsten Quellen beschlieft das Biichlein. Es
bietet, wie der Titel angibt, erlduterte Stichworter fiir einen ersten Uberblick.
Fiir das Theologiestudium ist es nicht ausreichend.

TASCHENLEXIKON OKUMENE. Im Auftrag der Arbeitsgemeinschaft Christlicher
Kirchen (ACK) in Deutschland hg. v. Harald Uhl gemeinsam mit Athanasios
Basdekis, Dagmar Heller, Klaus Lefringhausen, Konrad Raiser, Barbara Ru-
dolph, Dorothea Sattler, Hans Jorg Urban und Klaus Peter Vof. Vorwort von
Walter Klaiber, Otto Lembeck Frankfurt / Bonifatius Paderborn 2003, kart. 299
p., 43 Abb., 12,- Eur-D, ISBN 3-87476-420-6 / 3-89710-240-4.

Der Titel hilt, was er verspricht: Ein handliches aber umfangreiches Biich-
lein mit 130 Beitrdgen von namhaften Vertreterinnen und Theologen der ortho-
doxen, katholischen und evangelischen Kirchen zu einer weit gespanntien aber
dennoch klar profilierten Themenpalette, die im Hinblick auf den Okumenischen
Kirchentag neben der weltweiten Okumene auf die Situation in Deutschland ein-
geht. Angefangen von den Strukturen der Kirchen und Okumenischen Bewe-
gung, den dogmatisch-Okumenischen Schliisselbegriffen (Abendmahl, Amt,
Dogma), bis zu Feldern gemeinsamer Verantwortung (Entwicklungshilfe, Euro-
péische Union, Gewalt, Globalisierung, Migration) und den Weltreligionen (Is-
lam, Judentum, Theologie der Religionen). Neben einer soliden Informationsba-
sis (mit Literaturangaben) liefern die Artikel bei 6kumenischen Differenzen wei-
terfiihrende Impulse fiir Theologie wie Praxis. Internetadressen, Glossar und
zahlreiche Abbildungen zeichnen das Taschenlexikon aus. Ein gelungenes Werk
fir jede theologische, pastorale und schulische Handbibliothek.

KONFESSIONSKUNDLICHES INSTITUT (Hg.), Was eint? Was trennt? Okumeni-
sches Basiswissen. Arbeitshilfe fiir evangelische Gemeinden (Bensheimer Hefte
101), Vandenhoeck & Ruprecht Gottingen 2002, kt. 93 p., 9,90 Eur-D, ISBN 3-
525-87192-9.

Dieses Biichlein tragt knappe Sachinformationen mit Quellen vor, die aus
evangelischer Perspektive als kleine evangelische, katholische und orthodoxe
Konfessionskunde zu Fragen der Lehre und kirchlicher Praxis gedacht sind.

ScHUCK, Martin, Evangelisch - Katholisch. Basiswissen, Giitersioher Ver-
lagshaus Giitersloh 2001, kt. 95 p., 6,90 Eur-D, ISBN 3-579-00659-2.

60 Bedenken habe ich auch, ob mit einer derart komprimierten Zusammenfassung wirklich
etwas fiir die Praxis gewonnen ist. Was kann noch ankommen, und kann es die Fragen
der Menschen erreichen? Dahinter steckt ein monolinearer Vermittlungsbegriff, der die
Tragweite des Rezeptionsproblems zu wenig im Blick hat. Die so genannte Basis braucht
fir die Praxis nicht nur feste Nahrung, sondern sie hat auch ihre eigene Themen.
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Keine primér 6kumenische sondern eher eine konfessionskundliche Absicht
verfolgt das Biichlein des evangelischen Theologen vom Bensheimer Institut.
Aus einer deutlichen aber nicht explizierten evangelischen Perspektive werden
die lebenspraktischen Unterschiede eines konfessionell differenzierten aber ge-
meinsamen Glaubens beschrieben: Der Glaube, wie er sich in der institutionellen
Gestalt der Kirche, im religiosen Leben und in der kirchlichen Ethik #uBert,
strukturiert die Darstellung. Den Ansatz beim praktisch gelebten und institutio-
nell geronnenen Glauben halte ich in Skumenischer Hinsicht fiir interessant.
Vieles ist aber so holzschnittartig, dass es sich kaum fiir die Durchdringung einer
Kirche eignet, sondern damit eher der Tradierung von Vorurteilen dient. Welche
Zielgruppe soll damit angesprochen werden?

MULLER, Wolfgang W. (Hg.), Okumene in Kopf und Bauch. Wie Vernunft
und Emotionen in der Okumene wirken, Kanisius Verlag Freiburg/CH. 2002, kt.
95 p., 10,50 Eur-D, ISBN 3-85764-548-2.

Das Sammelbindchen mit fiinf Aufsdtzen und der Charta Oecumenica
(Leitlinien fiir die wachsende Zusammenarbeit unter den Kirchen in Europa,
verabschiedet von der Konferenz Europdischer Kirchen KEK und dem Rat der
Europiischen Bischofskonferenzen CCEE 2001) im Anhang ging hervor aus ei-
ner Tagung des Okumenischen Instituts in Luzern. Die Beitrage des Altkatholi-
schen Bischofs Hans Gerny und der Luzerner Seelsorger Felix Miihlemann-
Weiss (ev.-reformiert) und Justin Rechsteiner (kath.) schildern die 6kumenische
Erfahrung in pastoralen Aufgabenfeldern. Der Schwerpunkt liegt auf einem bis-
her vollig unterbelichteten Bereich der Integration von psychologischen Faktoren
in die Okumene. Der Luzerner Religionspsychologe und -pidagoge bringt eine
sozialpsychologische Analyse, der Luzerner Dogmatiker Wolfgang W. Miiller
fragt nach den psychologischen Bedingungen der Wahrheitsfrage.

HUNZINGER, Christa D., Okumene erfahren und leben. Bedeutung - Ge-
schichte — Praxis, Quell Impulse / Giitersloher Verlagshaus Giitersloh 2001, Pb.
142 p., Eur-D 9,90, ISBN 3-579-03349-2.

Die Bedeutung der Publikation der an der Regionalen Okumenischen
Arbeitsstelle fiir entwicklungsbezogene Bildungsarbeit in Dithmarschen titigen
Pastorin liegt im weiten Panorama der im zweiten Kapitel vorgestellten Beispiele
gelebter Okumene vor Ort. Die praktische Okumenikerin geht dabei von einem
Okumenebegriff aus, der zum einen die Bemiihungen auf Expertenebene und das
Leben vor Ort in einem Verhilmis der Wechselseitigkeit verschrinkt, und zum
anderen neben der Uberwindung konfessioneller Grenzen auch die der nationalen
und kulturellen Grenzen als Aufgabe integriert. Interkonfessionelle Begegnung
wie internationaler Austausch bilden die Erfahrungsbasis dieser dkumenischen
Bestandsaufnahme, in die die Geschichte der 6kumenischen Bewegung wie deren
wichtigsten theologisch-systematischen Probleme ebenso einflieBen. Okumeni-
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sche Praxis vor Ort erfahrt hilfreiche Anregungen, darunter die abschlieBende
Adressensammlung Skumenischer Initiativen und Institutionen.

KUHL-MARTINI, Dorothea, Beffchen, Weihrauch und Visionen. Was Katho-
liken und Protestanten voneinander lernen kénnen, Kreuz Verlag Stuttgart 2000,
179 p., geb. 9,95 Eur-D, ISBN 3-7831-1850-6.

Die Umschlagkarikatur mit heiterem Monsignore und eilender Pfarrerin,
der Buchtitel und die Uberschrift des Vorwortes in Anspielung auf einen Film
aus dem Friihwerk von Woody Allen® ,Was Sie schon immer iiber Katholiken
und Protestanten wissen wollten und nie zu fragen wagten“ versprechen einigen
Witz, mit der die Schriftstellerin und Theologin aus evangelischem Pfarrhaus an
das Okumenethema herangeht. Spatestens seit Max Webers Prorestantischer
Ethik werden konfessionelle Fragen auch auf dem Feld der Kultur- und
Religionssoziologie gespielt. Kiihl-Martini ist zahlreichen konfessionell geprig-
ten Alltagsphidnomenen auf der Spur. Soziologische, theologische und psycholo-
gische Hintergriinde kommen neben ihrer eigenen Erfahrung zum Tragen. Viele
Interpretationen sind originell, manches ist iiberzeichnet bis klischeehaft. Wer
kommt schon auf die Idee, eine konfessionelle Typologie des Autofahrstils zu
entwickeln? Die Art des voneinander Lernens in solchen Belangen wird man bis-
her kaum mit Okumene verbunden haben. Stimmt ihre These, dass Konfessiona-
litdt nach wie vor sehr lebenspriigend ist, wird man auch auf diese Art der Oku-
mene schlecht verzichten kénnen.

61  Everything You always wanted to know about sex but were afraid to ask, Regie: Woody
Allen, USA 1972.
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MIGGELBRINK, Ralf, Der Zorn Gottes. Geschichte und Aktualitiit einer un-
geliebten biblischen Tradition, Herder, Freiburg/Basel/Wien 2000, 639 p.,
Kt., 40,- Eur-D; ISBN 3-451-27245-8

Die Problemanzeige, die der umfangreichen Studie des Autors (einer Innsbru-
cker Habilitationsschrift fiir das Fach Dogmatik) zugrunde liegt, kommt im klei-
nen Wortchen ,ungeliebt aus dem Untertitel zum Ausdruck. Ungeliebt sei das
Thema vom Zorn Gottes in Folge einer Verkiindigungspraxis geworden, die
permanent von einem ,,gnadenlos lieben Gott“ spreche und die auf einer theolo-
gischen ,,Hermeneutik der Harmlosigkeit* aufbaue. Ein dermaflen einseitig-har-
monisierendes Gottesbild fithre schlussendlich zur pastoralen und religionspida-
gogischen Konsequenz einer ,.hinterhergetragenen Uberaffirmation eines Lebens,
das immer mehr durch alle moglichen »Méchte und Gewalten« und immer weni-
ger durch den Gott der biblischen Offenbarung bestimmt wird. So, als hinterher-
getragener »Sinn fiir alle Falle«, kann Gott kein Leben verdndern. “ (5) Der Au-
tor mochte entgegen dieser von ihm beklagten theologischen Tendenz zu einem
eindimensionalen Bild von Gott als einem ,.ebenso freundlichen wie wirkungslo-
sen Remedium* die Rede vom Zorn Gottes revitalisieren und sie als integralen
Bestandteil unseres Gottesglaubens und seiner Bezeugung verstehen. Der Auf-
wand zu diesem Vorhaben ist immens und respektabel. In drei groBen Argu-
mentationsbogen beleuchtet Miggelbrink (M.) - nach einer bereits ausfiibrlichen
Einleitung von 40 Seiten - die theologische Bedeutung des Zornes Gottes aus je
unterschiedlicher Perspektive. Er widmet sich zunichst einer bibeltheologischen
Analyse des gottlichen Zornes (63-351), wobei dieses Theologumenon in héchst
interessanten Detailstudien auf seine Vielschichtigkeit, seine Entwicklung und
seinen Wandel hin untersucht wird. Dann folgt eine kritische Auseinanderset-
zung mit wichtigen zeitgendssischen theologischen Autoren und deren Umgang
mit der Kategorie des géttlichen Zornes (353-499). Den letzten Teil (501-599)
bildet eine systematische Erorterung der theologischen Rede vom Zorn Gottes,
wie M. selbst sie vornimmt; nach teilweise exzellenter Behandlung der fiir eine
Erorterung der Gottrede relevanten Themen wie das der scholastischen Analogie-
lehre, metaphorischen Sprechens und mythologischer Redeweise wendet der
Autor sich in diesem Abschnitt zuletzt jener theologischen Denkform zu, die ihm
personlich zweifellos am néchsten steht und der er auch im Hinblick auf sein
Thema die grofite ErschlieBungskraft zutraut: namlich einer dramatischen Her-
meneutik im Sinn Raymund Schwagers. Die drei skizzierten Hauptgidnge sollen
im Folgenden nun etwas eingehender prasentiert und kommentiert werden, ehe
dann noch im Blick auf die gesamte Untersuchung eine kritische Wiirdigung ver-
sucht werden soll.

Der bibeltheologische Untersuchungsgang, der zweifellos einen Schwer-
punkt in der gesamten Studie darstellt, wird in seinen Ergebnissen bereits in der
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Einleitung thesenartig vorgestellt (40-50). In insgesamt 15 Thesen zeigt sich die
Bewegung des Motivs vom Zomn Gottes innerhalb der Schrifien des Alten und
Neuen Testaments. Den Ausgangspunkt bildet die Zorn-Gottes-Botschaft der
Propheten Israels: ,,Prophetische Zornespredigt wird als Ausdruck des propheti-
schen Interesses an sozialer Gerechtigkeit unter den Bedingungen strukturell sich
verfestigenden gesellschaftlichen Unrechts dargestellt.“ (40) Es ist genau diese
prophetische Schliisselsituation, die bei M. letztlich auch die gegenwirtige Her-
meneutik einer legitimen Rede vom Zorn Gottes bestimmt: im Sinne einer Op-
tion fiir eine politisch verstandene Theologie. Es sei in erster Linie das soziale
Unrecht, das den Zorn Gottes provoziert und es sei ein Zorn ob einer Struktur
gewordenen Siinde, der sich daher auch nicht primér gegen einzelne Subjekte
richten mochte! Man wird nicht ganz fehl gehen, wenn man in dieser Orientie-
rung an der biblischen Prophetenliteratur ein wesentliches Merkmal auch des
»prophetischen Blicks“ bei M. selbst zu erkennen glaubt. Die prophetische Rede
vom Zorn Gottes beginnt freilich in jenem MaBe ihre Angemessenheit einzubii-
Ben, als im Denken der Bibel ein allméhlicher Prozess der Individualisierung und
Ethisierung stattfindet, der nun den Einzelnen in einen Tun-Ergehen-Zusammen-
hang vor Gott bringt. Nicht mehr ein sich von Gott abwendendes Schuldkollektiv
ist noun Thema theologischer Reflexion, gegen das sich Gott in seinem (das Recht
verteidigenden) Zorn wenden miisste, sondern die Individualeschatologie tritt auf
den Plan: ,Die individualisierende Eschatologie eines endzeitlichen Gerichts
stellt mithin eine spate Entwicklung des Zorn-Gottes-Themas dar, das die ur-
spriingliche Intention der Umkehrforderung an das Kollektiv hinter sich Iasst.“
(44)

In diese spite (nachexilische) Theologie, in der Gott immer mehr der aus-
schlieBlich Heilige wird, schreiben sich - in unterschiedlicher Form - sowohl
priesterliche wie weisheitliche Texte ein. Die Differenz von Gott und Mensch
aber wird nun unter der Perspektive der Ethik erfasst. In seiner jiingsten Phase
wird das Alte Testament bereits zum Bindeglied fiir das Neue Testament. Eine
wichtige Schiene stellen dabei die apokalyptischen Texte dar, in denen allerdings
~nicht die Erwartung des Zorngerichtes, sondern die Erwartung der Beendigung
eines als unertriglich empfundenen gegenwirtiges Zustandes“ (45) das Thema
ist. Man konnte sagen, dass hier das Zomn-Gottes-Motiv im weiten Sinne zwar
wieder an Aktualitit gewinnt, aber doch unter den verinderten Vorzeichen radi-
kaler Apokalyptik. Im Blick auf die neutestamentliche Gestalt Jesu denkt M.
theologisch differenziert. Jesu Auftreten hat seiner Ansicht nach sowohl prophe-
tische als auch weisheitliche Anteile. Sein prophetisches Reden richtet sich (wie
die klassische Prophetie) gegen das Volk als ganzes (Gerichtsmotiv). Sein weis-
heitliches Handeln hingegen erweist sich als individuelle Bewahrung vor der
kommenden Katastrophe. So wird Jesu Auftreten innerhalb eines durchaus apo-
kalyptisch gefirbten Horizonts (in dem sich stirker noch der Taufer bewegt)
deutbar als Erscheinen des eschatologischen Freudenboten. Damit sprengt Jesus
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letztlich alttestamentliche Muster wie die kultisch stabilisierte Reinheitsethik, die
priesterliche Siinde-Siihne-Logik, aber ebenso die weisheitlich-ethische Rationali-
sierung von Tun und Ergehen. Seine Zusage der Vergebungsnihe Gottes ist ein-
zigartig und in dieser Weise neu. Kehrt nun bei Jesus das Zorn-Gottes-Motiv
wieder? Wie M. einbekennt, ist die diesbeziigliche Wortwahl bei Jesus eher zu-
riickhaltend (,,Fiir den Zorn als eine Eigenschaft Gottes 146t sich aus der ... Ge-
richtspredigt Jesu kaum etwas entnehmen®, 235). Dennoch stelle bei Jesus stets
die Metanoia ,,die Zugangsvoraussetzung zur eschatologisch angebotenen Verge-
bungsgnade Gottes“ (232) dar, sodass die Entscheidung fiir Jesus eine ,Ent-
scheidung fiir Heil gegen Unheil“ (232) bedeutet. Fiir M. ist es deshalb nur kon-
sequent, dass auch die nachosterliche Verkiindigung von Jesu Tod und Auferwe-
ckung - trotz ihrer soteriologisch universalistischen Bedeutung - nicht antoma-
tisch die Moglichkeit der Heilsverfehlung - und damit die Legitimitit des Zornes
Gottes - ausschliefit:
»Aus der Bestitigung des Verschnungsboten in der Auferstehung folgt fiir die neutesta-
mentliche Verkiindigung nicht das Ende des Zomes Gottes ... Eine heilsgeschichtliche
Deutung, die die Zeit vor Christus als die Zeit des Zornes deuten wiirde, die Zeit nach
Christus aber als die Zeit der Versohnung von Gott und Mensch, entbehrt jeder neutesta-
mentlichen Grundlage. Vielmehr wissen die neutestamentlichen Autoren auch post Chri-
stum crucifixum et resurrectum um die heilsgeschichtliche Aktualitdt und Zukunft des
Zornes Gottes. Das mit Jesus ergangene Versdhnungsangebot an alle Menschen will an-

genommen sein in einem Akt der Hingabe, die der Glaube bedeutet. Ohne eine solche
Hingabe an den vergebenden Gott wird die Rettung vor dem Zorn nicht wirksam. “ (48f.)

Insgesamt muss den weitlaufigen Ausfithrungen in Teil 1 hohe Genauigkeit und
theologische Akribie bescheinigt werden, allerdings wird aufgrund der bisweilen
stark ausladenden exegetischen Erorterungen der Bogen zur Thematik des gottli-
chen Zornes mitunter recht weit gespannt. Auch vermittelt gerade die Lektiire
der neutestamentlichen Ausfiilhrungen vom Gotteszorn eine gewisse Diisterheit,
die befremden kann (und die bei den spater als Kronzeugen auftretenden Theolo-
gen Karl Barth und Hans Urs von Balthasar aufgrund deren Annéiherung an eine
Lehre von der Allversohnung beispielsweise wieder deutlich aufgelichtet wird!).
Im zweiten Teil des Buches behandelt M. ,hermeneutische Ansitze“ zum
Verstandnis der biblischen Botschaft vom Zom Gottes. Er beginnt mit einer
Analyse der Theologie von Balthasars, der wie kein anderer das Theologumenon
vom Zorn Gottes in den Mittelpunkt des christlichen Kerygmas von der Erlosung
der Welt durch Jesus Christus riickt. Gottes Zorn sei bei von Balthasar eine Kon-
sequenz der Vollkommenbeit des trinitarischen Wesensvollzugs, insofern Gott
damit reagiere auf die Zuriickweisung seiner Selbstmitteilung durch den Men-
schen. Der starke dogmatische Akzent in der spekulativen Theologie von Baltha-
sars filhre allerdings zu einer viel zu undifferenzierten Wahrmehmung des bibli-
schen Textbefundes, besonders des Alten Testamentes, das geradezu zur Vorge-
schichte der eigentlichen Offenbarung degradiert werde. Auch Barth sei zutiefst
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vom Interesse geleitet, Gottes Zomn als eine Gestalt seiner Liebe zu verstehen,
wobei Barth gegeniiber von Balthasars idealistischer Spekulation mehr ge-
schichtliches Bewusstsein an den Tag lege: ,,Zorn und Gnade sind die geschicht-
lich-dramatisch sich entfaltenden Gestalten der Zuwendung Gottes zum Men-
schen.“ (378) Von Barth wandert der Blick weiter zu Karl Rahner, mit dessen
Gotteslehre sich M. schon frither beschéftigte. Die Wahl Rahners iiberrascht
trotzdem, da man bei ihm eine besondere Betonung des Gotteszornes eher nicht
erwarten wiirde. In der Tat wirkt das Ergebnis von M.s Recherchen eher kon-
struiert. Da Rahners Transzendentaltheologie einen metaphysisch geprigten
Gottesbegriff im Sinne eines unverfiigbares Geheimnisses verlangt, scheint die
Annahme eines gottlichen Zorns zunichst verbaut: ., Im gottlichen Wesenvollzug
als dem Selbstvollzug des absoluten Seins ist kein Raum fiir einen vom Men-
schen her zu wirkenden Zorn Gottes.“ (402) Das einzige, was Rahner konze-
diert, ist die existenzielle Erfahrung moglicher Gottesverfinsterung und Gottferne
seitens der Kreatur. Von da aus bei Rahner auf die Moglichkeit eines gottlichen
Zorns schliefen zu wollen, erscheint somit nicht wirklich schliissig. M. lasst die
Verlegenheit durchaus spiiren, wenn er seine These im Konjunktiv formuliert:
»Diese Situation [d.i. die dunkle Nacht, V{.] lieBe Raum fiir eine Rede vom zor-
nigen Gott“ (403), bzw. ,Diese Situation konnte mit Motiven des biblischen
Gotteszornes assoziiert werden. “ (405) Der weitere Weg in der Erorterung her-
meneutischer Positionen fithrt iber Girard zu Schwager und dessen dramatische
Erlosungslehre. Der theologische Punkt fiir eine systematische Verankerung des
Gotteszorns liegt bei Schwager vorerst dort, wo die Vorstellung vom zornigen,
rachenden Gott ,.als Moment der historischen Offenbarungsgeschichte des wah-
ren Gottes® (422) notwendig wird. Solcher Zorn zeigt sich beispielsweise im
Gott der Propheten, der jedoch friih abgelost wird. Neutestamentlich verankert
Schwager ein bleibendes Zornesmoment im Geschehen der Kreuzigung. Inner-
halb dieses Passionszusammenhangs wird das Zornmotiv allerdings so bestimmit:
»Nicht der gottliche Vater 14Bt seinen Zorn wiiten gegen den géttlichen Sohn,
vielmehr bricht {iber jenen die Eigendynamik jenes Gerichtes ein, das die Siinder
sich selbst bereiten ..., die selbst die Institution des Rechts fiir sich instrumentali-
sieren. “ (430)

Es schemt, dass auch im Referieren der Schwager’schen Position der Ton
vom Gotteszorn eher vorsichtig gerdt. Zwar wird von M. betont, dass Schwager
(und seine Girard-Rezeption) gegeniiber Georg Baudler (der als nichster disku-
tiert wird) den Vorteil aufweise, die Gottrede nicht dualistisch auf eine lineare
Abfolge von Gewalttradition und Liebestradition hin zu formalisieren, sondern
den Prozess der Gewaltilberwindung als wesentlich komplexeres dramatisches
Geschehen erfasst zu haben, aber was bleibt tatsichlich von einem Zorn Gottes
librig, wenn M. mit Schwager darin nichts anderes sieht als die ,,Unvereinbarkeit
von Gott in seiner Heiligkeit und Gerechtigkeit einerseits und einer gewaltge-
prigten Welt andererseits“ und dann meint: ., Diese echte religiose Unvereinbar-
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keitserfahrung findet einen legitimen theologischen Ausdruck im Bild des zorni-
gen Gottes.“ (54) Die Uberlegungen nihern sich bereits hier einer Auffassung,
die spater noch deutlicher zutage treten wird, namlich als Notwendigkeit einer
Metaphorisierung des Zorn-Motivs, die sich deutlich davon distanziert, im Zorn
eine Wesenseigenschaft Gottes zu erkennen. Eine solche Metaphorisierung der
Rede vom Zorn Gottes wird ausdriicklich sichtbar in einer letzten Sequenz des
zweiten Teiles, wo M. noch handlungstheoretisch und psychoanalytisch inspi-
rierte Theologieentwiirfe untersucht. Innerhalb des handlungstheoretischen An-
satzes (unter den mit sprachphilosophischer, kommunikationstheoretischer, poli-
tischer und schlieBlich postmetaphysischer theologischer Vernunft nicht unbe-
dingt sehr Kohérentes subsumiert wird!) wird die metaphorische Rede vom Zorn
Gottes vor allem bestimmt als Paradoxon: ,.Der Zorn Gottes wire als die gewalt-
same Negation aller unterdriickenden, despotischen Michte die absolut befrei-
ende Wirklichkeit.“ Gerade solch paradoxes Reden fiihrt freilich auch gleichzei-
tig das Dilemma schwindender Aussagekraft mit sich, denn es ,verliert eine
Metapher doch an urspriinglicher Mitteilungskraft, wenn sie einer paradoxen In-
terpretation zu ihrem richtigen Verstandnis bedarf.“ So restimiert M.: , Folglich
ist es wohl doch wenig verwunderlich, dass die Ankniipfung an die prophetische
Tradition in den postidealistischen Theologien nicht zu einer Rezeption biblischer
Zornrede fiihrt.“ (467)

Als leistungsféhiger erweist sich die Metaphorik vom Zorn Gottes schlieB-
lich in den psychologisch argumentierenden Theologien von Helmut Jaschke,
Karl Frielingsdorf und Eugen Drewermann. Den positiven Beitrag dieser Theo-
rien (am wenigsten freilich bei Jaschke, dessen starrer psychoanalytischer Rah-
men kritisiert wird) sieht M. hauptsichlich darin, dass in ihnen die biblische
Rede vom Zorn Gottes als Hilfe erscheinen kann zu ,einer kampferischen Ausei-
nandersetzung mit dem ddmonischen Gottesbild der Kindheit“. Die Rede vom
Zorn Gottes werde hier geradezu die ,trostende Botschaft von dem Recht gegen
alle Unrechtsmacht schaffenden Gott“. (484)

Jene Frage, die in den Ausfiihrungen des zweiten Teiles immer mehr zur
Problemgestalt zu avancieren begann, wird nun noch im 3. Teil des Buches unter
dem Titel ,,Systematik einer theologischen Rede vom zornigen Gott“ untersucht.
Im Grunde geht es um die Frage, was unter dem Begriff des gottlichen Zorns
nzher hin verstanden werden kann. Handelt es sich um eine Eigenschaft Gottes
selbst? Oder um eine (bloBe) Metapher? Und wenn, in welchem Sinne? M.s
Ausfiihrungen zu diesem Problem stellen wohl das argumentative Herzstiick sei-
ner Studie dar. Der Gedankengang beginnt mit einer Diskussion der scholasti-
schen Lehre von den Eigenschaften Gottes. Der Zorn wird dort insofern als
Metapher geduldet, als es (etwa bei Thomas) ein rationales Strathandeln Gottes
innerhalb der Struktur des Ordo meint, nicht aber die Eigenschaft gottlicher Lei-
denschaft. Gegeniiber solch ,,abstrakter Begriftlichkeit* scholastischer Seinslehre
versucht M. nun iiber eine Erdrterung des Liebesmotivs (Karl Barth, Eberhard
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Jiingel) und des Lebensbegriffs (Leonardo Boff) die Gotteslehre einer dramati-
schen Theologie anzubahnen mitsamt der sie begleitenden Zorn-Gottes-Metapho-
rik: ,Innerhalb einer dramatischen Theologie der Heilsgeschichte kommt die
Wirklichkeit des Zornes Gottes ausfiihrlicher zur Sprache als in der klassischen
Theologie abstrakter Begrifflichkeit.“ (521) Tatsachlich liegt hier nun auch ein
gewandelter Metaphern-Begriff vor. Metaphern ,,sprechen nicht von der Wirk-
lichkeit Gottes an sich, ja nicht einmal von dem, was traditionell das quoadnos
Gottes heifit. Sie besprechen vielmehr eine offene Geschichte menschlicher Aus-
einandersetzung mit der Gotteswirklichkeit und mit der menschlichen Deutung
der Wirklichkeit Gottes.“ (527)

Was bedeutet das aber fiir den Zorn Gottes? ,, Theologie des Zornes Gottes
als von der Metapherntheorie inspirierte tradiert und deutet Bilder dramatischer
Konflikte zwischen Gott und seiner Menschheit.“ (529) Ein Eingehen auf diese
zentrale These impliziert bereits eine grundsatzliche Stellungnahme zu M.s Pro-
jekt. Auf einige durchaus noch interessante Ausfithrungen gegen Ende des Bu-
ches verzichtend (fundamentaltheologische Gedanken zum Begriff der Offenba-
rung, Schopfungslehre und Theologie der BuBle als angewandte dogmatische
Kontexte) mochte ich daher abschliefend - sozusagen vom hochsten Punkt des
Argumentationsstandes aus — eine kritische Wiirdigung von M.s Entwurf einer
Theologie des Zornes Gottes versuchen.

Eine Feststellung muss vorweg unbedingt getroffen werden. Die Lektiire ei-
nes Buches von derartiger quantitativer und qualitativer Dimension ist auf jeden
Fall ein Gewinn und auch ein Genuss! Das Repertoire an einflieBenden Informa-
tionen und erfassten Positionen ist eindrucksvoll und imposant. Beizupflichten
wird auch dem Grundanliegen des Buches insofern sein, als es beim Leser zwei-
fellos eine neue Sensibilitit weckt fiir sperrige, unangenehme, vielleicht auch
wirklich ,,ungeliebte“ Texte der Bibel. Aber ein Entwurf wie der vorliegende
wire kein guter, wenn er nicht auch Fragen und kritische Anmerkungen provo-
zierte. Ich will mich auf zwei Aspekte beschranken: auf die Frage der inneren
Argumentationsfigur der Studie im Begriinden der fundamentalen These und auf
das Problem des mit diesem Werk erhobenen und durchaus praxisrelevant ge-
meinten theologischen Anspruchs.

1. Nach vorgenommener Lektiire kénnen folgende essentielle Unsicherhei-
ten bestehen bleiben: Geht es im beabsichtigten Vorhaben wirklich nur um die
Rehabilitierung eines neuerdings vernachlassigten ,ungeliebten Themas oder
vielleicht nicht doch schon um dessen mégliche Uberstrapazierung? Die syste-
matische Verortung des Themas scheint - so jedenfalls bisweilen das Sprachspiel
— anspruchsvoll und fordernd, sodass die ,, Theologie des Zornes Gottes“ gera-
dezu programmatischen Charakter bekommt (vor allem wo sie mittels dramati-
scher Hermeneutik in politisch-prophetische Praxis iibersetzt werden soll). Hier
wird die Zornesmetapher also zu einer Art Basiskategorie von Offenbarung und
fundamentaltheologischem Diskurs. Zwar lasst sich das Theologumenon vom
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Zorn unschwer einschreiben in wesentliche anthropologische und soteriologische
Begrifflichkeiten - was die Arbeit ja auch iiberzeugend leistet — dennoch konnte
man fragen, ob der Begriff des Zornes diesbeziiglich Aquivalenz besitzt etwa im
Vergleich zu soteriologischen Begriffen wie Siinde, Kreuz, Verséhnung u.a.?
Ein genauer Blick auf die Argumentationsfigur bei M. zeigt namlich durchaus
eine gewisse Schwierigkeit, das Zornmotiv jeweils an die grundsétzlichen bibli-
schen und dogmatischen Einzelanalysen ,anzubinden“. Des &fteren ist ein sol-
ches Aufsuchen von Entsprechungen sogar zum Scheitern verurteilt (wie im
schon aufgezeigten Falle Rahners). Dabei ist zu beriicksichtigen, dass die vorge-
nommene Auswahl der behandelten Werke und Autoren (vor allem im dogmati-
schen Teil) bereits unter dem Gesichtspunkt von deren ., Geeignetheit* erfolgte.
Was wiirde hier ein Einbeziehen gegenldufiger Texte fiir die These erst bedeu-
ten? Nur stichprobenartig kénnte diesbeziiglich etwa auf die Stimme des Funda-
mentaltheologen Eugen Biser verwiesen werden, der in seiner ,Einweisung ins
Christentum® (71f.) dem Denken in der Linie Barth - von Balthasar - Girard -
Schwager generell eine bestimmte Kontextualitit im Sinne eines religionsphino-
menologischen Ambivalenzdenkens, bzw. einer ressentimenthaften Modernitéts-
rezeption zuschreibt. Gemessen an der Generalitét des Postulates einer ,, Theolo-
gie des Zornes Gottes“ bekdme man als Leser zweifellos auch Appetit auf eine
breitere Diskussion der Thematik jenseits des binnentheologischen Raums etwa
im Hinblick auf neuere religionsphilosophische Beitriige zur Gottesfrage (was
freilich innerhalb des Horizonts einer Einzelstudie kaum mehr leistbar erscheint).
Auch hier sei nur exemplarisch angemerkt, dass etwa Peter Strassers philosophi-
sche Anmerkungen zur Gottesfrage deren metaphysisches Gewicht auch jenseits
obsolet gewordener scholastischer Begrifflichkeit durchaus in Diskussion zu hal-
ten vermogen. Die Frage, was es in so einem Kontext bedeutet, von einem ,zor-
nigen Gott“ zu sprechen, miisste also gewiss auch hinsichtlich des Denkrahmens
einer gegenwiirtigen philosophischen Theologie diskussionsfahig gemacht werden
kénnen und wiire spannend. Die Bemerkungen zur werkimmanenten Positionie-
rung des Themas leiten damit schon iiber zur zweiten Frage nach dem Korrek-
turbediirfnis in die heutige theologische und kirchliche Landschaft hinein.

2. Beziiglich der ,Botschaft“ von M.s Werk an die theologisch interessierte
Offentlichkeit sind bereits die Einleitungspassagen des Buches aufschlussreich.
Der Autor zieht zur Legitimierung seines Anliegens im wesentlichen
Beobachtungen aus dem Bereich kirchlicher Verkiindigung und religioser Un-
terweisung heran. Diese Passagen haben deutliche Schwichen. Abgesehen da-
von, dass nicht Pius [X. 1926 das Christkonigsfest einfiihrte (24), sondern es
Pius XI. war, der dies 1925 tat, wiirden manche Behauptungen fiir und wider die
wechselnden Leitbilder der metaphorischen Gottrede besser dastehen, wenn sie
sich auch auf empirisches Material stiitzen konnten. SchlieBlich setzt das ,,Grei-
fen“ der Forderung nach einer Wiederbelebung des Zorn-Gottes-Motivs zunéchst
doch ein Belegen der Tatsache voraus, dass es wirklich die Verkiindigung eines
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guten Gottes war, welche zu einer , Verharmlosung® der christlichen Religion
gefiihrt habe. Eine solche Logik erscheint aber keinesfalls zwingend, im Gegen-
teil. Wenn dem Reden von einem liebenden Gott offenbar keine Moglichkeit ei-
ner kritisch-vertiefenden Hermeneutik eingerdumt wird, sodass dies notgedrun-
gen zur Verharmlosung fiihren muss, welchen religidsen Bewusstseinsstand wiir-
de die Moglichkeit eines derartigen hermeneutischen Defizits dann erst im Falle
einer Neuverkiindigung des zornigen Gottes provozieren? Genau das, was hier
der zeitgenossischen Theologie und ihrer Sprache vorgeworfen wird, konnte
ebenso der prophetischen Botschaft vom Gotteszorn passieren, namlich ein Miss-
verstandenwerden. Anders ausgedriickt: Die Rede vom Zorn Gottes wiirde sich
dann aber nicht mehr postulieren lassen durch das negative Argument, die allei-
nige Rede vom guten Gott sei langweilig und verderbe daher, sondern sie wiirde
sich - und zwar wesentlich besser - legitimieren durch das positive Argument,
dass in Bibel und Theologie der Zorn Gottes eben an bestimmien Stellen themati-
siert wird und dort auch véllig zurecht in Form theologischer Metaphorik den
Ernst religidser Praxis provozieren will. Liebes- und Zorn-Metaphern diirfien
dann aber nicht mehr polemisch gegeneinander ausgespielt werden, sofern diesen
Sprachspielen jeweils unterschiedliche ,,settings“ zukommen wiirden.

Wenn nun aber durchaus konzediert wird, dass das Motiv des Gotteszorns
biblisch ausgewiesen und auch theologisch legitimiert werden kann, so ist
schlussendlich doch noch zu fragen, was eine , Theologie des Zornes Gottes“
letzten Endes zu leisten imstande sein kann. Miisste man nicht im Blick auf die
Systematik heilsgeschichtlichen Denkens festhalten, dass géttlicher Zorn soteri-
ologisch niemals eine ,letzte“ Kategorie sein kann, sondern die immerzu ,,vor-
letzte“ Wahrheit gottlicher ,Padagogik®, um mit Origenes zu sprechen. Das
Metaphorische des Redens von Gottes Zorn briuchte dabei nicht geschmélert
werden und die Dramatik des geschichtlichen Handelns Gottes mit den Men-
schen ginge nicht verloren. Dennoch steht Gottes Liebe - und zwar als gewin-
nende Zuwendung des Allerhdchsten - theologisch auf anderer Stufe als der
Zorn, der solche Liebe allenfalls im Gestus zeitweiliger Entzogenheit ahnen,
aber doch nicht spiiren lassen kann. Fiir eine Religionspadagogik etwa wiirde
dies bedeuten, dass sie -~ ohne die Bilder des Gotteszornes zu verschweigen —
doch nicht miide wird, von Gottes Liebe zu handeln und darin auch ohne die
Rute im Fenster die ganze Ernsthaftigkeit eines Anspruchs verstindlich zu ma-
chen vermag.

Alfred Habichler
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JoSWOWITZ-SCHWELLENBACH, Kirsten, Zwischen Chalcedon und Birming-
ham. Zur Christologie John Hicks (Beitrige zur Fundamentaltheologie und
Religionsphilosophie 5), ars una Neuried 2000, 243 p., Pb. 39,- Eur-D; ISBN 3-
89391-455-2

Der stirkste Leseeindruck, den die beim Bonner Dogmatiker Josef Wohlmuth
verfasste Studie hinterldsst, ist die umfangreiche und gewissenhafte Aufarbeitung
der hauptséichlich im angelsdchsischen Raum gefiihrten theologischen Diskussion
um die Christologie einer pluralistischen Religionstheologie. Die Dissertation
von Joswowitz-Schwellenbach (J.-Sch.) ist zeitgleich mit den inzwischen sehr
bekannten Arbeiten von André A. Gerth (Theologie im Angesicht der Religio-
nen. Gavin D’Costas Kritik an der pluralistischen Religionstheologie John Hicks
[Beitrige zur Gkumenischen Theologie 27], Paderborn u.a. 1997) und Perry
Schmidt-Leukel (Theologie der Religionen. Probleme, Optionen, Argumente
[Beitrige zur Fundamentaltheologie und Religionsphilosophie 1], Neuried 1997)
entstanden und die bisher einzige deutschsprachige Monographie zur Christolo-
gie des wohl wichtigsten Vertreters der pluralistischen Theologie der Religionen,
John Hick. Dieser mit Gewissenhaftigkeit besonders in den Fufinoten betriebene
Aufwand ist neben der Auszeichnung des Fleifes deshalb so bemerkenswert,
weil die Autorin durch ihre Belesenheit einen wohltuend von vielen Publikatio-
nen unterschiedenen Stil pflegt. Denn mir fallt ein weit verbreiteter Literaturty-
pus auf, der sich nicht selten polemisch und stark verallgemeinernd auf die sog.
Pluralisten ohne ernsthafte Auseinandersetzung mit deren Publikationen und Ar-
gumenten bezieht. Davon setzt sich J.-Sch. griindlich ab, indem sie nicht nur
John Hick auf weite Strecken in systematischer Analyse zur Darstellung bringt,
sondern auch Wiirdigung wie deutliche Kritik in Verantwortung vor dem Stand
der Diskussion herausarbeitet. Sie bringt Differenzierungen zum Vorschein,
zeigt Aporien auf und 6ffnet Sackgassen. Darin liegt die Leistung dieser Arbeit
und weniger in der eigenen spekulativen Innovation der Autorin, die sich meist
nur kurz aber immer deutlich und begriindet positioniert. Dabei ist sie mogli-
cherweise zu bescheiden.

Die Autorin zielt mit ihrer Arbeit auf ein Gesprich zwischen einer inklusi-
vistischen und pluralistischen Position zur Christologie, zweifelsohne ein essen-
tielles Desiderat in einer Situation mitunter verbitterter Lagerbildung. Genau-
erhin sucht sie nach einer Hermeneutik christologischer Fragestellungen, die so-
wohl einer klassischen Position im Gefolge von Chalcedon als auch den Einwién-
den John Hicks gerecht wird. Dass John Hick tatséchlich eine Christologie vor-
gelegt hitte, ist so unumstritten nicht. Denn Hicks Interesse gilt dem historischen
Jesus und seiner Wirkungsgeschichte, wahrend die christologische Deutung einer
pointierten Kritik ausgesetzt wird. Biographisch wie theologiegeschichtlich
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spricht er sich demnach fiir eine , Kopernikanische Wende“ aus, weg von der
Christuszentriertheit hin zu einer Gottzentriertheit. In der Frontstellung gegen
Chalcedon wandte er sich auch gegen das Konzept des anonymen Christen bei
Rahner. Schon deshalb ist es nachvollziehbar, dass J.-Sch. das gesuchte Ge-
sprach fiktiv mit den beiden maBgeblichen Theologen Rahner und Hick insze-
niert.

Einleitend werden die Christologien im Umfeld der pluralistischen Religi-
onstheologie skizziert. Das erste Kapitel bringt eine Einfiihrung zu John Hick.
Der biographische steht im engen Zusammenhang mit dem theologischen Wer-
degang. Seine Wende von der anglikanischen Kirche hin zu einer evangelikalen
Form der Presbyterianer und von dort zu einer pluralistischen Religionstheologie
bestimmt sein theologisches Schaffen, das durch seine Auseinandersetzung mit
der Religionsphilosophie, Epistemologie, der Gottesfrage und den Gottesbewei-
sen, der Theodizee, Eschatologie und der analytischen Religionskritik grundge-
legt wurde. Die Not des multireligidsen Zusammenlebens in Birmingham und
seine Indienreisen notigten ihn zu weiter reichenden Konsequenzen, denen er in
der pluralistischen These nachkam. Als Wendemarke gilt der 1977 erschienene
Sammelband ,, The Myth of God Incarnate“, der sich eine Neuinterpretation des
Inkarnationsbegriffs zur Aufgabe stellte und geradezu eine Eruption auslste. Ein
wertvoller Literaturiiberblick zur pluralistischen Religionstheologie und zur
Christologie John Hicks beschlieft den ersten Teil.

Das zweite Kapitel analysiert die fundamentaltheologischen Priamissen von
Hicks Christologie. Obwohl die Begegnung von John Hick mit Wilfred Cantwell
Smith, der wie kaum ein anderer fiir die Integration der Teilnehmerperspektive
in die Religionswissenschaft steht, pragend war, wird Hick haufig eine privile-
gierte Vogel-, Beobachter- oder Metaperspektive vorgeworfen. Hick wendet sich
dagegen ausdriicklich und versteht seinen Entwurf vielmehr als Hypothese.
Fraglich ist, ob die Kritik nur auf unzureichender Kenntnis von Hick beruht,
oder ob er nicht auch gegen seine eigene Intention dieser Gefahr erlegen ist.! —
Diese Standpunktfrage macht sich fest an der Konzeption des ,Real“, das als
transzendente Ursache aller Religionen die Frage nach der Vereinbarkeit der di-
vergierenden Wahrheitsanspriiche der verschiedenen Religionen beantworten
soll. Hick bleibt nicht einfach in der Tradition der negativen Theologie und zieht
sich auf die Ineffabilitit Gottes zuriick, auch geht er iiber Kant hinaus, indem das
hinter dem Phainomenon liegende Noumenon gerade nicht véllig unerreichbar
gedacht wird, sondern er sieht im ,,Real“ den realen Wirklichkeitsgrund der ver-
schiedenen Formen religidser Erfahrung, die in personalen wie impersonalen
Transzendenzvorstellungen beantwortet werden und eine gemeinsame soteriolo-

1 Das Fortbestehen des Einwandes ,mag daran liegen, dass Hick nicht von allen seinen
Kritikern mit hinreichender Aufmerksamkeit gelesen wird oder daran, dass er seinen
eigenen Einwand nicht ernst genug nimmt* (71).
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gische Effizienz, eine gemeinsame Heilswirksamkeit in der Abkehr von mensch-
licher Selbstzentriertheit anstreben. J.-Sch. teilt die Grundlinien der gegen diese
Einheitskonzeption breit vorgetragenen Kritik und betont die Problematik des
Geschichtsverlustes dieses abstrakien Gottesbegriffs wie die Schwierigkeit einer
kontextilbergreifenden Konkretion des ebenfalls sehr abstrakten Heilseffizienz-
kriteriums.

Das dritte ist das Hauptkapitel und bringt eine kritische Analyse von Hicks
Christologie in 4 Schritten. (1) Hick versteht die christologischen Aussagen etwa
der Inkarnation als Mythos, der nicht im wortlichen (literal) Sinn wahr ist, son-
dern mit poetischen Begriffen einer Liebes- oder Begeisterungssprache ein per-
sonliches Verhiltmis ausdriickt, und iibersieht dabei, dass metaphorische Rede
nicht im Gegensatz zur wortwortlichen Wahrheit steht, sondern vielmehr die ein-
zige Mbglichkeit des Redens von Gott ist. (2) Hicks biblisches Jesusbild tragt im
Gegensatz zu seiner Kritik der neutestamentlichen wie frithchristlichen Christo-
logie geradezu enthusiastische Ziige, indem er das herausragende Gottesverhalt-
nis Jesu in den Mittelpunkt stellt. Alleiniges Kriterium fiir alle Christologie bleibt
das Selbstverstandnis des historischen Jesus, das von keiner Gottlichkeit zeugt.
Die soteriologische Bedeutung Jesu sieht Hick im Offenbarungsgeschehen des
Real, und kaum in Kreuz und Auferstehung, die er als Wiederbelebung missver-
steht und nur im Zusammenhang einer politisch motivierten Legitimation der
Gottlichkeit und Einzigkeit Jesu begreifen kann. Eine Auferstehung im Dienst
der Inkarnationstheologie lehnt er ab, ebenso wie die Deifikationsthese im Ge-
folge des Hellenisierungsvorwurfs. (3) Hick verbindet das Inkarnationsverstind-
nis notwendig mit der Exklusivitit Jesu und dem Absolutheitsanspruch des
Christentums, der zu Gewalt fiihrt. Dabei sieht er keine Moglichkeiten einer ke-
notischen und inklusiven Christologie ohne Superioritatsanspriiche, wie sie J.-
Sch. anfiihrt. (4) Hicks Kritik der Christologie fokussiert sich auf das Konzil von
Calcedon. Sprachanalytisch vermisst er die logische Kohérenz einer gleichzeiti-
gen Identifikation von Jesus als wahren Gott und wahren Menschen und sieht
darin eine Unvereinbarkeit der Attribute, die der Behauptung gleichkomme, ein
Kreis sei zugleich ein Quadrat. Was Hick dem Real an Vereinbarkeit an Wieder-
spriichen von personalen und impersonalen Transzendenzvorstellungen zuge-
steht, 13sst er in der Christologie nicht gelten. Vorausgesetzt ist dabei eine abso-
lute Getrenntheit und Gegensitzlichkeit von Gott und Mensch. Da er im Sub-
stanzdenken ein AusschlieBlichkeitsdenken ortet, schlégt er eine graduelle oder
pneumatologische Christologie vor, die er im Horizont einer umfassenden
Selbstvermittlung des gottlichen Geistes begreift. Die Frage der Einzigkeit Jesu
Christi spitzt sich somit auf die Frage nach einer notwendigen Singularitit der
Inkarnation zu.

J.-Sch. kommt dabei zu dem zentralen Schluss, dass Hick einem sehr einge-
schrinkten Dogmenverstindnis aufsitzt und gegen ein Zerrbild der traditionellen
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Christologie kampft. Um diese Voraussetzungen aufzubrechen und um dabei
dem Anliegen Hicks einer Christologie im Kontext einer pluralistischen Religi-
onstheologie eine breitere Basis zu geben, erdffnet J.-Sch. im vierten Kapitel ein
fiktives Gesprich mit Karl Rahner. Fiir Hick wie fiir Rahner bildet die Chalce-
doninterpretation einen hermeneutischen Schliissel fiir die Verhiltnisbestimmung
von Gott und Mensch. Statt Gegensétzlichkeit und Inkompatibilitit denkt Rahner
die Einheit von Unterschieden von der gegenseitigen Hinordnung von Gott und
Mensch her, die nicht auf Identitdt von Gott und Mensch hinzielt, sondern die
Inkarnation als hochsten Wesensvollzug des Menschen in seinem Sein als Hin-
gabe versteht. Auch ist mit der Inkarnation und Gottes EntduBerung die Unver-
anderlichkeit Gottes trinitarisch zu denken, um einen sehr abstrakten, monolithi-
schen Begriff eines Real zu iiberwinden, der weder schopfungs-, offenbarungs-
theologisch noch heilsgeschichtlich vermittelt ist. Fiir eine Wende von der
Christologie hin zur Theozentrik gibt es somit keine Notwendigkeit mehr. Unter-
scheidung statt Trennung, Einheit statt Identitdt. Wenn Menschheit nicht als Ge-
gensatz zum Gottlichen definiert wird, sondern von der Undefiniertheit her ver-
standen wird, reprasentiert sich in ihr gleichsam sakramental Gottes Anwesen-
heit. Nicht in der Kopernikanischen Wende weg von der Christozentrik, sondern
in der anthropologischen Wende der Christologie und Theologie sieht Rahner in
der Inkarnation ontologisch das Ziel der Schopfungsbewegung als ganzer er-
reicht. Dadurch tritt auch das soteriologische Ziel aus dem Konkurrenzverhiltnis
von Gott und Mensch, von Selbst- und Wirklichkeitszentriertheit heraus. — Rah-
ners transzententale Christologie steht damit vor dem Problem der konkreten Ge-
schichtlichkeit Jesu, dessen Menschheit zu einem Gattungsbegriff hin driftet.
Auch wenn J.-Sch. die von Rahner korrigierten Voraussetzungen befruchtend fiir
Hick aufnehmen kann, macht sie prizise an dem Punkt der universalen Repri-
sentation der gesamten Menschheit in dem einen Menschen den Dissens fest. Die
Frage nach der notwendigen, nicht blof faktischen Einmaligkeit der Inkarnation,
warum es sich in Jesus Christus um den einzigen méglichen Hochstfall des Ver-
hélmisses von Gott und Schopfung gehandelt habe, bleibt offen, ebenso die
Frage, ob Rahner damit nicht einer graduellen Christologie sehr nahe steht und
Jesus eine einzigartige, aber nicht die einzige normative Gestalt der Gottesoffen-
barung darstellt. Mit diesen Fragen hat J.-Sch. dichte Berithrungspunkte zwi-
schen inklusivisistischer und pluralistischer Christologie gefunden. Ob der ge-
meinsam bekannte Hochstfall Jesus Christus auch der notwendige Einzelfall sein
muss, oder ob auch andere Offenbarungsmoglichkeiten Gottes in Hochstform
denkbar sind, markiert die Differenz der Positionen.

Dass in der ganzen Auseinandersetzung um eine pluralistische Christologie
ein himmelschreiendes Desiderat eingeklagt werden muss, erahnt J.-Sch. zumin-
dest leise. Eine Christologie, ohne vom Juden Jesus und dem bleibend giiltigen
Heilsweg seines nach wie vor erwihlten Volkes zu reden, halte ich fiir
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den gravierendsten Widerspruch. Von daber muss kiinftig die von der Autorin
trefflich herausgearbeitete Fragestellung einer pluralistischen Christologie wie
einer pluralistischen Religionstheologie aufgerollt werden, will sich diese — wie
auch die Israeltheologie — aus ihren Aporien befreien.

Ulrich Winkler

COLLET, Giancarlo, ... bis an die Grenzen der Erde. Grundfragen heutiger
Missionswissenschaft, Herder Freiburg/Basel/Wien 2002, 284 p., Geb. 32,-
Eur-D; ISBN 3-451-27929-0

Eine Freude, dieses Buch zu lesen! Der Band kommt wie gerufen. Er entspricht
einem Desiderat, das ich zuletzt (SaThZ 6 [2002] 319) gegeniiber dem von Horst
Biirkle herausgegebenen Lehrbuch (Die Mission der Kirche, Paderborn 2002)
angemerkt habe. Der renommierte Miinsteraner Missionswissenschaftler legt mit
seiner Aufsatzsammlung aus dem letzten Jahrzehnt ein ausgezeichnetes Kompen-
dium vor, das verlasslich tiber den gegenwirtigen Stand und die aktuellen Ent-
wicklungen der Missionswissenschaft und -theologie informiert. Ein Aufsatz-
band, den es lohnt, von A bis Z durchzuarbeiten.

Die Missionswissenschaft hat es schwer: Nicht nur, dass viele Christinnen
und Christen nach ihren eigenen Aussagen mit Mission ,nichts anfangen kon-
nen“ (268), sondern sie ist auch ein Stietkind der Theologie. Mit den Sparzwén-
gen an den Universititen bekommt die Missionswissenschaft noch mehr Gegen-
wind. Ubrig geblieben ist in Deutschland nun ein einziger katholischer Lehr-
stuhl, den der Autor zurzeit bekleidet. Das Fach hat kaum Eingang in die Stu-
dienplane gefunden. Unter den unwirtlichen Rahmenbedingungen hat die Missi-
onswissenschaft auch einen inhaltlichen Spagat zu leisten. Zum einen steht sie
nicht unbegriindet unter dem ,Verdacht der ideologischen Rechtfertigung und
Verbiindung mit westlicher Expansion und Herrschaft® (23) und dchzt unter der
Last der Geschichte. Zum anderen hat sie sich ein fiberzengendes neues Profil
gegeben — wie Collet es hier prasentiert —, das gegen die oft todbringenden Fol-
gen der Missionierung auf das befreiende Potential des Evangeliums setzt. An
Vorschldgen, den Missionsbegriff und die Missionswissenschaften zu ersetzien,
mangelt es nicht (48ff). Collet hilt aber bewusst am Begriff fest, um zum einen
der Last der Geschichte nicht auszuweichen (VII1.235), und zum anderen im Un-
terschied zur hiesigen Theologie der programmatischen Bedeutung der Mission
im Selbstverstindnis der Kirchen des Stidens Rechnung zu tragen (IX.21). Dar-
tiber hinaus kann er auch in eher referierender Weise dem weniger belasteten
Begriff des Zeugnisses viel abgewinnen (57.60.244).
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Die Aufgabe ist nicht neu, das Fach schon. Nach dem Vorsprung der
evangelischen Fakultiten (Halle: Gustav Warneck 1896) wurde 1914 der erste
missionswissenschaftliche Lehrstuhl Deutschlands mit Josef Schmidlin in Miins-
ter besetzt. Lange galt sie als eine Wissenschaft vom Missionar fiir Missionare
(11.106), die sich mit der Aussendung der Glaubensboten in die Missionsge-
biete, mit der Glaubensverbreitung unter den Nichtchristen und deren Eingliede-
rung in die Katholische Kirche bei weitgehender Identifikation des Reiches Got-
tes mit der Kirche befasste (12.45.90.106.132.232). Mission galt als kirchliche
Randaufgabe, die von der zentralen Kirchenleitung delegiert wurde. Dagegen
begreift nach schwerem Ringen das Zweite Vatikanum die Mission im Singular
als Wesensbestimmung der Kirche, die sich mit diesem Konzil im Dienst aller
Menschen gestellt sieht zur Forderung der Gemeinschaft untereinander und mit
Gott (LG 1). Auf Grundlage der universalen Bestimmung des Evangeliums ver-
steht Collet demnach die Missionswissenschaft zum einen als Reflexion dieser
universalen Bestimmung (22.38.70.228), deren Konkretion im jeweiligen Kon-
text als bedeutsam auszuweisen ist (71) und in den Einsatz fiir menschliche Le-
bensbedingungen miindet (137). Missionswissenschaft reflektiert also die prakti-
sche Geltung des universalen Anspruchs des Evangeliums (65.70), die Umset-
zung des Evangeliums vor Ort. Darin sehe ich Berithrungspunkte mit der Fun-
damentaltheologie. Noch mehr aber mit der Pastoraltheologie (32.36.137), wenn
zum anderen die Missionswissenschaft als diejenige theologische Disziplin ver-
standen wird, die vom Anderen her reflektiert (33.38.42). Hier ebenfalls dem
Zweiten Vatikanum verpflichtet wird die Subjektwerdung der Dritte-Welt-Kir-
chen, der Anderen, der ehemaligen Missionsobjekte als Zeichen der Zeit be-
greifbar. An der veranderten Haltung gegeniiber den Anderen lasst sich geradezu
die Entwicklung der Missionswissenschaft nachzeichnen (43). Der Perspekti-
venwechsel geschah in erster Linie auf Druck der verinderten weltpolitischen
Lage und weniger durch weitsichtige Rezeption von auBlereuropaischen und kon-
ziliaren theologischen Neuansitzen. Die Relativierung unserer eigenen Tradition
ist nicht blof ein soziokulturelles Faktum, sondern eine Zumutung Gottes (35)!
Von einem AuBen wird das Evangelium neu verstehbar (GS 4), ,,damit [wir] ...
von den anderen dazu bekehrt werden, dem Evangelium treuer zu werden. “
(149). — Die beliebte und unbefragbare Rede von der communio kann sich fiir
die Anderen auch als Leidens- und Unterdriickungsmechanismus entpuppen
(33.149). Weltkirche muss vielmehr als reziproke Lerngemeinschaft von Ortkir-
chen verstanden werden, was fiir das bisherige Zentrum Europa und nicht zuletzt
fiir den europaischen Sitz der Kirchenleitung und der Wahrnehmung von deren
lehramtlicher Kompetenz einen erheblichen Lernprozess bedeuten muss
(133.145.150.170.181).

Die 15 Beitrdge sind in drei Kapitel unterteilt: Das erste Kapitel widmet
sich dem Profil und der Funktion der Missionswissenschaft. Der Akzent liegt auf
Begriffsklarungen und Aufgabenbeschreibungen, die in Auseinandersetzung mit
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verwandten und liberschneidenden Gebieten wie vergleichender Theologie (Exe-
ler), interkultureller und kontexmeller Theologie und Xenologie gewonnen wer-
den. Die ausschlaggebenden Faktoren fiir den Wandel des Selbstverstindnisses
von Missionswissenschaft, die kritische Auseinandersetzung mit der Missionsge-
schichte, die Unverzichtbarkeit von Kontextualtitit und die Folgen von Globali-
sierung und Pluralisierung fiir eine Weltkirche sind weitere im Zusammenhang
mit der Begriffklirung behandelte Themen. Der erste Artikel: ,Von der Margi-
nalisierung zur Verabschiedung? Zur Stellung der Missionswissenschaft in der
Theologie“ (6-24) ist neu und wurde fiir diesen Band verfasst. Der letzte dieses
Kapitels: ,,Katholische Missionswissenschaft. Zwischen kolonialer Ideologie und
theologischem Anspruch®“ (76-108) von 1999 bringt die Entwicklungsgeschichte
dieser theologischen Disziplin und fasst die jeweiligen theologischen Positionen
iibersichtlich zusammen.

Das zweite Kapitel ist tiberschrieben mit , Inkulturation und Identitiat“. Der
erste vollig neu bearbeitete und umfangreiche Beitrag von 1995 ,Europiische
Kirche und Weltkirche. Konsequenzen und Herausforderungen® (114-153)
zeichnet demographisch, soziokulturell und theologisch nach, was die Schwer-
punktverlagerung christlichen Lebens vom Norden in den Siiden, was Tertiater-
rantitdt und ,planetarische Diaspora® (Rahner), der Verlust der christlichen Fiih-
rungsrolle, bedeutet. Kirche wird zu einer weltkirchlichen und multikulturellen
Lerngemeinschaft in kontextuellen Vollziigen. — 1976 beklagen die Dritte-Welt-
Theologen (EATWOT) im Schlussdokument von Daressalam an der westlichen
Theologie ihre Abstumpfung und Unempfindlichkeit gegeniiber dem Todeskampf
ganzer Volker (154). So war es hochst an der Zeit, kontextuelle Theologien zu
entwickeln. Der zweite Artikel , Kontextuelle Theologien. Eine Herausforderung
an die »universale« Theologie und das kirchliche Lehramt® (154-171) bringt eine
eingehende Auseinandersetzung. — Der Lexikonartikel von 1991 aus dem Neuen
Handbuch theologischer Grundbegriffe, hg. v. P. Eicher, beleuchtet den fiir die-
sen Vorgang allseits inzwischen gebriuchlichen terminus technicus , Inkultura-
tion® und die verschiedenen darunter versammelten Ansitze (172-183). Im
nichsten - einem der bedeutendsten - Beitrag befragt Collet die ., Theologi-
sche[n] Begriindungsmodelle von Inkulturation® (184-196) und zeigt die frag-
wiirdigen Implikationen auf, die mit der allgemein gebriuchlichen und fast un-
hinterfragten Sinnparallele von Inkarnation und Inkulturation und somit der
christologisch-soteriologischen Begriindung von Inkultration verbunden sind,
und verweist auf schopfungstheologische und pneumatologische Weiterfiihrun-
gen! Wechselseitige, differenzierte und komplexe Kulturbegegnungen und eine
unabgeschlossene Geschichte konnen mit einem Einbahnmodell und einem ein-
seitigen Akteursmodell (Handeln Gottes / Christologie von oben / transplantatio
ecclesiae) nicht ausreichend begriffen werden, so dass selbst der Verzicht auf
den Inkulturationsbegriff vorgeschlagen wird, ,denn [er] ... setzt voraus, dass
ein gleichsam kulturell nackter Glaube sich in eine religits indifferente Kultur
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versetzt“ (Ratzinger 190). Auf diesem Hintergrund orten Dritte-Welt-Theologien
geradezu ein Inkulturationsfieber unter westlichen Theologen als praxisleeres und
theoretisches Konstrukt ohne die Betroffenen (175.205). — Ausgehend vom Fak-
tum der Multikulturalitit, dass namlich Menschen in ein und derselben Gesell-
schaft verschiedenen kulturellen Traditionen angehéren, vertieft Collet im fol-
genden Beitrag: ,,Vom theologischen Vandalismus zum theologischen Romanti-
zismus? Fragen zu einer multikulturellen Identitat des Christentums® (197-210)
die Reflexionen iiber die Inkulturation, insofern er diese als Programmbegriff der
Multikulturalitit erkennt. Statt Ethnozentrismus oder beliebigem Kulturrelativis-
mus pladiert Collet fiir einen analogen Kulturbegriff zur Integration von Ver-
schiedenem und Bekanntem, um jenseits kompromittierender oder romantisie-
render Fremdvdlkerstereotypen einen genauen Blick auf die jeweilige Kultur
freizugeben. ,, Wann immer Inkulturation ohne prizise Zielangabe der anvisierten
Kultur und ihrer Trager oder Subjekte gefordert wird, da verkommt sie leider
zum multikulturellen Allesreiniger ... fiir ein neues Outfit der Kirche® (207). Die
Subjektfahigkeit der Anderen verlangt den Verzicht auf eigene Selbstbehauptung
und die Anerkennung ihrer ortskirchlichen Interpretationskompetenz des Evan-
geliums. Darin steckt Konfliktpotential. Der lebendige Reichtum des universalen
Evangeliums evoziert Unterschiede, die in einem ,eschatologischen Respekt fiir-
einander” (Bonino 210) in Solidaritdt gelebt werden miissen. — In den westlich
gepragten Gesellschaften ergeben sich im Zeichen fortgeschrittener Sikularisie-
rung ganz neue Handlungsfelder von Inkulturation. Eine erfahrungsbezogene und
auf freier Entscheidung basierende Identitit, eine selbstverantwortete Biographie,
ortet Collet im nichsten Aufsatz: ,Zwischen Anpassung und Widerstand“ (211-
220) als Aufgabe.

Das dritte Kapitel umfasst vier Beitrdge zu Einzelfragen einer theologischen
Grundlegung von Mission. Der erste Beitrag verfolgt die lehramtliche Entwick-
lung des Missionsbegriffs seit dem Konzil in Spannung zwischen Mission und
Missionen, zwischen ekklesialer Wesensbestimmung und territorial-kultureller
Kategorisierung. Der zweite Beitrag ,Missionarisches Handeln“ (234-245) ver-
tieft dieses als unbedingte Anerkennung des Anderen im Gegensatz zu herabset-
zender Selbstbehauptung und findet im Begriff des Zeugnisses einen adaquaten
Ausdruck. — Im vorletzien Beitrag: ,,Ein noch nicht ganz ausgetraumter Traum?
Missionstheologische Anmerkungen zur Neuevangelisierung Europas® (246-263)
greift Collet die im jetzigen Pontifikat hochkonjunkturelle Evangelisation und
Neuevangelisierung auf und analysiert das damit verbundene Europabild. Das
moderne Europa wird hauptsichlich negativ gezeichnet. In der Geschichte wird
es wenig differenziert, sondern selektiv nach dem Kriterium der Forderung ka-
tholischer Identitit idealisiert wahrgenommen, ohne dabei die Schattenseiten die-
ses christlichen Abendlandes im Blick zu haben. Die Stilisierung zum einem
Modell von Evangelisierung vergibt sich die in GS aufgezeigten Dialogchancen,
denn auch unsere Gegenwart ist nicht ohne theologische Dignitit. — Der letzte
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Beitrag: ,Fundamentalistische Mission — Missionarischer Fundamentalismus.
Ein Beitrag zur theologischen Selbstbestimmung® (264-277) bildet mit den ersten
Artikeln eine thematische Klammer, priift die Mission im Fahrwasser des Fun-
damentalismus und bringt Kldrungen iiber unterschiedliche Offenbarungsbeg-
riffe. Ein Quellennachweis und ein umfangreiches Personenregister komplettie-
ren den Band.

Collet hat sich ohne Zweifel um einen neuen Begriff der Missionswissen-
schaft verdient gemacht, den er mit einer iiberzeugenden Theorie von Inkultura-
tion und kontextuellen Theologien mit deutlicher Akzentuierung der befreienden
Kraft des Evangeliums prasentiert. Damit betreibt er zwei der drei von ihm ge-
nannten Aufgaben, die als Antworten auf die Kritik der Missionswissenschaft
entwickelt wurden: Eine Theologie der Befreiung als Antwort auf die Kritik der
dkonomisch-politischen Abhangigkeit kolonialer Provenienz und eine Theologie
der Inkulturation gegen ,die Kritik im Namen ethisch-rassisch-kultureller Iden-
titat™ (239). Eine Theologie der Religionen (als Antwort auf . die Kritik im Na-
men der eigenen religiésen Traditionen® ebd.) vermisse ich hingegen schmerz-
lich. Ist es nicht von eminent missionstheologischer Bedeutung, wie das Chris-
tentum das Verhiltnis zu anderen Religionen und wie sie ihr eigenes Selbstver-
standnis angesichts anderer Religionen begreift? Auch wenn der Kanon der mis-
sionswissenschaftlichen Aufgaben mit der Religionstheologie erheblich erweitert
wiirde, so miisste doch zu sagen sein, wie sich eine im Wesen missionarische
Kirche angesichts anderer Religionen und wie sie diese versteht. Was bedeutet
die bei Collet so zentrale biblische Metapher vom ,,Wort des Lebens“ (1 Joh
1,1) und das dafiir abgelegte Zeugnis fiir einen Hindu oder eine Muslime? Was
gar fiir einen Juden? Miindet die Behauptung einer universalen Geltung des
Evangeliums in einen Absolutheitsanspruch des Christentums?

Collet pladiert mit Nachdruck fiir ein Sich-vom-Anderen-her-Verstehen.
Den aktiven jungen Kirchen der Stidhalbkugel fremder Kulturkreise und den un-
ter Ungerechtigkeit Leidenden gilt sein besonderes Augenmerk. Doch wer sind
die Anderen dariiber hinaus? — Versteht sich die Kirche in ihrer Sakramentalitit
vor die ganze Menschheir (LG 1) gestellt, so offenbart Collets Paraphrase von
Lumen Gentium als Adressierung an ,alle Christinnen und Christen“ (9) das
Problem paradigmatisch. Dadurch geniefit die interkulturelle und kontextuelle
Thematik der Kommunikation von Ortskirchen in einer Weltkirche die groBte
Aufmerksamkeit. Doch wer sind die konkreten Adressaten des Evangeliums,
»die Welt“ (10), ein , kultureller Raum* (38), ,.alle Menschen® (22)? Es sind die
Menschen als Angehdrige von anderen Religionen! Ihren Stellenwert sehe ich
verkannt, wenn sie in einem Atemzug unter die Kulturen subsumiert werden
(,Kulturen und Religionen® 12.60.66.119.137). Das Christentum steht mit der
Mission vor anderen Religionen, oftmals Glaube gegen Glaube und nicht nur
Evangelium gegen Entrechtung. Davon wusste die traditionelle Theologie auf
ihre Weise noch, wenn sie die Mission auf Seelenrettung, Bekehrung der Heiden
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und Ablosung der Weltreligionen abstellte. Spitestens bei der theologischen Be-
griindung von Mission auf Grundlage der positiven Wiirdigung nichtchristlicher
Religionen ist eine religionstheologische Positionierung unausweichlich. Collet
erkennt und beschreibt das Problem klar (13.30.103ff), die Antwort einer Kon-
textualisierung halte ich aber fiir ausweichend. Die theologische Herausforde-
rung einer Religion wird im Rahmen einer Kultur- oder Kontexttheorie unterlau-
fen, ebenso wie mit einem kommunikativen Offenbarungsbegriff (270) oder der
Wegmetapher (275). Eine isolierte Konzentration auf die Christologie hat Collet
liberzeugend als problematisch fiir den Inkulturationsbegriff erkannt (184ff), den
Stellenwert der Christologie im Verhiltnis zu anderen Religionen halte ich aber
ebenso fiir kldrungsbediirftiz. — Kein Mensch kann alles leisten. Deshalb
schmilert diese Anfrage auch nicht die theologische Leistung des Autors. Aber
im Hinblick auf die Disziplin der Missionswissenschaft gesagt, bleibt diese zu
sehr im Abstrakten, wenn die religionstheologische Fundierung fehlt. Denn den
Anderen gibt es nicht jenseits der Religion.

Ulrich Winkler

SCHARER, Matthias/HILBERATH, Bernd Jochen, Kommunikative Theo-
logie. Eine Grundlegung, Matthias-Grinewald-Verlag, Mainz 2002, 224 p., kt.
19,40 Eur-D; ISBN 3-7867-2384-2

Man kann heute wissen, dass das, was man weiB, davon abhéngt, wie man zu
diesen Wissen gelangt. Auf die Form kommt es an. Ergebnis und Prozess, Ge-
genstand und Bezeichnung, Theorie und Praxis lassen sich nicht objektivistisch
trennen. Dieses Wissen zéhlt zum epistemologischen Standardrepertoire der mo-
dernen Wissenschaften. Die Wie-Frage dringt sich auf. Sie unterzieht jede Er-
kenntnis dem Blick der Kultur. Wer dies kritisiert, bestitigt nur, dass es darauf
ankommt, von welcher Position man ausgeht. Die Theologie tut sich nach wie
vor schwer mit antireprasentationalistischen Theorieanlagen, vor allem wegen
moglicher offenbarungstheoretischer Konsequenzen. Sie kénnen schnell in Rela-
tivismusverdacht geraten. Die neue Publikationsreihe des Matthias-Griinewald-
Verlags ,Kommunikative Theologie* signalisiert deshalb einen sehr mmtigen
Schritt, dem aller Respekt gebiihrt.

Die Reihe will namlich, so die Grundlegung, die es hier zu besprechen gilt,
»in der ... Wahrheitsfrage auch die Prozesse* (180) mit einschliefen. Dabei geht
es nicht zuletzt um das transdisziplinire Ankniipfen an wissenschaftliche Stan-
dards und insofern um die Resonanz der Theologie in der Wissenschaft. Wie
kommt die Theologie zu jhrem Wissen? Diese Frage steht im Mittelpunkt des
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Interesses. Dazu wird die Aufmerksamkeit auf die Kommunikation gelenkt.
Darin kann man in der Tat einen ,neuen theologischen Ansatz* (13) erkennen.
Er ist an der Zeit. Neben der Grundlegung liegt ein zweiter Band vor.”> Weitere
Publikationen sind in Aussicht gestellt.?

Ihre Besonderheit verdankt die Reihe einer Verbindung von zwei Projekten, in
der die langjahrige Zusammenarbeit der beiden Herausgeber (die mit dem Expe-
riment eines theologischen TZI-Seminars unter Leitung von Karl Josef Ludwig
am Theologisch-Pastoralen Institut Mainz ihren Anfang nahm) einen publikatori-
schen Ausdruck findet: ,,Kommunikative Theologie“ nennt sich das eine. Es ist
an der Universitit Innsbruck angesiedelt. Dazu wurde 1999 an der Theologi-
schen Fakultat auch ein eigener Universititslehrgang (ULG) eingerichtet, der mit
einem ,Master of Advanced Studies“ abgeschlossen werden kann.* Sein Ziel ist
die Erweiterung der pastoralen und religionspadagogischen Leitungs-, Konfliki-
und Kommunikationskompetenz in der Vernetzung theologischer Themen, bio-
graphischer Identititen, kommunikativer Zusammenhénge, ritueller Formen und
interkulturellen Lernens. Um dies zu erreichen, stiitzt er sich auf die ,, Themen-
zentrierte Interaktion“ von Ruth C. Cohn (TZI). Damit tragt er auch der - von
der Theologie weitgehend unbemerkten, seit Jahrzehnten erfolgreichen -
Verbreitung der TZI im kirchlichen Raum Rechnung. Das Konzept prigt die
Sicht der Kommunikation in der Reihe, wird aber auch theologisch hinterfragt.
Das andere ist das ekklesiologisch ausgerichtete ,,Communio-Projekt“ an der
Universitit Tiibingen.® Es wurde bereits in einer eigenen Publikation prisen-
tiert.® Es erklart ,,die innerkirchliche Kommunikation sowie die Offoung von
communio und Kommunikation iiber die Kirchengrenzen hinweg ... zum Test
fiir die communio-Idee” (9). Auf die Spuren dieses kritisch testenden Blicks st6ft
man an vielen Stellen der Grundlegung.

Zuerst wird die epistemologische bzw. wissenschaftstheoretische Basis ge-
setzt und ein Begriff von Kommunikation bestimmt, der sich vor allem vom tri-
vialen Informationsiibertragungsmodell (Sender-Empfanger-Modell) abgrenzt
(15-40). Die theologisch-kritische Sicht, die dann mit Seitenblick auf Habermas®

2 Hilberath, Bernd J./Nitsche, Bernhard (Hg.), Ist Kirche planbar? Organisationsentwick-
lung und Theologie in Interaktion, Mainz 2002.

3 Scharer, Matthias/Kraml, Martina (Hg.), Vom Leben herausgefordert. Katechetisches
Forschen als kommunikativer Prozess; Fiechter-Alber, Elmar, Welche Ethik in der
Schule? Hermeneutische Grundlagen ethischen Lehrens und Lernens aus Anlass des
Schulversuches ,Ethik* in Osterreich (Diss., Innsbruck 2001); Kraml, Martina,
Miteinander Essen und Trinken. Kulturtheoretisch-theologische Prolegomena fiir die
Mahlkatechese (Diss., Innsbruck 2001).

4  Vgl. hup://praktheol.uibk.ac.at/komtheo/ und http://www.uibk.ac.at/c101/mitteilungs-

blatt/1999/17/1999-17-195 .html.

Vgl. http://www.uni-tuebingen.de/dogmatik/hilberath/projekte/index.html.

Bernd J. Hilberath (Hg.), Communio - Ideal oder Zerrbild von Kommunikation? (QD

176), Freiburg 1999.

o h



SaThZ 7 (2003) 119

Theorie des kommunikativen Handelns, vor allem aber auf Vilém Flussers
Kommunikologie entwickelt wird, bildet das Herzstiick des Bandes. Hier flieBen
sehr deutlich die Thesen des Communio-Projektes ein (41-122). Daran schlieBt
die Beschreibung der TZI (insbesondere des Es-Ich-Wir-Dreiecks im Globe so-
wie der Chairperson- und der Disturbance-Regel) und ihre Vermittlung mit der
bzw. Kritik durch die Theologie an (123-209). Abgerundet wird das Ganze
durch eine duBerst spannende Schilderung eines theologischen TZI-Seminars ,,Im
Ursprung ist Beziehung. Erwachsenwerden mit/ohne Gott?“ (200-210). Jedes
Kapitel erfahrt eine didaktische Leitung durch zahlreiche ,,Nachfragen®, die zum
Weiterdenken anregen. Viele Schemata visualisieren die Ausfithrungen.

In den acht Schritten geht es darum, die Uberzeugung zu untermauern:
»Theologie ist selbst ein kommunikatives Geschehen, und wenn sie dies nicht
mehr ist, hort sie auf Theologie zu sein.“ (17) ,, Theologie ... griindet auf Kom-
munikation. “ (69) Diese Sétze bleiben allerdings banal, so lange man den Begriff
der Kommunikation, der ihnen zu Grunde liegt, nicht genauer bestimmt. Die
Grundlegung sicht ihn allgemein ,in der unmittelbaren Begegnung von Men-
schen untereinander und in der »Kommunikation« mit dem lebendigen Gott im
Beten und Feiern® (13) definiert. Die , Kommunikative Theologie“ hat solche
Kommunikation sowohl zu ihrem Gegenstand als auch zu ihrem Ziel. In diesem
Sinn macht sie , die kommunikative Glaubenspraxis des Gottesvolkes ... explizit
zum Bezugspunkt ihrer Reflexion (23). Mit dieser Festlegung beginnen die epis-
temologischen Probleme. Der Band offenbart sie vor allem dort, wo er an die
Grenzen seines favorisierten interaktionistischen, dialogischen, partizipatorischen
Kommunikationsbegriffs kommt. Darauf will ich den selektiven Schwerpunkt
meiner Besprechung legen. Denn zum einen zeichnen sich darin die vielverspre-
chenden (wissenschaftstheoretischen) theologischen Perspektiven der Reihe ab,
und zum anderen fiihren sie die Brisanz dieses ,.neuen Ansatzes“ vor Augen.

Waihrend Cohn fiir hre humanistische Kommunikationsauffassung eine be-
stimmte Natur des Menschen voraussetzen muss, geht die ,Kommunikative
Theologie“ vom Glauben aus als ,,der kommunikativen »Qualitéit« der Auseinan-
dersetzung des Menschen mit »seinem« Gott“ (153). Unter dieser Voraussetzung
fillt der Blick einerseits (in expliziter Distanzierung von Harmonisierungsten-
denzen) auf ,die Konflikthaftigkeit, in der das Leben von Menschen angesichts
der »Anrede« durch Gott steht (153; vgl. 184). Andererseits wird er auf die
vom Konzil von Chalkedon gepriagte Formel ,ungetrennt und unvermischt“
(179) gelenkt. Es geht um die Differenz und die Unzertrennlichkeit von Gott und
Mensch. Wenn man davon ausgeht, stellt sich allerdings die Frage, inwiefern
dieses Verhaltnis mit dem Begriff der Kommunikation zutreffend erfasst ist. Das
Kriterium der physischen Anwesenheit, wie es fiir die Face-to-face-Beziehung
Bedingung ist, gilt fiir Gott auf jeden Fall nicht. Vielmehr wird in der Theologie
Gott als der begriffen, der sich der Kommunikation unter dieser Bedingung ge-
rade entzieht. Noch grundsitzlicher: Er kann theologisch nur als der thematisiert
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werden, der nicht in dieser Thematisierung aufgeht, als der, der sich in der
Kommunikation eben dieser Kommunikation entzieht. Darauf weist auch der
Band hin: , Theologie hat ... die Aufgabe, ... da zu reden, wo es darauf auf-
merksam zu machen gilt, dass hier jede Rede verstummen muss.® (77) Das
Problem stellt sich allerdings radikaler. Es verweist auf die paradoxe Lage des
Glaubens selbst, wenn er die kommunikative Unerreichbarkeit Gottes kommuni-
ziert. Man sollte daher nicht zu schnell das Geschenk der Gemeinschaft auf Gott
zuriickfithren oder auf das kommunikative Wesen Gottes schlieBen, und die Pa-
radoxie trinitarisch auflosen, um daran dann Ekklesiologie zu kniipfen. Die
Grenze ist uniiberschreitbar. Darauf hat nicht erst Karl Barth, sondern schon Ni-
kolaus von Kues hingewiesen. Die jiidische Tradition weiff dies auch. Es gilt
deshalb vielmehr, die allzu unbedarfte Rede von der Selbstmitteilung Gottes, von
der Kommunikation mit Gott, vom Sprechen Gottes und vom Sprechen mit Gott
auf ihre Analogie-Struktur hin zu iiberpriifen und daraus die Konsequenzen fiir
die theologische Beschreibung der Kommunikation des Glaubens zu ziehen. Das
Schicksal Gottes kann nicht an der Kommunikation hingen (iibrigens ebenso we-
nig wie an der Subjektivitit). Genau diese unzertrennliche Verbindung in der
Unabh#ngigkeit aber ist Gegenstand und Ziel der Glaubenskommunikation. Dies
zu entfalten, wird eine der zentralen Aufgaben der ,, Kommunikativen Theologie“
sein.

Der Vorrang der Kommunikation im Allgemeinen sowie der Gruppeninter-
aktion im Besonderen wird an mehreren Stellen der Grundlegung kritisch durch-
brochen. Sie erweist sich als theologisch insofern, als sie von einem Glauben
ausgeht, der dem Zugriff der Kommunikation entzogen ist, und dafiir Gott ins
Spiel bringt: ,Die Glaubenszustimmung muss dem Geschenk Gottes und der
freien Verantwortung des Menschen anheimgestellt bleiben. “ (28) Die Kommu-
nikation bleibt auBen. Dennoch geht es nicht ohne sie. Dieses Prinzip wird zu-
sitzlich verstiarkt durch den ausdriicklichen Hinweis auf ,,die Ausschluss- und
Opferstrategien, vor denen kein Gruppenprozess gefeit ist (184). Wie aber kon-
nen Ubergriffstendenzen der Kommunikation durch Kommunikation beseitigt
werden? Setzt doch die ,, Kommunikative Theologie® trotzdem ihre Hoffnung in
die Kommunikation: Sie schreibt der Interaktion die Fahigkeit zu, Wissen zu
formen, und, was noch wichtiger ist, sie thematisiert diese Kommunikation als
Risiko, begibt sich also selbst, indem sie das tut, auf den unsicheren Boden der
Kommunikation. Eine an Habermas oder Flusser orientierte Rangordnung der
Kommunikation in Form einer Hierarchie sozialen Handelns mindert das Risiko
nicht, sondern zeigt nur einige Moglichkeiten der Kommunikation auf, die sich
aber offensichtlich eben nicht an eine solche Rangordnung hélt. Diese prekére
Situation der ,Kommunikativen Theologie“ miisste in ihren Kommunikations-
begriff integriert werden.

Zur Debatte steht auch nicht nur das ungeklarte Zueinander von Partizipa-
tion und Freiheit (Selbstbestimmung), sondern viel grundsitzlicher: das Verhilt-
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nis von Individuum und Gesellschaft, von Subjektivitit und Sozialitit. Spétestens
seit Husserls Phinomenologie kann man wissen, dass von der Subjektivitit aus
keine Briicke zur Intersubjektivitit fiihrt. Man muss sich entscheiden, wovon
man ausgeht. Eine Moglichkeit dazwischen besteht nicht. Vielmehr ist die Diffe-
renz das Verbindende, wie der Fluss die beiden Ufer macht. Kommunikation ist
das Andere des Subjektiven, das, was sich dem subjektiven Zugriff entzieht.
Umgekehrt ist Subjektivitit das Andere der Sozialitit, das, was nicht in Kommu-
nikation aufgeht. Eine Beschrinkung auf Interaktion, die zudem noch zur vor-
rangigen Option erhoben wird fiir die ., durch Kommunikationstechniken nicht
herstellbaren und medial nicht produzierbaren Begegnungen von Mensch zu
Mensch® (59), vernebelt den Blick auf diesen konstitutiven Unterschied. Die
Rede von kommunikativen Akten verschlieft sie vollends. Biographische An-
sitze tun sich ebenfalls schwer, ihn zu sehen; denn was hier subjektiv daher-
kommit, verdankt sich in der Form der Beschreibung der Kommunikation.

Aufler dass wir es gewohnt sind, so zu denken, kann ich nicht erkennen,
worin die hohere Qualitit der Begegnung bestehen soll. Dass die , Massenkom-
munikation ... einer postmodern-beliebigen Glaubensrezeption Vorschub“ leiste
und ,trotz der Fiille transportierbarer Informationen begegnungsleer“ (59)
bleibe, wire erst noch nachzuweisen. Die Behauptung kennen wir. Vor allem
aber handelt es sich nicht um eine Begriindung, sondern setzt bereits den Vor-
rang der Interaktion voraus. Die Lebendigkeit und Unmittelbarkeit der Begeg-
nung konnten sich dann als Fiktion herausstellen. Denn jede Kommunikation die-
ser Art findet bereits unter den Voraussetzungen der Gesellschaft statt. Sie wird
von ihren semantischen und medialen Strukturen bestimmt, allen voran der Spra-
che. Die Vorstellung von den unmittelbaren, lebendigen Begegnungen gehdrt
selbst dazu; sie ist selbst ein Schematismus, der sich diesen Strukturen verdankt.
Die Beliebigkeit des Sinns beginnt nicht mit den Massenmedien, sondern schon
mit dem Zeichengebrauch, von dem keine Interaktion ausgenommen ist. Sie ver-
scharft sich durch die Mdglichkeiten der Schrift, des Buchdrucks und der elekt-
ronischen Datenverarbeitung. Diese Beliebigkeit, zu der die Kommunikation of-
fensichtlich neigt, kann in dieser Kommunikation nur durch ihre eigenen Struktu-
ren eingedimmt werden. Warum sollte nicht genau darin ihre Fahigkeit liegen:
in diesem unentwegten Pulsieren von Festlegung und Potentialisierung von Sinn
in Form von Zeichen? Die Face-to-face-Begegnung bietet hierin nicht mehr Si-
cherheit oder Eindeutigkeit (aber auch nicht weniger). Erst die Sprache und dann
vor allem die Schrift stellen der Kommunikation Mdglichkeiten der Reflexion
und des Gedéchtnisses, der Divergenz der Sichten zur Verfiigung, ohne die Wis-
senschaft (und vieles andere) undenkbar wire. Die Option fiir Interaktion ist auf
jeden Fall anch theologisch begriindungsbediirftig, wenn man bedenkt, wie der
Glaube an die Heilige Schrift und die Tradition gebunden ist und an einen Gott,
der darin als der kommunikativ nicht Fassbare kommuniziert wird. Eine konse-



SaThZ 7 (2003) 122

quente Einbeziehung semiotischer, soziologischer und historischer Gesichts-
punkte wiirde hier weiterhelfen.

In diese Richtung weist die Betonung der Kontextualitit, durch die die
Grundlegung den Begriff des Globe aus der TZI theologisch prézisiert und er-
weitert. Es geht um das Uberschreiten der Gruppeninteraktion durch Ortswech-
sel, durch Kontextualisierungen, die die Theologie verindern (vgl. 184). Da-
durch wird vor allem eine Auseinandersetzung mit dem Pluralismus des Verste-
hens unausweichlich, nicht nur als Thema, sondern als Lage, in die der Glaube
und die Theologie selbst involviert sind. Was folgt aus solchem Involvement fiir
die Wissensbildung der Theologie?

Es geht schlieflich bei dem Unternehmen . Kommunikative Theologie®
auch um die Resonanz der Theologie in der Wissenschaft (einschlieBlich ihrer
Position an der Universitit) und in der Gesellschaft, wie die Grundlegung un-
umwunden zu erkennen gibt: Sie sieht die ,Theologlnnen zunehmend in die
Rolle der »unniitzen Knechte«, ja der »Narren« im Wissenschaftsbetrieb“ (64) ge-
raten und in ihrem Ansatz die Chance, daraus wieder Attraktivitit zu gewinnen:
»Dazu ist eine Kommunikative Theologie sowohl von ihrem biblischen Selbst-
verstindnis her als auch im Hinblick auf die Zukunfisfahigkeit von Kommunika-
tion pradestiniert.“ (64) Es wundert insofern nicht, dass hier auf TZI zuriickge-
griffen wird. Setzt diese doch auf Akzeptanz in der Gruppe. Wird hier am Ende
ein akzeptierendes Lehren angeboten, um selbst mehr Akzeptanz zu erfahren?
Man kann noch weiter gehen und das Unternehmen als Geste der Hilflosigkeit
ansehen (um dann mitleidig dariiber hinwegzugehen). Oder man versteht das
Zeichen des Aufbruchs im Ausdruck des Ringes um eine eigenstindige Identitit
der Theologie im Raum der Kommunikation der Wissenschaften und der Gesell-
schaft. Man kann die Ohnmacht oder die Macht betonen. Diese und andere al-
ternativen Verstindnismoglichkeiten verdanken sich selbst — und darauf kommt
es mir an - der Kommunikation, in diesem Fall der Publikation. (Ich kann nicht
erkennen, warum in Zeiten der Alphabetisierung die schriftliche Kommunikation
gegeniiber der miindlichen sekundir sein sollte, fiir die Wissenschaft schon gar
nicht, vgl. 15.) Erst die Beschreibung bietet die Moglichkeit der Wiederbeschrei-
bung. Sie setzt sich anderen Beobachtungen aus, insbesondere solchen, die beo-
bachten, wie hier die Welt beobachtet wird, die auf das ,,implizit zum Ausdruck
Kommende“ (173) achten. Als tragfahig erweist der Kommunikationsbegriff sich
erst dann, wenn er in der Lage ist, auch dies noch einzubeziehen: den Prozess
des eigenen Begreifens und seiner Folgen; wenn er letztendlich von der Uner-
reichbarkeit dessen ausgeht, was er bezeichnet; davon also, dass er selbst sich in
imagindrem Raum bewegt.

Das Risiko (nicht nur zu verlieren, sondern auch zu gewinnen) deutet sich also
an, auf das sich eine Theologie einldsst, die das zu ihrem Gegenstand macht,
worin sie selbst involviert ist: die Kommunikation des Glaubens. Gewiss hat
diese SelbsteinschlieBlichkeit mit spezifisch Theologischem noch recht wenig zu
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tun. Es betrifft mehr oder weniger jede Wissenschaft. Andererseits ist damit ein
vergessener locus theologicus in Erinnerung gerufen, den es weiter auszumalen
gilt. Die Aufgabe, sie wissenschaftlich zu begreifen und in eine theologische
Theorie zu fassen, ohne der Unsicherheit auszuweichen, auf der sie basiert, steht
noch bevor. Mit der Grundlegung der Reihe , Kommunikative Theologie“ ist ein
mutiger Anfang gesetzt, wofiir den beiden Herausgebern und ihren Teams gro-
Ber Dank gebiihrt.

Bernhard Fresacher

EBACH-DANZEGLOCKE, Swantje, Theologie als Grammatik. Die Wittgen-
steinrezeptionen D.Z. Phillips’ und George A. Lindbecks und ihre Impulse
fiir theologisches Arbeiten (Beitrige zur theologischen Urteilsbildung 11), Peter
Lang, Frankfurt u.a. 2002, 214 p., Kt., 35,50 Eur-D; ISBN 3-631-39447-0

Die derzeitige Wittgensteinrenaissance in der Theologie driickt sich im deutschen
Sprachraum vor allem in Dissertationen aus. Zeitgleich mit der unten besproche-
nen Arbeit Klaus von Stoschs entstand an der evangelischen Schwesterfakultiit in
Bonn bei Gerhard Sauter die beachtenswerte Dissertation von Swantje Eibach-
Danzeglocke. Ihre Themenwahl spiegelt die wesentlich breitere Wittgensteinre-
zeption in der anglo-amerikanischen Welt wider: Sie setzt sich zum Ziel, die An-
sitze von Dewi Z. Phillips und George A. Lindbeck als weitgehend legitime und
fruchtbare Versuche darzustellen, aus Wittgensteins Spitphilosophie neue Per-
spektiven fiir die gegenwértige Theologie zu gewinnen. Damit kann das vorlie-
gende Buch als evangelisches Pendant zur Doktorarbeit Stoschs gelesen werden,
der Wittgensteins Spatphilosophie fiir die katholische Fundamentaltheologie ver-
stirkt einbringen will. Es bildet aber auch dazu eine spannende Gegenlese, inso-
fern es jene beiden protestantischen Denker einer Detailbesichtigung zufiihrt, die
besonders héufig in der Diskussion der Vorwurf des Wittgensteinschen Fideis-
mus trifft.

Eine Theologie im Anschluss an Wittgenstein zu entwerfen scheint auf den
ersten Blick eine Unmdglichkeit. Sein Verhilmis zur Theologie und iiberhaupt
zum Christentum ist sehr ambivalent. Zum einen lehnt er die Theologie als wis-
senschaftliche Lehre ab; zum anderen war jedoch seine Lebensweise von einer
Askese bestimmt, die fast schon monchische Ziige einer Weltfremdheit trug und
die auch die Verfasserin der vorliegenden Studie beschiftigt (145). Weil religiose
Fragen nicht nur sein Leben auszeichnen, sondern auch sein Werk durchziehen,
darf es sich die Theologie ,nicht leisten, eines der originellsten und einfluss-
reichsten sprachphilosophischen Konzepte nicht zur Kenntnis zu nehmen® (139).
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Zwar kann keine ,Theologie mit Wittgenstein“ formuliert werden, aber doch
eine ,, Theologie nach Wittgenstein“, die sich in ihrer Methode von seinem Spit-
werk inspirieren lisst (18). Der Aufbau des Buches sieht zuerst eine Kldrung
sprachphilosophischer Grundziige vor, wie sie von Wittgenstein gepragt wurden.
In kompakter und leicht verstindlicher Weise werden Begriffe wie Sprachspiel,
Regel, Lebensform und Familiendhnlichkeiten erlautert. Es folgen Darstellungen
der Wittgensteinrezeptionen von Phillips und Lindbeck und anschliefend deren
Vergleich. Daraufhin wird untersucht, wie die ,Theologie als Grammatik®
(Philosophische Untersuchungen § 373) im weiteren Kontext von Wittgensteins
Werk verstanden werden kann und inwieweit bei Phillips und Lindbeck die
Theologie als Grammatik gefasst wird. AbschlieBend werden daraus einige Per-
spektiven fiir die Theologie herausgearbeitet.

Der britische Religionsphilosoph D.Z. Phillips, in jungen Jahren konkrega-
tionalistischer Pfarrer in Wales, folgt erkenntnistheoretisch Wittgenstein und
sieht es als Aufgabe seiner Disziplin an, Religion lediglich zu beschreiben. Sie
kann nicht falsifiziert oder gerechtfertigt, durch Erklarungen auferhalb ihrer
selbst begriindet werden. Das bedeutet, die Grammatik des Glaubens kann nicht
abstrakt in theoretischen Konzepten erhoben, sondern nur innerhalb der Glau-
benspraxis verstanden werden. Es gibt fiir die Philosophie keinen vom Gebrauch
des Sprachspiels unabhingigen Referenzpunkt auberhalb der Lebensform. Die
Religionsphilosophie kann fiir Phillips ,nur zeigen, was innerhalb der Religion
Bedeutung hat, wenn sie in der Lage ist, religidse Konzepte in den Kontexten zu
untersuchen, von denen sie ihre Bedeutung erhalten“ (44). Die Autorin gibt zu
bedenken, es konne bei Phillips nach ihrer Meinung leicht der ,,falsche Eindruck
entstehen, dass Religionen als hermetisch in sich abgeschlossene distinktive Ein-
heiten funktionierten. Phillips weist jedoch immer wieder darauf hin, dass es Be-
ziehungen zwischen dem religiosen und anderen Sprachspielen gibt, an denen ein
Mensch partizipiert” (65).

George Lindbeck, ein nordamerikanischer Lutheraner, der sich besonders
in der Okumene mit der katholischen Kirche und als Architekt der sog. postlibe-
ralen Theologie einen Namen gemacht hat, verfolgt dagegen ein spezifisch theo-
logisches Interesse, wenn er sich an Wittgenstein anlehnt. Er tut dies bewusst in
allgemeinerer und selektiverer Weise als Phillips und tritt nicht ein einziges Mal
in seinem ganzen Werk in direkte Auseinandersetzung mit Witigenstein. Um die
im Okumenischen Gesprach beobachtete Versthnung ohne Kapitulation auch
konzeptionell erklaren zu kénnen, konstruiert er eine neue Religionstheorie, auf
deren Basis er eine ausschlieBlich regulative Dogmeninterpretation vorschligt.
Die Verfasserin bemerkt hierin einen gravierenden Unterschied zu Phillips (119),
der im Anschluss an Wittgenstein iiberhaupt eine vortheologische Theoriebil-
dung, wie sie Lindbeck vornimmt, ablehnt. Lindbeck sieht in seinem kulturell-
sprachlichen Ansatz die Religionen analog zu Kultur und Sprache. Wie eine
Sprache erst mithsam erlernt werden muss, um mit ihr die Welt interpretieren
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und sich selbst ausdriicken zu kénnen, so ist auch der kirchliche Glaube dem
Einzelnen vorgelagert und in einem narrativ-rituellen Symbolgeschehen einzu-
iiben. Religion bedeutet fiir Lindbeck also nicht eine fixe Ansammlung von Pro-
positionen, die die Glaubigen kognitiv annehmen und vertreten miissen. Religio-
nen sind auch keine blofen Objektivierungen einer religiésen Urerfahrung, die
dem modernen Menschen als Symbolisierungsformen dazu dienen, die eigene
Erfahrung der Transzendenz zu artikulieren und kultivieren. Religion stellt viel-
mehr einen umfassenden Interpretationsrahmen dar, der sich in einer Lebensform
vollzieht, die den Menschen in eine distinktive Deutungsperspektive einfiihrt und
mit einem Vokabular von diskursiven und nichtdiskursiven Symbolen ausstattet.
Kirchlicher und theologischer Lehre kommt hierbei die regulative Funktion zu,
Grammatik des Glaubens zu sein, d.h. das Regelfolgen einer im stindigen
Gebrauch der religidsen Sprache begriindeten Praxis anzustiften und zu iiberwa-
chen sowie die Ubereinstimmung mit der religiosen Tiefengrammatik zu erwei-
Ser.

Wie bei Phillips kénnte auch bei Lindbeck vermutet werden, der Glaube
wire eine insulare Eigenwelt und jeder rationalen Zurechenbarkeit enthoben. Die
Autorin wendet aber iiberzeugend ein, dass ,Lindbeck den Begriff des Sprach-
spiels als heuristisches Mittel benutzt, nicht als absolute GroBe um eine Religion
gegen jede Kritik von aufen abzuschotten® (172). Mit Verweis auf Wittgensteins
Theorem betont sie des Weiteren als wichtigen Bestandteil des Erlernens einer
Sprache den Aspektwechsel. Dieser setzt voraus, dass wir in verschiedenen
Sprachspielen leben, die einander iiberlappen. Aufgrund der Familienihnlich-
keiten von benachbarten Sprachspielen ist es moglich, verschiedene Aspekte aus
je anderer Perspektive zu sehen und so Doppeldeutigkeiten und Bedeutungsnuan-
cen in den unterschiedlichen Kontexten wahrzunehmen (38-40). Da der Mensch
nicht nur in der religidsen Bekenntnisgemeinschaft zuhause ist, kann diese gar
nicht als hermetisch abgeschlossener Raum betrachtet werden. ,Lindbeck sieht
m.E. vielmehr eine Chance darin, dass die Mitglieder einer Glaubensgemein-
schaft intratextuell so differenziert arbeiten, dass durch die immer weitere Aus-
breitung des Materials zahlreiche Uberlappungen mit anderen Sprachspielen
moglich werden, die ihrerseits dann zu Kommunikationspunkten werden® (114).

Es kann daher fiir Lindbeck wie auch fiir Phillips nur die konkrete
Lebenspraxis den Begriindungszusammenhang bilden, der seinen eigenen Ratio-
nalitétskriterien folgt und sich darin {iber Sprachspielgrenzen hinweg bewahrhei-
tet (vgl. 136-138). Indem Religion und Lebensform verkniipft, aber nicht identi-
fiziert sind, und somit Religion als Teil der Kultur mit der gesamten Lebensform
verbunden ist und sie diese dementsprechend beeinflusst, ist es unsinnig, von ei-
nem Wittgensteinschen Fideismus zu sprechen (120).

Die erfrischende Neukodierung theologischer Arbeit, die sich aus diesen
theoretischen Uberlegungen ergibt, spricht die evangelische Theologin an vielen
Stellen an. Grundlegend verdeutlicht die Wittgensteinrezeption von Phillips und
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Lindbeck, dass Glaube nicht auf ein Fiirwahrhalten von Glaubenssitzen redu-
ziert, sondern nur innerhalb der Lebensform wahrgenommen werden kann (61).
Das gemeinschaftliche Symbolsystem ist daraufthin angelegt, die ganze Welt in
seinen Sinnzusammenhang einzubringen, ,,der Lebenswelt einen religidsen Inter-
pretationsrahmen zu geben“ (69). Wird nun aber die Sprache des Glaubens in
auBer-liturgische und auBerbiblische Denk- und Handlungsmuster iibersetzt, um
den Glauben vordergriindig aktuell und verstandlich zu machen, dann ,droht
mittel- und langfristig der Verlust des religidsen Sprachspiels in der Gesell-
schaft“ (126). Deshalb ist eine neue Elementarisierung auf dem eigenen Boden
vonnéten, durch die das Christentum seine Sinne wieder entdeckt und mit ihnen
unter gegenwirtigen Bedingungen sehen und horen lernt. Diese Entfaltung der
spezifisch christlichen Sprachféhigkeit darf und kann auch gar nicht in einem ge-
schlossenen Raum vollzogen werden; vielmehr ,,ist darauf zu vertrauen, dass bei
einer ausreichend breiten Explikation sich ausreichende Uberlappungen mit dem
gesamtgesellschaftlichen Sprachspiel ergeben, die diese Ausfiihrungen zumindest
nachvollziehbar einsichtig machen“ (127). Eine weitere grundlegende Folgerung
ist, dass es nicht die grofen ideenbeladenen Angriffe einer sékularen Welt sind,
die zu einem Verlust der Glaubenssubstanz fithren; es sind die ,kleinen alltigli-
chen Erosionen von Ritualen und Bildern“, die eine Religion ,langsam ausmer-
geln® (121). Deshalb ist eine christliche Sprachkompetenz von den Theologen
wie von den Gliubigen gefordert. Je differenzierter und facettenreicher sie ist
und je mehr es im Lebensvollzug und im Weltbild zu Uberlappungen mit ande-
ren Sprachspielen kommt, desto breitere Erfahrungs- und Gesprachsraume erge-
ben sich (115.183f). Dies fordert vor allem eine spirituelle Kompetenz der Kir-
chen, damit ,an Stelle verlorengegangener religioser Rituale neue Formen reli-
gidser Antworten in den verschiedenen Lebenssituationen zu finden® sein werden
(122). Die Theologie selbst ist als Grammatik notwendiger Teil der religiosen
Praxis und hat eine primér regulativ-kritische Funktion: sie bestimmt, was iiber
Gott rechtens gesagt werden kann und was nicht, und sie generiert kontextgemal
neu assertorische Aussagen (70-73.153.170.186). Sie muss aber auch die Zu-
sammenhiinge schaffen, in denen und durch die religiése Erfahrung heute mog-
lich ist (87) sowie — iiber Wittgenstein, Phillips und Lindbeck hinaus - die Tradi-
tion der wissenschaftlichen Reflexion iiber die Rede von Gott einschliefien, die
ebenso Teil des Sprachspiels der christlichen Gemeinschaft ist (189). Zum
Schluss kommt diese gewissenhafte Studie zu einer Gesamtbewertung. Unter an-
deren Ansitzen fithrt sie Clemens Sedmak an (181-183), der in Ubereinstim-
mung mit der vorgestellten Argumentationsfigur die Dogmatik als Bestandteil
der religidsen Praxis, die Theologenexistenzen mit einer gemeinsamen Lebens-
weise verbunden und die Theoriebildung selbst als eine Form kommunikativ-
theologischen Handelns sieht.
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Swantje Eibach-Danzeglocke liefert einen wichtigen Beitrag zur von ihrem
Doktorvater umfassend ausgearbeiteten theologischen Urteilsbildung.” Ihr kommt
das Verdienst zu, zwei in der englischsprachigen Diskussion vielbeachtete wie
umstritiene Autoren einfiihlsam und treffsicher in ihrer theologischen Gesamtin-
tention dargestellt, ihre Stirken und Schwiachen aufgezeigt und ihre Werke als
originire Versuche der Wittgensteininterpretation erwiesen zu haben. Aus ka-
tholischer Sicht bleiben freilich kritische Riickfragen, die sich vor allem um die
Begriindungsfahigkeit und Begriindungspflicht christlicher Glaubenslehre ranken
und sich nicht mit der inneren Plausibilitit von Glaubenssprachspielen zufrieden
geben wollen. Klaus von Stoschs Lesart der Wittgensteinschen Philosophie ist
fir die Fundamentaltheologie in dieser Hinsicht sicherlich von groBer Bedeu-
tung. Aber vielleicht bildet ja auch fiir die Theologie die beschriebene Technik
des Aspektwechsels einen integralen Teil, wonach die Schnittstellen verschiede-
ner Perspektiven ermdglichen, weitere Aspekte zu sehen und so durch unter-
schiedliche Betrachtungsweisen zu einem umfassenderen Weltbild zu gelangen.

Bernhard A. Eckerstorfer OSB

VON StoscH, Klaus, Glaubensverantwortung in doppelter Kontingenz.
Untersuchungen zur Verortung fundamentaler Theologie nach Wittgen-
stein (ratio fidei. Beitrdge zur philosophischen Rechenschaft der Theologie,
hg. von Klaus Miiller und Thomas Propper, Bd. 7), Pustet, Regensburg 2001,
392 p., Kt., 78,50 Eur-D; ISBN 3-7917-1774-X

Stellt man sich ein Abendessen im kleineren Rahmen vor, zu welchem Theolo-
glnnen aus allen Epochen Giste aus anderen Wissenschaften einladen kénnten,
so ware die Rolle Wittgensteins dabei wohl ein wenig unklar: einige (wenige)
wiirden ihn als Neopositivisten wahrnehmen, andere gepflegten small-talk mit
vermischten Bemerkungen suchen, wieder andere ein Gesprich in Sachen Fi-
deismus beginnen wollen - ein zwar geladener, aber dennoch etwas gemiedener
Gast.

Innerhalb dieses Szenarios kann man auch Klaus von Stoschs (v. St.) hier
vorliegende Dissertation situieren - denn er will, ganz im Duktus seiner bisheri-
gen kleineren Arbeiten, Wittgenstein als ernsthafien Gesprichspartner heraus-
stellen und aufzeigen, dass ,das Grundanliegen fundamentaler Theologie, nim-
lich die Verantwortung des Glaubens vor der Vernunft, im Horizont der Spit-

7 Vel. v.a. Sauter, Gerhard, Zugiinge zur Dogmatik. Elemente theologischer Urteilsbil-
dung. Gottingen 1998.
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philosophie Wittgensteins nicht nur mdglich, sondern ... auch #uBerst frucht-
bringend sein kann.“ (10)

Derlei Unternehmungen stehen iiblicherweise unter Vorbehalten, dass von
Wittgenstein fiir das Christentum kaum oder nur wenig theologisch Wegweisen-
des zu gewinnen sei — und gerade gegen diese hartnickigen , Vorurteile (10)
will v. St. mit einer Verortung fundamentaler Theologie im Denken des dsterrei-
chischen Philosophen Abhilfe schaffen.

Dieses Unterfangen ist in zwei Schritten konzipiert; im Wissen darum, dass
sich v.a. theologische Auseinandersetzungen nicht immer sicheren Tritts durch
die Lektiire Wittgensteins bewegen, legt v. St. in einem ausfiihrlichen ersten Ab-
schnitt einen Fokus auf die Darstellung von dessen Spatphilosophie. Er erlautert
dabei sowohl die ,Philosophischen Untersuchungen“ als auch ,Uber Gewiss-
heit* und fithrt, ganz dem Klappentext entsprechend, gut lesbar und verstindlich
in deren Grundiiberlegungen und -begriffen ein - stets bemiiht, Wittgenstein vor
falschen Frontstellungen zu bewahren.

Das zweite und lancierte Hauptaugenmerk gilt allerdings ,, Voriiberlegungen
zu einer Theologie nach Wittgenstein“. In diesem Abschnitt kommt zum ersten
Wittgensteins Haltung zum religiésen Glauben zur Sprache, zum zweiten aber -
und hierin liegt die eigentliche systematische Leistung der Arbeit — werden hier
Grundkonzepte einer Theologie nach Wittgenstein vorgestellt; diese ist vor-
nehmlich deskriptiv (Stichwort Grammatik) zu verstehen, kann aber auch kon-
fessorisch gedacht werden. Das erstgenannte Konzept einer Theologie als
Grammatik identifiziert v. St. als Erbin der philosophischen Theologie; diese hat
kritisch die Reinlichkeitsstandards der Rede von Gott zu wahren und die religitse
Praxis erhellend zu beschreiben. Freilich birgt ein solches Konzept einer Theo-
logie als Grammatik die Gefahr, allen Glaubenssitzen den Status grammatischer,
i.e. regulativer Satze zuzuerkennen, die damit am Grund des religiosen Sprach-
spiels jedweder Begriindbarkeit entzogen wiren — Glaubensverantwortung wére
unmoglich. Gegen diese fideistische Immunisierung des Glaubens weist v. St.
allerdings luzide auf, dass ein derartiges Unterfangen, wiewohl im Gefolge Witt-
gensteins immer wieder versucht, aus mehrerlei Griinden unmdglich ist, vor al-
lem aber der Grammatik des Wortes ,,Gott“ widerspricht: Glaubenssitze sind
zwar regulativ bedeutsam, aber liegen nie im regulativen Sinne instantiiert vor.
Damit wird Theologie in eine zweifache Kontingenz hineingestellt, die keine
letzten, i.e. weltbildunabhiingigen Griinde erlaubt: zum einen deshalb, weil auch
grammatische Sitze am Grunde unseres Weltbilds kontingent sind (weltbildex-
terne Nichtnotwendigkeit), und zum anderen dadurch, weil das Bekenntnis zu
Gott ,,im strengen Sinn keinen regulativen Status einnehmen” (307) kann — Gott
lasst sich nicht vollstindig in unsere Sitze hinein aufldsen, selbst wenn diese re-
gulativ sind (weltbildinterne Nichtmotwendigkeit). Daraus folgt ein Verdikt so-
wohl fiir relativistische als auch fundamentalistische Ansétze: Aus der Anerken-
nung dieser Kontingenz folgt nicht Beliebigkeit, sondern werden Begriindungsan-
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strengungen gerade in ihr Recht gesetzt und méglich, und verbietet sich zugleich
eine Ignoranz, welche die Nichtnotwendigkeit nicht in Rechnung stellen will. Im
Gegensatz zu dieser deskriptiven Variante vertritt konfessorische Theologie dezi-
diert bestimmte Standpunkte und legitimiert sich darin von der Offenbarung her;
angesichts der hier dringlichen Frage, was denn Grundlage eines weltbildiiber-
greifenden Verstehens sein kann, wird die Bedeutung menschlicher Handlungs-
weisen offenbar, welche Briicken zwischen den verschiedenen Sprachspielen sein
konnen und der Argumentation vorausliegen. Nur angesichts einer Praxis, wel-
che Gottes Willen zumindest antizipativ verwirklicht, ,.kann ein Nichtglaubender
durch die Konfrontation mit Sprachspielen dieser Gemeinschaft zu der rational
verantwortbaren Idee kommen, daf er tatsichlich in die Beziehung Gottes immer
schon hineingeschaffen ist.“ (288)

Das hier erdffnete Problemfeld grenzt direkt an den systematischen Ab-
schluss an, wo v. St. rein formal verschiedene Gruppen von Wegen der Glau-
bensbegriindung darstellt. Die Arbeit, die sich explizit als Verortung, nicht
Durchfithrung fundamentaltheologischer Untersuchungen versteht, wird schlieB-
lich durch einen Ausblick abgerundet, der die formale Perspektive zugunsten der
inhaltlichen Auseinandersetzung verldsst - und dies in Richtung Theologie der
Religionen, die als ein Bewahrungsfeld einer Theologie nach Wittgenstein vorge-
stellt wird.

V. St. halt seine eigenen Standards ein - er bewegt sich souverin im Spat-
werk Wittgenstein und arbeitet dabei vorbehaltlos, um die theologische Rettung
des Wortes seines Dialogpartners bemiiht; gerade deshalb ist er mitunter ,zu ei-
ner differenzierteren Antwort [gezwungen], als es ihm [Wittgenstein] selbst viel-
leicht klar gewesen ist“ (268) - nicht weil hier der Theologe den Philosophen fiir
seine Sache vereinnahmt oder gedankenlos gegen den Strich liest, sondern hier
ein ernsthafter Dialog jenseits gingiger Ressentiments versucht wird; dennoch
I6st die Arbeit ihr anfangs gestelltes Versprechen nicht vollstindig ein — zwar
wird Theologie nach Wittgenstein als moglich herausgestellt und eine Verortung
in dessen Philosophie vorgenommen, aber die Friichte bleiben letztlich erst zu
ernten und die inhaltlichen Dispute erst zu fithren. In diesem Sinne sei mit v.
St.’s Arbeit Wittgenstein selbst (auch iiber fiinfzig Jahre nach seinem Tode) den
Theologlnnen zur Rezeption ans Herz gelegt - und als Gesprichspartner fiir
Gastmahler empfohlen.

Martin Diirnberger
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BORMANN, Franz-Josef, Natur als Horizont sittlicher Praxis. Zur
handlungstheoretischen Interpretation der Lehre vom natiirlichen Sittenge-
setz bei Thomas von Aquin (Miinchener philosophische Studien 14), Verlag W.
Kohlhammer Stuttgart 1999, 327 p., kart., 36,30 Eur-D; ISBN 3-17-015581-4

Die Kategorie des Natiirlichen, die Rede von einem natiirlichen Sittengesetz sind
in der moraltheologischen Diskussion spitestens seit den 60er Jahren zu einem
Dauerthema geworden, so dass man sich fragen konnte, ob es hier iiberhaupt
noch Neues zu sagen oder zu entdecken gibt. Bedenkt man weiterhin, dass in
kontroversen moraltheologischen Diskussionen Thomas von Aquin fast von jeder
Seite als Kronzeuge bemiiht wird, mag die Neugier, die der Titel der vorliegen-
den Dissertation (in St. Georgen bei F. Ricken und Ph. Schmitz) auslést, sich
zunichst in Grenzen halten. Der Vf. weist freilich auch selbst auf die Tatsache
hin, dass der Entwurf des Thomas .,noch bis in die unmittelbare Gegenwart hin-
ein hochst disparate Interpretationen zeitigt, deren teiweise (!) strategische Ab-
sicht zu erheblichen Verzerrungen gefiihrt hat“ (14). Diese strategische Absicht
héingt natiirlich mit der auch kirchenamtlich bekriftigten Autoritit des Thomas
zusammen. Man méchte ihn als Bundesgenossen vorweisen, was haufig zur
Vermischung systematischer und historischer Fragestellungen fiihrt. Konsequen-
terweise wirft B. deshalb zunichst im 1. Kapitel ,einen kurzen Blick auf die
wichtigsten Stationen der neueren Thomasforschung. Dabei stellt er zundchst das
Thomasbild der sog. ,autonomen Moral“ vor (Auer, Korff, Merks, Bdckle,
Bujo) im Gegensatz zu den deontologisch orientierten neuzeitkritisch eingestell-
ten Autoren (Stoeckle, Hilpert, MacIntyre, Finnis, Rhonheimer). Beiden Rich-
tungen wirft er vor, sie verdankten ,.ihr charakteristisches Profil eher der eige-
nen Positionsbestimmung innerhalb des nachkonziliaren Richtungsstreites katho-
lischer Moraltheologie ... als einer unvoreingenommenen Deutung der inneren
Logik der thomanischen Argumentation® (39).

Die Arbeiten der Kritiker der autonomen Moral seien iiberdies ,,zumeist mit
einer undifferenzierten Aufklirungskritik befrachtet” (39). B. selbst stellt sich
eher in die Reihe einer handlungstheoretisch akzentuierten Deutung der thomani-
schen lex naturalis-Lehre, als deren Vertreter er kurz R. Mclnerny, C. Schroer
und G. Beestermdller vorstellt. Dieser skizzierte Ausgangspunkt ist Thema des
1. Kapitels, wobei die Pointen der Auslegungen, von denen B. sich absetzt, im
weiteren Verlauf der Arbeit noch deutlicher werden. So entpuppen sich etwa die
auf den ersten Blick etwas belanglos erscheinenden Thesen von Rhonheimer iiber
das Verhiltnis von lex naruralis und lex aeterna als Versuch, unfehlbare ethische
Aussagen zu begriinden (200-203).

Kapitel 2 widmet sich dann der , Textanalyse“, im Einzelnen dem Ethikbeg-
riff des Thomas und der inneren ., Einheit der thomanischen Lehre von Ziel,
Voraussetzungen und Gesetz moralischen Handelns“. Dabei kommt u.a. die
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Gliicks-Konzeption des Thomas zur Sprache, seine Lehre vom natiirlichen Wol-
len und die Lehre vom ,natiirlichen Gesetz“. Kapitel 3 , Ertrag und Ausblick®
zieht eine Art Bilanz fiir die heutige moraltheologische Diskussion. Die positiven
und fiir die heutige Diskussion wichtigen Ziige der thomanischen Ethik sieht er
in deren Kognitivismus, Antinaturalismus, in ihrem integrativen Ansatz (sie be-
schriinkt sich nicht ,.auf das Problem der sozialen Pflichten bzw. der Regelung
der Willkiirfreiheit einzelner Individuen® [286]), und ihrem prudentiellen Cha-
rakter. Dabei gehdrt B. nicht zu den hemmungslosen Bewunderern des Thomas,
fiir die alle spateren Theologen nur weit hinter ihm zuriickbleiben konnen. Da B.
sich in der heutigen ethischen und moraltheologischen Diskussion offensichtlich
gut auskennt, erwartet er durchaus nicht die I.osung aller Probleme von einer Art
Bekehrung zu Thomas. So weist er auch auf Unzulinglichkeiten hin, etwa dass
sich bei Thomas keine Entsprechung zur Menschenrechtsidee findet (272), dass
der Umfang der lex naturalis, sowie die Unterscheidung zwischen primirem und
sekundirem Naturrecht unklar bleibt.

B.’s Darstellung des Thomas ist sachlich und unpritentids, beriicksichtigt
die verschiedenen Darlegungen der genannten Themen in den relevanten Schrif-
ten (darunter auch in den sonst wenig beachteten Collationes in decem precep-
1is). Wer einen ersten Einblick in die Ethik des Thomas gewinnen, dabei aber
auch den Kontext heutiger Diskussion beriicksichtigt wissen will, kann die Arbeit
von B. mit Gewinn lesen. Aber auch die Fachdiskussion wird diese vorziigliche
Arbeit zu beachten haben.

Von den innerlichen Fragezeichen, die ich mir an einigen Stellen gemacht
habe, mochte ich nur drei skizzieren:

1. Wenn man, wie Aristoteles, die Handlungen auf die eudaimonia als
innerweltliches Ziel hinordnet, ist dieser Zusammenhang anders zu bestimmen
als der zwischen den menschlichen Handlungen und der jenseitigen beatitudo; im
letzteren Fall handelt es sich um einen Gebiihrenszusammenhang. Die (von B.
offensichtlich durchaus zur Kenntnis genommene) Dissertation von John Langan
hat gezeigt, wie Thomas vor allem in seiner Siindenlehre das wohl nicht genii-
gend beriicksichtigt. Das Problem lsst sich an folgender AuBerung demonstrie-
ren. Nach B. zeigt sich, ,dass Thomas zumindest gewisse Handlungstypen
kennt, die insofern einer teleologischen Giiterabwagung ‘entzogen’ sind, als sie
im Dienste des Schutzes von Giitern stehen, deren einzigartige Ranghdhe die
Méoglichkeit einer Unterordnung unter vermeintlich héhere Giiter ausschlieft. Da
das vollendete Gliick des Menschen Thomas zufolge in der visio beatifica be-
steht, letztere jedoch ein standhaftes Verharren im Glauben voraussetzt, stellt die
Glaubenstreue ein hochst kostbares Gut dar, das im Konfliktfall gegeniiber dem
basalen Gut des physischen Uberlebens den Vorzug verdient. (110f) Die Aus-
sage, ein bestimmtes Gut verdiene immer den Vorzug, scheint mir, nebenbei ge-
sagt, gerade das Muster einer teleologischen Uberlegung darzustellen, Das Er-
langen der visio beatifica mag Glaubenstreue voraussetzen — muss diese aber
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auch in jedem Fall unzweideutig dffentlich demonstriert werden? Darf man nie-
mals eine andere Uberzeugung simulieren? Wieso ergibt sich das aus der Aus-
richtung auf das hochste Ziel? Steht die Pflicht zur Glaubenstrene nicht schon
unabhéngig von der Ausrichtung auf das hochste Ziel fest? Ist das in jedem Fall
s0? Es kann namlich nicht nur das physische Uberleben eines Einzelnen auf dem
Spiel stehen, sondern auch der Bestand einer Gemeinschaft oder eines Volkes.
Aus solchen Griinden haben etwa sephardische Juden in Spanien, als sie unter
den Almoraviden und Almohaden nicht mehr toleriert wurden, einen Ubertritt
zum Islam simuliert und heimlich ihre jiidischen Brauche weitergepflegt. Das
wurde von ihren Glaubensbriidern mehr oder weniger toleriert (allerdings nie-
mals die Taufe). Und Katholiken, insbesondere Priester, haben im elisabethani-
schen England ihre Uberzeugung zu verbergen versucht etwa mit dem Kunstgriff
der reservatio late mentalis. Wie man zu dieser Handlungsweise auch stehen
mag, der Forderung Gffentlicher Glaubenstreue geniigt sie jedenfalls nicht. Al-
lerdings besteht in diesen beiden Fillen ein wichtiger Unterschied zu den antiken
christlichen Martyrern: man war nicht gefordert, einem Menschen géttliche Ver-
ehrung zu erweisen.

2. Im Fall des Verhaltens Abrahams und Hoseas zeigt sich fiir Thomas nach
B., der dieser Moglichkeit auch zuzustimmen scheint, eine ,.sich einer letzten
Verstehbarkeit im Grunde entziehende Mdoglichkeit gottlichen Handelns am Men-
schen® (149), das eine wunderbare Objektverinderung (150) bedeutet. Wenn es
das gibe, wie konnte der Mensch sich vergewissern, dass hier nicht die Einge-
bung eines genius malignus vorliegt? Wie wiare hier Glauben von Aberglauben
zu unterscheiden?

3. Mit W. Korff interpretiert B. die inclinationes naturales als
gestaltungsoffen und zugleich unbeliebig. Das mag richtig sein. Es fragt sich
aber, ob sie in dieser Interpretation fiir deontologische Normen dienen kdnnen
(wie sie Thomas und offenbar auch B. vertritt).

Werner Wolbert

BORCHERS, Dagmar, Die neue Tugendethik - Schritt zuriick im Zorn? Eine
Kontroverse in der Analytischen Philosophie, mentis Verlag Paderborn 2001,
372 p, kt., 46,- Eur-D; ISBN 3-89785-147-4

Tugendethik ist seit einigen Jahren ,,in“, und an einschlagigen Verdffentlichun-
gen fehlt es nicht. Allerdings ist das Anliegen und das Konzept einer Tugend-
ethik nicht immer klar. Die Autorin (B.) fithrt im ersten Kapitel ,, Worum es ge-
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hen soll“ sofort eine entsprechende Klirung herbei. Es gehe bei der Tugendethik
im Wesentlichen um zwei Fragen (13):

1. Was macht einen guten Menschen aus?

2. Was macht ein gliickliches Leben aus?

Wie der Untertitel deutlich macht, beschrankt sie sich dabei auf die Diskussion
in der Analytischen Philosophie, wohl wissend, dass Tugendethik auch ein
Thema in anderen philosophischen Strémungen der Gegenwart ist, insbesondere
auch in der Kommunitarismus-Liberalismus Debatte. Innerhalb der analytischen
Moralphilosophie sei die Tugendethik gleichsam ein ,Kuckucksei“ (15), da sie
deren Verstindnis von Moral und deren inhaltliche und methodologische Gepflo-
genheiten in Frage stelle. Als Alternative sei die Tugendethik zu betrachten,
wenn sie folgende Thesen iiberzeugend begriinden kénne (16):

1. Kriterium der Moral sind nicht die Konsequenzen (teleologisch) oder die
PflichtméaBigkeit (deontologisch) einer Handlung, sondern der Charakter des mo-
ralischen Akteurs. Sittlich richtig wire, was ein tugendhafter Mensch tun wiirde.
2. Die grundlegenden Moralbegriffe sind aretaisch (also etwa ’gerecht’, aber
nicht ,,Pflicht“ oder ,,gut®).

B. gibt gleich zu erkennen, dass fiir sie dieser Versuch misslungen ist, die
Tugendethik aber dennoch auf wichtige Desiderate aufmerksam macht. Thre Ar-
beit versucht im 1. Teil aufzuzeigen, dass die Tugendethik zwar ein eigenstindi-
ges Arbeitsfeld ist, ,aber keine eigenstindige Theorie der Moral® (17). AuBer-
dem mangle es der Tugendethik an normativer Kraft, d.h., sie kann uns keine
Orientierung in normativer Hinsicht anbieten. Sie kann (18) ,vielleicht sagen,
wie wir leben sollen, nicht aber, wie wir handeln sollen“. Sie sieht sich also mit
dem ,,massiven Einwand der normativen Impotenz“ (19) konfrontiert.

Im 2. Kapitel (,,Die Kritik der Tugendethik an Deontologismus und Konse-
quentialismus®) skizziert zunichst den relevanten Hintergrund: Anliegen und
Entwicklung der analytischen Ethik. Das ist eine préazise und knappe Einfithrung,
niitzlich auch fiir den, der sich hier nicht auskennen sollte. Tugendethik ist viel-
fach eine Reaktion gegen die (jedenfalls zunichst) iiberwiegend nonkognitivisti-
sche Ausrichtung der analytischen Ethik. Obwohl es auch nonkognitivistische
Tugendethiker gibt, besteht hier doch eine gewisse Affinitit zum Kognitivismus
(66). B. unterscheidet 3 Positionen (66): eine konservative, nach der das Anlie-
gen der Tugendethik auch von etablierten Theorien geniigend beriicksichtigt
wurde (z.B. Hare), eine moderate, nach der der Stellenwert der Tugenden zu er-
hohen ist (z.B. Mackie und, wie sich spater zeigt, auch B. selbst), und eine radi-
kale, nach der Tugenden und Charakter die zentralen und fundamentalen ethi-
schen Begriffe sind (z.B. Anscombe, Foot, McIntyre, Murdoch). Fiir Hare oder
Mackie sind Tugenden Dispositionen fiir bestimmte Handlungswahlen. Tugenden
vermitteln dann die Bereitschaft, sich an Regeln zu halten, auch wenn das mit
Nachteilen verbunden sein sollte. Diese Regeln selbst sind aber nicht Ergebnis
tugendethischer Reflexion. Die radikale Form behauptet dagegen den explanato-
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rischen Vorrang der Tugenden (67): ,,Wie sich jemand in einer moralisch prob-
lematischen Situation verhalt, hangt maBgeblich davon ab, welche Tugenden er
inkorporiert hat und wie sein Charakter strukturiert ist.

Im AnschluB erértert B. die vier Formen der Skepsis, die die Tugendethik
formuliert: die Bedeutungsskepsis, nach der unsere traditionellen moralischen
Kategorien nur in fritheren Ethikkonzeptionen Sinn machen, die Begriindungs-
skepsis, nach der das Projekt einer rationalen Rechtfertigung der Moral geschei-
tert ist, die Integrierbarkeitsskepsis, nach der deontologische und konsequentia-
listische Theorien nur bestimmte Aspekte des moralischen Lebens erfassen, und
die Regelskepsis, nach der Moral nicht als System von Regeln zu beschreiben
ist. Diesen Bedenken wird von B. jeweils nur partiell recht gegeben.

Nach der Darstellung der von Tugendethikern geiibten Kritik geht es um die
positive Darstellung und Beurteilung des tugendethischen Ansatzes. Kapitel 3 be-
fasst sich mit ,, Argumentationsstrategien in der Tugendethik“. Dabei untersucht
B. den jeweiligen Tugendbegriff, die Konzeptionen des Guten Lebens (vor allem
bei Maclntyre und Nussbaum) und die Konzeptionen der menschlichen Natur
(bei Foot und McDowell). Kritikpunkte sind hier u.a., dass es kein Kriterium fiir
die Auswahl der Tugenden gibt, kein Verfahren fiir die Losung von Konflikten,
und der explanatorische Vorrang der Tugenden nicht plausibel wird (231). Was
wiire aber, wenn man solches von einer Theorie der Moral gar nicht erwartet?
Mit dieser Frage befasst sich Kapitel 4 (,, Tugendethik als normative Theorie®).

Wenn eine gute ethische Theorie aus drei Bausteinen besteht (234), namlich
einer deskriptiven, einer metaethischen und einer normativen Komponente, dann
ist zundchst zuzugestehen, dass die Tugendethik den deskriptiven Horizont man-
cher ethischen Theorie erweitern kann. Problematisch ist aber der bisweilen pro-
pagierte Verzicht auf jegliche Normativitit (z.B. bei A. Baier), wobei man dann
die moralischen Intuitionen des tugendhaften Akteurs zur Norm erhebt. Dieser
ist dann ein ,absoluter Souverin, dessen Hoheitsgebiet von keinem Theoretiker
betreten werden darf* (256) (was iibrigens auf eine ziemlich autoritire Moralpa-
dagogik hinauslaufen kann). Dann gibt es aber keine Antwort auf das Problem
des Pluralismus auch unter tugendhaften Akteuren und auf das des irrigen Ge-
wissens. Dieser letzte Punkt wird in der Diskussion um die Tugendethik kaum
bedacht (von B. nur angedeutet 261). Auch tmgendhafte Menschen sind gegen
(evtl. schwerwiegende) Irrtiimer nicht gefeit, und moralische Sensibilitit in ei-
nem Gebiet schlieBt Unsensibilitat auf einem andern keineswegs aus. So mag je-
mand eine vorbildliche Hilfsbereitschaft praktizieren, aber total unsensibel sein
beziiglich eines seridsen Umgangs mit Geld. Am Problem Abtreibung illustriert
B. dann die Moglichkeiten und Grenzen verschiedener Ansitze. Leider wird in
diesem Kapitel (jedenfalls beim ersten Lesen) nicht immer deutlich, welchen re-
ferierten Aussagen der Tugendethik B. zustimmt und welchen nicht.

Im 5. Kapitel (,,Die Perspektiven der neuen Tugendethik®) pladiert B. fiir
einen pluralistischen Ansatz (319), ,der Elemente verschiedener Konzeptionen
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nutzt und dadurch nicht nur ihre Verbindbarkeit demonstriert, sondern auch neue
Perspektiven auf moralische Phidnomene erdffnet und neue Wege zur Bearbei-
tung ethischer und metaethischer Fragestellungen®. Als ,analytische Existenz-
philosophie“ kénnte die Tugendethik ,,die Frage nach dem Guten fiir den Men-
schen (nach dem Guten Leben) als Frage nach den Grundbedingungen der
menschlichen Existenz“ (324) interpretieren.

Insgesamt ist dies ein exzellentes Buch. B. versteht es zunichst, die Positio-
nen der verschiedenen Tugendethiker prézise auf den Begriff zu bringen. Dem
Leser tugendethischer Veréffentlichungen fallt es manchmal gar nicht so leicht,
die jeweilige Pointe zu erkennen. Wer beim Lesen solcher Beitrige eine gewisse
Ratlosigkeit verspiiren sollte, kann diese nach der Lektiire von B. besser einord-
nen. Auch die Schwachpunkte tugendethischer Positionen sind iiberzeugend auf-
gewiesen. Somit bedeutet die Arbeit einen vorziiglichen Beitrag zur Versachli-
chung der entsprechenden Diskussion (das vor allem angesichts des propheti-
schen Pathos mancher Tugendethiker).

Werner Wolbert

MUNK, Hans J. (Hg.), Organtransplantation. Der Stand der ethischen Dis-
kussion im interdiszipliniren Kontext (Theologische Berichte 25), Paulusver-
lag, Freiburg Schweiz 2002, 248 p., Pb. 24,00 Eur-D; ISBN 3-7228-0563-5

Dieser Sammelband steht in einer Reihe, die schon in der Vergangenheit Platz
fiir ausfiihrliche Grundsatzbeitrage zu wichtigen Themen der Moraltheologie ge-
boten hat. In dieser Tradition enthalt der vorliegende Band zwei unbedingt emp-
fehlenswerte umfangreiche Beitrage der Luzerner theologischen Ethiker Hans J.
Miink und Hans Halter. AuBerdem finden sich drei kiirzere Artikel, von denen
der erste zu den medizinischen Grundlagen besonders hervorzuheben ist.

Thema ist die seit den 90er Jahren wieder heftig diskutierte Organ-
transplantation: Sowohl in Deutschland (Transplantationsgesetz 1997) als auch in
der Schweiz (Gesetzesentwurf 2001, geplantes Inkrafttreten 2004) wurde an
neuen Gesetzen gearbeitet. Beide enthalten eine erweiterte Zustimmungslsung
fiir die Organentnahme von Toten. Die &ffentlichen Diskussionen haben sich je-
doch nicht nur auf die Organentnahme-Regelung bezogen (Wer soll iiber die Or-
ganentnahme bei Toten entscheiden?), sondern grundlegender danach gefragt,
wann jemand iiberhaupt als tot gilt und somit die Voraussetzung fiir eine Organ-
entnahme gegeben ist. Die Angemessenheit des Gesamthirntodes als medizini-
schem Kriterium wurde teilweise bestritten. Im Hintergrund steht eine stirker
wissenschafts- und technikkritische Stimmung. AngestoBen wurde die Diskussion
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auch durch aktuelle Ereignisse wie den Fall des Erlanger Babys (1992), bei dem
versucht wurde, eine Schwangerschaft trotz eingetretenem Himntod der Mutter
fortzufiihren (106).

Der vorliegende Band bezieht sich im Wesentlichen auf die Situation in
Deutschland und der Schweiz. Auf den Schweizer Gesetzesentwurf von 2001
wird mehrfach Bezug genommen. In Osterreich wurde diese Diskussion trotz
Widerspruchsldsung (Organentnahme bei Toten, falls zuvor kein Widerspruch
eingelegt wurde) weit weniger heftig gefiihrt. Diese Ldsung ist hinsichtlich der
Selbstbestimmung nicht unproblematisch. Sie ist andererseits aus der Perspektive
eines potentiellen Organempfangers, konkret eines Menschen, der ohne neues
Organ keine dauerhafte Uberlebenschance hitte, wiinschenswert, weil deutlich
mehr Organe verfiigbar sind.

Der erste Beitrag bietet iibersichtlich und konzentriert auf das Wesentliche
die notige Basisinformation. Die Ulmer Transplantationsmedizinerin Doris
Henne-Bruns beschreibt die medizinischen Grundlagen und (ausgehend von der
deutschen Situation) die praktischen Ablaufe bei Organentnahme von Toten und
Lebenden. Dabei macht sie aus drztlicher Sicht die drei besonders dringlichen
ethischen Probleme deutlich, nimlich das Gehirntodkonzept und seine prekire
gesellschaftliche Akzeptanz, die Frage nach Kriterien fiir die aufgrund des Eng-
passes an Organen notwendige Patientenselektion und die aufgrund desselben
Engpasses zunehmende Lebendspende. Im Vordergrund steht nicht die medizini-
sche Erfolgsgeschichte - was die Transplantationsmedizin ja zweifelsohne ist - ,
sondern die damit verbundenen ethischen Konflikte fiir Angehorige, Patienten,
Spender und Arzte.

Die Darstellung ist gleichermaBen reflektiert und praxisnahe. Die Stellung-
nahmen sind ausgewogen. Mdglicherweise mit Riicksicht auf die deutsche Dis-
kussion um den Gehirntod fehlt der Hinweis auf die bei der Organentnahme bei
Verstorbenen angewendete Narkose (36). Auch die vermeintlichen ,Lebenszei-
chen® eines Gehirntoten sind relativ knapp beschrieben (38f). Die Abwéagungs-
konflikte im Zuge der Auswahl von Organempfingern (Dringlichkeit, Erfolgs-
aussicht) werden ebenso deutlich wie die Problematik moralisch aufgeladener
Kriterien wie z.B. Alkoholismus bei Lebertransplantation (42-48). Fiir die Frage
der Lebendspende wird sehr eindringlich auf die schwierige Uberpriifung der
Motivation und Freiwilligkeit des Spenders hingewiesen, im Einzelfall und ge-
sellschaftlich angesichts einer durch eine restriktive Zustimmungslésung mitver-
ursachten Mangelsituation (54). Dies ist m.E. ein wichtiger Hinweis, dass die
Lebendspende nicht auf die individualethische Frage nach einer etwaigen Pilicht
zur Lebensrettung eines anderen Menschen reduziert werden darf, sondern
sozialethisch mit der Regelung der Organentnahme bei Verstorbenen zu verkniip-
fen ist.

Der zweite von dem Schweizer Theologen und Ethiker Alberfo Bondolfi
stammende Beitrag vertieft die ethische Diskussion um einige markante Aspekie:
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Interpretationsschwierigkeiten des Autonomieprinzips bei der Lebendspende von
Organen (62), Varianten zur aktuellen Schweizer Diskussion beziiglich der Or-
ganentnahme bei Toten (63ff), emotionale Belastung des Pflegepersonals bei der
Betreuung klinisch Toter (67), Entschiadigung fiir bzw. Kommerzialisierung von
Organspenden (69f). Erfahrungen aus der ethischen Diskussion werden dann
ausgewertet in Hinblick auf die angemessene Einbindung ethischer Argumente in
den Prozess rechtlicher Regulierung: In plural verfassten Gesellschaften sei eher
eine Biindelung von Kriterien anzustreben, wihrend deduktive Ableitungen von
starken normativen Pramissen wenig hilfreich seien (75 u. 78).

Der dritte, von der Schweizer Theologin Ulrike Kostka verfasste Beitrag
geht der ethischen Frage nach einer gerechten Organverteilung nach. Ergebnis
der Analyse unterschiedlicher Allokationssysteme (Deutschland, Frankreich,
USA) ist der bekannte Widerstreit von Gerechtigkeitskriterien (z.B. Dringlich-
keit, Wartezeit) und Nutzenkriterien (z.B. Erfolgsaussicht). Als wesentliche
Schwiche bestehender Allokationssysteme wird kritisiert, die Organverteilung
werde zu sehr vom punktuellen Akt der Auswahl des Empfingers her verstan-
den. In der Folge kimen ethische gegeniiber medizinischen Kriterien zu kurz
(92). Dagegen mochte K. ein komplexeres Modell vorstellen, das eine Reihe von
ethisch relevanten Entscheidungen und Kriterien benennt. Es gelingt ihr deutlich
zu machen, dass sich ethische Fragen schon bei der adrztlichen Indikationsstellung
und im gréBeren Zusammenhang des Gesundheitssystems samt der entsprechen-
den Prioritatensetzungen und auch auf Seiten der potentiellen Spender stellen.
Damit wird die Perspektive erweitert. Es wird aber nicht deutlich, inwiefern sich
dadurch neue Aspekte fiir die konkrete Organzuteilung ergeben. Die Ausfithrun-
gen des Artikels von Henne-Bruns sind hier konkreter und ergiebiger. Offen
bleibt auch, was sich nach der Kritik am pragmatischen Kompromiss (88) und
am prinzipienethischen Vorgehen (97) als dritte Mdglichkeit anbieten soll. Mit
dem Hinweis auf Biirgerbeteiligung verschiebt sich die Frage ja nur (100). Ent-
sprechend knapp und allgemein bleibt eine abschliefende Stellungnahme zum
Schweizer Gesetzesentwurf (100-102): Begriifit wird eine breite Partizipation bei
der Erstellung der Richtlinien, bestritten wird die Alleinzustindigkeit von Arzten
fir die Verteilungsfragen und die medizinische Prognose wird als fragwiirdiges
Kriterium eingeschitzt, ,weil sie sehr stark vom individuellen arzilichen Urteil
abhingig“ sei (102).

Den Rest des Buches machen die zwei umfangreichen Beitrige von Miink
und Halter aus. Das Thema des Beitrags von Hans J. Miink ist der Streit um das
Hirntodkriterium innerhalb der deutschsprachigen theologischen Ethik. Dazu
bietet er einen differenzierten und sorgfaltig erarbeiteten Forschungsbericht. Die
Bandbreite von Standpunkten, die in den zwei Phasen intensiver theologischer
Diskussion vertreten wurden, wird sehr genau dargestellt. Die erste Rezeptions-
phase von den sechziger bis zum Anfang der neunziger Jahre war gepragt von
einer ,relativ durchgehenden Akzeptanz“ (115). Dies schlug sich auch in dem
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gemeinsamen Dokument der DBK und EKD von 1990 nieder. Wesentlich kon-
troverser verlief dann die zweite Phase (132-151), deren Beginn M. 1992 mit
dem Fall des , Erlanger Babys® ansetzt. Zugleich fillt in diese Phase die Vorbe-
reitung des deutschen Transplantationsgesetzes. Zur Differenzierung von empiri-
schen und philosophisch-theologischen Argumenten wendet M. eine niitzliche
Unterscheidung von 4 Ebepen an: Menschenbild, Todesdefinition, Todeskrite-
rium und Todesdiagnose (117f). Fiir die zweite Phase wird die Diskussion an-
hand von acht verschiedenen Einwinden (132-135) sehr iibersichtlich nachge-
zeichnet. Das Hirntodkriterium (1) sei mehr pragmatisch als wissenschaftlich be-
griindet gewéhlt worden, um mehr Organe gewinnen zu konnen; (2) enthalte
eine unangemessene Gleichsetzung von personal-menschlichem Leben mit geisti-
gen Leistungen; (3) vernachlissige die ganzheitliche Sicht des Menschen zu-
gunsten eines Dualismus; (4) sei inkonsistent und solle durch das Teil-Hirntod-
kriterium ersetzt werden; (5) sei inkonsistent, weil teilweise auf den Ausfall der
geistigen Funktionen und teilweise auf den Verlust der Integration des Organis-
mus abgehoben werde. (6) Der Hirntote sei aufgrund vitaler Restfunktionen in
Wirklichkeit ein noch Lebender. (7) Fiir das Todesverstindnis sei die Leiblich-
keit und damit das #ufiere Erscheinungsbild des Menschen entscheidend. (8)
Wenn bei Sterbenden das Gehirnleben entscheidend ist, ergebe sich eine Geféhr-
dung fiir den Lebensschutz anderer Gruppen.

Im letzten Abschnitt (151-159) benennt M. dann Konsequenzen und Brenn-
punkte der theologischen Diskussion:
- Die theologische Diskussion ldsst sich nicht mehr wie in der ersten Phase als
relativ einhelliger Konsens in der Zustimmung zum Hirntodkriterium zusammen-
fassen. Sie lasst sich aber auch fiir die protestantische Theologie nicht als dessen
einheitliche Bestreitung zusammenfassen. Das Spektrum ist differenzierter.
- Die Hirntoddiskussion beinhaltet keine Infragestellung von Organspende und
Organtransplantation, sondern zielt auf hohe Anforderungen an die Organent-
nahme-Regelung.
- Das Gesamthirntodkriterium setzte sich gegen ein mdgliches Teilhirntodkrite-
rium durch, was voraussetzt, dass die Integrationsleistung des Gehirns fiir den
Gesamtorganismus entscheidend ist und nicht die Ermoglichung geistiger Pro-
zesse. Vergleiche von Hirntod und vorgeburtlicher Gehirnbildung sind dagegen
sachlich verfehlt.
- Das Hirntodkriterium wird als moralisch hinreichend sicher anerkannt.
- Die entscheidenden Differenzen entsprechen nicht den konfessionellen Gren-
zen.
- Eine Hauptfront der kiinftigen Debatte konnte sich aus Beriihrungspunkien zur
Euthanasie-Debatte ergeben. Wenn manche Kritiker zwar das Hirntodkriterium
ablehnen, nicht jedoch Organentnahme verbieten wollen, wiirde sich die entspre-
chende Handlung als Totung durch Organentnahme nach Zustimmung des Ster-
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benden darstellen. Dagegen fordert M. die genaue Unterscheidung von Behand-
lungsabbruch bei Sterbenden und Organentnahme bei Hirntoten (156).

Zuletzt fasst M. zusammen, wie sich das Hirntodkriterium sinnvoll in das
Todesverstiandnis einfiigen kann:

»Weil die naturale Existenzform als Moglichkeitsbedingung personalen Lebens grund-

sarzlich an die Funktionstiichtigkeit des empirischen Lebenssystems gebunden ist, des-

halb liefert eine empirisch gesicherte Abklirung des Ausfalls eines gesamtsystemisch
entscheidenden Zentralorgans wie des gesamten Gehirns jene empirisch-anthropologische

Tatsachenaussage, an der keine philosophische oder theologische Anthropologie unbe-

kiimmert vorbeigehen kann.“ (159)

Hans Halter erarbeitet in seinem Beitrag eine ethische Analyse der Xe-
notransplantation (XT). In entsprechenden Forschungsansiitzen wird versucht,
durch terische Organe und Gewebe eine Abhilfe fiir den Mangel an menschli-
chen Organen zu schaffen. Bisher haben diese Versuche noch nicht zum Ziel ge-
fiihrt. Am ehesten scheinen bei der Transplantation von Zellen und Gewebe Er-
folge moglich. Zugleich findet die XT im Bereich der Tierethik teilweise erbit-
terte Gegner. Damit sind die beiden ethischen Grundlinien deutlich, an depen H.
seine Analyse durchfiihrt: Einerseits die humanethische Fragestellung nach der
Verantwortbarkeit der Verwendung tierischer Transplantate angesichts der Risi-
ken fiir den einzelnen Patienten (AbstoBung, Disfunktionalitit) und dariiber hin-
aus fiir die Gesellschaft (Ubertragung neuer Infektionskrankheiten aus dem tieri-
schen Bereich), andererseits die fierethische Frage nach Ziichtung, Haltung und
Verbrauch der entsprechenden Tiere.

Beide Fragestellungen werden detailliert und methodisch transparent
durchdiskutiert. H. beurteilt XT durchaus als positiv, wenn sie ,erfolgreich
machbar wire“ (219). Bei den konkreten Zielsetzungen diirfien Abstriche zu
machen sein. Die Transplantation ganzer Organe ist in die Ferne geriickt. Heil-
versuche an Menschen seien derzeit aufgrund der hohen Risiken nicht vertretbar.
Hier miissten erst bei den genannten Hauptproblemen erhebliche Fortschritte ge-
lingen (185-201, 220). Zur Tierethik begriindet H. zunichst ausfiihrlich seine
Position einer ,.integrativen Anthropozentrik (205-214), nach der trotz eines
gundsétzlichen Vorrangs des Menschen Tiere ganz eindeutig als Objekte der
Moral in den Kreis moralisch relevanter Lebewesen einzubeziehen sind. Demzu-
folge betrachtet er XT jedenfalls als rechtfertigungsbediirftig. Unter der Voraus-
setzung schwerwiegender menschlicher Interessen und des Fehlens akzeptabler
Alternativen beurteilt er XT als verantwortbar, wenn den Einschrinkungen und
Schmerzen der Tiere und der Auswahl der Tierart entsprechende Aufmerksam-
keit gewidmet wird (214-219). Das Projekt einer XT ganzer Organe sei jedoch
nur mangels Alternativen als Notldsung fiir die Situation des Organmangels ver-
tretbar. Wenn sich hinsichtlich der Hauptprobleme in absehbarer Zeit keine
Durchbriiche ergeben oder falls weniger problematische Alternativen sichtbar
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wiirden, wire es aufzugeben (220). Zuletzt formuliert H. dann noch Kriterien
fiir eine rechtliche Regelung.

H.s Beitrag bietet insgesamt nicht nur eine spannende Diskussion der mit
dem Forschungsprojekt XT verbundenen ethischen Fragen, sondern zugleich ein
Lehrstiick methodisch differenzierter Auseinandersetzung im Widerstreit von
Human- und Tierethik, von teleologischen und deontologischen Argumentations-
linien.

Im vorliegenden Band werden nicht alle mit der Transplantationsmedizin
verbundenen ethisch relevanten Themen gleich intensiv erortert. Mit Gehirntod-
problematik und XT sind klare Schwerpunkte gelegt. Aufgrund dieser beiden
Artikel ist der Band aber unbedingt empfehlenswert fiir alle, die eine solide ethi-
sche Orientierung zu wichtigen Teilaspekten der Organtransplantation suchen.

Andreas M. Weif3

UHL, Florian (Hg.), Roger Bacon in der Diskussion II. Mit Beitrigen von
Eugenio Massa, Iréne Rosier-Catach, Alain de Liberia, Jeremia Hackett, George
Molland und Florian Uhl, Peter Lang, Frankfurt a.M. u. a. 2002, 277 p., Pb.,
45,50 Eur-D; ISBN 3-631-37925-0

Der englische Minoritenbruder Roger Bacon (1214/1220-1292) war ein bedingt
origineller Denker des 13. Jahrhunderts, dessen Werk die Spuren einer eigenar-
tigen Mischung aus unkritischer Autorititshorigkeit und eigenstindigen philoso-
phischen und wissenschaftlichen Einsichten trigt. Geprigt vom Geist der Schule
von Oxford, wo er nicht nur seine philosophische Grundausbildung empfing,
sondern vermutlich zwischen 1250 und 1257 sich auch zu weiteren Forschungen
aufhielt, galt sein Interesse in besonderem Maf den mathematischen, naturwis-
senschaftlichen und sprachlogischen Gesichtspunkten der aktuellen philosophi-
schen und theologischen Fragestellungen. Sein grofes Ziel war die Erstellung ei-
nes neuen Konzepts eines universalen Bildungssystems, das dem Stand des Wis-
sens seiner Zeit gerecht werden sollte. Bestarkung und Unterstiitzung fiir diesen
seinen Plan fand er durch den franzosischen Papst Clemens IV (1265-1268), der
schon als Kardinalbischof von Sabina und papstlicher Legat von England Bacon
gegeniiber den Wunsch duflerte, er moge eine Abhandlung verfassen, die eine
Gesamtschau der modernen Wissenschaft offeriert. Roger Bacon, der den Grof-
teil seines Gelehrtendaseins in Paris, der Metropole der damaligen Wissenschaft,
verbrachte, eilte der Ruf voraus, zwecks eines tieferen Verstindnisses der Wirk-
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lichkeit und der Beantwortung philosophischer und theologischer Fragen iiber die
Metaphysik hinaus auch auf die neuen Methoden der empirisch-experimentellen
Wissenschaft zu vertrauen. Es ist bekannt, dass er sich dem ausgiebigen Studium
der - vormals verbotenen - Schriften des Aristoteles widmete, gleichzeitig aber
auch den neuplatonisch inspirierten Stromungen der Alchemie, des Okkultismus
und der Astrologie nicht abgeneigt war. Sein Hauptwerk, das so genannte Opus
maius (ca. 1260), gilt dennoch als Meilenstein auf dem Weg der Entwicklung
und Begriindung der modernen Wissenschaft. Tatsdchlich verdanken wir ihm
bemerkenswerte und zum Teil auch bahnbrechende Einsichten auf dem Gebiet
der Linguistik, der Sprachlogik und der Rhetorik sowie auf dem Gebiet der
Scientia experimentalis und der Optik. Trotz dieser nicht zu unterschitzenden
Bedeutung darf sich der Franziskanergelehrie - insbesondere im deutschen
Sprachraum - keines allzu hohen Bekanntheitsgrades erfreuen, was ein Blick in
diverse Einfiihrungen in die Philosophiegeschichte bestitigt. Diesem Defizit ent-
gegenzuwirken, soll u.a. auch vorliegender Sammelband dienen. Wie schon der
Titel ,, Roger Bacon in der Diskussion IT“ andeutet, geht es dabei um die Fortfiih-
rung des Vorhabens, essentielle Forschungsbeitrige zur Wissenschafislehre des
Doctor mirabilis in deutscher Sprache aufzulegen, wobei — wie der Herausgeber
Florian Uhl, der Vorstand des Instituts fiir Philosophie an der Katholisch-Theo-
logischen Privatuniversitit Linz, betont — vorrangig jene Beitriige aus dem angel-
séchsischen und romanischen Sprachraum beriicksichtigt werden, die sich spe-
ziell mit der Sprachphilosophie, der Experimentalphilosophie und der Rhetorik
bzw. Poetik befassen. Damit diirfte auch schon klar geworden sein, dass es sich
bei dieser Publikation nicht um eine philosophiehistorische Einfiihrungs-, son-
dern um anspruchsvolle Forschungsliteratur, und zudem fast ausnahmslos um
Ubersetzungen schon publizierter Arbeiten handelt.

Erdffnet wird der Band mit einem sehr umfangreichen Beitrag von Eugenio
Massa (13-100), dem Herausgeber von Bacons Moralis philosophia (Ziirich
1953), genauerhin mit einer aus dem Jahre 1955 stammenden historisch-textkriti-
schen Untersuchung zu den ,Hauptwerken® Roger Bacons, dem Opus maius,
Opus minus und Opus tertium. Massa versucht in akribischer Weise die Entste-
hungsbedingungen, die Chronologie und das Schicksal von den fiir Guy de Foul-
ques, Papst Clemens IV, abgefassten Werken Bacons nachzuzeichnen. Eine
Hauptstofirichtung geht dahin, die provokante Theorie des Dominikaners Pierre
Mandonnet zu widerlegen, der behauptet hatte, das Opus maius sei erst nach
dem Opus minus und dem Opus terrium geschrieben, zumindest aber erst nach
diesen vollendet worden. Da die Werkgeschichte des englischen Minoriten im
Detail noch immer viele Fragen offen lasst, was vor dem Hintergrund der da-
mals herrschenden verworrenen kirchenpolitischen Situation verstindlich ist, und



SaThZ 7 (2003) 142

die Studie Massas als Pionierarbeit gilt, erschien es dem Herausgeber sinnvoll
und berechtigt, diesen doch schon etwas in die Jahre gekommenen und sehr viel
Raum einfordernden Beitrag voranzustellen.

In dem Artikel ,, Roger Bacon und die Grammatik® (101-141) gibt Iréne Ro-
sier-Catach einen Einblick in Bacons Verstindnis von der Grammatik, indem sie
auf seine Vorschldge zum Sprachenstudium, die erhaltenen Fragmente der
Grammatik des Griechischen und Hebriischen und die Ubersetzungsregeln ein-
geht. Die Sprachenkenntnis ist fiir Bacon der Schliissel zur Weisheit, sich ihr zu
widmen das Propadeutikum der sapientia. Dabei hat er nicht die Volks- oder
Vulgérsprachen im Auge, sondern Latein als die Muttersprache der abendlandi-
schen Christen, sowie Griechisch und Hebraisch, zusammen mit Latein die
Sprachen des Kreuzes, und Arabisch, zusammen mit Hebriisch und Griechisch
die Sprachen der Philosophie. Sprachenkenntnis verfolgt vor allem das prakti-
sche Ziel, der Kirche Gottes in vielen (pastoralen und politischen) Belangen von
Nutzen zu sein. Im Hinblick darauf sei es die primire Angelegenheit des Gram-
matikers, die drei Ebenen der Sprachbeherrschung, das Lesen-, Ubersetzen- und
Sprechenkdnnen, anzustreben. Im Vordergrund steht hier die intersubjektive,
handlungsorientierte Dimension der Sprache. Die Ursachen und Griinde der Er-
scheinungen zu eruieren obliege dagegen der spekulativen Grammatik. Dazu sei
es notwendig, metaphysische und mathematische Uberlegungen anzustellen, was
vor allem in die Kompetenz der Musik falle. Bacon ordnet daher den traditio-
nellen Rahmen des Triviums insofern neu, als er die Grammatik der Musik un-
terstellt.

Alain de Libera beschiftigt sich in seinem Beitrag iiber , Roger Bacon und
die Logik* (143-173) mit der Entwicklung der Baconschen Sprachlogik und ihrer
Bedeutung fiir die Geschichte der Logik. Erstmals werden die Themen der vier
logischen Schrifien Bacons systematisch dargestellt. Es wird deutlich, dass Ba-
con die Gesprichssituation hinsichtlich dreier Aspekte analysiert, der Freiheit des
Sprechenden und des Horenden, der Natur der gesprochenen Sprache und der
Einschrinkungen der Kommunikation. Im Unterschied zum aristotelisch-tho-
mistischen Analogieverstindnis, das primér bei der analogia enris ansetzt, be-
zieht Bacon die Analogie in die Untersuchung von Aquivozitit und Homonymie
ein. Er kommt zu dem Schluss, dass es Analogie nur auf der Basis von Homo-
nymie gibt. Abgesehen von der reinen Homonymie, die die Aquivozitit im
strengen Sinn meint, sind alle Homonymiefalle Formen einer gewissen Analogie.
D.h. er ordnet die Analogie der Homonymie unter, insofern die Analogie nur die
Art und Weise des Verhélmisses deutlich macht, das zwischen den homonymen
Bedeutungsgehalten besteht. Bleibende Bedeutung kommt Bacon auch dadurch
zu, dass er mit seiner streng extensionellen Semantik, der Ontologie des Einzel-
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nen und der Doktrin der natiirlichen Zeichen den Ockhamismus und den Nomi-
nalismus vorbereitet hat.

Obwohl uns der angekiindigte Traktat iiber die Erstellung rhetorischer
Argumente nicht iiberliefert ist, versucht Jeremiah Hackert in seinem Beitrag
»~Roger Bacon liber Rhetorik und Poetik“ (175-193) aus einschligigen Kommen-
taren in den spéteren Werken die wesentlichen Merkmale von Bacons Ansichten
zur Rhetorik und Poetik herauszufiltern. Dieser trat fiir eine stirkere Beachtung
und ein intensiveres Studium der aristotelischen Rhetorik und Poetik ein, die im
Vergleich zur Logik und Grammatik ins Hintertreffen gelangt waren. Rhetorik
und Poetik seien nicht auf den nicht-logischen Teil der Rede zu reduzieren, wie
es das mittelalterliche Curriculum implizierte. Sie nehmen seiner Ansicht nach
vielmehr zwei Disziplinen mit in Pflicht, insofern die Formulierung rhetorischer
und poetischer Wahrheiten Aufgabe der Logik, ihre Anwendungen und ihr
Gebrauch aber Sache der Moralphilosophie sei. Diesen Zusammenhang von Lo-
gik und Poetik/Rhetorik mit der Ethik habe Aristoteles in der Nikomachischen
Ethik bereits grundgelegt, in der er nous und phronesis, theoretische Vernunft
und praktische Klugheit, zu Recht in eine untrennbare enge Beziehung gesetzt
hat.

Ein weiterer Aufsatz Hacketts (195-227) beleuchtet das Verhiltmis der Kon-
zeption der Scientia experimentalis bei Robert Grosseteste und deren Verstindnis
bei Bacon. Unbestritten erscheint, dass Bacon in seinem Verstindnis von Expe-
rimentalwissenschaft wesentlich vom erwahnten Bischof von Lincoln sowie des-
sen Kollegen Adam von Marsh beeinflusst war. Wenn auch experientia und ex-
perimentum bisweilen synonym verwendet werden, besteht doch ein wesentlicher
Unterschied. Meint die experientia die einfache Wahrnehmung von Einzeldingen
so experimentum das Wissen von Einzeldingen gemil ihres allgemeinen Wesens,
also Erfahrung im Sinne des erfahrungsgemiBen Allgemeinbegriffs, nicht aber
das kontrollierte Laborexperiment der modernen Naturwissenschaft. Sehr wohl
jedoch impliziert die experimentelle Methode die sorgfiltige Beobachtung von
Naturphinomenen zur Verifikation der auf dem Weg syllogistischer Beweise
gewonnenen Erkenntisse. Im Unterschied zu Grosseteste zihlt bei Bacon auch
das Wissen um die Zukunft und die Kenntnis der Gegenwart und der Vergan-
genheit auf der Grundlage der Sterne zu den Vorrechten der scientia experimen-
talis. Verurteilte jener die Bemiihungen, mit Hilfe der Astrologie Vorhersagen
iiber das menschliche Leben zu treffen, verteidigte Bacon die Kompatibilitit ast-
rologischer Praktiken und Vorstellungen vom Menschen mit der christlichen
Lehre. In diesem Punkt wie auch in der Auffassung vom inzellectus agens weist
Bacon unverkennbar Einfliisse der arabischen Philosophie (z.B. Abu Mashars
und Alfarabis) auf.
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Einem Zug, der Bacons Versuch der Erneuerung der Wissenschaft anhaftet,
aber von der Forschung gern vernachlassigt wird, widmet sich der Beitrag von
George Molland (229-256), namlich seinem Naheverhiltnis zu den hermetischen
und okkulten Wissenschaften des Mittelalters. Bacon ist ebenso wie Albertus
Mag(n)us ein Beweis dafiir, dass die hermetische Tradition nicht erst ein Spezifi-
kum der Wissenschaft der Renaissance darstellt, sondern auch im Mittelalter le-
bendig war. Molland weist die hohe Bedeutung der Rolle des Antiken bzw. der
prisca auctoritas auf, die sie in der Sicht Roger Bacons innehatte, insofern er
von einer urspriinglichen Offenbarung des Wissens ausging, die durch einen mo-
ralischen Niedergang der Menschheit verlorenging, jedoch durch Philosophie,
Logik und quasi-alchemistische Mittel wiedergewonnen werden kénne. Magische
Praktiken und himmlische Einfliisse versucht Bacon, dargestellt an Beispielen
aus der Optik, mit Hilfe der Theorie der Vervielfaltigung der species auf natiirli-
chem Wege zu erklaren. Wie Al-Kindi ist Bacon der Ansicht, dass menschliche
Wesen ebenso wie die Gestirne Strahlenquellen sind und viele quasi-magische
Effekte sich bloB einer klugen Imitation der Natur verdanken.

AbschlieBend versucht der Herausgeber des Bandes, Florian Uhl, in seinem
Beitrag , Roger Bacon: Die Wissenschafien als Weg zu Nutzen und Heil. Uber
Grammatik, Scientia Experimentalis und Moralphilosophie“ (257-277) die
Grundlagen des Baconschen Wissenschaftsverstindisses hinsichtlich seiner prak-
tisch-ethischen Intention und seiner faktischen gesellschaftlichen Auswirkung
aufzuzeigen. Uhl gelingt es, nicht nur einen roten Faden durch die Beitrige zu
ziehen, sondern auch manchen Topos zu erhellen. So wird etwa deutlich, dass
die Scientia experimentalis auch als gewichtiges Korrektiv gegeniiber der Nei-
gung zu magisch-alchemistischen Vorstellungen zu betrachten ist, insofern sie -
analog der Rolle der Logik in Bezug auf die Techniken der Argumentation - im
Hinblick auf die Theorien und Techniken der Naturerkenntnis und -beherrschung
die gleiche methodologische Funktion der Erhellung und Aufklirung einnimmt.
Wissenschaft ist fiir Bacon kein Selbstzweck, sie ist vielmehr dem Menschen ge-
geben ,,in salutem hominum et utilitatem* (Opus maius, ed. Bridges, II, 209),
d.h. sie muss einen Nutzen haben im Sinne der Funktion fiir andere héherste-
hende Wissenschaften (also letztlich fiir die Theologie) und im Sinne der Forde-
rung des guten Lebens des Einzelnen und des Gemeinwohls der Gesellschaft.

Das Studium der Beitrage macht einerseits die Aktualitdt des grundsatzli-
chen Anliegens des Baconschen Denkens bewusst, nimlich dass Wissenschaft
dem (wie immer heute verstandenen) Heil des Menschen zu dienen habe, ande-
rerseits fiibrt es dem Leser auch die Wachheit und das lebendige Problembe-
wusstsein des mittelalterlichen Denkens im Allgemeinen und Roger Bacons im
Besonderen vor Augen. Der vorliegende Band ist nun wohl keine einfiihrende
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Literatur fiir eine breitere Zielgruppe, Medidvisten und Fachphilosophen werden
aber allemal das Angebot dankbar niitzen wollen, sich auf diesem Weg zu neuen
bzw. neu iibersetzten Forschungsergebnisse Zugang zu verschaffen.

Emmanuel J. Bauer

HOFFE, Otfried, Kleine Geschichte der Philosophie, C.H.Beck-Verlag Miin-
chen 2001, 341 p., Gb. 24,50 Eur-D; ISBN 3-406-47533-7

Dieses Buch, hervorgegangen aus einer Vortragsreihe an der Universitit Tiibin-
gen, liefert einen knappen und soliden Uberblick iiber die Geschichte der Philo-
sophie von den Anfiangen in der griechischen Antike bis herauf zu den wichtigen
Traditionen des 20. Jahrhunderts. Ubersichtlich und in verstindlicher Sprache
referiert Hoffe die wesentlichen Fragestellungen und Positionen der verschiede-
nen Epochen, wobei er auch den auflereuropdischen Raum beriicksichtigt (,,Ein
Blick nach Indien und China“, 73-83) und weniger bekannte Pfade betritt (,,Is-
lamische und jiidische Philosophie®, 99-111). Durchgingig ist das Bemiihen
sichtbar, die Tradition auf heutige Fragestellungen hin aufzuschlieBen, ohne je-
doch die Philosophiegeschichte allein im Lichte gegenwartiger Befindlichkeiten
zu rezipieren. Vom Autor liegen einschligige Publikationen insbesondere zur
Politischen Philosophie vor, in deren Rahmen die Hauptinteressen auf Fragen
der Ethik sowie auf den vielfaltigen Schnittpunkten von Gesellschaft und Recht
liegen. Dieser Fokus scheint auch hier durch und gibt dem Ganzen eine eigene
Farbe, so dass selbst den mit der Philosophiegeschichie halbwegs vertrauten Le-
serlnnen immer wieder neue und iiberraschende Aspekte eroffnet werden. Hoffe
driickt sich nicht um sein eigenes Urteil, das zu Stellungnahme und weiterer
Auseinandersetzung einladt. Zugleich erweist sich das Buch als eine anregende
Einfiihrung in das philosophische Denken. Wer sich in die jeweiligen Themen
noch vertiefen mochte, findet am Schluss der Kapitel knappe und duflerst hilfrei-
che Lektiireempfehlungen. Diese sind eine wahre Fundgrube und ein verléssli-
cher Faden, der anregen sollte, manch philosophisches Buch wieder einmal aus
dem Regal zu ziehen.

Nicht zuletzt empfiehlt sich das Buch durch seine reiche, immer kurz kom-
mentierte Bebilderung (insgesamt 180 Bilder, davon 85 in Farbe bei ansprechen-
der Druckqualitit), die nicht schmuckes Beiwerk ist, sondern auf ihre Weise den
Reichtum der Philosophiegeschichte dokumentiert.

Alois Halbmayr
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NEUDECK, Rupert, Die Menschenretter von Cap Anamur. Mein Leben fiir
Cap Anamur, Verlag C. H. Beck Miinchen 2002, 313 p., Geb. 22,- Eur-D
(2 Eur davon gehen an Cap Anamur), ISBN 3-406-48879-X

Nicht, dass ich das Buch zur theologischen Literatur zéihlte, und nicht nur in
Verbundenheit seit meinem Besuch der Notirzte 1983 im Libanonkrieg, sondern
weil es ein ausdriickendes Zeugnis einer 22jihrigen Zeitgeschichte ist, die aus
der Perspektive des Griinders und Leiters einer NGO entlang der humanitiren
Auslandseinsitze erzdhlt wird. Dass der bekannte Journalist vom Deutschland-
funk schlussendlich nicht im Paderborner Priesterseminar geblieben ist und
Priester wurde, oder spiter nach Absolvierung des Noviziats die Jesuitenlauf-
bahn eingeschlagen hat, liegt an den Erfahrungen des 1939 in Danzig geborenen
und von der Holle der Flucht geprigten Menschenretters: ,,Das Priesterseminar
mit seinen riihrseligen und versponnenen Gebets- und Gottesdienstiibungen
wirkie auf mich abschreckend ... Ein Leben in der »Nachfolge Christi« miisste
meiner Uberzeugung nach ohne Schonung und Kompromisse sein. “ (13)

Im Jesuitennoviziat erlebte er ,schaurige Bufien, Fasten- und Askeseiibun-
gen, ... Briefzensur, Folteriibungen, seelische und korperliche Verletzungen, die
ein ganzes Leben lang ihre Spuren hinterlassen konnten. “ (13) 1972 promovierte
Neudeck mit einer Dissertation iiber Jean-Paul Sartre, dessen Existentialismus
unter radikaler Ablehnung des Staates den Entfremdungsverhiltnissen durch die
Entschlossenheit des Einzelnen begegnen wollte. (Die politische Ethik bei Jean-
Paul Sartre und Albert Camus, Bonn 1975). Diese philosophische Weichenstel-
lung hat m.E. Neudecks Lebenswerk Cap Anamur (Deutsche Not-Arzte e.V.)
gepragt. Wie hdtte Neudeck wohl im Gefolge des Sartre-Widersachers und
gleichfalls Absolventen des College de France, Michel Foucaults agiert? Neu-
deck hat immer aus grofer individueller Motivation bei gréftmoglicher politi-
scher Unabhéangigkeit seine Projekte konzipiert und verwirklicht. So versuchte er
nicht die traumatischen Kindheitserlebnisse auf der Flucht aus den Ostgebieten
im westdeutschen Wohlstand zu vergessen, sondern seine journalistische Arbeit
fithrte ihn zuriick zu den Biirgerrechtsbewegungen in die Tschechoslowakei und
nach Polen. Das erste grofe Hilfsprojekt bestand in der Rettung von 10.000
vietnamesischen Bootsfliichtlingen, die von dem Schiff Cap Anamur, das der
Organisation kiinftig auch den Namen gab, auf hoher See gerettet wurden. Neu-
deck schildert in seinem Buch zwanzig weitere Einsatzorte, die hauptsichlich in
Afrika, aber auch in den Krisenherden am Balkan, im Kaukasus, Sibirien und
zweimal in Afghanistan lagen. Fast immer waren es Biirgerkriege, zwischen de-
ren Fronten Massen an Menschen von Gewalt, Elend und Tod zermalmt wurden.
Medizinische Hilfe, Grundversorgung und politische Prisenz einer Nichtregie-
rungsorganisation stifteten Hoffnung und halfen vielen zum Uberleben. Nicht nur
eine Reise durch die Katastrophen der Zeitgeschichte, nicht nur politische Bil-
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dung mit Hintergrundberichten vor Ort, nicht nur ein Dokument eines wagemu-
tigen und entschlossenen Lebens im Einsatz fiir konkrete Menschlichkeit, son-
dern auch ein Dokument, das denjenigen Teilen unserer Erde und Menschheit
Aufmerksamkeit schenkt, die in der Erfolgsstory der Globalisierung und den op-
timistischen weil zu ahnungslosen Kontextualisierungs- und Pluralismuskonzep-
ten ausgeblendet sind. Cap Anamur kénnte als Symbol fiir diese Erinnerung ste-
hen. Dieses Symbol wird getragen von den Arztinnen, Krankenpflegern, Tech-
nikern ebenso wie Minenrdumern, die oft hoch riskante Einsitze auf sich ge-
nommen haben, und nicht zuletzt von tausenden groBziigigen Spendern iiber
mehr als zwei Jahrzehnte hinweg. Und die Theologie? Ihr ist Neudeck spora-
disch aber immer wieder begegnet bei der Zusammenarbeit mit beherzien Abten
und Bischdfen, die dem Ruf des Evangeliums zu den Leidenden gefolgt sind.

Ulrich Winkler
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Der Theologische Kommentar zum Neuen Testament steht in der Tradition
klassischer historisch-kritischer Kommentarkultur der neutestamentlichen
Wissenschaft, Er nimmt jedoch erstmals die im christlich-jlidischen
Gesprach behandelten Themen, den feministisch- theologischen Diskurs
sowie sozialgeschichtliche Fragestellungen auf.

Die neutestamentlichen Schriften beziehen sich oft und intensiv auf das
judische Volk. Nicht selten haben diese Beziige polemische Gestalt. Inhalt
und Form dieser Polemik haben das christliche Judentumsbild durch die
Geschichte hindurch mit verhangnisvollen Wirkungen geprégt. Sie werden
bis heute in unterschiedlicher Intensitat in der Exegese reproduziert. Das
Ziel des Theologischen Kommentars zum Neuen Testament ist es, eine
kritische historische Exegese der neutestamentlichen Schriften zu
entwickeln, die die antijidische Auslegungsgeschichte aufarbeitet. Er
versucht auf diese Weise, einen Beitrag zur kirchlichen und theologischen
Diskussion Uber die Erneuerung des christlichen Verhéaltnisses zum
Judentum zu leisten.

Auch auf die Pragung des christlichen Frauenbildes haben Schriften des
Neuen Testamentes nachhaltigen Einfluss genommen. Patriarchalische und
zum Teil frauenfeindliche Muster sind dadurch Legitimiert worden - mit
héchst negativen Folgen fiir Frauen. Die durch die feministisch-
theologische Bewegung initiierte Forschung hat manche Verzerrungen der
Auslegungsgeschichte zurechtgeriickt und einen hermeneutischen Zugang
zur Bibel entwickelt. Der Theologische Kommentar zum Neuen Testament
versucht, die Bedeutung von Frauen flr die Entstehung des Christentums
sozialgeschichtlich herauszuarbeiten, um sie fiir die gegenwartige
theologische und kirchliche Debatte (iber eine gerechte Beteiligung von
Frauen in Kirche und Gesellschaft fruchtbar zu machen.
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Die Kulturen dieser Erde riicken niher zusammen. Weltweite Kommunikations-
mittel, Mobilitit und wirtschaftliche Verflechtung, aber ebenso Probleme von
Entwicklung, Umwelt und Sicherheit machen bewusst, wie sehr wir in globaler
Vernetzung und Abhéngigkeit leben und wie weit die Auswirkungen unserer Le-
bensgewohnheiten reichen. Der Ruf nach einem globalen Ethos enthilt die Hoff-
nung, in gemeinsamen ethischen Grundprinzipien eine Basis fiir friedliches Zu-
sammenleben und eine gerechte Entwicklung zu finden. Religionen scheinen fiir
eine weltweite Friedensordnung zugleich Hindernis und Hoffnungstriger zu sein.

Das von Hans Kiing initiierte Projekt Weltethos (www.weltethos.org) hat
sich der Verstindigung iiber einen ethischen Grundkonsens unter den Religionen
verschrieben. Im November 2002 machte eine von der Stiftung Weltethos entwi-
ckelte Ausstellung an der Salzburger Theologischen Fakultit Station. Im Er6ff-
nungsvortrag beschreibt der evangelische Religionspadagoge Johannes LAHNE-
MANN, selbst am Projekt Weltethos beteiligt, das Grundanliegen und skizziert
pidagogische Herausforderungen fiir die Umsetzung des Weltethosgedankens in
der Erziehung.

Die Uberzeugung von der gleichen Menschenwiirde und die Formulierung
von ethischen Mindeststandards in Form der Menschenrechte gewéhrleisten ge-
genwirtig am ehesten einen kulturiibergreifenden ethischen Grundkonsens, auch
wenn die westliche Genese des Menschenrechtsgedankens und die Wurzel im
Gegeniiber von Staat und Individuum teilweise als Einseitigkeit kritisiert wird.
Gegen den Verdacht, Menschenrechte seien ein sékularer Ersatz fiir religidse
Moral betont der Salzburger Moraltheologe Werner WOLBERT die positive Ein-
bindung der Menschenrechte in eine christliche Ethik. Er zeigt, wie Kirche und
Theologie die Menschenrechtsidee gegen sikulare Infragestellung oder Umdeu-
tung unterstiitzen konnen, zugleich aber herausgefordert sind, sie auch im Innen-
bereich der Kirche konsequent umzusetzen. Der Wiener Moraltheologe Giinter
VIRT, der selbst in vielfacher Weise in politische Konsultationsprozesse einge-
bunden ist, beschreibt, welchen Chancen und Hindernissen der Beitrag theologi-
scher Ethik im gesellschaftlichen ethischen Diskurs zu dem besonders umstritte-
nen Feld der Bioethik begegnet. Dieter WITSCHEN analysiert die bekannte Vor-
zugsregel, nach der Pflichten der Gerechtigkeit Vorrang vor Pflichten der Liebe
haben. Der Beitrag von Franz NOICHL beinhaltet eine Auseinandersetzung
theologischer Anthropologie mit dem Modell des homo oeconomicus, das sich
aufgrund der gegenwdrtigen Hochschitzung dkonomischer Rationalitat als Leit-
bild erfolgreichen Lebens aufdringt. In einer Glosse kommentiert Ulrich
WINKLER die Bucharistiedebatte in der Folge des Okumenischen Kirchentages in
Berlin.

Andreas M. Weif3
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Kein Weltfriede ohne Religionsfriede

\ Hintergriinde, Anliegen, Entwicklungen des Projektes Weltethos‘__d

Johannes Lihnemann, Ni;m‘berg

Dass Hans Kiings These ,Kein Weltfriede ohne Religionsfriede gegenwértig
hohe Relevanz besitzt, wird besonders deutlich, wenn man praktische Beispiele
heranzieht. Mit ihnen mdchte ich einsetzen.

Als ich 1999 als deutscher Delegierter von Religionen fiir den Frieden
(World Conference of Religions for Peace/WCRP) und Vorsitzender der Peace
Education Standing Commission (PESC) dieser internationalen Bewegung an der
WCRP-Weltversammlung in Amman teilnahm, wurde diese erdffnet mit einer
Rede Kénig Abdullahs von Jordanien. Im Mittelpunkt seiner Ansprache stand
der Aufruf, Jerusalem zu einem Pilgerort des Friedens fir alle Religionen und
Volker zu machen. Das jordanische Konigshaus ist fithrend in immer neuen Ini-
tiativen fiir den Frieden im Nahen Osten, neben Konig Abdullah besonders sein
Onkel, Prinz Hassan bin Talal, der auch Moderator des internationalen Prasidi-
ums von WCRP ist (und als Muslim ein kluges und sympathisches Buch iiber
»Das Christentum in der arabischen Welt“ geschrieben hat).

Zwei Tage spater berichtete mir Dr. Klaus Lefringhausen, Integrationsbe-
auftragter des Landes Nordrhein-Westfalen und Mitdelegierter, von der Predigt
eines Imam in Amman, die ihm iibersetzt worden war und in der dieser die ge-
genwartige Diirreperiode als Strafe Gottes dafiir erkléarte, dass man Frieden mit
Israel gemacht habe. Was ich damals erlebt habe, hat sich inzwischen radikal
verschirft: Es gibt Scheichs, die Selbstmordattentate religits legitimieren, und
Rabbiner, die eine aggressive Siedlung- und Enteignungspolitik ebenfalls religits
begriinden kénnen.

Dass das Spannungsfeld auch uns in Europa betrifft, mochte ich am Bei-
spiel unserer Niirnberger Gruppe der Religionen fiir den Frieden deutlich ma-
chen: Jede der bei uns vertretenen Glaubensgemeinschaften kann auf Bedring-
nisse verweisen, die Menschen ihres Glaubens wegen erlitten haben und er-
leiden. So hat zu unserer Gruppe lingere Zeit ein junger Agypter gehort, der
von einer radikalen Muslimgruppe aus dem Zug geworfen wurde, weil er Christ
geworden war; dabei verlor er einen Arm. Uber Jahre hinweg lebten in unserer
Stadt bosnische Muslime, in deren Heimat die Moscheen zersiort wurden und

1 Vortrag an der Katholisch-Theologischen Fakultidt der Paris-Lodron-Universitit Salz-
burg am 4. November 2002 anlisslich der Eroffnung der Ausstellung zum Projekt Welt-
ethos.
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die sog. ,ethnische Siuberung“ stattfand. Unsere buddhistischen Freundinnen
und Freunde haben einen hochstehenden tibetischen Lama als Lehrer, der als
junger Mann mit dem Dalai Lama zusammen seine Heimat verlassen musste.
Die Baha'i in unserer Gruppe haben Bekannte und Verwandte im Iran, die ihres
Glaubens wegen inhaftiert sind. Der neue Hindutempel im Stadtteil Gostenhof
ist von tamilischen Fliichtlingsfamilien eingerichtet worden, die ihre Heimat im
Norden Sri Lankas verlassen mussten. Und an der schweren Geschichte, die die
Juden in unserer Stadt durchgemacht haben, konnen wir in unserer Gruppe
selbstverstandlich nicht vorbeigehen.

Der globale Zusammenhang dieser Beispiele wird gegenwartig besonders
mit der These Samuel Huntingtons vom ,clash of civilizations“ bezeichnet, die
davon ausgeht, dass sich die Konflikie des 21. Jahrhunderts vorwiegend an den
Grenzen zwischen den Kulturen und Religionen entziinden. Dazu kann darauf
verwiesen werden, dass schon in den vergangenen Jahrzehnten und auch gegen-
wirtig nahezu iiberall religidse und weltanschauliche Komponenten bei den Kon-
flikten auf der Erde eine Rolle spielen: So war es im Libanon und auf Zypern,
im ehemaligen Jugoslawien, so ist es in Nordirland, Israel/Palastina, im Sudan,
Indien, in Indonesien. Man kann zwar zeigen, dass die Spannungen zumeist
ganz andere als religiése Ursachen baben; sie liegen haufig im ethnischen, sozi-
alen, wirtschaftlichen Bereich, in der Marginalisierung von Minderheiten, auch
in tief wurzelnden geschichtlichen Verletzungen. Aber die religids-kulturellen
Uberzeugungen und Empfindungen lassen sich besonders wirksam fiir gezielte
politische und wirtschaftliche Interessen mobilisieren und entwickeln dann eine
verhingnisvolle Eigendynamik. Und: Keine Religion ist gegen solche Tenden-
zen immun!

Was tun die Religionen selbst, um hier gegenzusteuern? So groB diese
Probleme und der Problemdruck sind: Es gibt so etwas wie eine neue Internati-
onale der Religionen, eine Bewegung von Menschen und Gruppen, die auf der
Aufbruchslinie ihrer Gemeinschaften stehen, die den globalen Herausforderun-
gen mit Visionen aus ihren Glaubenstraditionen begegnen und die auch neue
praktische Wege beschreiten.

Besonders zwei Denker haben im deutschsprachigen Raum die Aufgaben-
stellung 6kumenischer und interreligioser Zusammenarbeit angesichts der globa-
len Herausforderungen artikuliert: Der Naturwissenschaftler und Philosoph Carl
Friedrich v. Weizsicker und der kumenische Theologe Hans Kiing.

C. F. v. Weizsicker brachte in den Okumenischen Rat der Kirchen die Vi-
sion eines ,Konzils der Religionen® zu ,Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung
der Schopfung® ein, woraus dann abgeschwacht der Konziliare Prozess der
christlichen Kirchen geworden ist. Er hat in Deutschland (besonders der
ehemaligen DDR), in Europa (bei den Versammlungen in Basel und Graz) und
weltweit (bei der Weltversammlung in Seoul) viel bewirkt.
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Aber: Kann man diesen Problemen gerecht werden ohne Zusammenarbeit
mit Menschen verschiedener Religionen und ohne Zusammenarbeit mit
nichtreligis gepragten Menschen und Gruppen? In einer Tagung in Hofgeismar
(nach Seoul) 1990 habe ich diese Frage zusammen mit C. F. v. Weizsicker
einmal grundsatzlich inhaltlich durchdacht. Ich habe sie dann vor allem zusam-
men mit Hans Kiing weiterverfolgt, der ebenfalls 1990 das Buch ,,Projekt Welt-
ethos“* herausbrachte.

Es ist einmal bestimmt von den 3 Maximen: Kein Weltfriede ohne Religi-
onsfriede. Kein Religionsfriede ohne Religionendialog. Kein Religionendialog
ohne Grundlagenarbeit in den Religionen. Vor allem aber die These ., Kein
Uberleben ohne ein Weltethos“ erschien mir als prophetische Aussage. Sie
sprach mich, noch bevor die Rede von der Globalisierung Allgemeingut wurde,
unmittelbar an. Damals schon war Iangst klar, dass es Weltprobleme gibt, die
uns alle herausfordern: die 6kologische Krise, die Krise der Verarmung in vie-
len Teilen der Welt, die Krise durch neue Weltkonflikte, oft genug ideologisch
angeheizt, die Krise durch Verwahrlosung in der nachwachsenden Generation,
gerade auch in den industrialisierten Lindern, die Krise durch Migration, durch
Kriminalitat, durch Perspektivlosigkeit.

Ich sah, dass im Bereich der Wirtschafiskonzerne ldngst global gedacht und
gehandelt wurde, dass es einen weltweiten Konsummarkt gibt. Ich sah, dass es
einzelne politische Fithrer gibt, die sich verantwortlich den globalen Perspekti-
ven stellten — oft im Widerstreit zu den nationalen Interessen, die sie vertreien
miissen.

Aber wie stand es um die globale Perspektive im Bereich der Werte und
der Ethik? Hans Kiings Buch fasste von vornherein die religions- und
kulturiibergreifende Perspektive ins Auge. Er kritisierte nicht nur scharfsinnig
die modernen Fortschrittsideologien des Staatssozialismus und des Neokapita-
lismus (und ebenso Nationalismus und erstarrie Formen religiéser Ideologien),
er fasste vielmehr eine neue Koalition von Glaubenden und Nichtglaubenden ins
Auge. Seine These, die dann auch Eingang gefunden hat in die Erklirung zum
Weliethos, war:

»Diese eine Welt braucht das eine Ethos; diese eine Weltgesellschaft braucht keine Ein-

heitsreligion und Einheitsi_deologie, wohl aber einige verbindende und verbindliche Nor-

men, Werte, Ideale und Ziele.“
Natiirlich gab es gleich Kritik an dieser These: Ist sie nicht viel zu global, viel
zu undifferenziert? Kann es eine Verstdndigung iiber ein globales Ethos geben -
iiber die Grenzen der Religionen und Weltanschauungen hinweg?

Als Padagoge und gerade auch als Religionspadagoge fiihlte ich mich aber
sofort angesprochen. Ich bin der Uberzengung, dass alle Erziehung heute die

2  Kiing, Hans, Projekt Weltethos. Miinchen 1990, Neuausgabe 1992.
3  Ebd. riickwartiger Umschlag.
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weltweiten Verflochtenheiten wie auch die weltweiten Herausforderungen ernst
nehmen muss. Und deshalb habe ich mitgearbeitet an der Erklarung zum Welt-
ethos, die dem Parlament der Weltreligionen 1993 in Chicago vorgelegt wurde.
Und ich habe Hans Kiing dazu gewinnen konnen, 1994 mit mir das Niirnberger
Forum unter dem Titel ,Das Projekt Weltethos in der Erziehung® zu veranstal-
ten. Die Arbeits- und Lernprozesse, die dabei eine Rolle gespielt haben, will ich
im Folgenden in den wichtigsten Schritten schildern.

Zur Erkldrung zum Weltethos

Das Anliegen ist: Die Weltethoserklarung soll die Menschenrechtserklarung der
UNO von der Seite ethischer Grundverpflichtungen her stiitzen und ergénzen.

Zu den Prinzipien gehort: Sie soll von Anhéngern der ,, westlichen® wie der
»ostlichen® Religionen mit getragen werden, aber auch fiir Menschen ohne reli-
gidse Bindung plausibel sein.

Die Erklirung selbst beginnt mit einer Kurzbeschreibung der Situation und
der Herausforderung, der sich die Religionen und Weltanschauungsgemein-
schaften stellen miissen. Es folgt die Grundforderung: Jeder Mensch muss
menschlich behandelt werden, entfaltet durch die Goldene Regel: ,Was du nicht
willst, dass man dir tu, das fiig auch keinem andern zu“ - oder positiv gefasst,
so von Jesus in der Bergpredigt: ,,Was ihr wollt, dass euch die Leute tun, das tut
ihnen auch. “

Den Kern der Erklarung bilden die , Vier unverriickbaren Weisungen*®, die
sich an der 2. Tafel des Dekalogs und den Laiengeboten des Buddhismus orien-
tieren. Dabei werden die Gebote positiv gefasst, nicht als Vorschriften, sondern
als (Selbst-)Verpflichtung. Es ist nicht von Gesetzen die Rede, sondern von ei-
ner Kultur, die entwickelt werden soll; und: Jede der unverriickbaren Weisun-
gen greift tiber den individuellen Rahmen in den gesellschaftlichen hinaus:

L. Verpflichtung auf eine Kultur der Gewaltlosigkeit und der Ehrfurcht vor allem
Leben (eben nicht nur: Du sollst nicht t6ten!).

II. Verpflichtung auf eine Kultur der Solidaritat und eine gerechte Wirtschafts-
ordnung (eben nicht nur: Du sollst nicht stehlen!).

II. Verpflichtung auf eine Kultur der Toleranz und ein Leben in Wahrhaftigkeit
(eben nicht nur: Du sollst nicht liigen!).

IV. Verpflichtung auf eine Kultur der Gleichberechtigung und die Partnerschaft
von Mann und Frau (eben nicht nur: Du sollst nicht ehebrechen!).

Diese unverriickbaren Weisungen sind so aufgebaut, dass jeweils mit einer
Simationsbeschreibung begonnen wird, die Weisung selbst (negativ - positiv)
umrissen wird (A), dann eine Beschreibung der Grundkonstellation und der
Grundaufgabe zu dieser Weisung folgt (B), die pidagogische Aufgabe benannt
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wird (C), die strukturelle Aufgabenstellung entfaltet und die erforderliche ethi-
sche Grundeinstellung zur jeweiligen Weisung gekennzeichnet wird (D-F).

Zur Umsetzung des Weltethosgedanken in der Erziehung

Eine entscheidende Frage an den Weltethosgedanken war von vornherein: Wie
steht es um die Konkretionen? und: Lisst er sich umsetzen in der Erziehung?
Das war die Grundfrage bei unserem gemeinsamen Forum in Niirnberg mit
Vertretern aller grofen religiosen Traditionen, aber auch mit nichtreligits ge-
pragten Humanwissenschaftlern, die sich mit der Analyse von Problemen in
Konflikiregionen befassen, mit Padagogen, die die Erziehungsprobleme kennen,
und mit Menschen, die an beispielhaften Projekten in verschiedenen Léindern
arbeiten.

Ich habe dabei versucht, die pddagogischen Herausforderungen einmal
systematisch zu formulieren - Herausforderungen, von denen wir gegenwartig
erleben, dass sie von vielen Menschen und auch von fiithrenden Politikern nicht
ernst genug genommen werden: Es geht um

»— das Lernen fiir eine bewohnbare Erde (angesichts eines drohenden dkologischen Kol-

lapses),

- izlas },emen Jiir eine miindige Wahrnehmung der dem einzelnen gemdf} den Menschen-

rechten zukommenden Freiheiten und Verpflichtungen (angesichts der drohenden Eni-

miindigung durch technokratische Systeme, durch simplifizierende Ideologien, durch

Verarmung und wirtschaftlich-politische Versklavungen/Kriminalisierungen),

- das Lernen fiir eine sinnvolle Lebensgestaltung (angesichts drohender ‘Gleichschaltun-

gen’ in Medienkultur und Wohlstandsideologie und ‘seelischer Umweltverschmutzung”),

- das Lernen fiir ein solidarisches Zusammenleben in Familien, Gemeinden, regionalen

und internationalen Horizonien (angesichts der Gefahren sich auflosender Familienstruk-

turen, des Fehlens eines elementaren ethischen Wertebewusstseins und des Neuauflebens
nationaler Fanatismen und Pa1'ti.k1.1].':u'isn‘u.en).“4

Die wichtigsten Resultate unserer Arbeit habe ich dann in 10 Theser’
zusammengefasst, deren Grundaussagen in der Erkenntnis wurzeln:

»-Nur wenn die Heranwachsenden Achtung haben fiir ihre Mitmenschen, Verantwortung
empfinden fiir alle belebte und unbelebte Kreatur, wenn sie sensibel sind gegen HaB,
Gewalt sowie lebens- und gemeinschaftsfeindliche Entwicklungen, sind sie geriistet fiir
ein Zusammenleben, das unserem Planeten Zukunft eroffnet.

Aus der Thesenreihe mochte ich die Thesen 5-8, die sich mit Einzelaufgaben der
Erziehung befassen, naher erlautern:

4 Lahnemann, Johannes, Evangelische Erziehung vor globalen Herausforderungen, in:
ders. (Hg.), Das Projekt Weltethos in der Erziehung, Hamburg 1995, 221-229, 222.

5 Veroffentlicht in: Lihnemann, Johannes, Das Projekt Weltethos - Herausforderung fiir
die Erziehung, in: Concilium 37 (2001) 495-508, 496.
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Erzieherische Bemiihung im Sinne des Weltethos ist eine Erziehung zu gewali-
freier Konfliktbewdltigung (These 5)

Das Grundproblem ist hier, dass die Anschauung: Gewaltsames Handeln lohnt
sich, der Starkere setzt sich durch, Ellenbogengebrauch fiihrt zum Erfolg, im-
mer wieder Bestitigung erfahrt, sowohl durch praktische Erfahrung als auch
durch Verstarkung in den Medien. In Konfliktregionen wie in Israel/Paléstina,
im Libanon oder im ehemaligen Jugoslawien haben Kinder tiglich Gewaltan-
wendung so vor Augen gefithrt bekommen, dass sie sich ein menschliches Mit-
einander ohne Gewaltanwendung kaum vorstellen kénnen. Bei uns klagen
Schulleiter und Lehrer iiber Phinomene der Gewaltanwendung unter Kindern,
wo Raufereien, wie es sie immer gab, ausufern kénnen in die fast foltermafige
Behandlung der Unterlegenen. Ein grofies Plakat fiir den DIT, den Deutschen
Investment Trust, hat mit Kinderphotos der Manager geworben, auf denen diese
mit Boxhandschuhen gezeigt werden: Schon als Kinder haben sie gelernt, die
richtigen Haken zu landen!

In den Religionen, die lange genug Krieg und Gewaltanwendung fiir unum-
génglich gehalten und nicht selten theologisch sanktioniert haben, gibt es eine
Linie des Umdenkens, die padagogisch relevant ist und die darauf wartet, noch
viel systematischer als bisher ausgewertet zu werden: beginnend mit den Frie-
denskirchen der Quiker, Mennoniten und Methodisten, iiber das einzigartige
Beispiel Mahatma Gandhis, iber Martin Luther King, der als Christ bewusst
vom Hindu Gandhi gelernt hat bis hin zu den Friedens- und Biirgerrechtsbewe-
gungen in den beiden letzten Jahrzehnten, die mehr bewegt haben, als man sich
in der Geschichte friiher je hitte vorstellen kénnen.

Auch hier ist es notwendig, die padagogischen Bemiihungen ganz spezi-
fisch auf den jeweiligen Kontext zu beziehen, wobei aus Bemiihungen in paral-
lelen Kontexten viel gelernt werden kann. Als ein iiberzeugendes Beispiel
mochte ich die Friedensschule in Neve Shalom/Wahat al-Salam in der Nahe Je-
rusalems nennen.® In diesem Genossenschaftsdorf von Juden und Paléstinensern
werden in der Friedensschule junge wie erwachsene Juden und Paléstinenser zu
Begegnungsseminaren zusammengefiihrt, um am Abbau von Angst und Miss-
trauen und dem Aufbau gegenseitigen Vertrauens zu arbeiten. Die Seminare, in
denen Menschen der beiden Seiten oft erstmals direkt beieinander sind, sind
durch drei Phasen gekennzeichnet: eine erste Phase, in der man vorsichtig und
héflich zusammenkommt und das Kontroverse umgeht; eine zweite Phase, in
der die wirklichen Angste und Vorbehalte, Verletzungen und (besonders auf
palistinensischer Seite) erfahrene Demiitigungen zum Vorschein kommen und
oft sehr aggressiv geduBert werden; fiir diese Phase muss geniigend Zeit einge-

6 Informationen iiber: Geschiiftsstelle des Vereins der Freunde von Neve Shalom/Wahat al
Salam e.V.: Sonnenrain 30, D-53757 Sankt Augustin.
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rdumt werden; eine dritte Phase, in der das Verstehen der Gegenseite einsetzt,
das Bild fiir die geschichtlichen, politischen, wirtschaftlichen und nicht zuletzt
religivsen Zusammenhéinge differenzierter wird, eine neue Sensibilitit entsteht
und in der iiber die Griben hinweg Beziehungen und oft genug Freundschaften
aufeebant werden. Uber 15.000 Jugendliche und Erwachsene haben bisher an
den Veranstaltungen teilgenommen. Laufend besuchen Gruppen aus dem In- und
Ausland Neve Shalom/Wahat al-Salam. Viele Gruppen der Friedensbewegung
niitzen die von der Schule entwickelten Modelle, und schon vor iiber 10 Jahren
hat man einen Austausch mit integrativen Schulprojekten in Nordirland begon-
nen. Die Arbeit geht auch wihrend der gegenwartigen Intifada unvermindert
weiter, obwohl zur Zeit keine jungen Paléstinenser aus der Westbank und dem
Gaza-Streifen teilnehmen kdnnen.

Man kann dieses Beispiel gut in Beziehung setzen zu den Lernzielen des
Vereins fiir Friedenspadagogik in Tiibingen, die Hans Kiing am Ende seines
Niirnberger Forumsvortrags vorgestellt hat:

»Lernen, eine Wertordnung einzuhalten, in welcher der Respekt der Menschenwiirde an

der ersten Stelle steht.

Lernen, sich in andere einzufiihlen.

Lernen, Gefiihle auszudriicken und im Dialog mit dem Gegeniiber zu besprechen.

Lernen, Konflikte konstruktiv auszutragen und mit Aggressionen gewaltfrei umzugehen.

Riume schaffen fiir eigenverantwortliches Handeln.

Glaubwiirdige Vorbilder setzen und sich an solchen orientieren.“”

Es ist eine Zukunftsaufgabe, Trainings- und Verhaltensprogramme fiir gewalt-
freie Kommunikation (s. etwa das Modell von Marshal Rosenberg/USA) fiir die
verschiedenen erzieherischen Kontexte auszuarbeiten und i ihnen zu erproben.

Erzieherische Bemilhung im Sinne des Weltethos ist eine Erziehung zu um-
fassender Lebensachtung (These 6)

Auf eine Problemanalyse, wie bedroht unsere Existenzgrundlagen durch einen
moglichen 6kologischen Kollaps sind, kann ich hier verzichten, weil sie uns ge-
genwartig vielfaltig genug vor Augen gestellt wird. Die Herausforderung ist hier
so grof, dass wir uns die ethnisch-religiosen Konflikte mit all ihrer Vergeudung
an Kriften und Ressourcen schlichtweg nicht mehr leisten kénnen.

Karl-Josef Kuschel hat uns in seinem Beitrag beim Niirnberger Forum ge-
zeigt, wie in der Genesis-Theologie die monotheistischen Religionen aufeinander

i Nach Kiing, Hans, Weltethos und Erziehung, in: Lihnemann, Johannes (Hg.), Das Pro-
jekt Weltethos in der Erziehung, Hamburg 1995, 19-34, 33f.
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horen und miteinander lernen kénnen®. Sie miissen es gerade auch in neuer Ach-
tung vor den Traditionen der Naturreligionen, auf die uns Geiko Miiller-Fahren-
holz aufmerksam gemacht hat; sie haben ja dem nichtmenschlichen Lebendigen
gegeniiber eine ganz andere Sensibilitit gezeigt.’

Dass die - in dieser Form zwar erst im 20. Jahrhundert redigierte, gleich-
wohl sehr eindrucksvolle - Rede des Hauptlings Seattle an den Prasidenten der
Vereinigten Staaten iiber die Erde, die man doch nicht kaufen konne, in der
Religionspadagogik bei uns ein solches Echo gefunden hat, zeigt eine interreli-
gids-dialogische Linie fiir christliche Religionspadagogik auf. Diese Linie
miisste - und das ist eine padagogische Zukunftsaufgabe - in ein facheriibergrei-
fendes aufbauendes Lernen in unseren Schulen umgesetzt werden. Auch hier
konnen wir es uns nicht leisten, auf die Fachkompetenz der Nachbarfacher zu
verzichten.

Erzieherische Bemiihung im Sinne des Weltethos ist eine Erziehung zu Wahrhaf-
tigkeit, Toleranz und gegenseitiger Achtung (These 7)

Die Weltethos-Erklidrung hat gerade diesem Bereich besondere Aufmerksamkeit
gewidmet. Denn in ihm sind die Religionen und Weltanschauungen, sind religi-
ose und interreligidse Erziehung, sind aber auch das Fach Geschichte und die
politische Erziehung ganz besonders herausgefordert.

Nicht nur in der Geschichte hat die bewusste und unbewusste Abwertung
Andersdenkender (meist ohne fundierte Kenntnis ihrer Uberzeugungen) schreck-
liches Unheil gestiftet. Oft genug wird auch gegenwirtig mit schierer Unkennt-
nis, bewusster Verdrehung und Desinformation Politik gemacht und gerade auch
im religios-weltanschaulischen Bereich Abgrenzung und Diffamierung betrie-
ben.

Grundprinzip ist hier die Einiibung in den Perspektivenwechsel, das ,in
den Schuhen des anderen gehen“. Ganz praktische Wege hat hierzu bei unserem
Forum Manfred Schreiner, Schulamtsdirektor in Niirnberg, mit seinen ,,Unter-
richtsmodellen gegen Rassismus/Auslinderfeindlichkeit“' gezeigt: Da werden
auf einmal Auslanderkinder vom Objekt zum Subjekt, die z.B. beim Moschee-

8  Kuschel, Karl-Josef, Perspektiven einer Genesis-Theologie der Religionen, in: Lihne-
mann, Johannes (Hg.), Das Projekt Weltethos in der Erziehung, Hamburg 1995, 120-
129.

9  Miiller-Fahrenholz, Geiko, Die Bedeutung der ,Naturreligionen® fiir ein postmodernes
Weltethos, in: Lihnemann, Johannes (Hg.), ,, Das Projekt Weltethos“ in der Erziehung,
Hamburg 1995, 95-105.

10  Schreiner, Manfred, Unterrichismodelle gegen Rassismus/Auslinderfeindlichkeit, in:
Lahnemann, Johannes (Hg.), Das Projekt Weltethos in der Erziehung, Hamburg 1995,
270-279, 273f.
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besuch iibersetzen helfen konnen. Da wird ein Schiileraustausch so angeregt,
dass deutsche Kinder ein Wochenende bei einer ausléndischen Familie verbrin-
gen und umgekehrt. Da wird gemeinsame Betroffenheit erzeugt durch die Part-
nerschaft mit Kindern in einem Krisengebiet der Welt, iiber die in der Schule in-
formiert wird und Hilfsmittel organisiert werden. Weitere Regeln, die er ge-
nannt hat, sind:

Projeltorientieries Arbeiten steht im Vordergrund:

Interkulturelle Erziehung hat nur dann Chancen, wenn sie ohne moralischen
Zeigefinger verwirklicht wird. Deshalb soll sie Spafl machen! Hier sind (kleine)
Projekte hervorragend geeignet wie z.B.:

— Unter der Uberschrift ., Uns kennt niemand® verkleiden und schminken sich
die deutschen und auslindischen Kinder einer Klasse so, dass tatsichlich keiner
mehr einen kennt. Sie stellen sich dann zum Gruppenfoto. Dieses Foto wird bei
Eltern und Schiilern fiir ein Quiz verwendet; es soll geraten werden, wer In- und
wer Auslander ist.

- Im Fach Kunsterziehung werden Plakate gegen Auslinderfeindlichkeit entwor-
fen und gestaltet ~ eine Vernissage schlieft sich an.

Handlungskompetenz und Kritikfahigkeir wird hergestellt:

Interkulturelle Toleranz im Sinne einer interkulturellen Erziehung gegen Rassis-
mus hort dort auf, wo Menschenrechte angegriffen werden. Interkulturelle Tole-
ranz ist deshalb keine sozialromantische Verklarung der auslidndischen Mitbiir-
ger nach dem Motto: ,,Der bose Deutsche, der gute Auslander®. Interkulturelle
Erziehung gegen Rassismus geht bewusst auf interkulturelle Konflikte ein.

Z.B.: Zwei Tagesablaufe (deutsches und tiirkisches Madchen) werden in
einer Tabelle iiber eine Woche miteinander verglichen, dabei besonders die
Probleme der Freizeitgestaltung tiirkischer Médchen erkannt. Die Schulklasse
tiberlegt, wie man dem tiirkischen Médchen helfen kann, z.B. bei der Kinderbe-
aufsichtigung und bei der Hausaufgabe usw.

Vorurteile werden aufgedecks:

Erster Schritt zum Abbau von Vorurteilen ist das Erkennen dieser Vorurteile,
das Sich-Bewusstmachen der Mechanismen des Vorurteils. Das Beispiel weist
bereits auf den in These 8 angesprochenen Aufgabenbereich hin.

Das Defizit ist die erst langsam {iberwundene Vereinzelung solcher Bemii-
hungen, die weithin fehlende Internationalisierung gerade auch der Forschungs-
arbeit und die bisher nur mangelhafte Umsetzung in der Lehrerausbildung,
insbesondere, was die Kenntnis und das Verstindnis anderer Kulturen und Reli-
gionen betrifft.
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Erzieherische Bemiihung im Sinne des Weltethos ist eine Erziehung zu solidari-
schem Zusammenleben in Familien, Gemeinden, regionalen und internationalen
Horizonten (These 8)

Als Hemmmnisse in diesem auBerordentlich weiten Aufgabenfeld sind die einge-
schrankten Lebens- und Entfaltungsmdglichkeiten der Kinder in vielen armen
und konfliktgeschiittelten Landern einerseits, die einer tiefgreifenden Solidaritat
widerstreitenden Leitbilder einer Wohlstandsgesellschaft andererseits zu nennen.

Erziehung ist nicht allméchtig gegeniiber diesen Strukmren. Doch ist sie
auch nicht ohnmichtig. Hans Karl Beckmann hat in seinem padagogischen
Grundsatzbeitrag zu unserem Forum die Konturen einer realistischen Padagogik
umrissen, die durch Gegenwirken gegen die entsolidarisierenden Tendenzen und
Unterstiitzen der solidarisierenden ihren unverwechselbaren und unerlésslichen
Beitrag leisten kann''. - Im Themenbereich 5 des Forums, in dem Konzeptionen
und Modelle fiir die Arbeit in Gemeinden und Familien vorgestellt wurden, gibt
es ermutigende Beispiele fiir eine Erziehung zu solidarischem Zusammenleben
sowohl aus Landern wie Indien und Sri Lanka als auch aus Deutschland.

Als ein gemeindebezogenes Modell aus Deutschland stellt Klaus Kiirzdor-
fer das ,,Projekt Arche®, ein jahrlich durchgefiihrtes Stadtteilprojekt aus Kiel,
vor. Durch das Zusammenleben von 21 Nationen und Menschen aus vielen reli-
gidsen wie nichtreligiosen Traditionen ist die interkulturelle wie die interreligi-
Ose Perspektive gefordert, um gegen Feindschaft und Abgrenzung anzugehen:
Die Arche wird dabei zum Symbol der Welt- und Lebensrettung in Verbindung
mit den verschiedenen religiosen Traditionen, in denen sie ihren Ort hat. Wich-
tig ist, dass bei diesem Ein-Wochen-Projekt mit Kindern Raum gegeben wird
fir die Selbstentfaltung der verschiedenen Traditionen und Brauche aus den ver-
schiedenen Kulturen.

Schliefen méchte ich mit einem Beispiel aus Thiiringen, einem Schulpro-
jekt der staatlichen Grundschule Heinrich Heine in Uhlstadt unter dem Titel:
»Wir sind Kinder einer Welt“, das wir auch im ersten Band der ,,Unterrichts-
projekte Weltethos“ vorstellen'”. Dieses Projekt ist das Gemeinschaftsvorhaben
der ganzen Grundschule mit dem Anliegen, den Schiilerinnen und Schiilern (und
iiber sie dann auch der Offentlichkeit) ein Bild von Menschen in der ,Dritten
Welt“ in der Gesamtheit ihres Lebens zu vermitteln. Nach fachlicher Vorberei-
tung der Lehrerinnen und Lehrer entschieden sich Lehrer, Erzieher, Schiiler und
Eltern fiir ein Land oder einen Kontinent, mit dem sich die Klasse speziell be-

11  Beckmann, Hans-Karl, Die Bedeutung religioser Werte in der Erziehung zu Konflikt-
und Friedensfihigkeit - Moglichkeiten und Grenzen, in: Lihnemann, J. (Hg.), ,Das

_ Projekt Weltethos“ in der Erziehung, Hamburg 1995, 202-212.

12 Lahnemann, Johannes/HauBmann, Werner, Unterrichtsprojekte Weltethos 1, Hamburg
2000, 154f.
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schaftigte. Diese Etappe umfasste das 1. Schulhalbjahr. Vorbereitet wurde dann
ein Projekttag im Mirz, in dem die Schiilerinnen und Schiiler eine ,Reise zu
den Kindern der Welt“ unternehmen und die einzelnen Lander, die sie in ihrer
Klasse kennen gelernt haben, allen vorstellen.

Als Motto steht das von der UNICEF bekannt gemachte afrikanische
Sprichwort voran: ,Viele kleine Leute an vielen kleinen Orten, die viele kleine
Dinge tun, werden das Angesicht der Erde verdndern.“ In der Einfithrung zum
Projekt wird erlautert, was Lehrerinnen und Lehrer der Schule mit der ,,Ge-
samtheit“ des Lebens in den verschiedenen Lindern meinen:

»--. micht nur ihrer politischen und wirtschaftlichen Situation Aufmerksamkeit zu schen-

ken, sondern ihrem Alltag, ihrer Kultur, ihren sozialen Beziehungen, ihrer Religion.

Unsere Grundschiiler lernen Linder aus den verschiedensten Teilen der Welt kennen.

Vorurteile werden abgebaut, ein eigener Lebensstil hinterfragt und alle sind zum Mitma-
chen aufgefordert. “

Gelungene Beispiele einer praktisch gelebten ., Weltperspektive“ sind im kleinen
wie im groBen Mafstab im besten Sinne erzieherisch wirksam: Sie beugen der
Apathie vor und koénnen einladend-ansteckend wirken. Ihre systematische Doku-
mentation und Vernetzung kann dem Weltethos-Projekt die FiiBe geben, die es
braucht.
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Menschenwiirde, Menschenrechte und die Theologie'

Werner Wolbert, Salzby
& e

Auf einer Tagung der ,Society of Christian Ethics“ vertrat der amerikanische
(armenisch-apostolische) Theologe Vigen Guroian in einem statement die These:
»] am persuaded that the human rights project has not only become an essentially
secularistic scheme, but that its impetus is atheistic.”

Dabei leugnet er nicht, dass Christen sich dies Projekt mit seiner Sprache
zu Eigen gemacht haben, dass es Befreiungsbewegungen motiviert hat, dass die
Idee mindestens auch einen christlichen Ursprung hat, dass der Glaube an Kreuz
und Auferstehung fiir menschliches Leid in dieser Welt sensibilisieren kann.
Aber dieses Projekt gebe letztlich nicht Gott die Ehre: ,, The denial of God per-
mits the affirmation of humanity. “*

Diese AuBerung steht in starkem Kontrast zu der seit Johannes XXIII zu
beobachtenden kirchlichen Rezeption der Menschenrechtsidee. Johannes Paul II
sagt in der Weltfriedensbotschaft vom 1. Janner 2000 (Nr. 7): ,Wer die Men-
schenrechie verletzt, beschidigt das Bewusstsein des Menschseins selbst. Er
verletzt die Menschheit als solche. “

Wenn das so ist, bedeutet dann nicht die ,affirmation of humanity“ etwas
Positives, etwas, das im Sinne Gottes ist? Dies ist zu bejahen angesichts der Tat-
sache, dass gerade auch die sikularisierte Welt mit der Idee der Menschenwiirde
und mit dem Projekt der Menschenrechte gewisse Schwierigkeiten hat. Da gibt
es die kommunitaristische Kritik an den Menschenrechten als eines ethischen Es-
peranto, als Ausdruck eines westlichen kulturellen Imperialismus, und es gibt
den Speziezismusvorwurf gegen die Idee der Menschenwiirde.

1. Die Idee der Menschenwiirde

Zentrale Bedeutung fiir die Formulierung der Idee der Menschenwiirde hat
Immanuel Kant, dem ich folgende zwei Hinweise entnehme:

1. In der ,,Grundlegung zur Metaphysik der Sitten“ findet sich folgende
Unterscheidung:

1 Deutsche Fassung eines Vortrages bei der Fondazione Lanza in Padua. Vgl. Wolbert,
Werner, La dignita dell'uomo i diritti umani e la teologia, in: StPat 49 (2002) 557-577.

2 Guroian, Vigen, Human Rights and Christian Ethics. An Orthodox Critique, in: The An-
nual of the Society of Christian Ethics 17 (1997) 301-309, 305.

3.~ ‘Ebd+306:
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»Im Reich der Zwecke hat alles entweder einen Preis oder eine Wiirde. Was einen Preis
hat, an dessen Stelle kann auch etwas anderes, als Aquivalen: gesetzt werden; was dage-
gen iiher allen Preis erhaben ist, mithin kein Aquivalent verstatret, das hat eine Wiirde.“*

Was kein Aquivalent verstattet, das kann nicht durch etwas anderes aufgewogen
werden. Es ist nicht austauschbar im Gegensatz zu dem, was einen Preis hat.
Was einen Preis hat, ist durchaus von Wert, entspricht einem Bediirfnis
(,.Marktpreis“) oder Geschmack (,,Affektionspreis“) des Menschen. Aber der
Mensch brauchte diese Dinge nicht zu beachten, wenn er kein entsprechendes
Bediirfnis hétte oder kein Gefallen daran fande. Die Rede von einem Preis erin-
nert hier an die Instittion Geld; diese Assoziation weist auch in die richtige
Richtung. Tatsdchlich dient ja die Institution Geld dazu, Aquivaleme an die Hand
zu geben, wie schon Aristoteles deutlich gemacht hat.” Ein Schuhmacher, der ein
Haus bauen will, kann dem Architekten schlecht die entsprechende Menge
Schuhe als Aquivalent anbieten. Geld ist hier ein leicht handhabbares Aquiva-
lent, das eine Giiterabwégung erleichtert. So konnte jemand Interesse an einer
Auffiihrung bei den Salzburger Festspielen haben. Wenn er die Preisliste sieht,
kann er sich dann iiberlegen, ob er den entsprechenden Preis als Aquivalent
zahlen will. Auch sonst sprechen wir von den ,Kosten® einer Handlung, von ei-
nem Preis, den wir zu zahlen haben, und meinen damit ein Ubel, das wir in Kauf
nehmen miissen, um ein bestimmtes Gut zu erhalten, was im konkreten Fall auf
eine finanzielle Belastung hinausliefe. In einem andern Fall kénnten etwa die
Nebenwirkungen eines Medikaments gemeint sein. Nun gibt es aber etwas, was
im dargelegten Sinn kein Aquivalent hat, das der Mensch nicht fiir etwas anderes
eintauschen kann, dem er nichts vorziehen darf. Aber was ist das?

2. Eigenartigerweise wird in der gegenwirtigen Diskussion nur auf den
Menschen als Trager der Wiirde Bezug genommen, obwohl Kant zuniichst etwas
anderes nennt, ndmlich etwa Treue und Wohlwollen, also Tugenden, etwas, das
der Mensch anstreben kann. Diese sind um ihrer selbst willen zu erstreben, nicht
um etwas anderem willen. Der Mensch kann es sich auch nicht erlauben, nicht
danach zu streben. Allgemeiner gesagt, es geht um Moralitit, sittliche Gesinnung
tiberhaupt. Entsprechend lautet dann auch eine zentrale Formulierung: ,,Also ist
Sittlichkeit und die Menschheit, sofern sie derselben fahig ist, dasjenige, was al-
lein Wiirde hat. “¢

Die besagte Wiirde kommt also zunichst der sittlichen Gesinnung zu und
dann sekundir dem Menschen, sofern ihm diese aufgegeben ist. Dieser Gedanke
findet sich iibrigens auch in der Begriindung des Liebesgebots durch die katholi-
sche Moraltheologie, so etwa bei Noldin:

4 GMS BA 77 (Ak. Ausgabe IV 434). Vgl. etwa Seneca, Brief 71, 32f.
5 Aristoteles, Nikomachische Ethik 1133a 19ff; 1163b 31f1f.
6 GMS BA 77 (IV 435).



Menschenwiirde, Menschenrechte und die Theologie 163

,Unter dem ‘Néchsten’ versteht man jede rationale Kreatur, die die gottliche Gnade und
die ewige Seligkeit erlangen kann: Die Engel und die Heiligen im Himmel, die Seelen
im Fegefeuer und die Menschen, seien sie gut oder bose, Freunde oder Feinde; ausge-
nommen sind nur die Damonen und die Verdammten.

Hier ist zwar nicht von der Fahigkeit zur Sittlichkeit die Rede, sondern von der
Fahigkeit, die ewige Seligkeit zu erlangen. Aber letztere setzt natiirlich die ers-
tere voraus. Dass diese Fahigkeit nicht auf die Menschen eingeschrinkt wird,
entspricht iibrigens dem kantischen Gedanken, dass die sittliche Forderung an je-
des rationale Wesen ergeht. (Insofern kann man hier auch nicht von einem Spe-
ziezismus reden, wie das etwa P. Singer tut.)

2. Freiheit und Gleichheit

Was folgt nun aus dieser Wiirde? Pacem in Terris folgert daraus zunéchst das
Recht auf Leben und Unversehrtheit des Leibes.® Dabei vergisst man oft eine an-
dere fundamentale Konsequenz, namlich, dass die Menschen in Bezug auf die
Fihigkeit zur Moralitit gleich sind. Die Wiirde hingt dabei nicht von der geleb-
ten praktizierten Sittlichkeit ab; andernfalls waren die Menschen beziiglich ihrer
Wiirde ungleich.’ Diese Gleichheit ist vorausgesetzt, wenn wir dem Menschen,
nur weil er Mensch ist, bestimmte Rechte zuerkennen, und zwar jedem in glei-
cher Weise. Diese Einsicht hat sich in der Kirche aber nicht sofort durchgesetzt.
Zwar ist spatestens die prinzipielle Gleichheit der Menschen vor Gott von Paulus
etwa in Gal 3,28 ausgesprochen: ,,Es gibt nicht mehr Juden und Griechen, nicht
Sklaven und Freie, nicht Mann und Frau; denn ihr alle seid ‘einer’ in Christus
Jesus.“

7 Noldin, Hieronymus, Summa Theologiae Moralis II, Innsbruck '°1913, 84 (Nr. 71):
~Nomine proximi intellegitur ommis creatura rationalis, quae gratiae divinae et aeternae
beatitudinis capax est: angeli et sancti in coelo, animae in purgatorio detentae et homi-
nes, sive boni sive mali sunt, sive amici sive inimici, solis daemonibus et damnatis ex-
ceptis.”

8  Denzinger/Hiinermann (= DH) 3958.

9  Es ist deshalb auch falsch, wenn Reiner Anselm sagt, beim Herausstellen der Sonderstel-
lung des Menschen bestehe die Gefahr, ,,das Bewusstsein fiir die Unvollkommenheit und
die Angewiesenheit auf das gnidige Handeln Gottes zu verdringen“ (Anselm, Reiner,
Rechtfertigung und Menschenwiirde, in: Herms, Eilert [Hg.], Menschenbild und Men-
schenwiirde, Giitersioh 2001, 471481, 474) oder wenn er von der ,.Bindung des Wiirde-
gedankens an bestimmte positive Eigenschafien des Menschen® (475) spricht. Wenn fiir
ihn dagegen die Menschenwiirde ,der gnédigen Zuschreibung Goties“ korreliert (478),
stellt sich die Frage, ob die Wiirde nur dem Christen bzw. dem Gerechtfertigten zu-
kommt.



164 Werner Wolbert

Wo aber diese Botschaft in eine stindische Welt ergeht, wird diese Gleich-
heit politisch nur wirksam innerhalb des jeweiligen Standes, der jeweiligen Kor-
poration.'” In der Gesellschaft des Mittelalters kann nicht jeder in der Gesell-
schaft jeden Platz einnehmen, er kann nicht beliebig aus seinem Stand heraus-
treten. Uns ist die Vorstellung fremd, unser Leben werde allein von Geburt und
Tradition bestimmt. Wo man dagegen die Gesellschaft in der Weise eines Orga-
nismus denkt, wird der Einzelne zunfchst von seiner Funktion her als Glied in
diesem Organismus verstanden. Entsprechend formuliert noch Leo XIII:

»Dem Menschen ist es von Natur aus angeboren, in der biirgerlichen Gesellschaft zu le-
ben; da er nimlich den notwendigen Unterhalt und die Zuriistung fiir das Leben und
ebenso die Vervollkommnung des Geistes und des Herzens in der Einsamkeit nicht er-
langen kann, wurde von Gott vorgesehen, dafB er zur Verbindung und Gemeinschaft mit
den Menschen geboren werde, sowohl der héuslichen als auch besonders der biirgerli-
chen, die allein volles Geniigen fiir das Leben verschaffen kann. “!!

Nun sind zwar die hier vorausgesetzten Fakten kaum zu bestreiten; dennoch aber
ist die Perspektive einseitig, insofern der Einzelne hier primiar Glied eines sozia-
len Organismus ist.”” Die Metapher vom Organismus ist jedenfalls abzulehnen,
wenn man die Gesellschaft nach dem Modell eines physischen Organismus denkt
(wie auch einige Vertreter der katholischen Soziallehre, die sog. Holisten).
Wenn man die Metapher verwendet, ist sie im Sinn eines moralischen Organis-
mus zu verstehen.'? :

Entsprechend beziehen sich auch die &lteren Freiheitsgarantien zundchst auf
einen bestimmten Stand, namlich den Adel. Friihere Zeiten waren in die Diffe-

10  Vgl. Maier, Hans, Wie universal sind Menschenrechte? Freiburg 1997, 12ff.

11  Immortale Dei (DH 3165).

M. Westmoreland-White charakterisiert dagegen die Aussage eines Chors heutiger Stim-
men so (Westmoreland-White, Michael L., Setting the Record Strait. Christian Faith,
Human Rights and the Enlightenment, in: The Annual of the Society of Christian BEthics
1995, 75-96, 75): ,Human Rights are a fiction stemming from the Enlightenment at-
tempt 1o divorce morality from any living tradition, religious or otherwise, and to build a
new morality on universal foundations accessible to anyone by means of reason. As
such, they are nonsense from a non-foundationalist epistemology which realizes that
there can be no non-perspectival reasoning. Further, the language of human rights con-
tains the Enlightenment characteristic of hyper-individualism, undercutting all forms of
particular moral community. They cause Christians to loose their biblical voice in
speaking of the proper telos of society, and try to form the moral equivalent of Espe-
ranto. “

12 Nach Stietencron gilt das in den von Hinduismus und Buddhismus gepréigten Kulturen
Siidostasiens: Stietencron, Heinrich von, Menschenrechte? Sichtweisen siidasiatischer
Religionen, in: Walter Odersky (Hg.), Die Menschenrechte. Herkunft - Geltung - Ge-
féhrdung, Diisseldorf 1994, 65-89, hier 74-76.

13 Vgl. Hagel, Joachim, Solidaritit und Subsidiaritit - Prinzipien einer teleologischen
Ethik. Eine Untersuchung zur normativen Ordnungstheorie, Innsbruck 1999, 169ff.
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renz geradezu verliebt, haben sie zelebriert. Und wenn man sich heute Formen
kirchlicher Selbstdarstellung ansieht, kann man den Eindruck haben, diese Zeit
sei noch nicht ganz vorbei.

Der Gedanke der fundamentalen Gleichheit aller Menschen, wie er den
Menschenrechten zugrunde liegt, ist gerade in der Neuzeit und ihrer Philosophie,
in den Menschenrechtserklarungen herausgestellt worden. Andererseits steckt in
dieser Idee freilich auch ein der Neuzeit eher fremdes Element, ndmlich dass je-
mandem Rechte zukommen ohne irgendein Verdienst. Solche Mdglichkeit hat
man gerade in der Polemik gegen die Privilegien des Adels bestritten, wie sehr
schon deutlich wird in der Polemik Figaros gegen den Grafen im ,Tollen Tag“
von Beaumarchais:

.Was haben Sie denn getan, um so viele Vorziige zu verdienen? Sie machten sich die

Miihe auf die Welt zu kommen, weiter nichts; im iibrigen sind sie ein ganz gewdohnlicher

Mensch; wihrend ich, zum Teufel, ein Kind aus der obskuren Menge, nur um zu leben

mehr Witz und Verstand aufbringen musste, als man seit hundert Jahren auf das Regie-
ren ganz Spaniens und seiner Léinder verwandt hat.*%

G. Vlastos hat darauf hingewiesen, dass unsere Gesellschaft in gewisser Weise
einer Kastengesellschaft mit nur einer einzigen Kaste gleicht, und nicht einer Ge-
sellschaft, in der Verdienst zéhlt:

.The latter has no place for a rank of dignity which descends on an individual by the

pure])liéexistemial circumstance (the ‘accidence’) of birth and remains his unalterably for
life.“

Wenn es auf Verdienst ankommt, machen auch die Privilegien des Adels keinen
Sinn mehr, in einer Zeit namlich, als diesen Privilegien kein Dienst an der Allge-
meinheit mehr entspricht. Wo die Sorge um die Sicherheit nur noch Sache der
Zentralgewalt (des Konigs) ist und nicht mehr des Adels (etwa der Ritter), ent-
spricht den stéindischen Rechten keine' Gegenleistung mehr. Entsprechend ., wur-
den sie von den bisherigen Schutzbefohlenen immer mehr als sinnlose und
bedriickende Biirde, als verhasstes Privileg empfunden“!”. Umgekehrt riicken die
alten Dienststinde (Bauern, dritter Stand) aus ihrer Abhéngigkeit heraus und
stellen ihrerseits Forderungen an die Gesellschaft.

14  Brieskorn, Norbert, Menschenrechte. Eine historisch-philosophische Grundlegung, Stutt-
gart 1997, 50.

15 Akt V, Szene 3: ,,Qu’avez-vous fait pour tant de biens? Vous vous étes donné la peine de
naitre; et rien de plus. Du reste, homme assez ordinaire! tandis que mois, morbleu!
perdu dans la foule obscure, il m’a fallu déployer plus de science et de calculs pour sub-
sister seulement, ¢’on n’en a mis depuis cent ans a gouverner toutes les Espagnes®.

16  Vlastos, Gregory, Human Worth, Merit, and Equality, in: Joel Feinberg (Hg.), Moral
Concepts, Oxford 1982 (= 1969), 141-152, 146.

17  H. Maier, Menschenrechte, 16.
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Im heutigen Rechtsstaat gilt die Gleichheit sogar, wo ein Missverdienst
(Schuld, Rechtsbruch) vorliegt. Auch ein Krimineller ist nicht Biirger zweiter
Klasse; auch fiir ihn gilt z.B. die Unschuldsvermutung. Dies hat Konsequenzen
in der Straftheorie. In Deutschland haben in den 50-er Jahren einige Theologen
fur die Wiedereinfiihrung der Todesstrafe pladiert mit dem Argument, der Mor-
der haben sein Lebensrecht verwirkt.'® Das ist kaum vereinbar mit der Annahme
der unverlierbaren Wiirde auch des Straftiters; schlieBlich bleibt dieser Adressat
der sittlichen Forderung (bleibt ,.der Sittlichkeit fahig*), insofern auch an ihn der
Ruf zur Umkehr ergeht. So betont der Papst in Evangelium Vitae 9 mit Verweis
auf Gen 4,15 (Kainszeichen): ., Nichr einmal der Morder verliert seine Person-
wiirde, und Gott selbst leistet dafiir Gewahr.“ Im Hintergrund des obigen Argu-
ments fiir die Todesstrafe steht vermutlich immer noch die Organismusanalogie
wie in dem von Thomas verwendeten Vergleich des Straftiters mit einem kran-
ken Organ, das zum Wohle des Ganzen zu entfernen ist." Diese Organismus-
analogie widerspricht, wie schon angedeutet, der Idee der gleichen Menschen-
wiirde und der Selbstzwecklichkeit des einzelnen Menschen.

Um diese Wiirde und die darauf basierenden Menschenrechte zu besitzen,
muss man, wie gesagt, nur auf die Welt kommen. In diesem Zusammenhang ist
noch darauf zu verweisen, dass Wiirde in diesem Sinn kein negatives Gegenteil
hat. In anderen Fillen bedeutet das Fehlen eines bestimmien Wertes ein Ubel,
das Fehlen sittlicher Gesinnung etwa bedeutet Bosheit, das Fehlen von Gesund-
heit Krankheit. Wo man aber anderen Wesen diese Wiirde abspricht, hat dies
keinen negativen Charakter™, sind diese nicht ,, wiirdelos“ in einem abwertenden
Sinne®.

18  Vgl. Wolbert, Werner, Kann man ein Recht verwirken? in: Alberto Bondolfi/Hans J.
Miink (Hg.), Theologische Ethik heute. Antworten fiir eine humane Zukunft, Ziirich
1999, 157-172.

19 S.Th.II-I q .64 a.2. Hier wire daran zu erinnern, dass Pius XII diese Analogie im Rah-
men der Uberlegungen zur Organspende ausdriicklich ausgeschlossen hat (Utz, Arthur-
Fridolin/Groner, Joseph-Fulco, Aufbau und Entfalung des gesellschaftlichen Lebens.
Soziale Summe Pius® XII, OI, Fribourg 1961, Nr. 5495): ,Man iibersieht hier den we-
sentlichen Unterschied zwischen physischem und moralischem Organismus ... Der phy-
sische Organismus des Menschen ist ein Ganzes hinsichtlich seines Seins; die Glleder
sind derart in das Ganze einbezogen, daB sie keinerlei Unabhangigkeit besitzen ... Ganz
anders verhilt es sich bei dem moralischen Organismus, den die Menschheit darstelit:
Dieser bildet ein Ganzes nur in bezug auf sein Handeln und seine Ziele ... Darum hat
der Gesamtorganismus, den die Menschheit darstellt, keinerlei Recht, an den einzelnen
Forderungen zu stellen auf dem Gebiet des physischen Seins auf Grund des natiirlichen
Rechts, das das ‘Ganze’ als Verfiigungsgewalt iiber seine Teile besitzt.

20  Darauf verweist Hildebrand, Dietrich von, Christliche Ethik, Dusseldorf 1959, 161f.

21  Gegen Wetz, Franz-Josef, Die Wiirde des Menschen ist antastbar, Stuttgart 1998, 21.
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Dieses Verstandnis von Menschenwiirde findet in der heutigen Philosophie
keine allgemeine Zustimmung. Eine non-kognitivistische Position betrachtet sol-
che Wiirde nicht als etwas Vorgegebenes, sondern als etwas, das die Menschen
sich gegenseitig verleihen, sich gegenseitig zusprechen, indem sie einander als
ihresgleichen anerkennen. Typisch ist hier folgende AuBerung von Ernst
Tugendhat:

,»Koénnen wir dann aber nicht genausogut sagen: achte ihn als einen Zweck an sich, bzw.

als ein Wesen, das einen absoluten Wert hat? Aber durch diese Ausdriicke wird das, was

uns geboten wird, durch eine angebliche Qualitit. die den Menschen schon an sich zu-
komme, scheinbar unterbaut und dadurch wird das Gebot félschlich ontologisiert. Es ist
nicht sinnvoll zu sagen: den Menschen kommt an und fiir sich zu, Zweck an sich zu sein
oder einen absoluten Wert und das heifit Wiirde zu haben. Das bleiben leere Worte, de-
ren Sinn nicht ausweisbar ist. Hingegen kann man sagen: indem wir einen Menschen als
ein Rechtssubjekt achten und d. h. als ein Wesen, demgegeniiber wir absolute Pflichten
haben, verleihen wir ihm Wiirde und einen absoluten Wert. Dann sind absoluter Wert
und Wiirde auf diese Weise definiert und nicht als etwas Vorhandenes vorausgesetzt.

Und man kann nun natiirlich auch den Ausdruck »Zweck an sich« so definieren, aber es

ist gewil besser, ihn ganz wegzulassen; von dem, was Kant sagen will, geht dadurch

nichts verloren, “*

Die fundamentale Gleichheit der Menschen ergibt sich dann nicht aus etwas Vor-
gegebenem, sondern aus einer Prasumtion fiir Gleichbehandlung (ghnlich R.M.
Hare™).

An dieser Stelle dirften Kirche und Theologie etwas emzubringen haben.
Unter der Voraussetzung, dass Gott diese Wiirde dem Menschen verleiht, dass
diese Wiirde in der Gottebenbildlichkeit wurzelt, diirfte das aristokratische Ele-
ment, das in der Idee der Menschenwiirde steckt, an Plausibilitit gewinnen.
SchlieBlich ist es ein zentraler Inhalt der christlichen Botschaft, dass Gott dem
Menschen bestimmte Dinge gewadhrt ohne oder sogar gegen dessen Verdienst
und auch unabhéngig von den konkreten Bedingungen seiner Existenz (Gesund-
heit oder Krankheit, Armut oder Reichtum). Dies ist bewusst zu machen ange-
sichts von Neuinterpretationen der Menschenwiirde, die in ihr nicht etwas Vor-
gegebenes, sondern etwas zu Realisierendes sehen, besonders im Fall menschli-
cher Bediirftigkeit oder Unterdriickung, wenn es also bestimmten Subjekten an
»Wiirde“, d.h. hier an einer menschenwiirdigen Existenz fehlt. Ein provokanter
neuerer Buchtitel lautet: ,.Die Menschenwiirde ist antastbar®.®* Damit meint er
nicht, dass man sie antasten darf, sondern antasten kann. Wer Not leidet oder
unterdriickt wird, hat sie nach dieser Sprachregelung verloren oder niemals be-

22 Tugendhat, Emst, Vorlesungen iiber Ethik, Frankfurt (Main) 1994, 144.

23  Vgl. Wolbert, Werner, Der Mensch als Mittel und Zweck. Die Idee der Menschenwiirde
in normativer Ethik und Metaethik, Miinster 1987 (= Miinsterische Beitriige zur Theo-
logie Bd 53), Kap 5.

24  F.-J. Wetz, Wiirde des Menschen.
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kommen. Hier bekommt die Rede vom Menschen als Selbstzweck einen anderen
Sinn als bei Kant: Zweck wire hier etwas zu Realisierendes, die
Selbstzwecklichkeit des Menschen ist aber primér etwas, dem nicht zuwiderge-
handelt werden darf, ein ,existierender Zweck“. So wire etwa die Gesundheit
eines Kranken ein zu realisierender Zweck, die Gesundheit eines Gesunden ein
existierender Zweck, dem man nicht zuwiderhandeln soll. Bei Wetz ist die
Wiirde nur ein zu realisierender Zweck; der Terminus steht fiir einen ,,Gestal-
tungsauftrag“®, namlich fiir ein wiirdiges Leben der Mitmenschen zu sorgen.
Nach dieser Auffassung kann der Mensch ohne Wiirde aufwachsen oder diese
verlieren. Wiirde im kantischen Sinn dagegen kann der Mensch als sittliches We-
sen nicht verlieren. Dieser Wiirde und Selbstzwecklichkeit des Menschen im
kantischen Sinne entspricht etwa die Forderung nach Gewissensfreiheit (auch
wenn Kant diese Konsequenz nicht erwéhnt). Wo ich den Menschen zwinge, ge-
gen sein Gewissen zu handeln, missachte ich seine moralische Berufung, be-
handle ich seine Moralitit als bloBes Aquivalent fiir etwas, das nur einen Preis
hat.?

Von der Menschenwiirde heifit es im deutschen Grundgesetz § 1: ,,Sie zu
achten und zu schiitzen, ist Verpflichmung aller staatlichen Gewalt.“ Wenn ich
recht sehe, gibt es gemil der letzteren Interpretation nur noch den Schutz der
Menschenwiirde (im Sinne des Schutzes gegen Gewalt und der Hilfe zu einem
menschenwiirdigen Leben), aber nicht die Achtung von etwas, das vorgegeben
ist. Miisste sich die Achtung des anderen nicht auf etwas beziehen, was diesem
von sich aus zukommt? Wie kdnnte es nach dieser Auffassung aufierdem so et-
was wie eine Achtung vor sich selbst geben, der nach Kant etwa die Haltung der
»Kriecherei® (Servilitat) widerspricht.

25 F.-J. Wetz, Wiirde des Menschen 181. Hierbei mochte ich die Aussage ausdriicklich
bestreiten (181f), die Idee der Wesenswiirde bedeute ,,auch fiir jene, die ihre Selbstach-
tung verloren haben, in erbdrmlicher Not und menschenwiirdigen Verhdltissen leben,
keine echte Hilfe, da eine metaphysische Wesensbestimmung sicherlich niemanden iiber
sein Leid hinwegtrdsten kann“. Aber gibt es nicht Beispiele dafiir, dass Menschen auch
in Not und Bedriingnis ihre Selbstachtung gerade nicht verlieren. Man denke erwa an
Dissidenten im fritheren Ostblock. Wurden sie nicht vielleicht getragen vom Bewusstsein
der Wiirde ihrer Mitmenschen und der eigenen?

26 Vgl. W. Wolbert, Mensch als Mittel und Zweck 29-37; ders., ,,Niemals bloB als Mittel,
immer zugleich als Zweck®. Die Idee der Menschenwiirde und ihre Relevanz in Fragen
der Moral, in: ThGl 76 (1986) 1-16.
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3. Handlungsfreiheit

Bei der sogenannten ersten Generation der Menschenrechte handelt es sich um
Freiheits- und Gestaltungs- oder Partizipationsrechte. Auf diese konzentriere ich
mich hier, nicht weil ich die anderen fiir unwichtig halte, sondern weil die erste-
ren in Kirche und Theologie zunichst umstritten waren. Aus der Wiirde des
Menschen als sittlichen Wesens ergibt sich prima facie ein Recht auf Handlungs-
freiheit. Wieso hatte man mit solchen Rechten Schwierigkeiten? Zu der Frage
der Menschenwiirde und der aus ihr zu ziehenden Konsequenzen beachte man
die folgende AuBerung J. Messners iiber Thomas von Aquin:
»Kennzeichnend fiir die Langsamkeit der Entwicklung des menschlichen Rechtsbewuft-
seins und des wissenschaftlichen Verstindnisses der Menschenrechte ist es. daf Thomas
... nie eingefallen wire, ‘auf Grund der Menschenwiirde ein Freiheitsrecht des einzel-
nen’ zu behaupten ... Zweckidee und Teleologie beherrschen sein Rechtsdenken. Von
dieser Zweckidee her kommt er zu Menschenrechten, wie Selbsterhaltung, Selbstver-
vollkommnung, Ehe, Zeugung, Erziehung*.”’
Man konnte zunichst meinen, dass dem Theologen bestimmte Freiheitsrechie
* von der Bibel her nicht fremd sind.*® So hat etwa das Richten ohne Ansehen der
Person zu geschehen: Dt 1,17; Gal 2,6; Eph 6,9; Jak 2,9. Man denke etwa auch
an das Wort des Nikodemus (Joh 7,50f): ,,Verurteilt unser Gesetz etwa einen
Menschen, bevor man ihn verhért und festgestellt hat, was er tut?“ Und sind
nicht die Forderungen des Mose an den Pharao, Israel zu einem Fest in die
Wiiste ziehen zu lassen (Ex 5.1-8), oder das Martyrium der Makkabder (etwa 2
Makk 6,16 - 7,42) Belege fiir die Forderung nach Religionsfreiheit? Aber gerade
mit diesem Recht hat sich die Kirche schwer getan, und die Erklarung iiber die
Religionsfreiheit beschiftigte das Vaticanum II tiber alle 4 Sitzungsperioden. Der
Standardeinwand dagegen lautete: ,Der Irrtum hat kein Recht.“ In #hnlicher
Weise konnte man gegen Presse- und Meinungsfreiheit argumentieren: Die
Dummbeit hat kein Recht. Die Inkompetenz hat kein Recht. Hier hat man zu-
ndchst libersehen, dass ‘Recht’ hier nicht eine positive Erméchtigung bedeutet,
sondern ein Recht, nicht gehindert zu werden. In diesem Sinn mag ich etwa ein
Recht haben, mich abends zu betrinken (sofern ich nicht andere dabei durch
Léirm belastige), aber nicht im Sinn einer positiven Ermachtigung. Solche Rechte
auf Nicht-Behinderung schiitzen die Privatsphire. Bei der Religionsfreiheit ging

27  Messner, Johannes, Die Idee der Menschenwiirde im Rechtsstaat der pluralistischen
Gesellschaft, in: ders., Ethik und Gesellschaft, Koln 1975, 13-30, 20.

28  Hier ist allerdings auch daran zu erinnern, dass seinerzeit Kardinal Seper bei der Verneh-
mung von Stephan Pfiirtner, als dieser sich auf die Menschenrechte als einer zentralen
Forderung der Bibel berief, einwandte, er konne die Menschenrechte im Neuen Testa-
ment bzw. im Evangelium nicht finden (dokumentiert in Kaufmann, Ludwig [Hg.]. Ein
ungeldster Kirchenkonflikt: Der Fall Pfiirtmer, Freiburg 1987, 434-436).
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es aber um mehr, nimlich um das Recht, seinen Glauben privat und dffentlich zu
bekennen. Der Einwand, der Irrtum habe kein Recht, bezog sich auf das 6ffent-
liche Bekenntnis zu einer nicht-katholischen Konfession oder Religion. Das
Recht, nicht zu einer religiésen ﬂberzeugung gezwungen zu werden (das ist ein
Fall von Gewissensfreiheit) war nicht umstritten. Aber der Staat, so meinte marn,
ist auf die wahre Religion verpflichtet.

Zwar hatte schon Leo XIII in seiner 1885 erschienenen Enzyklika ,,Immor-
tale Dei” erklart:

»Die Menschen zum Himmel fithren ... soll nicht der Staat, sondern die Kirche. Thr ist

von Gott die Aufgabe gestellt, was die Religion angeht, wahrzunehmen und zu ordnen,

alle Volker zu lehren, die Grenzen der Christenheit auszudehnen, soweit sie es vermag,

kurz nach eigenem Ermessen frei und ungehindert die Sache Christi zu verwalten. Die

Kirche hat nie aufgehort, diese in sich absolute ... Autoritt fiir sich zu beanspruchen
und 6ffentlich auszuiiben. “*°

Fir das ewige Heil des Menschen ist also allein die Kirche zustindig; daraus
folgt aber doch, dass der Staat in Sachen Religion nicht zustindig ist, dass er
tber Wahrheit und Irrtum in religidsen Dingen sich jedes Urteils enthalten muss;
andernfalls wiirde er auf einem Gebiet eine Kompetenz beanspruchen, auf dem,
wie Leo XIII mit Recht betont, allein die Kirche zustandig ist. Der Staat soll den
Biirgern auf dem Weg des Heiles kein Hindernis in den Weg legen, wie Leo
ebenfalls betont. Wenn der Papst aber dariiber hinaus erklirt, der Staat miisse
sich auch offiziell zu einer Religion bekennen, er miisse untersuchen, welche
unter den vielen Religionen die einzig wahre sei, um diese allen andern vorzu-
ziehen und am meisten zu begiinstigen, dann geht er einen Schritt weiter, dann
spricht er dem Staat eine Kompetenz zu, die er ihm vorher faktisch abgesprochen
hat, namlich ein fiir seine Biirger irgendwie verbindliches Urteil zu fillen iiber
wahre und falsche Religion. Ein Urteil iiber wahre und falsche Religion zu fil-
len, sich gegebenenfalls der Autoritit der katholischen Kirche und ihres Lehr-
amtes anzuvertrauen, ist aber allein Sache des Einzelnen, seines Gewissens. Na-
tiirlich ist auch ein Parlamentarier, ein Minister, ein Bundeskanzler aufgerufen,
fir sich ein solches Urteil zu fillen. Aber dies Urteil fillt er als Privatmann fiir
sich selbst, er fallt es nicht als Parlamentarier, Minister, Bundeskanzler fiir an-
dere. Murray formuliert:

»Die Regierung hat nicht das Amt eines ‘Defensor fidei’ ... Die Regierung hat eine

weltliche Funktion, die sich darauf beschrinkt, die freie Religionsausiibung in der Ge-

sellschaft zu erméglichen und somit fiir die Freiheit der Kirche und die Freiheit der
menschlichen Person in religidsen Angelegenheiten zu sorgen. “>°

29 DH 3168.
30 Murray, John Courmey, Die Erklirung iiber die Religionsfreiheit. in: Conc(D) 2 (1966)
319-326, 322.
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Dieser Sicht schliefit sich auch die Konzilserklirung an, wenn sie feststellt
(Dignitatis Humanae 3):

~dass die religiosen Akte, womit sich der Mensch privat und offentlich aufgrund einer

geistigen Entscheidung auf Gott hinordnet, ihrem Wesen nach die irdische und zeitliche

Ordnung tibersteigen. Demnach muss die staatliche Gewalt, deren Wesenszweck in der

Sorge fiir das zeitliche Gemeinwohl besteht, das religitse Leben der Biirger nur anerken-

nen und begiinstigen, sie wiirde aber, wie hier betont werden muss, ihre Grenzen iiber-

schreiten, wenn sie so weit ginge, religiose Akte zu bestimmen oder zu verhindern. “

An der schwierigen Geschichte dieser Erkldrung wird einiges Grundsatzliche
deutlich. Solange man die Gesellschaft als Organismus versteht, steht die Funk-
tion, die Aufgabe des Menschen im Dienst der Gesellschaft im Vordergrund und
nicht etwa Moglichkeiten des Riickzugs, des Dissenses, der Verweigerung. Aber
auch in einer modernen pluralistischen Gesellschaft konnte eine Institution, der
es um die Bekehrung der Menschen, deren Wachstum im Guien, deren Leben
gemil einer Berufung geht, an liberalen Freiheitsrechten wenig gelegen sein.
Vor einiger Zeit habe ich ein Referat iiber ,.Ethik in der russischen religits-phi-
losophischen Tradition® gehort. Die Referentin nannte als zentrales Stichwort
»Verkldrung (transfiguration): Man interpretiert in Russland moralische Erfah-
rung in einem tragischen Sinne. Man kimpft nicht frontal gegen das Bose, son-
dern versucht es von innen her zu ,transfigurieren, was eine Art innerer Ka-
tharsis bedeutet. Das erinnerte mich an den Titel eines Ethiklehrbuchs eines or-
thodoxen Amerikaners: ,, Toward transfigured life“*'.

Wo man Bube und Bekehrung predigt, schirft man die Pflichten des Men-
schen ein. Wo Unrecht von Seiten der Machtigen an den Schwachen geschieht,
kann man die ersteren zur Umkehr oder zu pflichtgemifem Verhalten mahnen
etwa in der Weise von Fiirstenspiegeln. Diese tragen schlieBlich die Verantwor-
tung fiir das Wohlergehen aller. Aber solches Einschirfen der Verantwortung
reicht oft nicht aus; das ist eine Erfahrung gerade auch des 20. Jahrhunderts. Die
Erfahrung des Unrechts von Seiten totalitirer Machthaber im vergangenen Jahr-
hundert, die moralischen Appellen in keiner Weise zuganglich waren, diirfte das
Umdenken in der Kirche beziiglich der Menschenrechte veranlasst oder be-
schleunigt haben. In solchen und anderen ausweglosen Situationen, in denen von
Seiten der Verantwortlichen keine Hilfe und kein Schutz zu erwarten ist, ist die
Reklamation von Rechten die vielleicht einzig verbleibende moralische Sprache.
Wo Unterdriickte diese Sprache sprechen, iibernehmen sie selbst die Initiative.
Das zeigt sich gut an folgenden AuBerungen von Martin Luther King. In seinem
Bericht tiber den einjahrigen Busboykott der Schwarzen in Montgomery (Ala-
bama) findet sich die folgende Auferung:

31 Harakas, Stanley S., Toward Transfigured Life. The Theoria of Eastern Orthodox Eth-
ics, Minneapolis (Minnesota) 1983.
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+Etwas begann zu mir zu sagen: ‘Wer ein Ubel passiv akzeptiert, ist ebenso in es invol-
viert wie derjenige, der es mitanstifiet. Wer das Ubel akzeptiert, ohne dagegen zu pro-
testieren, kooperiert in Wirklichkeit mit ihm.” Wenn unterdriickte Menschen bereitwillig
ihre Unterdriickung annehmen, geben sie damit nur ihrem Unterdriicker eine bequeme
Rechtfertigung fiir seine Taten. Oft ist dem Unterdriicker der iible Charakter der Unter-
driickung gar nicht bewusst, solange die Unterdriickten sie akzeptieren. Wer dagegen
treu zu seinem Gewissen und zu Gott sein will, hat keine andere Wahl als die Koopera-
tion mit einem {iblen System zu \/fm'weigern.“32

In einer anderen AuBerung heift es:

»Ein ungerechtes System passiv hinzunehmen heifit mit diesem System kooperieren; die
Unterdriickten werden damit so iibel wie der Unterdriicker. Nicht-Kooperation mit dem
Ubel ist ebenso eine moralische Verpflichtung wie die Kooperation mit dem Guten. Der
Unterdriickte darf das Gewissen des Unterdriickers niemals schlummern lassen. Die
Religion erinnert jeden Menschen, dass er seines Bruders Hiiter ist. Unrecht oder Ras-
sentrennung passiv hinzunehmen heiBt dem Unterdriicker sagen, dass seine Handlungen
moralisch richtig sind. Es ist eine Weise, dessen Gewissen einzuschldfern. Die kritiklose
Hinnahme ist zwar oft der leichtere Weg, aber nicht der moralische. Es ist der Weg des
Feiglmgs.“33

Hier wird gerade auch dem Schwicheren und Unterdriickten eine Verantwortung
zugewiesen, namlich den Unterdriicker auch um seinetwillen (um seiner
Selbstzwecklichkeit willen) mit seinem Fehlverhalten zu konfrontieren. Durch
das Bestehen der Schwarzen auf ihren gleichen Menschenrechten haben sie zum
Bewusstseinswandel und zur Bekehrung der WeiBen beigetragen.

Nun gibt es freilich nicht nur die grausamen und religionsfeindlichen

Diktatoren, nicht nur die brutale Unterdriickung. Es hat auch katholische
Diktatoren gegeben wie Dollfufl, Franco, Salazar, Pinochet, und es gibt oder
sind denkbar Formen eines wohlwollenden Patriarchalismus oder Autoritarismus
wie etwa in Singapur. Die Haltung der Kirche (hier speziell des HI. Stuhls) ist

32

5

King Jr., Martin Luther (1958), Stride toward Freedom. The Montgomery Story, San
Francisco 1958, 51. (,,Something began to say to me, ‘He who passively accepts evil is
as much involved in it as he who helps to perpetrate it. He who accepts evil without
protesting against it is really cooperating with it.” When oppressed people willingly ac-
cept their oppression they only serve to give the oppressor a convenient justification for
his acts. Often the oppressor goes along unaware of the evil involved in his oppression so
long as the oppressed accepts it. So in order to be true to one’s conscience and true to
God, a righteous man has no alternative but to refuse to cooperate with an evil system. “)
Ebd. 212. (,To accept passively an unjust system is to cooperate with that system;
thereby the oppressed become as evil as the oppressor. Noncooperation with evil is as
much a moral obligation as is cooperation with good. The oppressed must never allow
the conscience of the oppressor to slumber. Religion reminds every man that he is his
brother’s keeper. To accept injustice or segregation passively is to say to the oppressor
that his actions are morally right. It is a way of allowing his conscience to fall asleep. So
acquiescence - while often the easier way - is not the moral way. It is the way of the
coward. ©)
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hier auch heute keineswegs so unzweideutig, wie man es nach ihrem Bekenntnis
zu den Menschenrechien erwarten sollte. (Man denke an den Gliickwunsch des
Papstes zur Goldenen Hochzeit von Pinochet.) Es geht ja bei den Freiheitsrech-
ten nicht nur um die Freiheit, seinem Gewissen zu folgen, das Gute zu tun, das
Recht, nicht gehindert zu werden. Menschenrechte bedeuten eben auch ,,the right
to do wrong“. Diese Rechte sind natiirlich nicht unbegrenzt. So darf etwa in
Deutschland keine nationalsozialistische Propagandamaterial gedruckt und ver-
trieben werden. (Statt dessen wird es aus Dénemark oder den USA importiert. )
Wo der Schaden fiir die Gemeinschaft nicht allzu grof ist, gibt es ein Recht,
nicht an einer sittlich falschen Handlung gehindert zu werden (etwa dem Anse-
hen eines pornographischen Films). Solche Rechte dienen dem Schutz der Pri-
vatsphére. Wo das Recht in dieser Weise eine Freiheitssphére sichert, garantiert
es nicht mehr eine vorgegebene Ordnung, sondern dient der Konfliktvermei-
dung.

Nun mag der Schutz der Privatsphare kein so vordringliches Anliegen von
Theologie und Kirche sein, wohl dagegen freilich das Anliegen der unnétigen
Konfliktvermeidung. Es ist aber noch auf einen anderen Aspekt aufmerksam zu
machen. Der Einzelne kann den Raum seiner Freiheit zum Guten und zum
Schlechten nutzen. Positiv hat der Einzelne die Mdglichkeit einer Wahl aus ech-
ten moralischen Motiven. Wo Menschen dagegen keine Wahlmoglichkeit haben,
wo sie von einer starken Autoritdt gefiihrt werden, wo die gesellschaftliche Ord-
nung ihren Lebensweg schon vorzeichnet, haben sie wenig Moglichkeiten, durch
positive Entscheidungen im Guten gefestigt zu werden. Wo ein Mensch keinerlei
sittliche Gefdahrdungen zu bewiltigen hat, kann er auch nicht im Guten wach-
sen.** In dem Sinne hat Wilhelm Busch gespottet:

»50 mancher kommt zur Heiligkeit
Aus Mangel an Gelegenheit.“

Und H. Rashdall sagt treffend (in einer kritischen Bemerkung zum Moénchtum):

»Character is formed by acts of choice; consequently character cannot be devel-
oped when there is no occasion for the individual to choose at all. “*

4. Menschenrechte und Menschenpflichten

Einen positiven Gebrauch von seiner Freiheit zu machen - das ist auch das
Anliegen derer, die Menschenrechte durch Menschenpflichien erginzen wollen.
Die Notwendigkeit von Menschenpflichten als Erginzung zu Menschenrechten

34  Vegl. Hick, John, Evil and the God of Love, Houndsmills u.a. 1985.
35 Rashdall, Hastings, The Theory of Good and Evil, I, New York 1971 (= Oxford/Lon-
don *1924), 298.



174 Werner Wolbert

ist lange ein Spezificum kirchlicher und theologischer Kommentare zu den Men-
schenrechten gewesen. So mahnt etwa ,Pacem in Terris“, von den Rechten ei-
nen verantwortlichen Gebrauch zu machen. Es hinge
»das Recht des Menschen auf Leben mit seiner Pflicht zusammen, sein Leben zu erhal-
ten, das Recht auf eine wiirdige Lebensweise mit der Pflicht zu einem ehrenhaften Le-

benswandel, das Recht, frei nach der Wahrheit zu forschen, mit der Pflicht, Tag fiir Tag
tiefer und umfassender nach der Wahrheit zu suchen.*®

Aber auch in der Allgemeinen Erklirung der Menschenrechte von 1948 liest
man (Artikel 29, 1):

»~Jeder Mensch hat Pflichten gegeniiber der Gemeinschaft, in der allein die freie und

volle Entfaltung seiner Personlichkeit moglich ist.“

Bei den kirchlichen Stellungnahmen mag hier noch eine gewisse Reserve gegen
die Freiheitsrechte mitspielen. Aber auch die Verfasser der ,,Allgemeinen Erkla-
rung der Menschenpflichten® beklagen riicksichtslos egoistische »Selbstver-
wirklichung«*, ,Erziehung ohne Charakter®, ,Geschift ohne Moral“ eic.”.
Deshalb wollen sie den Katalog der Menschenrechte durch einen der Menschen-
pflichten (human responsibilities) ergénzen. Was ist davon zu halten?

Hier 1st zunéchst die Unterschiedlichkeit der Relationen zu bedenken. Men-
schenrechte regeln das Verhéltnis zwischen Individuum und Staat; der Staat wird
zunichst durch sie in die Pflicht genommen, nicht der Triger der Menschen-
rechte. (Wo eine Privatperson einer andern Schaden zufiigt, sprechen wir nor-
malerweise nicht von einer Menschenrechtsverletzung.) Der Verpflichtete ist der
Staat, der die Menschenrechte zugleich garantieren und bedrohen kann. Die
Pflichten des Staates sind nun keine ,Menschenpflichten®; sie lassen sich in drei
Kategorien einteilen®®:

a) Rechte sind zu achten (respect), indem Eingriffe in deren Ausiibung unterlas-
sen werden.

b) Rechte sind zu schiitzen (protect), wenn deren Realisierung durch bestimmite
gesellschaftliche Gruppen oder Institutionen stark beeintrachtigt oder verhindert
wird.

¢) Wenn Menschen bestimmte Giiter vorenthalten werden, auf die sie aufgrund
bestimmter Rechte einen Anspruch haben, dann sind entweder die notwendigen
strukturellen Voraussetzungen zu schaffen, oder es ist durch aktives Handeln im
Sinne direkter Leistungen entsprechende Sorge zu tragen (provide).

36 DH 3970.

37 Nach Hoppe, Thomas, Prioritdt der Menschenrechte. Zur Diskussion um eine ,,Allge-
meine Erklarung der Menschenpflichten, in: HerKor 52 (1998) 293-298, 294.

38 Nach Witschen, Dieter, Menschenrechte — Menschenpflichten. Anmerkungen zu einer
Korrelation, in: ThG 42 (1999) 191-202, 193.
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Diese Korrelation ist jeweils von logischer Art. Es ist nicht denkbar, dass je-
mand ein Recht hat, ohne dass eine andere Person oder Institution eine korres-
pondierende Pflicht hat.

Wenn nun einzelne Staaten diese Pflichten nicht erfiillen, ergeben sich
Pflichten zundchst nicht unmittelbar fiir den einzelnen, sondern fiir bestimmte
Organisationen (etwa NGO’s), die VOlkergemeinschaft (UNO) oder auch fiir die
Kirche. Die Kirche kann hier wirken:

a) durch ihren Beitrag zum Diskurs iiber Menschenrechte;

b) durch Beitriige zur Realisierung der Menschenrechte, sei es durch Einzelfall-
hilfe (von kirchlichen Gruppen), sei es durch Informationen, sei es durch diplo-
matische Interventionen. Der einzelne Glaubige konnte sich verpflichtet fiithlen,
sich an diesen Organisationen zu beteiligen oder sie finanziell zu unterstiitzen.

Fiir die Individuen ergeben sich Pflichten zundchst qua Staatsbiirger.
SchlieBlich miissen Menschenrechte nicht nur von der Verfassung garantiert,
sondern auch von einem entsprechenden Ethos getragen sein. Allein mit den
Mitteln des Rechts, mit Sanktionen, ist ein Gemeinwesen nicht nach menschen-
rechtlichen Prinzipien zu ordnen. Wo Rassismus verbreitet ist oder Auslédnder-
feindlichkeit, kann der Staat nur schwer die Menschenrechte von Farbigen bzw.
Auslandern sichern. Es muss also das Bewusstsein von der gleichen Freiheit ge-
ben; dieses Bewusstsein kann gerade von Theologie und Kirche gestirkt werden,
wenn sie betonen, dass jeder Mensch Adressat der sittlichen Forderung, ,,Horer
des Wortes“ (Rahner) ist. Dies Bewusstsein ist gegebenenfalls auch 6ffentlich zu
bezeugen, was zu bestimmten Gelegenheiten einige Zivilcourage erfordern kann.
Damit ist angedeutet, dass es so etwas wie Menschentugenden braucht.* Darauf
gibt schon die ,,Virginia Bill of Rights“ einen Hinweis, wenn sie in Art 16 for-
muliert: ,,Es ist die gemeinsame Pflicht aller, christliche Nachsicht, Liebe und
Barmberzigkeit aneinander zu tiben. “

Im Einzelnen wird man hier u.a. folgende Haltungen als wiinschenswert
nennen konnen: Toleranz, Gerechtigkeit, Sensibilitdt fiir Unrecht. In diesem Zu-
sammenhang ist auch daran zu erinnern, dass das Recht allein keine hinreichende
Motivation schafft, sich fiir den Schutz der Menschenrechte einzusetzen. Das In-
stitut der Menschenrechte bedarf der Stiitze durch das moralische Potential der
Individuen. Das gilt {ibrigens nicht nur fiir die Menschenrechte; das gilt fiir die
Demokratie tiberhaupt, wie der in Deutschland schon klassische Ausspruch von
Ernst-Wolfgang Bockenforde deutlich macht: ,,Der freiheitliche, sdkularisierte
Staat lebt von Voraussetzungen, die er selbst nicht garantieren kann. “* Er ist so-

39 Vgl. Witschen, Dieter, Menschen-Tugenden“ - Eine iibersehene Dimension des
Menschenrechtsethos?, in: TThZ 108 (1999) 139-153.

40 Bockenforde, Ernst-Wolfgang, Recht, Staat, Freiheit. Studien zur Rechtsphilosophie,
Staatstheorie und Verfassungsgeschichte, Frankfurt (Main) 1991, 112.
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mit darauf angewiesen, dass die Menschen in den ihnen garantierten Spielriumen
der Handlungsfreiheit einigermafien ethisch gut leben.

Wo heute emphatisch Menschenrechte eingefordert werden, denkt man
allerdings an die moralischen Pflichten des Rechtstrigers selbst. Man will ihn
auffordern, von den gewidhrten Rechten einen verantwortlichen Gebrauch zu ma-
chen, wie es schon aus ,,Pacem in Terris“ demonstriert wurde. Solche Aussagen
konnen allerdings den falschen Eindruck der Symmetrie von Rechten und
Pflichten in diesem Sinn erwecken. Hier herrscht vielmehr Asymmetrie. Die
Gewidhrung von Menschenrechten ist nicht von der Erfiillung von Pflichten ab-
héngig, diese Rechte werden durch Fehlverhalten nicht verwirkt. Der Mensch
muss sich nicht als wiirdig fiir die Gewahrung von Menschenrechten erweisen.
Anders verhilt es sich, wenn ein Recht auf einer bestimmten Vereinbarung be-
ruht. Hier kann, wer sich nicht daran halt, seine daraus resultierenden Rechte
verhieren. Verstinde man dartiber hinaus die ,Menschenpflichten® als Rechts-
pilichten (und nicht als Tugendpflichten), wiirde durch deren Zwangscharakter
gerade die personliche Verantwortung und Freiheit eingeschrankt, die die Frei-
heitsrechte gewihren. Dem Recht auf Glaubensfreiheit entspricht keineswegs
eine Pflicht, irgendeinen Glauben anzunehmen, das Recht auf Ehe verpflichtet
nicht zur Heirat. Die Korrelation zwischen Rechten und Pflichten ist hier keine
logische, sondern eine blof moralische. Deshalb kann auch eine Erklarung der
Menschenpflichten niemals dieselbe rechtliche Verbindlichkeit haben wie die der
Menschenrechte. SchlieBlich ist darauf hinzuweisen, dass Menschenrechte von
ihrem Ursprung her den Schwicheren, den Ohnméchtigen schiitzen wollen vor
der iiberméchtigen Staatsgewalt.*’ Hier besteht eine Asymmetrie, die die Men-
schenrechte auszugleichen versuchen; insofern entsprechen sie einer ,,Option fiir
die Armen“. Die Einforderung von Menschenpflichten konnte dagegen die
Schwachen noch mehr schwachen, vor allem wenn solche Erklarungen von den
Staaten selbst oder der Staatengemeinschaft verfasst werden.

AbschlieBend kann man zu diesem Punkt mit Hilpert formulieren:

»Die Pflichten, die im Zusammenhang der Menschenrechte bestehen, ergeben sich also

nicht als Antwort auf die Frage: Was bin ich bestimmten einzelnen Personen dafiir schul-

dig, dass ich selbst rechtlich gesicherte Anspriiche habe, sondemn als Antwort auf die

Frage: Was bin ich dem Gesamt des Gemeinwesens (das so geordnet ist, dass es jedem
diese Anspriiche garantiert) dafiir schu]dig?““

41 Diesen Aspekt betont besonders Sander, Hans-Joachim, Macht in der Ohnmacht. Eine
Theologie der Menschenrechte (Quaestiones Disputatae Bd. 178), Freiburg 1999. Vgl.
auch: Hilpert, Konrad, Die Menschenrechte. Geschichte — Theologie - Aktualitit, Diis-
seldorf 1991.

42  Hilpert, Konrad, Menschenrechte und Theologie. Forschungsbeitrige zur ethischen
Dimension der Menschenrechte, Freiburg i.Ue/Freiburg i.Br. 2001, 51.
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Mit den bisherigen Uberlegungen diirfte auch verstindlich sein, wieso man in
den Menschenrechten durchaus nicht einen atheistischen Impetus (Guroian) oder
menschliche Selbstherrlichkeit am Werk sehen muss (wie das auch einige islami-
sche Autoren tun). Richtig verstanden, wird ja durch sie den Menschen ein
Raum fiir ein Leben im Dienst Gottes erdffnet. Im Ubrigen sollte man hier die
Aussage Nicolai Hartmanns bedenken:

»Es ist im Grunde eine falsche Gottesfurcht, wenn man zu Ehren Gottes das Ethos des

Menschen preisgibt. In Wahrheit degradiert man damit den Weltschépfer zum Stiimper,
der nicht weiB, was er schafft*.**

5. Menschenrechte in der Kirche

Otfried Hoffe hat die Geschichte des Verhiltnisses Kirche - Menschenrechie als
Drama in 5 Akten geschildert.

1. Akt: ,Das Christentum schafft - freilich nicht allein - jene Probleme, zu de-
ren Losung das Rechtsinstitut der Menschenrechte notwendig wird.“* Der
Kampf um die Religionsfreiheit ist in der Tat ein entscheidendes Moment dieser
Geschichte.

2. Akt: ,,Zwischen den Menschenrechten und dem Christentum — zumindest des-
sen dominierenden Stimmen - kommt es zu einem heftigen ZusammenstoB. “*
Das zeigt sich vor allem in Frankreich.

3. Akt: Die christliche Sozialethik tritt ein in den Horizont der Menschenrechte.
Das zeigt sich etwa bei Leo XIII.

4. Akt: Die Menschenrechte werden in die katholische Sozialethik inkorporiert.
So seit Johannes XXIIT und dem Vaticanum II.

5. Akt: Dieser bleibt noch zu schreiben (und zu spielen): Die Kirche als ein
~Speculum iustitiae“ (nach Johannes Paul II) wendet die Menschenrechisidee
auch auf den Innenbereich der Kirche an.

Natiirlich ist in diesem Zusammenhang zu iiberlegen, inwiefern die Kirche
sich hier von politischen Institutionen unterscheidet bzw. ihnen gleicht. Aber
sind heute nicht oft die bequemen Ausreden zu schnell bei der Hand? Mit Hilpert
nenne ich drei Problemfelder*®:

43 Hartmann, Nicolai, Ethik, Berlin 1962, 816.

44  Hoffe, Otfried, Christliche Sozialethik im Horizont der Ethik der Gegenwart, zum Bei-
spiel Menschenrechte, in: Franz Furger/Joachim Wiemeyer (Hg.), Christliche Sozial-
ethik im weltweiten Horizont (Schriften des Instituts fiir christliche Sozialwissenschaften
Bd. 25), Minster 1992, 78-89, 79.

45  Ebd. 80.

46 K. Hilpert., Menschenrechte und Theologie, 395f.
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1. Ein erstes Problem liegt im Umgang mit abweichenden Meinungen innerhalb
der Kirche. Hier ist nicht nur an bekannte Namen wie Kiing, Boff oder Drewer-
mann zu denken, sondern auch an viele Namenlose oder nur der theologischen
Offentlichkeit bekannte Personen. Dabei ist nicht der Widerspruch gegen theolo-
gische Thesen zu kritisieren, sondern ,.das Geflecht aus anonymer Denunziation,
aus geheimer Bearbeimung durch Behdrden, ohne dass die Betroffenen eingeweiht
sind, und aus Androhung von Sanktionen“*’,
2. Ob der Ausschluf der Frauen von den Weiheimtern ein menschenrechtliches
Problem darstelit, dariiber lasst sich streiten. Sollte eindeutig feststchen, dass
dieser Ausschluss der gottgewollten Struktur der Kirche entspricht, wiirde den
Frauen nichts vorenthalten, auf dass sie Anspruch hétten. Ein VerstoB gegen die
Gleichheit lage nicht vor, da wir es hier mit einer relevanten Ungleichheit zu tun
hatten. Freilich sind die Argumente fiir diesen Ausschluf wenigstens bis jetzt
durchaus nicht befriedigend, und der Hinweis auf eine lange Tradition kann nur
ein vorlaufiger Grund sein. Die vom Papst verfiigte Beendigung der Diskussion
tiber dieses Thema ist deshalb aus menschenrechtlicher Sicht problematisch (um
es vornehm auszudriicken).
3. Das Wort ,,Power corrupts and absolute power corrupts absolutely* gilt nicht
nur im weltlichen Bereich. Auch noch so erbauliche Worte iiber kirchliches Amt
als Dienst sollten iiber solche Gefahr micht hinwegtiuschen. Auch wenn es im
Bereich von Autoritit und Machtausiibung in der Kirche Fortschritte gegeben
hat, so sind doch die Defizite iiberdeutlich, etwa anlasslich des vom Papst ver-
fugten Ausstiegs der deutschen Kirche aus dem System der Schwangerenbera-
tung. An sich soll ja das Prinzip der Subsidiaritit auch in der Kirche Giiltigkeit
haben; nach diesem Prinzip hétte das Problem dann in Deutschland gel6st wer-
den sollen, zumal die konkrete Konfliktlage so nur in Deutschland gegeben ist.
Eine Kehrseite dieser Art von Machtausiibung ist dann meist auch ein Mangel an
Transparenz und offener Diskussion. Wo solche Diskussion dennoch stattfindet,
wird sie oft durch Intrigen und direkte Interventionen zum Papst hintertrieben.
Das sind Beispiele fiir die ,,Korruption®, die von absoluter Macht ausgeht. Wer
sich ihr bedingungslos unterwirft, hat paradoxerweise gerade dadurch Anteil an
ihrer Allmacht, hat aber gleichwohl die Maglichkeit, sein Verhalten im Sinn u-
Berster Demut und vollkommenen Gehorsams zu prisentieren und zu rechtferti-
gen. Was sich als Gehorsam présentiert, ist nicht immer tugendhaft; es kann
(gemiB einem franzdsischen Kollegen) auch sein ,un conformisme servile ou
courtisan®,

Zum Schluss sei noch ein anderes Problem erwihnt, mit dem sich die
Theologie zu beschaftigen hat: die kritischen Tone gegeniiber der Demokratie,
wie sie sich etwa in Evangelium Vitae finden. Hier wird vor allem vor der Ge-

47 Ebd. 395.
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fahr des Relativismus gewarnt (wobei man bisweilen den Eindruck haben kann,
relativistisch sei alles, was nicht katholisch ist). Nun kénnte man einwenden, hier
handle es sich um ein anderes Problem, um Demokratie und nicht um Men-
schenrechte. Dies legt sich nahe, wenn man in den Menschenrechten ein von der
Demokratie unabhéngiges Prinzip sieht, eine Beschriinkung der Demokratie, eine
Begrenzung unumschrinkter Volkssouverénitit oder eine Schranke gegen eine
Diktatur der Mehrheit. Aber in diesem Fall versteht man die demokratische
Volkssouverinitit analog zur absolutistischen Fiirstensouverénitit; das entspricht
aber nicht dem Verstindnis eines demokratischen Rechtsstaates. Anders stellt
sich das Verhiltnis dar, ,,wenn man beide als Repriisentation eines und desselben
in der Menschenwiirde zentrierten Freiheitsethos versteht“*®. Die materialen
Menschenrechte finden ihre konkrete Gestalt erst im demokratischen Diskurs.
Und auch das in einer Gesellschaft als Basis der Menschenrechte erforderliche
Ethos setzt eine demokratische Gesellschaft voraus. Demokratie und Menschen-
rechte stehen beide im Dienst politisch-rechtlicher Freiheit. Das wire gegeniiber
Evangelium Vitae und anderen AuBerungen herauszustellen.

Wie der fiinfte Akt des Dramas ausgehen wird, wissen wir nicht. Es wiire
zu hoffen, dass das Kirchenvolk dabei nicht nur Zuschauer sein muss, sondern
als Akteur an thm mitspielen und mitschreiben kann.

48 Bielefeldt, Heiner, Philosophie der Menschenrechie. Grundlagen eines weltweiten
Freiheitsethos, Darmstadt 1988, 107; vgl. 102-111.
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Theologie als Dimension bioethischer Politikberatung'

Giinter Virt, Wién

Das Jubilaum der Wiedererrichtung der Universitit Salzburg ist Anlass zu einer

Standortbestimmung fiir die Rolle dessen, was die Aufgabe der Universitit ist —

namlich Wissenschaft. In der Vortragsreihe ,, Zukunft mit Wissenschaft und Wis-

senschaft mit Zukunft“ wurde auch ein theologischer Vortrag aufgenommen, hat
doch die Theologische Fakultit die Kontinuitit universitirer Prasenz iiber die

Zeit der Auflésung der Universitét Salzburg 1810 bis zu deren Wiedererrichtung

1962 gewahrleistet.

Fiir diese Theologische Fakultit, — legt sich ein Thema nahe, wo theologi-
sche Wissenschaft derzeit fiir die Gestaltung der Zukunft in einem besonders
wichtigen Bereich gefragt und herausgefordert ist, wie schon lange nicht mehr:
Im Bereich der Bioethik mit ihren bedringenden Fragen.

- Wann beginnt die Schutzverantwortung fiir Menschenleben und wann hort sie
auf? Gehort der Beginn des menschlichen Lebens zum Menschenleben?

- Sollen die Weichen so gestellt werden, dass Medizin von morgen auf dem
Rohmaterial von Embryonen aufgebaut wird? Soll man von menschlichen
Embryonen oder embryonalen Menschen reden — beide Redeweisen enthalten
bereits eine Vorentscheidung. Die Politik beginnt mit der Semantik.

- Soll man Menschen klonen? Ist die Unterscheidung zwischen reproduktivem
und therapeutischem Klonen sinnvoll und tragfahig?

- Soll man Menschen mit Behinderung durch die sogenannte Praimplantationsdi-
agnostik moglichst frithzeitig wegselektieren?

- Soll man Menschen genetisch testen, ob sie fiir eine bestimmte Arbeit in Frage
kommen? Sollen diese genetischen Tests auch fiir die Versicherung relevant
werden?

- Soll man am L ebensende auf Verlangen oder unter vorausgesetztem Verlangen
toten diirfen?

- Sollen Arzte Patienten helfen diirfen, sich selbst umzubringen?

Die Palette der Fragen liefe sich miihelos vermehren. Politische Entscheidungen

stehen an. Die Politik sucht Beratung nicht nur fachlicher, sondern auch ethi-

scher Art und heizt somit die gesellschaftliche Bioethikdebatte an, die in Oster-
reich aus verschiedenen Griinden bislang viel weniger ausdriicklich und heftig
gefiihrt wurde als anderswo, zumindest medial. Tatsache ist, dass in fast allen

1 Vortrag zum 40-jdhrigen Jubilaum der Wiedererrichtung der Universitit Salzburg, gehal-
ten in der Max Gandolf Bibliothek am 5. Mai 2003. Der Stil des Vortrags wurde beibe-
halten.
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Ethikkommissionen zur Politikberatung theologische Ethikerlnnen berufen wur-
den und werden.

So wurde ich gleich bei der ersten Fakultdtssitzung nach meiner Berufung
in Wien 1986 angefragt, in der Ethikkommission der Medizinischen Fakultit der
Universitit Wien, bei der die meisten Forschungsprotokolle eingereicht werden,
mitzuarbeiten. Bei der Vorbereitung des Gentechnikgesetzes war ich in der En-
quetekommission gefragt, den ethischen Part zu spielen und wurde anschlieffend
an die Erlassung des Gesetzes in die Gentechnikkommission der Osterreichischen
Bundesregierung gerufen. 1999 kam die Anfrage vom Présidium des Europara-
tes, ein Dokument zum Schutz der Menschenwiirde und Menschenrechte Ster-
bender und terminal Kranker fiir den Europarat, der mittlerweile 45 Staaten um-
fasst, auszuarbeiten, im Parlament vorzustellen und zu diskutieren.> Zu Ostern
2001 wurde ich in die European Group on Ethics nach Briissel berufen: Diese ist
ein unabhingiges, multidisziplindres und pluralistisches Gremium, das die Euro-
paische Kommission iiber die ethischen Aspekte der Wissenschaft und der neuen
Technologien im Zusammenhang mit der EU-Gesetzgebung berat und 12 Mit-
glieder umfasst. Knapp danach wurde ich in Osterreich in die Ethikkommission
beim Bundeskanzleramt gerufen, die ebenso regelmifig monatlich in Kommissi-
onen und dariiber hinaus oft in Subkommissionen tagt, wie die Europiische
Ethikgruppe in Briissel.

Aus dieser vielféltigen Erfahrung legen sich folgende vier Gedankenschritte
nahe, im Theorie-Praxis-Zirkel als theologischer Ethiker auf diese Erfahrungen,
die ein Spiegelbild der Gesellschaft sind, zu reflektieren.

1. Uberlegungen zum Verhiltnis von Ethik, insbesondere theologischer Ethik
und Politik,

2. Uberlegungen zur gesellschaftlichen Bioethikdebatte,

3. Uberlegungen zur Bedeutung des Menschenbildes in den Giiterabwigungen
der Bioethik und schlieBlich

4. Uberlegungen zur Rolle der Theologie in dem ethischen Suchprozess zur Ent-
scheidungsfindung fiir das Handeln im Bereich der Biotechnologie, wo derzeit
wichtige Weichen fiir nachhaltige, vermutlich lange Zukunft gestellt werden.

1. Ethik und Politik

Auf den ersten Blick, vor allem in den Medien, erscheint Politik in einem kras-
sen Gegensatz zur Ethik, die in den Medien kaum vorkommt und keine Lobby

2 Recommendation 1418 (1999) des Europarates ..Zum Schutz der Menschenrechte und
Wiirde terminal Kranker und Sterbender®  (http://assembly.coe.int/documents/
adoptedtext/ta99/erec1418.htm).
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hat. Politik wird bestimmt vom Streit der Interessen, vom Kampf um Einfluss
und Macht, von oft verwirrenden Durchsetzungsmandvern, mit einem Wort:
Von den vielen Lobbys.

Ethik hingegen ist nicht Interessen und Ideologien, nicht einzelnen Grup-
pen, sondern der Wahrheit iber den Menschen und daher allen Menschen ver-
pflichtet. Ethik ist nicht mit Moral zu verwechseln: Ethik ist die Theorie der Mo-
ral, die Theorie einer heute sehr pluralen Moral.

Ethik kann daber die Moral der Biirger, die in verschiedensten Bereichen
der Wissenschaft, der Wirtschaft, der Technik, in den Medien usw. titig sind,
nicht immer bestitigen. Ethik hat vielmehr manchmal vor Moral geradezu zu
warnen. Ethik ist der Wahrheit iiber den Menschen verpflichtet, dariiber mit Ar-
gumenten nach- und vor allem vorauszudenken, dariiber, was auf die Dauer und
aufs Ganze gesehen menschlich geht, Menschsein gelingen lasst. Nachhaltigkeit
gehort also zum eisernen Bestand jeder ethischen Theorie.

Eine doppelte Wahrheit iiber den Menschen, eine naturwissenschaftliche auf
der einen Seite und eine geisteswissenschaftliche auf der anderen Seite, kann es
nicht geben, aber viele Zugénge und Dimensionen miissen beriicksichtigt werden
und deswegen ist Ethik eine der wenigen integrativen Wissenschaften in einem
sich immer mehr spezialisierenden Spezialistentum in den Wissenschaften.

Ethik darf hierbei nicht zu einer weichen Vertriglichkeitsethik oder einer
Summe von guten Ratschliigen fiir Dialogverfahren verkommen. Die in einer
Gesellschaft unausweichlichen Kompromisse diirfen nicht vom politischen und
rechtlichen Anwendungsbereich in die ethischen Prinzipien selbst zuriickverla-
gert werden. Dann wire Ethik nichts anderes als eine Ideologie unter vielen an-
deren auch - die Fortfilhrung von Politik mit anderen Mitteln. Wenn Ethik sich
von Politik vereinnahmen lieBe, hétte sie eine reine Feigenblattfunktion und wére
frither oder spater liberfliissig.

,Eine Politik, welche die Bioethik als Ubungsplatz von Akzeptanz und
Protestbewegungen betrachtet um den Trend zu erkunden, dem sie sich anschlie-
fen mochte, wird stets das Vorhersagbare und Erwartbare finanzieren®, schreibt
Dietmar Mieth.? Erwartbar ist, dass in Ethikkommissionen, die groBtenteils mit
empirischen Wissenschaftlern und ihren Interessen und wenigen Ethikern und Ju-
risten besetzt sind, der Interessensverbund von Wirtschaft, Wissenschaft und
Technik bei Abstimmungen sich durchsetzt. Wird sich das prognostisch Erwart-
bare, dass der Mensch alles macht, was er kann, nicht ohnedies durchsetzen?
Ethik hétte dann nur noch einige einschrinkende Bemerkungen von sich zu ge-
ben. Auch das Argument, ,wenn wir es nicht machen, dann machen es die
Nachbarn®, kennen wir bereits aus der Kindererziehung. Die Antwort auf diese
Einwinde kann nur lauten, dass es fiir die Ethik ebenso wenig eine normative

3 Mieth, Dietmar, Orientierung 67 (2003) 38f.
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Kraft des Faktischen, wie eine normative Kraft des Prognostischen geben darf.
Sonst wird Ethik tatsdchlich auf Akzeptanzforschung reduziert, mit der sie ohne-
dies von vielen bereits verwechselt wird.

Ethik muss die kritischen und bisweilen unangenehmen Fragen nicht nur in
ihre Biicher, sondern auch in den gesellschaftlichen Dialog einbringen, von de-
nen einige genannt seien. Gerade in einer pluralistischen Gesellschaft gilt es die
Frage zu stellen: ,Wie viel Pluralismus hélt der Mensch fiir seine Existenzbe-
wiltigpung aus, ohne fiir Vereinfachungen fundamentalistischer oder totalitirer
Art anfallig zu werden?“ Unter welchen meist viel zu selbstverstindlich ange-
nommenen Voraussetzungen kann ein legitimer Pluralismus in der Demokratie
Bestand haben? Haben nicht in unserem Pluralismus alle oft einander widerspre-
chenden Meinungen zu ethischen Fragen ihr Recht, und sind dann einfach ge-
nauso wie in der Politik mehrheitsfihig abzustimmen? Oft werden in diesem Zu-
sammenbang der empirische Pluralismus der Gesellschaft, der strukturelle Plu-
ralismus der Demokratie und der normative Pluralismus in einen Topf geworfen.
Wenn aber der strukturelle Pluralismus der Demokratie, den nach den geschicht-
lichen Erfahrungen wohl niemand Verniinftiger missen mdchte, mit dem norma-
tiv ethischen Pluralismus verwechselt wird, werden wir beim kleinsten gemein-
samen Nenner landen und dabei beim ethischen Minimum, das an die Funda-
mente der Menschenrechte rithrt. Struktureller Pluralismus der Demokratie ist
aber nur moglich, wenn die menschenrechtlichen Rahmenbedingungen als ge-
meinsame Wertungsgrundlage unumstritten sind. In Einschitzungs-, in Sach- und
Durchfiihrungsfragen sind Kompromisse unumgénglich. In Glaubens- und Ge-
wissensfragen kann es aber keine Kompromisse geben. Dafiir ist Toleranz umso
dringlicher. Beides muss erlernt werden. Eine zweite wichtige Frage bezieht sich
auf die Tabus, die die neue Gesellschaft angetreten ist zu brechen. Aber hat nicht
auch unsere Gesellschaft stillschweigend vorausgesetzte Tabus? So zum Beispiel
die Illusion von der totalen Machbarkeit aller Dinge auch im menschlichen Be-
reich. René Descartes hat 1637 der Medizin das Motto mitgegeben: ,,Die Medi-
zin wird eines Tages die Ursachen von unendlich vielen Krankheiten erkennen,
diese heilen und vielleicht auch die Altersschwiche loswerden.“* Angesichts die-
ser Illusion von der totalen Machbarkeit im Gesundheitsbereich, die weithin un-
seren gesellschafilichen und wissenschafilichen Betrieb bestimmt, besteht die
Tendenz, dass fiir die Erreichung dieses Zieles jedes Mittel recht sein muss, d.h.
dieser Ilusion und diesen Versprechungen muss alles geopfert werden.

Bei dieser Illusion der Machbarkeit, die insgeheim die Grenzen der
Endlichkeit iiberspringen maochte, hangt der ganze Optimismus an der techni-
schen Machbarkeit. So geschieht dies derzeit etwa im Bereich der Fortpflan-
zungsmedizin, wihrend zugleich eine detaillierte Erforschung der Ursachen fast

4 Descartes, René, Discours de la Méthode (Werke 6), Paris 1902, 2. Abs., 6. Kap., 62.
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tabuisiert wird. Es konnten namlich unangenehme Wahrheiten ans Licht kom-
men, die vielleicht auch unseren Lebensstil betreffen. Soweit einige wenige kriti-
sche Fragen der Ethik.

Ethik und Politik stehen aber nicht nur in Spannung zueinander, sondern
sind auch gemeinsam herausgefordert. Ethik ist nicht Politik und kann es nie
werden, ohne sich aufzugeben. Aber Politik ist auch nicht Ethik. Und dennoch
sind Politik und Ethik, genauso wie Okonomie, Soziologie, Recht usw. gemein-
sam herausgefordert - vor allem durch die modernen empirischen Lebenswissen-
schaften, von denen Fortpflanzungsmedizin und Gentechnik nur einen kleinen
Teil ausmachen, aber jenen Teil, der besonders tief in die Lebenswelt der Men-
schen und in die uns tragende Natur eingreifen. Die einen meinen, dass die
neuen Technologien die Kultur, die Ethik und die Religionen verindern werden
und sich alles dem ,Machbaren® anpassen wird. Die anderen sind etwas vor-
sichtiger, weil jede beantwortete Frage, wie die Wissenschaftsgeschichte zeigt,
neue Fragen aufwirft, sodass der Sinn fiir das uns und die Welt tragende und da-
seinsgewahrende Geheimnis mit dem wachsenden Wissen der empirischen Le-
benswissenschaften zugleich zunimmt. Mit dem Wissen wiichst paradoxer Weise
auch das Nichtwissen und der Sinn dafiir, dass sich in diesem Nichtwissen eine
groBere Weisheit anzeigt, deren MabgroBen nicht ohne gravierende negative
Folgen missachtet werden.

Politik und Ethik sind aber nicht nur gemeinsam herausgefordert, sie sind
beide auf ihre Weise der Suche nach dem optimal Menschlichen und dem
menschlichen Gemeinwohl verpflichtet, sodass jedem Menschen Gerechtigkeit
widerféhrt im Rahmen des Schutzes der Menschenwiirde und der darauf aufbau-
enden, stets weiter zu konkretisierenden Menschenrechte., Sowohl Politik als
auch Ethik sind der Suche einer gerechten Verteilung der Giiter, insbesondere
der gesundheitsbezogenen Giiter, verpflichtet. Da die Giiter dieser Erde genauso
begrenzt sind wie das Leben des Menschen und seine Handlungsméglichkeiten,
gilt es Priorititen zu setzen. Politik und Ethik sind beide einer optimalen
menschlichen Priorititensetzung verpflichtet. Beide kommen ohne Giiterabwi-
gung nicht aus.

2. Einige Gedanken zur welrweit gefiihrien Bioethikdebaite

In diesem zweiten Gedankenschritt mochte ich nicht alle eingangs gestellten Ein-
zelprobleme aufgreifen, fiir deren griindliche Diskussion nicht geniigend Zeit ist,
sondern die strukturellen Fragen dieser gesellschaftlichen Debatte.

Die moderne Biologie hat durch die Gentechnik einerseits und durch die
Fortpflanzungsmedizin andererseits dem Menschen ein Machtinstrument iiber
den Menschen in die Hand gegeben, das er frither nicht hatte. Sicher verdanken
wir Fortschritt und Wohlstand der Menschheit bereits in den letzten Jahrtausen-
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den der Pflanzen- und Tierzucht, bei der, ohne zu wissen, wie das geschieht,
ganze Genpakete hin-und her geschoben wurden. Nach dem Prinzip von Versuch
und Irrtum entstanden durch die traditionellen Zuchtmethoden fiir bestimmte Ge-
genden angepasste Pflanzen und Tiere mit fiir den Menschen niitzlichen Eigen-
schaften, aber keine neuen Arten. Durch die moderne Gentechnik kénnen die
Elementarbausteine des Lebens, die bei allen Lebewesen gleich sind, grundsitz-
lich identifiziert, isoliert, groBindustriell vermehrt, ausgetauscht werden usw.

Neu daran ist, dass durch den geplanten Eingriff und Austausch
Gattungsgrenzen iibersprungen werden konnen, die Anpassungszeit der Evolu-
tion um einen millionenfachen Faktor verkiirzt wird und dass gentechnisch ver-
dnderte Lebewesen groBindustriell produziert und vermarktet werden. Die gen-
technisch veranderte Sojapflanze zum Beispiel wird nicht nur weltumspannend
angebaut, sie wird auch samt dem dazugehérigen Pflanzenvernichtungsmittel,
das alle anderen Lebewesen als diese Pflanzen vernichtet, von ein und derselben
Firma weltweit vermarktet.

Durch die moderne Fortpflanzungsmedizin wird das eben begonnene
friilhembryonale Menschenleben in die exponierte Situation der Petrischale ge-
bracht und damit allen mdglichen anderen Interessen als denen der Eltern zu-
génglich. Man sollte glauben, dass der, der das begonnene Menschenleben in
diese exponierte Situation bringt, eine noch grofere Verantwortung fiir dieses
Leben zu {ibernehmen bereit ist, doch das Gegenteil kiindigte sich bereits zu Be-
ginn dieser neuen Technik an. Robert Edwards, einer der beiden Wissenschafi-
ler, der durch die erste erfolgreiche In-vitro-Fertilisation einem Midchen 1978
zur Geburt verholfen hat, hat bereits damals seine Hauptintention veroffentlicht,
namlich nicht primér Eltern eigene Kinder zu ermdglichen, sondern menschliche
Embryonen fiir Forschung und Selektion zugénglich zu machen. Er hat dies bei
einem Workshop eines EU-Projektes zur Praimplantationsdiagnostik vor einigen
Jahren erneut bekriftigt. Fremdniitzige Forschung an begonnenem Menschenle-
ben greift seither immer mehr um sich. Im Arbeitspapier der Europiischen
Union zu jenem Seminar, das am 24. 4. 2003 zur Vorbereitung des Beschlusses
stattfand, unter welchen Voraussetzungen die verbrauchende Embryonenfor-
schung im 6. Forschungsrahmenprogramm der EU von allen Mitgliedsstaaten
gemeinsam gefordert und bezahlt werden soll, wird als Hauptziel fiir diese For-
schung genannt: Die Tierversuche zu reduzieren. Begonnenes Menschenleben
wird damit zum Rohstoff fiir die Entwicklung kiinftiger Arzneimittel.

Einen weiteren Schub in diese Richtung bedeutet die Erteilung von Patenten
auf menschliche Gene und menschliche Stammzelllinien inklusive embryonale
Stammzelllinien, wenn diese mit irgendeiner erfinderischen Leistung verbunden
sind. Patente, bei denen es um ungeahnt grofe Summen gehen kann, haben einen
Lenkungseffekt fiir die Wissenschaft.

Als einen gordischen Knoten, in dem sich viele andere Probleme nur
verdichten, konnte sich das Klonen von Menschen, d.h. die gezielte Herstellung
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genetisch identer menschlicher Lebewesen durch Zellkerntransfer, erweisen. Seit
1977 wurde eine ebenso interessensgeleitete wie irrefiihrende Unterscheidung
zwischen reproduktivem und therapeutischem Klonen eingefiihrt: Interessensge-
leitet, weil man mit dieser Unterscheidung die Herstellung genetisch identischen
Menschenlebens zulassen mochte als biologisches Material, aber vermeiden
mochte, dass solche Menschen geboren werden, weil man dieses menschliche
Leben ja rechtzeitig vorher vernichtet. Irrefiihrend ist diese Unterscheidung, weil
jedes Klonen reproduktiv ist und weil nach bewihrter, in allen Dokumenten ver-
ankerter Redeweise als therapeutisch nur ein Heilversuch im Dienste des Indivi-
duums gelten kann und nicht eine fremdniitzige Forschung, oder gar Vernich-
tung. Zudem sind mogliche Therapien, die vielleicht einmal auf diesem Weg ge-
funden werden konnten ~ auch andere Wege werden sich als moglich heraus-
stellen, die keine ethischen Probleme aufwerfen - derzeit weit entfernte hypothe-
tische Versprechungen. Nicht jeder, der etwas verspricht, muss automatisch
Recht haben. Zudem kénnte niemand auf der Welt dafiir garantieren, dass in ei-
nem Labor, in dem menschliche Klone hergestellt werden, diese nicht auch
Frauen implantiert werden und dann geboren werden. Was dann?

Was ist also ethisch zum Babyklonen, dem sogenannten reproduktiven Klo-
nen, zu sagen, gegen das derzeit eine breite Verbotsallianz vom Zusatzprotokoll
der Menschenrechtskonvention fiir Biomedizin des Europarates bis zur Arbeit an
einer UNO Konvention besteht. Dieser Konsens scheint sehr breit zu sein, da
derzeit keine wirtschaftlichen Interessen damit verbunden sind und blof eine
Sekte mit absurder Ideologie und einige Arzte daran interessiert sind, die zeigen
mochten, dass gerade sie auf diese Weise auch Frauen zu Kindern verhelfen
konnen.

Was aber sind die entscheidenden ethischen Argumente? Man weil aus
dem Tierversuch, dass Klone schwere Schiden haben und uniibersehbar viele
Fehlversuche ndtig sind bis zufallig einmal das Klonen gelingt. Aber das Prob-
lem des Risikos stellt sich bereits bei der gingigen In-vitro-Fertilisation: Nach
einem Artikel in einer der filhrenden medizinischen Zeitschriften, dem New
England Journal of Medicine, haben 9% aller IVF Kinder schwere Schiden, wo-
bei die leichteren Schiden nicht Gegenstand dieser Untersuchung waren.” Auch
die Erfolgsrate bei In-vitro-Fertilisation hat sich in den letzten 25 Jahren kaum
merklich erhoht.

Es konnte, so kann man einwenden, ja ein Paar einen so starken Kinder-
wunsch haben, dass es bereit ist, ein noch héheres Risiko als bei der IVF auf
sich zu nehmen. Grundsitzlich zeigt sich, dass im Bereich der Gentechnik die

5 The Risk of Major Birth Defects after Intracytoplasmic Sperm Injection and in Vitro
Fertilization, in: New England Journal of Medicine Nr. 10, 7.3.2002, 725-730
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Bereitschaft, hohere Risiken einzugehen, steigt. Wie hoch aber diirfen Risiken
sein? Dies ist keine technische Frage, sondern eine Wertungsfrage.

Es konnte ein Paar den Wunsch haben, das genetische Design seines Kindes
genau zu bestimmen. Doch dies geschieht nicht erst beim Klonen, sondern fangt
bereits bei der Priimplantationsdiagnostik an, die zunichst einmal negativ be-
stimmte Eigenschaften der Kinder ausschliefen mochte. Meistens ist der Wunsch
nach Geschlechtsselektion damit verbunden. Aber selbst, wenn bei dieser Tech-
nik nur die Selektion von schweren Krankheiten (Wer bestimmt, wo die Grenzen
zwischen schwereren und leichteren Defekten liegt?) im Blick ist, gilt es zu be-
denken, dass Medizin auf die Dauer nicht selektieren und vernichten, sondern
heilen mochte. Jeder Heilversuch in diesem frithen Stadium aber wire eine
Keimbahnbastelei, d.h. ein Experimentieren an der genetischen Ausstattung eines
Menschen, die in weiterer Folge an alle seine Nachkommen weiter vererbt wird.

Als weiteres Argument gegen das Klonen wird vorgebracht, dass bei die-
sem Vorgang ein Mensch als Kopie eines zweiten auf Wunsch eines dritten her-
gestellt, also doppelt instrumentalisiert wird. Doch auch dieses Argument ist
nicht so einfach, da der genetische Anteil eine notwendige aber keineswegs hin-
reichende Voraussetzung fiir Identitit bietet. Ein so geborenes Kind wird eine
ganz individuelle Biographie haben. Andere Umstéinde, andere Umwelt, andere
Zeit, andere Lebenserfahrungen werden dazu beitragen, dass trotz weitgehender
genetischer Identitit mit einem bereits vor ihm lebenden Menschen, dieser Klon
eine eigenstindige Biographie entwickelt. Auch ein geklonter Mensch wire nie-
mals die vollstindige Kopie eines anderen, sondern hitte seine unverwechselbare
Individualitit und Personenwiirde. Die Wiirde eines so geborenen Menschen
kann ihm durch die Klontechnik nicht genommen werden, aber sie wird verletzt,
insoferne er instrumentalisiert wird, da seine Existenz einem bereits vorhandenen
genetischen Programm unterworfen wird. Klonen wére ein fiirchterlich konser-
vativer Vorgang, da jemandem von Anfang an ein altes Genprogramm aufokt-
royiert wird. Wegen der leib-seelischen Einheit eines Menschen bedeutet die ge-
netische Fremdbestimmung durch die Pline anderer Menschen eine Instrumenta-
lisierung, die an den Kern der Person geht. Zudem wire zu bedenken, dass Be-
ziehungsverhéltnisse unter Menschen durcheinander geraten, weil ein solcher
Klon dann z. B. der zeitversetzte Zwilling seiner eigenen Mutter wire. Es gilt
aber zu bedenken, dass bereits bei der heterologen Insemination im Zusammen-
hang mit der Fortpflanzungsmedizin Identititsprobleme einem Menschen mit auf
den Lebensweg gegeben und zugemutet werden.

Noch mehr also als das Babyklonen wire das sogenannte therapeutische
Klonen oder Forschungsklonen, d.h. die Herstellung von menschlichen Embryo-
nen oder embryonalen Menschen nur zu Forschungszwecken oder als Material
fiir andere, eine Totalinstrumentalisierung und daher ein Widerspruch gegen die
Menschenwiirde. SchlieSlich wird auch die Forschungsethik durch das Klonen
betroffen. Medizinische und biologische Versuche, die zur Herstellung eines ge-
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klonten Menschen nétig wiren, stehen im Widerspruch zu samtlichen allgemein
anerkannten Grundsitzen der Medizin- und Forschungsethik.

Grundlegender als die landauf und landab immer wiederholte Frage, ob der
Mensch mit seinen technischen Mdglichkeiten alles tun darf, was er kann, ist die
andere Frage am Beginn der Forschung: Was wollen wir kénnen? Woran sollen
wir forschen, weil wir es konnen mochten? Dietmar Mieth hat seinem neuesten
Buch den Titel gegeben ,,Was wollen wir konnen?“, weil Ethik nur dann eine
Chance hat, wenn sie bereits beim Wollen ansetzt. ,,Ethik ist Nachdenklichkeit,
wie wir unser Wollen kldren, damit wir nicht nachher sagen: Das haben wir
nicht gewollt. “¢

Wer aber bestimmt in unserer massenmedialen Kultur das Wollen in der
Gesellschaft? Es geht in der Bioethik letztlich um die Macht: Wer hat die Defi-
nitionsmacht, was Leben ist? Wer hat die Definitionsmacht, wann Leben beginnt
und wann es endet? Wer hat die Definitionsmacht dariiber, ob und wie weit
menschliches Leben zum Rohstoff der Medizin von morgen werden soll? Wel-
ches Leben soll eingesetzt werden? Welches Leben hat Vorrang und wer hat die
Macht, dariiber zu bestimmen? Welche Lebewesen sollen unter welchen Voraus-
setzungen patentiert werden? Ein wie wichtiges Lenkungsinstrument und damit
Machtinstrument Patente auf Lebewesen sind, kann man daran ermessen, dass
ganze Universititen in den Vereinigten Staaten von ihren Patenten leben.

Bioethik ist fundamental eine politische Institutionenethik, in der es um
Macht geht. Bioethik hat hierbei die schwierige Aufgabe, die sinnvollen, lebens-
dienlichen, bewahrten Einsitze der modernen Biologie im Umweltbereich, in der
Medizin (aus der Arzneimittelproduktion ist die Gentechnik gar nicht mehr weg-
zudenken), in der Nahrungsmittelproduktion usw. gegen deren Missbrauch, vor
allem gegen deren Machtmissbrauch, abzusichern. Bioethik muss darauf achten,
dass keine der folgenden Abwagungsebenen ausfalit:

- Die Abwiagung, die das menschliche oder tierische Individuum oder die Pflan-
zensorte in ihrer Eigenbedeutung gegen andere Interessen abwigt,

- die sozialethische Abwégung, wer von den Betroffenen gewinnt und wer ver-
liert,

- die vielfdltigen wirtschafisethischen Abwigungen,

- die forschungsethischen Abwégungen, in dem Sinn, was wir iiberhaupt wollen
konnen, was in der Anwendung sozial vertraglich ist und was nicht, was publi-
ziert wird und was nicht. Die offentliche Information leidet massiv darunter, dass
weithin nur positive Forschungsergebnisse verdffentlicht werden, alle negativen
aber meist nicht. Die ,Kollateralschiden“ der Wissenschaft bleiben meist unbe-
Kannt.

6 Mieth, Dietmar, Was wollen wir konnen. Ethik im Zeitalter der Biotechnik, Freiburg
2002, V.
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- Die institutionenethische Abwigung, welche Institutionen welche Entschei-
dungsvollmacht haben und wie transparent angesichts des Lobbydschungels diese
Macht gehandhabt wird.

Die vielfdltigen Lobbys stehen nicht auf Seiten der Ethik. Sie sind der ethischen
Reflexion und dem Dialog in der Gesellschaft, meist bevor etwas in die Zeitun-
gen kommit, schon voraus. Hat die Ethik iiberhaupt eine Lobby?

Ethik hat es unausweichlich, wie wir gesehen haben, mit Abwigungen zu
tun. Alle scheinbar von , Ewigkeit“ her bestehenden Normen und Pflichten sind
aus Abwigungsvorgédngen und Suchprozessen entstanden. Auch heute, da wir
vor so schwerwiegenden Problemen stehen, vor denen unsere Vorfahren noch
nicht standen, sind Abwigungen unausweichlich.

3. Einige Gedanken zur Bedeutung des Menschenbildes in den Abwégungsvor-
gangen

Ethik als eine der dltesten Theorien der Priorititensetzung und damit des Abwi-
gens geht auf Aristoteles, den Begriinder der Ethik als eigenstindiger Disziplin
zuriick. In seinem Werk findet sich bereits eine Summe von Vorzugsregeln oder
Kriterien fiir Abwéagung und Prioritatensetzungen in individuellen und strukturel-
len Konflikten. Jede Abwégung, in der das Priorititen Setzen sich konkret voll-
zieht, setzt das Bild einer Waage und damit einen Fixpunkt voraus, unter dem
abgewogen wird. Es wire methodisch unbedarft — wie es leider so oft geschieht
- gleich mit dem Abwigen von Vor- und Nachteilen in der Bioethik zu begin-
nen, ohne sich vorher Rechenschaft iiber den Gesichtspunkt zu geben, unter dem
abgewogen wird.

Der entscheidende Gesichtspunkt, der eine ethische Abwégung von den vie-
len anderen Abwagungsvorgingen unterscheidet, ist die unveriuferliche Wiirde
eines jeden Menschen. Zur Begriindung der Menschenwiirde gibt es in unserer
Gesellschaft verschiedene Quellen und Zugénge. Fiir die Moderne wurde der
Kontext der Aufklirung bestimmend, insbesondere in Form des kategorischen
Imperativs Immanuel Kants: ,,Handle so, dass du die Menschheit in Deiner Per-
son, wie in der Person eines jeden anderen, niemals bloB als Mittel zum Zweck,
sondern immer auch um Seiner selbst willen achtest.* Jede aus den verschiede-
nen Quellen her perspektivische Einsicht in die Menschenwiirde ist aber offen
fir Letztbegriindungen. Gerade in einer pluralistischen Gesellschaft dient es der
Transparenz und Redlichkeit des Dialogs, das eigene Vorverstindnis offen zu le-
gen, nicht um dem Gesprichsparter die eigene Weltanschauung aufzuzwingen,
sondern um ihn einzuladen, iiber sein eigenes in unserer hektischen Gesellschaft
oft unbedachtes Vorverstindnis nachzudenken und damit {iber den Fixpunkt sei-
ner Waage, mit der er die Giiterabwagungen vornimmt. Der Mensch hat nicht
nur einen Wert und ist nicht nur ein Wert. Wenn man den Menschen unter
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Wertgesichtspunkt betrachtet, dann konnte man Skonomisch seine chemischen
Bestandteile um den Wert von ca. 5 Euro auf dem Markt verkaufen. Werten ist
es eigen, austauschbar zu sein. Der Mensch aber hat nicht nur einen Wert, son-
dern eine unverauBerliche Wiirde, weil es dem Menschen eigen ist, nicht nur als
Exemplar einer Gattung zu existieren, sondern als Person in unvertretbarer Ein-
maligkeit und Beziehungsverantwortung zugleich. Das macht den Menschen un-
verrechenbar fiir andere Werte und wirtschaftliche und politische Kuhhéndel.
Was Wiirde bedeutet, ist in der Recommendation 1418 (1999) des
Europarates ,,Zum Schutz der Menschenrechte und Wiirde terminal Kranker und
Sterbender® in den erlauternden Bemerkungen festgehalten:
»Wiirde kommt einem jeden Menschen zu unabhéngig von Alter, Geschlecht, Besonder-
heit oder Fahigkeit, von Umstinden und Situationen, wodurch die Gleichheit und Uni-
versalitat der Menschenrechte gesichert ist. Wiirde ist eine Konsequenz des Menschseins,
daher gibt es keinen Zustand, der einem Menschen seine Wiirde verleiht oder ihn dieser
beraubt. ... der Mensch besitzt Wiirde wihrend seines gesamten Lebens ... die Gleich-
heit und Universalitit menschlicher Wiirde und der Menschenrechte entspringen keiner
Konvention. Nicht auf Grund der Anerkennung durch andere Menschen besitzt der Ein-
zelne seine Wiirde und die sich daraus ableitenden Rechte, sondern auf Grund seiner Zu-
gehorigkeit zur Menschheit. Die Wiirde des Einzelnen kann geachtet oder verletzt wer-
den, sie kann jedoch nicht gewihrt werden oder verloren gehen. ... Menschliche Wiirde
kann nicht geteilt oder auf bestimmte Zustinde oder Phasen des Lebens eingeschrankt
werden. Dies wire eine Form der Missachrung menschlicher Wiirde. “ ?

Diese Wiirde des Menschen wurde und wird leider nicht nur faktisch oft verletzt,
sie wird von manchen in jiingerer Zeit grundsatzlich bestritten (so z. B. von F. J.
Wetz®) und wird vor allem in reduktionistischen Menschenbildern zum Teil
schleichend ausgehdhlt.

Im Gefolge der zum Teil sehr vereinfachten und nicht sehr realistischen
Verheiffungen, die in den Medien anldsslich der Entschliisselung des menschli-
chen Genoms verbreitet wurden, werden nun alte reduktionistische Menschenbil-
der, die es auch vorher in den Geisteswissenschaften bereits gab, wiederbelebt.

Wir stellen solches fest etwa in theoretischen Modellen der modernen
Soziobiologie, die von der Annahme ausgehen, dass der Mensch .nichts ande-
res“ sei, als die Summe seiner genetischen Funktionen; alle menschlichen Pha-
nomene bis hin zur Kultur, Moral und Religion werden aus dem Zusammenspiel
der egoistischen Gene erklirt. Aber nicht nur in solchen Modellen, sondern im-
mer dann, wenn es heifit, ,,der Mensch ist nichts anderes als ...“ (Funktion ge-
sellschaftlicher Zwange, Bestandteil von Interaktionseinheiten grofierer Systeme,
ein mittelméBiger Computer in der Perspektive der Hirnforschung, Spiegelbild
der ihn umgebenden Natur und Kohlenwasserstoffe usw.), zeigt sich ein redukti-

7 Recommendation 1418 (1999) des Europarates (s. Anm. 2).
8 Wetz, Franz J., Die Wiirde der Menschen ist antastbar, Stuttgart 1998,
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onistisches Menschenbild. Dann wird der Mensch nicht mehr als weltoffenes,
auf das Sein im Ganzen erschlossenes Wesen wahrgenommen.

Durch die ganze grofie abendlandische Philosophiegeschichte hilt sich diese
Einsicht durch, dass der Mensch als Wesen der Sprache das Wort ,,ist“ sagen
kann und damit alles, was ihm begegnet, in den Horizont des Seins stellt. Dies
gibt ihm auch die Moglichkeit, grundsitzlich zu allem Einzelnen in Distanz zu
treten und damit ithm gegeniiber ein gewisses Maf} an Freiheit zu haben, aber
auch die grundsitzliche perspektivische Ausschnitthaftigkeit seines Erkennens
selbst noch einmal zu reflektieren. Der Mensch als das auf Sein im Ganzen er-
schlossene Wesen, ist mit seinen Fragen iiber die Endlichkeit seines Lebens im-
mer hinaus und unausweichlich auf sein ,,woher“ und ,wohin“ verwiesen. Im-
mer dann, wenn der Mensch sich nicht mehr als Ausdruck eines letzten Geheim-
nisses, auf das hin er erschlossen ist, versichen kann, liegt die Gefahr fiir ein
solches reduktionistisches Verstindnis des Menschen nahe. Dann wird der Fix-
punkt der Waage fiir das bioethische Abwagen ein anderer, und dann kommt es
mit innerer Logik zur Spaltung des Menschlichen: Zur Spaltung der Menschen in
solche, die instrumentalisierbar sind und solche, die nicht instrumentalisierbar
sind. Daraus ergibt sich mit innerer Konsequenz auch die Folge fiir das Lebens-
recht, das aus der Menschenwiirde abgeleitet wird. Das Lebensrecht des Einen
wird dann geachtet, das Lebensrecht des Anderen nicht. Der eine embryonale
Mensch bekommt 1m Kontext der Forschung den Forschungsmalus und der an-
dere den Implantationsbonus.

Wo zeichnet sich diese Spaltung des Menschlichen derzeit konkret etwa ab?
Es werden zunehmend pradiktive genetische Tests angeboten fiir genetisch be-
dingte, zum Teil ererbte Dispositionen fiir bestimmte Krankheiten, die mit mehr
oder weniger Wahrscheinlichkeit frither oder spater ausbrechen kénnen. Diese
Schere, zwischen der Voraussage einer Krankheitsdisposition (Diagnose ist ja
noch nicht Prognose) und der mangelnden Prophylaxe und Therapie, kann nun
leicht zu einer Spaltung des Menschlichen fiihren: Solche, die gute Gene haben,
haben bessere Chancen am Arbeitsplatz und bei der Versicherung, als solche, die
schlechte Gene haben. In der vorgeburtlichen Diagnose fithrt die Feststellung ei-
nes genetischen oder chromosomalen Schadens in den meisten Fillen zur geziel-
ten Vernichtung dieses Lebens.

Im Osterreichischen Strafgesetzbuch § 97 wird die Tomng eines Ungebore-
nen bis zur Geburt gerechtfertigt, wenn ,.die Gefahr® einer Schadigung vorliegt.
Dies heifit im Klartext: , Wenn jemand schlechte Gene hat — weg mit ihm!“ Eine
schleichende Spaltung des Menschlichen, eine schleichende Eugenik von unten,
ist eine sich bereits abzeichnende Gefahr. Wihrend die Technik der Pranataldi-
agnose aufs Ganze gesehen lebensdienlich ist und in wenigen Fillen zu diesen
Konflikten fiihren kann, ist die sogenannte Praimplantationsdiagnostik von einer
neuen ethischen Qualitit. Die Priaimplantationsdiagnostik hat nur ein einziges
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Ziel, die Selektion von Menschen mit guten und schlechten Genen und kein an-
deres.

In der Ethik wird diese Spaltung des Menschlichen in manchen Spielarten
der utilitaristischen Ethik geradezu systembildend. Der australische, derzeit in
den USA wirkende Ethiker Peter Singer vertritt die Auffassung, dass nicht alle
Menschen Personen sind, sondern nur jene, die ein gewisses Mafl an geistigen
und kommunikativen Fihigkeiten zeigen. Peter Singer gehdrt mit anderen zur
Spielart der sogenannten Priferenzutilitaristen. D.h. nur jenen Menschen wird
die personale Wiirde und Menschenwiirde von der Gesellschaft zuerkannt, die
Priferenzen, d.h. Interessen zeigen und vertreten konnen. Hier tritt die Logik
der Spaltung des Menschlichen, die sich sonst eher nur schleichend zeigt, klar zu
Tage. Peter Singer definiert die Person iiber ihre Eigenschaften, aber er ldsst die
Frage, wer denn derjenige ist, der diese Eigenschafien hat, nicht zu und errichtet
hier ein neues Fragetabu. Ungeborene haben kein Lebensrecht und behinderte
Kinder konnen bis zum ersten Lebensmonat nach seiner Theorie getdtet werden,
um Platz zu machen fiir ein gesundes Kind. Der Wert des Einen wird dann ge-
gen den Wert des Anderen ausgetauscht.

Wenn wir mit der modernen Gentechnik Gattungsgrenzen iiberspringen
konnen, dann gehen Grenzen der Gattung verloren - nach auBlen wie nach innen.
An die Stelle der Zugehorigkeit zur Menschengattung als grundlegend fiir Men-
schenwiirde und Menschenrechte, tritt dann die Personlichkeit im Sinne liberaler
Vereinzelung und im Sinne der Fahigkeit, bestimmte Leistungen zu vollbringen:
Sich erinnern, kommunizieren, das Leben geistig ordnen, Interessen verireten,
Zukunft antizipieren usw. Wenn sich diese Philosophie, die derzeit stark im
Vormarsch ist, durchsetzen wiirde, hatten nur jene, die diesen Kriterien genii-
gen, ein Lebensrecht. Eine nicht mehr mit dem Menschen identische, sondern
mit bestimmten Fihigkeiten ausgestattete Personlichkeit, nimmt den blofien Gat-
tungsmenschen dann unter seine Herrschaft. Es geht im Letzten in der Bioethik
um Macht.

Dies zeigt sich in der Theorie Peter Singers auch fiir Demente und Ster-
bende, die ihre Interessen nicht mehr vertreten kénnen. In den Niederlanden und
in Belgien wurden arztzentrierte Euthanasiegesetze verabschiedet, die dem Arzt
die Vollmacht geben, unter bestimmten Voraussetzungen zu toten. In der Ab-
sicht, den arztlichen Paternalismus zu iiberwinden, bekommt der Arzt eine
Macht, die er vorher in der Geschichte nie hatte, namlich von der Gesellschaft
akzeptiert gezielt zu toten. In einer solchen Gesellschaft, die die Autonomie des
Patienten in dem Sinne auslegt, dass sein Wunsch erfiillt wird, entsteht unwei-
gerlich ein Druck auf den Patienten, diesbeziigliche Wiinsche in bestimmten Si-
tuationen zu aufern. Faktisch entscheiden mehrheitlich Arzte und Angehérige,
wann der Patient in solchen Gesellschafien getdtet wird.
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4. Einige Gedanken zur Rolle der Theologie

Es geht also in vielen Facetten der Bioethik letztlich um Macht {iber Leben: Um
die Definitionsmacht, was Leben ist, wann es beginnt, wann es endet und den
Umgang mit dieser Macht {iber Leben. Was aber hat die Frage der Macht und
was haben die bisherigen Gedankenginge mit Theologie zu tun? Was hat das
Ganze zudem in ,nachtheologischer Zeit“, so die Diagnose von Kollegen Cle-
mens Sedmak in seinem neuesten soeben erschienenen Buch ., Theologie in
nachtheologischer Zeit“’, zu tun?

Die meiste Zeit sind wir mit unseren Gedanken allein. Alles, was wir tun,
haben wir oft und oft in unseren Gedanken und unserer Phantasie vorwegge-
nommen. Denkweise und Lebensweise hdngen miteinander zusammen. In jeder
Lebensform stellen sich unausweichlich die Gedanken nach Anfang und Her-
kunft, nach Endlichkeit und Ende, nach Richtung und damit Sinn unseres Lebens
und viele andere existenzielle Fragen ein. Diesen Fragen begrifflich klar, metho-
disch und systematisch nachzugehen ist Aufgabe der Theologie, die seit den An-
fangen der Universitit, in dieser universitas vitae et literarum einen integrativen
Platz hat.

Theologie denkt nach iiber Gott und seine Macht. Gottes Allmacht aber ver-
birgt sich im Gewihren des Seins an das Geschopf zum Selbersein. So bleibt der
Ansatz fiir die Theologie, nachzudenken tiber die Beziehung der Geschdpfe zu
dem, der ihnen das Sein gewihrt. Wird nun Gottes Allmacht, die sich besonders
deutlich im Phanomen des Lebens zeigt, durch die Allmacht des Verbundes von
Wirtschaft, Wissenschaft und Technik abgeltst? Was ist die Erfahrungsbasis der
Theologie, wenn Gott sich im Gewihren verbirgt und seine Allmacht am deut-
lichsten im Freigeben seiner Geschopfe in ihr Eigensein zeigt, sosehr, dass er fiir
viele Menschen darin fast verschwindet?

In einem weiten Horizont von Erfahrung halt Theologie Ausschau nach
erfahrenen Menschen, deren Lebenspraxis gegliickt ist. Christliche Theologie
hélt dabei inne und kniipft an bei der fundamentalen Lebenspraxis Jesu von Na-
zareth, die aus dieser Menschengeschichte nicht mehr fortzudenken ist. Diese
Fundamentalpraxis Jesu, wie Clemens Sedmak diese Erfahrung nennt, wurde, ist
und wird in Zukunft richtungsweisend fiir die Gestaltung menschlicher Praxis
bleiben, Griinde fiir das Handeln von Menschen bieten und Orientierung fiir die
Lebensbewiltigung in einer immer uniibersichtlicher werdenden Gesellschaft.

In der Lebenspraxis Jesu zeigt sich — um nur einige Aspekte fiir unser
Thema aufzugreifen - eine hohe Sensibilitit fiir die meist iibersehenen kleinen
Anfénge (das Reich Gottes gleicht einem Senfkorn, ein groBer Baum wird aus
diesem). Wir sehen bei Jesus die Sensibilitit fiir die Kinder, die in der Lobby-

9  Sedmak, Clemens, Theologie in nachtheologischer Zeit, Mainz 2003.
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welt der erwachsenen Ménner seiner Zeit keinerlei Bedeutung haben. Wir sehen
Jesu vorrangige Zuwendung zu den Armen und auch zu den Siindern, die von
den ,pharisdischen und schriftgelehrten Tugendbolden“ ebenso marginalisiert
wurden wie viele Kranke, denen man ihre Krankheit als Strafe Gottes interpre-
tierte und damit den Ausschluss aus der Gesellschaft rechtfertigte.

Wir sehen im Evangelium eine besondere Nihe Jesu zu den Sterbenden und
Abschiednehmenden in ihrer Not. Der Tod seines Freundes Lazarus und die um
ihn Trauernden gehen ihm besonders nahe. Wir sehen in der Lebenspraxis Jesu,
dass er kritisch gegen jede Form von verlogener Unmenschlichkeit angeht, sie
ans Licht bringt und damit in bewusster Freiheit dem Konflikt entgegengeht, der
ihn ans Kreuz bringt. Viele Ebenen von Unrecht kreuzen sich an diesem Kreuz.
Am Ende der irdischen Lebenspraxis Jesu steht, dass er das Unrecht und das
Leid dieser Welt auf sich nimmt und in Liebe verwandelt, und dass diese Liebe
sich allein stirker erweist als alles Tadliche und der Tod. Die Seinen haben seine
neue analogielose Existenzweise bald nach seinem Tod erfahren, sind in die
ganze Welt hinausgegangen, diese Erfahrung weiterzusagen.

Theologie, die auf der umfassenden Lebenserfahrung Jesu aufbaut und im
Theorie-Praxis-Zirkel in der Gemeinschaft der an Jesus Glaubenden darauf re-
flektiert, ist eine kritische Wissenschaft (das ist manchmal unangenehm, wenn
man eine ,,dissent opinion“ machen muss), sie ist eine integrative Wissenschaft
(das ist angesichts immer groBerer Fiille des Wissens oft sehr anstrengend), sie
ist eine stimulierende Wissenschatt, weil sie sich auf Modelle besonderen Enga-
gements gegen den Trend zum ethischen Minimum in unserer Gesellschaft be-
zieht und Theologie ist eine frohliche Wissenschaft, weil sie vom Evangelium
gelingenden Lebens, ndmlich der umfassend gelingenden Lebenspraxis Jesu aus-
geht — mit der Hoffnungsperspektive tiber den Tod hinaus.

Theologie beruht also auf einer Weisheit, die von weiter her kommt, als
den gerade im Vordergrund stechenden Interessen und ihren Lobbys. Theologie
reflektiert auf die ,bescheidene® Lobby Gottes in unserer Weltgeschichte, wo die
Lebenspraxis Jesu versucht wird. Ich denke, dass diese Lebenspraxis Jesu sich
als nachhaltiger erweisen wird als alle partiellen Interessen.
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Rechtspflicht vor Tugendpﬂichtﬁ

Reflexionen zu einer Priferenzregel

Dieter Witschen, Osnabriick
C

1. Vorkldrungen zur Themenstellung

Im Lebensbereich der Moral hat der Mensch ebenso wie in anderen Handlungs-
sektoren unausweichlich und immer wieder Entscheidungen unterschiedlichster
Art zu treffen. Um in derartigen Situationen die oftmals erforderlichen Ab-
wagungen vornchmen zu kénnen, ist er auf Priferenzregeln angewiesen. Diese
ermoglichen oder erleichtern zumindest eine handlungsleitende Urteilsfindung
dort, wo wenigstens zwei moralisch relevante Werte oder Ubel bzw. ein Wert
und ein Ubel eine Rolle spielen, wo eine Realisierung verschiedener Werte bzw.
ein Vermeiden unterschiedlicher Ubel nicht gleichzeitig moglich ist, wo mindes-
tens zwei prima-facie-Pflichten in Beziehung zueinander zu setzen sind, wo der
Akteur nicht allen Betroffenen gleichzeitig gerecht werden kann, wo kurzum
unter den gegebenen Umstinden ein Vorziehen bzw. ein Hintanstellen unum-
génglich ist.

Priferenzregeln lassen sich u.a. danach einteilen, ob sie beziiglich der
normativ-ethischen Grundfrage: ., Wer soll fiir wen was tun?“ dem Akteur Krite-
rien fiir die Beantwortung der Teilfrage: , fiir wen?“ oder der Teilfrage: ,, was?“
an die Hand geben. Zu den Regeln, die in erster Linie nicht auf die Adressaten,
sondern auf die Inhalte moralischer Handlungsweisen sich beziehen, gehort der
in der ethischen Tradition wohl etablierte und in gegenwiartigen Diskussionen
wiederholt angewandte Grundsatz, der in kantischer Terminologie lautet: eine
Rechtspflicht hat Vorrang vor einer Tugendpflicht, in der Terminologie christli-
cher Ethik: eine Pflicht der Gerechtigkeit hat Vorrang vor einer Pflicht der
Liebe.

Soweit fiir mich ersichtlich, ist allerdings zu konstatieren, dass in den
Kontexten, in denen von diesen beiden Arten von Pflichten die Rede ist, die Auf-
merksamkeit vorwiegend ihren maBgeblichen Unterscheidungsmerkmalen gilt.
Die Priferenzregel als solche scheint hingegen kaum der eingehenderen Refle-
xion bediirftig erachtet zu werden. Nur selten lassen sich detailliertere Erérte-
rungen zu ihrem genauen Gehalt und zu ihrer Begriindung finden. Wo sie denn
vorgenommen werden, dort wird sogleich auf die Auslegungsbediirftigkeit oder
auch die Fragwiirdigkeit dieser Regel hingewiesen'. Der angedeutete Befund sei

1 Vgl. Schiiller, Bruno, Die Begriindung sittlicher Urteile, Diisseldorf 1980, 128f; Ri-
cken, Friedo, Aligemeine Ethik, Stuttgart u.a. *1998, 195-203.
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hier zum Anlass genommen, entsprechend der normativ-ethischen Aufgaben-
stellung ein wenig néher zu untersuchen, was es mit dieser Vorzugsregel auf sich
hat, was sie also bei welchem semantischen Verstindnis und bei welcher Klassi-
fizierung der beiden Grundkategorien des Niheren besagt, und unter welchen
Bedingungen und warum sie ggf. Geltung beanspruchen kann.

Vorab sei klargestellt, in welchem normativ-ethischen Anwendungsbereich
von dieser Regel hier die Rede sein soll. Er sei auf die ethischen Handlungsori-
entierungen von Individuen eingegrenzt, insofern sie sich auf das Verhalten ge-
geniiber anderen beziehen. Das Wortpaar ‘Rechts- und Tugendpflicht’ ist mithin
nicht mit dem Binom ‘das Gerechte und das Gute’ gleichzusetzen, das in der
neueren Ethik eine bedeutsame Rolle spielt’. Mit letzterem ist namlich fiir
gewohnlich die Unterscheidung gemeint zwischen einer sich mit gesellschaftlich-
politischen Strukturen bzw. Institutionen befassenden Sozialethik, die formale,
vorwiegend prozedurale Normen universaler Art zu ihrem Gegenstand hat, und
einer Individualethik, die inhaltlich gehaltvolle, moralische Lebensentwiirfe von
Personen zum Objekt hat. Nicht um Unterschiede und Zusammenhiinge zwi-
schen Sozial- und Individualethik geht es hier bei der Differenzierung zwischen
Rechts- und Tugendpflicht, sondern um eine Verhilmisbestimmung innerhalb
der Individualethik. Traditionell formuliert: Die Reflexionen beziehen sich auf
den Pflichtenkreis, der das Verhalten von Individuen gegeniiber ihren Mitmen-
schen betriftt.

Fiir die Vorgehensweise bei den anzustellenden Uberlegungen ist die Prii-
fung erkenntnisleitend, ob der jeweiligen sachlogischen Einteilung zwischen
Rechts- und Tugendpflicht zudem oder zugleich ein kriteriologischer Wert zu-
kommt oder nicht. Wie zu zeigen sein wird, kann die Distinktion zwischen den
beiden Arten von Pflichten unter verschiedenen Riicksichten vorgenommen wer-
den. Das principium divisionis ist m.a.W. nicht nur eines. Fiir unsere Zwecke ist
dann zu klaren, ob mit der jeweiligen divisio auch ein axiologischer und damit
deontisch wichtiger Unterschied verkniipft ist oder nicht. Von Interesse sind hier
die Unterscheidungen mit kriteriologischem Wert. Was wire demgegeniiber etwa
ein Beispiel fiir eine Unterscheidung ohne einen derartigen Wert? Bisweilen steht
bei dem Wortpaar der Terminus ‘Rechtspflicht’ fiir eine vom positiven Recht be-
stimmte Verpflichtung, der Terminus ‘Tugendpflicht’ fiir eine rein moralische
Verpflichtung. Die Riicksicht der Distinktion ist die Art der Verpflichtung; es
wird eine Aussage dariiber getroffen, welcher Normordnung ein Sollen zugehért.
Eine derartige Zuordnung enthalt fiir sich genommen keine Priferierung. Weil
eine Handlungsweise eine rechtlich festgelegte Pflicht ist, deswegen verdient sie
nicht eo ipso den Vorzug. Es lassen sich zahlreiche Beispiele nennen, in denen
ein und dieselbe Handlungsweise zugleich rechtlich positivierte wie moralische

2 Vgl Mack, Elke, Gerechtigkeit und gutes Leben. Christliche Ethik im politischen Dis-
kurs, Paderborn u.a. 2002.
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Pflicht ist. Das gilt beispielsweise fiir die Achtung des menschlichen Lebens oder
der korperlichen Integritit oder fremden Eigentums oder fiir das Einhalten von
Vertrdgen. Oder es lasst sich aufzeigen, dass die gleiche Handlungsweise, die
zundchst als eine rein moralische Pflicht betrachtet worden ist, spéter auch als
rechtsverbindlich kodifiziert worden ist. B. Schiiller fiihrt dafiir dieses Beispiel
an:

»Der Priester und Levit im Gleichnis vom barmherzigen Samariter (Lk 10,29ff), die

achtlos an dem halbtoten Opfer eines Raubiiberfalls vorbeigehen, machen sich nach heute

geltendem Recht der Verletzung einer Rechtspflicht, der unterlassenen Hilfeleistung,

schuldig, wéhrend der barmherzige Samariter, der sich des Halbtoten annimmt, eine
Rechrspflicht erfiillt*.”

Nicht von der Art der Verpflichtung, sondern vom Inhalt her ist die Priferenzre-
gel zu begriinden. Nur wenn zwei Handlungsweisen sich von ihrem Gehalt her
unterscheiden lassen, kann die Vorzugsregel zur Anwendung kommen.

In diesem Kontext sei des Weiteren festgehalten, dass diese Regel hier in
der Weise verstanden wird, dass sie der Losung eines internen Konflikts inner-
halb der Normordnung der Moral dient. Sie bezieht sich also nicht auf eine
mogliche Konkurrenz zwischen einer Norm aus dem Bereich des Rechts und ei-
ner aus dem der Moral. Der Terminus ‘Rechtspflicht’ steht m.a.W. nicht - je-
denfalls nicht primér - fiir eine vom positiven Recht bestimmte Verpflichtung,
sondern fiir das, was vom ethischen Prinzip der Gerechtigkeit gefordert wird.
Innerhalb der Normordnung der Moral sollen mit den Termini ‘Rechts- und Tu-
gendpflicht’ ndherhin zwei Gesichtspunkte zur Bestimmung moralisch richtigen
Handelns bezeichnet werden. Der Geltungsgrund dafiir, dass eine Handlungs-
weise moralisch gefordert wird, kann einer der Gerechtigkeit (= Rechtspflicht)
oder einer der Liebe, der Wohltitigkeit, der Barmherzigkeit, der Mildtitigkeit,
der Hilfsbereitschaft usw. (= Tugendpflicht) sein. In bestimmten Situationen be-
anspruchen beide Handlungsgriinde ihr Recht; sie sind dann in ein Verhilnis zu-
einander zu setzen, ein Priferenzurteil ist zu treffen. Mit dem Wortpaar wird
also nicht auf die Differenz zwischen einem AuBeren, normkonformen, kantisch
gesprochen: legalen Verhalten und einem Handeln aus einer bestimmiten inneren
Gesinnung, aus einer moralischen Motivation heraus Bezug genommen. Die zu
untersuchende Vorzugsregel hat ihren Ort auf der Ebene moralisch richtigen
Handelns.

Selbst auf dieser Ebene wird die hier interessierende Unterscheidung - die-
ser semantische Hinweis sei schlieflich vorab noch gegeben - terminologisch
keineswegs einheitlich erfasst. Werden die moralischen Verantwortlichkeiten ge-
geniiber den Mitmenschen nach ihrem Geltungsgrund eingeteilt, so ,unterschei-
det z.B. Cicero zwischen iustitia und beneficientia, Thomas von Aquin zwischen
iustitia und caritas, Kant zwischen Rechts- und Tugendpflichten, und in der

3 B. Schiiller, Begriindung 129.
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heutigen Diskussion Philippa Foot zwischen duties of justice und duties of cha-
rity“.* Bei Kant entspricht der Distinktion zwischen Rechts- und Tugendpflichten
die zwischen vollkommenen und unvollkommenen Pflichten bzw. jene kommt
dieser zumindest nahe.® Die Pflichten, die Kant als vollkommene bezeichnet, hei-
Ben bei Cicero und im Anschluss an diesen bei Ambrosius officia media, die
Pflichten, die Kant unvollkommene nennt, hingegen bei letzteren officia per-
fecta.®

2. Zwei Grundverstdndnisse der Priferenzregel

Sieht bei der Bestimmung moralisch richtigen Handelns der Akteur sich mit der
Situation konfrontiert, dass zwei Arten von Verpflichtungen zu beachten sind,
zum einen eine als Rechtspflicht und zum anderen eine als Tugendpflicht klassi-
fizierte, dann wird er sich mdglicherweise bei der dann notwendigen Verhiltnis-
bestimmung an die Préferenzregel erinnern: Eine Rechtspflicht hat Vorrang vor
einer Tugendpflicht. Diese Regel kann sich nun, was nach meinen Feststellungen
durchgéngig nicht deutlich genug unterschieden wird, was es daber eigens
herauszustellen gilt, auf zwei verschiedene Grundkonstellationen beziehen. In
der einen Grundkonstellation nimmt der Akteur primér zwei eigene moralische
Pflichten wahr: eine Rechtsptlicht fordert das eine von ihm, eine Tugendpflicht
etwas anderes von ihm. In der anderen Grundkonstellation sieht der Akteur sich
primér den Anspriichen von zwei verschiedenen Adressaten seines Handelns ge-
geniiber: die Rechtspflicht fordert ihn dazu auf, dem Anspruch des einen zu ge-
niigen, die Tugendpflicht dazu auf, dem Anspruch eines anderen gerecht zu wer-
den. Wenn auch beiden Konstellationen gemeinsam ist, dass der Akteur nicht
beiden Verpflichtungen zugleich nachkommen kann, so ist gleichwohl, wie nun-
mehr zu zeigen sein wird, die Problemldsung eine je andere. Im ersten Fall ist
namlich die Priferenzregel als eine Zuersi-dann-Regel zu verstehen, weil zwi-
schen den beiden Verpflichtungen axiologisch gesehen ein Fundierungsverhilinis
besteht, im zweiten Fall hingegen als eine Enrweder-oder-Regel, weil zwischen
ihnen ein reines Konkurrenzverhéltnis besteht. Es ist einzuraumen, dass auch im
ersten Fall ein Konkurrenzverhilmis insofern besteht, als der Akteur nicht zeit-
gleich die Rechts- und die Tugendpilicht erfiillen kann. Die Konfliktldsung ist
jedoch eine je andere. Wahrend bei der ersten Konstellation der Akteur, wenn
auch in einem zeitlichen Nacheinander, beide Pflichten realisieren kann, besteht

4 F. Ricken, Allgemeine Ethik 195.

5 Vel. I. Kant, Metaphysik der Sitten, Ak.-Ausg. VI 390.

6  Zu den historischen Zusammenhingen vgl. Kersting, Wolfgang, Pflichten, unvollkom-
mene/vollkommene, in: HWPh VII (1989), Sp. 433-439; ders., Das starke Gesetz der
Schuldigkeit und das schwichere der Giitigkeit. Kant und die Pflichtenlehre des 18. Jahr-
hunderts, in: Studia Leibnitiana 14 (1982) 184-220.
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bei der zweiten Konstellation diese Losungsmdglichkeit nicht. Die Priferierung
der einen Pflicht schliefit aus, dass auch (noch) die andere erfiillt wird. Der Kon-
flikt temporaler Art, der durch ein zeitliches Nacheinander der Handlungs-
schritte, durch ein Zuriickstellen der Realisierung der einen Verpflichtung ge-
geniiber der anderen aufgelést werden kann, ist ein anderer als der systemati-
scher Art, bei dem nur entweder das eine oder das andere verwirklicht werden
kann, bei dem die Alternativen sich ausschlieBen.

2.1 Fundierungsverhdltnis: Zuerst Realisierung der Rechis-, dann der Tugend-
pflicht

Normativ-ethische Reflexionen haben fiir gewohnlich ihren Ausgangspunkt in
konkret vorgefundenen Handlungssituationen, die es moralisch zu beurteilen und
zu bewdltigen gilt. Diese geben Anlass, normativ-cthische Prinzipien und Vor-
zugsregeln ausfindig zu machen und zu begriinden; sie verleihen den entspre-
chenden Uberlegungen zudem eine Anschaulichkeit und bieten die Méglichkeit,
diese auf ihre Praxistauglichkeit hin zu iiberpriifen. Was es mit der Priferenzre-
gel im ersten Sinne auf sich hat, dafiir fiihrt Kant folgendes eindringliche Bei-
spiel an:
. Die erste Bedingung aller ethischen Pflichten ist ... diese, dass der juridischen Verbind-
lichkeit zuerst ein Gentige getan wird. Diejenige Verbindlichkeit, die aus dem Recht des
anderen entspringt, muB zuerst satisfaciert werden: denn wenn ich noch unter der juridi-
schen Obligation stehe, so bin ich nicht frei ... So unterlassen sehr-viele ihre schuldigen
Pflichten und wollen verdienstliche ausiiben. So macht der, der ... viel Unrecht getan
und vielen das Seinige entzogen, zuletzt Vermichtnisse an das Hospital. Allein die
Stimme ist durchdringlich und eisern, die da schreit, dass man seine Schuldigkeit noch

nicht getan hat, und die kann ein solcher durch alle verdienstlichen Handlungen nicht
unterdriicken*.”

Wenn Kant an dieser Stelle die Priferenzregel vom Vorrang der ..juridischen
Verbindlichkeit* vor der ,verdienstlichen Handlung®, m.a.W. der Rechts- vor
der Tugendpflicht als eine Zuerst-dann-Regel formuliert, dann bringt er damit
den Gesichtspunkt der Wertdringlichkeit, nicht den der Werthdhe zur Anwen-
dung. Er fordert zur Beachtung der GesetzmiBigkeit auf, die zwischen den
Werten bzw. den sich auf diese beziehenden Pflichten besteht. Dieser zufolge hat
der Mensch sich zunachst um die Realisierung der elementaren Werte zu kiim-
mern. Denn diese bilden das Fundament fiir die hoheren Werte und sind daher
die dringlicher zu gew#hrleistenden; sie sind die bedingenden Werte, die letzte-

7 Eine Vorlesung Kants iiber Ethik, hrsg. von P. Menzer, Berlin 1924, 61. Vgl. ebd. 268:
»~Handlungen und Pflichten, die aus dem Recht anderer entsprungen'sind, (sind) die
groften unter den Pflichten gegen andere. Alle Handlungen der Giitigkeit sind nur inso-
fern erlaubt, als sie dem Recht eines anderen nicht entgegen sind“.
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ren die bedingten. Die Verwirklichung héherer Werte setzt voraus, dass zuvor
die fundierenden Werte gesichert sind. Die sachlogische Abfolge axiologischer
Art gilt es zu beachten. Und es besteht allgemeiner Konsens dariiber, dass die
Gewihrleistung elementarer Werte fiir jeden Menschen Sache der Gerechtigkeit
ist. Weil es sich um fundierende Werte handelt, deswegen hat jeder Mensch ein
Recht auf ihre Sicherstellung. Von ihrem elementaren Charakter her versteht es
sich im Ubrigen, dass in der Regel das zunichst moralisch verstandene Recht in
ein rechtlich garantiertes Recht transformiert wird. Hat das Individuum seine
elementaren Verpflichtungen erfiillt, dann kann es sich aus freier Initiative um
die Realisierung hoherer Werte kiimmern. Um Kants Beispiel aufzugreifen: Nur
wer im Sinne der justitia commutativa das anderen Geschuldete geleistet bzw. im
Sinne der iustitia restitutiva angerichteten Schaden wiedergutgemacht hat, der
kann dariiber hinaus freiwillig fiir caritative Zwecke spenden oder vererben. Es
ist jedoch nicht moglich, Unrechtstaten durch Freigebigkeit zu kompensieren.

Im christlichen Kontext ldsst sich die in Rede stehende Priferenzregel —
analog zu einer klassischen theologischen Verhilinisbestimmung von Natur und
Gnade - so formulieren: Caritas supponit iustitiam et transcendit eam. Es ver-
steht sich, dass hier unter ‘caritas’ nicht im Sinne von Mt 22,39f oder Rom 13,9
oder Gal 5,14 die alle moralischen Forderungen in sich begreifende Nachsten-
liebe verstanden werden kann, sondern eine partikulire Handlungsweise meint.
Ganz allgemein gesehen beinhalten die Pflichten der Gerechtigkeit das, was fiir
die Regelung des menschlichen Zusammenlebens elementar ist, was das Funda-
ment fiir alle weiteren Bestrebungen schafft (Gesichtspunkt der Fundierung und
damit der Dringlichkeit), die Pflichten der Liebe das, was ethisch dariiber hi-
nausgeht (Gesichtspunkt der Werthohe).

Ist moralphilosophisch vom Vorrang der Rechts- vor der Tugendpflicht die
Rede, dann ist in der Regel spezifisch gemeint, dass dem, was das Prinzip der
Gerechtigkeit fordert, der Primat zukommt vor dem, was das Prinzip der Wohl-
tatigkeit (bzw. im inneren Konnex damit: das Prinzip der Barmherzigkeit oder
der Freigebigkeit oder des Mitleidens oder dgl.) fordert. Plakativ und stark ver-
einfachend lassen sich folgende Unterschiede ausmachen: Der Gerechtigkeit geht
es um Unterlassungen von Unrechtshandlungen, Leisten des strikt Geschuldeten,
grenzenrespektierendes Nebeneinander, Bewiltigen von Konflikten. Der Wohl-
tatigkeit hingegen - parallel betrachtet — um positive Forderung des Wohls, frei-
willige Hilfe, gegenseitige Zuwendung, Ermdglichung der Kooperation und so-
zialer Kohdsion. Wihrend die Gerechtigkeit negativ Abwehrendes und Abgren-
zendes, Strenges und sachlich Niichternes an sich hat, hat die Wohltitigkeit af-
firmativ Beférderndes und Zusammenfithrendes, Mildes und emotional Giitiges
an sich. Mit der Priferenzregel wird nun das unterschiedlich Geforderte in die
sachlogische Abfolge des zuerst-dann zu Tuenden gebracht.

Fiir die aufgezeigte axiologische und deontische GesetzmiBigkeit lassen sich
weitere Begriindungsaspekte ausfindig machen in den Distinktionsmerkmalen,
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mit Hilfe derer Rechts- von Tugendpflichten unterschieden werden. Denn diesen
kommt auch ein kriteriologischer Wert zu. So kennzeichnet Kant die Rechts-
pflichten u.a. durch das Merkmal ,enge Verbindlichkeit“, die Tugendpflichten
durch das Merkmal ,weite Verbindlichkeit“.® Von enger Verbindlichkeit sind
jene insofern, als bei ihnen vergleichsweise klar bestimmt ist, wer die Subjekte
und wer die Adressaten der Handlung sind und was deren Inhalt ist. Demgegen-
iiber weisen diese einen ,Spielraum (latitudo)“ auf, da ,nicht bestimmt angege-
ben® werden kénne, ,,wie und wie viel durch die Handlung zu dem Zweck, der
zugleich Pflicht ist, gewirkt werden soll.“’ Wihrend bei einer Rechtspflicht also
klar bestimmt ist, wer wem was strikt schuldet, weist eine Tugendpflicht einen
Gestaltungsfreiraum auf, da - zumal in Anbetracht der vielfiltigen Handlungsbe-
dingungen kontingenter Art - unbestimmter ist, was im Einzelnen genau wem
gegeniiber der Akteur zu tun verpflichtet ist.. Zur Umsetzung letzterer bedarf es
der praktischen Urteilskraft, um die nur umrisshaft, allgemein gefasste Norm auf
konkrete Situationen anwenden zu kénnen. Das klassische Beispiel fiir eine Tu-
gendpflicht ist die moralische Norm, anderen freiwillig® zu helfen. Genauerhin
wird bei dieser Zuschreibung nicht auf die Grundsituation Bezug genommen, in
der eine Person unmittelbar einer anderen begegnet, die sich in einer konkreten
Notlage befindet, und in der erstere hic et nunc zu einer sofortigen und wirksa-
men Hilfe in der Lage ist (Beispiel: der gute Schwimmer, der sieht, wie vor sei-
nen Augen ein Kind zu ertrinken droht, und dieses rettet), sondern auf die, in der
nicht eine direkte Konfrontation mit einer Not gegeben ist, jemand nur allgemein
darum weiB (Beispiel: der Agraringenieur, der freiwillig in ein afrikanisches
Land geht, um der dortigen hungernden Bevolkerung zu einer ertragreichen
Emte zu verhelfen). In Fillen der letzteren Art bleibt es der Initiative der einzel-
nen Person tiberlassen, um welche von den zahlreichen Hilfsbediirftigen sie in
welchem MaBe sich sorgt. Wegen dieser groferen Unbestimmtheit vor allem
hinsichtlich der Identifizierung des Adressaten wie des genauen Gehalts, wegen
dieser Unvollsténdigkeit diirfte Kant von den Tugendpflichten auch als unvoll-
kommenen Pflichten'' sprechen im Unterschied zu den Rechts- als vollkomme-
nen Pflichten.

In einem sachlogischen Zusammenhang mit dem soeben genannten Distink-
tionsmerkmal steht, dass es sich bei den Rechtspflichten um sog. , institutionelle

1. Kant, Metaphysik der Sitten, Ak.-Ausg. VI, 390.

Ebd.

10 ‘Freiwillig’ sei hier eine Hilfe genannt, zu deren Leistung eine Person nicht aufgrund ei-
ner institutionellen Aufgabenverteilung verpflichtet ist.

11 Vgl. Mill, John Swart, Der Utilitarismus, Stuttgart 1976, 86, demzufolge bei den unvoll-

kommenen Pflichten ,.bei aller Verpflichung zur Handlung als solcher die konkreten

Gelegenheiten ihrer Ausfiihrung unserer Wahl iiberlassen sind, wie im Fall der Barmher-

zigkeit und der Wohltiitigkeit, die zu iiben wir zwar verpflichtet sind, aber weder gegen-

tiber einer bestimmten Person noch zu einer bestimmten Zeit.

\O oo
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Pflichten® handelt, bei den Tugendpflichten um ,natiirliche Pflichten®. Unter je-
nen werden solche Verantwortlichkeiten verstanden, die durch formale Instituti-
onen wie Versprechen und Vertrage oder durch materiale Institutionen wie Ehe,
Familie, Staat, Recht, Eigentum usw. und die damit verbundenen Rollen, Amter,
gesetzlichen Pflichten usw. festgelegt werden, unter diesen hingegen solche Ver-
antwortlichkeiten, denen Menschen freiwillig nachkommen, deren Gehalt sich
eben nicht aus einer institutionellen Aufgabenverteilung ergibt. Durch institutio-
nelle Regelungen werden u.a. daverhafie und verlidssliche Beziehungsstrukturen
geschaffen, die Individuen davon entlasten, permanent und je neu ihre sozialen
Relationen ordnen zu miissen. Durch sie wird im komplexen sozialen Gefiige
den Individuen zugeteilt, welche Aufgaben sie wem gegeniiber zu erfiillen haben.
Von daher erschliefit sich ebenfalls, warum gemif der in Rede stehenden Prife-
renzregel moralisch zuerst das zu tun ist, was durch die institutionelle Regelung
festgelegt ist, bevor dariiber hinaus freiwillig mehr getan werden kann. ,,Der an-
dere Mensch mag noétig haben oder nicht, er mag elend sein oder nicht, wenn es
sein Recht betrifft, so bin ich schuldig zu satisfacieren. Diese Pflichten beruhen
auf der allgemeinen Regel des Rechts.“”? Um die fiir das Zusammenleben
unerldsslichen Grundregeln zu sichern, ist es erforderlich, sich an der ,Zuerst
die Rechts-, dann die Tugendpflicht“ — Regel zu orientieren’®, also zunéchst das
zu tun, was Menschen aufgrund institutioneller Regelungen einander schulden,
bevor sie aus eigener Initiative heraus dariiber hinaus officia caritatis erfiillen,
mag auch isoliert fiir sich betrachtet durch ein freiwilliges Tun mehr Gutes be-
wirkt werden konnen. ™

Die angefiihrten Distinktionen haben eine motivationale und eine
gnoseologische Implikation. Eine motivationale insofern, als Rechtspflichten im
Grofien und Ganzen leichter zu erfiillen sind als Tugendpflichten. Denn es ist
vergleichsweise nicht so anspruchsvoll, elementare, fundierende Werte zu reali-
sieren oder Unrecht zu unterlassen, als hoherrangige Werte zu verwirklichen,
aus eigenem Antrieb, ohne Vorgaben durch institutionelle Regelungen Gutes fur
andere zu tun. Eine gnoseologische Implikation insofern, als Rechtspflichten -
wiederum im Grofien und Ganzen leichter erkennbar sind als Tugendpflichten.
Denn wie gezeigt, sind erstere hinsichtlich der einzelnen Grundelemente der

12 Eine Vorlesung Kants {iber Ethik 245.

13 Vgl F. Ricken, Allgemeine Ethik 199: ,Wer in einer Gemeinschaft lebt, ist eine soziale
Bindung eingegangen; die Pflichten, die er durch diese soziale Bindung iibernommen
hat, sind durch die entsprechenden Gerechtigkeitsforderungen festgelegt. Eine solche so-
ziale Bindung liegt bei den Pflichien der Wohltéitigkeit nicht vor; sie begmnden den cete-
ris-paribus-Vorrang der Pflichten der Gerechtigkeit.

14 Griffig formuliert Arno Anzenbacher die kantische Priferenzregel ,,Rechts- vor Tugend-
pflicht* in eben diesem Sinne: ,,wir sollten zuerst das tun, was wir einander schulden,
bevor wir dariiber hinaus Gutes tun.“ (Christliche Sozialethik. Einfithrung und Prinzi-
pien, Paderborn u.a. 1997, 90)
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Pflichten klarer bestimmt als letztere, was seine Auswirkungen auf ihre Erkenn-
barkeit hat.

Das aufgezeigte Fundierungsverhiltnis lasst sich im Ubrigen - im Sinne ei-
nes kurzen exkursartigen Hinweises - anhand einer weiteren Priferenzregel
illustrieren, nimlich anhand der aus der klassischen Moraltheologie benannten
Vorzugsregel: ,,Pflicht vor Rat“. Moralische Pflichten lassen sich, nimmt man
die Perspektive eines Betrachters ein, von supererogatorischen Handlungen unter
verschiedenen Riicksichten unterscheiden.’® Unter der Riicksicht der ethischen
Modalitit werden jene als kategorisch geboten eingestuft, wihrend diese nur
empfohlen werden, zu ihnen geraten wird. Unter der Riicksicht der Reaktion be-
steht bel moralischen Pflichten eine Symmetrie zwischen jeweiliger Handlung
und Reaktion: Wer seine moralische Pflicht erfiillt, wird gelobt; wer dies nicht
tut, wird getadelt. Bei supererogatorischen Handlungen besteht hingegen eine
Asymmetrie: Wer so handelt, wird besonders gelobt; wer nicht so handelt, je-
doch nicht getadelt. Unter der Riicksicht, ob der Adressat der Handlung einen
moralischen Anspruch geltend machen kann oder nicht, gilt: Wihrend bei mora-
lischen Pflichten eine Symmetrie zwischen den moralischen Anspriichen der Ad-
ressaien und den korrelierenden Verantwortlichkeiten der Akteure besteht, ist
dies bei supererogatorischen Handlungen nicht der Fall; der Adressat einer supe-
rerogatorischen Handlung kann nicht begriindeterweise erwarten, dass der Ak-
teur mehr Gutes tut, als ihm als moralische Pflicht obliegt, dass er iiber diese hi-
nausgeht.

Dem regelméBig genannten Merkmal ., Inkaufnahme gravierender personli-
cher Nachteile, Bringen erheblicher Opfer” kommt nicht fiir sich, sondern nur
im Konnex mit anderen Unterscheidungsmerkmalen eine diakritische Bedeutung
zu. Denn sowohl die Realisierung einer moralischen Pflicht als auch die einer
supererogatorischen Handlungsweise kann dieses Merkmal aufweisen. Wenn je-
mand wie z.B. ein Thomas Morus um seiner Gewissens- bzw. seiner religitsen
Uberzeugung willen bereit ist, sein Leben zu opfern, dann tut er gleichwohl
seine moralische Pflicht — zweifelsohne in einér Extremsituation in einer bewun-
dernswerten Weise —, indem er sich von der obersten normativ-ethischen Prife-
renzregel leiten ldsst: ein sittlicher Wert (hier: die frei zu eigen gemachte Gewis-
sensiiberzeugung) hat Vorrang vor einem nicht-sittlichen Wert (hier: dem fun-
damentalen Wert des Lebens).'® Wenn jemand wie z.B. Maximilian Kolbe
zugunsten eines anderen freiwillig sein Leben opfert, dann handelt er superero-
gatorisch. Einem Thomas Morus ist die Entscheidung von einem anderen aufge-

15 Zu den Unterscheidungsmerkmalen vgl. ausfiihrlicher: Witschen, Dieter, Supererogatori-
sche Handlungen - eine normativ-ethische Kategorie sui generis?, in: FZPhTh 46 (1999)
502-519, bes. 504-514. Dort wird auch auf die Wichtigkeit der Akteur-Beobachter-Diffe-
renz hingewiesen.

16  Zu dieser Vorzugsregel vgl. B. Schiiller, Begriindung 73-78.
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zwungen worden; will er zu seiner Gewissensiiberzeugung stehen, muss er unter
den gegebenen Umstinden das Lebensopfer in Kauf nehmen. Ein Maximilian
Kolbe ergreift unter grausamen Umstinden von sich aus die Initiative und ist be-
reit, sein Leben fiir einen Familienvater zu opfern.

Bei einer Konstellation nun, in der eine moralische Pflicht und ein
supererogatorischer Rat in Konkurrenz zueinander stehen, hat geméf der Préfe-
renzregel ,Pflicht vor Rat® die Handlungsmaxime zu sein, dass zuerst die
moralische Pflicht zu erfiillen ist, bevor supererogatorisch gehandelt werden
kann. So kann nur die Person groBziigig zugunsten eines Hilfsprojektes spenden,
die ihren finanziellen Verpflichtungen zuvor nachgekommen ist. Nur der Arzt,
der micht in seinem bisherigen Wirkungsfeld dringend gebraucht wird und keine
familiren Verpflichtungen hat, kann freiwillig bei der Bekidmpfung der Epide-
mie in einem fremden Land mitwirken. Axiologisch und deswegen deontisch be-
steht wiederum ein Fundierungsverhiltnis. Unter der Riicksicht der Dringlichkeit
kommt moralischen Pflichten die Prioritit vor supererogatorischen Handlungen
zu wie analog den Rechts- vor den Tugendpflichten.”” Verdienen supererogatori-
sche Handlungen auch besondere Hochachtung bzw. Wertschétzung, sind sie als
freiwillige’® und vorbildliche Handlungen auch besonders lobenswert, so sind sie
doch nur dann verantwortbar, wenn zuvor die entsprechenden moralischen
Pflichten realisiert worden sind.

2.2 Konkurrenzverhdlmis: Wahrung elementarer Rechie der einen hat Vorrang
vor Hilfe fiir andere

In den in der unmittelbaren Gegenwart heftig gefithrten Diskussionen iiber ein
durch neueste biomedizinische Forschungen sich aufdringendes Problemfeld

17 Zu den Griinden, warum es - wie hier vorausgesetzt — angemessen ist, drei grundle-
gende normativ-ethische Handlungskategorien zu unterscheiden, namlich: Rechtspflich-
ten - Tugendpflichten ~ supererogatorische Handlungen, vgl. Witschen, Dieter, Barm-
herzig handeln - moralische Pflicht oder supererogatorischer Rat?, in: TThZ 112 (2003)
208-226.

18 ,Die Moral der Supererogation basiert auf Freiheit und Freiwilligkeit in einem radikale-
ren Sinn, als er mit Freiheit und Freiwilligkeit in der Pflichtethik gegeben ist. Die Ent-
scheidung, iiber das hinaus zu handeln, was gefordert ist, ist nicht nur frei von gesetzli-
chem oder physischem Zwang, sondern auch von informellem Druck, der Androhung
moralischer Sanktionen oder innerer Schuldgefiihle. Sie ist vollkommen freigestellt.
Freiheit dieser Art erlaubt, individuelle Charakterziige geltend zu machen und die eige-
nen Werte und Standards moralischen Verhaltens zum Ausdruck zu bringen. Als ginz-
lich freie Entscheidung ist die supererogatorische Handlung spontan und in der Eigenini-
tiative des Handelnden begriindet.“ (Heyd, David, Zur Begrenzung moralischer Pflich-
ten, in: Nunner-Winkler, Gertrud (Hg.), Weibliche Moral. Die Kontroverse um eine ge-
schlechtsspezifische Ethik, Frankfurt/New York 1991, 260)
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wird von einigen Ethikern' zur Begriindung ihrer Position w.a. auf die
Priferenzregel ,Rechts- vor Tugendpflicht* zuriickgegriffen, und zwar von de-
nen, die aus prinzipiellen moralischen Uberlegungen heraus eine Forschung mit
humanen embryonalen Stammezellen ablehnen. Ethisch strittig sind nicht die
Ziele dieser Forschungen, wird doch angestrebt, mit Hilfe von embryonalen
Stammezellen als pluripotenten Zellen moglicherweise irgendwann bislang unheil-
bare Krankheiten wie Morbus Alzheimer, Parkinson, Multiple Sklerose u.a. the-
rapieren zu kénnen. Ethisch strittig ist dagegen das Mittel, da namlich die Emb-
ryonen ,vernichtet“ werden, denen nach wenigen Tagen ihrer — durch In-vitro-
Fertilisation herbeigefithrten — Existenz Stammzellen entmommen werden. Vor-
ausgesetzt, dass mit der Verschmelzung von Ei- und Samenzelle schiitzenswertes
menschliches Leben beginnt, tut sich somit ein Konflikt auf zwischen dem Le-
bensrecht von Embryonen und moglicherweise sich ergebenden Therapien von
schwersten Erkrankungen. Auf diesen Konflikt Iasst sich die Priferenzregel inso-
fern anwenden, als die Achtung des Anspruchs jeden menschlichen Wesens auf
Leben strikt geschuldet und daber eine Rechtspflicht ist, und als Hilfe fiir andere
generell als eine Tugendpflicht betrachtet wird.

Anhand des skizzierten Beispiels kann nun aufgewiesen werden, dass es
Konflikie gibt, die nicht wie bei der ersten Grundkonstellation gelost werden
konnen, indem unter der Riicksicht der Fundierung und der Dringlichkeit die
beiden Verpflichtungen in ein zeitliches Zuerst-dann-Verhéltnis gesetzt werden
konnen. An ihm kann die zweite Grundkonstellation exemplifiziert werden, bei
der die Konfliktlosung die eines Entweder-Oder ist. Die Alternative ist zwar
keine kontrire wie die zwischen dem moralisch Guten und dem moralisch
Schlechten. Da es sich fiir sich betrachtet um zwei Werte handelt, ist die Alter-
native eine komparativische. Daher ist zu kliren, welchem der beiden Werte der
Vorzug zukommt. Die Losung fir die Konkurrenz kann unter den gegebenen
Umstéinden jedoch nur eine sein, bei der entweder das eine oder das andere Ziel
realisiert werden kann; die beiden Ziele kénnen nicht zugleich oder nacheinander
verwirklicht werden. Angewandt auf unser Exempel bedeutet dies: Wird das
Recht der Embryonen auf Leben hoher gewichtet, dann hat man es sich mora-
lisch zu versagen, die in Aussicht genommenen Wege zur Entwicklung mogli-
cher Therapieformen zu beschreiten. Wer hingegen letzteren den Vorrang gibt,
der nimmt in Kauf, dass Embryonen, wie es in den Diskussionen genannt wird,
»verbraucht“ werden.

19  Vgl. Schockenhoff, Eberhard, Die Ethik des Heilens und die Menschenwiirde. Morali-
sche Argumente fiir und wider die embryonale Stammzellenforschung, in: Zeitschrift fiir
medizinische Ethik 47 (2001), 249f; Hoffe, Otfried, Medizin ohne Ethik?, Frankfurt
a.M. 2002, 44-48; Bormann, Franz-Josef, Embryonen, Menschen und die Stammzellfor-
schung. Pliadoyer fiir eine differenzierte Identitéitsthese in der Statusfrage, in: ThPh 77
(2002) 229f.
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Die in Rede stehende Priferenzregel gibt nun ein normativ-ethisches
Beurteilungskriterium an die Hand; sie besagt, das erste Vorzugsurteil sei das
moralisch richtige. Denn im Hinblick auf die Inhalte gilt: Der Schutz eines so
fundamentalen Rechts wie des auf Leben ist gewichtiger als eine Hilfeleistung
(hier: eine mogliche Therapie schwerer Erkrankungen). In der Terminologie
Kants: Jenem kommt das Merkmal ,enge Verbindlichkeit* zu, dieser das
Merkmal , weite Verbindlichkeit“. Das Prinzip ,,primum nil nocere® ist prioritar
vor dem Prinzip des Helfens. Negative Unterlassungspflichten gehen vor positi-
ven Handlungspflichten. Das Vermeiden elementaren Unrechts ist wichtiger als
die Hilfeleistung. Selbst wenn sich daraus einmal Therapiemoglichkeiten fiir
Schwerkranke ergeben sollten, diirfen Embryonen nicht fiir fremdniitzige Zwe-
cke ,.instrumentalisiert” werden. Deren Schutzrechte sind elementar, unverzicht-
bar. Die Wahrung fundamentaler Rechte von Individuen verdient im Konfliktfall
den Vorzug vor dem Prinzip der Wohltatigkeit, einer ,Ethik des Heilens“. Die
Priferenzregel enthdlt eine norma negativa insofern, als selbst eine moralisch
begriindete Hilfe dann nicht zulassig ist, wenn dabei gegen eine elementare For-
derung der Gerechtigkeit verstofen wiirde. Im Hinblick auf die Adressaten
wiirde der Gerechtigkeitsgrundsatz verletzt, wiirden vorwiegend oder gar allein
die (moglichen) positiven Folgen fiir die einen Beriicksichtigung finden, die
Verletzung fundamentaler Rechie der anderen hingegen nicht hinreichend be-
achtet werden. Eine Hilfeleistung fiir die einen — so moralisch wertvoll sie auch
fiir sich betrachtet sein mag - findet dort ihre Grenze, wo fundamentale Rechte
anderer verletzt werden, zumal dann, wenn es sich bei diesen um schwache und
daher schutzbediirftige Subjekte handelt, die nicht aus eigener Kraft ihre berech-
tigten Anspriiche geltend machen kénnen.

3. Resiimee

Nach den vorstehenden Reflexionen kann resiimiert werden, dass der Distinktion
zwischen Rechts- und Tugendpflichten unter bestimmten Anwendungsbedingun-
gen auch em kriteriologischer Wert zukommt, dass die Praferenzregel ,Rechts-
vor Tugendpflicht® eine normativ-ethische gehaltvolle ist. Des Niaheren sind
zwei Grundkonstellationen zu unterscheiden: die eines Fundierungs- und die ei-
nes reinen Konkurrenzverhaliisses. Wenngleich beiden Konstellationen gemein-
sam ist, dass eine Vorzugswahl notwendig ist — die Stellungnahme hat in beiden
Fillen nicht den Charakter einer freien Entscheidung (im strengen Sinne des
Wortes) in Anbetracht einer kontriren Alternative -, ist je nach Konstellation die
Konfliktlésung eine je andere. Telos der Préferenzregel ist aus der Sicht der Ad-
ressaien der vorzugsweise Schutz fundamentaler Rechte, aus der Sicht des Ak-
teurs die prioritdre Beachtung des strikt Geschuldeten.
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Dass die Praferenzregel in der Tat nur unter bestimmten Anwendungsbedin-
gungen ihre Geltung hat, sie m.a.W. eine ceteris-paribus-Regel ist, das kann
nochmals eine letzte Uberlegung zeigen. Die auf die bekannte Formel ,Gnade
vor Recht® gebrachte Maxime fordert allem Anschein nach zu einem Handeln
auf, das in direktem Gegensatz steht zu dem, was die hier in Rede stehende Pri-
ferenzregel verlangt. Beide Male besteht eine Spannung zwischen der Idee der
Gerechtigkeit und der der Giite (Barmherzigkeit, Milde, Hilfe usw.). Was sich
prima facie wie ein diametraler Widerspruch hinsichtlich der jeweiligen Hand-
lungsorientierung ausnimmt, das 16st sich jedoch auf, werden die je anderen
Anwendungsbedingungen beriicksichtigt. Die Maxime ,Gnade vor Recht
kommt dort zur Applikation, wo eine in einer relevanten Hinsicht iibergeordnete
Person sich zu einer diesbeziiglich unterlegenen Person zu verhalten hat (z.B, im
Falle erwogener Sanktionen die erziehungsberechtigte Person gegeniiber dem
Kind, der Richter gegeniiber dem Angeklagten), die fragliche Vorzugsregel dort,
wo der Akteur nicht die Anspriiche der einen und die der anderen zugleich reali-
sieren kann.
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Der homo oeconomicus und das Gliick

I Anmerkungen zu einem handlungstheoretischen Modell
aus der Sicht der theologischen Anthropologie

Franz Noichl, Manihifn (t 2003);

Von dem franzosischen Zeichner Sempé gibt es ein Bindchen mit Skizzen und
Zeichnungen, die mit spitzer Feder das Leben der Reichen und Erfolgreichen im
franzosischen Mittelmeerbadeort St-Tropez - teils ironisch, teils aber auch mit-
leidsvoll - darstellen. Auf einem dieser Bilder sieht man auf der einen Hilfte
eine prachtvolle Villa, umgeben von tippigen Girten und Freizeitanlagen. Durch
das Tor des Parks fahrt gerade ein teures Cabriolet in das Anwesen hinein. Auf
der anderen Hilfte ein kleines Héauschen, ein paar ungepflegte Blumenkisten
und davor ein dlteres Ehepaar, das mit verkniffenen Mienen dem Wagen nach-
schaut. Der Mann kann seinen Neid nicht mehr verbergen und bemerkt zu sei-
ner Frau: ,Es gibt nur eines, wir miissen sie mit unserem Gliick fertigma-
chen...!“?

Das Gliick in Bescheidenheit, so scheint es hier, ist eine aus Ressentiment
stammende Kompensation fiir Wohlstand und Reichtum. Den wirtschaftlich Er-
folgreichen, die sich die schonen Dinge der Welt leisten kénnen, wird mehr
oder weniger verbissen so etwas wie das ‘wahre’, das ‘echte’ Gliick entgegen-
gehalten. Nur so recht liberzeugend ist das nicht: weder fiir jene, die sich der
Annehmlichkeiten materiellen Besitzes erfreuen, noch vielleicht auch fiir jene,
die das Gliick als Inbegriff fiir gelingendes Leben deutlich von einer ausschlieB-
lichen Orientierung an Gkonomischen Moglichkeiten abgesetzt wissen wollen.
Das diirfte auch fiir spezifisch theologische Vorstellungen von Gliick und Heil
gelten. Jedenfalls werden iiberkommene Vorstellungen von Gliick und gutem
Leben angesichts der Attraktivitat wirtschaftlichen Erfolgs und des darauf griin-
denden angenehmen Lebens eher belichelt - eben so, wie in Sempé’s Karikatur
von Philemon und Baucis.

So nimmt es nicht Wunder, dass derjenige, der in seinem Leben erfolg-
reich die Gesetze der dkonomischen Rationalitit umzusetzen versteht, als der ei-

1 Die Publikation dieses Beitrags wurde im Marz 2002 vereinbart. Der Autor, PD Dr.
Franz Noichl, ist am 21. August 2002 an den Folgen eines tragischen Verkehrsunfalls
verstorben. Im Andenken an den Kollegen und Freund verdffentlichen wir mit Zustim-
mung seiner Familie diesen Beitrag und eine Liste seiner Publikationen.

2 Sempé’s St-Tropez, Diogenes-Verlag, Ziirich 1984, 46.
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gentlich gliickliche gesehen wird, als derjenige, der sein Leben sinnvoll und er-
folgreich gestaltet und lebt, der sich selbst verwirklicht.

Damit riickt ein Begriff ins Blickfeld, der die 6konomischen Bedingungen
eines solchermafien verstandenen gelingenden Lebens thematisiert, der Begriff
des homo oeconomicus als Leitbild menschlichen Handelns, der gelingendes Le-
ben als erfolgreiches Leben abbildet. Der Schliissel zum Gliick, so scheint es,
liegt in den Hénden dieses Menschen.

In den folgenden Uberlegungen ist zundchst zu kliren, wer oder was
eigentlich der homo oeconomicus ist. Daraus wird sich ergeben, dass die Frage
nach dem Gliick auch eine Frage des homo oeconomicus ist, so dass der Begriff
des Gliicks vor dem Hintergrund 6konomischer Rationalitit zu thematisieren ist.
Die jeweilige Vorstellung von Gliick wird dabei als wesentliches Moment einer
Anthropologie verstanden, weil in der Verstindigung dariiber, wer oder wie der
Mensch sein will, zum Ausdruck kommt, wer er ist. In einem zweiten Schritt,
auf der Ebene einer philosophischen, genauer gesagt der aristotelischen Bestim-
mung des Gliicks soll ein erster Versuch der anthropologischen Beurteilung des
homo oeconomicus-Modells unternommen werden. Nach diesem Anlauf wird es
dann in einem dritten Teil mdglich sein, sich an einigen Gesichtspunkten mit der
Konzeption des homo oeconomicus aus der Sicht einer theologischen Anthropo-
logie auseinanderzusetzen.

Die Absicht der Uberlegungen besteht also darin, aus der Sicht der
theologischen Anthropologie die Bedeutung der 6konomischen Rationalitat fiir
das Gelingen des Menschen, theologisch: fiir sein Heil, zu beurteilen.

i

Was ist unter dem Begriff ,homo oeconomicus“ eigentlich zu verstechen? Er
taucht am Ende des 19. Jh. im Kontext der klassischen wissenschaftlichen Natio-
nal6konomie auf, zunichst im angelsichsischen Sprachraum als economic man.
Der erste Okonom, der den lateinischen terminus systematisch einsetzie, war
Vilfredo Pareto (1848-1923).® Demnach versteht man unter dem homeo
oeconomicus ein idealtypisches Modell des Menschen, das fiir die Zwecke wirt-
schaftswissenschaftlicher Erkennmis erstellt wird. D.h., es geht hier zunachst
um ein Abstraktum, das fiir Zwecke der Okonomie als Wissenschaft zuge-
schnitten und bestimmt wird, so dass sich bestimmte Okonomisch relevante
Problemkonstellationen oder Entscheidungsprozesse rekonstruieren und er-
schliefen lassen. Es handelt sich somit also ursprimnglich um ein reduziertes

3 Manstetten, Reiner, Das Menschenbild der Okonomie. Der homo oeconomicus und die
Anthropologie von Adam Smith, Freiburg 2000, 48, Anm. 12.



SaThZ 7 (2003) 210

Menschenbild, das seinen Sinn in ganz bestimmten wissenschaftlichen Problem-
stellungen und Kontexten hat.

Wie lassen sich die Konturen dieses Menschenbildes genauer beschreiben?
Drei Charakteristika sind wichtig:

1. Der homo oeconomicus handelt rational. Hierzu gehort, dass der homo oeco-
nomicus alle Handlungsalternativen und alle Handlungsfolgen kennt, also iiber
samtliche Informationen verfiigt.

2. Er verfiigt iiber ein vollstandiges und widerspruchsfreies Zielsystem.

3. Das Zielsystem ist als das handlungsbestimmende Eigeninteresse im Sinne
des Strebens nach groBtmoglichem Nutzen (im privaien Bereich) und
eroBtmoglichem Gewinn (im unternehmerischen Bereich) charakterisiert.

Diese drei Eigenschafien zeichnen den homo oeconomicus aus. Das ist
noch zu erldutern, aber vorher ist noch rasch einzufiigen, dass er nur in einer
ganz bestimmten Umgebung leben und gedeihen kann, nimlich in einer Umge-
bung knapper Ressourcen. Erst unter den Bedingungen von Knappheit kann der
homo oeconomicus seine Charaktereigenschaften entfalten. Das ist selbstver-
standlich, weil auch die Wissenschaft der Wirtschaft, die Okonomie, die Ver-
teilung der Giiter unter Knappheitsbedingungen thematisiert. Was unbegrenzt
vorhanden ist, ist nicht Gegenstand wirtschaftlicher Verteilung und infolgedes-
sen nicht dasjenige, was den homo oeconomicus interessieren und woran er
seine Vorziige entwickeln konnte.*

Nun zu den einzelnen Momenten. Zunichst die Rationalitdr und vollstin-
dige Information. Diese Auszeichnung bezieht sich nichr auf die faktische Ent-
scheidungskompetenz von Menschen, die in wirtschafilichen Kontexten handeln,
also das, was in den K&pfen der Akteure vorgeht, sondern bezieht sich auf das
beobachtbare Verhalten, das als jeweils rationale und nachvollziehbare Reaktion
auf eine vorgegebene Knappheitssituation zu rekonstruieren ist. Rationalitit und
vollstindige Information bezeichnet also nicht die faktische VernunftgemaBheit
und Transparenz der Handlungssituation im engeren Sinn, sondern die
Nachvollziehbarkeit unter der jeweiligen Situation und dem vorgegebenen Ziel-
system der eigeninteressierten Nutzen-, bzw. Gewinnmaximierung. Wenn der
homo oeconomicus ein ihm gewinnbringendes Geschéft abschliefen kann, dann
wird er das anstreben und unter der Leitidee von Rationalitit und vollstindiger
Information so handeln, dass dieses Geschift fiir ihn vorteilhaft verlduft. Ratio-
nalitdt und vollstandige Information bedeuten also hier Zielstrukturen des Han-
delns. Anders gesagt: der homo oeconomicus stellt keine faktische Superratio-
nalitit dar, sondern handelt unter dem Anspruch von Rationalitét.

4 Suchanek, Andreas, homo oeconomicus, in: Lexikon der Wirtschaftsethik, G. Enderle
u.a. (Hg.), Freiburg/Basel/Wien 1993, 426-432.
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Das zweite Moment, das vollstindige und widerspruchsfreie Zielsystem.
Dieses Charakteristikum diirfte den homo oeconomicus als handlungstheoreti-
sches Modell so attraktiv machen: Denn damit wird gleichsam eine monokausale
Vorstellung von der Handlungsmotivation des wirtschaftenden Menschen ange-
geben, die auch - entgegen der urspriinglichen wissenschafistheoretischen Inten-
tion seiner Einfiihrung - iiber den Bereich der Wirtschaft hinaus Geltung bean-
spruchen kann. Die Ziele, die der Mensch sich setzt, lassen sich unter dem Beg-
riff “Eigeninteresse’ zusammenfassen und alle Lebensauferungen sind in dieses
vollstindige und widerspruchsfreie Zielsystem einzuordnen und von ihm aus zu
erklaren. Darin liegt die erstaunliche heuristische Funktion des Modells, auf-
grund derer es verstindlich ist, dass das fiir den Bereich des Wirtschaftens ange-
setzte Handlungsmodell nun auch auf andere Lebensbereiche libertragen wurde.
Man kann das versuchen: Wenn jemand bei allem, was er tut, das am eigenen
Interesse orientierte Handeln als Erklirungsmuster ansetzt, dann kommt man
mit der ErschlieBung von Handlungsmotivationen wohl ziemlich weit. D.h.
nicht, dass dieses Modell dann auch richtig ist, aber es fasziniert zunzchst mit
der Geschlossenheit, Widerspruchslosigkeit und Vollstindigkeit seiner Erkla-
rungsangebote.

Das dritte Moment, die inhaltliche Bestimmung des Zielsystems, ist die
eigeninteressierte Orientierung des Handelns an der Optimierung bzw. Maximie-
rung des Nutzens oder Gewinns. Die Bezeichnung ‘eigeninteressiert’ sollte dabei
nicht vorschnell mit einer ethisch als Egoismus zu qualifizierenden - oder zu
disqualifizierenden — Haltung in eins gesetzt werden. Es geht bei dem Modell
des homo oeconomicus nicht um Haltungen, sondern um die modellhafte Rekon-
struktion {iblicher situationsabhéngiger (das ist wichtig!) Handlungsschemata.
Auch der Altruist handelt, wenn man so will, eigeninteressiert, und sei es letzt-
lich um der Bewahrung der eigenen sittlichen Identitit willen. Er verspricht sich
einen Nutzen davon. Nutzen soll dabei im weitesten Sinn als etwas dem eigenen
Wohlbefinden dienliches verstanden werden. Nutzen ist im allgemeinen Sinn
eine fiir den Handelnden positive Bewiltigung von Knappheitsbedingungen.

So ldsst sich nun der homo oeconomicus zusammenfassend beschreiben als
ein handlungstheoretisches Modell, wonach der Mensch ,.sich rational und ei-
geninteressiert an die [Knappheitsbedingungen der] Situationen, in denen er sich
jeweils befindet, anpaBt. “?

Dieses Modell bedarf jedoch der Interpretation und der genauen Zuord-
nung, wenn es im Kontext einer anthropologischen Erorterung thematisiert wer-
den soll. Die Okonomie, die sich als Vater des homo oeconomicus versteht,
betont stets die Begrenztheit des homo oeconomicus-Modells und wehrt sich ent-
schieden dagegen, hier wiirde ein neues Menschenbild, das mit anderen Men-

5  Ebd. 427ff.
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schenbildern in Konkurrenz treten konnte, entwickelt. Vielmehr handle es sich
wirklich nur um ein Modell, das zu ganz bestimmten Forschungszwecken er-
stellt wurde, némlich zur Erforschung der Reaktion von Individuen auf Knapp-
heitssituationen. Der homo oeconomicus stelle daher nicht ein aus empirischer
Forschung abstrahiertes Menschenbild dar, sondern ein ,,priempirisches Schema
zur gedanklichen Strukturierung bei der Erforschung von Empirie“¢. Infolgedes-
sen kann der homo oeconomicus auch kein alternatives Menschenbild neben an-
deren sein, sondern ist mit anderen Anthropologien kompatibel, sofern diese den
Menschen als wirtschaftenden Menschen nicht ausblenden.

Das mag durchaus so sein, nur diirfte andererseits der homo oeconomicus
als Kind der wissenschaftlichen Okonomie erwachsen geworden sein und sich
verselbststindigt haben, so dass mit Reiner Manstetten davon auszugehen ist,
dass der Begriff auf zumindest drei Ebenen zu thematisieren ist: Auf der axio-
matischen, auf der phinomenologischen und auf der ethisch-politischen Ebene.’

Die Verwendung des Begriffs auf der ersten, der axiomatischen Ebene, er-
mdglicht es den Wissenschaften von der Wirtschaft, sich selbst zu konstituieren,
in dem sie ihren Gegenstand als gesetzméifBig organisiertes System verstehen
lasst. Das Wirtschaften des Menschen geschieht nach bestimmten GesetzmaBig-
keiten, deren elementarste die am Eigeninteresse orientierte Nutzenmaximierung
des Individuums darstellt.

Weil es der Okonomie um die wissenschaftliche Erklarung und Erschlie-
Bung von Wirklichkeit geht, muss ihre axiomatische Grundlage, der homo oeco-
nomicus, einen gewissen Anhaltspunkt in der empirischen Realitit haben. D.h.,
der Begriff des homo oeconomicus spielt auf der zweiten Ebene der Phianome-
nologie eine Rolle, indem er erlaubt, bestimmtes Verhalten zu generalisieren.
Natiirlich ist es hdchst problematisch, die beiden Ebenen zu trennen, denn es ist
ja gar nicht ausgemacht, ob die priempirische Strukturierung der Wirklichkeits-
erschliefung mit dem homo oeconomicus-Begriff die Wahmehmung der Wirk-
lichkeit bestimmt oder umgekehrt die Wahrnehmung der Wirklichkeit erst zur
Abstraktion des homo oeconomicus fiihrt.

Auf einer dritten Ebene wird das Konzept des homo oeconomicus mit ethi-
schen und politischen Fragestellungen konfrontiert, weil wirtschaftliches Han-
deln auch unter den Kriterien von Legitimitit und Gerechtigkeit zu thematisieren
ist. Vor allem iiber die prima-facie Frage nach der Gerechtigkeit wirtschafili-
chen Handelns wird der homo oeconomicus nicht mehr der Frage nach dem gu-
ten Leben {iberhaupt ausweichen konnen und spezifisch ethische Anfragen zulas-
sen miissen.

6  Homann, Karl/Blome-Drees, Franz, Wirtschafts- und Unternehmensethik, Géttingen
1992, 94.
7  R. Manstenen, Menschenbild 35ff.
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Die Moglichkeit, den homo oeconomicus auf diesen drei Ebenen, der
axiomatischen, der phinomenologischen und der ethisch-politischen Ebene zu
thematisieren, diirfte es daher verbieten, den homo oeconomicus verharmlosend
nur als Forschungshypothese, als forschungsleitenden und strukturierenden Beg-
riff zu verstehen. Vielmehr wird damit auch eine phinomenologische und ethi-
sche, mit anderen Worten eine anthropologische Konzeption verbunden. Daher
ist es durchaus richtig, wenn Manstetten schreibt:

»Der homo oeconomicus und die auf diesem Ansatz aufbauenden Theorien lassen sich

als ein Bild verstehen, worin die Gesellschaft ihrer selbst inne zu werden versucht und
von dem sie bei der Konzeption ihrer zukiinftigen Moglichkeiten Gebrauch macht. “®

Und wenn sich eine Gesellschaft unter dem Leitbegriff des homo oeconomicus
tiber sich selbst verstandigt, dann wird sie Fragen nicht ausweichen konnen wie:
»Wollen [wir] so sein, ganz oder teilweise? Und wenn [wir] wirklich so [sind], was be-

deutet das fiir die Fahigkeit [unserer] Gesellschaft, grundlegende soziale und dkologi-
sche Probleme zu losen?*’

Und weiter: Erschopfen sich im vollendeten homo oeconomicus schon alle un-
sere Vorstellungen von einem guten und gelingenden Leben? D.h., gerade weil
der homo oeconomicus auch auf empirischer und ethischer Ebene einen so be-
deutenden Stellenwert fiir das Selbstverstindnis unserer Gesellschaft hat, ist es
moglich und geboten, ihn mit der Frage nach dem Gliick und dem Gelingen sei-
nes Lebens zu konfrontieren.

I

Wir kommen zum zweiten Teil und damit zunéchst zu einer Schwierigkeit: Mit
welchem Begriff von Gliick soll der homo oeconomicus eigentlich konfrontiert
werden? Gliicksvorstellungen gibt es ja viele, sowohl philosophische und theolo-
gische als auch individuelle, d.h. solche, die sich in ihrer Verstehbarkeit nur vor
dem Hintergrund der Biographie des Menschen erschlieBen. Nun ist es aber ge-
nau diese Ausgangslage, die Pluralitdt von Gliickskonzeptionen und Gliicksvor-
stellungen, die die Frage nach dem Gliick zunéchst mit Aristoteles (384-322
v.Chr.) stellen lasst. Denn er hat vielleicht wie kein anderer die verschiedensten
Vorstellungen von Gliick und gelingendem Leben ernsthaft als Anfragen aufge-
nommen und in seine philosophische Bestimmung des Begriffs integriert. Hinzu
kommt eine in unserem Zusammenhang bemerkenswerte Tatsache: Aristoteles
kennt, wenn auch nicht dem Namen nach, so doch der Sache nach, den homo

& Ebd.29.
95~ Ebd.
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oeconomicus und konfrontiert diesen bereits mit der Frage nach dem gelingen-
den Leben.

Im ersten Buch der Politik stellt Aristoteles zwei verschiedene Arten des
Erwerbs von Giitern vor: Die Tatigkeit des Hausverwalters und die zugeordnete
Kunst der Okonomik auf der einen Seite und die Titigkeit des Kaufmanns, mit
der zugeordneten Fertigkeit der Chrematistik auf der anderen Seite.’® Beiden
geht es um die Anschaffung und den Erwerb von Giitern und solchermaBen auch
um die Herstellung bzw. Sicherung von Wohlstand und Reichtum. Nun gibt es
aber fiir Aristoteles eine sinnvolle und eine unsinnige Form der Erwerbskunst.
Letztere nennt er die gewinnsiichtice Erwerbskunst, die er auf die Chrematistik
(chrematikos, den Erwerb und das Geld betreffend) bezieht, die, so Aristoteles,
fiir die Auffassung verantwortlich ist, Reichtum und Besitz seien keine Grenze
gesetzt.'! Idealtypisch verwirklicht sieht Aristoteles die gewinnsiichtige Erwerbs-
kunst im Kaufmann, der auf der Grundlage des Geldes Warentausch betreibt —
mit dem alleinigen Ziel, seine Geldmenge zu vergrofern. Hier geht das Ge-
winnstreben gewissermaflen in die Leere und ist unsinnig. Die Ware ist fiir den
Kaufmann nur ein Mittel, das dem Zweck dient, Geld zu vermehren. Und diese
Vermehrung kennt an sich keine Grenze. Fiir Aristoteles ist das eine falsche
Vorstellung von Reichtum und Wohlstand. Mit den ihm offensichtlich vertrauten
Gegebenheiten von Inflation und Entwertung macht er die Unsinnigkeit dieser
Art der Erwerbskunst deutlich:

»Denn wenn diejenigen, die [das Geld] benutzen, ihre Wahrung 4ndern, ist es nichis

wert und nicht fiir den Erwerb irgendeines der lebensnotwendigen Dinge brauchbar, und

es geschieht haufig, daB einem, der viel Geld besitzt, doch die notwendige Nahrung

fehlt. Es ist jedoch ungereimt, daB Reichtum, mit dem man gesegnet ist, die Auswir-
kung haben soll, da® man an Hunger zugrunde geht.“™

Diese unsinnige Form der Erwerbskunst bildet nun den Hintergrund fiir die Dar-
stellung einer sinnvollen Erwerbskunst, also die Titigkeit des Okonomen. Dabei
sind zwei Gedanken leitend: Erstens: Gewinn ist nmicht um des Gewinns
anzustreben, weil das in den Aporien der Geldanhiufung, die dann doch nicht
Reichtum und Wohlstand bedeutet, endet. Vielmehr geht es darum, die fiir die
Lebensfiihrung dienlichen Giirer anzuschaffen. Der Geldschein an sich dient
dem nicht. Zweitens kann die Erwerbstatigkeit nicht ins Grenzenlose zielen,
sondern hat eine Grenze dort, wo die angeschaffien Giiter iiber die Bediirfnisse
der Lebensfiihrung hinansgehen. Viele Nahrungsmittel z. B. auf Vorrat iiber die
Grenze ihrer Haltbarkeit hinaus anzuschaffen, ist unsinnig. Und so kann Aris-
toteles formulieren:

10  Aristoteles, NE 1256b.
i1 - Ebd.
12 Ebd. 1257b.
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~Denn ein reichlicher Vorrat an Giitern, die fiir das Leben unerldBlich und fiir die
staatliche und héusliche Gemeinschaft niitzlich sind, muB vorhanden sein — oder die Er-
werbskunst muB diesen Vorrat bereitstellen, damit er vorhanden ist. In solchen Giitern
scheint der wahre Reichtum zu bestehen. Denn der fiir ein vollkommenes Leben ausrei-
chende Umfang eines solchen Besitzes geht nicht ins Grenzenlose ..., vielmehr ist dem
Besitz. wie auch sonst fachménnischen Tétigkeiten, eine Grenze gesetzt. Denn in keiner
Titigkeit ist ein Werkzeug an Menge oder Grofe unbegrenzt; Reichtum ist aber eine
Vielzahl von Werkzeugen zur Fithrung eines Haushalts oder eines Staates. DaBl demnach
fiir die Leiter eines Hauses und eines Staates eine bestimmte Form der Erwerbstitigkeit
naturgemép ist und aus welchem Grunde das gilt, ist somit geklért. “"

Die Nutzen- oder Gewinnmaximierung des homo oeconomicus hat also eine
Grenze, jenseits derer sein Tun sinnlos erscheint. Wenn wir uns diese Beschrei-
bung noch einmal genauer anschauen, dann sind drei Gesichtspunkte bemer-
kenswert:

1. Die sinnstiftende Grenze Gkonomischen Handelns ist fiir Aristoteles offen-
sichtlich dort erreicht, wo die Giiter fiir ein vollkommenes Leben in ausreichen-
dem Umfang erreicht wurden.

2. Die Erwerbskunst als Tatigkeit hat instrumentellen Charakter fiir das
vollkommene Leben. Erwerbskunst ist kein Selbstzweck, sondern hat ihren Sinn
im Rahmen einer Vorstellung vom vollkommenen Leben.

3. Wie jede Tatigkeit ist auch die Erwerbskunst nicht grenzenlos, sondern hat
als Tatigkeit eine Grenze, anders gesagt: ein bestimmtes Maf.

Damit sind aber nun genau jene drei Stichworte - vollkommenes Leben,
Tatigkeit, Mal} - benannt, die fiir Aristoteles entscheidend sind fiir die Vorstel-
lung eines guten und gelingenden Lebens, d.h. fir die Vorstellung vom Gliick
des Menschen. Die bekannte Bestimmung des Gliicks lautet fiir Aristoteles in
der Nikomachischen Ethik:

»Was hindert uns demnach als gliickselig [Rolfes; Dirlmeier: gliicklich] zu bezeichnen

denjenigen, der gemil vollendeter Tugend titig und dabei mit den duBeren Giitern wohl

ausgestattet ist, und das nicht bloB eine kurze Zeit, sondern ein ganzes volles Leben
lang. ... Steht dies fest, so werden wir als gliickliche Menschen jene Lebenden bezeich-
nen diirfen, bei denen die genannten Elemente vorhanden sind und vorhanden sein wer-
den - wir sagten ‘gliickliche Menschen’: der Nachdruck liegt allerdings auf ‘Men-
schen’.«!*
Gliick ist fiir Aristoteles also eine vielschichtige Angelegenheit, d.h. Gliick ist,
wie er sich ausdriickt, etwas Zusammengesetztes:
1. Die Ausstartung mit duferen Giitern, also Gesundheit, Wohlstand, vor allem
aber auch Freundschaft: Wo diese Giiter fehlen, wird es sehr schwer, ein
gliickliches Leben zu fithren, wenngleich es nicht vollstindig ausgeschlossen ist
(1100b-1101a).

13 Ebd. 1256b.
14 Ebd. 1101a.
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2. Die Tatigkeit gemdf der Tugend, wobei Tugend ihrer formalen Seite nach als
Haltung (hexis)'?, und ihrer inhaltlichen Seite nach als Mitte oder rechtes Maf
(mesotes)'®, der Haltung und der ihr folgenden Handlungen ausgezeichnet ist:
Da haben wir das dritte der vorher genannten Stichworte. Anders gesagt: Zum
Gliick des Menschen gehort wesentlich die sittliche Giite seiner Praxis hinzu.
Ein Mensch, der sittlich falsch handelt, kann demnach kein gliickliches Leben
fithren.

3. Die Dauerhaftigkeir: Gliick ist nicht ein momentaner Zustand oder ein mo-
mentanes Gefiihl, sondern wird als Aussage iiber das Ganze des Lebens verstan-
den.

Aristoteles kommt zu dieser Bestimmung des Gliicks durch die Analyse
dessen, was der Mensch unter Gliick versteht. Dabei werden verschiedene Kan-
didaten des Gliicks durchgesprochen - Macht, Reichtum, Lust -, die aber ihrer-
seits immer wieder auf ein Worumwillen verweisen, also letztlich nur — mehr
oder weniger notwendige - Mittel zum Zweck sind. Und dieser letzte Zweck ist
dann das Gliick als nicht mehr hinterfraghares Worumwillen allen menschlichen
Tuns, das, wonach alle streben. Die Frage, warum ich wohlhabend sein will, ist
sinnvoll, diejenige, warum ich in meinem Leben gliicklich sein will, nicht.
Gliick ist das letzte Worumwillen, das nicht mehr hinterfragt werden kann -
Reichtum ist das nicht.

Die inhaltliche Fiillung dessen, was Aristoteles unter Gliick versteht, die
Lebensform des Philosophen, muss an dieser Stelle nicht weiter ausgefiihrt wer-
den. In unserem Zusammenhang geniigt die formale Beschreibung und es
kommit darauf an, was sich daraus fiir die Konzeption des homo oeconomicus
als Leitbegriff der Selbstverstindigung des Menschen ergibt.

Der erste wichtige Gesichispunkt besteht darin, dass die Skonomische
Rationalitit des homo oeconomicus zu bejahen ist. Die eigeninteressierte Nut-
zenoptimierung zur Steigerung des Wohlbefindens verldsst an sich nicht das
verniinftige Streben des Menschen nach Gliick, nur, und das ist das zweite
wichtige Moment: Es hat lediglich instrumentellen Charakter. Erwerbstitigkeit
ist kein Selbstzweck, sondern ist dem Gliick des Menschen - fiir Aristoteles als
wesentlicher Teil - untergeordnet, dient ihm sozusagen. Das Gliick umschliefit
dieses Streben und beinhaltet zudem wesentlich Dauerhaftigkeit und sittliche
Giite, also Praxis gemif der Tugend. Damit ldsst sich aber sagen, dass die ei-
geninteressierte Nutzenoptimierung das Gliicksstreben des Menschen nicht voll-
standig abbildet, sondern nur einen Teil davon. Mit anderen Worten: Sofern die
homo oeconomicus-Konzeption anthropologische Relevanz hat - und davon
muss in seiner auch ethisch relevanten Akzeptanz fiir das Selbstverstindnis un-

15 [Ebd. 1105b25.
16 Ebd. 1107a6f.
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serer Gesellschaft ausgegangen werden - stellt sie eine unvollstindige Anthro-
pologie dar. Ein Drittes: Von einem vollstindigen Gliicksbegriff her Iisst sich
das eigeninteressierte Nutzenkalkiil des homo oeconomicus sinnvoll abgrenzen.
Es findet namlich genau dort sein Ende, wo es die Bedingungen fiir sittlich gutes
Handeln hergestellt hat. Der homo oeconomicus, der sich iiber das Gliick als re-
gulative Idee seines wirtschaftlichen Handelns und seiner Nutzenoptimierung
verstandigt, wird infolgedessen genau dort keinen Nutzen mehr sehen, wo sein
Einsarz iiber die Absicherung der Bedingungen sittlicher Giite hinaus geht. Sein
Tun hétte dann keinen Nutzen mehr fiir sein Gliick. Um ein Beispiel zu nennen:
Zur sittlichen Giite menschlicher Praxis gehort Gerechtigkeit, gerechtes Handeln
ist infolgedessen Teil eines gelungenen und gliickenden Lebens. Die Nutzenop-
timierung des homo oeconomicus wiirde ihn demnach genau dort das Gliick ver-
fehlen lassen, wo er die gerechte Praxis verlasst.!”

Damit wurde eine ersic Ebene der Auseinandersetzung mit dem Konzept
des homo oeconomicus beschrieben, auf der die Tragweite des Konzepts von
Seiten einer philosophischen Anthropologie iiber die Vermittlung einer Konzep-
tion von Gliick als letztes Worumwillen menschlichen Tuns zunichst bejaht,
dann aber auch begrenzt und limitiert wird.

1.

Daran anschlieBen miissen sich nun in einem dritten Teil Uberlegungen der
theologischen Anthropologie. Der Ubergang von philosophischer zur theologi-
schen Anthropologie ldsst sich in diesem Zusammenhang am besten und plausi-
belsten bei jenem Theologen rekonstruieren, der die Nikomachische Ethik des
Aristoteles am nachhaltigsten in die Tradition christlicher Ethik eingefiihrt hat,
bei Thomas von Aquin.

Thomas sieht in der aristotelischen Fassung des Gliicksbegriffs zwei Defi-
zite: erstens stellte Aristoteles fest, Gliick sei nicht ein Geschenk Gottes, es sei
also durch eigenes Tun erreichbar und zweitens komme Aristoteles nicht mit
dem Datum des Todes zurecht. Das macht aber nichts, weil fiir Thomas Aristo-
teles seine Konzeption nur fiir diese Welt erstellt habe. So interpretiert er zu-
mindest jene Stelle, die wir schon kennen gelernt haben: Aristoieles gehe es
eben um das Gliick des Menschen als Menschen, d.h. um das Gliick unter den
Bedingungen seiner irdischen Existenz. '®

17  Nebenbei gesagt liegt darin auch die Begriindung fiir die Sozialpflichtigkeit des Eigen-
tums.

18 Thomas v. A., Sent Lib Ethik I, 16, n. 16: ,Doch weil dieses offensichtlich nicht an die
oben festgelgten Bedingungen des Gliicks heranreicht, fiigt er hinzu, daB wir solche
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Nun zum ersten Defizit: Nach Thomas hat Aristoteles nicht wirklich das
Problem der Unverfiigbarkeit von Zufillen oder Schicksalsschligen in seine Be-
stimmung des Gliicks integrieren konnen, weil er im Hinblick auf denjenigen,
der zwar ein tugendhafies Leben fiihrt, aber unter duBeren Notlagen leidet, das
Gliick nicht eindeutig bestimmen kann. Dagegen ist fiir Thomas klar, dass der
Mensch das vollstindige Gelingen gar nicht selber leisten kann und es in der ge-
brochenen Welt auch gar nicht méglich ist.

Zum zweiten Defizit: Das Fehlen einer angemessenen Thematisierung des
Todes. Aristoteles hatte das Problem gesehen und sprach es iiber ein Diktum des
Solon an: Demnach wire kein Mensch glhiicklich zu nennen solange er lebt, weil
ihn immer noch Ungliicksschlage treffen konnten, die sein Gliick zerstoren wiir-
den. Aristoteles entzog sich dieser Frage, in dem er rhetorisch auf die Unsinnig-
keit hinwies, {iber das Gliick oder Ungliick von Toten zu rasonieren.'® Thomas
jedoch hat den eigentlichen Fragepunkt schon erkannt, wonach nimlich die im
Leben ausstehenden Unwiigbarkeiten und schlieflich das Geschick des Todes die
Erfahrung des Gliicks sehr wohl beeintrichtigen konnen.

Gegen diese beiden Defizite setzt nun Thomas klar einen Begriff, der diese
Unsicherheiten in einer allerdings dann theologisch gedachten Vollendung des
Menschen aufhebt: Das Gliick muss, soll es konsistent gedacht werden, bestin-
dig und sicher sein, was jedoch im gegenwartigen Leben nicht erreichbar ist:
»... de ratione perfectae felicitatis est continuitas et perpetuitas, quam tamen
praesens vita non patitur“*.

Weil aber somit das Gliick als regulative Idee menschlichen Strebens aner-
kannt ist und andererseits in diesem Leben nicht realisierbar ist, kommt Thomas
zu einem zweistufigen Begriff des Gliicks: Er setzt terminologisch im Kom-
mentar zur Nikomachischen Ethik die felicitas, also das Gliick wie Aristoteles es
fiir Menschen erreichbar vorgestellt hat, ab von der beatitudo, der Gliickselig-
keit des erlosten Menschen bei Gott. Spater, in der Summa theologica, verwen-
det er bemerkenswerterweise eine andere Terminologie: unter dem Begriff der
beatitudo fasst er die irdischen Gliicksmoglichkeiten als beatitudo imperfecta und
diejenigen, die durch das Heil Gottes zikommen, als beatitudo perfecta zusam-
men. Durch diese begriffliche Klammer stehen sich die Dimensionen des Gliicks
nicht unverbunden gegeniiber, sondern verweisen aufeinander. Im Ethikkom-
mentar kann Thomas sogar von einer Zusammenarbeit sprechen: ,,... etiam si
[beatitudo] sit a Deo principaliter, tamen adhuc homo aliquid cooperatur. “*

gliicklich nennen als Menschen, die in diesem der Verdnderlichkeit unterworfenen Le-
ben vollkommenes Gliick nicht haben kénnen.* (Vgl. Sth LIL, g3. a4, ad4)

19  Aristoteles, NE, 1100a11.

20 Thomas v. A., Sent. Libr. Ethic I, 10, 12.

21 Ebd. 14, 5.
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Der Mensch nicht als autarker Schmied seines Gliicks, sondern als
Mitarbeiter Gottes — ein schones Bild! So ist Gliick — verstanden als Inbegriff
der menschlichen Méglichkeiten, das Leben gelingen zu lassen - verwiesen auf
das Heil - als Inbegriff der von Gott geschenkten Vollendung des Menschen —
und umgekehrt. Das in der Lebenspraxis erfahrbare unvollkommene Gliick wird
als anfanghafte Vorwegnahme des Heils bei Gott erfahrbar und umgekehrt das
Heil als Vollendung irdischer Gliickserfahrung Gegenstand der eschatologischen
Hoffnung.

Wenn wir nun dieses Verstandnis von Gliick und Heil als wesentlichen Ge-
halt einer theologischen Anthropologie zugrunde legen, dann ergeben sich fiir
unseren homo oeconomicus dort, wo wir ihn bei Aristoteles zuriickgelassen ha-
ben, einige weiterfiilhrende Perspektiven. Hierzu mochte ich auf jene zwei Ge-
sichtspunkte eingehen, die Thomas zu der beschriebenen Erweiterung der ihm
vorliegenden Gliickstheorie gefiihrt haben: Das Problem der Unverfiigbarkeit
von Giitern und das Problem des Todes.

Zunéchst das Problem des Todes und der Begrenztheit irdischer Existenz.
Dieses Problem war bei Aristoteles nicht befriedigend geldst worden. Fragen
wir, wie es sich fiir den homo oeconomicus darstellt. Adam Smith war sich die-
ser Frage noch bewusst und stellte das Verhilmis zum Tod neben den Bereich
menschlichen Wirtschaftens: ,,Die Menschen sind an dem, was den Unterhalt in
diesem Leben betrifft, ebensosehr interessiert wie an ihrem Gliick in einem Le-
ben danach.“* Die Neoklassik ist hier rigoroser und kommt in strenger Konse-
quenz zu verbliiffenden Thesen, sofern sie den Tod iiberhaupt thematisiert.
Garry S. Becker hat den Sachverhalt folgendermafien formuliert:

~Entsprechend dem Gkonomischen Ansatz sind die meisten (wenn nicht alle!) Todesfille

bis zu einem gewissen Grade ‘Selbstmorde’ in dem Sinne, daB man sie hitte

E{l:[auisz%hieben konnen, wenn man mehr Ressourcen in die Lebensfiihrung investiert

alte.
Nun ist eine solche Vorstellung zweifellos konsequent, wenn der homo oecono-
micus iiber den Tod reflektiert. Der Zeitpunkt meines Todes héngt in der Tat
davon ab, in welche und in wie viele Ressourcen ich fiir meinen Nutzen inves-
tiere: Kaufe ich fiir meinen Genuss zwei Kilo Apfel oder eine Schachtel Ziga-
retten. Aber eben nur zum Teil, weil der Tod an sich unverfiigbar ist. Unter der
stindig drohenden und bewussten Mdglichkeit eines plotzlichen Unfalltodes ist
die Wahl zwischen Apfel und Zigaretten fiir einen leidenschaftlichen Raucher
nicht rational entscheidbar, und der homo oeconomicus steht vor einer fiir thn -
wenigstens im Prinzip - nicht aufldsbaren Entscheidungssituation. Es bleibt ihm

22 Smith, Adam, Wealth of Nations, London 1812, 561.
23  Becker, Gary Stanley, Der okonomische Ansatz zur Erkldrung menschlichen Verhal-
tens, Tiibingen 1982, 9.
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- hilt er an seiner Selbstdeutung konsequent fest — nur, den Tod zu verdringen
und aus der mittel- und langfristicen Nutzenkalkulation auszublenden. Mit dem
Tod wird jedoch auch die Zielvorstellung eines sich zum Gelingen vollendenden
ganzen Lebens verabschiedet, das als Mitarbeiten an Gottes Heil, wie es Tho-
mas ausgedriickt hat, verstanden wird. Als Illustration hierzu mag das Gleichnis
vom reichen Mann, der sich die Scheune baut, dienen (Lk 12,16-21).

Diese Gedanke wird wohl klarer, wenn wir ihn in Richtung hin auf das
zweite der genannten Probleme des homo oeconomicus, das ihm Unverfiigbare,
ausziehen. Wir hatten gesehen, dass der homo oeconomicus fiir sich genommen
keine Grenze in der eigeninteressierten Nutzenoptimierung kennt. Aus dieser ins
Unendliche prolongierten Nutzenoptimierung als Handlungsmotiv ergibt sich
zweierlei. Erstens: das Gliick als Zielbegriff menschlichen Nutzens kann sinn-
vollerweise nicht mehr angestrebt werden, weil es in unendliche Ferne riickt.
Zweitens: Die in dieser Weise daher nur missverstindlich als Streben nach
Gliick aufgefasste Nutzenoptimierung ist Leistung allein des homo oeconomicus
selbst, weil seine Rationalitéit sich nicht auf das Unverfiighare beziehen kann,
sondern es nur versteht, das Verfiigbare zum eigenen Vorteil zu nutzen. Damit
bleiben letztlich nichtverfiighare Giiter, wie Freundschaft oder in bestimmter
Hinsicht Gesundheit auflerhalb dessen, was mit 6konomischer Rationalitit reali-
siert werden kann; sie konnen lediglich als gliickliche Zufélle, Gliicksfille, be-
griift werden, um dann umgebend zur Ressource fiir den eigeninteressierten
Nutzen zu werden. Dabei geht die Eigenart und der Wert des unverfiigbaren
Gutes verloren: Wem das Geschenk der Freundschaft zuteil wird und wer es
dann nur fiir den eigenen Nutzen ausbeutet, wird es mdglicherweise einige Zeit
fiir das eigene Wohlbefinden ‘nutzen’ kdnnen, aber die Freundschaft als das,
was sie dem Wesen nach ist, unverfiighbares Geschenk, diirfte dann frither oder
spater dahin sein. Ausgerechnet der homo oeconomicus kann Freundschaft nicht
‘optimal nutzen’, konnte man in paradoxer Weise sagen. Mit den Giitern, die
ihm geschenkt werden und die threm Wesen nach nur Geschenk sein kénnen,
kann der homo oeconomicus wenig, jedenfalls nichts Sinnvolles anfangen.

Eine theologische Anthropologie vermag an dieser Stelle jene wichtige
Korrektur, bzw. Erginzung einzutragen, ndmlich dass wir Gliick nur im Mitein-
ander, in der Kooperation mit Gott und anderen erreichen konnen, indem wir
selbst — auch als homines oeconomici —~ daran arbeiten und es zugleich als Ge-
schenk anzunehmen bereit sind. Das diirfte auch eine mdgliche Richtung der
Auslegung der Anrede Jesu an seine Jiinger bei Johannes sein: ,Ich nenne euch
nicht mehr Knechte; ... Vielmehr habe ich euch Freunde genannt; denn ich habe
euch alles mitgeteilt, was ich von meinem Vater gehort habe.“ (Joh 15,15)

Diese Anmerkungen zum handlungstheoretischen Modell des homo
oeconomicus aus der Sicht einer theologischen Anthropologie sind hichst ergin-
zungsbediirftig. Sie wiren noch zu illustrieren und zu prazisieren z.B. mit einer
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Reihe von biblischen Bildern, etwa mit dem Gleichnis von den klugen Jung-
frauen (Mt 25), oder demjenigen vom sinnlosen Speicherbau (Lk 12), auch mit
der merkwiirdigen Geschichte vom untreuen Verwalter (Lk 16). Sie wiren des
Weiteren auszufithren mit inhaltlichen Schwerpunkten. Etwa: Was bedeutet
diese Anthropologie fiir das Miteinander der Menschen, fiir Gemeinschaft? -
Zumindest soviel, dass es schief gehen muss, sie kaufen zu wollen, oder dass es
unmoglich ist, den Menschen nach seiner wirtschaftlichen Leistungsfahigkeit zu
bewerten.

Was bedeutet es fiir die Freiheit des Menschen, wenn er 6konomische, so
genannte Sachzwénge auch zu relativieren weiB, weil in ihnen nicht das vollstin-
dige Gliick liegen kann? - Zumindest soviel, dass darin Freiheit auch eine
Chance bekommt und realisiert werden kann.

Was bedeutet es fiir eine globale Gestaltung der Wirtschaft, wenn alle
Menschen als Mitarbeiter Gottes angenommen werden? - Zumindest soviel,
dass Solidaritit keine regionale Begrenzung zuldsst.

Ein wichtiger Gesichtspunkt zuletzt: die Enrlastung von ausschlieBlicher
okonomischer Rationalitit. Es ist nicht zu bezweifeln, dass in der Wirtschafts-
und Arbeitswelt ein ungeheurer Druck lastet, der die meisten Krifte in An-
spruch zu nehmen scheint. Eine Anthropologie, die den Menschen im Hinblick
auf das Gelingen seines Lebens als Mitarbeiter sieht, entzieht sich keineswegs
fatalistisch dem Druck 6konomischen Handelns, aber nimmt ihm doch jene Be-
deutung, die alle anderen Lebensbereiche zu iiberdecken droht. Sich als Mitar-
beiter zu wissen bei einem Werk, das gelingen wird, ist auch ene Quelle von
Freude - und unsere beiden Alten, von denen wir eingangs gesprochen haben,
konnten eher lacheln - nicht diber, sondern moglicherweise mit den anderen, je-
denfalls iiber sich selbst.
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r By
Vom corpus verum zum corpus delicti.([ Eucharistische Irritationen

Fotografie ist ohne Zweifel eine Kunst: eine Kunst, im richtigen Augenblick
den Ausldser zu driicken, und eine Kunst der Formensprache, die selbst der
Dokumentation Skurrilitdt verleihen kann. Zu trauriger Beriihmtheit hat es ein
Foto in der Siiddeutschen Zeitung vom 2. Juni 2003 gebracht, das die Nach-
wehen des ersten Okumenischen Kirchentags in Berlin und die ausgelste Eu-
charistiedebatte auf wenige Quadratzentimeter fokussiert. Punkigenau hdlt es
den Kommunionempfang des katholischen Pfarrers Bernhard Kroll bei der
evangelischen Abendmahlsfeier in der Berliner Gethsemane-Kirche fest. Ein
Sekundenbruchteil spdter wire der Mund ges_chlossen, die Hostie verschwun-
den. Einen Augenblick friiher hdite die Zunge das geweihte Brot noch nicht fi-
xiert, alles wiire noch moglich gewesen, das Foto wertlos und nie erschienen.
Aber so beantwortet es die quilende Frage, die im Text gestellt wird: , Hat er,
oder hat er nichi?“ mit einem unumstoflichen ,Er hat!“. Ein dffentliches Be-
weisstiick, eine unbestechliche Dokumentation des corpus delicti, von dem sich
die Bischdfe zum Handeln provozieren liefien.

Als ,idiosyncratic artistic language“ wird die Formensprache des in New
York lehrenden, aus dem Libanon stammenden jungen Medienkiinstlers Walid
Ra'ad beschrieben, die er als sog. ,Atlas Group*“ fiir seine Dokumeniationen
des libanesischen Biirgerkriegs gefunden hat. Das Foto in der SZ hat mich so-
fort an ein beeindruckendes Werk auf der Kasseler Documenta 11 vor einem
Jahr erinnert. Unter Verwendung konventioneller Formate parodiert er unsere
Erwartungen von Dokumentation, hdlt uns im Ungewissen iiber seine gewdhlite
Balance von Fiktion und Realitdt, wenn er mit dokumentarischer Obsession bi-
zarre Einblicke in das Biirgerkriegsgeschehen présentiert. Die Atlas Group
stellte neben geschnittenen Uberwachungsvideos einer Beiruter Promenade
Bldtter des Notizbuches von Dr. Fadl Fakhouri aus, auf die jeweils ein Zei-
tungsfoto aus der Beiruter Annahar mit dem Zieleinlauf des Siegerpferdes ge-
Klebt ist. Dr, Fakhouri hatte zusammen mit seinen Historikerkollegen, die den
verschiedenen Biirgerkriegsparteien angehori haben, den Sportfotografen be-
stochen, jeweils nur ein einziges Foto vom Zieleinlauf zu schiefen. Nicht auf
die Pferde, sondern auf die Treffgenauigkeit des Fotografen hatte er mit seinen
Freunden gewertet und die Ergebnisse mit genauen MafSzahlen des Absiandes
zwischen Pferdekopf und Ziellinie in das Notizbuch vermerkt, dazu Wettsumme
und Gewinner festgehalten.

Linke distanzieren sich etwas verstdndnislos von Ra'ads Werk, fiirchten
um den bitteren Ernst miihevollster Dokumentationen wie von Amnesty Inter-
national, und versdumen es, zum bitteren Ernst des Biirgerkriegs durchzudrin-
gen. Der Zeuge der Geschichte und professionelle Historiker Dr. Fakhouri
hinterlisst seiner Witwe und seiner Nachwelt dieses akribisch gefiihrte Notiz-
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buch als Dokument der Verstérung und Entfremdung des Biirgerkriegs, bei
dem Scharfschiitzen andersgliubige Mddchen erschossen, die am gegeniiber-
liegenden Balkon geduckt Wésche aufhdngten.

~Ave verum corpus, natum de Maria Virgine, vere passum*® oder ,,Ave
Christi corpus verum“ besingen wir das corpus, das sich fiir uns zum corpus
delicti, zur Siinde fiir unser Heil gemacht hat (I Kor 1,21). Sich uns als ,, cor-
pus Christi mysticum “ schenkt, wie bis ins Hochmittelalter das mysterium der
Eucharistie im Sinn von sacramentum genannt wurde, bis schlieflich daraus
ein verinnerlichtes Verstdndnis von Kirche hervorging, und im Tausch das
»verum corpus® (natum et passum) mit der Eucharistie identifiziert wurde.
» Yerbum caro, panem verum*“ heifst dies seit Thomas von Aquins , Pange lin-
gua" (GL 543), das bei jeder Fronleichnamsfeier gesungen wird. Ein folgen-
schwerer weiter Weg, dessen Spur sich bis zum SZ-Foto zieht, weil einerseits
Jormal im Begriff die Differenz zwischen dem einen und dem anderen ,,corpus
verum* verloren ging, fiir die das ,mysticum® stand, und weil damit andrer-
seits inhaltlich die Ekklesiologie aus der Gefahrenzone der ., gefdhrlichen Erin-
nerung“ (Merz) gezogen wurde.

Jesus steht fiir die Boischaft von der Grenzenlosigkeit der Liebe Gottes,
die er ungebeten und unbeirrt zu Gehdr brachte. Sie war das corpus delicti,
mit dem er sich identifiziert hat und auf das die Exekution folgte. Er wurde
zum Opfer, weil er durch die Unmittelbarkeit der Nihe Gottes im anbrechen-
den Reich die Vermittlung der Versohnung durch Opfer iiberbot. Er ist das
Lamm Gottes, da er die Gewaltr der ihm widerfahrenden Ablehnung nicht mit
Gegengewalt beamtwortet hat, sondern mit der Bekrdftigung des inklusiven Er-
barmens Gottes, das seine Morder mit einschloss. Er lebte und starb aus der
und in die Beziehung zum Vater. Diesen Anspruch seiner Liebe hat er so fir
uns gelebt, dass wir selbst unausweichlich vor diesem Anspruch stehen. Dieser
Absolutheitsanspruch mutet uns das Unmdgliche zu, diese Liebe zu leben und
sich zu ihr bekennen. Sie zu bekennen, sie im Credo zu beten und als Konfes-
sion zu leben, verfillt gleichzeitig und notgedrungen der Logik der Ab- und
Ausgrenzung, also dem Gegenteil dessen, was bekannt wird.

In der religionstheologischen Debatie hat Gerd Neuhaus [Kein Weltfrie-
den ohne christlichen Absolutheitsanspruch (QD 175) Freiburg/Basel/Wien
1999] diesen Mechanismus ilberzeugend beschrieben. Die Wahrheit, die wir
bekennen, ist gleichzeitig, mit Augustinus gesprochen, eine ,veritas redar-
guens®, eine uns verurteilende Wahrheit, eine Wahrheit, die uns im Bekenni-
nisvollzug zur ihrer Bekehrung ruft. Vor den Anspruch des eigenen Bekennt-
nisses sind wir zuerst einmal selbst gestellt, so dass klar wird, dass wir uns
zum grenzenlos erbarmenden Gott nicht bekennen kdnnen, ohne je gleichzeitig
unser Vergehen dagegen im Bekenninisakt selbst als unsere Schuld zu beken-
nen.
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Heifit: Das Schuldbekenninis in der Eucharistiefeier ist keine liturgische
Pflichtiibung eingedenk der moralischen Fragilitét unserer Existenz, sondern
ist die Form des Credos und der Verkiindigung von Tod und Aufersiehung,
damir das exekutierte corpus Christi nicht zum corpus delicti des Konfessions-
streits verkomme. Es eignet sich nicht fiir den mimetischen Aneignungsmecha-
nismus von ,Raub“ (apmayucs, Phil 2,6), Usurpation, Selbstermdchiigung,
Herabsetzung und Ausgrenzung, sondern nur fiir Gottes schier hoffnungsios
hoffende Unbeirrbarkeit seiner Gemeinschafisstifiung. Diese ist Gnade und
empfangen wir, besitzen wir nichi. Und schon gar nicht allein. , Verum corpus
naium*“ wie ,,pane verum* haben wir nicht, sie sind uns geschenkt. elyapioreir
heift , danken®, Eucharistie ist Danksagung fiir die Gabe dessen, der auf die
Gaben herabgerufen wird und weht, wo er will, eignet sich nicht fiir die
Selbstbehauptung eigener, exklusiver Fiille und Rechitmdfigkeit. , Barmherzig-
keir will ich, nicht Opfer” (Mt 9,13), denn ,,das Opfer, das Gott gefillt, ist ein
zerknirschier Geist“ (Ps 51,19), nicht Schlachtopfer noch Brandopfer (Hos
6,6), nicht der korrekte Ritus, denn ,mit leeren Hdnden stehen wir vor Dir*
(Huub Oosterhuis, GL 621). Eucharistie ist das Sakrament des universalen
Heilswillens Gottes, der Grenzen sprengenden Selbsthingabe Gottes. Kreuz
und Eucharistie gebiihrt nicht Triumphziigen, sind keine Trophden. Gemdfs der
am Fest der Kreuzeserhdhung (14. September) erzdhlien Legende gewdhrien
die Engel dem siegreichen byzantinischen Kaiser Heraklius (627 n. Chr.) erst
dann mit dem zuriickeroberten Kreuz Jesu Einlass in die Stadt Jerusalem, als
er bereit war, Riistung und kaiserliche Insignien abzulegen und sich barfuss
und in Biiffergewand dem Stadttor zu néihern.

Jenseits von Amtsenthebungen, ., Bréichenessen® (Bischof Walter Mixa)
und ,Eichmanngehorsam® (Hasenhiittl) kdnnte das verséhnliche Wort von
Kardinal Walter Kasper vom 9. Juli 2003 gegeniiber dem Lutherischen Weli-
bund wegweisend sein, dass jeder zur Eucharistie willkommen sei, der auf das
Hochgeber mit einem gldubigen ,, Amen“ antwortet, und das vice versa, wie ich
meine.

Ulrich Winkler
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WITSCHEN, Dieter, Christliche Ethik und Menschenrechte. Systematische
Studien (Studien der Moraltheologie 28), Lit Verlag, Miinster/Hamburg/London
2002, 360 p., Pb., 24,90 EU[D]; ISBN 3-8258-6131-7

Die Menschenrechte scheinen in der gegenwartigen Weltgesellschaft noch am
ehesten geeignet, einen moralischen Basiskonsens oder zumindest eine iibergrei-
fende ethische Leitidee darzustellen. Dass die Praxis des Menschenrechtsschutzes
laufend neue Probleme aufwirft wie zuletzt im Zusammenhang mit internationa-
len militarischen Interventionen und globaler Terrorismusbekampfung, ist offen-
sichtlich. Aber auch in der ethischen Theorie und ebenso in der Moraltheologie
kann die Menschenrechtsthematik keineswegs als ein abgeschlossenes Thema
gelten, dessen theoretische Begriindung geklart und unumstritten wire. Vor dem
Hintergrund von gesellschaftlichen Entwicklungen (Globalisierung, Aufeinan-
derprallen unterschiedlicher kultureller Traditionen, Pluralismus) und aufgrund
von jiingeren Akzentsetzungen der Ethik (Tugendethik) stellen sich neue Fragen.

Dieter Witschen hat sich im letzten Jahrzehnt regelmafig zu diesem
Themenbereich geduBert. In der vorliegenden Aufsatzsammlung sind die entspre-
chenden Beitrage nach systematischen Gesichtspunkten zusammengestellt. In der
neuen Zusammenstellung entsieht eine vielschichtige Auseinandersetzung theolo-
gischer Ethik mit der Menschenrechtsthematik. Die einzelnen Artikel sind nur
sparsam iiberarbeitet und konnen je fiir sich gelesen werden. Gelegentliche Dop-
pelungen und Wiederholungen stéren kaum.

Das Hauptanliegen des Buches ist die systematische Verhéltnisbestimmung
einer christlichen Ethik zur neuzeitlichen Idee der Menschenrechte. Dementspre-
chend werden Grundstruktur und neuere Entwicklungen des Menschenrechtsdis-
kurses mit Grundkategorien einer allgemeinen Moraltheologie wie Naturrecht,
Gerechtigkeit, Gleichheit, Universalismus, Gewissen, Schuld und Tugend in Be-
zichung gesetzt. Es werden damit sowohl normativ-ethische als auch metaethi-
sche Aspekte erdrtert. Es geht dem Autor ausdriicklich um systematische, nicht
um historische Fragestellungen, die in theologischen Publikationen zur Men-
schenrechtsthematik héufig breiten Raum einnehmen (3.6). Die entsprechenden
historischen Erérterungen sind zweifelsohne wichtig als Auseinandersetzung mit
der kirchlichen Kehrtwendung in der Haltung gegeniiber der Menschenrechts-
idee. In historischer Perspektive ist die kontroverse Frage nach christlichem und
sdkularem Verdienst auf dem Weg zur heutigen Funktion der Menschenrechte
als einem kultur- und weltanschauungsiibergreifenden moralisch-rechtlichen Ba-
siskonsens zweifelsohne bedeutsam. Fiir die Frage von Geltung und Rechtferti-
gung ist sie jedoch nicht ausschlaggebend. Wie namlich die sikulare und partiell
antikirchliche Durchsetzung der Menschenrechtsidee nicht ihren Wahrheitsgehalt
in Frage stellt, ersetzen die zweifelsohne christlichen Wurzeln weder die aktuelle
Verhiltisbestimmung zu einer christlichen Ethik noch die konsequente Umset-
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zung von Menschenrechten auch im innerkirchlichen Bereich. Die Einschrin-
kung der Fragestellung ist deshalb angemessen. Die Erdrterung der historischen
Genese ersetzt nicht die Notwendigkeit einer systematischen Einordnung und
konsistenten Begriindung. Als zweiten, flir eine ethische Auseinandersetzung
wichtigen Ausgangspunkt nennt Witschen in Abgrenzung gegen eine alleinige
Zuordnung der Menschenrechtsthematik zum Recht deren Zuordnung zu einer
dem positiven Recht voraus liegenden moralischen Ebene (8).

Das Buch ist in acht Abschnitte gegliedert: Die ersten drei widmen sich der
grundsitzlichen inhaltlichen Bestimmung und Begriindung der Menschenrechie.
Weitere vier beziehen sich auf neuere Entwicklungen im Menschenrechtsdiskurs.
Der letzie Abschnitt beinhaltet mit den Themen Gewissensfreiheit und umge-
kehrte Diskriminierung konkrete Anwendungsfragen.

Im ersten Abschnirnt (Beitrdge 1-3) geht es zunichst um die systematische
Verhiltnisbestimmung von Menschenrechten und Christlicher Ethik. Auf der
normativ-ethischen Ebene, der Frage nach Triger, Adressaten und Inhalten der
Menschenrechte werden Konvergenzen herausgestellt. Auf der metaethischen
Ebene wird gezeigt, wie eine christliche Ethik eine Integration der Menschen-
rechte in einen umfassenden Sinnhorizont bieten kann, was ihre Geltung als dem
staatlichen Recht vorausliegende prépositive Rechte untermauert. Der zweite
Beitrag bezieht sich auf die praktische Mitwirkung der Kirche in der Menschen-
rechtsarbeit, in der sie als NGO (non-governmental-organisation) aktiv ist. Ihr
Engagement bezieht sich auf die Sicherung der Menschenrechte, aber auch auf
Privention in Form von Menschenrechtserziehung und die Hilfe bei der Bewilti-
gung von Menschenrechtsverletzungen auf Seiten von Opfern und Tatern. Wei-
tere Ausfiihrungen zur Menschenrechtserziehung bietet der dritte Beitrag.

Im zweiten Abschnitt wird das Menschenrechtsethos zu zwei Grundkatego-
rien Christlicher Ethik, namlich Naturrecht und Gerechtigkeit in Beziehung ge-
setzt und entsprechend analysiert. Mit dem Stichwort ,Naturrecht® (Beitrag 4)
wird die dem Recht vorausliegende, universale Geltung der Menschenrechte fest-
gehalien und damit die metaethische Frage, die in Menschenrechstheorien
manchmal offen gelassen wird, im Sinn eines Kognitivismus beantwortet: Men-
schenrechte gelten aus Sicht der Moraltheologie als vorgegebene moralische Ver-
pflichtung, nicht als Konvention oder positives Recht, die ihre Geltung erst durch
Ubereinkunft von Menschen erhalten. In traditioneller Terminologie zéhlt Wit-
schen den Schutz der Menschenwiirde einschlieflich Gewissensfreiheit zum pri-
miaren Naturrecht, womit eine Geltung ausgesagt ist, die keine Einschrinkung
erlaubt, aber zugleich inhaltlich weitgehend leer bleibt. Menschenrechte, durch
die konkrete nicht-sittliche Giiter geschiitzt werden, zéhlt er zum sekundiren
Naturrecht, womit einerseits ihre dem Recht vorausliegende universale Geltung
festgehalten wird, andererseits aber gegen eine deontologische Argumentation
die Wandelbarkeit konkreter Formulierungen und Menschenrechtskataloge integ-
riert wird. Zur vielschichtigen Kategorie ,,Gerechtigkeit® (Beitrag 5) wird eine
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Reihe von Aspekten skizziert, die in der Menschenrechtsthematik eine Rolle
spielen und unterschieden werden sollten.

Ein dritter Abschnirt (Beitrdge 6-8) befasst sich mit dem hinter den
Menschenrechten stehenden Menschenbild, der Unteilbarkeit der Menschen-
rechte und der Frage nach Universalitit oder Relativitit der Menschenrechte.
Auch dazu werden niitzliche ethische Differenzierungen durchgefiihrt.

Die Abschnitte 4-7 sind neueren Entwicklungen der Menschenrechtsdiskus-
sion gewidmet. Dies ist zunichst die Frage nach einer driften Generation von
Menschenrechten. Freiheits- und politische Mitwirkungsrechte als erste Genera-
tion und soziale Anspruchsrechte als zweite Generation bilden den Kernbestand
von Menschenrechtskatalogen. Seit den 1970er Jahren fordern vor allem Vertre-
ter der Dritten Welt Rechte auf Entwicklung, Frieden, Umwelt, Teilhabe am
Menschheitserbe u.a. als eine dritte Generation von Menschenrechten. Diese
Rechte iibersteigen den nationalstaatlichen Rahmen und beziehen sich auf Solida-
ritit innerhalb der Volkergemeinschaft. Trager und Adressaten unterscheiden
sich von den ersten beiden Generationen, die sich auf das Verhéltnis von Indivi-
duum und Staat beziehen. Es ist umstritten, ob die Kategorisierung solcher in-
haltlich unbestrittener Rechte als Menschenrechie sinnvoll ist. In der dritten Ge-
neration von Menschenrechten werden auch Kollektive zu Tragern von Rechten.
Der damit verbundenen Problematik widmet sich Beitrag 10. Witschen spricht
sich dafiir aus, den Terminus ,,Menschenrechte* fiir fundamentale Anspriiche
von Individuen zu reservieren und fiir die sog. dritte Generation von Menschen-
rechien eine Formulierung wie ,Rechte der Volker zu verwenden. So kénnten
die berechtigten Anliegen aufgenommen werden, ohne dass die Schutzfunktion
der Menschenrechte fiir Individuen durch Berufung auf kollektive Anspriiche
ausgehohlt wird: ,Menschenrechte leiten sich letztlich aus der Wiirde jeder
menschlichen Person ab; Kollektive besitzen eine solche Wiirde nicht® (160). In
Beitrag 11 folgt eine nihere Auseinandersetzung mit einem der Kandidaten fiir
ein Menschenrecht dritter Generation, dem Vorschlag eines Rechtes auf ,,Teil-
habe am gemeinsamen Menschheitserbe®.

Abschnirt 5 beschiftigt sich mit Menschenrechten fiir Kinder und der relativ
unbekannten Idee von dkologischen Kinderrechten. Abschnirt 6 thematisiert den
offentlichen Umgang mit schweren Menschenrechtsverletzungen, die Fragen
nach Strafrecht, moglicher Amnestie und der Institution von Wahrheitskommissi-
onen wie in Siidafrika.

Der umfangreichere Abschnirt 7 erbrtert die Einbindung der Menschen-
rechte in die ethischen Theorien von Pflichten und Tugenden als Ergénzung zu
dem im Vordergrund stehenden Ansatz individueller Rechte. Menschenpflichien
werden als moralische Verantwortlichkeiten der Rechtsinhaber begriffen. Ge-
meint ist damit nicht eine etwaige Abhingigkeit der Rechte von der Erfiillung
bestimmter Pflichten, sondern die verantwortliche Nutzung des durch die Men-
schenrechte geschiitzten Rahmens fiir die eigene verantwortliche Lebensfithrung.
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In Gesellschaften, in denen die Menschenrechte weithin gesichert sind, gewinnt
diese Frage an Bedeutung. Dementsprechend werden Menschenpflichten als
Korrelat zu Rechten in jiingerer Zeit stirker diskutiert. Die Befiirchmung, mit der
starken Betonung von Rechten sei die Gefahr eines blofies Besorgtseins um indi-
viduelle Selbstverwirklichung unter Vernachlissigung des verantwortlichen Bei-
trags zum Zusammenieben verbunden, findet sich u.a. auch in kirchlichen Ver-
lautbarungen.

Mit den Ausfiihrungen zu Menschen-Tugenden (Beitrage 16-18) versucht
Witschen auch diese ethische Grundkategorie in die Menschenrechtsthematik ein-
zubinden, was eher selten versucht wird. Er hilt dies jedoch in Hinblick auf die
Entwicklung eines Menschenrechts-Ethos. flir wichtig. Tugenden beziehen sich
auf die Grundhaltungen von Individuen. Es kommt das Subjekt mit seinem mo-
ralischen Konnen in den Blick. Insofern die Thematik Menschenrechte in den
Bereich institutioneller Regelungen und damit sozialethischer Handlungsprinzi-
pien fillt, ist das Stichwort Tugend zunichst ungewohnlich. Witschen macht je-
doch deutlich, wie die Ausbildung von Grundhaltungen bedeutsam ist fiir eine
dauerhafie Durchsetzung der Menschenrechte. Grundlegend ist das Bewusstsein
von einer moralischen Verpflichtung des Einzelnen, die Rechte anderer zu res-
pektieren und von seinen eigenen Rechten eine sinnvolle Verwendung zu ma-
chen. Wird dies eine dauerhafte und starke Grundhaltung, so entsteht, was mit
Menschentugenden gemeint ist. Andere Beispiele sind Sensibilitit fiir Unrecht,
Gerechtigkeit, Toleranz, Verantwortungsbereitschaft und instrumentelle Men-
schentugenden wie Klugheit, Urteilsvermdgen und Zivilcourage. Toleranz und
Zivilcourage werden in eigenen Beitragen niher ausgefiihrt.

Abschnirr 8 bezieht sich auf zwei konkrete Anwendungsfragen. In zwei
Beitrigen wird das Recht auf Gewissensfreiheit und seine Grenzen behandelt.
Ublicherweise wird das Recht, nicht gegen sein Gewissen gezwungen zu werden
als ein unbedingtes und das Recht, entsprechend seinem Gewissen zu handeln,
als ein bedingtes Recht betrachtet. Zur Frage, wo genau die Grenzen liegen, be-
stehen einige nicht zufrieden stellend beantwortete Fragen, die aufgezeigt werden
und zu denen moégliche Losungsvorschlige entfaltet werden.

SchlieBlich wird in einem letzten Beitrag wumgekehrre Diskriminierung
diskutiert. Kontrovers ist dieses Thema, weil das Gleichheitsprinzip hier in zwei
gegenldufigen Aspekten ins Spiel kommt. Durch umgekehrte Diskriminierung
sollen bestehende Ungleichbeiten beseitigt werden. Zugleich werden neue Un-
gleichheiten verursacht. Es besteht eine Konkurrenz zwischen dem Anspruch von
Individuen auf Gleichbehandlung und dem Anspruch einer bisher benachteiligten
Gruppe auf Herstellung materialer Gleichheit (349). Zu dieser umstrittenen The-
matik wird eine sehr gute Auflistung von Gesichtspunkten und Pro- und Contra-
Argumenten geboten. So wird die Komplexitat der Fragestellung deutlich, die
aufgrund der Vielzahl relevanter Gesichtspunkte und der oft fehlenden empiri-
schen Daten relativ breite Ermessensspielrdume enthilt,
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Zwei Aspekte dieses Buches seien besonders hervorgehoben, ein formaler
und ein inhaltlicher: Ein Vorzug der Publikationen von Dieter Witschen ist die
gewissenhafte, um klare Begrifflichkeit und saubere Differenzierungen bemiihte
Argumentationsweise. Die angesprochenen Themen werden systematisch ausge-
breitet und in ihrer Komplexitit bewusst gemacht. Wer an einem differenzierten
methodischen Instrumentar interessiert ist, findet bei Witschen viele einsichtige
und zur sachgerechten Beurteilung niitzliche Unterscheidungen und Kriterien.
Mit solcher Arbeit an der Prézisierung von Fragestellungen ist oft mehr gewon-
nen als mit rasch formulierten Antworten, die dann doch nicht halten. Das wird
besonders deutlich bei den Themen ,,Universalitit der Menschenrechte“ oder
~umgekehrte Diskriminierung“. Hier ist die Gefahr, bestimmte Gesichtspunkte
zu iiberzeichnen oder zu iibersehen, nicht gering. Zugleich ist die methodische
Basis im Verstindnis christlicher Ethik, insbesondere die Position eines meta-
ethischen Kognitivismus klar formuliert und konsistent umgesetzt. Fiir die Men-
schenrechtsthematik ist dies von besonderer Relevanz.

Ein zentrales inhaltliches Anliegen des Buches bilden die Beitrige zur
Verbindung von Menschenrechten, Menschenpflichten und Menschen-Tugenden
als sich erginzende Perspektiven eines Gesamigefiiges. Damit zielt er auf die
Einbindung der Menschenrechtsordnung in ein 6ffentliches Ethos, einen morali-
schen Grundkonsens. Eine dauerhafte Sicherung der Menschenrechte kann nicht
allein durch die Rechtsordnung gewihrleistet werden. Sie bendtigt als Basis ein
funktionierendes moralisches System, das die Gestaltung des gesellschaftlichen
Zusammenlebens im Alltag tragt. Dies ist eine der wesentlichen Einsichten aus
den jiingeren Diskussionen um die moralischen Grundlagen moderner Demokra-
tien. So unabdingbar eine verlassliche Rechtsordnung ist, so wenig kann sie ei-
nen moralischen Grundkonsens ersetzen. Die Arbeit an der Verkniipfung univer-
saler Menschenrechtsethik und konkreter, personlicher und gemeinschaftlicher
Moral wird tatsichlich eine zentrale Aufgabe von Ethik, Bildungsarbeit und Po-
litik sein. Fiir die ethische Reflexion aus der Perspektive einer christlichen Ethik
hat Witschen dazu wichtige Impulse gesetzt.

Andreas M. Weif3

BARTH, Hans-Martin, Dogmatik. Evangelischer Glaube im Kontext der
Weltreligionen. Ein Lehrbuch, Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh 2. Auflage
2002, 862 p., Pb., 49,95 EU[D]; ISBN 3-579-05325-6

Die inzwischen schon klassische Aufgabe religionstheologischer Theoriebildung
einer Verhéltnisbestimmung des Christentums zu den anderen Religionen einer-
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seits und einer (Neu)Bestimmung des eigenen Selbstverstindnisses angesichts der
anderen Religionen andrerseits hdlt der Marburger Systematiker fiir so unaus-
weichlich, dass er mit seinem opus magnum eine Epochenwende in der deutsch-
sprachigen Dogmatik eingeldutet hat. Dabei begegnet uns kein tollkiihner religi-
onstheologischer Pluralist, der nur mehr scheinbar Dogmatiker ist, in Wirklich-
keit aber das Christentum aufs Spiel setzt und es in das Konzert der Religionen
konturenlos subsumiert. Vielmehr setzt Barth die christliche Lehre so aufs Spiel,
dass er sie dem Risiko des ,Konkurrenzdrucks® aussetzt, sie in die inhaltliche
Auseinandersetzung mit den vier Weltreligionen Judentum, Islam, Hinduismus
und Buddhismus zieht. Er tut dies aus entschiedener Beteiligtenperspektive, mit
dem klaren christlichen Standpunkt evangelischer Prigung, und nicht aus religi-
onsphanomenologisch beobachtend beschreibender Distanz. Er arbeitet fiir eine
neue Qualitéit der Dogmatik und nicht fiir ihre Verabschiedung. Die dabei maB-
gebliche Perspektive folgt erkenntnistheoretisch einem religionstheologischen In-
klusivismus, der von der Integrationskraft des trinitarischen Gottesbegriffs aus-
geht und in den nichtchristlichen Religionen das universale Wirken des dreieini-
gen Gottes sieht.

Es ist irrefithrend, wenn er in einem Atemzug mit angelsichsischen Vertre-
tern der komparativen Theologie genannt wird, die (wie Francis X. Clooney,
Steven Konstantine, Ninian Smart, Wilfred Cantwell Smith, Keith Ward u.a.) als
Theologen und Religionswissenschaftler bei weitreichender Identifikation mit ei-
ner anderen Religion einen Perspektivenwechsel von viel groferer Tragweite
vollziehen. Seine existentielle Basis ist auch nicht zu verwechseln mit double
belonging oder Diatopikern (wie Thomas Merton, Raimon Panikkar, Henri Le
Saux OSB/Swami Abhishiktananda, Hugo M. Enomiya-Lassalle SJ, Bettina
Biumer). H.-M. Barth ist systematischer Theologe mit religionswissenschaftli-
cher Herkunft aus der Marburger Tradition von Rudolf Otto und Friedrich Hei-
ler und steht dem religionsphanomenologischen Ansatz nahe.

Auf dieser Basis geht es ihm neben der kompendienartigen Information um
eine Auseinandersetzung mit den Lehrinhalten anderer Religionen, eine Vertie-
fung des Verstindnisses und eine wechselseitige Bereicherung. Die methodologi-
schen wie quantitativen Hiirden eines solchen Unternehmens sind so enorm, dass
Mut und Schaffenskraft eine ausdriickliche Wiirdigung verdienen. Bei allem
Problembewusstsein um ein angemessenes Verstehen von anderen Religionen
und deren Wahrheitsanspriichen, die Vergleichbarkeit von einzelnen Glaubensin-
halten, die Missverstindnismoglichkeiten und Verkiirzungen, den unterschiedli-
chen Stellenwert von Lehraussagen und Theologie, eine viertausendjahrige Reli-
gionsgeschichte etc., geht Barth nach dem Schema einer traditionellen Dogmatik
vor und zieht dazu jeweils analoge Lehrinhalte nichtchristlicher Religionen
heran.

So beginnt jeder Traktat (A.) mit der Darstellung der Hauptaussagen der
Dogmatik, die mit guter Erkennbarkeit des eigenen Standpunktes deutlich syste-
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matisch und weniger theologiegeschichtlich gehalten ist, gefolgt (B.) von der
Vierfachperspektive auf die relevanten Themen der Weltreligionen. In einer an-
schlieBenden Reflexion (C.) werden die Positionen miteinander konfrontiert und
darauf hin befragt, welche Bereicherung oder Korrektur fiir das eigene Selbst-
verstandnis oder auch fiir die anderen Religionen daraus erwachsen kénnten.
Eine abschlieBende Thesenreihe (D.) fasst Ergebnisse zusammen und regt wei-
terfilhrende Diskussionen an. Acht Themen, haufig mit zahlreichen Untergliede-
rungen, werden auf diese Weise behandelt: Glaube, Glaubensbegriindung (Of-
fenbarung, Wahrheitsgewissheit, Vermittlungsinstanzen), Gott (Gotteserkenntnis,
Trinitét), Christologie, Pneumatologie, Schopfung und Anthropologie, Soterio-
logie (Grund des Heils in Gnade und Rechtfertigung, Vermittlung des Heils in
Wort und Sakrament, in Taufe und Abendmahl, Ekklesiologie) und Eschatolo-
gie. Der Schlussteil legt den Finger auf eine offene Wunde der Religionswissen-
schaften und holt die dogmatische Themenpalette in Andeutungen fiir gegenwiir-
tige Weltanschauungen des Atheismus, Agnostizismus und Materialismus nach.
Ein ausfiihrlicher Anhang mit Registern und Bibliographien qualifiziert das Werk
zusitzlich als hilfreiches Arbeitsbuch.

H.-M. Barth leistet damit mehr, als der Titel mit ,,im Kontext der Weltreli-
glonen® angibt. Zielt kontextuelle Theologie in der Hauptsache auf die unter-
schiedlich soziokulturelle Situiertheit meist auBereuropdischer Kirchen, so kon-
zentriert er sich auf die inhaltliche Auseinandersetzung mit anderen Religionen,
von denen er die monotheistischen und die beiden grofen asiatischen ausgewihlt
hat. Er rezipiert sie hinsichtlich ihrer wichtigsten Quellen und mittels
deutschsprachiger Religionswissenschaftler. Uber eine religionstheologische
Kontextalisierung der Dogmatik, eine religionsphilosophische Erérterung des
prinzipiellen Verhdltnisses und iiber einen religionsphinomenologischen Traktat
itber andere Religionen hinaus wird ein entschiedener Schritt zu einem echten
und selbstbewussten Dialog mit diesen anderen Religionen vollzogen, der nach
dem Dialog mit den Inhalten - ganz in der Intention des Autors - in einen Dia-
log mit den Vertretern dieser Religionen miinden muss, in dem etwa nach den
von W.C. Smith vorgeschlagenen Kriterien nach der Ubereinstimmung der
christlichen Fremdwahrnehmung mit deren eigenem Selbstverstiindnis gefragt
wird. Dabei erweist es sich als weit blickend, dass Barth entgegen mancher Er-
wartungen einer Bindestrichtheologie mit jlidisch-christlichen Nivellierungsten-
denzen trotz des singuldren Naheverhiltnisses zum Judentum dieses unter die
Weltreligionen einreiht. Dessen Wahrnehmung als andere Religion unterstreicht
ihren vom Christentum unabhéngigen Eigenwert und qualifiziert die Lernchan-
cen.

Bisherige Dogmatiken haben sich vereinzelt in Andeutungen zu ausgewihl-
ten Themen anderer Religionen erschopft. Barth hingegen legt ein ganzes Kom-
pendium vor, das weniger einen Abschluss darstellt, als vielmehr eine Epoche
und ein Forschungsprogramm fiir ganze Theologinnengenerationen mit vielen
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ausstandigen Grundlagen- und Detailuntersuchungen eréffnet. Begegnender Di-
alog und vertiefende Theologie konnten Wechselseitigkeit und Themen forcieren,
die aus einem echten Begegnungsprozess erwachsen. Die Traktatengestalt der
Dogmatik wird sich damit dndern.

Dem Verlag sei die dritte Auflage als preiswertes Paperback empfohlen, da-
mit das Werk rasch Eingang in die Handbibliotheken aller Theologinnen und Re-
ligionspadagogen findet.

Ulrich Winkler

HACKBARTH-JOHNSON, Christian, Interreligitse Existenz. Spirituelle Erfah-
rung und Identitit bei Henri Le Saux (OSB) / Swami Abhishiktananda
(1910-1973) (Europiische Hochschulschriften 23/763), Peter Lang Frankfurt
u.a. 2003, 709 p., geb. 85,00 EU[D]; ISBN 3-631-503334

Eine Theologie der Religionen, besser eine pluralistische Religionstheologie in
praktischer Anschauung, so konnte der Titel der duBerst umfangreichen Disserta-
tion auch lauten, die beim Miinchner evangelischen Religionswissenschaftler Mi-
chael von Briick erstellt worden ist. Obwohl das Gliederungsprinzip den Lebens-
stationen des franzdsischen Benediktiners folgt, wére es zu kurz gegriffen, das
Buch einfach als Biographie zu bezeichnen. Denn genau beides wird hier ein-
drucksvoll verbunden: Hackbarth-Johnson analysiert den spirituellen Lebensweg
Le Saux’ in seiner religionstheologischen Bedeutung. Statt einer religionsphiloso-
phischen Theorie iiber das Verhiltnis von Christentum und Hinduismus zeichnet
er nach, wie sich eine Begegnung dieser Weltreligionen exemplarisch in der kon-
kreten Existenz eines Menschen vollzieht.

Mit der Sehnsucht nach einer vertieften Spiritualitit, aber noch ganz im
missionarischen Bewusstsein, iibersiedelt 1948 der Ordensmann aus der Bretagne
nach Indien. Er war iiberzeugt, dass die spirituelle Suche Indiens ihre Erfiillung
im Christentum finde, wenn sich das Christentum ganz in den dortigen kulturel-
len Kontext integriere. Ausgestatiet mit einem Indult zur Exklaustration beginnt
er ein Eremitenleben als ,,der, dessen Seligkeit der gesalbte Herr ist“ und tragt
das orange Gewand der Sannyasis, in denen er eine Geistesverwandtschaft er-
hoffte und fand. Die zunehmende Wertschatzung des Hinduismus wird zu einer
bedrangenden Herausforderung und fiirchterlichen Krise, die er buchstiblich am
eigenen Leib erfihrt. Durch die advaitische (Nicht-Zweiheit) Erfahrung sah er in
dieser den ebenfalls unbedingten Anspruch und war gezwungen, seine bisherige
Erfiillungstheorie aufzugeben. Noch mehr, indem er in der advaitischen Erfah-
rung die Erfahrung Jesu wiedererkannte, sah er darin die Erfiillung des Chris-
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tentums, an dessen Form wie an der des Hinduismus er immer deutlicher deren
beider Kulturbedingtheit erkannte. Er konvertierte nicht, sondern hielt am
Christentum fest. An einer Synthetisierung auf theologischer Ebene scheiterte er,
das existentielle Experiment mit dem Risiko des ungewissen Ausgangs setzte er
fort. Sein Ziel hat sich vom Missionsbestreben abgelost und auf die Suche nach
der Wahrheit verlagert, nach der kontemplativen Erfahrung Gottes, der Trans-
zendenz, des Absoluten. Darin erfubr er trotz der theologischen Uniiberbriick-
barkeit der beiden religiosen Systeme die Transzendierung aller Akzidentalien
und Religion, was ihm vor dem unmittelbaren Ende seines Lebens begliickend
geschenkt war.Durch das Zweite Vatikanum wusste er sich sehr ermutigt, diesen
Fragen nachzugehen, und hat so zur Inkulturation des indischen Christentums
viel beigetragen. Er ist ein Pionier des interreligitsen Dialogs und ein noch rela-
tiv unbekannter Meister der Spiritualitit.

Hackbarth-Johnson verschafft uns einen lebendigen Einblick in Le Saux’
dramatisches Ringen um Identitiit, die er in einer doppeliten Religionszugehorig-
keit und in dem einen spirituellen Weg fand. Der Verfasser interpretiert Le
Saux” Leben als Zeugnis fiir diesen Weg des existentiellen als Monch vollzoge-
nen Dialogs, der ihm durch die Unvereinbarkeit der Absolutheitsanspriiche der
beiden Religionen aufoktroyiert war und durch die Entwicklung von einer exklu-
siven, inklusiven und schliefilich zu einer religionstheologisch pluralistischen
Haltung gekennzeichnet war, die er auf eine kontemplative Spiritualitit gegriin-
det wissen wollte. Nicht das Gefidlle zwischen den Religionen, sondern die wech-
selseitige Erfiilllung fiihrten ihn zur Anerkennung ihrer Gleichwertigkeit und
Vorlaufigkeit in Bezug auf ihren ,Gegenstand“. Hackbarth-Johnson legt seine
These {iberzeugend dar, schreibt ansprechend, schildert spannend und belegt ge-
wissenhaft, nicht zuletzt in einem umfangreichen Anhang.

Die Studie ist ein wichtiger Beitrag, die religionsdialogisch paradigmatische
Bedeutsamkeit Swami Abhishiktanandas in die aktuelle Diskussion einzubringen.
Sein Weg ist ein Weg fiir wenige, vor seinem Problem stehen viele.
Pluralititserfahrungen sind unsere globale Zeitsignatur, die freilich nicht immer
mit ihren widerstreitenden Beanspruchungen wahrgenommen werden. Insofern
ist das pluralistisch verstandene Modell des christlichen Swami alles andere als
die von Theologen viel gescholiene pluralistische Beliebigkeit der Postmoderne.
Das genaue Gegenteil. Pluralismus unter dem vollen Anspruch von Religion,
eben von zwei in ihrer Tiefe ausgeloteten und als gleichwertig erkannten religi6-
sen Traditionen.

Ulrich Winkler



SaThZ 7 (2003) 235

KRECH, Volkhard, Gotterdimmerung. Auf der Suche nach Religion, transc-
ript Verlag Bielefeld 2003, 106 p., Kt., 12,80 EU[D]; ISBN 3-89942-100-0

Der Essay ist in der Theologie leider eine eher selten gepflegte Sprachform. Zu
sehr haftet an ihm noch der Nimbus des Unwissenschafilichen und Artifiziellen.
Ein altes, sehr hartnickiges Vorurteil. Dabei liegen seine Vorziige auf der Hand:
Er begrenzt den Textumfang und verbietet grofie Ausladungen, er zwingt zur
Konzentration auf das Wesentliche und erlaubt ungewdhnliche thematische
Zugriffe. Er schlieft einen Wechsel der Perspektiven ebenso ein wie er fiir sich
das Recht auf Vorldufigkeit in Anspruch nehmen darf. Die oftmals nuancierten
Positionen rufen zur Zustimmung, reizen aber auch zum Widerspruch.

Der von Krech vorgelegte Essay iiber das Religiése in der modernen
Gesellschaft weist alle Vorziige dieses Genres auf: stilistisch versiert, aspekthaft
in der Darstellung, pointiert in der Argumentation und nachvollziehbar in seinen
Gedanken. Vielleicht liegt, wie der Autor in seinen Anmerkungen schreibt, das
Originelle des Essays schlichtweg ,nur darin, verschiedene Gedanken zu ver-
dichten, die gerade in der Luft liegen -~ ob sie nun dem Zeitgeist entsprechen
oder ihn konterkarieren“ (92). Krech versucht in dieser Schrift das Religidse,
wie es sich mit Blick auf die kulturelle und intellektuelle Landschaft der moder-
nen Kulwr so vielféltig prasentiert, zu verdichten und mit knappen Federstrichen
zu beschreiben.

Das féllt dem Autor, der eine vorziigliche Studie iiber Simmels Religions-
theorie vorgelegt hat, sichtlich leicht. In kurzen Kapiteln, denen jeweils eine pra-
zisierende Uberschrift vorangestellt ist, wird ohne den Ballast eines ausfiihrlichen
Anmerkungsapparates prizise informiert, dabei kein relevantes Thema ausgelas-
sen. Der Bogen reicht vom grundlegenden Verhdltnis zwischen Immanenz und
Transzendenz bis zur religidsen Praxis, Fragen des Verhdltnisses zur Politik und
Gewalt kommen ebenso zur Sprache wie das Problem der Sikularisierung oder
der religiosen Erfahrung. Im Unterschied zu fritheren Zeiten, so eine These, ma-
chen wir uns heute kaum noch Gedanken {iber die religiése Bedeutung der Welt,
sondern nur mehr iiber die Religion selbst, die sich, der Tradition der Aufkla-
rung entsprechend, dem rationalen Diskurs stellen und an ihm bewéhren miisse.
Aber wird das, so die berechtigte Frage, der reichhaltigen Palette des Religitsen
gerecht? Die viel zitierten Stichworte Sékularisierung, Pluralisierung und Indivi-
dualisierung, mit denen die Religion in der Moderne meist gekennzeichnet wird,
beschreiben an sich nichts Neues, neu ist nur, dass sie ,,in einem bislang unbe-
kannten Ausmal in das offentliche Bewusstsein eingegangen sind“ (28). Das hat
natiirlich Folgen fiir das Selbstverstandnis des Religiosen ebenso wie fiir die Pra-
xis, die unter erhohtem Erklarungsdruck geraten ist, vor allem nach aufen hin.
Allerdings - und darin zeigt sich die Grenze dieses Unternchmens, verzichtet
Krech auf eine eigene These, er gibt lediglich wieder, was dem interessierten
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Zeitgenossen bereits bekannt ist und anderswo schon wiederholt gelesen werden
konnte. Erst im letzten Kapitel, unter der Uberschrift Auf der Suche nach Reli-
gion (81-91), formuliert Krech Konturen einer eigenen Position, liefert Perspek-
tiven, die es verdienen, niher erléutert zu werden, auch weil sie die Aporien al-
les gegenwiértigen Nachdenkens iiber Religion deutlich widerspiegeln.

Ein Hauptdilemma der gegenwirtigen Suche nach Religion liegt fiir Krech
in der typisch abendldndischen Tradition, stets Generalisierungen und Abstrak-
tionen vornehmen zu miissen. Ohne sie wird das Religidse verfehlt, bleibt es
Ideologie und anfillig fiir elementare Selbstwiderspriiche: ,,Die reflektierende
Abstraktion muss in einem erheblichen, seinem Gegenstand gegeniiber unange-
messenen MaBe von konkreten religiosen Inhalten absehen - ansonsten wire
keine Erkenntis méglich. Die religiése Praxis hingegen kann auf Konkretionen
nicht verzichten - es sei denn, sie verfliichtigt sich in die unbestimmbare Trans-
zendenz.“ (81) Doch beide StraBengraben bedrohen das Religidse auf ihre
Weise: in der Abstraktion der Verlust des Unmittelbaren, in der Konkretion die
Verengung. Die Religion wird anfillig fiir nichtreligiése Instrumentalisierung
und, aus den wachsenden Absolutheitsanspriichen heraus, fiir Repressionsten-
denzen nach innen und aufien.

Mir ist allerdings nicht klar, worin ein Widerspruch zwischen reflektieren-
der Abstraktion und Positionalitit tatsichlich bestehen sollte. Es ist eine All-
tagseinsicht, dass Nachdenken Abstraktion und Distanz voraussetzt, was im Ub-
rigen fiir alle menschlichen Lebensvollziige gilt. Ein Nachdenken iiber die Liebe
muss rein erkenntmistheoretisch gesehen zu ihr natiirfich in eine relative Distanz
gehen, aber wird sie dadurch bedringt oder verfehlt? Sie kann sie im Gegenteil
vertiefen, anch wenn selbstverstindlich wahr bleibt, dass es um alles in der Welt
nichts niitzt, nur von Liebe zu reden, selbst aber kein liebender Mensch zu sein
(was ja nicht eine Frage des Wollens sondern des Konnens ist). Dass es ein
Nachteil fiir die religiose Praxis sei, auch einmal von konkreten religitsen In-
halten abzusehen, miisste erst noch bewiesen werden. Die Geschichte lehrt das
Gegenteil. Es hitte dem Christentum in vielen Situationen zum besseren Vorteil
gereicht, wenn es sich zu seinem Gegenstand, also dem Glauben, in erkenntnis-
theoretischer Hinsicht oftmals in stirkere Distanz gesetzt hiitte. Gar manches im
Engagement verborgene Licht wire vielleicht aufgegangen. Wird in der Gegen-
tberstellung von Distanz und Engagement nicht unter der Hand der alte Gegen-
satz von Theorie und Praxis reaktiviert? Es gibt keine erkenntnistheoretisch be-
dingte Antinomie von Theorie und Praxis, auch wenn die Reflexion in religidsen
Dingen selbstverstindlich der Praxis hinterher geht; sie kann ihr aber auch in
concreto vorangehen. In religibsen Dingen gilt: Eine Praxis ohne Theorie bleibt
blind wie eine Erkenntnis ohne ihren Wert fiir die Welt taub bleibt.

Wie aber, so die fiir K. entscheidende Herausforderung, ,lassen sich
reflektierende Abstraktion und Positionalitit oder Distanz und Engagement ver-
einbaren?“ (82) Eine Antwort darauf kann (und will) der Autor auch gar nicht
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geben, weil es zum einen keine Rezeptur gebe, wie gegenwirtig eine religidse
Position behauptet werden konne, zum anderen ,der einzig konsequente Weg,
die dilemmatische Alternative von suggerierter Authentizitdt und angestrengter
Inszenierung hinter sich zu lassen, im Schweigen® bestiinde (82). Daher mdchte
Krech nur mit drei Stichworten andeuten, in welche Richtung wir denken konnen
und wohl sollen. Die drei Markierungen lauten: Humor, Gelassenheit und De-
mut. Diese drei Schliisselbegriffe reprisentieren nicht bereits Religion, sie geben
»lediglich eine Richtung auf der Suche nach ihr an® (89). Zu einer religitsen
Haltung werden sie erst, wenn sie sich gegenseitig korrigieren, erginzen und in
religiése Symbolisierungen kleiden. Daher benennen die drei Elemente lediglich
Potenziale fiir Religion, insofern sie Erfahrungs- und Handlungsraume, ,jenseits
der zweckrational verwalteten und gesteuerten Welt* (90) er6tfnen.

So schiitzt der Humor, und mit ihm die Ironie, vor allen moglichen
Verhirtungen und Ismen, er betont die Vorlaufigkeit jeder Erkenntnis und Pra-
xis, verstidrkt den in der abendldndischen Tradition unterentwickelten spieleri-
schen Umgang mit dem Religitsen und bringt Farbe in das Alltagsgrau.

Die Gelassenheit wiederum ist nicht nur eine tragende Voraussetzung von
mystischer Erleuchtung (wie im Buddhismus), sondern, so vor allem in der
christlichen mystischen Tradition, ein Ausdruck der Offenheit und Hingabe an
Gott und das Freisein von den Fingen dieser Welt. Nur in ihrer religiésen Form
kennt sie auch ein aktives, verdnderndes Moment, das die Unterscheidung zwi-
schen Protest und Hinnahme lehrt und einiibt. Gelassenheit ist eine Haltung, in
Situationen, wo Handeln gefordert ist, die Tat zu ergreifen, sich ansonsten aber
dem Unabénderlichen zu fiigen. ,,Das ist noch lange nicht Religion®, wie Krech
bemerkt, ,.kann sich aber leicht dazu formen. “ (87)

Als letztes Stichwort wird dann die Demus genannt, die, alle géngigen Inter-
pretationen als Servilitit oder Unterwiirfigkeit zuriickweisend, im Kontext des
Verantwortungsbegriffes angesiedelt wird. Sie weiB um die Eigenverantwortlich-
keit ebenso wie um deren Kontingenz und lésst in ihrer religiésen Gestalt dem
Willen Gottes das Vorrecht, der vor Selbstiiberschétzung und Herabsetzung glei-
chermaBen schiitzt. Demut als Ausdruck einer offenen, empfinglichen und be-
schenkten Existenz.

So sehr man Krech in seinen Beschreibungen der drei Merkmale fiir eine
mégliche Spur eines religidsen Glaubens zustimmen mochte, so sehr fordern sie
zu Riickfragen heraus. Macht man es sich hier nicht zu einfach? Was ist dann
noch spezifisch religiés? Humor, Gelassenheit und Demut (im Ubrigen ein reli-
gidser Begriff) sind Bausteine einer klassischen Tugendlehre, sie kénnen auch
fiir einen weisen und autonomen Menschen gelten, der mit Religion iiberhaupt
nichts zu schaffen haben muss. Mit anderen Worten: Sie sind Fahigkeiten des
Menschseins, die das Dasein erleichtern, im Rahmen einer allgemeinen Anthro-
pologie in pragmatischer Absicht bereits gelten konnen, aber mitichten eines
religidsen Kontextes bediirfen.
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In der Frage, wie das Religiose in modernen Gesellschaften zu erfassen und
zu beschreiben sei, sehe ich keinen anderen Weg als den iiber die Transzendenz.
Krech, der diesem Thema ein eigenes Kapitel widmet (51-59), bringt das ent-
scheidende Problem auch auf den Punkt: ,Religion hat es stets mit der kategori-
alen Differenz von Immanenz und Transzendenz zu tun.“ (53) Genau hier liegt
die Crux so vieler Versuche iiber Religion. Uns fehlt zusehends ein wirksames
Instrumentarium, die verschiedenen Formen der Erfahrungen von Transzendenz,
die Menschen etwa in ihrem Alltagsleben machen, zu erkennen und zu benen-
nen. Da diese mehr denn je an Individualitdt und Subjektivitit gebunden sind,
zeigen sie sich auch vielfaltiger, diffuser, widerspriichlicher - und oft auch ver-
borgener und ritselhafier. Wir brauchen neue Sprachformen und Bilder der In-
terpretation, die wir noch kaum entwickelt haben. In welche Richtung wire da-
her zu denken? Wohl in die, ,,sich nicht auf die modisch wechselnden Beschrei-
bungen des Zeitgeistes einzulassen, sondern (freilich stets in ironischer Distanz)
auf die bewihrten, ihr [der Religion] angemessenen Symbolisierungen und Prak-
tiken zu setzen“ (90). Welche das im Einzelnen sind, wird nicht genannt. Doch
gibt es Kriterien, die mir unverriickbar erschienen. Die groBe Transzendenz, die
das eigentliche Feld der Religionsfrage bestimmen muss, ist etwas Widerfahren-
des, sie macht sprachlos und irritiert, sie ist Begegnung, Forderung, Aufruf und
Kritik, aber keine Verdoppelung der eigenen Bediirfnisse. Diesseits dieser Linie
mag es viel Interessantes und Religionsformiges geben, aber nicht das Religidse.
Ohne Transzendenz bleibt jeder Begriff von Religion leer, ja es wire dann sogar
besser, ganz auf ihn zu verzichten.

Alois Halbmayr

NAGL, Ludwig (Hg.), Religion nach der Religionskritik (Wiener Reihe. The-
men der Philosophie 12), R. Oldenbourg Verlag/Akademie Verlag, Wien/Berlin
2003, 322 p., Pb., 34,80 EU[D]; ISBN 3-05-003844-6

Mit der klassischen Religionskritik schien der rationale Diskurs iiber das Religi-
oOse verabschiedet. Dass Religionen komplex und widerspriichlich weiterhin auf
der Tagesordnung blieben, wurde demgegeniiber lange vernachlissigt. Inzwi-
schen ist aber auch das philosophische Interesse neu erwacht. Der vorliegende
Band der Wiener Reihe. Themen der Philosophie liefert dafiir Belege. Aus ver-
schiedenen Diskursen werden Ansétze vorgestellt, die philosophisch das Thema
Religion angehen: hermeneutische, sprachanalytische, pragmatische Ansitze, der
Kritischen Theorie und der Dekonstruktion verpflichtete Autoren entwerfen ein
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religionsphilosophisches Panoptikum und erlauben so einen konzentrierten Ein-
blick in laufende Debatten.

Dieser immanente Pluralismus gibt der Wahrnehmung des Religidsen insge-
samt einen Titel. Hilary Putnam fiihrt dies im Eingangsbeitrag theoretisch aus
(,,Pladoyer fiir die Verabschiedung des Begriffs »Idolatrie«“, 49-59). Dabei wird
ein religionsphilosophischer Pluralismus als rationale Basisannahme evident ge-
setzt. Der Folgeanspruch, dass keine Tradition ,,ein Monopol auf religitse Werte
und religidse Traditionen® besitze (58), klingt dann auch rundum gut, bleibt aber
theoretisch unterbestimmt und muss eher als Problemindikator genommen wer-
den. Die implizierte wahrheitstheoretische Frage bleibt offen.

Im zweiten Teil wird dann eine ,,Denktopologie der zeitgendssischen Religi-
onsphilosophie® (60-122) geboten. Charles Taylor erdffnet diesen Abschnitt mit
einer Darstellung der , trianguléire(n) Beziehung Christentum-Moral-Unglauben®
(60). Neben einer Verdrangungsgeschichte des Religidsen gibt es auch die seiner
schwierigen Situierung. Nach der Schaffung einer eigenen Ordnung der Dinge
im Zeichen eines gottlichen Heilsplans, der unglaubwiirdig wurde, ging das
Christentum als Religion in die verschiedenen gesellschaftspolitischen Identitéts-
diskurse ein und lieferte ihnen legitimatorisches Material. Doch auch diese An-
wesenheit des religiosen Glaubens wurde prekir und arbeitete einer eigenen Ge-
schichte des Unglaubens zu. In der pluralistischen Gleichzeitigkeit konkurrieren-
der religiéser und areligiser Uberzeugungen entwickelt sich auf der Linie der
Aufklarungstradition ein Diskurs ohne Gott, zumal unter dem Einfluss naturwis-
senschaftlich-positivistischen Denkens. ,Doch unser Universum, das auf einen
unermesslichen Abgrund hin offen ist, Ort unserer im Dunkel liegenden Genese,
weckt sogar bei den Ungliubigen ein Gefiihl des Mysteriums. “ (70) Hier wird
der komplexe Bezug der benannten drei Grofen deutlich. Sie lassen sich in einer
analogen dreigliedrigen Beziehung abspiegeln: im Beziehungsgefiige von Glaube,
modernem Humanismus und Antihumanismus. Die moderne Moral etabliert
sich als eine eigene Leistung und ist nicht als eine blofe , Subtraktionsge-
schichte® des Christlichen zu begreifen. Sie greift dessen Impulse auf und iiber-
windet sie zugleich an signifikanten Stellen - etwa in der Universalisierung der
Menschenwiirde, die auch fiir Unglaubige zu gelten hat. Die liberale Moderne
sprengt aber auch ihre eigenen Grenzen. Die entsprechenden Muster einer Ge-
genaufklarung in Gestalt eines Antihumanismus komnen wiederum mit dem
Christentum Allianzen eingehen. Die trianguldren Anschlussstellen etablieren
damit ein komplexes Bezugssystem. Die Kontakte in den Differenzen verindern
den eigenen Diskursrahmen. Religiose Chiffren, noch in ihrer formalen Entlee-
rung, gehen in sdkularisierte Denkmuster ein - z.T. problematisch etwa in politi-
scher Beanspruchung. Irreversibel erscheint aber gerade so ein Pluralismus, ,,der
nicht statisch ist, sondern sich in stindiger Bewegung befindet, und dessen Ziel-
punkt es ist, dass es keinen wirklichen Zielpunkt mehr gibt, sondern eher eine
Reihe von spirituellen Wegen, die sich kreuzen und verzweigen. “ (83)
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Robert Spaemann entwickelt Uberlegungen zu Form und Status eines noch
heute moglichen Gottesbeweises, der nach Kant eher als Evidenzappell zu
begreifen ist. Spaemann gibt ihm folgende Fassung: kann mit der Preisgabe einer
Zukunft iiber den Tod hinaus die Wirklichkeit der Gegenwart iiberhaupt konsi-
stent gehalten werden? Wird diese Realitit nicht schon jetzt enteignet, weil sie
absurd vergeht und letztlich schon jetzt im Nichts als vorwegereignete Zukunft
untergeht? , Wir miissen den absurden Gedanken akzeptieren, dass das, was jetzt
ist, einmal nicht mehr gewesen sein wird. Das aber heifit, dass es iiberhaupt
nicht in einem letzten Sinne wirklich ist“ (121). Onora O’Neills Rekonstruktion
der Kant’schen Religionsphilosophie spielt dem eine kritische Hoffnungsper-
spektive zu, die sich aus den Postulaten der praktischen Vernunft wiederum ap-
pellativ vermittelt. Allerdings riickt O’Neill Kants Ansatz stark in immanente
Zusammenhinge und depotenziert eine wesentlich transzendent erschlossene
Hoffnung. Das gebotene Textmaterial liefert zwar einzelne Hinweise, aber der
Konnex von transzendent ausgerichteter und immanent relevanter Hoffnung bei
Kant droht so einseitig aufgeldst zu werden. Hier wirkt sich negativ aus, dass der
Band nur den ersten Teil der Tanner Lectures bietet, dem dieser Beitrag ent-
nommen ist. Die entscheidende Frage nach dem Verhiltnis von formalem und
materialem (religibsem) Hoffnungsgrund bleibt damit unbeantwortet (an dieser
Stelle ware zumindest ein weiterfilhrender bibliographischer Hinweis wiin-
schenswert).

»uUnterschiedliche neve Zuginge“ erschlieBen dann die Aufsitze des 3. Ab-
schnitts (123-262). Thr Wert liegt vor allem in der konzisen Darstellung einschla-
giger Positionen. So referiert Winfried Loffler die religionsphilosophische Posi-
tion der Reformed Epistemology (123-147), Friedo Ricken den Ansatz Charles
Sanders Peirces (148-176) und Stephen Burns religionsphilosophische Uberle-
gungen des Wittgenstein-Schiilers Peter Winch (195-217). Hans Julius Schneider
stellt die religionsfunktionalistische Diskussion um das sogenannte Placebo-Ar-
gument vor (177-194) und kann den Status des Arguments so prazisieren, dass
die funktionalistische Perspektive auch theologisch anschiussfahiger wird.
Schlieflich entwickelt Rudolf Langthaler die religionsphilosophischen Implikate
von Adornos Negativer Dialektik im Kontext seiner Asthetischen Theorie (218-
262). Zielsicher stevert er dabei auf die aporetische Selbstauflosung eines dstheti-
schen Denkens zu, das in der Kunst als Form ein Residuum der Hoffnung ent-
deckt, dem real nichts entsprechen kann und das von daher Kunst selbst nihilis-
tisch um ihre kritische Kraft zu bringen droht.

Ein besonderes Anliegen des Herausgebers zielt darauf, die neuen Impulse
einer Religionsphilosophie im Zeichen der Dekonstruktion zu dokumentieren.
Entsprechend sind in Teil 4: ,, The Turn to Religion. Dekonstruktive Erwédgungen
zur Wiederkehr des Religiosen“ (263-318) die Vortrdge einer Diskussion
versammelt, die auf der Jahrestagung der American Society for Aesthetics im
November 2000 gefiihrt wurde und um Derridas Reflexionen zur Religion
kreiste. Monique Roelofs markiert einleitend die mdogliche Verbindung von as-
thetischer Theorie und religiésem Denken (,Relationality without Relations-
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ships“, 263-272). Kunst spielt mit den Erwartungen des Betrachters. Sie fordert
sie heraus und verandert sie — d.h. sie ermdglicht intellektuellen und affektiven
Kontakt gerade im Bruch der herkdmmlichen Beziehungen. Affirmation und Ne-
gation werden in ironischen Formationen aktiviert (vgl. auch Casey Haskins
Beitrag: , Aesthetics and Negative Theology“, 382-300). Damit stellt sich die
asthetische Grundfrage, wie man {iberhaupt einem Kunstwerk gerecht werden
konne. Nicht anders, jedenfalls im Sinne von Derridas Konzeption der De-
konstruktion als Gerechtigkeit, als im Zueinander der genannten Perspektiven:
»the affirmative and negative dimensions of aesthetic address implicate one
another.“ (271) Nihe und Distanz konfigurieren eine Denkform, die so auch re-
ligi6s relevant erscheint. Allerdings bleibt es hier bei einer rein formalen Auffas-
sung des Religiésen - es geht um die Moglichkeit seiner Wahrmehmung.

Nicholas Wolterstorff greift andere und letztlich doch analoge, weil religids
relevante Wahrnehmungsprobleme auf (, The Religious Turn in Philosophy and
Art®, 273-282). Zweierlei stellt er fest: dass ein neues Interesse an der philoso-
phischen Beschiftigung mit dem ReligiGsen existiert und dass tibersehen wird,
wie sehr dies gerade fiir die Reformulierung Analytischer Philosophie gilt. Ein
einseitiger Blick auf die hermeneutisch-dekonstruktiven Traditionen wirft
zugleich ein entscheidendes systematisches Problem auf: unsere religiose Wahr-
nehmung wird auf eine konstitutive Negativitit festgelegt, eher auf das Schwei-
gen als auf die emphatische Bejahung (vgl. die Ausfiihrungen von H. de Vries:
»Horror Religiosus®, 301-315, die den Konnex von Dekonstruktion und Traditi-
onen Negativer Theologie stark machen, und wiederum kritisch dazu das den
Band beschlieBende Statement von Joseph Margolis: ,,A Small Word about the
‘Turn’ to Religion“, 315-318).

Dieser Problemzusammenhang situiert wiederum den religiosen Diskurs auf
eine ganz eigentiimliche Weise neben dem Zsthetischen Diskurs der Moderne.
Woltersdorff entdeckt einen Diskurs des Verschweigens, den er biographisch
festmacht. Bei einem Gottesdienstbesuch in der Westerkerk in Amsterdam wer-
den Briefe van Goghs an seinen Bruder Theo vorgelesen, und sie machen deut-
lich, dass nicht allein Form und Stil van Goghs Bilder so unausweichlich ma-
chen, sondern dass es sein Sujet ist: ,Van Gogh was painting God in the sun -
and in the trees and in the fields. Whatever Gauguin was doing, he wasn’t doing
that. And I was angry, angry with those who had told me that it was all stylistics,
angry with myself for having been so stupid as to believe them.“ (282) Diese
Feststellung enthilt nicht weniger als die Aufforderung zu einer neu sensibili-
sierten Suche nach der religiosen Dimension philosophischen wie #sthetischen
Denkens. Moderne Musik - von Olivier Messiaen bis Arvo Pirt — liefert dafiir
Anhaltspunkte. Und sie weisen wiederum zuriick auf die unverzichtbare Positi-
vitat aller Rede von Gott: formale Negativitit in den Traditionen des Bilderver-
bots muss immer auch auf ein kataphathisches Sprechen tendieren, weil der
Mensch sich nach dem Schopfungsbericht als Bild Gottes zu begreifen hat — und
das gilt zumal christologisch. Der philosophische Gedanke weist hier iiber sich
hinaus ins Theologisch-Konfessorische. Doch auch dies ist als ein philosophi-
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scher Aspekt ernst zu nehmen: von Augustin bis Anselm und wiederum anders
bei Derrida stellt solches Bekenntnis im a/religidsen Performativ immer wieder
den Rahmen religionsphilosophischer Reflexion.

Insgesamt bietet dieser Band interessante Beitrdge zu einer
Religionsphilosophie, die unter verschiedenen Kennwortern zu neuen Debatten
iiber die Mdglichkeit einlddt, wie nach den Einspriichen der klassischen Religi-
onskritik heute noch verantwortet vom Transzendenten zu handeln sei. Die Of-
fenheit des Konzepts, der Verzicht auf Schulenbildung und die Bereitschaft des
Herausgebers, sich in seiner sehr konzentrierten Einfiihrung kommentierend
hinter den unterschiedlichen Konzepten zuriickzupehmen (7-47), um sie einfach
zu prasentieren, ladt zu einer kritischen Lektiire ein. Sie verspricht fiir die religi-
onsphilosophischen Auseinandersetzungen der Gegenwart, was gute Philosophie
leisten sollte: Orientierung im Denken.

Gregor Maria Hoff

ECKERT, Michael/HERMS, Eilert/HILBERATH, Bernd Jochen/JUNGEL, Eber-
hard (Hg.), Lexikon der theologischen Werke, Alfred Kroner Verlag, Stuft-
gart 2003, XXIX, 849 p., geb., 58 EU[D]; ISBN 3-520-49301-2

Unter Beteiligung von mehr als 250 Autorinnen und Autoren stellt das vorlie-
gende Lexikon etwa 1.000 Hauptwerke der christlichen Theologie von ihren An-
fangen bis in die Gegenwart vor. Es schlieffit damit eine Liicke im enzyklopadi-
schen Spektrum und ergénzt die verschiedenen Autoren-Lexika und theologiege-
schichtlichen Handbiicher vorziiglich.

Die einzelnen Artikel wollen eine knappe Werk-Vorstellung geben - was in
der Regel sehr iiberzeugend gelingt. Der Autfbau des Lexikons halt sich alphabe-
tisch an die Titel der Erstausgabe bzw. der maBgeblichen Handschriften, die ein-
zelnen Artikel prasentieren kurz die These des Werks und skizzieren dann den
wesentlichen Gedankengang, der zugleich Auskunft iiber die formale Struktur
geben soll. Es schlieBen sich Anmerkungen zur Rezeptionsgeschichte und Lite-
raturhinweise an, die bewusst limitiert bleiben.

Epochengeschichtlich arbeitet das Lexikon mit einer ausgewogenen Vertei-
lung. Die verschiedenen theologischen Disziplinen werden angemessen beriick-
sichtigt, wobei sich eine systematische Dominante abzeichnet. Letztlich ent-
spricht dies aber den wirkungsgeschichtlichen Proportionen - und natiirlich auch
den professionellen Interessen der Herausgeber. Sie verantworten ein erkennbar
kontextuell ausgerichtetes Konzept, das den Reichtum der theologischen Traditi-
onen lebendig vorfiihrt.

Inhaltlich bietet der Band iiber zuverlassige Informationen hinaus immer
wieder Interessantes, vermeintlich Entlegenes, vergessene Autoren — und so wird
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das Buch an erster Stelle zu einer Leseaufforderung. Es macht neugierig. Wenn
exemplarisch Johannes Hoff Michel de Certeaus ,La Fable mystigue“ bespricht
oder Magnus Striet Isaak August Dorners ,,System der christlichen Glaubens-
lehre“ zur Wiederentdeckung freigibt, macht man intellektuellen Gewinn und
bekommt einfach Leselust. Beide Artikel demonstrieren im Ubrigen die beson-
dere Starke des Buchs: man findet die wesentlichen Informationen und kann
zugleich etwas von der akmellen Herausforderung des Werks aufnehmen - je
nach dem theologischen Temperament des entsprechenden Verfassers und auch
der Bereitschaft, den eigenen Blick auf das Werk erkennen zu lassen. Aus dieser
rezeptionssystematischen Sicht lasst das Lexikon dann auch seinerseits theologie-
geschichtliche Aufschliisse zu: ein theologischer Pluralismus der Zuginge und
Motivlagen erscheint mindestens indirekt als Programm.

Natiirlich miissen bei einem derartigen Unternehmen Fragen bleiben, nicht
zuletzt mit Blick auf die Werkauswahl. Die religionstheologischen Diskurse wer-
den z. B. etwas eigenwillig sortiert - zum christlich-hinduistischen Gesprach fin-
det man zwei Titel, zum zentralen christlich-buddhistischen Dialog nichts. Aber
da spielen immer auch personliche Akzentsetzungen ihre unvermeidbare Rolle.
So kommt héhere Tibinger Mathematik auf viermal Kiing und auf einmal Rat-
zinger, Metz oder Pannenberg (seine dreibindige ,Systematische Theologie®
fehlt). Und ob ein Kiing-Schiiler ausgerechnet dessen , Unfehlbar* tibernehmen
muss, erscheint nicht unbedingt zwingend. Nicht jeder Wunsch ist dariiber hin-
aus so leicht zu erfiillen wie der, dass Artikel iiber eine nahezu ausschlieBliche
Wiedergabe des Werkaufbaus hinausfiihren sollten (z.B. H. Héring iiber Gorr-
fried Bachls ,, Uber den Tod und das Leben danach“) — wobei die Autoren mit-
unter Opfer der Textregie werden. Natiirlich muss es publikationspolitisch naiv
klingen, wenn man mehr Darstellungsraum verlangt. In der Sache ist er einzu-
fordern, weil die gebotenen Informationen gelegentlich allzu komprimiert er-
scheinen.

Weitere Fragen schliefen sich an: ist die Beschrankung auf emeritierte
AutorInnen sinnvoll? Hier hétte der Mut zur Entscheidung dariiber, was die Her-
ausgeber aus der gegenwdrtigen Produktion fiir bleibend bedeutsam halten,
besondere Schwerpunkte ermdglicht. Sympathische, aber falsche Bescheidenheit
hélt so z.B. zum Verzicht auf Eberhard Jiingels , Gott als Geheimnis der Welt“
an. Eine letzte Anfrage zum Register: Warum werden die Autoren nur alphabe-
tisch aufgelistet? Ein weiterer Schliissel zur geschichtlichen Reihenfolge lieferte
wichtige Hinweise und béte einen eigenen Lesereiz.

Etwas kleinlich kommt daher, was in der Kritik am Ende vor allem eins
ausdriicken sollte: dieses Lexikon ist anregend zu lesen und eine besondere wis-
senschaftsorganisatorische Leistung. Es ist ausgezeichnet angelegt und eine unbe-
dingte Bereicherung - schon jetzt, bewusst hoch gesprochen, ein Standardwerk.

Gregor Maria Hoff



SaThZ 7 (2003) 244

Zwei herausragende Neuauflagen
missen gewlirdigt werden, die nicht
nur fiir jede/n Paldstina-, Israel- und
Sinaireisende/n, sondern fiir jede/n
Religionslehrer/in und Pfarrer/in so-
wie fiir interessierte Christ/inn/en ein
begehrtes Desiderat sind.

KRroOLL, Gerhard, Auf den Spuren
Jesu. Sein Leben - Sein Wirken -
Seine Zeit, St. Benno Verlag Leip-
zig, 12. Auflage 2002, 472 p. iber
500 Abbildungen und Zeichnungen,
geb. 49,00 Eur[D], ISBN 3-7462-
1550-1

Das schon legendire Standardwerk
des 1997 verstorbenen Jesuiten setzt
mit der 12. Auflage seine Erfolgsge-
schichte fort, obwohl sich der Entste-
hungskontext griindlich geandert hat.
Das Buch entstand wegen der Reise-
verweigerung der DDR ginzlich am
Schreibtisch und war nicht nur fir
viele ehemalige DDR-Biirger im bes-
ten Sinn ein Reiseersatz. Infolge der
laufenden Ergénzungen liefert es auch
heute noch reichliches realien- und
landeskundliches Material zu den Or-
ten und geschichtlichen Kontexten des
historischen Jesus, auch wenn aller-
neueste Grabungsergebnisse der Ar-
chiologen wenig Eingang gefunden
haben. Obwohl die Ursprungsmotiva-
tion Krolls aus der bis heute aktuellen
Diskussion um das leere Grab hervor-
ging und ihn die Exegeten nicht nur
schitzten, verwechselie er seine Ar-
beit nie mit einem Glaubensbeweis.
Gottes Geschichte mit den Menschen
in ein konkretes Raum-Zeit-Gefiige
der Topographie und Zeitgenossen zu

verorten, war sein erklartes Anliegen,
die Jesus- wie Glaubensgeschichte zu
kontextualisieren und nicht zuletzt
den jiidischen Jesus zu entdecken.

GALEY, John, Das Kathari-
nenkloster auf dem Sinai. Mit einer
Einfiihrung von Kurt Weitzmann.
Aktualisierte  Neuausgabe, Belser
Verlag Stuttgart 2003, 192 p. mit 192
Farbfotos, geb., 49,00 Eur[D], ISBN
3-7630-2415-8

Finf Monate durfte der Schweizer
Fotograph John Galey im Rahmen
von Forschungsexpeditionen der Uni-
versitdten Michigan und Princeton
(USA) in der Festung des Kathari-
nenklosters verbringen, das 527 von
Kaiser Justinian gegriindet wurde.
Die singulire Erlaubnis, das gesamte
Innere des Klosters zu fotografieren,
verleiht diesem Buch Einzigartigkeit.
Neben beriihrenden Einblicken in das
Leben in und um das Kloster liegt der
Schwerpunkt auf den bedeutenden
Kunstschitzen: die Mosaike aus friih-
christlicher Zeit, die einzigartige Iko-
nensammiung und Bibliothek, in der
1844 der Leipziger Bibelwissen-
schafter Konstantin von Tischendorf
unter abenteuerlichen Umstinden eine
der bedeutendsten Bibelhandschriften,
den Codex Sinaiticus, entdeckte. Die
Neuauflage ist um einige Bilder und
Texte erganzt.

Ulrich Winkler



Lexikon der Christlichen Ethik,

HuNoLD, Gerfried W./SAUTER-
MEISTER, Jochen (Hg.), 2 Bde.
(LThKkompakt), Verlag Herder,

Freiburg/Basel/Wien 2003, 1085 p.,
Gb., 58,00 EU[D]; ISBN 3-451-
22041-5

Dieses Lexikon bietet eine Zusam-
mensiellung der Artikel zu ethischen
Stichwortern aus der 3. Auflage des
Lexikon fiir Theologie und Kirche.
Die Artikel wurden teilweise, vor al-
lem in der Literatur, gekiirzt oder er-
ganzt.

Hunold und Sautermeister haben
diesen niitzlichen Versuch unternom-
men und damit ein kompaktes Nach-
schlagewerk zur Christlichen Ethik
geschaffen. Ein vorangestelltes, an-
hand der ethischen Traktate systema-
tisch geordnetes Verzeichnis der ent-
haltenen Artikel gibt zugleich einen
Leitfaden, nach dem das Lexikon wie
ein Handbuch Christlicher Ethik gele-
sen werden kann.

Das Lexikon bietet sich an fiir
alle, die ein besonderes Interesse an
den ethischen Fragestellungen inner-
halb der Theologie haben, insbeson-
dere auch fiir Religions- und Ethik-
lehrerInnen. Der vorliegende Auszug
aus dem LThK konnte aber auch fiir
all jene empfehlenswert sein, die etwa
in Hinblick auf die 6ffentlichen Ethik-
Debatten aus einer AuBenperspektive
an den ethischen Aspekten der Theo-
logie interessiert sind. Gegenwirtig
findet sich ein zunehmendes Interesse
fir religiose ethische Ansitze. Alte
Fronten haben an Bedeutung verlo-
ren. Zugleich hat sich gezeigt, dass
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manche unserer ethischen Kontrover-
sen nicht ohne umfassende Sinn- und
Wertvorstellungen geldst werden kén-
nen, wie sie die grofen Weltreligio-
nen bieten. Diesem iiber ethische
Fragen vermitielten Interesse an
Christentum und Theologie konnte
das vorliegende Lexikon sehr entge-
genkommen.

Andreas M. Weifs

GUGGENBERGER, Wilhelm/LLADNER,
Gertraud (Hg.), Christlicher Glau-
be, Theologie und Ethik, (Studien
der Moraltheologie 27), Lit Verlag,
Miinster/Hamburg/London 2002, 192
p., Pb., 19,90 EU[D]; ISBN 3-8258-
6131-7

Seit 1974 treffen sich in Innsbruck
Moraltheologen und Sozialethiker aus
Osterreich, der Schweiz, Sidtirol und
einzelne Kollegen aus Deutschland
und Siidosteuropa als der sog. ,,Inns-
brucker Kreis“. Die Referate des
Treffens im Janner 2001 sind als
Sammelband publiziert worden, der
Hans Rotter, dem langjihrigen Gast-
geber des Kreises zum siebzigsien
Geburtstag gewidmet ist.

Der Band versammelt Beitrége,
die sich zu zwei Themengruppen zu-
ordnen lassen: Eine erste Gruppe von
Beitrdgen bezieht sich auf die Kon-
frontation mit einer pluralistischen
Gesellschaft, wie sie in den Lindern
des ehemaligen Ostblocks besonders
massiv erlebt wird und heute insge-
samt die Situation Theologischer
Ethik kennzeichnet. Die zweite Grup-
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pe von Beitrigen dreht sich mit den
Themen Trinitit, Bibel, Glaube und
Vernunft sowie Lehramt um die
Frage nach spezifisch theologischen
Aspekten Theologischer Ethik.

Zu beiden Themenbereichen fin-
den sich durchaus heterogene und
nicht einfach auf einen Nenner zu
bringende Zuginge, die die Viel-
schichtigkeit und vom jeweiligen
Kontext bedingte Perspektivitit sicht-
bar werden lassen. Als durchgehen-
des Hintergrundthema wird in diesem
Versuch eine Selbstvergewisserung
Theologischer Ethik einmal mehr das
Gegeniiber von Vernunft und Glaube
in der ethischen Argumentation, von
Autonomer Moral und Glaubensethik,
von Offenheit fiir den sikularen ethi-
schen Diskurs und Sorge um die ei-
gene Identitdt als Theologisches Fach
deutlich. Als Dokument dieser Ausei-
nandersetzung ist der Band eine span-
nende Lekire.

Wenn Wilhelm Guggenberger
im einleitenden Uberblick festhilt:
~dass die Zeichen der Zeit im Licht
des Evangeliums zu deuten sind ...
und micht umgekehrt versucht wird,
die Offenbarungswahrheiten im Licht
der Natur- oder Sozialwissenschaften
Zu interpretieren (21), so sei der
Einspruch erlaubt, dass dies missver-
stindlich und einseitig ist. Natiirlich
sind Grenziiberschreitungen von Na-

turwissenschaftern  zuriickzuweisen.
Dass aber die zweite Interpretations-
richtung keine Berechtigung in der
Theologie hitte, kann doch nicht
ernst gemeint sein.

Natiirlich ist die Gegenwart vom
richtig verstandenen Evangelium her
Zu deuten. Aber umgekehrt ist es
doch ebenso Aufgabe der Theologie,
ausgehend von Zeichen der Zeit und
von Ergebnissen der Natur- oder So-
zialwissenschaften unser fakzisches
Versténdnis vom Evangelium zu pri-
zisieren. , Kritik ist zwar irritierend,
aber nicht selten berechtigt (105),
meint Anton Mlinar. Der Irrtum liegt
nicht immer bei den anderen. Die
Auseinandersetzung mit den Zeichen
der Zeit als EinbahnstraBe zu sehen,
diirfte das pastorale Programm des
Zweiten Vatikanums unzureichend
wiedergeben.

Guggenberger erwihnt den 11.
September 2001 und halt dazu lapidar
fest, dass ,eine auf religiosem Glau-
ben basierende Ethik ein weiteres Mal
in Misskredit® gerdt (17). Ist nicht
gerade dieses Datum fiir Theologen
Anlass zu ehrlichem Erschrecken dar-
iiber sein, was falsch verstandene und
politisch  missbrauchte ,Offenba-
rungswahrheiten“ im sozialen Zusam-
menleben bewirken kénnen?

Andreas M. Weif3
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Eingesandte Biicher (Rezensionen vorbehalten)

ApPEL, Kurt, Entsprechung im Wider-Spruch. Eine Auseinandersetzung mit dem Offenba-
rungsbegriff der politischen Theologie des jungen Hegel (Religion, Geschichte. Gesell-
schaft. Fundamentaltheologische Studien 31) LIT-Verlag Miinster/Hamburg/London
2003, 256 p., kt., 29,90 EU[D], ISBN: 3-8258-6605-X.

BERGER, Johann/Eichinger, Franz/Kropf, Rudolf (Hg.), Bonhoeffer. Herausforderung ei-
nes Lebens und Denkens, Evangelischer Presseverband in Osterreich Wien 2002, 222 p.,
kt., 16,90 Eur[D], ISBN 3-85073-011-5.

BONGARDT, Michael/Kampling, Rainer/Worner, Markus (Hg.), Verstehen an der
Grenze. Beitrige zur Hermeneutik interkultureller und interreligioser Kommunikation
(Jerusalemer Theolologisches Forum 4), Aschendorff Verlag Miinster 2003, 250 p., kt.,
37,00 Eur[D], ISBN 3-402-07503-2.

BREMEN, Katharina v./TONGES, Elke (Hg.), Christlich von Gott reden im Angesicht Isra-
els. Symposion zum 60. Geburtstag von Klaus Wengst (Tagungsprotokolle - Institut fiir
Kirche und Gesellschaft), Iserlohn 2003, 121 p., Pb. 9,00 Eur[D], ISBN 3-931845-69-9.

FiGL, Johann (Hg.), Handbuch Religionswissenschaft. Religionen und ihre zentralen The-
men, Tyrolia-Verlag Innsbruck/Wien und Vandenheock & Ruprecht Gottingen 2003,
880 p., Ln. geb. 79,00 Eur[D], ISBN 3-7022-2508-0 / 3-525-50165-X.

GOLLNER, Reinhard (Hg.), Das Christentum und die Weltreligionen (Theologie im Kon-
takt 8), LIT-Verlag Miinster/Hamburg/London 2000, 171 p., Br. 15,90 Eur-D, ISBN 3-
8258-5216-4.

HACKBARTH-JOHNSON, Christian, Interreligiose Existenz. Spirituelle Erfahrung und Identi-
tit bei Henri Le Saux (0.S.B.) / Swami Abhishiktananda (1910-1973) (Europdische
Hochschulschrifien 23/763), Peter Lang Frankfurt u.a. 2003, 709 p., geb. 85,00 EU[D],
ISBN 3-631-50333-4

HanN, Udo, Das 1 x 1 der Okumene. Das Wichtigste iiber den Dialog der Kirchen, Neukir-
chener Verlagshaus Neukirchen-Vluyn 2003, 96 p., kt. 7,90 EU[D], ISBN: 3-7975-
0053-X.

HAKE, Joachim, ,,Der Gast bring Gott herein®. Eucharistische Gastfreundschaft als Weg
zur vollen Abendmahlsgemeinschaft, Kohlhammer Stuttgart 2003, 127 p., kt., 18,00
Eur[D]. ISBN 3-17-017892-X.

HELLER, Agnes, Die Auferstehung des jiidischen Jesus. Aus dem Ungarischen von Christa
Kunze, Philo Verlagsgesellschaft Berlin/Wien 2002, kt. 118 p., 12,90 Eur[D], ISBN 3-
8257-0243-X.

HEMPELMANN, Reinhard u.a. (Hg.), Panorama der neuen Religiositiit. Sinnsuche und
Heilsversprechen zu Beginn des 21. Jahrhunderts. Hrsg. im Aufirag der Evangelischen
Zentralstelle fiir Weltanschauungsfragen (EZW) Berlin, Giitersloher Verlagshaus, Gii-
tersloh 2001, 672 p., geb. 24,95 Eur[D], ISBN 3-579-02320-9.

HUNERMANN, Peter/Stding, Thomas (Hg.), Methodische Erneuerung der Theologie. Kon-
sequenzen der wiederentdeckten jiidisch-christlichen Gemeinsamkeiten (Quaestiones
disputatae 200), Herder Freiburg/Basel/Wien 2003, 263 p., kt., 24.90 EU[D], ISBN 3-
451-02200-1.

HUTTENHOFF, Michael, Der religiose Pluralismus als Orientierungsproblem. Religions-
theologische Studien, Evangelische Verlagsanstalt Leipzig 2001, geb. 296 p, 44,00
Eur[D], ISBN 3-374-01860-2.

JANOWsKI, J Christine, Allerlosung. Anniiherung an eine entdualisierte Eschatologie
(Neukirchener Beitriige zur systematischen Theologie 23/1,2), Neukirchener Verlag,
Neukirchen-Viuyn 2000, Bd 1: 300 p., Bd 2: 383 p., kt., 49,90 Eur[D] ISBN 3-7887-

1728-9.
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KAMPLING, Rainer (Hg.), ,,Nun steht aber diese Sache im Evangelium ...“ Zur Frage
nach den Anfangen des christlichen Antijudaismus, Ferdinand Schéningh, Paderborn
u.a., 2. Aufl. 2003, 365 p., kt., 54,00 Eur[D], ISBN 3-506-74253-1.

KAMPLING, Rainer/Weinrich, Michael (Hg.), Dabru emet - redet Wahrheit. Eine jiidische
Herausforderung zum Dialog mit den Christen, Chr. Kaiser/Giitersloher Verlagshaus,
Giitersloh 2003, 247 p., 24.95 EU[D], ISBN: 3-579-05196-2.

KLAUSNITZER, Wolfgang (Hg.), Paula macht blau. Eine 6kumenische Entdeckungsreise,
Bonifatius Verlag Paderborn 2003, 212 p., kt., 14,90 Eur[D], ISBN 3-89710-241-2.

K1LAUSNITZER, Wolfgang, Grundkurs katholische Theologie. Geschichte. Disziplinen. Bio-
grafien Tyrolia Verlag Innsbruck/Wien 2002, 208 p., kt., 14,90 Eur[D], ISBN 3-7022-
2467-X.

KNAUSS, Stefanie, Drachenfrau und Geistfeuer. Neue Metaphern fiir Gott in der jiidischen
feministischen Theologie und Praxis (Pontes 11), LIT-Verlag Miinster/Hamburg/London
2003, 154 p., kt., 14,90 Eur[D], ISBN 3-8258-6234-8.

LeviNaS, Emmanuel, Die Zeit und der Andere. Ubersetzt und mit einem Nachwort verse-
hen von Ludwig Wenzler (Philosophische Bibliothek 546), Verlag Meiner Hamburg
2003, kt106 p., 18,00 Eur[D], ISBN 3-7873-1631-0.

LOICHINGER, Alexander, Frage nach Gott, Bonifatius Verlag Paderborn 2003, 152 p., kt.,
13.90 EU[D], ISBN: 3-89710-258-7.

MULLER, Erik, Offenbarung und Methode - Theo-Logie und Historie im Widerstreit?
(Pontes 13), LIT-Verlag Miinster/Hamburg/London 2003, 179 p., kt., 17,90 EU[D],
ISBN: 3-8258-6400-6.

NEUHAUS, Gerd, Frommigkeit der Theologie. Zur Logik der offenen Theodizeefrage
(Quaestiones disputatae 202), Herder Freiburg/Basel/Wien 2003, 192 p., kt., 22,90
EU[D] SBN 3-451-02202-8.

PFULLER, Wolfgang, Die Bedeutung Jesu im interreligisen Horizont. Uberlegungen zu ei-
ner religiésen Theorie in christlicher Perspektive, LIT-Verlag Miinster/Hamburg/London
2001, 223 p., Br. 20,90 Eur-[D], ISBN 3-8258-5382-9.

SCHARER, Matthias/Kraml, Martina (Hg.), Vom Leben herausgefordert. Praktisch-theo-
logisches Forschen als kommunikativer Prozess (Kommunikative Theologie)., Matthias
Griinewald Mainz 2003, 224 p., kt., 18,80 EU[D], ISBN 3-7867-2450-4.

STICKELBROECK, Michael, Christologie im Horizont der Seinsfrage. Uber die epistemolo-
gischen und metaphysischen Voraussetzungen des Bekenntnisses zur universalen Heils-
mittlerschaft Jesu Christi (Miinchner Theologische Studien 2/59), EOS-Verlag St. Otti-
lien 2002, 713 p., geb., 68,00 EU[D], ISBN 3-8306-71334.

WEeSs, Paul, Papstamt jenseits von Hierarchie und Demokratie. Okumenische Suche nach
einem bibelgeméBen Petrusdienst. Mit Beitr. v. Ulrich H. J. Kérmer u. Grigorios La-
rentzakis (Studien zur systematischen Theologie und Ethik 35), LIT-Verlag Miins-
ter/Hamburg/London 2003, 208 p., kt., 19.90 EU[D], ISBN: 3-8258-6590-8.

WoscHaiTz, Klaus M., Fons vitae - Lebensquell. Sinn- und Symbolgeschichte des Wassers
(Forschungen zur europdischen Geistesgeschichte 3) Herder Freiburg/Basel/Wien 2003,
677 p., Ln., 85,00 Eur[D], ISBN 3-451-28104-X.

ZEILLINGER, Peter, Nachtriigliches Denken. Skizze eines philosophisch-theologischen
Aufbruchs im Ausgang von Jacques Derrida. Mit einer genealogischen Bibliographie
der Werke von Jacques Derrida, LIT-Verlag Miinster/Hamburg/London 2002, 296 p.,
35,60 EU[D], ISBN 3-8258-6144-9.

ZIEBRITZKI, Doris, ,,Legitime Heilswege*. Relecture der Religionstheologie Karl Rahners
(Innsbrucker theologische Studien 61), Tyrolia-Verlag Innsbruck/Wien 2002, 240 p.,
kt., 25,00 EU[D], ISBN 3-7022-2431-9.
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