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Der Mensch - Bild oder Ebenbild Gottes?

Editorial

Zum Kernbestand jeder theologischen Anthropologie zdhlt unbestreitbar die
Uberzengung, dass der Mensch Ebenbild Gottes ist. Doch mit dieser grundle-
genden Bestimmung, die ihre dichteste Formulierung in Gen 1,26f erhalten hat,
verbinden sich gleichzeitig zahlreiche Probleme. Ist die Ubersetzung von zelem
mit »Ebendbild« tiberhaupt zutreffend und sachgemiB? Welches sind die ur-
spriinglichen semantischen Konnotationen? Wéire der Begriff Abbild bzw. Bild
nicht adidquater? Welches Bildverstindnis liegt dem Ursprungstext zugrunde?
Selbst wenn man an der im deutschen immer noch gingigen Ubersetzung mit
»Ebenbild« festhalten mochte, bleibt die Frage nach seiner semantischen Bedeu-
tung nach wie vor virulent. Was ist iiberhaupt ein Ebenbild, worauf bezieht es
sich bzw. verweist es und wodurch wird es konstituiert? Wie verhilt sich der
Begriff demiit, der gemeinhin mit »Ahnlichkeit« iibersetzt wird, zum Begriff des
Ebenbilds? Verschirft werden diese Anfragen durch den erkenntnistheoretischen
Rahmen, der seine Priagung durch die platonische Urbild-Abbild-Relation gefun-
den hat und heute aus mehreren Griinden problematisch geworden ist: Die Bild-
kritik der Moderne, die spitestens in der friihen Neuzeit mit-der Infragestellung
des inneren Zusammenhangs von Zeichen und Bezeichnetem einsetzte, hat diese
Auflosungsprozesse kontinuierlich vorangetrieben. Die Grenzlinien zwischen
Realitdt und Fiktionalitdt, Urspriinglichkeit und Reproduktion, Intention und
Reprasentation losten sich weitgehend auf, so dass die basale Differenzierung
von Urbild und Abbild ihren Erkldrungswert verlor. Die daraus resultierenden
Fragen gehen heute ins Grundsitzliche: Was ein Bild ist, was es zeigt oder zum
Erscheinen bringt, welche Informationen es transportiert und worin seine prag-
matischen Dimensionen bestehen, auf all diese fiir den religiosen Vollzug und
das theologische Denken wichtigen Fragen liegen heute keine selbstverstindli-
chen und allgemein tiberzeugenden Antworten mehr vor. Gleichzeitig ist aber die
religiose Rede wie kaum eine andere auf Bilder angewiesen, ja sie ist selbst ele-
mentar bildhaft, voll von Metaphern und ésthetischer Intensitit. Die christliche
Tradition hat daher zum einen an der Bedeutung der Bilder, insbesondere an ih-
rer ontologischen Verbindung mit dem unsichtbaren Urbild in affirmativer Weise
festgehalten. Gleichzeitig aber sind die bildkritischen Traditionen, wie sie insbe-
sondere in der Negativen Theologie und in den ikonoklastischen Bewegungen
ausgepragt wurden, nie aus dem Zentrum des theologischen Denkens ver-
schwunden. Bilderverehrung und Bilderkritik sind daher keine klassischen Anta-
gonismen oder sich ausschliefende Alternativen, sondern zwei einander ergin-
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zende und sich bedingende Formen, um das Unsagbare des Glaubens als Kon-
kretes und gleichzeitig Entzogenes zur Sprache zu bringen.

Dieses wechselseitige Ineinander von bildaffirmativen und bildkritischen
Traditionen hat die theologische Anthropologie immer wieder auch davor be-
wabhrt, sich im Dickicht der jeweiligen anthropologischen Modellannahmen hoff-
nungslos zu verfangen und zu vorschnellen Festlegungen zu gelangen, was der
Mensch »in Wahrheit« sei. So hat etwa die in den letzten Jahren intensiv gefiihrte
Debatte tiber Grenzen und Maoglichkeiten des katholischen Naturrechtsdenkens
gezeigt, wie voraussetzungsreich und kontingent der Naturbegriff letztlich ist und
wie sehr er historischen Wandlungen unterworfen ist.! Mit diesen verinderten
Rahmenbedingungen haben sich auch die Koordinaten des anthropologischen
Diskurses insgesamt verschoben, was sich insbesondere an der wachsenden
Problematisiecrung eines der grundlegenden Theoreme der biblischen Religion
zeigt, dass der Mensch nicht bloB Geschopf, sondern Bild bzw. Ebenbild Gottes
ist.

Vor allem im Kontext der neuzeitlichen Religionskritik ist die These von
der Ebenbildlichkeit des Menschen bestritten und in ihrer radikalisierten Form
umgekehrt worden: Nicht der Mensch wurde nach dem Bild Gottes geschaffen,
sondern die Menschen haben sich die Gotter nach ihrem eigenen Bild entworfen.,
Dieser Gedanke, wonach die Gétter lediglich das menschliche Selbstbild wider-
spiegeln, findet sich bereits bei Xenophanes und wurde von Ludwig Feuerbach
zu einem klassischen Theorem moderner Religionskritik verdichtet: ,Erst schafft
der Mensch Gott nach seinem Bilde, und dann erst schafft wieder dieser Gott den
Menschen nach seinem Bilde. “* '

Der univoke Bildbegriff, der hier zum Durchbruch kommt, hat jedoch die
ganze Tradition gegen sich, die hier weitere wichtige Unterscheidungen eingezo-
gen hat. Nach dem Kolosserhymnus ist allein Christus das wahre ,,Ebenbild des
unsichtbaren Gottes“ (Kol 1,15) und nur auf dem Antlitz Christi erscheint die
Herrlichkeit Gottes (2 Kor 4,4-6). Fiir den Hebréerbrief ist der Erstgeborene der
Glanz der Herrlichkeit Gottes und das Abbild seines Wesens, so dass am Sohn
sichtbar wird, was der Vater ist (Hebr 1,3). Die Glaubenden sind nach dem
Willen Gottes dazu bestimmt, ,an Wesen und Gestalt seines Sohnes teilzuhaben
(Rom 8,29), so dass tiber diese Vermittlungsinstanz die bleibende Beziehung zu
Gott sichergestellt wird. Der hier zugrunde liegende Partizipationsgedanke ist

I Vgl. dazu: Schockenhoff, Eberhard, Naturrecht und Menschenwiirde. Universale Ethik
in einer geschichtlichen Welt, Mainz 1996; Bottigheimer, Christoph/Fischer,
Norbert/Gerwing, Manfred (Hg.), Sein und Sollen des Menschen. Z%ﬁﬂicjﬁﬁet@n

Konzept vom Menschen, Miinster 2009. X
2 Feuerbach, Ludwig, Das Wesen des Christentums (Gesammelte qu'ké) 5)}Qg>ﬁ. \5 y
Schuffenhauer, Berlin 1973, 215. * f";%
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schopfungstheologisch bestimmt. Worauf Gottes schopferisches Tun von allem
Anfang an aus war, das ist in Jesus Christus sichtbar ins Bild gesetzt.

Die Patristik hat in der Kontinuitit der Urbild-Abbild-Grammatik die beson-
dere Bedeutung des wesensgleichen Bild des Sohnes mit dem Vater betont und
von dort her die Ebenbildlichkeit des Menschen bestimmt (vgl. Jak 3,9). In
Christus ist das wahre Ebenbild Gottes erschienen und iiber Angleichung und
Nachahmung konnen die Menschen an dieser Vollgestalt teilhaben. Damit der
Mensch wieder zu sich selbst und zu Gott findet, muss er vom Bild des irdischen
zum Bild des himmlischen Menschen verwandelt werden (1 Kor 15,49), was erst
in der kiinftigen Auferstehung zur endgiltigen Vollendung gelangt. Schon jetzt
aber soll der Christ imago Christi sein, indem er den alten Menschen aus- und
den neuen anzieht (Kol 3,91).

Ob nun der Gedanke der Ebenbildlichkeit wie in Gen 1,26f stirker funktio-
nal oder wie bei Paulus stirker ontologisch geprigt ist, entscheidend bleibt, dass
die unauflésbare Verbindung zwischen Schépfer und Geschopf sowie die damit
verbundenen Aufgaben fiir die Menschen den normativen Rahmen auch fiir die
gegenwirtigen theologischen Denkansitze in der Anthropologie bilden. Zum ei-
nen fordert dieser Gedanke die Ausweitung des Bilderverbots auf den Menschen.
Als Bild oder Ebenbild Gottes bleibt jeder Mensch letztlich unbestimmbar und
allen festen Zuschreibungen entzogen. ,Der Mensch ist kein Bild, welches man
sehen konnte. Der Mensch ist nichts Sichtbares. Niemand hat jemals Gott gese-
hen, aber niemand hat auch jemals einen Menschen gesehen - einen Menschen in
seiner wahrhaften Wirklichkeit, ein lebendig transzendentales Sich.

Zum anderen ist mit dieser Auszeichnung die unbedingte Aufgabe verbun-
den, die Schopfung Gottes zu bewahren, was sich nicht allein auf Natur und
Umwelt erstreckt, sondern auch die menschliche Gesellschaft miteinbezieht. Das
Eintreten fiir die Marginalisierten und Bedriingten sowie das Engagement fiir
Frieden und Gerechtigkeit sind konstitutive Elemente und konkrete Ausdrucks-
formen dieses Bekenntnisses, keine Attribute oder Ausschmiickungen, die ir-
gendwie auch fehlen konnten. Ebenbildlichkeit ist deshalb eine deskriptive und
zugleich eine normative Aussage. Als genuin religidses Bekenntnis einer Glau-
bensgemeinschaft bedarf es der Ubersetzungs- und Vermittlungsversuche in die
sikulare Offentlichkeit hinein. Eine solche Ubersetzung wire etwa der in den
Menschenrechtsdiskursen zentrale Gedanke von der unbedingt zu achtenden
Menschenwiirde, zu deren Begriindung und institutioneller Verankerung nicht
allein, aber eben auch der Gedanke von der Gottebenbildlichkeit des Menschen
entscheidend beigetragen hat.*

3 Henry, Michel, Inkarnation. Eine Philosophie des Fleisches. Aus dem Franzésischen
von Rolf Kithn, Miinchen 2002, 361.

4 Vgl. Habermas, Jiirgen, Glauben und Wissen. Friedenspreis des Deutschen Buchhandels
2001, Frankfurt 2001, 29-31.
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Das vorliegende Heft widmet sich in grundsitzlicher Weise und anhand
konkreter Fragestellungen den theologischen Moglichkeiten und Grenzen, dem
zentralen Sinngehalt und den Transformationsprozessen der Rede von Menschen
als Bild/Ebenbild Gottes im gegenwirtigen kulturellen Kontext.

Zuerst erldutert Andreas VONACH, Professor fiir Altes Testament an der
Universitit Innsbruck, in seinem Beitrag die exegetischen und bibeltheologischen
Grundlagen. Vonach betont, dass das Frageinteresse der Bibel weniger dem Sein
des Menschen als solches gilt, sondern dem Sein des Menschen im Angesicht
Gottes. Damit wird biblisch- eine Interpretationsrichtung vorgegeben, die den
schopfungstheologischen Grundton des Gedankens hervorhebt: Abbildhaftigkeit
als Metapher der Mitverantwortung fiir die ganze Schopfung. Auch wenn der
Begriff »Ebenbildlichkeit« aufgrund seiner Konnotationen problematisch gewor-
den ist und vieles fiir einen Verzicht auf diesen Begriff spricht, entscheidend
bleibt die Betonung der fundamentalen Differenz selbst, da niemand Gott gleich
ist, weder dem Aussehen noch dem Sein nach.

Hartwig BISCHOF, bis zum Sommer 2009 Vorstand des Instituts fiir Dogma-
tik an der Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitit Wien, geht in sei-
nem Beitrag dem verwobenen Verhiltnis von Bild und Sprache, von Asthetik
und Reflexion, Wirklichkeit und Fiktionalitit nach. Bilder besitzen eine eigene
Logik, die nicht den Regeln der prédikativen Sprache folgt und deshalb auch
spezifischer Interpretationsformen bedarf. Anhand der Uberlegungen des franzo-
sischen Philosophen Jean-Luc Nancy wird gezeigt, dass Kunst einen vorgingi-
gen, sprachlich-reflexiv nicht restlos einholbaren Offenbarungscharakter von
Sinn enthélt. Der iiber konkrete Kunstwerke erotffnete spezifische Zugang zur
Welt ldsst sich als Einladung an die Theologie interpretieren, entsprechende
Kompetenzen im Bereich der modernen Bildsprachen zu erwerben. Damit wiirde
einmal mehr sichtbar, auf welch fragilen Boden die Rede von der Ebenbildlich-
keit des Menschen griindet — und wie bedeutungsvoll bzw. unverzichtbar sie sich
dennoch erweist.

Marco A. SORACE, Wissenschaftlicher Assistent am Seminar fiir Dogmatik
und Dogmengeschichte an der Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitit
Miinster, stellt in seinem Beitrag die dortige ,,Arbeitsstelle fiir christliche Bild-
theorie, theologische Asthetik und Bilddidaktik* (ACHRIBI) vor, die neben der
bildtheologischen Arbeitsstelle an der Universitidt Koln und dem neu geschaffe-
nen Institut fiir Kunstwissenschaft und Philosophie an der Katholisch-Theologi-
schen Privatuniversitit Linz zu den wenigen institutionalisierten Forschungsstel-
len auf universitirem Boden zihlt, die sich der Vermittlung bildtheoretischen
Wissens sowie dem Dialog von Kunst und Kirche widmen. Der weitgehende
Ausfall emer fundierten theologischen Auseinandersetzung mit dem #sthetisch-
bildtheoretischen Diskurs der Moderne ist wohl einer der Griinde fiir den weit-
gehend objektivierten und kommerzialisierten Gebrauch von Bildern auf der ei-
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nen und das anhaltenden Unverstindnis gegeniiber moderner Kunst auf der ande-
ren Seite.

Christiane TIETZ, Professorin fiir Systematische Theologie und Sozialethik
an der Evangelisch-Theologischen Fakultdt der Universitit Mainz, bietet zu-
nichst einen Uberblick iiber die verschiedenen systematisch-theologischen Inter-
pretationsansitze der Gottebenbildlichkeit und analysiert an ausgewihlten Bei-
spielen ihre Relevanz in offentlichen ethischen Debatten. Dem Begriff selbst
kommen unterschiedliche Bedeutungen zu, je nachdem, ob er vor allem deskrip-
tiv oder normativ verstanden wird. Wird die Gottebenbildlichkeit als etwas be-
trachtet, was der Mensch erreichen soll (und damit auch verfehlen kann), dann
ldsst sich mit ihm die Wiirde des Menschen nur schwer begriinden. Gleichzeitig
liegt aber in diesem Gedanken theologisch eines der stirksten Argumente fiir die
universale und bedingungslose Geltung der Menschenwiirde. Daher wird in den
neueren kirchlichen Stellungnahmen die Gottebenbildlichkeit als unverlierbares
und allen Menschen von Anfang an zukommendes bedingungsloses Merkmal
verstanden.

Im abschliefienden Beitrag zium Schwerpunktthema dieses Heftes setzt sich
Ludwig Volker ToTH, Pfarrer der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Salzburg
sowie Unternehmensberater und Verleger, mit dem Verhiltnis des christlichen
Glaubens zu Menschen mit Behinderung auseinander. Nach dem biblischen
Schépfungsbericht bedeutet Ebenbildlichkeit Gleichheit und Differenz, sie ist
keine Aussage tiber das Wesen oder eine bestimmte Normativitit des Menschen,
sondern iiber die Gott-Mensch-Beziehung, in die alle hineingerufen sind. In den
Lebens- und Erfahrungswelten der Bibel kommen Menschen mit Behinderung
ganz selbstverstindlich vor. Auch wenn es eine Traditionslinie gibt, die Behinde-
rung als Strafe Gottes fiir stindhaftes Verhalten interpretiert, so wird dieser ver-
meintliche Zusammenhang in den iberwiegenden Traditionen radikal kritisiert
und entschieden zuriickgewiesen. Gerade den Menschen mit Behinderung und
den Ausgegrenzten gilt die besondere Zuwendung Gottes. Die Praxis Jesu, diese
Menschen in den Mittelpunkt der heilsamen und heilenden Gottesbeziehung zu
stellen und so ihre Wiirde zu betonen, ist auch heute verpflichtendes Vorbild und
MaBstab fiir das praktische Handeln der Kirchen und Gemeinden.

Passend zum Themenschwerpunkt setzt sich Dieter WITSCHEN, Mitarbeiter
beim Bischoflichen Offizialat Osnabriick, aus moraltheologischer Perspektive mit
der Aquivalenz-These im Menschenrechtsdiskurs auseinander. Zuniichst wird
diese These in ihrer grundlegenden Bedeutung vorgestellt und daran anschlie-
Bend ihre Relevanz an konkreten Anwendungsproblemen diskutiert. Auch wenn
alle Menschenrechte allgemeingiiltig und unteilbar sind, so besitzen sie je nach
Kontext doch unterschiedliches Gewicht, weshalb die einzelnen Menschenrechte
nicht zwangsliufig gleichrangig sind, sondern durchaus Priorititensetzungen er-
fordern.



(] Alois Halbmayr

In der Glosse beschiftigt sich diesmal Anton A. BUCHER, Professor fiir
Religionspidagogik an der Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitit
Salzburg, mit der nach wie vor virulenten und unabgeschlossenen Debatte tiber
die flichendeckende Einfiihrung eines Ethikunterrichts in Osterreich.

Rezensionen zu Fragen der Gewalt in den Religionen, zum Stellenwert des
Religiosen in der sdkularen Offentlichkeit, zur kontextuellen Theologie sowie
zum Verhiltnis von Literatur und Religion runden das Heft ab.

Alois Halbmayr
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Gott dhnlich ist nicht Gott gleich

Anmerkungen zu einer angemessenen Anthropologie im Rahmen einer
biblischen Theologie

Andreas Vonach, Innsbruck

1. Vorbemerkungen

Begriffe wie ,der Mensch als Ebenbild Gottes“, ,der Mensch als Krone der
Schopfung® oder ,der Mensch als Statthalter Gottes auf Erden® wurden lange
Zeit - teils mit unreflektierter Selbstverstindlichkeit - als klar aus der Bibel ab-
zuleitende Gegebenheiten angesehen und in verschiedene Lebens-, Macht- und
Sozialkontexte hinein transportiert. Dabei waren die Proponenten solcher
Schlagworte bei weitem nicht immer theologisch oder gar biblisch orientiert,
sondern die mit solcherlei Redeweisen verbundenen Inhalte wurden als ver-
meintliche Tatsachen ohne weiterer Reflexion ihres Ursprungs und ihrer Norma-
tivitit in alle moglichen Lebensbereiche hinein getragen. Was die verschiedenen
Anwendungsgebiete dieser ,Maximen® im allgemeinen verbunden hat, war ein
in allen Féllen hinter ihrer Verwendung stehender Machbarkeits- und ungezii-
gelter Fortschrittsglaube der sie propagierenden Menschen. Vielfach sah sich der
Mensch nicht mehr in, sondern iiber der Natur stehend, er glaubte alles selber
machen und beherrschen zu kénnen und ging entsprechend schonungslos mit
Ressourcen, mit manchen Mitmenschen und anderen Teilen der belebten Natur,
und letztlich auch mit der eigenen Gesundheit um. Verschiedene politische,
okologische, wirtschaftliche und gesellschaftliche Ereignisse seit etwa der Mitte
des 20. Jahrhunderts — man denke etwa an den Holocaust, die Energiekrise der
70-er Jahre, die zunehmende Wahrnehmung der Umweltverschmutzung, vom
Menschen verursachte Naturkatastrophen oder auch die gegenwirtige globale Fi-
nanz- und Wirtschaftskrise — haben diesen menschlichen Machbarkeits- und All-
machtswahn zunehmend in Frage gestellt und damit auch die Giiltigkeit oben ge-
nannter — vermeintlich ,,biblisch fundierter - Anthropologie-Aussagen in eine
Krise gefiihrt. Schon daher scheint es hochst an der Zeit, dem biblischen Fun-
dament solcher Denkweisen erneut nachzusptiren und auf bibeltheologisch-ex-
egetischer Basis neu zu erheben, was denn das biblische Menschenverstindnis
wirklich ausmacht. Ein solches Unternehmen wird freilich die eben skizzierten
Krisen nicht als solche lésen, wohl aber wird es zumindest das Selbstverstindnis
des Menschen einer kritischen Reflexion zu unterziehen vermogen und das bib-
lisch grundgelegte Verhiltnis zwischen dem Menschen und seinem Schopfer neu



8 Andreas Vonach

in Erinnerung rufen konnen. Dies soll nun zumindest in Ansétzen versucht wer-
den.

2. Der Mensch als ,,Krone“ oder ,, Kronung “ der Schopfung?

Die pragnanteste Aussage innerhalb des Alten Testaments zur Stellung des Men-
schen im Kontext der Gesamtschopfung findet sich in Ps 8: Was ist der Mensch,
dass du seiner gedenkst, und des Menschen Kind, dass du seiner dich annimmst?
— Du hast ihn nur wenig geringer gemacht als Gott, und hast ihn mit Herrlichkeit
und Ehre gekrént. Du hast thn als Herrscher eingesetzt itber das Werk deiner
Hinde, alles hast du unter seine Fiifle gelegt. (Ps 8,5-7)

Diese oft als ,Spitzenaussagen biblischer Anthropologie“ bezeichneten
Verse stammen aus dem Mund eines staunenden Beters, dessen erster Grund fiir
sein bekennendes Staunen allerdings Gott selbst ist. . JHWH, unser Herr, wie
herrlich ist dein Name auf der ganzen Erde!“, lautet die den gesamten Psalm
rahmende (v.2.10) Lobpreisung Gottes. Dieser Lobhymnus auf den Schopfer
bildet somit auch den Verstehenshorizont fiir die Aussagen tiber den besonderen
Ort des Menschen innerhalb der geschopflichen Welt; sie sind demnach in Rela-
tion zum Schopfergott selbst zu lesen: ,am Gottesbild entsteht das Menschen-
bild. !

Der Beter erlebt den Menschen als jenes Geschopf, dessen der Schopfer ak-
tiv ,,gedenkt“?, ja dessen — und zwar jedes einzelnen Menschen (die Bezeichnung
JKind des Menschen“ legt dies nahe) - er sich persénlich ,annimmt*>. Diese
Wahrnehmung fithrt ihn zur Frage: ,,Was ist der Mensch?“, und zwar angesichts
dessen, dass der Schopfer ein derartiges Verhiltnis zu ihm pflegt. Konsequent
gefragt lautet die so verstandene Grundfrage biblischer Anthropologie eigentlich:
»Was/wer ist der Mensch im Angesicht Gottes?* Daher ldsst sich ,Biblische
Anthropologie” nicht abgekoppelt von der , Theologie“ betreiben, ja schérfer

1 Oberforcher, Robert, Was ist der Mensch? Antwortangebote im Horizont des biblischen
Schopfungsglaubens, in: Breitsching, Konrad/Guggenberger, Wilhelm (Hg.), Der
Mensch - Ebenbild Gottes. Vortrage der dritten Innsbrucker Theologischen Sommertage
2002, Thaur 2003, 9-44, 10.

2 Hebr. zkr hat vor allem im hymnischen Kontext einen durchaus feierlichen Unterton und
bezeichnet ein ,Gedenken® im Sinne von ,sich an jemanden Erinnern“, ,jemanden
bekannt machen® oder gar ,bekennen“ (Koehler, Ludwig/Baumgartner, Walter, He-
briisches und Aramiisches Lexikon zum Alten Testament. Unverdnderter Nachdruck der
dritten Auflage, Leiden/Boston 2004, 258f) — Ps 8,5 kann daher durchaus so verstanden
werden, dass Gott sich zum Menschen in spezifischer Weise bekennt, ihn in seinem
Gedéchtnis bewahrt, eine direkte Beziehung zu ihm aufrecht erhalt.

3 Im hebr. pgd klingt stark die Bedeutung ,auf jemand schauen®, ,sich um jemanden
kiimmern® durch (Koehler, L./ Baumgartner, W., Lexikon 900), was die spezielle
(Fiir)sorge Gottes um den Menschen zum Ausdruck bringt.
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noch: Biblische Anthropologie ist Theologie! So erkennt es zumindest der Beter
von Ps 8. ,Du hast ihn nur wenig geringer gemacht als Gott“ - so fahrt er fort —
und ,,du hast ihn mit Herrlichkeit und Ehre gekront®. Der MaBstab zur Wahr-
nehmung und Beurteilung des Menschen kann also nichts und niemand anderes
sein als Gott selbst, von dem er, wenn auch nur ,wenig geringer”, so doch klar
und deutlich unterschieden bleibt. Gott als Schopfer des Menschen hat diesem
gleichsam eine Krone aufgesetzt, die aus kabod und hadar (,Herrlichkeit und
Ehre“) besteht, beides Begrifte, die auf die Wiirde jedes Menschen abzielen. Das
hebr. kabod - im Alten Testament bezeichnet es dfters auch eine Erscheinungs-
weise JHWHs - hat ein breites Bedeutungsspektrum einer Herrlichkeit im Sinne
von ,Ehre“, ,Stolz“, ,Wertschitzung“ oder ,Wiirde“, die jemandem zukommt
bzw. mit der jemandem begegnet wird.* Dass dem deutschen Wort ,, Wiirde“ von
seiner Herkunft und Wurzel her exakt dasselbe Bedeutungsfeld entspricht, hat
Ute Neumann-Gorsolke bereits vor fast zehn Jahren schliissig gezeigt,” um so
zur pragnanten Feststellung zu kommen, dass ,also an den Psalm keine fremde
Denkkategorie herangetragen werden (muss), denn die besonderen Wiirden des
Menschen ... sind die zentralen Themen des Psalms.“® Aus der Kronung des
Menschen mit Herrlichkeit und Ehre resultiert demnach gerade die unverduBerli-
che Menschenwiirde, die jedem Menschen zukommt und die Respekt, Achtung
und Wertschitzung jedem Menschen gegeniiber - ohne jedweden Unterschied -
zwingend bedingt.

Die Verwendung der Krénungsmetaphorik in diesem Vers einerseits und
die darauf folgende Feststellung, der Mensch sei als Herrscher iiber die restliche
Schopfung eingesetzt, die ihm zu Fillen liege, andererseits, haben die Redeweise
vom Menschen als ,Krone der Schopfung® und als ,,Beherrscher der Schopfung
in Gottes irdischer Statthalterschaft® befliigelt. Dabei wird aber meist tibersehen,
dass die auf die gesamte Menschheit iibertragene Konigsterminologie hier in ei-
nen stark anthropologisch-soziologischen Kontext gestellt ist. Die Konigskrone
besteht nicht aus teuren und edlen Materialien zur duBerlichen Machtdemonstra-
tion eines spezifischen Menschen, sondern sie besteht in der schopfungsgeméfien
inneren Wiirde jedes Menschen, und das Ausiiben der Herrschaft iiber die ge-
samte andere Schopfung meint nicht eine reine Indienst- und Inanspruchnahme
als riicksichtsloser Unterwerfung, sondern ein aus der eigenen Wiirde sich erge-
bendes wiirdevolles und verantwortungsvolles Kulturwirken. Das ergibt sich
eindeutig aus dem in v8f folgenden Verweis auf die gesamte belebte Natur und

4 Siehe dazu Gesenius, Wilhelm/Buhl, Frants, Hebriisches und Aramiisches Handworter-
buch {iber das Alte Testament. Unverdnderter Neudruck der 1915 erschienenen 17. Auf-
flage, Berlin/Goéttingen/Heidelberg 1962, 333.

3 Vgl. Neumann-Gorsolke, Ute, ,Mit Ehre und Hoheit hast du ihn gekront® (Ps 8,6b).
Alttestamentliche Aspekte zum Thema Menschenwiirde, in: JBTh 15 (2000) 39-65, 43.

6 Ebd.
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dem darauf folgenden Rahmenvers 10, der ja wiederum die GroBe des Namens
Gottes auf der ganzen Erde besingt.

Ps 8 enthilt also nicht nur die Spitzenaussagen biblischer Anthropologie,
sondern er verortet vor allem den Menschen in einer Priizision, wie dies kein an-
derer Text tut, ndmlich in einem unauflosbaren Spannungsfeld zwischen Gott,
Mitmensch und Natur.” Der Mensch ist einerseits vom Schopfer mit Menschen-
wiirde gekront worden, andererseits . kront“ der Mensch seinerseits damit die
Schopfung dadurch, dass er seiner Wiirde entsprechend und im Wissen um die
GroBe des Schopfers, die sich in der gesamten Schopfung widerspiegelt, verant-
wortungsbewusst und ,,standesgemdB* in und mit dem ihm anvertrauten Rest der
Schépfung lebt und umgeht. Biblische Anthropologie ist somit im Lichte von Ps
8 als Theologie gleichzeitig auch Sozial- und Umweltethik. Dadurch dass Gott
den Menschen nur ,,wenig geringer® als Gott selbst gemacht und ihn mit Wiirde
ausgestattet hat, ist der Mensch beféhigt — und zwar im Miteinander der gesam-
ten Menschheit — diese ihm {ibertragene Verantwortung zu libernehmen. Gleich-
zeitig vermag er auch als einziges Wesen mit seinem Schopfer zu kommunizie-
ren, dessen Grofe zu erkennen und ihm durch Leben und Gebet (Ps 8 ist vom
Sitz im Leben her ein Lobhymnus auf den Schopfer!) zu antworten.

Die in Ps 8 erstmals so formulierte Grundfrage , Was ist der Mensch, dass
du seiner gedenkst?“, wurde in spiteren alttestamentlichen Schriften auf ver-
schiedene Weise rezipiert. Ps 144,3f zitiert die Frage annihernd wortlich, verrit
aber in der Weiterfilhrung eine deutlich anders akzentuierte Weichenstellung:
Was ist der Mensch, dass du ihn erkennst, des Menschen Kind, dass du iiber es
nachsinnst? Der Mensch ist dem Wind gleich, seine Tage wie voriiberhuschender
Schatten.

Schon die Pridikate jd* (,erkennen) und hsb pi. (,nachsinnen iiber) las-
sen eine Abschwichung der Emotion Gottes gegentiber Ps 8 erkennen, wo noch
von ,,gedenken® und ,.sich jem. annehmen® die Rede war. Dennoch geht es auch
hier um ein , tiefes Sich-Verwundern iiber Gottes Zuwendung“® seitens des Be-
ters, allerdings motiviert durch die Wahrnehmung der Zerbrechlichkeit und
Kontingenz menschlicher Existenz. Die Lebensdauer eines einzelnen Menschen
ist gar nichts im Gegensatz zur Bestindigkeit der Schopfung als ganzer. Trotz-
dem weif sich der Beter noch direkt und individuell wahr- und ernstgenommen
von seinem Schopfer und sieht dies in staunender Manier positiv. Er vertraut auf
die Hilfe Gottes in all den Unwiigbarkeiten und Bedrohungen des Lebens und
kann so mit der bekennenden und vertrauenden Seligpreisung enden: Gliicklich
das Volk, das JHWH zu seinem Gott hat (Ps 144,15b).

7 Siehe dazu auch Vonach, Andreas, ,,Zu seinem Ebenbild erschuf er ihn ...“ (Gen 1,27).
Der Mensch gemiB biblisch-jiidischer Offenbarungsquellen, in: Religionen unterwegs
15/1 (2009) 13-18, 13f.

8 Oberforcher, R., Mensch 12.
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Anders Tjob 7,16-18, der die Aufmerksamkeit Gottes fiir den Menschen
angesichts seines erfahrenen Leides nur noch ablehnend in Frage zu stellen ver-
mochte: Ich habe genug! Nicht fiir die Ewigkeit werde ich sein. Lass ab von mir,
denn ein Windhauch sind meine Tage! Was ist der Mensch, dass du ihn grof er-
achtest und dass du auf ihn dein Herz richtest? Und jeden Morgen suchst du ihn
heim und jeden Augenblick priifst du ihn.

Fiir Tjob ist Gottes Sorge um den Menschen und seine besondere Nihe zu
ihm zur Belastung geworden. ,Er artikuliert sich freilich aus einer Aufersten
Grenzsituation, die keine Standarderfahrung ausspricht,” dennoch stellt er die
innerhalb der Geschopfe einzigartige Beziehung zwischen Mensch und Gott nicht
als Faktum in Frage, sondern von ihrer Angemessenheit her. Dass er sie im
Sinne von Ps 8 als ,Menschenwiirde“ zu deuten vermag, ist freilich eher nicht
anzunehmen; im Gegenteil, er empfindet Gottes Verhalten als Last und bezeich-
net ihn in v20 sogar als ,, Wichter des Menschen®.

Interessant in diesem Zusammenhang ist auch die LXX-Ubersetzung von
Ps 8,6a mit ihrer deutlich spiirbaren Tendenz, ja kein Missverstindnis im Sinne
einer zu starken Angleichung des Menschen an Gott aufkommen zu lassen; sie
lautet in der entsprechenden Passage: Du hast ihn nur wenig geringer gemacht
als die Engel.

Zwar bleibt sowohl die allein dem Menschen eigene besondere Wiirde als
auch eine Sonderstellung innerhalb der Schopfung mit einem ,,Bezug des Men-
schen zur himmlischen Welt“! erhalten, doch ist die — wie auch immer inhaltlich
bestimmte — Néhe zu Gott selbst deutlich geringer zum Ausdruck gebracht als im
hebraischen Text. Der Mensch hat und behilt seine ihm von Gott im Schop-
fungswerk verlichene Menschenwiirde; damit ,kront* er die Schépfung durch
seine vor dem Schopfer selbst verantwortete Lebens- und Gestaltungsweise,
bleibt diesem und auch den anderen himmlischen Wesen allerdings deutlich un-
tergeordnet. Vielmehr ist das bleibende, staunende Preisen des Schépfers
Grundlage jeglichen biblischen Menschenverstindnisses. Aus ihm resultiert das
angemessene Verhalten den Mitmenschen sowie der belebten und unbelebten
Natur gegentiiber. ,Krone® seiner Schopfung - das machen alle relevanten Texte
deutlich - bleibt letztlich immer Gott selbst.

9= —Ebd. 137

10 Oberforcher, Robert, Biblische Lesarten zur Anthropologie des Ebenbildmotivs, in:
Vonach, Andreas/Fischer, Georg (Hg.), Horizonte biblischer Texte. FS Josef Oesch,
Fribourg/Géttingen 2003, 131-168, 151.
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3. Die , Gottebenbildlichkeitsaussagen” des Alten Testaments

Auf dem Boden der gewonnenen Erkenntnisse aus den Spitzenaussagen von Ps 8
und deren Wirkungsgeschichte soll nun auf die eigentlichen Aussagen zur .,Gott-
ebenbildlichkeit® des Menschen im Alten Testament eingegangen werden. Den
Basistext dafiir bildet Gen 1,26f: Und Gott sprach: Lasst uns Menschen machen
als unser Abbild, uns dhnlich. Sie sollen herrschen iiber die Fische des Meeres,
iiber die Vogel des Himmels, itber das Vieh, iiber die ganze Erde und iiber alle
Kriechtiere auf dem Land. Und es schuf Gott den Menschen als sein Abbild; als
Abbild Gottes schuf er ihn, mannlich und weiblich schuf er sie.

Zunichst ist es wichtig zu betonen, dass durch den Parallelismus in v26a
»als unser Abbild“ // ,uns dhnlich“ von vornherein klar gestellt wird, dass Ab-
bildhaftigkeit keine Gleichheit, sondern nur eine , Ahnlichkeit mit dem Urbild
bedeutet. Das hinter ,,Abbild“ stehende hebr. Lexem zlm bedeutet in seiner Ver-
balform ,,mit Bildwerk versehen“, ,schnitzen®, als Nomen , Statue®, ,, Abbild*,
~Ebenbild“'"; damit bezeichnet es in jedem Fall etwas, in dem in irgendeiner
Form ein ,,Vorbild* sichtbar gemacht zum Ausdruck kommt. Es ist aber nie mit
diesem - darauf verweist der Parallelismus - einfach gleich zu setzen.

Auch andere Kulturen des Vorderen Orients kennen die Vorstellung, dass
bestimmte Menschen eine Gottheit reprasentieren; so kann beispielsweise in ak-
kadischen und sumerischen Texten der Konig (allerdings nur der Kénig!) Abbild
einer Gottheit auf Erden sein," und auch in Agypten gilt der Pharao als leibhaf-
tige Erscheinung eines Gottes.”” Gen 1,26 bezieht sich jedoch in scharfem
Gegensatz zu solchen Vorstellungen jedenfalls auf die gesamte Menschheit und
nicht blof auf einzelne Repréisentanten, was einerseits durch den Kontext der Er-
schaffung des Menschen als Gattung und andererseits in den beiden Pluralen von
v26b.27b angezeigt ist."* Gleichzeitig ist es auffallend, dass hier zim und nicht
das fiir Gotterbilder anderer Vilker benutzte psi' verwendet wird. Die
Abbildhaftigkeit des Menschen vom Gott Israels ist daher von vornherein auch in
keinerlei Entsprechung zu den die Goétter anderer Volker reprisentierenden Bil-
dern und Statuen zu verstehen.

11 Vgl. Gesenius, W./Buhl, F., Handwérterbuch 684; Stendebach, Franz Josef, Art. zlm,
in: ThWWAT 6 (1989) 1046-1055, 1048f.

12  Siehe Stendebach, F.J., zlm 1049.

13 Vgl. Oberforcher, R., Mensch 25.

14 Siehe dazu ausfiihrlich in Grozinger, Karl E., Judisches Denken. Band 1, Frankfurt/New
York 2004, 135f.

15 Hinter psl steht eine gemeinsemitische Wortwurzel, die das Behauen von Steinen zum
Ausdruck bringt, was meist im kultischen Kontext eine Rolle spielte; innerhalb der hebr.
Bibel bezeichnet es fast immer handgemachte Gotzen und stellt vor allem im Kontext des
Fremdgotter- und Bilderverbotes in Ex und Dtn einen Schliisselbegriff dar. Vgl. Gesen-
ius, W./Buhl, F., Handworterbuch 651.
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Die Abbildhaftigkeit des Menschen - als Ahnlichkeit! - muss demnach an-
ders definiert werden, wobei der Schliissel fiir diese Niherbestimmung nur der
konkrete Kontext sein kann: ,,Sie sollen herrschen tiber die Fische des Meeres,
tiber die Vogel des Himmels, tiber das Vieh, tiber die ganze Erde und tiber alle
Kriechtiere auf dem Land® (v26b). Damit ist die Abbildaussage von Gen 1,26f
nicht nur thematisch, sondern auch lexematisch direkt mit der Kronungsaussage
von Ps 8,5-7 verlinkt, heiit es doch dort, dass Gott den Menschen ,,als Herr-
scher eingesetzt hat* (ms$l hif.), hier, dass er ,herrschen soll“ (rdh)'® iiber die
restliche Schopfung. Dass der Mensch als Abbild Gott dhnlich gemacht ist (Gen
1), steht so in analoger Synonymitidt zu ,nur wenig geringer® (Ps 8) als Gott.
Die Herrschaft {iber andere Geschopfe - als Kultivierungsauftrag!'’ - ist dem-
nach gerade nicht Inhalt, sondern Folge seiner besonderen Beziehung zum
Schopfer. Als Dialogpartner Gottes kommt ihm damit aber auch die Fihigkeit
und Pflicht zu sittlicher Erkenntnis und verantworteter Wahlfreiheit in seinem
Handeln zu. Dass dabei schlieBlich jegliches Handeln/Tun des Menschen schon
grundsitzlich vom (Schopfungs)-Handeln Gottes qualitativ verschieden ist, ldsst
sich am verwendeten Vokabular des hebridischen Textes aufweisen. Hinter dem
meist mit ,schaffen® wiedergegebenen kreativen Wirken und Handeln Gottes
steht das hebr. br‘ (damit beginnt auch die Hebriische Bibel: ,,im Anfang schuf
Goltt“), das insgesamt 48 Mal vorkommt' und ausschlieflich Gott zum Subjekt
haben kann. Es bezeichnet also eine strikt Gott allein vorbehaltene Art und Qua-
litit von Tun, mit dem stets auch ein ,Hervorbringen“ konnotiert ist.'
Demgegeniiber kann der Mensch den Kultivierungsauftrag lediglich durch ‘sh
(tun, machen) erfiillen, was immer mit menschlicher Arbeit verbunden ist.”°
Menschliches ,, Arbeiten” und ,, Tun“ gehort also biblisch gesprochen von vorn-
herein einer anderen Handlungskategorie an als Gottes ,Schaffen® und ,Wir-
ken®, es ist eben nicht schopferische, sondern geschopfliche Titigkeit. Die Ab-
bildhaftigkeit des Menschen in Bezug auf Gott erweist sich somit auch in dieser
Hinsicht als ,, Ahnlichkeit* mit dem Schopfer, indem der Mensch kultivierend in
und mit der Schépfung umgehen kann und muss, niemals jedoch auch nur anni-
hernd als ,,Gleichheit®.

16 Wenn auch bei m$! mehr der autoritative und bei rdh mehr der physische Aspekt des
Herrschens im Vordergrund steht, so werden die Begriffe dennoch allgemein synonym
gebraucht (s. Ebd. 470 bzw. 746).

17  Dass der Herrschaftsauftrag gleichzeitig Kultivierungsauftrag ist, zeigt die Weiterfithrung
in v28 mit der Fruchtbarkeits- und Vermehrungsaussage; vgl. GroB, Walter, Die Gott-
ebenbildlichkeit des Menschen im Kontext der Priesterschrift, in: TThQ 161 (1981) 244-
264, 244 bzw. 260.

18  Vgl. Even-Shoshan, Abraham, Neue Konkordanz iiber Tora, Propheten und Schriften,
Jerusalem 1990, 202f.

19  So Gesenius, W./Buhl, F., Handwérterbuch 113.

20 Ebd. 622-624.
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Was in Ps 8,7 pauschal als ,,Werk deiner Hande® und ,alles” bezeichnet
wurde, ist hier klarer entfaltet: Es geht wirklich um die gesamte belebte Natur
innerhalb der verschiedenen Lebenssphiren (Wasser, Luft und Erdboden), wobei
sogar noch zwischen Wildtieren und geziichtetem Vieh unterschieden wird. Im-
plizit enthilt dieser alle Lebewesen in ihrem jeweiligen Lebensraum umfassende
Herrschaftsauftrag auch einen Kultivierungsauftrag, was den Erhalt und Schutz
der entsprechenden Lebensrdume anlangt. Ein - wie oben dargestellt — verant-
wortungsvolles ,,Herrschen® iiber die Tiere kann ndmlich wohl nur dann als ge-
lungen und dem Willen des Schépfers entsprechend bezeichnet werden, wenn die
verschiedenen Tiere auch den ihnen entsprechenden Lebensraum mit den fiir sie
zum (Uber-)Leben notwendigen Voraussetzungen vorfinden. Dieses der gesam-
ten Tierwelt zukommende absolute Recht auf Leben erhilt in der zunéchst vege-
tarischen Ernihrungsvorschrift fiir den Menschen in Gen 1,29 eine weitere Bes-
titigung: Und es sagte Gott: Siehe, ich gebe euch alle griinen Pflanzen auf dem
Antlitz der ganzen Erde, die Samen tragen, und alle Baume, auf denen samen-
tragende Friichte wachsen, fiir euch sollen sie zur Nahrung sein. Erst nach der
Flut, im Zuge der Rettung von Gottes Schopfungswerk und vor allem des Men-
schen, wird der Menschheit die Fleischnahrung zugestanden, allerdings mit Ein-
schrinkungen. ,Zur Lebenssicherung allein erhilt der Mensch die Befugnis zum
Téten, niemals jedoch einen Freibrief des Mordens.“?' Damit bleibt der
grundsitzliche Kultivierungsauftrag samt der Erhaltung der verschiedenen Tier-
arten inklusive deren Lebensriumen voll aufrecht und giiltig. Jegliches Vergie-
Ben von Menschenblut bleibt selbstverstindlich absolut tabu — wer Blut eines
Menschen vergieft, iiber diesen Menschen wird sein (eigenes) Blut vergossen
werden (Gen 9,6a) — und dieses Tabu wird mit der Wiirde (Abbildhaftigkeit) des
Menschen begriindet: denn nach dem Abbild Gottes hat er gemacht den Men-
schen (Gen 9,6b).

Auch im Kontext von Gen 1,26f meint ,Mensch® (adam) nicht ein Indivi-
duum, sondern das Kollektiv ,Menschheit*, was sich in der Geschlechterspezifi-
zierung von v27b - ,ménnlich und weiblich schuf er sie“ - nochmals verdeut-
licht. Abbild Gottes ist nicht ein Teil des Menschen, sondern die Menschheit als
Mann und Frau; minnlich und weiblich miteinander macht den Menschen als
Abbild Gottes aus. Damit gilt auch der Herrschafts- bzw. Kultivierungsauftrag
fiir beide Geschlechter in gleicher Weise und gemeinsam.”

21  Oberforcher, R., Mensch 34f.

22 Hier bleibt das paulinische Konzept von 1 Kor 11,3 deutlich hinter der
Schopfungstheologie der Hebriischen Bibel zuriick, wenn es dort heiBt: Ich will aber,
dass thr wisst, dass jeden Mannes Haupt der Christus ist, das Haupt der Frau aber der
Mann, das Haupt des Christus der Gott. Paulus konstruiert also aus der Schopfungsord-
nung eine klare ,Hierarchie der Kompetenzen: Gott — Christus - Mann — Frau® (Ebd.
39), wobei er die Vorrangstellung des Mannes vor der Frau aus seiner Sicht der Eben-
bild-Theologie ableitet: Ein Mann aber muss seinen Kopf nicht verhiillen, Abbild und
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Eine interessante, die beiden zuletzt angesprochenen Themen (Tabu von Men-
schenblut und Natur der Menschheit als minnlich und weiblich) weiterfithrend
untermalende Entfaltung bietet Gen 5,1-3: Dies ist das Buch der Generationen
der Menschheit: Am Tag, als Gott den Menschen geschaffen harte, machte er ihn
Gort dhnlich. Ménnlich und weiblich schuf er sie und er segnete sie; und er gab
thnen den Namen Mensch am Tag ihrer Erschaffung. Und Adam war 130 Jahre
am Leben, da zeugte er einen Sohn — ihm dhnlich, nach seinem Abbild - und er
nannte seinen Namen Set.

Der Parallelismus von v1.2 und v3 ist signifikant und fiir das Verstindnis
biblischer Anthropologie im Allgemeinen sowie des Ebenbildmotivs im Besonde-
ren hdchst zentral. Es geht hier sozusagen um das ,,Vererben der Gottebenbild-
lichkeit“* iber die menschlichen Generationen hinweg. Die Menschheit — exem-
plarisch Adam als Urmensch — wurde am sechsten Schépfungstag von Gott nach
seinem Abbild geschaffen; der exemplarische Urmensch gibt in der Zeugung von
Nachkommenschaft auch diese Abbildhaftigkeit gleichsam als genetisches Erbe
an die nichste Generation weiter, indem diese wiederum nach seinem Abbild ge-
zeugt ist. Damit ist endgiiltig und ein fiir alle Male gesagt, dass jedem Menschen
die in der Abbildhaftigkeit vom Schépfer ausgesagte Menschenwiirde zukommt,
ihm somit entsprechend wiirdevoll begegnet werden muss (Bluttabu!), und dass
der Grad der direkten Beziehung und Beziehungsfihigkeit eines einzelnen Men-
schen zu seinem Schopfer tiber die Folge der Generationen hinweg unverindert
gleich bleibt. Gleichzeitig unterstreicht v2 nochmals die Qualitiit der Menschheit
als ,minnlich und weiblich“. Des weiteren kommt in diesen Versen auch die
Bedeutung des ,,Benennens und ,,Namen-Gebens® zur Sprache. Gott gab jenem
Wesen, das er nach seinem Abbild/ihm #hnlich ménnlich und weiblich geschaf-"
fen hatte, den Namen ,Mensch®; in direkter Analogie gibt der Mensch als ex-
emplarischer Urmensch dem von ihm gezeugten Sohn den Namen ,,Set*. Im -
dlteren! - jahwistischen (,zweiten“) Schopfungsbericht der Hebriischen Bibel
wird dem Menschen von Gott die Kompetenz tibertragen, die Tiere mit Namen
zu benennen (Gen 2,19f); dies ist eine andere Form des Herrschaftsauftrages,
denn etwas zu benennen bedeutet ihm eine Identitit zu geben bzw. seine Identitit
zu kennen und damit eine gewisse Macht iiber ihn/es zu haben. Wie also Gott
den Menschen benannt hat und ihm dadurch eine Identitit als jenes Wesen gege-
ben hat, das ihm selbst dhnlich ist, so soll der Mensch die Tiere benennen und so
dem Kultivierungsauftrag im umfassenden Sinn nachkommen. Ubertragen auf

Herrlichkeit Gottes ist er (niimlich), die Frau aber ist die Herrlichkeir des Mannes. — So
sehr dieses Konzept jegliche Gleichheit von Schopfer und Geschopf deutlich auf eine
Ahnlichkeit abstuft und so der Intention der Abbild-Theologie der Hebriischen Bibel
absolut gerecht wird, so sehr nivelliert es die in den Gen-Texten grundgelegte Gleichheit,
Gleichwertigkeit und Gleichzeitigkeit von Mann und Frau.

23 Ebd. 34, n29.
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Gen 5,2f bedeutet dies, dass die Nachkommen der Menschen jeweils durch de-
ren Eltern einen Namen erhalten, dass diese Tradition der Benennung auf Gottes
Initiative zuriick geht und dass damit jedem Menschen von vornherein eine ein-
deutige und unverwechselbare Identitit zukommt. Untrennbar mit dieser indivi-
duellen Identitit ist auch die Gottihnlichkeit jedes einzelnen Menschen gleichsam
seit Adam mitvererbt. Jeder einzelne Mensch partizipiert also einerseits an der
Abbildhaftigkeit des (Ur-)Menschen von Gott, erhdlt aber andererseits auch seine
unverwechselbare Einmaligkeit und Individualitit.

Die soeben erwihnte zweite Schopfungsgeschichte kennt zwar prinzipiell
die Moglichkeit, dass der Mensch vollkommen Gott gleich wird, sieht dies aller-
dings als Hybris und definitive Uberschreitung der dem Menschen von Gott an
sich gesetzten Grenze und weist solches menschliches Streben fiir immer zurtick.
Denn es welf3 Gott, dass an dem Tag, an dem ihr von ihm essen werdet, eure
Augen gedffnet sein werden und ihr sein werdet wie Gott, erkennend gut und
bédse (Gen 3,5), so lautet der beriithmte Satz der Schlange angesichts des Baumes
der Erkenntnis in der sogenannten Siindenfallerzahlung. Genau dies wird dann
aber durch die endgiiltige Verbannung des Menschen aus dem Paradies von Gott
selbst verhindert. — Gottgleichheit des Menschen, so der Duktus dieser Erzih-
lung, darf es nicht nur nicht geben, sondern ist definitiv auch nicht méglich. Der
Mensch als Abbild Gottes ist also auch in der jahwistischen Erzihltradition je-
denfalls nicht Gott gleich, sondern steht als Geschopf lediglich in einem besonde-
ren Verhiltnis zu seinem Schépfer.

Eine eigene Interpretation dessen, was Abbildhaftigkeit Gottes heiBt, bietet
innerhalb des Alten Testaments schlieflich das Weisheitsbuch. Diese in griechi-
scher Sprache verfasste alttestamentliche Spatschrift setzt spitgriechisch-frihro-
mische Denkweisen des hellenistischen Diasporajudentums voraus, wenn sie
festhélt: Denn der Gott erschuf den Menschen zur Unsterblichkeit, und als Abbild
seiner eigenen Ewigkeit hat er ihn gemacht (Weish 2,23). Damit ist eine bis in
die heutige Zeit immer wieder vertretene - von der Hebréischen Bibel her jedoch
undenkbare und nie beabsichtigte — Neufiillung der Rede von der Gottebenbild-
lichkeit des Menschen ins Dasein gerufen worden: ,Ihr Inhalt ist die Ewigkeit
Gottes, aus ihr folgt die Bestimmung des Menschen zur Unverginglichkeit. “**
Nach diesem Konzept besteht die Gottebenbildlichkeit des Menschen eben in sei-
ner Unsterblichkeit, beziehungsweise — exakt gesagt - in der Unsterblichkeit sei-
ner Seele. Weish 2,23 fasst die Abbildhaftigkeit des Menschen somit existentiell
auf,” und zwar auf das Eschaton bezogen. Eine solche Auffassung - das sei
nochmals klar gesagt — mag fiir christliche Ohren zwar verlockend klingen, hat

24  GroB, Walter, Gen 1,26.27; 9,6: Statue oder Ebenbild Gottes? Aufgabe und Wiirde des

> Menschen nach dem hebriischen und dem griechischen Wortlaut, in: JBTh 15 (2000) 11-
38, 37.

25 Vgl. Oberforcher, R., Lesarten 154f.
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aber mit der Grundintention der in der Schopfungstheologie verankerten Abbild-
/Ahnlichkeitsaussage nichts zu tun.

4. Zwei Spezialfiille besonderer Gottesnihe von Menschen

Zum Abschluss méchte ich noch auf zwei Sonderphinomene menschlicher Na-
heverhiltnisse zu Gott eingehen, nidmlich auf die einzigartige kollektive Erwiih-
lung Israels in Ex 19,6 und auf die singuldre Bestimmung Jesu Christi im Philip-
perhymnus (Phil 2,6-8).

4.1. Israel als , Heilige Nation“ in Ex 19,6a

Mit Ex 19 beginnt der Bundesschluss Gottes mit Israel am Sinai, wobei am An-
fang der Gottesrede an Moses eine Bestimmung der besonderen Beziehung
JHWHs zu seinem Bundesvolk steht. JHWH argumentiert schopfungstheolo-
gisch, indem er darauf verweist, dass ihm die ganze Erde gehort und er daher
auch frei tiber seine Schopfung verfiigen kann. Auf dieser Grundlage bietet er
sodann Israel ein besonderes Abkommen an: Wenn Israel auf Gottes Stimme hort
und den Bund hilt,”® wird es in besonderer Weise Gottes Eigentumsvolk sein,
sprich eine singulire Beziehung zu ihm haben. Véa prazisiert dies sodann: Und
ihr sollt sein fiir mich ein Kénigreich von Priestern und eine heilige Nation.

Israel wird also im Mund Gottes als ,,Konigreich von Priestern® und als
Jheilige Nation“ bezeichnet.” ,Der singulire Ausdruck mamlikéit kohanim
(»Konigreich von Priestern«) hebt Israel aus dem Kreis der anderen Volker her-
aus, wobei die Bezeichnung »Priester« in diesem Kontext nicht fiir einen sakralen
Weihegrad, sondern fiir die besondere Nahe zu und damit auch Dienstbereit-
schaft fiir Gott steht. Auch »Konigreich« driickt diese besondere Gottesnihe Isra-
els aus, und nicht etwa eine realpolitische Kategorie ... Ebenso sondert das Attri-
but »heilig« Israel von den anderen Vélkern ab und hebt es in eine besondere
Gottesniihe, die den Bereich des Profanen bereits verlassen und durch das Halten

26  Damit ist nicht mehr und nicht weniger gefordert als absoluter Tora-Gehorsam seitens Is-
raels; die strikte Orientierung an der Tora in allen Lebensbereichen wird als das Unter-
scheidungsmerkmal Israels von allen anderen Volkern verstanden.

27  Ich fasse im gegebenen Kontext ,Konigreich von Priestern® und , heiliges Volk* als syn-
onymen Parallelismus auf, weil hier eine Verhiltnisbestimmung von ganz Israel zu
seinem Gott vorgenommen wird. Das oft vertretene distributive Verstindnis, wonach mit
»Priestern® und ,,Volk* die beiden hierarchischen Teile Judas zur Zeit des zweiten Tem-
pels im Blick seien (siehe etwa Scharbert, Josef, Das zweite Buch Mose. Exodus [ATD
5], Gottingen ‘1968, 126], scheint mir der Intention von Ex 19,6 nicht gerecht zu wer-
den.
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der Tora am heiligen Nimbus Gottes gewissermafen Anteil hat.“*® Die Bestim-
mung Israels als ,heiliges Volk“ wird in Dtn 7,6; 14,2.21, sowie in Jes 62,12
nochmals aufgenommen. Israel als ganzes Volk riickt also in absolute Gottes-
nihe, hat sogar am heiligen Nimbus des gottlichen Bereichs stiickhaft Anteil, ge-
rade innerhalb der Metapher von Ex 19,6 bleibt aber deutlich gesagt: Der Kdnig
Israels ist Gort! Damit steht Gott deutlich tiber seinem Volk, das ihm Tora-Ge-
horsam schuldet. Israel ist Gott sehr nahe und vermag mit ihm eine besondere
Beziehung zu pflegen, aber es ist ihm weder gleich noch ebenbiirtig noch gar du-
Berlich dhnlich. Vielmehr gilt fiir Israel dieselbe schopfungsgemifBe Abbildhaf-
tigkeit wie fiir alle anderen Menschen, verbunden mit allen daraus erwachsenden
Verantwortungen und Pflichten. In der Erfiillung der Tora kommt Israel sogar
eine Vorbildwirkung im Ubernehmen dieser Schépfungsverantwortung zu.

4.2. Jesus Christus im Philipperiymnus

Wenn es — zumindest nach christlichem Verstdndnis - einen Menschen gibt, der
Gott nicht nur dhnlich, sondern sogar anndhernd gleich ist, dann wohl am ehes-
ten Jesus von Nazaret. Einen absoluten Schlisseltext tiber das Verhiltnis zwi-
schen Gott und Jesus bildet in diesem Zusammenhang der sog. Philipperhym-
nus,” wobei fiir unsere konkrete Fragestellung vor allem die Verse Phil 2,6-8
relevant sind, die die Menschwerdung Gottes in Jesus von Nazaret verehrend
thematisieren.

Der Philipperbrief gilt als sicher von Paulus selbst verfasst,” und spiegelt
somit genuin paulinische Theologie wider. Die fiir uns entscheidende Passage
lautet: Dieser [sc. Christus] in der Gestalt Gottes seiend, empfand es nicht als
Raubgut, Gort gleich zu sein, sondern er entdauflerte sich, indem er Gestalt eines
Knechtes/Untertanen annahm und gleichgemacht den Menschen wurde. Und die
duflere Gestalt empfand man wie ein Mensch. Sich selbst erniedrigend wurde er
gehorsam bis zum Tod, zum Tod nédmlich am Kreuz.

28  Vonach, Andreas, Der Mensch als , Heiligtum Gottes® — Eine alttestamentliche Spuren-
suche, in: Ders. u.a. (Hg.), Volk Gottes als Tempel (Synagoge und Kirchen 1), Miin-
ster/Wien 2008, 9-20, 11.

29  Zu den zahlreichen anderen Christus in seinem Verhiltnis zu Gott charakterisierenden
Texten im Corpus Paulinum siehe Oberforcher, R., Mensch 38-44, der nach einer Ana-
lyse aller relevanter Stellen resiimiert: ,es geht um fundamentale Wertungen fiir das
menschliche Dasein, das von Gott iiber die Wiirdeposition Christi seine héchste Wiirde
gewinnt ... Fiir die heutige Theologie und Ethik kénnten die zentralen Aussagen von der
Wiirde des Menschen und seiner Schopfungsverantwortung Aktualitit beanspruchen
(Ebd. 43f).

30 Siehe beispielsweise Koster, Helmut, Einfiihrung in das Neue Testament, Berlin/New
York 1980, 485.
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Paulus spricht zunéchst von der Priexistenz Jesu bei Gott und in der Gestalt
Gottes und betont dann, dass dieser in der Menschwerdung das ,,Sein wie Gott*
entschieden ablegt und zuriickweist.’! Er klammert sich nicht an ein solches Sein
wie ein Réiuber sich an seine Beute klammert, sondern er ist von sich aus und mit
Entschiedenheit ,gleichgemacht den Menschen®, was gleichzeitig bedeutet als
Knecht Gottes*” diesem untertinig (und nicht gleichwertig oder gleichartig!) zu
sein. Selbst fiir Jesus von Nazaret gilt demnach die genau gleiche Abbildhaftig-
keit von Gott wie fiir jeden anderen Menschen, er unterschied sich in seinem ir-
dischen Leben auch in dieser Hinsicht nicht von allen anderen.

Spitestens damit ist jeglicher Ebenbildtheologie, die irgend einen Menschen
auch nur anndhernd entweder dem Aussehen oder aber dem Sein nach Gott
gleich machen mochte, eine klare und entschiedene Absage zu erteilen. Der Beg-
rift ,,Gottebenbildlichkeit“ sollte m.E. grundsitzlich eher gemieden werden, weil
er fiir Fehlinterpretationen allzu anfillig geworden ist. Besser und adidquater ist
es sicher, vom Menschen als ,,Abbild Gottes“ zu sprechen, dabei aber nie zu
vergessen, die damit verbundene, diesem Abbild von Gott bereits in der Schop-
fung iibertragene Schopfungsverantwortung zu betonen. Desgleichen sollte die
Rede vom Menschen als ,,Krone der Schopfung® zugunsten jener von der ,,Kro-
nung der Schopfung® aufgegeben werden; auch Kronung der Schopfung ist aber
Jjedentfalls nicht unabhéingig von der damit verbundenen Sorge um die Schopfung
zu sehen, was spitestens im Leben keines Geringeren als Jesus von Nazaret end-
giiltig sichtbar geworden ist. Der Mensch ist in diesem Sinne (nimlich der Ver-
antwortung und des Sorgetragens fiir die Schépfung) — und nur in diesem - Gott
dhnlich, wie es der erste Schopfungsbericht auch wértlich sagt, er kann jedoch
niemals Gott gleich sein. Gott dhnlich zu sein im Sinne der Mitverantwortung fiir
die Schopfung als Gottes personales Gegentiber ist etwas fundamental Wert- und
Wiirdevolles fiir den Menschen, es ist aber etwas Anderes als Gott gleich zu
sein; letzteres wird in der gesamten biblischen Tradition als Hybris des Men-
schen strikt abgelehnt.

31  Wess, Paul, Der Christushymnus im Brief an die Philipper 2,6-11. Zur Problematik und
ihren Konsequenzen, in: Ders., Und behaltet das Gute. Beitriige zur Praxis und Theorie
des Glaubens, Thaur 1996, 261-270. Wess weist mit Nachdruck darauf hin, dass die
Ubersetzung dieser Passage in der Einheitsiibersetzung (,,war Gott gleich ... hielt nicht
daran fest wie Gott zu sein“) problematisch ist und etwas suggeriert, das der griechische
Text eigentlich nicht hergibt.

32  Das griech. doulos wird in den Ubersetzungen meist mit ,,Sklave* wiedergegeben, doch
wird dies der biblischen Semantik der Beziehung von Gott und Menschen nicht gerecht.
Der Gott der jiidisch-christlichen Bibel hilt sich die Menschen nicht als persénliche
Sklaven (wie dies etwa im ,,Enuma Elisch® oder anderen altorientalischen Mythen der
Fall ist), sondern die Menschen wissen sich Gott aufgrund freier Erkenntnis und aus
freiem Willen untergeordnet und zu Gehorsam verpflichtet. Der Gottesknecht bei Jesaja
ist zum Prototypen solchen menschlichen Verhaltens geworden, weshalb der Begriff
»Knecht* auch hier adaquater das von Paulus eigentlich Gemeinte zum Ausdruck zu
bringen vermag. :
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Ich seh’ etwas - in Unterbrechung der Ebene

i

Hartwig Bischof, Wien

,Ich seh’ etwas, was du nicht siehst. “ Mit diesem Standardsatz beginnt ein wohl
bekanntes Kinderspiel, das sich - beileibe — nicht damit begniigt, ein Kinderspiel
zu sein. Wire hier nun Raum in einem enzyklopidischen Umfang gegeben, hitte
ich mich dazu entschlossen, einen kurzen Durchblick der Geistesgeschichte an-
zugehen - stets in der méchtigen Anfangslage: ,Ich seh’ etwas, was du nicht
siehst“. Es ergibe ein interessantes Hin und Her: vom klar sichtbaren und bren-
nenden, aber nicht verbrennenden Dornbusch und der Unanschaubarkeit Gottes;
von der absoluten Nihe Gottes in seiner Menschwerdung und seinem Entzug;
von den intelligiblen Ideen und ihren trugbildhaften Schatten in der empirischen
Welt; vom Oculus triplex’, der sich vom Auge des Fleisches, iiber jenes des
Verstandes zu dem der Kontemplation empor entwickelt; der res extensa und der
res cogitans; von Anschauung und Begriff; vom Sichtbaren und dem Unsichtba-
ren; vom Realen und dem Simulacrum, etc. All das erlauben die Rahmenbedin-
gungen nicht, statt dessen einige Randbemerkungen.

Auch wenn ich leicht eingestehen kann, dass ich mich noch immer gerne je-
nen Kinderspielen hingebe, die mit so viel Ernsthaftigkeit die Welt erobern, so
stammt der Ausloser diesmal aus einer ganz anderen Ecke. Vielleicht etwas un-
vermutet, aber in meiner Ebenbildlichkeit, weil Kindschaft Gott gegeniiber -
wobei dieses ,,gegentiber gar nicht haltbar scheint — erinnerte mich die Auffor-
derung zum ,Blickwechsel“ in diesem ernsthaften Kinderspiel, in dem der ab-
sichtlich unsichtbar vollzogene Blick des einen Kindes, jenen der Mitspieler
durch die Gegend wandern ldsst, im Kontext der Ebenbildlichkeit an die vielfal-
tig gepflegte Praxis des Auges der Kontemplation. Jenseits vom Einiiben in eine
komplexe Problemlage qua Kinderspiel, kulminiert aber nunmehr der aufgrund
der biblischen Botschaft eingeforderte Blickwechsel in einer ,Mystik der offenen
Augen“>. Wenn es denn stimmt, dass der griechische Wortstamm von Mystik
mit ,,Verschliefen, abschlieBen, eingeweiht sein, unsagbar sein® zu tun hat, dann
ist dies eine steile Aussage. Uberbriickt sie doch in ihrer prignanten Fokussie-
rung all jene disparaten Dialektiken, die in einer enzyklopddischen Fassung die-
ser Zeilen vorgesehen gewesen wiren.

1 Vgl. Wolz-Gottwald, Eckard, Oculus triplex — das dreifache Auge der Erkenntnis [bei
Hugo von St. Viktor], in: Communio 23 (1994) 248-259 und ders., Transformation der
Phanomenologie. Zur Mystik bei Husserl und Heidegger, Wien 1999, 31-74.

2 Metz, Johann Baptist, Memoria passionis. Ein provozierendes Gedéchtnis in pluralisti-
scher Gesellschaft, in Zusammenarbeit mit Johann Reikerstorfer, Freiburg 2006, 167.
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Sehen und Reden

Statt einer Enzyklopidie in komprimierter Form empfehlen sich eher ein paar
Blicke auf die Geschichte des Sehens. Denn die Apposition ,,mit offenen Augen®
in der sympathischen Aufforderung kann in letzter Konsequenz doch wohl nur
bedeuten, dass zumindest eine Form von ,Gottesschau® die Transzendenz so
weit in die Immanenz herein - ja was? - holt, oder zwingt, oder biegt, oder
lasst, dass diese ,Gottesschau® nicht mehr blof mit einem inneren Auge der
Kontemplation wahrgenommen wird, sondern auch mit dem ,,fleischlichen®, um
auf die Stufenleiter von Hugo von St. Viktor zuriickzugreifen. Spitestens seit
Meister Eckhart die Frage von Anselm von Canterbury ,,Cur Deus homo?“ da-
hingehend beantwortete, damit der Mensch als ,,derselbe Gott geboren werde“?,
hat es die Mystik auch ,,mit der Beobachtung von Selbstreferenz zu tun. Sie er-
féhrt (und lange vor Ausbruch der Neuzeit) die dabei auftretenden Intransparen-
zen und Paradoxien“*. Unabhingig davon, ob nun Selbstreferenz als modernes
Wort fiir Ebenbild in einem umfassenden Sinn gelten kann oder mehr eine Fort-
schreibung mit Bedeutungsverschiebungen bezeichnet, eine massive Suche nach
Blickwechseln in unserem theologischen und philosophischen Beobachterstatus
ist damit allemal eingeliutet.

Von der Zeit an, als ein ,,Nach-denken* iiber das Sehen einsetzte, durch die
gesamte europdische Geschichte - eigentlich bis in unsere Tage herauf - gab es
eine gemiitliche Einteilung: ,In eine erkenntnistrichtige Sphire, in der sich das
Auge nobilitiert, und in eine sinnliche, in der es seinen Lastern nachgeht ....%°
Die Lichtmetaphorik nahm dies auf und unterschied ein inneres und ein duferes
Auge, in den Dualismen des Neuplatonismus etwa prallten die beiden mehr oder
minder unvermittelt aufeinander. Und obwohl die metaphorische Rede vom
»Durchblick“ als Synonym fiir einen Erkenntnisvorgang, der das , Unverdeckte®
- die von Heidegger ausgiebig besprochene ,a-letheia® — als Wahrheitsaufweis
ausgibt, ganz offensichtlich aus einer sehr konkreten Praxis kommt, wenn sich
zum Beispiel im Dickicht ein Guckloch auf die zu jagende Beute auftut. Bereits
die in der euklidischen Optik angelegte Rationalisierung der menschlichen Wahr-
nehmung wurde spétestens seit Leibniz unter Zuhilfenahme der Errungenschaften
der Renaissance weiterentwickelt, sodass sich dieser Durchblick zu einer per-
spektivischen Begrifflichkeit entwickelte. ,,Die Reduktion des Sinnlichen auf
mathematische Projektionen begleitete die Fihigkeit, sich vom Sehen einen Be-

3 Vegl. Predigt 82, in: Quint, Josef (Hg.), Meister Eckehart. Deutsche Predigten und Trak-
tate, Miinchen 1963.

4 Luhmann, Niklas/Fuchs, Peter, Reden und Schweigen, Frankfurt 1989, 98.

5 Boehm, Gottfried, Sehen. Hermeneutische Reflexionen, in: Konersmann, Ralf (Hg.),
Kritik des Sehens, Leipzig 1997, 272-298, 273.
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griff zu machen.“® Freilich scheint diese Ubertragung eher ein Barendienst
gewesen zu sein, denn hatten die Maler bereits kurz nach der ,Erfindung” der
Perspektive, diese in sich selbst verschoben (zum Beispiel nachvollziehbar an
Caravaggios ,Berufung des Heiligen Matthdus"), so machte man sich in der
Philosophie erst einmal daran, die ,neue® Methode so richtig zu verfeinern.

Idealerweise saB der in sich ruhende Philosoph — Philosophinnen fehlen in
der Erinnerungsarbeit weitgehend - mit perspektivischem Blick auf die Welt vor
ihm, in der in der Renaissance entwickelten Tradition, die das Bild als ,,Fenster*
charakterisierte. Wihrenddessen benutzten die Maler die gleiche Methode der
Perspektive, um durch anamorphotische Verzerrungen klar zu zeigen, wie wenig
Endgiiltigkeit die Perspektive auch in der philosophischen Anwendung beanspru-
chen durfte. Man konnte nun geneigt sein, dieses ,,Manko*“, das hier ins Bild ge-
bracht wird, blof auf das Sehen, wie es die Malerei betreibt, einzuschrinken. Es
lieBe sich jenseits dieser malerischen Uberschreitung der Perspektive, die eben
kein klares Abbild zeichnet, leicht die Behauptung aufstellen, dass es noch einen
zusétzlichen Sprung gidbe zwischen dem Bild, zwischen dem, was aus einem
Sehvorgang, und dem, was aus dem Wort oder Begriff, was aus einem Sprech-
vorgang resultiert. Immer wieder wurde und wird dies als ein Sprung der Ge-
nauigkeit, der Prézision verkauft. Das hiefe: Das Bild, in der platonisierenden
Manier als Trugbild verstanden, lenkt von der so genannten Wirklichkeit, von
dem, was der Fall ist, blof} ab, wihrend der sprachliche Begriff in einer langen
Tradition permanenter Zuspitzung an Treffsicherheit gewinnt. Aber zunichst ist
,» Wirklichkeit nicht, was schlicht der Fall ist, sondern was sich unter bestimmten
Auswahlbedingungen [unserer Wahrnehmung] ver-wirklicht*’, auch philosophi-
sches Nachdenken ereignet sich in einer Weltaneignungserfindung. Das Gleiche
gilt fiir das Bild. Auch das Bild ist kein Abklatsch von dem, was der Fall ist.
Nicht erst die offensiv in den Bildern direkt einfliefenden Elemente, die jede In-
terpretation im Sinne eines Abbildes offensichtlich ausschliefen und die man der
Einfachheit halber gerne mit der klassischen Moderne zeitlich in eins setzt, ma-
chen dies deutlich. Stattdessen gilt vielmehr, dass es kein einziges Bild in der
langen Geschichte der Kunst gibt, das diesem eigenwilligen Anspruch einer di-
rekten Ubertragung gerecht werden wiirde oder in seinem Status als Bild auch
nur wollte.

Dariiber hinaus gilt es aber auch in der Sprachwelt nachzufragen, wie es
dort tatsdchlich mit Genauigkeit und Prizision bestellt ist. Gerade in den span-
nenden Fiéllen des Nicht-Proportionalen wie dem ,,Problem sprachlicher Repré-
sentierbarkeit” in Form von sinnvollen Aussagen, in der ,Kritik an der bivalen-

6 Ebd. 273f

T Waldenfels, Bernhard, Das Ritsel der Sichtbarkeit. Kunstphinomenologische
Betrachtungen im Hinblick auf den Status der modernen Malerei, in: Ders., Der Stachel
des Fremden, Frankfurt 1990, 204-224, 207.
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ten Struktur (sprich: auf Wahrheit bzw. Falschheit ausgerichtet) von Aussage-
wissen bis zu ,,Grenzbestimmungen des Begriffes*® (z.B. praktisches Wissen,
Hintergrundwissen, Unterscheidungswissen) haben sich die Philosophen - und
mittlerweile auch die Philosophinnen - spannende Situationen ausgedacht. Stell-
vertretend und ob seiner Beriihmtheit sei an die Frage nach dem Wissen um
»kategoriale Unterscheidungen®, also fiir die Philosophie keine wirklich rand-
stindige Anfrage erinnert. Will man dies thematisieren, muss man versuchen,
sich einen Begriff davon zu machen, was denn ein Begriff sei. ,,Dies tun wir
unter Verwendung des Ausdrucks »der Begriff«, der aber durch die Verwendung
des bestimmten Artikels den Begriff in einen Gegenstand »verwandelt« und damit
eine Vergegenstindlichung des Begriffs vornimmt, so dass der Ausdruck, »ganz
wortlich« genommen, den Gedanken [ = die Proposition] verfehlt, indem ein Ge-
genstand genannt wird, wo ein Begriff gemeint ist.“’ Das Unternehmen fiihrt in
ein unausweichliches Dilemma, jeder Versuch, eine Unterscheidung zwischen
den Kategorien ,,Begriff“ und ,,Gegenstand“ vorzunehmen, verstoSt gegen seine
eigenen Spielregeln. ,,In diesem Sinne ist die Unterscheidung logisch unaussag-
bar.“!* Nun bricht damit aber nicht vollkommenes Schweigen aus, das beweist
die Philosophie genauso wie die Mystik. Denn dass ,keine Information iiber et-
was gegeben werden kann, ist ... genau[so] ein[e] Information, die sich pragnant
unterscheidet von einem enthusiasmierten Mitteilungsverhalten ... Man erhilt
eine Information, die besagt, dass sie an der Stelle einer eigentlichen (aber un-
moglichen) Information steht: sie informiert dariiber, dass nicht informiert wer-
den kann“", wir sind in der sprachlichen Version beim beredten Schweigen, in
bildlicher Hinsicht bei der sichtbaren Unsichtbarkeit angekommen.

Im 19. Jahrhundert, um zur Geschichte des Sehens zuriickzukehren,
erzwangen ,,Geschichtenerzihler und Maler die Abdankung der Linie, auch je-
ner, die fiir die Konstruktion der Zentralperspektive verantwortlich ,zeichnet®.
Unter anderen lésst sich dies an Honoré de Balzacs wunderbarer Erzihlung vom
,Unbekannten Meisterwerk®'?, die wesentlich von Ideen des Kunsttheoretikers
Théophile Gautier getragen ist, nachvollziehen. In dieser Erzdhlung scheitert der
Hauptdarsteller, der Maler Frenhofer, an seinem Meisterwerk, weil ihm jede Li-
nie beim Umkreisen seines Modells wieder abhanden kommt. Sein Bemiihen gip-
felt in einer Anhdufung von Farben, diese beanspruchen Tatsichlichkeit, wih-

Vgl. Schildknecht, Christiane, Aspekte des Nichtproportionalen, Bonn 1999, 201ff.

Ebd. 204.

10  Gabriel, Gottfried, Logische und dsthetische Unaussagbarkeit, in: Hogrebe, Wolfram
(Hg.), Grenzen und Grenziiberschreitungen. XIX. Deutscher Kongress fiir Philosophie,
Bonn, 23.-27. September 2002, Vortrage und Kolloquien, Berlin 2004, 762-769, 7635.

11  Luhmann, N./Fuchs, P., Reden und Schweigen, 87.

12 Vgl. Balzac, Honoré de, Das unbekannte Meisterwerk. Mit Illustrationen von Pablo Pi-

casso, hg. u. mit einem Nachwort versehen v. Sebastian Goeppert u. Herma Goeppert-

Frank. Ins Deutsche iibertr. v. Herma Goeppert-Frank, Frankfurt 1987.
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rend die Linie blof fiktiv gesetzt wird. Vom ultimativen Frauenportrait, das er
anpeilt, bleibt bloff ein Fufy im fotografischen Sinn erhalten, wobei Frenhofers
Vorliebe eher auf dem wiisten Durcheinander der Farben liegen diirfte. Seine
Besucher, Vertreter des kiinstlerischen Establishments sehen das naturbedingt
anders - was bleibt Frenhofer also anderes tibrig als sein Meisterwerk und sich
selbst zu zerstoren. In der nachfolgenden Malerei als ,,réalisation®, als Verwirk-
lichung, wie sie von Paul Cézanne, dem visiondren Maler betrieben wurde, ge-
horen Natur und Malerei zusammen, ohne dass die kiinstlerische Tatigkeit eine
Schlagseite bekime. Einerseits malt Cézanne nicht Gegenstidnde, so dass man
seine Malerei mit Hilfe einer Mimesistheorie philosophisch einholen kénnte,
umgekehrt geht er keinen ausschlieBlich konstruktivistischen Weg, bei dem die
Malerei rein aus dem Vermdgen des Kiinstlers entspringen wiirde. Die ,réalisa-
tion® ist ein ,,Sich-Offnen-im-Zutun“'®, der Maler gibt sich zwar ganz der Natur
hin, fiigt ihr in seiner Hingabe aber auch etwas hinzu. Damit war der Weg frei
fiir die Neuerungen, die das 20. Jahrhundert mit sich brachte. Piet Mondrian
formulierte in seinem theoretischen Nachdenken iiber den von ihm initiierten
Neo-Plastizismus beziiglich der beiden fundamentalen menschlichen Neigungen:
»Die eine richtet sich auf die Schaffung universaler Schonheit, die andere auf
den #sthetischen Ausdruck des eigenen Selbst, mit anderen Worten, dessen, was
man denkt und erlebt. Das einzige Problem der Kunst besteht darin, ein Gleich-
gewicht zwischen dem Subjektiven und dem Objektiven zu finden. Es ist dabei
von der grofiten Bedeutung, dass dieses Problem im Bereich der bildenden Kunst
- d.h. technisch - und nicht im Bereich des Denkens geldst wird.“!" Diese
Herausforderung, die Kunst als Kunst zu rezipieren, beim Betrachten als Ko-
Kiinstler am Werk noch mitzuarbeiten, bleibt die von den Bildern erginzte For-
derung an die ins Spiel gebrachten ,offenen Augen®.

Bilder sehen

Kommt von Seiten der Theologie die Rede von der Gottebenbildlichkeit ins
Spiel, lohnt die Befragung, wie die Begriffe D5};, sciléim, und N7, demiit, in
Bezug auf Gen 1,26 oder elkciv aus Kol 1,15 und 2 Kor 4,4 in ihren urspriingli-
chen semantischen Bedeutungsfeldern zu verstehen seien, und zwar jenseits der
Relikte aus dem Bilderverbot. ,,Denn jeder Streit um die Bilder ist {iberholt, aber

13 Vgl. Vukicevic, Vladimir, Cézannes Realisation. Die Malerei und die Aufgabe des Den-
kens, Miinchen 1992, 272.
14 Vgl., Jaffé, Hans Ludwig C., Mondrian und De Stijl, Koln 1967, 138.
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die Frage nach den Bildern bleibt ungeschmilert erhalten. “'> Daher gilt es neben
dieser Kldrung, die eigentlich in erster Linie unser Verstindnis und unseren Um-
gang von und mit Sprache betrifft und erst nachgeordnet die Bildproblematik, auf
die eigenen Spielregeln der Bilder'® hinzuweisen - wenngleich dies paradoxer-
weise mit den Mitteln der Sprache geschieht. ,Bilder besitzen eine eigene, nur
ihnen zugehorige Logik [sprich] die konsistente Erzeugung von Sinn aus genuin
bildnerischen Mitteln ... diese Logik ist nicht-pridikativ, das heift nicht nach
dem Muster des Satzes oder anderer Sprachformen gebildet. Sie wird nicht ge-
sprochen, sie wird wahrnehmend realisiert. “'” Bilder im Sinne der ,,réalisation®,
der Weltaneignungserfindung auf Seiten der Produzenten ebenso wie auf Seiten
der Rezipienten, erzeugen gemiB ihrer Spielregeln einen Uberschuss, der sich
nicht auf die jeweils vorfindbaren Elemente reduzieren lisst und sich auch nicht
aus deren Summe ergibt. Sie fordern einen visuellen Vollzug, der die in ihnen
anzutreffenden Krifte und Gewichtungen wahrnimmt und damit bewerkstelligt,
weil sie selbst ein derartiger visueller Vollzug sind. Die Linien auf vielen Zeich-
nungen von Henri Matisse zum Beispiel kiimmern sich nur peripher um eine
wiederzugebende Kontur, vielmehr ,komponiert er damit ein Blatt durch, tiber-
zieht es mit jenem Lebensthythmus, den er von seinen Modellen gefliistert be-
kommen hat und verhilft damit der langst als Illusion entlarvten Linie zu neuer
Wirklichkeitsmichtigkeit. Bilder dieses Typs verweigern aber die Riickfithrung
auf einen definitorischen Begriff ebenso wie die Verortung in einem Koordina-
tensystem. ,,Es wiirde mir wahrlich Miihe bereiten zu sagen, wo sich das Bild
befindet, das ich betrachte, Denn ich betrachte es nicht, wie man ein Ding be-
trachtet, ich fixiere es nicht an seinem Ort, mein Blick schweift in ihm umher
wie in der Gloriole des Seins, ich sehe eher dem Bilde gemilh oder mit ihm, als
dass ich es sehe.“'"® Bilder sind keine Fenster, die den Blick einladen, in die
Ferne zu schweifen, sondern Rdume, Lebensrdume, die zum Mittun, zum Mit-
spielen einladen.

15  Boespflug, Frangois, Dieu dans I’art. Sollicitudini Nostrae de Benoit XIV (1745) et
I'affaire Crescence de Kaufbeuren, Préface d’André Chastel, Postface de Leonid Ous-
pensky, Paris 1984, 329 (eigene Ubersetzung).

16 Neuerlich stellt sich die enzyklopadische Versuchung, nun alle unterschiedlichen
Bildmdglichkeiten von der Zeichnung, einem férbigen Bild mit Aquarell- oder Olfarben,
dem Fresko an der Wand und dem Tafelbild, der Fotografie in Schwarz-Weif und in
Farbe, bis zum digitalen Bild als Zahlenkolonne, um in technischer Hinsicht nur einige
zu nennen, oder vom Goétterbild zum Herrscherbild, von der mythologischen Inszenie-
rung bis zur Alltagsszene, von der Landschaftsmalerei bis zu den Spielarten der unge-
genstandlichen Malerei auch die , motivischen* Varianten durchzudiskutieren. Weil sich
die Versuchung abermals nicht durchsetzen kann, bleiben die Aussagen iiber Bilder an
dieser Stelle noch summarischer als sie es auch in einer Enzyklopédie wiiren.

17 Boehm, Gotifried, Wie Bilder Sinn erzeugen. Die Macht des Zeigens, Berlin 2007, 34.

18  Merleau-Ponty, Maurice, Das Auge und der Geist. Philosophische Essays, Darmstadt
2003, 282,



26 Hartwig Bischof

Es ist nun ziemlich bélanglos, ob wir tatsichlich in einer diirftigen Zeit le-
ben oder nicht, neue Anregungen fiir ein gelungenes Modell, wie Denken als
Sprach- und als Bilddenken passiert, sind immer willkommen. Nicht erst die so
genannte Postmoderne hat zu diesem Zweck ein Denken ,entlang” von Kunst-
werken als einen nicht zu unterschitzenden Mehrwert erkannt. Ausgerechnet je-
ner Philosoph, der den Untergang der Kunst gepredigt hat, fordert, dass ,der
hochste Akt der Vernunft ... ein dsthetischer Akt“ sei und dass Philosophietrei-
bende ,.ebensoviel dsthetische Kraft besitzen [miissen] als der Dichter“. Einige
grofe Nachfolger haben sich dieses Programm zu Herzen genommen und ver-
sucht, in der Kunst ein Paradigma fiir das Denken zu sehen und dementspre-
chende Schliisse daraus zu ziehen. Hier wére vor allem an Lyotards Biicher iiber
Marcel Duchamp®, iiber Karel Appel’! und iiber Daniel Buren”, Deleuzes Be-
schiftigung mit Francis Bacon®”, Michel Henrys Kandinskyinterpretation® und
gleich an mehrere Publikationen von Jean-Luc Nancy zu denken.

Beispiel Nummer eins: Desceuvrement

Wie selten bei einem Philosophen durchziehen genuin kunstwissenschaftliche
Fragestellungen und daraus abgeleitete paradigmatische Erklarungen beinahe alle
Arbeiten zumindest der letzten Jahre von Jean-Luc Nancy. Im Jargon der de-
konstruktiven Literaturtheorie umkreisen seine Uberlegungen den Begriff ,Sinn*
in einer beinahe schon obsessiven Weise, wie er eingesteht. ,,Sinn, das ist jenes
Wort, das mich heute beschaftigt. Das generelle Verfliegen von Sinn, ganz egal
ob das in einer politischen, &sthetischen, religitsen oder irgendeiner anderen
Form geschieht. Der Sinn beschiftigt mich, weil sich die »Philosophie« mit
nichts anderem beschiiftigt als mit dem Sinn. Mit tiberhaupt nichts Anderem. “*
Der Sinn darf allerdings nicht mehr mit einem blofen Bedeuten gleichgesetzt
werden, die blofen Diskurse agieren hier auf verlorenem Posten, es gilt viel-
mehr, im Sinn zu existieren. Dies ist deshalb notwendig, weil wir als Menschen

19 Vgl. Jamme, Christoph/Schneider, Helmut, Mythologie der Vernunft. Hegels »iltestes
Systemprogramm des deutschen Idealismus«, Frankfurt/Main 1984, 12.

20 Lyotard, Jean-Francois, Die TRANSformatoren Duchamp. Aus dem Franzésischen von
Regine Biirkle-Kuhn, Gisela Febel, Jutta Legueil, Stuttgart 1986.

21 Ders., Karel Appel - ein Farbgestus. Essay zur Kunst Karel Appels mit einer Bildaus-
wahl des Autors, Bern 1998.

22 Ders., Uber Daniel Buren, Stuttgart 1987.

23 Deleuze, Gilles, Francis Bacon - Logik der Sensation. Aus dem Franz. von Joseph Vo-
gel, Miinchen 1995.

24  Henry, Michel, Voir I'invisible. Sur Kandinsky, Paris 1988.

25 Nancy, Jean-Luc, You ask me what it means today ... in: Paragraph 16 (1993) 108-111,
108 (eigene Ubersetzung).
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die Ereignisplitze von Sinn sind, wihrend das Denken keinen Sinn verleihen
kann, seine Aufgabe besteht darin, den Sinnanspruch zu stellen.

Diese Art Philosophie zu treiben schlieBt den Aspekt der Passivitit mit ein,
mithin ein Aspekt, der in der langen Geschichte der Zunft einen schwierigen
Stand hatte. Im Denken von Bedeutungen, das fiir Nancy kongruent lauft mit
dem landldufigen Verstdndnis von Philosophie, hat eindeutig die Aktivitdt die
Oberhand. Daher umreifit er den Begriff der Passivitit ndher, um ihn von einem
dumpfen Aufsaugen wie bei einem Schwamm zu unterscheiden. ,, Aber die Pas-
sivitit ... besteht nicht darin, passiv zu sein (étre passif), sondern — wenn man so
sagen kann - darin, den Sinn zu gewirtigen (étre passible). Das heifit imstande
zu sein, ihn zu empfangen, fihig zu sein, ihn aufzunehmen. Das Denken ist kein
Diskurs, sondern die Tatigkeit, sich auf das Ereignis des Sinns einzustellen, mit
ihm zu rechnen: es ldsst dieses Ereignis sich ereignen — was heiflen soll, dass es
dieses Ereignis als solches auf sich zukommen lisst oder es einschreibt. Dieses
»Lassenc ist also ein Tun ... [das Einschreiben] ist wie »aufzeichnen«: Eine Rea-
litdt in eine Anordnung von Markierungen einfiigen, die dieser Anordnung fremd
und heterogen bleibt. “*S Es bedarf also einiger Anstrengung, um sich derart pas-
siv verhalten zu konnen. Damit présentiert sich die Philosophie als eine Tétig-
keit, die in einem bestindigen Vor und Zuriick, Hin und Her besteht, ohne sich
jemals in einer Bedeutung einnisten zu kénnen.

Niherhin stellt sich das Grundproblem der Philosophie darin, wie denn die
Welt da drauBien als Objekt, als Wahrgenommenes und Verstandenes, in den
Menschen ,hineinkommt*“. Fiir Nancy ist weder das eine Extrem der bloBen
Wiedererinnerung anziehend, ein Modell, das seit Plato unzdhlige Binde mehr
oder minder gescheiter Abhandlungen fiillt und das Nancy als , die fiebrige Ge-
schichte der Gigantomachien der Mimesis“*’ bezeichnet; noch das andere, kon-
struktivistische Extrem, von Berkeleys Gleichsetzung von Wahrnehmen und
Sein”® bis herauf zu Baudrillards Simulation, von der dieser sagt: ,,Wahrer als
das Wahre: das ist die Simulation.“* Nancy liegt die zweite Position doch um
einiges niher, spricht er doch von der Aufgabe einer endlosen Schaffung der
Welt,® wobei hier Wachstum singulir als eine vielformige Verraumlichung
unserer Existenz und im Plural als ein fremdartiges Ausgesetztsein unseres Zu-

26  Ders., Das Vergessen der Philosophie, Wien 2001, 111.

27 Ders., Au fond des images. Paris 2003, 75 (meine ﬁbersetzung).

28  Vgl. Berkeley, George, The Principles of Human Knowledge. With other Writings. Ed.
and intr. by G.J. Warnock, Glasgow 1985, 110f: “... the unthinking beings perceived by
sense have no existence distinct from being perceived, and cannot therefore exist in any
other substance than those unextended indivisible substances or Spirits which act and
think and perceive them ...”

29  Baudrillard, Jean, Das System der Dinge. Uber unser Verhiltnis zu den alltiglichen Ge-
genstinden, Frankfurt 22007, 12.

30 Vgl Nancy, Jean-Luc, La création du monde ou la mondialisation, Paris 2002, 53.
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sammenseins zu denken ist. Dadurch entzieht sich die Welt aber der Darstellbar-
keit und verliert fiir uns zwangsldufig ihren Sinn. Um den Sinn zu retten, worum
es Nancy ja eingestandenermalfien geht, verlagert er ihn in den Prozess der Sinn-
erzeugung selbst; es macht Sinn, Sinn zu machen, innerhalb dieser Sinnproduk-
tion zu leben - wenngleich wir nur peripher dariiber sinnvoll reden kénnen.

Es liegt auf der Hand, dass Beispiele aus der Kunst dazu einladen, diese
Grundfrage des Innen und Auflen und deren Durchldssigkeit oder Undurchlés-
sigkeit aufscheinen zu lassen. Dabei kann es sich aber nicht um eine Instrumen-
talisierung der Kunst handeln, insofern diese hier blof der Philosophie zur Hand
gehen muss, als sie deren Probleme mit einsichtigen Bildern illustrieren darf.
Nancy weist ausdriicklich darauf hin, dass die Vorwiirfe, die diesbeziiglich von
Seiten der Kunst immer wieder an die Adresse der Philosophie gerichtet wurden,
berechtigt waren und dass er dazu erst gar keine Mdglichkeit aufkommen lassen
mochte. Zwar stimmt es, dass viele kunstspezifische Fragen von der Philosophie
gestellt wurden und werden und auch nur innerhalb dieses Diskurses geklart
werden kénnen. Aber dies sind dann philosophische Probleme, die die Kunst gar
nicht hat. Nachdem aber sowohl Kiinstler wie auch Philosophen Menschen sind,
kommt es hier immer wieder zu Vermischungen mit den bekannten Misstonen
als Resultat, Zumindest im aufgeschriebenen Diskurs gilt es eher diese Trennung
strikt durchzuhalten, wie sie zum Beispiel Alain Badiou einfordert. ,In-asthetisch
ist fiir mich eine Beziehung der Philosophie zur Kunst, der in keiner Weise die
Absicht zu Grunde liegt, Kunst, von der angenommen wird, dass sie aus sich
selbst heraus Wahrheit hervorbringt, als Objekt fiir die Philosophie einzusetzen.
Entgegen der #sthetischen Spekulation beschreibt die In-Asthetik allein die aus
der unabhdngigen Existenz bestimmter Kunstwerke hervorgehenden intraphilo-
sophischen Wirkungen.“*’ Im Sinne dieser Trennung muss auch auf den Um-
stand Riicksicht genommen werden, dass es nicht die Kunst gibt, sondern meh-
rere Kiinste mit je spezifischen Ausdrucksformen. Die Beschiftigung mit einem
Bild erfordert eine andere Herangehensweise als die Beschiftigung mit einem
Musikstiick, einer aufgerichteten Architektur oder einem Gedicht. In der je eige-
nen Form kommen den Produktionen der Kunst eine je eigene Unmittelbarkeit
zu. ,Die Gegenstidnde der Kunst leiten sich von keiner Phdnomenologie her -
man konnte auch sagen, sie sind selbst die Phinomenologie, allerdings in einem
ganz anderen Sinn von »logie« — denn sie sind noch vor dem Phinomen selbst.
Sie gehoren zum Offenbarsein der Welt. Oder aber, genau das ist das phenome-
non, jedoch nicht in dem Sinn, dass etwas im Licht erscheint; nicht gaveiv, son-
dern @dog, das Licht selbst, und zwar nicht das Licht, das erscheint ({umen), in-
dem es sich auf die Oberflachen der Dinge legt, sondern das Licht, das einfach
aufscheint (/ux) und zum Erscheinen bringt, selbst jedoch nicht in Erscheinung
tritt. Lux ohne fiar, ein Licht ohne Schopfer und Ursprung, das selbst Ursprung

31  Badiou, Alain, Kleines Handbuch zur In-Asthetik, Wien 2001, 6.
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ist, ein vielfach in sich gebrochener, in sich strahlender, explodierender, ge-
borstener Lichtquell. “** Die Werke der Kunst markieren genau jene Grenze, an
der das Staunen - als ureigenste Eigenschaft der Philosophie - sich einpendelt,
ohne dort jemals sesshaft werden zu kénnen. Es ist jener Bereich, in dem man
sich nicht aufhalten kann, wo sich keine Bedeutungsfelder ausdehnen kénnen, in
dem Kunstwerke sich zur ,flash art* zusammenziehen und die Welt erleuchten.

Ebenbild als Larve oder Portrait

Diesen Erleuchtungscharakter der Kunst demonstriert Nancy an zwei seiner und
unser aller philosophischen Vordenker. Bei René Descartes fangen die Uberle-
gungen bei dessen Selbstdarstellung als Philosoph in den Préambules an. Dieser
vergleicht sich dort ndmlich mit einem Schauspieler, der, sobald er die Biihne
betritt, eine Maske anlegt. Aber nicht etwa, wie man meinen koénnte, um die Zu-
schauer dadurch besser in eine andere Welt entfiihren zu kénnen, sondern, ,,dass
man die Réte auf dem Gesicht nicht sieht“**. Dieses maskierte Hervortreten (lar-
vatus prodeo) verbindet Nancy mit einem anderen Vergleich* von Descartes, in
dem dieser seine Befiirchtung ausdriickt, er konne wie ein Blinder im Kehricht
Steinchen herauspicken und diese fiir kostbare Edelsteine halten. Um der Blind-
heit?® zu entgehen, tritt nun das ausgestellte Gemilde auf den Plan, das nicht et-
was Nachgeahmtes darstellt, sondern das Sich-Zeigen der Sache selbst ist. Dieses
ausgestellte Gemilde ist nun nach Descartes’ Worten seine Philosophie, wobei
dieser selbst nicht etwa auf dem Gemilde vorkommt, vielmehr versteckt er sich
hinter dem Bild, um zu héren, was die Leute dariiber reden. Diese Situation be-
schreibt die gesamte philosophische Auffassung von Descartes. ,Der Betrachter
des Gemiildes sieht Descartes, wie Descartes Gott sieht (ebenso gut, ebenso
schlecht). Das ist folglich die Funktion des Portraits, dem die Stellung einer
Maske zukommt: larvatus pro Deo, miisste man schreiben - ich bin maskiert,
um Gottes Platz einzunehmen. “** Dieses Versteckspiel des ,Ich seh’ etwas, was
du nicht siehst* dient aber nicht vordergriindig usurpatorischen Zwecken, son-

32 Nancy, Jean-Luc, Die Musen, Stuttgart 1999, 54,

33  Vgl. Descartes, René, Préambules, in: Ders., (Buvres philosophiques en 3 volumes, ed.
Alquié, Paris 1963-73, Bd. 1, 45.

34 Ebd. 278.

35  Zu einem theologischen Briickenschlag zwischen Blindheit, wie sie im Neuen Testament
geschildert wird, und dem Zugang zur Sichtbarkeit vgl. Bischof, Hartwig, Blindenhei-
lung. In der Schule des Schauens von Jesus Christus im Neuen Testament und bei Michel
Henry, in: Ders., (Hg.), Kunst und Lebensphinomenologie. Untersuchungen im An-
schluss an Michel Henry, Freiburg 2008, 99-115.

36  Nancy, Jean-Luc, Larvatus pro Deo, in: Bohn, Volker (Hg.), Bildlichkeit. Internationale
Beitrige zur Poetik, Frankfurt 1990, 468-501, 473.
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dern es konstituiert das Subjekt der klassischen Subjekttheorie. Nancy sieht
darin, dass das Subjekt hinter einer Maske verschwindet, um sich selbst erschei-
nen und sich selbst beim Horen verstehen zu konnen, eindeutig eine perverse
Situation und diese Form einer Subjekttheorie ist daher fiir ihn unrettbar.

Nicht zuletzt im Umfeld von Gottesebenbildlichkeit und Schopfungstheolo-
gie verkniipft sich die Frage nach dem Subjekt mit den Bedingungen eines Port-
raits, oder noch préziser eines Selbstportraits. Dabei steht Apelles, der Maler aus
Ephesus, der die offiziellen Portraits von Alexander dem Groflen und - nach-
weisbar oder nicht — auch das erste Selbstportrait gemalt hat, Pate. Die Messlatte
fiir die Qualitdt dieser Arbeiten gab allerdings sein Vorginger Parrhasios vor,
der im beriihmten Malerwettstreit mit Zeuxis®, einen Schleier derart ,realis-
tisch® dargestellt hatte, dass ihn sein Malerkollege fiir ,,wirklich® hielt und weg-
ziehen wollte. ,Das der Enthiillung widerstehende Gemilde des Parrhasios be-
stimmt die gesamte Mimetik der Malerei: Die vollkommene Ahnlichkeit besteht
darin, dass man das Ahnliche nicht entfernen, nicht in die Héhe heben, nicht
autheben kann, um die Wahrheit des Vorbildes vorzuzeigen: Diese Ahnlichkeit
ist selber diese Wahrheit. “*® Fiir Descartes ist allerdings Apelles der wichtigere
und ein doppeltes Vorbild. Descartes argumentiert, dass er sich dadurch begrei-
fen kann, weil Gott ihn nach seinem Bild geschaffen habe und nun in dieser
Ahnlichkeit das Vermdgen dieser Selbsterkenntnis zu finden sei.® Wie Apelles
seinerzeit Zeus (in der Person von Alexander) gemalt hat, fithrt nun auch Des-
cartes sein Gottesportrait aus und Apelles’ Selbstportrait wird zum Muster der
philosophischen Abhandlung erhoben, Descartes geht wie Gott selbst vor und
schafft sein Bild. Mit dieser Form der Vorstellung der Einbildungskraft wird
automatisch eine raumliche Bedingung miteingefiihrt. Es bedarf des klar blicken-
den und moglichst unbewegten Auges und damit in der Vorstellungswelt von
Descartes der Perspektive.” ,Das Gesetz der carfesianischen Wahrheit ist das
Gesetz des Sehens des Subjekts, das Gesetz der Evidenz (des »natiirlichen
Lichts«), welches die Gewissheit, die Per-spektive begriindet. Die Methode er-
weitert ihren Geltungsbereich und wird auf jenen Fall angewendet, auf den sie
nicht angewendet werden kann: auf das Sehen-seiner-selbst, auf die Selbst-Sicht,
durch die das Subjekt sich selbst sieht, auf das Sehen selbst. Die Spekulation ist
fiktiv in jenem juridischen Sinn: nicht Spiegel, sondern Selbstbildnisse, Portraits,
die Masken sind, dienen ihrer Darstellung.“*! Die Theorie von Descartes er-

37 Von dieser Anekdote berichtet Plinius, Naturalis Historiae libri, Vol. 5: XXXI-XXXVII,
Leipzig 1897, 65.

38 Nancy, Larvatus, 477f.

39 Vgl. Descartes, (Euvres philosophiques, Bd. II, 453.

40 Zu Descartes’ Beziehung zur Perspektive vgl. das entsprechende Kapitel in Boehm,
Gottfried, Studien zur Perspektivitat. Philosophie und Kunst in der Frithen Neuzeit, Hei-
delberg 1969, 172-184.

41 Nancy, Larvatus, 492.
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scheint damit als frompe-I’ezil und nicht als eine Theorie tiber das Schauen. Und
ganz nebenbei schlieft sich mit der Notwendigkeit der Perspektive wieder der
Kreis zu Descartes Anfang als Schauspieler auf einer Biihne, deren Bildnerei sich
ebenso raumerzeugend prisentiert.

Beim zweiten philosophischen Vordenker méchte Nancy Hegels Proklama-
tion vom Ende der Kunst als die eigentliche Geburtsstunde der Kunst ausgeben.
Die Entwicklungslinie, die bei Hegel stets den religiosen Raum durchliuft, fiihrt
von einer natiirlichen tiber eine dsthetische zur wahren Religion. In der ersten*?
zeigt sich der Geist in einer unmittelbaren Gestalt, Hegel denkt dabei an die
dgyptische Architektur, die noch von Handwerkern und nicht von Kiinstlern
vollbracht wurde. In der zweiten® ist der Geist in der Gestalt des Selbst aufgeho-
ben, wotiir die griechische Kunst von der Plastik bis zu Komddie und Tragddie
Pate steht. In der dritten schlieflich wird die Unmittelbarkeit aufgehoben im
Selbst der gottlichen Person des Christus-Menschen. Die Werke der Kunst bieten
ihre Darstellungen bereits auf eine ,hoéhere Weise® an, ,so ist der Geist des
Schicksals, der uns jene Kunstwerke darbietet, mehr als das sittliche Leben und
Wirklichkeit jenes Volkes, denn er ist die Er-Innerung des in ihnen noch verciu-
Berten Geistes, - er ist der Geist des tragischen Schicksals, das alle jene indivi-
duellen Gétter und Attribute der Substanz in das: eine Pantheon versammelt, in
den seiner als Geist selbst bewussten Geist“*, Die Kunstwerke teilen mit der
Religion das Schicksal, dass sie inhaltslos werden, beide sind dem Untergang
geweiht. Besonders dem Christentum scheint diese Zukunft unausweichlich als
Perspektive zuzukommen. ,,... das Christentum als solches ist iiberschritten, weil
es sich selbst und durch sich selbst in einem Zustand der Uberschreitung befin-
det. Dieser Zustand der Selbstiiberschreitung ist ihm vielleicht zutiefst zueigen,
er ist vielleicht seine grundlegendste Tradition ...“> Aber in der archiologischen
oder musealen ,, AuBerlichkeit erweist sich jenes freundliche Schicksal, das bei-
den innewohnt, als Rettungsanker. , Zumindest ist die Kunst also nicht »einfachs
tot. Ihr gottlicher Inhalt ist tot, aber die Kunst stellt sich (se présente) in ihren
Werken, die von ihrem Boden und ihrem Geist abgeldst sind, zum ersten Mal als
solche dar. Aber gerade so ... wird ihr ein neuer Geist zuteil - oder genauer,
wird der Kunst der Geist der Kunst als solcher zuteil.“*® Die Werke der Kunst
zeigen sich als Uberrest aus dem Zustand der dsthetischen Religion und genau als

42 Vgl. Hegel, Georg Friedrich Wilhelm, Phanomenologie des Geistes, Frankfurt 1989,

514,
43 Vgl ebd. 518.
44  Ebd. 548.

45 Nancy, Jean-Luc, La déconstruction du christianisme, in: Ders., La Déclosion. (Décons-
truction du christianisme 1), Paris 2005, 203-226, 206 (eigene Ubersetzung).

46 Ders., Das Gewicht eines Denkens. Gegeniiber der franzosischen Ausgabe erweiterte
deutsche Erstausgabe. Aus dem Franzosischen von Cordula Unewiste, Diisseldorf 1995,
40f.
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dieser Rest sind sie die Kunst. Damit ist auch ein herausragender Zustand der
Kunst erreicht, nimlich jener der Fragmentierung,*” Die Kunst gehdrt als Frag-
ment wesentlich zum von Nancy stindig gesuchten Sinn dazu. Die Abwesenheit
aller Attribute, die man vorher der Kunst zuschrieb, ist eine Abwesenheit als
Trigerin der Darstellung. Dann und wann ereignet sich diese Darstellung, zu-
mindest ldsst sich aber ausmachen, dass ,jedesmal, wenn die dialektische Zu-
sammengehorigkeit von Immanenz und Transzendenz, von Bei-sich-sein und
Ekstasis, abbricht, wenn sie umgangen und suspendiert wird, jedesmal also,
wenn ein Sinn uns erreicht und bertihrt, der »urspriinglicher« ist als jede Zuord-
nung zu einem »Selbst« oder einem »Anderen«, wiren Anzeichen fiir die Prisenz
von Kunst vorhanden“*®. Auf der Grenze, auf die uns beide, sowohl die Philoso-
phie wie auch die Kunst hintreiben, sind Anzeichen bereits als Fiille zu denken
und anzusehen.

Die Kunst bleibt aber nicht nur dem Menschen durch die Geschichte herauf
ein treuer Kumpan, sie ist auch ganz am Anfang eine entscheidende Geburtshel-
ferin. Diente christlicherseits bereits das Vorbild, bei dem Gott sich gemdll des
Schépfungsberichtes den Menschen als ,Selbstportrait® schafft, so geht Nancy
den frithen Menschen in ihre Hohlen nach und versucht deren Erfahrung bei der
Herstellung der dort vorfindlichen Malereien nachzuvollziehen. Dabei zeigt sich,
dass die Grunderfahrung des Menschen die Fremdheit seines eigenen
Menschseins ist. Die Figuren dieser Malereien umfassen diese Fremdheit, als
Spuren dieser Fremdheit entbloBen sie die Innerlichkeit der urzeitlichen Maler
und offnen jenen Raum, in dem der Mensch zu sich selbst kommt. ,,Die Malerei,
die in der Hohle beginnt, zeigt daher ... in erster Linie den Anfang des Seins und
markiert erst in zweiter Linie den Anfang der Malerei ... Der homo sapiens ist
zunichst ein homo monstrans.“* Der Mensch, in der Geste des Hinweisens ver-
fangen, findet sich aufier seiner selbst vor, noch bevor er tiberhaupt bei sich war.
Die AuBensicht war zwar gegeben, aber wie hat eine Innensicht die AuBensicht
registrieren konnen? Wie konnte der Mensch angesichts dieser Rahmenbedin-
gungen Uberhaupt zu sich kommen? Beim Blick in der Hohle ,geht es micht
darum, in und folglich trotz der Finsternis zu sehen ... es geht darum, die Augen
in der Finsternis zu dffnen, darum, dass sie durch diese fortgerissen werden,
oder vielmehr darum, das Insensible zu fiihlen und davon ergriffen zu wer-

47  Bereits in der friihen, gemeinsam mit Lacoue-Labarthe verfassten Arbeit ,,L’absolu litte-
raire. Théorie de la litterature du romantisme allemand“ (Paris 1978, 423) geht es im
Anschluss an Schlegel darum, dass alles, was kommen wird, immer fragmentarisch sein
wird.

48 Nancy, Jean-Luc, Die Kunst — Ein Fragment, in: Dubost, Jean-Pierre (Hg.), Bildsto-
rung. Gedanken zu einer Ethik der Wahrnehmung, Leipzig 1994, 170-184, 181.

49  Ders., Die Musen, 110.
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den“, In der Kunst fiihrt der Mensch sich selbst vor, dass seine Existenz einen
Schwebezustand beschreibt, mit einem Schwebezustand verschmilzt, der sich
aktuell immer nur als etwas zeigt, was gewesen sein wird. ,,Nichts sein ist jedoch
alles andere als dasselbe wie nichis zu sein. Es bedeutet, diese durchaus beson-
dere Sache zu sein, die gerade das ist: Sein, verstanden als das transitive Verb
des Akts, der existieren ldsst (der das Seiende existiert oder es er-regt [ex-cite])
... Existieren heiBt nicht, wie ein Objekt unter eine Kategorie gesetzt zu sein,
sondern stattzufinden als ein Ereignis und als das Ereignis seines eigenen »jedes
Mal«, dem gemidB der Singular sich seine Singularitit aneignet ...“*! So gewinnt
sich der Mensch einerseits selbst, indem er sich im Nichts der Kunst, in der lee-
ren Kunst darstellt und damit gleichzeitig als Mensch vorstellt. Die Reprisenta-
tion ist kein Trugbild, weil sie etwa vorgibt, die Originalsache zu vertreten. Im
Gegenteil, die Reprisentation arbeitet nicht wiederholend, wie die Vorsilbe ,,re®
suggerieren kdnnte, sondern intensivierend, sie unterstreicht das Dargestellte,
stellt es heraus. Genau betrachtet ereignet sich hier ein Wechselspiel, was wir
sehen, blickt uns an™ und fordert unsere Blickanstrengung ein. ,Der prizise
Blick ergreift nicht Besitz von dem, was er sieht. Er betrachtet, was ihn an-
schaut, Er sieht, wie er von fernher angeschaut wird, aus immer weiterer Ferne
inmitten der allumspannenden Einheit. Dann riihrt er an dieses strahlende Licht,
sieht, wie es sich ankiindigt, wie er fiir einen winzigen Augenblick hereinbricht -
so unfassbar und ungewiss und doch so klar und wirklich.“>* Es ist also nicht er-
laubt, das Fragmentarische der Kunst, ihre unbéindige Flucht vor einer Einge-
meindung in ein klares Bedeutungsfeld zum Vorwand dafiir zu verwenden, es
nicht mehr so genau zu nehmen. Dafiir steht fiir den Menschen zu viel auf dem
Spiel, und es ist ein tiefernstes Spiel, das volle Aufmerksamkeit verlangt. ,,Und
wenn das Zeitwort der Malerei »zustimmen« hieBe? Zustimmen: empfinden mit
... Diesem Sein zustimmen, das heiBt diesem Schritt auf die Schwelle ... dem
Spiiren der unmerklichen Eroffnung dieses Seins zustimmen, jetzt und immer. “**
Aber unsere immerwihrende Zustimmung unterliegt in der Konzeption von
Nancy genauso immerwahrend einer penetranten Zeitlichkeit. Es gilt die Zu-

50 Ders., Noli me tangere. Aus dem Franzosischen von Christoph Dittrich, Ziirich/Berlin
2008, 57.

51  Ders., Ereignis der Liebe, in: Miiller-Schéll, Nikolaus (Hg.), Ereignis. Eine fundamen-
tale Kategorie der Zeiterfahrung, Anspruch und Aporien, Bielefeld 2003, 21-36, 27f.

52 Vgl. dazu die gleichnamige Publikation von Didi-Huberman, Georges, Was wir sehen
blickt uns an. Zur Metapsychologie des Bildes, Miinchen 1999, 71: ,... dass das Bild
selbst spielt, dass es mit der Nachahmung sein Spiel treibt: es benutzt sie nur, um sie zu
Fall zu bringen, es ruft sie nur herbei, um sie sich aus den Augen zu schaffen.

53  Nancy, Jean-Luc, Kalkiil des Dichters. Nach Holderlins MaB. Aus dem Franzosischen
von Gisela Febel und Jutta Legueil, Stuttgart 1997, 46.

54 Ders., Il y a blanc de ftitre, in: Fritscher, Susanna, Peintures, Ivry-sur-Seine 1994, 0.S.
(eigene Ubersetzung).
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stimmung stindig neu zu geben, denn kaum hat man sie gegeben, ist sie auch
schon wieder verflogen - gemeinsam mit dem, dem man die Zustimmung ge-
wiihrt hatte. Das Bild als Anwesenheit, als besondere Form der Anwesenheit und
als Material der Anwesenheit, verharrt eben nicht. ,Das Bild ... bildet (imager)
die Abwesenheit® ... Die Abwesenden sind nicht hier, sie sind nicht »im Bild«.
Aber sie sind gebildet (imagés): ihre Abwesenheit ist mit unserer Anwesenheit
verwoben. Der leere Platz des Abwesenden als nicht leerer Platz, das ist das
Bild.“** Das Bild bildet somit den Umschlagplatz par excellence fiir ein
philosophisches und a fortiori theologisches Nachdenken. Das Bild fiihrt die
Rahmenbedingungen eines derartigen Nachdenkens radikal vor Augen - und
seien es in einem zweiten Schritt auch die geistigen Augen. Eine der pointiertes-
ten Beschreibungen, was ein Bild sei, kulminiert bei Nancy ndmlich in einem
Spiel mit dem Jenseits, in diesem Wortspiel des ,Ich seh’ etwas, was du nicht
siehst“ zeigen sich die Spielregeln des Jenseits auf unmittelbare Weise. Nancy
nennt das Bild ein ,,La d’un au-dela“”’, eine Formulierung, die man wohl nur in
der Art eines erklirten Witzes, tiber den man dann nur mehr halbherzig zu la-
chen in der Lage ist, ins Deutsche iibertragen kann. Das ,la“ in der Bedeutung
von ,da, dort* taucht in der Bezeichnung fiir ,jenseits“ (au-dela) als Element
wieder auf. Das Bild wird somit zu so etwas wie der Ansichtsseite des Jenseits,
von jener Seite, die man nicht sieht. Wobei — und das ist der entscheidende
Punkt in den hier angefiihrten Spielregeln ~ ein Bild immer nur eine Seite be-
sitzt.

Und die Theologie?

Eine fiir ihre Werkzeuge und vor allem fiir ihre Baumaterialien sensible Theolo-
gie wird sich iiberlegen, ob derartige Konzeptionen ihr nicht zusitzliche Mog-
lichkeiten bieten, auf die sie nicht verzichten sollte. Allein der Umstand, dass
sowohl die biblischen Berichte wie auch die gesamte Theologiegeschichte nicht
mit dem bloflen Wort das Auslangen gefunden haben, sondern stindig auf Wort-
bilder und bildhafte Vorstellungen zwecks besserer Verstindlichkeit zuriickge-
griffen haben, 14dt eine zeitgendssische Theologie dazu ein, sich die nétigen
Umgangsformen bei jenen zu holen, die hier als Spezialisten auftreten: den
Kunstschaffenden.”® Deren Produkte, die konkreten Kunstwerke, eroffnen nicht

55 Nancy spielt hier mit der Schreibweise der phonetisch gleichklingenden Worter absence
= Abwesenheit und dem Kunstwort absens = abwesender Sinn.

56 Nancy, Au fond des images, 128.

57 Ders., Visitation. De la peinture chrétienne, Paris 2001, 51.

58 Der Autor leitet seit 2002 das Ausstellungsprojekt ,die SCHAU!“ (vgl. www.die-
schau.at) an der Universitit Wien und den daran angekoppelten Forschungsschwerpunkt
LKunstwerkDogmatik* am Institut fiir Dogmatische Theologie. Renommierte Kunst-
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nur fiir sie selbst, sondern auch fiir die (Theologie treibenden) Rezipienten einen
spezifischen Zugang zu den uns umgebenden Wirklichkeiten, der von anderen
Weltaneignungsmethoden in dieser besonderen Art und Weise nicht leistbar ist.
Wenn eine Theologie diese spezifischen, von Kunstwerken angezeigten Wege
zur Welt in einem theologischen Nachvollziehen der kiinstlerischen Vorgaben
beschreitet, dann strebt sie damit keine theologische Asthetik oder dsthetische
Theologie und auch keine theologische Interpretation von Kunstwerken an, son-
dern lernt umgekehrt von diesen Werken fiir ihre eigenen Methoden und Inhalte.
Bildkompetenz ergibt sich nur aus dem bestindigen Umgang mit konkreten
Kunstwerken; Bildkompetenz lehren nur Bilder auf ihre spezifische Weise und
die Rede tiber sie muss sich ebenso an dieser spezifischen Weise messen. Dann
kann eine ,Theologie als Bildwissenschaft® der ,Theologie als Wortwissen-
schaft® jenen Mehrwert bringen, fiir den sich einzusetzen lohnt, was nicht zuletzt
die hier kurz umrissenen Beispiele nahelegen.

Ein Beispiel in Stellvertretung — also ein Ebenbild

Die Geschichte der Kunst in Europa kann mit einer Unzahl inverser Ebenbilder,
eben Bilder von Gott aufwarten, die allesamt auf dem Néhrboden einer christli-
chen Sozialisation entstanden sind. Beim Gottesbild von Elsa von Freytag-Lo-
ringhoven® &ndern sich die Ordnungsmoglichkeiten radikal, hier gibt es keine
religiése oder spirituelle Tradition, an die sich ankniipfen lieBe. Hatte sie ihrer
Skulptur nicht just diesen Titel gegeben, kime wohl niemand auf die Idee, sie im
hier vorliegenden Kontext zu besprechen. Gleich im ersten Augenblick bemerkt
man den Einfluss von Marcel Duchamps frithen ready-mades. Aufgrund der
formalen Ahnlichkeiten kann man ,,God“ unschwer als Parallelskulptur zu Du-
champs ,Fontain“ interpretieren, daneben war sie ihm offensichtlich auch
menschlich duferst zugeneigt, wenn sie dichtet: ,Marcel, Marcel, I love you like

schaffende prasentieren hierbei ihre Arbeiten in den Réumlichkeiten an der Universitit
und stellen sich in Werkstattgespriichen und Symposien als Diskussionspartner fiir diese
interdiszipliniren Begleitveranstaltungen zur Verfiigung. Vgl. Bischof, Hartwig, Zum
Sichtbaren und Unsichtbaren. Werkstattgesprich mit Maria Bufmann, in: journal pha-
nomenologie 22/2004: Philosophie der Medien, 65f; Ders., Ist die zeitgendssische Kunst
christlich? Symposium mit Catherine Grenier vom Centre Pompidou im Otto Mauer
Zentrum in Wien, in: Kunst und Kirche, 2/2005, 128.

59 Die an sich spannende Diskussion, ob und wie weit Morton Schamberg an dieser Arbeit
beteiligt war, bleibt an dieser Stelle aus Platzgriinden ausgeklammert. Vgl. dazu die Ar-
gumentation von Nauman, Francis, New York Dada 1915-23, New York 1994, 128, der
Schamberg nur das Foto der Skulptur im Jahr 1917 erstellen lisst, die Skulptur aber
Freytag-Loringhoven zuschreibt.
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Hell, Marcel. “® Geht man davon aus, dass diese Liebesbeziehung auf dhnliche
weltanschauliche Einstellungen® baut, dann bezeichnet Duchamp fiir die beiden
die Gottesfrage mit Hinweis auf die ,,Wiener Logiker“®? und deren Reduzierung
dieser Fragestellungen auf eine Tautologie fiir obsolet. ,,God is a human inven-
tion. Why talk about such a Utopia? When man invents something, there’s al-
ways someone for it and someone against it. It’s mad foolishness to have made
up the idea of God. I don’t mean that I’m neither atheist nor believer, I don’t
even want to talk about it. I don’t talk to you about the life of bees on Sunday,
do 17 It’s the same thing. “®> Wenn man noch dazufiigt, dass Duchamp seine Ar-
beit der ready-mades eigentlich als Spiel verstanden haben wollte, kann man die
Skulptur von Freytag-Loringhoven mit diesem Titel eigentlich nur als ein Spiel
mit dem Gottesbild ansehen.

Ganz so einfach liegt die Sachlage allerdings nicht, denn bei Duchamp und
seinen Mitstreitern 6ffnet sich eine Tiir, die angenehme, aber anstrengende Fol-
gen fiir die Betrachter bis heute einrdumte. ,Nicht mehr die Absicht des Her-
stellers ist entscheidend. Objekte kénnen durch den Zusammenhang, durch
Wertungen in der Rezeption zu Kunst werden. Was der Kiinstler eigentlich
meinte, geht nur bedingt in diesen Prozess ein. “* Im Rahmen dieses offenen An-
gebots der Kiinstler an die Rezipienten, die ,unfertigen® Kunstwerke durch ihre
Wahrnehmung und Auseinandersetzung zu vollenden, dringt sich ein Briicken-
schlag zwischen dem Gottesbild von Freytag-Loringhoven und der Tradition der
»Meister des Verdachts“ - Marx, Freud und Nietzsche - auf, Diese hatten auf
ihre je eigene Weise den Tod Gottes proklamiert. ,,Gott ist tot und wir haben ihn
umgebracht“®, erklirt uns Nietzsche. Freytag-Loringhovens ,,God* scheint sich
genau in Nietzsches Strategie des Gottesmordes einzugliedern, wenngleich sie
eher mitleidig auf ihn blickt. Sie beschreibt Gott als ,densely slow - He has

60 Zit. nach Naumann, Francis M., Venn Beth, Making Mischief. Dada invades New
York, New York 1996, 224.

61 Mag kann sogar davon ausgehen, dass Freytag-Loringhoven in manchen Belangen noch
radikaler war als Duchamp, wenn man ihre die body-art vorwegnehmenden Inszenierun-
gen ins Kalkiil zieht: ,The baroness walked about Greenvich village with her skull
shaved and painted purple, with postage stamps affixed to her cheeks, and with a bird-
cage containing a live canary tied about her neck.* (Ebd.)

62  Gemeint ist damit wohl der Wiener Kreis mit den herausragenden Vertretern Otto Neu-
rath, Moritz Schlick und Rudolf Carnap.

63  Cabanne, Pierre, Dialogues with Marcel Duchamp. With an Appreciation by Jasper
Johns, London 1971, 106f.

64  Muck, Herbert, Gegenwartsbilder. Kunstwerke und religiose Vorstellungen des 20. Jahr-
hunderts, Wien 1988, 281,

65  Vgl. Nietzsche, Friedrich, Die Frohliche Wissenschaft, in: KSA, Bd. 3, Miinchen 1988,
480f.
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Elsa von Freytag-Loringhoven, »God« 1917
Holz, Wasserleitungsrohre

(Quelle: Naumann, Francis M., Venn Beth, Making Mischief, Dada
invades New York, New York 1996, 86)

eternity backing him - so why hurry?“*® Als Frage bleibt allerdings, ob der Got-
tesmord oder das gniidige Gott einfach Aussterbenlassen bei beiden nicht auf die
asthetische Eben beschriinkt bleibt, aufgrund von Nietzsches Erkenntnistheorie®”
beschrinkt bleiben muss. Dies heift dann zumindest fiir einen Rezipienten wie
mich, dass der Mord sich nur auf ein bestimmtes Gottesbild bezieht, sei es der
alte Mann mit dem Bart oder sei es eine ontotheologische Verniedlichung Gottes
als vom Sein abhéngig. Wahrscheinlich wollte Freytag-Loringhoven mit ihrem

66  Freytag-Loringhoven, Elsa von, Letter to Peggy Guggenheim. Unpublished, paginated
typescript prepared by Peggy Vail [Guggenheim], August 1927, 34 pp. EvFL Papers,
GPL. 5;

67  Fiir Nietzsche (Friedrich, Uber Wahrheit und Liige im aufermoralischen Sinn, 1873)
stand fest, dass es ,,... zwischen Subjekt und Objekt keine Kausalitit, keine Richtigkeit,
keinen Ausdruck, sondern hichstens ein isthetisches Verhalten ... geben kann.



38 Hartwig Bischof

»God* bloB eine Witzfigur produzieren. ,,The Baroness is less a nihilistic and
cynical anti-Christ poet than a mephistophelian jester who tickles God with her
irreverence until he dies in an explosive fit of laughter.“®® So nehme ich mir als
gleichberechtigter Rezipient die Freiheit heraus, diese Figur in Analogie zur
Aufnahme ,heidnischer Motive in biblische Texte einem anderen Interpretati-
onsrahmen zuzufithren. Nimmt man den grofstidtischen Kontext von New
York, in dem Freytag-Loringhoven lebte, mit seinen spezifischen Versorgungs-
herausforderungen ernst, dann dringt sich das Wort des Psalmbeters fast auf;
,»Du fiihrst mich an Wasser des Lebens. “ Wie schrieb doch Freytag-Loringhoven
dazu? ,,[God] better hotfoot it towards progress — modernize ~ use his own om-
nipotence intelligently ~ smart or we’ll all expire in tangle. Well Lord knows —
(Does he?).“® Dass dieser Modernisierungsschub unserer Gottes(eben)bilder,
den Freytag-Loringhoven mit ihrer Skulptur angeregt hat, zumindest im Raum
der Kunst weiterentwickelt wurde, beweisen zwei Beispiele jiingeren Datums. T.
Kelly Masons ,,Plastic God* aus dem Jahr 1997 tibertragt Freytag-Loringhovens
Vorgéngerarbeit beinahe wie in einer Kopie in eine Plastikversion. Bei Lillian
Balls Modernisierung ,, Investigation of »God« (with thanks to Baroness Elsa von
Freytag-Loringhoven and Morton Schamberg)“, 2003 entstanden, erfihrt das
Leitungssystem neben einer neuen Anordnung auch eine transparente Hiille samt
Innenbeleuchtung. Ball schreibt dazu: ,,The original God was constructed of or-
dinary pipe fixtures and was mounted at a rakish angle on a carpenter’s miter
box. For its time it was radical in its use of found or everyday objects, and like
much of the Baroness’s work, it showed little interest in traditional aesthetic is-
sues. Investigation of »God« reacts to these ideas by shining light into the clearly
profound nature of plumbing, revealing processes that are usually hidden from
our views.“” Einmal mehr erscheint das alte Kinderspiel ,Ich seh’ etwas, was
du nicht siehst* auf der Bildfliche und stellt die Frage: Wer sieht sonst noch et-
was? ,,Denk nicht, sondern schau!“’!, heift die Aufforderung aus der philosophi-
schen Tradition. Die Mdglichkeit auf Erfolg erscheint allerdings nur fiir diejeni-
gen, die mitspielen und sich an die Spielregeln halten.

Steht im Kontext des theologischen Diskurses die Frage nach dem Men-
schen als Ebenbild Gottes auf der Aufgabenliste, so ist eine Beschiftigung mit
den Ergebnissen der in den letzten fiinfzehn Jahren sich immens entfaltenden
Bildwissenschaft weitestgehend noch ausstindig. Was Bilder alles konnen und
wofiir sie nicht zu haben sind und welche Position sie im Spezialfall eines Eben-

68 Gammel, Irene, Baroness Elsa. Gender, Dada, and Everyday Modernity, New York
2002, 227,

69  Freytag-Loringhoven, Letter to Peggy Guggenheim, 9.

70  Ball, Lillian, Investigation of ,God", in: Baldessari, John, Cranston, Meg (Hg.), 100
Artists see God. With an Essay by Thomas McEvilly, New York 2004, 34.

71  Wittgenstein, Ludwig, Philosophische Untersuchungen. Werkausgabe, Bd. 1, Frankfurt
1984, § 66, 277.
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bildes einnehmen, wird dort in einem reichhaltigen Angebot diskutiert. Wiirden
Vorschlige aus diesem Feld vermehrt in die Theologie Eingang finden, so liefie
sich tber die Ebenbildfrage nicht mehr auf einer bildlosen Ebene der sprachli-
chen Zuriickgezogenheit trefflich streiten, sondern es stellte sich sofort die Frage
nach der Bildart. Spricht man vom Bild im Sinne einer Fotografie, so ergeben
sich daraus andere Schlussfolgerungen wie wenn man von einem ,,gegenstands-
losen® Farbraumbild etwa eines Mark Rothko oder Gotthard Graubner ausgeht;
ein tatsichlicher Abdruck eines Menschen, wie dies Yves Klein in seinen
Anthropometrien praktizierte, verlangt eine ganz andere Beschiftigung wie ein
~digitales Bild“, das digital eigentlich gar kein Bild sein kann, sondern bloB ein
numerischer Code, der erst im analogen Bereich wieder Bildhaftigkeit” gewinnt.
Dies bedeutet auch, dass eine Flucht nach Innen, die die Ebenbildlichkeit aus-
schlieBlich dort verorten méchte, solange keine befriedigenden Ergebnisse liefern
kann, bis nicht auch die Wirkung fiir das ,duBere Auge® ebenso mitdiskutiert
wird. So kommt schon der breite bildwissenschaftliche Diskurs nicht ohne die
Beschiftigung mit der Leiblichkeit aus, ein weiterer Ankniipfungspunkt, den sich
eine Inkarnationsreligion nicht entgehen lassen sollte.

72 Die Kiinstlerin Julie Monaco zum Beispiel lasst ihre in den Galerierdumen dann als
Landschaftsdrucke ,erscheinenden® Arbeiten rein vom Computer errechnen.
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Bildtheologie heute

' Die Arbeit der Miinsteraner bildtheologischen Arbeitsstelle ACHRIBI im
Kontext gegenwirtiger Fragestellungen

Marco A. Sorace, Miinster

1. Uber die traditionelle Aufgabe der Bildtheologie und ihre Herausforderung in
der Gegenwart

Die , Theologie des Bildes“ im Christentum ist so alt wie dieses selbst. Bereits
im Kolosserbrief wird Christus im Hymnus als das ,eikav tod @Beod tod
aopatov® (Kol 1,15), als das ,,Bild (Ikone) des unsichtbaren Gottes“ bezeichnet.
Die in dieser besonderen sprachlichen Form' zum Ausdruck kommende para-
doxe Erfahrung, dass Gott als der in seinem inkarnierten Logos sichtbar Gewor-
dene auch in dieser seiner Selbstoffenbarung in einem bestimmten Sinne unsicht-
bar bleibt, stellt jenes Grundproblem dar, an dem sich christliche Bildtheologie
in unterschiedlichen geistesgeschichtlichen Zusammenhingen zu allen Zeiten ab-
gearbeitet hat. Die immer wieder aufkommenden Ikonoklasmen tragen der labi-
len Balance zwischen Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit fiir das theologische Ver-
stindnis des Bildes Rechnung zu jenen Zeiten, da Asthetik in leblosen Astheti-
zismus abzugleiten droht.?

Ausgehend vom byzantinischen Bilderstreit im 8. und 9. Jahrhundert bis
zum Beginn der Neuzeit stand das Bild — gemeint ist jetzt auch das, was wir im
neuzeitlichen Riickblick als Kunst bezeichnen - im Zentrum vor allem theologi-
scher Erklarungsmodelle, denn rezipiert wurden Bilder in erster Linie als ein

1 Die Exegeten sind sich weitgehend dariiber einig, dass sowohl die auffillige Syntax an
dieser Stelle als auch die weiteren Textbeziehungen (auch die traditions- und iiberliefe-
rungsgeschichtlichen) auf eine Bildbeziehung in der Immanenz der unsichtbaren Lebens-
wirklichkeit Gottes verweisen; vgl. dazu hier nur Schweitzer, Eduard, Der Brief an die
Kolosser (EKK 12), Ziirich “1997, 56-58.

2 Auf diese Funktion des Ikonoklasmus hat zurecht Hans Urs von Balthasar hingewiesen
(in: Ders., Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik 1:  Schau der Gestalt, Einsiedeln
1961, 37f. Zwar wurde in der Forschung die theologische Motivation der grofien Bilder-
streite fast ganz negiert (etwa bei Horst Bredekamp, Kunst als Medium sozialer Kon-
flikte. Bilderkampfe von der Spatantike bis zur Hussitenrevolution, Frankfurt 1975), je-
doch erscheint eine solch extreme Position in Anbetracht der engagierten, sicher nicht
nur als machtpolitisches Alibi dienenden theologischen Begriindungen der jeweiligen Be-
streitungen des Bildes v.a. im Bereich der westlichen Kirche sehr unwahrscheinlich; vgl.
dazu Feld, Helmut, Der Ikonoklasmus des Westens (Studies in the History of Christian
Thought 41), Leiden 1990.



Bildtheologie heute 41

Phinomen des religiésen Kults.” Die einigermaBen klar definierbare und von der
Tradition deutlich bewertete Unterscheidung zwischen Bildern, die dabei entwe-
der als Ikone oder als Idol fungieren, die also entweder den Blick auf das unmit-
telbar Sichtbare reduzieren (idolische Wahrnehmung) oder ihn auf ein Unsichtba-
res hin freigeben (ikonische Wahrnehmung), gab dem mittelalterlich-christlichen
Bildtheologen klare Kriterien iiber die kultische Qualifikation eines Bildes an die
Hand.*

Kennzeichen der neuzeitlichen Kunst und Asthetik ist es nun, dass sie eine
solche, auf vielfache Weise mit der griechisch-abendlandischen Metaphysik ver-
bundene Bildauffassung hinter sich ldsst: Im Norden Europas sind es vor allem
die gotischen Andachtsbilder und im Siiden die Werke der italienischen Renais-
sance, welche von da an das vom konkreten Affiziertsein nicht zu trennende ds-
thetische Empfinden grundlegend bedeutsam werden lassen.’ Das in bildtheologi-
scher Hinsicht Kontinuierliche einer solchen Auffassung ist bis hin zur Asthetik
Friedrich Nietzsches (also bis in die Moderne hinein), dass auch hier die Bild-
wirklichkeit nicht im sichtbaren Bild aufgeht und in einem gewissen, das sinnli-
che Vermdgen konstituierenden Sinne diesem ,,voraus“ ist. So war offenbar die
Ursprungsintention bildtheologischer Kritik zundchst auch in der Neuzeit nicht in
Vergessenheit geraten.®

3 Dies gilt unbeschadet der Tatsache, dass im Fokus heutiger Forschung auch fiir
mittelalterliche Bildfragen natiirlich nicht die Theologen allein als kompetent gelten kon-
nen; vgl. dazu Belting, Hans, Bild und Kult. Eine Geschichte des Bildes vor dem Zeital-
ter der Kunst, Miinchen 1990, 11-27, bes. 12f.

4 Die auf dem II. Konzil von Nikaia (787 n. Chr.) getroffene dogmatische Entscheidung,
wonach im Christentum den materiellen, ,heiligen® Bildern zwar Verehrung
(,,proskynesis“), aber keine Anbetung (,latraia“) entgegengebracht werden solle (DH
600-602), ist in dieser, eher das Wahrnehmungsgeschehen betreffenden Unterscheidung
von Idol und Ikone insofern einbezogen, als die Anbetung, welche allein Gott gebiihrt,
durch das materielle Bild lediglich vermittelt wird. Auch hier versteht man die , wahre
Ikone® als ein verweisendes Bild, als ein Medium im eigentlichen Sinne, das noch nicht
- wie in der Sicht mancher spitmoderner Medientheoretiker - selbst ,,die Botschaft® zu
sein beansprucht. Vgl. zu einer solchen phanomenologischen Perspektive auch Jean-Luc
Marion, Idol und Bild, in: Casper, Bernhard (Hg.), Phanomenologie des Idols, Freiburg
1981, 107-132.

5 Natiirlich kannte auch der Norden eine zum Teil von Italien inspirierte und zum Teil da-
von unabhingige Renaissance. In diesem Zusammenhang erscheint es aber dariiber
hinaus wichtig, die noch immer viel zu wenig untersuchte Bedeutung der Bildandacht als
eine von einer Reihe besonders in der nordeuropiischen Gotik damals neuaufgekomme-
nen Bildtypen evozierte, betont affektive Rezeptionsform herauszustellen (auch wenn der
Begriff des Andachtsbildes selbst erst spater in die Kunstgeschichte eingefiihrt wurde,
vgl. dazu auch Traeger, Jorg, Das Andachtsbild. Der kunsthistorische Begriff und seine
mystische Bedeutung, in: Sorace, Marco A./Zimmerling, Peter (Hg.), Das Unsichtbare
sehen. Bild - Mystik — Kunst, Mannheim 2005, 13-31).

6  Was in diesem Rahmen nur ganz andeutungsweise als ,dsthetische Existenz® angespro-
chen wird, fithrt der Philosoph Rolf Kiihn in seiner Untersuchung , Asthetische Existenz
heute® (Zum Verhiltnis von Leben und Kunst, Freiburg 2007) weiter aus; vgl. dazu
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Fiir die heutige spitmoderne Auffassung des Bildes jedoch erscheint diese
Einschitzung nicht gleichermafen legitim. Vielmehr muss man feststellen, dass
gegenwirtig — schon was die diesbeziiglich tradierte Begrifflichkeit angeht - eine
groBe Verwirrung des Uberkommenen herrscht: So ist etwa seit einiger Zeit viel-
fach von einem ,,iconic turn“ in unserer Kultur die Rede, ohne dass dabei jene,
die davon sprechen, auch nur annihernd ein Interesse am tberlieferten Begriff
des Ikonischen haben, ja sogar ihre ,ikonische Wende“ im Sinne der Tradition
dezidiert an-ikonisch konzipieren.7 Auch werden die Vorziige einer neuen ,Ido-
latrie® angepriesen, wobei bewusst die Frage des Idols auf die in friihen Zeiten
prohibitiven Umgang mit solchen Bildern innerhalb des Christentums reduziert
und die wahrnehmungkritische Dimension der Unterscheidung von Idol und
Ikone ausgeklammert wird.® Als Verwirrungsstifter ldsst sich aktuell eine weit
verbreitete, bloBe Oberflichendsthetik ausmachen, welche jede Form eines auch
nur irgendwie fundierten Bildverstindnisses geradezu dogmatistisch als ,,norma-
tive Asthetik zurtickweist.

Wir wollen hier als Theologen kein Lamento tiber die aktuell herrschende
dsthetische Diskussion anstimmen. Im Gegenteil: Es gilt die darin verborgenen
Herausforderungen zu erkennen. Gerade einer solchen Herausforderung der
Theologie bedarf es, denn zu beklagen war insbesondere seit Ende des 20. Jahr-
hunderts die fatale Fehlanzeige theologischer Beitridge im dsthetisch-bildtheoreti-
schen Diskurs der Spdtmoderne, was der weitgehend widerspruchslos hinge-
nommenen Verobjektivierung, Verwissenschaftlichung, Technisierung und
schlieBlich Kommerzialisierung unseres Umgangs mit Bildern Vorschub geleistet
hat. Bedenkt man, welche weitreichenden Folgen diese radikalen Veréinderungen
der Asthetik heutiger Menschen auch fiir deren ,,Lebensethos“’ haben, diirfte au-
Ber Frage stehen, dass sich die christliche Theologie zukiinftig ob ihres kirchli-
chen und somit auf das Heil der Menschen gerichteten Auftrags in der Pflicht
steht, sich hier wieder aktiv einzubringen.

auch Sorace, Marco A., Eine Artistenmetaphysik. Rolf Kiihns lebensphdnomenologische
Zusammenfithrung von Asthetik, Philosophie und Theologie, in: Aufgang. Jahrbuch fiir
Denken, Dichten, Musik 5 (2008) 432-436.

7  Einen Uberblick iiber die entsprechenden Positionen sowie auch kritische Anfragen
daran finden sich in: Burda, Hubert/Maar, Christa (Hg.), Iconic turn. Die neue Macht
der Bilder, Koln 2004.

8 So etwa bei Hans Belting in seinem Aufsatz ,Idolatrie heute*, in: Ders./Kamper, Diet-
mar (Hg.), Der zweite Blick. Bildgeschichte und Bildreflexion, Miinchen 2000, 273-280,
Gest 179f

9  Gemeint ist ein Ethos des Lebens, verstanden als eine Haltung in der Gewissheit des Le-
bens als Gabe, geeignet als ein ,Aufenthalt des Menschen und als ein ,offener Bezirk,
worin der Mensch wohnt* (Martin Heidegger). Vgl. dazu auch die Beitrige zum Thema
»Lebensethik* in: psycho-logik. Jahrbuch fiir Psychotherapie, Philosophie und Kultur 4
(2009).
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2. Zur Arbeit der ACHRIBI am Beispiel eines laufenden Projekis

Innerhalb dieser hier natiirlich nur grob skizzierten Zusammenhinge - also jene
Situation, in welcher der Theologie diese immer dringlicher werdende Aufgabe
zukam, in Bezug auf die Bilder zunichst wieder eine Sprache und dann aber
auch Gehor zu finden - hatte die Minsteraner bildtheologische Arbeitstelle
~ACHRIBI“!® im April des Jahres 1998 ihre Arbeit aufgenommen. Die Initiative
des leitenden Professors Reinhard Hoeps wollte dabei zunichst das sicherstellen,
was durch die damals bevorstehende Emeritierung des bekannten Kolner Bild-
theologen Alex Stock sonst moglicherweise vorerst wieder verloren gegangen
wire, nimlich eine institutionelle Riickbindung bildtheologischer Arbeit in der
universitiren deutschsprachigen Theologie. Jedoch markierte dieser Neuanfang
kurz vor der Jahrtausendwende auch jene vollig neue Problematik, vor der sich
eine Theologie des Bildes nunmehr gestellt sah. Diese bestand vor allem darin,
dem seit den 80er Jahren seitens der Kirchen wieder neu erwachtem Interesse an
den Phiénomenen von Bild und Kunst die Entwicklung einer ernstzunehmenden
christlichen Bildtheorie und Asthetik folgen zu lassen.'!

Als eine solche Einrichtung dient die ACHRIBI zunéchst als Ansprechpart-
ner angesichts der vielfaltigen historischen und systematischen Fragen, die inner-
und auBertheologisch beziiglich der Bildtheologie aufkommen. Dann méchte sie
auf ihrem Gebiet Material fiir Forschung und Lehre bereitstellen. SchlieBlich und
nicht zuletzt will sie — wenn notig — aber auch eine theologisch-kritische und wi-
derspriichliche Instanz im zuvor genannten Sinne sein.

Doch wie - so wird man sich vielleicht fragen - sieht die bildtheologische
Arbeit konkret aus? Was ist angesichts jener Bereiche der Bild- und Kunsttheo-
rie, die im Laufe der Neuzeit schon lingst von anderen Kulturwissenschaften
tibernommen wurden, ihre genuine theologische Aufgabe? Ich méchte nachfol-
gend versuchen, dies anhand nur eines der zahlreichen ACHRIBI-Projekte’? zu
verdeutlichen.

10  Die Abkiirzung ,, ACHRIBI® steht fiir ,, Arbeitsstelle fiir christliche Bildtheorie, theologi-
sche Asthetik und Bilddidaktik“. Ausfithrliches dariiber gibt es auch im Internet unter:
http://egora.uni-muenster.de/fb2/achribi/aktuelles.shtml.

11 Als einen gewissermaBen reprasentativen Aufsatzband fiir den damaligen Aufbruch
hierzulande auf katholischer und evangelischer Seite vgl. Beck, Rainer/Volp, Rainer/
Schmirber, Gisela (Hg.), Die Kunst und die Kirchen. Der Streit um die Bilder heute,
Miinchen 1984.

12 Derzeit werden von der Arbeitsstelle neun ,,abgeschlossene® und vier ,Jlaufende® Pro-
jekte verzeichnet. Sie sind unterschiedlicher - isthetisch-bildtheoretischer, historischer
oder eher bilddidaktischer — Ausrichtung. Unter den laufenden Projekten ist neben dem
nachfolgend thematisierten Projekt sicher die Herausgabe des mehrbindig angelegten
»Handbuchs der Bildtheologie* das auffilligste. Bislang ist lediglich der erste Band er-
schienen: Handbuch der Bildtheologie, Bd. 1: Bild-Konflikte, hg. v. Hoeps, Reinhard,
Paderborn 2007.
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In der Auflistung der derzeit ,laufenden Projekte findet sich ein Projekt
unter dem Titel ,Die ,theologische Asthetik’ Sugers von Saint-Denis“. Bereits
dieser Titel mag dem Kunsthistoriker und Medidvisten fragwiirdig erscheinen,
hat doch die neuere Forschung das, was das 19. und friihe 20. Jahrhundert dem
Abt jener Abtei, die man in der Regel als Geburtsstitte der gotischen Kathedrale
ansicht, an revolutiondrer theologisch-asthetischer Intentionen unterstellt hat, als
historisch sehr unwahrscheinlich erwiesen.” Exakt aber an diesem Punkt setzt
das Interesse des Projekts an, um deutlich zu machen, dass diese wirkungsge-
schichtlich immerhin sehr bedeutsame Unterstellung etwas wenn nicht (in Bezug
auf Suger) historisch, so doch theologisch Richtiges anzeigt, das in diesem Sinne
durchaus weiter bedenkens-, erforschens- und vermittelnswert ist.

In der nordeuropdischen Baukunst hatte es in der Zeit vom 11. zum 12.
Jahrhundert zwar einige beachtliche Anzeichen einer signifikanten Stilverinde-
rung gegeben, aber dennoch brachte der im Jahre 1140 fertiggestellte Chor der
nahe bei Paris gelegenen Abteikirche Saint-Denis einen bis dato von der Kunst-
geschichte selten als so radikal festzustellenden Einschnitt. Eine hochkompli-
zierte Tektonik verlieh nun insbesondere dem sakralen Innenraum eine in der Art
unverwechselbare Lichtwirkung, die von dem Kunsthistoriker Hans Jantzen tref-
fend als ,,diaphan®, als ,,durch-leuchtend* bezeichnet wurde.™
Angesichts dieses fiir einen jeden durch Anschauung leicht nachvollziehbaren
Befunds erdffnete sich fiir die Forscher eine Deutungsméglichkeit durch eine na-
heliegende Beziehung zu dem fiir die damalige franzésische Monarchie ebenso
wie selbstverstindlich auch fiir Suger bedeutsamen Patron der Abtei und des
westlichen Frankenreichs, Bischof Dionysius von Paris. Dieser wurde mit Dio-
nysius Areopagita identifiziert, einem syrischen Monch des frithen 6. Jahrhun-
derts und Verfasser einiger Schriften, bekannt als ,,Corpus Dionysacum“'®, de-
ren westliche Tradierung eng mit der Abtei Saint-Denis verbunden ist. In den
Schriften findet sich (insbes. in der Schrift ,Von den géttlichen Namen*, aber
auch in der ,Von den himmlischen Hierarchien®) eine Lichtmetaphysik bzw. -

13 Einschneidend war hier fiir den deutschen Sprachraum der eine iibersetzte Sammlung der
relevanten Suger-Texte (Ordinatio, De consecratione, De administratio) enthaltende, von
Andreas Speer und Giinter Binding herausgegebene Band »Abt Suger von Saint-Denis«.
Ausgewihlte Schriften, Darmstadt 2000). Darin wurde aufgrund der Quellenlage im
einleitenden Beitrag von Speer ausdriicklich eine Revision der an Suger angelehnten Go-
tik-Forschung gefordert (Ders., Abt Sugers Schriften zur frinkischen Kénigsabtei Saint-
Denis, ebd. 13-66, bes. 61ff).

14  Die Gotik des Abendlandes (1927), Koln 1962, 22ff.

15  Fragmentarisch erhalten in den Biichern ,Von den himmlischen Hierarchien® (Peri tes
ouranias hierarchias), ,Von den kirchlichen Hierarchien* (Peri tes ekklestiastikes hierar-
chias), ,Von den gottlichen Namen“ (Peri theion onomaton), ,Von der mystischen
Theologie* (Peri mustikes theologias) und in zehn iiberlieferten Briefen, die uns heute in
einer guten Edition in der ,Bibliothek der griechischen Literatur® (BKL, Bde. 22, 26
und 40) vorliegt.
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theologie, welche metaphorisch von einem unsichtbaren Licht ausgeht, das uns
nur sichtbar wird, indem es sich in #sthetischen Gestalten manifestiert.'® Auf-
grund der unverkennbaren Parallelen zur Wirkung des Lichtes in der gotischen
Kathedralarchitektur lag es gewissermaBen auf der Hand, ihren Initiatoren und
insbesondere Suger die Absicht einer Inszenierung dieser Theologie zu un-
terstellen. Man stellt sich also den Abt der groBen Reichsabtei als einen vor, der
im Sinne der damals aufkommenden mystischen Dionysios-Rezeption an einer
revolutiondren Erneuerung des Christentums interessiert war, als eine die fstheti-
sche Subjektivitit ansprechende Erfahrungsreligion. Eine solche bereits in der
Romantik des 19. Jahrhunderts angedachte Deutung kristallisierte sich um die
Mitte des 20. Jahrhunderts insbesondere in den Schriften der Kunsthistoriker
Erwin Panofsky, Hans Sedlmayr und Otto von Simson heraus.'” Diese Deutun-
gen profitierten zweifellos davon, dass die betreffenden Schriften Sugers bisher
einem breiteren Publikum nicht so einfach zuginglich waren. Denn wer die
Schriften wirklich einmal liest, der gewinnt kaum den Eindruck - etwa im Ver-
gleich zu seinem Zeitgenossen Bernhard von Clairvaux - eines beziiglich einer
mystischen Gotteserfahrung besonders engagierten Theologen, sondern allenfalls
den eines in vielfacher Hinsicht gewieften Pragmatikers mit sogar bisweilen mo-
nastisch eher konservativen Ziigen. Ohne dass wir dies im Rahmen dieses Bei-
trags weit ausfilhren konnen, muss man aufgrund der neueren Forschung fest-
halten, dass man an dem fritheren Suger-Bild und der darauf basierenden Ikono-
logie der gotischen Architektur zukiinftig nicht wie zuvor festhalten kann. Aber
resultiert daraus sogleich, dass es nun einer ,Restitution von Wahrheit nach
MaB*® (Jacques Derrida) bedarf, dass man mit der genannten, jetzt in einer be-
stimmten Perspektive widerlegten Deutung verfahren sollte, als hiitte es sie nie
gegeben, gleich einem auszutilgenden Schandfleck? Ich denke nicht! Uns wiirde
im Gegenteil dadurch nicht nur ein Grofteil der Rezeptionsgeschichte der Gotik
unverstandlich, sondern es ginge auch ein bedeutendes Kapitel abendlindischer
Bildkritik verloren. Es gelang doch hier - auch wenn es vielleicht tiberhaupt
nicht die dem Abt Suger unterstellte Absicht war - deutlich zu machen, wie
christliche Offenbarungs- und Bildtheologie in das Kunstverstindnis der Neuzeit
und Moderne - in einem inkonationstheologisch positiven Verstindnis dieses
Begriffs - als ,,sikularisiert” gedacht werden kann.'®

16 Zur vermeintlichen und tatsiichlichen Dionysius-Rezeption Sugers vgl. Linscheid-Bur-
dich, Susanne, Suger von Saint-Denis. Untersuchungen zu seinen Schriften. Ordinatio —
De Consecratione - De Administratione (Beitrige zur Altertumskunde 200), Miinchen
2004, bes. 20ff u. 61ff.

17 Vgl. Panofsky, Erwin, Abt Suger von St.-Denis (1946), in: Ders., Sinn und Deutung in
der bildenden Kunst, Koln 1975, 125-166, sowie Sedlmayr, Hans, Die Entstehung der
Kathedrale. Baukunst - Mystik ~ Symbolik, Atlantis 1950, bes. 352ff; Simson, Otto
von, Die gotische Kathedrale (1956), Darmstadt 1968, bes. 93ff.

18  Bemerkenswert ist, dass es der neueren Forschung zur mittelalterlichen Mystik vielfach
gelingt, diesen weiter ausgespannten Fragen nach der Genese einer neuzeitlich-modernen
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Hier nun beginnt — an nur einem Beispiel aufgezeigt - die Arbeit heutiger
Bildtheologie: Es geht in diesem Fall darum zu zeigen, was im 12, Jahrhundert
bildtheologisch zur Debatte stand und zu fragen — auch wenn sie hier scheinbar
dem Falschen unterschoben wurden -, ob diese Fragen nicht doch auch bedeut-
sam waren fiir andere Ideengeber der Gotik (soweit sie bzw. ihre Vorstellungen
uns bekannt sind) oder dieses Denken zumindest wichtig war fiir die Entwick-
lung der neuzeitlichen Kunst {iberhaupt. Dann wird der Bildtheologe hier ganz
unabhéngig von der ersten Frage zeigen miissen, welche existenzielle und theo-
logische Berechtigung im 19. und in der Mitte des 20. Jahrhunderts das Auf-
kommen jener Wirkungsgeschichte der Gotik hatte, eine Berechtigung, die sich
ja nur unter den Vorraussetzungen einer ganz und gar positivistisch eingestellten
Geschichtswissenschaft auf fragwiirdige Weise ,,widerlegen® lisst. Und schlieB-
lich gehdrt es auch zum bildtheologischen Arbeiten, ideologiekritisch zu fragen,
von welchen Interessen Forscher geleitet sind, die wegen einer im Forschungs-
betrieb doch véllig tiblichen Korrektur an vorldufigen Erklirungsmodellen (wie
etwa beziiglich der theologischen Rolle Sugers fiir die Gotik) das ikonologische,
also hier das Offenbarung und Theologie betreffende Nachfragen insgesamt auf-
geben.

3. Bildtheologie heute

Das Beispiel zeigt deutlich an, worin die Stirke der Bildtheologie besteht. Sie
treibt - als Offnung des im weltlichen Sinne Sichtbaren — eigentliche Theologie
gerade indem sie an die gegenwirtig wichtigen Bildfragen ankniipft. Zwar ist der
Aktualititsbezug in Rekurs auf die élteren bildtheologischen Probleme nicht im-
mer sofort erkennbar, doch ist er in der Regel durchaus mitgegeben. Wenn man
etwa das in diesem Beitrag angesprochene Thema nur ausweitet zu der Frage,
warum die gotischen Kathedralen heute unter dem Blick der meisten Betrachter
immer mehr zu schweigenden Monumenten werden, die allenfalls noch ein faszi-
nierend-mysteritses Gefiihl vermitteln, diirfte bildtheoretisch, dsthetisch und di-
daktisch nahe liegen, wie aktuell die bildtheologische Erschliefung tatsichlich
ist.

Vernunft nachzugehen; vgl. dazu nur Langer, Otto, Christliche Mystik im Mittelalter.
Mystik und Rationalisierung - Stationen eines Konflikts, Darmstadt 2004, bes. 13-47.
Erkennt Wilhelm Worringer noch zu Beginn des 20. Jahrhunderts eine ,untrennbare
Verbindung® zwischen den Erfahrungen der Mystik und der Gestalt der gotischen
Kathedralen (Formprobleme der Gotik, Miinchen 1920, 118), so scheint die hier gelegte
Spur in der Forschung seit der Mitte des 20. Jahrhunderts einfach zu versanden. Auch
und gerade solche versandeten Verbindungswege wieder freizulegen, wire die Aufgabe
einer heute interdisziplindr arbeitenden Bildtheologie.
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Innerkirchlich will die Bildtheologie weitgehend nicht mehr gesehene
Verbindungslinien zwischen der biblischen Bildrede - hier vor allem jene
grundlegende von der Schopfung und insbesondere des Menschen als Bild Gottes
- und den spéteren Bildtraditionen bis hin zur heutigen Bilderfrage nachzeich-
nen, so dass nicht nur die akademische Theologie, sondern die Kirche insgesamt
zu einem erstzunehmenden Gesprichspartner in den Zeiten des iconic turn®
werden kann. :

Natiirlich lauert auch hier die Gefahr, dass die Theologen und die anderen
Forscher, die an der bildtheologischen Arbeit mitwirken, unter dem Druck uni-
versitirer Geschiftigkeit lediglich unter einem anderen Namen aufgewirmt
nochmals das servieren, was sie auch ohne die Bildtheologie vorritig hitten. Und
auch die Studierenden haben es erfahrungsgemiB unter dem zeitlichen Druck
heutiger Studiengéinge nicht einfach, sich auf diese noch einmal ganz andere Per-
spektive theologischen Fragens einzulassen. Schlieflich mangelt es auch der Kir-
che an vielen Stellen wegen ihrer gesellschaftlichen Verfasstheit an der nétigen
Offenheit fiir bildtheologische Erhellungen.

Dennoch erlaubt es die gegenwirtige Situation von Theologie und Kirche
nicht, diese entscheidenden Fragen danach, wie das momentan so allgegenwir-
tige und geradezu tbermichtige Bildthema theologisch aufgegriffen und kulti-
viert werden kann, aufzuschieben.'” Gerade deswegen ist auch nach zehnjihriger
erfolgreicher Arbeit der ACHRIBI und der mit ihr kooperierenden Institutionen
- unter denen insbesondere fiir Osterreich das ,Zentrum fiir zeitgendssische
Kunst, Gegenwartskultur und Religion bei den Minoriten* in Graz (die Leitung
hat Johannes Rauchenberger)® genannt werden muss — zu wiinschen, dass dieses
Engagement vor allem innerhalb der Forschungsgemeinschaft eine weiterhin
noch steigende Aufmerksamkeit und Akzeptanz erfihrt.”!

19 Warum genau die kulturelle Situation, in welcher heute die Bildtheologie sich befindet,
als so ernsthaft und dringlich anzusehen ist, wurde im vorliegenden Beitrag nur ange-
deutet. Eine in dieser Frage immer noch aktuelle Untersuchung legte zum Ende des 20.
Jahrhunderts der franzosische Philosoph Michel Henry vor, in der dieser eingehend
davor warnt, jene Kulturentwicklung weiter voranzutreiben, in der das Kulturelle all
seiner spirituellen, lebensvergewissernden Inhalte beraubt nur noch seiner duferen For-
men nach weiterbesteht. Henry bezeichnet diese von ihm. phinomenologisch prizise
untersuchte Kulturkrise als eine ,neue Barbarei, von der diesmal nicht sicher ist, ob sie
iberwunden werden kann.“ (Die Barbarei. Eine phinomenologische Kulturkritik,
Freiburg 1994, hier 79).

20  Im Internet unter: http://www.minoritenkulturgraz.at.

21 Zumindest erwdhnt sei am Ende noch das breite bildtheologische Engagement auf
evangelischer Seite, das seit geraumer Zeit von Horst Schwebel, Andreas Mertin und
anderen vorangetrieben wird. Insbesondere hat vor einigen Wochen die Wahl des jungen
evangelischen Theologieprofessors Philipp Stoellger als zweiten Vorsitzenden der
»Deutschen Gesellschaft fiir interdisziplindre Bildwissenschaft e. V.* (eine Vereinigung
der namhaftesten deutschsprachigen Bildforscher) gezeigt, dass man hier sehr aktiv ist.
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Was ist der Mensch?

Zum Rekurs auf die Gottebenbildlichkeit des Menschen
in offentlichen ethischen Debatten

Christiane Tietz, Mdinz

»Der Mensch ist Gottes Ebenbild“ - Kirche und Theologie haben in den letzten
Jahren regelmiBig daran gemahnt. Die Bezugnahme auf die menschliche Gott-
ebenbildlichkeit ist zu einer Leitfigur in christlichen Beitrigen zum gegenwir-
tigen gesellschaftlichen Ethikdiskurs avanciert.

Was jener Rekurs leisten soll und tatséchlich leistet, soll in diesem Beitrag
erortert werden. Dazu werden zunéchst die gegenwirtigen systematisch-theologi-
schen Konzeptionen von Gottebenbildlichkeit skizziert und daraufhin gemustert,
inwiefern sie in der Lage sind, das zu bewirken, was sie zumeist bewirken sol-
len: die Wiirde des Menschen plausibel zu machen. In einem zweiten Schritt
wird der Gebrauch der Figur in neueren kirchlichen Stellungnahmen als einer
besonders prominenten Form christlicher Beteiligung an 6ffentlichen ethischen
Debatten analysiert. Die gemachten Beobachtungen werden in einem dritten
Schritt auf den Nutzen derartiger Argumentationsweisen hin zugespitzt.

1. Gottebenbildlichkeit

a) Gegenwidrtige Grundkonzepte
Was ,,Gottebenbildlichkeit des Menschen® besagt, wurde in der Geschichte des
christlichen Denkens durchaus unterschiedlich gefiillt.' In der gegenwiirtigen sys-
tematisch-theologischen Verwendung des Begriffs lassen sich vor allem drei
Grundkonzepte unterscheiden:

(1) Gottebenbildlichkeit als funktionale Ahnlichkeit des Menschen mit Gott.
Sie liege in dem gottlichen Auftrag an den Menschen, mit der ihm zuhandenen
Welt in Entsprechung zu der Weise umzugehen, in der Gott iiber die Welt als
ganze herrscht: ,,der Mensch ist Bild Gottes, insofern er erméchtigt ist, tiber die
Tiere zu herrschen“’. Es hat sich die Einsicht durchgesetzt, dass diese Lesart
Gen 1,26f (wmnm> wnbsa), der klassischen alttestamentlichen Referenzstelle fiir

1 Vegl. Krefi, Hartmut, Menschenwiirde im modernen Pluralismus. Wertedebatte — Ethik
der Medizin - Nachhaltigkeit, Hannover 1999, 14ff.

2 Grof}, Walter, Die Gottebenbildlichkeit des Menschen im Kontext der Priesterschrift, in:
ders., Studien zur Priesterschrift und zu alttestamentlichen Gottesbildern, Stuttgart 1999,
11-36, 31.
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Gottebenbildlichkeit, am besten entspricht. Denn der hebriische Text redet vom
Menschen als ,,Gottesstatue® und beschreibt damit ,,den Menschen ... in seiner
aus der schopfungsgemifien Gottesbeziehung resultierenden Relation zu allen
Lebewesen unter ihm. Als Représentant Gottes ist er einerseits Gott verantwort-
lich und »herrscht« nur innerhalb der von Gott gesetzten Rahmenbedingungen,
trigt er andererseits Verantwortung nicht nur fiir sich, sondern auch fiir seinen
Herrschaftsbereich: die Tiere. “?

Im Unterschied zur damaligen Umwelt, die nur herausgehobene Herrscher
als Gottesstatue kannte, beschreibt Gen 1,26f jeden Menschen als diesen konigli-
chen Menschen.! ,Gottebenbildlichkeit“ meint mithin die besondere Aufgabe,
die der Mensch von Gott erhalten hat. Darin, dass diese ausgezeichnete Aufgabe
ihm von Gott gegeben ist, liegt des Menschen spezifische Wiirde.

(2) Gottebenbildlichkeit als substantielle Ahnlichkeit des Menschen mit Gott
aufgrund bestimmter menschlicher Beschaffenheiten. Diese Vorstellung hat sich
aus der Ubersetzung von Gen 1,26f ins Griechische (kat’ eikdve kol ka®’
dpotwory) entwickelt.®> Der Mensch war fiir die LXX nicht mehr Gottesstatue,
Bild Gottes, das Gott gegeniiber der restlichen Welt reprisentiert, sondern
»nach® dem Bild Gottes geschaffen. So kommt es zum Gedanken einer ,,seins-
hafte[n] Abbildhattigkeit gegeniiber dem géttlichen Urbild“S. Diese besteht in
des Menschen aufrechtem Gang,” aber noch mehr in seinem Geistsein, also sei-
ner Vernunftbegabtheit und seinem Willen.® Hier sind es die den Menschen tiber
die Tierwelt erhebenden Fahigkeiten, welche seine Gottebenbildlichkeit ausma-
chen.

(3) Gottebenbildlichkeit als die spezifische Relation zwischen Mensch und
Gort. Der Mensch sei das einzige Geschopf, das als Gegeniiber Gottes geschaf-
fen ist. Der Mensch ist Gott ,,dhnlich“ in dem Sinne, dass Gott sich auf ihn in
partnerschaftlicher Weise bezieht. Eine Modifikation dessen ist die These (3%),
nicht bereits die bestehende spezifische Bezogenheit Gorres auf den Menschen,

3 GroB, Walter, Gen 1,26.27; 9,6: Statue oder Ebenbild Gottes? Aufgabe und Wiirde des
Menschen nach dem hebraischen und dem griechischen Wortlaut, in: JBTh 15 (2000) 11-
38, 32.

Vel. ebd. 17f.

Ebd. 35ff.

Ebd. 37.

Vgl. Kohler, Ludwig H., Theologie des Alten Testamentes (NTG), Tiibingen 1966,
135.

Vgl. z.B. Katechismus der Katholischen Kirche, Miinchen 1993, Nr. 1704f (mit Bezug
auf Gaudium et Spes 17): ,Der Mensch hat am Licht und an der Kraft des gottlichen
Geistes teil. Durch seine Vernunft ist er fahig, die vom Schopfer in die Dinge hineinge-
legte Ordnung zu verstehen. Durch seinen Willen ist er imstande, auf sein wahres Heil
zuzugehen. ... Dank seiner Seele und seiner geistigen Verstandes- und Willenskraft ist
der Mensch mit Freiheit begabt, die »ein erhabenes Kennzeichen des gottlichen Bildes im
Menschen« ist*.

~N B
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sondern erst die rechte Beziehung des Menschen zu Gottes Bezogenheit auf ihn
konstituiere des Menschen Ebenbildlichkeit.

b) Ist jeder Mensch zu jeder Zeit Gottes Ebenbild?
Insofern alle genannten Konzepte von Gottebenbildlichkeit gegenwirtig verwen-
det werden, um die unverfiighare Wiirde jedes Menschen zu begriinden oder
plausibel zu machen,’ ist die virulente Frage die, ob Gottebenbildlichkeit von je-
dem Menschen zu jeder Zeit ausgesagt werden kann oder nicht. Ja und nein,
wurde im Mittelalter behauptet: Der Mensch habe zwar seit dem Siindenfall
seine similitudo (opoiwolg), sein rechtes Gottesverhiltnis (3¥), verloren, seinen
Charakter als imago Dei (eikwv) aber in Gestalt von Vernunft und Willen (2) be-
halten. Die Reformation hat diese Unterscheidung des verlorenen und des nicht-
verlorenen Elements der Gottebenbildlichkeit vor allem wegen der Unfreiheit des
menschlichen Willens abgelehnt und stattdessen die ganze Gottebenbildlichkeit
fiir durch die Stinde verloren (weil 3* verloren, deshalb auch 2) erklirt. Der
Stinder ist nicht Gottes, sondern des Teufels Ebenbild."” Auch Paulus behauptet,
der Mensch habe durch die Stinde die 86tn Gottes (Rém 3,23) und damit seine
Gottebenbildlichkeit verloren, insofern er seinem von Gott gegebenen Auftrag
als Sachwalter Gottes nicht gerecht geworden sei.'! Er vertritt damit eine Modifi-
kation von These (1) dergestalt, dass der Mensch nur in der Erfiillung der ihm
gegebenen Aufgabe Gottes Ebenbild wiire - was er als Siinder aber nicht ist.
Durch den Glauben an Christus, das Ebenbild Gottes (2 Kor 4,4), wird der
Glaubende (schon jetzt, aber jetzt noch nicht vollstindig) fiir Paulus Ebenbild
Christi und dadurch mittelbar auch Gottes Ebenbild.'? An die Stelle der durch die
Stinde verlorenen Gottebenbildlichkeit tritt eine christologisch begriindete Gott-
ebenbildlichkeit des Glaubenden (4), in der mehr eingeschlossen ist als nur das
rechte verantwortliche Herrschen.

Gegenwirtige Ansétze lehnen den Verlust der Gottebenbildlichkeit in der
Regel ab. Das Siindersein des Menschen oder irgendwelche menschlichen Be-
schaffenheiten zerstorten seine Gottebenbildlichkeit nicht.”® Allerdings verdient

9 Dies freilich ist keine neue Idee, sondern begegnet bereits im friihen Christentum; vgl.
Anselm, Reiner, Die Wiirde des gerechtfertigten Menschen. Zur Hermeneutik des Men-
schenwiirdearguments aus der Perspektive der evangelischen Ethik, in: Zeitschrift fiir
Evangelische Ethik 43 (1999) 123-136, 127.

10 Vgl. Luther, Martin, Uber das 1. Buch Mose. Predigten. 1527, WA 24, 50,8f.

1T Vgl. Gielen, Marlis, Grundziige paulinischer Anthropologie im Licht des eschatologi-
schen Heilsgeschehens in Jesus Christus, in: JBTh 15 (2001) 117-147, 135f.

12 Vgl ebd. 140f.

13 Vgl. Fir ein Leben in Wirde. Die globale Bedrohung durch HIV/Aids und die
Handlungsmaglichkeiten der Kirche (EKD-Texte 91), 2007, 8: ., Auch als Siinder und
mit seiner Schuld ist der Mensch als Gottes Ebenbild zur Verantwortung fiir sich und an-
dere gerufen®.



Was ist der Mensch? 51

diese These Differenzierung, insofern ihre Richtigkeit vom zugrunde gelegten
Gottebenbildlichkeitsbegriff abhéingt. Wird die Gottebenbildlichkeit entsprechend
der Bedeutung von Gen 1,26f in des Menschen gegebener Gottesstatue-Haftig-
keit gesehen (1), dann ist sie zutreffend. Diese Gottebenbildlichkeit kann der
Mensch nicht verlieren. Denn Gottes Auftrag an ihn bleibt bestehen (vgl. in Gen
9,6f die Wiederholung der Gottesstatue-Haftigkeit, in welcher der Auftrag mit-
gemeint ist'). Er gilt auch fiir den, der dem Auftrag nicht gerecht wird, sei es,
weil er es als Stinder nicht will, sei es, weil er es aufgrund irgendwelcher Eigen-
schaften oder Lebenssituationen nicht kann. Insofern bleibt auch des Menschen
Wiirde, mit diesem Auftrag ausgezeichnet zu sein, bestehen. Freilich kann der
Mensch seiner vorhandenen Gottebenbildlichkeit, seinem Auftrag widerspre-
chend leben. Und als Siinder tut er es in einem fort.

Geht man von einer substantiellen Ahnlichkeit des Menschen mit Gott (2)
aus, dann scheint sich die (freilich nicht intendierte) missverstindliche Lesart
aufzudréingen, diejenigen Individuen ohne derartige Befiihigungen besifen keine
Gottebenbildlichkeit. Sie liegt besonders dort nahe, wo man formuliert, die
»Subjektivitit und Personalitit“ mache die unverfiighare Wiirde des Menschen

" Der Ansatz des Philosophen Peter Singer fiihrt die Gefahren einer solchen
substantiellen Definition des Menschen (bei hm durchgefiihrt am Personbegriff)
in beklemmender Weise vor Augen. '

Sieht man schlieflich die Gottebenbildlichkeit in der Beziehung zwischen
Mensch und Gott, dann ist entscheidend, wie diese Beziehung genauer beschrie-
ben wird: Dort, wo die Gottebenbildlichkeit als allein durch Gottes Bezogenheit
auf den Menschen gegeben angesehen wird (3), dort kann und muss sie von je-
dem Menschen ausgesagt werden.

Doch wenn man in Entsprechung zu These (3*) formulierte, der Mensch sei
»darin Ebenbild Gottes ..., daB er in seiner leib-seelischen Ganzheit in einer Be-
ziehung zu Gott und zu seinen Mitmenschen existiert, die ihrerseits dem Wesen
Gottes entspricht, also den Charakter der Liebe hat*,"” wire niichtern zu notie-
ren, dass kein Mensch jemals wirklich Gottes Ebenbild ist. Soll heiBen: Immer
dort, wo Gottebenbildlichkeit des Menschen gelingende Beziehungen zu Gott
(und zu den Mitgeschopfen) beschreiben soll, muss sie als durch die Siinde ver-
loren - und als nur durch den Glauben an Christus in neuer Weise herstellbar be-
schrieben werden.

14 Vgl. GroB, Statue, 27.

15  Die deutschen Bischofe/Kommission fiir Erziehung und Schule, Bildung in Freiheit und
Verantwortung. Erklarung zu Fragen der Bildungspolitik, Bonn 1993, 13.

16  Vgl. Singer, Peter, Praktische Ethik, Stuttgart *1994.

17 Hirle, Wilfried, Dogmatik, Berlin/New York 1995, 436. Wiihrend Hirle hier formu-
liert, nur ein derartiger Mensch sei Gottesebenbild, formuliert er ebenda, 436f, die Gott-
ebenbildlichkeit sei die dem Menschen zugesagte Bestimmung zur Liebe, also die Be-
stimmung zu einem derartigen Menschsein.
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Nun glaubt aber nicht jeder — und ist also auch nicht jeder Christi und da-
durch Gottes Ebenbild."® Hat dann nur der Glaubende Wiirde? Soll iiber den
Gottebenbildlichkeitsgedanken in seiner Konzeption (3*) die Wiirde des Men-
schen begriindet werden,' dann ist dies nur so méglich: Die Wiirde jedes Men-
schen liegt darin, trotz seiner Stindhaftigkeit durch Christi Heilstat ,zur Darstel-
lung des Bildes Gottes auf Erden bestimmi“®® zu sein (4). In seiner Berufung zum
Ebenbild Christi liegt des Menschen Wiirde.*!

Die neutestamentliche Vorstellung, die Wiirde des Menschen liege in seiner
Berufung zum Bild Christi, und die alttestamentliche Vorstellung, die Wiirde des
Menschen liege in seiner im gegebenen Herrschaftsauftrag tiber die Schopfung
bereits bestehenden Gottebenbildlichkeit, treffen sich darin, dass die Wiirde des
Menschen mit dem Angeredetsein des Menschen durch Gott begriindet wird.
Diese Berufung wie jener Auftrag sind von des Menschen konkreter Beschaffen-
heit wie von seiner Stinde unabhingig. Sie kommen dem Menschen von auBer-
halb seiner selbst, durch Gottes Ansprache, zu.?

Es diirfte deutlich geworden sein: Sobald mit der Gottebenbildlichkeit etwas
beschrieben wird, was erreicht werden soll, also auch verfehlt werden kann,
Iésst sich aus dem Begriff nicht in direkter Weise die Wiirde des Menschen plau-
sibel machen. Deshalb ist genau darauf zu achten, wie der Begriff gefiillt wird.
Das soll im Folgenden anhand von neueren kirchlichen Stellungnahmen zu ethi-

18 Das Annehmen des Rechtfertigungsgeschehens im Glauben darf hier nicht {ibergangen
werden. Die Behauptung, ,[aJuch als Siinder sei ,,der Mensch als Gottes Ebenbild ...
zur titigen Liebe befreit* (Leben, EKD-Texte 91, 8), ignoriert das Wesen der Siinde.
Befreiung zur Liebe geschieht erst durch den Glauben an das Rechtfertigungsgeschehen.
Nur der glaubende, der gerechtfertigte Siinder ist nach reformatorischer Lesart zur titi-
gen Liebe befreit.

19 Dazu kritisch Sparn, Walter, ,,Aufrechter Gang* versus ,,krummes Holz“? Menschen-
wiirde als Thema christlicher Aufklirung, in: JBTh 15 (2000) 223-246, 244. Eine recht-
fertigungstheologische , Aufklirung® iiber die Menschenwiirde liefert Anselm, Wiirde;
eine trinititstheologische Deutung unternimmt Kuhlmann, Helga Menschenwiirde.
Theologisch gedeutet vor dem Horizont pluraler Interpretationen, in: Evangelische
Theologie 66 (2006) 455-469.

20  Welker, Michael, Person, Menschenwiirde und Gottebenbildlichkeit, in: JBTh 15 (2000)
247-262, 262 (Hv. von mir).

21  Vgl. Hamm, Berndt/Welker, Michael, Vorwort, in: JBTh 15 (2000) V-XI, VIII: ,,Gott
will den Menschen ... in das Bild Christi, der das wahre Bild Gottes ist, verwandeln. So
soll die Gottebenbildlichkeit des Menschen neu konstituiert werden. In der Berufung
dazu liegt die Wiirde aller Menschen. “

22 So besonders deutlich: Leben (EKD-Texte 91), 7: ,,Der Mensch wird in diesem Schop-
fungsbericht in seinem Gegeniiber zu Gott verstanden. Er wird von Gott angeredet und
soll ihm antworten. Er hat eine Bestimmung und ist berufen zur Gemeinschaft mit Gott
in Freiheit. Thm ist die Welt zur verantwortlichen Gestaltung anvertraut. Das verleiht
ihm seine unverlierbare Wiirde. “
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schen Fragen aus dem Bereich der Bundesrepublik Deutschland exemplarisch
vorgefiihrt werden.

2. Der Rekurs auf , Gottebenbildlichkeit“ in neueren kirchlichen Stellungnahmen

a) Bezugnahme auf Gorttebenbildlichkeit als bedingungsloses Anerkanntsein des
Menschen durch Gott im Kontext medizin- und bioethischer Fragen

Im bio- und medizinethischen Bereich will der Rekurs auf die Gottebenbildlich-
keit in besonderer Weise an die Unverfiigbarkeit des anderen Menschen erin-
nern. Entsprechend wird besonders haufig auf das Konzept von der Gotteben-
bildlichkeit als Bezogenheit Gottes auf den Menschen (3) Bezug genommen. Da-
bei werden schépfungs- und rechtfertigungstheologische Figuren verbunden.

Mit der Kategorie der Gottebenbildlichkeit werde, so eine EKD-
Argumentationshilfe zu medizin- und bioethischen Fragen, ,der Sphire des
Menschlichen eine besondere Auszeichnung zu[erkannt]“, die den Menschen als
»Person® beschreibt und das heifit als jemanden, der ,fiir andere unverfiigbar
bleibt“*. In einer Terminologie, die aus dem Rechtfertigungsdiskurs stammt,
wird hinzugefiigt: ,,Der Mensch verdankt sein Sein als Person der vorbehaltlosen
Anerkennung durch Gott, die zur wechselseitigen Anerkennung der Menschen
untereinander verpflichtet.“** Dieser bedingungslosen Anerkennung widerspre-
chend wird der Wiirdebegriff gleichzeitig an die Erfiillung des ethischen Auftra-
ges gebunden: Es ,,gehort ... zu meiner eigenen Wiirde als Menschen, den ande-
ren als Person anzuerkennen und zu achten“”. Eine dhnliche Verbindung von
schopfungs- und rechtfertigungstheologischer Argumentation findet sich auch in
einem VELKD-Text zu bioethischen Fragen. Zunichst heift es: ., Gott zeichnet
den Menschen unter allen Lebewesen dadurch in besonderer Weise aus, dass er
ihn zu seinem Gegeniiber schafft.“*® Dann wird hinzugefiigt, Gott habe den
Menschen ,,ohne Vorbehalt und ohne Bedingung® , nach seinem Bilde“, d.h. ,zu
seinem Gegeniiber* geschaffen,” und: die ,,Gottebenbildlichkeit ist ... begriindet
... in der bleibenden Zusage Gottes“*, Hier wird rechtfertigungstheologische Be-
grifflichkeit benutzt, allerdings ohne den paulinischen Gedanken aufzunehmen,
die Gottebenbildlichkeit sei verloren und werde erst durch den Glauben an

23 Im Geist der Liebe mit dem Leben umgehen (Argumentationshilfe fiir aktuelle medizin-
und bioethische Fragen), EKD-Texte 71 (2002), 17.

24 Ebd. 18.

25 Ebd

26  Stellungnahme der Bischofskonferenz der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche
Deutschlands (VELKD) zu Fragen der Bioethik (Texte aus der VELKD 106), Hannover
2001, 3.

27-—Ehd

28 Leben, EKD-Texte 91, 7f.
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Christus wieder hergestellt. Auf jeden Fall soll sichergestellt werden: Die Gott-
ebenbildlichkeit ist nicht im Menschen fundiert.

Dass diese Gottebenbildlichkeit in allen Lebenssituationen gilt, wird
insbesondere in der Abtreibungsdebatte und beim Embryonenschutz geltend ge-
macht: ... Verantwortung vor Gott und den Menschen“ bedeute ,die Achtung
der Gottebenbildlichkeit des Menschen, auch des noch nicht geborenen“”. Der
Begriff wird dabei eher assoziativ gefiillt: ,,Mord ist ein Frevel gegen Gott, weil
der Morder Gottes Bild im Menschen zerstort.“*® Gott kenne den Menschen
»von Anfang an“. Noch vor jeder Anerkennung durch eine menschliche Ge-
meinschaft ,,gibt [Gott] jedem ungeborenen Kind sein Ja, seine Anerkennung und
seine Wiirde, die ihm kein menschliches Machen und Planen, Ablehnen und
Toten einfach nehmen kann, “3!

Dass die Gottebenbildlichkeit fiir jeden gilt,** wird bspw. fiir die sozialethi-
sche Frage der Integration auslindischer Mithiirger fruchtbar gemacht. Denn
Jene besage ,die grundlegende Gleichheit aller Menschen®, die auch dann gilt,
wenn Menschen anders sind.*® Der Begriff der Gottebenbildlichkeit wird in die-
sem Kontext auf drei verschiedene Weisen paraphrasiert: Alle Menschen sind
»Kinder des einen Vaters“. Ich konne ,,im anderen Gott erkennen“**. Und: ,In
jedem Menschen sieht der Gliubige das Antlitz Gottes“®®. Im ersten Fall wird
metaphorisch auf die gleiche Ursprungsbeziehung aller Menschen Bezug ge-
nommen. Im zweiten Fall bleibt unklar, inwiefern ich im anderen Gott erkennen
kann. Sind es bestimmte Eigenschaften oder Verhaltensweisen des anderen, die
mich Gott in ihm sehen lassen, oder dies, dass er als kiniglicher Herrscher tiber
diese Welt regiert; ist es die bedingungslose Zugewandtheit Gottes, die ich in

29  Stellungnahme VELKD, Bioethik, 7.

30 Der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz, Das Eintreten fiir das Lebensrecht
des ungeborenen Kindes als christlicher und humaner Auftrag, Bonn 1991, 6.

31 Ebd 7

32  Diese Universalitat wird auch konkretisiert im Verweis, dass beide Geschlechter, Mann
wie Frau, Gottes Ebenbild sind, und findet sich sowohl bei der Erorterung christlicher
Mafstibe fir Familie und Ehe (Was Familien brauchen. Eine familienpolitische Stel-
lungnahme des Rates der EKD, EKD-Texte 73 [2002], 6) als auch bei der grausamen
Praxis der Genitalverstiimmelung von Madchen und Frauen (Genitalverstimmelung von
Midchen und Frauen. Eine kirchliche Stellungnahme), EKD-Texte 65 [1999], 40).

33 Zusammenleben gestalten. Ein Beitrag des Rates der EKD zu Fragen der Integration und
des Zusammenlebens mit Menschen anderer Herkunft, Sprache oder Religion, EKD-
Texte 76 (2002), 15.

34 Zum Umgang mit Menschen ohne Aufenthaltspapiere, EKD-Texte 85 (2006), 9f, dic
zweite Formulierung dort zitiert nach Kafmann, Margot, BloB nicht auffallen! Illegale in
Deutschland, EMW, Hamburg 2004, 1.

35 Die deutschen Bischofe/Kommission fiir Migrationsfragen, Leben in der Illegalitit in
Deutschland - eine humanitire und pastorale Herausforderung, Bonn 2001, 36 (Hyv. von
mir).
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ihm sehe, oder gar den leidenden Gott am Kreuz? Im dritten Fall bleibt unver-
stindlich, wie die Gottebenbildlichkeit auch aufierhalb der Kirche plausibel ge-
macht werden kann.

b) Bezugnahme auf Gottebenbildlichkeit als Verantworiung des Menschen im Be-
reich umweltethischer Fragen

Bei Fragen des Umgangs mit der Schopfung, der Nachhaltigkeit und des Klima-
wandels will die Figur der Gottebenbildlichkeit an die Aufgabe, verantwortlich
mit dieser Welt umzugehen, erinnern, wird sie also im 0.g. Sinne (1) verwandt:
»Die Bibel verkiindigt Gott als den Schopfer und Erhalter dieser Welt, der den
Menschen als sein Ebenbild beauftragt hat, die Erde zu bebauen und die Schop-
fung zu bewahren. “* Dass der Mensch ,das einzige Geschdpf [ist], das mit Gott
kommunizieren und von ihm angesprochen werden kann®, begriinde ,,seine Son-
derstellung in der Schopfung und befdhig[e]... ihn dazu, seine Mitverantwortung
fiir gedeihliche Lebensverhiltnisse sowie sein Mandat zur fiirsorgenden Herr-
schaft iiber die Erde in Verantwortung vor Gott wahrzunehmen. “*’

Dabei wird in einem Texten der deutschen Kkatholischen Bischife an der
ethischen Verantwortlichkeit des Menschen sogar wesentlich seine Wiirde fest-
gemacht; die bedingungslose Bezogenheit Gottes tritt in den Hintergrund: Die
»besondere Wiirde des Menschen besteht wesentlich [!] darin, dass er fiir sein
Tun und Unterlassen vor Gott, seinem Gewissen und gegeniiber der Gemein-
schaft rechenschaftsfihig und -pflichtig ist“*.

Ingesamt erweist sich Gottebenbildlichkeit als ein Begriff, der in den gegen-
wirtigen ethischen Diskursen zwei Konnotationen hat: Das eine Mal gibt er vor,
wie sich andere dem Ebenbild Gottes gegeniiber verhalten sollen, beschreibt also
dessen Rechte. Das andere Mal gibt er vor, wie sich das Ebenbild Gottes ver-
halten soll, beschreibt also dessen Pflichten, und zwar insbesondere seine
Pflichten gegeniiber der nichtmenschlichen Schopfung, d.h. gegeniiber etwas,

36  Erndhrungssicherung und Nachhaltige Entwicklung (Eine Studie der Kammer der EKD
fiir Entwicklung und Umwelt), EKD-Texte 67 (2000), 3 (Hv. von mir).

37  Esist nicht zu spit fiir eine Antwort auf den Klimawandel (Ein Appell des Ratsvorsitzen-
den der EKD, Bischof Wolfgang Huber), EKD-Texte 89 (2007), 14. Ahnlich: Die deut-
schen Bischofe/Kommission fiir gesellschaftliche und soziale Fragen, Handeln fiir die
Zukunft der Schopfung, Bonn 1998, 36. — Dabei wird oft hinzugefiigt, dass der mit der
Gottebenbildlichkeit verbundene Auftrag in unserer Zeit falsch verstanden und nur ein-
seitig realisiert werde (z.B. Landwirtschaft im Spannungsfeld zwischen Wachsen und
Weichen, Okologie und Okonomie, Hunger und UberfluB [1984]. Eine Denkschrift der
Kammer der Evangelischen Kirche in Deutschland fiir soziale Ordnung, in: Die Denk-
schriften der Evangelischen Kirche in Deutschland, Bd. 2/3: Soziale Ordnung - Wirt-
schaft - Staat, Giitersloh 1992, 139-256, 156; Die deutschen Bischéfe, Handeln, 36).

38 Die deutschen Bischofe/Kommission fiir gesellschaftliche und soziale Fra-
gen/Kommission Weltkirche, Der Klimawandel: Brennpunkt globaler, intergenerationa-
ler und 8kologischer Gerechtigkeit, Bonn 2006, 36.
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was diese Rechte gerade nicht hat. Der Gottebenbildlichkeitsbegriff wird also auf
der einen Seite dazu verwandt, um deuflich zu machen, dass der Mensch sich
von den Tieren und der Natur fundamental unterscheidet und deshalb einer be-
sonderen, von unserem Umgang mit der restlichen Schopfung unterschiedenen
Behandlung bedarf; der Mensch ist keine Sache. Auf der anderen Seite wird mit
ihm darauf verwiesen, dass analog zum Herrschen Gottes auch der Mensch in
seinem Umgang mit der Schopfung verantwortungs- und respektvoll sein soll.
Kein Geschopf ist eine Sache. Der Gottebenbildlichkeitsbegriff darf also nicht so
verstanden werden,* als hitten allein Menschen den Anspruch, nie nur als Mit-
tel, sondern auch als Zweck an sich selbst behandelt zu werden. Genau das ge-
wihrleistet dieser, wenn er auf des Menschen Herrschaftsauftrag hin ausgelegt
wird.*

3. Was bringt der Gottebenbildlichkeitsgedanke in die dffentliche Diskussion ein?

In Entsprechung zum exegetischen Befund zu Gen 1,26f, der die besondere
Auszeichnung des Menschen mit einem Gottes Herrschen tiber die Welt entspre-
chenden Herrschaftsauftrag betont, macht der Gottebenbildlichkeitsgedanke bei
okologischen Themen deutlich, dass die Sonderstellung des Menschen unter den
Geschopfen einen besonderen Auftrag zum verantwortlichen Umgang mit ihnen
beinhaltet.

Wichtiger in den letzten Jahren war jedoch die christliche Begriindung und
Plausibilisierung der Menschenwiirde mit der Gottebenbildlichkeit des Men-
schen. Mit dem christlichen Rekurs auf die Gottebenbildlichkeit soll in der Regel
nicht zum Ausdruck gebracht werden, Menschenwtirde lieBe sich nur so begriin-
den. Vielmehr wird Menschenwiirde meist als ,,begriindungsoffen“*' verstanden,

39 Vgl. Die deutschen Bischofe, Handeln, 45.

40  Gleiches kann aber auch bereits durch die gemeinsame Geschopflichkeit begriindet wer-
den, insofern sie dem Menschen vor Augen fithrt: Trotz seiner besonderen Stellung als
Ebenbild Gottes unterscheidet er sich nicht so sehr von den anderen Geschopfen, dass er
sie nur als Sache behandeln darf: Die ,,Gemeinsamkeit im Geschaffensein von Gott ...
begriindet eine Verbundenheit des Menschen mit allem Geschaffenen, die es verbietet,
daB der Mensch seine Mitgeschopfe nur als Mittel zum Erreichen seiner Ziele und Zwe-
cke behandelt. ... Das einende Band der Mitgeschopflichkeit zwischen allen Kreaturen
verbietet selbstredend eine den Menschen und seine Bediirfnisse absolut setzende
Anthropozentrik.“ (Ebd. 44).

41  Vgl. dazu Huber, Wolfgang, Gerechtigkeit und Recht. Grundlinien christlicher Rechts-
ethik, Giitersloh *2006, 311 passim; Vogele, Wolfgang, Menschenwiirde und Gotteben-
bildlichkeit, in: Dierken, Jorg/von Scheliha, Arnulf (Hg.), Freiheit und Menschenwiirde,
Tiibingen 2005, 265-276, 271ff; Ders., Menschenwiirde zwischen Recht und Theologie.
Begriindungen von Menschenrechten in der Perspektive offentlicher Theologie, Giiters-
loh 2000, 487-491.
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das heifit als eine Vorstellung, fiir die in einer pluralistischen Gesellschaft unter-
schiedliche Letztbegriindungen vorgebracht werden konnen.” Uber die
Plausibilitit dieser Begriindungen sowie iiber die der derart begriindeten Men-
schenwiirde entsprechenden bzw. sie missachtenden Verhaltensweisen muss dann
gestritten werden. Diese Auseinandersetzung ist Teil des Diskurses, in dem ,,sich
eine politische Kultur iiber ihre fundamentalen Handlungsorientierungen“*® ver-
stindigt, und insofern fiir die gesellschaftliche Relevanz der Menschenwiirdevor-
stellung unerlasslich ist.

Was aber leistet der christliche Bezug auf die Gottebenbildlichkeit des Men-
schen fiir die Menschenwiirdediskussion?

(1) Insofern eine schopfungstheologische Begrifflichkeit verwendet wird,
wird mit dieser Kategorie eine Aussage tiber alle Menschen gemacht. Damit
wird die mit der Menschenwiirdekonzeption intendierte Vorstellung unterstiitzt,
Wiirde habe jeder Mensch.

(2) Die schopfungstheologische Begrifflichkeit der Gottebenbildlichkeit
macht gleichzeitig eine Aussage iiber den Menschen von seinem Geschaffensein
her. In dieser besonderen Weise geschaffen ist das menschliche Leben von An-
fang an. Es ist der Uranfang menschlicher Existenz in Gott, von dem her
menschlichem Leben Wiirde zukommt. Von hier aus fillt auf die fiir die Wiirde-
debatte diskutierte Frage, ab wann es sich um einen Menschen handele, ein
neues Licht.

(3) Die in der Menschenwiirde mitgedachte Bedingungslosigkeir kann der
Gottebenbildlichkeitsbegriff allerdings nur leisten, wenn er konzipiert wird als
etwas, das von Gott gegeben ist und in keiner Weise von Eigenschaften des
Menschen oder einer Realisierung durch den Menschen abhiingig ist. Exegetisch
verantwortlich ist dies nur so moglich, dass, wie oben vorgeschlagen, von dem
unverlierbaren protologischen Herrschaftsaufirag jedes Menschen als Gottes
Ebenbild und von der soteriologischen Berufung aller Menschen zu Christi
Ebenbild geredet wird. In diesem zweifachen Angesprochensein durch Gott liegt
des Menschen Wiirde.,

Ein Letztes: Betrachtet man die kirchliche Verwendung des Begriffs der
Gottebenbildlichkeit, dann fillt eine gewisse Unschiirfe auf. Es ist die Rede von
»Gottes Bild im Menschen®, von Gottes Kennen des Menschen von Anfang an,
davon, dass alle Kinder des einen Vaters sind oder man im anderen Gott erken-
nen kénne. Der Begriff suggeriert eine feste Norm,* ist aber in seinem Bildge-
halt mehr andeutungsweise als dogmatisch ausdifferenziert. Der Ausdruck

42 Vogele, Recht, 490.

43 Vogele, Gottebenbildlichkeit, 267.

44 Vgl. das Interview mit Joachim Kardinal Meisner, Die Tagespost vom 31.5.2007: ,, Weil
der Mensch Ebenbild Gottes ist, muss man den Menschen schiitzen, und zwar von der
Empféngnis bis zum Tod.
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erinnert kaum an des Menschen Siindersein und Gottes dennoch geltende Gnade.
Aber er ist, so konnte man sagen, ein ,,Ehrfurchtsbegriff“, der durch seinen as-
soziativ-tiberschiefenden Gehalt an unsere moralische Intuition appelliert.

Insofern hat Jirgen Habermas Recht: Die Vorstellung von der
Gottebenbildlichkeit und der Geschopflichkeit dieses Ebenbildes driickt ,eine
Intuition® aus, die unabhiéingig von den theologischen Priimissen sprechend ist.*
Dieser intuitive Gehalt des Gottebenbildlichkeitsbegriffs verleiht diesem einen
zweifachen Vorteil: Er vermag auch dort ethische Impulse zu geben, wo Men-
schen in ihm mit gemeinte dogmatische Voraussetzungen nicht teilen. Und er
vermag mit seiner intuitiven Kraft auch dort zu leiten, wo kein Argument zwin-
gend zu tberzeugen vermag - also auch bei der Frage, wann eigentlich
Menschsein beginnt.

45 Vgl. Habermas, Jiirgen, Glauben und Wissen. Friedenspreis des Deutschen Buchhandels
2001, Frankfurt 2001, 30f.
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Von Gott verlassen

Zum Verhiltnis von Religion und Behinderung*

Ludwig Volker Toth, Salzburg

Von Gott verlassen

Dieses starke Gefiihl hat mein Leben damals dominiert. Damals, das war vor 25
Jahren nach der Geburt unseres Sohnes Jakob, der Mittlere von drei Kindern.
Eigentlich war es eine vollig unkomplizierte und schone Geburt. Meine Frau éu-
Berte zwar einen Verdacht, der gleich wieder zerstreut wurde. Aber dann, nach
einigen Stunden der ungetriibten Freude die erntichternde Mitteilung: Jakob ist
behindert.

Ich wollte und konnte diese Botschaft nicht annehmen. Warum gerade ich,
warum gerade wir? Beruflich konnten wir mit Menschen mit Behinderung gut
umgehen. SchlieBlich war meine Frau Sonderschullehrerin und auch ich hatte als
Pfarrer und Seelsorger schon manche Erfahrung gesammelt. Aber jetzt so ganz
direkt, personlich betroffen zu sein, das lehnte ich ab. Was habe ich gemacht,
dass mir Gott dies antut, Meine Gedanken gingen soweit, dass ich die Behinde-
rung von Jakob als Strafe empfand - eine Strafe, von der ich nicht wusste wofiir
eigentlich. Und das begriindete dieses Gefiihl, von Gott verlassen zu sein.

Bis dahin hatte mir die Religion, mein Glaube in meinem Leben sehr viel
Halt gegeben. Doch jetzt, wo es eigentlich darauf ankam, ist mir der Boden un-
ter den Fiissen weggezogen worden.

Am meisten machten mir gut gemeinte Reaktionen zu schaffen wie: , Wem
Gott eine Last auferlegt, dem gibt er auch die Kraft sie zu tragen. “ Freilich hatte
ich in meinem theologischen Bewusstsein auch die Bilder von der Bewihrung im
Leid, von der Auszeichnung im und durch Leiden. Wozu eigentlich? Das Leben
kann doch auch ohne Leid ganz schon sein. Diese Hinweise empfand ich als
blanken Zynismus. Das kann doch kein ,lieber* Gott sein, der einem so etwas
antut, eher schon ein zynischer. Von Tag zu Tag steigerte sich meine Wut iiber
unser Schicksal, tiber Gott, der das zugelassen hat. Im selben Maf empfand ich
gleichzeitig Schuld tiber diese Gedanken und Gefiihle.

Mitten in diese Verzweiflung hinein bekam ich von meiner Schwester ein
Buch geschenkt: ,,Wenn guten Menschen Bases widerfihrt* von Harold Kush-
ner. Nach dem Lesen ging es mir besser. Erstens war ich nicht der einzige

* Vortrag beim 12. Osterreich-Tag ,,Status der Behinderung in Gesellschaft und Religion*,

Salzburg 19.9.2008.
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Mensch, dem so ein Schicksal widerfahren ist. Zum anderen hat Harold Kushner
in seiner rabbinischen Tradition eine Weise der Gottesbeziehung wieder ent-
deckt, die auch mir geholfen hat. Hiob, diese legendire Gestalt aus dem Alten
Testament, hat sein Schicksal nicht einfach hingenommen, sich nicht von den
guten Ratschldgen und Erklarungen seiner Freunde ver-trosten lassen. Hiob hat
mit Gott gehadert, hat Gott sein Leid geklagt, hat Gott angeklagt. Und obwohl er
von anderen fiir diese Anmafung geriigt worden ist, hat Gott auf ihn reagiert.
Und Hiob hat nicht nur die Schicksalsschlige annehmen kénnen; es kamen wei-
tere Verdnderungen, die letztlich sein Leben positiv gestalteten.

Mit diesem Gottesbild konnte ich wieder etwas anfangen, konnte ich wieder
eine Gottesbeziehung aufnehmen. Glaube nicht als Leistung, selbst im Leiden,
sondern als getragen und getrostet, weil verstanden werden.

Auch wenn die Bibel Gott als allmichtig beschreibt, ist er nicht fiir alles
Ungliick und Gliick dieser Welt verantwortlich. Gott schickt nicht das Leid, da-
mit wir uns in der Bewiltigung bewihren und auszeichnen, uns als wiirdig er-
weisen. Gott solidarisiert sich mit den Menschen gegen das Leid und hilft aus
dem Leid. Diese so zentrale Botschaft der Bibel ist nicht einfach zu begreifen. In
meiner damaligen Situation empfand ich mich als extrem ausgeliefert, angreifbar
und schwach. Aber ich konnte erstmals auch einen Satz des Apostels Paulus be-
greifen: ,Denn wenn ich schwach bin, bin ich stark.“ (2 Kor 12,10b). Schwach-
heit nicht als Schande, sondern als Stirke — als eine existentielle Glaubenserfah-
rung. Jetzt war auch mein Leben wieder offen und nicht mehr unheilvoll deter-
miniert. Jetzt konnte ich nicht nur mein Schicksal annehmen, sondern vor allem
meinen Sohn Jakob. Und auch die Angst vor meiner Frau ist gewichen; denn
auch ihr gegeniiber fiihlte ich mich schuldig. Als wir endlich dariiber reden
konnten, gestand meine Frau dieselben Angste.

Reden dariiber, das war der Schliissel zur Entddmonisierung, Enttabuisie-
rung und zur Entlastung. Alles nur mit sich ausmachen, aus (falscher) Rucksicht
und Scham vor dem anderen — das hat die Situation nur noch schlimmer, uner-
triglicher gemacht.

Wahrscheinlich hiingt es mit meinem Beruf als Pfarrer zusammen, dass ich
die Dinge nicht so einfach stehen lassen kann. Dariiber reflektieren und das Er-
kannte zur Sprache bringen sehe ich als Hauptaufgabe dieses Berufes. Endlich
konnte ich wieder diese Tugenden pflegen - ohne Selbstmitleid, mit etwas Dis-
tanz, vor allem mit neuer innerer Freiheit und auch etwas Mut.

In der Zwischenzeit konnte ich viel lernen tiber das Verhaltnis von Religion
und Behinderung - auf der theologischen Erkenntnisebene ebenso wie auf der
existentiellen, personlichen Ebene des Mit-Betroffenen.
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Behinderung und Theologie

Nach diesen sehr privaten Gedanken werde ich versuchen, die theoretischen Re-
flexionen zu diesem Thema anzureifen um dann aber wieder einen sehr personli-
chen Schluss zu finden. Einschréinkend muss ich festhalten, dass ich dabei keine
religionskundlich vergleichenden Betrachtungen anstellen werde, einfach weil
meine Kenntnisse der anderen Religionen dafiir nicht ausreichen und ich mich
nicht in Andeutungen oder Vermutungen dufiern will. Ich bin in der biblischen
Tradition, also in der judisch-christlichen Tradition verwurzelt und will diese
nun kritisch in ihren urspriinglichen Dokumenten, den beiden Teilen der Bibel,
und auch in ihrer Wirkungsgeschichte beleuchten.

Der Mensch als Ebenbild Gottes

Gleich am Beginn der Bibel im 1. Buch Moses (Genesis) 1,27 wird ein sehr aus-
drucksstarkes Menschenbild entwickelt: ,So schuf Gott die Menschen nach sei-
nem Bild, als Gottes Ebenbild schuf er sie und schuf sie als Mann und Frau. “
Dieses Menschenbild ist von zwei Bedingungen geprigt, die sich scheinbar wi-
dersprechen, aber dennoch als Einheit zu denken sind (vgl. Karl Ernst Nipkow):
Gleichheit und Differenz, wobei die Reihenfolge nicht bedeutend ist.

Als Ebenbild Gottes sind alle Menschen gleich, gleich, weil eben Geschépfe
des einen Gottes, gleich an der unantastbaren Wiirde und gleich an Wert (An-
gleichung der Differenz nach oben), gleich aber auch in der Unvollkommenheit
aller Menschen (Angleichung der Differenz nach unten). Die biblische Rede von
der Gottesebenbildlichkeit des Menschen ist daher als demokratisierender Akt
anzusehen.

Das Ebenbild Gottes ist gleichzeitig differenziert, z.B. in der
Unterschiedlichkeit als Mann und Frau. Die Differenz ist grundlegend und unter-
scheidet jeden Menschen als Individuum, macht ihn einmalig und einzigartig.
Die Unterschiedlichkeit kann auch weitergehend als jeweils andere Lebensbedin-
gung oder Befindlichkeit definiert werden. Darunter ist neben der Hautfarbe vor
allem der Status der Behinderung zu nennen, freilich mit der erginzenden Be-
merkung, dass der Begriff der Behinderung in sich selbst extrem different ist, im
allgemeinen Sprachgebrauch zunichst einmal die Abweichung von der als ,,nor-
mal® bezeichneten Lebensform beschreibt und keineswegs auf die immanenten
Unterschiede von Ursachen und Auswirkungen eingeht.

Der ehemalige deutsche Bundesprisident Richard von Weizsicker hat die-
ses Paradoxon von Gleichheit und Differenz in einer einprigsamen Kurzformel
zu beschreiben versucht: , Normal ist es, verschieden zu sein.“ An dieser Stelle
mdchte ich ganz bewusst die Debatte tiber den Begriff der Normalitit ausblen-
den, da vor allem im Zusammenhang mit theologischen Erérterungen sehr oft
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die Vorstellung des gleichsam von Gott eingesetzten Naturrechtes ins Spiel ge-
bracht wird. Kritisch betrachtet gibt es aber keine von Gott a priori gewollte und
definierte, schon gar nicht juristisch festgelegte, normierte Normalitit. Die bibli-
sche Vorstellung reflektiert nicht die Natur oder das Wesen des Menschen, son-
dern die Beziehung Gott-Mensch. In dieser Beziehung bekommt der Mensch
seine Identitit — ein Gedanke, den im letzten Jahrhundert der Theologe und Reli-
gionsphilosoph Martin Buber aufgegriffen hat. Im seinem Werk ,Ich und Du*“
beschreibt er die Notwendigkeit eines dialogischen Gegeniibers als grundlegen-
den Faktor fiir das Erkennen und Annehmen des eigenen Ich, also der eigenen
Person, der eigenen Identitét.

Das Bild der Gottesebenbildlichkeit (Gleichheit und Differenz) ist konstitu-
tiv fiir die gesamten Schriften der Bibel. Die Propheten des AT nehmen darauf
ebenso Bezug wie erst recht Jesus im NT.

Der solidarische Goit

Obwohl es der Schopfungsraum Gottes ist, erfahren Menschen Leid, erleben sie
ihre Hinfilligkeit und Endlichkeit. Gerade in solchen Situationen wendet sich
Gott den Menschen zu und solidarisiert sich mit ihnen im Leid. Die so erfahrene
Gottesbegegnung hebt zwar Leid und Endlichkeit nicht auf. Dies geschieht erst
am Ende aller Tage und wird als Qualititsmerkmal fiir das Reich Gottes be-
schrieben: , Und Gott wird alle ihre Trinen abwischen. Und es wird keinen Tod
mehr geben und keine Traurigkeit, keine Klage und keine Qudilerei mehr. “ (Offb
21,4) Die Solidarisierung Gottes im Leid tiberwindet dieses und schafft neue
Gemeinschaft gleichsam als gegenwirtige Vorwegnahme des zukiinftigen Rei-
ches Gottes,

Hinwendung und Solidarisierung sind dabei aber nicht nur als Proklama-
tion, als gottliche Absicht gemeint, sondern als existenzieller Akt. Diese Tradi-
tion wird im AT in der Gestalt des Gottesknechtes (Jes 53) beschrieben, findet in
der Inkarnation Gottes in Jesus unter ausdriicklicher Bezugnahme auf den ,Got-
tesknecht® die Fortfiihrung und hat im Kreuzestod Jesu den Hohepunkt. Weil
Gott selbst das Leid kennt und sich ihm stellt und ausliefert, geschieht dadurch
nicht die Kapitulation vor dem Leid, sondern die Aufhebung der Wirkungen wie
Ausgrenzung, Verachtung, Verurteilung. Leid, Krankheit, Behinderung, Sterben
sind vollig normale Formen und Stadien des Menschseins und nicht dessen Ent-
artung.
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Behinderte Menschen in der Bibel

In den Schriften des AT und NT werden immer wieder ausdriicklich Menschen
mit Behinderung erwihnt, vornehmlich Menschen mit einer korperlichen Behin-
derung oder Sinnesbehinderung. Thnen gilt die Zuwendung Gottes:
»Dann offnen sich die Augen der Blinden und tun sich die Ohren der Tauben auf. Dann
springt der Lahme wie ein Hirsch, und die Zunge der Stummen jubelt.* (Jes 35,5)
~Jahwe befreit die Gefangenen, Jahwe tut auf das Auge der Blinden. Jahwe hebt die Ge-

beugten empor, Jahwe liebt die Gerechten. Jahwe behiitet die Fremden, der Witwen und
Waisen nimmt er sich an ...“ (Ps 146,7c-9a)

Wichtig zu erwihnen ist, dass auch die Sozialordnungen auf den Umgang mit
Menschen mit Behinderung Bezug nehmen:
» Verflucht ist, wer einen Blinden auf dem Wege irrefithrt! Und das ganze Volk soll sa-
gen: So ist es!“ (Dtn 27,18)

»Einen Stummen darfst du nicht verfluchen und einem Blinden kein Hindernis in den
Weg legen, sondern fiirchte dich vor deinem Gott. Ich bin Jahwe.“ (Lev 19,14)

Diese Achtung der Menschen mit Behinderung ist auch bei den alten Agyptern
und den Babyloniern dokumentiert. Taube und Blinde wurden als Beamte in den
Staatsdienst aufgenommen und so integriert. Auffallend ist die Praxis der Assy-
rer, wo Fremde, Feinde und auch Menschen mit Behinderung verstimmelt und
verkriippelt worden sind.

Neben den positiven Traditionen hat sich auch eine Linie der Diskriminie-
rung, Stigmatisierung und Ausgrenzung entwickelt. Krankheit und Behinderung
wurden als Gottesurteil, als Strafe fiir siindhaftes Verhalten definiert. Und weil
Siinde ansteckend wirkt, war die Aussonderung dieser Menschen die logische
Konsequenz. Der Selbstschutz war gerechtfertigt, da die Betroffenen selbst oder
zumindest ihre Angehorigen — wenn es sich um ein Kind gehandelt hat - diese
Situation verursacht haben. Zudem kam die Vorstellung dazu, dass vor allem
Menschen mit einer geistigen Behinderung oder Verhaltensauffilligkeiten von
Dimonen besessen sind, also von den Gegenspielern Gottes beherrscht werden.
Dabei scheint es duBerst ratsam, sich aus diesem Machtspiel herauszuhalten.

Jesu unmittelbares Zugehen und Eingehen auf leidende Menschen, auf
Menschen mit Behinderung und ausgegrenzte Menschen ist ein rigoroser Protest
gegen diese Haltung und wurde vor allem von seinen erbittertsten Gegnern, den
Phariséern, als solcher erkannt und auch als gefihrlich, weil gesellschaftsverin-
dernd verurteilt. Die Heilung von Lahmen, Blinden, Tauben, Aussitzigen und
allgemein Kranken ist nicht als magisches Handeln kraft seiner gottlichen Natur
zu deuten. Auf die Umstinde und die Art der Heilung wird in den Berichten
nicht néher eingegangen. Wichtig ist vielmehr: Jesus holt diese Menschen zuriick
in die Gemeinschaft, gibt ihnen (wieder) Wiirde und Ansehen (nicht Aussehen)
und stellt sie in den Mittelpunkt der heilsamen und heilenden Gottesbeziehung.
Jesus verwirklicht Integration und konstituiert so ein Stiick einer inklusiven Ge-
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sellschaft als eine Art gottliches Gegenmodell gegen die herrschenden Zustiinde.
Seine Kritiker nehmen diese aktive Zuwendung dann als Beispiel fiir seine An-
maflung und begriinden damit auch seine spitere Verurteilung. Dennoch gilt:
Jesu Handeln ist ein Akt der Befreiung und eine neue Befihigung zum Leben
(empowerment).

Jesus hat sich in seinem Umgang mit den Hilfe suchenden Menschen zum
einen ganz auf die zeitbedingten Vorstellungen und Muster eingelassen. So
spricht er in der Heilung des ,Besessenen von Gerasa“ (Mk 5,1-20) direkt die
Diémonen an und befiehlt ihnen dann, aus dem Kérper des jungen Mannes auszu-
fahren. Zum anderen hat er dabei ein vollig neues Vorgehen und Umgehen ge-
zeigt. Hanna Wolff hat im Handeln Jesu einen Paradigmenwechsel erkannt und
diesen in ihrem Buch ,Jesus als Psychotherapeut” (Stuttgart 1978) beschrieben.
Der Untertitel charakterisiert den neuen Ansatz: ,,Jesu Menschenbehandlung als
Modell moderner Psychoanalyse®.

Die von Jesus praktizierte Zuwendung und Gemeinschaft ist aber nicht auf
seine Person beschriinkt. Jesus erklirt es zum Modell, zum Vorbild fiir eine am
Gottesglauben orientierte Gemeinschaft und Gesellschaft. Er verlangt es nicht
nur von seinen Jingern, sondern erklart diese Haltung als Kriterium fiir die
Nachfolge, also den praktizierten Glauben. Christliches Handeln orientiert sich
am Beispiel Jesu und setzt dieses fort.

Kirche und Behinderung
Geschichtlicher Uberblick

Eine etwas satirische Bemerkung sagt: Jesus hat das Reich Gottes gepredigt, ge-
kommen ist die Kirche - oder besser gesagt die Kirchen.

Glauben ist nicht nur ein sehr personlicher individueller Akt. Glaube voll-
zieht sich auch in der und fiir die Gemeinschaft/Gesellschaft, ist also ein soziales
Geschehen. Die Wirkungsgeschichte des Evangeliums Jesu, der frohen Bot-
schaft, in der Geschichte ist ambivalent. Das Beispiel und die Forderungen Jesu
galten immer als oberste Maxime fiir den praktizierten Glauben. Die Praxis ent-
sprach aber nicht immer diesen Vorstellungen. Ein dualistisches, polares Welt-
bild mit einem guten Gott und einem bésen Satan ist allemal leichter handhabbar
als eine inklusive Gesellschaft im Namen und Auftrag Gottes.

So war vor allem das Mittelalter voll mit Vorurteilen, Diskriminierungen
und Verfolgungen von Menschen mit Behinderung. Es war ja sehr einfach: sie
wurden als ddmonisiert, vom Teufel besessen, als seelenlos abgestempelt und
hatten daher keinen Platz in der Gesellschaft.

An dieser Stelle muss natiirlich gesagt werden, dass der Begriff der
Behinderung in der Beschreibung der gesellschaftlichen Reaktionen nicht so ein-
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fach und undifferenziert verwendet werden darf. Die Gesellschaft hat immer
Unterscheidungen unter den Behinderungsarten gemacht. Nicht selten war die
Beziehung auch geprigt vom Staunen und Schaudern (tremendum ac fascino-
sum). Das traf fiir korperliche Behinderung und vor allem fiir Missbildungen zu.
Die ,Zwergen“-Skulpturen im Salzburger Mirabellgarten (gleich neben dem
Kongresshaus) zeigen von dieser Haltung. Die Rolle des Narren, der in seiner
Unbekiimmertheit und Direktheit die Wahrheit sagt, wurde intellektuell behin-
derten Menschen zugedacht. Die Regel war allerdings die Ablehnung, Ausson-
derung und Elimination.

Fiir einen protestantischen Theologen ist die Reformation nicht nur seine
Daseinsbegriindung, sondern auch Aufgabe zur kritischen Auseinandersetzung
(ecclesia semper reformanda est). Auch in dieser Bewegung ist die ambivalente
Haltung gegeniiber Menschen mit Behinderung festzustellen. Luther hatte z.B.
bei Kindern, die nicht dem Normalitdtsprinzip der damaligen Zeit entsprachen,
das Bis-aufs-Blut-Schlagen mit ,,geweihten Ruten“ empfohlen, um damit die sa-
tanischen Michte aus dem Kind auszutreiben. Gleichzeitig betonte er die lie-
bende Fiirsorge Jesu fiir alle Menschen als Geschenk ohne jegliche Vorausleis-
tung. Die Einrichtung des ,gemeinen Kastens“ als offentliches Fiirsorgemodell
zeigt das Mal} an gesellschaftlicher Verantwortung, die allen Menschen gegen-
tber gilt. Bereits 1533 hat Philipp von Hessen in drei sakularisierten Klostern
und einer Pfarrei die ,,Hohen Hospitiler fiir Alte, Gebrechliche, Kérperbehin-
derte und Geisteskranke“ eingerichtet.

Reformation und Neuzeit sahen die Gott gegebene Wiirde in der
Bildungsfihigkeit des Menschen gegeben. Das demokratische Modell der
Gleichheit als Gottes Ebenbilder wurde durch die allgemeine Bildung verstirkt.
Die unterschiedliche Bildungsfahigkeit der Menschen signalisierte aber auch die
Grenzen dieses Modells. Menschen mit geistiger, intellektueller Behinderung
wurde jeglicher Verstand abgesprochen. Das fehlende Einsichtsvermagen in die
eigene Schuldhaftigkeit und Erlosungsbediirftigkeit schloss diese Menschen wie-
derum aus der Gemeinschaft der Gotteskinder und auch der Gesellschaft aus.

Die Aufklirung war geprigt vom Gedanken der Gleichheit aller Menschen,
die sich in den gleichen Rechten (Menschenrechten) manifestieren sollte. Da aber
im Bereich des Verstandes immer noch eine gravierende Ungleichheit konstatiert
wurde, waren die so genannten Kretinen und Idioten aus diesem Prinzip ausge-
nommen und erneut diskriminiert und verachtet. Selbst Philosophen wie Jean-
Jacques Rousseau und Immanuel Kant haben sich dieser Meinung angeschlossen.

Die Schrecken des 30-jahrigen Krieges fiihrten nicht nur zur Abwendung
von Glauben und Religion und zur Kritik an der Kirche. Innerhalb der Kirche
gab es eine eigenstindige kritische Bewegung, getragen von einem sehr person-
lich empfundenen Glauben. Der Pietismus hat zwei Richtungen in der Verbrei-
tung des Evangeliums betont: die AuBere Mission, heute Entwicklungszusam-
menarbeit, und die Innere Mission, die heutige Diakonie. Die Orientierung des
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Glaubens erfolgte in einem sehr direkten Verstindnis der Botschaft Jesu und sei-
nem gelebten Vorbild. Menschen mit Behinderungen wurden nicht mehr als Ob-
jekte der christlichen Barmherzigkeit und Nichstenliebe gesehen. Sie waren nun
die Subjekte, denen das befreiende und inkludierende Handeln Jesu galt - als
Gottes geliebte und wiirdige Kinder. Eine Entstigmatisierung und Entddmonisie-
rung der Menschen mit Behinderung war die entsprechende Glaubenshaltung.
Das Glaubenshandeln entfaltete sich in der Griindung von Forder- und Hilfsein-
richtungen, die nicht nur die soziale Not der Menschen lindern, sondern auch die
Entwicklung der jeweiligen Person und seiner unantastbaren Wiirde als Geschopf
Gottes ermdglichen sollten. An dieser Stelle will ich exemplarisch drei Ménner
nennen, die diese Epoche und diesen Geist gepragt haben: August Hermann
Francke (1663-1727), Halle (Hallesche Anstalten); Johann Heinrich Wichern
(1808-1881), Hamburg (Rauhes Haus); Friedrich von Bodelschwingh (1831-
1910), Bielefeld (Bethel).

Das ausgehende 19. und beginnende 20. Jahrhundert markierte wiederum
einen Meilenstein in der Akzeptanz und Integration von Menschen mit Behinde-
rung durch einen neuen Zugang in der Pidagogik, basierend auf einem neuen
entwicklungspsychologisch begriindeten Menschenbild. Hier ist Maria Montes-
sori (1870-1952) zu nennen, die mit der Griindung des ersten ,,Hauses der Kin-
der“ 1907 in San Lorenzo in Rom gleichsam die Ara der Reformpidagogik ein-
leitete. Kurz davor hielt sie ein international beachtetes Grundsatzreferat mit dem
Titel: ,,Das Recht des behinderten Kindes auf Bildung,. “

Die aktuelle Situation

Die Stimmung und Situation in den Kirchen entspricht auch noch heute weitge-
hend den beschriebenen Phdnomenen von Annahme und Ablehnung. So gibt es
vor allem in den kirchlichen Sozialeinrichtungen der Diakonie und Caritas vor-
bildliche Modelle der Betreuung und Forderung, des zusammen Lebens und Ar-
beitens. Auch in vielen Pfarrgemeinden gelingt Integration als selbstverstindliche
christliche Praxis. Daneben halten sich immer noch die alten Vorurteile (feh-
lende Einsichtsfahigkeit) und es kommt zum Ausschluss von der Eucharistie und
dem Abendmahl. Der Gedanke der Communio wird durch ein solches Vorgehen
allerdings ad absurdum gefiihrt.

Menschen mit Behinderung haben die befreiende Kraft des Evangeliums fiir
sich entdeckt, sehen sich als von Jesus angesprochen - so wie in den 1960ern
Menschen in Afrika (Schwarze Theologie) und in den 1970-1980ern Menschen
in Lateinamerika (Theologie der Befreiung). Es kam zu Initiativen und Netzwer-
ken, getragen vor allem von Frauen.

Die Deutsche Bischofskonferenz hat eine eigene Arbeitsstelle ,,Pastoral fiir
Menschen mit Behinderung® in Kéln eingerichtet, die seit 2002 Materialien fiir
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die Praxis in Kirche und Gesellschaft herausgibt. Die deutschen Bischofe schrei-
ben im Wort zur Situation der Menschen mit Behinderungen ,,unBehindert Leben
und Glauben teilen® vom Mirz 2003:

»Die deutschen Bischofe begriiBen das Europiische Jahr der Menschen mit Behinderun-
gen 2003. Mit dem Wort »unBehindert Leben und Glauben teilen« wollen sie einige
wichtige Fragen und Anliegen behinderter Menschen erneut der breiten Offentlichkeit —
allen Gléubigen und Menschen guten Willens - ins Bewusstsein bringen. Zugleich ist es
als Ermutigung an die Menschen mit Behinderungen und ihre Angehorigen gerichtet. Bi-
schof Dr. Joachim Wanke, Vorsitzender der Pastoralkommission der Deutschen Bi-
schofskonferenz, unterstreicht: »Bei aller Betrachtung der besonderen Bediirfnisse und
Unterstiitzungshilfen fiir Menschen mit Behinderungen sieht die katholische Kirche die
Situation der behinderten und nichtbehinderten Menschen aus dem Glauben an Jesus
Christus. Sie haben denselben Ausgangspunkt, denselben Weg und dasselbe Ziel. Die
Botschaft Jesu Christi setzt eine Kraft frei, die verindern und motivieren kann, unBehin-
dert Leben und Glauben zu teilen. Dringlich ist vor allem eine gezielte Forderung der
ethischen Kompetenz im Zusammenleben der Menschen«. Weihbischof Dr. Franz Dietl,
Beauftragter fiir den Bereich »Pastoral fiir Menschen mit Behinderung« der Deutschen
Bischofskonferenz, verdeutlicht: »Gerade in der Bibel erschlieft sich den Christen die
Option fiir eine Kultur der Achtsamkeit. Sie ist offen fiir den Schmerz und das Leid an-
derer Menschen. Sie ist zugleich aufmerksam fiir die Eigenkréfte und das Gelingen, das
im Leben der behinderten Menschen offenkundig wird. Sie 6ffnet den Blick fiir den
Reichtum jeden Lebens, der leicht in einer einseitigen Haltung im Mitleid verborgen
bleibt«. Weihbischof Otto Georgens, Vorsitzender der Arbeitsgruppe »Diakonische Pas-
toral« der Deutschen Bischofskonferenz, betont: »Leben und Glauben mit behinderten
Menschen und ihren Angehorigen zu teilen ruft nach einer lebensfoérdernden Pastoral.
Sie wird riicksichtsvoll wie erfinderisch sein in den Formen der Integratione.
Die deutschen Bischofe bitten alle in Kirche und Gesellschaft, die abwendbaren Er-
schwernisse, denen Menschen mit Behinderungen ausgesetzt sind, abzubauen und neue
Diskriminierungen zu verhindern. Die Kirchengemeinden, christliche Gemeinschaften,
Verbiinde, Réte, Organisationen und Initiativen wie auch karitative Werke, Dienste und
Einrichtungen sind aufgerufen, im alltiglichen Zusammenleben Orte eines »unBehinder-
ten« Miteinanders zu sein und so die christliche Hoffnungsbotschaft glaubhaft zu verkor-
pern und erfahrbar zu machen. “

Die Landessynode der Evangelischen Kirche im Rheinland hat im Jahr 2007 eine
»Erklirung zur Gemeinschaft von Menschen mit und ohne Behinderung“ be-
schlossen. Darin heift es:

»1.1 Biblische Einsichten und dkumenische Zeugnisse erinnern uns daran, dass in der
Gemeinde »verschiedenartige Menschen ... iiber alle trennenden Unterschiede hinweg
durch die Liebe Gottes miteinander verbunden sind.« Menschen mit Behinderungen sind
fiir die Ganzheit und die Wiirde der Kirche wesentlich.

1.2 Die Einheit der Gottesfamilie ist beeintrichtigt, wo diese Briider und Schwestern als
Gegenstand herablassender Barmherzigkeit behandelt werden. Und sie ist zerbrochen,
wo sie vollig ausgeschlossen bleiben.

1.3 Eine Gemeinde ohne Behinderte gibt es nicht! Wo die Behinderten fehlen, ist eine
Gemeinde behindert.

2. Vier Griinde leiten uns, wenn wir diese Zeugnisse in Erinnerung rufen:
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2.1 Betroffene Menschen mit Behinderungen und ihre Angehdrigen sind aktiv geworden.
Sie haben das Recht auf Bildung und auf Teilhabe fiir alle erstritten. Sie suchen die Ge-
meinschaft mit nichtbehinderten Menschen.

2.2 Dies hat zu einem Umdenken auch bei nichtbehinderten Menschen gefiihrt. Sie er-
kennen zunehmend, dass soziale Integration nicht nur die eigene Offnung erfordert, son-
dern alle Beteiligten mit wesentlichen Erfahrungen bereichert.

2.3 Auch in der Ev. Kirche der Pfalz haben viele Menschen begonnen, das Zusammen-
leben praktisch einzuiiben. In Gemeinden kommen Menschen mit und ohne Behinderun-
gen ganz selbstverstindlich zusammen.

2.4 Im Bewusstsein der Mitverantwortung der Kirchen fiir den Massenmord an Men-
schen mit Behinderungen im »Dritten Reich« sehen wir heute Entwicklungen in Ethik,
Medizin und Gentechnologie, die erneut zur Abkehr vom biblischen Menschenbild fiih-
ren konnen. Tendenzen, die insbesondere Menschen mit Behinderungen zu Objekten
fremder Interessen erkliren, treten wir entschieden entgegen in gelebter Solidaritat.

Auch der Okumenische Rat der Kirchen in Genf hat die Notwendigkeit des Han-
delns erkannt: In , Kirche aller“~ Erkidrung des ORK vom August 2003 heift es:

»Menschen mit Behinderung erhalten nach wie vor nicht den ihnen gebiithrenden Platz in
Kirche und Gesellschaft. Was die Kirchen zur Anderung dieser Situation beitragen kon-
nen, beschiftigte den Zentralausschuss des Okumenischen Rates (ORK). Grundlage war
eine vorldufige Erklirung des »Netzwerks der 6kumenischen Anwaltschaft fiir behinderte
Menschen« (EDAN), das der ORK 1998 ins Leben gerufen hat.“

Die Priambel des Dokumentes mit seiner sehr ausfiihrlichen Punktation fiir ada-
quates Handeln in den Gemeinden und Kirchen gibt gleichsam das Programm

VOI.

»Der Verfasser des Epheserbriefes erklart, Christus sei gekommen, um den Zaun abzu-
brechen (Eph 2,14). Immer wenn wir dariiber nachdenken, wie wir mit Behindertenfra-
gen umgehen sollen, tun wir gut daran, an die Mauern zu denken, die wir aufgerichtet
haben. Alle diese Mauern sind menschlich verstindlich, aber sie widersprechen dem
Versohnungsauftrag; es sind Mauern, die Menschen ein- oder aussperren, Mauern, die
Menschen daran hindern, einander zu begegnen und miteinander zu reden. In fritheren
Zeiten wurden Menschen mit Behinderungen regelrecht hinter Mauern, in geschlossenen
Einrichtungen gehalten. Heute sind wir alle Teil der groBen Gesellschaft. Laut Schétzun-
gen leben weltweit 600 Millionen Menschen mit Behinderungen. Dennoch werden nach
wie vor Menschen isoliert, vor allem, wenn sie behindert sind. Da gibt es die Mauern
der Scham, Mauern der Vorurteile, Mauern des Hasses; Mauern der Konkurrenz, Mau-
ern der Angst, Mauern der Ignoranz, Mauern theologischer Vorurteile und kulturellen
Unverstandnisses. Die Kirche ist berufen, eine inklusive, eine niemanden ausgrenzende
Gemeinschaft zu sein - sie soll Mauern niederreifien. Diese vorldufige Erkldarung soll
dazu einladen, dass wir uns auf den Weg machen, um dieser Berufung gerecht zu wer-
den. Sie wurde von behinderten Menschen, von Eltern und von anderen verfasst, die auf
vielfiltige Weise am Leben von Behinderten teilhaben.

In der Vergangenheit wurde in Behinderungen ein Verlust, das Zeichen eines un-
gliicklichen Schicksals gesehen. Die Geschichten in den Evangelien, in denen dariiber
berichtet wird, wie Jesus Menschen von verschiedenen Krankheiten und Behinderungen
heilte, wurden in der Uberlieferung als Befreiungstaten interpretiert, als Geschichten
dartiber, wie Menschen Chancen fiir ein reicheres Leben eroffnet werden. Seitdem haben
Kirchen hiufig mit der Frage gerungen, wie sie dem Dienst fiir, an und mit Menschen
mit Behinderungen am besten gerecht werden koénnen. “
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Weiters heifit es im Dokument ,Menschen mit Behinderungen - Gemeinsam-
keiten und Unterschiede®:

»1. »Die Behinderten« haben hart darum gerungen, als »behinderte Menschen« anerkannt
zu werden. Dieser Kampf hat sich aus zwei Griinden gelohnt. Denn zum einen waren
behinderte Menschen im Verlauf der Geschichte entpersonalisiert und als Problem ange-
sehen worden, mit dem man sich auseinandersetzen muss. Zum anderen wurden sie hiu-
fig als homogene Gruppe verstanden, deren individuelle Unterschiede unbeachtlich sind.

7. Behinderte Menschen, die den christlichen Glauben miteinander teilen, verbindet ihr
Wissen um Gottes Liebe und Jesu Erbarmen mit kranken und behinderten Menschen; sie
finden Kraft in der Obhut Christi.

8. Wir bezeugen, dass Gott alle behinderten Menschen liebt und allen die Chance gibt,
diese Liebe zu entgegnen. Wir glauben, dass jede und jeder behinderte Mensch Frieden
mit Gott finden kann. ...

13. Es ist bereits gesagt worden, dass Behinderungen herkémmlich als Verlust angesehen
worden sind, als ein Ungliick, das Menschen zustofen kann. Die Geschichten in den
Evangelien, in denen berichtet wird, wie Jesus Krankheiten und Behinderungen geheilt
hat, werden traditionell als Befreiung und Befihigung zu einem reicherem Leben gedeu-
tet.

14. In diesem Sinne gelten Menschen mit Behinderungen als Schwache, die der Fiirsorge
bediirfen. So werden sie zu Objekten der Nichstenliebe, zu Menschen, die empfangen,
was andere geben. Deshalb kénnen Menschen mit Behinderungen anderen Menschen in
der Kirche nicht gleichberechtigt begegnen. In gewisser Weise werden sie als nicht voll-
stindig menschlich angesehen. ...

28. Wenn Christus das wahre Ebenbild Gottes ist, dann muss grundsatzlich nach dem
Wesen Gottes, der sich in dem Ebenbild widerspiegelt, gefragt werden. Kernstiick
christlicher Theologie ist Kritik an Erfolg, Macht und Perfektion, ist Achtung vor
Schwachheit, Gebrochenheit und Verletzlichkeit.

29. In Christus sein bedeutet, im Leib Christi sein. Das ist seinem Wesen nach das Bild
eines Kollektivs - ein Leib besteht aus vielen Gliedern, von denen alle einen spezifischen
Beitrag zum Ganzen leisten (1 Kor 12; Rom 12). Auch die schwachen Glieder, ja auch
diejenigen Teile, deren wir uns schamen und die wir bedecken (siehe 1 Kor 12,23 in der
griechischen Fassung), sind unverzichtbar und verdienen besondere Achtung, ihr we-
sentlicher Beitrag wird anerkannt. Und es ist ein materielles Bild - die materielle Wirk-
lichkeit ist, dass Christus an seinem Leib misshandelt, verkriippelt und getétet wurde.
Bestimmte Aspekte des Ebenbildes Gottes in Christus sind in der Kirche als dem Leib
Christi nur durch die volle Integration und Anerkennung derjenigen denkbar, die dhnli-
che Verletzungen an ihrem Leib erfahren haben.

30. Daraus folgern wir:

- Christliche Theologie muss das imago dei aus christologischer und soteriologischer (das
Erlosungswerk Christi fiir die Welt betreffender) Sicht interpretieren, die iiber die her-
kommliche Schopfungstheologie und Anthropologie hinausweist.

- Christliche Theologie braucht als Paradigma fiir das Verstiindnis des imago Dei ein
nicht elitéires, inklusives Verstindnis des Leibes Christi.

- Ohne die uneingeschrinkte Integration von Menschen, die aufgrund ihres Lebens mit
Behinderungen beitragen konnen, ermangelt es der Kirche des Ruhmes Gottes und kann
sie nicht fiir sich in Anspruch nehmen, Ebenbild Gottes zu sein.

- Ohne die Erkenntnisse derer, die aufgrund ihres Lebens mit Behinderungen beitragen
konnen, werden die tiefsten, ureigensten Elemente der christlichen Theologie nur zu
leicht verfilscht oder sie gehen verloren.



70 Ludwig Volker Toth

Dieses Dokument gibt Anlass zur Hoffnung, dass auch in unseren Kirchen der
Glaube an Jesus Christus als eine gemeinsame Chance und eine Herausforderung
fiir eine ungeteilte Gemeinschaft (communio sanctorum) gelebt und erfahrbar
wird. So kann die Befiirchtung von Franz Josef Huainigg vermieden werden:
Eher kommt ein Behinderter in den Himmel als in die Kirche.“

Schlussbemerkung

Wie angekiindigt mochte ich mit einer persénlichen Erfahrung und Bemerkung
schlieBen. Die Behinderung meines Sohnes Jakobs war fiir mich, war fiir uns
zunichst Verzweiflung und Anfechtung im Glauben. Aber ich habe gelernt, dass
ich nicht ,zu allem Ja und Amen sagen” muss. Mein Protest wurde erhort, wie
damals bei Hiob. Zusammen mit vielen, heute Freundinnen und Freunden konn-
ten wir — angesteckt durch unseren Glauben - in Salzburg ein kleines Wunder
bewirken und vielleicht auch ein Stiick des Reiches Gottes verwirklichen. Es ist
uns gelungen, integrative Bildungseinrichtungen (Kindergarten und Schulen) auf
der Basis der Montessori-Padagogik in kirchlich-diakonischer Trigerschaft zu
griinden und seit iiber 20 Jahren erfolgreich zu fiihren. Wunder sind auch heute
noch moglich, man muss sie nur zulassen und auch hart daran arbeiten. Aus ei-
ner trostlosen wurde eine heilsame Erfahrung. Vielleicht haben wir es damals
auch schon geahnt ohne es zu wissen, als wir den Namen fiir unseren Sohn aus-
gesucht haben: Jakob. Im 1. Buch Moses lautet die Zusage und Verheifiung
Gottes (Gen 28,14b u. 15): ,,Am Verhalten zu dir wird sich fiir alle Menschen
Gliick und Segen entscheiden. Ich werde dir beistehen. Ich beschiitze dich wo du
auch hingehst. Ich lasse dich nicht im Stich und tue alles, was ich dir verspro-
chen habe. “
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Sind Menschenrechte in jeder Hinsicht gleichgewichtig?

Differenzierungen zur Aquivalenz-These

Dieter Witschen, Osnabriick

Wer im Menschenrechtsdiskurs fiir die Aquivalenz-These plidiert, der vertritt
nicht nur die Auffassung, alle Menschenrechte seien fiir alle Menschen (,,all hu-
man rights for all“) zu gewihrleisten — dies ist die These von der Unteilbarkeit
der Menschenrechte —, sondern er geht noch einen Schritt weiter, indem er pos-
tuliert, alle Menschenrechte seien gleichrangig fiir alle Menschen zu gewihrleis-
ten. Dies ist - plakativ formuliert — die These von der Gleichrangigkeit bzw.
Gleichgewichtigkeit' der Menschenrechte, die hier als Aquivalenz-These
bezeichnet sei.

Insofern in der gegenwirtigen Menschenrechtsdebatte iiberhaupt zwischen
diesen beiden Thesen deutlich unterschieden wird, lisst sich feststellen, dass das
Postulat der Gleichgewichtigkeit nicht mit der Dringlichkeit erhoben wird wie
das der Unteilbarkeit und jenes entsprechend seltener reflektiert wird.”? Wird es
zur Sprache gebracht, dann geschieht dies in der 6ffentlichen oder wissenschaft-
lichen Auseinandersetzung mit den Menschenrechten, nicht in den einschlédgigen
Dokumenten. Zum Beleg fiir die letztgenannte Behauptung sei nur auf zwei Beo-
bachtungen hingewiesen: 1. In den inzwischen in grofler Zahl vorliegenden Men-
schenrechtserklirungen bzw. -konventionen werden nicht nur einzelne Rechte
nacheinander angefiihrt, sondern zu ihrer Identifizierung werden den Menschen-
rechten ebenfalls eine Reihe von signifikanten Merkmalen attribuiert. So heiBt es
von den Menschenrechten unter anderem: sie leiten sich aus der dem Menschen
innewohnenden Wiirde her, sind angeboren, kommen allen Menschen in gleicher
Weise zu, sind unverduferlich und unverletzlich. Allerdings ldsst sich in Men-

1 Diese beiden Substantive bzw. die entsprechenden Adjektive seien im Folgenden als
Synonyma verstanden.

2 Vgl allerdings Lohmann, Georg u.a., Die Menschenrechte: unteilbar und gleichgewich-

tig?, Potsdam 2005; Menke, Christoph/Pollmann, Arnd, Philosophie der Menschen-
rechte zur Einfihrung, Hamburg 2007, 120-124; Bielefeldt, Heiner, Die Gleichrangig-
keit der universellen Menschenrechte, in: Beck, Kurt/Heil, Hubertus (Hg.), Sozialdemo-
kratische AuBenpolitik fiir das 21. Jahrhundert, Baden-Baden 2007, 376-385.
In meinem Artikel: All Human Rights for All. Zur Unteilbarkeit der Menschenrechte,
in: FZPhTh 43 (1996) 350-367 (nachgedruckt in: Witschen, Dieter, Christliche Ethik der
Menschenrechte. Systematische Studien, Miinster u.a. 2002, 93-108), aus dem ich im
Folgenden mehrere Passagen iibernehme, habe ich mich bereits mit beiden Merkmalen
befasst. Dort allerdings in erster Linie mit dem der Unteilbarkeit; hier soll die Auseinan-
dersetzung mit dem Postulat der Gleichgewichtigkeit ganz im Vordergrund stehen.
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schenrechtsdeklarationen oder -konventionen selbst keine Auskunft dariiber fin-
den, ob diese Rechte auch als gleichwertig bzw. gleichrangig betrachtet werden
oder nicht. Sie geben nicht, was auch nicht ihre Aufgabe ist, Aufschluss dariiber,
wie in spezifischen Situationen einzelne Rechte in ein Verhiltnis zu setzen sind.
Ihnen ist nicht zu entnehmen, ob es innerhalb des Codex der Menschenrechte
eine immanente Rangordnung gibt. Sie enthalten keine Kriterien, wie unter Um-
stinden eine Gewichtung vorzunehmen ist. Von daher konnte keine Veranlas-
sung gesehen werden, sich mit diesem Merkmal auseinander zu setzen. 2. In der
so genannten Wiener Erklarung ,,Gleiche Menschenrechte fiir alle*, die anliss-
lich der zweiten Menschenrechtsweltkonferenz der Vereinten Nationen im Jahre
1993 verdffentlicht worden ist, und in der wesentliche Ergebnisse der bis dahin
gefiihrten Menschenrechtsdebatte zusammengestellt sowie Zukunftsperspektiven
erdffnet worden sind, wird klar gestellt: ,, Alle Menschenrechte sind allgemein-
gliltig, unteilbar, bedingen einander und bilden einen Sinnzusammenhang.“® Von
einer Gleichgewichtigkeit der Menschenrechte ist hingegen nicht explizit die
Rede. Hitte diese eigens herausgestellt werden sollen, dann wiire diese Stelle ein
dafiir geeigneter Kontext gewesen.

Wenn allerdings von ihrer Gleichrangigkeit die Rede ist, dann bezieht sich
dieses Postulat immanent auf die Menschenrechte selbst. Es besagt, dass inner-
halb des Menschenrechtscodex entweder alle einzelnen Rechte oder alle Klassen
bzw. Generationen von Rechten von gleichem Gewicht bzw. Rang sind, was es
bei ihrer Umsetzung zu beachten gilt. Nun bilden die Menschenrechte ein viel-
schichtiges Gefiige. Wenn durch sie auch in abstracto betrachtet fundamentale
Lebensbedingungen, die fiir eine menschenwiirdige Existenz notwendig sind, fiir
jeden einzelnen Menschen gesichert werden sollen, so haben sie gleichwohl in
concreto Verschiedenes zum Inhalt. Sie orientieren sich an unterschiedlichen
Leitwerten, ndmlich nach einer tiblichen Einteilung an denen der Freiheit, der
Gleichheit und der Solidaritit (Teilhabe). Thnen korrelieren unterschiedliche Ar-
ten von Verpflichtungen, nimlich Pflichten, Menschenrechte nicht zu verletzen
bzw. sie zu achten (to respect), sie zu schiitzen (to protect) und sie zu gewiihr-
leisten (to fulfill)’. Driingen sich nicht schon deshalb intuitiv Zweifel an der Be-

3 Gleiche Menschenrechte fiir alle. Dokumente zur Menschenrechtsweltkonferenz der Ver-
einten Nationen in Wien 1993, hg. von der Deutschen Gesellschaft fiir die Vereinten
Nationen, Bonn 1994, Nr. 5, 16.

4 »Mit der »obligation to respect« wird festgehalten, dass Menschenrechte ... die Funktion
von Abwehrrechten haben und damit Grenzen markieren, die der Staat nicht iiberschrei-
ten darf. Zugleich kommt dem Staat aber auch die Aufgabe zu, Menschenrechte vor Be-
eintrdchtigungen durch Dritte zu schiitzen (»obligation to protect«). Dariiber hinaus hat
der Staat schlieBlich InfrastrukturmaBnahmen zu leisten, die es ermbglichen sollen, dass
die Menschen von ihren Rechten effektiv Gebrauch machen kénnen (»obligation to ful-
fill«).“ (Bielefeldt, Heiner, Die Gleichrangigkeit der universellen Menschenrechte (s.
Anm. 2), 382f)
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hauptung der Befiirworter der Aquivalenz-These auf, alle Menschenrechte seien
von gleich elementarer Bedeutung, so dass sie in jeder Anwendungs- und sogar
Konfliktsituation gleich schwer wiegen und ein Ausmachen von Prioritdten und
damit ein Priferieren sich verbietet? Zeigt nicht eine eingehendere Analyse, dass
der Codex der Menschenrechte in sich nicht vollig homogen ist, er vielmehr in-
nere Spannungen aufweist? Verlangt nicht die Komplexitit dieser Rechte einen
differenzierten Umgang mit ihnen? Dieser Anforderung soll im Folgenden Rech-
nung getragen werden, indem versucht wird, in sechs Thesen zur Aquivalenz-
Behauptung Stellung zu beziehen. Zugleich soll mit diesen Thesen gezeigt wer-
den, was zum einen das legitime Anliegen der Aquivalenz—These sein kann, und
welche Einwédnde zum anderen gegen sie erthoben werden konnen,

Vorab sei im Sinne einer Vorklirung festgehalten, worauf sich die Aquiva-
lenz-These der Sache nach bezieht. Menschenrechte haben die formale Struktur:
x hat gegeniiber y auf z einen bestimmten Anspruch. Die Aquivalenz-These hat
ihren Referenzpunkt allein im Inhalt der Menschenrechte, nicht etwa, um einem
mdglichen Missverstindnis vorzubeugen, in den Berechtigten. Es geht mit ande-
ren Worten nicht darum, dass dann, wenn ein Anspruch ein Menschenrecht ist,
dieser allen Menschen in gleicher Weise zusteht. Dass Menschenrechte aus-
nahmslos allen Menschen wegen ihrer prinzipiellen ,Gleichwertigkeit bzw.
Gleichrangigkeit* zukommen, dass mithin jede Form eines Partikularismus und
damit einer Diskriminierung auszuschlieBen ist, hat auBer Zweifel zu stehen. Es
ist eines, die universale Geltung der Menschenrechte einzusehen (,gleiche
Wiirde aller Menschen, deshalb gleiche Menschenrechte fiir alle®). Es ist etwas
anderes zu fragen, ob vom Inhalt her alle Menschenrechte gleichgewichtig sind
(.gleiches Gewicht aller Menschenrechte, deshalb alle Menschenrechte in glei-
cher Weise fiir alle“). Mit der Aquivalenz-These wird nur zur letztgenannten
Frage Stellung genommen.

1. These: Innerhalb der Menschenrechte werden zu Recht Priorititen ausge-
macht.

Als ein erster Einwand gegen die Aquivalenz-These lisst sich vorbringen, dass
sowohl unter ethischen als auch unter rechtlichen Riicksichten innerhalb der
Menschenrechte Priorititen ausgemacht werden, die einleuchtend sind. Durch
einige Beispiele kann diese Objektion belegt werden: So wird als principium di-
visionis eben das der Gewichtigkeit selbst zugrunde gelegt, wenn eigens zwi-
schen fundamentalen Rechten und den iibrigen Rechten differenziert wird.” Aus

5 Nach Koenig, Matthias, Menschenrechte, Frankfurt/New York 2003, 156, ist die Wen-
dung »fundamentale Rechte« ,Bezeichnung fiir eine Gruppe subjektiver Rechte, die ge-
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der politischen Ethik ist H. Shue’s Theorie von den basic rights bekannt. Als
solche betrachtet er das Recht auf Sicherheit, durch das die physische und
psychische Unversehrtheit geschiitzt wird, das Recht auf Subsistenz, durch das
ein Existenzminimum, die Befriedigung menschlicher Grundbediirfnisse gesi-
chert wird, und das Recht auf Freiheit, durch das elementare Entfaltungsmog-
lichkeiten erreicht werden.® Diese drei Rechte werden als grundlegend angese-
hen, weil sie die Voraussetzungen fiir die Inanspruchnahme der anderen Men-
schenrechte tiberhaupt schaffen. Wer in Angst vor gewaltsamen Ubergriffen lebt,
Hunger leidet oder total unterdriickt wird, fiir den haben andere Rechte, wie
etwa das auf freie Entfaltung seiner Personlichkeit, keine reale Bedeutung.

Im Vélkerrecht hat sich die Differenzierung zwischen einfachen und schwe-
ren Menschenrechtsverletzungen eingebiirgert. Bisher besieht ein Konsens dar-
tiber, dass bei den Tatbestinden des Vélkermords, der Sklaverei und der Apart-
heid ,grave violations“ von Menschenrechten vorliegen. Es wird vielfach die
Auffassung vertreten, dass auch andere Tatbestinde, wie beispielsweise die Aus-
rottung religidser, ethnischer oder sonstiger Minorititen, staatlich praktizierte
Folter, willkiirliche T6tungen, Verschleppungen und Verhaftungen, dieser Kate-
gorie zuzuordnen sind. Bei grave violations wird gegen objektives Valkerrecht
verstofien, das als zwingendes Recht (ius cogens) gegeniiber allen (erga omnes)
Geltung hat, unabhéngig davon, ob der Staat, in dem es zu diesen Vetletzungen
kommit, die einschldgigen Menschenrechtskonventionen ratifiziert hat oder nicht.
Die Qualifizierung einzelner Menschenrechtsverletzungen als schwerwiegend
und damit ihre Hervorhebung im Gesamt der volkerrechtlichen VerstoBe gegen
Menschenrechte impliziert evidenterweise eine Gewichtung.

Gleiches trifft zu, wenn in Menschenrechtskonventionen einzelne Rechte
mit einem Notstandsvorbehalt versehen werden. Diesem zufolge darf eine Reihe
von Rechten selbst im Falle eines Krieges, von bewaffneten Konflikten oder ei-
nes offentlichen Notstandes nicht auBer Kraft gesetzt werden. So sind im Jahre
1950 im Art. 15 der Europdischen Menschenrechtskonvention folgende Rechte
als ,notstandsfest“ erklart worden: das Recht auf Leben (Art. 2), das Verbot der
Folter (Art. 3), das der Sklaverei und Leibeigenschaft (Art. 4,1) sowie der
Grundsatz ,,Nulla poena sine lege* (Art. 7). Art. 4, Abs. 2 des Internationalen
Paktes tiber biirgerliche und politische Rechte aus dem Jahre 1966 ordnet dieser
Kategorie folgende Rechte zu: das Recht auf Leben (Art. 6), das Verbot der
Folter und anderer Misshandlungen (Art. 7), das der Sklaverei und der Leibei-
genschaft (Art. 8,1 und 2), das Recht auf Rechtsfihigkeit (Art. 16) sowie das auf
Gedanken-, Gewissens- und Religionsfreiheit (Art. 18). Es liegt auf der Hand,

geniiber anderen Menschenrechten Prioritét genieBen, weil sie der Erfiillung grundlegen-
der menschlicher Bediirfnisse dienen®.

6  Vgl. Shue, Henry, Basic rights. Subsistence, Affluence and U.S. Foreign Policy, Prince-
ton %1996, 13-87.
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dass mit dieser Unterscheidung zwischen unaufhebbaren Rechten und anderen,
die im Falle eines objektiv nachpriifbaren Notstandes im MaBe des unbedingt Er-
forderlichen derogiert werden kénnen, gleichzeitig ein Vorrang bestimmt wird.

In der praktischen Menschenrechtsarbeit werden ebenfalls Priorititen ge-
setzt. So konzentriert sich beispielsweise Amnesty International auf ganz be-
stimmte Bereiche des Menschenrechtsschutzes, vor allem dort, wo das Recht auf
Leben oder Unversehrtheit sowie bestimmte Freiheitsrechte aufs schlimmste
missachtet werden. Ihrem urspriinglichen Anliegen entsprechend bemiiht diese
bedeutsame nicht-staatliche Menschenrechtsorganisation sich insbesondere
darum, politischen Gefangenen, die weder Gewalt angewandt noch dazu aufgeru-
fen haben, zu helfen und méglichst ihre unverziigliche Freilassung zu erwirken.
Sie setzt sich fiir diese ein, insofern sie gefoltert werden oder anderen Miss-
handlungen und Ubergriffen ausgesetzt sind, sich in Isolierhaft befinden oder sie
willkiirlich, also ohne ein ordentliches gerichtliches Verfahren abgeurteilt wor-
den sind. Sie kampft gegen die Verfolgungsmethode des , Verschwindenlas-
sens®, gegen extralegale Hinrichtungen und staatliche Morde durch Polizei, Mi-
litir oder paramilitirische Einheiten. Sie tritt fiir die weltweite Abschaffung der
Todesstrafe ein. Sie bemiiht sich, ein Abschieben von Fliichtlingen in ihr Hei-
matland zu verhindern, wenn ihnen dort schwere Menschenrechtsverletzungen
drohen. Ohne dass unter Berufung auf eine Gleichgewichtigkeit der Menschen-
rechte Einwénde erhoben werden, setzen sich einzelne Menschenrechtsorganisa-
tionen schwerpunktméBig fiir die Gewihrleistung spezifischer Rechte bei beson-
ders vulnerablen Gruppen ein - so Terres des Hommes fiir Kinderrechte, Terres
des Femmes fiir Frauenrechte — oder fiir die Sicherung eines einzelnen inhaltli-
chen Menschenrechts - so FIAN fiir das Recht auf Nahrung, ACAT aus einer
christlichen Motivation fiir den Schutz vor Folter.

2. These: Menschenrechte sind nicht gleichgewichtig, insofern sie in einem Fun-
dierungsverhdltnis zueinander stehen.

Einer der Griinde, warum den exemplarisch genannten Priorititen eine Evidenz
zukomm, ist der, dass zwischen den Menschenrechten ein Fundierungsverhiltnis
bestehen kann. In einem solchen Fall ist eine Relation der Bedingung gegeben,
was die Sachlogik ihrer Realisierung bestimmt. Demnach miissen zuvorderst die
fundierenden Rechte gesichert werden, bevor die Verwirklichung der bedingten
Rechte in Angriff genommen werden kann. Durch die inhiirente GesetzmiBigkeit
der Rechte wird die Abfolge der Umsetzung bestimmt. Die in der normativen
Ethik elaborierte Unterscheidung zwischen Wertdringlichkeit und Werthahe gilt
es auf die Menschenrechte zu transferieren. Elementare Menschenrechte bilden
das Fundament fiir die ,héheren“ Rechte und sind insofern die dringlicheren;
jene sind die bedingenden Rechte, diese die bedingten. Ohne dass die grundle-
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genden Rechte garantiert sind, ist die Verwirklichung der ,héheren® nicht mog-
lich. Diese skizzierte Orientierung am Fundierungsverhiltnis ist gar nicht zu
umgehen. Mit ihr ist verbunden, sich vom Kriterium der Dringlichkeit leiten zu
lassen, was das Setzen von Priorititen und insofern eine Gewichtung unumging-
lich macht. Relevant und damit auch sichtbar wird diese Art des Priferierens an-
gesichts von politisch-gesellschaftlichen Bedingungen, unter denen fundamentale
Rechte nicht gewihrleistet werden, dort also, wo etwa Menschen um Leib und
Leben fiirchten, wo es keine elementare Gesundheitsfiirsorge gibt, wo Analpha-
betismus herrscht, wo die Menschen massiv unterdriickt werden. Unter solchen
Umstinden wird die Agenda der Umsetzung der Menschenrechte vom Kriterium
der Fundierung und damit der Dringlichkeit bestimmt. Dass jeder einzelne An-
spruch als ein Menschenrecht qualifiziert wird, bedeutet mithin nicht, dass alle
Menschenrechte in jeder Hinsicht von gleichem Rang sind. Ihre Umsetzung kann
je nach dem Anspruchsniveau Unterschiedliches verlangen.

Im Kontext der extensiv gefithrten Diskussionen, ob die Inhalte der Men-
schenrechte zu Recht temporal und rédumlich universale Geltung beanspruchen
konnen oder ob sie nicht doch kulturbedingt und somit relativ sind, spielt im Ub-
rigen die Distinktion zwischen Basis-Menschenrechten und darauf aufbauenden
Menschenrechten ebenfalls eine Rolle. Denn es ist nachvollziehbar, dass tiber
Kulturgrenzen hinweg sich leichter eine Verstindigung dariiber erzielen ldsst,
was elementare Menschenrechte sind, als iiber voraussetzungsreichere — voraus-
setzungsreicher insofern, als ihre Realisierung vom Erreichen einer bestimmten
Stufe politischer und rechtlicher Humanitit abhingt. Im interkulturellen Men-
schenrechtsdialog macht es Sinn, sich zuniichst tiber fundamentale Rechte dieser
Art zu verstindigen, die unabhingig von den unterschiedlichen Denktraditionen
und kulturspezifischen Vorstellungen Anerkennung finden kénnen, bevor in ei-
nem nichsten Schritt versucht wird, iiber aus unterschiedlichen Griinden voraus-
setzungsreichere Rechte, wie etwa bestimmte Freiheitsrechte oder politische
Partizipationsrechte oder soziale Anspruchsrechte, Konsens zu erziclen. Men-
schenrechte sind an sich von ihrem Geltungsanspruch her kulturinvariant, inso-
fern sie unverzichtbare Bedingungen wiirdigen Menschseins zum Inhalt haben,
auf deren Sicherung alle Menschen einen begriindeten Anspruch haben. Dennoch
lésst sich nicht leugnen, dass je nach kulturellem Kontext tiber eine Klasse von
Menschenrechten - die iibliche Einteilung ist die in individuelle Freiheits-, politi-
sche Partizipations- und soziale Anspruchsrechte - oder iiber eine Generation
bzw. Dimension von Menschenrechten - also iiber biirgerliche und politische
Freiheits-, soziale Anspruchs- und internationale Solidarititsrechte — oder iiber
einzelne Menschenrechte wie etwa iiber das der Religionsfreiheit oder tiber das
der Gleichberechtigung der Geschlechter divergierende Vorstellungen bestehen
(konnen).

Ein anderer Kontext, in dem der Gedanke von fundierenden und damit
dringlicher zu realisierenden Menschenrechten von Bedeutung ist oder sein kann,
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steht im Zusammenhang mit einer seit geraumer Zeit zu beobachtenden Tendenz.
Denn unter verschiedenen Riicksichten lassen sich Extensionen der Menschen-
rechtsidee feststellen, die sowohl die Berechtigten als auch die Verpflichteten und
die Inhalte betreffen. Unter inhaltlicher Riicksicht ldsst sich nicht die Gefahr ei-
nes maximalistischen Menschenrechtsverstindnisses leugnen. Denn es wird viel-
fach gefordert, etwas moralisch Erstrebenswertes oder gar Ideales zu einem
Menschenrecht zu erklaren. Das Geflecht der Menschenrechtserklarungen und -
konventionen ist inzwischen sehr weitmaschig und hochdifferenziert. Eine Kon-
sequenz ist die Zunahme der Diskrepanz zwischen immer weiter ausgebauten
normativen Regelungen und den besorgniserregenden Realititen, tiber die Men-
schenrechtsorganisationen Jahr fiir Jahr berichten. In Anbetracht des enormen
,,Umsetzungsdefizits“ in weiten Teilen der Erde wird es daher als richtig erach-
tet, sich insbesondere auf die Sicherung von fundamentalen Menschenrechten zu
konzentrieren, um so das gravierendste Unrecht und das damit verbundene Leid
zu verhindern. Mit dieser Vorgehensweise soll nicht die Unteilbarkeit der Men-
schenrechte in Frage gestellt, sondern dem zwischen diesen Rechten waltenden
Fundierungsverhiltnis Rechnung getragen werden.

3. These: Menschenrechte sind nicht gleichgewichtig, insofern sie in einem Kon-
kurrenzverhdliis zueinander stehen.

Am stirksten wird die Aquivalenz-These in Frage gestellt, vergegenwirtigt man
sich, dass es auch im Bereich der Menschenrechte Konflikte geben kann, die
nicht anders als durch ein Abwigen gelost werden konnen, was ein Vorziehen
und ein Hintanstellen beinhaltet. Eine umfassende und zeitgleiche Realisierung
der jeweils relevanten Rechte ist nicht moglich. Menschenrechtliche Konkurren-
zen kann es aus verschiedenen Griinden geben. So konnen verschiedene Rechte
miteinander in Konflikt geraten. Das Recht auf ungehinderte Meinungs- und
Pressefreiheit kann erfahrungsgemidB mit dem auf Schutz der personlichen
Sphire und auf Wahrung des guten Rufes kollidieren. In Art. 19, Abs. 2 des In-
ternationalen Paktes tiber biirgerliche und politische Rechte wird dieser Konflikt
thematisiert, indem das Recht auf ungehinderte Meinungsfreiheit gesetzlich be-
stimmten Einschrinkungen unterworfen wird, die unter anderen ,erforderlich
sind fiir die Achtung der Rechte oder des Rufs anderer*’. Das Recht auf
Kunstfreiheit kann konkurrieren mit dem auf Respektierung religioser Einstel-
lungen, das ein Aspekt des Rechts auf Religionsfreiheit ist. Wie das bekannte
Beispiel des Zeugen Jehovas zeigt, der als Erziehungsberechtigter aus religiosen
Griinden eine medizinisch dringend indizierte Bluttransfusion fiir sein Kind ab-

7k Zit. nach: Menschenrechte ~ ihr internationaler Schutz, hg. von Simma, Bruno/ Fasten-
rath, Ulrich, Miinchen 1992, 29.
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lehnt, kann das als solches in Anspruch genommene Recht auf Gewissensfreiheit
mit dem Recht auf Leben in Konflikt geraten. Im Grundgesetz der BRD, in dem
Menschenrechte in Grundrechte transformiert worden sind, heifit es in Art. 2,
Abs.1: ,Jeder hat das Recht auf die freie Entfaltung seiner Personlichkeit, soweit
er nicht die Rechte anderer verletzt®.

Insofern es sich bei den Menschenrechten um Leistungsrechte handelt, die
jeder einzelne insbesondere gegeniiber dem Staat geltend machen kann, wie z.B.
beim Recht auf elementare Bildung oder auf eine Gesundheitsfiirsorge oder einen
angemessenen Lebensstandard, bedarf es unter anderem eines qualifizierten Per-
sonals in ausreichender Zahl oder erheblicher finanzieller Ressourcen oder einer
Infrastruktur. Insofern all dies nur begrenzt zur Verfiigung steht, sind Distributi-
onen nach Gerechtigkeitskriterien vorzunehmen, ist nach einem Ausgleich der
verschiedenen Anspriiche zu suchen. Leistungsrechte konnen unter Ausschop-
fung der vorhandenen Moglichkeiten nur graduell umgesetzt werden, was ein
Abwigen unumginglich macht. Im Unterschied zu Abwehrrechten als negativen
Rechten, die unmittelbar umsetzbar sein konnen, da der Staat ein Eingreifen ge-
geniiber den einzelnen zu unterlassen hat, konnen Anspruchsrechte als positive
Rechte nur dann implementiert werden, wenn die Adressaten, also die Ver-
pflichteten, tiber die notwendigen Mittel verfiigen.

Ist in einer Konkurrenzsituation, fiir die die stichwortartig genannten Bei-
spiele paradigmatisch stehen,® ein Priferieren nicht zu vermeiden, dann impli-
ziert dies, dass nicht von einer Gleichgewichtigkeit der in Rede stehenden An-
spriiche ausgegangen wird. Generell gesagt: Insofern einzelne Menschenrechte in
bestimmten Konstellationen in einem Konkurrenzverhiltnis zueinander stehen,
sind sie als prima-facie-Rechte zu betrachten und nicht als Rechte, die in jedem
Fall umfassend sowie zeitgleich in gleichrangiger Weise umgesetzt werden kon-
nen. Insbesondere Konflikte zwischen den Freiheitsrechten der einen und den
Schutzrechten der anderen sowie die Knappheit der Ressourcen fiithren dazu,
dass eine praktikable Losung nur durch ein gewichtendes Abwigen gefunden
werden kann.

8 Bei den Exemplifizierungen ist m.E. darauf zu achten, in der Realitit mogliche
Konfliktsituationen sich vor Augen zu fithren. Wird gegen die Auffassung von der
Gleichgewichtigkeit der Menschenrechte etwa darauf hingewiesen, dass das Recht, nicht
gefoltert zu werden, doch gewichtiger sei als das auf bezahlten Urlaub, dann ist diese
Gewichtung zweifelsohne evident; eine Konkurrenzsituation zwischen diesen beiden in
der Allgemeinen Erklirung der Menschenrechte verankerten Rechten kommt jedoch in
praxi nicht vor.
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4. These: Das Abwiigungsverbot der Menschenwiirde ist nicht transferierbar auf
Jedes einzelne Menschenrecht.

Wenn es auch innerhalb des Menschenrechtscodex unter bestimmten Umstinden
Konflikte geben kann, die nur durch Abwigungen zu l6sen sind, so bleibt im
Einzelnen zu kliren, welche Menschenrechte moglicherweise einer Abwigung
entzogen sind und wann dies aus welchen Griinden der Fall ist. In diesem Kon-
text ist auch auf die Idee der , Abwigungsresistenz® der Menschenwiirde zu
verweisen, worunter allerdings wegen der Homonymie des Wortes »Menschen-
wiirde« Verschiedenes verstanden werden kann. Wird unter »Menschenwiirde«
die Fahigkeit zur Moralitit verstanden, dann ist das Recht auf Gewissensfreiheit
dasjenige, durch das diese Art der Menschenwiirde geschiitzt wird. Es besagt,
dass ein Staat oder Dritte niemals berechtigt sind, eine Person - sei es durch
Versprechungen oder Drohungen, sei es durch physische oder psychische Gewalt
- zu zwingen, in ihrem eigenen Verantwortungsbereich gegen ihre Gewissens-
iiberzeugung zu handeln, weil eine derartige Berechtigung insofern einen Wider-
spruch in sich darstellte, als es dann moralisch legitim wire, das moralisch
Schlechte zu tun. Mit Abwigungsresistenz ist hier gemeint, dass der Schutz der
in dieser Weise verstandenen Gewissensfreiheit ausnahmslos gefordert ist, dass
es nicht denkbar ist, dass einem anderen Recht der Vorrang vor diesem Recht
zukommt. Wird unter »Menschenwiirde« der Grund dafiir verstanden, dass prin-
zipiell jeder Mensch um seiner selbst willen zu achten ist, niemand ausschlieBlich
fiir die Zwecke anderer instrumentalisiert werden darf, unter der Riicksicht ihrer
Selbstzwecklichkeit alle Menschen gleich zu behandeln sind, dann ist dies eben-
falls ein Grundsatz, der ausnahmslos giiltig ist, keine Abwigung zuldsst. Die in
solchen Weisen verstandene Abwagungsresistenz der Menschenwiirde kann nicht
ohne Weiteres auf die einzelnen Menschenrechte transferiert werden. Denn diese
haben im Gefiige des Menschenrechtskanons einen anderen normativen Status als
die Menschenwiirde. Wihrend die Menschenwiirde den Inbegriff der Menschen-
rechte ausmacht, die Forderung, sie zu achten und zu schiitzen, das Ur-Prinzip
namhaft macht, sind die einzelnen Menschenrechte Ausformungen dessen, was
unter Beriicksichtigung anthropologischer Konstanten notwendige und elementare
Voraussetzungen fiir ein Menschsein-Konnen sind, und die ihren Referenzpunkt
in den Werten haben, die nicht hinsichtlich der moralischen Integritit, sondern
fiir das menschliche Wohl fundamental sind.

5. These: Bei einem Komplementérverhdlmis der Menschenrechte bereitet die
Aquivalenz-These kein Problem.

Eine dritte Weise, wie das Verhiltnis der Menschenrechte untereinander syste-
matisch bestimmt werden kann, ist die der Komplementaritit. Bei dieser Relati-
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onsbestimmung werden diese Rechte nicht als fundierend oder als konkurrierend
betrachtet, sondern als nebeneinander geordnet. Dies bedeutet, dass sie sowohl
in inhaltlicher als auch in zeitlicher Hinsicht zugleich realisierbar sind. Des Ni-
heren stehen diese Rechte nicht unverbunden nebeneinander, sondern bilden ein
interdependentes Gefiige, so dass durch die Realisierung des einen Menschen-
rechts die der anderen mit geférdert wird. Ein Komplementarititsverhiltnis be-
steht etwa zwischen verschiedenen Freiheitsrechten. So impliziert das Recht auf
Vereinigungsfreiheit das auf Meinungsfreiheit, dieses das auf Informationsfrei-
heit, dieses das auf Pressefreiheit usw. Verschiedene Freiheitsrechte werden auf-
einander abgestimmt, ihrer gleichzeitigen Implementierung steht nichts im Wege.
Gleiches gilt fiir die Justizrechte, durch die Biirgerinnen und Biirger einerseits im
Rechtsbereich vor staatlicher Willkiir geschiitzt und ihnen andererseits Wege ge-
sichert werden, ihre Rechte einzuklagen. Menschenrechte wie beispielsweise die
auf Gleichheit vor dem Gesetz, auf wirksamen Rechtsschutz vor Gerichten, auf
Schutz vor willkiirlicher Verhaftung, auf rechtliches Gehor stehen in einem inne-
ren Sinnzusammenhang.

Die Interdependenz zeigt sich zudem darin, dass der Schutz eines bestimm-
ten Menschenrechts davon abhidngen kann, dass die Umsetzung anderer Men-
schenrechte gewihrleistet ist. Ist die Realisierung eines Menschenrechts bedroht,
kann damit die Durchsetzung anderer Menschenrechte auch in Gefahr geraten. In
einem Staat, in dem elementare Menschenrechte, durch die fiir die Befriedigung
menschlicher Grundbediirfnisse Sorge getragen wird, nicht sichergestellt sind,
werden Bekenntnisse zu anderen sozialen und okonomischen Menschenrechten
leere Worte bleiben. Wo politische Verfolgung und Unterdriickung herrschen,
dort haben Bekenntnisse zu individuellen Freiheits- oder politischen Partizipati-
onsrechten keinen Wert. Wird im Menschenrechtsdiskurs fiir die Aquivalenz-
These pladiert, dann diirfte damit zuvorderst das Anliegen verbunden sein, dass
alle Menschenrechte parallel und aufeinander abgestimmt implementiert werden,
dass ihre Sinneinheit gewahrt wird. Unter anthropologischer Riicksicht wird
dann ein integrales Verstandnis vertreten, gilt es doch die menschenrechtlich re-
levanten anthropologischen Grunddaten in ihrer Gesamtheit und in ihrer inneren
Verbundenheit zu beriicksichtigen.

6. These: Mit dem Postulat der Gleichgewichtigkeit kann begriindeter Einspruch
gegen den Primat einer Klasse von Menschenrechten erhoben werden.

Ob es unter Umstidnden innerhalb der Menschenrechte Priorititen und damit eine
Rangordnung gibt, diese Frage wird nicht nur im Hinblick auf einzelne dieser
Rechte erdrtert, sondern insbesondere auch im Hinblick auf ganze Klassen. In
den Zeiten des Ost-West-Konflikts wurden (nicht selten ideologische) Auseinan-
dersetzungen dariiber gefithrt, welcher Klasse der Primat zukommt. Wihrend
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idealtypisch gesprochen in den westlichen, den so genannten liberalen Staaten
den individuellen Freiheitsrechten der Vorrang zugesprochen wurde, wurde in
den ostlichen, den so genannten sozialistischen Staaten, den sozialen Anspruchs-
rechten die Prioritit eingerdumt. Ihren sinnbildlichen Ausdruck fand diese Di-
vergenz im Ubrigen in der Tatsache, dass es wihrend des Ost-West-Konfliktes
nicht moglich war, die im Jahre 1948 von den Vereinten Nationen verabschie-
dete, jedoch nicht rechtsverbindliche Allgemeine Erklirung der Menschenrechte,
in die individuelle Freiheits- wie soziale Anspruchsrechte gleichermaBen aufge-
nommen worden waren, in eine einzige rechtsverbindliche Menschenrechtskon-
vention zu transferieren. Stattdessen sind im Jahre 1966 zwei getrennte Uberein-
kommen verabschiedet worden: zum einen der internationale Pakt iiber biirgerli-
che und politische Rechte und zum anderen der tiber wirtschaftliche, soziale und
kulturelle Rechte. Im Jahre 1976 sind beide Ubereinkommen unabhingig von-
einander in Kraft getreten. In den Zeiten des Nord-Siid-Konfliktes wurde das
Konzept einer dritten Generation von Menschenrechten entwickelt und damit
eine dritte Variante einer Primatsbestimmung. Demnach sollten internationale
Solidaritdtsrechte, zu denen die Rechte auf Entwicklung, auf Frieden, auf eine
gesunde Umwelt sowie auf Teilhabe am gemeinsamen Menschheitserbe gehéren,
als vorrangig betrachtet werden, weil nach Ansicht der Befiirworter durch ihre
Umsetzung erst die Moglichkeitsbedingungen fiir die Verwirklichung der beiden
anderen Klassen geschaffen werden. :

Mit dem Postulat der Gleichrangigkeit der Menschenrechte wird nun gegen
derartige Primatsbestimmungen genereller Art Einspruch erhoben. Hinsichtlich
der Menschenrechte der dritten Generation werden allerdings erhebliche Ein-
winde dagegen vorgebracht, dass es sich bei ihnen iiberhaupt um Menschen-
rechte handelt. Denn sie sind nicht, wie dies sonst fiir Menschenrechte konstitu-
tiv ist, dem Individuum zukommende, sondern Kollektivrechte; sowohl ihre In-
halte als auch ihre Adressaten sind unklar, ihre Rechtsqualitiit umstritten, ihre
Durchsetzbarkeit fraglich.” Sieht man daher von dieser Generation bzw. Dimen-
sion der Menschenrechte ab, so konzentriert sich die Debatte auf das Verhiltnis
von individuellen Freiheits- und sozialen Anspruchsrechten. Wer fiir die Gleich-
rangigkeit dieser beiden Klassen und damit gegen eine Primatsbestimmung pli-
diert'’, der kann fiir seine Position gute Griinde anfithren. Wenn durch die Men-

9 Vgl. dazu im Einzelnen: Witschen, Dieter, Christliche Ethik der Menschenrechte (s.
Anm. 2), 129-184.

10 Ein solches Plidoyer findet sich bei: Bielefeldt, Heiner, Die Gleichrangigkeit der
universellen Menschenrechte (s. Anm. 2), 376f: ,Das Postulat der Gleichrangigkeit der
Menschenrechte richtet sich ... keineswegs generell gegen Differenzierungen innerhalb
des Menschenrechtsschutzes. Stattdessen gewinnt es seine kritische Pointe im Wider-
spruch gegen eine immer noch verbreitete pauschale Uberordnung der biirgerlichen und
politischen Menschenrechte gegeniiber den wirtschaftlichen, sozialen und kulturellen
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schenrechte fundamentale Bedingungen fiir ein wiirdiges Menschsein fiir alle
rechtlich gesichert werden sollen, dann ist der Mensch nicht nur als Freiheitswe-
sen, das in verschiedenen Hinsichten sein Leben selbstbestimmt und damit ei-
genverantwortlich fithren will, zu betrachten, sondern in gleicher Weise auch als
Wesen mit bestimmten Grundbediirfnissen, die zumindest in einem elementaren
MabBe befriedigt werden miissen. Die menschenrechtlichen Grundwerte der Frei-
heit, der Gleichheit und der Solidaritit sind, wie bereits gesehen, interdependent
und somit vom Sinngehalt her aufeinander bezogen, so dass sie eine Sinneinheit,
ein unteilbares, sich einander bedingendes Ganzes bilden. Die freiheitliche wie
die solidarische Komponente weisen auch einzelne Menschenrechte selbst auf.
So enthélt das Recht auf Religionsfreiheit sowohl die Dimension, dass jeder
Mensch sich frei entscheiden kann, ob und gegebenenfalls zu welcher Religion
er sich bekennt (negative Religionsfreiheit), als auch die Dimension, dass er
seine Religion in Gemeinschaft mit anderen §ffentlich praktizieren kann (positive
Religionsfreiheit). Und diese beiden Rechte stehen allen Menschen in gleicher
Weise zu.

Ein Vorrang einer Klasse kann auch nicht mit dem Unterschied zwischen
Abwehr- und Leistungsrechten begriindet werden. Denn wenn Freiheitsrechte
auch in erster Linie Abwehrrechte sind, so verlangen sie nicht nur Unterlassun-
gen von Seiten des Staates, sondern diesem obliegt es auch, die unterschiedlichen
Handlungsfreiheiten von Individuen vor Ubergriffen Dritter zu schiitzen sowie
die Rahmenbedingungen sicherzustellen, damit Menschen ihre Freiheitsrechte in
der Realitit nutzen konnen. Beispielsweise konnen religidse Minorititen ihre
Rechte nur dann wahrnehmen, wenn sie nicht diskriminiert oder verfolgt wer-
den, oder wenn ihnen eine durch eigene Institutionen gesicherte dffentliche Pra-
xis ermdglicht wird. Pressefreiheit wird nur dort gewihrleistet, wo ein Monopol
durch eine entsprechende staatliche Gesetzgebung verhindert wird. Nur wenn es
ein mit entsprechenden Mitteln ausgestattetes Justizwesen gibt, kann ein Indivi-
duum die ihm zustehenden Rechte einklagen.

Resiimee

In der Menschenrechtsdebatte Idsst sich zum Teil eine Tendenz beobachten, mit
groflem Pathos zu reden. Dies mag in der Pariinese angebracht sein, deren Ziel
es ist, dazu zu motivieren, Menschenrechte umzusetzen. Die Sachlichkeit und
Niichternheit normativ-ethischer Reflexionen und Argumentationen sind jedoch
unter anderem dann gefragt, wenn es zu kléren gilt, in welchem Verhiltnis die
einzelnen Menschenrechte bzw. die Klassen von Menschenrechten inhaltlich zu-

Menschenrechten. Es bezieht sich also weniger auf einzelne Menschenrechtsnormen als
vielmehr auf die géngige ... Hierarchisierung von zwei Menschenrechtsgruppen.
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einander stehen. Ohne Differenzierungen, fiir die hier einige Beispiele gegeben
worden sind, sind keine weiterfiihrenden Klirungen herbeizufiihren. Die These
der Unteilbarkeit der Menschenrechte ist nicht mit der Aquivalenz-These iden-
tisch. Dass alle Menschenrechte ungeteilt fiir alle Menschen zu sichern sind, be-
deutet nicht eo ipso zugleich, dass alle Menschenrechte in jeder Hinsicht gleich-
rangig sind. In spezifischen Konstellationen sind Priorititen auszumachen, hat
sich die Agenda daran zu orientieren, ob ein Komplementir- oder ein Fundie-
rungs- oder ein Konfliktverhdltnis gegeben ist. Dass Menschenrechte aus ethi-
scher wie rechtlicher wie politischer Perspektive von grofem Gewicht sind, be-
deutet nicht eo ipso, dass sie in jeder Hinsicht untereinander von gleichem Ge-
wicht sind. Es kann sich aber auch zeigen, dass die Bestimmung einer Vorran-
gigkeit nicht zu begriinden ist, weil sie zu einseitig ist, grundlegende Aspekte
aufler Acht lasst. In einem kohirenten und integralen Konzept der Menschen-
rechte werden gewichtende Abwigungen nicht von vornherein ausgeschlossen
werden konnen, wenn auch alle Bemiithungen darauf zu richten sind, aufeinander
abgestimmt und zeitgleich die Menschenrechte moglichst umfassend zu imple-
mentieren.
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Ethikunterricht in Osterreich?

Zuerst verschlafen — und jetzt vertrodelf’

EU ist nicht nur die Abkiirzung von ,Europdische Union“, sondern auch von
»Ethikunterricht“, und nicht zuletzt von ,etliches unklar®, Und letzteres ist mit
dem Ethikunterricht in Osterreich in der Tat der Fall. Innerhalb der EU ist die
Alpenrepublik das einzige Land, in dem Ethikunterricht fiir diejenigen SchiilerIn-
nen, die nicht am Religionsunterricht einer der staatlich anerkannten Religions-
gemeinschafien teilnehmen, nicht verbindlich und bundesweit geregelt ist. Offen-
sichtlich gehen diesbeziiglich hierzulande die Uhren anders als etwa im benach-
barten, fiir seinen Katholizismus bekannten Bayern, das 1972 als erstes deut-
sches Bundesland Ethikunterricht eingefithrt hatte, laut dem damaligen Kultusmi-
nister Hans Maier vor allem deswegen, wm zu verhindern, dass sich die Schiiler
vom Religionsunterricht - damals ein sehr unbeliebtes Fach - abmelden und in
den Cafes herumsitzen. In den folgenden Jahren zogen alle alten Bundeslinder
nach. Nach der Wiedervereinigung wurden in den neuen Bundeslindern ebenfalls
die alternativen Pflichtgegenstinde Religionsunterricht und Ethikunterricht ein-
gefiihrt, ausgenommen in Brandenburg, wo das Kultusministerium das zukunfis-
weisende Fach ,Lebensgestaltung, Ethik und Religionskunde* einrichtete, ver-
bindlich fiir alle SchiilerInnen, so dass die Klassen fiir die ethisch-religiose Bil-
dung nicht getrennt werden miissen.

Warum kam es in Osterreich nicht in den siebziger Jahren schon - als der
Staat noch iiber mehr Geld verfiigte und weniger massiv verschuldet war — zur
Einfiihrung von Ethikunterricht? Sittliche Bildung ist an den ésterreichischen
Schulen explizit vorgeschrieben, dies im oft zitierten Zielparagraphen 2 des
Schulorganisationsgesetzes. Im Gefolge der 68er-Bewegung fehlte es auch in
Osterreich nicht an kritischen Stimmen zum Religionsunterricht. Kritische Schii-
ler riefen dazu auf, sich von diesem hinterweltlerischen Fach abzumelden, und
die Jungsozialisten forderten, Religionsunterricht durch ein Fach ,Sozialismus
zu erseizen. Dies ging selbst dem legenddren Kanzler Bruno Kreisky zu weit. In
einer Presseerkidrung vom 12.10.1976 stellte er sich - zur Genugtuung von Kar-
dinal Kénig — ausdriicklich hinter die konkordatiren Vertriige und damit auch
hinter das im Juli 1949 verabschiedete Bundesgesetz zum Religionsunterricht,
dem es zu verdanken ist, dass in den dsterreichischen Zeugnissen die Note fiir
Religion zuoberst steht.

Auch wenn in den folgenden Jahren mehr und mehr Schiiler dem
Religionsunterricht den Riicken kehrten, insbesondere in der Sekundarstufe — an
etlichen Bundesoberstufenrealgymnasien bis zu 50 %, und dies auch in lindli-

1 Literaturangaben bis 2000: Bucher, Anton A., Ethikunterricht in Osterreich. Bericht der
wissenschaftlichen Evaluation der Schulversuche ,,Ethikunterricht*, Innsbruck 2001.
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cher Gegend, beispielsweise Mittersill - kam keine nennenswerte Diskussion tiber
den Ethikunterricht auf. Stillschweigend wurde vorausgeseizt, der konfessionelle
Religionsunterricht decke die im Zielparagraphen 2 geforderte ethische Bildung
ab - obschon katholischer Religionsunterricht in der Verantwortung einer
Institution erteilt wird, die strukturell voraufklarerisch ist. Religionslehrer
konnen ihre Missio verlieren, weniger weil sie fade unterrichten, sondern wenn
sie sich mit einem neuen Parter Tisch und Bert teilen — niemand fragt bei einem
Mathematiklehrer, zu wem er nach dem Unterricht nach Hause fihrt.

1991 verdffentlichte Ulrich Hemel, Religionspidagoge in Regensburg, in
den Christlich-Pdidagogischen Blittern den Aufsatz , Ethikunterricht in der demo-
kratischen Gesellschaft*, in dem er fiir Osterreich vorschlug, fiir diejenigen
Schiilerlnnen, die nicht (mehr) in der Religionsstunde safien, Ethikunterricht ein-
zufithren. Die Wiener Religionspidagogin Christine Mann reagierte prompt: In
Osterreich wiirden die Uhren anders laufen, 97 % aller katholischen SchiilerIn-
nen wiirden am Religionsunterricht teilnehmen, auch werde Ethikunterricht in
der Bundesrepublik unterschiedlich eingeschiitzt und hiitten die deutschen Bi-
schdfe Zuriickhaltung signalisiert — schon erstaunlich, was die deutschen Bi-

- schéfe fiir Autoritdten sind.

Dennoch mehrten sich in der Folge Stimmen, die fiir Ethikunterricht votier-
ten. So der Religionslehrer Pater Gabriel in Wien, dem aber von hoher kirchli-
cher Stelle auferlegt wurde, zu schweigen. Als ich 1993 hier in Salzburg die Ar-
beit als Religionspidagoge aufnahm, rieten etliche kirchliche Reprisentanten —
u.a. aus dem Kreise der Schulamtsleiter -, ja nicht fiir Ethikunterricht einzutre-
ten. Zwar hatie eine Konferenz von Bischdfen und den Schulamtsleitern zwi-
schenzeitlich die Schidigler-Erklarung herausgebracht, in der festgehalten wurde,
es sel nicht , primdr“ Aufgabe der Schulamtsleiter, einen solchen Ersatzunterricht
einzufordern, aber auch, dass ethische Bildung fiir Schiiler, die an keinem Reli-
gionsunterricht teilnehmen, ,im Interesse einer humanen Gesellschaft gelegen
sein muss “.

In den damaligen Jahren hatte ich oft den Eindruck: Die Kirche fiirchtet
sich vor Ethikunterricht. Die Rede war von Konkurrenz — ohne dass bedacht
wurde: Was konkurriert ein Unterrichisfach stirker als eine oder zwei Freistun-
den? Zum anderen stellten Reprisentanten der Kirche immer wieder den Mehr-
wert des konfessionellen Religionsunterrichts heraus, so die Wiener Schulamis-
leiterin Christine Mann: , Ein neutraler, informationsorientierter Ethikunterricht
an Osterreichs Schulen ware dem bewdihrten Religionsunterricht mit Lehrperso-
nen, die ihren weltanschaulichen Standpunkt klar deklarieren, unterlegen*
(Kathpress 4.3.97). — Vielleicht war es dieses selbstbewusste Gehabe der Kirche,
das vor dem Hintergrund einer Jahrhunderte wihrenden Machtgeschichte zu se-
hen ist, das die Verantwortlichen im Unterrichtsministerium davon abhielt, fiir
die ethische Bildung der religionslosen Schiiler aktiv zu werden. Auf einer Konfe-
renz im Jahre 1995 verlautbarte Ministerialrat Jonak, Ethikunterricht sei fiir das
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BMUK , derzeit kein Thema. Solange die Bischofskonferenz nicht einstimmig ent-

sprechende Forderungen erhebt, wird das BMUK nicht von sich aus titig wer-

den. “ Ein dsterreichisches Unikum: Das Parlament beschliefit, im Jahre 1962 ein

Schulorganisationsgesetz, das ausdriicklich sittliche Bildung einfordert, diese

wird gleichsam an die Kirche delegiert, von der dariiber hinaus erwartet wird,

sich auch fiir die ethische Bildung derjenigen Schiilerlnnen einzusetzen, die ihr
den Riicken gekehrt haben!

Wie bei schulreformerischen Prozessen héufig, war es die Basis, die beziig-
lich Ethikunterricht aktiv wurde: Engagierte Direktoren und Lehrer, auch solcher
in Religion, starteten im Schuljahr 1997/98 die ersten Ethik-Schulversuche, in
Vorariberg und Tirol sowie an zwei Gymnasien in Wien. Im folgenden Jahr zog
Salzburg nach, sodann Oberdsterreich; als sperrig erwies sich Niederdsterreich,
weil dessen fritherer Landesschulratsprdsident im Ethikunterricht eine ungebiihr-
liche Konkurrenz des Religionsunterrichis sah und insbesondere Religionslehre-
rinnen veriibelte, wenn sie sich dafiir einsetzien. Kein Angesteliter von Billa gehe
zum Spar einkaufen.

Mitilerweile sind es gut 140 Schulstandorte, an denen sich Schiilerlnnen
dezidiert mit moralischen Dilemmas, deontologischen und teleologischen Argu-
menten, den fiinf Siulen im Islam etc. auseinandersetzen. Zahlreiche Schiilerin-
nen haben in Ethik maturiert. Mehrere hundert engagierte Lehrerinnen haben,
an den friitheren Padagogischen Instituten bzw. jetzigen Pidagogischen Hoch-
schulen erfolgreich die aufwindige Zusatzausbildung absolviert, um Ethik unter-
richten zu konnen.

Auch liegt, seit gut acht Jahren, der Bericht der offziellen, d.h. vom
Bundesministerium beauftragten wissenschaftlichen Evaluation vor, die der Ver-
Jasser dieser Glosse durchfiihrte. An Ergebnissen verdient hervorgehoben zu
werden:

- Mehr als zwei Drittel der SchiilerInnen in Ethik gaben dem Fach die beiden
besten Noten.

- Ahnlich wie im Religionsunterricht wird auch in Ethik viel diskutiert, oft in
Gruppen gearbeitet, erfahren die SchiilerInnen ein hohes Ausmaf3 an Mitbe-
stimmung und fiihlen sie sich mehrheitlich wohl, auch wenn sich - anféing-
lich - viele drgerten, keine Freistunden mehr zu haben.

- Drei Viertel der befragten Schiilerlnnen haben vor, weiterhin an Ethik
tellzunehmen.

- Nur 20 % sehen sich in ihren Erwartungen an das Fach nicht bestiitigt.

- Weit mehr als die Hilfte attestiert, in Ethik ,viel gelernt zu haben, speziell
eine eigene Meinung zu entwickeln, diese zu begriinden und zugleich andere
Meinungen zu respekiieren (Toleranz).

- Ldngsschnittlich zeigte sich, dass sich nach einem Jahr Ethikunterricht die
Zustimmung zu fremdenfeindlichen Stereotypen um die Hiilfte reduzierte.



88 Anton A. Bucher

- Und nicht zuleizi: An den Schulversuchsstandorten meldeten sich um die
zwanzig Prozent weniger vom Religionsunterricht ab. Die irrationale Be-
fiirchtung der Kirche, Ethik schade dem Religionsunterricht, bestdtigte sich
nicht, was man aufgrund der in der Bundesrepublik gemachten Erfahrungen
schon Mitte der siebziger Jahre hirte wissen konnen.

Der Evaluationsbericht endete mit der Empfehlung, Ethikunterricht, weil er sich

in der Sicht der meisten Beteiligten bewdhrt hat, ins Regelschulwesen zu iiberfiih-

ren, unverziiglich die Arbeit an einem Osterreichweit geltenden Lehrplan anzuge-
hen — momentan sind neun verschiedene im Gebrauch - und von Anfang an eine
profunde Ausbildung der LehrerInnen sicher zu stellen: Bestenfalls an einem in-
terfakultdren umiversitéren Institut. Urspriinglich hatte ich vor, zu empfehlen,

Religions- und Ethikunterricht als alternative Pflichtgegenstinde zu konzeptuali-

sieren, was bedeutet hditte, dass Schiilerlnnen frei wéiihlen - immerhin werden sie

mit 14 Jahren religionsmiindig - und sich nicht erst von Religion abmelden miis-

sen. So duferte ich mich auch in einem Interview im Standard (15.12.2000).

Aber da hatte ich die Rechnung ohne den Wirten bzw. ohne die Kirche gemacht.

Es kamen Anrufe, in denen ich als ,Judas“ beschimpfi wurde. ,Dieses Mittel

(die Abmeldung) wollen wir nicht aus der Hand geben!“ Auf massiven Druck hin

— ,Damit schaden Sie letztlich nur dem Ethikunterricht“ - riickte ich von dieser

Position ab. Aber es war immerhin moglich, die in der Tat problematische Be-

zeichnung von Ethik als ,Ersatzfach” zu umgehen und das Fach als ,, Pflichige-

genstand“ zu deklarieren, der von denjenigen Schiilerlnnen zu belegen ist, die
nicht am Religionsunterricht einer der anerkannten Religionsgemeinschaften teil-
nehmen.

Der Evaluationsbericht umfasst insgesamt 330 Seiten. Absolut verstiindiich,
dass die frithere Bildungsministerin Elisabeth Gehrer das nicht lesen konnte. Vor
einem Pressegesprich (15.11.2001), an dem die wesentlichen Ergebnisse prii-
sentiert wurden, beteuerte sie, die Zusammenfassung und Empfehlungen (14 Sei-
ten) griindlich studiert zu haben. Als ich wihrend des Pressegespriichs darlegte,
man kénnte dieses Fach auch , Ethik und Religionskunde “ bezeichnen, um so den
SchiilerInnen transparent zu machen, dass sie auch religiose Themen zu erarbei-
ten haben, meinte sie ganz iiberrascht: ,Das ist ein neuer Gesichtspunkt* - die
Zusammenfassung widmete diesem Thema jedoch mehr als eine ganze Seite. Im-
merhin: Sie gab eine Absichtserkldrung: In den niichsten zwei Jahren einen ver-
bindlichen Rahmenlehrplan erarbeiten, den definitiven Bedarf an Ethikunterricht
zZu budgetdiren Zwecken erheben.

Ein Jahr spdter schrieb ich Ministerin Gehrer an und erinnerte hoflich an
ihre Absichtserklarungen. Keine Antwort! Einige Monate spiter der ndchste
Brief. Keine Antwort! Zwei Jahre nach dem Pressefrihstiick: Ein offener Brief
iiber die kap-Presseagentur. Keine Antwort!

Es kamen die Wahlen, und mit Claudia Schmid eine neue Unterrichtsministerin.

Als ich sie freundlich anschrieb und ihr das Anliegen ,Ethikunterricht* unter-
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Dreitete, kam nach wenigen Tagen Antwort. Die Ministerin zeigte sich sehr inte-
ressiert und teilte auch mit, iiber die offizielle, vom Ministerium beaufiragte
Evaluation nicht informiert worden zu sein. Im Friithsommer 2008 rief sie eine
Expertenkommission nach Wien, in der ich die Evaluationsergebnisse einbringen
konnte, und die sich zudem darauf verstindigte, die Implementierung von Ethik-
unterricht ziigig anzugehen, wobei noch offen gelassen wurde, ob Ethik verbind-
lich fiir alle Schiilerlnnen werden soll, oder ob er ein alternativer Pflichigegens-
tand ist. Jedenfalls wurde ein time table vorgelegt: Flichendeckender Ethikunter-
richt in der Sekundarstufe 2 ab dem Schuljahr 2011!

Aus ihrer Vorliebe fiir Ethikunterricht fiir alle Schiilerlnnen machte die
Unterrichtsministerin kein Hehl. Dies lief bei der Kirche die Alarmglocken kilin-
geln. In ihrer Konferenz vom Friihjahr 2009 befassten sich die dsterreichischen
Bischdfe mit Religions- und Ethikunterricht. Konfessioneller Religionsunterricht
sei ,notwendig fiir ein angstfreies Miteinander in einer multireligiosen Gesell-
schaft“ und leiste ,einen unerseizlichen Beitrag fiir die individuelle Personlich-
keitsbildung “ - womit auch gesagt ist, dass SchiilerInnen ohne diesen Unterricht
defizitdr sind. Fiir diese sei ein ,verpflichtender Ethikunterricht® einzurichten,
der ,positiv® zu sehen sei. Hiiten sich die Bischife zwolf Jahre friiher, als die
Ethik-Schulversuche begannen, so gedufert, wire dieser moglicherweise schon
langst eingerichtet. Auch merkien die Bischife an, darauf zu vertrauen, dass
diesbeziiglich , eine nachhaltige und konstruktive Losung im Interesse der Oster-
reichischen Schule“ gefiunden werde.

Im Juni 2008: Willi Molterer spricht in die laufenden Kameras. , Es reicht!“
Neuwahlen! Claudia Schmid behielt ihr Ressort. Auf die freundliche Anfrage, ob
die schon titig gewesene Expertenkommission ihre Arbeit am Ethikunterricht
fortsetze, antwortete Sektionschef Dobart: ,,Zu gegebener Zeit .

»On verra®, sagen die Franzosen, wenn sie wenig zuversichilich sind.

Anton A. Bucher
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ANGENENDT, Arnold, Toleranz und Gewalt. Das Christentum zwischen Bibel
und Schwert, Aschendorff Minster 2006, 800 p., geb. 24,80 Eur[D], ISBN
(10)3-402-00215-9, (13)978-3-402-00215-5.

Das Christentum ist eine Religion der Gewalt. Es steht deshalb im scharfen
Gegensatz zur Gewaltlosigkeit des Jesus von Nazareth. Auch der vielfiltige Ein-
satz auf sozialem und caritativem Gebiet dndert nichts an dieser Tatsache. Die
niemals versiegende Quelle dieser Gewalt ist der Glaube an den gottgewollien
Opfertod Jesu am Kreuz. So schreibt Willibald Glas 1992 in seinem Werk
,Christentum und Gewalt“. Dass diese Vorwiirfe auch im 21. Jahrhundert noch
aktuell sind, zeigt der 2000 in der »Zeit« erschienene Artikel ,Der Fluch des
Christentums“ des Berliner Philosophen Herbert Schnidelbach (Die Zeit,
20/2000). Wihrend seine Ausfithrungen iiber die Erbsiinde, Rechtfertigung,
Missionierung, Eschatologie und den Antijudaismus als christliche Begriindun-
gen fiir ,Blutorgien [und ...] perfide Vollendung® der antiken Folterung bisher
lediglich Reaktionen systematisch argumentierender Theologen hervorriefen, die
bei einem Atheisten in der Regel auf wenig Verstindnis treffen, geht Arnoldt
Angenendt in seinem Buch ,,Toleranz und Gewalt — Das Christentum zwischen
Bibel und Schwert® anders vor. So arbeitet er unter anderem die ,,sieben Ge-
burtsfehler, die Schnidelbach dem Christentum anlastet, historisch-wissen-
schaftlich auf und setzt sich mit der Frage nach dem Zusammenhang von Gewalt
und Religion auseinander. Der Miinsteraner Theologe und Kirchenhistoriker pri-
sentiert in seinem Werk die Ergebnisse langjihriger theologischer, historischer
und sozial-kultureller Studien.

Bemerkenswert hierbei sein Vorgehen. So liefert er in jedem Kapitel zu-
nichst einen Uberblick iiber den neuesten Forschungsstand der verschiedenen
Themenbereiche aus gesellschaftswissenschaftlicher, historischer oder sozial-
kultureller Perspektive, wobei er zunichst seine Sicht als katholischer Priester
hinten anstellt.

Arnold Angenendt teilt sein Buch in fiinf Abschnitte, die sowohl im Zusam-
menhang als auch jeder fiir sich genommen eine schliissige Argumentations-
struktur aufweisen. So ist es durchaus moglich, einzelne Kapitel des Buches un-
abhingig vom Gesamtwerk zu betrachten. Dies ist nicht zuletzt aufgrund der
hervorragend iibersichtlichen und kleinschrittigen Gliederung maoglich.

Der erste Teil , Toleranz und Gewalt als menschliche Erstaufgabe“ befasst
sich mit dem Wesen des Menschen sowie mit dem Verhaltnis von violentia und
potestas. So beginnt er im ersten Kapitel die Rolle von Gewalt im Zuge der ers-
ten Entwicklungen von Sozialstrukturen zu betrachten. Dabei geht er immer
wieder auf das Verhiltnis von Willkiir-Gewalt und Schutz-Gewalt ein, wie An-
genendt die englischen Begriffe violence und authority in das Deutsche iibertrigt.
So stellt er die Notwendigkeit von Gewalt als Schutz und ihre Notwendigkeit bei
der Jagd in Opposition zur negativen Gewalt, die sich gegen Mitmenschen rich-
tet. Dabei bezieht er sich unter Anderem auf Sigmund Freud. Des Weiteren hebt
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er die Rolle der kulturellen Entwicklung hervor, die mit der Kontrolle von Ge-
walt und dem damit verbundenen Tétungstrieb einher geht. So zieht sich nach
Angenendt diese Kontroverse durch die gesamte menschliche Geschichte: Die
seit der Vor- und Friihgeschichte bestehende Herausforderung, eine Totungs-
hemmung durch ,kulturelle Regeln“ (20) aufzubauen, gilt bis heute, ja stellt sich
in erhohter Dringlichkeit.

Auf Basis dieser Erkenntnis betrachtet er im weiteren Verlauf die Entwick-
lung von Staatsgewalten, die Rolle von staatsbiirgerlichen Pflichten und insbe-
sondere die Rolle des Christentums im Zeitalter der Aufklarung, wo er sich
erstmals konkret auf das Verhdltnis von Christentum und Gewalt bezieht, insbe-
sondere auf das Verhiltnis von katholischer Kirche und staatlicher Gewalt.

Betrachtungspunkt des zweiten Teils, ,Gottesrechte und Menschenrechte®,
ist die Toleranz in den monotheistischen Religionen in Abgrenzung zu Poly-
mythie. Hierbei steht die Frage nach dem Gottesbild, den damit verbundenen
Menschenrechten und der Universalitit im Vordergrund. Angenendt nimmt die
Positionen des Gieflener Philosophen Odo Marquard und des Heidelberger
Agyptologen Jan Assmann als Ausgangspunkt fiir seine Ausfihrungen. Hierbei
stellt er Marquards These, die Bildung eines Individuums sei nur aufierhalb des
Monotheismus moglich und somit konne nur die Polymythie gewaltfrei sein, ge-
gen Assmanns These, der Mensch konne sich nur mit dem Monotheismus zum
autonomen Individuum entwickeln. Im weiteren Verlauf verneint er die Frage,
ob Toleranz anderen Religionen gegentiber in Stammesreligionen moglich sei, da
»die »Volksmythen« und die darauf beruhenden Primérreligionen eine grund-
satzliche Deklassierung des anderen [erzeugen]. ... Fiir Stammeskulturen bildet
infolgedessen Krieg das Normale.“ (90) Eine Weltreligion miisse daber famili-
ale, ethnische und regionale Strukturen abstrahieren. Sogar die Gétter miissten
diese Merkmale erfiillen und von bestimmten Regionen und Menschengruppen
losgelost werden. So 16se sich die bewusste Abgrenzung von anderen Menschen-
gruppen auf, da die Zugehdrigkeit zu dieser Religion allein auf dem Glauben ba-
siere. Dadurch entsteht allerdings eine neue Gefahr, nimlich rein religitse Gren-
zen zu errichten, die zwischen Rechtglaubigen und Falschgldubigen unterschei-
den, also dem Assmannschen Problem der Mosaischen Unterscheidung. So ist zu
erkennen, dass die Unterscheidung von Polymythie und Monomythie zunichst
keine Losung liefert. Angenendt kommt dennoch zu dem Schluss: , Erst die vom
vorgeblich intoleranten Monotheismus bewirkte Innerlichkeit schaffte die we-
sentliche Basis fiir Toleranz. Weil es Gott selbst ist, der nur innerliche Gefolg-
schaft will, wird alle erzwungene Gefolgschaft sinnlos. Das schafft dann eine
erste Basis fiir Religionsfreiheit.“ (95)

Angenendt bezieht sich dabei auf das Friihchristentum, in dem die innere
Toleranz begriindet sieht. So argumentiert Tertullian, dass es ein Gottesvergehen
sei, jemandem die freie Religionswahl zu verbieten, da niemand, auch Gott
nicht, von jemandem geehrt werden méchte, der dies nicht gerne tut. Aus der
Basis des Verhiltnisses von Monotheismus und Polymythie betrachtet er im
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weiteren Verlauf allgemein-christliche Fragen nach Erbsiinde und Menschen-
rechten, aber auch Aspekte des alltdglichen Lebens wie Sexualitdt, Ehe und Kin-
der. Hierbei diskutiert er vor allem die Position sowie das Verhalten der katholi-
schen Kirche in der Geschichte in Abgrenzung zu anderen Religionen und Ge-
sellschaftsformen.

Hierbei ist besonders die Auseinandersetzung mit dem Verhilinis von Men-
schenrechten und dem Islam hervorzuheben. Angenendt bemiiht sich hierbei sehr
stark um eine ausgewogene Darstellung des Verhiltnisses. Wahrend er auf der
einen Seite den Koran folgendermaBen zitiert: ,,Es gibt keinen Zwang in der Re-
ligion.“ (96), zitiert er den Gottinger Islam-Wissenschaftler Bassam Tibi, der
vom islamischen , Traum von der halben Moderne“, nimlich die Ubernahme
techno-wissenschaftlicher Modernitit bei gleichzeitiger Ablehnung der kulturel-
len Moderne spricht (155). Angenendt kommt zu dem Schluss, dass Menschen-
rechtsvorstellungen nicht ganz in Einklang zu bringen sind mit dem Koran und
der Scharia (158).

Eine tiberraschende Aussage titigt Angenendt im zweiten Teil, zweites
Kapitel 1.2. ,Erbsiinde und Teufelsfratze®. Dort definiert er Erbsiinde als das
Streben jedes Einzelnen nach Vollkommenheit, das wir in uns tragen und deren
Verwirklichung wir erstreben, aber immer wieder scheitern. Biblisch ausge-
driickt fiigt Angenendt hinzu: ,,Gott hat die Welt gut geschaffen und dem Men-
schen den Antrieb zur Vollendung eingegeben; indes ist eine Storung eingetre-
ten, die seitdem menschliches Erkennen wie Handeln beeintrichtigt und an der
Vollendung hindert.“ (115) Hier kommt seine eigene theologische Position zum
Ausdruck.

Der dritte Teil ,Religionstoleranz und Religionsgewalt® befasst sich vor al-
lem mit der Inquisition und Hexenverfolgung. Hier arbeitet er die theologischen
Hintergriinde fiir die Ablehnung sogenannter Irrlehren auf und verdeutlicht die
jeweilige Rolle von Staat und Kirche fiir die Verurteilung von Héresien und de-
ren Vollstreckungen. Dabei kommt er zu dem Schluss, dass die Kirche zwar
konsequent gegen Irrlehren und ihre Anhinger vorgeht, sich ihre Urteile jedoch
in der Regel auf den Ausschluss aus der Kirche beschrianken, wihrend die Voll-
streckung allerdings zu jeder Zeit dem Staat obliegt. Gerade die Hexenprozesse
des 16. und 17. Jahrhunderts wurden hiufig durch Anzeigen aus der Nachbar-
schaft und nicht durch die Kirche in Gang gebracht. Die darauf folgenden Pro-
zesse wurden dann durch die weltlichen Gerichte durchgefiihrt, die hiufig auf die
allseits bekannte Wasserprobe zurtickgriffen, obwohl diese kirchlicherseits langst
verboten war.

Interessant sind auch die Zahlen der Hinrichtungen, die Angenendt anfiihrt.
So ist einer Statistik des Vatikans zu entnehmen, dass die Hinrichtungen in Be-
zug zur BevolkerungsgréBe in den einzelnen Lindern im Promillebereich liegen
und keinesfalls in die Millionen gehen, wie es teilweise in der Gegenwartslitera-
tur dargestellt wird.
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Ausgehend vom Missionsauftrag der katholischen Kirche stellt Angenendt
schlieflich im vierten Teil seines Werkes , Heiliger Krieg und Heiliger Frieden®
das Verhiltnis von Krieg und Frieden in den Religionen dar. Dabei legt er einen
Schwerpunkt auf die Kreuzziige. Interessant ist vor allem seine differenzierte
Betrachtung der verschiedenen Religionen in den einzelnen Epochen und Herr-
schaftsgebieten. An dieser Stelle ist seine Sensibilitit in Bezug auf die Gesamt-
darstellung der einzelnen Positionen innerhalb der verschiedenen Religionen her-
vorzuheben. Bezogen auf die christliche Religion kommt er am Ende des vierten
Teils zu folgendem Schluss: ,, Wahrend religionssoziologisch in allen ethnozentri-
schen Kulturen der Krieg das Normale ist und der Frieden die Ausnahme, hatte
sich unter christlichem Einfluss die Lehre vom gerechten Krieg entwickelt: zu
filhren nur zur Verteidigung, zu verantworten nur bei ethisch einwandfreier In-
tention, anzuordnen nur von der legitimen Obrigkeit und nicht vom Einzelnen, ¢
(484)

Im letzten Teil seines Buches widmet sich Angenendt dem christlich-jiidi-
schen Verhiltis. Hierbei ist sein Ausgangspunkt ,Jesus der Jude®. So beginnt er
in der Geburtsstunde des Christentums, wo sich die Nachfolger Christi, beste-
hend aus Judenchristen und Heidenchristen, erstmals von ihren Wurzeln losen
und dadurch eine eigenstindige Religion entsteht.

Hervorzuheben sind des Weiteren die Zukunftsperspektiven, die er fiir den
Dialog bietet, nachdem er ausfiihrlich die Bezichungen und Probleme des 20.
Jahrhunderts thematisiert hat. ,Fiir die Christen steht die Neudefinition ihres
Verhiltnisses zu den Juden an, die Paulus »meine Briider« nannte; denn »sie sind
Israeliten; damit haben sie die Sohnschaft, die Herrlichkeit, die Bundesordnun-
gen, ihnen ist das Gesetz gegeben, der Gottesdienst und die VerheiBungen« (R6m
9.4).“ (577)

Diese Ausfiihrungen verdeutlichen, dass Angenendt unter anderem die Vor-
wiirfe Schnidelbachs nicht nur wissenschaftlich-historisch entkriiften kann, son-
dern die Gewalttaten des Christentums in komplexeren Zusammenhingen be-
trachtet und innerhalb ihres zeitgeschichtlichen Kontextes deutet. Dadurch wan-
delt sich nicht nur der Blickwinkel auf das Christentum. Vielmehr scheint sich
seine Geschichte uns véllig neu zu offenbaren. So wandelt sich das scheinbar
gewalttitige Christentum durch Angenendts Werk in eine Religion, die in seiner
Geschichte vielmehr Toleranz fordert, caritativ und friedensstiftend wirkt. Dies
gelingt ihm bemerkenswerterweise ohne seinerseits wiederum polemisch, unwis-
senschaftlich oder einseitig zu werden.

Somit spiegelt dieses Buch als Ergebnis einer hervorragenden und intensi-
ven soziokulturellen, politischen und gesellschaftlich-historischen Studie den
neusten Stand der Forschung wider. Durch seine einfache und lebendige Sprache
ist es gleichermaBen fiir Laien, Historiker und Theologen zu empfehlen.

Sabrina Briunig und Britta Kohaupt
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ScHIEDER, Rolf, Sind Religionen gefihrlich? Berlin University Press, Berlin
2008, 322 p., geb. 29,90 Eur[D], ISBN 978-3-940432-31-5.

Religionen - so lassen sich die Uberlegungen des Vf., der an der Humboldt-
Universitit Berlin Praktische Theologie lehrt, zusammenfassen - sind nicht ge-
fahrlich, aber riskant. Sie konnen durch politische Extremisten zu einer Gefahr
fiir Leib und Leben, fiir Freiheit und Gewissen werden, aber nicht aufgrund ih-
rer ,,Natur®, sondern aufgrund einer bestimmten Kulrur der Macht. Vf., der we-
der in die ,,apologetische Falle® (40) einer verbissenen Verteidigung von Religi-
onen tappen will noch die extreme Position vertritt, Religion sei an sich anormal,
neurotisch und gewalttitig, unternimmt mit diesem Buch die ,Suche nach einer
Verhiltnisbestimmung von Religion und Politik, die verhindert, dass Religionen
zu Brandbeschleunigern werden® (141).

In kritischer Auseinandersetzung mit der weit verbreiteten Uberzeugung,
Religionen hafte prinzipiell etwas Intolerantes, Inhumanes und Gewalttitiges an,
zeigt Vf. auf, dass auch gewisse Formen von Religionskritik in ein ideologisches
Fahrwasser geraten: ,,Die Rede von der Getihrlichkeit von Religion ist dann ge-
fahrlich, 1. wenn sie Vorurteile und Stereotype bedient, 2. wenn sie eine diffuse
Angst vor Religion schiirt, 3. wenn sie in der Art und Weise ihrer Kritik das
Kritisierte kopiert, 4. wenn sie im Namen der Aufklirung Religion fiir anachro-
nistisch und anormal erklirt” (98f). Reprasentanten einer solchen Religionskritik
im Allgemeinen sowie einer Monotheismus- und Christentumskritik im Besonde-
ren wie etwa Jan Assmann (Die Mosaische Unterscheidung oder der Preis des
Monotheismus, 2003), Peter Sloterdijk (Gottes Eifer. Vom Kampf der Mono-
theismen, 2007) und Ulrich Beck (Der eigene Gotr. Friedensfihigkeit und Ge-
waltpotential der Religionen, 2008) werden einer scharfen Kritik unterzogen.
Gegen Becks These vom ,eigenen Gott“, der - als ,,Religion, in der der Mensch
zugleich Glaubender und Gott ist“ (190) - den Gewalt produzierenden ,,alleini-
gen Gott™ (der Juden und Christen) ablése, macht Vf. geltend: ,Das Problem
des 20. Jahrhunderts waren nicht dic monotheistischen Religionen, sondern aus-
gerechnet jene, die sich in ihrer Vision vom géttlichen Menschen zu Herren iiber
Leben und Tod anderer machten” (191). Bedenkenswert ist hier der Hinweis auf
den , Traum vom Ende der Ditferenz“ (87), den VI. als wichtiges Motiv der
Monotheismuskritik bei Assmann, Sloterdijk und Beck sieht; das unerbittliche,
potentiell gewalttitige , Entweder-Oder* miisse ihnen zufolge einem friedlichen
und toleranten ,,Sowohl-als-Auch® weichen - eine Option, die eine ,,selige dio-
nysische Differenzlosigkeit” (88) voraussetzt, aber der Tauschung unterliegt, re-
ligioser Pluralismus als solcher wiirde schon Frieden bewirken, wihrend ein
spezifisches religitses Bekenntnis unweigerlich Gewalt nach sich ziehe.

So treffend Vf. manche Kurzschliisse religionskritischer Autoren analysiert,
so undifferenziert sind aber auch manche seiner Urteile, wenn er zum Beispiel
mit Blick auf Assmanns These meint: ,,Es scheint ein spezifisch deutsches Be-
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diirfnis zu geben, dem Judentum Gewalttiitigkeit zuzuschreiben“ (86), oder in
der Forderung, Religion abzuschaffen, einen ,,utopisch-apokalyptisch-gewalttiiti-
gen Gehalt* wahrnimmt, sodass iiber diese Forderung ,kein weiteres Wort mehr
zu verlieren ist“ (121). Aber es lisst sich nicht bestreiten: die inzwischen fast zur
Standardiiberzeugung gewordene Behauptung, monotheistische Religionen seien
»gefdhrlich® (d. h. gewalttitig, weil an einen Gott glaubend), weist nicht nur
eine pauschal christentumskritische Komponente auf, sondern auch eine latente
Tendenz zum Antisemitismus und zur Islamophobie. Ein Beispiel mag dies illust-
rieren: ,,Bis etwa 1995 nannten die Medien die etwa drei Millionen Migranten,
Tiirken, Kurden, Iraner, Bosnier, Pakistanis. Heute sind sie alle zu »Muslimen«
geworden. Eine Massenkonversion hat selbstverstindlich nicht stattgefunden, es
hat sich lediglich die Begriffspolitik verdndert® (93).

Das Buch schlieft mit einem Pladoyer fiir religiése Bildung, die zur
»Gewaltprivention® (243) sowie als Voraussetzung fiir ,interreligitse Kompe-
tenzen® (242) diene. Gerade eine sikulare bzw. religiés plurale Gesellschaft
braucht Menschen, die aufgrund ihrer Bildung dazu fihig sind, ,mit verschiede-
nen Bekenntnissen und Weltanschauungen vorurteilslos umzugehen® (ebd.) Sol-
len diese Bildungsprozesse auch wirklich greifen, miissen sie in den Religions-
gemeinschaften selbst initilert werden. Das bedeutet aber, dass die Existenz
Theologischer Fakultaten notwendig, ja eigentlich unverzichtbar ist, will man re-
ligiosen Fundamentalismen sowie sikularistischen Positionen im Ansatz zuvor-
kommen. ,Religionswissenschaftler kénnen das Wissen iiber die Religionen
vermehren, Theologische Fakultiten aber verbessern das Wissen in den Religio-
nen® (259): diese Uberlegung verdient angesichts der gegenwartigen religiosen
Entwicklungen Beachtung, unabhingig davon, ob sich - wie Vf. zum Schluss
meint - ein ,,theological furn® (279) anbahnt oder nicht. Die vorgestellte Position
des Berliner Praktischen Theologen widerspricht jedenfalls einem medial ver-
mittelten common sense, ohne sich den berechtigten Anliegen der Kritik an reli-
gios vermittelter Gewalt zu verschlieBen, und gibt dadurch der Debatte zwischen
religiosen und sikularen Diskursteilnehmern wieder jenes MaB an Offenheit zu-
riick, das fiir eine sachliche Auseinandersetzung mit monotheistischen Religions-
bekenntnissen notwendig ist.

Franz Gmainer-Pranz!
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HEMPELMANN, Reinhard/KANDEL, Johannes (Hg.), Religionen und Gewalt.
Konflikt- und Friedenspotentiale in den Weltreligionen (Kirche - Konfession
- Religion 51), V&R unipress, Gottingen 2006, 329 p., geb. 29,90 Eur[D],
ISBN 10: 3-89971-285-4, ISBN 13: 978-3-89971-8

Nach Auskunft der Herausgeber gehen die Beitrige des vorliegenden Bandes
groBtenteils auf Veranstaltungen zuriick, ,die von der Evangelischen Zentral-
stelle fiir Weltanschauungsfragen und der Friedrich-Ebert-Stiftung in den Jahren
2000-2004 in Berlin durchgefiihrt wurden® (7). Die ersten drei Beitrige befassen
sich mit der konfliktverschirfenden oder friedensfordernden Rolle der Religion
(H. Hiring, R. Hempelmann), ein Beitrag speziell mit der behaupteten Gewalt-
anfilligkeit der monotheistischen Religionen (W. Krotke). Nach drei Beitrigen
aus der Politik- und Sozialwissenschaft folgen spezielle Beitrdge zu Christentum,
Judentum, Islam und Buddhismus.

Fiir den Theologen sind u.a. die aus einer gewissen AufBenperspektive ver-
fassten sozial- und politikwissenschaftlichen Beitrdge interessant, die die Proble-
matik frei von Pauschalisierungen darstellen. So nennt etwa U. Schneckener
(speziell mit Bezug auf Al-Quaida) folgende gefahrliche Charakteristika religiose
Terrorgrupen (86f): 1. Sie agieren auf einer auBerweltlichen Legitimationsbasis;
2. Sie verfiigen iiber einen breiteren Feindbegriff als siakulare Gruppen; 3. Sie
haben eine niedrigere Schwelle bei der Gewaltanwendung. P. Waldmann betont
u.a. den Unterschied zwischen Gewalirhetorik und faktischer Gewalt. Erstere ist
zwar Ubertragen gemeint, kann aber in Situationen der Ohnmacht zu tatsiichli-
cher Gewalt inspirieren. Vielfach liegt aber eine gemischte Motivation vor, fiir
die er instruktive Beispiele bringt (104-108).

Zum Thema Religion und Gewalt wird besonders in Innsbruck geforscht.
So sind denn auch zwei Innsbrucker mit Beitréigen zum Christentum vertreten (J.
Niewiadomski, W. Palaver); beide nehmen auf die Theorien R. Girards Bezug.
Hier bediirfte allerdings m.E. die Rede von der ,Gewaltlosigkeit® eines reflek-
tierteren Gebrauchs. Man darf Gewaltlosigkeit jedenfalls nicht einfach mit dem
Liebesgebot gleichsetzen. Gewaltloser Widerstand etwa ist eine Form von
Zwang, ein Mittel, das durchaus einer ethischen Reflexion und Rechtfertigung
bedarf (und nicht durch jeden Zweck geheiligt wird). R. Schroders Beitrag iiber
»Kreuzziige und Hexenverfolgungen® korrigiert gingige Fehlinformationen zu
diesen Themen. Jiingste Forschungen gerade zu letzterem Thema haben das Bild
verdndert und zu wichtigen Korrekturen gefiihrt. Ausfiihrlichere Informationen
finden sich etwa bei A. Angenendt, Toleranz und Gewalt, Miinster 22007. (Die
informative Internetseite ,,www.hexenwahn.de* ist leider zur Zeit im Umbau.)
SchlieBlich findet sich auch ein Beitrag eines sikularen Christentumskritikers (P.
Schuld-Hageleit).

Zum Judentum findet sich nur ein Beitrag (von G. Bodendorfer). Hier ist u.a.
die Korrektur beziiglich des ius falionis wichtig, das immer wieder filschlicher-
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weise im Sinn einer typisch jidischen Rachementalitit interpretiert wird. In der
rabbinischen Literatur gibt es dafiir keinerlei Beleg (195f). Zum Islam und
Buddhismus kommen jeweils ein Angehdriger dieser Religionen (B. Alboga,
Jirgen Manshardt) und vier Nicht-Muslime (G. Krimer, H. Brandt, Ch. Schirr-
macher, J. Kandel) bzw. ein Nicht-Buddhist (G. Schmid) zu Wort. Die erstge-
nannten Beitrige bestitigen die Beobachtung des letzteren Autors (325): ,,Religi-
onen neigen dazu, ein Idealbild ihrer selbst vor sich hinzustellen oder sogar
grofgedruckt vor sich herzutragen und sich und anderen einzureden, sie wiirden
diesem Idealbild weitgehend oder demniichst wider entsprechen. Sie reden sich
ein, ihr ganzes Problem, wenn es denn ein solches gibe, lige darin, dass sie
noch nicht tiberall wieder ihrem Idealbild véllig entsprechen.“ Solche Diagnose
trifft auf die Beitrige des Muslim und des Buddhisten in diesem Bande zu; sie
lieBe sich natiirlich unschwer auch an christlichen AuBerungen verifizieren. Fiir
dieses Spiel mit dem Idealbild nennt der Autor zwei Vorziige (325): (1) ,,Die in
Frage gestellte Religion muss und kann nichts von anderen lernen.“ (2) ,Alle
noch nicht Glaubenden werden aufgefordert, sich ebenfalls diesem Ideal zu un-
terstellen.

So miissen denn den Religionen ihre Schattenseiten oft von aufien vorgehal-
ten werden, die dem abendlindischen Christentum nicht zuletzt durch die Religi-
onskritik bewusst gemacht wurden. Dafiir wurden bisweilen nichtchristliche Re-
ligionen idealisiert. So wurzelt ein ideales Buddhismusbild ,,im alten westlichen
Traum von der perfekten harmonischen Spiritualitit und der vollkommen friedli-
chen menschlichen Gemeinschaft” (315). Dass etwa tibetische Kloster auch ge-
geneinander Krieg gefiihrt haben, ist dagegen wenig bekannt (vgl. 318f). Die
drei Beitrige zum Islam verhelfen ebenfalls zu einem differenzierten Urteil zum
Thema Islam und Gewalt.

Insgesamt ist der vorliegende Band ein dufierst hilfreicher Beitrag zur Infor-
mation iiber das im Titel benannte Thema.

Werner Wolbert

NAGL-DOCEKAL, Herta/WoOLFRAM, Friedrich (Hg.), Jenseits der Siikulari-
sierung. Religionsphilosophische Studien (Schriften der Osterreichischen Gesell-
schaft fiir Religionsphilosophie, Band 9), Parerga Verlag, Berlin 2008, 436 p.,
kt., 29,80 Eur[D], ISBN 978-3-937262-81-9.

»Sékularisierung® als vielfiltiger Prozess der Herauslosung kultureller, politi-
scher und wissenschaftlicher Lebensdimensionen aus kirchlich-religiésen Vorga-
ben und ,Rationalitit“ als mitunter verengte Einschrinkung menschlicher Ver-
nunft auf empirisch Uberpriifbares und technisch Umsetzbares bilden die beiden
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Brennpunkte der Auseinandersetzung mit dem Anspruch von Religion(en) in der
gegenwirtigen westlichen Gesellschaft. Aus einer Reihe von Vortrigen, die von
der Interfakultéiren Arbeitsgemeinschaft fiir Religionsphilosophie an der Univer-
sitit Wien veranstaltet wurden, entstand der vorliegende Sammelband, der in
gewisser Weise eine Gratwanderung zwischen dem ,,séikularen Zuschnitt theore-
tischer und praktischer Diskurse“ einerseits und ,der Gefahr eines sdkularisti-
schen Kurzschlusses® (14) andererseits unternimmt. Die insgesamt fiinfzehn
Beitréige erdffnen von durchaus unterschiedlichen Perspektiven und Ansitzen her
einen anspruchsvollen Zugang zur Wahrnehmung von Religion im Kontext einer
sdkularen und pluralen Gesellschaft.

Johann Reikerstorfer weist das Plidoyer von Habermas fiir eine ., Uberset-
zung® religioser Gehalte in sdkulare Sprache zuriick und macht den Anspruch
der memoria geltend: ,Nur in anamnetisch gespeister Semantik bleibt jene »un-
endliche Leidenschaft« nach Gott (S. Kierkegaard) prisent, die sich nie der be-
griindenden Sprache einer sdkularen Vernunft beugen und unterwerfen kann“
(51). Fiir Gabriel Motzkin setzt der Sikularisierungsprozess in dem Moment im
Mittelalter ein, in dem die Kirche am michtigsten zu sein schien: ,,... the begin-
nings of the secularization of knowledge are correlated to the victory of the reli-
gious authority, and emerged as a movement of resistance to that authority“ (61).
Michael Moxter greift Uberlegungen des Rechtsphilosophen Gustav Radbruch
(1878-1949) auf, um dem leidigen Dilemma von Positivismus und Naturrecht zu
entkommen, und ermoglicht dadurch einen neuen Umgang mit der Wirklichkeit
des Rechts: ,,Die christliche Theologie denkt denn auch im Verhiltnis von Buch-
stabe und Geist an Darstellungsverhiltnisse, nach denen der Geist nicht unab-
hiingig vom positivierten Buchstaben wirkt, so wenig er in diesem aufgeht* (92).
Als wichtiges Thema im Sikularisierungsdiskurs sieht Magnus Striet die Debatte
um den Stellenwert negativer Theologie an; wenn das Reden von Gott kein ,uni-
vokes Element® (105) aufweist, folgt auf die negative Theologie der Atheismus,
wie Striet mit Verweis auf Feuerbach betont, ,,der sich nicht mehr scheut, nach
der Aufhebung aller Pradikate nun auch die Existenz des logischen Subjekts der
Verneinungen zu bestreiten® (107). In Auseinandersetzung mit einem zeitgemé-
Ben Verstéindnis von Liebe setzt sich Herta Nagl-Docekal mit gesellschaftlichen
Stereotypen auseinander, die von einer ,allen Frauen zugedachten trans-histori-
schen Geschlechtsrolle (130) ausgehen. Susanne Heine beleuchtet das interes-
sante Verhiltnis Sigmund Freuds zum Judentum, das gleichsam eine religiose
Motivation zur Sikularisierung darstellt: ,Fiir ihn bewirkt der Triebverzicht,
durch die jiidische Religion angestofien, jenen menschheitsgeschichtlichen Fort-
schritt in der Geistigkeit, die dann imstande sei, die Religion hinter sich zu las-
sen und die Vernunft in ihr Recht zu setzen* (158). Edith Wyschogrod wirft ei-
nen kritischen Blick auf reduktionistische und sikularistische Anthropologien, in
denen die Besonderheit der individuellen Leiblichkeit ausgeblendet wird, und
stellt die Frage: ,Can the virtual space of the newly mathematized world be in-
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filtrated by an ethical subject who is always already corporeal?* (178). Peter
Deibler beschreibt anhand von Musils Buch ,Mann ohne Eigenschaften® und
dessen indirekter Gottesrede ,,das Lesen selbst als Glauben ..., als miithsam fra-
gendes Durchmessen des offenen Raums, der immer offen bleibt, soll Gott darin
ankommen kénnen“ (225). In einer mathematisch und theologisch versierten
Auseinandersetzung mit Sinn und Geltung von ,Gotteshbeweisen® zeigt Esther
Ramharter anhand des Anselmschen Arguments, ,,dass Gott tiberall und in jeder
Weise, die wir uns ausdenken konnen, existiert (256). Peter Zeilinger greift
wichtige Uberlegungen zeitgendssischer franzosischer Philosophie auf und ver-
deutlicht, welche fundamentaltheologischen Konsequenzen etwa der Bezug auf
»Alteritit* (E. Levinas) hitte: ,Theologie wire ... allein als ein an ihrer Auf-
gabe immer auch scheiterndes Projekt moglich, das allerdings gerade in diesem
Scheitern von demjenigen, wovon es letztlich nicht zu sprechen vermag, sehr
wohl Zeugnis gibt“ (278). Paul Wef3 pladiert in seinem Beitrag fiir eine nachide-
alistische Fundierung philosophischer Theologie und einen Riickbezug auf die
Erfahrungen mitmenschlicher Beziehungen in der eigenen lebensweltlichen Pra-
xis. Sein Resiimee lautet: ,,Eine philosophische Rede von Gott nach der Aufkli-
rung wird nur auf der Basis einer solchen ganzheitlichen Erfahrung und deren
kritisch reflektierter religioser Deutung mdglich sein® (324). Klaus Diising hebt
anhand der Religionsphilosophie Hegels die Bedeutung eines philosophischen
Gottesbegriffs fiir die christliche Theologie hervor, begreift das spekulativ-dia-
lektische Denken Hegels aber im Sinn von ,,Problemformulierungen® (350) und
nicht als idealistische Vermittlung, die die Endlichkeit menschlichen Erkennens
uberspringt. Reiner Wimmer unternimmt den Versuch einer Differenzierung der
Erfahrung géttlicher Gegenwart in vier Hauptkategorien: ,,1. die Gegenwart von
Gottlichem und ihre Erfahrung im Leben, in der Welt, 2. die Gottlichkeit des
menschlichen Daseins (des menschlichen Lebens, der Welt des Menschen) als
8anze und ihre Erfahrung, 3. die Gegenwart des unerfahrbaren einzigen Gottes
in seiner Schépfung und der dazugehérige Glaube und 4. die Gegenwart des
Mensch und Welt gewordenen Einen Gottes und der entsprechende Glaube®
(389).

Aus religionstheologischer Perspektive sind zwei Beitriige von besonderem
Interesse: Zum einen die Ausfiihrungen von Genia Schonbaumsfeld iiber Wig-
gensteins Versténdnis religiéser Sprache. Seiner Auffassung zufolge ,unterschei-
den sich Atheist und Glaubiger ... nicht in Meinung, sondern in Lebensform*®
(184). Daraus folgt, ,,dass religiése Uberzeugungen nicht unabhiingig von einer
sinnstiftenden Lebensform explizierbar sind“ (198) und religiése Uberzeugungen
(deren ,lebensformexternen und inhaltlich bestimmbaren Gehalt Wittgenstein
nicht bestritt) ,,nicht vollkommen unabhingig von der Lebensform, aus der sie
entstanden sind, begriffen werden“ kénnen (ebd.). Zum anderen ist auf die Re-
flexion der religionskritischen Position der dialektischen Theologie hinzuweisen,
die Folkart Wittekind vorlegt; gegen die gingige Alternative ,funktionale Deu-
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tung“ versus ,dogmatische Festlegung® religioser Uberzeugungen betont er:
»Der Gottesglaube ist nicht nur ein der Funktion nach gewissheitsvermittelnder
Gehalt religioser Betitigung, sondern er ist dariiber hinaus das Wissen der Reli-
gion um ihre Bindung an sich selbst in Form funktionaler Lebensdienlichkeit*
(360). Wesentliche Elemente einer systematisch-theologischen Religionstheorie
sind u.a. ,Offenbarung® - als Bezeichnung fiir die ,urspriingliche Erschlossen-
heit, die Religion als Gottesbeziehung ist“ (375) — und ,Glaube“ - als , Wahr-
nehmung der notwendigen Beteiligtenperspektive in der Religion® (377).

Wer sich der Realitit von Religion(en) in einer kritischen und vorurteils-
freien (also auch nicht sdkularistischen) Weise stellen will, findet in diesem Band
ein Spektrum an Auseinandersetzung, das eine konstruktive Diskussion und eine
weiterfilhrende Diskussion erdffnet. Auch dem (religions-)theologischen Diskurs
ist damit ein grofer Dienst geleistet.

Franz Gmainer-Pranzl

MATONDO-TUZIZILA, Simon, Afrikanisches Christentum — Anspruch und
Theologie. Ein Beitrag zum Verhiltnis von Offenbarung und Kontext (THEQS.
Studienreihe Theologische Forschungsergebnisse 83), Verlag Dr. Kova¢, Ham-
burg 2008, XX und 658 p., kt., 138 Eur[D], ISBN 978-3-8300-3516-9.

Themen und Methoden kontextueller Theologie stehen gegenwirtig nicht im
Zentrum der Aufmerksamkeit. Zum einen ist die westliche Theologie und Kirche
in hohen MaB mit sich selbst beschiftigt und nimmt das auBereuropiische
Christentum eher nur in Stereotypen wahr; zum anderen liegt der Schwerpunkt
aktueller Auseinandersetzungen auf dem interreligidsen Dialog und den damit
zusammenhéngenden Herausforderungen. Der intrareligiose Dialog mit den he-
terokulturellen Christentiimern der Gegenwart zieht offenbar weniger Interesse
auf sich, was wohl auch mit der (nach wie vor wirksamen) Uberzeugung zu tun
hat, dass die im Kontext westlicher Gesellschaften entwickelte Form von Theo-
logie von anderen Formen der Glaubensverantwortung nichts Entscheidendes
lernen koénne. Umso provokanter erscheint die Behauptung der vorliegenden Stu-
die, dass das afrikanische Christentum einen Anspruch artikuliere, der ,welt-
kirchlich noch keineswegs selbstverstindlich“ sei und dariiber hinaus ,.die kirch-
liche Gemeinschaft je neu zu einer Besinnung auf ihre Identitit herausfordern®
(14) kénne und misse. Diesen Anspruch formuliert Matondo-Tuzizila, Dozent
fir Dogmatik und Fundamentaltheologie in Mayidi (Demokratische Republik
Kongo), im ,,Prinzip der doppelten Treue“ (13), das sowohl der Authentizitiit
schwarzafrikanischer Kulturen als auch der Identitit des christlichen Glaubens
gerecht werden will. Kardinal Joseph Albert Malula von Kinshasa, einer der
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wegweisenden Bischofe der jiingeren afrikanischen Kirchengeschichte, brachte
dieses Prinzip in der berihmten Formulierung auf den Punkt: ,Ganz Christ und
ganz Afrikaner” (76).

Aber wie ist es moglich, ganz Christ und ganz Afrikaner zu sein? Dieser
Frage geht Vf. auf dem Hintergrund der problematischen Geschichte von Skla-
venhandel, Kolonisation und Missionierung nach und stellt dabei die These auf,
»dass die Afrikaner dem Christentum genau dort begegnet sind, wo es selbst den
Anspruch erhebt, fiir die Menschen Heil zu bedeuten, den Menschen zu wahrer
Menschlichkeit zu verhelfen® (102f). Die Konsequenz, die nun aus der ambiva-
lenten Missionsgeschichte zu ziehen ist, besteht fiir Vf. letztlich nicht darin, eine
Hkulturelle Identitdt vor allen duBeren Einfliissen zu bewahren und sie zum
MaBstab religioser (d.h. vor allem christlicher) Anspriiche zu machen (so der
Weg der ,Afrikanischen Unabhingigen Kirchen®), aber natiirlich auch nicht
darin, das Leben der afrikanischen Kirche am Modell einer vorgefertigten,
(scheinbar) kontextlosen christlichen Lehre auszurichten, sondern in der theolo-
gischen Verantwortung der Einsicht, , dass Christus fiir den Afrikaner als Afrika-
ner Heil bedeutet und dass die »christliche Botschafi« jeweils nur als geschicht-
lich-konkrete und mithin »kulturell« bedingte Antwort, als zustimmender Glaube
threr Adressaten (hier: der Afrikaner) lebt“ (310). Vf. setzt sich eingehend mit
drei leitenden Paradigmen afrikanischer Theologie (Inkulturation, Befreiung,
Wiederaufbau) auseinander und entwickelt eine kritisch-responsive Verhiltnisbe-
stimmung von ,,Offenbarung“ und , Kontext“, die davon ausgeht, dass es eine
authentische afrikanische Antworr auf das im Christusereignis ergangene Wort
Gottes gibt, die im Hier und Jetzt erfolgt, den Anspruch des Glaubens tatsichlich
zur Sprache bringt, ohne aber seine bleibende ,Fremdheit“ - gegeniiber jeder
Kultur! - zu eliminieren. Was eine theologische Grundeinsicht der Kirche insge-
samt darstellt, dass namlich ,der Ermdglichungsgrund unserer Glaubenserfah-
rung nur mit dieser unserer Erfahrung real gegeben ist und trotzdem eine ihr ra-
dikal dufiere und vollig fremde GroBe darstellt* (395), wird hier zu einem er-
kenntnistheologischen Grundprinzip kontextueller Theologie: ,Der christliche
Glaube der Afrikaner ist in erster Linie Glaube an den »Fremden« Jesus Chris-
tus* (458).

Mit dieser - an der Dialektik von Identitit und Fremdheit geschirften -
Grammatik afrikanischer Theologie hat Vf. ein Mehrfaches geleistet: Erstens
filhrt er die Diskussion iiber die Méglichkeit einer authentischen afrikanischen
Theologie konsequent aus simplen Vorstellungsmodellen, die entweder einem
kulturalistischen oder universalistischen Paradigma verhaftet sind, heraus und
entwickelt sie im Horizont einer responsiv orientierten Glaubensverantwortung
weiter. Zweitens verortet er das Heilsgeschehen des christlichen Glaubens in den
konkreten geschichtlichen Erfahrungen der Menschen und im Lebensraum
christlicher Gemeinden, in denen sich ,Gottes Wort im Hier und Jetzt der Men- *
schen aussagt“ (577). Drittens schlieBlich zeigt er auf, dass die Frage nach der
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christlichen Identitit der Afrikaner ,die gesamte Universalkirche betrifft* (609),
weil alle Ortskirchen vor der Herausforderung stehen, die Neuheit des christli-
chen Lebens im Kontext der eigenen kulturellen Traditionen zur Geltung zu
bringen (so die treffende Formulierung von AG 21). ,,Afrikanische Christen sind
in diesem Sinn Afrikaner, die im Besuch des Fremden Jesus jenem einmaligen
Gott begegnet sind, der sich nicht fiir menschliche Unternehmungen vereinnah-
men lésst ... . Er allein ist der Gott des Lebens“ (394).

Die vorliegende Studie gehort zweifellos zu den anregendsten und theolo-
gisch differenziertesten Beitrigen zur afrikanischen Theologie, die in jiingerer
Zeit verfasst wurden; sie erdffnet europiischer Theologie einen Zugang zur his-
torischen, politischen, kulturellen und pastoralen Situation des afrikanischen
Christentums, der eingefahrene Denkmuster aufbricht und vor allem eines deut-
lich macht: Das Verhiltnis von ,Offenbarung® und ,Kontext“ stellt eine allen
Ortskirchen je neu aufgegebene Herausforderung und Zumutung dar, und ,,kon-
textuelle Theologie® ist deren systematischer Diskurs.

Franz Gmainer-Pranzl

MAUTNER, Josef P., Nichts Endgiiltiges. Literatur und Religion in der spiten
Moderne. Wiirzburg: Konigshausen & Neumann 2008, 208p., kt., 29,80 Eur
[D], ISBN 978-3-8260-3879-2.

Mit seiner jiingsten Publikation legt Josef P. Mautner ein Buch vor, das interdis-
ziplindr Literaturwissenschaft und Theologie miteinander verbindet. Dass die eu-
ropdische Literatur nicht ohne die jiidisch-christliche Tradition zu denken ist,
dass die Bibel — um mit dem DDR-Autor Stefan Heym zu sprechen - ,.einen un-
geheuren Stoff fiir einen Schriftsteller [enthalt]“ ist hinlinglich bekannt. Die
grofie zweibdndige Untersuchung tiber Motive, Formen und Figuren der Bibel in
der deutschsprachigen Literatur des 20. Jahrhunderts, hg. v. Heinrich Schmidin-
ger, verdeutlicht diesen groBen Einfluss bis herauf in unsere Tage.!

Josef P. Mautner, Geschiftsfithrer des Bereiches ,,Gemeinde und Arbeits-
welt® in der Katholischen Aktion Salzburg, freier Schriftsteller und Lektor, be-
schiiftigt sich mit der Wechselwirkung von Literatur und Theologie — iiber die
Bibelrezeption hinaus - seit seiner Dissertation zum Thema Erzihlende Literatur
und Theologie des Erzihlens. Der hier angedeutete Fokus auf strukturelle Ge-
meinsamkeiten zwischen Religion und Literatur liegt auch seinem jiingsten
Oeuvre zugrunde, das einerseits eine Summe friherer Arbeiten prisentiert, diese

1 Vgl. Rezension in: SaThZ, 4. Jg., H. 2 (2000), S. 213-216.
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aber andererseits in neue Kontexte stellt, indem wissenschaftliche Analysen mit
biographischem Erleben und Lektiireerfahrungen in Beziehung gesetzt werden.

Riickgrat des Buches, das formal offen bleibt, ist ein langes Gesprich aus
dem Jahr 1995 mit Dorothee Sélle, jener 2003 plétzlich verstorbenen Theologin
und Schriftstellerin, die sich grofie Verdienste um die Offnung der Theologie hin
zur modernen Literatur gemacht hat. Das Gesprich ist in drei Teile gegliedert:
Es geht hierbei um die paradoxe, zwischen Nihe und Distanz changierende Be-
ziehung zwischen Literatur und Religion in der Gegenwart im Allgemeinen, um
die Lektiire der Erzihlung Kassandra im Besonderen und um den Versuch, in
beiden Bereichen - Literatur wie Religion - eine gemeinsame Sprache zu finden.
Der Satz ,,Ein Buch muB sein wie eine Axt, um das Eis der Seele zu spalten®,
der auf ein beriihmtes Diktum Franz Kafkas anspielt, taucht leitmotivisch immer
wieder auf und betont die persénlich geprigte Herangehensweise der beiden Ge-
sprachspartner. Dorothee Sélle findet eine Gemeinsamkeit von Poesie und Reli-
gion darin, ,.etwas freizulegen, was da ist, aber unbekannt bleibt oder sich nicht
heraustraut.“ Damit meint sie eine Erfahrung der Transzendenz, die ,in wirkli-
cher Theopoesie“ erreicht werden kann (S. 178). Sie warnt vor einer Ubertheo-
retisierung der Literatur, die uns den Text oft verstellt, und ortet ein massives
Verstindigungsproblem der Theologie. Die Gefahr organisierter Religion sei die
Gefahr einer antiquierten Sprache, die in einer postchristlichen Welt von nie-
mand mehr verstanden werde. Josef Mautner wiederum sieht eine Differenz zwi-
schen Literatur und Religion im Beharren auf dem Negativen, einem Signum
moderner Literatur. Was er als ,ein Moment der Wahrheit“ (S. 181) wertet,
werde von theologischer Seite im Blick auf das Ganze oft zu schnell beiseite ge-
schoben.

Die wechselseitige Beziehung von Literatur und Religion wird nicht nur in
den Gesprichssequenzen thematisiert, sondern auch in fiinf literaturwissen-
schaftlichen Einzeluntersuchungen exemplarisch vorgestellt. Es geht hierbei um
Lektiren von Franz Kafkas Text Vor dem Gesetz, um religiose Motive in der
Lyrik Bertolt Brechts, um Nationalsozialismus und Katholizismus im Werk
Thomas Bernhards, um weibliches Sprechen und religiése Sprache in Christa
Wolfs Kassandra, um George Taboris Theater als Heilsgeschichte. Die Auswahl
ist gewiss subjektiv und konnte selbstredend um weitere Namen wie Peter
Handke, Botho Strauf oder auch Martin Mosebach erginzt werden. Zu diskutie-
ren wire auch, ob nicht eine Beschrinkung auf Literatur nach 1945 - und damit
nach der Shoa - zielfiihrend gewesen wire. Dennoch lisst sich an den gewihlten
Beispielen die zentrale These des Buches festmachen: ,Literatur wie Religion
vermdgen es, in ihren wechselseitigen Bezugnahmen ein utopisches Potential, ein
Moment der Selbstiiberschreitung im anderen anzusprechen, das als Unbewuss-
tes ihre zukiinftige, noch im Entstehen begriffene Gestalt enthalten kann.“ (S. 10
u. 189) Das heiBt also, dass dort, wo sich Literatur und Religion wechselseitig
aufeinander beziehen, beide auf ihre Weise davon profitieren kénnen. Dies
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macht das Buch auf eindrucksvolle Weise deutlich. Und gleichzeitig regt es —
ganz im Sinne des Autors - zu weiteren Fragen an, etwa zu jener, ob am Ende
der christlichen Kultur Religion in den Texten der heute dreifig- bis vierzigjihri-
gen Autor/inn/en tiberhaupt noch ein Thema sei, oder ob wir es mit einer gene-
rationsspezifischen Fragestellung zu tun haben. Vielleicht lesen wir im niichsten
Buch von Josef P. Mautner dartiber mehr.

Ulrike Tanzer
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das sich auf eine transzendentale Methode verpflichtet, zu leisten beansprucht — und was nicht;
Joachim VALENTIN, Poststrukturalistische Theoriemodelle und ihre Relevanz fiir die
Theologie; Hans-Joachim Sander, Dogmatik im Zeichen von Orten; Bernhard FRESACHER,
Die Realitit des Christlichen. Der Einfluss konstruktivistischer Epistemologien in der
Theologie; Thomas RUSTER, ,Ein heiliges Sterben“. Der Zweite Weltkrieg in der Deutung
deutscher Theologen; Andreas Michael WEIS, Glosse — Selbstbestimmung am Lebensende?

SaThZ 10 (2006), Heft 1

Ulrich Winkler (Hg.), Ein Testament katholischer Religionstheologie. JACQUES DUPUIS:
Gesammelte Aufsiitze aus den letziten Lebensjahren 1999-2004. Aus dem Englischen und
Franzosischen iibersetzt von Christian Hackbarth-Johnson. Zugleich ,,Salzburger Theologische
Zeitschrift“ (SaThZ 10), Eigenverlag der SaThZ, Salzburg 2006, ISBN 3-200-00691-9: Ulrich
WINKLER, Jacques Dupuis’ Vermichtnis einer katholischen Religionstheologie - Editorial,
Michael AMALADOSS SJ, Jacques Dupuis SJ (5.12.1923 - 28.12.2004); Jacques Dupuis SJ.,
»Die Wahrheit wird euch frei machen“. Die Theologie des religidsen Pluralismus — noch
einmal betrachtet; DERS., Eine trinitarische Christologie als Modell fiir eine Theologie des



religiosen Pluralismus; DERS., Die Universalitit des Wortes und die Partikularitét Jesu Christi;
DERS., Das interreligiose Gebet; DERS., ,,Das Christentum und die Religionen® — noch einmal
betrachtet; DERS., Erneuerung des Christentums durch interreligiosen Dialog; KONGREGATION
FUR DIE GLAUBENSLEHRE, Notifikation beziiglich des Buches von Jacques Dupuis ,,Verso una
teologia cristiana del pluralismo religioso*; Kommentar zur Notifikation in Bezug auf das Buch
von J. Dupuis ,,Verso una teologia cristiana del pluralismo religioso®; Kardinal Franz KONIG,
Zur Verteidigung von Pater Dupuis.

SaThZ 10 (2006), Heft 2

Werner Wolbert zum 60. Geburtstag (hg. v. Andreas M. Weif3)

Anton A. BUCHER, Laudatio fiir Werner Wolbert; Konrad HILPERT; ,Im Namen Gottes*.
Religionsfreiheit im Spannungsfeld von Selbstbestimmung, offentlicher Anerkennung und
anderen Menschenrechten; Carl-Henric GRENHOLM, Christian Ethics Beyond Humanism;
Giinter VIRT, Was konnen bioethische Dokumente bewirken? Werkstattbericht aus den
Vorarbeiten zu Opinion 21 der Europiischen Gruppe fiir Ethik: ,Zu ethischen Aspekten der
Nanomedizin*; Marlis GIELEN, ,,Der Leib aber ist nicht fiir die Unzucht ...“ (1Kor 6,13).
Moglichkeiten und Grenzen heutiger Rezeption sexualethischer Aussagen des Paulus aus
exegetischer Perspektive; Dieter WITSCHEN, Humilitas moralis. Ein Exempel fiir eine Tugend-
Bestimmung Kants; Werner WOLBERT, 60 Jahre - eine Betrachtung; Verzeichnis der
Publikationen von Werner Wolbert. *** Matthias REMENYI, Gott im Kommen. Zur Debatte
um Einheit und Differenz im Gott-Welt-Verhéltnis; Ulrich WINKLER, Perry Schmidt-Leukels
christliche pluralistische Religionstheologie; Alois HALBMAYR, Glosse - Bluttrilbe Zeiten?
Slavoj Zizek iiber Religion und Atheismus.

SaThZ 11 (2007), Heft 1

Wiederkehr der Religion? (hg. v. Alois Halbmayr)

Winfried GEBHARDT, Transformation der Religion. Signaturen der religidsen
Gegenwartskultur; Christoph LIENKAMP, Jenseits von Sdkularisierung und Riickkehr der
Religion. Theoretische Deutungen der Transformation von Religion in der Kritik |
Erfahrungsberichte: Wilhelm ACHLEITNER, Keine Wiederkehr der Religion! Sie ist schon
lange da; Georg RITZER, Gedankensplitter zur ,wiederkehrenden Religion® aus der
Perspektive zweier praktischer Handlungsfelder; Michael MAX, Respiritualisierung; Andreas
M. JAKOBER, Das Feuer neu entfachen; Christof S. EisL, ,,Erst durch die Krankheit habe ich
verstanden, was Leben ist.“ Erfahrungen aus der Hospiz-Bewegung Salzburg | Ulrich
WINKLER, Zentrum Theologie Interkulturell und Studium der Religionen an der Universitit
Salzburg - theologische Konzeption; Dieter WITSCHEN, Was ist eine Gewissensentscheidung?
Bestimmungselemente einer ethischen Kategorie; Ulrich WINKLER, Glosse - ,,Wer sind die
Erwihlten? Zu denen gehore ich bestimmt nicht!* Von der Verabschiedung des Zweiten
Vatikanums im Pro-multis-Streit um die Eucharistie

SaThZ 11 (2007), Heft 2

Komparative Theologie der Religionen (hg. v. Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER, Komparative Theologie der Religionen. Editorial; Francis X. CLOONEY SJ,
Erklirung der Arbeitsgruppe ,Komparative Theologie der American Academy of Religion
(AAR); Norbert HINTERSTEINER, Wie den Religionen der Welt begegnen? Das Projekt der
Komparativen Theologie; Ulrich WINKLER, Fiir eine pneumatologische Religionstheologie;
Gregor Maria HOFE, Der fremde Ort des eigenen Gottes. Karl Rahners Theorie von den
anonymen Christen als Grammatik theologischer Fremdsprachen; William FRANKE, Eine
kritische Negative Theologie des Dialogs: Die Koinzidenz von Vernunft und Offenbarung in
kommunikativer Offenheit; Manuela KALSKy, Eine Spiritualitit des Uberlebens.
Christologische Uberlegungen aus womanistischer Sicht; Andreas M. WeiB, Glosse —



Lebensverlingerung durch kiinstliche Erndhrung - ausnahmslose Verpflichtung oder eine
Frage der Abwigung?

SaThZ 11 (2008), Heft 1

Klimawandel und dkologische Schiopfungstheologie (hg. v. Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER, Klimawandel und dkologische Schopfungstheologie Fiir die Revitalisierung
eines marginalisierten Topos; Franz GRUBER, ,Die Herausforderung ist unermeBlich* (L.
Boff).  Schopfungstheologie und Okologie; Giintner ALTNER, Klimakrise und
Schépfungstheologie. Theologie im Horizont interdisziplindrer Nachhaltigkeitsforschung;
Sigurd BERGMANN, Der Geist unserer Zeit. Zur Verwandlung von Schopfung, Wissenschaft
und Religion im Klimawandel; Ernst M. CONRADIE, Schuld eingestehen im Kontext des
Klimawandels; Roland FABER, Ecotheology, Ecoprocess, and Ecotheosis. A Theopoetical
Intervention; Ulrich WINKLER, Erwéhlungskonkurrenz zwischen Juden und Christen; Joachim
HAGEL, Prof. P. Dr. Dr.h.c. Bruno Schiiller SJ - in memoriam; Alois HALBMAYR, Glosse —
SteuerSiinden. Zur kritischen Funktion der Theologie.

SaThZ 11 (2008), Heft 2

Migrationskirchen (hg. v. Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER, Migrationskirchen - ein neuer ckumenischer Brennpunk einer Theologie in-
terkulturell. Editorial; Christina WEICHSELBAUMER, Eine Kartographie der Migration und die
Antworten der Kirchen. Die jiingste Studie der Kommission der Kirchen fiir Migranten in Eu-
ropa; Garnet PARRIS, Eine Theologie der Migrationskirchen in Europa. Die derzeitigen Gege-
benheiten in Europa; Ndubueze Fabian MMAGU, Migrationskirchen. Ein Theologumenon im
Zeichen der Globalisierung. Kirche am Priifstand des Zeitgeistes — Ekklesiologisch-soteriologi-
sche Erfahrungen in der ,,African Catholic Community Vienna®; Thomas FORNET-PONSE, In-
terkulturelle Philosophie und Interreligioser Dialog; Frantisek STECH, Damit das Volk Gottes
zum Licht der Volker wird.
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Spurensuche nach Gott

Studien zur Fundamentaltheologie und
Gotteslehre

de Gryter Berlin 2009-07-02
ISBN 978-3-11-11-019925-3
Pb., 48,00 Eur[D]

Mit dem allgemein zunehmenden religiosen
Interesse hat auch die Frage nach der
Erkennbarkeit und Wirklichkeit Gottes wieder
vermehrt an Aufmerksamkeit gewonnen.

Dabei hat sich in den zuriickliegenden Jahrzehnten die Semiotik, die Theorie der
Zeichen, immer mehr als ein geeignetes, leistungsfahiges methodisches
Hilfsmittel fiir theologische Aussagen im Allgemeinen und fiir das Reden von
Gott im Besonderen empfohlen und durchgesetzt. Die in diesem Aufsatzband
versammelten Studien zur Fundamentaltheologie und zur Gotteslehre teilen
dieses Zutrauen in die Semiotik und versuchen sie fir das theologische,
kirchliche und schulische Reden von Gott fruchtbar zu machen. Neben den
Grundfragen nach Vernunft und Glauben, Wahrheit und Gewissheit, Tradition
und Schrift, Wesen des Christentums und Toleranz werden in diesem Band auch
inhaltliche Fragen nach Gottes Liebe und Zorn, nach Gottes Wirken in der Welt,
nach der Heilsbedeutung des Todes Jesu Christi und nach seiner Auferweckung
von den Toten, nach der Trinitdtslehre und nach der eschatologischen
Verkiindigung thematisiert. Ziel aller Studien sind authentische und
verstandliche Aussagen Uber den christlichen Glauben.

Okumenische Kirchengeschichte

Thomas Kaufmann/Raymund Kottje/
Bernd Moeller/Hubert Wolf (Hrsg.)

WBG Darmstadt

Band 1: Von den Anféangen bis zum Mittelalter
Band 2: Vom Hochmittelalter bis zur friihen
Neuzeit

Band 3: Von der Franzdsischen Revolution bis
1989

YON DEN ANFANGEN
18 TUM RITIELALTER

In dieser neuen Ausgabe des Standardwerks,
wird die gesamte Kirchengeschichte von Autoren
der beiden groBen christlichen Konfessionen
gemeinschaftlich dargestellt. Die Neuausgabe
des bewahrten Lehr- und Lesebuchs ist
aktualisiert und gréBtenteils neu geschrieben
worden
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Finanz- und Wirtschaftskrise: Perspektiven fiir die Zukunft

Im Herbst 2006 beginnt der Abschwung des US-Immobilienmarktes. Im Sommer
2007 kommen die ersten Banken in den USA und Europa wegen Fehlspekulatio-
nen in die Krise. Am 15. September 2008, dem ,schwarzen Freitag® an der
Wall Street, muss die Investmentbank Lehman Brothers Insolvenz anmelden.
Nach dem Hochststand im April 2008 bricht die weltweite Industrieproduktion
ein und es beginnt eine Rezession, die mit der von 1929 vergleichbar ist. Aller-
dings reagiert die Politik diesmal entschieden und greift mit Konjunkturpaketen
und Staatshilfen fiir Banken ein. Dafiir stiirzen sich die Staaten in erhebliche
Schulden. Wie weit damit die schlimmsten Folgen der Krise verhindert, abge-
schwiicht oder nur verzogert wurden, wird man wohl erst im Nachhinein wissen.

In einem 1990 neu aufgelegten Buch des damals hundertjahrigen Sozialethi-
kers Oswald von Nell-Breuning SJ findet sich folgende skeptische Aussage zu
Staatshilfen: ,Die heute weitverbreitete Haltung, in jeder Schwierigkeit oder
Verlegenheit nach Fremdhilfe, insbesondere nach Staatshilfe, zu schreien, ver-
st6Bt gegen das Subsidiarititsprinzip. ... Wenn alle, anstatt den Staat zu tragen,
sich an ihn hingen wie das kleine Kind an die Schiirze der Mutter, dann ist die
staatsbiirgerliche Moral bereits zusammengebrochen und kann der Zusammen-
bruch des Staates nicht mehr lange auf sich warten lassen. “!

Nell-Breuning kritisierte den vorschnellen Ruf nach dem Staat als Ersatz fiir
Eigenverantwortung. In der aktuellen Finanzkrise wird zur Begriindung von
staatlicher Bankenhilfe darauf hingewiesen, dass viele Banken schon so grof
seien, dass ihr Scheitern enormen Schaden fiir die Allgemeinheit bedeuten
wiirde. Wenn wirtschaftliche Einrichtungen, seien es Banken oder Konzerne,
eine solche GroBe erreicht haben, kénnen sie einerseits nur mehr schwer durch
staatliche Vorgaben reglementiert werden, andererseits konnen sie sich aufgrund
ihrer GroBe auf die Staaten als Krisenversicherung verlassen. Denn diesen bleibt
gar nichts anderes {ibrig, als zu intervenieren, sie sind erpressbar. Fiir die wirt-
schaftlichen Fehler weniger miissen letztlich alle einschlieBlich der nichsten Ge-
nerationen bezahlen. Dass sich diese Situation so entwickeln konnte, ist ein Ver-
sdumnis der Politik, das jetzt auf sie selbst zuriickfillt, Langfristig wird man
aber wohl darauf achten miissen, das die Lehre aus der Krise nicht, wie von ver-
schiedenen Seiten kritisch angemerkt wurde, in der scheinbar unausweichlichen
Logik besteht, dass die Profite privatisiert und die Verluste verstaatlicht werden.

Krise bedeutet bekanntlich auch Chance. Werden die aktuellen Staatshilfen
als Kaskoversicherung fiir den ,,Casino-Kapitalismus®“ verstanden und in Zukunft
zu noch mehr Risikobereitschaft fithren? Oder wird die Krise Anlass sein, die

1 Nell-Breuning, Oswald von, Baugesetze der Gesellschaft. Solidaritit und Subsidiaritit,
durchgesehene Neuausgabe, Freiburg i.Br. 1990, 104.
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Finanzmirkte so zu regulieren, dass die Dimensionen des Schadens, den sie ver-
ursachen konnen, bewiltigbar bleiben? Dazu konnte man sich an verschiedene
Aussagen des dsterreichischen Philosophen und Okonomen Leopold Kohr (1909-
1994) erinnern, dessen Geburtstag sich in diesem Jahr zum hundertsten Mal
jéhrt. In seinem 1951 vollendeten Hauptwerk ,, The Breakdown of Nations®, dt.
»Das Ende der GroBen®, formulierte er seine These, nach der viele gesellschaft-
liche Probleme aus einer Gréfe resultieren, die den Menschen iiberfordert:
»Statt dass man hoffnungslos versucht, die begrenzten Talente des Menschen auf
eine Grofe aufzublasen, die mit ungeheurer GréBe fertig werden kann, soll die
ungeheure GroBe auf eine Grofe reduziert werden, mit der sogar die begrenzten
Talente des Menschen umgehen kénnen. “?

Diese Ausgabe der SaThZ enthilt in einem thematischen Schwerpunkt zur
Finanz- und Wirtschaftskrise mehrere Beitriige von katholischen SozialethikerIn-
nen, einen betriebswirtschaftlichen Beitrag und einen Beitrag eines radikalen
Kritikers des aktuell vorherrschenden Wirtschaftssystems.

Der in Salzburg und Benediktbeuern titige Moraltheologe und Sozialethiker
JOACHIM HAGEL O.Praem. analysiert die aktuelle Krise vor dem Hintergrund
von Uberlegungen des Nationalékonomen John Maynard Keynes (1883-1946)
und des Sozialethikers Oswald von Nell-Breuning SJ (1890-1991) zur Funkti-
onsweise von Wirtschaft und Finanzmérkten und den Moglichkeiten der Geldpo-
litikk. Beide haben die groBe Wirtschaftskrise der 1930er Jahre erlebt. Davon
ausgehend formuliert Hagel Thesen, wie Staaten heute aus Sicht einer Christli-
chen Sozialethik geld- und fiskalpolitisch auf die neue Weltwirtschaftskrise rea-
gieren sollten.

ELKE MACK, Professorin fiir Christliche Sozialwissenschaft an der Katho-
lisch-Theologischen Fakultit der Universitit Erfurt, und MICHAEL HARTLIEB,
Wissenschaftlicher Mitarbeiter am dortigen DFG-Projekt ,, Absolute Armut und
globale Gerechtigkeit®, weisen auf die Auswirkungen der Krise auf das Leben
der Armen dieser Welt hin und versuchen zu kldren, wie eine globale Verant-
wortungsethik begriindet und Verantwortung von Individuen und Gruppen ge-
geniiber den Armen auf globaler Ebene sinnvoll umgesetzt werden kann.

Der Diplomvolkswirt JAMES BRUTON bietet einen Einblick in die Betriebs-
wirtschaftslehre, indem er verschiedene Formen der Kapitalbeschaffung vor-
stellt, die im Spannungsfeld zwischen Management und Stakeholdern méglich
sind. Er macht deutlich, wie die den sog. ,Heuschrecken“ vorgeworfene kom-
promisslose Renditesteigerung zu Lasten von Mitarbeitern oder Kunden nicht nur
ethisch zu kritisieren, sondern auch betriebswirtschaftlich ineffektiv ist.

Der freie Publizist und Lektor an der Wirtschaftsuniversitit Wien CHRIS-
TIAN FELBER ist Sprecher von Attac Osterreich. Ausgehend von einer Analyse

2 Kohr, Leopold, Das Ende der GroBen. Zuriick zum menschlichen MaB, Wien 1986,
127.
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der Krise, ihrer Ursachen und der Reaktionen der Regierungen schligt er Wege
aus der Krise vor, die zu einem neuen Wirtschaftsmodell jenseits von Kapitalis-
mus und Kommunismus hinfiihren sollen. Seine Ausfithrungen miinden in zehn
konkrete Schritte, mit denen jede und jeder Einzelne zur Uberwindung der Krise
beitragen kénnte.

ULRICH HEMEL, Direktor des Institutes fiir Sozialstrategie in Laichingen/
Jena/Berlin, betont die Notwendigkeit globaler Spielregeln im Umgang mit Ko-
operation und Wettbewerb. Weil wir global gesehen in vielen Belangen ,,in ei-
nem Boot sitzen®, gibt es ein gemeinsames Interesse an der Setzung von Regeln
und ihrer Durchsetzung. Ubertretungen diirfen sich nicht auszahlen. Die entspre-
chenden Spielregeln sollten aber Gegenstand eines offenen Diskurses einer glo-
balen Zivilgesellschaft sein.

KURT REMELE, Professor am Institut fiir Ethik und Gesellschaftslehre der
Universitit Graz, beschreibt mit einem Uberblick zu Selbstverstindnis und Prin-
zipien katholischer Sozialethik und Soziallehre den grofieren Rahmen sozialethi-
scher Reflexion, aus dem auch fiir die aktuelle Auseinandersetzung um Finanz-
und Wirtschaftskrise wesentliche Richtungsentscheidungen deutlich werden.

Weiters enthilt das Heft einen Beitrag von WERNER WOLRBERT, Prof. fiir
Moraltheologe an der Katholisch-Theologischen Fakultidt der Universitit Salz-
burg, in dem sich dieser kritisch mit der Vorstellung auseinandersetzt, man
konne bestimmte ,unverdnderliche christliche Grundsitze und moralische
Werte“ direkt aus dem Evangelium ablesen.

Zum Themenschwerpunkt des Heftes passt auch die Glosse von ALOIS
HALBMAYR zu Peter Sloterdijks jiingster Parteinahme fiir die , leistungsbereiten
Mittelschichten®, die vom derzeitigen Steuersystem ausgepliindert wiirden.
Halbmayr stellt dieser Sicht Fakten gegeniiber, die eine andere Sprache spre-
chen, und fordert von der Theologie, sich deutlicher in die offentliche Diskus-
sion einzubringen. Konzepte, die nur die 6konomische Dimension von ,Leis-
tung” sehen und die vielen anderen Beitrige zum sozialen Leben ausblenden,
sind ebenso zu kritisieren wie das Ausspielen der Leistungsgerechtigkeit gegen
die Verteilungsgerechtigkeit.

Andreas M. Weif3
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., Es ist besser, dass ein Mensch sein Bankguthaben tyrannisiert als
seine Mitmenschen*

| Was kénnten John Maynard Keynes und die Katholische Soziallehre heute
zur Weltwirtschaftskrise sagen?’

Joachim Hagel ,@P‘raem., Salzb}n“g

Der amerikanische Nobelpreistriger Paul Krugman beendet sein jiingstes Buch
iiber die Neue Weltwirtschaftskrise mit einem Kapitel, das den Titel trédgt:
.Keynes kehrt zuriick*?. Krugman vertritt darin die These, dass der britische
Nationalokonom John Maynard Keynes (1883-1946), der die Grofie Depression
(= Great Depression) in den 1930er Jahren richtig verstanden habe, auch heute
noch aktuell und fiir unser wirtschaftspolitisches Handeln von Bedeutung sei. Fiir
die GroBe Depression, die mit dem Borsenkrach an der New Yorker Borse am
25. Oktober 1929 ihren Ausgang nahm und zu einem schweren globalen volks-
wirtschaftlichen Einbruch in allen Industrienationen fithrte, der sich in Unter-
nehmenszusammenbriichen, massiver Arbeitslosigkeit und Deflation duferte, gab
es damals in der — von der neoklassischen Schule beherrschten - Volkswirt-
schaftslehre weder eine befriedigende Erkliarung noch geeignete wirtschaftspoliti-
sche Empfehlungen. Die Erklirung, die Keynes fiir die Grofie Depression vor-
trug, war sehr einfach und anschaulich. Krugman schreibt:
,Wir haben ein Problem mit der Ziindung, sagte John Maynard Keynes, als die Grofie
Depression begann - der Wirtschafsmotor war in gutem Zustand, nur ein wichtiges
Bauteil, das Finanzsystem, funktionierte nicht. Und Keynes sagte ferner Folgendes: »Wir
sind in einen gewaltigen Kuddelmuddel geraten, weil wir grobe Fehler im Umgang mit
Einer ‘gmpﬁndlichen Maschine gemacht haben, deren Funktionsweise wir nicht verste-
Ch«.
Der Wirtschaftsmotor konnte — nach der Einschiatzung von Keynes im Dezember
1930 - eben nicht mehr von selber anspringen, sondern bediirfe — weil der An-
lasser nicht mehr funktioniere - eines Anschubes oder Fremdstartes durch die
Regierung. Der Schaden wire mithin durch einen technischen Handgriff beheb-
bar.* Im Jahr 1936 erscheint das Hauptwerk von Keynes, seine »General
Theory«, die er an seine Fachkollegen richtet und in der er seine alternative Sicht
der Wirtschaftstheorie und Wirtschaftspolitik darlegt. Die »General Theory« wird

1 Erw. und iiberarb. Fassung eines am 27. Mirz 2009 gehaltenen Vortrags an der PTH-
Benediktbeuern.

2 Krugman, Paul, Die neue Weltwirtschafiskrise, Frankfurt/New York 2008, 211-222.

P. Krugman, Die neue Weltwirtschaftskrise 219f.

4 Vgl. P. Krugman, Die neue Weltwirtschaftskrise 123.
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noch im gleichen Jahr unter dem Titel Allgemeine Theorie der Beschiftigung,
des Zinses und des Geldes von Fritz Waeger ins Deutsche iibersetzt.’

Jedoch acht Jahre bevor Keynes mit seiner General Theory die Volkswirt-
schaftslehre revolutionierte — und ein Jahr vor dem Borsencrash von 1929 - ver-
offentlichte der Jesuit Oswald von Nell-Breuning SJ (1890-1991) im Jahr 1928
bereits seine theologische Doktorarbeit Grundziige der Bérsenmoral.® Wenn wir
mit dem Riickblick auf Keynes vielleicht eine Anleitung erhalten, wie ein An-
schub der Wirtschaft seitens der Regierung aussehen mag, so kénnen wir mit
dem Riickblick auf Nell-Breuning vielleicht eine Idee erhalten, wie man den de-
fekten Anlasser des Wirtschaftsmotors, das Finanzsystem, reparieren kann. Nell-
Breuning outet sich in seiner Dissertation - offensichtlich nach dem Studium von
Keynes Werk Ein Traktar iiber Wihrungsreform’ - selber als ein »friiher
Keynesianer«:

»Verf, ist fiir seine Person Anhénger einer dynamischen Geldtheorie, wie sie namentlich

von Cassel, J. Fisher und Keynes ausgebildet worden ist und steht inshesondere den Auf-
fassungen des Letztgenannten nahe. “

Im Folgenden soll in einem ersten Abschnitt kurz der Umbau der klassischen und
neoklassischen Wirtschaftstheorie (= Welt der Klassik und Neoklassik) durch
Keynes skizziert werden. Um von der Lebensgeschichte Keynes’® her zu
verstehen, wie er zu seinen neuen wirtschaftstheoretischen Ansichten gelangen
konnte, ist der zweite Abschnitt dem Menschen Keynes, seinem Lebensstil und
seiner Lebensphilosophie gewidmet, die untrennbar verbunden ist mit seiner Zu-
gehorigkeit zum Bloomsbury Circle um die Schriftstellerin Virginia Woolf.

5 Keynes, John Maynard, Allgemeine Theorie der Beschiftigung, des Zinses und des Gel-
des, iibers. v. F. Waeger, Berlin 1936. Im Folgenden wird die verb. Ausg. von J.
Kromphardt u. St. Schneider zitiert: Keynes, John Maynard, Allgemeine Theorie der
Beschiftigung, des Zinses und des Geldes. Ubers. von F. Waeger, verb. und um eine
Erlauterung des Aufbaus erg. von J. Kromphardt u. St. Schneider, Berlin '2009.

6  Nell-Breuning, Oswald von, Grundziige der Birsenmoral (Studien zur Katholischen
Sozial- und Wirtschaftsethik 4) Freiburg i.Br. 1928 (= Reprint der Ausgabe von 1928
Miinster u.a. 2002). Mit einer Einfiihrung von F. Hengsbach u. B. Emunds (Studien zur
christlichen Gesellschaftsethik 6). Doktorvater von O. v. Nell-Breuning SI ist der
Miinsteraner Moraltheologe Joseph Mausbach SJ (1861-1931). Das volkswirtschaftliche
Gutachten erstellt Heinrich Weber (1888-1946), der als katholischer Priester — promo-
viert in Volkswirtschaftslehre und in Theologie - seit 1924 Direktor des Instituts fiir
Wirtschafts- und Sozialwissenschaften in Miinster ist.

7  Keynes, John Maynard, Ein Trakrar iiber Wihrungsreform (= A Tract on Monetary
Reform 1923). In der einzig autorisierten Ubers. von E. Kocherthaler, Miinchen/Leipzig
1924 (unverind. Nachdruck Berlin *1997). Das geldtheoretische Hauptwerk von J.M.
Keynes Vom Gelde (= A Treatise on Money), das in vielen Anschauungen als ein Vor-
laufer zu seiner General Theory erscheint, wird erst im Jahr 1930 fertig gestellt.

8 0. v. Nell-Breuning, Grundziige der Borsenmoral 26, Fn. 7.
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Im dritten Abschnitt sollen die wesentlichen Forschungsergebnisse von
Keynes und Nell-Breuning iiber die Funktionsweise von Finanzmarkten vorge-
stellt werden: Wie sollen Finanzmirkte in einer volkswirtschaftlich wiinschens-
werten Art und Weise an und fiir sich arbeiten? Welche Moglichkeiten hat eine
Zentralbank iiber geldpolitische MaBnahmen auf die Funktionsweise der
Finanzmirkte Einfluss zu nehmen?

In dem vierten Teil geht es abschlieBend um den richtigen Umgang mit
wirtschaftspolitischen Theorien in der wirtschaftspolitischen Praxis der gegen-
wirtigen Neuen Weltwirtschaftskrise.

1. Der Umbau der Welt der Klassik und der Neoklassik

Die Volkwirtschaftslehre als eigenstindige Wissenschaft ist von ihren Anféngen
bei Adam Smith (1723-1790) und David Ricardo (1772-1823) bis zur Weltwirt-
schaftskrise von der Klassik und der Neoklassik geprigt. Im Sprachgebrauch von
Keynes bilden beide Richtungen zusammen die »klassische Schule« der National-
okonomie.’ In der einfachen Welt der Klassik gibt es nur zwei groBe Akteure in
einem nationalen Wirtschaftsleben, das sich in einem einsichtigen und einfachen
System der natiirlichen Freiheit nach Adam Smith'® - gleichsam wie von einer
unsichtbaren Hand geleitet - zum Wohle aller auf den Mérkten mit ihren jewei-
ligen Gleichgewichtspreisen wie von selbst steuert. Auf der einen Seite planen
die privaten Haushalte in volliger Freiheit iiber ihren Konsum und ihr Sparen,
und auf der anderen Seite planen die Unrernehmen in vélliger Freiheit tiber ihre
Konsumgiiterproduktion und ihre (Netto-)Investitionen zur Erhdhung ihres Sach-
kapitals. Die fiir die Giiterproduktion erforderlichen Arbeitskrifte werden von
den Unternehmen auf dem Arbeitsmarkt nachgefragt und tiber einen Gleichge-
wichtslohn mit dem Arbeitskrifteangebot der privaten Haushalte abgestimmt, so
dass in der Volkswirtschaft stets Vollbeschiftigung herrscht. Sodann wird einer-
seits auf dem Giitermarkt die Konsumgiiternachfrage der privaten Haushalte mit
dem Konsumgiiterangebot der Unternehmen iiber die Gleichgewichtspreise abge-
stimmt, und andererseits wird auf dem primdren Kapitalmarkt die Bereitschaft
der privaten Haushalte zum Sparen mit der Bereitschaft der Unternehmen zum
Investieren iiber einen allgemeinen Gleichgewichtszins abgestimmt. Keynes

9  I.M. Keynes, Allgemeine Theorie 3, Fn. 1: ,Ich habe mich daran gewohnt, obgleich ich
dabei vielleicht einen groben Fehler begehe, in der »klassischen Theorie« die Nachfolger
Ricardos einzuschliefen, das heift jene, welche die Ricardianische Theorie angenommen
und vervollkommnet haben, einschlieBlich (zum Beispiel) J.St. Mill, Marshall,
Edgeworth und Professor Pigou.“

10 Zur Kritik der Vertreter der Katholischen Soziallehre an dem System der natiirlichen
Freiheit siehe Hagel, Joachim, Solidaritit und Subsidiaritdt — Prinzipien einer teleologi-
schen Ethik? (Salzburger theologische Studien 11), Innsbruck/Wien 1999, 176f u. 197f.
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bringt die klassische Theorie des Zinssatzes, der sich auf dem primdren Kapi-

talmarkt bildet, wie folgt auf den Punkt:
»Der normale Mann - Bankier, Staatsbeamter oder Politiker —, der mit der traditionellen
Theorie groB wurde, wie auch der ausgebildete Okonom hat sicherlich die Anschauung
mitgenommen, dass, wenn immer ein Einzelner einen Ersparnisakt vollzieht, er etwas
getan hat, was automatisch den Zinssatz herunterbringt, dass dies automatisch die Pro-
duktion von Kapital anregt und dass der Zinssatz gerade um so viel sinken wird, wie zur
Anregung der Produktion des Kapitals bis auf ein MaB notwendig ist, das dem Zuwachs
der Ersparnis gleich ist; und ferner, dass dies ein sich selbstregelnder Anpassungsvor-
gang ist, der sich ohne die Notwendigkeit einer besonderen Einmischung oder grofmiit-
terlichen Sorge seitens der Wihrungsbehorde vollzieht. Auf ahnliche Weise ~ und dies
ist selbst heute eine noch weiter verbreitetere Anschauung - wird jeder zusitzliche
Investitionsakt notwendigerweise den Zinssatz erhohen, wenn er nicht durch eine Ande-
rung in der Bereitwilligkeit zum Sparen aufgehoben wird. !

Keynes hat an dieser Stelle der Volkswirtschaftstheorie, tatsichlich ein verbes-
sertes Fundament gegeben, indem er den Zusammenhang zwischen Sparen und
Investieren neu interpretierte und um eine eigenstindige - keynesianische -
Geldtheorie und Makrookonomie erginzte. Denn zwischen den privaten Haus-
halten, die sparen und den Unternehmen, die investieren, haben sich im Laufe
der Geschichte Banken und andere Finanzintermediire — Investmenigesellschaf-
ten, Versicherungen und verschiedene Kapitalbeteiligungsgesellschafien unter der
Bezeichnung  »Wagnisfinanzierungsgesellschaften«,  »Private-Equity-Gesell-
schaften« oder »Venture-Capital-Gesellschaften« - geschoben, die nicht nur auf
dem primdren Kapitalmarkt als Vermittler zwischen sparwilligen privaten Haus-
halten und investitionswilligen Unternehmen titig werden, sondern auch auf den
so genannten sekundiren Kapitalmirkten (= Finanzmirkten) agieren. Auf den
Finanzmirkten wird einfach mit Geld und mit den verschiedensten Formen von
Geldkapital (= Aktien, Rentenpapiere und andere Finanzprodukte, bei denen ein
Anlagemotiv dominiert) gehandelt. Eine erste Aufgabe von Banken und Finanz-
intermediidre besteht folglich einfach darin, Geld von Wirtschaftssubjekten mit
einem Geldkapitalitberschuss zu Wirtschaftssubjekten mit einem Geldkapitalbe-
darf zu vermitteln. Nell-Breuning anerkennt in seiner Dissertation ausdriicklich
den volkswirtschaftlichen Nutzen der im Finanzsektor titigen Kreditinstitute:
»Aus dem Charakter des Kredits als 6konomischer Dienst folgt der gleiche Dienst-
leistungscharakter der Kreditvermittlung; wer gewerbsmifig Kreditvermittlung betreibt,
leistet damit also einen volkswirtschaftlich wertvollen Dienst, der ihn berechtigt, herein-
genommene Kredite nicht nur zu seinen Selbstkosten weiterzugeben, sondern durch

Weitergabe zu hoheren Sitzen fiir seine Dienstleistung und Aufwendungen ein angemes-
senes Entgelt zu nehmen. 2

Fiir die institutionelle Rahmenordnung des Geldmarktes ist nach Nell-Breuning
der Staat verantwortlich, und die Preisbildung auf dem Geldmarkt muss eine

11 J.M. Keynes, Allgemeine Theorie 149f.
12 O. v. Nell-Breuning, Grundziige der Borsenmoral 124.
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staatliche Zentralbank mittels eines geldpolitischen Instrumentariums iiberwa-
chen:

.Hochstes Ziel dieser Wirtschaftspolitik muss es sein, jene — aus dem freien Spiel der
Kriifte n i ¢ h t resultierenden — Bedingungen zu schaffen oder doch herbeizufiihren zu
helfen, die es gestatten, des weiteren die letzte und feinste Abstufung der verschiedenen
Geldsitze (Téglichgeld, Monatsgeld, Privatdiskont, Schecktausch, Report) im freien
Marktverkehr sich bilden zu lassen, da auf diese Weise die Preise nicht nur in ihrer Ge-
samtlage wirtschaftspolitisch verniinftig und darum objektiv gerechtfertigt sein werden,
sondern zugleich in ihren minimalen sowohl absoluten als auch relativen Bewegungen
das vollkommenste Erkenntnismittel fiir die Beurteilung der Marktlage bilden und den
empfindlichsten Regulator abgeben fiir die volkswirtschaftlich so ungemein wichtige
I(ireditvertei[ung.“13

Die privaten Haushalte und die Unternehmen konnen vollig frei entscheiden, ob
sie ihr zur Verfiigung stehendes Geld — mit Hilfe der verschiedenen Finanzinter-
medidre — auf den Finanzmdrkten in Finanzanlagen anlegen oder auf dem primd-
ren Kapitalmarke in volkswirtschaftlich wiinschenswerte Investitionen zur Ver-
groberung des Sachkapitalstocks der Volkswirtschaft zufithren.'

Mit der systematischen Einfithrung eines Geldmarktes in die
Wirtschaftstheorie ergibt sich damit ein vollig anderer Zusammenhang zwischen
Sparen und Investieren. Nell-Breuning unterscheidet in seiner Analyse der Borse
im Jahr 1928 beziiglich des Zinssatzes - in volliger Ubereinstimmung mit den
spiteren Darstellungen bei Keynes - zwischen dem Leihsatz des Geldmarktes
(=»Geldsatz«) und der Rendite des Realkapitals (=»Kapitalsatz«). Nach der
Erkenntnis von Keynes werden Investitionen von den Unternechmen in der Regel
nur dann durchgefiihrt, wenn erstens das Investitionsklima giinstig und mithin
aufgrund guter Zukunftserwartungen der Unternehmen ihre »Investitionsneigung«
positiv ist und zweitens die Zinsen auf dem Geldmarkt niedrig sind. Das Sparen
der privaten Haushalte ist dagegen unabhingig von der Hohe der Zinsen auf dem
Geldmarkt. Es hangt von der »Sparneigung« der privaten Haushalte ab. In der
Regel steigt die Sparneigung erstens mit dem verfiigharen Einkommen der
privaten Haushalte und nimmt zweitens in schlechten Zeiten mit negativen
Zukunftserwartungen der privaten Haushalte tendenziell auch zu.

Damit existiert nicht mehr ein klassischer »Ausgleichsmechanismus« von
Sparen und Investieren iiber einen einheitlichen Zinssatz. Im Verlauf der Inter-
pretation von Keynes’ Ausfithrungen ist es in spiterer Zeit liblich geworden, eine
auf John Richard Hicks (1904-1989) zuriickgehende graphische Wiedergabe in
Form einer IS-Funktion (= Investment/Savings-Funktion) heranzuzichen, die alle

135 =Bhd: D6

14  Siehe zum Zusammenhang von Sparen und Investieren und der Funktionsweise von
Finanzmirkten ausfiihrlich Hagel, Joachim, Die Funktionsweise monetirer Mérkte in
ethischer Perspektive, in: Aichhorn, Ulrike (Hg.), Geld- und Kreditwesen im Spiegel der
Wissenschaften, Wien/New York 2005, 53-93.
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Kombinationen von Zinssatz und Realeinkommen kennzeichnet, bei denen ein
Gleichgewicht zwischen Ersparnis und Investition — sowie mithin zwischen Kon-
sumgiiterproduktion und Konsumgiiternachfrage auf dem Giitermarkt — besteht.’

s Sparfunktion 5 Gleichgewichisbedingung

SCY) o

1L

Investitionsfunktion

6

Abbildung: Graphische Ableitung der IS-Kurve1

Ein Gleichgewicht auf dem Giitermarkt ist theoretisch und praktisch auch bei Un-
terbeschiftigung - mit einem hohen Zinssatz und niedrigem Realeinkommen -
moglich. Wenn dann in einer konkreten Situation - wie eben mit dem Bérsen-
krach im Oktober 1929 in New York oder in der Finanzkrise unserer Tage gege-
ben - die Banken und mithin der ganze Finanzsektor in einer Volkswirtschaft
nicht mehr richtig funktionieren, dann ,ist der Teufel los.“!” Geldanleger (=
Gléubiger) und Banken verlieren nicht nur viel Geld auf den Finanzmirkten,
sondern Unternehmen bekommen plétzlich Schwierigkeiten bei der Finanzierung
ihrer Investitionen (= Kreditklemme). Fiihrt die Finanzkrise zu einem - vorii-
bergehenden - Einbruch der Investitionen auf Seiten der Unternehmen und zu
einem - voriibergehenden - Riickgang der Konsumgiiternachfrage auf Seiten der
privaten Haushalte, deren Geldvermégen durch die Verluste stark geschrumpft
ist, miindet die Finanzkrise in eine konjunkturelle Wirtschafiskrise mit steigender

15 I1.M. Keynes, Allgemeine Theorie 149f.

16 Quelle der Abbildung: Kolb, Gerhard, Geschichte der Volkswirtschaftslehre. Dogmenge-
schichtliche Positionen des ékonomischen Denkens, Miinchen 22004, 153,

17 So lautet eine schone Formulierung bei P. Krugman, Die neue Weltwirtschaftskrise 180.



118 Joachim Hagel

Arbeitslosenzahl.'® Natiirlich lisst sich auf lange Sicht hin und im festen Ver-
trauen auf die Selbstheilungskrifie der Wirtschaft auch alles aussitzen, bis die
Konsumgiiternachfrage der privaten Haushalte und die Investitionen der Unter-
nehmen ihr altes Niveau wieder erreichen und Vollbeschiftigung auf dem
Arbeitsmarkt erneut hergestellt ist. ,,Aber”, so duBert J.M. Keynes sich bereits
im Jahr 1923,
.die lange Sicht ist ein schlechter Fithrer in Bezug auf die laufenden Dinge. Auf lange
Sicht sind wir alle tot. Die Volkswirtschaft macht es sich zu leicht und macht ihre Auf-
gabe zu wertlos, wenn sie in sttlrrnigchen Zei_ten uns nur sa%c’:n kann, dass, nachdem der
Sturm lang voriiber ist, der Ozean wieder ruhig sein wird.“
In seiner General Theory setzt sich Keynes daher in erster Linie mit dem Prob-
lem der unfreiwilligen Arbeitslosigkeit auseinander, die aufgrund eines Riick-
gangs der effektiven Nachfrage auf dem Giitermarkt entsteht. Falls die Ziindung
des Wirtschaftsmotors nicht funktioniert, muss der Staat in der Sicht von Keynes
gleichsam den Anschub liefern und die Staatsausgaben - voriibergehend - kriftig
erhéhen, bis ein Gleichgewicht auf den Mirkten bei Vollbeschiftigung wieder
erreicht ist. Auf die Chancen und Risiken einer derartigen staatlichen Fiskalpoli-
tik zur Bekiimpfung der Neuen Weltwirtschaftskrise unserer Tage soll im ab-
schliefenden vierten Abschnitt eingegangen werden. Auf die zweite Frage, wie
der Anlasser - das Finanzsystem selber - reformiert und volkswirtschaftlich
richtig gestaltet werden kann, um Finanzkrisen zu mildern und Finanzstabilitit
zu fordern, soll im dritten Abschnitt anhand der Ergebnisse der Analyse von
Nell-Breuning in seinen Grundziigen der Bérsenmoral von 1928 eine erste Ant-
wort versucht werden. Doch zunichst mochte ich zum besseren Verstindnis des
Menschen Keynes an seine Zeit im Bloomsbury Circle erinnern.

2. John Maynard Keynes und der Bloomsbury Circle

Keynes beginnt 1902 in Cambridge sein Studium der Mathematik und der Klas-
sischen Philologie, in dem er neben dem Philosophen und spéteren Nobelpreis-
triiger fiir Literatur, Bertrand Russell (1872-1970), der Ethiker George Edward
Moore (1873-1958) eine pragende Rolle fiir ihn spielt. Bertrand Russell und
George Edward Moore sind zugleich Mitglieder der Cambridge Conversazione
Society, einer elitiren intellektuellen mannlichen Geheimgesellschaft an der Uni-
versitit Cambridge nach dem Vorbild einer Freimaurerloge, die auch als »The
Apostles« bekannt ist und in deren Kreis Keynes 1903 gewihlt wird. Ab 1907

18 Siehe zu J.M. Keynes, General Theorie: G. Kolb, Geschichte der Volkswirtschaftslehre
149-158; und Suntum, Ulrich van, Die unsichtbare Hand. Okonomisches Denken ges-
tern und heute, Berlin u.a. *2005, 108-113 [Die Keynessche Revolution].

19  J.M. Keynes, Ein Traktat iber Wahrungsreform 83.
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findet er Anschluss an den privaten Freundeskreis des Bloomsbury Circle, einem
nach dem Quartier im Londoner Stadtteil Bloomsbury benannten Zirkel von
Literaten und Kiinstlern. Der Bloomsbury Circle erscheint auf den ersten Blick
als ein um Virginia Woolf und ihre Geschwister erweiteter Londoner Ableger
der Apostel.™® Zur Kerngruppe von Bloomsbury zihlen die Autorin Virginia
Woolf (1882-1941, geb. Stephen) mit ihrem Mann, dem Schriftsteller Leonard
Woolf (1880-1969), ihre dltere Schwester, die Malerin Vanessa Bell (1879-1961,
geb. Stephen), mit jhrem Mann, dem Kunstkritiker Clive Bell (1881-1964),
sowie die Literaten und Kiinstler Lytton Strachey (1880-1932), Roger Fry (1866-
1934) und Ducan Grant (1885-1978). Charakteristisch fiir Bloomsbury ist die
personliche Lebensfithrung all dieser Personen, die vollig den gesellschafilichen
Normen der damals gesellschaftlich vorherrschenden viktorianischen Moral
widerspricht.?!
»Selbst nach heutigen MaBstéiben wire eine solche Lebensfithrung ziemlich unkonventi-
onell, nach den damaligen Wertvorstellungen war sie skandals. ... Sie lebten und liebten
innerhalb eines nur scheinbar lockeren Arrangements, tatsichlich aber in einem recht
engmaschigen Netz von Beziehungen, das auch eine Reihe von Dreierbeziehungen zu-
lieB. Duncan Grant zeugte Vanessas drittes Kind in der Zeit, als er mit ihr und seinem
homosexuellen Geliebten David Bunny Garnett in Sussex zusammenlebte. Viel spiter
heiratete Bunny dieses Kind, da war er fiinfzig und sie fiinfundzwanzig. ... Maynard
Keynes, Liebhaber sowohl von Duncan als auch von Lytton, brachte 1925 das zarte

Gleichgewicht der Gruppe sehr ins Wanken, als er versuchte, seine Frau, die Ballerina
Lydia Lopokowa, in den Kreis einzufiihren. “**

An die Stelle des rein intuitiven Denkens, das sich blind an der viktorianischen
Moral orientiert und in der englischen Gesellschaft vorherrschend ist, tritt in-
folge der Lektiire von G.E. Moores Hauptwerk Principia Ethica® im Blooms-
bury Circle ein eigenstéindiges kritisches Denken, das die traditionelle Moral
einer radikalen Kritik unterzieht und verwirft. Ahnlich wird Keynes in seiner
spiteren Zeit mit der klassischen Theorie in der Nationalokonomie verfahren.
Dorothea Hauser schreibt Giber die neue Art zu denken und - entsprechend

20 Im Jahr 1904 ziehen nach dem Tod beider Elternteile vier Geschwister — Vanessa
Stephen, Thoby Stephen (1880-1906), Virginia Stephen und Adrian Stephen (1883-
1948) in das Haus am Gordon Square 46 im Stadtteil Bloomsbury in London. 1911 zie-
hen Virginia Stephen und Adrian Stephen in das neue Haus am Brunswick Square
Nummer 38 in Bloomsbury und vermieten das Erdgeschoss an .M. Keynes, der Duncan
Grant mitbringt, und ein Schlafzimmer mit Wohnzimmer unter dem Dach an Leonard
Woolf, den Virginia Stephen 1912 heiratet.

21 Zum Bloomsbury Circle siehe ausfiihrlich: Todd, Pamela, Die Welt von Bloomsbury.
Auf den Spuren von Virginia Woolf und ihren Freunden. Aus dem Englischen von E.
Ruetz, Frankfurt a.M. 2002; Frick-Gerke, Christine (Hg.), Inspiration Bloomsbury. Der
Kreis um Virginia Woolf, Frankfurt a.M. 2003.

22 So beschreibt die Welt von Bloomsbury P. Todd, Die Welt von Bloomsbury 17f.

23 Moore, George E., Principia Ethica, Stuttgart 1970 (engl. Orig.-Ausg. 1903).
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anders als die Gesellschaft — auch in vielfiltigen Freundschafts- und Liebes-
beziehungen zu leben im Bloomsbury Circle:

-Und hier entstanden in einer hochgespannten und zugleich esoterischen Atmosphiire,
wo Skeptizismus praktiziert, aber noch Gewissheit gesucht wurde, Bloomsburys Uber-
zeugungen. Ihnen eigen war ein antiviktorianischer Affekt, eine Verachtung heuchleri-
scher Moral und Konventionen, an deren Stelle unter dem Einfluss des heute weitgehend
vergessenen Philosophen G.E. Moore Schonheit und Freundschaft als zentrale Werte ge-
setzt wurden. In einer Zeit, die fiir Schwule Zuchthaus mit Zwangsarbeit vorsah, bot die
hochst selektive Lektiire von Moores Hauptwerk Principia Ethica von 1903 iiberdies das
philosophische Unterfutter fiir die frei gelebte Sexualitit, vor allem Homosexualitit. “**

Am 9. September 1938 tragt Keynes im Memoir Club - einer intimen Abend-
unterhaltung des harten Kerns von Bloomsbury - sein Erinnerungsstiick Meine
Jrithen Uberzeugungen® vor, in dem er den méchtigen Einfluss von G.E. Moore
auf das Denken und Leben im Bloomsbury Circle eindrucksvoll bestitigt.2s
Allerdings wird G.E. Moore nur selektiv rezipiert.?’

»Wir lehnten die gewohnte Moral, die Konventionen und die traditionelle Weisheit voll-
kommen ab. Wir waren, heiBt das, im strikten Sinn des Wortes Immoralisten. Die Fol-
gen dessen, dass man ertappt wurde, wollten natiirlich iiberlegt sein. Aber wir aner-
kannten keine moralische Verpflichtung, keine innere Richtschur, die uns gezwungen
hiitte, uns anzupassen und zu gehorchen. Im Angesicht des Himmels erhoben wir den
Anspruch, die eigenen Richter in unseren jeweils eigenen Fillen zu sein. ... Doch soweit
es mich betrifft, ist es zu spit, als dass ich mich noch &ndern wollte. Ich bin und bleibe
ein Immoralist.

24 Hauser, Dorothea, Politik und Gefiihl, in: Keynes, John Maynard, Freund und Feind.
Zwei Erinnerungen, aus dem Englischen von J. Kalka, mit einer Einl. von D. Hauser,
Berlin 2004, 7-23, hier 17f.

25 In: J.M. Keynes, Freund und Feind 97-124.

26  Siehe J.M. Keynes, Freund und Feind 100-121. Vornehmlich wird im Bloomsbury
Circle das letzte und sechste Kapitel Das Ideal (G.E. Moore, Principia Ethica 254-305)
gelesen: ,Das Neue Testament ist ein Handbuch fiir Politiker, verglichen mit der
AuBerweltlichkeit von Moores Kapitel {iber »Das Ideal«. Ich kenne seit Platon nichts,
was ihm gleichkéime. Und es ist besser als Platon, weil es frei von Phantasie ist. Es ver-
mittelt die Schonheit der Buchstiblichkeit von Moores Geist, die reine und leidenschafi-
liche Intensitdt seiner Schau - ofine Phantasie, ohne Dekoration® (so J.M. Keynes,
Freund und Feind 114).

27 J.M. Keynes, Freund und Feind 101f.: ,Was wir uns von Moore holten, war nun
keineswegs all das, was er uns bot. Er stand mit einem FuB auf der Schwelle des neuen
Himmelreichs, aber der andere stand noch bei Sidgwick und dem Benthamistischen
Kalkiil und den allgemeinen Regeln des richtigen Benehmens. Es gab ein Kapitel in den
Principia, das wir tiberhaupt nicht beachteten. Wir akzeptierten sozusagen Moores Reli-
gion und verwarfen seine Moral. Tatsichlich lag unserer Ansicht nach einer der grofiten
Vorteile seiner Religion darin, dass sie die Moral iiberfliissig machte — wenn man mit
»Religion« die Haltung eines Menschen gegeniiber sich selbst und den letzten Dingen
meint und mit >Moral« die Haltung der Aufienwelt und allem Kontingenten gegeniiber.

28 J.M. Keynes, Freund und Feind 117f.
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Das Vertrauen, mittels des eigenstiindigen kritischen Denkens traditionelle ge-
sellschaftliche Normen und Anschauungen zu iberwinden, zu korrigieren und
durch neue Normen und Ansichten zu ersetzen, ist in der ersten Zeit im
Bloomsbury Circle nahezu grenzenlos. Riickblickend sagt Keynes:

,»Wir hatten keinen Respekt vor traditioneller Weisheit oder vor eingebiirgerten Restrik-
tionen. Es fehlte uns an Ehrfurcht ... fiir alles und jeden. Es fiel uns nicht ein, die (wie
mir nun scheint) unglaubliche Leistung unserer Vorginger bei der Ordnung des Lebens
zu achten oder die komplizierte Architektur, die sie errichtet hatten, um diese Ordnung
zu beschiitzen ... Als Ursache und Folge unseres eigenen allgemeinen Bewusstseinszu-
standes missverstanden wir die menschliche Natur - die unsere eingeschlossen - voll-
standig. Die Vemniinftigkeit, die wir ihr zuschrieben, fithrte zu einer Oberflachlichkeit
nicht nur des Urteils, sondern auch des Fiihlens. ... Ich leide immer noch auf unheilbare
Weise an der Neigung, den Gefiihlen und Taten anderer Leute (und zweifellos meinen
eigenen auch) eine ganz unwirkliche Verniinftigkeit zuzuschreiben. =

Bis zur Niederschrift seiner General Theory iiberwindet Keynes allerdings diesen
Mangel. Er hat bis dahin gelernt fiir das faktischen Verhalten der Wirtschafts-
subjekte einerseits den méchtigen Einfluss von Gefithlen und Antrieben (=
animal spirits) im Menschen zu beriicksichtigen,®® und er kann andererseits so-
wohl die Leistung der Klassiker und Neoklassiker als auch ihrer Vorginger -
z.B. die Leistung der Merkantilisten - in der Nationaldkonomie neidlos aner-
kennen. Dennoch zieht Keynes riickblickend eine positive Bilanz fiir sein Leben
in der Zeit bis zum Ersten Weltkrieg:

29 Ebd. 119f

30 So .M. Keynes, Allgemeine Theorie 128, im Jahr 1935 konkret tiber die Investitionsnei-
gung von Unternehmern: ,,Geschiftsleute treiben ein Spiel, in dem Geschicklichkeit und
Zufall vermischt sind, und dessen durchschnittliche Ergebnisse den Spielern, die sich
daran beteiligen, nicht bekannt sind. Wenn die menschliche Natur nicht versucht wire,
etwas zu wagen, keine Befriedigung (abgesehen vom Gewinn) in dem Bau einer Fabrik,
einer Eisenbahn, eines Bergwerkes oder eines Bauernhofes finde, wiirden als bloBes
Ergebnis kalter Berechnung vielleicht wenige Investitionen vorgenommen werden.
Allgemein gesprochen kommt er bis zum Jahr 1935 zu der Uberzeugung: ,Wahrschein-
lich konnen die meisten unserer Entschliisse, etwas Positives zu tun, dessen volle Wir-
kungen sich tiber viele kiinftige Tage ausdehnen werden, nur auf animalische Instinkte
zuriickgefiihrt werden - auf einen plotzlichen Anstof zur Titigkeit statt zur Untitigkeit,
und nicht auf den gewogenen Durchschnitt quantitativer Vorteile, multipliziert mit quan-
titativen Wahrscheinlichkeiten. ... Wenn die animalischen Instinkte abgedampft werden
und der plotzliche Optimismus stockt, so dass wir uns auf nichts als auf mathematische
Erwartung stiitzen konnen, wird somit das Unternehmertum schwinden und sterben -
obschon die Angst vor Verlusten keine verniinftigere Grundlage haben mag als vorher
die Hoffnung auf Gewinn“ (ebd. 137). Zur Bedeutung von animal spirits im Wirt-
schaftsleben bei J.M. Keynes, siehe Akerlof, George A./Shiller, Robert ., Animal
Spirits. Wie Wirtschaft wirklich funktioniert, Frankfurt/New York 2009, bes. 7-14; und
Pelzmann, Linda, Vertrauen - destabilisiert durch Animal Spirits?, in: Wirtschaftspoliti-
sche Blitter 2/2009, 229-244.,
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50 wurden wir erzogen — mit Platons Konzentration auf das Gute an sich, mit einer
scholastischen Subtilitat, die Thomas von Aquin iibertrumpfte, in kalvinistischer Zuriick-
gezogenheit von den Freuden und Erfolgen des Jahrmarkts der Eitelkeiten und gedriickt
von allen Leiden Werthers. Es hinderte uns nicht daran, die meiste Zeit zu lachen, und
wir genossen eine uniiberbietbare Selbstsicherheit, ein Gefiihl der Uberlegenheit und der
Verachtung fiir den ganzen Rest der unbekehrten Welt. ... Es scheint mir in der Riick-
schau, dass es sehr gut war mit dieser unserer Religion aufzuwachsen. !

Als ein typischer Nonkonformist - wie er sich selber bezeichnet” -, der bis zu
seiner Heirat im Jahr 1925 mit Lydia Lopokowa (1892-1981) auch keine intimen
Beziehungen zu Frauen unterhilt, kann Keynes es in den 1930iger Jahren des
vorigen Jahrhunderts unternehmen, in der Volkswirtschaftslehre die gesamte
klassische Lehrmeinung grundsitzlich in Frage zu stellen und durch eigenstindi-
ges kritisches Denken aus den guten und tauglichen Elementen der Klassik und
Neoklassik eine ganz neue und bessere Theorie fiir die praktische Wirtschaftspo-
litik zu entwerfen.

3. Die Funktionsweise des Finanzmarktes und die Moglichkeiten der Geldpolitik

Es ist Keynes, der neben dem Giitermarkt, dem Arbeitsmarkt und primdéren
Kapitalmarkt, die in der klassischen Theorie Beriicksichtigung finden, zusitzlich
den Geldmarkt — und mithin den gesamten Finanzsektor - analysiert und in die
Volkswirtschaftstheorie systematisch einbaut. Durch sein Dissertationsprojekt
tiber die Grundziige der Bérsenmoral ist auch Nell-Breuning gezwungen, sich
systematisch mit dem Finanzsektor auseinanderzusetzen, und leitet argumentativ
einige Richtlinien fir die Preisbildung auf dem Finanzmark: ab. In der Termi-
nologie von Oswald von Nell-Breuning gehort zu dem Finanzmarkt der Sache
nach der »Geldmarkt« plus der (sekundire) »Kapitalmarkt«, auf dem Renten, Ak-
tien und andere Finanzprodukte gehandelt werden. Dem Zinssatz (= »Leihzins«
oder »Geldsatz«) auf dem Finanzmarkt - fiir den Nell-Breuning mal den Aus-
druck »Geldmarkt« und mal den Ausdruck »Kapitalmarkt« insgesamt benutzt -
steht die Rendite (=»Kapitalsatz«) gegeniiber, die sich durch eine Investition in
das Sachkapital (= »Realkapital« in der Sprache von Nell-Breuning) eines
Unternehmens erzielen ldsst.

31 J.M. Keynes, Freund und Feind 110f.
Die bedeutendste Biographie zu J.M. Keynes stammt in drei Binden von dem Historiker
und Professor fiir Politische Okonomie, Lord Robert J.A. Skidelsky (geb. 1939). Siehe
zu J.M. Keynes in der Zeit bis zum Ersten Weltkrieg: Skidelsky, Robert J.A., John
Maynard Keynes, 1: Hopes Betrayed: 1883-1920, London 1983.

32 1.M. Keynes, Freund und Feind 100.
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»1. Der Leihzins des Kapitalmarktes hat zur theoretischen Obergrenze der gerechten
Preishohe die durchschnittliche Rendite des Realkapitals des gleichen Wirtschaftsganzen
(Wirtschaftsgebietes bzw. Wirtschaftszweiges).

2. Die Leihsitze des Geldmarktes sind an die gleiche Obergrenze um so mehr gebunden,
als das Hinaufsteigen der Geldsitze iiber den Kapitalsatz leicht zu schweren wirtschaft-
lichen Storungen Veranlassung gibt.“33

Nell-Breuning hat aufgrund des Studiums der Geldtheorie der Scholastiker
natiirlich gelernt zwischen Geldsatz und Kapitalsatz klar zu unterscheiden. Die
Scholastiker versuchten in ihrer Zeit des Mittelalters durch die Wuchergesetze
den Zinssatz niedrig zu halten. Keynes, der fiir den Kapitalsatz den Ausdruck die
»Grenzleistungsfihigkeit des Kapitals« einfiihrt, anerkennt in seiner General
Theory deshalb sowohl die Berechtigung dieser scholastischen Unterscheidung
als auch die Berechtigung von Gesetzen gegen den Wucherzins.

»Ich wurde in dem Glauben erzogen, dass die Haltung der mittelalterlichen Kirche
gegeniiber dem Zinssatz von Natur aus widersinnig war, und dass die scharfsinnigen
Erorterungen, die auf eine Unterscheidung zwischen Ertrag von Gelddarlehen und dem
Ertrag aktiver Investition zielten, lediglich jesuitische Versuche waren, einen praktischen
Ausweg aus einer torichten Theorie zu finden. Jetzt aber lese ich diese Erérterungen als
eine ehrliche, intellektuelle Bemithung, auseinander zu halten, was die klassische Theorie
unaufloslich miteinander verflochten hat, nimlich den Zinssatz und die Grenzleis-
tungsfahigkeit des Kapitals. Denn es scheint nun klar zu sein, dass die Untersuchung der
Scholastiker sich auf die Erliuterung einer Formel richteten, die der Kurve der Grenz-
leistungsfihigkeit des Kapitals ermoglichen sollte, hoch zu sein, wihrend sie gleichzeitig
Vorschriften, Gewohnheiten und das moralische Gesetz dazu benutzen, um den Zinssatz
niedrig zu halten. “**

Wenn sich auf dem Finanzmarkt durch Spekulation eine hohere Verzinsung des
eingesetzten Kapitals erzielen lisst, als durch harte unternehmerische Titigkeit,
flieBen die Spargelder von privaten Haushalten und liquide Mittel von Unterneh-
men zum Schaden der Volkswirtschaft statt in produktive Investitionen zuneh-
mend in - an und fiir sich unproduktive -~ Finanzanlagen mit dem Risiko, dass
diese in so genannten »Blasen« (= »bubbles«) véllig iiberbewertet werden, bis
eines Tages diese Seifenblasen platzen. Genau dies ist in der Grofien Depression
und in der Neuen Weltwirtschaftskrise am Finanzmarkt passiert. Fiir derartige

33 O.v. Nell-Breuning, Grundziige der Borsenmoral 124f.

34  J.M. Keynes, Allgemeine Theorie 297. Keynes verweist vollig zu Recht auch auf Adam
Smith: ,,Selbst Adam Smith war duBerst maBvoll in seiner Haltung gegeniiber den
Wauchergesetzen. Denn er war sich wohl bewusst, dass die individuellen Ersparnisse
entweder durch Investition oder durch Finanzanlagen absorbiert werden konnen, und
dass keine Gewihr besteht, dass sie nur in die erstere fliefen werden. AuBerdem Z0g er
einen niedrigen Zinssatz vor, da er die Moglichkeit vergréBert, dass Ersparnisse in neue-
ren Investitionen, statt in Finanzanlagen Verwendung finden; und aus diesem Grunde
verteidigte er in einer Stelle ... eine miBige Anwendung der Wuchergesetze® (ebd.
2971).
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Finanzkrisen kommt Nell-Breuning - auch aus heutiger Sicht noch véllig zu
Recht - zu diesen Schlussfolgerungen:
»4. Da gerade in wirtschaftlichen Krisenzeiten infolge der Zirkulationsstorung (Vertrau-
enskrise!) ein Notbedarf an Krediten entsteht, der, da ihm durch entsprechende Erweite-
rung des Kreditvolumens gerade in solchen Zeiten nicht begegnet werden kann, nach
dem Gesetz von Angebot und Nachfrage die Leihsiitze hochtreibt, wahrend die Real-
kapitalrendite gleichzeitig auf oder unter Null fillt, so liegt hier der Wucher besonders
nahe. ...
6. ... Demgegeniiber ist es Sache der Staatsgewalt zufolge ihrer Leitungsbefugnis iiber
die Wirtschaft des staatlich geeinten Volkes, auf das Kréfteverhiltnis am Markte und die
Leihsatze des Marktes einen regelnden EinfluB auszuiiben, wozu in der Gegenwart die
Diskontpolitik der Zentralnotenbanken eines der hauptsichlichen Mittel ist. >

Nell-Breuning nimmt damit eine Erkenntnis von Keynes vorweg, dass — in einer
Situation mit drohender Kreditklemme und niedriger Investitionsbereitschaft der
Unternehmen - die Zentralbank durch eine expansive Geldpolitik, welche den
Zinssatz am Geldmarkt niedrig halt, einen gewissen Beitrag leisten kann, einer
Kreditklemme® entgegen zu wirken und die Investitionstitigkeit der Unterneh-
men wieder anzuregen. Dies entspricht der Sache nach der Zinstheorie von
Keynes, die er in Abgrenzung zur klassischen Theorie folgendermaBen formu-
liert:
»Die Berechtigung fiir einen miBig hohen Zinssatz wurde bisher in der Notwendigkeit
gesehen, geniigend Anreize zum Sparen zu schaffen. Wir haben aber gezeigt, dass das
Maf effektiver Ersparnis notwendigerweise vom Investitionsvolumen bestimmt wird,
und dass das Investitionsvolumen durch einen niedrigen Zinssatz gefordert wird, voraus-

gesetzt, dass wir nicht versuchen, es auf diese Weise iiber den Punkt anzuregen, der mit
Vollbeschaftigung iibereinstimmt. “>7

Gegen die Wirksamkeit einer expansiven Geldpolitik spricht allerdings nach
Keynes eine mogliche Investitionsfalle in der Abschwungphase der Wirtschaft.
Erste Etappe: In einer wirtschaftlichen Rezession wird trotz niedriger Zinsen von
den Unternechmen aufgrund schlechter Zukunftsaussichten kaum investiert.
Zweite Etappe: Die sinkenden Netto-Investitionen filhren zu einem niedrigeren
Volkseinkommen, das niedriger ist, als es bei Vollbeschiftigung méglich wire.
Dadurch wird wiederum weniger gespart in der Volkswirtschaft, denn das Spa-
ren ist ja abhdngig vom Einkommen. Dadurch gleichen sich Investitionen und
Sparen ex post aut dem primaren Kapitalmarkt wieder an. Schlussfolgerung: Die
Anpassung von Sparen und Investieren erfolgt mithin nicht iiber den Zins son-
dern iiber das Volkseinkommen. Der Ausfall von Investitionen ist deshalb be-
sonders bedeutsam, da er auf das Einkommen multiplikativ wirkt (=
Multiplikatoreffekt). Der Ausfall der Investitionen fithrt zu einer {iberproportiona-

35 0. v. Nell-Breuning, Grundziige der Borsenmoral 124f.

36 Zur Kreditklemme und den Moglichkeiten sie zu beheben siche z.B. G.A. Akerlof/R.J.
Shiller, Animal Spirits 127-143.

37 J.M. Keynes, Allgemeine Theorie 316.
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len Senkung des Volkseinkommens und zu einem gesamtwirtschaftlichen
Gleichgewicht bei Unterbeschiftigung. Die Identitit von Investieren und Sparen
ergibt sich mithin auf verschiedenen Stufen des Volkseinkommens.

Gegen die Wirksamkeit der Geldpolitik spricht nach Keynes weiterhin eine
mogliche Liquiditditsfalle in einer Abschwungsphase der Wirtschaft. Erste
Annahme: Liegt der aktuelle Zinssatz deutlich unter einem normal erwarteten
Niveau, sind die Wirtschaftssubjekte nicht bereit ihr Geld gegen Zins auszulei-
hen, sondern fragen zusitzliches von der Zentralbank angebotenes Geld aus
einem Spekulationsmotiv heraus nach. Zweite Annahme: Die Wirtschaftssubjekte
warten auf hohere Zinsen. Das Geld steht fiir Investitionen nicht zur Verfiigung.
Dritte Annahme: Die Zinsen lassen sich von der Zentralbank zur Forderung von
Investitionen nicht beliebig nach unten senken. Aufgrund einer moglichen Inves-
titions- und Liquiditiitsfalle vertraut Keynes eher auf die Fiskalpolitik, auf die im
abschlieBenden vierten Teil eingegangen werden soll.*

Die ethische Berechtigung zur Spekulation an den Finanzmirkten durch
wohlhabende private Haushalte wird allerdings weder von Keynes noch von
Nell-Breuning in Zweifel gezogen, da es - in sozialethischer Perspektive — zur
Funktionsfihigkeit aller sekunddren Kapitalmdrkte stets der Spekulanten bedarf,
die zum Beispiel als notwendige Tauschpartner auf den Finanzmirkten zur Ver-
fiigung stehen und bereit sind, den Besitzern von Aktien oder anderen Wert-
papieren, die dringend Geld bendtigen oder sich aus anderen Griinden von ihren
Aktien trennen mochten, ihre Aktien und Wertpapiere abzukaufen.

Gewisse Einkommensunterschiede unter den Biirgerinnen und Biirgern —
die durch eine erfolgreiche Spekulation oder eine erfolgreiche unternehmerische
Tatigkeit vergrofiert werden - sind aus der Sicht von Nell-Breuning und Keynes
ethisch durchaus zu rechtfertigen, wenn sie am Ende allen Biirgerinnen und Biir-
gern zum Vorteil gereichen. Keynes urteilt in seiner General Theory in dieser
Hinsicht auch sehr pragmatisch tiber die Antriebe im Menschen (= animal spi-
rits) — darunter vor allem der Gelderwerbstrieb —, die sowohl viel Gutes bewir-
ken, aber ebenso auch immensen Schaden im Wirtschattsleben anrichten koénnen.

wlch selber glaube, dass bedeutsame Ungleichheiten von Einkommen und Reichtum

gesellschaftlich und psychologisch gerechtfertigt sind, aber nicht so grofe Ungleichhei-
ten, wie sie heute bestehen. Es gibt wertvolle menschliche Betatigungen, die zu ihrer
vollen Entfaltung das Motiv des Gelderwerbes und den Rahmen privaten Besitztumes
erfordern. Gefihrliche menschliche Triebe konnen iiberdies durch Gelegenheiten fiir

Gelderwerb und privaten Besitz in verhéltnismidBig harmlose Kanile abgeleitet werden,

die, wenn sie nicht auf diese Art befriedigt werden konnen, einen Ausweg in Grausam-

keit, in riicksichtloser Verfolgung von personlicher Macht und Autoritdt und anderer
Formen von Selbsterhéhung finden kénnen. ke

38 Zur geld- und fiskalpolitischen Argumentation von J.M. Keynes siehe Blomert, Rein-
hard, John Maynard Keynes, Reinbek 2007, 99-106 (,,Die neue Theorie®).
39 J.M. Keynes, Allgemeine Theorie 315.
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Und er fahrt fort mit den Worten, die ich zum Titel dieses Beitrages gewdihlt
habe:

»Es ist besser, dass ein Mensch sein Bankguthaben tyrannisiert als seine Mitmenschen,
und wihrend das erstere gelegentlich als ein Mittel zum letzteren bezeichnet wird, ist es
wenigstens gelegentlich eine andere Moglichkeit. «40

Denn seit Adam Smith sollen die angeborenen egoistischen Triebe der menschli-
chen Natur - die sich in der theologischen Rede von der »Erbsiinde« oder der
»Konkupiszenz« des Menschen (= bose Begierlichkeit) widerspiegeln - durch
die Rahmenordnung der Wirtschaft mit der Moglichkeit in der Realwirtschaft
und auf den Finanzmérkten Gewinn zu machen in weitgehend unschédliche und
sogar produktive Titigkeiten umgeleitet werden. Zu einem entsprechenden
Ergebnis kommt auch Nell-Breuning in seiner Dissertation:

wDemnach wird als Ergebnis festgehalten werden konnen:

L. Die rein hiindlerische Spekulation im engeren Sinne unterliegt ganz im allgemeinen
sehr schweren sittlichen Bedenken, ohne dass jedoch der schliissige Beweis erbracht
werden konnte, dass sie schlechthin dem Naturgesetz zuwider (ex genere suo res
intrinsecus mala) sei.

2. Es gibt eine rein hindlerische Spekulation im engeren Sinne, die eine in der arbeits-
teiligen Verkehrswirtschaft volkswirtschaftlich niitzliche Funktion auszuiiben imstande ist
und diese Funktion, das ist die berufsmiBige Risikotragung, wenigstens zum privatwirt-
schaftlichen Vorteil eines volkswirtschaftlich immerhin nicht unbeachtlichen Kreises von
Gegenkontrahenten tatséchlich ausiibt.

3. Da der Nachweis der sittlichen Verwerflichkeit der Spekulation als solcher schlecht-
hin, trotz schwerer, ihr prinzipiell entgegenstehender Bedenken, noch nicht erbracht ist,
muss daher die Spekulation in den Fillen, wo sie ihre volkswirtschaftliche Funktion aus-
iibt, sowie die InansPruchnahme ihrer Dienste in diesen Fallen als sittlich bedenkenfrei
anerkannt werden. “*

Allerdings warnen sowohl Nell-Breuning als auch Keynes vor Exzessen einer
unkontrollierten Spekulationstitigkeit, die — wie im Jahr 1929 oder im Jahr 2008
tatsichlich geschehen - in eine Finanzkrise ungeahnten AusmaBes fithren kon-
nen.

»4. Spekulation, die keine volkswirtschaftliche Funktion erfiillt oder gar in ihren Aus-
wirkungen volkswirtschaftlich nachteilig wirkt, ist unbedingt sittlich minderwertig;
Mehrwertaneignung durch solche Spekulation wie auch der darauf gerichtete Wille
scheint sogar der strengen Gerechtigkeit zuwider zu sein.

5. Publikumsspekulation (an der Warenborse selber von der offentlichen Meinung ge-
ichtet, in Effekten nicht beanstandet) ist volkswirtschaftlich schidliches, privatwirt-
schaftlich gefahrliches Gliicksspiel und darum in allen Fillen zu verurteilen. Gleiche und
noch strengere Verurteilung trifft die Berufsspekulation in Effekten, die sich selber eine
volkswirtschaftliche Funktion (mag sie friiher eine solche gehabt haben oder nicht) heute

40  Ebd. 315f.
41 0. v. Nell-Breuning, Grundziige der Borsenmoral 163f.
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im Ernst nicht mehr zuschreibt, um so mehr, da sie von den Verlusten der Publikums-
spekulation lebt. “*

Im Sinne einer lex lata ad praecavendum periculum generale (= Gesetz zur
Vermeidung einer allgemeinen Gefahr) verweist Oswald von Nell-Breuning zu-
dem auf das katholische Kirchenrecht von 1917, das generell den Klerikern in
der katholischen Kirche spekulative Geschifte vollig zu Recht untersagt:

»Dem Kleriker ist kirchenrechtlich die »negotiatio seu mercatura« verboten, also schon
der Effektivhandel und erst recht die Borsenspekulation. H

Keynes urteilt in seiner General Theory ganz niichtern iiber die Anreize, die

Unternehmer und Spekulanten brauchen, um auf den Mirkten titig zu werden:
LFiir die Anstrengung dieser Tatigkeit und die Befriedigung dieser Triebe ist es aber
nicht notwendig, dass das Spiel um so hohe Einsitze wie gegenwartig gespielt wird.
Erheblich niedrigere Einsitze werden dem Zweck ebensosehr dienen, sobald sich die
Spieler an sie gewdhnt haben. Die Aufgabe, die menschliche Natur umzugestalten, darf
nicht mit der Aufgabe verwechselt werden, sie zu steuern. Obschon im idealen Staat die
Menschen gelehrt, beeinflusst oder erzogen werden sein mogen, an den Einsdtzen kein
Interesse zu nehmen, mag es trotzdem weise und vorsichtige Staatskunst sein, das Spiel,
nach Regeln und mit Begrenzungen, zuzulassen, solange der Durchschnittsmensch oder
auch nur ein bedeutender Teil des Gemeinwesens der Leidenschaft des Gelderwerbs tat-
sichlich stark ergeben fsg ot

Mithin darf als Ergebnis festgehalten werden, dass - in einer individualethischen
Perspektive - fiir einen privaten Haushalt eine spekulative Finanzanlage trotz des
Risikos eines Totalverlustes im Rahmen einer verniinftigen Portfolio-
diversifikation volkswirtschaftlich durchaus sinnvoll sein kann, wihrend fiir ein
Unternehmen wie fiir einen Staat - in Analogie zu den Klerikern im Kirchen-
recht - und gemap der lex lata ad praecavendum generale ein Spekulationsverbot
zum Schutz vor auBer Kontrolle geratenen animal spirits bei den Entschei-
dungstrigern sinnvoll sein konnte. Ein privates Unternehmen und ein Staat soll-
ten ihre frei verfiigbaren liquiden Mitteln prima facie entweder erstens sinnvoll
in Sachkapital investieren oder zweitens als Riicklage fiir schlechte Zeiten bei
Geschiftsbanken ohne Risiko und auf Zeit festverzinslich anlegen oder drittens
tatsdchlich iiberschiissige Gelder bei Unternehmen den relevanten Stakeholdern
oder beim Staat den Biirgern und Biirgerinnen durch Steuersenkungen wieder zu-
flieBen lassen.

Ein warnendes Beispiel aus der gegenwirtigen Finanzkrise fiir ein Spiel mit
einem zu hohen Einsatz ist der deutsche Investor und Unternehmer Adolf
Merckle (1939-2009), der nach riesigen Spekulationsverlusten im Januar 2009
sich vor einen Zug wirft und zu Tode kommt. Auf lange Sicht hin triumt Keynes

42 Ebd. 163.
43  Ebd. 163f.
44 J.M. Keynes, Allgemeine Theorie 316.
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vom ,sanfte[n] Tod des Rentners; des funktionslosen Investors.“* Der
osterreichische Okonom Joseph Alois Schumpeter (1883-1950) sieht hier eine
gewisse Parallele zur Vorhersage von Karl Marx (1818-1883) einer sinkenden
Profitrate in den hochentwickelten Industriestaaten, bei denen sich im Laufe der
Entwicklung sowohl der Kapitalsatz als auch der Geldsatz tendenziell und per-
manent verringert,'®

»Der Abstand zwischen Marx und Keynes ist bestimmt kleiner als der frithere zwischen

Marx und Marshall oder Wicksell: Sowohl die marxistische Lehre wie auch ihr nicht-

marxistisches Gegenstiick lassen sich gut umschreiben durch den sich selbst erklirenden

x’u.lsdruc:k217 den wir verwenden wollen, »Theorie der schwindenden Investitions-
chance«, *

Wenn der Kapitalismus zukiinftig zu Grunde gehen sollte, dann geht er nach
Schumpeter nicht an seinen inneren Widerspriichen, sondern an seinen Erfolgen
zu Grunde. Wenn in einer fernen Zeit ein Sachkapitalstock aufgebaut sein wird,
wie es ihn in der Wirtschaftsgeschichte noch nie gegeben hat, wird es vielleicht
irgendwann sogar im Kapitalismus an produktiven Investitionsméglichkeiten
fehlen. Aber ebenso wie der Traum von Keynes ist auch das noch weit weg von
unserer Gegenwart. Schumpeter schreibt im Jahr 1942:

»Es wiirde sich daraus ein mehr oder weniger stationirer Zustand ergeben. Der
Kapitalismus, seinem Wesen nach ein Entwicklungsprozess, wiirde verkiimmern. Fiir die
Unternehmer wiirde nichts mehr zu tun iibrig bleiben. Sie wiirden sich in der ganz glei-
chen Lage befinden wie Generile in einer des ewigen Friedens villig gewissen Gesell-
schaft. Die Profite und mit ihnen der Zinsfu wiirden sich dem Nullpunkt nihern. Die
Schicht der Bourgeoisie, die von Gewinnen und Zinsen lebt, hitte die Tendenz zu ver-
schwinden. Die Leitung von Industrie und Handel wiirde eine Sache der gewdhnlichen
Verwaltung, und das Personal wiirde unvermeidlich die Charakterisierung einer Biiro-
kratie annchmen. Beinahe automatisch entstiinde ein Sozialismus eines sehr gemiiBigten
Typs. Die menschliche Energie wiirde sich von der Wirtschaft abwenden. Das Streben
nach anderen als wirtschaftlichen Zielen wiirde die Geister anziehen und das Abenteuer
bieten. Fiir die absehbare Zukunft hat diese Vision keine Bedeutung, “*

Die bisherigen Ausfithrungen zum Finanzmarkt und zur Spekulation haben sich
beschrinkt auf individualethische Ratschlige fiir die in den privaten Haushalten,
in den Unternehmen und im Staat tatigen Personen, um nicht von einer Finanz-
krise tiber Gebiihr geschidigt zu werden. Welche sozialethischen Folgerungen
ergeben sich nun aber fiir den Gesetzgeber fiir die Reparatur eines aus den Fugen
geratenen Finanzsektors? Nell-Breuning schreibt zu diesem Punkt:

45 Ebd:. 317

46 Zum Gesetz des tendenziellen Falls der Profitrate bei Karl Marx siehe G. Kolb, Ge-
schichte der Volkswirtschaftslehre 91-97.

47  Schumpeter, Joseph A., Kapitalismus, Sozialismus und Demokratie, Tiibingen °1987,
183 (= Capitalism, Socialism and Democracy 1942).

48  J.A. Schumpeter, Kapitalismus, Sozialismus und Demokratie 213f.
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»Da der Markt die Fihigkeit zu einer angemessenen Preisbildung fiir Leihgeld und
Leihkapital gerade in Krisenzeiten nicht besitzt, ist es Aufgabe einer iiberlegenen Wirt-
schaftspolitik, durch Zusammenwirken der moralischen Krifte, insbesondere einer
wohlunterrichteten, aufrechten offentlichen Meinung, und der staatlichen Machtmittel
und duBerstenfalls Zwangsgewalt die Auswirkungen des Marktmechanismus von Ange-
bot und Nachfrage in den gehérigen Grenzen zu halten. “*

Nell-Breuning sieht die Notwendigkeit, dass der Staat in Krisenzeiten gegebenen-
falls mit ,,Zwangsgewalt“ in den Finanzsektor eingreifen muss. In heutiger Ter-
minologie wiirde man sagen: Er fordert nicht mehr oder weniger als eine staat-
liche Regulierung des Finanzsektors. Wie eine ordentliche Regulierung systema-
tisch durchgefiihrt werden kann, wird in seiner Dissertation natiirlich nicht mehr
in aller Breite ausgefiihrt. Er thematisiert der Sache nach aber immerhin die
Frage der Borsenaufsicht und schlieBt deshalb seine Dissertation mit dem Ab-
schnitt VII: Bérsenverfassung und Borseneinrichtungen, in dem er die Bedeutung
des Borsen-Ehrengerichts, der Zulassungsstelle und anderer Einrichtungen nach
dem damals geltenden Bérsenrecht im Deutschen Reich kritisch erortert.™

Uber die gegenwirtige Situation auf den Finanzmirkten und die
Auswirkungen einer Schattenwirtschaft des Bankwesens - in dem weite Teile des
faktischen Bankwesens nicht reguliert sind -, kann sich der Leser und die Lese-
rin auch im neuen Buch von Krugman gut und kurz kundig machen. Sehr schén
ist auch die Kapiteliiberschrift bei den amerikanischen Okonomen George A.
Akerlof und Robert J. Shiller, zu dieser Frage: Die Zihmung der Bestie: Wie
wir die Finanzmirkte beherrschen kénnen.”! Die Antwort der Autoren lautet:
Wir kénnen die Bestie durch eine strenge Regulierung zihmen. Und sollte dies
dennoch mal in einer Rezession misslingen, so kann der Staat immer noch zu
geld- und fiskalpolitischen MaBnahmen greifen.

4. Kritisches Denken in der wirtschafispolitischen Praxis der Neuen Weltwirt-
schafiskrise

Wie soll heute der Staat geld- und fiskalpolitisch auf die Neue Weltwirtschafts-
krise reagieren? P. Krugman attackiert in seinem Vorwort fiir die deutsche Aus-
gabe sehr heftig die Deutsche Bundesregierung:

»Aus unerfindlichen Griinden scheinen deutsche Spitzenpolitiker das ungeheure Ausmaf
der Krise oder die Notwendigkeit einer energischen Reaktion einfach nicht zu begreifen.
Kanzlerin Merkel erklirte, an einem »sinnlosen Wettbewerb um Milliarden« werde sie
sich nicht beteiligen. Peer Steinbriick, ihr Finanzminister, ging noch weiter: Nicht genug
damit, dass er es ablehnte, selbst einen ernstzunehmenden Plan zur Stimulierung der

49  O. y. Nell-Breuning, Grundziige der Bérsenmoral 125.
50 Ebd. 210-218.
51 G.A. Akerlof/R.J. Shiller, Animal Spirits 208-211.
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Wirtschaft vorzulegen, griff er die Pline anderer europiischer Regierungen an und warf
insbesondere Grofbritannien vor, einem »krassen Keynesianismus« zu huldigen.“ﬁ

Vermutlich ist Krugman zum einen dahingehend Recht zu geben, dass bei Politi-
kern statt eigenstindigen kritischen Denkens zur Beurteilung einer Krise in der
Regel intuitives Denken vorherrscht, das ihnen von ihren jeweiligen wirtschafts-
politischen Beratern eingetrichtert wird. Und seit einigen Jahren ist Keynes in
der praktischen Wirtschaftspolitik aus der Mode gekommen und Keynesianismus
gilt im intuitiven Denken vieler Politiker als tot oder wird mit irgendeiner Form
eines »Vulgarkeynesianismus« linker Ideologen identifiziert. Vor den Gefahren
eines derartigen intuitiven Denkens bei Politikern hat jedoch bereits Keynes in
seiner General Theory selber gewarnt:

~Praktiker, die sich ganz frei von intellektuellen Einfliissen glauben, sind gewohnlich die

Sklaven irgendeines verblichenen Okonomen. Wahnsinnige in hoher Stellung, die Stim-

men in der Luft horen, zapfen ihren wilden Irrsinn aus dem, was irgendein akademischer
Schreiber ein paar Jahre vorher verfasste. “>

Entsprechend urteilen auch N. Gregory Mankiw und Mark P. Taylor iiber die
heutigen »Vulgérkeynesianer«:

»Obwohl Keynes diese Sitze bereits 1935 schrieb, gelten sie noch immer. Zu den aka-
demischen Schreiberlingen gehoren auch Leute, die Keynes’ und anderer grofien Leute
Ideen in verballhornter Form oder in eine unpassende Wirklichkeit hinein verbreiten. “>*

Zum anderen warnt Krugman - wiederum voéllig zu Recht davor - die Neue
Weltwirtschaftskrise nicht ernst genug zu nehmen und in den gleichen Fehler wie
viele klassisch und neoklassisch geschulte Okonomen im Jahr 1929 zu verfallen:

. Tatsichlich herrschte bei vielen fithrenden Okonomen eine Art moralistischer Fatalis-
mus. Der die Depression als unvermeidliche Folge vorausgehender Exzesse begriff -
und damit als heilsamen Prozess. >

Fiir Schumpeter ist der Wirtschaftsprozess realwirtschaftlich ein ,Prozess schop-
ferischer Zerstdrung“*®, in dem Wirtschaftskrisen eine wichtige Rolle spielen,
indem sie helfen, in einer Volkswirtschaft strukturelle Verinderungen als eine
Anpassung an verinderte Verhiltnisse durchzufiihren.’” Die daraus resultierende
Arbeitslosigkeit heifit »strukturelle Arbeitslosigkeit«:

52 P. Krugman, Die neue Weltwirtschaftskrise 8.

53 ].M. Keynes, Allgemeine Theorie 323.

54 Mankiw, Nicholas G./Taylor, Mark P., Grundziige der Volkswirtschafislehre (=
Economics 2006), tibers. v. A. Wagner u. M. Herrmann, Stuttgart ‘2008,

55 P. Krugman, Die neue Weltwirtschaftskrise 3.

56 J. A. Schumpeter, Kapitalismus, Sozialismus und Demokratie 134-142.

57 Zum Verhiltnis von J.A. Schumpeter zu J.M. Keynes sieche R. Blomert, John Maynard
Keynes 91, 109, 141f. und 152; und Hagemann, Harald, Zur frilhen Rezeption der
General Theory durch deutschsprachige Wirtschaftswissenschaftler, in: ders. u.a. (Hg.),
Aus gesamtwirtschaftlicher Sicht. FS fiir J. Kromphardt, Marburg 2008, 71-104, hier
80-82
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»Wir haben - im Gegensatz zu der Lehre, die im Wirtschaftszyklus wesentlich ein
monetires bzw. im Bankkredit wurzelndes Phéinomen sieht und sich heute besonders an
die Namen Keynes und Hawtrey und an die Praxis des Federal Reserve Board kniipft —
gesehen, dass weder die Gewinne des Aufschwungs noch die Verluste der Depression
sinn- und funktionslos, sondern, wo der private Unternehmer in Konkurrenz mit seines-
gleichen iiberhaupt noch eine Rolle spielt, wesentliche Elemente des Mechanismus der
wirtschaftlichen Entwicklung sind, die man nicht ohne diesen zu lihmen eliminieren
kann. Auch auf die ultima ratio der volligen Vernichtung der mit hoffnungslos Unange-
passtem verbundenen Existenz kann diese Wirtschaftsform nicht gut verzichten. >

Schumpeter anerkennt an dieser Stelle aber selber einen berechtigten Einwand

und fahrt fort:
LAber jene Verluste und Vernichtungen, die den abnormalen Verlauf begleiten, sind
wirklich sinn- und funktionslos. An sie kniipft vor allem der Gedanke einer Krisenpro-
phylaxe und einer Therapie der Krisenfolgen an. Der andere Ausgangspunkt dafiir ist die
Tatsache, dass schon die normale, noch mehr die abnormale Depression auch Wirt-
schaftssubjekte in Mitleidenschaft zieht, die mit der Verursachung und dem Sinn des
Zyklus nichts zu tun haben, vor allem die Arbeiter.“*

Keynes und Krugman geht es um genau diese vermeidbare Form der Arbeits-
losigkeit, die eben keine »strukturelle Arbeitslosigkeit« ist, sondern eine »kon-
Junkturelle Arbeitslosigkeit«, die mit Mitteln der Geld- und Fiskalpolitik vom
Staat sinnvoll bekdmpft und eingegrenzt werden kann. Die wirtschaftspolitische
Frage, die Krugman sich daher stellt, lautet: Unternehmen die US-amerikanische
sowie die europdischen Regierungen zu wenig gegen eine mogliche konjunktu-
relle Arbeitslosigkeit als mogliches Resultat der Neuen Weltwirtschaftskrise?

In den Vereinigten Staaten betrachtet Krugman das Konjunkturprogramm
der Obama-Regierung in Hohe von 800 Mrd. Dollar als einen Schritt in die
richtige Richtung, allerdings ist fiir ihn das Programm vom Volumen her nicht
ausreichend, um die konjunkturelle Arbeitslosigkeit wirksam einzudimmen. Ein
Konjunkturprogramm von 1.200 Mrd. wiirde seiner Meinung nach fiir die USA
besser und wirksamer sein. Fiir Europa besteht die faktische Schwierigkeit, dass
es fiir eine expansive Fiskalpolitik einer koordinierten europiischen Antwort be-
darf, die im politischen Prozess kaum zustande kommt.

»Wenn Frankreich beispielsweise ein unilaterales Programm der fiskalischen Stimulie-

rung betreibt, um Arbeitsplitze zu schaffen, werden viele der neuen Arbeitsplitze nicht

in Frankreich entstehen, sondern in anderen européischen Landern - aber die zusitzliche
Verschuldung wird allein Frankreich tragen.“f‘O

Aufgrund dieser objektiven Schwierigkeiten der Politikkoordination auf européi-
scher Ebene konzentrieren sich in Europa die Politiker meines Erachtens auf die

58  Schumpeter, Joseph A., Theorie der wirtschafilichen Entwicklung. Eine Untersuchung
tiber Unternehmergewinn, Kapital, Kredit, Zins und den Konjunkturzyklus, Berlin 1997
(="1934), 366.

59 Ebd. 366f.

60 P. Krugman, Die neue Weltwirtschaftskrise 8.
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Strukturpolitik und auf die Bekidmpfung der srrukturellen Arbeitslosigkeit im
Rahmen des globalen Strukturwandels in der Realwirtschaft. Die Sinnhaftigkeit
der Strukturpolitik steht natiirlich auBer Frage, aber es besteht die Gefahr, auf
eine Konjunkturpolitik und auf die Bekdmpfung der konjunkturellen Arbeitslosig-
keit véllig zu verzichten und das jeweils gegebene Niveau der Arbeitslosigkeit als
so genannte »natiirliche Arbeitslosigkeit« auszugeben, die durch fiskalpolitische
MaBnahmen nicht sinnvoll bekampft werden kann, sondern ausschlieBlich durch
Strukturpolitik.®*

Eine weitere Schwierigkeit — welche offensichtlich nach Krugman die deut-
sche Regierung ausschlieflich vor Augen hat — besteht darin, dass aufgrund einer
scheinbar keynesianisch ausgerichteten Fiskalpolitik in der Vergangenheit die
Staatsverschuldung in vielen westlichen Industriestaaten zugenommen hat und
der fiskalpolitische Spielraum der Regierungen damit geringer geworden ist,
Uberdies sind in der Regel bisherige Versuche, die Staatsverschuldung zuriickzu-
fiihren und den Staatshaushalt zu konsolidieren, gescheitert. Das heiBt: Eine ge-
genwirtig expansive Fiskalpolitik muss notwendigerweise mit einer zukiinftigen
restriktiven Fiskalpolitik kombiniert werden. Eine restriktive Fiskalpolitik wird
sich aber in einer Wettbewerbsdemokratie in vielen Fillen als politischer Selbst-
mord einer Regierung herausstellen und vielleicht undurchfiihrbar sein.

Aufgrund der so kurz umrissenen Sachlage sollte sich m.E. aus der Sicht
einer christlichen Sozialethik und auf der Basis eines kritischen Denkens jede
européische Regierung innerhalb der Européischen Union folgende Fragen stel-
len:

Erstens: Der globale Strukturwandel, von dem auch simtliche Volkswirt-
schaften der Europidischen Union erfasst werden, findet faktisch statt. Stehen den
europdischen Regierungen — beispielsweise der Deutschen Bundesregierung und
den 16 Lénderregierungen in Deutschland - richtige Strategien zur Verfiigung,
die mit geeigneten Mafnahmen die strukturelle Arbeitslosigkeit effektiv bekdmp-
fen? Vielleicht konnen in diesem Fall Deutschland und andere europdische Staa-
ten noch etwas vom Foderalismus in Osterreich lernen: Hier haben die Bundes-
linder - denen in Deutschland die Regierungsbezirke eines Bundeslandes ent-
sprechen wiirden - in Anwendung des Subsidiarititsprinzips eine eigene wirt-
schaftspolitische Kompetenz, die sich m. E. strukturpolitisch in der Vergangen-
heit durchaus positiv bemerkbar gemacht hat.

Zweitens: Da in bestimmten stark exportorientierten europiischen Léndern
wie Deutschland oder Osterreich, der effektive Nachfrageriickgang nicht primir
auf die Konsumgiiternachfrage der privaten Haushalte im Inland, sondern auf die
Exporte - d.h. auf die die Auslandsnachfrage - und auf den Riickgang der Inves-

61 Zum Konzept der natiirlichen Arbeitslosenquote siche N.G. Mankiw/M.P. Taylor,
Grundziige der Volkswirtschaftslehre 679-704 (Kap. 28: Die natiirliche Arbeitslosen-
quote).
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titionen zuriickzufithren ist, muss ernsthaft gepriift werden: Welche zukiinftig
notwendigen staatlichen Investitionen kénnen in einem staatlichen Konjunktur-
programm vorgezogen werden?

Drittens: Wie kann eine jetzt sinnvolle expansive Fiskalpolitik - durch ein
Erhéhung der staatlichen Investitionen in den europdischen Lindern - zur Stiit-
zung der Nachfrage mit einer zukiinftig absolut notwendigen restriktiven Fiskal-
politik zur Konsolidierung der Staatshaushalte bei Erholung der Weltwirtschaft
kombiniert werden? Welche Steuererhohungen und welche Ausgabenkiirzungen
sind kiinftig méglich, erforderlich und richtig? Denn allein auf verbesserte Steu-
ereinnahmen und sinkende Sozialausgaben bei einer wieder florierenden Kon-
junktur in der Europiischen Union zu vertrauen, wird sicher nicht ausreichen,
um die Staatsfinanzen der europidischen Staaten nachhaltig zu konsolidieren.

Viertens: Die empfehlenswerte Lektiire von Paul Krugman oder von George
A. Akerlof u. Robert J. Shiller sollte auch die europiischen Regierungen
ermuntern, den moglichen Parallelen der derzeitigen Finanz- und Wirtschafis-
krise zur groBen Depression der dreifiger Jahre des vergangenen Jahrhunderts
nachzugehen, insbesondere den Gefahren einer Kreditklemme und den Gefahren
einer Deflarion, die zu steigenden Reallohnen fiihrt, und die Rezession unter
Umstinden verscharft. Denn steigende Arbeitskosten und sinkende Preise haben
- psychologisch betrachtet - auf die Investitionsneigung von Unternehmern in
der Regel eine negative Wirkung und kénnen sich zugleich in sinkenden Gewin-
nen oder sogar Verlusten niederschlagen. Wie beurteilen die europiischen
Regierungen die Gefahren, die von einer méglichen Kreditklemme und einer
Deflation ausgehen?

Fiinfiens: Der junge Keynes hat bei dem Philosophen G.E. Moore ge-
wissenhaft gelernt: Bevor man eine Frage beantwortet, muss man genau wissen,
was fiir eine Frage es ist, die man beantworten mochte.? Auch wenn Politiker in
der Offentlichkeit gerne auf Fragen antworten, die ihnen niemand gestellt hat, so
muss jede européische Regierung doch - unabhiingig von der Frage der Struktur-
politik, der Frage der Konsolidierung der Staatsfinanzen und der Frage einer
moglichen Steuerreform - eine Antwort auf die Frage geben: Durch welche
konkreten wirtschaftspolitischen MaBnahmen wird in der Europiischen Union
ein konjunkturbedingter Anstieg der Arbeitslosigkeit in den kommenden Mona-
ten des Jahres 2010 verhindert?

62  Vgl. G.E. Moore, Principia Ethica 3; und .M. Keynes, Freund und Feind 107f,
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Finanzkrise - ein Ende der Verantwortung fiir die Armen?

Elke Mack und Michael Hartlieb, Erfurt

Empirische Datenlage

Die Finanzkrise, die seit Mitte 2008 die globalisierten Mirkte erschiittert und die
Wirtschaftssysteme durch eine darauf folgende globale Rezession an den Rand
ihrer Leistungsfahigkeit gebracht hat, besitzt eine besonders zerstérerische Kraft
in den weniger entwickelten Lindern. Diese verfiigen meist nicht iiber die not-
wendigen Institutionen zur sozialen Abfederung, zur Umverteilung an Notlei-
dende, zur Stabilisierung von Markten und zum Schutz heimischer Unterneh-
men, weshalb diese Lander aufgrund fallender Steuereinnahmen ihre Staatshaus-
halte kaum mehr finanzieren kénnen. Sie leiden auch verstirkt unter der Steige-
rung der Nahrungsmittelpreise bei gleichzeitiger Investitionszuriickhaltung west-
licher Konzerne, die sich unter Umstéinden sogar als Arbeitgeber zuriickziehen,
weil deren Produkte auf dem Weltmarkt weniger Abnehmer finden.

Fehlende Auslandsinvestitionen, fallende Exporteinnahmen durch protektio-
nistische Mafnahmen der wohlhabenden Linder', und die grofe Abhingigkeit
von internationaler Entwicklungshilfe, die, mit den verschuldeten Haushalten der
Geberlinder begriindet, riickliufig ist’, bedeuten gewiss eine groBe Biirde fiir die
Regierungen der Entwicklungslinder. Hinsichtlich der Lebensumstinde ihrer
armen und drmsten Bevolkerung sind sie aber geradezu katastrophal, wie es
Augustin Carstens, der Vorsitzende des Entwicklungsausschusses von Weltbank
und IWF zusammenfasst: ,In many developing countries, the impact [of the
crisis] on poverty and on the most vulnerable people is still rising. The World
Bank estimates that by the end of 2010 some 90 million more people risk being
forced into extreme poverty.“> Die Zahl der hungernden und untererndhrten

1 Vgl. ,,According to the report, only 79 per cent of exports from least developed coun-
tries are given duty-free access to the markets of developed countries, well short of the
target set in 2005 of 97 per cent. In addition, there has only been a mild reduction of
tariffs on agriculture exports.“ (UN News Centre, New UN report »sounds strong
alarm« on gaps in achieving development goals: http://www.un.org/apps/news/
story.asp?News [D=27927 [20.06.2009].) Agrarerzeugnisse sind allerdings zumeist der
wichtigste Wirtschaftszweig von Entwicklungslédndern.

2 Vgl ebd.: ,,... though donor countries have stepped up official development assistance
(ODA) since 2000, aid flows have actually declined in recent years — by 4.7 per cent in
2006 and a further 8.4 per cent in 2007.

3 Das Zitat ist der Pressekonferenz des Entwicklungsausschusses anlisslich des Jahrestref-
fens von IWF und Weltbank in Istanbul im Oktober 2009 entnommen. Vgl. Worldbank,
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Menschen, in der Methodologie der Weltbank diejenigen, die weniger als $1,25
pro Tag in lokaler Kaufkraftparitit besitzen und ,absolut Arme“ genannt wer-
den, steigt durch die Krise bedingt wieder auf mehr als eine Milliarde Menschen.

Wihrend die Biirger der Industriestaaten durch wirtschaftsstimulierende
MaBnahmenpakete ihrer Regierungen von den schlimmsten Folgen der Krise
weitgehend verschont bleiben und trotz méglichen Arbeitsplatzverlustes und
sozialen Abstiegs gemeinhin nicht um ihr nacktes Uberleben fiirchten miissen,
existieren dagegen in drmeren Lindern zumeist keine funktionierenden sozialen
Netze, die die Armsten in ihrer Notsituation auffangen kénnten. Und zum bis
heute ungeldsten Problem extremer Armut, die im subsaharischen Afrika und in
Siid-Ost-Asien tiglich in unvorstellbaren Dimensionen® Menschenleben fordert,
trigt die Krise verschirfend bei.

Durch ihre weitreichenden Auswirkungen auf das Leben der Armen riickt
dadurch auch das Erreichen der Millennium Development Goals (MDGs), auf
deren Erfiillung bis zum Jahr 2015 sich die meisten Linder der Erde festgelegt
haben, in weite Ferne; die Beseitigung absoluter Armut, Elementarbildung fiir
alle, Geschlechtergerechtigkeit und die Entwicklung einer globalen Entwick-
lungspartnerschaft sind scheinbar nach wie vor Fern- und nicht Nahziele globaler
Politik-, Wirtschafts- und Gesellschaftsinteressen. , A Development Emergency®
ist der Titel des von der Weltbank herausgegebenen Global Monitoring Reports
2009, und er konstatiert, dass schon vor der Krise ,die Aussichten auf ein Errei-
chen der Millenniumsziele im Jahre 2015 bereits merklich eingetriibt waren und
nun ein Erfolg [in Anbetracht der Krise] immer weiter in die Ferne riickt.“® Der
geplante Abbau absoluter Armut ist nach dieser Einschitzung also bereits zu
Zeiten einer prosperierenden Weltwirtschaft nicht den gestellten Zielen entspre-
chend vorangetrieben worden, und es ldsst sich auch fiir die Zukunft ein deutli-
ches Verfehlen dieses moralisch unzweifelhaft notwendigen Zieles erwarten.®

Development Committee Press Conference. Annual Meetings 2009 (http:/go.world
bank.org/S6P7K723L0 [15.10.2009]).

4 Nach jingsten Zahlen von UNICEF betrigt beispielsweise die Kindersterblichkeit in
Afrika siidlich der Sahara - trotz aller erreichten Fortschritte in Medizin und Technik —
immer noch ein Sechstel der Kinder unter fiinf Jahren: ,In 2006, 49 per cent of all
deaths of children under age five occurred in sub-Saharan Africa, despite the fact that
only 22 per cent of the world’s children are born there.“ (UNICEF, The State of the
World’s Children in 2008, New York 2008, 7).

5 Im Original: ,the prospect of reaching the MDGs by 2015, already a cause for serious
concern, now looks even more distant.“ Worldbank, Global Monitoring Report 2009,
New York 2009, 12. Eigene Ubersetzung von M. Hartlieb.

6  In seinem Beitrag zur Tagung ,Globalisierung und Armut* stellt der Beauftragte des
BMZ, Klemens van de Sand, jedoch positiy fest, dass die in den MDG angezielten
Resultate global fiir alle Linder gleichermaBen gelten. Auch wenn die Ziele in den sub-
saharischen Léndern teilweise deutlich verfehlt werden, stellt doch die allgemeine
Verbesserung der Situation der Armen in diesen Lindern immer noch einen wichtigen
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Die Krise pointiert damit die Realitdt einer in scharfer Ungleichheit der
Iebensverhilmisse gespaltenen Menschheit und fordert auf ein Neues zum
Nachdenken dariiber auf, wie weitgehend die Verantwortung der Weltgemein-
schaft darin sein muss, extreme Formen der Armut zu beseitigen. In einem gro-
feren Bezugsrahmen hiingt diese Problemstellung aufferdem mit der Frage nach
den Prinzipien der Gerechtigkeit und Gleichheit zusammen, dic im globalen
Rahmen politischer und wirtschaftlicher Zusammenarbeit gelten sollen.

Immerhin offenbarte sich wihrend dieser Krise ein anachronistisch an-
mutender Riickzug politischer Entscheidungstriiger zu realpolitisch motivierten
Methoden, die auf Kosten globaler politischer und ékonomischer Kooperationen
den Vorteil fiir ihre heimische Wirtschaft suchen. Nur wenige Linder koénnen
sich ein solches Verhalten erlauben; es sind ausschlieBlich die wohlhabenden
Staaten, die mit solchen MaBnahmen kurzfristigen Erfolg in der Krise erwarten
diirfen, da sie als Herzkammer der globalen Wirtschaftsbeziechungen maBgeblich
die geltenden terms of trade beeinflussen. Dem groBen Rest der Linder schadet
dieses Verhalten jedoch iiber alle MaBen: weder konnen sie gegen die einseitigen
Bestimmungen in den meisten Fillen direkt vorgehen’, noch gibt es generell
gegen nationale Gesetzgebung internationale Einflussmoglichkeiten.® Gerade weil
aber die Notwendigkeit freier globaler und multilateraler wirtschaftlicher
Interaktionen weitgehend unbestritten ist und diese als zentrales Instrument gegen
Armut durch globale Institutionen weiter gestarkt werden miissen’, verstoBt die
Wiederentdeckung des , Wirtschaftsnationalismus“'® grundsitzlich gegen globale
Verantwortungs- und Gerechtigkeitsprinzipien. '

Entwicklungsschritt gegeniiber der Lage davor dar. Vgl. Van de Sand, Klemens, Die
Millenniums-Entwicklungsziele: Herausforderungen fiir die deutsche Entwicklungs-
zusammenarbeit, in: Wallacher, Johannes/Kiefer, Matthias (Hg.), Globalisierung und
Armut. Wie realistisch sind die Millenniums-Entwicklungsziele der Vereinten Nationen?,
Stuttgart 2006, 109-122, 115.

7  Sie konnen natiirlich bei der WTO Beschwerde einlegen. Da die Verhandlungen iiber
Streitfille gemeinhin recht lange dauern, sei deren Erfolg bei kurzfristig auftretenden
Problemen wie eben der Krise dahingestellt.

8  Zwar werden beispielsweise innerhalb der EU bestimmte Wirtschaftsgesetzgebungen
sanktioniert, die etwa ein anderes EU-Land benachteiligen wiirden - fiir andere Lander
auberhalb der EU zihlen diese Sanktionen aber nicht. Ein Beispiel aus der aktuellen
Krise ist die ,, Abwrackprimie® in Deutschland. Entgegen ersten Entwiirfen musste sie
fiir den Kauf aller — und nicht nur nationaler Automarken - ausbezahlt werden.

9  Vgl. Grimm, Michael/Klasen, Stephan/McKay, Andrew D., Determinants ot pro-poor
growth: analytical issues and findings from country cases, Basingstoke 2007.

10 Seith, Anne, G8 und die WTO. Pseudo-Poker fiir die Globalisierung, in: Der Spiegel
Online, verfiigbar unter: http://www.spiegel.de/wirtschaft/0,1518,635302,00.html [09.
07.2009].

11  Fir diese Beobachtung spricht das Verhalten der Industrienationen bei den Verhandlun-
gen iiber die Neuorientierung der Finanzmirkte, beim Schutz heimischer Industrien
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Auf die Problematik der inkongruenten Verhiltnisse der unterschiedlichen
Interessenlagen und Zielsetzungen von wohlhabenden Staaten und den Entwick-
lungslidndern weist schlieBlich kritisch auch Benedikt XVI. in der 2009 erschie-
nenen Sozialenzyklika ,,Caritas in veritate“ hin:

»~Heute sind die zur Verfiigung stehenden materiellen Moglichkeiten, um diesen Volkern
aus der Armut herauszuhelfen, potentiell groBer als frither, aber sie wurden hauptsich-
lich von den entwickelten Volkern selbst in Beschlag genommen, die sich den Prozess
der Liberalisierung des Finanz- und Arbeitskriifteverkehrs besser zunutze machen konn-
ten. Die weltweite Ausbreitung des Wohlstands darf daher nicht durch egoistische, pro-
tektionistische und von Einzelinteressen geleitete Projekte gebremst werden. “'

Das Problem absoluter Armut als krisenabhiingiges Phiinomen

Die Wirtschaftskrise fordert dazu heraus, das ethische Problem extremen Man-
gels durch Armut besonders vor dem heuristischen Deutungsrahmen globaler
Gerechtigkeit aufzuzeigen. Sie lisst uns fragen, ob es gerecht ist, dass das Fehl-
verhalten einiger Finanzakteure oder mangelhafte Rahmenbedingungen in der
Finanzwelt die Lebensverhiltnisse vieler Menschen an anderen Orten eklatant
verschlechtern. Es geht also um eine gerechtigkeits- und verantwortungstheoreti-
sche Verhéltnisbestimmung zwischen den Auswirkungen der Krise auf diejeni-
gen, die bereits jetzt am stirksten unter Armut leiden - als ,,crisis upon crisis“",
und den MaBnahmen der Verursacher der Krise, deren Hilfeleistungen sich bis-
lang eher auf ein Minimum beschranken.

Gerade in den angesprochenen Verhaltensweisen der wohlhabenden Staaten
wird die iberraschende Spannung deutlich, die in der aktuellen Phase der
Globalisierung das Verhiltnis zwischen Staaten, Wirtschaftszonen und den Men-
schen, die in ihren spezifischen Kulturwelten leben, treffend umschreibt. Auf der
einen Seite findet man das politische und gesellschaftliche Bewusstsein hinsicht-
lich der Menschenrechte, denen das moralische Gut der ,Gleichheit zwischen
Menschen als moralischen Subjekten“!® zugrundeliegt und deren weltweite
Durchsetzung ein Leben in Wiirde fiir jeden Menschen garantieren soll. Ihre
volle Verwirklichung auf der anderen Seite wird in der Praxis durch mangelnde
wirtschaftliche Zusammenarbeit und zu geringe Investitionsbereitschaft in Ent-

durch nationale ,Sonderregelungen® und - allgemein - bei Verhandlungen aus einer
Macht- und nicht Partnerposition heraus.

12 Vgl. Papst Benedikt XVI, Caritas in veritate, Der Heilige Stuhl 2009, Abschnitt 42.

13 Vgl. Worldbank, Global 1.

14 Vgl Worldbank, Global 4: ,The challenge for the international community is to over-
come the global financial crisis and respond to the deepening human and development
crisis in poor countries.

15  Rawls, John, Eine Theorie der Gerechtigkeit, Frankfurt 1979, 36.
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wicklungslandern stark behindert. Wie Klasen mit der Mehrzahl der Entwick-
lungsokonomen betont, bote aber gerade die noch mafige Entwicklungssituation
der armen Linder multinationalen Unternehmen grofie Chancen zur Investition
zum gegenseitigen Nutzen.'® Allein mit einem Minimum an geleisteter Hilfe und
ohne umfassende, das Handeln orientierende Grundregeln globaler Verantwor-
tung wird die Armutsbekdmptung allerdings von der Warte der politischen, wirt-
schaftlichen und kulturellen Reflexion aus nicht gelingen, wie Analysen der
Instrumentarien und MaBnahmen gegen Armut der Zeit vor der Krise zeigen."”

Im folgenden ersten Abschnitt soll deshalb zuerst der grundsitzliche Ver-
such einer Klirung erfolgen, wie Verantwortung als moralische und handlungs-
relevante Verpflichtung von Individuen und Gruppen (im Sinne kultureller und
gesellschaftlicher Entititen) gegeniiber den Armen auf globaler Ebene sinnvoll
zu gestalten ist. Es soll durch den Gegensatz zwischen den ,,Verantwortungs-
trigern® und den Resultaten ihrer Akte deutlich gemacht werden, dass eine uni-
versale Geltung, Anerkennung und Beachtung von Verantwortungsprinzipien
notwendig ist, um weltweite Verantwortungsregeln zu begriinden.

Die Verantwortung der Einzelnen

Verantwortung als tragendes Inhaltselement ethischer Konzeptionen beruht auf
einer relativ jungen Idee, die sich nicht weiter als bis zum 18. Jahrhundert
zuriickverfolgen ldsst. Zuvor wurde der Begriff , Verantwortung“ ausschlieBlich
im juridischen Rahmen verwendet, etwa in Gerichtsverhandlungen, bei denen

16 Vgl. M. Grimm u.a., Determinants.

17 Hier eine kleine Auswahl an relevanten Texten: Besley, Timothy/Burges, Robin,
Halving Global Poverty, in: The Journal of Economic Perspectives 17 (2003) 3-22;
Hockett, Robert, Three (Potential) Pillars of Transnational Economic Justice: The
Bretton Woods Institutions as Guarantors of Global Equal Treatment and Market
Completion, in: Barry, Christian/Pogge, Thomas (Hg.), Global Institutions and
Responsibilities. Achieving Global Justice, Malden MA/Oxford 2005, 90-140; Kaul,
Inge u.a., Why do global public goods matter today?, in Kaul, Inge u.a. (Hg.),
Providing global public goods. Managing globalization: executive summary, New
York/Oxford 2003, 2-20. Einen kritischen Blick auf die laufende Entwicklung der inter-
nationalen Handelsorganisationen bieten: Ostry, Sylvia, What are the Necessary
Ingredients for the World Trading Order?, in: Siebert, Horst (Hg.), Global Governance.
An Architecture for the World Economy, Kiel 2003, 190210 und Murphy, Craig N.,
Global Governance: Poorly Done and Poorly Understood, in: International Affairs 76
(2000) 789-803. Eine grofe Ubersicht iiber die Debatte bietet: Mack, Elke u.a. (Hg.),
Absolute Poverty and Global Justice. Empirical Data, Moral Theories, Initiatives,
London 2009.
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sich der Angeklagte - wie es bis heute heit - fiir seine Taten verantworten
muss. '8

Dieser juridische Deutungshorizont von Verantwortung gewinnt in der
Moderne andere Aspekte hinzu und verschiebt sich in Richtung einer notwendi-
gen ethischen Grundhaltung des Individuums, die ein ,self-imposed
commitment, an ethical disposition ready to master conflict situations both
cognitively and ethically“'® voraussetzt.

Diese interessante Bedeutungsverschiebung sei im Folgenden kurz nachge-
zeichnet. Im Rahmen der Individualmoral bindet Verantwortung den Handelnden
an sein Tun in besonderer Weise; er schuldet nimlich anderen Rechenschaft und
Rechtfertigung, sofern die kausalen Folgen seines Handelns die Rechte anderer
verletzen oder deren Freiheit einschriinken.” Diese Verantwortungszuschreibung
beziiglich der Einhaltung von Rechtspflichten, deren Unterlassung andere sché-
digt, geht auf Immanuel Kant zuriick, in dessen Tradition sich die meisten
Verantwortungsethiker/innen moderner Ethik sehen.

Nicht schlechthin alle Akte des Individuums werden aber als a priori mit
Verantwortung behafietes Handeln bezeichnet. Sie besitzen diesen Status nur
insoweit, als sie intentional auf Zwecke hingeordnet sind, welche die handelnde
Person autonom als bewusster Handlungsurheber verfolgt, in dem er oder sie aus
verschiedenen Moglichkeiten auswihlen kann. Die Verantwortungszuschreibung
unter Personen ist deshalb nicht nur ein sozialdialogisches Konstrukt zur wech-
selseitigen Reflexion von Handlungen, sondern geht auf den freien Willen und
Autonomiestatus des Subjektes im Sinne Kants zuriick: Verantwortung setzt die
Freiheit des Subjekts voraus, ebenso wie umgekehrt Freiheit die Ermoglichungs-
bedingung von Verantwortung beim jeweiligen Subjekt darstellt. In der Bewer-
tung der verantworteten Handlung vermitteln sich deshalb zwei aufeinander
bezogene Wirkrichtungen - eine vom Handlungsurheber ausgehende prospektive,
weil er sich durch sein Tun als Handelnder kenntlich machen wird, und aus der
Blickrichtung der Mitmenschen eine respekfive Bewertung der Mittel, die die
Verantwortliche zum Erreichen ihrer Ziele einsetzte.”!

Eine derart konzise Nachverfolgung der Verantwortung scheint allerdings
nur dann gelingen zu konnen, wenn leicht nachzuvollziehende kausale Abhin-
gigkeiten zwischen Akteuren und ihren Handlungen bestehen; man denke hierbei
an das Nahfeld personlicher Beziehungen beispielsweise in Familien, unter
Freunden, in kleinen Kommunen oder an der Arbeitsstelle unter Kollegen. Das

18  Sievernich, Michael, The Globalization of Responsibility, in: Kwan, Tze-Wan/Becker,
Gerhold K. (Hg.), Responsibility and Commitment. Eighteen Essays in Honor of
Gerhold K. Becker, Waldkirch 2008, 97.

19  Vgl. M. Sievernich, Responsibility 98.

20 Vgl. Forst, Rainer, Das Recht auf Rechtfertigung, Frankfurt 2008, Einleitung, 9-22.

21  Vgl. Werner, Micha H., Verantwortung, in: Diiwell, Marcus/Hiibenthal, Christoph/
Werner, Micha H. (Hg.), Handbuch Ethik, Stuttgart 2002, 521-527.
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Nachvollziehen der Handlungsurheberschaft wird im Gegenschluss erschwert,
sobald sich diese vom Resultat her nicht mehr einfach vom Akteur herleiten
lasst, der kausale Riickbezug also unterbrochen ist. Der Akteur kann sich dann
leicht ,aus der Verantwortung stehlen“ (sofern er iiberhaupt selbst noch die
Ergebnisse als Resultate seiner Handlungen wahrnimmt). Oder die Mitmenschen
koénnen nicht erkennen, wer der Handlungsurheber ist und verlieren daraufhin
die Moglichkeit, Rechenschaft oder einen Ausgleich fiir erlittenes Unrecht einzu-
fordern. In diesem Moment des notwendigen respektiven Schlusses auf den
Handlungsurheber liegt der Akzent noch auf der juridischen Argumentation,
welche aber, wie gesagt, den modernen Verantwortungsbegriff nicht vollstéindig
auszudeuten vermag.

Das ,Mehr* der Verantwortung iiber den juridischen Rahmen hinaus l4sst
sich moraltheoretisch als das aprioristische Wissen des Individuums dariiber dar-
stellen, dass menschliche Handlungen, d.h. freie und verniinftige, stets Folgen
im weitesten Sinne haben werden, an denen es als handlungswihlende Person
ursichlich oder im Verbund mit anderen beteiligt ist. Verantwortung ist damit
der Ausdruck einer moralischen Disposition hinsichtlich bestimmter Handlungen,
deren sich jedes Individuum als reflektierendes Subjekt von vornherein bewusst
ist, und die darin letztlich eine der notwendigen und fundamentalen Stiitzen jeder
sozialen Bindung ist.

Obwohl es auf der Ebene der Individualmoral damit ausgemacht zu sein
scheint, dass, sobald der Nahbereich personlicher Beziehungen aus dem Fokus
riickt, in der Respektive kausale Verantwortung des Einzelnen nur noch schwer
nachvollzogen werden kann, 6ffnet sich mit der Idee der Verantwortung als not-
wendiger ethischer Disposition fiir gelingende soziale Bindungen das Tor zur
Beantwortung der sich in diesem Aufsatz stellenden Frage:

Wie ist die Forderung zu verstehen, fiir extrem Arme Verantwortung zu
tibernehmen, wenn doch auf der globalen Ebene die Méglichkeit lokalisierbarer
Handlungsurheberschaft auf Grund einer uniibersehbaren Vielzahl von Akteuren
und unendlich interdependierender Akte stark beschnitten ist? Besitzt die Hand-
lungsurheberschatt und die daraus entspringende Verantwortung deshalb fiir den
Einzelnen tiberhaupt noch moralische Bindekraft, oder ist sie vollstindig anders
zu bewerten als in konkreten Handlungen zwischen einzelnen Personen, da die
vielschichtigen Kausalbeziehungen zwischen den Akteuren vorderhand - auch
von ihnen selber - kaum mehr nachzuvollziehen sind?%

22 Pogge fiihrt beispielsweise auf der globalen Ebene eine Unterscheidung von
interaktionellen und institutionellen Verantwortungszusammenhingen ein, um diesem
Problem angemessen Rechnung zu tragen. Moralische Pflichten, die aus der personalen
Interaktion entstehen, treten in diesem Modell, gemessen an ihrer Wirksamkeit gegen
Armut, hinter die institutionelle Verantwortung zuriick. Vgl. Pogge, Thomas, World
Poverty and Human Rights. Cosmopolitan Responsibilities and Reforms, Cambridge
2002, 178ff.
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Vor dem Hintergrund kleinteiligster globaler Handlungsveristelungen ist es
doch vordergriindig tiberhaupt unwahrscheinlich geworden, spezifische Verant-
wortung klar zuschreiben zu kénnen. Die moralische Intuition scheint jedenfalls
eine direkte Verantwortung als unplausibel zuriickzuweisen, da so viele Faktoren
in die Kooperationsbeziehung zwischen beiden hineinspielen, dass eine direkte
kausale Abhéingigkeit des einen vom anderen nicht nachzuweisen ist; vielmehr
sind hochstens ,allgemeine Zustindigkeiten® zu benennen, ,deren konkrete
Ausgestaltung dann der Verantwortungstriger selbstindig (,selbstverantwort-
lich®) zu leisten hat.“>

Die konkrete Hohe an Verantwortung, welche der Einzelne gegeniiber
anderen zu tragen hat, lisst sich vom Individuum selbst durch die globalen
Handlungsverastelungen allerdings nur schwer bestimmen und motiviert mog-
licherweise auch Handlungspriferenzen, die dem Individuum zwar scheinbar
(moral-)6konomische Vorteile einbringen, dem Wohl anderer Individuen aber
abtriiglich sind. Hierzu zihlen etwas das Free-Rider-Problem und ,Driicke-
bergerei®, beides moral hazard-Situationen, weil die Handlungspriferenzen des
Einzelnen hier auf die diametral entgegengesetzten, eigentlich moraltheoretisch
gewiinschten Verhaltensweisen treffen.

Zwar 16st sich im globalen Rahmen die moralische Funktion von
Verantwortung im Verhiltnis von Akteur und seinem Akt nicht auf, muss aber in
Anbetracht der ungewissen kausalen Zusammenhidnge zwingend sublimeren
Methoden der Verantwortungsbeschreibung weichen. Bei steigender Menge der
Verantwortungstriger und gleichzeitiger exponentieller Vergroferung der
interdependierenden Handlungsresultate zeigt deshalb die Beschaffenheit der
Verantwortung zunehmend systemische Attribute und stellt dagegen ihre Her-
kunft aus personalen Akten gezwungenermafen mehr und mehr in den Hinter-
grund. In dieser Konzeption der Verantwortung unter sozialethischen Vorzeichen
dndert sich auch ihr Begriffsgehalt grundlegend, denn ,in the era of
globalization, the term responsibility thus evolves to new dimensions, “**

Die Verantwortung, die ein Individuum auf der individualmoralischen
Ebene als Ergebnis seiner von allen Mitmenschen und von sich selbst iibersehba-
ren Akte trigt, wird mit den Vorzeichen eines soziokulturellen Hintergrunds
seitens einer Gruppe von Menschen zur »~Mitverantwortung® (,,shared/collected
responsibility“).” Auf globaler Ebene, gleichsam aus der Vogelperspektive, ver-

23 Vgl. M.H. Werner, Verantwortung 521ff,

24 Vgl. M. Sievernich, Responsibility 99,

25 Die Mitverantwortung wird von Larry May wie folgt definiert: , The members of
communities should come to see themselves as personally sharing in responsibility for
the harms of their communities, even when these members did not participate directly in
the harm and even, in some cases, when these members could not have prevented them.
Vgl. May, Larry, Sharing responsibility, Chicago 1992, 1. Freilich geht es May nur um
lokale Gemeinschaften und nicht um die globale Domiine.
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antwortet der Mensch sein Handeln daher nicht mehr als personales Subjekt,

sondern als Subjekt innerhalb konkretisierter gesellschaftlicher Zusammenhinge,

zu deren Aufrechterhaltung er beitragt oder nicht.

Mit der Definition der ,Mitverantwortung“ als gruppen- und gesellschafts-
zentriertes Grundprinzip globaler Verantwortungsbeziehungen ist allerdings noch
nicht geklirt, ob Gruppen als ,Superjekt“*® der einzelnen Individuen iiberhaupt
Tréger moralischer Eigenschaften sein konnen; ebenso wenig scheint bislang klar
zu sein, ob sich aus einer Gruppenverantwortung Verantwortungszuschreibungen
fiir einzelne Personen der Gruppe ableiten lassen.”” Diese Problemstellung ist
unter moraltheoretischen Gesichtspunkten nicht trivial. Generelle, alle betref-
fende Forderungen nach Verantwortungsiibernahme, etwa an die Biirger eines
wohlhabenden Staates, miissen so formuliert und wohliiberlegt begriindet sein,
dass diese keiner der Beteiligten berechtigterweise zuriickweisen kann, sonst
verbleiben sie im Raum pardnetischer Rede oder wohlmeinender Moralappelle.
Auch muss jeder der Beteiligten akzeptieren kénnen, dass er oder sie direkt
angesprochen wird, weil die Gruppenverantwortung nur als Stellvertretung zur
Ausiibung kommen kann.

Diese Uberlegungen leuchten noch mehr ein, sobald man sich verschiedene,
aktuell in der Philosophie und Sozialethik diskutierte Fragestellungen, die mit der
Verantwortung fiir extrem Arme zusammenhidngen, vor Augen stellt:

- Kann ein beliebiger Biirger eines wohlhabenden Staates unmittelbar dafiir
verantwortlich sein, dass extrem Arme von Unternehmen ausgebeutet wer-
den? Welche Pflichten hat er/sie iiberhaupt, — abseits von caritativen Moti-
ven - den Armen zu helfen?

- Kann es historische Schuld geben, d.h. profitieren Biirger wohlhabender
Staaten von ehemaligen oder sogar noch andauernden politischen Unrechts-
beziehungen wie etwa dem Kolonialismus, und sind sie dann direkt oder
indirekt im Sinne einer wiedergutmachenden Verantwortung hierfiir heran-
zuziehen?

- Wie weit konnen Biirger eines wohlhabenden Staates zur Verantwortung
gezogen werden, wenn sie innerhalb des eigenen Landes selbst relativ arm
sind und damit als anspruchsberechtigt gegeniiber ihren eigenen Landsleu-
ten gelten?

26  Vgl. Emrich, Hinderk M., Identitit als ProzeB, Wiirzburg 2007, 86f.

27 Vgl. Held, Virginia, Can a Random Collection of Individuals be Morally Responsible?,
in: May, Larry/Hoffman, Stacey (Hg.), Collective responsibility. Five Decades of
Debate in Theoretical and Applied Ethics, Totowa NJ 1991, 89-101, 89f.
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Strategien zur Begriindung kollektiver Verantwortung

In der Debatte werden grundsitzlich zwei Strategien zur Begriindung von Grup-
penverantwortung diskutiert. Die erste zielt darauf ab, die Gruppe selbst als
intentional agierendes Handlungssubjekt zu objektivieren: ,since it is legitimate
to talk of corporate intentions and actions, it is also legitimate to talk of corporate
responsibility“*®. Die Aussage: ,Da Deutschland auf der internationalen Ebene
als handelndes Subjekt aufiritt, muss es also auch Verantwortung fiir sein Tun
iibernehmen® mag hier als Illustration dieses Standpunkts dienen.

Die zweite Strategie leitet die Verantwortung der Gruppe vom Willen der
Individuen ab, die die Gruppe formen. Die Begriindung fiir eine Gruppenver-
antwortung ware, analog zu oben: ,Jeder Deutsche michte gerne unbeschrink-
ten Wohlstand genieflen und will seine Regierung so handeln sehen, dass dieser
Zustand erreicht wird. Deshalb tragen alle Deutsche gemeinsam an der Verant-
wortung, die aus den Handlungen, die den Wohlstand anzielen, erwdchst.*

Beide Zuginge sind allerdings problematisch. Denn die erste Strategie
beachtet nicht, dass es innerhalb der Gruppe normalerweise Individuen gibt, die
aus der Verantwortung heraus anders handeln wollen als der Rest der Gruppe.
Deren eigene Handlungsintentionen gehen, womoéglich gegen deren Widerstand,
in denen der Gruppe auf, was aus moraltheoretischer Sicht fragwiirdig scheint,
denn die Autonomie und Freiheit der Person als oberstes Gut sollte nicht als
bloBes Mittel hinter Gruppenzielen zuriicktreten. Autonomie und Freiheit wiirden
in diesem Modell sozusagen automatisch an die Gruppe delegiert, auch wenn
dies ein Individuum mdoglicherweise nicht will. Umgekehrt: inwieweit kann von
einer realen und einheitlichen Intention einer Gruppe gesprochen werden, wenn
diese bereits motivational und in plural-liberalen Gesellschaften wahrscheinlich
immer in sich Verwerfungen tragt?

Die zweite Strategie ist deshalb auch nur innerhalb geschlossener Gruppen
vorstellbar, in denen die Menschen ein so starkes Band sozialer Kohédsion (etwa
unter dem Schlagwort der ,Solidaritit®) verbindet, dass diese sich wirklich als
handelnde Entitit erfahren. Wihrend die so verstandene geteilte Verantwortung
innerhalb einer Gruppe vor allem positiv gedeutet werden kann, als geteilte Ent-
scheidung fiir etwas, ist auch das Gegenteil mdglich: und zwar moralischer
Druck, der moglicherweise durch die Gruppe auf den Einzelnen ausgeiibt wird,
dem Willen der Gemeinschaft zu geniigen.”

Im globalen Raum, mit seinem vielschichtigen Nebeneinander kultureller
Systeme und pluraler Gesellschaften wird daher die Verantwortungszuschreibung

28 May, Larry/Hoffman, Stacey, Introduction, in: May, Larry/Hoffman, Stacey (Hg.),
Collective responsibility. Five Decades of Debate in Theoretical and Applied Ethics,
Totowa NJ 1991, 1-14, 3.

29 Vgl Lucas, John R., Responsibility, Oxford 1993, 80f.
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zu einem Problem, das blof {iber die Vermittlung von Gruppenidentititen nur
schwer zur Losung gebracht werden kann, weil die moralischen Verbindungen
untereinander fragiler und meist nur konstruiert sind, letztlich also auch an einer
Uberforderung durch die Hohe der zu leistenden Verantwortung scheitern kon-
nen.* Andererseits ist von der Hypothese auszugehen, dass auch auerhalb des
Nahkreises personlicher Bindungen und nachvollziehbarer Resultate eigener
Handlungen, d.h. auBerhalb der Mdoglichkeit personlichen Einflusses, gerecht-
fertigte Modi der Verantwortung im Sinne einer moralischen Pflicht mdglich
sind.

Das Problem, das nun im zweiten Teil fiir das Desiderat einer globalen
Verantwortungsethik fruchtbar gemacht werden soll, lieBe sich demnach letztlich
noch einmal so zusammenfassen, dass zwischen Individuen, Gruppen und Ge-
sellschaften starke moralische Bindungen durch direkte kausale Handlungs-
resultate in der Minderzahl sind, und deshalb eine unmittelbare Pflicht zur Hilfe
aus individueller Verantwortung heraus nur schwer zu begriinden ist.

Eine globale Verantwortungsethik

Die Ziele einer globalen Verantwortungsethik sind in der philosophischen De-
batte breit diskutiert worden; in diesem Beitrag geht es ja um den Bereich der
Verantwortung, der armutsbedingte Todesfille zu vermeiden sucht und ein men-
schenwiirdiges Leben fiir alle ermdglichen will.

Welche Prinzipien soll eine globale Verantwortungsethik enthalten? Men-
schen sollen in ihrem Leben weder bevormundet werden, noch sollen Gesell-
schaften hinsichtlich ihrer politischen Verfasstheit verurteilt werden oder gar
einen normativen Sittenkodex vorgesetzt bekommen, der starke weltanschauliche
Voraussetzungen hitte. Eine globale Verantwortungsethik gegen Armut sollte
demnach das Handeln so orientieren, dass sie unabhéngig von Kultur und Gesell-
schaft die richtigen Verhaltensmotivationen setzt — und dies, aus der Perspektive
der Christlichen Sozialethik heraus, als ,Option fiir die Armen® begreift. Ahn-
lich wie es der globale Horizont vermittelt, muss auch das mit der Verantwor-
tung einhergehende ethische Sollen universal von allen annehmbar sein und

30 Vgl. die Idee des Nationalstaats, die genau das leisten soll: die Biirger iiber mehr als die
rein wirtschaftlichen Marktbeziehungen zu einer Solidar- und Kooperationsgemeinschaft
zusammenzuschmieden. In der Postmoderne wird allerdings die Zufalligkeit des Aus-
wahlprozesses der Mitglieder der Gruppe immer deutlicher. Virginia Held grenzt des-
halb die Verantwortlichkeit auf diejenigen Handlungen ein, die eine Gruppe ,reason-
able* ausfiihrt, und ,has a method for deciding to act: it has officials who can act in its
name, or a voting procedure to arrive at its decisions, or customary procedures to guide
its actions.“ Vgl. Held, Can a Random Collection 97. Die weiter oben beschriebenen
Probleme mit dieser Position bestehen natiirlich weiterhin.
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angenommen werden. In diesem Zusammenhang ist es aber auch notwendig zu
tiberlegen, wie und ob eine Grenze oder Begrenzung der Verantwortung erreicht
werden kann. Verschiedene Untersuchungen haben gezeigt, dass nicht viel dem
Abbau der Armut so sehr schadet, wie ein gutmeinendes Fortsetzen einer Hilfe,
die die Motivation der Armen hemmt oder deren Selbstvertrauen beschidigt.”!

Theorie.: Aktuelle Modelle einer Ethik der globalen Verantwortung

In der philosophischen Debatte ist die theoretische Aufarbeitung eines globalen
Bewusstseins gegeniiber dem Problem der Armut seit Beginn der siebziger Jahre
wieder im Fokus der Forschung; die Tradition der Problemstellung an sich reicht
allerdings schon ldnger zuriick und Iisst sich von der Spitrenaissance bis zur
Aufklirung verfolgen, wobei jeweils unterschiedliche Aspekte - der Zeit gemiB
- im Fokus standen.”” Der Aspekt der Verantwortung - zumal fiir die Armen -
wird hingegen, wie es sich auch aus der im ersten Teil nachgezeichneten
Umdeutung des Begriffs ergibt, erst in jiingerer Zeit als eigenstindige Argu-
mentationsbasis innerhalb eines thematisch weiten Forschungsfeldes verwendet.

In der offiziellen Soziallehre der katholischen Kirche setzte eine
Auseinandersetzung mit neuzeitlichen Formen der Armut als Ergebnis unge-
rechter Strukturen spitestens mit der ersten Sozialenzyklika ,Rerum novarum*
von 1891 ein - ein Dokument, das das Jahrhundert der , Arbeiterfrage mit sei-
nen vollig neuen Formen der Armut und sozialen Verwerfungen reflektierend in
die Heilsokonomie der Kirche einordnete. AuBereuropiische Auspriagungen ex-
tremer Armut und menschenverachtender Ausbeutung wurden allerdings erst im
20. Jahrhundert fiir die Soziallehre des katholischen Lehramts relevant; beson-
ders das 2. Vatikanische Konzil hat hier mit der Verabschiedung seiner Pastoral-
konstitution ,,Gaudium et spes“ eine zentrale Bedeutung, denn dort wurde eine
weitere Entwicklung der Soziallehre im Dialog mit den Problemen der Welt her-
ausgestellt, was nachfolgend auch die fiir Lateinamerika wichtige , Theologie der
Befrejung®, inspirierte.™ Die christliche Ethik besitzt in der Diskussion globaler
Verantwortung aber kein ,Sondergut* und keinen exklusiven Wahrheitsan-

31 Vgl Van de Sand, Millennium-Entwicklungsziele.

32 Hier seien nur in chronologischer Reihenfolge einige wichtige Namen genannt:
Bartolomé de Las Casas’ ,Historia general de las Indias* (um 1516), Hugo Grotius’ ,De
Jure belli ac pacis® (1625), Kants Spitwerk ,,Zum ewigen Frieden* (1795), die entweder
eine rechtliche Gleichstellung aller Menschen propagierten, und/oder daraus eine beson-
dere Verantwortung oder Pflichten ableiteten.

33 Vgl die Beitrdge in: Bleisch, Barbara/Schaber, Peter (Hg.), Weltarmut und Ethik,
Paderborn 2007.

34 Vgl Bedford-Strohm, Heinrich, Vorrang fiir die Armen: auf dem Weg zu einer
theologischen Theorie der Gerechtigkeit, Giitersloh 1993, 46ff.
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spruch, den sie normativ vor anderslautenden Positionen vertreten kann. Thr Weg
ist der einer Auseinandersetzung mit den philosophisch-politischen Positionen,
dem praktisch Machbaren und dem Versuch, die eigenen Uberzeugungen und
Prinzipien eines guten Lebens innerhalb einer weitgehenden sikularen
Gegenwart fiir die Orientierung der Akteure, ohne Zwang, fruchtbar zu machen.

Zur Begrindung globaler Verantwortung wurden und werden in der
philosophischen Tradition verschiedene geistesgeschichtliche Traditionen als
Basis herangezogen; wihrend frithe utilitaristische Argumentationsansitze zur
Begriindung von weltweiten Hilfspflichten, etwa der von Peter Singer, vielen zu
extensiv in den individuellen moralischen Anforderungen waren® gehen in der
modernen Sozialethik und Moralphilosophie die meisten Autoren davon aus, dass
sich globale Verantwortungspflichten tiber zweierlei Zuginge, die aufeinander
aufbauen (konnen), begriinden lassen. Zum einen leitet sich dort die Verant-
wortung aus den Menschenrechten, die von der Gleichheit und unverletzlichen
Wiirde aller Menschen ausgehen, zum anderen aus dem Gedankenmodell des
herrschaftsfreien Diskurses und der gerechtigkeitstheoretischen Konsensfindung
ab, in denen bestimmte Verantwortlichkeiten und Normen des Zusammenlebens
gemeinsam festgelegt werden.

Die erste Begriindungsstrategie blendet das historische Gewordensein der
Menschenrechte aus und setzt deren Existenz mit ihren moralischen Gleichheits-
und Wiirdesetzungen als fundamentale und pragmatische Primisse jeder weiteren
ethischen Diskussion. Die Tatsache der fortlaufenden Verletzung der Menschen-
rechte durch extreme Armut gilt den Vertretern dieser Argumentationslinie als
hinreichend, globale Verantwortung und extensive Hilfspflichten durch andere
Akteure zu begriinden und einzufordern.’® Die Menschenrechte sind in dieser

35 Vgl. etwa den Ansatz Peter Singers, der durch sein ,, Teichbeispiel“ innerhalb einer utili-
taristischen Argumentation zum Schluss kommt, jeder miisse so lange den Armen zu
geben bereit sein, bis er etwas von vergleichbarer moralischer Giite aufgeben miisse
(Singer, Peter, Famine, Affluence, and Morality, in: Philosophy and Public Affairs 1
[1972] 229-243), oder Peter Ungers Argumentation in ,.Living High and Letting Die®,
dass zwanzig Prozent eines ,able earner’s income® gespendet werden sollten (Unger,
Peter, Living High and Letting Die, Oxford 1996, 139). Besonders auf Singer geht ein:
Stepanias, Markus, Hilfspflichten und die unvollkommenen Rechte Fremder, in: Walla-
cher, Johannes/Kiefer, Matthias (Hg.), Globalisierung und Armut. Wie realistisch sind
die Millenniums-Entwicklungsziele der Vereinten Nationen?, Stuttgart 2006, 79-94. Eine
zusammenfassende Analyse beider Werke und kritische Gegenargumentation findet sich
in Mieth, Corinna, Die Samaritersituation als Modell fiir Hilfspflichten, in: Bohse,
H./Walter, S. (Hg.), GAP6 - Ausgewahlte Sektionsbeitrige, Paderborn 2008.

36  Vgl. die Positionen in Beitz, Charles R., Cosmopolitanism and Global Justice, in: The
Journal of Ethics 9 (2005) 11-27; Nussbaum, Martha C., Frontiers of justice. Disability,
nationality, species membership, Cambridge Mass. 2006; Th. Pogge, World; Rawls,
John, Das Recht der Volker. Enthilt: ,,Nochmals: Die Idee der offentlichen Vernunft®,
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Tradition sowohl positives (Natur-)Recht, das iiberstaatlich und universal jedem
Menschen zu eigen ist, als auch moralisch begriindetes Recht, indem sich seine
Aussagegehalte vollstindig tiber moralische Argumentation gewinnen lassen.”’
Die Wiederherstellung der Menschenrechte der Armen, welche durch extremen
Mangel verletzt werden, ist davon ausgehend sowohl in der juridischen als auch
in der moralischen Sphire Pflicht. Gegen Staaten, die nichts zur Wiederherstel-
lung der Menschenrechte beitragen, gibt es allerdings momentan noch keine -
von wirtschaftlichen Sanktionen abgesehen ~ wirksame und rechtlich anerkannte
Handhabe durch andere Staaten, weswegen Ferrara zuriickhaltend vorschligt,
»[to] think of human rights at the level of international justice as rights on their
way to acquiring a full legal status.“** Mit dem Programm R2P (,,Responsibility
to Protect®) entwickeln sich innerhalb der UNO jedoch in den letzten Jahren
internationale Verfahrensweisen, die die Rechtsverantwortung der Staaten
gegeniiber ihren Biirgern sanktionieren und die Biirger befihigen, ihre Rechte
gegeniiber dem Staat in der nichsthoheren Instanz - der internationalen Ebene —
einzuklagen (,accountability“). Dies ist ohne Zweifel ein wichtiger Schritt zu
einer vollstindigen Positivierung der Menschenrechte. Dennoch bleibt die ethi-
sche Forderung bestehen, Menschenrechte in die internationale Rechtsprechung
zu integrieren und in Einheit mit einer internationalen Exekutive umzusetzen, die
diese Rechte erst wirklich durchzusetzen vermag.

Die zweite Begriindungsstrategic basiert auf der Moglichkeit, einen
hypothetischen globalen Konsens herzustellen, in dem alle Menschen in einer
urspriinglichen Situation gemeinsam und diskursiv iiber ihre Rechte und Pflich-
ten entscheiden, unabhéngig von ihrer Herkunft, ihrer Kultur oder ihrem Alter.
Diese Strategie hat insbesondere durch die Gerechtigkeitstheorie und die Dis-
kursethik einen theoretischen Unterbau erhalten, auf dessen Grundlage die Modi
partizipativer Verantwortung dialogisch ausgehandelt werden.”® Beide gehen
davon aus, dass eine universale Moral méglich ist und Prinzipien globaler Nor-
mierung unabhingig von Kulturgrenzen, Religionszugehérigkeit, weltanschauli-
cher und geschichtlicher Pragung sowie gesellschaftlicher und staatlicher Organi-
sation gefunden werden konnen. Besonders Vertreter kosmopolitischer Positio-
nen wie Thomas Pogge, Simon Caney und Martha Nussbaum sehen als morali-

Berlin 2002, die sich mehr oder weniger stark auf die Tradition der Menschenrechte
berufen.

37  Vpgl. Ferrara, Alessandro, Two Notions of Humanity and the Judgment Argument for
Human Rights, in: Political Theory 31 (2003) 392420, 396.

38 Ebd.

39 Hier sind neben Rawls’ Theorie der Gerechtigkeit und Gerechtigkeit als Fairness
(Gerechtigkeit als FairneB. Ein Neuentwurf, Frankfurt am Main 2003) vor allem auch
Habermas’ Theorie des kommunikativen Handelns zu nennen (Habermas, Jiirgen, Theo-
rie des kommunikativen Handelns, Frankfurt a.M. 1981), wobei letztere allerdings nicht
kontraktualistisch argumentiert.
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schen Bewertungs- und Handlungsrahmen der Verantwortung die globale Welt,
ohne Staats- und Kulturgrenzen. Fiir eine solche Ethik universaler Verantwor-
tungsnormen sind drei moralische Annahmen essentiell: die individuelle Person
als letztes Gut, die universale Gleichheit aller Menschen und die Generalitat
moralischer Probleme, was keine Exklusion von Verantwortung erlaubt.”’ Fiir
die moraltheoretische Ebene konstatiert paradigmatisch Pogge: ,All persons
stand in certain moral relations to one another: we are required to respect one
another’s status as ultimate units of moral concern - a requirement that imposes
limits upon our conduct and, in particular, upon our efforts to construct institu-
tional schemes. “*!

Verantwortung wird in dieser Denkrichtung als fundamentales und weltweit
geltendes Prinzip der auf andere Menschen bezogenen, sozialdialogischen Mora-
litdt rekonstruiert: weil wir als Menschen notwendig sozial handeln, besitzen wir
fiireinander eine Verantwortung, die sich aus unserem Menschsein als letzter
Begriindung der Selbstzwecklichkeit speist. Gerade weil den Vertretern kosmo-
politischer Positionen natiirlich bewusst ist, dass der Einzelne ginzlich damit
tiberfordert sein muss, Verantwortung fiir seine Akte in der oben skizzierten
Weise auf der globalen Ebene zu tibernehmen, betonen diese Autoren in poin-
tierter Weise die Wichtigkeit globaler institutioneller Regelungen, die eine Steue-
rungsfunktion hinsichtlich der Hohe und Art von zu leistender Verantwortung
tibernehmen, respektive selbst zu zentralen Verantwortungstragern werden. Das
heifit also: vom Bewusstsein ausgehend, dass weltweit wirksame Verantwortung
in personalen Beziehungen schlechterdings scheitern muss, ist es mithin notwen-
dig, Hilfs- und Ersatzstrukturen zu entwickeln, die diese Aufgabe unter Ge-
sichtspunkten der Gerechtigkeit ibernehmen kénnen.

Um die oben skizzierten Problematiken, die sich bei der Annahme von
Gruppenverantwortungen stellen, zu umgehen, argumentiert beispielsweise
Thomas Pogge mit der Ersatzstruktur einer fiir das Wohl aller verantwortlichen
Weltordnung, welche so gestaltet werden muss, dass ihr im Prinzip alle als
symmetrische Partner zustimmen kénnen. Die Wohlhabenden sind bei Pogge
deshalb fiir die Herstellung des Wohls der Armen primir verantwortlich, weil sie

40 ,Three elements are shared by all cosmopolitan positions. First, individualism: the
ultimate units of concern are human beings, or persons - rather than, say, family lines,
tribes, ethnic, cultural, or religious communities, nations, or states. The latter may be
units of concern only indirectly, in virtue of their individual members or citizens.
Second, universality: the status of ultimate unit of concern attaches to every living human
being equally — not merely to some subset, such as men, aristocrats, Aryans, whites, or
Muslims. Third, generality: this special status has global force. Persons are ultimate
units of concern for everyone — not only for their compatriots, fellow religionists, or
such like.“ Vgl. Pogge, Thomas, Cosmopolitanism and Sovereignty, in: Ethics 103
(1992) 48-75, 48f.

41  Th. Pogge, Cosmopolitanism 49,
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die Weltordnung durch ihre ¢konomische Vorherrschaft in ihrer ungerechten
Form aufrechterhalten, und dadurch die Armen fortlaufend schidigen.” Da in
der globalisierten Welt mit ihren anonymen Austauschprozessen die Chance auf
nachvollziehbare personale Verantwortung, abseits von exponierten Personen
wie Staatschefs und méchtigen Managern grofer Unternehmen, gering ist, wird
hier nur in der Rekursion auf die personale Partizipation an Gesellschaften und
damit tiber systemische Zusammenhiinge gesellschaftlicher Partizipation Verant-
wortung rekonstruiert. Die Pflicht zur Verantwortung fiir die Armen, welche alle
Formen der Hilfe einschlieBen soll, beruht deshalb nicht auf einem personlichen
Schuldeingestindnis fiir eine vorhergehende eigene Tat, sondern auf der Teilha-
berschaft an den gesamtgesellschaftlichen Strukturen, die zu ungerechten Situati-
onen fiir die Armen fithren. In einer Art rekursiver Schleife empfingt das Indi-
viduum seine Verantwortungsgrade innerhalb seiner Gruppenbeziehungen der
Mikro-, Meso- und schlieBlich der universalen Makroebene und spiegelt diese
wieder auf sie zuriick.

Die Rechie und das Wohl der Personen gelten, von diesem kosmopolitisch-
moralischen Idealzustand ausgehend, notwendig universal. Werden sie verletzt,
fordert die Grundnorm des Menschen als ,ultimate unit of moral concern“* von
allen anderen eine Ubernahme der Verantwortung ein. Damit steht diese Argu-
mentation mit ihrem Universalisierungsprozess der Normen in einer dezidiert
kantischen Tradition, die sich auf den kategorischen Imperativ stiitzt: , Handle
nur nach derjenigen Maxime, durch die du zugleich wollen kannst, dass sie ein
allgemeines Gesetz werde“, wobei hier das Allgemeine, das sich bei Kant noch
auf das autonome Sittengesetz als Ausgangspunkt stiitzt, tatsichlich das Globale
praktizierter Verbindungen innerhalb systemischer Zusammenhinge meint. Diese
Formel wird innerhalb der Argumentation, gewendet auf die Verantwortung
fireinander, als Konsensparadigma rekonstruiert und enthilt somit einen
normativen Begriindungskern rechten und verantwortlichen Verhaltens auf der
globalen Ebene.

Diese Strategien dienen allerdings zuerst einmal nur dazu, hypothetisch zu
fragen, welchen Regelungen und Verantwortungsgraden alle Menschen - und
das schlieft dezidiert die Armen dieser Welt ein - zustimmen konnten, wenn sie
neutral wiren: also nicht wiissten, wo in der Welt sie lebten, iiber welche Giiter
und Amter sie verfiigten, unter welcher Herrschaft sie lebten.” Sowohl ein
prozedural-dialogisches Verfahren mit dem Ziel diskursiver Normbegriindung
bei Jirgen Habermas, als auch ein Schleier der Unwissenheit und das Suchen
von Gerechtigkeitsgrundsatzen mit dem Instrument des reflective equilibrium im

42 Vgl. Th. Pogge, World, 18ff.

43 Th. Pogge, World, 175.

44 Analog zur Rekonstruktion des Urzustands in Rawls’ Theorie der Gerechtigkeit und in
Rawls’ Law of Peoples.
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Politischen Liberalismus von John Rawls, sowie ein interaktiv zustande kom-
mender Konsens iiber Gerechtigkeitsgrundsitze, Verantwortung und die daraus
zu entwickelnden Regeln und Institutionen in der globalen Ethik kénnen vor die-
sem Hintergrund als subjektbasierendes Modell der Verantwortungsbegriindung
und -zuschreibung dienen. Gleichwohl reichen sie aber wegen der im ersten Teil
geschilderten ethischen Komplexitit globaler Zusammenhénge nicht aus. Sowohl
die Frage nach gerechtfertigter und zumutbarer Verantwortlichkeit als auch die
nach , who owes what to whom“* wird durch eine solch ideal-neutrale Grundle-
gung der Suche nach Normen innerhalb einer festgelegten moralischen Grund-
struktur noch nicht ausreichend beantwortet.

Die Art und die Extensitit der Verantwortung kann also nur dann festgelegt
werden, wenn ein globales Uberlegungsgleichgewicht dahingehend vorliegt,
welcher Ubereinkunft Personen in einer neutralen Situation zustimmen konnen.
Im Modus der oben vorgestellten Respektive geht es also darum, zu tberlegen,
auf welche Art der Verantwortung die Wohlhabenden und die Armen sich eini-
gen konnten. Denn angesichts des erschiitternden Ausmales absoluter Armut,
der Auswirkungen von Finanzkrisen und des moralischen Fanals, das dadurch
erneut offensichtlich wird, ist ohne Zweifel auf der globalen Ebene ein neuer
Konsens iiber die Verantwortung fiir die Reform oder Kreierung wohliiberlegter
dkonomischer, sozialer und politischer Normen sowie Institutionen notig.

Welche Verantwortung welcher Personen und Institutionen wiirde sich also
aus einem solchen neutralen Begriindungsprozess ergeben? Noch spezieller: Wie
unmittelbar greift diese Verantwortung und wen verpflichtet sie? Wie wird Ver-
antwortung fiir Armutsbekampfung wirkungsvoll ausgeiibt?

Praxis: Extensitit der Verantwortung fiir globale Armut

Die Grundfrage fiir die praktische Bemafung der Verantwortung lautet also: Wie
weit reicht die Verantwortung fiir Armutsbekiimpfung, die tiber den Nahbereich
der eigenen personalen Handlungen und den als Biirger innerhalb der eigenen
Gesellschaft hinausgeht, also die universale Verantwortung fiir menschliches
Leid, die alle diejenigen betreffen konnte, die zur Beteiligung an der Beseitigung
globalen Elends in der Lage sind?

Wenn man eine globale Verantwortung fiir die Menschheit als Ganze be-
jaht, muss man die Reichweite einer solchen Verantwortung exakt bestimmen:
Es ist in der ethischen Debatte durchaus umstritten, ob das Menschenrecht auf
Leben, das die Vermeidung eines frithzeitigen Todes und die Vermeidung von
Hunger und Not inkludiert, zu einer minimalen oder zu einer extensiven Ve-
rantwortungspflicht nationaler Staaten und transnationaler Unternehmen fiihrt,

45  Vgl, Scanlon, Thomas, What we owe to each other, Cambridge Mass. 1998.
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Es ist vor allem umstritten, ob sich Gruppen mit dem Anspruch globaler Ver-
antwortung dezidiert in die Angelegenheiten anderer Staaten einmischen diirfen
in dem Fall, dass nationale Regierungen hierzu nicht in der Lage sind oder sie
die Einhaltung der Menschenrechte in ihrer eigenen Bevilkerung verhindern.

Zusammengefasst sind zwei konkurrierende Extremthesen fiir die Praxis
globaler Verantwortung zu diskutieren:

a. Als Ausgangspunkt im Sinne der ,ultimate unit of moral concern® steht
jeder Mensch, entweder als Individuum (in starker Form) oder als Gruppenmit-
glied (in schwicherer Form) in der aktiven Verantwortung fiir den vollstindigen
Abbau lebensbedrohender Armut in der Welt. Dies liefe sich als duBerst exten-
siver, allumfassender und jeden betreffenden Verantwortungsbegriff bezeichnen.

b. Die andere Extremthese lautet: wirkliche Verantwortung ist nur in perso-
nalen Nahbeziehungen méglich. Hilfspflicht fiir Arme kann nicht durch Mitver-
antwortung begriindet werden, da diese aus Griinden der Solidaritit nur Mitbiir-
gern innerhalb der eigenen Gesellschaft geschuldet ist. Auf der internationalen
Ebene dagegen herrschen die Instrumente der Realpolitik, wodurch alle Vélker
fiir sich selbst und in diesen Vilkern noch einmal jeder einzelne primér fiir sein
eigenes Schicksal verantwortlich ist.

Verantwortungstrager fiir globale Gerechtigkeit

In einem ersten Schritt ist die Voraussetzung zur Identifizierung der Verantwor-
tungstriiger eine grundsitzliche Positionierung hinsichtlich der ethischen Richt-
schnur, mit der sich die Hohe der Verantwortung der Akteure bemessen soll. Ein
strengeres, egalitaristisches Moralprinzip wiirde alle verantwortlich machen, die
ohne groBe Opfer Armen helfen konnten; das wire die weiter oben ange-
sprochene Position Peter Singers, die allerdings aus den eben dort genannten
Griinden nicht iberzeugen kann. Ein Moralprinzip, das stirker auf die systemi-
schen Zusammenhinge der kosmopolitischen Positionen rekurrierte, wiirde zur
Erhaltung der Autonomie der Armen eher auf Subsidiaritit und Selbstorganisa-
tion setzen, so dass die Hauptverantwortung zum Abbau der Armut lokalen
Akteuren tiberlassen bliebe. Die Weltgemeinschaft wiire dann nur dafiir verant-
wortlich, die grofien Leitlinien globaler Institutionen so zu gestalten, dass drmere
Lander als gleichrangige Partner bei Verhandlungen teilnehmen kénnten, ohne
deren schwichere wirtschaftliche Position zum eigenen Nutzen zu missbrau-
chen.”

46 Diese These steht analog zur politikwissenschaftlichen Ausrichtung des ,,Realismus*“, der
durchaus weite wissenschafiliche Verbreitung besitat,
47  R. Hockett, Three.
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In der Tradition der Christlichen Sozialethik mit ihrem Ideal einer universa-
len, gestuften Verantwortung aller Menschen soll hier bei der Bestimmung der
Adressaten der Verantwortung von einer mittleren Hypothese ausgegangen wer-
den, die lautet: Alle sind prinzipiell verantwortlich fiir die anderen Mitglieder der
Spezies Mensch, aber die Verantwortungsgrade differieren nach den Mdglich-
keiten und Chancen, die in der Macht der einzelnen Akteure liegen.*® Wichtig ist
hier die lexikalische Rangfolge der Aussagen dieses Satzes: im Zentrum stehen
alle Menschen, und innerhalb dieser weitestmoglichen Gruppe besonders die, die
Hilfe bendtigen. Die Frage nach den Verantwortungstrigern stellt sich erst nach-
rangig, weil es zuerst wichtig ist, die Notwendigkeit der Hilfe und gegenseitigen
Verantwortung unangreifbar in den Mittelpunkt zu stellen. Weil dann anzuneh-
men ist, dass es auf der globalen Ebene mehrere Akteure gibt, die die Verant-
wortung gegeniiber extrem Armen tibernehmen kénnen, muss sorgsam auf eine
sinnvolle Zuschreibung fiir Verantwortung geachtet werden, damit nicht nur
undifferenziert eine iiberbordende Verantwortung an einzelne Akteure oder ano-
nyme Institutionen zugewiesen werden, die sie nicht tragen konnen.

Daraus folgend ldsst sich eine gestufte Verantwortung konstatieren, die be-
stimmte Akteure mehr oder weniger in die Pflicht nimmt. Die wichtigsten glo-
balen Akteure sind hierbei die internationalen Institutionen der Vélker, etwa die
UNO (mit Sicherheitsrat), WTO, WHO und FHO als Reprisentanten der Staa-
tengemeinschaft, sowie Institutionen von Staaten und deren Regierungen, vor
allem der Industriestaaten, Wirtschaftsunternehmen, die transnational agieren
und im Rahmen der Globalisierung Direktinvestitionen in Lindern mit Armuts-
problemen vornehmen. Natiirlich sind auch und von steigender Bedeutung die
Institutionen der globalen Zivilgesellschaft: Hilfseinrichtungen, Interessensver-
biinde fiir globale Giiter, Menschenrechtsorganisationen und schlieflich auch
vermogende Individuen, die gemeinniitzige Organisationen griinden kénnen: bei-
spielsweise die ,Bill Gates Stiftung”, oder die Rockefeller Foundation. Und
selbstverstindlich gehoren dazu auch alle Individuen, die wirksame Transfers an
Arme ermoglichen konnen.

Verantwortung fiir Arme miissen alle diese Akteure iibernehmen, insofern
sie eine wirkmichtige Reichweite besitzen - aber wie lisst sich die Hohe fiir den
einzelnen Akteur erschliefen? Dies scheint nur dann méglich zu sein, wenn in
einem konsensuell festgelegten Weltgesellschaftsvertrag ihre jeweiligen Verant-
wortungsmabe festgelegt worden sind. Da dieser Weltgesellschaftsvertrag aber
nur in der Idealtheorie existiert, folgt daraus, dass sich jeder Akteur selbst -
wiederum unter der MabBgabe des kategorischen Imperativs — fragen muss, wie
er seiner Verantwortung unter dem allgemeinen Prinzip der Zustimmungsbereit-

48  Fiir eine Zusammenfassung aus der Perspektive der Christlichen Sozialethik siche auch:
Mack, Elke, Globale Solidaritit mit den Armen, in: Gabriel, Karl (Hg.), Solidaritit
(Jahrbuch fiir Christliche Sozialwissenschaft 48), Miinster 2007, 297-336.
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schaft durch andere gerecht werden kann. Daraus ergibt sich ein einschrinkender
Kanon an ethisch gerechtfertigten Handlungsméglichkeiten, die aber gleichwohl
immer wieder mit aktuellen Bediirfnissen abgeglichen werden miissen. Fiir ge-
sellschaftliche Institutionen wiren das beispielsweise Prinzipien der Subsidiaritit
und Solidaritit, und in den Handlungen nach auflen der Verzicht auf power
games, fir internationale Institutionen Prinzipien der Gleichrangigkeit jeweils
gleicher Akteure, fiir Unternehmen Prinzipien der Gleichstellung der Arbeit-
nehmer in unterschiedlichen Weltteilen und die Teilnahme am Wettbewerb ohne
die Nutzung verzerrender und ungleicher MaBnahmen in Lindern, die dringend
auf Auslandsinvestitionen angewiesen sind. NGOs und andere Einrichtungen, die
ohne externe Legitimation Verantwortung fibernehmen wollen, miissen dies
selbstverstidndlich transparent und im Sinne der Armen tun.

Wird Verantwortung in diesem Sinne als praxenorientierendes Resultat der
nichtidealen Realitit eines idealen Weltgesellschaftsvertrags verstanden, miissen
besonders die Komplexititsprobleme beachtet werden, die im Rahmen globaler
Interaktion entstehen. Gerade sie kénnen die MaBnahmen gegen Armut fortlau-
fend unterminieren und, wie in der Einleitung bereits geschildert, gerade in poli-
tischen und wirtschaftlichen Krisenzeiten vorgeschoben werden, um die eigene
Verantwortung beiseite zu schieben.

Das Kooperationsproblem

Nur in der Form der Kooperation kann globale Verantwortung wirkungsvoll
ausgeiibt werden.”” Wie es in der Einleitung bereits anklang, werden die
Staatsregierungen und Biirger nach wie vor von einem, die Maéglichkeiten der
Globalisierung verfehlenden, ,mental model“ aus den Zeiten nationalstaatlicher
Konkurrenz beherrscht, das die Akteure von wirkungsvoller Kooperation abhilt.
Staatsregierungen verstehen Aktionen auf internationalem Terrain zumeist nur
als ein kurzfristiges Verfolgen eigeninteressierter Politik, welche den Ruhm der
Nation stdrken und der eigenen Bevolkerung zum Wohl gereichen soll. Sie ver-
kennen die Realitit globaler Chancen und Hemmnisse und letztlich auch die
zwingend zu gestaltende Zukunft einer sich globalisierenden Erde: denn alle
Menschen sind Teil einer Schicksalsgemeinschaft, in der die grofien Probleme
der Menschheit vernetzt sind, alle bedrohen und nur von allen gemeinsam geldst

49  Vgl. Pies, Ingo/Sardison, Markus, Ethik der Globalisierung. Global Governance erfor-
dert einen Paradigmenwechsel vom Machtkampf zum Lernprozess, in: Homann, Karl
u.a. (Hg.), Wirtschafisethik der Globalisierung, Tibingen 2005, 177-196. Sowie im
gleichen Band: Mack, Elke, Globale Gerechtigkeitskriterien zur Beurteilung der Ent-
wicklungsrelevanz von Globalisierungsprozessen, 305-318. AuBerdem: Mack, Elke,
Criteria for Justice in a Globalised World, in: Homann, Karl/Koslowski, Peter/Liitge,
Christoph (Hg.), Globalisation and Business Ethics, London 2007, 306-318.
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werden konnen (Umwelt, Terrorismus, Migration, Armutsprozesse als Sicher-
heitsbedrohung).

Auch Individuen handeln hiufig nach dem moralékonomischen Vorteils-
modell: ,Ich alleine kann keine Wirkung beziiglich der globalen Probleme
erwirken.“ Sie verkennen jedoch dabei die erhebliche Wirkung kollektiver
kooperativer Einzelakte. Hier wiirden wirkungsvolle kummulative Effekte auf-
treten, wenn Einzelakteure den Prozessbedingungen kollektiver Kooperationen
folgen. Zumeist tun sie das dann, wenn Institutionen dergestalt konstituiert sind,
dass sie das Handeln einzelner in Richtung auf ein Weltgemeinwohl anreizen
oder belohnen. Hier ist ein Paradigmenwechsel sowohl bei Staaten als auch bei
Unternehmen sowie bei Individuen weg vom Machtkampf und hin zum koopera-
tiven Lernprozess beziiglich globaler ethischer Probleme notwendig.

Das Reprisentationsproblem

Auf der Ebene internationaler Organisationen ist in der Debatte weithin aner-
kannt, dass es fiir globale Normen erforderlich ist, dass alle Menschen gleich-
rangig reprisentiert werden und Vélker proportional zu berticksichtigen sind.
Dadurch wiren Arme iiberdurchschnittlich vertreten und kénnten verstirkt die
internationale Politik zu ihren Gunsten beeinflussen. Dies wiirde eine Reorgani-
sation des Weltsicherheitsrates erfordern, eine neue Stimmgewichtung in Welt-
bank und IWF und eine Selbstbeschrankung bei der Ausnutzung von Marktmacht
sowie militirischer Macht.

Das Institutionenproblem

Neben der Reprisentation ist es entscheidend, dass nicht das Paradigma der
Hilfeleistung an die Armen, sondern das ,,Paradigma des Rechtsanspruchs zum
wechselseitigen Vorteil“ einer globalen Ethik verfolgt wird. Dies bedeutet ers-
tens, dass nicht gegen, sondern mit der Globalisierung, Armutsprozesse im Sinne
eines Wachstums fiir die Armen vorangetrieben werden. Es bedeutet zweitens,
dass die Anspriiche der Armen in einer globalen Rechtsordnung festgeschrieben
und in weiteren Institutionen dauerhaft garantiert werden. Wenn Recht und
rechtlich abgefederte Okonomie Hand in Hand gehen, werden die gréften
ethischen Vorteile fiir die am meisten Benachteiligten erzielt.

Hierzu sollten kooperative Organisationen (wie die UNO oder die WTO)
Standards der Fairness fiir den wirtschaftlichen Austausch und fiir die gegensei-
tige Hilfe zur Selbsthilfe schaffen. Ungerechtfertigte Verteilungseffekte sollten
durch bessere institutionelle Arrangements (wie das Aufheben von Zéllen und
Einfuhrbeschrankungen) korrigiert werden, um zu einer gerechteren Basisstruk-
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tur einer Weltgesellschaft zu kommen, die nicht gegen, sondern durch ékonomi-
sche Globalisierung Grundbedingungen fiir das Leben aller ermdglicht. Ziel
wire es, dass iiber die Verfiigbarkeit von Grundgiitern hinaus Chancen fiir alle
durch die Wirkmichtigkeit der genannten Verantwortlichen geschaffen werden
konnen.

Gedanken zum Schluss

Grundsitzlich macht es eine globale Ethik der Verantwortung erforderlich, dass
konkrete Verantwortungstrager, die aber auch dazu in der Lage sein miissen, die
Rechte von Menschen gewihrleisten. Menschenrechte korrespondieren mit der
Verantwortungspflicht derjenigen, die sie gewdhrleisten kénnen, und wahrge-
nommene Pflichten erfiillen Gerechtigkeitsanspriiche. Das Objekt dieser Hilfs-
pflichten aus dem Moment der Verantwortung ist auf der globalen Ebene priméir
eine gerechte Institutionenbildung, welche die globale Grundgiiterversorgung
institutionell zur ethischen Minimalbedingung macht.

Was uns die Krise lehren kann, ist, dass freie Mirkte und in Krisenzeiten
jederzeit widerrufbare Giiterallokationen zur Armutsreduktion nicht ausreichen.
Die Institutionalisierung von Rechtsordnungen muss hinzutreten, die allen
Betroffenen die Partizipation an globalen Interaktionen dauerhaft und krisen-
sicher ermdglicht. Dies ist ein Gebot der Verantwortung fiir Arme und letztlich
ein Zeichen globaler Solidaritit, die alle Menschen betrifft. Markt und rechtli-
cher Anspruch sind zwei Seiten einer Medaille. Erst durch die institutionelle und
rechtliche Korrektur von immer wiederkehrendem Marktversagen hinsichtlich
der Verteilung an die Armen dieser Welt werden sich wirkliche Fortschritte im
Kampf gegen Armut einstellen.
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Kapitalbeschaffung im Spannungsfeld zwischen Management und
Kapitalgebern

James Bruton, Rug/gell (Liechte}}sfei.n)

Manager zu sein ist heute in der Offentlichkeit kein sonderlich angesehener
Beruf. Das mag zu einem GroBteil an Medienberichten iiber extrem hohe Mana-
gergehilter und -abfindungen liegen, die dieser Berufsgruppe allgemein einer
Abzockermentalitit bescheinigen. In der Schweiz haben Entwicklungen wie bei
»Ackermann & Co.“ jiingst zu einer Revision des Rechnungslegungsrechts
gefiihrt, welche in Zukunft die Veroffentlichung von Managerbeziigen auch bei
nicht notierten Kapitalgesellschaften vorsieht'. Das Ziel dieses Beitrags besteht
darin, das Spannungsfeld zwischen dem Management und seinen Stakeholdern,
allen voran den Kapitalgebern, zu beleuchten und alternative Formen der AuBen-
finanzierung darzustellen. Dabei wird deutlich, dass das Management die Unter-
nehmenspotentiale entwickeln kann, wobei es viel Geschick braucht, um zwi-
schen Scylla und Charybdis auf Kurs zu bleiben.

No risk — no fun: Die Kapitalstruktur der Unternehmung managen ...

Die Liquiditit ist gleichsam das Lebensblut der Unternehmung. Eine der wich-
tigsten Managementaufgaben besteht daher in der Kapitalbeschaffung und der
Sicherung der Zahlungsfahigkeit, ohne die ein Unternehmen auf Dauer nicht
existieren kann. Das Unternehmenskapital besteht aus den von den Eigentiimern
investierten Eigenmitteln sowie aus Fremdmitteln, in der Regel Bankkrediten.
Daneben gibt es Mischvarianten, so genannte hybride Finanzierungsformen, auf
die spiter eingegangen wird.

Als Unternehmer sind die Eigentimer daran interessiert ihre
Eigenkapitalrendite zu steigern. Durch Wahrnehmung von unternehmerischen
Chancen (und Risiken) soll eine deutliche héhere Verzinsung des eingesetzten
Eigenkapitals erreicht werden als bei risikodrmeren Investitionen. Durch die
Finanzierung eines neuen Projektes mit Fremd- statt Eigenmittel ldsst sich die
Eigenkapitalrendite hebeln. Dieses als Leverage-Effekt bekannte Phinomen sei
an folgendem stark vereinfachtem Beispiel verdeutlicht:

1 Vgl.  http://www.ejpd.admin.ch/ejpd/de/home/themen/wirtschaft/ref_gesetzgebung/ref
aktienrechtsrevision.html [01.12.2009].
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Nehmen wir an, das Management méchte ein neues Projekt durchfiihren.
Dafiir wird ein Gewinn von 10.000 Euro erwartet. Fiir die Finanzierung werden
100.000 Euro benotigt. Nehmen wir an, die Laufzeit der Investition betragt ein
Jahr. Wenn das Projekt zur Ginze aus Eigenmitteln finanziert wird, betrigt die
voraussichtliche Rendite 10.000 / 100.000 = 10 %. Durch eine Finanzierung
durch Eigen- und Fremdmittel zu jeweils 50 % steigt die Eigenkapitalrendite um
50 %. Nehmen wir des Weiteren an, dass die Fremdkapitalzinsen 5 % betragen.
Der Gewinn von 10.000 Euro reduziert sich um die Zinsen (50.000 x 5 % =
2.500 Euro). Somit betridgt der voraussichtliche Gewinn 7.500 Euro und die
Rendite somit 7.500 / 50.000 = 15 %.

Ganz allgemein kann gesagt werden, dass bei zunehmendem
Verschuldungsgrad die erwartete Eigenkapitalrendite gesteigert wird. Jedoch
steigt dabei auch das unternehmerische Risiko. Genauer: Falls die Gesamtkapi-
talrentabilitdt hoher ist als der Fremdkapitalzins, erhéht sich die Eigenkapital-
rentabilitit bei zunehmendem Verschuldungsgrad. Ist die erwartete Gesamtkapi-
talrentabilitdt niedriger als der Fremdkapitalzins sinkt die Eigenkapitalrendite
umso stirker, je hoher der Fremdkapitalanteil ist. Es kommt dadurch zu einem
negativen Hebeleffekt (Leverage-Risiko), es sei denn, es gelingt das Zinsrisiko
mit Finanzmarktinstrumenten abzusichern. Im Leverage-Risiko-Fall steigt auch
das Insolvenzrisiko durch Uberschuldung.

.. und moral hazard

Durch die Trennung von Eigentum und Kontrolle entsteht eine Informations-
asymmetrie zwischen dem Management und den Eigentiimern. Dadurch besteht
aber auch die Moglichkeit, dass die Ziele und Handlungen des Managements
nach Vertragsabschluss von den Erwartungen der Eigentiimer zu deren Lasten
abweichen. Diesem als moral hazard bezeichneten Phinomen versuchen die
Eigentiimer dadurch zu begegnen, dass sie Anreize fiir das Management setzen,
damit dieses in ihrem Sinne handelt, also den Unternehmenswert steigert. Dies
geschieht etwa durch Koppelung einer Tantieme am EBIT (earnings before
interest and taxes = Ergebnis vor Zinsen und Steuern), aber auch durch die
Festlegung detaillierter Transparenzerfordernisse gegeniiber einem Aufsichtsrat
oder Beirat.

Damit wird das Management bemiiht sein, den Shareholder Value im Sinne
einer moglichst groBen Eigenkapitalrendite und Beachtung der unternehmeri-
schen Risiken zu maximieren. Wie dieser Spagat erreicht wird, ist eine Frage
des Management-Geschicks. Der Schliissel dazu liegt in der Steigerung der
Potentiale des Unternehmens durch zusétzliche Investoren.
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Die Steigerung der Potentiale eines Unternehmens ...

Fremdkapital verursacht Zinsen zum Marktzinssatz, und zwar unabhingig
davon, ob das Unternechmen Gewinne erzielt oder nicht. Zudem miissen Kredite
vereinbarungsgemif und unabhingig von der wirtschaftlichen Situation getilgt
werden. In wirtschaftlich schwierigen Zeiten kann das zu einer nachteiligen Ban-
kenabhdngigkeit fithren. Alternative Finanzierungsformen, die besser auf die
Ergebnisentwicklung des Unternehmens abgestimmt werden konnen, sind Private
Equity und Mezzanine-Finanzierung. '

.. durch Private Equity ...

Private Equity steht fiir Beteiligungsfinanzierung, wobei die Beteiligungsgesell-
schaft ihrerseits Geld von Investoren biindelt und dieses Geld in lohnende Ziel-
unternechmen investiert. Da Beteiligungsfinanzierung besonders riskant ist — im
schlimmsten Fall kann die Investition verloren gehen —, erwarten die Investoren
eine relativ kurzfristige, iiberdurchschnittliche Rendite. Dieses kurzfristige Den-
ken ohne wirklichen Bezug zum unternchmerischen Gegenstand hat dazu ge-
fiihrt, dass Beteiligungsunternchmen polemisch als »Heuschrecken« bezeichnet
werden.

»Manche Finanzinvestoren verschwenden keinen Gedanken an die Menschen, deren Ar-
beitsplitze sie vernichten - sie bleiben anonym, haben kein Gesicht, fallen wie Heu-
schreckenschwérme tiber Unternchmen her, grasen sie ab und ziehen weiter. Gegen
diese Form von Kapitalismus kimpfen wir. “*

In seinem Jahresgutachten 2005/2006 versuchte der Sachverstindigenrat® zur Be-
gutachtung der gesamtwirtschaftlichen Entwicklung die Heuschreckendebatte zu
entschirfen. Im Gutachten heiBt es in Tz, 694:

»In diesem Jahr sind die Aktivititen von Private Equity-Gesellschaften und Hedge-Fonds
besonders in den Blickpunkt der Offentlichkeit geriickt und haben Diskussionen iiber die
Notwendigkeit einer weitergehenden Regulierung ausgeldst. Die teilweise sehr undiffe-
renziert gefithrten Diskussionen, im Rahmen derer Finanzinvestoren verkiirzt zum Inbe-
griff von kurzfristig orientierten Spekulanten geworden sind und als »Heuschrecken« be-
zeichnet wurden, sind sicherlich mit auf ein mangelndes Verstindnis der Strategien die-
ser Markiteilnehmer zurlickzufiihren, die in Deutschland erst in den letzten Jahren an
Bedeutung gewonnen haben. “

2 Franz Miintefering, ehemaliger SPD-Vorsitzender und Vizekanzler im Interview mit der
Bild am Sonntag, 17.04.2005.

3 Sachverstandigenrat, Jahresgutachten 2005/2006, 463 ff (http://www.sachverstaendigen
rat-wirtschaft.de/download/gutachten/ga05_ges.pdf [2.11.2009]).
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In Tz. 699 wird weiterhin ausgefiihrt:

»Im Vordergrund der Debatte in Deutschland standen die Risiken fiir Unternehmen. Be-
fiirchtet wurde, dass kurzfristig orientierte Finanzinvestoren sich an einem Unternehmen
beteiligten, die Unternehmung zerlegten und Reserven auflosten, um dann die Beteili-
gung wieder zu verkaufen und das Unternehmen geschwicht zuriickzulassen. Diese ein-
fache Argumentationslinie ist 6konomisch nicht nachzuvollziehen, da sie unterstellt, dass
Investoren systematisch den Wert des Unternehmens zerstoren und anschliefend ihre
Beteiligung mit Gewinn realisieren konnen. “

Zur Frage der sozialen Kilte der Finanzinvestoren heift es in Tz. 703:

.Die starksten Angste ruft die vermeintliche »soziale Kilte« der Finanzinvestoren hervor.
Konkret wird befiirchtet, dass Finanzinvestoren zur Erhohung des Gewinns systematisch
Arbeitsplitze abbauten. Hier gilt es festzuhalten, dass ein Zielkonflikt zwischen hoher
Rendite und hoher Beschiftigung allenfalls kurzfristig bestehen kann. Langfristig konnen
nur dauerhaft ertragsstarke Unternchmen einen hohen Beschiftigungsstand halten oder
diesen sogar ausbauen.”

Der Sachverstindigenrat ergénzt dann in der gleichen Textziffer:

»~Empirische Untersuchungen iiber die Auswirkungen von Private Equity, die fiir ver-
schiedene Linder vorliegen, zeigen mehrheitlich, dass Private-Equity-finanzierte Unter-
nehmen — verglichen mit dhnlichen, anderweitig finanzierten Unternehmen — iiber-
durchschnittlich wachsen, mehr Arbeitsplitze schaffen, und einen héheren Anteil von
F&E-Investitionen aufweisen. “

In der Tat sind Fille, wie das Unternehmen Grohe (Herstellung von Badausstat-
tung und -einrichtungen), bekannt geworden, bei denen diese Art der Finanzie-
rung problematisiert wurde und fiir negative Schlagzeilen sorgte*. Demgegen-
liber gibt es zahlreiche Beispiele, etwa die ehemalige Siemens-Tochter Nixdorf,
wo diese Finanzierungsform eine véllige neue Ausrichtung des Unternehmens
ermdglicht hat und Unternehmenswert und neue Arbeitsplitze geschaffen hat.
Wichtig dabei ist, dass die Ziele der Beteiligungsgesellschaft transparent sind und
dass ein auf die Interessen des Unternehmens abgestelltes Vertragswerk ein-
schlieBlich Ausstiegsszenario vereinbart werden kann.

... und durch Mezzanine-Finanzierung

Eine weitere Moglichkeit zur Gewinnung zusitzlicher Investoren ist diejenige
durch Mezzanine-Finanzierung. Mezzanine-Finanzierung ist eine hybride Finan-
zierungsform, die Elemente von Eigen- und Fremdfinanzierung kombiniert. Be-
kannte Beispiele sind Wandelanleihe und Optionsanleihe, stille Beteiligung und
partiarisches Darlehen sowie Genussrechte.

4 Vel htp://www.zeit.de/2005/24/Grohe [2.11.2009].
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Wandel- und Optionsanleihen sind verzinsliche Wertpapiere. Der Zinssatz
ist geringer als der Kapitalmarktzins. Dafiir verleihen diese Anleihen dem Inha-
ber ein Aktienbezugsrecht. Im Unterschied zur Wandelanleihe ist das Aktienbe-
zugsrecht bei der Optionsanleihe eigenstindig handelbar, so dass der Anleihebe-
trag nicht auf den Aktienausgabepreis angerechnet wird.

Die (typische) stille Beteiligung ist eine Innengesellschaft. Der Beteili-
gungsvertrag ist hinsichtlich Verzinsung und Beteiligung an Gewinn und Verlust
vielseitig gestaltbar. Bei der atypisch stillen Beteiligung ist dariiber hinaus die
Beteiligung am Vermogen der Gesellschaft, einschlieBlich eventueller stiller
Reserven vorgesehen. Die Mitsprache- und Kontrollrechte sind frei vereinbar,
jedoch in der Regel stirker bei der atypisch stillen Gesellschaft. Das partiarische
Darlehen ist der typisch stillen Gesellschaft dhnlich, jedoch ist eine Verlustbetei-
ligung in der Regel ausgeschlossen. Die Vorteile dieser Finanzierungsformen ist,
dass die Zinsen in Abhangigkeit vom erwarteten Unternehmensergebnis verein-
bart werden konnen, wihrend sie bei Bankkrediten auch bei Verlusten anfallen.

Genussrechte sind einerseits schuldrechtlicher Natur (Anspruch auf Verzin-
sung und Riickzahlung), andererseits sind sie mit Vermogensrechten ausgestatiet,
die typischerweise nur Gesellschaftern gewdhrt werden (z.B. gewinnabhingige
Vergiitung, Beteiligung am Liquidationserlos oder Optionsrechte). Das Genuss-
recht hat daber eine Stellung zwischen Eigen- und Fremdkapital.

Die Vorteile der Mezzanine-Finanzierung sind die Schliefung von Finan-
zierungsliicken durch Starkung des wirtschaftlichen Eigenkapitals, steuerlich ab-
setzbare Zinsen, begrenzte Mitspracherechte des Mezzanine-Kapitalgebers, keine
oder allenfalls nachrangige Sicherheiten, fest vereinbarte Laufzeit sowie die Fle-
xibilitat bei der Strukturierung des Finanzierungskontraktes.

Demgegeniiber gibt es einige Nachteile, die vom Management abgewogen
werden miissen: hohere Kosten gegeniiber klassischer Kreditfinanzierung, zeitli-
che Befristung gegeniiber reinem Eigenkapital, erhohte Transparenzerfordernisse
sowie die Notwendigkeit eines stabilen Cashflows.

... ist auch eine Frage der so genannten , soft facts“

Wie vom Sachverstindigenrat festgestellt ist ein Zielkonflikt zwischen hoher
Rendite und hoher Beschiftigung allenfalls kurzfristig. Langfristig muss das
Management dafiir sorgen, dass das Unternehmen durch eine gute Reputation fiir
alle Stakeholder - nicht nur fiir die Shareholder - attraktiv bleibt. Beispielsweise
haben Untersuchungen gezeigt, dass Mitarbeiter sich mit einem fiir sie attrakti-
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ven Unternehmen identifizieren und so gewonnen und gehalten werden konnen.’
In diesem Zusammenhang wird deutlich, dass eine versuchte Renditesteigerung
zu Lasten wichtiger Stakeholdergruppen (wie Mitarbeiter oder Kunden) nicht nur
sittlich falsch, sondern auf lange Sicht betriebswirtschaftlich ineftektiv ist.

5  Vgl. Backhaus, K.B./Stone, B.A./Heiner, K., Exploring the Relationship Between
Corporate Social Performance and Employer Attractiveness, in: Business & Society 41
(2002) 292-318; Luce R.A./Barber, A.E./Hillman, A. J., Good Deeds and Misdeeds. A
Mediated Model of the Effect of Corporate Social Performance on Organizational
Attractiveness, in: Business & Society 40 (2001) 397-415; Albinger, H./Freeman, S.J.,
Corporate Social Performance and Attractiveness as an Employer to Different Job
Seeking Populations, in: Journal of Business Ethics 28 (2000) 243-253; Greening,
D.W./Turban, D.B., Corporate Social Performance as a Competitive Advantage in
Attracting a Quality Workforce, in: Business & Society 39 (2000) 254-280; Riordan,
C.M./Gatewood, R.D./Bill, J.B., Corporate Image: Employee Reactions and
Implications for Managing Corporate Social Performance, in: Journal of Business Ethics,
16 (1997) 401-412; Turban, D.B./Greening, D.W., Corporate Social Performance and
Organizational Attractiveness to Prospective Employees, in: Academy of Management
Journal, 40 (1996) 658-672; Sims, R.L./Kroeck, K.G., The Influence of Ethical Fit on
Employee Satisfaction, Commitment and Turnover. Journal of Business Ethics, 13
(1994) 939-947.
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. :
Die Wirtschaftskrise meistern — aber wie?

Christian Felber, Wien

Dieser Beitrag analysiert zundchst kurz die Entstehung bzw. die ,Produktion”
der Krise durch die Regierungen und ihre Antworten darauf; danach werden
etwas ausfiihrlicher verschiedene Wege aus der Krise aufgezeigt: die ,Regulie-
rung“ der Finanzmirkte, die Einrichtung ,Demokratischer Banken®, die
Begrenzung der Ungleichheit durch ,negative Riickkoppelungsmechanismen®,
ein neues Wirtschaftsmodell jenseits von Kapitalismus und Kommunismus sowie
10 Schritte, die jede und jeder Einzelne tun kann, um die Krise gemeinsam zu
{iberwinden.'

1. Neoliberale Krisenproduktion

Vordergriindig ist die neoliberale Umregulierung der Finanzmérkte durch die

westlichen Regierungen in den letzten 30 Jahren hauptverantwortlich fiir die

Krise. Seit dem Zusammenbruch des Bretton-Woods-System 1973, den beiden

Erdélschocks in den 1970er Jahren und dem Amtsantritt von Ronald Reagan in

den USA und Margaret Thatcher in GroBbritannien betrieben fast alle Regierun-

gen der Welt eine Politik der Liberalisierung, Privatisierung und ,,Deregulie-
rung“ (genauer: Umregulierung). Der auch in der Wissenschaft verbreitete

Glaube an die Effizienz ,freier” und unregulierter Mirkte begiinstigte diese

Politik, aber hinter dieser Ideologie stehen handfeste Interessen, die mit fortdau-

ernder Liberalisierung und der damit einhergehenden Umverteilung von der All-

gemeinheit hin zu den gesellschaftlichen Eliten noch stirker wurden. Was waren
die wichtigsten Meilensteine der neoliberalen Krisenproduktionspolitik?

- 1973 wurden mit dem Zusammenbruch des Fixwechselkurssystems von
Bretton Woods die Wechselkurse frei gegeben.

- Danach wurde der Kapitalverkehr systematisch liberalisiert. Seit 1994 ist
der Kapitalverkehr zwischen der EU und allen Staaten der Welt vollkom-
men frei (im Unterschied zum Personenverkehr).

-  Banken wandelten sich von vorrangig lokal orientierten und nicht
gewinnorientierten Dienstleistern am Gemeinwohl zu gewinnorientierten

1 Die nicht niher mit Quellenangaben versehenen Daten und Fakten stammen alle aus
Felber, Christian, Neue Werte fiir die Wirtschaft. Eine Alternative zu Kommunismus
und Kapitalismus, Wien 2008; Felber, Christian, Kooperation statt Konkurrenz. 10
Schritte aus der Krise, Wien 2009.

2 Ergénzung zum Vertrag von Maastricht.
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Aktiengesellschaften, die auf dem EU-Binnen- und dem WTO-Weltmarkt zu

»systemrelevanten® Kolossen ausgewachsen sind.

- Die Gewinnorientierung hat bei den Banken eine Innovationswut entfacht,
die zu den brandgefahrlichen , Finanzderivaten® gefiihrt hat.

- Als neue Akteure haben Fonds die Finanzmarktlandschaft betreten. Sie wer-
ben Geld von den konservativen Sparbiichern und -konten ab, investieren
riskant und spekulativ und {iben immer mehr Macht aus
(,.Shareholdervalue®).

- Parallel zu diesen Entwicklungen sind die Einkommen in der Finanzbranche
explodiert. Der bestbezahlte Hedge-Fonds-Manager erzielte 2007 ein Jah-
reseinkommen von 3,7 Milliarden US-Dollar: das 360.000-fache des ge-
setzlichen Mindestlohnes in den USA.? 2008 und 2009 ging die Orgie fast
unvermindert weiter.

- Die Finanzbranche hat Milliarden US-Dollar darauf verwendet, Gesetze in
ihrem Interesse durchzusetzen, Regulierungen, die ihren Interessen zuwi-
derlaufen, zu verhindern und umgekehrt Gesetze auf Schiene zu bringen,
welche ihnen niitzen (daher Umregulierung und nicht einfach Deregulie-
rung). Die Finanzinstitute der Wall Street investierten allein in den letzten
zehn Jahren mehr als fiinf Milliarden US-Dollar in Lobbyisten.*

In den letzten Punkten klingt bereits an, dass ein unheilvoller Teufelskreis aus

immer mehr Geld, einer immer ungleicheren Verteilung desselben, eine immer

gierigere Renditesuche der Verwalter und Eigentiimer dieser Finanzvermdgen
und die politische Einflussnahme derselben Eigentiimer und Verwalter, um die

Erzielung immer hoherer Renditen zu erméglichen, den Kern der Krisendynamik

bilden.

Dazu eine Zahl: Das globale Finanzvermdégen ist im Jahr 2007 auf das 3,5-
fache der realen Weltwirtschaftsleistung angewachsen.” Dieses Vermégen wird
zu rund zwei Drittel professionell verwaltet (Fonds aller Art) und tibt einen
wachsenden und immer gnadenloseren Renditedruck auf die reale Wirtschaft aus.
Ein kleines Rechenbeispiel: Will das globale Finanzvermdgen mit einer
»bescheidenen“ Rendite von vier Prozent vermehrt werden, miisste die reale
Wirtschaft dafiir um 14 Prozent wachsen.

3 Eigene Berechnungen auf Basis von: Traider Monthly April/Mai 2007; FAZ, 17. April
2008; und Alpha Magazine, April 2009.

4  Weissmann, Robert/Donahue, James u.a., Sold Out. How Wall Street and Washington
Betrayed America (Essential Information & Consumer Education Foundation), Wash-
ington/Studio  City 2009, 15 (http://www.wallstreetwatch.org/reports/sold_out. pdf
[2.11.2009]).

] Farrell, Diana/Folster, Christian S./Lund, Susan, Long-term trends in the global capital
markets, in: The McKinsey Quarterly, Economic Studies, Februar 2008, 3; McKinsey,
Mapping Global capital markets. Fifth Annual Report, Oktober 2008.
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Ein solches Wachstum wurde noch nie erzielt, das Wachstum der Weltwirt-
schaft betragt selten mehr als fiinf Prozent. Um dennoch solche Renditen zu
erzielen, kann das Finanzvermégen nur auf zwei Auswege hoffen: Spekulation
oder Enteignung der ohnméchtigen Massen. Spekulation - als Folge von Dere-
gulierung - fithrt zur Krise. Und Enteignung der Schwicheren fiihrt liber kurz
oder lang zum Biirgerkrieg. Die logische und sinnvolle Konsequenz wire des-
halb, die Hoffnung auf ,Finanzrenditen® aufzugeben. Der Anspruch auf Ein-
kommen sollte grundsitzlich nur auf personlicher Leistung beruhen, sprich
Arbeit. Das Besitzen von Geld stellt keine Leistung dar und schon gar nicht das
»Arbeiten-Lassen“ von Geld, was genau umgekehrt bedeutet, dass andere arbei-
ten miissen, damit das Geld mehr werden kann, und diese miissen derzeit fiir die
bezahlen, die nicht arbeiten: verdrehte Welt, die sich auch noch als , Leistungs-
gesellschaft® etikettiert,

2. Wie reagieren die Regierungen?

Die Regierungen haben mit unterschiedlichsten Mafnahmen auf die Krise rea-
giert. An erster Stelle waren die , Liquidititsspritzen“ der Notenbanken, die den
Geschiftsbanken fiir ihre kurzfristige Refinanzierung Geld in rauen Mengen zur
Verfiigung stellten. Dadurch konnte der sofortige Bankrott zahlloser Banken
verhindert werden, die sich fiir die Bedienung ihrer langfristigen Verbindlich-
keiten nicht mehr untereinander kurzfristig verschulden konnten. Die Zentral-
banken sprangen als Kreditgeber der letzten Instanz erfolgreich ein. Allerdings
brachten sie damit den Kreditfluss nicht wieder in Gang, weil die Banken mit
dem vielen Geld lediglich ihre Verbindlichkeiten bedienten und Uberschiisse
tendenziell bei den Zentralbanken horteten. Die EZB verzeichnet Anfang 2009
Rekorde bei den Einlagen der Geschiftsbanken. Um dieses Geld wieder zu
»vertreiben®, senkte die EZB den Zinssatz von zwei auf ein Prozent. Die
schwedische Zentralbank setzte den Zins fiir Einlagen sogar ins Negative: Ban-
ken, die sich bei der Zentralbank verschulden, kriegen dafiir noch etwas gezahlt.
(Hier stellt sich die Frage, ob das nicht auch fiir Unternehmen und Haushalte
gelten sollte ...)

Der zweite Schritt der Regierungen war die Garantie der Spareinlagen, um
einen ,Run® auf die Banken zu verhindern. Auch das war richtig, denn ein Ban-
kensturm hitte das gesamte Banken- und Geldsystem zusammenbrechen lassen.
Womoglich wire dann kein Geld mehr aus den Bankomaten gekommen.
Geriichten zufolge standen wir auch in Osterreich im Oktober 2008 unmittelbar
vor einer solchen Situation, die durch die zwar ¢konomisch ziemlich unrealisti-
sche, aber psychologisch wirksame Garantie des Staates fiir Spargelder abge-
wendet werden konnte.
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Der dritte Schritt der Zentralbanken ist die Absenkung der Zinsen. Auch
das ist grundsitzlich zu begriiBen, weil dann die Wahrscheinlichkeit, dass Unter-
nehmen und Konsumentlnnen Kredite aufnehmen, um zu investieren oder zu
konsumieren, steigt. Allerdings nur, wenn die niedrigeren Zinsen von den
Geschiftsbanken an Unternehmen und VerbraucherInnen weitergegeben werden,
und dort kommen sie bis heute nicht wirklich an, weshalb von einer ,Kredit-
klemme* gesprochen wird. Die Banken verweigern zwar in vielen Fillen nicht
den Kredit, aber sie halten ihn teuer und unzuginglich, indem sie mehr Sicher-
heiten fordern. Insofern bleibt auch das zweite Mittel der Zentralbanken zur
Wiederankurbelung des Kreditflusses weitgehend wirkungslos.

Das vierte Mittel ist, dass die Zentralbanken direkt Kredite verleihen,
Unternehmensanleihen kaufen und fiir Unternehmenskredite haften. Sie steigen
immer umfassender in die Geschifte der Geschiftsbanken ein. Hier stellt sich die
Frage: Wenn Zentralbanken Kredite geben und Geschiftsbanken nicht, wenn die
Zentralbanken negative Zinsen geben und Geschiftsbanken geizen, wenn der
Staat die Einlagen garantieren kann und Geschiftsbanken nicht, wenn Zentral-
banken Unternehmens-, Banken- und sogar Staatsanleihen aufkaufen, weil die
Mirkte das nicht mehr in ausreichendem MaBe tun, warum dann nicht gleich das
Geld- und Bankensystem offentlich organisieren?

Damit sind wir bei der fiinften, prominentesten und gleichzeitig peinlichsten
MaBnahme der Regierungen: der Bankenrettung. Denn die leichtsinnig und gie-
rig spekulierenden Banken werden gerettet, a) ohne dass sie ihr Geschéiftsmodell
auch nur im geringsten dndern miissten; sie miissen nicht einmal ihre Filialen in
Steueroasen schliefen; b) ohne dass der Staat fiir das Kapital, das er zur Verfi-
gung stellt, ein Mitspracherecht erhilt; bei der zweiten Tranche der Bankenret-
tungen ist immerhin ein Wandlungsrecht enthalten, also die Mdglichkeit, dass
das Staatsgeld nach zwei Jahren in stimmberechtigte Aktien umgewandelt wird;
und c) ohne dass die Gehilter begrenzt oder Gewinnausschiittungen fiir die
Dauer der Staatsrettung ausgesetzt werden; auch wihrend der Staatsrettung diir-
fen bis zu 30 Prozent des Gewinns an die Aktionire ausgeschiittet werden, fiir
Gehiilter und Boni gibt es in Osterreich keine gesetzliche Grenze.

Das Hauptproblem und -dilemma: Uberleben die Banken nicht, bleibt der
Staat auf den Schulden sitzen. Uberleben sie, haben sie nicht den geringsten An-
reiz, weniger riskant zu agieren, im Gegenteil, sie konnen noch selbstbewusster
Risiken eingehen, weil sie im Falle des Falles nun fast schon per Gewohnheits-
recht auf die erneute Hilfe von Papa Staat rechnen kénnen.

Dieser hat den groBten Fehler schon in der Vergangenheit gemacht: indem
er ,systemrelevante® Institute iiberhaupt entstehen lief. Systemrelevant sind
Banken, die so gro und vernetzt sind, dass sie nicht in Bankrott geschickt wer-
den diirfen, weil sie sonst das gesamte Finanzsystem mit in den Abgrund reifien
wiirden. Das ist ein schlimmer und unverzeihlicher Fehler. Doch dieser Fehler
war kurioser Weise das Ziel. Die EU-Staaten haben die ,systemrelevanten“



166 Christian Felber

Banken in voller Absicht hochgeziichtet, damit diese global wettbewerbsfihig
wiirden und es mit den Finanzkolossen aus den USA und Asien aufnehmen und
diese fressen konnen und nicht umgekehrt von ihnen gefressen wiirden. Wettbe-
werbsfihigkeit und Systemrelevanz sind Synonyme, hier kommt das wettbe-
werbsrechtliche Dilemma der Globalisierung zutage: Wer auf dem Weltmarkt
mithalten will, muss auf regionalen oder nationalen Markten Monopolist oder
zumindest Marktbeherrscher sein. Gleichzeitig ist die politische Macht dieser
Kolosse so grofi geworden, dass sie nicht mehr oder nur mehr kosmetisch zu
regulieren sind. Vielmehr regulieren sie ihre Regulierer, indem sie sich die
Gesetze selbst schreiben, inklusive der Bankenrettung. Die Regierung und das
Parlament diirfen nur noch unterschreiben. Das darf es in Zukunft nicht mehr
geben. Die Liberalisierung des Finanzdienstleistungsmarktes war ein Fehler.

3. Die Demokratische Bank

Aus mehreren Griinden empfiehlt sich der Aufbau von Demokratischen Banken:

- Das gewinnorientierte Bankenmodell hat total versagt.

- Derzeit ibernehmen die staatlichen Zentralbanken fast alle
Geschiftsbankenfunktionen.

- Mangelnde demokratische Kontrolle war eine wichtige Ursache der Krise.

- Geld und Kredit zdhlen zur Grundinfrastruktur der Wirtschaft und sollten
als offentliches Gut definiert und unter demokratische Kontrolle gebracht
werden.

Die ,Demokratische Bank“ wire im Eigentum des Souverins. Ihre Ziele und

Aufgaben sollten in der Verfassung festgeschrieben werden, damit sie nicht von

einer Regierung mit einfacher Mehrheit geAndert werden kdnnen:

1. Kostengiinstige und unbiirokratische Kreditvergabe an ,real® investierende
Unternehmen.

2. Sichere Sparkonten mit staatlicher Einlagegarantie.

3. Recht aller StaatsbiirgerInnen auf ein kostenloses Girokonto.

4. Servicefreundliche Abwicklung aller Bankdienstleistungen in einem
flachendeckenden Filialnetz.

5. Kostengiinstige Kredite an den Staat.

Demokratische Banken wiirden nicht Gewinne anstreben, sondern dem Gemein-

wohl dienen. Sie gehen keine hohen Risiken ein und lassen die Finger von

Aktien, Fonds und Derivaten. Sie machen keine Geschifte in Steueroasen und

wahren gegeniiber dem Finanzamt kein Bankgeheimnis. Transparenz bei allen

Geschiftsvorgingen schafft Vertrauen in die demokratische Bank.

Wichtiger Unterschied zu traditionellen ,Staatsbanken“: Demokratische

Banken sind von der Regierung unabhingig. Ihre Leitungsgremien kommen

entweder durch unabhingige Bestellverfahren oder auf demokratische Weise
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zustande: durch direkte Wahl oder per Wahl durch einen Bankenrat, der sich aus
den Beschiftigten, den SparkundInnen und Kreditnehmerlnnen zusammensetzt.
Die BankerInnen sind dem Souverin Rechenschaft schuldig und kénnen jederzeit
abgewihlt werden.

Bei der Kreditvergabe wird nicht nur die 6konomische Bonitit der
Kreditwerber gepriift, sondern auch der soziale und 6kologische Mehrwert der
Investitionsvorhaben. Projekte mit dem hdochsten sozialen und &kologischen
Mehrwert erhalten die giinstigen Konditionen bis hin zum Nullzinssatz. So
bekdmen zum Beispiel Initiativen fiir fairen Handel einen besonders giinstigen
Zugang zu Fremdkapital. Sollten Projekte, die sich unmittelbar nicht rentieren,
einen hohen sozialen oder okologischen Mehrwert generieren, erhalten sie von
der Risikoabteilung ,,0kosoziales Risikokapital“. Die  Refinanzierung  der
Demokratischen Bank erfolgt iiber die Spareinlagen: Diese wachsen im
Verhiltnis zur realen Wirtschaft -~ und damit zur realen Kreditnachfrage - seit
Jahrzehnten ungebrochen, weshalb Geld als Kredit in immer gréferem Ausmal
zur Verfligung steht. Letzter Anker bleibt wie bisher die Zentralbank.

Diese bringt auch eine wichtige Infrastruktur globaler Finanzmérkte unter
ihre Kontrolle: die Abwicklung des grenziiberschreitenden Kapitalverkehrs. Der-
zeit laufen alle grenziiberschreitenden Kapitaltransfers iiber nur drei Clearing-
stellen in Belgien und Luxemburg. Es wire ein Leichtes, auf die registrierten
und vergebiihrten Transaktionen eine Steuer draufzuschlagen. Eine Studie des
Wirtschaftsforschungsinstitutes erwartet sich von einer Finanztransaktionssteuer
auf globaler Ebene jahrliche Einnahmen von bis zu 1.000 Milliarden US-Dollar.
Zum Vergleich: Die gesamte Offentliche Entwicklungshilfe der OECD-Staaten
betrug im Vorjahr 130 Milliarden US-Dollar.

Parallel zum Aufbau demokratischer Banken miissten die spekulativen und
riskanten Segmente und Akteure der globalen Finanzmirkte riickgebaut und
geschlossen werden. Dann miissten auch die Reichen ihr Geld bei der ,, Demo-
kratischen Bank® deponieren, was diese Geldmassen nicht nur in sinnvollere
Verwendungen leiten, sondern auch eine wichtige Voraussetzung fiir die Besteu-
erung dieses Reichtums schaffen wiirde.

4. Welche Regulierung brauchten die Finanzmdrkte?
Sollten die Finanzmirkte auf die Demokratische Bank reduziert werden, braucht

es die Mehrheit der folgenden Regulierungsvorschlige nicht. Solange es die
»Demokratische Bank“ nicht gibt, braucht es sie jedenfalls.
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4.1. Globale Finanzmarktaufsicht

Wenn die Regierungen einen globalen Finanzmarkt herstellen, miissen sie diesen
auch global regulieren und beaufsichtigen. Logischste Institution wire eine
globale Finanzmarktaufsicht, welche ,systemrelevante® Institute bzw. solche an
der Schwelle zur Systemrelevanz zerschlagen, gegeniiber den Banken strengere
Eigenkapitalvorschriften durchsetzen sowie den Schattenbankensektor schlieBen
kann, indem sie die Banken zwingt, alle Geschifte in die Bilanz aufzunehmen.
Die G20 haben eine solche Behdrde mit dem ,Financial Stability Board® leise
angedacht, jedoch noch keine genaueren Angaben iiber dessen Kompetenzen und
Sanktionsmoglichkeiten definiert.® Viel weiter geht der Vorschlag der ,Stiglitz-
Kommission“, des Expertengremiums der UNO zur globalen Finanz- und Wirt-
schaftskrise. Ihr Bericht spricht wértlich von einer ,,Global Financial Authority“
und zusitzlich von der Kontrolle des Kapitalverkehrs.”

In jedem Fall sollte die EU eine solche Behorde schaffen. Es ist symptoma-
tisch fiir die gegenwirtigen Machtverhaltnisse, dass es eine Europiische Zentral-
bank und eine Einheitswahrung gibt, aber ein viel weniger ehrgeiziges Projekt,
die Bankenaufsicht, nicht — selbst in der Krise nicht. Vorgesehen ist lediglich die
bessere Koordinierung der nationalen Aufsichtsbehorden sowie ein ,Warn-
dienst“, dessen Empfehlungen jedoch unverbindlich bleiben. Stellen Sie sich vor,
die Leitzinsempfehlungen der Zentralbank waren unverbindlich ...

4.2. Finanztransaktionen besteuern und Steueroasen trocken legen

Derzeit laufen samtliche Finanztransaktionen tiber nur drei (!) private Clearing-
stellen in Belgien und Luxemburg. Um grenziiberschreitende Kapitaltransaktio-
nen zu besteuern, briuchten die Clearingstellen lediglich die Steuer auf die schon
jetzt bei jeder Transaktion abgebuchte Gebiihr draufschlagen. Da alle Banken bei
Clearingstellen Konten einrichten miissen, wiére es ein leichtes, Steueroasen tro-
cken zu legen, indem Geldinstitute, die auf Steueroasen sitzen, kein Konto bei
den Clearing-Banken mehr erhalten. Aus beiden Griinden - Transaktionssteuer
und Kontovergabe — wire es sinnvoll, den grenziiberschreitenden Kapitalverkehr
unter 6ffentliche Kontrolle zu bringen, um einen effektiven Machthebel in der
Hand zu haben: Finanzinstitute oder Lander, die sich den Regeln der globalen
Finanzmarktaufsicht nicht unterwerfen, werden vom Zugang zum global freien

6 G20, London Summit - Leader’s Statement, 2. April 2009.

i Stiglitz, Joseph E. u.a., Report of the Commission of Experts of the President of the
United Nations General Assembly on Reforms of the International Monetary and Finan-
cial System, Zwischenbericht (Anfang Juni 2009) fiir die UN-Konferenz am 24.-26. Juni
2009.
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Kapitalverkehr abgeschnitten. Dann wiirden im Nu alle mitmachen. Hierzu noch
ein Gedanke: Erpressung war in den letzten 20 Jahren an der Tagesordnung:
durch eine Minderheit von Globalisierungsgewinnern: Sie sagten: Wenn ihr die
Lohne anhebt oder Umweltschutzmafnahmen iiberlegt oder auch nur Steuern
von uns verlangt, dann hauen wir ab. Abgehauen ist aber - wenn {iberhaupt -
nur der Konzernsitz, aber selten alle Geschiftsstellen geschweige denn das Inte-
resse am jeweiligen Markt. Und hier miisste die Gegenerpressung genauso
selbstverstindlich formuliert werden: Ihr diirft ruhig abhauen in Lander, wo ihr
keine Steuern zahlen braucht, die Menschenrechte verletzen oder Hungerlohne
zahlen konnt; nur lassen wir Euch dann nicht mehr auf unseren Markt. Eine
Demokratie darf sich nicht von einzelnen miachtigen Mitgliedern erpressen las-
Ser.

4.3. Weltreservewiihrung statt Dollar-Hegemonie

Aus dem System von Bretton Woods ist der Weltwirtschaft eine , Altlast® ge-
blieben: Die Rolle des US-Dollars als Weltleitwdhrung. Fiir die USA stellt das
ein enormes Privileg dar, denn sie kénnen sich auf Kosten aller anderen ver-
schulden und Ol in der eigenen Wihrung kaufen. Alle anderen Linder haben
einen entsprechenden Nachteil, denn sie miissen, bevor sie Ol und andere strate-
gische Rohstoffe kaufen kénnen, US-Dollars kaufen, was den Kurs des Dollars
stabilisiert. Und die USA konnen sich nur aufgrund dieser Leitwahrungsfunktion
iiber alle MaBen verschulden - Stichwort Handelsdefizit mit China - und gege-
benenfalls entschulden, indem sie den Dollar inflationieren und damit ihre
Schulden entwerten.

Eine faire Alternative wire, dass eine Weltreserve- oder Handelswihrung
geschaffen wird, die sich aus allen wichtigen Weltwihrungen (oder Rohstoffen)
zusammensetzt, wie sie John Maynard Keynes schon 1944 in Bretton Woods
vorschlug (er konnte sich aber nicht gegen die USA durchsetzen). Alle Linder
wiirden ihre nationalen Wahrungen beibehalten und die Wechselkurse zur Han-
delswihrung gemeinsam festsetzen und mithilfe der Notenbanken verteidigen. Je
nach realwirtschaftlicher Entwicklung kénnen die Landeswihrungen kontrolliert
auf- und abwerten, damit wire das System nicht nur stabil, sondern auch flexi-
bel. Exporteure hitten Planungssicherheit und geringere Kosten, die ,Gegen-
wetten® durch Hedge-Fonds auf den Devisenderivatmirkten wiren nicht mehr
notig. Wahrend sich die politischen Eliten der EU {iber diese brandaktuelle Idee
von John Maynard Keynes in Stillschweigen iiben, macht sich nun die UN-
Expertenkommission zur Losung der Finanzkrise dafiir stark.
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4.4. Zulassungspflicht fiir Derivate

Kein Wirtschaftsbereich explodiert schneller als die Derivate. 1980 gab es rund
100 Optionsscheine, heute sind es 30.000.% Das Volumen der abgeschlossenen
Derivatvertrige betrug 2007 das Zehnfache der Weltwirtschaftsleistung: eine
halbe Billiarde (!) US-Dollar.” Der Multimilliardir Warren Buffet bezeichnet
Derivate als ,finanzielle Massenvernichtungswaffen®. Es ist vollig unverstind-
lich, dass Medikamente vor der Marktzulassung ganz selbstverstindlich gepriift
werden, ,finanzielle Massenvernichtungswaffen“ hingegen nicht. Die Finanz-
marktaufsicht muss alle neuen Finanzprodukte vor der Marktzulassung priifen
und genehmigen. Schon im Umlauf gebrachte Produkte miissen ebenfalls iiber-
priift und bei Gefahr aus dem Verkehr gezogen werden.

4.5. Fonds abschaffen

Eine EU-weite Fondsrichtlinie sollte allen Fonds Publizitits-, Anlage-, Kredit-
aufnahme- und Steuerregeln vorgeben. Auflerdem missen Auspliinderungs-
schranken festgelegt werden: Fonds diirfen die Kaufkredite nicht den iibernom-
menen Unternehmen aufschultern, nicht mehr als einen bestimmten Prozentsatz
des Gewinns abschipfen und das Eigenkapital nicht unter eine definierte
Schwelle abpumpen. Wer sich nicht an diese Regeln hilt, erhilt keinen Zutritt
zum EU-Binnenmarkt. Noch besser wiren globale Regeln.

Bei tieferer Betrachtung sollten Finanzfonds jedoch generell verboten wer-
den, um Geld zu entmachten. Fonds, die Geld sammeln, machen dies in der
Regel, um Profite zu erzielen und iiben dabei eine zu grofie Macht aus. Sie ver-
wandeln Geld von einem Mittel in einen Machthebel, und das sollte prinzipiell
untersagt werden. Die demokratischen Banken sollten das ohnehin in immer
groferem Mafe vorhandene Spargeld in Kredite umwandeln und alle ,realen®
Finanzierungsbedarfe decken und Unternehmen, die sozialen und &kologischen
Mehrwert schaffen, das notige Kreditgeld kostengiinstig, kostenlos oder sogar
gegen einen negativen Zinssatz leihen.

4.6. Shareholdervalue brechen
Die Macht der Aktionidre muss beschnitten werden. Ich finde Unternehmensfor-

men, in denen sich das Mitbestimmungsrecht nach Kapitalstirke ergibt, prinzi-
piell ineffizient und undemokratisch, weil selten die Menschen mit dem meisten

8 Financial Times Deutschland, 16. September 2003.
9  Bank fiir Internationalen Zahlungsausgleich: BIS Quarterly Review, Marz 2009.
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Kapital die besten Ideen, die groBte soziale Kompetenz und die grofte dkologi-
sche Umsicht an den Tag legen. Die Unternehmensform der Aktiengesellschaft
sollte deshalb von demokratischeren und sozial wie Okologisch sensibleren
Rechtsformen abgeldst werden. Dennoch gibe es auch hier einige Mindeststan-
dards, um wenigstens die schlimmsten Auswiichse des Shareholdervalue, der
Gewinnmaximierung zugunsten der Aktienbesitzer, einzudimmen:

a. Die Managergehdlter miissen vom Aktienkurs entkoppelt und Aktien-
optionen verboten werden. Stattdessen sollte ein Teil des Einkommens an soziale
und okologische Erfolgsindikatoren gekoppelt werden. So wird das Eigeninteresse
der Vorstinde von der kurzfristigen Kurspflege auf das Gemeinwohl verlagert.

b. Um die Eigentiimer, die derzeit Aktien durchschnittlich nur noch zehn
Monate halten, zur langfristigen Verantwortung anzuhalten, sollte das Stimmrecht
bei Aktien an Mindesthaltedauern gekoppelt werden, zum Beispiel zehn Jahre. Die
Wiedereinfilhrung von Borsenumsatzsteuern (als Teil einer allgemeinen
Finanztransaktionssteuer) wiirde ebenfalls das Halten von Aktien gegeniiber dem
Handeln begiinstigen. Und die volle Besteuerung der Kursgewinne — moglich
durch ihre automatische Meldung an das Finanzamt — wire ein dritter Hebel ,,to
marry investors to their assets”, wie es schon John Maynard Keynes einmahnte.
Die wirkungsvollste MaBnahme zur Stirkung der Eigentiimerverantwortung in
Aktiengesellschaften wire die Haftung der Aktionire mit ihrem gesamten Privat-
vermdgen. Die Vollhaftung der Aktiondre wurde in GroBbritannien 1856 — gegen
heftigen Widerstand — und in den US-Bundesstaaten in der zweiten Hiilfte des 19.
Jahrhunderts abgeschafft.'” Manch historischer Fehler muss einfach riickgingig
gemacht werden.

c. SchlieBlich briuchte es ein Mitbestimmungsrecht der Beschdiftigten bei
schicksalhaften Unternehmensentscheidungen: Wenn es um die SchlieBung des
Standortes (bei Gewinnlage), um Standortverlagerung oder Massenpersonalabbau
geht, sollten diejenigen, die oft linger im Unternehmen Mitverantwortung getra-
gen und zur Wertschopfung beigetragen haben als die aktuell entscheidenden Vor-
stinde und Aktiondre zusammen, ein Mitspracherecht erhalten. Dieses Recht
konnte auch Vertreterlnnen der Standortregion und zukiinftigen Generationen ein-
gerdumt werden. Eine Aktiengesellschaft ist eine hochkomplexe Organisation mit
zahlreichen Betroffenengruppen. Es widerspricht dem Prinzip der Demokratie,
dass die Eigentlimer alles alleine befehlen diirfen, egal, wie wenige sie sind und
wie lange sie im Unternehmen verbleiben.

Die Umsetzung all dieser MaBnahmen scheitert an den gegenwirtigen
Machtverhiltnissen. Die 6konomischen Eliten haben die politischen Parteien und
Institutionen sowie die Medien fest im Griff, sodass die vorgeschlagenen Regu-
lierungsmafnahmen, auch wenn sie breit mehrheitsfahig sind (zum Beispiel

10 Bakan, Joel, The Corporation.The Pathological Pursuit of Profit and Power, New York
2005, 13.
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wiinscht eine groBe Mehrheit die SchlieBung von Steueroasen) nicht zu erwarten
sind.

Der aus meiner Sicht wichtigste Einzelgrund fiir die Ubernahme des politi-
schen und demokratischen Systems durch die 6konomischen Eliten ist, dass das
Recht auf Eigentum absolut gilt und keiner Grenze unterliegt. Dadurch konnten
die Reichsten im Verhéltnis zu allen anderen nicht nur unermesslich reich, son-
dern auch politisch machtig werden. Aufgrund der Absolutstellung hat das Recht
auf Eigentum die Demokratie untergraben und in wichtigen Bereichen bereits
ausgeschaltet.

5. Negative Riickkoppelungen

Eine zentrale Voraussetzung fiir die Wiederherstellung der Demokratie ist daher
die Begrenzung der Einkommens- und Vermoégensungleichheit und die damit
einhergehende relative Begrenzung von dkonomischer und politischer Macht. Ich
nenne diese Grenzen ,negative Riickkoppelungen®. In der Systemtheorie werden

Systeme, in denen sich systemimmanente Tendenzen verstirken, als ,positiv

riickgekoppelt® und solche, in denen sich Tendenzen gegenseitig autheben, als

»hegativ riickgekoppelt” bezeichnet. Positiv riickgekoppelte Systeme zerstéren

sich frither oder spiter selbst, sie explodieren oder kollabieren, wihrend nur

negativ riickgekoppelte Systeme stabil bleiben und lebensfihig sind. Der Kapita-
lismus ist ein typisches positiv riickgekoppeltes System, weil mit zunehmendem

Reichtum das weitere Reichwerden immer leichter wird anstatt schwieriger. Um

ihn vor der Selbstzerstérung zu bewahren, braucht der Kapitalismus ,negative

Riickkoppelungen®. Das weitere Reichwerden sollte mit zunehmendem Reichtum

immer schwieriger werden, und an einem bestimmten Punkt muss ginzlich

Schluss sein. Die wichtigsten negativen Riickkoppelungen sind:

- Die Begrenzung der Einkommensungleichheiten, z.B. durch die Festlegung
der Héchsteinkommen mit dem 20-fachen der gesetzlichen Mindestléhne.

- Die Begrenzung der Privatvermogen, z.B. mit zehn Millionen Euro, inklu-
sive Anteile an Unternehmen.

- Die Begrenzung der GroBe von Unternehmen, z.B. durch strengere
Kartellgesetze oder/und die automatische Vergesellschaftung mit zuneh-
mender Grofie.

Die relative Begrenzung des Rechts auf Eigentum und der Einkommens- und

Vermégensunterschiede entspricht dem Prinzip der Gewaltentrennung. Dieses

besagt im Kern, dass in einer Demokratie niemand im Verhéltnis zu anderen zu

méchtig werden darf. Ergo muss heute verhindert werden, dass die einen im

Verhiltnis zu den anderen zu reich und méchtig werden.



Die Wirtschaftskrise meistern - aber wie? 173

6. Neue Werte fiir die Wirtschaft

Eigentum untergrabt im UbermaB nicht nur die Demokratie, es macht auch gar
nicht gliicklich. Studien zeigen, dass oberhalb von 100.000 bis 300.000 US-
Dollar Jahreseinkommen kein Zusammenhang zwischen einem noch hoheren
Einkommen und mehr Lebenszufriedenheit feststellbar ist."

Die aktuelle Krise ist eine grofie Chance, das Privateigentum und die damit
verbundenen kapitalistischen Werte grundsitzlich zu hinterfragen und etwas
Neues anzudenken.

Die grundlegende Anreizstruktur der kapitalistischen Marktwirtschaft ist die
Kombination aus Gewinnstreben und Konkurrenz. Aus dieser Kombination
erhofft sich die Mainstream-Okonomie immer noch Effizienz und Wohlstand.
Bei niherer Betrachtung fordert jedoch die Anreizkombination aus Gewinnstre-
ben und Konkurrenz die genau gegenteiligen Verhalten und Werte gegeniiber
denen, die unsere zwischenmenschlichen Beziehungen gelingen lassen: Unsere
Beziehungen gelingen, wenn wir auf Vertrauensbildung, Kooperation, Solidari-
tdt, Wahrung der Wiirde und gegenseitige Hilfe setzen. Die Anreizkombination
aus Gewinnstreben und Konkurrenz fordert dagegen Egoismus, Gier, Geiz,
Riicksichts- und Verantwortungslosigkeit. Das Gesetz fordert die falschen Werte.

Und es baut iiberdies auf Mythen auf: Die Okonomen haben fiir ihre
Grundannahme, dass Wettbewerb zu groftmoglicher Leistung fiihre, nie den
wissenschaftlichen Beweis angetreten. Hingegen zeigen neun von zehn human-
wissenschaftlichen Studien, dass nicht Konkurrenz ,die effizienteste Strategie ist,
die wir kennen“ (Friedrich A. Hayek'?), sondern Kooperation. Der Grund:
Kooperation beruht auf Wertschitzung, Aufmerksamkeit und Anerkennung: das,
was Menschen laut neuesten neurobiologischen Erkenntnissen am stirksten
motiviert. Die Konkurrenz motiviert dagegen negativ: mit Angst, was zu Druck
und Stress fiihrt.

Meine Schlussfolgerung: Gewinnstreben und Konkurrenz sind die falsche
Anreizkombination fiir die individuellen wirtschaftlichen Akteure. Sie fiihren
nicht, wie von Adam Smith bis Milton Friedman fest behauptet, zum groBtmog-
lichen Gemeinwohl, sondern zur Auflésung des sozialen Zusammenhalts, zur
Verhinderung von Vertrauensbildung, Empathie und Mitgefiihl. Schlussendlich,
weil alle zuerst ihren eigenen Vorteil anstreben, zu Hunger, Krisen und Krieg.

Deshalb sollten wir die Anreizstruktur fiir die Wirtschafsakteure ,,umpo-
len“: Finanzgewinn sollte nicht mehr das zentrale Ziel von Unternehmen sein, da
seine Zunahme den gesamtgesellschaftlichen Wohlstand genauso gut mindern

11  Kasser, Tim u.a., Some costs of American corporate capitalism: A psychological
exploration of value and goal conflicts, in: Psychological Inquiry 18 (2007) 1-22.

12 Hayek, Friedrich August v., Der Weg zur Knechtschaft, Deutsche Reader’s-Digest-Aus-
gabe, Wien 2004, 22.
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wie mehren kann: Finanzgewinn ist eine aussageschwache Kategorie. Stattdessen
sollten alle Unternehmen (und nicht nur ein Teil wie heute) vom Gesetzgeber auf
das Gemeinwohl verpflichtet werden.

Was ist das Gemeinwohl und wie wird es ermittelt? Die meisten Menschen
wiinschen sich von Unternehmen soziale Verantwortung, 6kologisch nachhaltiges
Werteschaffen, innerbetriebliche Demokratie sowie Solidaritit mit allen Be-
rithrungsgruppen. Diese Werte werden schon jetzt in den ,Nebenbilanzen® wie
Umweltbilanz, Nachhaltigkeitsbericht oder Verhaltenskodex evaluiert und
gemessen. Wenn sie zum neuen Hauptziel von Unternehmen und zur neuen
Bedeutung von unternehmerischem Erfolg werden sollen, was ich vorschlage,
miissen sie konsequenterweise in der neuen Hauptbilanz der Unternehmen
gemessen werden: in der Gemeinwohlbilanz.

Voraussetzung dafiir ist, dass ein moglichst breiter demokratischer Prozess,
vielleicht ein ,,Wirtschaftskonvent®, die wichtigsten Kriterien fiir das Gemein-
wohl und betriebliche Gemeinwohlbilanzen ermittelt. Sodann miisste der Gesetz-
geber die Unternehmen zur permanenten Verbesserung ihrer Gemeinwohlbilan-
zen anreizen. Je konsequenter ein Unternehmen die dem Gemeinwohl dienenden
Werte lebt und die Gemeinwohlkriterien erfiillt, je ,erfolgreicher” es sich im
Sinne sozialer und dkologischer Verantwortung verhilt, desto spiirbarer sollte es
dafiir rechtlich in Vorteil gestellt werden. Wer z.B.:

- zwei Menschen mit besonderen Bediirfnissen pro 50 Beschiftigte einstellt
statt nur einen,

- fiir gleichen Arbeitseinsatz gleichen Lohn bezahlt,

- gleich viele Frauen in den Fithrungsgremien hat wie Ménner,

- den Zulieferbetrieben mehr als den gesetzlichen Mindestlohn bezahlt,

- 100 Prozent der Vorprodukte aus der Region bezieht,

- Know-how freiwillig an die Mit-Unternehmen weitergibt,

- offen kalkuliert,

erhilt eine ganze Reihe von rechtlichen Vorteilen, z.B.:

- einen giinstigeren Steuersatz,

- einen niedrigeren Zoll-Tarif (z.B. Fairer Handel),

- einen giinstigeren Kredit von 6ffentlichen Banken,

- Vorrang beim &ffentlichen Einkauf,

- Forschungskooperation mit 6ffentlichen Universititen.

Die meisten dieser gesetzlichen Anreizinstrumente fiir Unternehmen gibt es

schon heute. In Zukunft sollten wir sie systematisch fiir diejenigen Verhaltens-

formen einsetzen, die sich die Mehrheit der Gesellschaft von den Unternehmen

wiinscht. Die Folgen fiir das Wirtschaften wiren revolutionér. Hier nur die drei

wichtigsten:

1. Da Finanzgewinn nicht mehr das Ziel von Unternehmen ist, ist auch
Wachstum kein sinnvolles und nétiges Ziel mehr. Unternehmen kénnen endlich
ihre sinnvolle und ,optimale” Grofe anstreben. Derzeit ist Wachstum fiir viele
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Unternehmen Zwang, weil sie damit ihre Gewinne erhohen und sich vor der
Ubernahme durch die Konkurrenz schiitzen kénnen. Doch die Angst, vom ande-
ren gefressen zu werden, eriibrigt sich, weil die Konkurrenz ebenfalls nicht mehr
finanzgewinnorientiert agiert. Die kapitalistische Systemdynamik erlischt: Alle
sind vom Wachstums- und Fresszwang erlost!

2. Wir wiirden uns dem annihern, was ,Konkurrenz“ im Lateinischen be-
deutet: nicht gegeneinander antreten, sondern ,miteinander laufen (,con-
currere”). Das ldsst sich viel treffender mit ,,Kooperation® iibersetzen. Was wir
heute beschénigend als ,Konkurrenz“ bezeichnen, wiirde im Lateinischen kor-
rekt als ,Kontrakurrenz® wiedergegeben. In der vorgeschlagenen Wirtschafts-
form wiirde aus der heutigen Vernichtungskonkurrenz im schlechtesten Fall
friedliche Koexistenz und im besten (weil gesetzlich belohnt) aktive Kooperation.

3. Heute konnen Menschen mit den edelsten Zielsetzungen Unternehmen
griinden: ein Beitrag zum allgemeinen Wohl, ein Produkt edelster Qualitit, eine
Innovation, die allen niitzt. Doch durchsetzen werden sich aufgrund der System-
dynamik - der Anreizstruktur aus Gewinnstreben und Kontrakurrenz - tendenzi-
ell egoistische, gierige, geizige, verantwortungs- und riicksichtslose Charaktere.
Das ist ein fataler Selektionsmechanismus. ,,Polen” wir die Systemdynamik von
,Eigennutzmaximierung und Konkurrenz® auf ,, Gemeinwohlstreben und Koope-
ration” um, wiirde die neue Systemdynamik sozial verantwortliche und kompe-
tente, zu Mitgefiihl und 6kologischer Empathie fihige Menschen in Vorteil stel-
len und , kulturell selektieren®.

Diese ,,Umpolung® des Rechtsrahmens fiir das Wirtschaften wire eine neue
Form des Wirtschaftens: eine Alternative zu Kommunismus und Kapitalismus.
Und ein solcher Systemwandel wird nicht iiber Nacht kommen, auch wenn ihn
sich die Mehrheit der Menschen wiinscht. Voraussetzung ist der Aufbau einer
breiten sozialen Bewegung tiber die Grenzen von Parteien, Staaten und Konfes-
sionen. Wenn einer einen Traum hat, bleibt es ein Traum. Doch wenn viele ihn
triumen und sich aktiv dafiir einsetzen, dann kann er Wirklichkeit werden.

7. Was kann ich tun?

Derzeit unternehmen die meisten Menschen nichts, weil sie glauben, dass ihr
Engagement ohnehin nichts bewirken wiirde. Doch wenn alle, die nichts tun,
weil sie sie an die eigene Ohnmacht glauben, doch mithelfen wiirden, hitten wir
schon morgen eine andere Welt. Hier abschlieBend noch einige ,Handgriffe®
oder Schritte, die jede und jeder machen kann.

1. Offensein, Hinschauen, Verbundensein, Spiiren: Nehmen Sie das, was
passiert, bewusst und mit allen Sinnen wahr, schauen Sie nicht weg, verschlieBen
Sie sich nicht, fliichten Sie nicht. Allein diese Haltung - Anteilnahme am
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Weltgeschehen - kann dieses beeinflussen und verindern, oder zumindest Sie
selbst.

2. Kritischer Medienkonsum: Bilden Sie sich ihre eigene Meinung. Seien
Sie kritisch gegeniiber den Massenmedien, hinterfragen Sie jede Information, die
auf Sie zukommt. Organisieren Sie sich selbst qualitative und alternative Infor-
mationen. Probieren Sie einmal im Monat eine neue Zeitung/Zeitschrift. Besu-
chen Sie einmal in der Woche eine alternative Website. Beziehen Sie den Attac-
Newsletter.

3. Diskutieren Sie mit Freunden, Verwandten, Nachbarn beim Einkauf {iber
politische Fragen, die Sie bewegen und die Ihnen durch Kopf und Herz gehen.
Bleiben Sie gelassen und geduldig, aber bestimmt und offen.

4. Verandern Sie Ihr Konsumverhalten: bio, saisonal, nah, fair usw. Der
tagliche Einkauf ist zwar kein Ersatz fiir die demokratische ,polis“, aber eine
gewisse Wirkung ldsst sich erzielen. Wenn ich Rad fahre und 6ffentlich anstatt
mit Auto und Flugzeug; wenn ich bio und regional einkaufe statt industriell und
global, wenn ich ethisch investiere statt in einen Hochrenditefonds, verdndere ich
die Welt ein wenig mit.

5. Organisieren Sie sich: Werden Sie Mitglied bei Attac oder bei anderen
Umwelt-, Sozial-, Demokratie oder Solidarititsbewegungen. Diese sozialen
Bewegungen haben nur ein so grofies politisches Gewicht, wie sie auf Mitglieder
verweisen konnen. Werden Sie noch besser selbst aktiv und engagieren Sie sich
in einer Gruppe oder griinden Sie mit anderen Menschen eine Attac-Regional-
gruppe.

6. Entwickeln Sie selbst Bausteine einer anderen Welt. Erdffnen Sie einen
Weltladen, bauen Sie einen Windpark, griinden Sie eine Ethikbank oder eine
alternative Schule. Diese Projekte sind nicht darauf angewiesen, dass die neue
Welt schon da ist und dass die Regierung Sie unterstiitzt, Sie erschaffen damit
selbst eine neue Welt — und wirken als Vorbild auf andere. Alle Zukunftspro-
jekte wurden von mutigen und visiondren Personen, die nicht an die eigene
Ohnmacht glaubten, umgesetzt.

7. Fiir mehr Demokratie streiten: Viele der vorgeschlagenen Mafinahmen
wiren zwar mehrheitsfihig, sie scheitern jedoch daran, dass der ,Souverdn® gar
nicht so souverdn ist, wie er klingt. Denn er darf weder Gesetze initiieren noch
von seiner Vertretung verabschiedete Gesetze zuriickweisen. Neben der repri-
sentativen Demokratie fehlen fast tiberall Elemente der direkten Demokratie -
und der partizipativen Demokratie, zum Beispiel in demokratischen Unterneh-
men (,, Allmenden®) wie Bahn, Post oder Bank.

8. Nichtgewinnorientiert wirtschaften: Um ,reif* zu werden fiir eine andere
Welt, in der es nicht um Geld und Profit geht, kénnen wir schon heute und hier
Wirtschaftsformen einiiben, in denen es nicht um Gewinn geht. Verstirken Sie
Tauschkreise, ehrenamtliche Arbeit oder Unternehmen, die keinen Gewinn
anstreben, sondern dem Gemeinwohl dienen. Reflektieren Sie, welche Threr
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Bediirfnisse Sie tiber den Markt gegen Geld und Profit befriedigen, welche ohne
Profit und welche ganz ohne Markt und Geld.

9, Fiir gesamtgesellschaftliche Alternativen einsetzen: Auch wenn Sie sich
punktuell fiir kleine Verinderungen einsetzen, sollten Sie iiber grofie Alternati-
ven zumindest nachdenken und diskutieren. Denn so sehr wir uns auf den jewei-
ligen nichsten Schritt konzentrieren sollten, um diesen mit aller Aufmerksamkeit
und Energie zu setzen, so sehr sollte unser Herz einer Sehnsucht oder unser
Geist einer Vision folgen und wissen, wohin die Reise schlussendlich geht. Der
Weg mag auch beim Gehen entstehen, aber es gibt ein letztes Motiv fiir die
Reise, und iiber dieses sollte so frei wie mdglich sinniert und diskutiert werden.

10. Kooperationsgruppen griinden: Um auf Schocks aller Art - vom Strom-
ausfall bis zum Biirgerkrieg — gefasst und vorbereitet zu sein, kénnen Sie sich in
Gruppen aus 15 bis 25 Personen zusammenschlieffen, die wechselseitig fiir das
materielle Uberleben sorgen: Nahrung, Energie, Wohnung, Kleidung. Auch
wenn keine Zusammenbriiche kommen, so haben die Mitglieder der Gruppe
wertvollste sozialen Fahigkeiten gelernt: gegenseitig helfen, solidarisch sein,
kooperieren.
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Globale Weltwirtschaft und globalisierte Zivilgesellschaft

I Spielregeln fiir die Ordnung und Unordnung der Miirkte

Ulrich Hemel, Laichingen/Jena/Berlin

1. Einleitung: Das Unbehagen an der globalen Weltwirtschaft

Anfang 2007 hatte ich die Mdoglichkeit nach Burkina Faso zu reisen, das friihere
Obervolta. Dieses Land am Rande der Sahelzone mit rund 14 Millionen Ein-
wohnern und 60 verschiedenen Vélkern und Sprachen hat - so die Aussage eines
Landeskenners - den groBen Vorteil, keine begehrenswerten Rohstoffe wie
Erdol oder Erdgas zu besitzen, die hiufig zu groBer Ungleichheit in der Ent-
wicklung und zu politischen Konflikten wie etwa in Nigeria fiihren. Der gesamte
Export des gesamten Landes, hauptsichlich Baumwolle, Tiere und Gold, belief
sich nach den letzten verfiigbaren Zahlen (2005) auf knapp 500 Mio. Dollar pro
Jahr, deutlich weniger als der Umsatz zahlreicher groBer Mittelstindler oder gar
Konzerne in Deutschland, Europa und in den USA. Das Pro-Kopf-Einkommen
liegt (2006) bei 440 Dollar pro Jahr (nicht pro Monat!).'

Erlebt habe ich gleichwohl ein Land mit einer wiirdevollen, fleiBigen
Bevolkerung, die zwar um das tigliche Uberleben kiimpft, aber weder resigniert,
noch deprimiert oder verbittert wirkt. Eindrucksvoll war fiir mich folgendes Er-
lebnis: In einer kleinen Gruppe fuhren wir in das Hinterland von Ougadougou,
der Hauptstadt. Unterwegs wollten wir Baumwollpfliicker fotografieren und
gaben diesen, wie es tiblich ist, ein kleines Trinkgeld dafiir. So kamen wir ins
Gesprich (die Lingua franca ist franzdsisch), und ich fragte, wie es denn mit der
Ernte so gehe. Die Antwort war verbliiffend: Die Ernte sei gar nicht schlecht,
aber leider sei ihre Arbeit zu teuer. Denn die Baumwolle aus den USA werde
gilinstiger angeboten.

Wir verabschiedeten uns und waren verstort. Bei einem Durchschnittsein-
kommen von 440 Dollar war das Selbstbild der Baumwollpfliicker aufgrund der
Exportsubventionen der USA durch den mentalen Rahmen ,wir sind zu teuer®
geprigt worden. Emotional deutlicher lasst sich das Unbehagen an der globalen
Weltwirtschaft kaum zum Ausdruck bringen.?

Wie aber kommen wir weiter? Und was kénnen wir tun? Sollen wir gegen
Agrarsubventionen aller Art protestieren? Was aber machen wir dann mit den
Milchbauern, die keinen auskémmlichen Preis fiir ihre Milch erhalten? Und sind

1 Vegl. Der Fischer Weltalmanach 2009, Frankfurt/M. 2008.
2 Vgl. auch Le Monde, Atlas der Globalisierung, Die neuen Daten und Fakten zur Lage
der Welt, Berlin 2006.
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Exportsubventionen fiir Agrargiiter nur ein Problem der USA oder auch ein
europiisches Thema? Verliert sich dann nicht jeder berechtigte Protest in einem
Gestriipp von Rede und Gegenrede, von legitimen Interessen, die zueinander im
Widerspruch stehen bis hin zu lobbyistischen Wortmeldungen, hinter denen
zahlungskriftige Sonderinteressen stehen?

Wer nicht resignieren will, braucht gute Griinde, aber auch ein mentales
Handwerkszeug, um weltwirtschaftliche und politische Zusammenhinge zu be-
greifen. Wer nicht resignieren will, darf sich nicht alleine auf politische Akteure
bis hin zu den G20-Staaten verlassen, sondern tut gut daran, eine eigene Position
zu entwickeln, die Einfluss gewinnen kann. Dabei hat es sich aus meiner Sicht
bewihrt, das Konzept der Globalisierung umfassender als bisher zu begreifen
und iiber eine wirtschaftliche Perspektive hinaus zu fiihren,

2. Die globalisierte Zivilgesellschaft als Trigerin der Globalisierung

Der Begriff der Globalisierung selbst wird heute iiberwiegend, und oft mit kriti-
schem Unterton, als wirtschaftliche Globalisierung verstanden und auf den welt-
weiten Austausch von Giitern und Dienstleistungen bezogen. Die heute gegebene
technische Entwicklung wird dabei vorausgesetzt.

Diese einseitig wirtschaftliche Sicht ist vor allem dem Leitmotiv des Okono-
mischen geschuldet, das sich in den europdischen Gesellschaften in den letzten
Jahrzehnten durchgesetzt hat. Tatsichlich kann es aber einen wirtschaftlichen
Austausch nicht ohne Mindestanspriiche an einen gemeinsamen geistigen Rah-
men geben, der etwa von Gedanken wie der Vertragstreue, der Rechtssicherheit,
dem Vertrauen in die Seriositit des Geschiftspartners und anderen bestimmt ist.

Ein solcher geistiger Rahmen mag im Einzelfall weit her geholt scheinen.
Tatsichlich aber ist er unmittelbar wirksam. Er ist andererseits das Ergebnis
einer zivilisatorischen Entwicklung speziell in den letzten 200 Jahren. Dass die
Idee der Menschenrechte in der UNO allgemein anerkannt wurde, beweist kei-
neswegs deren durchgiingige Achtung auf der Welt. Gleichwohl bildet die UN-
Menschenrechtscharta einen Bezugsrahmen, der als Idealnorm Maf gibt und von
dem her Menschenrechtsverletzungen aufgezeigt werden kénnen.

Wir stehen hier vor dem Phinomen einer Globalisierung von Ideen, an der
speziell Religionen - auch das Christentum - einen grofien Anteil haben. Obwohl
es auch heute noch Sklaverei gibt, gibt es kein Land der Erde mehr, das die
Sklaverei offiziell auch nur tolerieren wiirde. Obwohl auch heute noch
Unternehmen gegen die Grundregeln des Global Compact verstofen, ist es eine
Frage der Globalisierung von Ideen, wenn in vielen Lindern Global Compact
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Initiativen entstanden sind, die auf ethische Mindeststandards fiir Unternechmen
dringen.’

Schlieflich fithrt die weltweite Mobilitdt nicht nur zu einem Austausch von
Ideen, Giitern und Dienstleistungen, sondern auch zur direkten Begegnung von
Mensch zu Mensch. Diese ,,Globalisierung der Menschen“ hat viele Gesichter,
von der Dienstreise in der Business Class bis hin zur Armutsmigration mit pre-
kéren Jobs, von Familien mit Angehorigen in verschiedenen Lindern bis hin zu
Fliichtlingsstromen wie im Kongo, im Sudan oder in Kolumbien. In jedem ein-
zelnen Fall aber nehmen Menschen ihre Sprache, ihre Kultur, ihre Essgewohn-
heiten, aber auch ihre Religion, ihre Hautfarbe, ihr Geschlecht und ihr Lebens-
alter mit und lernen, mit ihren Gegebenheiten in einer zunichst fremden Umge-
bung zurecht zu kommen.

Wenn wir Globalisierung in solcher Weise umfassend als Austausch von
Giitern und Dienstleistungen, von Menschen und Ideen begreifen, dann ndhern
wir uns einem Phidnomen, das bislang nur wenig in den Blickpunkt von Politik,
Gesellschaft, Philosophie und Theologie geraten ist: der globalen Zivilgesell-
schaft. Sie zu gestalten, ist Teil unser aller Lebensaufgabe. Impulse fiir die
Gestaltung der globalen Zivilgesellschaft zu geben, ist nicht zuletzt das erklarte
Ziel des 2009 gegriindeten ,Instituts fiir Sozialstrategie® in Laichingen, Jena und
Berlin.*

Der Begriff der globalen Zivilgesellschaft ist nicht neu.® Er wird hier in
einem doppelten Sinn aufgefasst: einmal als die empirisch wahrnehmbare Ge-
samtheit der heute auf der Erde lebenden Menschen, die durch eine gemeinsame
Zeitgenossenschaft bestimmt sind. Zum anderen wird der Bereich der Zivilge-
sellschaft als Sammelbegriff fiir alle Bemithungen verstanden, die sich am
Gemeinwohl orientieren oder zumindest geltende Spielregeln respektieren, die
aber nicht unmittelbar staatlich oder parteipolitisch verfasst sind.

Der Begriff des Gemeinwohls ist zwar deutungsoffen, aber unverzichtbar.
Er spielt nicht zuletzt in der Katholischen Soziallehre eine wesentliche Rolle. Die
im Begriff der Zivilgesellschaft mitgesagte Gemeinwohlorientierung geht in vie-
len Fillen auch mit staatsskeptischen, emanzipatorischen und basisdemokrati-
schen Anspriichen einher, auf die hier nicht tiefer eingegangen werden soll.

Spricht man in sinnvoller Weise von der globalen Zivilgesellschaft als
Tragerin der Globalisierung, dann gilt es vor allem, deren Merkmale noch prizi-
ser als bisher zu bestimmen. Es geht nimlich nicht nur um die physische Gleich-
zeitigkeit der Existenz von 7 Milliarden Personen, sondern um historisch ent-

3 Vegl. auch: Hemel, Ulrich, Wert und Werte. Ethik fiir Manager, Miinchen *2007.

www.institut-fuer-sozialstrategie.org.

5 Vgl. Walzer, Michael (Hg.), Toward a global civil society, Providence/Oxford 1995; P.
Jehle, Peter, Zivil; Zivilgesellschaft, in: Historisches Worterbuch der Philosophie, J.
Ritter/K. Griinder/G.Gabriel (Hg.), Bd.12, Darmstadt 2004, 1357-1362.

S
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standene Besonderheiten der menschlichen Entwicklung, die u.a. durch eine
Reihe von technischen Entwicklungen zu beschreiben sind.

Zur Realitit der globalen Zivilgesellschaft tragen ja nicht nur der Welthan-
del und die unvorstellbar groBen Finanzstrome bei, die tiglich um die Erde
gehen,® sondern ebenso Entwicklungen wie das Internet und die Mobiltelefonie,
die auch fiir Menschen in Afrika, Indien und China zum Alltag geworden sind.
Nicht zuletzt die aktuellen Fragen des Klimawandels zeigen auf, dass zur globa-
len Zivilgesellschaft heutiger Pragung wesentlich deren Interdependenz gehort.
Wind und Wetter kennen keine nationalen Grenzen, und auch das Weltwirt-
schaftssystem ist inzwischen so vernetzt, dass eine Immobilienkrise in den USA
hochste Folge- und Schadwirkungen auf weite Teile der Welt auslost.”

3. Der mentale Rahmen von Wirtschaft und Gesellschaft: Die globale Zivilgesell-
schaft jenseits des ,,homo oeconomicus “

Das Entstehen der weltweiten Zivilgesellschaft ist eine Sache, deren begriffliche
Verarbeitung eine andere. Wihrend wir uns seit G.F.W. Hegel daran gewohnt
haben, zwischen Staat und Gesellschaft zu unterscheiden, fillt es uns noch
schwer, den Blick zu weiten und von der globalen Zivilgesellschaft in ihren
unterschiedlichen regionalen Gegebenheiten zu sprechen. Lingst aber ist klar,
dass weder die G8- noch die G20-Staaten die einzigen oder gar die wesentlichen
Akteure der globalen Zivilgesellschaft sind. Handlungs- und Regelungsbedarfe
gehen weit iiber das hinaus, was Staaten heutzutage zu bewegen vermégen. Die
Schwierigkeit einer effektiven Regulierung der Finanzmirkte nach der Krise ist
hier nur ein Beispiel von vielen. Dass die Unterlegung risikoreicher Finanzge-
schifte mit Eigenkapital ein hoheres Risiko mit héheren Kosten unterlegen
wiirde, sei hier nur am Rande erwihnt und soll nur als Beispiel dafiir dienen,
dass der Werkzeugkasten fiir sinnvolle Regelungen weltweit durchaus vorhanden
ist.®

Der Staat oder - wie in der EU - ein Staatenbiindnis wird im Blick auf die
globale Zivilgesellschaft nicht tiberfliissig, aber relativiert. Tatséchlich héingt das
Handeln und die Gesetzgebung von Staaten davon ab, wie Gesellschaften sich in
ihren Werten und Einstellungen entwickeln und welche Technologien sie zur
Verfiigung haben. Unternehmen sind aus dieser Perspektive ebenso Akteure der

6  Solte, Dirk, Weltfinanzsystem in Balance. Die Krise als Chance fiir eine nachhaltige Zu-
kunft, Berlin 2009.

7 Radermacher, Franz-Josef, Balance oder Zerstorung. Okosoziale Marktwirtschaft als
Schliissel zu einer weltweiten nachhaltigen Entwicklung, Wien 2002; Taleb, Nassim N.,
Der Schwarze Schwan. Die Macht hichst unwahrscheinlicher Ereignisse, Miinchen
2007,

8 Vgl D. Solte, Weltfinanzsystem.
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globalen Zivilgesellschaft wie Universititen, aber auch Einzelpersonen, Fami-
lien, Institutionen oder zivilgesellschaftliche Bewegungen.

Interessant an diesem Blickwinkel ist die Uberwindung verbreiteter Ohn-
machtsgefiihle bei einzelnen, die sich wirtschaftlicher oder politischer Ubermacht
im Rahmen der Globalisierung ausgesetzt sehen und dann glauben, dieser Glo-
balisierung selbst den Kampf ansagen zu miissen - etwa wie im Fall der Globali-
sierungsgegner von Attac.

Ist es mir als einzelnem méglich, innerhalb meines lokalen und regionalen
Kontexts auf die Zivilgesellschaft einzuwirken, die ja ihrerseits Teil der globalen
Zivilgesellschaft ist, dann sollte ich zwar keine Allmachtsphantasien entwickeln,
darf mich aber zu Recht selbst als Akteur und Mitgestalter unserer Welt fiihlen.
Dies setzt andererseits voraus, dass ich nicht unkritisch jede Form der offentli-
chen Meinung und jede Form des heute giiltigen mentalen Rahmens iibernehme,
der gerade den Zeitgeist bestimmt.

Dies gilt insbesondere fiir den Primat des okonomischen Denkens unter
dem Prinzip des ,homo oeconomicus®, das teils zu Recht teils zu Unrecht in die
Kritik geraten ist.” Zu unterscheiden ist nimlich zumindest zweierlei: Die
methodische Abstraktion und die soziale Wirkmacht der genannten Begrifflich-
keit. Dass die Wirtschaftswissenschaften den Menschen unter dem Blickwinkel
seiner Okonomischen Aktivitit sieht, ist vordergriindig trivial, selbst wenn wir zu
differenzieren gelernt haben, dass wirtschaftliches Handeln nach den Erkenntnis-
sen der Behavioural Economics und der Neurowissenschaften keineswegs immer
dem strengen Anspruch der 6konomischen Rationalitiit folgt."

Problematisch wurde die Rede vom ,homo oeconomicus® dort, wo statt
wissenschaftsmethodischer Abstraktion eine unerkannte Metaphysik des mensch-
lichen Zusammenlebens ins Spiel kam, die jede Form menschlicher Interaktion
und Kommunikation mit der Brille des Okonomischen zu betrachten begann. Es
fallt uns heute schon gar nicht mehr auf, wenn wir vom Heiratsmarkt sprechen
oder vom Marktwert unserer Arbeitskraft. Genauer gesagt: Der okonomische
Blick auf Lebensvollziige wie Arbeit und eheliches Zusammenleben hat seinen
guten Sinn. Er sollte aber nicht zu einer iibersteigerten Wucherung der Begriff-
lichkeit fiihren, so dass andere Betrachtungsweisen gar keinen Platz mehr erhal-
ten. SchlieBlich gibt es selbstverstindlich auch psychologische, soziologische,
philosophische, politische, religiose und literarische Formen der Anndherung an
Phinomene des Alltags.

9 Haberle, Siegfried G. (Hg.), Das neue Lexikon der Betriebswirtschaftslehre, 3 Bde.,
Miinchen 2008.

10 Vgl. Becker, Gary S., Okonomische Erklarung menschlichen Verhaltens, Tiibingen
*1993; Spitzer, Manfred, Selbstbestimmen, Gehirnforschung und die Frage: Was sollen
wir tun? Miinchen 2004, 266-282.
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Zu fragen ist dann aber, wie wir die Metaphysik des Alltags vom
Imperialismus der 6konomischen Semantik losen kénnen, ohne den Eigenwert
des Wirtschaftlichen zu leugnen oder gering zu schitzen. Genau diese Frage
scheint mir einer philosophischen und theologischen Vertiefung besonders
bediirftig. Aus anderer Perspektive ist hierbei freilich zu beobachten, dass philo-
sophische und theologische Uberlegungen zur Anthropologie auch bei namhaften
Vertretern der Zunft den so wesentlichen Bereich des Wirtschaftlichen immer
wieder ausklammern oder zumindest zu unterschitzen scheinen.' Stellt man sich
dieser Aufgabe ernsthaft, wire wohl mit einer préiziseren Verhiltnisbestimmung
von Weltwirtschaft und globaler Zivilgesellschaft zu beginnen.

4. Globale Weltwirtschaft und globale Zivilgesellschafi: eine Verhdlinisbestim-
mung

Wenn wir das Lebensgefiihl vieler Menschen heute betrachten und in Ruhe auf
uns wirken lassen, wird noch einmal deutlich, wie stark Personlichkeit und
Selbstwertgefiihl von Zeitgenossen von ihrem ¢konomischen Status abhingt. In
politischer und religiéser Rhetorik mag zwar die Gleichheit der Menschenrechte
und Menschenwiirde bemiiht werden, erlebt wird die Welt anders: nimlich im
Brenn- und Zerrspiegel der okonomischen Gratifikation von Qualifikationen,
Anpassungsleistungen und mehr oder weniger zufilliger Passung von Angebot
und Nachfrage nach beruflichen Profilen.

Unterschatzt werden dabei andere, wesentliche Lebensformen und
LebensauBerungen der globalen Zivilgesellschaft. Diese umfasst ja nicht nur die
Okonomische Realitdt, sondern auch Spiel und Sport, Freizeit und Familie, Reli-
gion und biirgerschaftliches Engagement. Dabei gibt es durchaus Wechselwir-
kungen zwischen zivilgesellschaftlichen Priferenzen und ¢konomischer Spiege-
lung: So ist der Rotweinhandel in vielen islamischen Lindern reichlich einge-
schrinkt. Umgekehrt hat die Falkenzucht in manchen arabischen Lindern einen
deutlich hoheren Stellenwert und eine grifere dkonomische Bedeutung als in
Mitteleuropa.

Was genau auf den Mérkten an Nahrungsmitteln, an Kleidung und Giitern
des tiglichen Bedarfs angeboten wird, ist immer auch eine Frage der kulturellen
Priferenz. Es gibt also sehr wohl eine Interdependenz von Gesellschaft, Kultur
und Wirtschaftsleben. Die korrekte Verhiltnisbestimmung zwischen Weltwirt-
schaft und globaler Zivilgesellschaft ist also nicht eine der wirtschaftlichen

11  Vgl. Hiffner, Gerd, Philosophische Anthropologie, Stuttgart 1982; Pannenberg,
Wolfhart, Anthropologie in theologischer Perspektive, Gottingen 1983; Weiland, René
(Hg.), Philosophische Anthropologie der Moderne, Weinheim 1995.
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Dominanz, sondern muss eher in Richtung einer wechselseitigen Dependenz ge-
deutet werden.

Was im Sinn kultureller Interdependenz von Wirtschaft und Gesellschaft fiir
Mirkte des physischen Bedarfs gilt, lasst sich auf Markte generell iibertragen.
Mirkte sind Treffpunkt von Angebot und Nachfrage. Dass Preise sich nach An-
gebot und Nachfrage richten, ldsst sich durchaus als soziales Naturgesetz
betrachten. Nur sind eben bei einem sozial geprigten Naturgesetz im sozialen
Raum auch andere WirkgréBen von Bedeutung: Kultur, Religion, Politik, ganz
allgemein die gesellschaftlichen Rahmenbedingungen fiir wirtschaftliches Han-
deln.

Damit kommen wir zur Frage nach Spielregeln fiir die globalisierte Welt-
wirtschaft, ihrer Moglichkeit und ihrer Grenze. Eine ungebremste Marktideo-
logie hatte in gewissen Ausprigungen des Neoliberalismus in den vergangenen
Jahren versucht, jede Form staatlicher Regelsetzung als problematisch zu
betrachten. Im Pendelschlag zwischen der Idee freier Mirkte und der Idee
politischer Regulierung kam es zu einer Einseitigkeit, die eng mit der Frage nach
dem Verhiltnis von Weltwirtschaft und globaler Zivilgesellschaft zu tun hat.

Psychologisch war die Auswirkung dieses Pendelschlags fatal, denn er
unterstellte nicht nur eine krasse Dominanz der wirtschaftlichen Sphiire, sondern
filhrte zu verbreiteten Gefiihlen von Hilflosigkeit, Ohnmacht und Ungerechtig-
keit. Wahr ist ndmlich immer auch, dass Mirkte ein Brennspiegel gesellschafili-
cher Gerechtigkeit und Ungerechtigkeit sind, die sich im Marktgeschehen abbil-
den. Daher lohnt es sich, die grundsétzliche Frage zu stellen: Was tut dem Men-
schen gut? In welcher Gesellschaft mochten wir leben? Welches Bild vom Men-
schen als Wirtschafissubjekt ist angemessen?'?

Vor dem Filter dieser Frage ist leicht festzustellen, dass marktradikale
Positionen sich gegeniiber Alten, Kranken und Schwachen eher unfreundlich bis
problematisch verhalten, weil bei diesen die in einseitig marktradikaler Betrach-
tung vorausgesetzte Wettbewerbsfahigkeit eingeschrinkt ist. Da das Risiko von
Krankheit, Alter und Schwiche jeden einzelnen Menschen treffen kann, mége er
sich auch noch so stark, gesund und jung fiihlen, wirkt eine solche einseitige Zu-
spitzung hin auf Wettbewerb und Wettbewerbstahigkeit bedrohlich.

Sie ist aber auch anthropologisch irrefithrend, weil Menschen nicht nur auf
Wettbewerb, sondern auch auf Solidaritit angewiesen sind. Zu fragen ist dann
allerdings, welche ,Wirtschaftsanthropologie“ angemessen ist, wenn Weltwirt-
schaft und Zivilgesellschaft einander nicht im Modus der Dominanz, sondern der
Interdependenz begegnen.

12 Vgl. auch Kaplow, Ian (Hg.), Mensch - Bild - Menschenbild. Anthropologie und Ethik
in Ost-West-Perspektive, 2009.
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3. Kooperation und Wettbewerb als anthropologischer Ausgangspunkt von wirt-
schafilichem Handein

Die iliberzogene Hervorhebung und ideologische Zuspitzung des Wettbewerbs als
Triebfeder des wirtschaftlichen Handelns sollte nicht verdecken, dass der Wett-
bewerb eine wesentliche Funktion hat. Er sorgt fiir eine stetige Anstrengung zur
Verbesserung von Produkten und Dienstleistungen, er ist eine der Triebfedern
des technologischen Fortschritts und er ist ein méichtiger Motivator fiir alle, die
nach der Anerkennung des Siegens und Gewinnens suchen. Und das sind, bei
Licht besehen, alle Menschen, wenngleich bisweilen verdeckt und versteckt.

Wer sich dem Wettbewerb stellt, muss freilich auch damit rechnen, dass er
verlieren oder gar untergehen kénnte. Und er wird in die Versuchung geraten,
den geraden Weg des Fair Play zu verlassen und die Umstinde so zu manipulie-
ren, dass er einen Vorteil gegeniiber Dritten erringt. Das Doping im Radsport ist
hier ein anschauliches Beispiel. Dennoch stellt niemand, den ich kenne, den
sportlichen Wettbewerb in Frage. SchlieBlich wire es - zumindest als
Gedankenexperiment — méglich, dass sich die Spieler der Fufball-Bundesliga in
einem wesentlichen Spiel auf dem Platz zusammenstellen und gemeinsam mit
dem Schiedsrichter kommunikativ aushandeln, wie das Spiel ausgeht. Die
Zuschauer freilich wiirden sich betrogen fiihlen und heftig protestieren.
Wettbewerb ist unverzichtbarer Teil des sozialen und individuellen Lebens.
Anthropologisch 1lisst sich Wettbewerb auf den unhintergehbaren Wunsch
zuriickfiihren, dass wir uns von anderen unterscheiden wollen. Das fangt unter
Geschwistern an, entfaltet sich in Mode und Verhalten, Sprache und Interessen,
Sport und Spiel, letztlich in Wirtschaft, Politik und Gesellschaft.

Auf der anderen Seite ist kein FuBballspiel méglich, bei dem nicht zumin-
dest die eigene Mannschaft gut miteinander kooperiert. Die entscheidende
Flanke, die zum Tor fiihrt, ist besser als ein Fehlschuss in aussichtsloser Lage.
In der Politik sind Parteifreunde Gegner im internen Wettbewerb, aber sie
kooperieren im Wahlkampf im Blick auf groBere Ziele. Im Wirtschaftsleben
wird ausdriicklich die Teamféhigkeit und interne Kooperation gefordert. Wirt-
schaft ist ja gerade kein kooperationsfreier Raum, sondern im Gegenteil immer
stirker auf die Spezialisierung und Differenzierung der Leistungserbringung und
der Wertschopfungsketten angelegt.

Das Bediirfnis zu kooperieren, lisst sich als Teil der naturgegebenen
Ausstattung des Menschen, als anthropologischer Fundamentalwert bezeichnen.
Es hiingt mit der sozialen Natur des Menschen, aber auch mit der Einsicht
zusammen, dass man gemeinsam mehr erreichen kann. Thm zugrunde liegt nach
meiner Uberzeugung der tiefe Wunsch Jjedes einzelnen, ein Gefiihl der Zugehd-
rigkeit zu entwickeln. Wir wollen Teil einer sozialen Gruppe sein, angefangen
von Familie, Kindergarten, Schule und Gemeinde bis hin zur Sprachgemein-
schaft, zur Berufsgruppe, zum Unternehmen und dergleichen mehr.
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Kooperation ist daher ebenso elementar wie Wettbewerb, aber auch ebenso am-
bivalent.

Obwohl Kooperation in der emotionalen Ténung, die es bei vielen Men-
schen erhilt, eher positiv belegt ist, gilt auch hier eine Ambivalenz, die zur Dis-
tanzierung von unethischen Formen der Kooperation einlidt. Kartellbehdrden
achten darauf, dass Firmen nicht durch unethische Preisabsprachen kooperieren.
Gerichte wenden sich gegen die vielfiltigen Formen von Kooperation zum wech-
selseitigen Vorteil, die mit dem Stichwort ,, Korruption“ benannt werden. In ext-
remer Auspragung sind Matiabanden und kriminelle Vereinigungen auf effiziente
Kooperation zu Lasten Dritter ausgelegt, aber eben durchaus durch Kooperation

gepragt!

6. Spielregeln fiir die Ordnung und Unordnung der Miirkte als Korrektiv gegen-
iiber Ubertreibungen von Wettbewerb und Kooperation

Die Interdependenz von globaler Weltwirtschaft und globaler Zivilgesellschaft
hat uns, gebrochen und gefiltert durch héchst unterschiedliche kulturelle und
politische Rahmenbedingungen, zur grundlegenden Einsicht gefiihrt, dass der
Mensch als wirtschaftlich handelnder immer wieder dazu aufgefordert ist, die
Balance zwischen Kooperation und Wettbewerb zu suchen, neu einzuiiben und
neu zu bestimmen.

Grund dafiir ist die Ambivalenz beider Handlungsmaoglichkeiten: Koopera-
tion kann mafids werden, Wettbewerb morderisch. Die regelgeleitete Balance
zwischen Wettbewerb und Kooperation stellt sich somit als immer neu zu be-
stimmende Lebensaufgabe einzelner Personen, einzelner Gruppen und Institutio-
nen, aber auch ganzer Gesellschaften bis hin zur globalen Zivilgesellschaft dar.

Dass Spielregeln fiir den Umgang mit Kooperation und Wettbewerb nétig
sind, mag zwar einleuchten, kann aber auch trivial erscheinen. Tatsichlich aber
wird die Ableitung der Notwendigkeit dynamisch sich entfaltender Spielregeln
und deren Durchsetzung hier im Blick auf das Wirtschaftliche véllig neu begriin-
det. Geht man von der anthropologischen Notwendigkeit, aber auch Ambivalenz
von Kooperation und Wettbewerb aus, dann ist die Suche nach deren Verhaltnis,
nach einem stimmigen Gleichgewicht, eine grundlegende Aufgabe von Staat und
Gesellschaft. Die Spielregelsetzungskompetenz des Staates wird von vornherein
auf eine dynamische Balance ausgerichtet. Die Einseitigkeit einer sozialistischen
Totaloption fiir Kooperation mit einer Lihmung des Wettbewerbs und mit dem
Aufbau menschenfeindlicher Kontrollinstanzen wird ebenso vermieden wie der
neoliberale Pendelschlag, der einseitig auf Wettbewerb und die Selbstregulierung
der Mérkte setzt, dafiir aber offensichtliche soziale Ungerechtigkeit bis hin zu
absoluter Armut in Kauf nimmt.
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Die Fihigkeit, Spielregeln zu setzen und sie durchzusetzen, entfaltet sich
ihrerseits in einem sozialen Kontinuum. Im Kinderzimmer kommt diese Fahig-
keit inklusive der Durchsetzungsmacht den Eltern zu. Auf dem FuBballfeld ist
der Schiedsrichter fiir die Regeldurchsetzung (aber nicht fiir die Regelsetzung)
verantwortlich. Innerhalb jeder Gesellschaft bilden sich iibergreifende Instanzen
der Regelsetzung und Regeldurchsetzung.

Der Staat ist unter diesem Blickwinkel diejenige Grofie, die als letzte
Instanz der Gesellschaft wirkt, um Spielregeln zu setzen und zu kontrollieren.
Nur muss dabei immer wieder auf den Sinn von Spielregeln geachtet werden,
denn Regeln werden iiberfliissig, werden sie zu lasch oder zu strikt interpretiert
und sind Gegenstand eines offenen gesellschaftlichen Diskurses, so wie derzeit
im Rahmen der Wirtschafts- und Finanzkrise.

7. Spielregeln fiir Weltwirtschaft und globale Zivilgesellschafi

Was hier tendenziell fiir Nationalstaaten gesagt wurde, gilt auch fiir das Verhalt-
nis von Weltwirtschaft und globaler Zivilgesellschaft. Durch den Ansatz bei
einer grundlegenden anthropologischen Betrachtung, die den Menschen als Wirt-
schaftssubjekt immer wieder auf der Suche nach der Balance zwischen Koopera-
tion und Wettbewerb erlebt, kommen wir hier zu neuen Erkenntnissen und
Handlungsméglichkeiten.

Zum einen lassen sich einzelne Personen, groBe und kleine Unternehmen
als Akteure der globalen Zivilgesellschaft begreifen. Dabei kann nach der Kon-
sistenz ethischer Standards ebenso wie nach dem Verhiltnis von Regelsetzung
und Regeldurchsetzung gefragt werden. Wenn es wahr ist, dass wir, zumindest
im Blick auf die globale Herausforderung des Klimawandels, aber auch bezogen
auf Welthandel und Weltfinanzsystem, in einem Boot sitzen, dann gibt es eben
auch tatsichlich ein gemeinsames Interesse der globalen Zivilgesellschaft an In-
stanzen der Regelsetzung und Regeldurchsetzung.

Ein Beispiel dafiir ist der Kampf gegen Steueroasen und Korruption. Dass
die Schweiz und Liechtenstein plotzlich auf ,grauen Listen“ standen, fithrte zu
heftigen Reaktionen der internationalen Gemeinschaft, aber auch zu Diskussio-
nen in der lokalen Zivilgesellschaft. Klassisch ist an diesem Beispiel, dass jede
Regelsetzung zumindest anfinglich als Eingriff in die eigene Autonomie emp-
funden wird. Dies ist auch kein Zufall, denn die schlichte phinomenologische
Betrachtung zeigt: Regelsetzung ist tatsichlich ein Freiheitseingriff, wenn auch
ein im besten Fall gut begriindeter. Im Rahmen einer offenen Gesellschaft ist
dann eben dariiber zu diskutieren, ob der Regelungseingriff vertretbar ist oder
nicht. Interessanterweise hingt die Wahrnehmung der Vertretbarkeit von Frei-
heitsbeschriankungen auch mit der Glaubwiirdigkeit und Schirfe von Sanktionen
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zusammen. Nicht allein Einsicht, sondern auch die Befiirchtung spiirbarer
Nachteile bewirkt Verhaltensinderungen.

Dies gilt im Kleinen wie im GroBen. Es ist nicht allein die Einsicht, die
Autofahrer zur Einhaltung von Tempolimits bewegt, sondern auch das Risiko,
erwischt und empfindlich zur Kasse gebeten zu werden oder den Fiihrerschein zu
verlieren. Regelsetzung ohne Regeldurchsetzung wire also hochst unvollkom-
men. Dabei ist nicht zu iibersehen, dass schon die Einigung auf ,ideale“ Spielre-
geln den mentalen Rahmen aller Beteiligten pragt, denn die ,idealen® Spielregeln
werden plotzlich zur Referenz fiir die Beurteilung von Handlungen. China mag
es sich zwar erlauben, Menschenrechte zu ignorieren. Gleichwohl bleibt der
Bezugsrahmen auch staatsautoritirer Handlungen die UN-Menschenrechtscharta
von 1948, gegen die eben verstoBen wird.

Eine realistische Anthropologie des wirtschaftlichen und gesellschaftlichen
Handelns wird nicht vernachldssigen diirfen, dass es einen erheblichen Grenznut-
zen der Regelverleizung gibt. Wenn alle sich an die mit jeder Regel gegebene
Freiheitseinschrinkung halten, einer aber ausschert, dann hat der Regelverletzer
kurzfristig einen Nutzen. Wie das Spiel mit Igel und Hase wird es daher immer
wieder darauf ankommen, ein sinnvolles, aber nicht einseitig repressives Gleich-
gewicht zwischen Regelsetzung und Regeldurchsetzung zu finden. Im Zug der
Bekimpfung des Terrorismus wurden die Kontrollen an Flughifen verschirft.
Fakt ist dabei, dass Millionen von Menschen vollig iiberfliissig kontrolliert wer-
den, weil sie keine gefihrlichen Gegenstinde mit sich fithren. Dennoch sind die
Regeln zur Personenkontrolle so lange rational, wie es eine Bedrohung durch
systemische Trittbrettfahrer gibt, der es zu wehren gilt.

Fiir die globale Zivilgesellschaft gilt Ahnliches. Fiir nicht-demokratische
Staaten und fiir globale Unternehmen ohne hinreichende Kontrolle bestehen nach
wie vor erhebliche Anreize zur systematischen Regelverletzung. Dabei muss der
Prozess der Regelfindung, Regelsetzung und Regeldurchsetzung zum einen als
elementarer, langwieriger, aber notwendiger politischer Prozess gesehen werden.
Zum anderen spiegelt sich genau in diesem Weg des Findens und Durchsetzens
von Spielregeln ein notwendiger zivilisatorischer Prozess, der sich heutzutage
eben nicht mehr auf die Ebene von Familienclans, regionalen Fiirstentiimern und
Nationalstaaten beschrinkt, sondern der bei der globalen Zivilgesellschaft mit
ihren vielfiltigen und auch widerstrebenden Interessen angekommen ist.

Die globale Zivilgesellschaft ist dabei keineswegs machtlos. Da sie im bes-
ten Fall nicht auf Partikularinteressen beschrinkt ist, sondern reale und verniinf-
tige Interessen artikuliert, wird sie dazu neigen, Nationalstaaten als Vehikel und
Agent der Interessen der globalen Zivilgesellschaft zu betrachten. Instanzen wie
der Europarat, die Europdische Union, die Vereinten Nationen, aber auch um-
strittene Biindnisse wie die NATO, die WTO und andere zeigen auf, dass es
selbst fiir Nationalstaaten keineswegs einfach ist, sich dem Regelungssog iiber-
greifender zivilgesellschaftlicher Interessen zu entziehen. Die Schweiz, ein rei-
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ches und demokratisches Land in der Mitte Europas, ist hierfiir ein hervorragen-
des Beispiel. Nicht umsonst dreht sich die gesellschaftliche Diskussion in der
Schweiz immer wieder um das richtige MaB an Unabhingigkeit im Gegensatz
zur Konformitiit mit internationalen Regelungen, etwa zum Thema Geldwische.

8. Der Beitrag der Philosophie und der Theologie zu einer Ethik der globalen
Zivilgesellschaft

Theologie und Philosophie hatten in den letzten 30 Jahren die Kriinkung zu er-
fahren, dass ihre Sprachspiele gesellschaftlich kaum mehr aufgegriffen wurden.
Die Deutungshoheit fiir das Alltagsleben in Staat und Gesellschaft ging immer
stirker in die Richtung 6konomischer Interpretationen. Das Christentum ist im
Konzert der 6ffentlichen Meinung mehr und mehr zu einem von vielen ,,Special
Interest“-Themen geworden. Theologie und Philosophie hatten damit aber auch
Anteil an der zu beobachtenden Sprachlosigkeit gesellschaftlicher Eliten gegen-
iiber einer immer stirkeren Okonomisierung und Monetarisierung der Lebens-
welt.

Die Wiedergewinnung der anthropologischen Dimension des Wirtschaftens
zeigt hier Wege und Moglichkeiten auf, den gesellschaftlichen Gesprichsfaden
wieder anzukniipfen. Menschen mussten seit Jahrtausenden iiberleben und dafiir
auch ,wirtschaftliche“ Bedarfe wie Nahrung, Kleidung und Schutz decken. Bei
allem Wirtschaften steht letztlich eine Bedarfsorientierung im Vordergrund, die
liber Shareholder Value und Gewinnerzielung hinaus geht.

Allein diese Riickfithrung des Wirtschaftens auf reale Bedarfe und Bedurf-
nisse verhilft zu neuer Handlungs- und Sprachfiihigkeit. Welche Spielregeln fiir
sie gelten sollen, ist schlieBlich eine Frage von Kultur und Zivilisation, von Staat
und Gesellschaft. Anders gesagt, menschliche Bedarfe und Bediirfnisse sind
einer rationalen, auch kontroversen Kritik durchaus zuganglich, und Gesell-
schaften reagieren auf sie mit je eigenen Gesetzen. So sind die Gesetze zum
Waffenbesitz in Deutschland, in der Schweiz und in den USA héchst unter-
schiedlich. Der Umgang mit Alkohol, aber auch mit sexuellen Themen wie
Homosexualitit ist in arabischen und in westlichen Gesellschaften unterschied-
lich. Zu diskutieren ist an dieser Stelle nicht, welche Lésung richtig oder falsch
ist. Von Bedeutung ist vielmehr, dass gesellschaftliche Regelungen in Form von
staatlichen Gesetzen zwar wirtschaftliche Auswirkungen haben, vom Grunde her
aber von anthropologischen Weichenstellungen und so von elementaren Fragen
her kommen: Wer ist der Mensch? Wie soll er sich verhalten? Wo setzen wir
Grenzen, und wie gehen wir mit bestimmten Bediirfnissen um, auch im Blick auf
das 6kologische Gleichgewicht dieser Welt?'?

13 Vgl. Giinther, Edeltraud, Okologieorientiertes Management, Stuttgart 2008.
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Die Auslegung der Bediirfnisstruktur des modernen Menschen im Kontext
der jeweiligen lokalen Zivilgesellschaft ist deutungsoffen fiir globale Zusammen-
héinge. Wenn wir nach Spielregeln fiir die Ordnung und Unordnung der Mirkte
suchen, dann empfiehlt es sich, gerade auch aus philosophischen und theologi-
schen Traditionen heraus den einzelnen Menschen zuerst in den Blick nehmen.
Wir haben dann zu fragen, wie im konkreten Einzelfall das Verhiltnis von Wett-
bewerb und Kooperation, von identititsstiftender Unterscheidung und gemein-
schaftsstiftendem Zusammenwirken funktionieren soll. Die Interdependenz zwi-
schen Wirtschaft und Gesellschaft wird dadurch keineswegs aufgehoben, aber
sehr wohl von einem iiberzogenen Primat des Okonomischen befreit. Der ein-
zelne Mitmensch in seinen konkreten lokalen Beziigen wird wieder sprachfihig,
weil er selbst an der Suche nach der aktuell sinnvollen Balance zwischen Wett-
bewerb und Kooperation Anteil hat, und zwar fiir sich und seine Umgebung.

Genau damit aber bestiinde auch die Chance, die Entfremdung zu tiberwin-
den, die sich aus einem anthropologischen Reduktionismus ergibt, wenn Men-
schen auf ihre okonomische Leistungsfihigkeit reduziert werden. Sie kommen
dann nicht als Person in den Blick, sondern als Funktion ihres Einkommens und
Vermogens. Eine solche funktionalistische Reduktion des Menschen ist aber
nicht primér die Folge wirtschaftlichen Handelns, sondern eher die Konsequenz
aus einem einseitig verengten mentalen Rahmen. Fiir diesen Rahmen aber diirfen
Philosophie und Theologie zumindest eine subsidiire Mitzustindigkeit beanspru-
chen.

Gelingt es, die fiir jeden einzelnen Menschen giiltige Spannung zwischen
Kooperation und Wettbewerb in der Balance zu halten, wird das Okonomische
wieder sichtbar als das, was es ist und sein soll: ein notwendiger, aber kein hin-
reichender Teil fiir ein erfiilltes menschliches Leben. Kooperation und Wettbe-
werb in der Balance sind schlieBlich auch in der Familie, in Sport und Freizeit,
in Fiirsorge und Freundschaft erfahrbar und sinnvoll. Das moderne Konzept der
Life-Work-Balance zeigt ansatzweise bereits an, dass das wirtschaftliche und be-
rufliche Leben nicht alles ist und auch nicht alles sein sollte.

Wenn wir den Menschen wieder in seiner personalen Ganzheit in den Blick
nehmen, wird auch verstindlich, warum die Frage nach einem angemessenen
wirtschaftsanthropologischen Menschenbild unmittelbar auf unser Verstindnis
von Welt und Selbst zuriickwirft. Denn nicht zuletzt anhand der stindigen Auf-
gabe, Wettbewerb und Kooperation, Zugehorigkeit und Unterscheidung, Identi-
tdt und Differenz auszubalancieren, kénnen und diirfen wir die entscheidenden
Fragen nach persénlichem Lebensstil und umfassend verstandener Zivilgesell-
schaft stellen: In welcher Gesellschaft mochten wir leben? Und welchen Platz
konnen wir in ihr finden? Welche Spielregeln sollen gelten? Welche haben sich
tiberholt oder fiihren im Ergebnis zu nicht annehmbaren Folgen?

Die Interdependenz zwischen globaler Weltwirtschaft und globaler
Zivilgesellschaft geht somit weit tiber die Frage nach der Verantwortung des



Globale Weltwirtschaft und globalisierte Zivilgesellschaft 191

Christen in der Welt hinaus. Sie kann auf appellative Diskurse verzichten, ver-
mag aber gerade durch den Riickgriff auf den fundamentalen mentalen Rahmen
einer angemessenen Anthropologie sprachmichtige Impulse in den Dialog mit
Wirtschaft und Gesellschaft einzubringen. Meine personliche Erfahrung zeigt,
dass dieser Dialog méglich ist und auch von Vertretern der Wirtschaftswissen-
schaft, der Unternehmen und des Staates begriifit wird. Denn die Frage nach den
Spielregeln der globalen Zivilgesellschaft und die Frage, in welcher Gesellschaft
wir leben wollen, geht schlieBlich uns alle an.
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Gerechtigkeit lehren, gerecht leben

|; Katholische Sozialethik und Soziallehre als institutionalisierte
Gesellschaftsreflexion und praktisches Handeln

Kurt Remele, Graz

Ein Mann mittleren Alters bewarb sich bei einem groBen Unternechmen um eine
Stelle im Management. Beim Vorstellungsgesprich wurde der Bewerber u.a.
auch nach seinen familidren Verhiltnissen gefragt. Er erklirte wahrheitsgemaB,
dass er schon viele Jahre mit derselben Frau verheiratet sei. Der Mann bekam
die Stelle nicht. Die Unternehmensleitung teilte ihm mit, die Tatsache, dass er
schon viele Jahre mit derselben Frau verheiratet ist, lasse darauf schlieBen, dass
er nicht iiber jene Mobilitit und Flexibilitit verfiige, die heute fiir ein erfolgrei-
ches Wirtschaftsunternehmen notwendig seien. Er habe nicht die Personlichkeits-
struktur, die ihn zur Tétigkeit eines erfolgreichen Managers disponiere.

Diese authentische Begebenheit hat Amitai Etzioni' seinen LeserInnen vor
einigen Jahren auf seiner Website mitgeteilt. Etzioni ist mit seinem kommuni-
taristischen Entwurf fiir eine neue Wirtschaftsordnung The Moral Dimension:
Towards a New Economics’ eines der deutlichsten Beispiele dafiir, dass von den
Vereinigten Staaten von Amerika nicht nur die jlingste globale Finanzkrise aus-
ging, sondern dass dort auch seit Mitte der 1980er Jahre deutliche Kritik an dem
sich ausbreitenden ungezdhmten Kapitalismus geiibt wurde. Etzioni zufolge
zeichnet sich eine gute Gesellschaft nimlich durch die Uberzeugung aus, ,dass
der Markt ohne angemessene Kontrolle zur Missachtung der Menschen fiihren
kann, zur Zerstorung von lokalen Gemeinschaften, Familien und sozialen Bezie-
hungen“’, Nach seinem soziologischen Fachkollegen Richard Sennett ist in
neoliberalen Zeiten sowohl in Betrieben und Unternehmen als auch an den Bor-
sen ein , flexibler Mensch“ gefordert. Dieser habe sich den 6konomischen Impe-

1 Amitai Etzioni, in: http://www.amitaietzioni.org [30.11.2009]. Der genannte Text, auf
den ich im Jahre 2003 gestoBen bin, ist allerdings aktuell auf dieser Website nicht mehr
zu finden.

2 Etzioni, Amitai, The Moral Dimension. Towards a New Economics, New York 1988.
Deutsche Ausgabe: Die faire Gesellschaft. Jenseits von Sozialismus und Kapitalismus,
Frankfurt am Main 1997,

3 Etzioni, Amitai, The Third Way to a Good Society, in: http://www.gwu.edu/ ~ ceps/
etzioni/A289.pdf [30.11.2009]. Kommunitaristische Anthropologie und Wirtschaftsethik
weisen zahlreiche Gemeinsamkeiten mit der katholischen Soziallehre auf.

4 Sennett, Richard, Der flexible Mensch. Die Kultur des neuen Kapitalismus, Berlin
1998.
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rativen ,nichts Langfristiges“, , geh keine Bindungen ein“ und ,bleib in Bewe-
gung® zu unterwerfen.

Wider den damaligen Zeitgeist der ,Reaganomics“ agierten auch die
katholischen Bischdfe der USA in ihrem Wirtschaftshirtenbrief Economic Justice
for AIP vom November 1986. Darin erklirten sie, dass volkswirtschaftliche Ent-
scheidungen danach zu beurteilen seien, ,was sie fiir die Armen bewirken, was
sie den Armen anfun und wie sie den Armen zur Selbsthilfe helfen®. Das grund-
legende moralische Kriterium fiir alle wirtschaftlichen Entscheidungen, politi-
schen MaBnahmen und Institutionen sei dieses: ,Sie miissen allen Menschen die-
nen, in besonderer Weise aber den Armen.“ (Nr. 24)

Was das kapitalistische Wirtschaftssystem zahlreichen Menschen antut, vor
allem den Armen, ist in Michael Moores neuestem Film Capitalism: A Love
Story® eindrucksvoll und pointenreich dargestellt. Fiir seine pauschale und ge-
konnt polemische Abrechnung mit dem Kapitalismus beruft sich der Katholik
Moore auf das Christentum im Allgemeinen und auf die katholische Soziallehre
im Besonderen. Die katholischen Priester Peter Dougherty und Dick Preston so-
wie der 79-jahrige emeritierte Weihbischof von Detroit, Thomas Gumbleton,
dubern sich in Moores Film ablehnend gegeniiber dem Kkapitalistischen Wirt-
schaftssystem und bezeichnen das Streben nach Profitmaximierung und die Gier
nach Reichtum als unmoralisch und unchristlich. Moore gesteht, dass er in seiner
Kindheit und Jugend selbst daran gedacht habe, katholischer Priester zu werden,
weil ihn sozial engagierte Geistliche und die Soziallehre der Kirche, die ihm die
Ordensfrauen an seiner Schule vermittelten, so beeindruckten.

Was aber genau ist die Soziallehre der katholischen Kirche? Mein Beitrag
versucht, in fiinf Abschnitten eine Antwort auf diese Frage zu geben: Zuerst
sollen grundlegende terminologische Fragen geklirt werden (,Sozialethik und
Soziallehre*), sodann wird kurz auf das Verhiltnis von christlichem Glauben und
gesellschaftspolitischem Engagement eingegangen (,,Glaube und Gerechtigkeit*),
danach werde ich zentrale Dokumente und Prinzipien der katholischen Sozial-
lehre vorstellen (,Dokumente und Prinzipien“). Der 4. Abschnitt widmet sich
der globalen sozialen Frage, die im Zentrum der vor mehr als 40 Jahren verdf-
fentlichten Sozialenzyklika Populorum progressio von Paul VI. stand und die im
neuesten Sozialrundschreiben des obersten kirchlichen Lehramtes, der Enzyklika
Caritas in veritate von Papst Benedikt XVI., neu thematisiert wird. (,Umfas-

) Nationale Konferenz der katholischen Bischife der Vereinigten Staaten von Amerika,
Wirtschaftliche Gerechtigkeit fiir alle. Die katholische Soziallehre und die amerikanische
Wirtschaft, in: Gegen Unmenschlichkeit in der Wirtschaft, Freiburg i. Br. 1987, 7-196.

6 Capitalism under the microscope, in: http://www.catholicleader.com.au/news.php/reviews/
capitalism-under-the-microscope_53633 [30.11.2009]; Capitalism: A Love Story, in: htp://
www.americancatholic.org/Messenger/Dec2009/Eye_On_Entertainment.asp [30.11.2009];
Paul Harris, Michael Moore's anti-capitalist crusade, in: http://www.guardian.co.uk/film/
2009/0ct/11/michael-moore-catholic-capitalism [30.11.1009].
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sende Entwicklung und wahre Liebe“). Der 5. und letzte Abschnitt beschrinkt
sich auf einige Anmerkungen zur Frage, auf welche Weise Soziallehre und
Sozialethik nicht nur kompetent gelehrt, sondern auch glaubwiirdig gelebt wer-
den koénnen: ,Das Richtige lehren (Orthodoxie) und gerecht leben (Ortho-
praxie).“

1. Sozialethik und Soziallehre

Unter Sozialethik oder Gesellschafisethik wird im Allgemeinen eine Spielart oder
Unterdisziplin der Ethik verstanden, der es vorrangig um die menschenwiirdige
Ordnung des gesellschaftlichen Lebens, um die ethische Qualitidt von Institutio-
nen und Strukturen geht. Wihrend die Individual- oder Personalethik Handlun-
gen und Haltungen des oder der Einzelnen unter dem Gesichtspunkt des Richti-
gen und Falschen, des Guten und Schlechten beurteilt, beschiftigt sich die
Sozialethik mit der Frage, ob die real existierenden gesellschaftlichen Systeme,
Verhéltnisse und Einrichtungen als Voraussetzungen fiir ein gutes Leben aller
Einzelnen den Kriterien der Gerechtigkeit und des Gemeinwohls entsprechen.
Dieser normativen, veranderungsbereiten Haltung gegeniiber der Ordnung der
Gesellschaft und ihren Institutionen liegt die Erkenntnis zugrunde, dass es nicht
nur eine Gehorsamsverantwortung vor Normen, Ordnungen und Institutionen
gibt, sondern auch eine Gestaltungsverantwortung fiir sie.

Wirtschaft (Kapital und Arbeit, Eigentum, familiengerechter Lohn, Mitbe-
stimmung) und Politik (Frieden und Krieg, Staatsformen, Rechtsordnung, allge-
meine Wohlfahrt) waren zunichst die vorrangigen sozialethischen Betitigungs-
felder und spielen auch heute noch eine zentrale Rolle. Dazu kamen im Laufe
der Zeit Fragen nach gerechten und friedlichen internationalen Beziehungen
(Weltgemeinwohl, so genannte Dritte Welt), nach Erhaltung und Schutz der
Umwelt (Nachhaltigkeit, Schopfungsverantwortung, Retinitit = Vernetzung)
und nach der sittlich wiinschenswerten Gestaltung von Massenmedien, Bildungs-
und Gesundheitswesen. Als kulturethische Reflexion ist Sozialethik dariiber hin-
aus aber auch an einer normativen Auseinandersetzung mit kultursoziologischen
Analysen und Fragestellungen (kollektive Wertvorstellungen, Wertewandel) inte-
ressiert.

Unter katholischer Sozialethik oder Sozialethik der katholischen Kirche ist
eine Form der Sozialethik zu verstehen, die sich im Kontext der katholischen
Kirche als religioser und moralischer Gemeinschaft entwickelt hat. Zwar wendet
sich die katholische Sozialethik mit ihrer Riickbindung an die biblische Botschaft
und die kirchliche Tradition (Lehramt) vorrangig an die eigenen Glaubigen, ihr
naturrechtliches Erbe und ihr Anspruch, am gesellschaftlichen Diskurs einer plu-
ralistischen Gesellschaft teilzunehmen, mutet ihren Vertreter/innen aber die An-
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strengung zu, fiir ihre Positionen rational einsehbare Griinde vorzubringen.” Dies
bedeutet, dass Forderungen der katholischen Sozialethik in einer Sprache vorzu-
tragen sind, die weitgehend auch von jenen verstanden werden kann, die nicht
der katholischen Kirche angehéren.

Die Begriffe katholische Sozialethik (Gesellschaftsethik) und katholische
Soziallehre (Gesellschafislehre) werden oft synonym gebraucht. Weil aber der
Begriff katholische Soziallehre haufig auch in einem engeren Sinne, nimlich als
papstliche und bischofliche Sozialverkiindigung, verstanden wird, und weil zahl-
reiche Menschen mit dem Begriff ,Lehre® ein starres und geschlossenes System
autoritirer Unterweisung assoziieren, ist der Begriff , katholische Sozialethik®
nach der heutigen wissenschaftlichen Sprachregelung im akademischen Bereich
vorzuziehen.

2. Glaube und Gerechtigkeit

Papst Johannes XXIII. hat in seiner Enzyklika Mater et magistra® verkiindet,
dass sich die Kirche in der Nachfolge Christi nicht ausschlieflich um die Heili-
gung der Seelen kiimmere, sondern auch ,,um die Bediirfnisse des menschlichen
Alltags ..., um der Menschen Wohlstand und Wohlergehen“ (Nr. 3). In noch
deutlicherer Sprache wies die romische Bischofssynode von 1971 auf die enge
Verbindung von transzendenter und sozialer Dimension des christlichen Glau-
bens hin:

Flr uns ist der Einsatz fiir die Gerechtigkeit und die Beteiligung an der Umgestaltung

der Welt wesentlicher Bestandteil der Verkiindigung der Frohen Botschaft, d. i. der Sen-

dung der Kirche zur Erlosung des Menschengeschlechts und zu seiner Befreiung aus jeg-
lichem Zustand der Bedriickung.“ (Nr. 6)

Der Einsatz fiir soziale Gerechtigkeit wird hier als wesentlicher Bestandteil der
Glaubensverkiindigung bezeichnet. ,Der Auftrag, das Evangelium zu verkiin-
den®, heiBt es an einer anderen Stelle des Dokumentes, ,erfordert heute den un-
geteilten Einsatz fiir die volle Befreiung des Menschen.“ (Nr. 36)
Gesellschaftspolitisches Engagement aus dem Glauben bedeutet freilich
nicht integralistische Bevormundung der Politik durch die Kirche, Da die sozio-
logische und Gkonomische Kompetenz eines Menschen durch die Weihe zum
Priester oder Bischof nicht auf wunderbare Weise vermehrt wird, ist die lehr-

7 Vgl. Remele, Kurt, Abschied von der Natur? Uber Versuche, christliche Sozialethik dis-
kurstheoretisch oder kommunitaristisch umzugestalten, in: Was. Zeitschrift fiir Kultur
und Politik 81 (1995) 83-91, 90.

8  Die sozialen Rundschreiben der Papste sind im Allgemeinen zitiert nach: Texte zur
katholischen Soziallehre, hg. v. Bundesverband der Katholischen Arbeitnehmer-Bewe-
gung (KAB) Deutschlands, Bornheim °2007.



196 Kurt Remele

amtliche Sozialverkiindigung dort, wo sie konkrete Losungen vorschldgt und an-
regt, in ganz besonderer Weise auf den Dialog mit den Human- und Sozialwis-
senschaften angewiesen. Sich gegen Ungerechtigkeit und Armut auszusprechen,
das ist eine Sache, ,Einsicht in die sozialstrukturellen und 6konomischen Bedin-
gungen der Uberwindung von Armut jedoch eine andere®’,

Verbindliche Kompetenz reklamieren katholische Soziallehre und Sozial-
ethik dort, wo es um jene moralischen Grundsitze und sozialen Prinzipien geht,
die die Entfaltung jedes einzelnen Menschen in Gemeinschaft mit anderen opti-

mal erméglichen sollen.

3. Dokumente und Prinzipien

Am Beginn dessen, was wir ,katholische Soziallehre“ nennen, standen jene mit
dem Begriff der ,soziale Frage“ bezeichneten negativen Auswirkungen der
,industriellen Revolution® im 19. Jahrhundert. Das Massenelend des Industrie-
proletariats war auch Ausgangspunkt und Gegenstand des ersten pépstlichen
Sozialrundschreibens, der Sozialenzyklika Rerum novarum von Papst Leo XIII.
aus dem Jahre 1891.

In dieser ersten Sozialenzyklika bekannte sich Leo XIII. zum Recht der Ar-
beiter auf Privateigentum (Nr. 8) und verteidigte ihr Koalitionsrecht (Nr. 38). Er
verlangte vom Staat, zugunsten des Arbeiterstandes zu intervenieren und damit

wjener unwiirdigen Lage ein Ende zu machen, in welche derselbe durch den Eigennutz

und die Hartherzigkeit von Arbeitgebern versetzt ist, welche die Arbeiter maBlos aus-

beuten und sie nicht wie Menschen, sondern als Sachen behandeln.“ (Nr. 33)

Spitere Pipste beschiftigten sich in ihren Sozialenzykliken auch mit den Themen
Frieden und Menschenrechte (Johannes XXIII., Pacem in terris, 1963) sowie
internationale Entwicklung und weltweite Gerechtigkeit (Paul VI., Populorum
progressio, 1967; Johannes Paul II., Sollicitudo rei socialis, 1987; Benedikt
XVI., Caritas in veritate, 2009). Viele sozialethische Dokumente der Papste er-
schienen in Jubildumsjahren von Rerum novarum: die Enzykliken Quadragesimo
anno von Pius XI. (1931), Mater et magistra von Johannes XXIII. (1961), Labo-
rem exercens (1981) und Centesimus annus (1991) von Johannes Paul II. sowie
das Apostolische Schreiben Octogesima adveniens von Paul VI. (1971). Als
weitere sozialethische Dokumente des Lehramtes, die die gesamte Kirche an-
sprechen, sind zu nennen: die Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanischen
Konzils iiber die Kirche in der Welt von heute (Gaudium et spes, 1965), die Er-
klarung der Weltbischofssynode zur Gerechtigkeit in der Welt (De justitia in
mundo, 1971), das Kapitel ,Die menschliche Gemeinschaft* des Katechismus

9  Korff, Wilhelm, Wie kann der Mensch gliicken? Perspektiven der Ethik, Miinchen 1985,
17
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der katholischen Kirche (1993; Nr. 1877-1942) und das im Oktober 2004 er-
schienene Kompendium der Soziallehre der Kirche.

In Octogesima adveniens wies Paul V1. darauf hin, dass es Aufgabe der ein-
zelnen christlichen Gemeinschaften sei, die gesellschaftlichen Verhiltnisse ihres
jeweiligen Landes zu analysieren und die katholische Soziallehre kontextuell
anzuwenden. Diesen Gemeinschaften obliege es,

»dariiber zu befinden, welche Schritte zu tun und welche Mafinahmen zu ergreifen sind,

um die gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und politischen Reformen herbeizufithren, die
sich als wirklich geboten erweisen und zudem oft unaufschiebbar sind.“ (Nr. 4)

Als grundlegend und exemplarisch fiir eine solche kontextuelle Auseinanderset-
zung mit gesellschaftlichen Problemen gilt die , Theologie der Befreiung*, der es
darum geht, das menschliche und kirchliche Geschehen im Lichte des Glaubens
kritisch zu reflektieren.'® Dazu zahlen aber auch andere basis- oder ,,frei-kirchli-
che*!" Initiativen und Bewegungen, deren praktischer Einsatz fiir die Armen und
Unterdriickten gerade einer im universitiren Kontext agierenden Sozialethik, die
sich nicht mit der Auslegung lehramtlicher Texte begniigen will, wesentliche
Impulse liefern kann.

Grundanliegen der Theologie der Befreiung wie die , vorrangige Option fiir
die Armen” und die Betonung ,,institutionalisierter Ungerechtigkeit* haben in die
Erklarungen der lateinamerikanischen Bischofsversammlungen von Medellin
(1968) und Puebla (1979) sowie in andere wichtige kirchliche Sozialdokumente
Eingang gefunden. Weitere prominente Beispiele fiir eine dezentrale und regio-
nalisierte, kontextuelle und partizipatorische Ausgestaltung katholischer Sozial-
ethik sind die Hirtenbriefe des US-amerikanischen Episkopats zum Frieden
(1983) und zur Wirtschaft (1986) sowie der Sozialhirtenbrief der katholischen
Bischéfe Osterreichs (1990). In jiingerer Zeit hat die katholische Kirche bei der
Erstellung von Sozialdokumenten auch mit anderen christlichen Kirchen koope-
riert. So entstanden etwa in Deutschland das katholisch-evangelische Sozialwort
Fiir eine Zukunft in Solidaritit und Gerechtigkeit (1997) und in Osterreich das
Sozialwort des Okumenischen Rates der Kirchen (2003), dem 14 christliche Kon-
fessionen angehdren.

Zentraler Bestandteil der katholischen Soziallehre sind ihre Sozialprinzi-
pien. ,Der Mensch in seiner Einmaligkeit ... ist der erste Weg, den die Kirche
bei der Erfillung ihres Auftrages beschreiten muss, heift es in der Enzyklika
Redemptor hominis von Johannes Paul II., ,er ist der erste und grundlegende
Weg der Kirche“. (Nr. 14) Dem Personprinzip der katholischen Sozialethik zu-

10 Oliveros, Roberto, Geschichte der Theologie der Befreiung, in: Ellacurfa, Ignacio/
Sobrino, Jon (Hg.), Mysterium Liberationis. Grundbegriffe der Theologie der Befreiung,
Luzern 1995, 13-15.

11 Pfiirtner, Stephan H./Heierle, Werner, Einfiihrung in die katholische Soziallehre, Darm-
stadt 1980, 27-29.
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folge ist die menschliche Person ,der Triger, Schopfer und das Ziel aller gesell-
schaftlichen Einrichtungen“'?. Das Personprinzip beinhaltet die Beachtung der
Menschenwiirde und der Menschenrechte, der Selbstzweckhaftigkeit der Person
und des Vorrangs der Arbeit vor dem Kapital. Der Mensch ist ein soziales We-
sen, er ist Person in Gemeinschaft, er ist auf die anderen und auf die Koopera-
tion mit ihnen angewiesen. Einerseits ermoglichen Gemeinschaft und Gesell-
schaft tiberhaupt erst die personliche Entfaltung des einzelnen Individuums, an-
dererseits setzen sie dem oder der Einzelnen dort Grenzen, wo er oder sie die
anderen ausbeutet, missachtet und ihre Rechte verletzt. Das Gemeinwohlprinzip
weist darauf hin, dass der einzelne Mensch Pflichten gegeniiber anderen hat und
dass das Einzelwohl nicht auf Kosten anderer angestrebt werden darf. Wer sich
um das Gemeinwohl bemiiht, tritt fiir ,,das Wohl aller und eines jeden“’ ein.
Personprinzip und Gemeinwohlprinzip sind eng miteinander verbunden:

»Die Pflege des Gemeinwohles darf nicht zu starker Schwichung des Privatwohles fiith-

ren; dadurch schwicht die Gemeinschaft ihre eigenen Krifte. Die Sorge fiir das Eigengut

darf dem Gemeingut nicht widerstreben; dadurch schadet der Einzelne der Gemeinschaft
und sich selber. !

In enger Verbindung zum Gemeinwohlprinzip steht das Solidaritétsprinzip: Der
Begrift der Solidaritit, der urspriinglich die Zusammengehérigkeit und den
Kampf von in Not befindlichen Menschen bezeichnete, ruft zom Handeln fiirei-
nander und miteinander auf; nach christlichem Verstindnis ist Solidaritit , par-
teilich und doch ohne zerstorerischen Hass“"®. Das Subsidiaritéitsprinzip fordert
dazu auf, die Verantwortung und Zustindigkeit fiir die Erledigung von Aufgaben
moglichst weitgehend bei den einzelnen Menschen und den kleineren Gemein-
schaften zu belassen. Ubergeordnete Sozialgebilde sollen die Voraussetzungen
fiir das Handeln kleinerer Gemeinschaften schaffen; sie haben zudem dort einzu-
greifen, wo der Einzelne oder die kleinere Einheit iiberfordert ist.

In jiingerer Zeit wurde angeregt, den genannten vier klassischen Sozial-
prinzipien noch zwei weitere hinzuzufiigen: die Option fiir die Armen als Be-
kenntnis dazu, den Armen einen bevorzugten Platz bei der Analyse und der Ver-
dnderung der Gesellschaft einzurdumen, und das Prinzip der Nachhaltigkeit
(Schépfungsverantwortung, Retinitit), das die Okologie als unverzichtbare Di-
mension des sozialethischen Diskurses etabliert. Zudem ist es unbedingt notwen-
dig, die gender-Perspektive in der katholischen Sozialethik stirker zu verankern.

12 Johannes XXIII., Enzyklika Mater et magistra, Nr. 219,

13 Johannes Paul II., Enzyklika Sollicitudo rei socialis, Nr. 38.

14  Welty, Eberhart, Gemeinschaft und Einzelmensch. Eine sozialethische Untersuchung.
Bearbeitet nach den Grundsitzen des hl. Thomas von Aquin, Salzburg/Leipzig 1935,
231.

15 Metz, Johann Baptist, Unterbrechungen. Theologisch-politische Perspektiven und Pro-
file, Giitersloh 1981, 26.
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Sie thematisiert die in einer Gesellschaft herrschenden Geschlechterbeziehungen
mit all ihren Ungerechtigkeiten.

Die Prinzipien der katholischen Sozialethik sind nicht als starre Normen
oder detaillierte Anweisungen zu verstehen — Oswald von Nell-Breuning sprach
davon, dass man Prinzipien ,nicht melken“'® kénne -, sondern als in die Fin-
dung konkreter Normen eingehende Grundorientierungen, Leitlinien und Priif-
kriterien."” Sie sind eng aufeinander bezogen, ,s0 dass man bei der Betonung
eines Prinzips alle anderen stets mit bedenken und mitbeachten muss, um eine

Verkiirzung und Verengung zu vermeiden®'®.

4. Umfassende Entwicklung und wahre Liebe

Schon als Maildnder Erzbischof hatte sich Giovanni Battista Montini, der spétere
Papst Paul VI., intensiv mit sozialen Problemen auseinander gesetzt. 1960 war
er nach Lateinamerika gereist, 1962 nach Afrika. 1963 wurde Montini zum
Papst gewdhlt, im Jahr darauf nahm er am Eucharistischen Weltkongress in
Bombay teil. Durch diese Reisen in Linder der so genannten Dritten Welt und
durch seine guten Kontakte zu Entwicklungsexperten, namentlich zu dem franzo-
sischen Dominikaner und Soziologen Louis-Joseph Lebret, wurde sich Paul VI.
immer stirker bewusst, dass die soziale Frage weltweit geworden war. Der Papst
wurde zum entschiedenen Anwalt der armen Menschen und Volker.

Im Mittelpunkt der am 26. Mérz 1967 veroffentlichten Enzyklika Populo-
rum progressio Papst Pauls VI. steht die Bestimmung der Erdengiiter fiir alle
Menschen und alle Nationen. Der Papst konkretisiert darin die kirchliche
Eigentumslehre im Kontext des Nord-Siid-Konflikts.

»Das Privateigentum ist also fiir niemand ein unbedingtes und unumschrinktes Recht.

Niemand ist befugt, seinen Uberfluss ausschlieBlich sich selbst vorzubehalten, wo ande-
ren das Notwendigste fehlt.* (Nr. 23)

Das globale Gleichgewicht zwischen jenen Vélkern, in denen unzihlige Men-
schen an einem ,jimmerlichen Mangel“ an Nahrungsmitteln leiden, und jenen,
in denen Nahrungsmittel im Uberfluss erzeugt und konsumiert werden, sei in ei-
nem bedrohlichem Ausmalf gestért. (Nr. 8) Diese Diskrepanz verlange nach tief
greifenden Reformen, die unverziiglich in Angriff genommen werden miissen.
(Nr. 32) Paul VI. macht sich die entschiedene, rhetorisch brillante Privateigen-

16  Zit. nach Kliiber, Franz, Der Umbruch des Denkens in der katholischen Soziallehre,
Koln 1982, 32.

17 Neuhold, Leopold, Soziallehre, katholische, in: Rotter, Hans/Virt, Giinter (Hg.), Neues
Lexikon der christlichen Moral, Innsbruck/Wien 1990, 702-710.

18  Zsifkovits, Valentin, Grundprinzipien der katholischen Soziallehre, in: Theologisch-
praktische Quartalschrift 138 (1990) 25.
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tumskritik des Kirchenvaters Ambrosius, des grofen Mailinder Bischofs aus
dem 4. Jahrhundert, zu Eigen:

»»Es ist nicht dein Gut«, sagt Ambrosius, »mit dem du dich gegen den Armen

grofziigig erweist. Du gibst ihm nur zuriick, was ihm gehdrt. Denn du hast dir nur

herausgenommen, was zu gemeinsamer Nutzung gegeben ist. Die Erde ist fiir alle da,

nicht nur fiir die Reichen.«* (Nr. 23)

Paul VI. beschrénkt sich in Populorum progressio nicht auf die Verkiindigung
allgemeiner sozialethischer Prinzipien. Er verbindet Grundsitzliches mit kon-
kreten Anweisungen und Forderungen, die sich an die Industrielinder, die Ent-
wicklungslinder und auch an die Kirche selbst richten. Er betont die
Notwendigkeit, tibermidBig groBen, aber schlecht genutzten Grundbesitz zu
enteignen und einer besseren Nutzung zuzufithren (Nr. 24). Er prangert das
Wettriisten als ,unertrigliches Argernis® und , éffentliche Vergeudung® von
Ressourcen an und fordert die Regierenden auf, ,einen Teil der Betrige, die
sie fiir Riistungszwecke ausgeben, zur Schaffung eines Weltfonds zu
verwenden, um so den notleidenden Vélkern zu helfen.“ (Nr. 51 u. 53)

Der Papst macht deutlich, dass globaler Friede nicht ohne eine gerechtere
Giiterverteilung zu haben sein wird: Entwicklung sei deshalb der neue Name
fir Frieden. (Nr. 87) Die Relativierung des Privateigentums geht in
Populorum Progressio Hand in Hand mit einer harten Kritik an Kernsitzen des
Kapitalismus. Ein ungehemmter Wirtschaftsliberalismus, ,wonach der Profit
der eigentliche Motor des wirtschaftlichen Fortschritts, der Wettbewerb das
oberste Gesetz der Wirtschaft, das Eigentum an Produktionsmitteln ein
absolutes Recht darstellt (Nr. 26), ist nach Paul VI. ethisch und ékonomisch
abzulehnen. Die Preisbildung aut dem Weltmarkt sei hiufig unbefriedigend
und ungerecht; das Austauschverhiltnis (,terms of trade®) habe sich zum
Nachteil der armen Lander des Siidens verschlechtert:

»Die Spielregel des freien Handels kann also fiir sich allein die internationalen Bezie-

hungen nicht regieren. ... Eine Verkehrswirtschaft kann nicht mehr allein auf die

Gesetze des freien und ungeziigelten Wettbewerbs gegriindet sein, der nur zu oft zu

einer Wirtschaftsdiktatur fiihrt. Der freie Austausch von Giitern ist nur dann recht und

billig, wenn er mit den Forderungen der sozialen Gerechtigkeit iibereinstimmt.* (Nr.

58-59)

Konservative und Wirtschaftsliberale waren iiber diese Enzyklika keineswegs
erfreut: Das Wall Street Journal diskreditierte die Enzyklika als
-aufgewirmten Marxismus“ (,warmed-over Marxism®) und das Zime
Magazine echauffierte sich dariiber, dass Teile der Enzyklika den schrillen
Tonfall einer marxistischen Polemik des frithen 20. Jahrhunderts hitten.’”®
Zweifellos: Falls solche Zuordnungen iiberhaupt noch einen Sinn machen,

19  Paul VI, Populorum Progressio. Critical Comments Selected by Gerald Darring, in:
http://www.shc.edu/theolibrary/resources/comments_populorm.htm [30.11.2009].
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dann ist die Enzyklika dem linken politischen Spektrum zuzuordnen. Der Papst
erwies sich in Populorum progressio dennoch weder als Marxist noch als
Sozialist (und schon gar nicht als Konservativer), sondern als exzellenter
katholischer Sozialethiker und echter Humanist. Er aktualisierte und
konkretisierte die Soziallehre der Kirche im Blick auf die krassen
Ungerechtigkeiten in den Nord-Siid-Beziehungen. Wie die biblischen
Propheten, die Kirchenviter und Jesus Christus selbst verurteilte er Habsucht
und Hartherzigkeit, Materialismus und iibermaBigen Reichtum. Er weigerte
sich, Not und Elend zu bagatellisieren, die Mechanismen des Marktes zu
idealisieren und die Schuldigen zu exkulpieren. Paul VI. lehnte es ab,
Entwicklung mit Wirtschaftswachstum gleichzusetzen und betonte stattdessen,
dass es nicht nur eine 6konomische Unterentwicklung gebe, die materielle Not
verursacht, sondern auch eine ,moralische Unterentwicklung® (Nr. 19) und
einen ,erstickenden Materialismus“ (Nr. 18), die dem inneren Wachstum des
Menschen entgegenstiinden: ,Wahre Entwicklung muss umfassend sein, sie
muss jeden Menschen und den ganzen Menschen im Auge haben.“ (Nr. 14)
Ein Humanismus im Vollsinn des Wortes diirfe die Augen nicht vor den
Werten des Geistes und vor Gott verschlieBen. (Nr. 42) Deshalb warnt Paul
VI. die armen Linder auch davor, die Werthaltungen der reichen Nationen
unkritisch zu iibernehmen und die wahren geistigen und menschlichen Werte
ihrer eigenen Kultur aufzugeben. (Nr. 40f.)

Die erste Sozialenzyklika Papst Benedikt XVI., Caritas in veritate®, hitte
urspriinglich zum 40-jahrigen Jubilium von Populorum progressio, also im
Jahre 2007, erscheinen sollen. Sie wurde aber erst zwei Jahre spéter
verdffentlicht und zwar angeblich oder tatsichlich deshalb, um die mit der
globalen Finanzkrise zusammenhingenden Fragen kompetent einzuarbeiten.
Der Vorwurf, einen ,aufgewirmten Marxismus® zu predigen, wurde dieser
Enzyklika bisher nicht gemacht. Zwar ist sie rechtskonservativen Katholiken
vom Schlag eines George Weigel’' viel zu kapitalismuskritisch (Weigel zufolge
seien Benedikt die entsprechenden ,roten“ Passagen vom Pipstlichen Rat fiir
Gerechtigkeit und Frieden untergejubelt worden), anderen jedoch, wie etwa
dem Frankfurter Sozialethiker Friedhelm Hengsbach, stellt sich die Enzyklika
als ,gegen den Kapitalismus nicht stark genug“? dar.

20 Benedikt XVI., Caritas in veritate, Bonn 2009 (Verlautbarung des Apostolischen Stuhls
186).

21  Weigel, George, Caritas in Veritate in Gold and Red. The revenge of Justice and Peace
(or so they may think), in: http://article.nationalreview.com/?q=NTdkYjU3MDE2YTdh
ZTEANWIYN2FkY2US5YTFKkM2ZiMmE [30.11.2009].

22 Hengsbach, Friedhelm, ,Liebe in Wahrheit* - gegen den Kapitalismus nicht stark ge-
nug, in: http://www.sankt-georgen.de/nbi/publikationen/kommentare/2009/gegen-den-
kapitalismus-nicht-stark-genug/ [30.11.2009].
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Gleich zu Beginn der Sozialenzyklika hebt der Papst zwei Prinzipien der
katholischen Soziallehre hervor, ,die speziell beim Einsatz fiir die Entwick-
lung einer Gesellschaft auf dem Weg zur Globalisierung erforderlich sind: die
Gerechtigkeit und das Gemeinwohl® (Nr. 6). Um dem Gemeinwohl und der
Gerechtigkeit weltweit zum Durchbruch zu verhelfen, fordert Benedikt XVI.
die Umverteilung des Reichtums, die Beseitigung des Hungers, den Abbau der
Arbeitslosigkeit (in Nr. 32 bezeichnet er das Ziel, ,,allen Zugang zur Arbeit zu
verschaffen* als Prioritit), die Uberpriifung des am Konsum orientierten Le-
bensstils, ein tiefgreifend verandertes Verstindnis des Unternehmens und eine
Neuordnung des Finanzwesens. Er bekriftigt das Asylrecht und spricht sich
fiir den Aufbau und die Festigung der Gewerkschaftsbewegung aus, damit
diese sich auf ihren globalen Horizont riickbesinnt. Er tritt fiir die Suche nach
alternativen Energieformen ein, fiir eine Entwicklungshilfe ohne ausbeuteri-
sche Hintergedanken und fiir eine politische Weltautoritit, die auf die Ver-
wirklichung des globalen Gemeinwohls hingeordnet ist.

Mit diesen Forderungen greift Papst Benedikt explizit auf die Sozialver-
kiindigung seiner Vorgidnger Paul VI. und Johannes Paul II. zuriick. Er
aktualisiert und erginzt sie im Kontext der Globalisierung und der gegenwérti-
gen Finanz- und Wirtschaftskrise. Diese Leistung ist hoch anzuerkennen. Hoch
anzuerkennen ist auch, dass der Papst die von ihm aufgefiihrten wirtschaftli-
chen Trends, politischen Verdnderungen und technischen Entwicklungen nicht
als Naturereignisse definiert, die tiber die Menschen verhidngt wurden, sondern
als Resultat menschlicher Entscheidungen und Gestaltungsmoglichkeiten: ,, Wir
diirfen nicht Opfer sein, sondern miissen Gestalter werden, indem wir mit
Vernunft vorgehen und uns von der Liebe und von der Wahrheit leiten las-
sen.” (Nr. 42).

Nicht verschwiegen werden soll aber auch, dass der Text des pipstlichen
Rundschreibens trotz der Brisanz des Inhalts eine ziemlich beschwerliche Lek-
tiire darstellt. Die Gedankengénge sind verschlungen, die Argumentationsweise
manchmal diffus. Der Versuch, sozialethische Aussagen theologisch zu ergin-
zen und zu vertiefen und das an verschiedenen Stellen eingestreute Lamento
iiber den Relativismus erfolgen bisweilen in einer mithsamen pépstliche Rheto-
rik, die nur von jenen Menschen zu begreifen ist, die zumindest einen theolo-
gischen Fernkurs absolviert haben.

5. Das Richtige lehren (Orthodoxie) und gerecht leben (Orthopraxie)

Auf die Frage der Jiinger des Johannes, ob er der versprochene Messias sei,
antwortet Jesus im 11. Kapitel des Matthdusevangeliums:
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,Geht und berichtet Johannes, was ihr hort und seht: Blinde sehen wieder, und Lahme
gehen; Aussitzige werden rein, und Taube héren; Tote stehen auf, und den Armen
wird das Evangelium verkiindet.“ (Mt 11,4f.)

In der Tradition der Propheten Israels stellt sich Jesus als Befreier der Be-
dringten und als Anwalt der Armen vor. Ihm zufolge konnen nur diejenigen
das ewige Leben gewinnen, die ihre Nichsten lieben wie sich selbst, die die
Hungrigen speisen, den Durstigen zu trinken geben, die Fremden und Ob-
dachlosen aufnehmen, die Nackten bekleiden, die Kranken und Gefangenen
besuchen. (Mt 25,31-46) Sein Eintreten fiir die AuBenseiter und die Ausge-
stoBenen brachte ihn in Konflikt mit dem Establishment seiner Zeit, gerade
auch dem religiosen. ,Jesus war weder ein Narr noch ein Rebell; aber offen-
sichtlich beiden zum Verwechseln dhnlich.“%, heift es im Dokument Unsere
Hoffnung der Wiirzburger Synode der deutschen Bistiimer aus dem Jahre 1975.
Dem Beispiel und der Lehre Jesu folgend ist der soziale Auftrag der Kirche
nach Johannes XXIII. ein doppelter: ,die Gabe der sozialen Lehre und die
Gabe der sozialen Tat* (Mater et magistra Nr. 6).

Papst Paul VI. appellierte in Populorum Progressio an seine Amtsbriider,
nach dem Vorbild eines chilenischen Bischofs einen Teil ihres personlichen
Vermdgens zugunsten der Armen herzugeben. (Nr. 32) Der Papst setzte
diesbeziiglich selbst ein Zeichen: Im November 1964 verauBerte er die Tiara,
die aus Silber, Gold und Edelsteinen gefertigte pipstliche Krone, zu Gunsten
der Armen. Es gibt Gertichte, dass Papst Paul sogar beabsichtig habe, Miche-
langelos Pieta-Skulptur zu verkaufen. Laut Aussage von Daniel Weinstein,
dem Kunsthindler, an den sich der Papst diesbeziiglich gewandt haben soll, hat
sich Paul VI. mit folgenden Worten iiber kirchlichen Reichtum und Luxus be-
klagt: ,Die Menschen verhungern, und wir geben das Bild eines Vatikans ab,
der auf einem Thron aus Gold lebt. Das ist unertraglich.“*

Dasselbe Anliegen klingt auch in der Sozialenzyklika Sollicitudo rei
socialis an, die Papst Johannes Paul II. aus Anlass des 20-jihrigen Jubiliums
von Populorum Progressio verdffentlichte. Dort verkiindete Johannes Paul:

.So gehort zur #ltesten Lehre und Praxis der Kirche die Uberzeugung, dass sie selbst,

ihre Amtstrager und jedes ihrer Glieder durch ihre Berufung dazu angehalten sind, das

Elend der Leidenden, ob nah oder fern, nicht nur aus dem »Uberfluss«, sondern auch

aus dem »Notwendigen« zu lindern. Angesichts von Notfallen kann man nicht einen
Uberfluss an Kirchenschmuck und kostbare Gerite fiir die Liturgie vorziehen; im Ge-

23 Synodenbeschluss Unsere Hoffnung. Ein Bekenntnis zum Glauben in dieser Zeit, in: Ge-
meinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland. Offizielle Gesamt-
ausgabe 1, Freiburg i. Br. *1976, 71-111, 104.

24  Remele, Kurt, Als das ,Wall Street Journal“ schiumte. Relativierung des Privateigen-
tums, Sozialpflichtigkeit des Kapitals: Vor 40 Jahren erschien die Enzyklika Populorum
progressio Pauls VI, in: Die Presse, 24. Marz 2007, Spectrum IV.
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genteil, es konnte verpflichtend sein, solche Giiter zu veriuBern, um den Bediirftigen
dafiir Speise und Trank, Kleidung und Wohnung zu geben.*“ (Nr. 31)

Manche mogen solche pipstliche Aktionen und Forderungen als naiv bezeich-
nen und als wirkungslose Ausdruckshandlungen® diskreditieren, die globale
Unrechtsverhiltnisse nicht zu 4ndern vermdgen. Dem ist entgegenzuhalten,
dass eine Handlung nicht allein nach ihren Folgen, sondern auch nach ihrer
Ausdrucksqualitit zu bewerten ist und dass gesellschaftliche Verdnderung und
der von einem Einzelnen oder einer Gemeinschaft geiibte Verzicht auf Konsum
und Reichtum keine Gegensitze darstellen, sondern vielmehr zueinander in
Beziehung stehen:

»Der personliche oder kommunitire Verzicht ist nicht funktionslos; auch er will

verdndern ... Verzicht und politische Aktion sind ... strategische Variablen zur Verin-
derung des politisch-Skonomischen Systems auf mehr Gerechtigkeit hin. “2°

In der zweiten Novemberausgabe 2004 der Wiener Obdachlosenzeitung Au-
gustin beschrieb die Sozialhilfeempfingerin Anna ihr Verhiltnis zum Gott der
katholischen Kirche wie folgt: ,Ich bin ja nicht verriickt, mir Gott so vorzu-
stellen, wie ihn die katholische Kirche predigt. Jesus hat doch ganz anders ge-
lebt als die heutigen oberen Kirchenménner. Jesus war arm. “

Annas Aussage ist ein wichtiger Hinweis auf die Frage nach der
Glaubwiirdigkeit der Kirche: Ist die katholische Kirche im Auftreten ihrer Re-
prasentanten und in ihrem vorherrschenden 6ffentlichen Erscheinungsbild zu-
mindest im deutschsprachigen Raum nicht nach wie vor primér eine Kirche der
feinen Leute“*? (Wie hitte sich Anna tbrigens tiber Universititslehrerlnnen
der katholischen Sozialethik geauBert, wiirde sie wissen, dass es solche gibt?*%)

25  Ginters, Rudolf, Die Ausdruckshandlung. Eine Untersuchung ihrer sittlichen Bedeutsam-
keit, Diisseldorf 1976.

26  Hengsbach, Friedhelm, Neuer Lebensstil - Verdnderung durch Verzicht, in: Geist und
Leben 51 (1978), 213-225, 223 u. 225.

27  Sommer, Robert, Nur in den sauberen Klos. Einen Moment lang naiv - so landete Anna
auf der StraBe, in: http://augustin.bus.at/ezcontents1x/ [04.12.2004].

28  Veblen, Thorstein, Theorie der feinen Leute. Eine okonomische Untersuchung der
Institutionen, Miinchen 1981 (US-amerikanische Erstausgabe 1899).

29 Vgl. Rahner, Karl, Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, Freiburg i. Br.
°1992, 133: ,Wegen der Macht des faktisch in der Gesellschaft Gegebenen ist dann auch
die nur zu oft realisierte Gefahr da, dass gescheite Theologen und Amtstriiger in der Kir-
che die nétige Ideologie fiir die Rechtfertigung dieses Faktischen nur allzu bereit liefern,
zumal solche Theologen und Amistriiger, ob sie es merken oder nicht, den privilegierten
Gruppen einer solchen Gesellschaft angehéren und darum fast instinktiv und unreflektiert
von der Giite der gesellschaftlichen Institutionen schon iiberzeugt sind, bevor sie sie
ideologisch zu untermauern beginnen.“ Vgl. dazu auch die institutionskritischen Ausfith-
rungen des US-amerikanischen Jesuiten und Pazifisten Daniel Berrigan iiber seine Lehr-
titigkeiten an diversen Universititen: Berrigan, Daniel, To Dwell in Peace. An Autobi-
ography, San Francisco 1987, 294-307.
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Im Schlussdokument der Romischen Bischofssynode von 1971, De justitia
in mundo, wird jedenfalls unmissverstindlich verlangt: ,Wer immer sich an-
maBt, zu den Menschen von Gerechtigkeit zu reden, muss an allererster Stelle
vor ihren Augen gerecht dastehen“ (Nr. 41). Die Bischofe verpflichten sich,
ihren Besitz zu tberpriifen und ihr Gewissen zu erforschen, “ob der eigene
Lebensstil das Vorbild jenes Konsumverzichtes ist, den wir anderen predigen
und der notwendig ist, um vielen Millionen Hungernden auf der ganzen Welt
zu essen zu geben® (Nr. 49).
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Uber ,,unveriinderliche christliche Grundsiitze und moralische
Werte, die direkt aus dem Evangelium stammen*

Zu einer Formulierung der 3. Europiischen f_)kumenischen Versammlung
(Sibiu, Sept. 2007)*

Werner Wolbert, Salzburg

Uber die im Titel genannte Formulierung berichtete mir ein Osterreichischer
Kollege, der an der Versammlung von Sibiu/Hermannstadt teilgenommen hatte.
Sie sei im Wesentlichen auf russischen Druck gegen erhebliche Widerstinde in
das Abschlussdokument aufgenommen worden. Der genannte Kollege fragte
scherzhaft: Was fiir Grundsétze sollen das sein? Vielleicht, dass wir alles verkau-
fen und den Armen geben sollen? Man konnte nun solche Formulierungen ein-
fach als Ausdruck einer gewissen hyperbolischen Rhetorik einordnen, wie sie bei
der Berufung auf die Bibel (oder andere heilige Biicher) nicht uniiblich sind. An-
dererseits dient gerade die Behauptung von Unverinderlichkeit oft dem Versuch,
Kontroversen tiber strittige Fragen vorzeitig mit einem Autorititsargument zu
beenden.

Die obige Formulierung u.a. legt folgende Fragen nahe: 1. Was macht
einen Grundsatz unveranderlich? 2. Was macht einen Grundsatz zu einem christ-
lichen? Ist es die , direkte” Abstammung aus dem Evangelium?

1. Unverinderlichkeit und Wandel

Zunichst stellt sich keinerlei Problem der Unveridnderlichkeit mit biblischen
Mahnungen, die auf der Ebene der Gesinnung verbleiben, wie die Mahnungen
zur Liebe, zur Vergebung, zur Barmherzigkeit, zur Vollkommenheit. Das ist ein
Schwerpunkt biblischer Mahnungen, wie er sich etwa in den Aussagen von Mt 6
beziiglich Beten, Fasten und Almosengeben oder in den sog. Antithesen (speziell
der 1. und 2.) zeigt: Gott sieht nicht auf das AuBere, sondern ins Herz. Wo je-
mand mit dem Herzen nicht dabei ist, ist das AuBere - jedenfalls vor Gott -
wertlos. Die Siinde beginnt nicht erst bei der Ausfithrung der Tat (Mord, Ehe-
bruch), sondern im Herzen. Kontrovers wird es erst bei der Frage, welche Taten
der Liebe, der Barmherzigkeit im konkreten Fall gefordert sind. Fiir die Fein-
desliebe etwa hat die moraltheologische Reflexion fiir die Fragen des Wohltuns
erldutert, gefordert seien die signa communia caritatis, die signa specialia

*  Uberarbeitete Fassung eines Vortrags am 24.01.2008 am Institut fiir Orthodoxe Theolo-
gie der Universitat Miinchen.
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caritatis seien dagegen nur geraten. Diese Antwort diirfte im Prinzip richtig sein,
auch wenn die Idee des Rates hier einer gewissen Korrektur bedarf.! Wiirde man
seine Feinde immer bevorzugen, ergibe sich eine Kollision mit Pflichten der
Dankbarkeit gegeniiber Wohltitern; eine solche Bevorzugung wiirde demnach
auf Unrecht hinauslaufen. Erlduterungen wie diese ergeben sich allerdings aus
spiterer Reflexion, stammen also nicht ,direkt® aus dem Evangelium. Generell
lasst sich sagen, dass im Evangelium, wie in der Bibel generell, in der Regel
keine ethischen Kontroversen gefiihrt und entschieden werden. Die Aussagen
haben pardnetischen Charakter, d.h. sie mahnen zum Tun des bereits als richtig
und geboten Erkannten® oder stellen, wie schon erwihnt, den Vorrang der sittli-
chen Gesinnung heraus. So mischt sich Jesus etwa in Erbstreitigkeiten nicht ein,
sondern warnt vor der Habgier (Lk 12,13-15), und unterscheidet sich auf diese
Weise etwa von Mohammed, der als politischer Fiihrer solchen Fragen nicht
ausweichen konnte.

Anders als Jesus nimmt Paulus freilich zu offenen Fragen Stellung: beziig-
lich Ehe und Ehelosigkeit in 1 Kor 7, beziiglich bestimmter Speisevorschriften in
1 Kor 8-11 und Rém 14-15. Wiirde es Sinn machen, die Antworten des Paulus
als ,unverdnderliche Grundsitze® zu qualifizieren? Nicht sehr viel, da ja Paulus
in eine konkrete Situation spricht, iiber die wir nur unvollstindig informiert sind.
So kennen wir leider den Brief nicht, den die Korinther an Paulus geschrieben
haben und auf den er in 1 Kor 7 antwortet.” Sofern wir die Giiltigkeit der Ant-
wort des Paulus selbst nicht bezweifeln, ist dann die entscheidende Frage, ob un-
sere Situation der des Paulus in ethisch relevanter Weise gleich oder dhnlich ist
oder nicht, ob die Antwort, dic Paulus in einer konkreten Situation gibt,
verallgemeinerbar ist oder nicht. Wenn nicht, wiren freilich die relevanten Un-
terschiede herauszustellen. Warum? Weil wir davon ausgehen, dass Gott nicht
mit zweierlei MaB misst, dass die Menschen vor Gott gleich sind, dass es keine
Bevorzugten und Benachteiligten gibt. Biblisch gesprochen: Vor Gott gibt es
kein Ansehen der Person, keine mpoowmornuyior (Rém 2,11; Eph 6,9; Kol
3,25); er misst mit gleichem MaB.

Das ist der Grundgedanke der Goldenen Regel. Dabei ist unter der ,,Golde-
nen Regel“ nicht einfach ein bestimmter Satz wie der von Mt 7,12 zu verstehen:
»Alles, was ihr also von anderen erwartet, das tut auch ihnen. Darin besteht das
Gesetz und die Propheten.“ Es gibt sachlich synonyme Sitze, die teilweise das
Gemeinte noch deutlicher zur Sprache bringen. Zu obiger Standardformulierung

1 Vgl. Wolbert, Werner, Was sollen wir tun? (SThE 112) Freiburg i.Ue/Freiburg i.Br.
2005, Kap. 4.

2 Ebd Kap. 1.

3 Vgl Wolbert, Werner, Ethische Argumentation und Paréinese in 1 Kor 7 (Moraltheologi-
sche Studien. Systematische Abteilung 8), Diisseldorf 1981.
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sagt M.G. Singer mit Recht: ,that as it stands, the rule is imprecise and needs
qualification. It neither says what it means nor means what it says. “*

Isokrates mahnt den Tyrannen Nikokles von Zypern (24), er solle sich
gegeniiber den schwicheren Stidten so verhalten wie die stirkeren sich ihm
gegeniiber verhalten sollten. Und derselbe Nikokles mahnt in der von Isokrates
fiir ihn verfassten Rede seine Zyprier (49): ,,Verhaltet euch gegeniiber den ande-
ren so, wie ich mich euch gegeniiber verhalten soll.“

Das ist keine Klugheitsregel im egoistischen Sinne mehr. (Ebenso wenig ist
hier ein Verhalten auf Gegenseitigkeit gefordert, was einem gingigen Missver-
stindnis der Goldenen Regel entspricht.’) Das eigene Wohl wiirde nur fordern,
sich mit den Michtigeren gut zu stellen bzw. mit dem Herrscher. Nikokles
mahnt hier dagegen, nicht mit zweierlei MaB zu messen, sich in seinem Handeln
nicht nach dem Gesichtspunkt von Uber- oder Unterlegenheit leiten zu lassen,
nicht die Macht des Stéirkeren auszuspielen, sondern Unparteilichkeit zu prakti-
zieren.

Das wird deutlich in der AuBerung des Maiandrios, des Nachfolgers des
Polykrates von Samos. Wie Herodot berichtet, sagt er den Biirgern nach dem
Tod des Polykrates:

,»Wie ihr alle wisst, hat Polykrates mir sein Amt und seine Wiirde iibergeben. Ich kénnte

also jetzt euer Konig sein. Ich will aber nicht tun, was ich am Néchsten tadle: Mir hat es

nicht gefallen, dass sich Polykrates als Herr aufspielte iiber Minner, die doch seinesglei-
chen waren. “

Hier geht es nicht um ein den eigenen Wiinschen entsprechendes Verhalten, son-
dern um die Anwendung des MaBstabs, den man an andere anlegt, auf sich
selbst. In diesem Sinne mahnt schon Pittakos: ,,Was du am Néchsten tadelst, das
tue selbst nicht!“’” Und auf Lobreden bezogen fordert Nikokles die Zyprier auf:
,Lobt die Guten nicht nur, sondern ahmt sie auch nach!“?

Damit entpuppen sich auch andere Sitze des Neuen Testaments als
Formulierungen der Goldenen Regel. So etwa Mt 7,3 (par Lk 6,41): ,Was siehst
du den Splitter im Auge deines Bruders, aber den Balken in deinem Auge be-
merkst du nicht?“ Oder Rom 2,1b; ,,Worin du den andern richtest, darin verur-
teilst du dich selbst, da du, der Richtende, dasselbe tust.“’

Solche Formulierungen lassen allerdings offen, was denn relevante Gleich-
heiten bzw. Ungleichheiten sind. Gerade solche Ungleichheiten werden nimlich

4 Singer, Marcus G., Generalization in Ethics, New York *1971, 16.

5  Vgl. W. Wolbert, Was sollen wir tun? Kap. 3.

6  Herodot, Historien III 142,

7 Vegl. Diels, Hermann/Kranz, Walther (Hg.), Fragmente der Vorsokratiker I, Ziirich
1964, 64.

8  Ebd.6l.

9 Vgl. Menander, fr. 710 (Koch) zitiert nach Dihle, Albrecht, Die Goldene Regel, Gottin-

gen 1962, 53.
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gegen Behauptungen der Unverdnderlichkeit zu Recht ins Feld gefiihrt. So
kénnte man gegen eine Behauptung der Unverinderlichkeit des biblischen Zins-
verbots die im Vergleich zu biblischen Zeiten veriinderten dkonomischen Rah-
menbedingungen ins Feld fithren: Die heutige Praxis der Kreditvergabe bedeutet
nicht mehr notwendigerweise, dass man die Armen noch drmer macht. Wo man
dennoch die Unverinderlichkeit dieses Verbots betont, errichtet man nur unné-
tige Barrieren gegen notwendige ethische Uberlegungen der Revision. '

Aus der Universalisierbarkeit als Grundkriterium ethischer Urteile!’, also
der Forderung, Gleiches gleich und Ungleiches ungleich zu behandeln, ergibt
sich somit in gleicher Weise Kontinuitit und Wandel. Im Ubrigen sollte man
nicht vergessen, dass auch in der Bibel belegte ethische Uberzeugungen u.U.
durchaus einer Priifung bediirfen. So stellt die Bibel, auch das NT, die Institution
Sklaverei als solche nicht in Frage. Aus solchen Griinden hat man auch in der
(westlichen) Theologie oft gefolgert, sie koénne nicht ,,in sich schlecht* sein.'?

2. Die ,, Christlichkeit“ einer christlichen Ethik

In der - vor allem deutschsprachigen - katholischen Moraltheologie hat es in den
70er und 80er Jahren eine ausgiebige Diskussion um das Proprium einer christli-
chen Ethik gegeben. Dabei zeigte sich, dass vor allem die Frage selbst zunichst
einer genaueren Prazisierung bedurfte, um der fallacia plurium interrogationum
zu entgehen, dem Fehlschluss also, der fiir eine einzige Frage hilt, was in Wirk-
lichkeit zwei oder mehrere distinkte Fragestellungen sind.

2.1. Morphologische und funktionale Bezeichnungen

Tertullian behauptet in seinem Apologeticum (46,8-17), die Christen seien in
ihrer sittlichen Lebensfiihrung den heidnischen Philosophen unvergleichlich
iiberlegen:

»Demokrit blendete sich selbst, weil er Frauen nicht ohne Begehrlichkeit anschauen
konnte und traurig war, wenn er sie nicht gewann, und durch diese Selbstbestrafung ge-
steht er seine Ziigellosigkeit ein. Ein Christ dagegen sieht auch mit heilen Augen Frauen
nicht; in seinem Innern ist er gegen Begierden blind ... Aristoteles hat seinen Freund

10 Dazu findet sich reichliches Material bei Groethuysen, Bernhard, Die Entstehung der
biirgerlichen Welt- und Lebensanschauung in Frankreich, Frankfurt/Main 1978.

11 Vgl. Hare, Richard M., Universalisierbarkeit, in G. Grewendorf/G. Meggle (Hg.),
Seminar: Sprache und Ethik, Frankfurt/Main 1974, 198-216.

12" Vgl. Noonan Jr., John T., A Church that Can and Cannot Change, Notre Dame 2005,
17-118.
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Hermias schimpflich von seinem Platz verdréngt; ein Christ tut nicht einmal seinem

Feind Boses an.“
In dieser AuBerung bedeutet »Christ« soviel wie wahrer Christ, wahrhaft nach
christlichen Grundsitzen lebender Christ.'”* Im Unterschied dazu fungieren als
»Philosophen« alle, die Weisheit lehren, auch wenn sie nicht immer philoso-
phisch (= weise) leben sollten. Die Uberlegenheit der Christen ergibt sich somit
hier schlicht aus dem von Tertullian gewdhlten normativen Sprachgebrauch.
Offenbar rechnet dieser damit, dass manche Leser mit seiner Auskunft nicht
ganz zufrieden sind; er gibt deshalb zu:

»Doch wird man vielleicht sagen, dass auch bei uns manche von den Regeln unserer

Lehre abfallen. Sie horen jedoch damit auf, bei uns als Christen zu gelten; jene Philoso-
phen behalten bei solchem Tun stéindig den Ruf und die Ehre der Weisheit.“

Man spiirt sofort, diese Gegeniiberstellung beruht auf einer Sophisterei. Tertul-
lian vergleicht nicht, wie Christen und heidnische Philosophen de facto leben,
sondern er vergleicht den faktischen Lebenswandel einzelner heidnischer Philo-
sophen mit dem eines exemplarischen ,wahren® Christen. Von »Christen« redet
Tertullian in einem normativen Sinn. »Christ« bezeichnet nicht deskriptiv jeman-
den, der an Christus glaubt, auf ihn getauft ist, zur Kirche gehort, sondern nor-
mativ jemanden, der nach den sittlichen Grundsitzen des Christentums lebt.
»Heiden« sind dagegen deskriptiv Nichtchristen oder Nichtjuden oder gar in ne-
gativem normativen Sinn Siinder (wie in Mt 5,47 ,Das tun auch die Heiden®;
vgl. Lk 6,33 ,,Das tun auch die Siinder*).

Die letzte Aussage Tertullians, bei den Heiden gelte jeder Philosoph ohne
Riicksicht auf seinen Lebenswandel als weise, wird man - mindestens fiir die
Antike - bestreiten miissen. Man lese nur Epiktets Diatriben und man wird fest-
stellen, dass fiir ihn nicht jeder ein wahrer Stoiker ist, der nur der stoischen
Lehre anhidngt. Diatribe II 19 richtet sich gegen solche, die iiber philosophische
Lehren nur reden (IIpoc Tobc uéxpt Adyov AvorapuPdévoviec TA TGV
@1roodpwv); dort fragt Epiktet (II 19, 20-22):

»Wer ist ein Stoiker? Wie wir eine Statue »phidianisch« nennen, die durch die Kunst des

Phidias gestaltet wurde, so zeige mir jemanden, der sein Leben nach den (stoischen)

Grundsitzen gestaltet, die er vertritt. Zeige mir einen Menschen, der gliicklich ist, ob-

wohl krank oder in Gefahr oder im Sterben liegend oder zum Exil verurteilt oder im

schlechten Ruf stehend! Zeigt ihn mir. Bei den Gottern, es verlangt mich, einen Stoiker
zu sehen. Ihr seid nicht in der Lage, mir einen zu zeigen. “

13 Vgl. Schiiller, Bruno, Der menschliche Mensch, in: ders., Der menschliche Mensch.
Aufsitze zur Metaethik und zur Sprache der Moral (MSS 12), Disseldorf 1982, 100-
119; Wolbert, Werner, Es hat nichts zu tun mit ... Uber fragwiirdige apologetische
Strategien in Sachen Religion, in: Renate Egger-Wenzel (Hg.), Geist und Feuer. ES fiir
Erzbischof A. Kothgasser (STS 32), Innsbruck 2007, 581-595.
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Hierzu hat ein christlicher Scholiast erginzt': ,Und mich verlangt es, einen
richtigen Monch sehen. “

G.H. von Wright hat hier terminologisch zwischen funktionalem und mor-
phologischem Gebrauch eines Terminus unterschieden.'”” So bezeichnen etwa
»Hammer« oder »Messer« ein bestimmtes Instrument, mit dem man eine be-
stimmte Tatigkeit verrichtet. Wenn ein Messer diesem Zweck (telos) dient, ist es
ein wirkliches Messer (im funktionalen Sinn). Im Sinne einer notwendigen, aber
nicht zureichenden Bedingung muss es aber auch ein Messer, ein Hammer in
morphologischer Bedeutung sein. Man kénnte vielleicht auch mit einem Stein ei-
nen Nagel einschlagen, aber damit wird er nicht zum Hammer. Entsprechend
kann man mit Termini wie »Christ« oder »Muslim« morphologisch einen Men-
schen bezeichnen, der getauft ist bzw. zum christlichen oder muslimischen
Glaubensbekenntnis steht, oder funktional jemanden, der seine entsprechende
Berufung (telos) erfiillt. Das zweite schliefit normalerweise das erste ein (auBer
vielleicht im Zusammenhang der rahnerschen Rede vom ,anonymen Christen®).
In bestimmten Wortspielen kann man solche Doppeldeutigkeit geistreich nutzen,
wenn es etwa in einem Werbespot fiir eine Automarke hie: ,,Nur ein Mercedes
ist ein Mercedes. “

Die Vermischung morphologischer und funktionaler Bezeichnungen findet
sich auch hiufig in der Diskussion um islamischen Terrorismus, wenn es etwa
heifit, sie seien keine Muslime oder das habe mit dem Islam nichts zu tun. Die
Terroristen sind zweifellos Muslime im morphologischen (rein deskriptiven)
Sinn (ihrem Bekenntnis nach). Ob sie es im funktionalen Sinn auch sind, ob etwa
Osama bin Laden in diesem Sinn ein wahrer Muslim ist, ist in erster Linie Sache
der innerislamischen Diskussion.'® Der funktionale Sinn solcher Bezeichnungen
wird besonders deutlich, wo das Adjektiv »wahr« hinzugesetzt wird, wenn etwa
Jesus tiber Nathanael sagt (Joh 1, 47): ,ein wahrer Israelit, an dem kein Falsch
ist“. »Israelit« (anders als »Jude«) hat hier im Johannesevangelium eine positive
funktionale Bedeutung.

Wie das letzte Beispiel zeigt, werden auch Nationalbezeichnungen bisweilen
in funktionaler Bedeutung benutzt. Ein zwar reichlich dummes, aber doch er-
heiterndes Beispiel bringt L.S. Stebbing aus dem Brief eines Zeitungslesers zur
Zeit des Zweiten Weltkrieges:

»1'wice, in your leading article in last Wednesday’s paper, there occur the words »British

cowardice«. One wonders what is the nationality of the man who wrote it, as the combi-
nation of these two words, together, is unknown in the English language, or, in the

14 Laut W.A. Oldfather in der Loeb-Ausgabe z.5t.

15 Von Wright, Georg Henrik, The Varieties of Goodness, Chippenham 1996 (Reprint von
London 1963), 21.

16 Vgl. dazu Kelsay, John, Democratic Virtue, Comparative Ethics, and Contemporary
Islam: JRE 33 (2005) 697-709.
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tongue of any country in the world. In the present delicate situation in Europe would not
the words »British Diplomacy« be more appropriate? I sign myself, A »Britisher«, and
Proud of it.”!’

Dergleichen semantische Tricks bzw. Konfusionen zeigen sich bisweilen in
AuBerungen christlicher Theologen zum Thema Feindesliebe. Auch hier gibt uns
Tertullian ein Musterbeispiel:

,Denn unser Lehrsystem befiehlt uns, auch unsere Feinde zu lieben und zu beten fiir die,
welche uns verfolgen, und darin besteht die uns eigentiimliche und vollkommene Giite,
die nicht die gewdhnliche ist. Denn die Freunde zu lieben ist Brauch bei allen; die
Feinde, nur bei uns Christen allein. “'®

Dazu kommentiert W.C. van Unnik:

,Wahrscheinlich hitte er, wenn man ihn auf Seneca’s Wort: Stoici non desinemus...
opem ferre etiam inimicis..., hingewiesen hitte, wohl auch in diesem Fall mit seinem
bekannten Spruch: Seneca saepe noster... geantwortet. g

In der Tat proklamieren Stoiker wie Seneca und Mark Aurel durchaus die Liebe
zum Feind, in dieser Hinsicht wiirden sie also ,,christliche® Ethik im normativen
Sinn vertreten.”” Ahnlich wie Tertullian duBern sich bisweilen auch Exegeten mit
Berufung auf Mt 5,47:

,Wenn ihr nimlich nur die liebt, die euch lieben, welchen Lohn konnt ihr dafiir erwar-
ten? Tun das nicht auch die Zollner? Und wenn ihr nur eure Briider griift, was tut ihr
damit Besonderes? Tun das nicht auch die Heiden?“

Versteht man »Heiden« hier rein deskriptiv (morphologisch) als Nichtchristen
(oder Nichtjuden), wire die Feindesliebe ein Proprium einer christlichen Moral
im Gegensatz zu einer Durchschnittsethik. In diesem Sinn bemerkt L. Schottroff:

17  Stebbing, L. Susan, Thinking to some Purpose, Harmondsworth 1941, 60. Stebbing
kommentiert treffend (ebd.): ,, This is so uncommonly silly that it would not be worth-
while to cite this example, were it not that it reveals very clearly the way in which our
admiration (or, in other cases, our contempt) for a certain class makes us unable to con-
template the possibility that we might be mistaken. The signature also reveals the curi-
ously muddled view that a man cannot be proud of belonging to a nation unless every
member of it has the quality he admires.” Entsprechend soll ein deutsch-national einges-
tellter deutscher Bischof, als ihm von Verbrechen der Wehrmacht in Russland erzihlt
wurde, empdrt eingewandt haben: ,,Ein deutscher Soldat tut so etwas nicht.“

18  Termllian, Ad Scapulam 1 (,lta enim disciplina iubemur diligere inimicos quoque et
orare pro iis qui nos persequuntur ut haec sit perfecta et propria bonitas nostra, non
communis. Amicos enim diligere omnium est, inimicos solum christianorum. “)

19  Van Unnik, Willem C., Die Motivierung der Feindesliebe in Lukas VI 32-35, in: NT 8
(1966) 284-300, hier 284f.

20 Vgl. W. Wolbert, Was sollen wir tun? 83-88
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»Die »Siinder«, die nur licben, die sie auch lieben (Lk 6,32-34 par), sind nicht siindige
Menschen im Sinne des natiirlichen selbstischen Menschen, . . . sondern Menschen, die
die Nichstenliebe iiben, die Feindesliebe aber nicht. “*!

Gegen diese Deutung spricht aber schon im Text, dass »Zollner« in den Evange-
lien hiufig eine eindeutig negative funktionale Bezeichnung ist, was auch viel-
fach fiir die Bezeichnung »Heiden« (oder »Juden« im Johannesevangelium) zu-
trifft.”” Entsprechend heiBt es Mt 18,17 iiber den, der auf die Gemeinde nicht
hort, er solle gelten wie ,ein Heide oder ein Zollner“. Die lukanische Parallele
zu Mt 5,47 (Lk 6,33) formuliert: ,,Auch die Siinder tun das Gleiche. Die »Hei-
den« sind hier also funktional im Sinn von »Stinder« zu verstehen. Wer seine
Liebe auf die Freunde beschriinkt, ist somit noch auf der Stufe des Siinders.?
Nicht zuletzt kann auch das Wort »Mensch« in normativer Deutung verwandt
werden. Man denke nur an den Vers Sarastros in Mozarts Zaubeiflote: ,Wen
solche Lehren nicht erfreun, verdienet nicht, ein Mensch zu sein. “

Solcher Sprachgebrauch ist im Prinzip natiirlich voéllig legitim. Er kann
allerdings in apologetischem Kontext auf eine Art Augenwischerei hinauslaufen,
wie das ein Londoner Muslim in einem Leserbrief an TIME Magazin treffend
auf den Punkt gebracht hat. Er kommentiert die (natiirlich berechtigte) Empo-
rung iiber Guantanamo, Abu Ghraib etc. folgendermafen:

.~ This crisis should have prompted the government to examine itself, yet it has failed to

do so. But self-styled Muslim leaders are also avoiding responsibility. They prefer to

concentrate on the poetry of what the Koran says rather than the perfidy of what too

many Muslims do. The bombers aren’t really Muslims, they claim. Neat, isn’t it? By
this logic, there are no bad Muslims, only fanatics who misunderstood Islam. "

Wie es fiir Tertullian nur gute Christen gibt, so gibt es hier nur gute Muslime.

2.2. Genetische und gnoseologische Fragestellung

Nicht immer ist die Verwechslung funktionaler und morphologischer Bedeutung
so relativ leicht zu diagnostizieren wie in der Rhetorik Tertullians. Sie findet sich
in Uberlegungen zur Eigenart christlicher Ethik hiufig, wie hier an einem ortho-

21  Schottroff, Luise, Gewaltverzicht und Feindesliebe in der urchristlichen Jesustradition,
in: G. Strecker (Hg.), Jesus Christus in Historie und Theologie (FS fiir H. Conzelmann)
Tiibingen 1975, 197-221, hier 198.

22 Ahnlich ist das Wort ,Pharisiier* zu einem negativen Wertungswort geworden.

23 Einige der hier aufgezeigten Gesichtspunkte waren auch kritisch zur Geltung zu bringen
beziiglich der Diskussion um das Proprium einer christlichen Ethik in den 70er und 80er
Jahren des letzten Jahrhunderts; vgl. Schiiller, Bruno, Das Proprium einer christlichen
Ethik in der Diskussion, in: ders., Der menschliche Mensch (MSS 12), Diisseldorf 1982,
3-27, hier 19-27.

24  TIME Magazin, 15. August 2005, 23.
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doxen Beispiel aufgezeigt sei. Unter der Uberschrift ,The Relationship of
Philosophical Ethics and Orthodox Christian Ethics* zitiert S. Harakas® zu-
nichst die These von Ch. Andrutsos, philosophische und christliche Ethik seien
identisch, der einzige zusitzliche Beitrag christlicher Ethik liege in der notwen-
digen Motivation fir das Tun des Guten.”® Dagegen weist Harakas (mit P.
Dimitropoulos) auf die Tatsache hin, dass es viele philosophische Systeme gebe,
aber nur eine christliche Ethik. Also differiere die christliche Ethik von der phi-
losophischen. Die genannten Autoren scheinen aber unter einer ,philosophischen
Ethik“ Unterschiedliches zu verstehen. Andrutsos versteht vermutlich ,,philoso-
phische Ethik® in einem normativen Sinn; dann gibt es nur eine (wenn man nicht
mit heutigen philosophischen und theologischen Kommunitaristen die Einheit der
praktischen Vernunft leugnet). Dimitropoulos weist dagegen auf die faktische
Vielheit philosophischer Ethiken hin. Solche Vielheit findet sich aber in christli-
cher Ethik auch. Die Sexualmoral eines Augustinus wird heute in wichtigen
Punkten abgelehnt. Auch sie ist christliche Ethik, insofern von einem Christen
entworfen, in christlicher Tradition beheimatet. Sie ist damit aber christliche
Ethik zun#ichst nur in einem genetischen Sinne. Wer sie ablehnt, bestreitet, dass
sie der wahren christlichen Ethik entspricht. Sie ist dann nicht christliche Ethik
in einem normativen Sinn. Entsprechend wire fiir jeden, der einen ethischen
Hedonismus ablehnt, die Ethik eines Epikur philosophische Ethik in einem
genetischen, aber nicht in einem gnoseologisch-normativen Sinn.

Die These von Andrutsos (wie anderer Autoren) wiirde nun besagen, wahre
philosophische und wahre christliche Ethik widersprachen sich nicht. Diese Fol-
gerung legt sich nahe, wenn man etwa als Christ Senecas ,,De beneficiis® liest;
man wird kaum umhinkénnen, diese Schrift als Zeugnis wahrer philosophischer
Ethik anzuerkennen nach dem Motto ,Seneca saepe noster”. Umgekehrt wird
man die Anschauungen eines Sepilveda hinsichtlich der Behandlung der Indianer
entschieden als unchristlich zuriickweisen miissen, auch wenn sie von einem
Christen stammen.

Hinsichtlich der Christlichkeit der christlichen Ethik sind also folgende Fra-
gen zu unterscheiden:

a) Welchen Beitrag leistet der Glaube zur Genese sittlicher Einsichten? Lassen
sich vom Standpunkt des Glaubens Gegensitze in der Ethik eher iiberwinden als
vom Standpunkt der bloBen Vernunft?

25 Harakas, Stanley S, Toward Transfigured Life. The Theoria of Eastern Orthodox Ethics,
Minneapolis (Minn.) 1983, 8.

26 Vgl etwa auch Thomas v. Aquin, S th I-Il g 108 a Ic: ,Principalitas legis novae est
gratia spiritus sancti qua manifestatur in fide per dilectionem operante.“ Vgl. dazu B.
Schiiller, Proprium.



Uber unverinderliche christliche Grundsitze. .. 215

b) Sind die Forderungen christlicher normativer Ethik von ihrem logischen Sta-
tus her Aussagen des Glaubens oder der Vernunft?”’

Im letzteren Fall sind sie mit den Aussagen wahrer philosophischer Ethik
identisch, wobei zu bedenken ist, dass auch die vom Glauben erleuchtete Ver-
nunft Vernunft bleibt. (Andernfalls wiirde man eine Art erkenntnistheoretischen
Arianismus vertreten.)

Entsprechend liefe sich die Rede von den moralischen Werten, die ,direkt
aus dem Evangelium stammen“ bzw. ,die vom Evangelium abgeleitet sind“,
zum einen interpretieren im Sinne von ethischen Wahrheiten, die im Evangelium
(vielleicht besonders klar) bezeugt sind, oder von solchen die sich nur dem
Glaubenden im Riickgriff auf das Evangelium erschlieBen, eine Art mysteria
moralitatis. Allerdings hat die christliche Tradition eine solche Annahme weithin
bestritten.

3. Kanonische ,,Hotspots “

Ein amerikanischer Autor hat formuliert, es gebe in der Interpretationsgeschichte
der Bibel ,interpretative quiet zones and hotspots“*®. Bestimmte Texte stoBen
iiber lange Zeit nicht auf besondere Aufmerksamkeit. Das gilt etwa im katholi-
schen Bereich von der 4. Antithese (Schwurverbot). Man hat von der Institution
Eid durchaus reichlich Gebrauch gemacht und tut es immer noch. Andere christ-
liche Denominationen verweigern dagegen jeden Eid mit Berufung auf diese
Stelle; fiir diese ist die Stelle eher ein Hotspot. Seit der Reformation ist wohl
auch der Romerbrief als ein solcher zu betrachten. Christliche Grundsitze, , die
direkt aus dem Evangelium stammen®, konnten im konkreten Kontext auch sol-
che sein, die gerade im Brennpunkt stehen. So hat man sich etwa in der Zeit der
hitzigen Diskussionen um den Ristungswettlauf vielfach auf die 5. Antithese der
Bergpredigt berufen.” Die Aufforderung, dem Bosen nicht zu widerstehen, die
rechte Wange hinzuhalten, verstanden als Aufruf zur Gewaltlosigkeit, war ein
echter Hotspot. In der Zeit der Armutsbewegung haben Jesu Aufforderungen
zum Besitzverzicht eine Wirkungsgeschichte besonderer Art zu verzeichnen, de-
ren prominentestes Paradigma Franz von Assisi ist. Das ,compelle intrare” im
Gleichnis vom groBen Gastmahl (Lk 14,23) und der (sekundire) Markusschluf
(Mk 16,16: ,Wer glaubt und sich taufen lasst, wird gerettet; wer aber nicht
glaubt, wird verdammt werden.*) haben ihre Auswirkung auf den Umgang mit
Dissidenten (Héaretikern) bzw. auf Missionsmethoden gehabt. Damit ist aber

27  Vgl. B. Schiiller, Proprium 3-27.

28 Berlinerblauy, Jacques, The Secular Bible. Why Nonbelievers Must Take Religion
Seriously, Cambridge 2005, 119.

29 Vgl. dazu W. Wolbert, Was sollen wir tun? 93-117.
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auch schon angedeutet, dass die entsprechende Wirkungsgeschichte nicht immer
segensreich ist. Ein instruktives Beispiel aus dem Islam bietet einer der Téter des
11.9., nimlich Mohammed Atta, wenn er in seinem Testament iiber die , wahr-
haft Glaubigen® schreibt: ,In my memory, I want them to do what Ibrahim (a
prophet) told his son to do, to die as a good Muslim, “*

Dass Abraham zur Rechtfertigung eines Blutbads bemiiht wird, ist auf den
ersten Blick tiberraschend. Abraham gehorcht einer Stimme, fiir deren gottlichen
Ursprung es keinen objektiven Hinweis gibt. Fiir die Legitimitéit solchen Befehls
kann man sich nicht in konsistenter Weise auf einen kanonischen Text oder eine
traditionelle Norm berufen. Dasselbe gilt auch fiir islamistische Terroristen.
Zwar widerspricht ihr Verhalten islamischen Normen.’ Dennoch ist ihre
Inspiration eine religiose. Diese wird noch klarer, wenn man sich bewusst
macht, dass die islamische Tradition beziiglich Abrahams Opfer sich noch mehr
auf das Verhalten Ismaels konzentriert, seine Bereitschaft, sich vom Vater opfern
zu lassen.” Damit wird Ismael zum Prototyp des islamischen Martyrers im
Verstidndnis der Djihadisten.

4. Konklusion

Auf einem Cartoon sieht man zwei Personen. Eine sagt: ,,Christ is the answer!“
Die andere fragt zuriick: ,,What was the question?® Auch eine richtige Einord-
nung der Formulierung von Sibiu setzt voraus, dass man die richtigen Fragen
stellt. So ist u.a. zu fragen, was man unter »Werten« versteht (das Wort kann
einen nichtsittlichen Wert wie Leben, aber auch sittliche Grundsitze oder
Tugenden bezeichnen)™ und in welchem Sinne diese aus dem Evangelium »stam-
men«. Die ,Werte* mogen unverdnderlich sein, aber im konkreten Fall zu unter-
schiedlichen Konsequenzen fithren. Und das ,,Stammen® ist nicht unbedingt im
Sinn eines christlichen Monopols zu verstehen.

30 Zitiert nach Devji, Faisal, Landscapes of Jihad. Militancy, Morality and Modernity,
Ithaka (New York) 2005, 114. Vgl. dort 118-125 zum folgenden, der hier auch auf
Kierkegaards Schrift ,,Furcht und Zittern“ verweist.

31 Vgl dazu F. Devji, Landscapes 119f: , Unlike both the traditional ulama and the funda-
mentalists, practitioners of holy war do not refer to Islamic texts in any extended or exe-
getical sense, and nor do they try to draw their practices from these systematically.
Practices drawn from needs, interests or ideas are all instrumental because they refer
outside themselves to some external authority, some project of order or liberation, which
they are meant to advance.”

32 Vgl Kaltmer, John, Ishmael Instructs Isaak. An Introduction to the Qur'an for Bible
Readers, Collegeville (Minnesota) 1999, 122-131.

33 Vgl Wolbert, Werner, ,Wert* in: H. Rotter/G. Virt (Hg.), Neues Lexikon der Christli-
chen Moral, Innsbruck 1990, 857-860.
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| Zu Peter Sloterdijks Neuerfindung der Gesellschaft

Debatten iiber die Zukunft des Kapitalismus, iiber Steuergerechtigkeit und Ret-
tungsschirme, liber Leistungen und Finanzierungsmaglichkeiten des Sozialstaates
haben Hochkonjunktur. An ihnen beteiligen sich nicht nur OkonomlInnen, son-
dern auch Soziologlnnen, Historikerlnnen, Politikwissenschafterlnnen und in
letzter Zeit verstirkt auch Philosophlnnen. Damit kniipft etwa die Philosophie
nicht nur an die besten Traditionen der praktischen Vernunft an, sondern erin-
nert auch an eine ihrer vornehmsten Grundaufgaben, »die Zeit in Gedanken zu
Jassen« (Hegel) und kritisch zu reflektieren.

Mitte Juni 2009 hat Peter Sloterdijk in der »Frankfurter Allgemeinen Zei-
tung« im Rahmen der losen Reihe »Die Zukunft des Kapitalismus« seine Version
einer zukiinftigen Gesellschaft vorgetragen und damit einmal mehr eine intensiv
gefiihrte Debatte ausgeldst.” Sloterdijk forderte unter dem programmatischen Ti-
tel »Die Revolution der gebenden Hand« eine radikale Umstellung des derzeiti-
gen Steuersystems. Die gegenwdrtige »Staats-Kleptokratie«, die auf Zwang und
weitgehender Auspliinderung der leistungsbereiten Mittelschichten basiere, miisse
in Richtung einer frei gebenden, auf Stolz und Ehre griindenden Verteilungsiko-
nomie umgebaut werden.

Es hat einige Zeit gedauert, bis die Zunft dffentlich auf diese spektakuliiren
Einfille Solterdijks reagierte (oder reagieren wollte). So verspiitet oder zdgerlich
die Diskussion auch einsetzte, so heftig fiel der dffentliche Schlagabtausch dann
auch aus. Es war Axel Honneth, Nachfolger von Jiirgen Habermas in Frankfurt
und einer der grofien Vertreter der zweiten Generation der Kritischen Theorie,
der in der »Zeit« die Thesen Sloterdijks einer grundlegenden Kritik unterzog, in-
dem er den diskurs- und gesellschaftspolitischen Kontext dieses Artikels sowie der
Philosophie Sloterdijks insgesamt ausleuchtete.? In seinem Artikel zeigt Honneth,
wie Sloterdijk den anfiinglichen Weg einer philosophisch-inspirierten Gesell-
schafiskritik verlassen und den »einer mythisch-spekulativen Welt- und Ge-
schichtsdeutung« eingeschlagen habe. Mehr »Seher in diirftiger Zeit« als klarer
Analytiker tiefgreifender gesellschafilicher Transformationsprozesse bediene
Sloterdijk blof$ die Bediirfuisse eines erlosungshungrigen Milieus anstatt ihre ge-
sellschafilichen Konstruktionsbedingungen und normativen Voraussetzungen auf-
Zudecken.

1 Sloterdijk, Peter, Die Revolution der gebenden Hand, in: FAZ, 10. 6 2009, 29-31.
2 Honneth, Axel, Fataler Tiefsinn aus Karlsruhe. Zum neueren Schrifttum des Peter
Sloterdijk, in: Die Zeit, 24.9.2009, 60f.
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Die Reaktion des so Angesprochenen lief3 natiirlich nicht lange auf sich warten.’
Die Angriffe seien bestellt, er lese die Beitrige von Honneth und Co vor allem
als Enttduschung iiber sich selbst, weil es ihnen nicht gelungen sei, »die publi-
zistische Hegemonie auszuiiben, die sie aufgrund ihrer intellektuellen Prdtentio-
nen hiitten ausiiben sollen und wollen«. Inzwischen hatten sich auch andere Phi-
losophinnen und Intellektuelle zu Wort gemeldet, vor allem die Feuilletons der
grofien iiberregionalen Zeitungen boten ein Foyer fiir den Austausch triftiger und
weiterfiihrender, aber ebenso auch nichtssagender und leerer Argumente. So ent-
spann sich eine lebhafie Debatte, an der sich so unterschiedliche Wissenschafter
wie Karl Heinz Bohrer, Hans Ulrich Gumbrecht, Paul Kirchhof sowie die eben-
Jalls in Frankfurt lehrenden Philosophen Christoph Menke oder Martin Seel be-
teiligten. Den vorldufigen Abschiuss bildete Sloterdijks Essay in der November-
Ausgabe der Zeitschrift »Cicero«, in dem er seine Juni-Thesen nochmals aufgriff
und zu einem geschichtsphilosophischen Panorama ausgestaltete, ohne dabei auf
ein einziges Argument seiner Kritiker einzugehen.

Diese Debatte, die in manchen Kommentaren als ein Lehrbeispiel fiir eine
selten gewordene intellektuelle Auseinanderseizung in der Offentlichkeit bezeich-
net wurde, mag nur auf der Oberfliche als eine niichterne Diskussion um die Zu-
kunft des Sozialstaats erscheinen. In ihrem Subtext verweist sie jedoch auf einen
leisen, aber nachhaltigen Paradigmenwechsel im gesellschafilichen Diskurs, der
sich mitten in einer veritablen Krise des Kapitalismus weitgehend unbemerkt voll-
zieht. Daher lohnt sich eine Analyse der Hauptargumente, mit denen Sloterdijk
offensichtlich einen markanten Punkt in der Debatte um die Zukunfi der kapita-
listischen Gesellschaften setzen wollte.

Der moderne Sozialstaat, so lesen wir in unterschiedlichen Anléufen, besitze
einen grundlegenden Konstruktionsfehler, insofern er eine spiite Rache der einst
Besitzlosen an den Habenden darstelle und die Legitimitit der sozialstaatlichen
Umverteilung auf einem vermeintlichen Rechtsanspruch aller Gesellschafismit-
glieder griinde. Am Anfang der biirgerlichen Gesellschaft, so wird mit Verweis
auf Rousseau erkldrt, stehe ein Aneignungsakt, eine Okkupation von Land, die
den Stand der »beati possidentes« hervorbringe. Eigentum wurde zu einem Dieb-
stahl am einstmals kollektiven Grundbesitz erklirt, den es in der Logik von
Proudhon iiber Marx bis Lenin wieder auf seine kollektive Grundfunktion zuriick-
zufiihren gelte. Diese Enteignung der Besitzenden sei derzeit wieder in vollem
Gang, indem sich der ausgebaute Steuerstaat iiber die progressive Einkommens-
steuer mehr als die Hilfte des Aufkommens von einer »Handvoll Leistungstriiger«
bezahlen lasse. Die »produktiven Schichten« seien das Opfer einer langen Liste
an Schopfungen und Schrépfungen, von den Tagen der Pharaonen bis zu den

3 Vgl dazu: Sloterdijk, Peter, Offener Brief an die Feuilleton-Redaktion der »Zeits, in:
FAZ, 26.9.2009, 35; ders., Interview im »Spiegel« vom 26.10.2009, 172-173; ders.,
Aufbruch der Leistungstriger, in: Cicero, 11/2009, 95-107.
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Wahrungsreformen des zwanzigsten Jahrhunderts. Der moderne Staat habe sich
»zi einem geldsaugenden und geldspeienden Ungeheuer von beispiellosen
Dimensionen« verwandelt, der die Interessen der »Unproduktiven« bediene und
den »Leistungstrigern« auch noch ihren Stolz und ihre Selbstachtung nehme. Soll
es nicht zum Aufstand, zur Abwendung der Leistungstriger bzw. zum «antifiskali-
schen Biirgerkrieg« kommen, brauche es eine »sozialpsychologische Neuerfin-
dung« der Gesellschafi. Diese miindet fiir Sloterdijk in eine Abschaffung der
Zwangsstenern und ihre Umwandlung in Geschenke an die Allgemeinheit. In die-
ser thymotischen Umwdlzung miisse der offentliche Bereich keineswegs verar-
men, weil der Stolz »der gebenden Hand« grofiziigig Spenden und milde Gaben
fliefen lasse. Der konstitutive Antagonismus von Arbeit und Kapital, den der
moderne Sozialstaat austariert hatte, wird hier auf einen Antagonismus von
Glaubigern und Schuldnern reduziert.

Sloterdijks Thesen sind nicht deswegen diskussionswiirdig, weil sie einen
weiterfiihrenden Vorschlag zum Umbau des Sozialstaates bieten wiirden; dafiir
Jfehlt eine ausreichende sozialwissenschafiliche Basis ebenso wie man eine diffe-
renzierte Reflexion zentraler Begriffe und der komplexen politisch-ikonomischen
Zusammenhénge vermisst. Interessant und diskussionswiirdig sind Sloterdijks
Thesen vor allem deswegen, weil sie Ausdruck eines tiefen und wachsenden Un-
behagens der sogenannten Mittelschichten sind, die von oben und von unten un-
ter Druck geraten. Ihre Ausdiinnung an den Réndern fiihrt in der Mitte zu einer
steigenden Belastung, weil sie die Hauptlast im »aktualisierten Steuerstaat« tra-
gen muss.” Man braucht nicht sofort das Menetekel einer drohenden Entsoli-
darisierung an die Wand malen, um zu erkennen, dass hier ein Protestpotential
heranwiichst, dessen Bereitschaft, ihren Beitrag zur Finanzierung des Sozial-
staates zu leisten, sinkt. Dieses Problem der gerechten Lastenverteilung liisst sich
nicht allein mit einem Verweis auf die Héhe der Einkommenssteuersitze beant-
worten, hier bedarf es der Zuziehung weiterer Parameter.

Axel Honneth hat in seiner Replik geantwortet, dass Sloterdijks nachgeahm-
ter Nietzscheanismus seinerseits ein Ressentiment bediene. Denn er sieht in sei-
ner anti-egalitdren Stofirichtung die eigentlichen Ursachen fiir die sozialen
Schieflagen nicht in den institutionellen Defiziten unseres Gemeinwesens, nicht
im Mangel an sozialer Gerechtigkeit, sondern in der Diirfiigkeit einer Kultur und
in der anthropologischen Grundausstattung des Menschen, der seine thymoti-
schen Energien nicht mehr entsprechend entfalten kinne. Gegen Sloterdijks
These vom berechtigten Protest der Leistungstréigerlnnen und deshalb zu Recht
Privilegierten betont Honneth, dass der Kampf gegen soziale Diskriminierung
und dkonomische Benachteiligung nur das umzusetzen versuche, was die morali-
schen Prinzipien des modernen Rechisstaats allen seinen Biirgerlnnen verspre-

4 Vgl. dazu: Bologna, Sergio, Die Zerstorung der Mittelschichten. Thesen zur neuen
Selbststiandigkeit, Graz 2006.
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chen. Jedes Mitglied einer Gesellschaft ist gleichermaflen berechtigt, jene Mittel
zu erhalien, die eine aktive Teilnahme an ihr ermoglichen. Diese fundamentale
Gleichheit aller geht jeder sozialen Differenzierung und dkonomischen Macht-
verteilung voraus. Hier braucht es keinen Neid und kein Ressentiment, auch
keine grofiziigige gebende Hand, durch deren Stolz die Gering- und Geringstver-
diener zu ithrem Anteil kommen.

Ein niichterner Blick auf die Fakten fordert dariiber hinaus ein ganz anderes
Bild zu Tage als Sloterdijk es zeichnet. So betrigt der Anteil der Einkommens-
steuern am Gesamtsteueraufkommen kaum 30%, zu den restlichen 70% tragen
auch alle anderen Steuerzahlenden bei, etwa durch die Mehrwertsteuer,
Tabaksteuer etc. Das oberste Fiinfiel der Einkommenssteuerpflichtigen bestreitet
zwar den Grofiteil der Einkommensteuern, bezieht aber auch mehr als die Hiilfte
aller Markteinkommen, so dass ihr Anteil von ca. 70% am Einkommenssteuer-
aufkommen durchaus als angemessen erscheint. Unter den Okonomlnnen ist
weitgehend unbestritten, dass ein halbwegs ausgeglichenes Verhdlinis von Ver-
mdgen und Einkommen eine Grundvoraussetzung fiir eine friedliche und gerechte
Entwicklung des Gemeinwesens darstellt, das auf Fairness und Anerkennung an-
gewiesen ist. Und hier sind in den letzten Jahrzehnten tatsiichlich eklatante
Schieflagen entstanden. Lohn und Leistung bewegen sich in fast allen modernen
Volkswirtschaften radikal auseinander. Hier, an der einseitigen Verteilung der
Markteinkommen und nicht am verletzten Stolz »der gebenden Tugendens«, braut
sich das eigentliche Gefihrdungspotential zusammen. Denn grofie Teile der
Leistungstrigerinnen, Industriearbeiter, Buchhalterinnen, Friseure, Verkduferin-
nen efc. miissen immer mehr leisten — bei sinkenden Einkommen. So konnte das
oberste Fiinfrel seinen Anteil am Kuchen in den letzten 20 Jahren um mehr als
6% erhohen, withrend auf die armere Halfte nur noch 15% aller verfiigbaren
Einkommen fallen. Diese wachsende Schieflage resultiert zum einem aus der for-
cierten Auflosung des Konnexes von Lohn und Leistung, zum anderen aus den
wachsenden nicht-produktiven Einkommensanteilen. Es gibt keinen ersichtlichen
Grund, schreibt Axel Honneth, warum die rasch wachsenden Geldvermégen, die
sich aus dem Zufall familigrer Herkunft oder aus unproduktivem Eigentum ver-
mehren, liber die Chancen der Teilnahme am gesellschaftlichen Leben entschei-
den sollten. Im demokratischen Rechtsstaat diirfe das Grundrecht auf soziale und
politische Partizipation nicht an die 6konomischen Ressourcen gebunden werden.

Es ist unbestritten, dass die Moglichkeit der Eigentumsbildung neben den
biirgerlichen Gleichheitsrechten und den politischen Freiheiten eine wesentliche
Vorausserzung fiir die Entfaltung der kapitalistischen Produktivkrifie bilder.
Auch eine gewisse gesellschaftliche Ungleichheit gilt als eine starke Triebkraft
fiir Innovation und Fortschritt. Aber zugleich bedarf es einer Eigentumsordnung,
die verhindert, dass die okonomische Macht in immer weniger Hinde geriit.
Wenn das oberste Fiinftel 80% der Nettoeinkommen lukriert, wird man nicht von
einer ausgewogenen Verteilung sprechen konnen.



Thymotische Strohfeuer 22

Angesichts dieser Entwicklung hilfi keine »sozialpsychologische Neuerfin-
dung der Gesellschafi« weiter, keine »politisch-psychologische Reformations, in
der der Einzelne seine Geberqualititen ausspielen kénne, und keine neue Seman-
tik, »die den Leistungstrigern als Gebern Genugtuung verschaffi«. Es wird
weder eine »Hinwendung zu einer wiedererwachenden Stolzkultur«, noch ein
Blick in die »Eingeweide des Zeitgeistes« von der Aufgabe entbinden konnen, den
modernen Sozialstaat so umzubauen bzw. weiterzuentwickeln, dass er effektiv
und ohne paternalistischen Gestus die Partizipationsmdglichkeiten erhoht und
dafiir sorgt, dass kein Mitglied der Gesellschaft abgehiingt wird oder seine fun-
damentalen Rechte an okonomische Maoglichkeiten gekoppelt werden. Die Span-
nung von Freiheit und Gleichheit lisst sich auch in modernen Gesellschaften
nicht auflésen, seine Gestaltung entscheidet aber iiber die notwendige Akzeptanz,
die die Biirger den staatlichen Institutionen entgegenbringen. Die von Sloterdijk
ausgemachte neue Front zwischen den zwel finanzpolitischen Grofgruppen, den
»Transfermassengebern« auf der einen und den »Transfermassennehmern, die
aufgrund von sozialpolitisch festgelegten Rechtsanspriichen die Kassen leerenc«
auf der anderen Seite, verkennt den eigentlichen Riss, wie er mitten durch die
Gesellschaft verliufi und einen Grundwiderspruch innerhalb der kapitalistischen
Konkurrenzokonomie offenlegt: dass die Pflicht zur permanenten Selbstmobilisie-
rung ein wachsendes Heer von Menschen hervorbringt, die von grofien Berei-
chen der gesellschaftlichen Partizipation ausgeschlossen bleiben, etwa weil sie
liber kein ausreichendes Erwerbseinkommen verfiigen, vom Arbeitsmarkt dauer-
haft ausgesperrt bleiben oder aus sonstigen Griinden in diesem Wettbewerb nicht
bestehen konnen.

Unbestreitbar erleben die sozialen Markiwirtschafien einen gesellschaftli-
chen Wandel, der nach theoretischer Reflexion und praktischer Orientierung
dringt. Mit Verweis auf die thymotischen Energien, wie sie Biirgerstolz und
Ehre, Grofiziigigkeit und Schenken aus der Tiefe der menschlichen Seele hervor-
bringen, lisst sich vielleicht ein »lebhafter Grofziigigkeitswettbewerb der Wohl-
habenden« veranstalten, aber es lassen sich daraus keine Maximen gewinnen, in
welcher Weise wir zu einer fairen und nachhaltigen Verteilung des gesellschaftli-
chen Reichtums und auch seiner Verpflichtungen kommen kénnen. Der Rekurs
auf die gebende Hand weist keinen Weg in der elementaren Frage, wie wir die
Paradoxien der sozialstaatlichen Apparate auflosen konnen, damit die normati-
ven Anspriiche der Biirger an Partizipation und gesellschafilicher Anerkennung
ausreichend gewdhrleistet werden kénnen.

Und die Theologie? Wo ist ihr Platz in dieser Suchbewegung nach theoreti-
scher Reflexion und praktischer Orientierung? In den letzten Jahren hat sich im
theologischen Denken eine lebhafte Debatte um die moralischen Grundlagen und
Voraussetzungen der reziproken Tauschokonomie entwickelt, die ihren Ausgang
von philosophischen Ansdtzen im franzdsischsprachigen Raum nahm und interes-
sante Einblicke in die Tiefenstruktur sozialen Handelns lieferte. Was hier unter
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dem Stichwort einer An-Okonomie der Gabe verhandelt und diskutiert wird, ist
weit entfernt von einem anthropologischen Essentialismus, der die thymotischen
Energien nach ckonomischer Potentialitit verteilt. Wenn Religion mehr sein soll
als der Uberbau eines dsthetischen Selbstvollzugs, mehr als die Erinnerung an
eine urspriinglich heile Welt und eine Hoffnung auf ein erfiilltes ewiges Leben,
dann wird sie in die gegenwiirtige okonomische und sozialpolitische Debatte ins-
besondere drei Aspekte einbringen: Erstens die Kritik an Konzepten, die den
Begriff der Leistung und Leistungstriger allein an die dkonomische Dimension
binden und alle anderen Beitriige zum sozialen Leben ausblenden. Da eine solche
Reduktion das Grundrecht auf gesellschaftliche Partizipation tendenziell aufer
Kraft setzt, ist zweitens daran zu erinnern, dass das Grundrecht auf gesellschafi-
liche Teilhabe bedingungslos ist. Eine basale Existenzsicherung steht unter-
schiedslos allen zu, weil ausnahmslos jeder Mensch eine Wiirde besitzt, theolo-
gisch gesprochen ein Ebenbild Gottes ist. Transferleistungen sind daher kein Ge-
schenk, keine Gnade, sondern Ausdruck der fundamentalen Gleichheit aller Men-
schen. Schliefilich ist drittens an die Gerechtigkeit zu erinnern. Sie ist nicht nur
eine Leitperspektive unseres sozialen Handeln, sondern in ihren vielfdltigen Di-
mensionen einer der bevorzugten Namen Gottes (Jes 23,6). Daher kann es fiir
Christinnen und Christen nicht allein um die viel zitierte Leistungsgerechtigkeit
gehen, also um die Frage, wer welchen Beitrag beisteuern und erbringen muss,
sondern vor allem auch um Verteilungsgerechtigkeit, wem die Giiter und Gaben
dieser Welt gehdren und wer auf sie zugreifen kann. Das ist und bleibt, erst recht
im weltweiten Mafistab, eine der vordringlichsten Fragen, zu denen die religio-
sen Uberlieferungen und Traditionen eine Menge zu sagen hiitten - wenn sie es
doch nur deutlicher in die dffentliche Diskussion einbringen wiirden.

Alois Halbmayr
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BOTTIGHEIMER, Christoph/FISCHER, Norbert/GERWING, Manfred (Hg.),
Sein und Sollen des Menschen. Zum gittlich-freien Konzept vom Menschen,
Aschendorff Verlag, Miinster 2009, 496 p., kt. 39,80 Eur[D], ISBN 978-3-402-
12760-5.

Der Band enthdlt die Beitrige eines Symposiums vom Januar 2008 an der
Katholischen Universitit Eichstitt-Ingolstadt, das vom friiheren Prifekten der
Glaubenskongregation und jetzigem Papst angeregt wurde. Laut Klappentext
hatte dieser darum gebeten, ,.drangende Fragen beziiglich des Naturbegriffs bzw.
des natiirlichen Sittengesetzes zu vertiefen“. Der erste Tag war philosophischen
Reflexionen gewidmet, der zweite fundamentaltheologischen, der dritte dogmati-
schen Perspektiven. Im Vorwort heiBt es iiber den ersten Teil (1), ,,dass es sich
bei dem Generalthema in theoretischer, praktischer wie auch in politischer Hin-
sicht um eine komplexe Problemstellung mit unterschiedlichen Facetten, diver-
gierenden Dimensionen und diversen Interdependenzen handelt, die, wenn iiber-
haupt, nicht leicht auf einen gemeinsamen Nenner zu bringen sind“. Diese
Schwierigkeiten findet man bestiitigt, wenn man auf das Inhaltsverzeichnis blickt.
Mir ist zum Beispiel nicht klar, was ein Beitrag zum Thema Hirntod (von P.
Bavastro) in der Thematik des ersten Tages soll. Zum Untertitel ,,Handelt es sich
um eine utilitaristische Setzung?“ ist zu bemerken, dass die Frage des Todeskri-
teriums an sich weder utilitaristisch noch antiutilitaristisch ist. Wenn es heifit
(80): ,Das Hirnversagen kann nur der Zeitpunkt sein, ab dem Organe entnom-
men werden konnen - nur bei Vorliegen der persénlichen Spendenbereitschaft®,
dann entpuppt sich das Ganze als Plidoyer fiir die Zustimmungslésung, freilich
um den Preis, dass diese Zustimmung, wenn der Spender nicht tot ist, eine T6-
tung auf Verlangen bedeuten wiirde — mit allen ethischen und rechtlichen Konse-
quenzen. Was den Utilitarismus angeht, ist gerade der vorausgehende Beitrag
von M. Forschner geeignet, Klischees iiber den Utilitarismus zu korrigieren.
Forschner konzentriert sich dabei auf ,ein paar Aspekte® bei Mill, ,die fiir
christliche Moral- und Wertvorstellungen zumindest anschlussfihig sind“ (35).
(Ein interessanterer Autor wire iibrigens der - leider viel zu wenig beachtete —
Philosoph und Theologe Hastings Rashdall gewesen.') Zwei Beitrige des 1.
Teils befassen sich mit dem Freiheitsthema: N. Fischer mit ,,Sein und Sinn der
menschlichen Freiheit in der Philosophie Kants* und M. Heisenberg mit dem
»Zufall als Element der Verhaltensfreiheit*. Was Kant betrifft, hitte man sich
angesichts mancher abenteuerlicher Vorstellungen in der moraltheologischen
Diskussion auch hier Ausfiihrungen iiber dessen ,Anschlussfihigkeit” ge-

1 Vgl. Wolbert, Werner, Vom Nutzen der Gerechtigkeit. Zur Diskussion um Utilitarismus
und teleologische Theorie, Freiburg i.Ue./Freiburg i.Br. 1992, passim.
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wiinscht.” Ausdriicklich mit Fragen des Naturbegriffs entsprechend den pépstli-
chen Wiinschen befassen sich F. Rickens ,,Uberlegungen zum natiirlichen Sitten-
gesetz im Anschluss an Aristoteles, Cicero und Thomas von Aquin®. Diese sind
hilfreich, insofern oft gerade Cicero in diesem Zusammenhang wenig zur Kennt-
nis genommen wird. Drei Beitrdge (T. Stein, H.-J. Vogel, J. Sirovétka) behan-
deln die Thematik Menschenwiirde und Menschenrechte, die ich allerdings we-
niger als eine ,, Alternative zum Naturrecht® (83) verstehen wiirde denn als eine
Form von Naturrecht, die bei der Schwiche des Menschen und bei dem Bedro-
hungspotential des Staates ansetzt, und nicht bei den sich aus der (wie auch im-
mer verstandenen) Natur sich ergebenden Pflichten.

Die fundamentaltheologisch ausgerichteten Beitrage des 2. Teils stehen un-
ter dem Titel , Ethische Prinzipien im interreligiosen Dialog“. Von den 7 Beitri-
gen befassen sich nur drei ausdriicklich mit anderen Religionen. Aufschlussreich
erscheint mir dabei besonders der von M. Morgenstern tiber die noachidischen
Gebote, deren Deutung in einem naturrechtlichen Sinn (etwa in der Nachfolge
Philos) nicht dem jiidischen mainstream entspricht, sondern eher als ,border
concept” zu verstehen ist. Das illustriert an einem Punkt die Schwierigkeiten
eines Konzepts wie Weltethos, das von H. Héring vorgestellt wird, der u.a. den
pragmatischen Ansatz dieses Konzeptes betont (286f).

Die Perspektive des 3. Teils ist die der theologischen Anthropologie. F.-J.
Bormann stellt zu Recht heraus, dass es nie eine Einformigkeit naturrechtlichen
Denkens gegeben hat, wie die Rede von dem Naturrecht hiufig insinuiert (335).
B. stellt eine libersteigerte Version des Naturrechtsgedankens (bei G. Grisez und
I. Finnis) einer ausgehohlten (bei J. Rawls) gegeniiber. B. (dessen Beitrag wohl
eher in den 1. Teil gehoren wiirde) zéhlt 4 festzuhaltende Grundeinsichten der
aristotelisch-thomanischen Tradition auf: 1. den kognitivistischen, 2. den anti-
naturalistischen, 3. den handlungstheoretischen Charakter einer naturrechtlichen
Moraltheorie, 4. den mehrstufigen Charakter der praktischen Vernunft. Das
wiéren Orientierungspunkte fiir die weitere Diskussion. Die restlichen Beitriige
(A. Halbmayr, D. Hattrup, U. Liike) befassen sich mit neuen Heilsékonomien,
Natur und Gnade und der Diskussion um das ,,intelligent design®.

Der Band gibt manche wertvolle Anregungen zu der vom jetzigen Papst
gewiinschten Diskussion, trigt aber nicht sehr viel zu deren Strukturierung bei.
Dazu wire die Differenzierung von John Finnis® hilfreich. Er stellt zunichst

2 Vgl etwa Witschen, Dieter, Kant und die Idee einer christlichen Ethik. Ein Beitrag zur
Diskussion iiber das Proprium einer christlichen Moral, Diisseldorf 1984,

3 Im Artikel ,natural law* der Encyclopedia of Ethics. Leider prisentiert Finnis im weite-
ren Verlauf seines Artikels einseitig seine eigene Narturrechtsversion; vgl. dazu kritisch
Mommsen, Wolfgang, Christliche Ethik und Teleologie. Eine Untersuchung der
ethischen Normierungstheorien von Germain Grisez, John Finnis und Alain Donagan,
Altenberge 1993.
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negativ heraus, was mit ,Naturrecht‘ nicht gemeint sein muss, namlich dass be-

stimmte normative Propositionen

- aus der Natur abgeleitet oder aus der Natur der Dinge abgelesen sind;

- sich aus bestimmten (empirischen) Naturgesetzen ergeben;

- einen paradiesischen Urzustand (Goldenes Zeitalter) widerspiegeln.

Positiv diirften Naturrechtstheorien dagegen behaupten, dass diese normativen

Propositionen

- sich nicht aus Direktiven eines Individuums, einer Gruppe oder einer Kon-
vention ergeben;

- einen hoheren Standard beinhalten als positive Gesetze und Praktiken, somit
die Standards bieten fiir deren Kritik, Zuriickweisung oder Bekriftigung;

- objektiv sind in dem Sinne, dass derjenige irrt, der sie nicht teilt;

- mit der Bestimmung des Menschen und einem gegliickten Leben zu tun ha-
ben.

Solche Differenzierung hilft zur Verstindigung dariiber, welche Frage man je-

weils behandelt.

Werner Wolbert

MaAI0, Giovanni (Hg.), Der Status des extrakorporalen Embryos. Perspekti-
ven eines interdisziplinidren Zugangs (Medizin und Philosophie 9), frommann-
holzboog Verlag, Stuttgart/Bad Cannstatt 2007, 745 p., kt. 98,00 Eur[D], ISBN
978-3-7728-2425-8.

Extrakorporale menschliche Embryonen im Labor befinden sich in einer preka-
ren Situation, die erst durch unser medizinisch-technisches Kénnen ermoglicht
wird. Dies ist fiir die einen ein Argument fiir einen méglichst strengen Embryo-
nenschutz aufgrund der hoheren Gefihrdung vor allem durch die Forschungs-
interessen im Bereich der Stammzellforschung und durch Selektionswiinsche im
Rahmen der Priimplantationsdiagnostik. Andere verweisen auf ihrer Meinung
nach relevante Unterschiede zu spiteren Entwicklungsstadien und bestreiten des-
halb die strenge Schutzwiirdigkeit. Seit Beginn der medizinischen Praxis ihrer
Erzeugung wird der moralischer Status menschlicher Embryonen und die Ver-
antwortung, die wir ihnen gegeniiber haben, in zahlreichen Publikationen abge-
handelt und in den Wissenschaften ebenso kontrovers diskutiert wie in der Of-
fentlichkeit. Aus der Pluralitit von wissenschaftlichen Disziplinen und Positionen
ergibt sich ein schwer zu entwirrendes Konglomerat an Primissen, Argumenten
und Losungsvorschldgen, aus dem bisher noch kein Weg zu einem Konsens
sichtbar wurde. In jeden konkreten Vorschlag zur Regelung des Umgangs mit
Embryonen flieBen immer auch zumindest intuitive oder implizite Vorannahmen
zur Statusfrage ein. Deren kritische Analyse ist also unverzichtbar, selbst wenn
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die Statusfrage allein fiir eine kohirente Losung moglicherweise nicht hinrei-
chend ist.

Im Zeitraum von Oktober 2002 bis Februar 2006 beschéftigte sich ein inter-
disziplinidres Verbundprojekt mit dem Titel ,Der Status des extrakorporalen
Embryos in interdisziplinidrer Perspektive® mit dieser kontroversen Thematik.
Beteiligt waren 11 Institute der Universititen und Max-Planck-Institute in Frei-
burg i. Br., Tiibingen und Heidelberg: , Zentrales Anliegen des Verbundprojek-
tes war es, durch die Verzahnung der verschiedenen Disziplinen einen Mehrwert
an Erkenntnis zu generieren® (9) und zwar fiir drei Projektziele: ,Erstens die
Erhebung von disziplinspezifischen Pramissen, zweitens die Erarbeitung einer
Kriteriologie zur moralischen und rechtlichen Bewertung des extrakorporalen
Embryos, die ganz bewusst fiir Erweiterungen - fiir »Subkriterien« - offen ge-
halten wurde: Drittes Ziel war schlieBlich die Vorbereitung konkreter Rege-
lungsvorschlidge zum Umgang mit dem extrakorporalen Embryo.“(12)

Dazu sind im vorliegenden Band 21 teilweise umfangreiche Beitriige ver-
sammelt. Rechtswissenschaft (7 Beitrige) und Ethik (6 Philosophie, 4 Theologie)
bilden den Schwerpunkt und werden ergianzt durch Biologie, Medizin, Psycholo-
gie und Soziologie.

Die Einleitung von G. Maio und A. Hilt (11-44) bietet einen
Gesamtiiberblick zum Projekt und zu seinen Ergebnissen und erméglicht fiir sich
allein schon einen differenzierten Einblick in die moglichen Zuginge und Krite-
rien. Im Zentrum des Projekies stand die spezielle Situation extrakorporaler
Embryonen und die Frage nach der ethischen Relevanz ihrer spezifischen
Merkmale. Gemeinsame Arbeitsgrundlage waren fiinf fiir die Statusbestimmung
relevante Kriterien, drei extrinsische, Extrakorporalitit, Entstehungsart (Natiir-
lichkeit und Kiinstlichkeit) und Zielsetzung der Herstellung der Embryonen (Re-
produktion oder Forschung), und zwei intrinsische, Artspezifitit und Potentiali-
tit, wobei letztere Identitdt und Kontinuitit mitberiicksichtigt (18, 23 u. 29).

Die in der klassischen ,SKIP-Quadrologie“ (Spezies, Kontinuitit, Identitit,
Potentialitit) nicht enthaltenen extrinsischen Kriterien scheinen fiir das Alltags-
verstandnis relevant zu sein und in Kombination mit den intrinsischen Kriterien
bzw. in Hinblick auf Abwigungsfragen eine zumindest indirekt statusbegriin-
dende Funktion zu besitzen (27; vgl. Hilt 107). Extrakorporalitit ist aufgrund der
eingeschrinkten Entwicklungsmoglichkeiten relevant in Kombination mit Poten-
tialitdt (30 u. 34). Die Relevanz der Intentionalitit scheint mit einer Vorentschei-
dung hinsichtlich einer Gradualitit der Schutzwiirdigkeit zusammenzuhidngen
(34). Der Wert der extrinsischen Kriterien ergibt sich in der Sicht von Maio im
Rahmen einer indirekten Argumentation. Eine solche lasst die Frage nach dem
moralischen Status des extrakorporalen Embryos aufgrund des herrschenden
Dissenses offen, versucht aber dennoch, ausgehend von kontextuellen Erwagun-
gen Regelungen fiir den Umgang mit solchen Embryonen zu finden (36f). Dieser
Zugang trigt dem Umstand Rechnung, dass rechtlichen Regelungen nicht bis zu
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einem moglichen Konsens in der Statusfrage aufgeschoben werden konnen. In
gewisser Weise nimmt ein solcher Zugang allerdings schon eine gradualistische
Position ein, was nach H.-G. Koch (60) fiir die Mehrheit der
Projektteilnehmerinnen und -teilnehmer zutrifft.

Im ersten Teil des Bandes werden Statusfrage und Statuskriteriologie aus
der Perspektive verschiedener Disziplinen (Recht, Ethik, Theologie und Biolo-
gie) diskutiert. Die Kriteriologie zur Statusfrage wird im ersten Beitrag von
Koch (47-64) noch einmal in einer allgemein verstindlichen Variante vorgestellt,
die sich als Einleitung empfiehlt, wenn man in der Thematik weniger eingear-
beitet ist. Der Beitrag von J. Clausen und St. Schmitt (65-102) thematisiert viele
Detailprobleme der Kriteriologie. Hilt (103-137) konzentriert sich auf die intrin-
sischen Statuskriterien Artspezifitit und Potentialitit. Sie betont die Einheit der
Entwicklung, die nicht an bestimmten aktualen Fihigkeiten festgemacht werden
kann: ,Das Telos der menschlichen Potentialitit ist die individuelle Gestalt eines
menschlichen Lebens in seinem Werden. Die embryonalen Entwicklungsstufen
oder schlieflich die Geburt sind keine separaten Ziele per se, sondern Momente
einer Ganzheit, sie sind nicht losgeldst von dieser Ganzheit zu verstehen - die
selbst nie abschlieBend zu fassen ist. ... Der Embryo ist in diesem Verstindnis
von Potentialitit und Artspezifitait Mensch: nicht sich erst zum Menschen ent-
wickelnder Mensch, sondern Mensch, der wird.“ (128)

E. v. Lochner argumentiert gegen einen Sonderstatus extrakorporaler Emb-
ryonen. Die anthropologische Grundintuition ,,von der Einheit und der intrinsi-
schen Werthaftigkeit menschlicher Existenz“ konnte trotz mangelnden Wissens
und fehlender Anschaulichkeit einen Ansatzpunkt bilden (156f u. 182). Lochner
erlidutert die Position des katholischen Lehramtes und die in jiingerer Zeit er-
kennbare Tendenz auf evangelischer Seite, konfessionelle Unterschiede in der
bioethischen Debatte besonders zu betonen. Sie stellt verschiedene theologische
Positionen vor und verteidigt die katholische Position gegen die Kritik protestan-
tischer Theologen.

T. Hartleb stellt die verfassungsrechtliche Statusdebatte vor, in der er das
Potentialitatskriterium als das bedeutsamste betrachtet. A. Craig befasst sich mit
den biologischen Befunden und ihrer Relevanz fiir die Statusfrage, wobei eben-
falls Potentialitit bzw. Entwicklungsfihigkeit als die aussagekriftigsten Kriterien
beurteilt werden. Er betont, dass es sich ,bei der Debatte um den moralischen
Status nicht um einen Streit um biologische Fakten handelt, sondern primér um
Differenzen im anthropologischen Hintergrund“ (267), die bewirken, dass die-
selben biologischen Fakten so unterschiedlich gedeutet werden. J.P. Beckmann
schlieft den Abschnitt zur Statuskriteriologie mit dem Plidoyer fiir eine ,prag-
matische Umgangsanalyse“, die gegeniiber der unentbehrlichen Statusdiskussion
ein hoheres Konsenspotential besitze (301f).

Der zweite Teil nimmt eine Riickbindung der Statusdiskussion an die
Alltagserfahrung vor und enthilt Beitrige aus Ethik, Psychologie, Medizin,
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Soziologie und Recht. Im dritten Teil werden konkrete rechtliche Regelungs-
moglichkeiten erdrtert, die neben dem deutschen Recht auch Vélkerrecht und
Europarecht einbeziehen.

Im dritten Teil findet sich auBerdem mit dem Wiederabdruck eines 2002 er-
schienenen Artikels des kath. Theologen F.-J. Bormann ein weiterer Beitrag zur
Statusfrage, der eigentlich zum ersten Teil gehdren wiirde und diesen nicht
unwesentlich ergénzt. Bormann stellt seine , differenzierte Identititsthese® vor.
Diese setzt bei der anthropologischen Grundintuition von der Einheit menschli-
chen Lebens an, differenziert aber bei den praktischen Konsequenzen zwischen
Hilfs- und Unterlassungspflichten. So macht Bormann zum Menschenwiirde-
argument deutlich, dass sich daraus keine absoluten Hilfspflichten, sondern nur
absolute Unterlassungspflichten ergeben. So sei die viel beschworene Alternative
von absolutem und gradualistischem Lebensschutz nicht plausibel. Nur der
Schutz vor Totalinstrumentalisierung durch ,, Totung oder schwere korperliche
Schiadigung zugunsten Dritter” sei ein unbedingter (691). Genau dies ist aber bei
der verbrauchenden Embryonenforschung der Fall, weshalb sie abzulehnen sei.
Positive Hilfspflichten unterliegen dagegen auch beim Festhalten am moralischen
Status von Embryonen einer Abwigung.

In dem abschlieBenden Beitrag zum Umgang mit Dissens warnt der
evangelische Theologe K. Tanner u.a. vor einer Uberforderung der Ethik: ,Poli-
tiker miissten wohl bis zum Sankt Nimmerleinstag warten, bis auf dem Feld der
Ethik die gewiinschte Eindeutigkeit erzielt wiirde. »Ethik« gibt es insofern nur in
der Vielgestaltigkeit ihrer Positionen und ihre Funktion im Prozess der Entschei-
dungsfindung ist aus ihr immanenten Griinden beschriankt. “ (713)

Der vorliegende Band bietet insgesamt eine groBe Breite an Zugéingen und
Argumentationslinien. Die in der Einfithrung vorgestellte Kriteriologie bildet
einen geeigneten Leitfaden zur Orientierung in der komplexen Diskussion. Die
Uberschneidungen der Beitrige lassen Konsens und Dissens recht eindringlich
deutlich werden. Einzelne Abhandlungen, insbesondere aus dem Bereich der
Rechtwissenschaften, sind sehr fachspezifisch. Insgesamt vermittelt der Band
einen Eindruck von der Komplexitit und Breite des Themas und macht deutlich,
wie viel an interdisziplindrer Zusammenarbeit noch nétig sein wird, um, wenn
schon nicht Einigkeit in der Beurteilung, so doch ein gegenseitiges Verstehen der
unterschiedlichen Zuginge zu erméglichen.

Mit seinen vielfiltigen Perspektiven und der Miihe, die gemeinsamen
strukturierenden Projektziele nicht aus den Augen zu verlieren, bietet der Band
einen sehr niitzlichen Beitrag zum Verstindnis des Dissenses hinsichtlich der
Schutzwiirdigkeit von Embryonen und der Pluralitit an Zugingen und Positio-
nen. Es wird deutlich, wie sich dieser Dissens nicht einfach aus einem mangeln-
den Bewusstsein fiir die ethische Problematik oder einer grundsitzlichen Unter-
ordnung ethischer Fragen unter biologische bzw. medizinische Forschungsziele
erkldren ldsst. Die Sachfragen selbst sind so komplex und unsere Alltagsintuitio-
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nen so liberfordert, dass uns der Diskurs tiber den Status menschlicher Embryo-
nen ,ganz sicher noch lange beschiftigen wird“ (10). Koch hilt zum Gesamt-
projekt fest: ,Schlussendlich mussten wir anerkennen, dass — wie realistischer-
weise zu erwarten war — auch unser Ansatz nur in sehr begrenztem MabBe eine
Konsensfindung in praktisch relevanten Fragen ... ermoglichte. Diese Beobach-
tung fithrte dazu, den Focus verstirkt auf die Frage nach dem angemessenen
Umgang mit dem aktuell unauflésbaren Dissens zu richten.“ (62) Diese Ein-
schiitzung passt wohl nicht nur fiir das in diesem Band dargestellte Projekt, son-
dern insgesamt fiir einen guten Teil der einschlagigen Diskussion.

Andreas M. Weif3

GEERLINGS, Wilhelm/Miigge, Andreas (Hg.), Gesundheit - Geisteswissen-
schaftliche und Medizinische Aspekte (Religiositit - Spiritualitit — Gesundheit
4), LIT Verlag, Berlin 2009, 284 p., geb. 29,90 EUR [D], ISBN: 978-3-643-
10026-9.

Der von A. Miigge - nach dem iiberraschenden Tod von W. Geerlings am 24.
Oktober 2008 - herausgegebene Sammelband enthilt die Vortrége einer von den
beiden Herausgebern organisierten Ringvorlesung zum Thema >Gesundheit< im
Rahmen des Studium Generale im Studienjahr 2006/2007 an der Ruhr-Universi-
tat Bochum. W. Geerlings - als Lehrstuhlinhaber fiir Alte Kirchengeschichte,
Patrologie und Christliche Archiologie der Katholisch-Theologischen Fakultit
der Ruhr-Universitit - und A. Miigge - als Direktor des Herz- und Kreislauf-
zentrums, Abteilung fiir Kardiologie und Angiologie, der Kliniken St. Josef-
Hospital und Bergmannsheil in Bochum - haben in einer groBartigen interdiszip-
lindren Zusammenarbeit aus sieben interessanten historisch-geisteswissenschaftli-
chen und vier konkreten medizinischen Vortrigen zur Sorge um die eigene
Gesundheit eine eindrucksvolle Vortragsreihe gebildet. Der vorliegende Sam-
melband bietet daher allen auf universitirer, schulischer oder kirchlicher Ebene
titigen Dozentinnen und Dozenten neue Einblicke in bisher wenig bekannte As-
pekte der Gesundheitsvorsorge in der Vergangenheit - vorwiegend in der Antike
- sowie in der Gegenwart. Alle Autoren bestitigen mit ihrem Beitrag aber zu-
gleich, dass wissenschaftliche Abhandlungen auch fiir die Nichtfachfrau und den
Nichtfachmann verstéindlich abgefasst werden kénnen.

Der erste Abschnitt »Geisteswissenschaftliche Aspekte« enthalt Artikel iiber die
Patientenzeugnisse aus der Antike (Christian Schulze), den kranken Philosophen
in der antiken Biographik (Katharina Luchner), den Arzt und Patienten in By-
zanz (Horst Schneider), Christus als Arzt und Apotheker in der bildenden Kunst
(Philipp Reichling), Gesundheit und Krankheit im Montanwesen zu Zeiten von
Agricola und Paracelsus (Rainer Slotta), Seuchen in der Antike (Mischa Meier)
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und schlieBlich iiber die Romische Gesundheitspolitik (Regina Hauses). Der
zweite Abschnitt »Medizinische Aspekte« setzt sich auseinander mit den Determi-
nanten erfolgreichen Alterns (Irene Daum und Julia A. Weiler), der Typ 2-Dia-
betes (Harald H. Klein), der Ethik und der Gesundheitsokonomie in der Priven-
tion des plotzlichen Herztodes (Thomas Lawo und Andreas Miigge) sowie ab-
schlieBend mit dem Menschen, ,in dem man Ersatzteile (ideologisch unverdéch-
tig) »enddagert.“ (Axel Laczkovics Vortrag: Ersatzieillager Mensch).

Der vorliegende Sammelband kann uneingeschrinkt fiir die Lehre an
Universititen, Schulen sowie staatlichen und kirchlichen Bildungswerken emp-
fohlen werden und bietet die einmalige Chance bei Jugendlichen, Studentinnen
und Studenten sowie gebildeten Erwachsenen Interesse fiir Themen zu wecken,
die im allgemeinen Bildungssystem der Universititen und Schulen bisher eher
vernachlissigt worden sind.

Joachim Hagel O.Praem.

BickMANN, Claudia/WIRTZ, Markus/SCHEIDGEN, Hermann-Josef (Hg.), Re-
ligion und Philosophie im Widerstreit? (Studien zur Interkulturellen Philoso-
phie 18), Verlag Traugott Bautz, Nordhausen 2008, 2 Bde, 880 p., geb. 130,00
Eur[D], ISBN 978-3-88309-458-8.

Das spannungsreiche Verhiltnis zwischen Spiritualitit und Rationalitdt, Religion
und Vernunft, Theologie und Philosophie war Thema eines internationalen Kon-
gresses, der von 13. bis 16. Juli 2006 an der Universitit Koln stattfand. Vor al-
lem aus philosophischer Perspektive wurde ein Problemfeld beleuchtet, das
innerhalb der abendlindischen Tradition zunehmend sikular und religionskri-
tisch, im Kontext auBereuropiischer Traditionen tberwiegend sapiential und
rationalismuskritisch interpretiert wurde, wie Claudia Bickmann, die Présidentin
der Gesellschaft fiir Interkulturelle Philosophie (GIP), aufzeigt: ,, Wahrend in den
westlichen Kulturen und Zivilisationen der Anspruch einer auf Priifbarkeit und
Rationalitit gegriindeten Weltsicht an Vorherrschaft gewonnen hat, wird in ver-
schiedenen nicht-europiischen Philosophien zunehmend eine Einbettung unseres
Wissens in die je tradierten endogenen Formen der Religiositit bzw. Spiritualitit
gesucht® (12). Die daraus resultierende Herausforderung besteht darin, weder
das Phinomen Religion auszublenden noch der Herausforderung rationaler Kritik
auszuweichen. Erfordert — so Bickmann - ist fiir den philosophischen und theo-
logischen Diskurs der ,,Versuch einer Grenzbestimmung der eigenen Primissen
... sowie der Versuch, vom Orte des Anderen aus zu denken“ (16) - eine in der
Tat anspruchsvolle Aufgabe, die in diesen beiden Bénden der ,,Studien zur Inter-
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kulturellen Philosophie“ unter fiinf Themenschwerpunkten in insgesamt 43 Bei-
trigen angegangen wird.*

Die einigermafien komplexe Diskussion und umfangreiche Auseinanderset-
zung mit der vorgestellten Problemlage lisst sich hier nur eklektisch nachzeich-
nen. Eine Reihe von Beitrdgen geht von einem Autor aus (Feuerbach, Cusanus,
Spinoza, Kant, Hegel, James, Cassirer, Descartes, Pascal, Ibn Ruschd, Abii
Nuwas, Heidegger, Schelling, Nagarjuna, Fichte, Nietzsche, Levinas), um den
religios-philosophischen Widerstreit von einem bestimmten Ansatz aus zu be-
leuchten; die meisten auBereuropdischen Zuginge beziehen sich auf indische und
japanische Traditionen, nur einer auf Afrika. Die Autorinnen und Autoren lassen
in ihren Ausfithrungen sowohl religidse Uberzeugungen als auch agnostische,
skeptische und atheistische Einstellungen deutlich werden, was diesesm Doppel-

4  An dieser Stelle ist auf die - gerade auch fiir den Forschungsbereich ,Theologie
interkulturell und Studium der Religionen® - wichtige Reihe der Studien zur Interkultu-
rellen Philosophie (SIP) hinzuweisen, die ab Band 18 in einer deutschen Ausgabe im
Verlag Traugott Bautz (Nordhausen), in einer englischen Ausgabe weiterhin bei Rodopi
(Amsterdam) erscheint: Ram Adhar Mall, Dieter Lohmar (Hg.), Philosophische
Grundlagen der Interkulturalitit (SIP 1), Amsterdam/Atlanta 1993; Heinz Kimmerle, Die
Dimension des Interkulturellen. Philosophie in Afrika - afrikanische Philosophie. Zwei-
ter Teil: Supplemente und Verallgemeinerungsschritte (SIP 2), Amsterdam/Atlanta 1994;
Heinz Kimmerle/Franz M. Wimmer (Hg.), Philosophy and Democracy in Intercultural
Perspective (SIP 3), Amsterdam/Atlanta 1997; Douwe Tiemersma/Henk A. F.
Qosterling (Eds.), Time and Temporality in Intercultural Perspective (SIP 4), Amster-
dam/Atlanta 1996; Ram Adhar Mall/Notker Schneider (Hg.), Ethik und Politik aus
interkultureller Sicht (SIP 5), Amsterdam/Atlanta 1996; Hans Schelkshorn, Diskurs und
Befreiung. Studien zur philosophischen Ethik von Karl-Otto Apel und Enrique Dussel
(SIP 6), Amsterdam/Atlanta 1997; Notker Schneider u.a. (Hg.), Philosophie aus inter-
kultureller Sicht (SIP 7), Amsterdam/Atlanta 1997; Souleymane Bachir Diagne/Heinz
Kimmerle (Hg.), Temps et Développement dans la pensée de I’Afrique subsaharienne
(SIP 8), Amsterdam/Atlanta 1998; Notker Schneider u.a. (Hg.), Einheit und Vielfalt.
Das Verstehen der Kulturen (SIP 9), Amsterdam/Atlanta 1998; Rolf Elberfeld, Kitard
Nishida (1870-1945). Das Verstehen der Kulturen. Moderne japanische Philosophie und
die Frage nach der Interkulturalitat (SIP 10), Amsterdam/Atlanta 1999; Leonhard Praeg,
African Philosophy and the Quest for Autonomy. A Philosophical Investigation (SIP 11),
Amsterdam/Atlanta 2000; Thorsten Botz-Bornstein, Place and Dream. Japan and the
Virtual (SIP 12), Amsterdam/New York 2004; Iris Ddrmann u.a. (Hg.), Konversionen.
Fremderfahrungen in ethnologischer und interkultureller Perspektive (SIP 13), Amster-
dam/New York 2004; Gerrit Steunebrink/Evert van der Zweerde, Civil Society, Reli-
gion, and the Nation. Modernization in Intercultural Context: Russia, Japan, Turkey
(SIP 14), Amsterdam/New York 2004; Hermann-Josef Scheidgen u.a. (Hg.), Philoso-
phie, Gesellschaft und Bildung in Zeiten der Globalisierung (SIP 15), Amsterdam/New
York 2005; Claudia Bickmann u.a. (Hg.), Tradition und Traditionsbruch zwischen Skep-
sis und Dogmatik. Interkulturelle philosophische Perspektiven (SIP 16), Amster-
dam/New York 2006; Thorsten Botz-Bornstein/Jiirgen Hengelbrock (Hg.), Re-ethniciz-
ing the Minds? Cultural Revival in Contemporary Thought (SIP 17), Amsterdam/New
York 2006.
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band Virulenz, Vielseitigkeit und eine spannende Offenheit religiésen oder si-
kularen Optionen gegeniiber verleiht.

Auf einige interessante Uberlegungen sei hier exemplarisch verwiesen:
Morteza Ghasenpour zeigt auf, wie in modernen Dramen Transzendenz zur
Geltung kommt: nicht durch ,eine gekiinstelte Verspiritualisierung®, sondern
durch die kritische Choreographie, ,der Transzendenz in Gestalt dramatischer
Vergegenwirtigung ihrer Absenz andichiig zu werden® (163). Georg Stenger
macht deutlich, dass die Frage ,,Wie von ,Religion‘ sprechen“ angesichts inter-
kultureller Herausforderungen , aufsissiger denn je* (202) erscheint und eine an-
spruchsvolle Dialogkultur und -bereitschaft impliziert, nimlich ,ein Aufmerken
auf Asymmetrien und ein Sensiblerwerden fiir Differenzen, ein Ernstnehmen
orthafter Situiertheit, epistemischer und aisthetischer Kontingenz, damit verbun-
den die Einsicht in die produktiven Gestaltungsmoglichkeiten, die sich aus den
Fremd(heits)erfahrungen ergeben, die vor allem das je Eigene auf sich zuriick-
werfen, um dieses selber tiefer, weil kritisch und korrigierend, in sich zu erfas-
sen“ (ebd.). Ram Adhar Mall, Griindungsprasident der GIP und Pionier inter-
kulturellen Denkens in Deutschland, geht in seinem ausfiihrlichen Beitrag auf die
Relation und Differenz zwischen (Religions-)Philosophie und Theologie ~ zumal
in deren interkulturell varianten Konstellationen - ein. Er stellt die bedenkens-
werte Frage, ,,ob Glauben-Kénnen und/oder -Wollen nicht doch, aus welchen
Griinden auch immer, eine Disposition ist, die als eine Priferenz der philosophi-
schen Argumentation vorausgeht” (642f), und greift damit einen Einwand von
Anthony Flew auf, der fragte: ,Was miisste passieren, um sagen zu koénnen,
jetzt sei eine religiose Aussage falsifiziert?” (625) Deshalb, so Mall, kénne man
nicht ,,ohne Bruch“ von einer philosophischen zu einer theologischen Gottesvor-
stellung iiberwechseln, und Philosophie und Religion ,bleiben zwei grundver-
schiedene Buchstabierungsweisen des Weltratsels“ (668). Was nun Philosophie
und Religion bzw. Theologie verbindet, sei die Soteriologie, das ,Streben nach
Vollendung und Heilwerdung des Menschen® (700), betont Katharina Ceming,
und Ahnlich sieht es Markus Wirtz: Religion und Philosophie betreiben beide ,,die
Lenkung der Aufmerksamkeit des Menschen auf das Wesentliche* (854), so
seine theologisch-vermittelnde Position. Pointiert arbeitet schlieBlich Hans-
Joachim Héhn den Bezug von Glauben und Wissen — um hier die durch Haber-
mas bekannt gewordene Wortwahl zu verwenden - heraus, und zwar in einer
Weise, die der von Bickmann geforderten , Pramissentransparenz® (16) auf ein-
driickliche Weise gerecht wird: , Fiir die Vernunft kommt es darauf an, sich in
ein vernunftgeméBes Verhiltnis zum Anderen ihrer selbst zu setzen® (775); und
auf komplementire Weise gilt: ,Fiir etwas einzustehen, das mit den Mitteln der
Vernunft unableitbar ist, macht die Eigenstindigkeit des Religidsen aus. Dass
sich diese Unableitbarkeit in einer fiir Verniinftige nachvollziehbaren Weise ein-
sichtig machen ldsst, ist die Voraussetzung dafiir, dass das Religitse nicht zum
Stellvertreter des Irrationalen und Vernunftwidrigen wird® (777).



SaThZ 13 (2009) 233

Die hier vorgestellte Auseinandersetzung erweist sich tatsachlich als ,poly-
phones Gesprich® (18), das keine endgiiltige philosophische oder theologische
Antwort geben kann, weil dieser Widerstreit — so die Ankniipfung am Wortge-
brauch Lyotards — zu verstehen ist als , Konfliktfall zwischen zwei Parteien ...,
der nicht entschieden werden kann, weil es an einer auf beide Argumentationen
gemeinsam anwendbaren Urteilsregel fehlt“ (Markus Wirtz, 851). Eine solche
»letzte Urteilsregel” zu finden, war auch nicht das Ziel der Uberlegungen, sehr
wohl aber der Versuch, Kompetenzen und Grenzen der je eigenen Denk- und
Lebensform offen und selbstkritisch auszuweisen. Wenn nun, wie Gregor Maria
Hoff hervorhebt, die Theologie zur Sprache kommt, ,indem sie sich auf Orte
einlisst, tiber die sie nicht bereits vorab und von selbst her verfiigt* (314), kann
und darf sie sich diesem interdiszipliniren, interkulturellen und interreligidsen
Widerstreit nicht entziehen.

Franz Gmainer-Pranzl

MIGGELBRINK, Ralf (Hg.), Karl Rahner 1904 — 1984: Was hat er uns gege-
ben? Was haben wir genommen? Auseinandersetzung mit Karl Rahner
(Theologie: Forschung und Wissenschaft 29), LIT-Verlag, Berlin 2009, 183 p.,
kt. 19,90 Eur[D], ISBN 978-3-8258-1899-9.

Vorliegender Sammelband dokumentiert die Beitréige eines kleinen Symposiums,
das in Miinster vom 26. bis 28. Mirz 2004 anlisslich des 100. Geburtstags und
20. Todestags von Karl Rahner gehalten wurde, wobei der Akzent darauf gelegt
wurde, ,wie Rahner diejenigen in ihrer eigenen Theologie beeinflusst, die ihn
nicht als Lehrer gekannt haben® (Vorwort, 5).

Dorothea Sattler stellt wichtige Prinzipien der kumenischen Hermeneutik
Rahners vor und weist auf seine Grundthesen hin, die gerade heute einiges zu sa-
gen hitten: ,Die letzte Voraussetzung der dkumenischen Theologie ist die in
Hoffnung ergriffene Einheit eines schon auf beiden Seiten bestehenden selben,
aber der Theologie samt dem begrifflich ausgesagten Bekenntnis noch vorgingi-
gen Glaubens in der rechtfertigenden Gnade® (21 = GW 27, 66). Thomas Ruster
sieht einen Schliissel der Theologie Rahners darin, dass er ,die Einheit der Un-
terscheidung bezeichnet” (35), was zum einen Ausdruck einer Erneuerungs- und
Problemldsungskompetenz sei, zum anderen aber zu einem Verlust an Profilie-
rung gefiihrt habe; demgegeniiber, so Ruster, gelte es, ,.die biblische Asymmet-
rie der Unterscheidung von Tod und Leben zugunsten des Lebens fiir heute wie-
der zu gewinnen® (41). Paul Wef (der einzige Autor dieses Buches, der nicht am
Miinsteraner Symposium teilnahm, dafiir aber in Innsbruck ,live* bei Rahner
studiert hatte) setzt sich kritisch mit einigen Positionen und Themen des transzen-
dentaltheologischen Ansatzes auseinander und hilt Rahner - vor allem mit Blick
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auf das Theorem des ,, Ubernatiirlichen Existentials® und das Natur-Gnade-Ver-
hiltnis - ein ,monistisches Einheitsdenken® (58) vor. Demgegeniiber plidiert
Web fiir eine relationale Konzeption der Anthropologie (vgl. 59) und eine Riick-
kehr ,zum biblischen Offenbarungsmodell® (70); diesen Gedanken verstirkt er
durch den Hinweis Rahners, in einer weltkirchlichen Periode sei ,ein Riickgang
auf die letzte Grundsubstanz der christlichen Botschaft® (73 = Schriften zur
Theologie XIV, 300) nétig, die historisch und systematisch auch dem - von
manchen fiir ,,wesentlich® gehaltenen - abendléndisch-hellenistischen Paradigma
von Theologie und Kirche vorausliege. Roman A. Siebenrock sieht die Theologie
Rahners als ,epochal® an, weil ,sie die fiir sie vorangehenden Epochen der
Glaubens-, Erfahrungs- und Lehrtradition der Kirche fiir eine Zeit und darin fiir
alle Zeiten giiltig auf den Begriff gebracht hat* (79). In Aufnahme der gnaden-
theologischen Diskussion spricht sich Siebenrock dafiir aus, ,,die Natur-Gnade-
Terminologie als formal offene Begrifflichkeit der innertheologischen Metarefle-
xion beizubehalten” (102), die Erfahrung von Gnade aber nicht nur als ,, Zutat“,
sondern als Neugestaltung wahrzunehmen, als Erfahrung der Bekehrung: ,»Be-
kehrung« ist nicht zuerst eine spiritualititsgeschichtliche Kategorie, sondern als
»Metanoia« eine zentrale Bestimmung der theologischen Erkenntnislehre® (103).
Bernhard Nitsche unternimmt eine umfangreiche Untersuchung des Freiheitsver-
stindnisses bei Rahner, dessen Ambivalenzen er von freiheitsphilosophischen
Ansitzen her korrigieren will, wobei insbesondere ,,der Gedanke, wonach Gott
die menschliche Freiheit zum Bésen disponieren konnte, philosophisch unhalt-
bar® (141) sei. Ralf Miggelbrink geht dem Verstindnis von ,Geheimnis“ in der
Gottesrede Rahners nach; entsprechend seiner Auseinandersetzung ,verliert die
Gotteswirklichkeit jede orientierende und korrigierende Bedeutung und wird zum
Epiphinomen menschlicher Erfahrung depotenziert, wo nicht das erlosende
Anderssein Gottes in irgendeiner Weise begrifflich benannt werden kann® (175).
Von daher ist die Rede vom ,Geheimnis® nicht als Argumentationsabbruch,
sondern — mindestens bei Rahner - als ,praktischer Entgrenzungsbegriff* (180)
zu verstehen, der als Initiation und nicht als Deskription fungiert.

Die Frage, was Rahner gegeben und was seine Schiilerlnnen genommen
haben, ist nicht im Horizont einer Rahner-Nostalgie oder gar eines Rahner-Kults
zu beantworten, sondern nur vom Wagnis selbstindigen theologischen Denkens
her, das weder der Authentizitit der eigenen Erfahrung, der Anstrengung des
Begriffs noch den bedringenden Zeichen der Zeit ausweicht. Roman Siebenrock
fasst das, was Rahners Werk zu geben hat, in die schéne Formulierung: ,Es
fiihrt ins Eigene - in die eigene theologische Verantwortung® (78). Und das ist
wohl tatsichlich das Beste, was ein theologischer Ansatz leisten kann: Menschen
zu eigenstindiger Glaubensverantwortung zu fijhren und ihnen in diesem Sinn
Mut zur Theologie zu machen.

Franz Gmainer-Pranzl
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MOSER, Maria Katharina/PRULLER-JAGENTEUFEL, Gunter/PRULLER-JAGEN-
TEUFEL, Veronika, Gut(e) Theologie lernen. Nord-Siid-Begegnung als
theologisches Lernfeld (Kommunikative Theologie 10), Matthias-Griinewald-
Verlag, Ostfildern 2009, 207 p., kt. 22,90 Eur[D], ISBN 978-3-7867-2709-5.

Das Austauschprojekt Sandiwaan der Katholisch-Theologischen Fakultit der
Universitit Wien und des Inter-Congregational Theological Center in Manila
(Philippinen), durch das seit 1994 Gruppen ésterreichischer Studierender die
Philippinen und Gruppen philippinischer Studierender Osterreich besuchten und
sich dabei einem intensiven Begegnungs- und Lernprozess stellten, bildet den
Ausgangspunkt und die Grundlage fiir diesen Band. Das Kunstwort ,,Sandiwaan®
aus der Sprache Tagalog, gebildet aus den Wortstimmen isa (,eins“) und diwa
(»Geist“), bedeutet ,,in einem Geist sein“ (9, Anm. 6) und steht fiir eine existen-
tiell und interkulturell bedeutsame Lernerfahrung. Gui(e) Theologie lernen — die-
sem Anspruch versucht das hier beschriebene und reflektierte Projekt gerecht zu
werden. Bereits in der Einleitung (9-20) werden vier Dimensionen guten theolo-
gischen Lernens angesprochen, die das Riickgrat von Sandiwaan bilden: Inhalt,
Aneignung, handlungspraktische Option und Spiritualitit (vgl. 10-14).

Der erste Teil (23-122) stellt Sandiwaan als Beispiel guten theologischen
Lernens vor und folgt einer Methodik, die eine Befragung der Teilnehmerlnnen
(anhand von fiinf Leitfragen) sowie eine Selbstbeforschung der LeiterInnen und
AutorInnen umfasst. Betont werden der Stellenwert gelungener Aneignung und
die Orientierung an Erfahrungen, was erméglicht und umgesetzt wird durch
exposure, das ,Eintauchen in die Realitit der Armen® (46), und sharing, das
~emotionale und intellektuelle Verarbeiten der aktuellen Erfahrungen® (49).
Greifbar werden diese Einstellungen durch ein Bild, das eine Teilnehmerin fiir
die moglichen Standorte theologischen Denkens entwarf (vgl. 56): Ausgehend
von einem See, auf dem ein schwerer Sturm tobt, der ein kleines Boot mit eini-
gen Insassen heftig in Bedrédngnis bringt, und einem Berg, der neben dem See
liegt, konnen Standorte des Theologietreibens bzw. Handelns (1) auf der anderen
Seite des Berges angesiedelt sein, wo man vom Sturm nichts mitbekommt; (2)
auf dem Gipfel des Berges, von wo aus man das weit entfernte Problem be-
obachtet; (3) am Ufer des Sees, wo man Erste Hilfe leisten kann; oder (4) im
Boot selbst, um gemeinsam mit den bedrohten Menschen ums Uberleben zu
kimpfen. An diesem vierten Standort ist die Hermeneutik von Sandiwaan ange-
siedelt, das die Teilnehmenden mit den Grenzerfahrungen ,,Fremdheit und Ar-
mut® (64) konfrontiert und eine ,kontextuelle Theologie mit Orientierung an der
Option fiir die Armen® (43) mit sich bringt.

Im zweiten Teil (123-154) wird Sandiwaan als Projekt ,Kommunikativer
Theologie“ vorgestellt, einem von Matthias Scharer und Bernd Jochen Hilberath
initiierten Modell einer existentiellen und praxisorientierten Vermittlung theolo-
gischen Denkens. Entsprechend diesem kommunikativen Prozess ,wird das
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ganze Leben - das eigene wie auch das der anderen - als locus theologicus be-
griffen” (127), ebenso wie die ,interkulturelle Begegnung“ (134). Entscheidend
fiir das Verstdndnis dieses Lernprozesses der Glaubenskommunikation, der de-
tailliert dargestellt wird (vgl. die Prinzipien von TZI [142-144] und die Differen-
zierung von Beteiligungs-, Deutungs- und Reflexionsebene [147]), ist die Span-
nung zwischen Vertrautheit und Fremdheit, die sich kommunikativ nicht authe-
ben lasst: ,Nicht Homogenitit und Harmonie, sondern Differenz, Konflikt und
Provokation sind fiir die theologische Kommunikation konstitutiv® (139). Genau
diese Dimension des Lebens erfuhren die Teilnehmerlnnen von Sandiwaan so-
wohl in der Auseinandersetzung mit der ihnen fremden Kultur als auch in der
Erfahrung des Zusammenlebens in der Gruppe hautnah; zum einen zerbrachen
Klischees und Ideale beziiglich des , Eigenen* und des , Fremden“, zum anderen
wurde dadurch eine realistischere Weltwahrnehmung méglich. ,,Ein solcher Pro-
zess fordert von allen TeilnehmerInnen Prisenz und Empathie, die Bereitschaft,
die fremde Realitit zu sehen, aber auch, durch den Blick der anderen die eigene
Realitiit neu wahrzunehmen® (153).

Der dritte Teil (155-198) zeichnet das Profil einer von Sandiwaan gepriagten
Theologie nach, ausgehend von der interkulturellen Spannung zwischen der ,,Be-
ziehungsorientierung des philippinischen Weltbilds und seiner Werte® (161) und
dem westlichen ,,Ideal des autonomen Menschen, der sein Leben autark und frei
von Bindungen fiihrt“ (163). Uberlegungen zur Bedeutung der ,Opcién por los
pobres“ - was eigentlich ein ,Mir-Fiir meint, d.h. ,dass man sich fiir die
Armen einsetzt, indem man es mif ihnen tut“ (176) — und zu einer neuen Ortsbe-
stimmung von Kirche und Theologie, die einen ,Wechsel von der Utopie zur
Verortung® (185) erfordert, beschlieBen den Band, der als ,,gut* und ,wahrhaf-
tig* letztlich eine Form von Theologie ansieht, ,die das Fragmentarische wider-
spiegelt und an den Briichen und Wunden dieser Welt ausharrt® (192).

Dieses Buch ist ein lebendiger Anstol dazu, Theologie in der Welt von
heute zu treiben und vor allem die interkulturelle und befreiende Dimension
christlicher Glaubensverantwortung konkret wahrzunehmen. Besonders hervor-
zuheben ist die gelungene Verbindung von konkreten Erfahrungen, prizisen In-
formationen und differenzierten Reflexionen. Es werden keine idyllischen Szena-
rien entworfen, sondern fremdkulturelle Auseinandersetzungsprozesse aufge-
zeigt, die die Teilnehmerlnnen gehorig herausforderten. Dabei wird immer wie-
der eine Erfahrung deutlich, die auch theologisch von fundamentaler Bedeutung
ist: ,In der Begegnung mit dem Fremden wird man sich selbst fremd, wird man
sich selbst zur Frage* (70). So sehr sich die vorliegenden Uberlegungen zum
Sandiwaan-Programm von kulturellen Schablonen distanzieren, so wenig wird
allerdings die ,,Uberzeugung, dass Theologie am Beginn des 21. Jahrhunderts
nicht primér durch die kritische Vernunft des radikal zweifelnden Subjekts her-
ausgefordert wird, sondern vielmehr durch die Frage, wie sich die Botschaft
vom Anbrechen des Reiches Gottes fiir die Menschen unserer Zeit glaubhaft be-
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wahren kann“ (131), allen einleuchten, die sich darum bemiihen, im Kontext
einer durch die europdische Aufklidrung gepragten Gesellschaft gut(e) Theologie
zu lehren und zu lernen. Aber genau die hier aufgezeigte Spannung weist noch-
mals auf jenes interkulturelle Lernfeld hin, das dieser Band in hervorragender
Weise fiir die theologische Auseinandersetzung bearbeitet hat.

Franz Gmainer-Pranzl

SCHREUACK, Thomas (Hg.), Theologie interkulturell. Glaubenskommunika-
tion in einer gewandelten Welt, Verlag Ferdinand Schéningh, Paderborn 2009,
263 p., geb. 39,90 Eur[D], ISBN 978-3-506-76510-9.

Das 20jihrige Jubilium von ,Theologie interkulturell® (gegriindet 1985 am
Fachbereich Katholische Theologie der Johann Wolfgang Goethe-Universitit
Frankfurt am Main) war Anlass zu einem internationalen Forschungssymposium,
zu dem alle ehemaligen Gastprofessorinnen und -professoren eingeladen waren.
Was Hans Kessler und Hermann Pius Siller im Vorwort zum ersten Band der
Reihe , Theologie interkulturell“® programmatisch formulierten, ist in einer von

5 Die bisher erschienenen Biande der Reihe ,, Theologie interkulturell (Thik) dokumentie-
ren eine beeindruckende Breite der Auseinandersetzung: Bénézet Bujo, Afrikanische
Theologie in ihrem gesellschaftlichen Kontext (Thik 1), Disseldorf 1986; Francis X.
D’Sa, Gott der Dreieine und der All-Ganze. Vorwort zur Begegnung zwischen
Christentum und Hinduismus (Thik 2), Diisseldorf 1987; Benigno P. Beltran,
Philippinische Theologie in ihrem kulturellen und gesellschaftlichen Kontext (Thik 3),
Diisseldorf 1988; John D’Arcy May, Christus Initiator. Theologie im Pazifik (Thik 4),
Diisseldorf 1991; Juan Carlos Scannone, Weisheit und Befreiung. Volkstheologie in
Lateinamerika (Thik 5), Diisseldorf 1992; Enrique Dussel, Von der Erfindung Amerikas
zur Entdeckung des Anderen. Ein Projekt der Transmoderne (Thik 6), Diisseldorf 1993;
Thaddaeus T’ui-Chieh Hang, Das kosmische Jen. Eine Begegnung von Christentum und
Konfuzianismus (Thik 7), Frankfurt 1993; Wladimir Iwanow, Russland und das
Christentum (Thik 8), Frankfurt 1995; Robert J. Schreiter, Die neue Katholizitit.
Globalisierung und die Theologie (Thik 9), Frankfurt 1997; Luis Gutheinz, China im
Aufbruch. Kultur und Religionen Chinas und das Christentum (Thik 10), Frankfurt
2001; Felix Wilfred, An den Ufern des Ganges. Theologie im indischen Kontext (Thik
11), Frankfurt 2001; Paulo Suess, Weltweit artikuliert, kontextuell verwurzelt.
Theologie und Kirche Lateinamerikas vor den Herausforderungen des ,dritten Subjekts*.
Zeugnisse, Analysen, Perspektiven (Thik 12), Frankfurt 2001; Haruko K. Okano,
Christliche Theologie im japanischen Kontext (Thik 13), Frankfurt 2002; Mary John
Mananzan, Religionen und Frauen in Asien. Wege zu einer lebensfordernden
Spiritualitit (Thik 14), Frankfurt 2004; Nazaire Bitoto Abeng, Afrikanische Mythen,
Riten und Lebensformen in der Begegnung mit Islam, Christentum und Moderne. Das
Beispiel Kamerun (Thik 15), Frankfurt 2005; Francis X. D’Sa, Regenbogen der
Offenbarung. Das Universum des Glaubens und das Pluriversum der Bekenntnisse (Thik
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Globalisierung, Migration und (inter-)kulturellen Wandlungsprozessen geprigten
Welt (und Kirche!) mehr denn je giiltig: ,, Theologie auf interkulturelle Weise zu
treiben heiBt einerseits, das zu denken, was fremde Erfahrungen mit dem Evan-
gelium, also kulturell anders bestimmte Christen und Gemeinden, uns zu denken
geben. Und andererseits bedeutet es, bei unserer theologischen Arbeit immer mit
zu bedenken, was unsere Erfahrungen mit dem Evangelium anders bestimmten
Christen und Gemeinden zu denken geben® (8). Dass diese fremden Erfahrungen
tatséchlich zu denken geben und Theologie als Glaubensverantwortung in einer
kulturell vielgestaltigen und auch widerspriichlichen Welt einen echten Aufbruch
(im doppelten Sinn des Wortes) erfahrt, belegen die siebzehn Beitrige dieses
Sammelbandes auf authentische Weise. Sie sind den drei kontinentalen Kontexten
Afrika und Mauritius, Nord- und Siidamerika sowie Asien und Ozeanien zuge-
ordnet und weisen unterschiedliche Vermittlungsweisen auf: zumeist setzen sie
sich im Licht der kulturellen und religiésen Identitit(en) ihres Herkunftslandes
mit der Kontextualisierung des christlichen Glaubens auseinander; einige Au-
torInnen stellen grundsitzliche Uberlegungen zur Theorie kontextueller Theolo-
gie sowie der Religionstheologie an; manche Beitrdge schlieBlich sind in Form
eines personlichen Zeugnisses geschrieben, durch das die existentielle Konfron-
tation mit sozialen und kulturellen Umbruchsprozessen deutlich wird.
Interessante und fiir ,, Theologie interkulturell® weiterfithrende Anregungen
finden sich u. a. im Vorschlag, interkulturelle Begegnung als Prozess mit vier
Phasen (Interaktion, ,kritischer Blick®, Transformation und kreative Phase) zu
sehen (Danielle Palmyre-Florigny, vgl. 51f), die vorrangige Option fiir die
Armen als ,das tutioristische Prinzip der Kirche® (Paulo Suess, 87) und von
daher als ,Option fiir Alle“ (88) zu verstehen sowie die kirchliche Mission als
,Kenosis“ zu begreifen (José Fernando Diaz, 104 und Louis J. Mascarenhas,
163). Erschiitternd ist der Bericht des philippinischen Theologen Benigno P.
Beltran SVD, der tiber seinen personlichen Wandlungsprozess und sein Leben
mit den Miillsuchern in den ,,Smokey Mountains® bei Manila berichtet (vgl. 187-
209) und den Diskurs kontextueller Theologie in der brutalen Realitit menschli-
cher und sozialer Marginalisierung verortet, ohne dabei die eigene Ohnmacht
auszublenden. Religionstheologisch interessant ist schlieflich der Ansatz der
~Selbsttransformation®, den die japanische Religionswissenschaftlerin Haruko K.
Okano als Uberzeugung charakterisiert, ,,dass beim Dialog jede fremde religiose

16), Frankfurt 2006; Fernando Diaz, Utopie braucht Tradition. Das Volk der Mapuche
in Chile vor den Herausforderungen der Globalisierung (Thik 17), Ostfildern 2009;
Danielle Palmyre-Florigny, Kreolische Kultur und Religion in Mauritius (Thik 18),
Ostfildern 2009; Clemens Mendonca, Christliche Spiritualitit im indischen Kontext. Der
Beitrag einer Minderheitenreligion zum interreligiosen Kontext (Thik 19), Ostfildern
2009; Maria Ko Ha Fong, Christentum und chinesische Kultur (Thik 20), Ostfildern
2009.
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Erfahrung geachtet werden muss, ohne jedoch die eigene Identitit aufzugeben®
(232) - eine These, die leider nicht weiter expliziert wird.

Dieser Jubildumsband versteht sich als Riickblick auf ein erfolgreiches Pro-
jekt und als Ausblick auf die Herausforderung, Glaubenskommunikation in einer
(inter-)kulturell gewandelten Welt als zentrale Aufgabe systematischer Theologie
zu betreiben. Die Entwicklung einer Systematik interkulturell theologischen Den-
kens steht allerdings erst am Anfang.

Franz Gmainer-Pranzl

VERWEYEN, Hansjiirgen, Einfiihrung in die Fundamentaltheologie (Einfiih-
rung Theologie), Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 2008, 176 p.,
kt. 14,90 Eur[D], ISBN 978-3-534-20521-9.

Kaum ein anderer Ansatz hat die fundamentaltheologischen Diskussionen der
vergangenen Jahre so belebt und bewegt wie der erstphilosophische Entwurf von
Hansjiirgen Verweyen. Nach den verschiedenen Auflagen von ,Gottes letztes
Wort* und flankierenden Arbeiten seines Autors liegt nun eine ,,Einfiihrung in
die Fundamentaltheologie“ vor, mit der Verweyen sein Fach in konzentrierter
Form erschlieBt. Entstanden ist ein so spannendes wie anspruchsvolles, informa-
tives wie herausforderndes Buch.

In drei Kapiteln entwickelt Verweyen die diskursive Spannkraft der Funda-
mentaltheologie. Hinweisen zur universitiren Verortung der Disziplin (11-15)
schliefen sich notwendige Reflexionen auf ,Begriff und Herkunft® an (16-20).
Auf dieser Basis folgen die beiden Hauptpartien dieser Einfithrung, zunichst als
geschichtliche Vergewisserung angelegt (21-110), dann in systematischem In-
teresse entfaltet (111-164). Das Projekt einer streng rationalen Glaubensverant-
wortung, das Verweyen erstphilosophisch ansetzt, verlingert er auf diese Weise
in die historischen Voraussetzungen des eigenen Diskurses zuriick. Indem er den
Spuren einer Disziplin folgt, die noch vor ihrer Benennung als Fundamental-
theologie eine urspriingliche und unverzichtbare Perspektive im Christentum dar-
stellt, 6ffnet er das weite Feld ihrer Wissensformen und Argumentationsmodelle.
Gleichzeitig stellt Verweyen sie auf eine unerbittliche Probe: Wie konsequent
gentigen sie dem Anspruch, die Responsivitit des Glaubens auf dem Forum der
autonomen Vernunft zu erlauben? Dieser problemorientierte Zuschnitt verfugt
die Arbeitsgange des Bandes und erméglicht einen eigenen Zugang zur Theolo-
giegeschichte, gelesen mit den Augen ihres kritischen, erstphilosophisch ambi-
tionierten Interpreten.

Gerade die geschichtlichen Stationen erlauben spekulativ anregende Ein-
blicke in die Anlagen der jeweiligen Theologien. Verweyen kontextualisiert sie
so kunstvoll, dass die Leserinnen den theoretischen Ausgangsbedingungen und
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den gewihlten Optionen der Theologen vergangener Zeiten lebensweltlich niiher
riicken. Immer wieder gelingen dem Autor dabei so prignante wie beein-
druckende Schlaglichter. Nie bleibt es bei lexikalischen Eintrigen, unverbunde-
nen Daten und bloB archivierten Gedanken; immer zieht Verweyen sie in den
Prozess hinein, den er um der Verniinftigkeit des Glaubens willen anstrengt.
Problemiiberhinge notiert er schonungslos, etwa die Zuordnung von natiirlicher
und iibernatiirlicher Offenbarung bei Thomas von Aquin (37-42). Dass Ver-
weyen gegeniiber dem Aquinaten eher der augustinisch-anselmianischen Linie
folgt, kann nicht tiberraschen, wird aber in einer Weise vorgetragen, die eine be-
sondere Eigenschaft des Verfassers erkennen lisst: seine theoretische Kompro-
misslosigkeit. Sie verbindet sich mit der Bereitschaft zur notwendigen Selbstkor-
rektur, die in manchen Einschitzungen zur Geltung kommt (z.B. in seiner im
Vergleich zur 1. Auflage von ,,Gottes letztes Wort“ modifizierten Thomas-Inter-
pretation, die das Schema des dort inkriminierten Stockwerk-Denkens differen-
ziert). Dass Verweyen gleichzeitig imstande ist, die Geschichte der Fundamen-
taltheologie unmittelbar an die Gegenwart heranzufiihren und auch Anregungen
eines Emmanuel Levinas oder Jacques Derrida aufzunehmen, zeigt den Theolo-
gen im Moment der Auseinandersetzung, kritisch beeindruckt, unnachgiebig das
eigene Projekt verfolgend.

Dessen Idee wird bereits im geschichtlichen Ablauf der verschiedenen An-
sitze sichtbar. Verweyen fithrt sie im Modus einer letztgiiltigen, unhintergeh-
baren Kriteriologie jeder méglichen Offenbarungserkenntnis durch. Die ,,Grund-
struktur der Vernunft® (121ff) mit ihrer Ausrichtung auf eine letzte Einheit wiihlt
er als Ausgangspunkt. Das Subjekt der Vernunft, das seiner selbst gewisse Ich
als unhintergehbare Instanz unseres Denkens und Sprechens und unserer Exis-
tenz tendiert auf Absolutes, auf unbedingte Anerkennung. Diese Struktur kann
absurd sein, unerfiillt bleiben. In ihr liegt aber ein rational unhintergehbares
Kriterium fiir das bereit, was beansprucht, ein solches Absolutes in der Ge-
schichte zu sein (129ff). Es ist die bezeichnete ,Elementarstruktur der Ver-
nunft*, die ,als Mdglichkeitsbedingung eines letztgiiltigen Sinns menschlichen
Lebens“ (123) zu evaluieren ist. Sie liefert seinen Begriff (124f). Er wird mate-
rial in unbedingter Anerkennung und der Uberwindung jener Zerrissenheit unse-
res ganzen Lebens, das immer Differenzen setzt, indem es eine Identitit mit sich
und der Welt anstrebt. An diesem Punkt fragt sich, inwiefern die Hermeneutik
menschlicher Existenz und ihre Bestimmung im Sinne Verweyens nicht erneut
phinomenologisch gewonnen und also als Unbedingtes gedacht zugleich Destillat
eines geschichtlichen Momentes bleiben muss — mit anderen Worten: welchen
epistemologischen Status die Unterscheidung zwischen Transzendentallogik und
ihrer Genese besitzt.

Nun sind diese Debatten in den vergangenen Jahren immer wieder gefiihrt
worden, und niemand kennt sie besser als Verweyen selbst, der sie auch in sei-
ner neuen Einfiihrung erkennbar aufgegriffen und verarbeitet hat. Letztlich wird
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man die Pluralitit von Evidenzen und Plausibilitdtsmustern ihrerseits noch ein-
mal als Charakteristikum und erkenntnistheoretisches Eingangstor der Funda-
mentaltheologie ernst nehmen miissen. Verweyen greift dies in der Weise von
Anfang auf, dass er das Problem eines Fundamentalismus auf der einen und
eines Relativismus auf der anderen Seite, miteinander verschwistert, fundamen-
taltheologisch auszuhebeln sucht. Dass der Streit um seinen inspirierenden L-
sungsvorschlag weitergehen wird, dazu tragt auch dieses Buch auf bemerkens-
werte Weise bei.

Hansjiirgen Verweyen ist eine fulminante Einfithrung in sein Fach und den
cigenen fundamentaltheologischen Ansatz gelungen. Den studentischen Lese-
rinnen verlangt er alles ab — und das ist gut so.

Gregor Maria Hoff
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Diskurses. Anstatt eines Editorials; Marlis GIELEN, Frauen in den Gemeinden des Paulus. Von
den Anfingen bis zum Ende des 1. Jahrhunderts; Anne JENSEN, Gottes selbstbewusste Toch-
ter. Selbstverstindnis und Rolle der Frauen im frithen Christentum; Clemens SEDMAK, Ist
»Gender® ein wichtiges Handwerkszeug fiir die Theologie?; Franz NIKOLASCH, Priestertum
der Frau; Werner WOLBERT, Spielen Gender-Fragen in der medizinischen Ethik, speziell in
Fragen der Reproduktionstechnologie eine Rolle?; Angelika PRESSLER, Ist Gender eine Kate-
gorie in der Organisationsentwicklung? Gemeindeberatung — was konnte sie zur Verbesserung
der Situation der Frauen in der Kirche tun?; Regina AMMICHT-QUINN, Corpus delicti. Kérper
— Religion - Sexualitat; Christa SCHNABL, Feministische Ethik. Profil und Herausforderungen;
Michaela MoOsSER, Gottliches Begehren. Zur theologischen Bedeutung der Ge-
schlechterdifferenz; Ursula RApP, Befreien und Begehren. Feminist. Exegese am Ende des
Patriarchats; Maria-Elisabeth AIGNER, Schwarze Buchstaben, weiBes Feuer und die Farbe Li-
la. Bibliodrama und Feministische Theologie.

SaThZ 7 (2003), Heft 1

Ulrich WINKLER, Die Lehre der Systematischen Theologie in gegenwiirtigen Kontexten; Mi-
chael BONGARDT, Ein chancenreich schwerer Stand. Ein Berliner Blick auf mogliche Zukunft
der akademischen Theologie; Herbert FROHNHOFEN, Den Glauben denken. Fundamentaltheo-
logie und Dogmatik an der Katholischen Fachhochschule Mainz; Franz GRUBER, Theologie im
Dienst der Personwerdung. Dogmatische Theologie lehren im Kontext von Traditionsabbruch
und Individualisierung; Helmut HoPING/Jan Heiner TUCK, Thesen zur inhaltlichen Bestimmt-
heit des Glaubens und zur Aufgabe der Dogmatik; Ralf MIGGELBRINK, Zur Situation und zu
Perspektiven systematisch-theologischer Lehrerbildung; Thomas RUSTER, Eine kleine (sys-
temtheoretische) Apologie der Neuscholastik; Hans-Joachim SANDER, In den Zeichen der Zeit
die Lehren des Glaubens zumuten. Der prekire Ort der Dogmatik heute; Dorothea SATTLER,
»-.- denn er ist dein Leben® (Dtn 30,20). Paschatische Theologie im Dienst der Verkiindigung
Gottes heute; Alois HALBMAYR, Zur Renaissance der negativen Theologie.

SaThZ 7 (2003), Heft 2

Weltethos - Menschenrechte: Johannes LAHNEMANN, Kein Weltfriede ohne Religionsfriede.
Hintergriinde, Anliegen, Entwicklungen des Projektes Weltethos; Werner WOLBERT, Men-
schenwiirde, Menschenrechte und die Theologie; Giinter VIRT, Theologie als Dimension bio-
ethischer Politikberatung; Dieter WITSCHEN, Rechtspflicht vor Tugendpflicht. Reflexionen zu
einer Priferenzregel; Franz NoICHL, Der homo oeconomicus und das Gliick. Anmerkungen zu
einem handlungstheoretischen Modell aus der Sicht der theologischen Anthropologie; Publika-
tionsverzeichnis Franz Noichl; Ulrich WINKLER, Vom corpus verum zum corpus delicti. Eu-
charistische Irritationen.

SaThZ 8 (2004), Heft 1

Alois HALBMAYR, Kontextuelle Christologien; Norbert HINTERSTEINER, Facelifts for Jesus.
Zu Ort, Ansatz und Status kontextueller Christologien; Gregor Maria HoFr, Wer ist Christus?
Das Symbolon von Chalkedon als Grammatik des Glaubens?; Ulrich WINKLER, Christologie
im Kreuzverhor. Wider die Diastase von Israeltheologie und Religionstheologie; Manuela
KALSKY, Christaphanien. Rekontextualisierungen der Christologie aus feministischer Sicht;



Claude OzANKOM, Der schwarzafrikanische Christus. Zum Verstindnis Jesu Christi im
schwarzafrikanischen Kontext; Andreas M. WEIs, Klonverbot in Osterreich?

SaThZ 8 (2004), Heft 2

800 Jahre 4. Kreuzzug und die Orthodoxen Kirchen (hg. v. Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER: Theologische und soziokulturelle Perspektiven des Verhiltnisses zu den Ost-
kirchen anlasslich der Eroberung Konstantinopels durch den 4. Kreuzzug vor 800 Jahren;
Klaus-Peter MATSCHKE, Das Jahr 1204 im Bewusstsein der Byzantiner und in der Tradition
der orthodoxen Kirche aus byzantinistischer Sicht; Grigorios LARENTZAKIS, Der 4. Kreuzzug
und die Einheit der Kirchen des Ostens und des Westens ; Ernst Christoph SUTTNER, Zum
Stand des dkumenischen Dialogs zwischen Ostkirchen und Westkirchen; Reinhard THOLE, Or-
thodoxe in Deutschland; Martin TAMCKE, Die Kirchen des Orients zwischen Orthodoxie und
Westkirchen; Dietmar W. WINKLER, Der Osten im Westen: Orthodoxe Kirchen in den USA;
Glosse: Alois HALBMAYR, Was gehort ins kirchliche Gedichtnis?

SaThZ 9 (2005), Heft 1

Sozialethik (hg. v. Andreas M. Weif3)

Andreas M. WEI8, Editorial; Carl-Henric GRENHOLM, Ethik in der 6konomischen Theorie und
Praxis; Joachim HAGEL O.Praem., ,,Man soll Gott nicht mit Dingen belastigen, die man selber
erledigen kann!* Uber die Verantwortung, die in einer Vernunftethik verlangt wird; Nico
KOOPMAN, Nach 10 Jahren. Offentliche Theologie im Postapartheid-Siidafrika; Magdalena
HOLZTRATTNER, Ausgegrenzte in die Mitte stellen. Eine Theologie der Integration; Werner
WOLBERT, Vom gerechten Krieg zum ,Just Peacemaking“; Thomas SCHIENDORFER, Zur
Problematik theologisch-philosophischer Argumente in John Hicks pluralistischer Hypothese;
Glosse: Ulrich WINKLER, Testfall der Okumene. Ein eucharistisches Gebet fiir die getrennten
Kirchen.

SaThZ 9 (2005), Heft 2

Neuere Ansiitze Systematischer Theologie (hg. v. Alois Halbmayr)

Alois HALBMAYR: Editorial; Armin KREINER, Die theologische Relevanz Analytischer Philo-
sophie; Franz GRUBER, Die kommunikative Vernunft des Glaubens. Zur Rezeption des philo-
sophischen Pragmatismus in der Systematischen Theologie; Saskia WENDEL, Rationale Ver-
antwortung der Praxis der Nachfolge Jesu. Was ein systematisch-theologisches Konzept, das
sich auf eine transzendentale Methode verpflichtet, zu leisten beansprucht - und was nicht;
Joachim VALENTIN, Poststrukturalistische Theoriemodelle und ihre Relevanz fiir die Theolo-
gie; Hans-Joachim Sander, Dogmatik im Zeichen von Orten; Bernhard FRESACHER, Die Reali-
tét des Christlichen. Der Einfluss konstruktivistischer Epistemologien in der Theologie; Tho-
mas RUSTER, ,Ein heiliges Sterben*. Der Zweite Weltkrieg in der Deutung deutscher Theolo-
gen; Andreas Michael WEIB, Glosse - Selbstbestimmung am Lebensende?

SaThZ 10 (2006), Heft 1

Ulrich Winkler (Hg.), Ein Testament katholischer Religionstheologie. JACQUES DUPUIS: Ge-
sammelte Aufsétze aus den letzten Lebensjahren 1999-2004. Aus dem Englischen und Fran-
zosischen iibersetzt von Christian Hackbarth-Johnson. Zugleich ,Salzburger Theologische
Zeitschrift* (SaThZ 10), Eigenverlag der SaThZ, Salzburg 2006, ISBN 3-200-00691-9: Ulrich
WINKLER, Jacques Dupuis® Verméchtnis einer katholischen Religionstheologie — Editorial, Mi-
chael AMALADOSS SJ, Jacques Dupuis SJ (5.12.1923 - 28.12.2004); Jacques Dupuis SJ., ,Die
Wahrheit wird euch frei machen®. Die Theologie des religidsen Pluralismus - noch einmal be-
trachtet; DERS., Eine trinitarische Christologie als Modell fiir eine Theologie des religitsen
Pluralismus; DERS., Die Universalitit des Wortes und die Partikularitit Jesu Christi; DERS.,
Das interreligiose Gebet; DERS., ,,Das Christentum und die Religionen® - noch einmal be-



trachtet; DERS., Erneuerung des Christentums durch interreligiosen Dialog; KONGREGATION
FUR DIE GLAUBENSLEHRE, Notifikation beziiglich des Buches von Jacques Dupuis ,,Verso una
teologia cristiana del pluralismo religioso“; Kommentar zur Notifikation in Bezug auf das Buch
von J. Dupuis ,,Verso una teologia cristiana del pluralismo religioso*; Kardinal Franz KONIG,
Zur Verteidigung von Pater Dupuis.

SaThZ 10 (2006), Heft 2

Werner Wolbert zum 60. Geburtstag (hg. v. Andreas M. Weif3)

Anton A. BUCHER, Laudatio fiir Werner Wolbert; Konrad HILPERT; ,,Im Namen Gottes“. Re-
ligionsfreiheit im Spannungsfeld von Selbstbestimmung, 6ffentlicher Anerkennung und anderen
Menschenrechten; Carl-Henric GRENHOLM, Christian Ethics Beyond Humanism; Giinter VIRT,
Was konnen bioethische Dokumente bewirken? Werkstattbericht aus den Vorarbeiten zu Opi-
nion 21 der Européischen Gruppe fiir Ethik: ,,Zu ethischen Aspekten der Nanomedizin®; Mar-
lis GIELEN, ,Der Leib aber ist nicht fiir die Unzucht ...“ (1Kor 6,13). Mdglichkeiten und
Grenzen heutiger Rezeption sexualethischer Aussagen des Paulus aus exegetischer Perspektive;
Dieter WiTSCHEN, Humilitas moralis. Ein Exempel fiir eine Tugend-Bestimmung Kants; Wer-
ner WOLBERT, 60 Jahre - eine Betrachtung; Verzeichnis der Publikationen von Werner Wol-
bert. *** Matthias REMENYI, Gott im Kommen. Zur Debatte um Einheit und Differenz im
Gott-Welt-Verhiltnis; Ulrich WINKLER, Perry Schmidt-Leukels christliche pluralistische Reli-
gionstheologie; Alois HALBMAYR, Glosse — Bluttriibe Zeiten? Slavoj Zizek iiber Religion und
Atheismus.

SaThZ 11 (2007), Heft 1

Wiederkehr der Religion? (hg. v. Alois Halbmayr)

Winfried GEBHARDT, Transformation der Religion. Signaturen der religiosen Gegenwartskul-
tur; Christoph LIENKAMP, Jenseits von Sikularisierung und Riickkehr der Religion. Theoreti-
sche Deutungen der Transformation von Religion in der Kritik | Erfahrungsberichte: Wilhelm
ACHLEITNER, Keine Wiederkehr der Religion! Sie ist schon lange da; Georg RiTZER, Gedan-
kensplitter zur ,,wiederkehrenden Religion® aus der Perspektive zweier praktischer Handlungs-
felder; Michael MAX, Respiritualisierung; Andreas M. JAKOBER, Das Feuer neu entfachen;
Christof S. EISL, ,,Erst durch die Krankheit habe ich verstanden, was Leben ist.“ Erfahrungen
aus der Hospiz-Bewegung Salzburg | Ulrich WINKLER, Zentrum Theologie Interkulturell und
Studium der Religionen an der Universitit Salzburg - theologische Konzeption; Dieter WiT-
SCHEN, Was ist eine Gewissensentscheidung? Bestimmungselemente einer ethischen Kategorie;
Ulrich WINKLER, Glosse - , Wer sind die Erwihlten? Zu denen gehore ich bestimmt nicht!“
Von der Verabschiedung des Zweiten Vatikanums im Pro-multis-Streit um die Eucharistie

SaThZ 11 (2007), Heft 2

Komparative Theologie der Religionen (hg. v. Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER, Komparative Theologie der Religionen. Editorial; Francis X. CLOONEY SJ,
Erklirung der Arbeitsgruppe ,Komparative Theologie“ der American Academy of Religion
(AAR); Norbert HINTERSTEINER, Wie den Religionen der Welt begegnen? Das Projekt der
Komparativen Theologie; Ulrich WINKLER, Fiir eine pneumatologische Religionstheologie;
Gregor Maria HOFF, Der fremde Ort des eigenen Gottes. Karl Rahners Theorie von den ano-
nymen Christen als Grammatik theologischer Fremdsprachen; William FRANKE, Eine kritische
Negative Theologie des Dialogs: Die Koinzidenz von Vernunft und Offenbarung in kommuni-
kativer Offenheit; Manuela KALSKY, Eine Spiritualitiit des Uberlebens. Christologische Uber-
legungen aus womanistischer Sicht; Andreas M. Wei}, Glosse - Lebensverlingerung durch
kiinstliche Ernidhrung - ausnahmslose Verpflichtung oder eine Frage der Abwigung?



SaThZ 11 (2008), Heft 1

Klimawandel und okologische Schopfungstheologie (hg. v. Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER, Klimawandel und &kologische Schopfungstheologie Fiir die Revitalisierung
eines marginalisierten Topos; Franz GRUBER, ,Die Herausforderung ist unermeBlich“ (L.
Boff). Schipfungstheologie und Okologie; Giintner ALTNER, Klimakrise und Schopfungstheo-
logie. Theologie im Horizont interdisziplindrer Nachhaltigkeitsforschung; Sigurd BERGMANN,
Der Geist unserer Zeit. Zur Verwandlung von Schopfung, Wissenschaft und Religion im Kli-
mawandel; Ernst M. CONRADIE, Schuld eingestehen im Kontext des Klimawandels; Roland
FABER, Ecotheology, Ecoprocess, and Ecotheosis. A Theopoetical Intervention; Ulrich WINK-
LER, Erwahlungskonkurrenz zwischen Juden und Christen; Joachim HAGEL, Prof. P. Dr.
Dr.h.c. Bruno Schiiller SJ - in memoriam; Alois HALBMAYR, Glosse — SteuerSiinden. Zur kri-
tischen Funktion der Theologie.

SaThZ 11 (2008), Heft 2

Migrationskirchen (hg. v.Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER, Migrationskirchen - ein neuer dkumenischer Brennpunk einer Theologie
interkulturell. Editorial; Christina WEICHSELBAUMER, Eine Kartographie der Migration und
die Antworten der Kirchen. Die jiingste Studie der Kommission der Kirchen fiir Migranten in
Europa; Garnet PARRIS, Eine Theologie der Migrationskirchen in Europa. Die derzeitigen Ge-
gebenheiten in Europa; Ndubueze Fabian MMAGU, Migrationskirchen. Ein Theologumenon im
Zeichen der Globalisierung. Kirche am Priifstand des Zeitgeistes — Ekklesiologisch-
soteriologische Erfahrungen in der ,,African Catholic Community Vienna“; Thomas FORNET-
PoNSE, Interkulturelle Philosophie und Interreligioser Dialog; FrantiSek STcH, Damit das
Volk Gottes zum Licht der Vélker wird.

SaThZ 12 (2009), Heft 1

Der Mensch — Bild Gottes? (hg. v. Alois Halbmayr)

Alois HALBMAYR, Der Mensch - Bild oder Ebenbild Gottes?; Andreas VONACH, Gott dhnlich
ist nicht Gott gleich. Anmerkungen zu einer angemessenen Anthropologie im Rahmen einer
biblischen Theologie; Hartwig BISCHOF, Ich seh’ etwas - in Unterbrechung der Ebene; Marco
A. SORACE, Bildtheologie heute. Die Arbeit der Miinsteraner bildtheologischen Arbeitsstelle
ACHRIBI im Kontext gegenwirtiger Fragestellungen; Christiane TIETZ, Was ist der Mensch?
Zum Rekurs auf die Gottebenbildlichkeit des Menschen in 6ffentlichen ethischen Debatten;
Ludwig Volker ToTH, Von Gott verlassen. Zum Verhaltnis von Religion und Behinderung;
Dieter WITSCHEN, Sind Menschenrechte in jeder Hinsicht gleichgewichtig? Differenzierungen
zur Aquivalenz-These; Anton BUCHER, Glosse: Ethikunterricht in Osterreich? Zuerst verschla-
fen — und jetzt vertrodelt
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