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ADEL THEODOR KHOURY

ETHIK DES ISLAMS

Grundsiitze der islamischen Ethik

Univ.-Prof. Dr. Adel Theodor Khoury, geb. 1930 im Libanon, dort Studium der
Philosophie und Theologie am Priesterseminar der Paulisten, Lizenziat der Philo-
sophie 1959 und Lizenziat der Orientalistik 1960 an der Beiruter Aufenstelle der
franzosischen Universitit Lyon, Docteur és Lettres (Habilitation) in Lyon 1966,
Privatodozent fiir Religionswissenschaft an der Kath.-Theol. Fakultit der Univer-
sitidt Miinster/ Westf. 1966, apl. Prof. 1970. Ab 1970 Prof. fiir Religionswissen-
schaft und Leiter des Seminars fiir aligemeine Religionswissenschaften der Kath.-
Theol. Fakultit der Univ. Miinster. Seit Oktober 1993 im Ruhestand. Mitglied der
Europiischen Akademie der Wissenschaften und der Kiinste; Mitglied des Religi-
onstheologischen Instituts St. Gabriel, Madling bei Wien, Osterreich; Vorstand der
Forschungsstelle fiir den christlich-islamischen Dialog im Libanon.
Schwerpunkte der wissenschaftlichen und praktischen Titigkeit: Religionsphéno-
menologie, Religionsgeschichte, Islamwissenschaft, christlich-islamischer Dialog
auf nationaler und internationaler Ebene.

Veroffentlichungen: Der Islam: sein Glaube — seine Lebensordnung — sein An-
spruch (Freiburg, 62001); Christen unterm Halbmond. Religiose Minderheiten
unter der Herrschaft des Islams (Freiburg, 1993); Handbuch Recht und Kultur
des Islams in der deutschen Gesellschaft (zus. mit Peter Heine und Janbernd Oeb-
becke, Giitersloh, 2000); Der Islam und die westliche Welt (Darmstadt, 2001);
Mit Muslimen in Frieden leben. Friedenspotentiale des Islam (Wiirzburg, 2002);
Das religiose Wissen der Menschheit (zus. mit Georg Girschek, 2 Bde., Freiburg,
1999-2002).

Der Islam mit seinen verschiedenen Richtungen, Lehrmeinungen und Rechts-
schulen bildet keine einheitliche GréBe. Gleichwohl kann man iiberall in der
islamischen Welt Verhaltensmuster erkennen, die auf den ethischen Normen
des Islams griinden.

1. WELTVERSTANDNIS

1. Weltabgewandtheit \

In der mekkanischen Periode der Predigt MuHAMMADS (610—-622) erinnert der
Koran eindringlich an die Schrecken des nahen Gerichts Gottes, das iiber die
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Menschen hereinbricht, die ein gottloses Leben fiithren. Der Koran verurteilt
die Torheit der Menschen, die ,,fiir den Besitz eine allzu groBe Liebe* hegen
(89, 20)". Er bekriftigt, dass die kommende Welt besser ist als das Diesseits
(vgl. 87,16-17; 28,60). Der Mensch glaubt aber, durch seinen Reichtum alles
Néatige erlangt zu haben, und rennt dadurch einem schlimmen Ende zu (vgl.
92,8-11; 194,1-4; 96,6-7). Wer sich von dieser Welt verblenden und sich
dadurch von der Suche nach dem Willen Gottes und dem jenseitigen Lohn
ablenken ldsst, der hat eine schwere Strafe zu erwarten (vgl. 11,15-16). Die-
jenigen dagegen, die den Versuchungen dieser Welt widerstehen, werden bei
Gott reichen Lohn erhalten (64,15-16).

2. Weltzugewandtheit

Nach der Auswanderung von Mekka nach Medina im Jahr 622 hatte
MunaMMAD die Aufgabe eines Gesetzgebers und eines politischen Fiihrers
zu iibernehmen. Damit war eine intensivere Beschéftigung mit den Dingen
dieser Welt verbunden. Dariiber hinaus wurden Erfolge und Siege iiber die
Widersacher als Zeichen des Wohlwollens Gottes und als Belohnung fiir die
Gléubigen gedeutet (vgl. 48,28). Damit die Muslime sich nicht der Selbstge-
falligkeit hingeben, mahnt sie der Koran zu steter Aufrichtigkeit. Sie diirfen
im Streben nach den Giitern des diesseitigen Lebens kein Unrecht tun (4,94)
und zu sehr nach dem Diesseits trachten, wihrend Gott fiir sie das Jenseits
will (vgl. 8,67). Sie sollen bedenken: ,,Was bei euch ist, geht zu Ende; was bei
Gott ist, hat Bestand“ (16,96; vgl. 87,16~17). Sie sollen umkehren und sich
buflfertig wieder Gott zuwenden (25,71), auch wenn sie die kostlichen Dinge,
die ihnen Gott beschert, genieflen diirfen (vgl. 5,4.5.87).

So betrachtet der Koran die Welt und ihre verschiedenen Giiter als eine
Versuchung, die den Glidubigen von der Suche nach Gott und seinem Wil-
len abbringen kann, und auch als ein Hindernis, das den Frommen den Weg
des Gehorsams und der Treue erschwert. Auf der anderen Seite sei die Welt
ein Geschenk der Barmherzigkeit Gottes an die Gemeinschaft der Glaubigen.
Diese Gnade wird jedoch nur denen verheiflen und erwiesen, die ihre Pflicht
erfiillen und im Einsatz fiir die Sache Gottes und die Interessen des Islams an
der Seite des Propheten MUHAMMAD stehen.

' Die Koranstellen werden nach meiner Ubersetzung wiedergegeben: Der Koran, 3., durch-
ges. Aufl. 2001. Siehe auch meine Biicher: Der Koran (2004); Der Koran: erschlossen und
kommentiert (2005).
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3. Die Welt als Ort der Glaubensfindung

In unzihligen Versen betont der Koran, dass fiir den einsichtigen Menschen
die Welt auf die Existenz und das Wirken ihres Schopfers hindeutet: ,,In den
Himmeln und auf der Erde sind Zeichen fiir die Glaubigen* (45,3). Die har-
monische Einrichtung der Welt ist ein ,,Zeichen fiir die Wissenden* (30,22),
fiir Leute, die verstindig sind* (2,164; siehe auch 2,163-165; 3,190; 6,99;
13,2—4; 24,4345, 30,17-25; 41,37).

4. Die Welt als Ort der Bewiihrung und der Vergeltung

" Die Schopfung ist auch der Ort der Bewahrung und der diesseitigen Vergel-
tung und Belohnung. Gott stellt nimlich die Menschen auf die Probe. So muss
der Mensch sich in seinem Leben und in seinem Umgang mit seiner Umwelt
bewshren. Denn Gott hat die Menschen nicht ,,zum sinnlosen Spiel erschaf-
fen“ (23,115), sondern er mahnt sie: ,,Meinen die Menschen, dass sie in Ruhe
gelassen werden, nur weil sie sagen: ,Wir glauben®, ohne dass sie der Versu-
chung ausgesetzt werden? Wir haben schon diejenigen, die vor ihnen lebten,
der Versuchung ausgesetzt. Gott wird gewiss in Erfahrung bringen, wer die
Wahrheit sagt, und Er wird gewiss in Erfahrung bringen, wer die Liigner sind*
(29,2-3).

I1. MENSCHENBILD
1. Der Mensch: Geschipf Gottes

Der Mensch ist in seinem Wesen das Geschopf Gottes. Er ist damit das Wesen,
das ganz von Gott abhéngt, und zwar nicht nur in seinem Dasein, sondern auch
in allen Bereichen seines Lebens. Der Mensch ist am Anfang seiner Existenz
von Gott ins Dasein gerufen worden. Gott hat ihn vor allen Geschdpfen be-
vorzugt (17,70). In seinen Dienst wurden Himmel, Erde und Luftraum gestellt
(7,54; 55,10, 6,97; 13,2; vor allem 20,53 -55; 16,79-83;27,60—64). Aus Erde
hat Gott den Menschen erschaffen (u. a. 18,37), aus Ton und Schlamm (23,12;
15,26) hat er ihn gebildet und ihm von seinem Geist eingeblasen (15,28 -29).
Eine schone Gestalt hat er ihm gegeben (95,4; 40,64) und ihn mit ,,Gehoér,
Augenlicht und Herz“ (67,23; 23,78; 32,9; 16,78), mit Augen, Zunge und Lip-
pen (90,8-9) ausgestattet. Aus dem ersten Menschen liel Gott auch dessen
Partnerin entstehen (39,6; 4,1).
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2. Der Mensch: ein schwaches Geschopf

Der Mensch ist zwar eine gute Schopfung Gottes, er trigt jedoch in sich
Schwachheit und Siindhaftigkeit. Bereits Adam und seine Gattin lieBen sich
vom Satan irrefiihren und wurden ungehorsam gegen Gott. So wurden sie aus
dem Paradies vertrieben; aber sie zeigten Reue, erbaten Gottes Vergebung und
erhielten diese Vergebung (20,115-122; 7,19-25; 2,35-37).

Die Geschichte von Siinde, Umkehr und Vergebung wiederholt sich im Le-
ben der Menschen, denn der Mensch ist nach den Aussagen des Korans stéin-
dig mit seinen Schwichen konfrontiert.

— Der Mensch ist von Natur aus schwach (4,28; vgl. 8,66). Wie bereits dem
ersten Menschen Adam, fehlt ihm die Entschlossenheit (20,115).

— Er ist unbestindig. Sein Vertrauen in Gott dndert sich je nach der Situ-
ation, in der er sich gerade befindet. Wenn es ihm gut geht, freut er sich;
wenn es ihm schlecht geht, ist er gleich verzweifelt (30, 36) und gibt jede
Hoffnung auf (41,49). Seine Unbestindigkeit macht ihn unzuverldssig. Er
wendet sich zu Gott, wenn er eine Bitte vortragen will. Sobald er die Not
tiberwunden hat, wendet er sich wieder von Gott ab (16,53-54; 39,8.49
usw.).

— ,,Der Mensch ist als kleinmiitig erschaffen. Wenn das Bose ihn trifft, ist er
sehr mutlos* (70,19-20).

— Der Mensch ist ungeduldig: ,,Der Mensch ist aus Eilfertigkeit erschaffen
worden* (21,37).

— Der Mensch ist unwissend, er neigt zur Ungerechtigkeit (33,72). Er ist , ein
offenkundiger Widerstreiter* (36,77), ,.offenkundig streitsiichtig* (16,4).

— Die Menschen zeigen wenig Neigung, sich dem Gehorsam des Glaubens
zu unterwerfen; die meisten unter ihnen glauben nicht (11,17; 12,106).
,»Doch bestehen die meisten Menschen auf dem Unglauben®, klagt der
Koran (17,89).

Zusammenfassend stellt der Koran fest: ,,Die Seele gebietet ja mit Nachdruck
das Bése* (12,53). Er ldsst Gott erkldren: ,,Wir haben doch den Menschen er-
schaffen und wissen, was ihm seine Seele einfliistert. Und Wir sind ihm niher
als die Halsschlagader* (50,16).

Die Feststellung des Bdsen im Leben des Menschen bedeutet jedoch im
Kontext der islamischen Lehre nicht, dass die Menschen an der Last der Ur-
siinde Adams zu tragen hitten. Der Koran sagt: ,,Und keine Last tragende
(Seele) trégt die Last einer anderen* (39,7). ,,Jede Seele erwirbt (das Bése)
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nur zu ihrem eigenen Schaden. Und keine Last tragende (Seele) trigt die Last
einer anderen* (6,164). Der Islam hat aus diesen Stellen herausgelesen, dass
der Koran die christliche Lehre von der Erbsiinde nicht iibernimmt.

3. Der Mensch: Nachfolger auf Erden. Weltverantwortung

Ausgestattet mit guten Eigenschaften, aber auch belastet mit etlichen Schwi-
chen und den Anfeindungen des Satans ausgesetzt wurde der Mensch von
Gott zum Nachfolger auf Erden eingesetzt (2,30), Generation nach Genera-
tion (27,62; 10,14.73; 35,39; 6,165). Der Mensch muss nun das schwere, ihm
anvertraute Gut (33,72) bewahren. Er darf die Welt gebrauchen, ja auch genie-
Ben, aber er muss bemiiht sein, sie zu pflegen und zu erhalten. Denn als Diener
und Statthalter Gottes ist er zur Verantwortung fiir seine Welt befihigt, und
er wird vor Gott am Tag des Gerichts Rechenschaft ablegen miissen. Er soll
der Mahnung des Korans stets eingedenk sein: ,,Und stiftet nicht Unheil auf
der Erde, nachdem sie in Ordnung gebracht worden ist* (7,56.85). — ,,Und
gehorcht nicht dem Befehl der MaBlosen, die Unheil auf der Erde stiften und
keine Besserung bringen* (26,151-152). — ,,Gott weifl den Unheilstifter zu
unterscheiden von dem, der Ordnung schafft* (2,220).

I11. DIE WEISUNG GOTTES UND DAS GESETZ

Der Islam will die Religion der totalen Hingabe an Gott sein, die Religion der
vollkommenen Unterwerfung des Menschen unter den Willen des einen, ein-
zigen, gnidigen und barmherzigen Herm. Alles im Leben der Menschen soll
in diese Hingabe einbezogen werden. Das Denken und das Reden, der Glaube
und das Handeln, das Leben der Einzelnen, der Familie und der Gemeinschaft
sowie die zwischenstaatlichen Beziehungen: alles unterliegt der Fiithrung Got-
tes und gehdrt somit in den direkten Einflussbereich der Religion. Es gibt also
im traditionellen Islam keine Trennung zwischen profanem und religiosem
Bereich, zwischen Religion, Sozialethik und Politik.

1. Grundanliegen des Korans

a) Wahre Religion und rechter Weg

Um die Bedeutung des Gesetzes im Islam zu verstehen, muss man sich
vergegenwartigen, mit welchem Eifer und mit welcher Sorge sich der Koran
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um die Gestalt der richtigen Religion bemiiht, die auf der Wahrheit griindet
und den Weg zum richtigen Verhalten im praktischen Leben weist. Er sucht
unentwegt die wahre Religion, oder besser: die Religion der Wahrheit: ,,Er
(Got?) ist es, der seinen Gesandten mit der Rechtleitung und der Religion der
Wahrheit gesandt hat, um ihr die Oberhand zu verleihen iiber alle Religion...”
(Koran 61,9; gleicher Wortlaut in 48,28; 9,33; vgl. auch 9,29).

Wie in diesen Versen Glaube und Gesetz verbunden und als in der Wahrheit
der Offenbarung und der Wahrheit Gottes verankert angesehen werden, so
begriindet die Wahrheit der Offenbarung in anderen Stellen die Richtigkeit
des Gesetzes als Grundlage und Norm des Handelns. Und gerade diese Suche
nach der Norm des richtigen Handelns scheint eine der Hauptsorgen des Ko-
rans zu sein.

Die Sorge um die wahre Religion und das richtige Verhalten versteht sich
aus der Notwendigkeit, in der sich der Prophet MuHAMMAD und seine Gemein-
de befanden, ihre religidse Identitéit gegeniiber den Juden und den Christen zu
definieren. Diese Suche nach der eigenen Identitit tritt in den Versen zutage,
in denen der Koran ein neues Kennzeichen der entdeckten und bekriftigten
Identitdt der islamischen Gemeinschaft unterstreicht und gegen die Kritik der
Gegner durchsetzt. Durch die Anderung der Gebetsrichtung weg von Jerusa-
lem nach Mekka wurde sich die islamische Gemeinde ihrer Selbstindigkeit
bewusst und gewann gegeniiber Juden und Christen ihre Bewegungs- und
Handlungsfreiheit (vgl. dazu 2,135-152).

Es geniigte aber nicht zu wissen, dass man nun einen eigenen Weg gehen
konnte und musste, dieser Weg musste noch deutlich aufgezeigt werden und
zudem so beschaffen sein, dass er die Gldubigen rechtleitet. Sein eigentliches
Verdienst konnte nicht darin bestehen, ein anderer zu sein als der Weg der
iibrigen Gemeinschaften, er sollte den Muslimen vor allem ein rechter Pfad
sein. Es gilt ja der folgende Grundsatz: ,,Diejenigen die sagen: ,Unser Herr ist
Gott, und sich dann recht verhalten, haben nichts zu befiirchten, und sie wer-
den nicht traurig sein“ (46,13).

b) Einheit der Gemeinschaft

Aber der Koran suchte nicht nur die eigene Identitéit von der der anderen Re-
ligionsgemeinschaften abzusetzen, er suchte die Einheit der Gemeinde gegen
die von den Heuchlern gestiftete Verwirrung zu schiitzen. Mit diesen unauf-
richtigen Mitgliedern wuchs fiir die Gemeinde die Gefahr, vom rechten Kurs
abzugehen und die Religion zu verfélschen oder zu verkiirzen. Indem sie ih-
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ren eigenen Interessen nachjagten und ihre egoistischen Neigungen vor die
Belange der Gemeinschaft stellten, drohten sie, die Einheit der Muslime zu
erschiittern und viele ins Verderben mitzureilen. Deswegen war es ein wich-
tiges Anliegen des Korans, den geraden Weg der Gldubigen sehr deutlich zu
verzeichnen und die ehrlichen Muslime vor den Gefahren aus den eigenen
Reihen zu warnen.

Auch soll die Gemeinde durch Riicksicht auf die Meinung der Juden nicht
vom rechten Weg abirren (vgl. 42,15).

All diese Gefahren, ob sie von den eigenen Mitgliedern oder von den Aufien-
stehenden herriihren, bringen die Gemeinde vom geraden Weg ab und stiirzen
sie auf die Spuren des Satans (vgl. 24,21).

Uber dieses Misstrauen gegeniiber den Heuchlern unter den Muslimen
und den Nichtmuslimen hinaus besteht im Koran die Uberzeugung, dass der
Mensch unfihig ist, sich selbst zu fiihren, aus eigener Kraft den rechten Weg
zu finden und die Norm des richtigen Handelns zu erkennen. Denn die meisten
Menschen wissen nicht sich zu orientieren. So ist die Geschichte der Men-
schen die Geschichte ihres Widerstandes gegen Gott und die ihrer Undankbar-
keit gegen seine Gnade (vgl. 100,6; 43,15; 17,67; 14,34; 42,48; 22,66), kurz
die Geschichte ihres Unglaubens und der Verfinsterung ihrer Herzen.

Angesichts der tiefen, unheilbaren Unzuldnglichkeit der Menschen, den
rechten Weg zu finden, die Norm des richtigen Handelns zu erkennen, wendet
sich der Koran an Gott, um sich an seinem Licht zu orientieren, denn ,,wem
Gott kein Licht verschafft, fiir den gibt es kein Licht* (24,40).

Auf die Frage nach der Gestalt der Religion der Wahrheit und der Norm des
richtigen Verhaltens gibt der Koran beharrlich die knappe Antwort: ,,Gott sagt
die Wahrheit, und Er fiihrt den (rechten) Weg* (33,4).

2. Wesen und Merkmale des Gesetzes

a) Das Gesetz: Ausdruck des souverinen Willens Gottes

Gott ist fiir den Koran der absolute Transzendente, sein Wille ist unbedingt,
seine Allmacht uneingeschrénkt und seine freie Verfiigung, auch in Bezug auf
die Welt und die Menschen, souverin und nicht hinterfragbar. Seine Allmacht
setzt die GesetzmiBigkeit der Schopfung immer wieder frei, ohne sich je einem
notwendigen, naturinternen Gesetz zu unterwerfen. Er lenkt die Geschicke der
Menschen und setzt seinen positiven Willen immer wieder als letzten Mafistab
und letzte Norm des Guten und des Heilsamen. Diese Gottesvorstellung be-
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stimmt auch die koranische Auffassung vom Wesen und von den Merkmalen
des Gesetzes. In vielen Versen verkiindet der Koran die Verordnungen und die
gesetzlichen Bestimmungen, die er auf den Willen Gottes zuriickfiihrt, ohne
sich darum zu bemiihen, ihre innere Legitimitit zu begriinden. Meistens ge-
niigt der Hinweis, dass es Gott ist, der sie erlassen hat: ,,Das sind die Rechts-
bestimmungen Gottes... Das ist die Anordnung Gottes, die Er zu euch herab
gesandt hat...“ (65,1.5).

Der Koran tadelt diejenigen, die sich erlauben, andere Bestimmungen als
die, die Gott erlassen hat, zu befolgen (vgl. 10,59). Auch MUHAMMAD wird er-
mahnt: ,,O Prophet, warum erklérst du fiir verboten, was Gott dir erlaubt hat,
im Streben danach, deinen Gattinnen zu gefallen?* (66,1).

Lob verdienen dagegen diejenigen, die an Gottes Bestimmungen festhalten,
»die verbinden, was Gott zu verbinden befohlen hat“ (13,21), ,.die Bestim-
mungen Gottes einhalten® (9,112). Denn Gott ist der Herr seiner Rechtsnor-
men und der souverédne Gesetzgeber: ,,Gott entscheidet, was Er will* é.D.

b) Das Gesetz: Ausdruck der Weisheit Gottes

Der starke Theozentrismus des Korans, der das Gesetz auf den freien, unbeding-
ten und positiven Willen Gottes zuriickfiihrt und letzten Endes seinen atomisti-
schen Dezisionismus bei den géttlichen Erlassen annimmt, erfahrt im Koran
ein Korrektiv. Denn Gott ist kein unerbittlicher Despot, er ist der weise und
barmherzige Gott.

Unzéhlige Verse des Korans betonen das Wissen und die Weisheit Gottes.
Gott weil Bescheid iiber die Menschen, ihre Natur und die mannigfaltigen
konkreten Umsténde, die ihr Leben bedingen und bestimmen. In seiner Weis-
heit legt er ihnen ein Gesetz auf, das ihrer Veranlagung und ihrer Natur an-
gemessen ist. Immer wieder fiigt der Koran nach der Ausfithrung konkreter
Bestimmungen einen Hinweis auf das Wissen und die Weisheit Gottes hinzu:
»Das ist das Urteil Gottes; Er urteilt zwischen euch. Und Gott weis Bescheid
und ist weise* (60,10; vgl. 4,11.24.26.92; 6,139; 24,18. 58.59; 9,60.97).

Gerade dieses Vertrauen in die Weisheit Gottes lisst den Gliubigen erken-
nen, dass auch bei harten MaBnahmen des Gesetzes die Bestimmungen immer
noch angemessen bleiben und wenigstens eine verborgene VerhiltnismiBig-
keit der Mittel beinhalten: ,,Und hackt dem Dieb und der Diebin die Hinde ab
zur Vergeltung fiir das, was sie erworben haben, dies als abschreckende Strafe
von Seiten Gottes. Gott ist méchtig und weise“ (5,38).
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Wer sich auf Gottes Weisheit verldsst, wird sich vom Weg der Ungléubigen
und der Heuchler abwenden und Gott fiirchten und seinem Weg folgen: ,,0
Prophet, fiirchte Gott und gehorche nicht den Ungldubigen und den Heuch-
lern. Gott wei8 Bescheid und ist weise. Und folge dem, was dir von deinem
Herrn offenbart wird. Gott hat Kenntnis von dem, was ihr tut. Und vertrau auf
Gott. Gott geniigt als Sachwalter” (33,1-3).

Wer sich an Gottes Weisheit orientiert, erfihrt viel Gutes und kommt in
seinem Leben unter der Fiihrung Gottes zurecht: ,,Er schenkt die Weisheit,
wem Er will. Und wem die Weisheit geschenkt wird, dem wird viel Gutes
geschenkt. Jedoch bedenken es nur die Einsichtigen™ (2,269).

Das Wissen und die Weisheit Gottes veranlassen ihn, seine Barmherzigkeit
und seine Gnade zu maBgeblichen Bestimmungsfaktoren seiner Rechtsnor-
men und Verordnungen zu machen: ,,JUnd wenn Gott gewollt hitte, hitte Er
euch in Bedriingnis gebracht. Gott ist méchtig und weise* (2,220).

¢) Das Gesetz: Ausdruck der Barmherzigkeit und Huld Gottes

Das koranische Gesetz ist also das Ergebnis des Zusammenwirkens der Weis-
heit und der Barmherzigkeit Gottes. Dies bedeutet jedoch keine Schmélerung
seiner absoluten Souveranitit. Das muss man sich stindig vor Augen halten,
um die koranische Vorstellung von Gott und von der Tragweite des Gesetzes
genau zu verstehen. Diese gleichzeitige Betonung der unbedingten Freiheit
Gottes, die allein bestimmt, ob, wann und wen sie rechtleiten will, und seiner
Barmherzigkeit und Zuwendung zu den Menschen kommt unter anderem an
folgender Stelle zum Ausdruck: ,,Gekommen ist zu euch von Gott ein Licht
und ein offenkundiges Buch, mit dem Gott diejenigen, die seinem Wohlgefal-
len nachgehen, die Wege des Friedens leitet und sie aus den Finsternissen ins
Licht herausbringt mit seiner Erlaubnis; und Er leitet sie zu einem geraden
Weg™ (5,15-16).

Gott bleibt den Menschen nicht fern, er lenkt ihre Geschicke nicht mit einer
unbeteiligten Erhabenheit. Der Koran nennt Gott immer wieder den Erbar-
mer, den Barmherzigen. Immer wieder werden seine Néhe und seine Giite und
Huld neben seiner souverinen Freiheit betont: ,,Das ist die Huld Gottes. Er
lisst sie zukommen, wem Er will. Und Gott besitzt grofie Huld* (62,4).

Die Barmherzigkeit Gottes in seinem Gesetz zeigt sich darin, dass er zu-
nichst einmal die Glaubigen keiner ungerechten Behandlung unterzieht. Denn
er gebietet selbst immer wieder, gerecht zu handeln, und sagt von sich, dass
er die Gerechten liebt (3,108; 5,42). Er bewegt die Herzen der Gléubigen zur
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Abkehr vom Unglauben, vom Frevel und vom Ungehorsam (49,7.8). Er liu-
tert endlich die Glaubigen durch die Festlegung seiner Rechtsbestimmungen
(2,129.151; 3,164; 5,6; 66,2).

Die Rechtleitung als Ausdruck der Barmherzigkeit Gottes (57,9; 33,43) er-
fahrt eine Steigerung in der durchgreifenden Tendenz des koranischen Geset-
zes, bei der Festlegung der Einzelbestimmungen, die Schwachheit der Men-
schen zu beriicksichtigen und im Sinne der Erleichterung der Pflichten seine
Entscheidungen zu treffen. Der Koran erklért die Hérte des jiidischen Geset-
zes durch die Ungerechtigkeit der Juden und ihren Widerstand gegen den Weg
Gottes (4,160). Den gehorsamen Gléaubigen gilt nur noch die Zuwendung des
barmherzigen Gottes, der sie den geraden Weg fiihrt, ,,den Weg derer, die Du
begnadet hast* (1,7).

Die Erleichterung der Gesetzesbestimmungen bringt zwei Eigenschaften
Gottes zum Ausdruck. Zunichst einmal ist er seinem Wesen nach ein feinfiih-
liger, giitiger Gott, der immer Mittel und Wege findet, um seine Nachsicht und
seine Barmherzigkeit zu zeigen (42,19; 33,34). Auf der anderen Seite weifl
Gott iiber den Menschen Bescheid, er weif, wie irdisch und wie schwach er
ist: ,,Wahrlich, dein Herr hat eine umfassende Vergebung. Er weil} besser iiber
euch Bescheid, als Er euch aus der Erde entstehen lieB und als ihr Embryos im
Leib eurer Miitter waret. So erklirt nicht euch selbst fiir rein. Er weiB besser,
wer gottesfiirchtig ist* (53,32).

Deshalb gilt der allgemeine Grundsatz: ,,Und Gott will sich euch zuwen-
den... Gott will euch Erleichterung gewéhren. Der Mensch ist ja schwach er-
schaffen worden* (4,27.28).

So wie hier die vorherigen strengen Anweisungen in Bezug auf das Sexual-
verhalten erleichtert werden (vgl. auch 2,187), so werden an anderer Stelle die
Anforderungen des Einsatzes fiir die Sache des Islams erleichtert, und zwar
mit der gleichen Begriindung: ,,Jetzt hat Gott euch Erleichterung gewdhrt. Er
weiB, dass in euren Reihen Schwachheit vorkommt...“ (8,66). ,,Und setzt euch
fiir Gott ein, wie der richtige Einsatz fiir Thn sein soll. Er hat euch erwihit.
Und Er hat euch in der Religion keine Bedringnis auferlegt... (22,78).

Ahnlich werden die Bestimmungen des Gesetzes in Bezug auf das Fasten
(2,185), auf die rituellen Waschungen (5,6) und auf die Wiedervergeltung bei
Totschlag (2,178) erleichtert.

Dies alles macht es deutlich: ,,Gott hat Mitleid mit den Menschen und ist
barmherzig* (2,143); ,,Gott fordert von niemandem mehr, als er vermag*
(2,286; 7,42; vgl. 65,7). Im Vertrauen darauf ldsst der Koran die Glaubigen
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beten: ,,Unser Herr, lege auf uns keine Last, wie Du sie auf die gelegt hast, die
vor uns lebten. Unser Herr, lade uns nichts auf, wozu wir keine Kraft haben.
Verzeihe uns, vergib uns und erbarme dich unser. Du bist unser Schutzherr...
(2,286).

d) Das Gesetz hat seine innere Begriindung: Es ist gut fiir die Menschen

Das koranische Gesetz ist nicht nur deswegen die letztgiiltige und ideale Ge-
stalt des Weges Gottes, weil es Gott so bestimmt hat, sondern auch weil es
im Ubrigen gut ist. Grundsitzlich betrachtet der Koran den Islam als die Re-
ligion, die in ihrer Wahrheit und ihrer Gesetzgebung der Natur des Menschen
am besten entspricht (vgl. 30,30) und den religiosen Weg Abrahams wieder
aufnimmt und befolgt (4,125). Und gerade eine solche Religion muss als die
Beste angesehen werden: ,,Und wer hat eine schonere Religion als der, der
sich vollig Gott hingibt und dabei rechtschaffen ist und der Glaubensrichtung
Abrahams, als Anhinger des reinen Glaubens, folgt? (4,125).

Somit ist auBer Zweifel, dass die koranischen Gesetzesbestimmungen fiir
die Gliubigen und fiir die Menschen allgemein gut sind. Der Koran wieder-
holt immer wieder, dass es besser ist, sich danach zu richten (vgl. 2,110.184;
58,12; 62,9). Denn ,dieser Koran leitet zu dem, was richtiger ist (17,9). Das
gilt, auch wenn die Menschen bei manchen Verordnungen das Gute nicht un-
mittelbar feststellen kénnen. Die verborgenen guten Seiten des Gesetzes blei-
ben fiir Gott offenkundig, denn ,,Gott weiB, ihr aber wisst nicht Bescheid*
(2,232). Ganz allgemein gibt der Koran den Gldubigen zu bedenken: ,,Aber
vielleicht ist euch etwas zuwider, wihrend es gut fiir euch ist. Und vielleicht
liebt ihr etwas, wihrend es schlecht fiir euch ist. Und Gott weiB, ihr aber wisst
nicht Bescheid (2,216).

Im Ubrigen kann sich die Niitzlichkeit einer Bestimmung spiter heraus-
stellen. So ist es gut, dass Gott und sein Prophet sich den Wiinschen und Nei-
gungen der Menschen nicht immer anpassen: ,,Und wisst, dass der Gesandte
Gottes unter euch weilt. Wiirde er in vielen Angelegenheiten euch gehorchen,
wiirdet ihr in Bedringnis geraten” (49,7). Da im Endeffekt Gott selbst der
Gesetzgeber ist, gilt flir die Glaubigen folgender Grundsatz: ,,Wie trefflich ist
das, womit Gott euch ermahnt!* (4,58); ,,Wer hat denn eine bessere Urteils-
norm als Gott fiir Leute, die Gewissheit hegen?* (5,50).

Manche Aspekte sind jedoch erkennbar, welche die Giite des koranischen
Gesetzes bestitigen. Das Gesetz ist fiir Gott ein Mittel, die Menschen auf die
Probe zu stellen, ,,um zu erfahren, wer dem Gesandten folgt* (2,143). Und
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fiir die Menschen ist das Gesetz ein Mittel, zwischen Gut und Bése zu un-
terscheiden (vgl. 5,100). Wer dem Gesetz Gottes folgt, wandert nicht in den
FuBistapfen des Satans (24,21). Das Gesetz Gottes verbietet im Gegenteil das
Base: ,,Siehe, mein Herr hat die schindlichen Taten verboten, was von ihnen
offen und was verborgen ist; und auch die Siinde und die Gewaltanwendung
ohne vorliegende Berechtigung* (7,33; vgl. 7,28; auch 16,90; 17,31.32).

Somit will Gott seine Glaubigen lautern (2,232; 58,12), sie die Gerechtig-
keit lehren (2,282; 7,29; 57,25), ihnen die Entfaltung eines erfiillten Lebens
schenken: ,,0 ihr, die ihr glaubt, erhért Gott und den Gesandten, wenn er euch
zu dem aufruft, was euch Leben gibt* (8,24; vgl. 2,179).

Diese Aussagen beziehen sich jeweils auf bestimmte Situationen und be-
stimmte Anliegen, sie haben jedoch einen allgemeinen Aussagewert, denn
sie treffen die allgemeine Intention der iibrigen gesetzlichen Bestimmungen,
die der Koran erlassen hat. So bezeichnet er dieses verheifiene erfiillte Leben
als ,,Heilung und Barmherzigkeit (17,82), ,,Heilung fiir euer Inneres, Recht-
leitung und Barmherzigkeit* (10,57), ,, Wohnstitte des Friedens“ (10,25). Wer
sich also den géttlichen Anordnungen entgegenstellt, der frevelt gegen sich
selbst (2,231), und ,,wer die Rechtsbestimmungen Gottes iibertritt, der tut sich
selbst Unrecht* (65,1). Der Koran kann schlieBlich verheifien: ,,Wenn dann
von Mir eine Rechtleitung zu euch kommt, dann wird der, der meiner Recht-
leitung folgt, nicht irregehen und nicht ungliicklich sein“ (20,123; vgl. 20,1).

Die Aussagen des Korans zum religiosen Gesetz des Islams kénnen wie
folgt zusammengefasst werden: Gott kann in seiner unbedingten Freiheit das
erlassen, was ihm beliebt. Was er aber tatsichlich erlassen hat, ist das Werk
seiner Weisheit, seiner Barmherzigkeit und seiner Huld. Gott fordert zwar von
den Glédubigen einen unbedingten Gehorsam. Sie sollen ,,tun, was ihnen be-
fohlen wird“ (16,50; vgl. 2,68). Aber es ist nicht ein unverstandiger Gehorsam,
eine einsichtslose Gefolgschaft. Gott beansprucht den ganzen Menschen: sei-
nen Verstand und seinen Willen, seine Urteils-, Entscheidungs- und Tatkraft.
Denn das Gesetz Gottes ist Licht, Rechtleitung und Leben, und die einzig
passende Antwort des Menschen ist die offene Aufnahme und die dankbare
Hingabe (islam).
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IV. GUT UND BOSE. GEBOTE UND VERBOTE
1. Das Gute und das Bose

Die rationalistische Schule der Mu‘taziliten (10. Jahrhundert)? sprach von ei-
ner inneren moralischen Qualitit der menschlichen Handlung, welche nicht
direkt und ausschlieBlich von der positiven Festsetzung Gottes abhéngt. Eine
Tat sei gut oder bose aufgrund einer ihr innewohnenden Qualitit, die der
menschlichen Vernunft erkennbar ist, und zwar entweder unmittelbar oder
nach einiger Uberlegung oder endlich erst nach Bestétigung durch die Offen-
barung Gottes.

Die Vertreter der Orthodoxie im Islam, die Ash‘ariten (seit dem 10. Jahr-
hundert)? lehren im Gegenteil, dass Gott in seiner freien Entscheidung fest-
setzt, was als gut und was als bose zu gelten hat. Gut und Bése seien demnach
keine objektiven Qualititen einer menschlichen Tat und seien nicht anhand
objektiver Normen erkennbar. Sie seien die positive Festsetzung des gottli-
chen Willens. Die Rolle der Vernunft bestehe lediglich darin, die Dekrete Got-
tes festzustellen, zu beschreiben und in ihren Konsequenzen fiir das praktische
Handeln auszulegen.

So ist die Moral hauptséchlich ein Kapitel des islamischen Gesetzes, und
die Haupttugend des Glaubigen besteht im Gehorsam gegen Gott und die Ver-
ordnungen seines Willens.

2. Klassifizierung der Taten

Nach ihrer Bezeichnung durch das Gesetz Gottes und nach ihrem Bezug zu
diesem Gesetz werden die menschlichen Handlungen in folgende Kategorien
eingeteilt:

— Gebotene Handlungen, die den Menschen als Pflicht auferlegt werden.
Wer Gott gehorcht und diese Handlungen verrichtet, wird belohnt. Wer
gegen diese Pflicht handelt, setzt sich der Strafe Gottes aus.

— Empfohlene Handlungen, die dem religiosen Leben des Einzelnen und der

2 Zur Schule der Mu‘taziliten siehe Louts GARDET: Islam (1968), S 171-173; A. N. Naper: Le
systéme philosophique des Murtazila (1956); vor allem das monumentale Werk von Joser van
Ess: Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert (1991; 1997).

3 Zur Schule der Ash‘ariten siehe Louts GARDET: Islam (1968), S. 194-196; TiLMAN NAGEL:
Geschichte der islamischen Theologie (1994), S. 153-164.
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Gemeinschaft forderlich sind. Ihre Vernachldssigung wird nicht bestraft;
ihre Verrichtung wird jedoch belohnt.

— Erlaubte Handlungen, deren moralische Qualitit neutral ist. Deswegen ist
fir deren Erfiillung keine Belohnung und fiir deren Unterlassung keine
Strafe vorgesehen.

— Missbilligte Handlungen, die dem Gehorsam gegen Gott hinderlich sind.
Wer sie unterlasst, wird belohnt, wer sie tut, wird jedoch nicht bestraft.

— Verbotene Handlungen, deren Unterlassung geboten ist und belohnt wird,
wihrend ihre Verrichtung Strafe nach sich zieht.

Die Theologen des Islams betonen in diesem Zusammenhang, dass das
menschliche Tun daran gemessen wird, ob es den Bestimmungen des gottli-
chen Willens entspricht, aber auch ob es in guter oder béser Absicht erfolgt.
Ein bekannter Grundsatz lautet: Die Taten hiingen mit der Absicht zusammen,
sie haben erst durch die Absicht Bestand.*

3. Die Siinden

a) Grofle und kleine Siinden

Die islamischen Theologen teilen die Siinden in grofie und kleine ein. Sie
berufen sich dabei auf die Aussage des Korans: ,,Diejenigen, die die schweren
Stinden und die schindlichen Taten meiden, abgesehen von leichten Verfeh-
lungen ... Wahrlich, dein Herr hat eine umfassende Vergebung® (53,32; vgl.
42,37; 4,31).

Was man aber als grofle und was man als kleine Siinde betrachten soll, ist
umstritten. Auch die Kriterien zur Beurteilung der Handlungen der Men-
schen sind nicht bei allen Theologen gleich. Der groBe Theologe GhazzaLi
(1059-1111) nimmt Bezug auf die drei Ebenen, die fiir das religiése Leben
von Bedeutung sind:

— Gott, seine Erkenntnis und der Glaube an ihn;
— das menschliche Leben;
— was dieses Leben sichert und fordert.

4 Weil die Moral vor allem vom Gesetz her bestimmt ist, hat das Kind im Islam, solange es das
verantwortliche Alter nicht erreicht hat (bis zum Alter von 13 oder 14 Jahren), keine moralischen
Pflichten; es begeht daher keine Siinden. Das Kind muss zwar zur Erfiillung der gesetzlichen
Bestimmungen herangefiihrt werden, es muss entsprechend erzogen werden, aber es hat im stren-
gen Sinne keine Pflichten.
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Am schwersten sind also die Siinden, die sich gegen Gott und den Glauben
richten, denn sie machen das Heil des Menschen direkt unméglich. Dann
kommen die Siinden, die sich gegen das Leben des Menschen richten, es ver-
nichten oder wenigstens beeintrichtigen (Mord, Totschlag, Verstimmelung,
Gewaltanwendung, Unzucht, Homosexualitit ...). Zur letzten Kategorie ge-
héren die Siinden, die sich gegen die Mittel richten, die das Leben ermdgli-
chen (Vergehen gegen Eigentum, den guten Ruf, die Wahrheit als Mittel der
notwendigen Verstindigung ...).

b) Vergebung der Siinden

In unzihligen Versen wiederholt der Koran, dass Gott barmherzig und reich
an Vergebung ist (u. a. 2,173.182.192.199.218.225.226.235 ...). Gott ist be-
reit, alle Siinden des Menschen zu vergeben (39,53), wem er will (u. a. 2,284,
3,129 ...). Eine Ausnahme bildet der Unglaube in seinen verschiedenen Va-
rianten. Wer ungliubig ist und frevelt, wird keine Vergebung finden (4,168;
9,80). Desgleichen werden die Heuchler, die ihren Unglauben verbergen und
versuchen, andere vom Glauben abzubringen (63,2), und die Ungléubigen, die
zudem in ihrem Unglauben sterben, keine Vergebung von Gott erfahren (47,34;
4,18). Eine besonders schwere Variante des Unglaubens, der nicht vergeben
wird, ist die Beigesellung, die Anerkennung anderer Gottheiten neben dem
einzigen Gott (4,48.116). Endlich ist der Abfall vom Glauben eine so schwere
Abwendung von Gott, dass Gott ihn nicht vergibt (4,137; vgl. 16,106-107,
2,217; 3,86-91). Nicht einmal die Fiirbitte des Propheten MUHAMMAD wird
Gott dazu bewegen, allen diesen Ungldubigen zu verzeihen (63,6; 9,80).

Die Vergebung der iibrigen Siinden ist grundsitzlich méglich. Bedingung
zur Erlangung der gottlichen Vergebung ist zunichst der Glaube. Wer glaubt,
kann mit der Verzeihung seiner Siinden rechnen (vgl. 20,73; 26,51; 46,31).
Desgleichen darf auf Vergebung hoffen, wer dem Propheten folgt (3,31) und
sonst seine religiosen Pflichten erfiillt.

Der gliubige Siinder erlangt die Vergebung seiner schweren Siinden vor
allem durch Reue und Umkehr (42,25; 4,17). Denn Bufie und gute Werke
versohnen mit Gott (5,39; vgl. u. a. 25,71). Deswegen mahnt der Koran die
Glaubigen zur Reue und zur BuBe (24,31; 66,8; 5,74; vgl. 11,3.52.61.90). Die
Siinder sollen auch Gott um Vergebung bitten: ,,... und die, wenn sie etwas
Schiindliches begangen oder sich selbst Unrecht getan haben, Gottes geden-
ken und um Vergebung fiir ihre Siinden bitten — und wer vergibt die Siinden
aufler Gott? — und auf dem, was sie getan haben, nicht beharren, wo sie es

T EEE——
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doch wissen. Deren Lohn ist Vergebung von ihrem Herrn und Girten, unter
denen Biche flieBen* (3,135-136).

Was die Vergebung der kleineren Siinden anbelangt, so erklirt der Koran
dazu, dass die kleinen Siinden den Menschen vergeben werden, wenn sie die
grofBeren Siinden vermeiden (53,32; 4,31). ,,... dem, der umkehrt, glaubt und
gute Werke tut; Gott wird ihnen ihre schlechten Taten gegen gute eintauschen;
und Gott ist voller Vergebung und barmherzig* (25,70). Endlich wird dem
frommen Gléubigen, der z. B. das vorgeschriebene Gebet verrichtet, versi-
chert, ,,die guten Taten vertreiben die Missetaten® (11,114).

4. Die Gebote und Verbote

Der Koran bezeichnet die ,,glaubigen Ménner und Frauen* als diejenigen, die
»das Rechte gebieten und das Verwerfliche verbieten“ (9,71). In unzihligen
Versen lobt er die Menschen, die glauben und das Gute tun, und verheifit ih-
nen die sichere Belohnung bei Gott. Gott wird ihnen ein gutes Leben besche-
ren (16,97), er wird ihnen im Diesseits Gutes gewihren (16,30; 30,44—45),
mehr als ihnen zusteht (42,23). Desgleichen wird Gott das Gute, das die Men-
schen tun, im Jenseits belohnen (41,46; 16,97; 28,84; 13,29; 98,7-8; 3,115;
4,40.114.124.173; 5,9) und den Gladubigen ein Mehr an Belohnung gewihren
(10,26). Denn Gott liebt die Rechtschaffenen, die das Gute tun (2,195).

Parallel zu diesen Texten und oft im selben Kontext betont der Koran,
dass Gott das Bése verwirft, denn ,,nicht gleich sind das Verdorbene und das
Késtliche” (5,100). ,,Wer Boses tut, dem wird danach vergolten* (4,123; vgl.
30,10; 28,84; 10,27 ..)).

Im Einzelnen kann man die Gebote und Verbote des Korans als Parallelen
zum Dekalog der jiidischen und der christlichen Bibel betrachten. Es geht
dabei um die fundamentalen sittlichen Giiter: Die Beziehung zu Gott, die Be-
ziehung zu den Eltern, den Respekt des Lebens, den Respekt des Eigentums,
den Respekt der Sexualitit und der Familie, die Pflege der Wahrheit.

Zum Vergleich mit dem biblischen Dekalog (Exodus 20,1-21; Lukas

18,20) konnen besonders folgende Koranstellen herangezogen werden: Suren
17,22-39; 6,151 -1535,

* Eine detaillierte Darstellung dieser Inhalte findet sich in meinem Buch: Der Islam und die
westliche Welt (2001), S. 100-108.
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V. EINIGE PROBLEMFELDER
1. Einschriinkende Faktoren

Zweifellos gibt es eine groBe Konvergenz der grundsétzlichen ethischen Vor-
stellungen und der sittlichen Forderungen zwischen der biblischen Tradition
und dem Islam. Gleichwohl gibt es auf verschiedenen Ebenen gravierende
Unterschiede, die da und dort die grundsitzliche Gemeinsamkeit der Normen
in ihrer tatsachlichen Verbindlichkeit und Wirksamkeit wieder einschrénken
oder gar aufler Kraft setzen.

Auf der Ebene der Begriindung ethischer Gebote erkennt man nach der Or-
thodoxie des Islams das Gute und das Bose nicht an einer internen Qualitit der
menschlichen Handlung oder durch Heranziehen einer irgendwie gearteten
objektiven, der Vernunft des Menschen einsichtigen Norm, sondern durch die
Feststellung des positiven Willens Gottes, d. h. an den positiven Bestimmun-
gen des Korans und den Aussagen der islamischen Rechtstradition. Dies fiihrt
dazu, die Verbindlichkeit sémtlicher gemeinsamer ethischer Normen unter
den Vorbehalt der positiven Bestimmungen der koranischen Offenbarung und
der Tradition des Propheten des Islams, MuHAMMAD, zu stellen.

Dieser Vorbehalt kann auch auf der Ebene der Anwendung ethischer Normen
zur Einschrénkung der Giiltigkeit allgemeiner Aussagen fihren. Wenn z. B. der
Koran sagt, dass Gott den Menschen Ehre erwiesen und Wiirde verliehen hat
(vgl. 17,70), dann kénnte man darin bereits die Wurzel der Anerkennung der
allgemeinen Menschenrechte finden. Beim néheren Hinsehen, stellt man fest,
dass die islamische Rechtstradition diese Rechte dort einschrinkt, wo Aussa-
gen des Korans selbst und die Uberlieferung der Ausspriiche MuHAMMADS sie
abschwiichen oder teilweise zuriicknehmen, wie im Falle der Religionsfreiheit
fiir Muslime oder der grundsitzlichen Gleichstellung von Mann und Frau im
rechtlichen Bereich oder auch in manchen Bestimmungen des Strafrechtes. So
miissen nach islamischer Auffassung Gottesrechte zur Geltung kommen, auch
gegeniiber den Menschenrechten, wie sie in der sidkularen Gesellschaft und
inzwischen auch in der christlichen Theologie bejaht werden.

Wenn der Koran bekriftigt, dass alle Menschen durch ihre Abstammung
von einem Urpaar eigentlich zusammengehdren (vgl. 4,1), kénnte man erwar-
ten, dass dies auch die universale Solidaritét aller Menschen mit allen Men-
schen zur Folge hat. In der Praxis wird den Muslimen gegeniiber den anderen
Menschen eine abgestufte Solidaritét vorgeschrieben: ein volle Solidaritit mit
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den Muslimen, eine Teil-Solidaritit mit den Andersgliubigen (wie Juden und
Christen) und keine Solidaritit mit den Unglaubigen, ausgenommen sind hier
die Forderungen der Gerechtigkeit, die ja diktiert, dass jedem — d. h. also auch
den Ungléubigen - gegeben wird, was ihnen zusteht. In der Definition dessen,
was den Ungldubigen zusteht, kénnen aber manche Abstriche gemacht wer-
den.

2. Ein besonders aktuelles Thema: Krieg und Frieden

Im klassischen Rechtssystem des Islams wird das Gebiet der Nicht-Muslime
grundsitzlich als das Gebiet des Krieges bezeichnet. Die Muslime haben die
Pflicht, ihr eigenes Gebiet gegen die Angriffe der Feinde zu verteidigen. Da-
riiber hinaus haben sie sich aktiv einzusetzen, um auch im Gebiet der Nicht-
Muslime dem Gesetz Gottes zum Sieg zu verhelfen und die Rechte Gottes
zur Geltung zu bringen. Diese Lehre stiitzt sich auf Koranstellen, Ausspriiche
MunammaDs und Lehren der Scharia, des religiosen Gesetzes des Islams.

Gegeniiber dieser klassischen Position betonen zeitgendssische Denker
in der islamischen Welt die Prioritit des Friedens nicht nur als Endzustand,
sondern als normalen Zustand der Beziehungen der Menschen und der Ge-
meinschaften zueinander. Not tut hier eine Deutung der Texte des Korans,
der Tradition und der Scharia, die so viel Uberzeugungskraft besitzt, dass die
Muslime — vor allem die militanten unter ihnen — ohne Angst, ihre Identitit zu
schmélern oder gar zu verlieren oder die Sache des Islams zu verraten, bereit
waren, auf Gewaltanwendung zu verzichten und die Wege des Friedens alle-
zeit zu suchen und zu gehen, und dies nicht vorliufig, sondern auf Dauer.

Notig ist auch eine Interpretation der islamischen Quellen, die die Muslime
bereit macht, gegeniiber allen Menschen in der Welt universale Solidaritit zu
iiben, in der Uberzeugung, dass wir alle Verantwortung tragen fiir alle unsere
Mitmenschen, und wire es nur, weil wir alle ja Geschopfe des einen Gottes
sind?

Frieden schaffen ist ja unser aller Aufgabe. Der Islam tritt entschieden fiir
Gerechtigkeit in der Welt ein, und das Christentum betont die Notwendig-
keit von Versohnung und Versshnungsbereitschaft. Auf der Grundlage von
Gerechtigkeit und Versshnung konnen wir gemeinsam Frieden in der Welt
stiften.
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Zusammenfassung

Knoury, ApiL THeoDoR: Ethik des Islams.
Grundsiitze der islamischen Ethik. ETHI-
CA 14 (2006) 4, 339-358

Die Ethik des Islams griindet auf einem
Weltverstiindnis, das zwischen einer Welt-
abgewandtheit und Weltzugewandtheit
einen Ausgleich sucht und die Welt vor
allem als Ort der Glaubensfindung, der
Bewihrung und der Vergeltung betrachtet.
Das Menschenbild des Islams sicht den
Menschen als Geschopf Gottes, das wie ein
Stellvertreter Gottes auf Erden sine Aufga-
be zu erfiillen hat und daher eine besondere
Verantwortung fiir die Welt trégt.

Um dieser Aufgabe gerecht zu werden,
muss der Mensch sich am Gesetz Gottes
orienticren, das die wahre Religion und den
rechten Weg deutlich macht. Die Weisung
Gottes ist ein Ausdruck seines souverénen
Willens, seiner Weisheit, seiner Barmher-
zigkeit und Huld.

Das Gute und das Bése werden im Islam
parallel zum Dekalog der Bibel definiert.
Daher dienen die ethischen Werte im Islam
wie im Christentum als tragfahige Grundla-
ge fiir den Dienst an der Gerechtigkeit und
am Frieden in der Welt, trotz einiger ein-
schriankender Faktoren.

Gesetz Gottes
Gut und Bose
Islam
Menschenbild
Weltverstindnis
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Summary

Kuoury, ApeL THeopor: Ethics in Islam.
The principles of Islamic ethics. ETHICA
14 (2006) 4, 339-358

Ethics in Islam is based on an understand-
ing of the world that tries to find a balance
between reclusiveness and openness. The
world is seen as a place where to come to
faith, where to prove oneself as well as a
place of retaliation. As to the image of man
Islam considers him a being created by God
which - as His representative — has to per-
form its duties and, thus, takes special re-
sponsibility for the world.

In order to come up to these expectations,
man has to orient himself towards the di-
vine law which is thought to reveal the true
religion and to show the right way to go.
God’s commandment expresses His sover-
eign will, His wisdom, His mercy and com-
passion.

In Islam good and evil are defined paral-
lel to the Decalogue of the Bible. Thus, the
ethical values of Islam as well as those of
Christianity are to be considered a work-
able basis for spreading justice and world-
wide peace - in spite of a few restrictive
factors.

divine law

good and evil

Islam

image of man
understanding of the world
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WENDY DROZENOVA

DAS KAMPFMOTIV IM ETHOS VON
DREI MONOTHEISTISCHEN RELIGIONEN

Wendy Drozenova, geb. 1950 in Hradec Kralové, Tschechische Republik; Stu-
dium von Philosophie und Kunstgeschichte an der Philosophischen Fakultéat der
Masaryk Universitdt Brno, wo sie die akademischen Grade PhDr. und PhD. er-
warb; danach mehrjshrige Titigkeit am Institut fiir Philosophie und Soziologie
der Tschechoslowakischen Akademie der Wissenschaften, das sie jedoch aus poli-
tischen Griinden verlassen musste; in den achtziger Jahren Arbeit im Bereich des
Bibliothekswesens und der Informatik, wihrend dieser Zeit Erweiterung des geis-
tigen Hintergrundes in den damals illegalen, weil vom kommunistischen Regime
verbotenen, Strukturen der katholischen Religion.

In den neunziger Jahren lehrte Drozenové an Prager Universititen iiberwiegend
Ethik und verwandte Ficher, darunter mehr als zehn Jahre an der Fakultit fiir
Bauingenieurwesen der Tschechischen Technischen Universitit Prag. Zur Zeit ar-
beitet sie im Zentrum fiir Wissenschafts-, Technik- und Gesellschaftsstudien am
Philosophischen Institut der Akademie der Wissenschaften der Tschechischen Re-
publik, Prag, und lehrt an der Theologischen Hussitenfakultit der Karlsuniversitét
Prag, wo sie sich der Religionsphilosophie und der Logik widmet.

Drozenovia befasste sich mit dem Werk von Thomas Merton, dessen Buch Kon-
templatives Gebet sie ins Tschechische iibersetzte und 1993 mit einer Auswahlbi-
bliografie publizierte. Daneben verdffentlichte sie mehrere Artikel vor allem zum
Thema Umweltethik. 2005 erschien ihr Buch Die Erde ist voll von Deinen Ge-
schopfen. Drei Studien zum Verhdltnis des Christentums zur Natur.

1. Analyse des Kampfmotivs im Kontext
vergleichender Ethik der Religionen

Die Welt ist ein Ort des dramatischen Kampfes und so wurde sie im mensch-
lichen Denken immer reflektiert. Dieser Kampf hat verschiedene Formen,
Gestalten und manchmal auch Verkleidungen. Unter verschiedenen Motiven
der Konflikte spielen (neben ethnischen, wirtschaftlichen und politischen Mo-
tiven) auch religiose Motive eine wesentliche Rolle. Die Begegnungen un-
terschiedlicher Kulturen und Zivilisationen begleitete immer das Risiko des
Missverstandnisses, insbesondere dort, wo das Streben nach der Durchsetzung
eigener Werte und nach der Herrschaft iiber Andere das Streben nach gegen-
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seitigem Versténdnis iiberwog. Mit der sich mehrenden Globalisierung wird
die Fahigkeit, die Werte, welche andere Zivilisationen als heilig betrachten, zu
verstehen und zu respektieren, wichtiger denn je. Es verbreitet sich das Wis-
sen dartiber, dass in unserer technisch geordneten (d. h. technisch verwalteten
und technisch organisierten) Welt Gefahren nicht nur aus Naturelementen und
aus der unvollstiandigen Beherrschung der technischen Mittel, sondern eben-
so aus dem massiven Missbrauch dieser Mittel durch Personengruppen sogar
auch auf dem Gebiet demokratischer Staaten entstehen. Besondere Bedeutung
gewinnen in dieser Situation Fragen aus dem Bereich komparativer Ethik der
Religionen, die uns Méglichkeiten und Grenzen fiir eine Ubereinstimmung
der Religionen aufzeigen konnen.

a) Der Begriff ,,Ethos*“

Hans KONG betont in seinem Projekt Weltethos, dass man — wenn es gelingt
zu zeigen, worin die Religionen iibereinstimmen — den so definierten Bereich
weiterhin als Konsensusbereich betrachten und dieser dann als gemeinsamer
Ausgangspunkt der Suche nach der Losung konkreter Probleme dienen kén-
ne. Um diesen Bereich klar zu definieren, ist es aber auch wichtig, womdéglich
deutlich auch die Trennlinie zu definieren, an der die Ubereinstimmung endet.
Im Bereich des Ethos sind die Weltreligionen einander jedenfalls niher als im
Bereich der Glaubenslehre, und deshalb konzentriert sich Kung auf die Suche
nach gemeinsamen Normen, Werten, Idealen und Zielen.!

Die Voraussetzung zur begrifflichen Erfassung des Themas, mit dem wir
uns befassen wollen, ist die Unterscheidung der Begriffe Ethik und Ethos.
Unter dem Begriff Ethik verstehen wir eine Lehre, eine Disziplin der Philoso-
phie, die Werturteile iiber das moralisch Gute und Bése zum Gegenstand hat
und nach Regeln und Normen fiir menschliches Verhalten und Handeln sucht 2
Demgegeniiber verstehen wir unter dem Begriff Ethos die moralische Grund-
lage, den moralischen Charakter, der die innere Motivation fiir ein bestimmtes
moralisches Handeln bildet, in der jeweiligen konkreten Situation aber nicht
mit der gesellschaftlich akzeptierten Vorstellung von Moral iibereinstimmen
muss.> KUNG definiert das Ethos als eine innere moralische Einstellung, die

* Die Zitate aus der Bibel entstammen der Einheitsiibersetzung der Heiligen Schrift (1980).

! Vgl. H. KUnG: Svétovy étos (Das Weltethos). Projekt, 1992,

2 8. Filosoficky slovnik (Philosophisches Worterbuch), 1995, Schlagwort: Etika (Ethik).

* Ausfiihrlicher zum Begriff Ethos siehe A. Ricu: Etika hospodatstvi (Ethik der Wirtschaft),
1994, S. 15-19.
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mit der Wertorientierung, den Auslegungsmustern und den MaBstéiben der
Handlung verkniipft ist und direkt oder indirekt auch mit der religidsen Erzie-
hung, im positiven wie im negativen Sinn, zusammenhéngt.* Im vorliegenden
Beitrag soll die Klirung bestimmter Bereiche im Ethos von drei monothe-
istischen Religionen versucht werden, wobei wir als Ethos eine moralische
Einstellung mit einer bestimmten Wertorientierung verstehen, die auf oft nicht
ganz bewussten Motivationsstrukturen basiert (welche von bestimmten Aus-
legungsmustern abgeleitet sind).

Sollen charakteristische Ziige des Ethos erfasst werden, so geniigt es nicht,
einfach ethische Normen zu vergleichen. Der komparativen Ethik der Reli-
gionen stellt sich dann die prinzipielle methodologische Frage, welche ver-
gleichbaren (analogischen) Strukturen man iiberhaupt suchen kann.

b) Methodologische Voraussetzungen

Die vergleichende Methode sollte die Paradigmentheorie in Betracht ziehen,
welche erlaubt, die jeweilige Religion als ein bestimmtes Ganzes zu verste-
hen, das aber nicht unverinderlich ist, sondern sich in verschiedenen Epochen
der Geschichte strukturell (paradigmatisch) verwandelt. Was die gegenseitige
Beziehung der verinderlichen Paradigmen betrifft, so ist fiir den religi6sen
Bereich (im Unterschied zu den Verwandlungen der Paradigmen in den Natur-
wissenschaften) die Weiterexistenz gegenseitig konkurrierender Paradigmen
typisch, die zu Unstimmigkeiten und Konflikten auch innerhalb einer Religion
in derselben Epoche der Geschichte fithrt. Oft ist es also keine Ablosung eines
paradigmatischen Modells durch ein anderes, sondern es sind eher Konflikte
zwischen zeitgendssischen Verfechtern unterschiedlicher Richtungen inner-
halb einer bestimmten Religion.

Es gilt solche Merkmale zu finden, die womdglich bei allen zu verglei-
chenden Religionen vorkommen und in deren Ethos Rollen spielen, bei de-
nen anzunehmen ist, dass sie in irgendeinem Sinn analog sein kénnten und
dass man mit ihrer Hilfe grundlegende paradigmatische Verwandlungen des
Ethos sowohl innerhalb einer bestimmten Religion erfassen als auch Verglei-
che unterschiedlicher Religionen meistern konnte. Dank der enormen Menge
des religionswissenschaftlichen Stoffes, der sich im vergangenen Jahrhundert
angesammelt hat (ich denke dabei besonders an das monumentale Werk von

4 Vgl. H. Kong: Svétovy étos pro politiku a hospodaistvi (Weltethos fiir Politik und Wirt-
schaft), 2000, S. 310.
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Mircea ELIADE), und aufgrund der Beitrige der von C. G. JunG inspirierten
Mythosanalysen (beispielsweise bei K. KErENYI) kann man sagen, dass es
bestimmte archetypische Grundlagen gibt, welche die menschliche Weltauf-
fassung strukturieren. Dadurch lassen sich zur Analyse der Formen der Ent-
wicklung und Prasentierung der Wertstrukturen der Religionssysteme einige
grundlegende Motive auswihlen, die, wie das eben ihre allgemeine Verbrei-
tung zeigt, offensichtlich allgemeinen Strukturen des menschlichen Welter-
lebens entsprechen. Sie kommen iibrigens eben aus diesem Grund auch aus-
serhalb des Bereichs der Religionssysteme vor und spielen eine besonders
wichtige Rolle in ideologischen Systemen der Weltanschauung, wie z. B. im
Marxismus. Diese konstanten, in der menschlichen Kultur stets existierenden
Motive, Modelle (Muster) oder Metaphern konnen ambivalente Werte haben:
sie werden némlich in unterschiedlichen Religionssystemen, aber auch bei
paradigmatischen Verwandlungen ein und derselben Religion unterschiedlich
interpretiert.

Wir werden uns in diesem Beitrag mit einem solchen Schliisselmotiv, dem
Kampfmotiv, befassen. Ein umfassenderes Bild der analysierten Problematik
wiirde aber die Eingliederung in ein Ganzes erfordern, wovon der hier pri-
sentierte Teil nur einen Teilbereich darstellt: vom Zusammenhang mit dem
Kontext des Motivs kann nicht ganz abgesehen werden.

Auf die stete Anwesenheit der Motive des Kampfes und der Pilgerfahrt im
religidsen Ethos bereits in Zeiten des Alten Orients und des antiken Griechen-
land hat schon J. HELLER in seiner Studie Motiv des Kampfes und der Pilger-
Jahrt hingewiesen.’ Er stellte bei den beiden Motiven bestimmte Impulse fest,
die gemeinsam sind: Die Pilgerfahrt ist ein Transfer von einem Ort zum an-
deren, wobei diese Ortsverdnderung auch die existenzielle Situation des Men-
schen verindert — ein paradigmatisches Beispiel dafiir ist der Exodus Israels
aus Agypten und seine Wanderung durch die Wiiste in das Gelobte Land.

Auf shnliche Weise veridndert die Situation der menschlichen Existenz auch
der Kampf. Als Beispiel dafiir kann Jakobs Kampf gegen den Engel heran-
gezogen werden (Gen 32, 22-32), durch den Jakob seinen neuen Namen als
Ausdruck seiner neuen Existenz bekommt. Diese beiden Motive bilden die
Urbasis der menschlichen Erfahrung und bleiben auch weiterhin in der Augle-
gung der Welt anwesend, wobei sie zugleich als duBere Tatsachen und als die
eigentliche Form der Menschenverwandlung angesehen werden,

5 J. HELLER: Motiv boje a pouti (Motiv des Kampfes und der Pilgerfahrt). In; Kfest’anska
revue (Christliche Revue) 63 (1996) 7, 180-184.
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Der Kampf und die Pilgerfahrt sind auch Themen der altgriechischen Epen
Hlias und Odyssee. Spiter will das klassische griechische Drama — AischyLos,
SoprokLEs und EuripiDes — den Beteiligten zur Katharsis, zur inneren Reini-
gung fiihren, so wie das seinerzeit der Kult wollte: Der Zuschauer wird in das
Geschehen mit einbezogen, erkennt in dem Geschehen seine Gegenwart und
sich selbst,

,.er wird sich seiner Verwurzelung in dem Modellgeschehen bewusst und damit
auch seiner Verantwortung fiir den Lauf der Dinge, sogar auch seiner schicksalhaf-
ten Schuld an einer wesentlichen Differenz zwischen dem, was ist, und dem, was
sein soll. Damit wird schon im alten Griechenland der Kampf gegen den dufleren
Feind zum Kampf gegen den Feind im Inneren... (Hervorhebung durch W. D.) Die
Notwendigkeit eines solchen, vor allem inneren Kampfes hat tiefe Wurzeln in der
inneren Struktur des Menschen, nicht nur in den ihn umgebenden Umstinden...
Somit wird die Aufforderung zum Kampf bzw. der Eintritt in das Kampfmodell
zugleich zur Aufforderung zum Trennen des Guten vom Bosen, der Gerechtigkeit
vom Unrecht, der Freiheit vom Sklaventum, der Liebe vom Hass, in Kurzfassung
zur Aufforderung, dass wir die innere Diskontinuitit der Werte und der Geschehen
akzeptieren.“¢

Die vorliegende Studie beschiftigt sich mit der Frage, wie man das Kampf-
motiv im Ethos der drei wichtigsten monotheistischen Religionen interpre-
tiert. Die Wahl eines bestimmten Motivs erfordert immer die Wahmehmung
bestimmter charakteristischer Ziige der duBeren Wirklichkeit (der Situation)
sowie des inneren Zustands des Menschen, die Entwicklung einer bestimmten
Einstellung zur Aulenwelt sowie auch zu sich selbst und strukturiert deshalb
kognitive und bewertende Titigkeiten des Subjekts. Die Interpretationen des
Kampfmotivs kénnen prinzipiell zwischen zwei Extremlagen oszillieren, zwi-
schen denen aber eine ganze Skala unterschiedlicher Zwischenstufen liegt:
Den ,,Kampf* kann man vor allem in den geistigen Bereich stellen — das
Ringen mit dem Bésen erfolgt dann zumindest primér im eigenen Innern des
Menschen. Die umgekehrte Moglichkeit ist der Fall, wo das Bose primér in
der AuBenwelt gefunden oder in sie projiziert und auch der Kampf auf dieser
Ebene ausgetragen wird. Im Judaismus, im Christentum sowie im Islam, die
genetisch und auch inhaltlich aneinander ankniipfen, gibt es bei der Verwen-
dung des Kampfmotivs offenbare Analogien: der ambivalente Inhalt dieses
Motivs fiihrt zu seiner ambivalenten Verwendung im religiosen Ethos.

Die Tatsache, welche Interpretation des Kampfmotivs im religiésen Ethos
pevorzugt wird, hat prinzipielle Folgen nicht nur fiir die Ethik des Einzelnen,

¢ Ders., ebd., S. 181.
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sondern auch fiir die Koexistenz unterschiedlicher Religionen und Kulturen
in der globalisierten Welt. Die Betonung des geistigen Aspekts ermuntert den
Gléaubigen zur Reinigung des eigenen Inneren, sodass das Streben nach der
Verwandlung der Auflenwelt als Bedingung den vorhergehenden Sieg iiber
sich selbst hat: das Ziel, das beim weiteren Ringen (,,Kampf* mit der 4uBe-
ren Wirklichkeit) durchgesetzt wird, kann dann nicht mehr die Verteidigung
eigener Interessen oder Gruppeninteressen oder das Streben nach Erweite-
rung der eigenen Macht sein. Die primare Konzentration auf den geistigen
Aspekt des Kampfes ist also nicht als Versohnung mit dem Bésen in der Welt
zu verstehen, sondern als Streben nach seiner deutlicheren Erkennung. Es ist
nichtsdestoweniger offensichtlich, dass dieses Herangehen prinzipiell gewalt-
losen Konfliktldsungen dient, weil es die Tiir zum Dialog 6ffnet — das Stre-
ben nach innerer Reinigung setzt Demut, mit der Bereitschaft zuzuhoren und
auch unangenehme Fakten zu akzeptieren, voraus. Das Erkennen des Bésen
im eigenen Inneren ist der Weg, auf dem man verhindert, dass das Bése nicht
nach AuBen projiziert, mit einem Menschen, einer Personengruppe oder ei-
nem Kulturkreis identifiziert wird. Das umgekehrte Vorgehen — die Tendenz
dazu, die umliegende Welt primér zu verwandeln ~ fithrt demgegeniiber zum
Damonisieren anderer Religionen, Kulturen und Zivilisationen, in denen man
die Quelle des Bosen in der Welt und das Feindbild sucht, mit dem der para-
digmatische Kampf ausgetragen werden soll. Soweit man zwei Extremmo-
delle der Einstellung zur Welt und zu ihrem Erlebnis mit Hilfe eines einzigen,
aber ganz entscheidenden Motivs definieren kann, verlduft die Trennlinie quer
durch die Religionen: hier stehen gegeneinander die Verfechter der einen wie
der anderen Form des Welterlebens — ungeachtet dessen, aus welcher zivilisa-
torischen oder kulturellen Tradition sie hervorgegangen sind.

2. Die Frage des Bésen im Monotheismus

a) Die Darstellungen der Schipfung

Die Verwendung des Kampfmodells im religiésen Ethos, wie oben angedeu-
tet, ist im Monotheismus nichts Neues. Man konnte aber dennoch erwarten,
dass sie gegeniiber polytheistischen Religionen ihre Besonderheiten hat, die
aus der Voraussetzung resultieren, dass die Welt das Werk eines souverinen
schopferischen Gottes ist, der bei seinem Handeln (dank seiner Allméchtig-
keit) durch nichts beschrénkt ist. Der Monotheismus wird daher zwangsweise
mit der Frage konfrontiert, woher die Disharmonie bzw. das Bése in die Welt
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kommt, die der Gottesordnung unterworfen ist, jener Ordnung also, die sich
nicht nur auf allgemeine Ziige des Daseins bezieht, sondern zugleich auch die
Vorsehung ist. Die Weltstruktur ldsst sich nicht dualistisch im Sinne zweier
gleichwertiger Prinzipien des Guten und des Bésen oder des Geistes und der
Materie verstehen, wie es bei verschiedenen Formen des Gnostizismus oder
des Manichaismus der Fall ist; es gibt hier auch keine Gottheiten oder Gétter-
generationen, die untereinander um Macht ringen konnten. Der Kampfist also
in der Weltstruktur nicht in derselben Form enthalten wie in den religiésen
Vorstellungen, in denen Méchte der gleichen Ordnung gegeneinanderstehen.
Trotzdem wird der Kampf schon im Alten Testament als ein notwendiger und
dauerhafter Aspekt der Welt verstanden, in die das Bse eindringt und wohin
die Michte des Chaos, der Nichtigkeit und des Todes kommen, die im Wider-
spruch zum Willen des Schopfers um Durchsetzung des Lebens, das nur in-
nerhalb einer Ordnung moglich ist, stehen. Darin kniipft das Alte Testament in
gewissem Masse an drei bedeutende kulturelle und religidse Gebiete im alten
Orient an: an Mesopotamien, Agypten und Kenaan. All diese Gebiete hatten
in der Zeit der Entstehung der Traditionen im Alten Testament bereits eine
lange Entwicklung hinter sich und auch in ihren religidsen Traditionen spielte
das Kampfimotiv eine wichtige Rolle.” In einigen Mythen hat dieses Motiv die
Schliisselrolle im Prozess der Weltschopfung.

Im Blick auf Mesopotamien ist es der bedeutende Text des Enuma Elisch,
wo der gegenseitige Kampf der Gotter Mardukh und Thiamath einen schop-
ferischen Akt darstellt, bei dem Mardukh die Krifte des Chaos iiberwaltigt
und eine lebenserlaubende Ordnung etabliert. Die Schopfung bedeutet hier
die Uberwindung des Chaos oder die Ordnung des Chaos zum Kosmos: die
Etablierung der Ordnung, die das Leben mdglich macht. Der Kampf gegen die
Krifte des Chaos, den der schopferische Gott in manchen Mythen austragen
muss, ist ein erforderliches Mittel zum Etablieren der kosmischen Ordnung.?

Auch in Agypten existierten manche Kosmogonien, in denen die Welt-
schopfung ebenfalls durch Kampf geschieht. Die bedeutendste Verwendung
des Kampfmotivs zeigt sich hier jedoch im Ringen zwischen Hor und Sutteh,
nach welchem aus der Entscheidung des Goéttergerichtes Hor inthronisiert
wird und somit auch die Krafte des Bosen besiegt werden; Hors Sieg bedeutet

hier die Etablierung von Gerechtigkeit und Frieden.’

7Vgl. J. HELLER: Starovéka nabozenstvi (Altertiimliche Religionen), 1988.
oK Mimobiblické a biblické pfedstavy o stvofeni (AuBerbiblische und bibli-
ltschopfung). In: Teologické texty (Theologietexte) 8 (1997) 5.

* vgl. K.-H. OnuiG:
sche Vorstellungen von der Wel




366 Wendy Drozenova

In den altertiimlichen Mythen wird also durch Kampf die Ordnung im
Kosmos errichtet, welche die Voraussetzungen fiir das Leben schafft. Diese
Ordnung wird zugleich auch als moralische Ordnung verstanden, der sich der
Mensch unterordnen muss. Dem Philosophen J. Patocka zufolge erzihlt der
Mythos

»ein Ereignis, das sich ereignete, aber nicht so, dass es ein fiir allemal vorbei ist,

dass es das Jenseits verschluckte, sondern so, dass es auch das, was gerade ist,

,erldutert’, erklart... und fiir alle Zeiten die Ursituation des Menschen in der Welt
schafft...*1

Der Judaismus, das Christentum sowie der Islam stiitzen sich in ihrer Kosmo-
gonie auf das Konzept der Weltschépfung, das vom ,,Bericht tiber die Schop-
fung® im Alten Testament abgeleitet ist: Gott erschuf die Welt nach seinem
Willen als gut, er schuf nichts Boses in der Welt. Trotzdem wurden die Anwe-
senheit des Bosen in der Welt und der erforderliche Kampf gegen das Bése
auch in diesen monotheistischen Religionen nicht angezweifelt. Auch hier
wird das Bose als Verletzung der Ordnung verstanden, die das Leben oder die
zur Entfaltung des Lebens giinstigen Bedingungen gefihrdet. Der altertiimli-
che Osten betrachtete das Bose, das den Menschen heimsucht (insbesondere
Krankheit), als eine Folge der Wirkung individueller dunkler Krifte, von Da-
monen — bésen Geistern. Die altertiimlichen Texte widerlegen diese Annah-
men nicht, warnen aber nachdriicklich vor der Versuchung, diese Krifte (die
bésen Geister) durch Zeremonien und Opferungen, also durch Gétzendienst,
fiir sich zu gewinnen.'!

® Vgl. J. HeLLER: Motiv boje a pouti (Das Motiv des Kampfes und der Pilgerfahrt). In:
Kiest’anska revue (Christliche Revue) 63 (1996) 7, 182.

10 J. Pato¢KA: Pravda mytu v Sofoklovych dramatech o Labdakovcich (Die Wahrheit des My-
thos in Dramen von Sophokles iiber Labdakier). In: Sofoklés: Oidipus vladar (Konig Odipus),
1996, S. 40.

' Das Alte Testament spricht vom Opfern an fremde Gotter oder iiber den Gotzendienst bei-
spielsweise in Dtn 32,17, in Ps 106,37, in 2 Chr 11,15. Aus biblischer Sicht gehort jeder Ver-
such der Manipulation iibermenschlicher Krifte, boser wie guter, mit Hilfe einer Zeremonie in
die Kategorie der Magie, welche die biblische Botschaft im Namen der gottlichen Souveranitit
iiber die ganze Schopfung ablehnt. Die Magie ist eine menschliche Titigkeit, welche die Be-
herrschung einer iibernatiirlichen Kraft anstrebt, also , Zauberej: »Sinn der Zauberei ist es, die
héchste Ordnung zu widerlegen — die Widerlegung des Absoluten, das Teuflische, Luzifer’sche
Nein. Der Zauberer verneint eine hochste Ordnung. - E. Levinas: Etika a nekoneno (Ethik und
das Unendliche), 1994, S. 133.
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b) Die Herkunft des Bosen

Im spiten Judentum wie im spiten Christentum gibt es die Vorstellung vom
Kampf der bésen Geister gegen die Engel. Dieser Kampf gehort entweder
zum mythischen Sternenkampf (vgl. Jes 14,12), oder es ist der Aufstand der
Engel gegen Gott (vgl. Jes 14,13f., Ez 28,2) bzw. der Kampf zwischen Gott
dem Herrn und Schelmen. Die Dimonen werden hier als gefallene Engel, als
Satans Gesellen, betrachtet, die in immerwéihrendem Kampf gegen Michael
und das Himmelsheer, das er fiihrt, stehen (vgl. Dan 10, 13). Die apokalypti-
schen Vorstellungen vom kosmischen Kampf entwickeln sich, ohne dass sich
ein statisches und bestindiges System herausbildet.

Die Vorstellung von den Engeln selbst hat dltere Wurzeln und gelangte aus
Mesopotamien in das jiddische Milieu. Im Monotheismus sind diese Wesen
durch ihre Beziehung zu Gott entweder als seine Boten definiert, die als Aus-
druck seines Willens dienen, oder sie sind zu seinen Widersachern geworden
— und zugleich auch zu Feinden des Menschen und des Guten. Die Damonen
gelten als gefihrliche Wesen, die an wiisten Orten mit wilden Tieren leben.

Im Judaismus werden die Ddmonen zur Verkorperung des Bosen, das nach-
traglich in die Schépfung hineingetragen wurde. Im Adam-Mythos ist es der
Satan, der in der Gestalt einer Schlange den Menschen dazu verfiihrt, dass er
das Gebot Gottes verletzt und durch seine paradigmatische Entscheidung die
gesamte Geschichte der Menschheit und der Schdpfung vorzeichnet. Neben
dem kosmischen Bosen des Satans und sonstiger boser Geister existiert also
noch das Bése des Menschen, der sich auf die Seite des Bosen zerren lasst
(wie z. B. Kain, vgl. Gen 4).

Auch der Koran lisst sich durch die Erlauterung der Weltschopfung im Al-
ten Testament inspirieren. Der bése Engel Iblis, der es ablehnte, sich nach
Gottes Gebot vor dem ersten Menschen Adam zu verbeugen, und fiir seine
Widerspenstigkeit zum ewigen Veriiben des Bosen verurteilt wurde, verleitet
die Menschen — Adam und seine Frau — vom Gottesweg zur Siinde. Auch hier
wird die Einheit der Menschheit vorausgesetzt, die darauf basiert, dass Gott
fiir jeden der Herr ist und dass die ganze Menschheit von Adam abstammt,
aber die Siinde — im Gegensatz zur christlichen Auslegung — nicht als Erbsiin-

de aufgefasst wird:

,Die ganze Menschheit wird als muslimun geboren — und deshalb im priméren
und vom Gott gesegneten Zustand salam — der Friede, der aus Gottes Willen seit
jeher herrschte, aber durch die Menschheit immer wieder profaniert wurde... Kein
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Moslem zu sein lernt man erst hier, auf Erden, zwischen seiner Geburt und seinem
physischen Tod.*!?

Die Riickkehr zum Primérzustand erfordert Anstrengung, gutes Handeln und
Widerstand gegen das Bése.

Nach den Vorstellungen im Alten Testament erlaubt Gott das Einwirken
bdser Geister auf Menschen als Priifung oder als Strafe, oder damit das ver-
ursachte Bése zu noch grofBerem Guten fithren kann. Gott selbst stiftet nichts
Boses, aber er kann einen bdsen Geist oder den Engel-Zerstorer als Strafe
und Warnung fiir jene schicken, die es ablehnen, ihm zu gehorchen (wie bei
Saulus, siehe: 1 Sam 16, 14f.; bei Agypten, Jerusalem oder der syrischen Ar-
mee (Ex 12,23; 2 Sam 24, 16; 2 Kénige 19,35)). Die Gottesstrafen fiir das
auserwihlte Volk sollen dieses zuriick zur vollen Hingabe an Gott den Herrn
bringen, sodass sein Volk die Macht und die Heiligkeit Gottes des Herm unter
den Nationen sichtbar mache. Die Riickkehr zu Gott dem Herm ist also auch
die Bedingung und das Mittel zur Verrottung des Bosen. Der Kampf gegen
die Macht der ,,bosen Geister* und deren Einwirkung transferiert sich so all-
mihlich in das Innere des Menschen, denn der Mensch kann nichts Gutes
leisten, solange er von ihnen gebunden ist. Da Krankheit und Ungliick als
typische Anzeichen fiir das Wirken eines bdsen Geistes angesehen werden,
tendierte man wiederholt dazu, diese fiir ein Zeichen dafiir zu halten, dass der
Mensch sich durch seine eigene Schuld von Gott entfernt hat und auf diese
Weise bestraft wird. Mit dieser Meinung polemisiert das Buch Jjob, das sich
mit dem Thema des unverschuldeten Leidens beschéftigt und Satan als dessen
Urheber bezeichnet, der beim Gerechten versucht, ihn durch Leiden Gott zu
entreiflen.

Auch in den Texten des Neuen Testaments erscheint die Annahme, dass
Krankheit und Tod Anzeichen fiir Satans Macht iiber den Menschen sind.
Jesus zeigt durch seine Heilung der Kranken und Besessenen und schlief-
lich auch durch seinen Sieg iiber den Tod (durch seine Auferstehung) seinen
Sieg iiber das Bése. Satans Macht wird gebrochen und er wird am Ende der
Welt mit all seinen Helfern definitiv besiegt (Offb 20, 1f., 7-10). Auch im
Christentum bedeutet die Annahme der Existenz und der Wirkung der bo-
sen Geister einen bedeutenden Teil der Tradition (im Katholizismus wird sie
z. B. in den Katechismus eingegliedert, ohne dass sie jedoch ein verbindlicher
Bestandteil der Glaubenslehre der katholischen Kirche wire, d. h. sie ist in

12 M, MenpeL: Dzihad. Islamské koncepce sifeni viry (Dschihad. Islamische Konzepte der
Glaubensverbreitung), 1997, S. 17.
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keinem Glaubensartikel ausgedriickt). In Folge des von der Schlange — dem
Satan — eingegebenen Ungehorsams der ersten Menschen kam das Bose in das
Innere des Menschen und wurde zum Bestandteil des menschlichen Schick-
sals (vgl. Gen, Kap. 3). Aus der Geschichte von Adam und Eva wird (seit
AURELIUS AuGusTIN) die Lehre von der ,Erbsiinde” abgeleitet, deretwegen
Christus kam, um die Welt zu retten.

Die christliche Theologie 18st die Frage der Theodizee so, dass sie dem Bo-
sen seine eigenstandige Existenz aberkennt, also erklirt, dass das Bose keine
substanzielle Art hat, sondern nur innerhalb eines (guten) Daseins als Mangel
des Guten, zu dem es gehoren soll, existieren kann. Eine extreme Lage erreicht
diese Konzeption bei AURELIUS AUGUSTIN, bei dem das Bose beinahe mit dem
Nicht-Sein identisch ist. Faktisch kann man aber die Frage des Bosen nicht
befriedigend beantworten, ohne dass wir auf den Sinn des Leidens hinweisen
— und bei der Gegeniiberstellung mit einem wirklichen Leiden, dass wir nicht
lindern kénnen, wird jede ,,Erlauterung zur leeren Phrase — weil die einzige
adéquate Antwort die Teilnahme ist. Die religidse (keine philosophische) Ant-
wort des Christentums ist daher eher der Anblick des gekreuzigten Jesus, als
die Bestrebung nach der Rationalisierung des Leidens.

In all diesen monotheistischen Religionen bleiben die Kréfte des Bésen
groBtenteils geheimnisvoll verdeckt, da man nicht erwartet, dass bose Geister
durch menschlichen Verstand beherrschbar sein diirften. Das Bse als Bestand-
teil des menschlichen Schicksals ist kein ,,Problem®, dem man sich stellen
und das man 16sen konnte, sondern eher ein ,,Mysterium®, das den Menschen
durchdringt. Die Religion sucht nach verschiedenen Moglichkeiten, wie der
Mensch das Bése auBerhalb und innerhalb seiner selbst tiberwaltigen kann.

3. Die Interpretation des Kampfmotivs im Judaismus,
im Christentum und im Islam (Geistiger Kampf und Krieg)

a) Judaismus
1) Der Kampfim Alten Testament

Bereits der Name Israels (,,der Gott kimpft“ oder ,,der Gotteskdmpfer) zeigt
die Schliisselbedeutung, die das Kampfmotiv in der Religion Israels hat. Um
so wichtiger sind die Verwandlungen der Interpretationen dieses Motivs fir
das Selbstverstindnis des religiésen Ethos.

Die Texte im Alten Testament zeigen drastische Bilder des Krieges der is-
raelitischen Stamme bei der Eroberung Kenaans sowie bei der Ausrottung
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der Volker, die hier siedelten. Diese Kimpfe gegen die Volker Kenaans sind
hier als Krieg Gottes des Herrn aufgefasst, der Gétzenanbetung ausrotten und
einen Ort fiir Israel schaffen soll, damit Israel in dem Gelobten Land Gott
dem Herm dienen, d. h. Seine Ordnung einfiihren kann. Die ,,Vélker (Goi)
représentieren in diesen Geschichten das Bése, das endgiiltig von der Erde
ausgerottet werden soll. Wie J. HELLER" erinnert, geht es hier um eine Vor-
ausnahme des Jiingsten Gerichts: obwohl diese Ereignisse die Titigkeit Isra-
els realisieren, ist es faktisch ,,der Kampf Gottes des Herrn“ (Ex 17,16). Der
Krieg ist hier ein Modell des Kampfes im Namen und im Aufirag Gottes des
Herm, ein heiliger Krieg, der die Einfiihrung der Herrschaft Gottes in dem
(Gelobten) Land zum Ziel hat. Uber das Ergebnis des Kampfes entscheidet
Gott der Herr, es ist aber trotzdem richtig, dass Israel im Kampf seine milits-
rische Tiichtigkeit und Tapferkeit nachweist (vgl. z. B. Num 21,21-35; Dtn
2,26-3,17;Jos 6,1-21; Ri3-13; 1 Sam 17,17-58; Ps 2,45, 41,;60,9-12).
Gott der Herr kdmpft fiir sein Volk schon bei seinem Exodus aus Agypten
(Ex 3,20), schenkt dem Volk auf der Halbinsel Sinai durch einen Vertrag das
Gelobte Land zur Eroberung (Ex 23,27-33). In spiteren Zeiten gab es oft
Tendenzen, die Schlachten allegorisch zu verstehen, als Kampfe gegen eigene
bose Neigungen und Leidenschaften. Diese allegorisierende Auffassung be-
ginnt bereits bei FILON VON ALEXANDRIEN und wird spéter zu einem wichtigen
Bestandsteil der esoterischen Kabbala.

Die Auserwéhlung des Volkes Israel basiert darauf, dass Gott der Herr
auf der Halbinsel Sinai mit ihm einen Vertrag abgeschlossen hatte, der das
Gottesvolk zur Einhaltung der Zehn Gottesgebote verpflichtet. Es ist also ein
religiéses und moralisches Gesetz, das Israel von den tibrigen Vélkern unter-
scheidet und trennt:

,»An keinem andern Volk hat er so gehandelt, keinem sonst seine Rechte verkiin-
det. (Ps 147).

Eine Legende der Rabbiner (Midrasch) betont, dass die Auserwihlung Israels
von Anfang an durch seine Bereitschaft, die Zehn Gebote zu akzeptieren und
einzuhalten, bedingt war:

,Unsere Lehrer erzdhlen, dass der Gott seine Thora zunichst mehreren anderen
Vélkern anbot, bevor er sie den Israeliten anbot, aber diese Vélker haben sie ab-
gelehnt, weil sie sich nicht verpflichten wollten, nicht zu stehlen, nicht zu rauben
und nicht zu morden und ihre Gétzen aus Holz, Stein und Metall aufzugeben.
Sobald er seine Thora den Israeliten anbot, erklérten sie, dass sie diese akzeptieren

13 J. HeLLER: TH svedkové (Drei Zeugen), 1995, S. 169.
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und alles einhalten werden, was ihnen der Gott gebieten wird, und dass sie seinen

Worten immer folgen werden.“"
Israel hat den Aufirag, Gott zu dienen und seine Taten unter den Vélkern zu
bezeugen. Heidnische Vélker werden zum Mittel der Priifung, der Verfeine-
rung und der Bestrafung Israels, wenn es siindigt und sich von Gott dem Herrn
abwendet. Wihrend die sieben heidnischen Vélker Kenaans ein Symbol des
Bosen darstellen, das von Gott abkehrt (sodass sie spater im Christentum als
Bild der sieben Todsiinden aufgefasst werden konnten), werden hier die V6l-
ker schon als von Gott erschaffene Wesen betrachtet, die Gott als seine Instru-
mente zur Erziehung Israels verwendet, das im Mittelpunkt des Gottesinter-
esses bleibt. Die Strafen, mit denen Gott sein Volk bestraft, kann man dann
nicht als ein reines Bases interpretieren, sondern eher so, dass sie einem noch
groBeren Guten dienen sollen — der Bekehrung des Volkes zu Gott dem Herrn
und dazu, dass sein Name allen V6lkern bekannt wird.

Einige Texte mit MaBstiben der Eschatologie erreichen eine weitere Stufe
des Universalismus:

,Leute aus Agypten und Babel zihle ich zu denen, die mich kennen; auch von

Leuten aus dem Philisterland, aus Tyrus und Kusch sagt man: Er ist dort geboren.

Doch von Zion wird man sagen: Jeder ist dort geboren. Er, der Hochste, hat Zion

gegriindet. Der Herr schreibt, wenn er die Vélker verzeichnet: Er ist dort gebo-

ren.” (Ps 87,4f)
Gott der Herr, der die ganze Welt erschuf, soll auch von der ganzen Welt an-
erkannt und verehrt werden.

LIsrael hat den Auftrag, alle zu Gott dem Herrn zu fiihren, zur echten Gottes-
verehrung, und so die Gottesherrschaft auf Erden vorzubereiten... Israel hat also
eine Sendung, sein Auftrag lautet, den Gott den Herrn und seine Herrschaft, seine
Souverdnitit und seine Barmherzigkeit zu bezeugen, nicht mit Worten, sondern
mit seinem Leben, seinem Verhalten und Handeln. So soll Israel den Ubrigen den
Gott den Herm, den einzigen echten Gott darstellen... So wird sich, nicht von
auBen und nicht durch Gewalt, sondern von innen, durch innere Ubermacht dieser
Sendung, der Wahrheit und der Liebe, die neue Ordnung auf Erden durchsetzen,
das Konigreich Gottes.“!*

Das auserwihlte Volk soll also dazu dienen, dass auch die iibrigen Volker
Gott kennenlernen und dass am Ende der Zeiten der Friede kommt. Wenn
Israel diesen Auftrag nicht erfiillt, so siindigt es und hat die Gottesstrafe zy
erwarten.

4 Zitiert nach: R. FepEr: Zivot a odkaz (Leben und Vermiichtnis), 1976, S. 188.
15 J. HerLer: Tt svedkové (Drei Zeugen), 1995, S. 169-170.
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Die Propheten aus der Zeit nach dem Exodus schildern den Krieg zwischen
Gott dem Herrn und seinen Feinden, der am Ende der Zeiten kommen soll und
bei dem die Gottesfeinde ein fiir allemal besiegt werden werden (Jos 63, 1 —6)
und die konigliche Herrschaft Gottes des Herrn anbricht (Sach 14). Gott wird
diejenigen auszeichnen, die auf Erden den geistigen Kampf fiihrten (vgl. Jos
59,15-20; 63,1-6). Der Friede am Ende der Zeiten wird in eschatologischen
Prophezeiungen vorangemeldet (Jos 2,4; 11,6-9, Ps 87). Gott wird ein K&-
nigreich der Gerechtigkeit, der Seligkeit und Ruhe etablieren. Das Streben
nach Errettung am Ende der Zeiten, die alle Volker betreffen soll, wird nicht
mehr auf dem Schlachtfeld ausgetragen, sondern geschieht durch musterhaf-
tes, frommes Leben, welches innerlich und dusserlich viele Aspekte hat, von
denen das Gebet, die BuBe, das Fasten, das Almosen und die Einhaltung der
Gottesgebote eine besondere Bedeutung haben.

2) Das Dilemma der religiésen und der sdkularen Auffassung

Im Hinblick darauf, dass Israel durch seinen Vertrag an das Gelobte Land
gebunden ist und volle Beteiligung am religiésen Leben sich mit dem Dom in
Jerusalem verbindet, wurde die Verteidigung der Unabhéngigkeit als Vertei-
digung der Gottessache verstanden. Soweit jedoch der Verlust der Unabhén-
gigkeit die Gottesstrafe fiir eine Vertragsverletzung war, entstanden Konflikte
zwischen Verfechtern der Staatlichkeit und Propheten, die das Wort Gottes des
Herm verkiindeten, wie das besonders die Wirkung des Propheten Jeremias
zeigt. Nur dann, wenn der politische Kampf mit der Waffe gegen totalits-
re Reiche klar damit begriindet wurde, dass dadurch das von Gott auferlegte
Gesetz eingehalten werden kann, wurde dieser Kampf als Krieg fiir Gott den
Herm gegen die Méchte des Bosen verstanden, die das Volk sich selbst unter-
werfen wollen, und zwar geistig (so war das z. B. beim Aufstand der Makka-
bier). Seit der Zerstorung des zweiten Doms durch die Rémer (d. h. nach dem
Jahr 70) betrachtete ein iiberwiegender Teil der gldubigen Juden sich selbst
als Fliichtlinge, die im zeitweiligen Exil lebten. Komplizierte Situationen er-
folgreich zu meistern, seine Identitdt und seine Sendung nicht zu verlieren,
bedeutete, die ethischen und rechtlichen Prinzipien der Thora einzuhalten und
in der gegenwirtigen Lebensfihrung anzuwenden. Eine Sammlung gesetzli-
cher Normen, die dabei helfen sollten, war die Hallacha (der Weg, der Pfad),
die auf der Thora, der Mischna und der Gemara (Kommentare zur Mischna),
auf der Tosefta (Teil der Rechtsnormen, die man nicht in die Mischna ein-
gliederte) und auf dem Midrasch (Kommentar zum Pentateuch) basierte. Die
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Aufgabe der Institution der Richter und der Priester erfiillte das Rabbinat (im
Milieu der chassidischen Reformbewegung spiter auch die Zaddikim). Die
Einhaltung dieser Tradition der rechtlichen und ethischen Normen war ein
duBeres Zeichen der Einhaltung des Vertrages. Es wire jedoch falsch, die Re-
ligion nur als ihre duBere Hiille zu sehen, die zur Erhaltung des Inhalts dient,
und Judaismus als ein System, in dem sich die Rolle des Einzelnen auf die
Einhaltung des Establishments beschrinkt. Viel mehr soll alles dazu dienen,
dass der Einzelne zu einer groBeren Gottesliebe findet. '

Die Liebe zu Gott dem Herrn wird mit guten Taten und mit Gerechtig-
keit gegeniiber Anderen verbunden. Die Gerechtigkeit gegeniiber Anderen ist
wichtiger als die Gerechtigkeit gegeniiber sich selbst. Der Talmud sagt:

,Wenn dir jemand sagt, téte den Menschen, oder du wirst selbst getitet, so lass

dich toten, aber tote keinen Anderen! Du hast Recht auf dein Leben, aber du hast
kein Recht auf das Leben eines Anderen!“!’

Das Kampfmotiv gilt auch weiterhin, wird aber mehr in das eigene Innere
orientiert: ,,Wer ist ein Held? Jener, der seine Leidenschaften beherrscht®, sagt
Ben Zohma'®. Der Kampf wird so gegen den ,,bosen Trieb* und gegen ,,nicht-
eigene Gedanken® orientiert, deren Stifter ein boser Geist ist. Im Hintergrund
des Weltbildes befindet sich ,.eine groBe messianische Konzeption der kiinfti-
gen Erfiilllung auf Erden, an deren Vorbereitung sich jeder Mensch beteiligen
kann.*“"

Die ausschlieBliche Bindung Israels an das Gelobte Land aus dem Vertrag
mit Gott erlaubt, die Zusammenhinge der Politik des gegenwirtigen Staates
Israel zu verstehen: den Anspruch auf das Gelobte Land anzuzweifeln bedeu-
tet in diesem Zusammenhang, die Auserwihlung Israels und den Gottesglau-
ben selbst anzuzweifeln.

Der Prozess der Zersetzung der jiidischen Kommunen fiihrte schon im 19.
Jahrhundert zur Entstehung einer uniibersehbaren Menge religidser, philoso-
phischer und ideologischer Strémungen.?’ Die Zionismus-Konzeption und die

16 Die Schiiler fragten den Zloczower Maggid: ,.Es heifit im Talmud, unser Vater Abraham
habe das ganze Gesetz erfiilit. Wie ist dies méglich, da es ihm noch nicht gegeben war? ,Es
tut nichts not®, sprach er, ,,als Gott zu lieben. Willst du etwas tun und merkst, es méchte deine
Liebe mindern, wisse, es ist Siinde; willst du etwas tun und merkst, daraus wird sich deine Lie-
be mehren, wisse, dein Wille ist in Gottes Willen geschickt. So hielt es Abraham.* (M. Buser:
Chasidska vypravéni (Die Erzéhlungen der Chassidim), 21992, S. 257, 258,

17 R. FEDER: Zivot a odkaz (Leben und Vermichtnis), 1976, S. 124.

1t R. FEnER: Zivot a odkaz (Leben und Vermichtnis), S. 210.

19 M. BuBer: Chasidska vypravéni (Die Erzihlungen der Chassidim), 121992,

2 Vgl, M. MenpEL: Nébozenstvi v boji o Palestinu. Judaismus, islam a ktest’anstvi jako ideo-
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Frage des Kampfes um einen selbstéindigen Staat brachte den Judaismus in
eine schwierige Zwangslage bei der Suche nach der weiteren Orientierung des
religiosen Ethos. Der Zionismus war seiner Art nach eher eine sikulare Ide-
ologie und erschien den orthodoxen Rabbinern deshalb inakzeptabel.?' Man
konnte keine Einigung liber die Auffassung des auf sikularen Grundlagen auf-
gebauten Staates erreichen.?

b) Christentum
1) Der kosmische Kampf von Christus gegen das Bise

Das Christentum begreift im Einklang mit dem Glauben des Alten Testa-
ments den kosmischen Kampf gegen das Bose vor allem als Gotteswerk:

logie etnického konfliktu (Die Religion im Kampf um Paléstina, Judaismus, Islam und Chris-
tentum als Ideologien des ethnischen Konflikts), 2000, S. 20.

2! ,In der Bestrebung, das neue Israel auf politischem Wege aufzubauen, sahen sie einen gro-
Ben VerstoB gegen die Grunddogmen des Judaismus — die Erwartung der Ankunft des Messias
und die Erldsung des israelischen Volkes. Erst danach sollte nimlich die gemeinsame Riickkehr
nach Zion folgen* (M. MenpeL: Dzihad, S. 22).

 Eine interessante Abhandlung zur Beziehung der Religion Israels und der sikularen Staats-

auffassung (,,Rom*) entwickelt E. LEviNas in seiner Analyse eines Teils des Traktats Jona, 10a,
aus der wir zitieren: ,,Nehmen wir zur Kenntnis, dass in dem Teil, das wir kommentieren, Israel
in dieser durch Moral geregelten Politik keine Rolle spielt. So wahr sich Israel an ihr aktiv
nicht beteiligt, so wahr es in gewissem Sinne das Kriterium der politischen Moral bleibt; die
politischen Michte werden nimlich nach der Beziehung verurteilt werden, die sie zum Dom in
Jerusalem bezogen haben: Domerbauer oder Domzerstérer. ,,Gut ist das, was fiir Israel gut ist*
— oder weniger trivial gesagt, als ob die Unterscheidung zwischen dem Guten und dem Bésen
im sozialen und politischen Bereich davon abhiéingen wiirde, bis zu welchem MaBe die ge-
sellschaftliche und politische Ordnung mit ethischen Anforderungen Israels koexistieren kann.
Man muss hier voreilige und beschwichtigende Worte von Nationalismus vermeiden. Der Dom
in Jerusalem ist im jiidischen Denken ein Symbol, das fiir die ganze Menschheit von Bedeutung
ist; er ist keine nur nationale Institution. Die Botschaft der Bibel, die Geschichte des Volkes, das
iiberlebte, Isracls Passion, die daraus ersteht, das alles gehort zur Heiligen Geschichte. Die ist
zwar zundchst der Weltgeschichte, die sich unbeugsam entwickelt, untergeordnet; sie erlaubt
jedoch, diese Geschichte zu beurteilen...
»Wir kénnen jedoch auch eine andere Hypothese wagen: das Jiingste Gericht als die Abrech-
nung mit dem Bésen obliegt keinem anderen als dem Sohn Davids... Der zweiten Hypothese
zufolge ist die Erweiterung des Romischen Reiches auf die ganze Welt unausweichlich fir
Gerechtigkeit sowie fiir den messianischen Frieden selbst... Rom, das ist ein groBer Orden, der
den Mittelmeerraum eroberte und wurde zum Westen... Gewiss ist es nicht erlaubt, sich vom
politischen Westen irgendwelche Illusionen zu machen. Aber die Ankunft des Sohnes Davids
erfordert moglicherweise, dass sich zunichst die westliche Einheit durchsetzt, die nicht g}elch
nach dem von der Liebe zu anderen Menschen inspirierten Gesetz handelt, aber vorbereitend
nach dem Gesetz, in dem sich das Bose auferlegt, sich als das Gute zu verhalten. Die Welt, die
um das Gesetz organisiert sein wird, wird iiber das Bose politische Macht haben. Der Westen
des Planeten ist erforderlich, damit Messias kommen kannn.* (E. LEviNas: Etika a nekoneéno
(Ethik und das Unendliche), 1994, S. 153, 156.
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Die Einhaltung der religisen und ethischen Ordnung durch den Menschen
ist Bestandteil und Fortsetzung des Kampfes, wird aber nur dadurch méglich,
dass Gott den Raum fiir die Einhaltung und die Ordnung selbst schafft. Den
Schriften des Neuen Testaments zufolge ist der Kampf des Guten gegen das
Bose beim Menschen ein geistiger Kampf gegen die Méchte der Dunkelheit,
gegen Satan und seine Anhinger (vgl. Eph 6,10f; 1 Petr 5,8f). Die Waffen
in diesem Kampf sind christliche Tugenden (Eph 6,11; 13-17), der Glaube
an Christus iiberwiltigt die Welt sowie den bosen Geist (1 Joh 2,14; 4,4; 5,4).
Das Ringen der christlichen Gemeinschaft mit dem Bésen ist auf diese Weise
durch Christus’ Sieg bereits pradestiniert: Satans Macht, die Christus in der
Wiiste in Versuchung brachte und schliellich versuchte, sein Werk durch Ver-
urteilung und Tod zu vernichten, wurde gerade durch das Paradox der Kreu-
zigung gebrochen (vgl. oben, im Absatz iiber die Auffassung des Bosen). Am
Ende der Zeit kommt das Jiingste Gericht, bei dem das Bose der bosen Geister
sowie der bosen Menschen gerechterweise bestraft werden wird.

Der kosmische Kampf von Christus gegen das Bose iibertrégt sich in das
Menscheninnere, wo sich entscheidet, auf welche Seite sich der Mensch in
diesem Kampf stellt.

,Denn wir haben nicht gegen Menschen aus Fleisch und Blut zu kimpfen... , son-
dern gegen die bosen Geister des himmlischen Bereichs.* (Eph 6, 12)

Die Kampflinie fithrt also durch die Mitte des menschlichen Herzens. Die
Evangelien zeigen deutlich die Idee des christlichen Universalismus — die
Nichstenliebe bezieht sich nicht nur auf die Glaubensgenossen, sondern auch
auf die Feinde (vgl. die Bergpredigt, Mt 5,40-48, Lk 6,27-36). Dabei ist
nicht entscheidend, ob sich der Mensch formal zu Christus bekennt:

. Nicht jeder, der zu mir sagt: Herr! Herr!, wird in das Himmelreich kommen, son-
dern nur, wer den Willen meines Vaters im Himmel erfiillt.* (Mt 7,21)

Erst beim Jiingsten Gericht wird man die Spreu vom Weizen trennen, wird
man enthilllen, wessen Leben durch seinen Inhalt dem Gottesdienst entsprach.
Gleichnisse, die sich auf das Thema des Gerichts beziehen, betonen meistens
barmherzige Taten:
,.Wenn der Menschensohn kommt und alle Engel mit ihm... , werden alle Vél-
ker vor ihm zusammengerufen werden und er wird sie voneinander scheiden ...
nach dem, ob sie Menschen in Not geholfen oder nicht geholfen haben.“ (Mt 25,
31-46)

Der gleiche Grundsatz ist auch in den Seligpreisungen ausgedriickt:
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»Selig die Barmherzigen; denn sie werden Erbarmen finden.* (Mt 5,7)

Ganz deutlich werden hier auch diejenigen abgelehnt, die sich leer auf den
Namen Jesu berufen méchten (,,... Ich kenne euch nicht...“ Mt 7,23b). Die
Evangelien sowie die iibrigen Schriften des Neuen Testaments lassen erken-
nen, dass sich ein Christ gegeniiber seiner Umwelt vor allem mild und barm-
herzig zu verhalten hat und insbesondere jenen, die in Not geraten sind, auch
faktisch helfen soll (vgl. 1 Joh 3,17).

Die Schriften des Neuen Testaments prophezeien aber dennoch, dass ein
Christ Zorn in seiner Umwelt erwecken wird und fordern zu einer radikalen
Einstellung auf:

,»Wer mein Jiinger sein will, der verleugne sich selbst, nehme sein Kreuz auf sich

und folge mir nach. Denn wer sein Leben retten will, wird es verlieren; wer es

aber um meinetwillen verliert, wird es gewinnen.” (Mt 16,24 f., vgl. auch Mt 10,
34-39)

. Wundert euch nicht, meine Briider, wenn die Welt euch hasst.“ (1 Joh 3, 13)

Jesus verspricht seinen Jiingern Ruhe, es ist aber eine andere Ruhe als jene
Ruhe, die die Welt gibt:
,Denkt nicht, ich sei gekommen, um Frieden auf die Erde zu bringen. Ich bin nicht

gekommen, um Frieden zu bringen, sondern das Schwert ... und die Hausgenos-
sen eines Menschen werden seine Feinde sein.” (Mt 10,34, 36)

Die Christen werden aufgefordert, nicht zu fiirchten, fir ihren Glauben ihr

Leben zu opfern:

,Fiirchtet euch nicht vor denen, die den Leib téten, die Seele aber nicht téten kon-
nen, sondern fiirchtet euch vor dem, der Seele und Leib ins Verderben der Holle

stiirzen kann* (Mt 10,28).

2) Historische Wandlungen in den Auffassungen des Kampfes

Die Auffassung des Kampfes formte bei den ersten Generationen der Christen
das Vorbild des Bekenners oder Mértyrers: eines Menschen, der seiner Verfol-
gung bis zum Blutvergieen standgehalten hat und bis zum Ende auf seinem
Glauben beharrte. Dieser Kampf war ein rein geistiger Kampf, ohne politi-
sche Ziele und ohne Waffen. Ein solcher Radikalismus konnte im Romischen
Reich in der Zeit nach der Verfolgung der Christen (nach 313) hiufig schwer
verwirklicht werden, doch kniipften an dieses Kampfmodell in spiteren Jahr-
hunderten die christlichen Missionare an.
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Das frithe Christentum entwickelte die Prinzipien der Lebensweise der
Monche, die in den beiden anderen Religionen keine Analogie hat. Die M6n-
che zogen sich zuriick in die Wiiste und Einsamkeit, um hier ausschlieBlich
fiir ihren Gott leben und um sich ihm ohne jede Ablenkung ganz hingeben zu
konnen. Auf dieser Grundlage entstand im friithen M6nchtum (3.—6. Jh.) eine
spezifische Form des geistigen Kampfes gegen das Bose im eigenen Inneren,
auf deren Grundlage man Regeln fiir den Umgang mit ,,Ddmonen* (Dédmo-
nologie) formulierte. Es geht nicht darum, zu erforschen, was Ddmonen sind,
welches Wesen sie haben, sondern es geht darum, den Ausweg aus ihrer Macht
zu finden: ,,Der Kampf gegen die Ddmonen spielt sich vor allem als Kampf mit
eigenen Gedanken ab, wobei es immer affektvolle Gedanken sind...“, schreibt
Anselm Griin.2* Als Eingaben von Ddmonen werden schidliche Gedanken,
die Arger, Gier und insbesondere Zorn wecken, betrachtet:

,Kein Laster verwandelt die Vernunft zum Démon so sehr wie der Zom, weil der
Zorn den emotionellen Bereich der Seele zum Brodeln bringt... Glaube nicht, dass
ein Damon etwas anderes wiire als ein vom Zorn verwirrter Mensch.“*

Die Diamonen werden also teilweise den eigentlichen Gedanken und den mit
jhnen verbundenen Leidenschaften gleichgestellt oder man betrachtet sie als
deren Urheber. Kann der Ddmon den Menschen wirklich beherrschen, so zeigt
sich das als Besessenheit oder als verschiedene Auerungen, die wir heute als
Symptome einer psychischen Krankheit bezeichnen wiirden. Die Methoden
ihrer Bekiimpfung basieren auf priziser Verfolgung des Gedankenlaufes und
seiner Assoziationen, was die Enthiillung der eigenen Schwichen und ihrer
Ursachen herbeifithrt. Die antirrhetische Methode besteht darin, dass man je-
dem Damon nach seiner Art mit den Worten der Heiligen Schrift antwortet,
die sich auf die entsprechende Art der Versuchung beziehen, und ihn auf diese
Weise davonjagt.

Der Kampf gegen die bosen Geister als inneres Ringen des Christen mit
dem Bosen findet seine Geltung insbesondere in jenem Teil der christlichen
Tradition, die sich in verschiedenen Formen der monchischen und der klos-
terlichen Lebensweise (Leben in der Einsamkeit oder in der Gott gewidmeten
Gemeinschaft) weiterentwickelt. Diese Lebensweise ist mehr oder weniger
mit strenger Askese verbunden, die jedoch keine gesundheitsschidlichen

2 A. GrON: Jak zachazet se zlym. Boj s démony ve starém mnisstvi (Der Umgang mit dem
Bésen. Der Kampf gegen Démonen im alten Monchtum), 1995, S. 6.
2 Evagrius PonTicus: Dopis 56. (Schreiben 56.), zitiert nach A. GrON: Jak zachazet se zlym

(Der Umgang mit dem Bosen), 1995, Seite 5.
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Handlungen zulésst. Jede Selbstquilerei miisste nach dieser Tradition dem
Einfluss der Ddamonen zugerechnet werden (vgl. z. B. Mk 5, 5 — der Besessene
in Gerasa, der sich mit Steinen schlug).

Die Entstehung christlicher Staaten fiihrte zur Suche nach einer Theorie,
welche die Fragen der Selbstverteidigung und der Kriegsfiihrung erldutern
kénnte. Bereits AURELIUS AUGUSTIN zeigte den Unterschied zwischen der welt-
lichen und der religiésen Gemeinde und sah die Aufgabe des Staates in der
Suche nach Gerechtigkeit. Er definierte im Rahmen seiner Theorie der Gesell-
schaft (Uber die Gottesgemeinde) auch den Begriff des gerechten (also mo-
ralisch erlaubten und aus der Sicht des Christentums zuléssigen) Krieges. Zu
dessen Bedingungen gehort, dass er entweder Selbstverteidigung oder Wie-
derherstellung des Friedens und der Gerechtigkeit ist und dass man ihn nicht
aus Gier nach Grausamkeit und Beute fiihrt. Er wird als ein kleineres Boses
betrachtet als der Sieg der Ungerechtigkeit. THOMAS VON AQUIN nennt im 13.
Jahrhundert als Bedingungen fiir einen gerechten Krieg seine Erklarung durch
eine anerkannte Autoritdt, seine selbstverteidigende Art, angemessene Kriegs-
mittel und dass sein Ergebnis ein grofleres Gutes sein muss als wenn man den
Krieg gar vermeiden wiirde.?

Im Mittelalter verbreitet sich in der christlichen Gesellschaft neben dem
Ideal des Ordenslebens, bei dem das Streben nach innerer Vollkommenheit (im
Sinne des Ringens mit den bosen Geistern sowie mit den Versuchungen des
eigenen Leibes) und die Missionstitigkeit in Verbindung mit der Verkiindung
des Evangeliums, bei der ein Mirtyrertod stets als deren Gipfel betrachtet
wird, iiberwiegen, auch das Ideal des Gotteskdmpfers als bewaffneter Ritter,
Bereits im christianisierten Rémischen Reich — wenn die Legionen den Staat
gegen die Angriffe der Barbarenstimme verteidigten — war der Militirberuf
aus der Sicht des Christentums zulissig. Die Idee des Rittertums als religioses
und moralisches Ideal des Kampfes fiir eine bessere Welt, zur Durchsetzung
der Géttlichen Ordnung und Gerechtigkeit, hat in sich ein Ethos mit mehre-
ren typischen Tugenden, wie z. B. Ehrenhaftigkeit, Tapferkeit, Wahrung des
gegebenen Wortes, Treue usw. Das christliche Mittelalter schuf das Modell
des , ritterlichen” Kampfes, den man nicht unbedingt als einen bewaffneten
Kampf verstehen muss und fiir den die Einhaltung der Regeln charakteristisch
ist (fair play): es ist besser, ehrlich besiegt zu werden als unehrlich zu siegen.

O koncepci ,,spravedlivé valky v kfest’anstvi (Vom Konzept des »gerechten Krieges* im
Christentum), siehe F. J. HoLecex OM: Spravedlivé vilka (Ein gerechter Krieg?). In: Katolicky
tydenik (Katholische Wochenzeitung) 43, 27.10.2002, S. 3.
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In der Tradition des christlichen Rittertums pflanzen sich jedoch zugleich be-
stimmte vorchristliche Schichten, insbesondere der germanischen Kampfmy-
thologie, fort, die zur Akzentuierung des dufleren, materiellen Kampfes fiihr-
ten und zur Vorstellung, dass der Sieg der Waffen das Verhalten des Siegers
legitimiere, dass er den Géttlichen Auftrag oder zumindest die Einwilligung
dazu bestitige. Die Aberwitzigkeit eines auch noch so gut gemeinten Kampfes
fiir das Gute, bei dem in naiver Weise angenommen wird, dass man die Welt
durch den Sieg im ritterlichen Kampf besser machen kénne, zeigte meisterhaft
MiGUEL DE CERVANTES SAAVEDRA in seinem ,Ritter von der traurigen Gestalt®,
den er am Ende seines Romans die Vergeblichkeit seiner Anstrengung, die
nicht mit echter christlicher Weisheit verbunden war und deshalb auch kein
wirkliches Gutes brachte, begreifen lésst.

Die Verkniipfung religiéser und moralischer Ideale des Mittelalters mit dem
Gedanken des ,heiligen Krieges* und dem Angriffskampf galt insbesondere
in der Epoche der Kreuzziige zur ,,Befreiung" des Gottesgrabes. Wir konnten
heute schwer eine theologische Begriindung fiir ein solches Handeln, es sei
denn im Bereich der geschichtlichen Begriindung oder in der biblischen Inspi-
ration, suchen, und zwar insbesondere im Neuen Testament. Die chiliastische
Periode des Hussitismus wurde direkt durch das alttestamentarische Vorbild
des Ausrottungskrieges des Gottesvolkes gegen alle Feinde des Gottesgeset-
zes inspiriert.?® Verschiedene Formen des mittelalterlichen Angriffskampfes
gegen Andersgliubige belegen, wie einfach man auch das Christentum fiir
Ziele missbrauchen kann, die seinen Grundgedanken direkt widersprechen,
wenn das religiose Ethos durch das Kampfmotiv gestaltet und dieses als pa-
radigmatischer Kampf gegen den duBeren Gottesfeind interpretiert wird, ohne
dass der Christ nachdriicklich genug darauf hingewiesen wird, den ,,Antichris-
ten* zunichst einmal im Innern seiner selbst zu entdecken. Parallel zu einer
gewissen Sakralisierung des Krieges verlief innerhalb des Christentums aber
auch ein entgegengesetzter Prozess, der zur Durchsetzung des Friedens fiihrte
und allmahlich die Ablehnung der Teilnahme an einem Kriegszug aus religi-
ssen Griinden nicht nur Ordensbriidern, sondern auch weltlichen Untertanen

erlaubte, soweit sie Terziare waren.?’

% Vgl. F. J. HOLECEK, ebd. ) . o )
2 Der erste Sieg der Terziaren im Streit um das MilitdrgelSbnis und um weitere Auflagen ist

in der Stadt Faenza nachgewiesen, deren Einvyohner schon im Jahr.e 1221 in Sch.aren. dem III.
Orden des Heiligen Franziskus beitraten und sich entgegen dem Dréingen der Obrigkeit auf das
Gelobnis zum Bischof von Rimini beriefen, der d.le Sache an Papst Honorius I11. vyelt_erlcstetg.
Dieser antwortete bereits am 16.12.1221, dass die Terziaren vom Untertanengel6bnis befreit
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In der Renaissancezeit wurde das mittelalterliche Ideal des Ritters und des
Heiligen vom Modell des ,,europiischen Gentlemans und Hoflings* abgelost.
Wie CH. Dawson erliutert:

»Das Leben wurde nicht auf mittelalterliche Weise als Kampf und Pilgerfahrt auf-
gefasst, sondern als eine feine Kunst, die keine einzige Gelegenheit zur Wissens-
gewinnung und zur Lebensfreude versiumt. Es war ein grundsitzlich aristokrati-
sches Ideal und bedeutete die Steigerung der Klassenunterschiede und den Verlust
der einheitlichen Weltanschauung, die den mittelalterlichen Kénig, beispielsweise
den Heiligen Ludwig, mit dem Niedrigsten seiner Untertanen verband.*?

Dieses Ideal der Renaissancezeit hatte jedoch andererseits auch die Gleichstel-
lung zum Ziel, denn , s stellte Gelehrte und Kiinstler den Fiirsten gleich“.?

3) Glaube und Staat

Die europiische Neuzeit sah sich weitgehend im Zeichen der Vorstellung vom
starken, von der religiésen Autoritiit befreiten Staat sowie in der Rolle des
Krieges als eines der Instrumente der Staatspolitik, wie diese Vorstellung bei
N. MacHIAvELLI ausgedriickt ist. CH. Dawson zufolge beteiligte sich an der
immer schnelleren Sikularisierung Europas in nicht geringem Mafle der Zer-
fall des einheitlichen Europa, der sich allméhlich mit der Entstehung von Na-
tionalstaaten noch vor der Reformationszeit entwickelte.’® Andererseits war
die Sékularisierung der westlichen Kultur in betrachtlichem Mafie die Folge
der gegenseitigen kulturellen und theologischen Entfremdung zwischen dem
katholischen Europa, das sich nach dem Konzil von Trient stirker an die latei-
nische Kultur anlehnte, und dem protestantischen Nordeuropa.*' Der DreiBig-
jahrige Krieg hatte verheerende Folgen nicht nur durch seine unmittelbaren
Auswirkungen, sondern lieB durch seine religiose Begriindung auch ernsthafte

seien. Trotzdem beschwert sich Gregor IX. in seinem RundSC!‘r?iben von 1227, c!ass mapche
Herrscher die Terziaren zwingen, das Gelobnis abzulegen, mlt'lhnen an Kampfzﬁgen teilzu-
nehmen und 6ffentliche Amter zu bekleiden. Dass sie von all dlesep Pﬂlchten befrelt und nur
zu Steuern- und Abgabenzahlungen wie die iibrigen Biirger verpflichtet sind. Mitte der 30er
Jahre héren diese Beschwerden auf und man nimmt an, dass die Rechte der Terziaren in dieser
Zeit bereits allgemein akzeptiert wurden. Da der Antell.der Ter;naren msbesondgre unter den
Biirgern, Bauern und Handwerkern hoch war, bedeutet die Etabherpng L}nd Verbreitung des II1.
Ordens mit seinen Privilegien eine bedeutende Sozialreform und ein Friedenswerk. - Siehe H.
FeLDER OFMC: Ideale des Heiligen Franziskus von Seraﬁfll (1948). ‘

2 CH. Dawson: Rozdeleni, nebo reforma zdpadniho kiest’anstva? (Aufteilung oder Reformati-
on des westlichen Christentums?), 1998, S. 48, 49.

* Ders., ebd., S. 49.

* Ders., ebd., S. 27.

' Vgl. ders., ebd., S. 136.
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Zweifel an der Glaubwiirdigkeit des Christentums aufkommen. Die Grenzen
der religi6s und kulturell getrennten Gebiete wurden dabei nicht durch religi-
ose Krifte, wie z. B. durch ideologische Stromungen oder religiése Uberzeu-
gungen, festgelegt, sondern durch ,Krieg, staatsménnische Geschicklichkeit
und Diplomatie**2.

Aber auch nach dem Zerfall des einheitlichen Europa in unterschiedliche
religiése und kulturelle Welten konnen wir einige gemeinsame Motive der
moralischen Wiedergeburt finden, welche die geistige Dimension des Kampf-
motivs im Christentum widerspiegeln. Im 16. Jahrhundert ist es katholischer-
seits die Schrift Der Geistliche Kampf, die LoreNzo ScupoLl, einem Mdnch
des Ordens der Theatiner, zugerechnet wird, wihrend von protestantischer
Seite die Schriften Geistiges Ringen (Spiritual Warfare) von JOHN DOWNHAM
und Der heilige Krieg (Holy War) von JohN BunyaN, dem wohlbekannten Au-
tor von Wanderers Reise (Pilgrims Progress) zu nennen sind. Auch Geistliche
Ubungen im Stil des HL. IoNaz fanden im Protestantismus ein unmittelbares
Echo, insofern sie das Christliche Yademekum (Christian Directory) des Jesu-
iten RoBERT PARsONS, adaptiert fiir den Bedarf eines protestantischen Lesers,
inspirierten und im 16. und 17. Jahrhundert zu den beliebtesten Biichern in
England und Wales gehorten. Diese geistliche Literatur ist auf die Reinigung
und Emeuerung des menschlichen Inneren konzentriert, also auf die ,,Re-for-
mation®, auf die Verwandlung der eigenen Personlichkeit in eine Personlich-
keit, die dem moralischen Ideal der Christen besser entspricht. Es ist eines der
Beispiele dafiir, dass im politisch und religids (was das Institutionelle und die
Glaubenslehre anbelangt) geteilten Europa auch weiterhin eine relative Ein-
heit der religiosen Ethik besteht.

In einem sikularen Staat, also seit der Zeit der Aufklirung, werden dann
Fragen der Entscheidung iiber Krieg und Frieden meistens nicht mehr in das
religiose Gewand gehiillt, obwohl sich die Wiirdentriger der Kirchen zu ih-
nen sowohl in konkreten Fillen als auch in allgemeinen Richtlinien duflern.
Anstatt mit der Bestrebung nach Festlegung der Regeln fiir einen ,,gerechten
Krieg“ (den die modernen Waffen sehr problematisch machen) beschéftigen
sie sich in der Gegenwart mehr mit der Frage, wie man Frieden und Gerech-
tigkeit erreichen kann. In der Pastoralen Konstitution iiber die Kirche in der
heutigen Welt von 1965 wird auf die Wirkung moderner Waffen hingewiesen,
die zur Vernichtung groBer Gebiete mit ihrer Bevolkerung vorgesehen sind,
und in diesem Zusammenhang wird ein absolutes Kriegsverbot verlangt; die

2 Ders., ebd., S. 119.
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Friedensbestrebung muss sich dabei auf die internationale Gemeinschaft und
Zusammenarbeit stiitzen.’* Auch die Dokumente des Okumenischen Kirchen-
rates stellen die Fragen des Friedens in breitere Zusammenhénge der sozialen
Gerechtigkeit und Zusammenarbeit.3

Obwohl die Staaten eine weltliche und keine religiése Gemeinschaft dar-
stellen, respektieren die christlichen Kirchen die Erforderlichkeit ihrer Ver-
teidigung und betrachten diese in gewissem MabBe als moralische Pflicht —
aber nicht in dem Sinne, dass jemand gegen sein Gewissen zum bewaffneten
Kampf gezwungen sein konnte. Die Einhaltung der Ordnung fiir das Leben
der Gesellschaft gegen die Krifte des Chaos und der Zerriittung wird als all-
gemeines oder gemeinsames Gute betrachtet, das anzustreben ist, es sei denn,
dass die Gefahr, der Schaden oder die Gewalt aus den Naturelementen stam-
men, durch boshafte menschliche Absichten hervorgerufen werden oder ein
Nebenprodukt irgendwelcher auf andere Ziele (zum Beispiel auf die eigene
Bereicherung) konzentrierten Tatigkeit sind.

Aus dieser Sicht kann man auch das wachsende Interesse der christlichen
Kirchen fiir Probleme der odkologischen Krise verstehen, denn es wird immer
deutlicher, dass diese Gefahr im Vergleich mit fritheren Epochen eine wesent-
lich starkere Bedeutung hat. Damit man wirklich wesentliche Werte erkennen
kann, fiir deren Einhaltung und Entwicklung man sich einsetzen soll, muss
man aber seinen inneren Kampf mit Neigungen austragen, die den Menschen
dazu verleiten, seine egoistischen Interessen vor jenem Engagement zu bevor-
zugen, das die gegebene Zeit wirklich fordert. Eine richtige Weltanschauung
und die Fahigkeit zu unterscheiden, was nur Gewohnheit und Tradition und
was die Anforderungen der Gerechtigkeit sind, ist eine der notwendigen Vor-
aussetzungen fiir richtiges Handeln. Deshalb muss der innere Kampf um die
Orientierung des eigenen Inneren dem &uBeren Kampf vorangehen.

% Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der heutige'" w‘.’lt’, Ka]?. V.', Mir a spoleZenstvi
nérodu (Frieden und die Volkergemeinschaft). In: Druhy Vatikénsky sném. Dokumenty (Das
Zweite Vatikanische Konzil. Dokumente), 1983. . .

* Vgl. beispielsweise das Schlussdokument der Okumenischen Welttagung in Seoul 1990,
»Spravedinost, mir a ochrana stvofeni* (Gerechtigkeit, Fr'ler!en und Schutz der Schépfung),
siehe: Initiatives oecuméniques pour la sauvegarde de la création, .Les ra’nssemble_mepts_ Qe Bile
le et de Séoul. Table ronde. In: Religion et écologie. Ed. D. Hervieu-Léger. Paris, Editions du
CERF, 1993.
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c) Islam
1) Der Begriff des Dschihad

Im Islam ist der Kampf um das Gute im Hinblick auf seine inneren und &u-
Beren Aspekte deutlich hierarchisiert, und zwar durch die Begriffe Dschihad,
was im Allgemeinen den Kampf um das Gute bedeutet, und Grofer Dschihad,
der sich auf den Kampf gegen das Bose innerhalb seiner selbst bezieht.** Der
Begriff Dschihad, der in der islamischen Glaubenslehre und Rechtstheorie ei-
ner der grundlegenden Begriffe ist, wird in der Publizistik der westlichen Lin-
der oft mit ,,Heiliger Krieg* iibersetzt und dabei unkorrekterweise als Kampf
mit einem duBeren Feind interpretiert. Der Vergleich mit den beiden vorher-
gehenden monotheistischen Systemen zeigt jedoch deutlich, dass der Begriff
Dschihad (im allgemeinen Sinne, ohne dass man den ,,grofien und den Hklei-
nen* unterscheidet) genau jene Bereiche, in denen auch im Judaismus und
im Christentum der religiose Kampf verstanden wird, umfasst: das heift als
der geistige Kampf, und zwar sowohl mit sich selbst als auch mit der Umwelt
— einerseits als Zeuge und Bekenner seiner Religion, andererseits mit der Be-
strebung, in der Welt die von Gott gewiinschte Ordnung durchzusetzen.

Der gemeinsame Ausgangspunkt der Auffassung der Welt als Werk eines
guten, schopferischen Gottes fiihrt dazu, dass die Aktivitit der Menschen vor
allem positiv orientiert ist, sich dem Guten zuwendet. ,,Ihr mdget euch in jede
Richtung begeben, iiberall ist das Antlitz Gottes* (Koran 2:115). ,,Den Gott
lobt alles im Himmel und auf Erden — und Er ist méchtig und weise“ (Koran
57:1). Das Bose ist etwas Sekundires, das sich dem ontologisch priméiren
Guten in den Weg stelit. Der Mensch ist fiir die Folgen seines Handelns ver-
antwortlich: ,,Wenn ihr eine Person ins Leben ruft, es ist, als wiirdet ihr die
ganze Menschheit ins Leben rufen, und wenn ihr eine Person totet, ihr habt
die ganze Menschheit getotet.*“*6 Dschihad ist also primér um die Forderung
des Guten bestrebt.

Der Dschihad wird im Islam als eine der grundlegenden religiosen Pflichten
betrachtet. Zur naheren Erléuterung seiner Rolle muss man ihn in den Kontext

der iibrigen Hauptbegriffe einordnen:

3 7um Begriff Dschihad vgl.S.F. HAERI: Zaklady i§lému. Tradice, historie, vyvoj, sou¢asnost
(Grundlagen des Islam. Tradition, Geschichte, Entwng:klpng, Gegenwart), 1997, S. 58.

36 Zitate aus dem Koran wurden iibemorpmen, soweit nicht anders angefiihrt, aus: S. F. HAgr::
Zaklady isldmu. Tradice, historie, vyvoj, soucasnost (Grundlagen des Islam. Tradition, Ge-

schichte, Entwicklung, Gegenwart), 1997.
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Din, die Lebensversshnung des Islam, basiert auf dem Empfang Gottes und
auf der Hingabe an ihn, auf seiner Verehrung und auf der Gehérigkeit ihm
gegeniiber, was auch bestimmte duBere Verhaltensformen und Gepflogenhei-
ten bedeutet. Der Begriff Islam selbst bedeutet den Zustand verséhnlicher
Gotteshingabe. Der Islam hat fiinf allgemein verbindliche Basisgebote, sog.
Séulen (4rkana), die sowohl Sunniten, als auch Schiiten anerkennen. Es sind
dies das Bekenntnis zum Glauben an einen Gott sowie an die Prophetenrolle
MuHAMMADs (Schahad), die regelmiBigen, fiir jeden Tag vorgeschriebenen
Gebetsrituale (Shalat), das Almosen oder die Wohltitigkeit (Sakar), das obli-
gatorische regelméBige Fasten (Saum) und die Prozession (Hadschdsch). Da
diese ,,Sdulen” so definiert sind, dass sie im Grunde bestimmte duBere Gepflo-
genheiten beschreiben, brauchen sie eine Ergénzung durch ein Prinzip, dass
mehr das Innere betrifft:

»Zu weiteren Pflichten gehért: immer maximal das Gute fordern und das Bose
entlarven und bereit zu sein, das Gute mit allen Kréften anzustreben und dafiir zu
kampfen. Diese letzte Tat (Dschihad) bedeutet bereit zu sein, auch sein Leben fiir
den Gott zu opfern, denn das Leben gehort dem Lebensspender und wurde uns

nur deshalb gegeben, damit wir diese Welt kennen lernen und wieder zur Quelle
zuriickkehren.*%’

Die Wurzel des Wortes Dschihad ist von einem Zeitwort abgeleitet, das ,sich
fur etwas engagieren”, ,,sich mit allen Kriften bemiihen, kimpfen und ein
Maximum an Energie aufwenden* bedeutet.®

»Die Gldubigen sind nur jene, die an Allah und Seinen Gesandten glauben und

dann nicht (am Glauben) zweifeln und sich mit ihrem Besitz und ihrem eigenen
Leben fiir Allahs Sache einsetzen. Das sind die Wahrhaftigen.* (Koran 49:15)

Die Rechtskenner (Ulemas) unterscheiden vier Ebenen des Dschihad: den
Dschihad des Herzens, der die Vertiefung persénlicher Frémmigkeit und die
Uberwindung der Siinde und der Versuchung betrifft; den Dschihad der Zun-
ge, der die Missionstétigkeit und Kritik der Ubelkeiten enthilt; den Dschihad
der Hénde, der vor allem wohltitige und allgemein niitzliche Titigkeiten be.-
trifft; und schlieBlich den Dschihad des Schwertes, mit dem man freilich einen
bewaffneten Kampf meint.*

7 §. F. Haere: Zéklady islamu. Tradice, historie, vyvoj, soutasnost (Grundlagen des Islam.
Tradition, Geschichte, Entwicklung, Gegenwart), 1997, S. 58.

38 Ders., ebd., S. 67.

% Vgl. M. MenpEL: DZihédd. Isldmské koncepce sifeni viry (Dschihad. Islamische Konzepte der
Glaubensverbreitung), 1997, S. 26.
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Allgemein meint man mit dem Grossen Dschihad (al-dschihad al-akbar)
den ewigen Kampf des Glidubigen gegen die Versuchung, wobei die iibrigen
Formen im Koran und in der Sunna als der Kleine Dschihad (al-dschihad al-
asghar) gelten.® Der Terminus Dschihad akbar selbst, der GroBe Dschihad,
kommt im Koran nicht ausdriicklich vor, er bezieht sich jedoch auf einen Be-
griff, der im Koran gut nachgewiesen ist — auf das Streben nach dem Gottes-
weg, auf den Kampf mit sich selbst zur Reinigung des Herzens und auf den
Kampf um die Erhaltung der moralischen Ordnung sowie um die Nihe mit
Gott:

,Oh, ihr Glaubigen, fiirchtet den Allah und sucht nach der Vereinigung mit Ihm
und schreitet auf seinem Wege...“ (Koran 5, 36)

Der entsprechende Terminus ist analog dem Terminus des Kleinen Dschihads
gebildet, der in der Sure 25, Vers 53, steht. Grofere Probleme entstehen erst
bei der Frage nach der Erlduterung des Kleinen Dschihads, der im Grunde
eine pazifistische Auslegung als unausweichliche Verteidigung beim Angriff
erlaubt; er kann aber verwendet werden und wurde auch in der Vergangenheit
zur Rechtfertigung des Krieges gegen Glaubenslose zur Verbreitung des Is-
lams verwendet.

Bereits im zweiten Jahrhundert islamischer Zeitrechnung, in der Periode
des Kalifats, wurde die Auffassung vom Dschihad zum Gegenstand strittiger
Aussprachen. Bestimmte Verwandlungen seiner Auffassung erfolgten jedoch
im Zusammenhang mit der Verwandlung geschichtlicher Gegebenheiten be-
reits zu MuHAMMADs Zeiten. Anfangs — in der Mekka-Periode — wurde das
,Streben nach dem Gottesweg™ als Weg individueller Frommigkeit verstan-
den, wobei der gewalttitige Dschihad als Kampf zur Glaubensverbreitung
ausdriicklich verboten wird.#! Nach dem Ubergang der Muslime nach Medina
(im Jahre 622) wird die Glaubensgemeinde zur gesellschaftlichen Gréf3e, die
die Erweiterung ihres Einflusses anstrebt, und der Dschihad erreicht gesell-
schaftliche Massen, betont mehr die Glaubensverbreitung, also im Grunde die
Missionstatigkeit, die jedoch auch als gewalititige Glaubensverbreitung ver-
standen werden kann. Die Streitigkeiten iiber die Auslegung des Dschihads,
die also bereits in der Periode des Kalifats begannen, werden von einer ge-
wissen Uneinigkeit der Hadith-Sammlungen abgeleitet, die man in manchen

Aspekten nicht ganz beseitigte.*

4 Vgl. ders., ebd., S. 27.
41 Vg, ders., ebd., 8. 25, Hinweis auf den Koran 15:94.

% Vgl ders., ebd., S. 25.
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Im 20. Jahrhundert wurde der in den siebziger Jahren in Agypten wirkende
UMAR ABDARRAHMAN durch sein Anfechten der Legitimitit der Verwendung
des Begriffes Grofer Dschihad und durch seine theoretische Rechtfertigung
des Dschihads als gewalttitiger Islamverbreitung durch den Krieg beriihmt.
An ihn kniipfte ABDASSALAM FARAG mit seiner Behauptung an, dass neben den
fiinf anerkannten Religionspfeilern des Islam urspriinglich noch ein sechster
existierte, ndmlich der Dschihad — aber in einer Interpretation, die diesen auf
seinen kriegerischen Anteil reduziert. Dies ist eines der Beispiele von Verdre-
hung des Religionserbes zu einer Form, die den Missbrauch der Religions-
tradition fiir politische oder persénliche Ziele und eventuell fiir terroristische
Zwecke vorbereitet. Das Ethos, das den Anspruch auf eine innere Verwand-
lung des Menschen ablehnt, zeigt, dass es nicht auf der Bestrebung, dem Gott
zu dienen, basiert, sondern dass es ihm nur um den Missbrauch der Religion
geht. Es kann daher auch nicht als legitimer Bestandteil der Religionstradition
betrachtet werden.

Ahnlich wie im Fall der geschichtlichen Traditionen der christlichen Reli-
gion kann man sich auch im Islam im Interesse der Glaubensverbreitung mit
dem Schwert auf die Autoritéit traditioneller Quellen berufen. Die Frage ist,
was sich dem Ethos der Glaubensgemeinde im Laufe der Geschichte beige-
sellt hat und was ein legitimer und dauerhafter Bestandteil der Religionstradi-
tion ist. Zur Beurteilung dieser Frage muss man beachten, auf welche Weise
im Islam die Legitimitit einer Meinung {iberhaupt nachgewiesen wird.

2) Die Problematik der Grundlage des Islam

Die verbindliche und wichtigste Grundlage ist das heilige Buch des Koran (al-
Qur ‘an, wie oft gelesen wird), das dem moslemischen Glauben zufolge Allahs
Mitteilung an den Propheten MuHAMMAD in 114 nach ihrem Zusammenhang
angereihten Suren enthilt. Fir die sunnitische Mehrheit der Islambekenner ist
auch die Sunna verbindlich, die miindliche Erzéhlung iiber das Leben und die
Erklarungen MUHAMMADS, eines Propheten, dessen Handeln fiir die Muslime
ein vollkommenes Modell und Vorbild sind, und seiner vier Nachfolger. Die
dynamische Entstehung der Sammlungen dieser Traditionen — der Hadithe
— endete erst im 9. Jh. An dritter Stelle stehen dann — in der Scharia — die An-
sichten der klassischen Rechtswissenschaft. Im sunnitischen Islam existieren
vier ,,echte Schulen“ (sie sind nach ihren Griindern, die 100 bis 200 Jahre nach
MusaMMAD lebten, benannt), die das islamische Gesetz — Scharia — erliutern
(die Wissenschaft namens Fikh). Die Methode der Losung von Streitfragen
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ist, sich seine eigene Meinung (Rai) nach dem Koran und nach der im Hadith
tradierten Sunna zu bilden. Die Grundlage fiir diese Meinung kénnen jedoch
keine einzelnen, aus dem Kontext gerissenen Thesen sein, sondern eine Syn-
these, die etwaige Unstimmigkeiten womoglich beseitigt. Man bildet sich
beim Respektieren der beiden oben erwihnten Quellen seine Schlussfolge-
rung auf der Basis eines analogen Schlusses, der zusitzlich mit anerkannten
Autorititen {ibereinstimmen muss. Im Islam gibt es jedoch keine Institution,
die eine allgemein verbindliche Entscheidung zwischen zwei begriindeten
Meinungen, welche nicht iibereinstimmen, konstituieren konnte.

Aus dem Bereich der ,.echten Schulen“ (also weder aus dem Koran, noch
aus dem Hadith) stammen die Begriffe dar al-islam und dar al-harb: das Haus
oder das Quartier des Islams — d. h. das vom Islam regierte Territorium, auf
dem die Scharia angewandt wird, und sein Gegensatz — das Territorium des
Krieges. Als ,,Territorium des Krieges* wird jener Teil der Welt bezeichnet,
der (noch) nicht vom Islam regiert wird. Eine solche bipolare Weltanschau-
ung suggeriert die Vorstellung, dass sich in ihr die religiosen Wurzeln der
Eroberungskriege entlarven, und deshalb muss man sich mit ihr ausfuhrlicher
beschiftigen. Es zeigt sich, dass es auch hier eine uneinheitliche Interpretation
gibt. Wihrend manche, besonders die Rechtsschule Schaffi, auch noch das
Territorium der Waffenruhe oder das Territorium der Vereinbarung anerkennt
— welches Begriffe sind, mit denen auch heutige geméaBigte Exegeten arbei-
ten, konzipierten andere, insbesondere die Hanif-Schule (im 16./17. Jahrhun-
dert), eine radikale Auffassung, die den Begriff ,,Haus des Krieges“ auf alle
dem Islam nicht untergeordneten Territorien bezieht, ungeachtet dessen, ob
das Staaten sind, mit denen man Waffenruhe vereinbart hat oder nicht. Nach
dieser Interpretation ist jede Waffenruhe mit einem ,,Haus des Krieges* nur
zeitweise moglich. Den Dschihad als Bestrebung auf dem Gottesweg bzw.
als Kampf fir Gott kann man nicht als eine weltliche Bestrebung oder gar als
einen Krieg zur Erfiillung nicht-religidser (beispiclsweise nationaler) Wiin-
sche interpretieren, er kann aber als solcher interpretiert werden und wurde in
der Geschichte auch manchmal als Kampf zur Erweiterung des ,,Hauses des
Islams interpretiert.** Demgegeniiber sind die auf eine gemiBigte Auslegung
bedachten Exegeten der Meinung, dass der Begriff ,,Haus des Krieges* iiber-
haupt nicht als Alternative zum ,,Haus des Islams*, der den gesamten Rest der
Welt als feindlich auffasste, verstanden wurde, sondern sich lediglich auf die

4 Ausfiihrlicher dazu siche M. MENDEL: Dzihad. Islamské koncepce sifeni viry (Dschihad.
Islamische Konzepte der Glaubensverbreitung), 1997.
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Situation der Gefdhrdung, eines wirklichen Konflikts mit anderen Staaten oder
Zivilisationen (wie dies z. B. zu Zeiten der Kreuzziige gegen die Muslime der
Fall war) bezog.* Diese Interpretation scheint im Hinblick auf jene Perioden
der Geschichte, in denen sich der Islam sehr offen zum Empfang kultureller
Werte anderer Zivilisationen stellte, wahrscheinlich zu sein.

Die Verfechter der friedlichen Interpretation des Islams berufen sich ge-
gen die Idee, dass der Islam die Unterwerfung anderer Staaten erfordere, auf
Koran-Texte, wie beispielsweise auf die Worte: ,,Und macht keine Unruhen
auf Erden fiir euere Befriedigung® (Koran 7:57), oder: ,,Und sehnt euch nicht
nach dem Ungliick auf Erden, denn Allah liebt keine Unheilstifter (Koran
28:78). ,,Und die Feindschaft eines Volkes soll euch nicht verfiihren, anders
als gerecht zu handeln. Seid gerecht, das ist der Gottesfurcht naher. Und fiirch-
tet Allah; wirklich, Allah kennt eure Taten.“ (Koran 5:9).%

Der Dschihad des Schwertes ist nur in der Situation der Gefahr legitim:

»Die Genehmigung (sich zu verteidigen) haben diejenigen, die bekampft werden,
denn ihnen wurde ein Unrecht getan — und Allah kann ihnen bestimmt helfen;
denjenigen, die ohne Schuld aus ihrer Heimat vertrieben wurden nur deshalb, weil
sie behaupteten: Allah ist unser Herr.“ (Koran 22:40)

Demzufolge sind gewalttitige Verteidigung gegen Unrecht und die Bestre-
bung, durch Kampf Territorien zuriickzugewinnen, aus denen die Bevélke-
rung frither ungerechterweise vertrieben wurde, moglich. Auch bei dieser Be-
strebung muss man jedoch die Gerechtigkeit beachten:

,»Und kdmpft fiir Allahs Sache gegen jene, die euch bekimpfen, iiberschreitet je-
doch nicht das MaB, denn Allah liebt MaBlose nicht.* (Koran 2:191)%

Eine wichtige und vielleicht sogar die Schliisselfrage wird sein, was alles als
Glaubensverteidigung (die auch einen kriegerischen Konflikt als notwendig
rechtfertigt) betrachtet werden muss. Um eine solche Frage beantworten zu
konnen, muss man definieren, was die eigentliche Identitét des Islams bildet
und was nur zeit- und ortsbedingte Traditionen sind.

# Diese Interpretation findet sich z. B. bei H. Hupscu: Fanatiéti bojovnici ve jménu Allaha
Koteny islamského teroru (Fanatische Kampfer in Allahs Namen. Wurzeln des is]amischer;
Terrors), 2002.

# Das Zitat in diesem Absatz und seine Interpretation wurden tibernommen aus H. Hugscy:
Fanatiéti bojovnici ve jménu Allédha. Kofeny islamského teroru (Fanatische Kimpfer in Allahs
Namen. Wurzeln des islamischen Terrors), 2602, S. 109 und 111.

6 Dje Zitate in diesem Absatz und ihre Interpretation wurden iibernommen von: Ders., ebd.,

S. 24 und 108.
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Als ein spezifisches Problem der Identitéit des Islams kann man in diesem
Zusammenhang die enge Beziehung zwischen der weltlichen und der geistli-
chen Sphire betrachten, konkret die Verkniipfung zwischen dem islamischen
Recht und dem religiosen Bereich. Die Situation des Islams wird in dieser
Hinsicht mit dem europdischen Christentum vor dem Beginn der Neuzeit ver-
glichen.”” In Wirklichkeit existierte jedoch im westlichen Christentum bereits
im Mittelalter zweierlei Macht, die weltliche und die geistliche (und ein dem-
entsprechendes Recht), wobei fiir manche Islamverfechter bisher als Ideal die
Verkniipfung der geistlichen mit der politischen Autoritt bleibt, deren Vorbild
die Personlichkeit MunammaDs darstellt. Im Hinblick auf die AuBerordent-
lichkeit dieser Person muss jedoch die Verkniipfung der beiden Sphéren nicht
als etwas Geldufiges oder in der Geschichte Besténdiges oder sogar als ein
erforderlicher Bestandteil der Identitét des Islams betrachtet werden. Das be-
deutet nicht, dass zur Lésung der Beziehung zwischen der weltlichen und der
geistlichen Sphire die Entwicklung der westlichen Gesellschaft kopiert wer-
den miisste, denn ,,jede Religion kann ihre Prinzipien der Humanitét und des
Friedens aus ihrer eigenen Tradition ableiten und mit ihr rechtfertigen‘**.

Auch fiir den Islam gilt, dass man religiose Traditionen fruchtbar nur dann
weiterentwickeln kann, wenn die Prioritéit des GroBen Dschihads vor dem
kleinen Dschihad erhalten bleibt und wenn die Suche nach dem weiteren Weg
sich aus dem tiefsten Kern des religiésen Erbe entwickeln wird, nicht aber aus
duBeren Anschwemmungen.

4. Zusammenfassende Schlussbetrachtung

Es zeigt sich, dass das Kampfmotiv einen dauernd anwesenden Kern in allen
drei behandelten monotheistischen Religionen darstellt, der jedoch an ver-
schiedenen Stellen und zu verschiedenen Zeiten gewissermallen unterschied-
liche Gestalten annimmt. Seine andauernde Substanz ist der Kampf als Rin-
gen mit dem Bosen auBerhalb sowie innerhalb seiner selbst. Ein gemeinsamer
Ausgangspunkt ist dabei der Glaube an einen guten, schépferischen Gott, der
nicht die Quelle des Bosen in der Welt ist. Das Bose ist geistiger Art, seine
Quelle wird entweder bei den bésen Geistern oder bei bestimmten Aspekten

47 H. Kong/J. Ess: Kiest’anstvi a islam (Christentum und Islam), 1998.
1 . KropACek: Islam and Human Rights. In: Islam in Contact with Rival Civilizations. Four

i £ the Challenge and Response (1998), S. 33. N
\Dllizwzsigte aus der Bibel entstammen der Einheitsiibersetzung der Heiligen Schrift. Stuttgart:

Katholische Bibelanstalt, 1980.
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des menschlichen Geistes, am meisten in der Verbindung der beiden Quellen
gesucht.

Soweit das Bose eine primér geistige Natur hat, muss man es auch vor al-
lem mit geistigen Mitteln {iberwinden. Da es sich in der #uBeren, materiellen
Welt manifestiert, muss man ihm auch materielle Hindernisse stellen. Wo es
sich aber um eine Versklavung des Menschen oder um eine wesentliche Ver-
letzung der Ordnung handelt, welche die Entwicklung seiner kérperlichen,
geistigen sowie auch geistlichen Krifte bedeutet, kann man umstandsgeméf
im Interesse der Verteidigung der menschlichen Integritit bzw. im Interesse
der Wiederherstellung der Ordnung einen gewalttitigen Eingriff als unaus-
weichliche Pflicht betrachten. Die Gewalt stellt sich dann gegen eine andere
Gewalt. Keine der analysierten Religionen rechtfertigt jedoch einen Angriff
auf Wehrlose: ein konkretes Boses gegen einen Einzelnen oder eine Gruppe
lasst sich mit keinen religiésen Motiven begriinden. Der ,,Grosse Dschihad*
bzw. ,der Heilige Krieg* ist ein Kampf, den man mit sich selbst austragen
muss, um damit die Wurzeln des Bosen im eigenen Herzen auszumerzen.

Die geistige Interpretation des Kampfmotivs widerspiegelt die Tatsache,
dass die Lebensweise des Menschen seine Weltanschauung bedingt: die Welt-
anschauung ist daher nicht nur ein Ergebnis des menschlichen Denkens, ist
keine unbeteiligte Anschauung. Der Mensch stellt sich durch sein alltégliches
Handeln entweder auf die Seite des Guten oder des Bosen, im Grossen wie -
im Kleinen, und durch jede Tat wird eine der beiden Seiten gestérkt und die
andere Seite geschwicht. Das, was dann das Gewissen als das Gute oder das
Bose erkennt, bedeutet nicht nur die Frage der Kenntnis der Tatsachen, son-
dern auch die Frage der Fahigkeit, den Stellenwert der mdglichen Lsungen
zu erkennen bzw. zumindest abzuschétzen. Besondere Bedeutung fiir einen
gliubigen Menschen hat dabei die Fahigkeit zu unterscheiden, welche Ein-
stellungen man tatséchlich von der eigenen Religion ableiten kann und welche
Einstellungen sich ungerechterweise auf die Religionen berufen. Dies erfor-
dert eine bestimmte Einsicht in die Spiritualitéit der eigenen Religion, die einer
personlicher Erfahrung mit dem Ringen um die Bekdmpfung des Bésen im
eigenen Inneren nicht entbehren kann.

Das Ethos, so wie es sich auf der Basis des Kampfmotivs in den jeweiligen
Religionen konstituiert, zeigt deutlichere Analogien: erst eine gewisse Inter-
pretation dieses Motivs entwickelt ein konkretes Motivationsschema. Wir fin-
den dann bei allen monotheistischen Religionen die gleichen grundlegenden
Schichten, die grundlegende Situationen der menschlichen Erfahrung wider-
spiegeln.
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Zusammenfassung

Drozenovi, WenDy: Das Kampfmeotiv im
Ethos von drei monotheistischen Religi-
onen. ETHICA 14 (2006) 4, 359-394

Die vergleichende Studie befasst sich mit
dem Begriff des Kampfes in Judentum,
Christentum und Islam. Das Kampfimotiv
ist in allen drei religiésen Systemen vertre-
ten, doch unterscheidet sich dessen jewei-
lige Interpretation je nach Umsténden er-
heblich. Die Kernthese ist das Versténdnis
des Kampfes als Kampf gegen das Bose,
#uBerlich wie innerlich, wobei die Ge-
meinsamkeiten der drei Religionen durch
den Glauben an einen guten Schopfergott
reprisentiert werden, der nicht Urheber des
Ubels ist.

Als Verursacher des Bosen sind der Mensch
selbst bzw. bose Geistwesen zu sehen. Das
Bose ist geistiger Natur, daher muss es zu-
allererst mit geistigen Mitteln iiberwunden
werden. Da es sich aber auch in der duBe-
ren, materiellen Welt manifestiert, muss es
auch materiell in die Schranken gewiesen
werden. Dabei ist dieser Kampf nicht zur
Verteidigung personlicher Interessen zu
fithren, als ein Kampf, der sich zu Unrecht
auf religiose Motivationen beruft. Es geht
vielmehr darum, dass man in seiner eige-
nen religiésen Traditon wahrhaft verankert
ist und einen beharrlichen Kampf gegen das
Ubel in sich selbst fiihrt.
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Summary

Drozenovi, WENDY: The motif of struggle
in the ethos of three monotheistic reli-
gions. ETHICA 14 (2006) 4, 359-394

The comparative study concentrates on the
concept of struggle in Judaism, Christianity,
and Islam. The motif of struggle is present
in all three religious systems, but its inter-
pretations differ considerably according to
the circumstances. The kernel concept is
the understanding of struggle as fighting
against evil, both externally and internally,
with the common ground of the three reli-
gions being represented by the faith in one
good Creator, who is not the originator of
evil.

The originator of evil is man himself, or
evil spirits. Evil is of spiritual nature, so it
must be overcome, first of all, by spiritual
means. Nevertheless, as evil also manifests
itself in the outer, material world, it must be
put in its place by material means as well.
However, it is not personal interests that
have to be defended and it would not be ap-
propriate in this place to refer to religious
motivation. What is really important is that
one is truly anchored in one’s own religious
tradition and incessantly keeps struggling
against evil within oneself.

evil

christianity

ethos

spirituality

Islam

judaism

struggle

war

comparative ethics of religion
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RUPERT M. SCHEULE

VERNETZUNGSGERECHTIGKEIT WIDER DEN
DIGITAL DIVIDE

Das digitale Gefille erschwert die Bildung von
Netzwerkgemeinschaften, was alle Digitalisierten stirker
in die moralische Pflicht nehmen muss

Rupert M. Scheule (Jg. 1969), Dr. phil., ist Akademischer Rat am Lehrstuhl fiir
Moraltheologie der Universitét Augsburg und Mitglied des Internationl Center
Jor Information Ethics (http://icie.zkm.de) sowie des Wissenschaftlichen Beirats
der online-Zeitschrift International Review of Information Ethics (http://www.
j-r-i-e.net). Neben Themen der Internetethik gehdren ethische Entscheidungs-
hilfeverfahren auf Basis der soziologischen Werterwartungstheorie, Fragen der
Krankenhausethik, aber auch die Sozialgeschichte des BuBsakraments zu seinen
Arbeitsschwerpunkten.

Es ist stiller geworden um den Digital Divide (DD). Dass die einen Zugang zu
modernen Informations- und Kommunikationstechnologien (IuK) wie dem In-
ternet haben und die anderen nicht, empfinden viele angesichts der politischen
Krisen im Nahen und Mittleren Osten, der Aids-Pandemie in Afrika oder der
Folgelasten der Globalisierung, die in zahlreichen westlichen Volkswirtschaf-
ten beklagt werden, als eher nachgeordnetes Problem. In diesem Beitrag wird
die These vertreten, dass gerade unter den Bedingungen der genannten Prob-
Jeme der Zugang zum ,,Vernetzungswerkzeug Internet” eine eminent wichtige
Frage der Gerechtigkeit ist.

I. WAS IST DER DIGITAL DIVIDE?

Im Jahr 2001 entwarf der Soziologe MANUEL CASTELLS eine heute fast schon
klassische ,, Typenlehre des DD Danach sind folgende ,,digitale Trennun-
gen* zu unterscheiden:

_ Income Divide (Einkommensgefille): traditionell sind die Armeren weni-
ger haufig online als die Wohlhabenden [Castells 2001, 249]

_ Geographic Divide (geografisches Gefille) traditionell sind Stadtbewoh-
ner haufiger online als Landbewohner [Castells 2001, 250]
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— Ethnic Divide (ethnisches Gefille): traditionell sind Weifle hiufiger online
als Angehorige anderer Rassen [Castells 2001, 249f.]

— Education Divide (Bildungsgefille): niedrig Qualifizierte sind traditionell
weniger héufig online als Hochqualifizierte [Castells 2001, 258ff.)

— Gender Divide (Geschlechtergefille): traditionell sind weniger Frauen als
Minner online [Castells 2001, 255]

— Age Divide (Altersgefille): traditionell sind weniger Alte als Junge online
[Castells 2001, 2511F.)

— Technological Divide (technologisches Gefille) zwischen ISDN-, Breit-
band-Zugingen einerseits und analogen Zugéngen andererseits [Castells
2001, 256]

— und schlieBlich — in Abgrenzung von den bisher genannten innergesell-
schaftlichen Erscheinungsformen des Digitalen Gefilles (Social Divide)

— der Global Divide: in Entwicklungs- und Schwellenlédndern sind dra-
matisch weniger Menschen online als insgesamt in den OECD-Staaten
[Castells 2001, 260].

Keine der genannten Spielarten des DD hat sich bis heute restlos erledigt,
obwohl es eine Tendenz zur Schliefung digitaler Graben zumindest innerhalb
unserer Gesellschaft gibt, wie auch die aktuellsten Zahlen belegen.' Je digita-
lisierter allerdings unser Leben in Westeuropa wird, desto tiefer wird der Gra-
ben, der uns von den Nichtdigitalisierten in anderen Weltgegenden trennt. In
diesem Beitrag soll zunéchst die aktuelle DD-Situation in Westeuropa (z. B.
der Bundesrepublik Deutschland) wiedergegeben werden, ehe dann der Glo-
bal Divide zu skizzieren ist. Dass es sich bei der Frage fehlender Zugiinge zu
modernen IuK nicht bloB um eine Frage der Ungleichheit, sondern der Unge-
rechtigkeit handelt, soll schlieBlich mit Hilfe des Konzepts der » Vernetzungs-
gerechtigkeit verdeutlicht werden.

! Das gesamte im Folgenden aufbereitete Zahlenmaterial zum bundesdeutschen DD basiert
auf den Angaben des ,,(N)onliner-Atlas 2006*, den das Marktforschungsunternehmen TNS in-
fratest zusammen mit der Initiative D21 am 01.08.2006 verdffentlichte und fiir diesen Beitrag
dankenswerterweise kostenlos zur Verfiigung stellte.
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I1. DER DIGITAL DIVIDE:
KARTOGRAFIE EINER MANGELNDEN BETEILIGUNG

1. Gibt es den DD in Westeuropa iiberhaupt noch?

2006 sind weit tiber die Hilfte aller Deutschen (58,2%) Onliner.? Das sind
iiber 21% mehr als noch vor fiinf Jahren, aber gut ein Drittel der Bevélkerung
(35,7%) hat auch gegenwirtig nicht einmal vor, sich Internet-Zugang zu be-
schaffen.

Haushalte mit einem Monatseinkommen unter 1.000 € sind nur zu 37,2%
online. Verglichen mit den héheren Einkommengruppen (1000-2000 € und
2000-3000 € pro Monat) wuchs die Gruppe der Kleinverdiener unter den
Onlinern im letzen Jahr aber am stédrksten. Sehr stark ist die Netzpridsenz
der Wohlhabenden mit einem monatlichen Haushaltseinkommen von iiber
3.000 €. Sie waren schon 2001 zu 66 % online, der Nutzeranteil erhéhte sich
seither noch einmal um 22,4 %. Der Income Divide ist in Deutschland also
noch immer eine Realitét.

Versteht man unter dem Geographic Divide einerseits die regionalen Unter-
schiede innerhalb der Bundesrepublik, andererseits die Stadt-Land-Differenz
in der Internetnutzung, so muss konstatiert werden: Es gibt einen Geographic
Divide. Allerdings waren in allen deutschen Bundesléndern in den vergan-
genen Jahren Nutzungszuwéchse zu verzeichnen und in der Zwischenzeit ist
das Saarland das einzige Bundesland, dessen onliner-Anteil mit 49 % unter
der Hilfte der Wohnbevolkerung liegt.® Spitzenreiter unter den deutschen
Bundesldndern sind die groBeren beiden Stadtstaaten Hamburg (62,1 %) und
Berlin (64,4%). Was die Stadt-Land-Differenz angeht, so gilt, dass sich in
Gemeinden unter 5.000 Einwohnern mit 51,2 % die wenigsten und in Stidten
mit iiber einer halben Million Einwohnern mit 62,3% die meisten Onliner
befinden. Der Unterschied zwischen kleinen Gemeinden und groflen Stidten

2 Die ,,Gemeinschaftserhebung tiber den IKT-Einsatz durch Haushalte und Einzelpersonen
2005, die Eurostat in allen 25 Mitgliedsstaaten der Européischen Union durchfiihrte, weist
fiir Deutschland sogar eine Internetdurchdringungsrate von 66% auf. Allerdings wurde die
Befragung auf 16- bis 74-Jahrige beschrankt, wihrend der (N)onliner-Atlas seine Befragungs-
teilnehmer aus einer Grundgesamtheit der deuts_chsprachigen Wohnbevélkerung ab 14 Jahren
(ohne Altersbegrenzung nach oben) auswihlte. Osterreich bringt es Eurostat zufolge auf einen
Nutzeranteil von 58%. Nach dem ,,Austrian Internet Monitor (AIM)* bestand filr 66 % aller Os-
terreicher im ersten Quartal 2006 ,.grundsétzlich die Mdglichkeit, auf das Internet zuzugreifen,
was u. a. Zugriffsméglichkeiten vom Arbeitsplatz aus einschliefit, vgl. AIM 2006.

32004 lagen noch Bremen, Mecklenburg-Vorpommem, Sachsen und Sachsen-Anhalt unter
50%.
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hinsichtlich der Internet-Penetration ist den letzten beiden Jahren sogar leicht
gestiegen. Im Ubrigen folgt auch der Quality-Divide, der Breitband- und
ISDN-/Analog-Nutzer voneinander trennt, einer gewissen Stadt-Land-Dif-
ferenzierung. Metropolregionen wie der Regierungsbezirk Oberbayern (mit
Miinchen), Stuttgart oder Darmstadt (mit Frankfurt und Wiesbaden) liegen
iiber dem Bundesdurchschnitt der DSL-Nutzung, wihrend lindliche Gebiete
wie Niederbayern oder das bayerische Schwaben — wie librigens alle ostdeut-
schen Regierungsbezirke bis auf Berlin — unterhalb des Bundesdurchschnitts
rangieren. Allerdings sind die DSL-Nutzer Deutschlands mit 45,5% bereits
die groBte Onliner-Gruppe, gefolgt von ISDN- (22,5 %) und Analog-Nutzern
(20,2%).* Bis 2008 soll nach dem Willen der deutschen Bundesregierung fiir
98 % aller Haushalte eine DSL-Zugangsmdglichkeit bestehen (vgl. Pfaffen-
bach 2006).

Hartnéckig hélt sich in Deutschland der Age Divide: Die 60- bis 69-Jahri-
gen sind zu 61,3 % offline, die iiber 70-Jdhrigen sogar zu 85 %. Dies entspricht
in etwa dem Anteil ganz junger Onliner in ihrer Altersgruppe: Stolze 86,5%
der 14- bis 19-Jahrigen nutzen das Internet. Im vergangenen Jahr waren die
Zuwachsraten der iiber 50-Jihrigen, der 30- bis 49- sowie der 14- bis 29-Jah-
rigen mit jeweils ca. 3% in etwa gleich groB, so dass sich die Nutzergruppen
kaum annéherten.

Zur Beantwortung der Frage nach dem Ethnic Divide bietet der aktuelle
(N)onliner-Atlas kein Zahlenmaterial. Nach den Daten des (N)onliner-Atlas
2004 scheint das etnische digitale Gefille — verstanden als Nutzerunterschied
zwischen deutschen Staatsbiirgern und ausléndischen Mitbiirgern ohne Wahl-
recht — zunichst sogar iiberkompensiert zu sein: 51,1 % der deutschen Staats-
biirger nutzten 2004 das Internet, ihnen standen 52,1 % ausléndischer Internet-
Nutzer gegeniiber. Bedenkt man allerdings, dass die ausléndischen Mitbiirger
im Schnitt 37,4 Jahre alt sind, wihrend der Altersdurchschnitt der deutschen
Wahlberechtigten bei 49,3 Jahren liegt, hitte man angesichts ihrer relativen
Jugendlichkeit einen hoheren Nutzeranteil unter den in der Bundesrepublik
lebenden Auslindern erwarten diirfen.

Auch den Education Divide gibt es nach wie vor ganz unzweifelhaft: Je
héher die formale Bildung, desto niedriger ist der Offliner-Anteil. 40,3 % aller
Befragten mit Hauptschulabschluss nutzen das Netz, unter denen, die Abityr
oder einen Hochschulabschluss besitzen, sind es doppelt so viele (80,8 %),

4 Im ersten Quartal 2006 lag die Breitband.-Penetration Osterreichs bereits bej 51 %, analoge
Modems gingen stark zuriick auf einen Anteil von nur noch 18%, vgl. AIM 2006.
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wobei sich gerade unter den Hoherqualifizierten bereits ein Sattigungseffekt
abzeichnet. Thre Zuwachsraten (0,3 %) sind gegeniiber den Zuwachsraten
unter den Hauptschulabsolventen (3,2%) gering. Schiiler, Studenten, Aus-
zubildende, Wehr- oder Zivildienstleistende sind mit einer Nutzungsrate von
88,7 % nach den leitenden Angestellten (93,0 %) die grofite Nutzergruppe im
Berufespektrum, Hausfrauen/-ménner (44,9 %) und Rentner (23,1%) stellen
die wenigsten Nutzer.

Schon im Jahr 2000 hatte man in den USA einen leichten Fraueniiberhang
in der Netzgemeinde festgestellt [Castells 2001, 250]; und auch in der Bun-
desrepublik gab es 2004 einen solchen — allerdings nur in der ganz jungen
Nutzergruppe: Médchen unter 19 Jahren kamen auf eine Quote von 82,9 %,
Buben lagen einen halben Prozentpunkt dahinter; 2006 rangieren die ménn-
lichen Jugendlichen wieder knapp vor den weiblichen (87,2% gegeniiber
85,5%). Bei steigendem Alter ergibt sich aber auch fiir Deutschland ein
durchaus noch ,klassisches* Digitales Geschlechtergefille: Bewegen sich un-
ter den 20- bis 29-Jahrigen die ménnliche und die weibliche Usergruppe noch
auf vergleichbarem Niveau (83,2 % der Frauen, 89,4 % der Ménner), so sind
nur noch 22,9 % der Frauen zwischen 60 und 69 Jahren online, wihrend es die
Minner dieses Alters auf immerhin 43,1 % bringen, Frauen iiber 70 sind nur
zu 5,7 % online, die Ménner aber zu 19,7 %.

Insgesamt gilt also fiir die online-Situation in der Bundesrepublik Deutsch-
land: Der DD zwischen Alten und Jungen, Ménnern und Frauen, Gebildeteren
und Ungebildeteren, Deutschen und Auslindern, Beziehern von hohem und
von niedrigem Einkommen und zwischen bestimmten innerdeutschen Regi-
onen existiert nach wie vor. Allerdings scheint die ,,digitale Dynamik* [Weil
2004, 181 ff.] im Verbund mit gezielten SchulungsmafBnahmen® hier doch suk-
zessiv zu einer Angleichung zu fiihren. Die Onliner-Quote stieg jedenfalls von
2005 auf 2006 in nahezu allen untersuchten Gruppen, und sei es auch nur um
wenige Prozentpunkte.

s Dass allein die digitale Dynamik, also das Zusammenwirken von 6konomischen und tech-
nischen Faktoren mit dem Ergebnis, dass immer mehr Speicherplatz fir immer weniger Geld
zu haben ist (Weil 2004, 182), den DD einebnet, trifft zumindest fiir die bisherige Entwicklung
nicht zu. Der (N)Onliner-Atlas 2004 verzeichnete gerade fiir jene Nutzergruppen die groBten
Zuwichse, fiir die spezielle Férderprogramme angeboten werden: Frauen und die Generation

50plus.
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2. Ist der weltweite DD nicht ein marginales Problem?

Der Global Divide ist um ein Vielfaches groBer die innergesellschaftlichen
Spielarten des Digitalen Gefilles. So gab es bspw. in Angola 2005 172.000
User bei einer Gesamtbevélkerung von 12,127 Mio. Das entspricht einem
Anteil von 1,42 %. Bangladesch bringt es auf einen Nutzeranteil von 0,20 %,
Liberia auf 0,033 % und die Demokratische Republik Kongo auf 1,29%.5
Dem stehen etwa Island mit 87 %, Schweden mit 85 % und die USA mit 72%
gegeniiber.’

Anders als die DD-Varianten innerhalb unserer westeuropdischen Gesell-
schaften schwicht sich das globale Digitale Gefille aber kaum ab: Gerade die
Entwicklung der afrikanischen Onliner-Raten stimmt wenig hoffnungsvoll.
Die Zuwachsraten hier verharren noch immer im Promille-Bereich.

Nun mag es zutreffen, dass der afrikanische Kontinent noch immer eine ge-
ringere Netzprasenz besitzt als allein die Stadt New York. Aber soll man sich
angesichts der vielen anderen Probleme, die Afrika hat, wirklich eigens mit
seiner mangelnden Digitalisierung befassen? Im siidlichen Teil des Kontinents
gibt es Dérfer, die nur noch von Kindern bewohnt werden, weil alle Erwach-
senen an Aids gestorben sind. Von weltweit 39 Mio. HIV-Infizierten leben
25,8 Mio. in Schwarzafrika. In Simbabwe bspw. sind 20,1 % der Erwachsenen
vom Aids-Virus befallen [WHO/UNAIDS 2006], die Lebenserwartung liegt
hier bei 37 Jahren [WHO 2006, 177], ein Wert, auf den Mitteleuropa kaum
einmal wihrend des DreiBigjihrigen Krieges absackte. Ist es angesichts dieser
Zahlen von irgendeiner Bedeutung, dass Simbabwe einen Onliner-Anteil von
nur 6,70 % hat? Gerét nicht, wer das Digitalisierungsdefizit Afrikas kritisiert
und seine Behebung fordert, in den Verdacht, eine im Elend ertrinkende Welt-
gegend mit einer echten Marginalie kurieren zu wollen? Marie Antoinette,
die Frau Ludwigs XVI. hat, so wird iiberliefert, angesichts der Hungersnot in
Paris gesagt: ,,Das Volk hat kein Brot? So soll es Kuchen essen.“ Ist nicht der
Kritiker des Global Divide, der in irgendeinem OECD-Land seine Betroffen-
heit in den Laptop tippt, von &hnlich peinlicher Naivit4t? — ,Afrika hat Aids?
So soll es doch Internetzugang bekommen.’

¢ Diese Angaben wurden anhand der ,,Rank Order — Population* und der ,,Rank Order - Inter-
net Users® des ,,World Factbook* der CIA errechnet, vgl. http://www.cia.gov/publications/fact-
book [08. 08.2006]. Als Grundgesamtheit di.eser }’rozentwe}'te galt allerdings die Gesamtbevo)-
kerungszah! der jeweiligen Lénder, nicht wie beim (N)Onliner-Atlas die Wohnbevélkerung ab
14 Jahren. Dementsprechend diirfte die Intemet-Durchdringungsrate nach ,(N)Onliner-Stan-
dards*“ auch in Angola und dem Kongo also etwas hdher liegen.

7 Zu diesen Werten vgl. Anm. 2.
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Tatséchlich gilt: Dort wo die digitale Unterversorgung am eklatantesten und
daher auch am kritikwiirdigsten ist, gibt es offensichtlich sehr viel grofere
Probleme, die den DD als Missstand deutlich relativieren. Aber wire es nicht
geradezu perfide, ein Problem gar nicht mehr zu benennen, nur weil es noch
groBere und kritikwiirdigere Probleme gibt? Aids mag derzeit das Problem
Afrikas schlechthin sein. Dem Internet-Ethiker sticht nichts destotrotz auch
das dortige Digitalisierungsproblem ins Auge. Und er kann den Nachweis
fiihren, dass es sich hierbei nicht um die Frage einer technischen Spielerei
handelt. Das Digitale Gefille grenzt nicht nur vom Internet aus, es trennt die
Betroffenen von Giitern oder Chancen, die wir gerechterweise keinem Men-
schen vorenthalten diirfen.

I11. EIN GERECHTIGKEITSKONZEPT WIDER DEN DD

Gerechtigkeit funktioniert nicht nach dem Rasenméherprinzip: Sie stellt nicht
einfach ab auf die mechanische Herstellung von Gleichheit. Nach ARISTOTELES
liegt eine Ungerechtigkeit dann vor, wenn ,.entweder Gleiche Ungleiches oder
Ungleiche Gleiches haben und zugeteilt bekommen* [Aristoteles 2002, 209].
Entsprechend geht es jeder guten Gerechtigkeitstheorie um ein behutsames
Austarieren von Gleichheit und Ungleichheit. Was das Digitale Gefille an-
geht, so kann man vor diesem Hintergrund vielleicht die folgende Problem-
anzeige formulieren: Die Ungleichheit, dass die einen Netzzugang haben und
die anderen nicht, wird erst dann zur Ungerechtigkeit, wenn mit dem Access
ein exklusiver Giiter- und Moglichkeitenzuwachs verbunden ist, der zur Un-
gleichheit von Lebenschancen und Giiterbesitz unter Gleichen fihrt. Um wel-
che Giiter geht es dabei? Welche Giiter, die jedem zustehen, sind nur — bzw.
viel leichter — digitalisiert zu haben? In dem Gerechtigkeitskonzept, das wir
hier verwenden wollen, ist dies vor allem eines: Konnektivitit. Es wird im
Folgenden die These vertreten, dass nicht die ungleiche Verteilung von In-
formation das ethische Hauptproblem des Digitalen Gefilles darstellt [vgl.
Weber 2005], sondern die Zugangserschwernis zu einem bestimmten gesell-
schaftlichen Steuerungsprinzip: dem Netzwerk, dessen bevorzugtes Zeichen
und Werkzeug das Internet ist.

1. Weshalb bedarf es einer Vernetzungsgerechtigkeit?

Warum soll es eine Frage der Gerechtigkeit sein, zu Netzwerken Zugang zu
haben? Und wieso ist diese Frage identisch mit der Frage nach dem Internet-
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Access und ergo ein Problem des DD? Wir werden diese Fragen der Reihe
nach zu kliren haben. Zuvor muss aber gesagt werden, was Netzwerke iiber-
haupt sind.

a) Das Netzwerk als Governance-Struktur

Wie Mirkte und Hierarchien sind Netzwerke sog. Governance-Strukturen zur
Abwicklung von Transaktionen, also zur Allokation von Giitern unter Akteu-
ren [vgl. Powell 1996 sowie Scheule 2004, 132]. Der Vorzug der Steuerungs-
struktur Markt besteht in ihrer Einfachheit und Voraussetzungsarmut: Man
muss seinen Geschéftspartner weder mogen noch iiberhaupt kennen, um mit
ihm zu handeln. Angebot und Nachfrage bestimmen unabhingig von zwi-
schenmenschlichen Komponenten das Mengenverhéltnis der zu tauschenden
Giiter. Und das Gesetz des riicklaufigen Grenznutzens fiihrt stets dazu, dass
das Gut, das ich eintausche, mir gerade wichtiger ist als das, welches ich weg-
gebe, so dass im besten (pareto-optimalen) Fall beide Tauschpartner auch ein
gutes Geschift machen.

Wenn es darum geht, ein Gut, das urspriinglich ubiquitdr vorhanden ist, zu
verknappen, ist eine andere Governance-Struktur gefragt. Welche Giiter aber
werden niitzlicherweise verknappt? Nach THomas HoBBEs markiert die Ver-
knappung des Gutes Macht den Ubergang vom Natur- in den Gesellschaftszu-
stand. Die naturwiichsige Ubiquitét von Macht und das natiirliche Recht von
allen auf alles [vgl. Hobbes 1959, 82] bringen den Menschen keinen Nutzen.
»Denn die Wirkung eines solchen Rechts ist so ziemlich dieselbe, als wenn
tiberhaupt kein Recht bestinde. Wenn auch jeder von jeder Sache sagen konn-
te: diese ist mein, so konnte er doch seines Nachbars wegen sie nicht geniefien,
da dieser mit gleichem Recht und mit gleicher Macht behauptete, dass sie sein
sei“ [Hobbes 1959, 82]. Im Naturzustand herrscht also der Krieg eines Jeden
gegen jeden anderen. Erst wenn Menschen beschlieBen, die frei flottierende
Macht zu verknappen bzw. zu asymmetrisieren, treten Frieden und Sicherheit
ein. Und so iibertragen sie die Macht einem Souverin, damit dieser sie geord-
net einsetze. Im Anschluss an Hosses lisst sich also sagen: Giiter wie Macht
oder Fithrungsqualitit entfalten ihren Wert nur, wenn sie nicht jeder besitzt.
Hierarchien leisten die Verknappung solcher Giiter, indem sie einem Oberen
mehr und einem Unteren weniger zuteilen.

Wo Giiter weder getauscht, noch verknappt werden sollen, sondern zum
gemeinsamen Nutzen komplementiir kombiniert werden, greift die Allokati-
onsstruktur des Netzwerkes. Zentrales Merkmal aller Netzwerkformen ist die
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,Interdependenz der Beziehungsmuster” [Waschkuhn 2002, 211]. Netzwerke
ordnen Prozesse, indem sie wechselseitige Abhéngigkeiten einzelner ressour-
censchwacher Akteure ermitteln und so koordinieren, dass ein leistungsstarker
Ressourcenverbund entsteht [vgl. Scheule 2000, 184], der ,Netzwerkeffekte*®
ermoglicht.

Governance-Prinzip Art der Giiterallokation Art der Akteursbeziehungen
Markt Tausch von Giitern horizontal
Hierarchie Asymmetrische Zuweisung | vertikal
von Giitern (Verknappung)
Netzwerk komplementire Kombination | horizontal
von Giitern

Je nachdem, iiber welche Giiter ein Akteur verfiigt, welche Bediirfnisse und
Fihigkeiten er hat und unter welchen Infrastrukturbedingungen er lebt, kann
er seine Giiter gegen andere eintauschen (Markt), sie an einen anderen Akteur
delegieren, um sich ihm unterzuordnen (Hierarchie), oder mit den Giitern an-
derer Akteure zur gemeinsamen Nutzung zusammenlegen (Netzwerk).

b) Vitale Miirkte, schwache Hierarchien

Allerdings: Hierarchien, insbesondere politische, das Gut »Macht“ allozie-
rende, sind heute in der Krise: Bis in die zweite Hilfte des 20. Jahrhunderts
hinein definierte der Territorialstaat — Tréger des Hierarchieprinzips schlecht-
hin — unangefochten die makrotkonomischen Rahmenbedingungen, unter
welchen dann private Akteure mikrookonomisch wirtschaften konnten. Das
Marktgeschehen war gewissermalien hierarchisch eingefriedet. Das &nderte
sich aber unter den Bedingungen der Globalisierung. Die in den letzten Jahr-
zehnten betriebenen Deregulierungen (Abbau von Subventionen, Handels-
beschrinkungen u. A.) und neue IuK, die die Transaktionskosten dramatisch
senkten,® versetzen private Akteure in die Lage, sich ohne Miihen transnatio-
nal zu organisieren. Die Zahl der Transnationalen Konzerne (TNCs) stieg zwi-
schen 1970 und 2004 von 7.000 auf 64.000 mit rund 870.000 auslindischen
Téchtern [vgl. French 2000, 3£.]. TNCs haben jetzt einerseits die Moglichkeit,

s Anschaulich beschreibt Linus ToRVALDS den ,Netzwerkeffekt” seines Betriebssystems Li-
nux: ,,Wenn zehn Leute taglich jeweils eine Stunde fiir das Projekt arbeiten und das Ergebnis
teilen, dann bekommt jeder neun Stunden heraus. Das macht Linux so gut: Die Arbeit, die man
hineinsteckt, vervielfacht sich* [Liitge 2003, 18].

9 Ein dreiminiitiges Telefongesprich von New York nach London kostete 1930 — gemessen in
den Dollarpreisen von 1990 — 244,65 $, 1998 waren es noch 3,32 §.
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sich der territorial-hierarchischen »Einfriedung“ fallweise zu entziehen, wenn
anderswo bessere Rahmenbedingungen zu erwarten sind; sie zwingen anderer-
seits gerade dadurch der territorial-hierarchischen Politik auch die Logik des
Marktes auf: Die Globalisierung weitet nicht nur die Wettbewerbsriume bis
ans Ende der Welt, sie kehrt die Wettbewerbsverhiltnisse geradezu um: Heute
sind es die hierarchisch verwalteten Gebietskorperschafien, die untereinander
um Investitionen der Unternehmen konkurrieren. Sie bieten ihre spezifische
wirtschaftliche Attraktivitit (niedrige Lohnstiickkosten, Rohstoffe, Human-
und Sozialkapital) auf dem globalisierten Standort-Markt feil und hoffen auf
den Zuschlag fiir eine TNC-Ansiedlung. Globalisierung ist die Mikroskono-
misierung der Makrodkonomie und damit ihre Entpolitisierung — ein Vorgang
bei dem das Hierarchieprinzip ganz offensichtlich unter die Dominanz des
Marktprinzips gerit.' Aber wieder ist zu fragen: Ist das ein Problem? Gar ein
solches der Gerechtigkeit?

¢) Die Gerechtigkeit verlangt eine Vielfalt der Governance-Strukturen

Dass die Vorherrschaft des Marktprinzips ein Gerechtigkeitsproblem darstel-
len soll, ist erkldrungsbediirftiz. Wenn, wie wir weiter oben mit ARISTOTELES
feststellten, dass Gerechtigkeit stets etwas mit der Gleichbehandlung Gleicher
zu tun hat, so muss zunichst einmal konzediert werden, dass der Markt unter
der idealtypischen Annahme einer vollstindigen Konkurrenz mit allen seinen
Teilnehmern nach dem gleichen objektiven Gesetz von Angebot und Nachfra-
ge verfahrt. Auf dem Markt sind alle gleich, wie alle vor dem Gesetz gleich
sind."" Es ist allerdings eine 6konomische Binsenweisheit, dass das Koordi-
natensystem der vollstindigen Konkurrenz nur ein Idealtypus und keine Ab-
bildung der Realitét ist. Auf realen Mirkten stehen nicht viele kleine Anbieter
vielen kleinen Nachfragern gegeniiber, die untereinander restlos homogene
Giiter handeln, ohne dass sie Einfluss auf die Preisgestaltung hitten. Indivi-
duelles Gewinnstreben neigt zur Beseitigung von Konkurrenz durch Bildung

10 Man konnte hier einwenden, die verstirkte TNC-Bildung durch die diversen Ubernahmen
und Firmenzusammenschliisse unter Globalisierungsbedingungen sei doch ein Ausweis fiir die
Vitalitit des Hierarchieprinzips. SchlieBlich wiirden sich ehemalige Marktgegner ja zu einer
einzigen hierarchischen Organisation zusammenfinden. Der Einwand besticht aber nur auf den
ersten Blick. Faktisch geschieht bei diesen Zusammenschliissen das Gleiche, was den Volks-
wirtschaften unter Globalisierungsbedingungen widerfihrt: das Hierarchieprinzip wird vom
Marktprinzip dominiert, denn Ziel der TNC—Bildun_gen bleibt natiirlich eine bessere Marktper-
formance, in deren Dienst die Hierarchie gestellt wird.

"' Eigentlich miisste man sagen: ... wie alle vor dem'Gesetz.gleich waren, solange die Globali-
sierung nicht Einzelnen systematisch die Moglichkeit bot, sich ihm zu entziehen.
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von preisgestaltungsféhiger Marktmacht (Angebots- oder Nachfragemonopo-
le). Mag man dies noch fiir eine Pathologie halten, die sich durch (staatliche)
Uberwachung der Marktspielregeln-Einhaltung korrigieren liee, so ist die
vollstindige Konkurrenz der reinen Lehre in einer dynamisch-evolutorischen
Wirtschaft, in der wir spatestens seit der Industrialisierung leben, auch prinzi-
piell nicht méglich, weil hier die Gewinne hauptsédchlich durch Innovations-
leistungen erzielt werden, die von Konkurrenten nicht einfach nachgeahmt
werden konnen [vgl. Rich 1992, 188f.]. So kommt die schulbuchmBig gefor-
derte Giiterhomogenitit gar nicht erst zustande. Der Markt funktioniert eben
nicht egalitir, er lasst Marktmacht und damit Privilegien und Asymmetrien
zu, die zur Selbstpotenzierung neigen und historisches Beharrungsvermégen
besitzen. Dabei handelt es sich noch nicht einmal um eine Fehlfunktion, son-
dern um eine schlichte Systemnotwendigkeit funktionierender evolutorischer
Mirkte.

Wire also der Markt die einzige verfiigbare Governance-Struktur in ei-
ner Gesellschaft, so handelte es sich um eine Gesellschaft, in der Ungleiche
gleich behandelt werden. Das wiederum wire ein ernstes Gerechtigkeitsprob-
lem. Mit Hilfe von MicHAEL WALZzERs Idee der ,,Komplexen Gleichheit“, dem
Herzstiick seiner Gerechtigkeitstheorie, l4sst sich dies noch genauer zeigen.

d) Gerechtigkeit heifit Komplexe Gleichheit

Auch WaLzers Gerechtigkeitstheorie versucht, einen originellen Vorschlag zu
unterbreiten, wie Ungleichheit und Gleichheit in ein gedeihliches Verhiltnis
zueinander gebracht werden sollen. Komplexe Gleichheit bei WALZER bedeu-
tet,

,.dass die Position eines Biirgers in einer bestimmten Sphére oder hinsichtlich ei-
nes bestimmten sozialen Gutes nicht unterhéhlt werden kann durch seine Stellung
in einer anderen Sphire oder hinsichtlich eines anderen sozialen Gutes. So kann
Biirger X Biirger Y bei der Besetzung eines politischen Amtes vorgezogen wer-
den mit dem Effekt, dass beide in der Sphére der Politik nicht gleich sind. Doch
werden sie generell solange nicht ungleich sein, wie das Amt von X diesem keine
Vorteile iiber Y in anderen Bereichen verschafft, Zugang zu besseren Schulen fiir
seine Kinder, groBere unternehmerische Chancen usw.* [Walzer 1992, 49].12

12 Warzer lieB sich zu diesen Uberlegungen von B. PascaLs Pensées anregen [vgl. Walzer
1992, 47]. Aber schon ArisToTeLES formuliert in seiner ,Politik* einen ganz shnlichen Gedan-
ken. In Bezug auf die Verteilung politischer Macht schreibt er: ,,Wenn die einen langsam sind
und die anderen schnell, so diirfen darum diese nicht mehr und jene nicht weniger bekommen
wohl aber findet dieser in den Wettkdmpfen seine Wiirdigung* (1283, al1). ,
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Gleichheit und Ungleichheit tariert WALzER also wie folgt aus: Alle sind da-
rin gleich zu behandeln, dass ihre Ungleichheit auf den Bereich beschrinkt
bleibt, in dem sie verdient oder verschuldet wurde. Damit Komplexe Gleich-
heit funktioniert, muss es also einerseits wirklich verschiedene ,»ophédren“ ge-
ben und diese miissen andererseits zugéinglich sein fiir alle, die von komplexer
Gleichheit profitieren sollen.

Was genau diese Sphéren sind, bleibt bei WaLzer [Walzer 1992, 26-30]
undeutlich genug, um die Governance-Strukturen in unserem Zusammenhang
als Walzer’sche Sphéren anzusprechen. Demnach gilt: die Dominanz, die je-
mandem auf den Mérkten zukommt, darf nicht iibersetzbar sein in eine hierar-
chische oder Netzwerk-Dominanz, was natiirlich voraussetzt, dass sich neben
dem Markt iiberhaupt die anderen Governance-Strukturen halten kénnen. Da
zumindest die politisch-administrativen Hierarchien ihrerseits in den Sog des
Marktprinzips geraten und untereinander in einen Standortwettbewerb getre-
ten sind, statt den Marktakteuren unabhingig von der Marktlogik ihren Ort
in der Hierarchie anzuweisen, werden Netzwerkstrukturen als Bewahrerin-
nen von Governance-Pluralitit und somit als Bedingung der Moglichkeit von
Komplexer Gleichheit zunehmend wichtiger.

Damit wird deutlich: Konnektivitit, also die Moglichkeit, nach dem Netz-
werkprinzip agieren zu kénnen und nicht allein auf Mérkten zwangslokalisiert
zu sein, ist ein gerechtigkeitstheoretisch abgesichertes soziales Grundgut.

Zu fragen ist jetzt aber endlich, welche Rolle es hierbei der Internet-Access
spielt.

e) Konnektivitiit braucht das Internet

Zunichst einmal scheint das Internet ebensowenig eine notwendige Voraus-
setzung der Netzwerkbildung zu sein wie es die einzige Zugangsméglichkeit
zu Informationen und mithin die notwendige Voraussetzung fiir informatio-
nelle Gerechtigkeit ist." Nachbarschaften, die ,,Alten Herren* studentischer
Verbindungen oder Forscherteams sind Verbiinde komplementirer Ressour-
cen, Netzwerke also, die im Prinzip auch ohne digitale Kommunikationsmite]
funktionieren. Aber: die Mirkte konnten sich mit Hilfe der modernen Tuk glo-
balisieren und inkludieren als weltumspannende Allokationsmechaniken auch

13 Mit diesem Einwand konnte K. WEBER konfrontiert werden, der Information als soziales
Grundgut im Sinne Joun RawLs’ begreift [vgl. Rawls 1998, 83). Es gelingt ihm durchaus day.
zustellen, dass der Information in der sich etabherendgn We}t-Informationsgese]lschaﬁ dieser
basale Rang zukommt. Weniger iiberzeugend ist allerdings die stillschweigende Gleichsetzung
von informationeller Versorgung und Internet-Access. Vgl. dazu auch E. Boniken 2004,

- T ——....
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Nichtdigitalisierte, sei dies der Kaffeebauer im Hochland von Tansania oder
der deutsche Arbeitslose, der seinen Kaffee im Supermarkt kauft. Netzwerke
ohne TuK, beschrinkt auf das unmittelbare Lebensumfeld der Akteure, wéren
gar nicht auf Augenhéhe mit den kommunikationstechnologisch hochgeriiste-
ten globalen Mirkten. Sie wiren restringiert in einer Weise, die beim Aufbau
von Netzwerken unter Globalisierungsbedingungen einen Unterschied ums
Ganze macht. Das Internet, diese dezentrale, horizontale und technisch stabile
Allokationsmatrix fiir alles, was informatisierbar ist, verbindet als ,,many to
many“-Medium derzeit 1,02 Milliarden potenzieller Sender und Empfanger.
Es ist die bislang bedeutendste Infrastruktur zur Herstellung und Pflege von
Netzwerken.

Aktuelle Beispiele fiir internetbasierte Netzwerke lieflen sich viele nen-
nen. Gerade die Wirtschaftsflaute der letzten Jahre erhdhte den Solidaritits-
bedarf unter den von der Krise Gebeutelten, und elektronische Netzwerke
waren nicht selten die Medien dieser Solidaritit. Insbesondere in der Szene
der einstmals hochbezahlten ,,Digital Workers* scheinen die althergebrachten
Gewerkschaften wenig attraktiv zu sein. ,,Mit ihrer auf traditionelle klassische
Grofbetriebe zugeschnittenen und unflexiblen Organisationsstruktur hinken
sie der Entwicklung einer vernetzten Zukunft hinterher* [D. Hollis 2006], so
die Kritik an der traditionellen Interessenvertretung. ,,Netzwerk IT* ist eine
Internetinitiative, die auch ohne Gewerkschaftshierarchien Arbeitnehmerso-
lidaritit ermoglichen will. ,,Netzwerk IT strebt eine offene, auf die Kommu-
nikationsmittel der digital worker zugeschnittene Form eines neuen solidari-
schen Zusammenschlusses an, gleichermaflen geeignet fiir Entwickler, EDV-
Techniker, Verwaltungsangestellte, Produktionsarbeiter oder Gewerkschaf-
ter. Dazu will Netzwerk IT online als offenes Netzwerk eine Gemeinschaft
bilden* [D. Hollis 2006), von der Demonstrationen organisiert werden, die
iiber laufende Kiindigungsschutzprozesse informiert oder in der Meinungen
und Ratschlige ausgetauscht werden. Ahnlich, allerdings vor offen kenntlich
gemachtem Gewerkschaftshintergrund, agiert ,,Network, Co-Operation and
Initiative (NCI)*, das online-Selbsthilfenetzwerk der vom Stellenabbau be-
troffenen Miinchner Siemens-Mitarbeiter. NCI koordiniert Solidaritétsaktio-
nen fiir einzelne gefihrdete Kollegen, kommuniziert VerhaltensmaBregeln fiir
die von der SchlieBung bedrohten Abteilungen und gewihrleistet den Kontakt
zu bereits entlassenen Mitarbeitern, um deren Vereinsamung nach Jahren und
Jahrzehnten in der Firma zu verhindern.

Online-Networking ist nicht auf die Szene der Digital Workers beschrinkt.
Ein spektakuldres online-Netzwerk im globalen Mafstab organisierte 2003
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die spanische Sektion von Amnesty International in Form einer online-Kam-
pagne mit e-Petition zum Schutz von Amina Lawal. Fiir die Nigerianerin, die
im Mérz 2002 wegen einer unehelichen Beziehung von einem Scharia-Gericht
in Bakori zum Tode verurteilt worden war, entstand ein weltweites Unterstiit-
zernetz. Die — nicht unumstrittene’ — online-Kampagne mag das ihre dazu
beigetragen haben, dass Amina Lawal schlieBlich im September 2003 (formal
wegen Verfahrensmingel) freigesprochen wurde. Ahnliche Effekte erzielten
schon Mitte der 1990er Jahre die indigenen Aufstindischen im mexikanischen
Chiapas [vgl. R. Scheule 2003, 69f.] und Ende der 1990er diverse Biirger-
rechtsgruppen in ihrem Kampf gegen das ,,multilaterale Investitionsabkom-
men (MAI)* der OECD [vgl. R. Scheule 2000, 190].

All diese Netzwerke wiren ohne das Internet entscheidend schwicher oder
gar nicht moglich gewesen. Und dass entlassene Miinchner Siemensianer iiber
NCI vernetzt werden oder die ,,Aktionsgemeinschaft der Niirnberger Arbeits-
losen (ANA)"“ mit der technischen Unterstiitzung von Netzwerk IT ihre Ak-
tionen koordiniert, zeigt: Internet-Zugang zu haben, ist kein Luxus, auf den
man verzichten kann, sobald die wirtschaftliche Situation schwieriger wird.
Gerade dann niamlich erweist sich der Nutzen der internetbasierten Vernet-
zungsfihigkeit.

Dies gilt auch fiir jene Weltgegenden, die anscheinend so viel groBere Prob-
leme haben als eine Access-Rate im einstelligen Prozentbereich. Je informa-
tisierter die OECD-Welt ist, desto wichtiger wird es auch fiir Entwicklungs-
und Schwellenlédnder, bei ihrer eigenen Informatisierung nicht restlos ins Hin-
tertreffen zu geraten, um gerade mit den Problemen, die fiir sie existenziell
sind (Wassermangel, Aids usf.) sichtbar zu bleiben, und um auf Basis dieser
Sichtbarkeit in den hochinformatisierten Gesellschaften Netzwerkpartner zur
Losung existenzieller Probleme zu finden. Mulonga.net, eine online-Inititati-
ve von Angehdrigen des Tonga-Volksstammes im Grenzgebiet zwischen Sim-
babwe und Sambia, entstand in Zus?mmenarbeit mit der Arbeitsgemeinschaft
Zimbabwe Freundschaft aus Linz (Osterreich) und dient dazu, »to promote a
Tonga voice on the Internet and to provide the Tonga minority with the most
advanced information and communication tools« (www.mulonga.net). Muy-
longa.net erlaubt es den Angehdrigen des Tonga-Stammes nicht nur, weltweit
auf die Probleme aufmerksam zu machen, die ihnen durch den Staudamm

14 Die , offizielle* ai—Kampagng war nicht ohne Weiteres zu unterscheiden von Ketten-Mails
mit irritierenden Falschinformationen zum Fall von Frau Lawal. Diese s0g. ,.hoax*“-mails (hoax:
engl. fiir Streich, Trick) galten als kontraproduktiv. :
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am Fluss Zambezi entstanden (er flutete die traditionellen Siedlungsgebiete
der Tonga in Simbabwe und schnitt sie von ihren Verwandten in Sambia ab),
sondern dient auch als Forum der kulturellen Selbstvergewisserung, in dem
Gedichte publiziert werden, auf Festivals und dergl. hingewiesen wird usf.
Begleitet wurde mulonga.net u. a. vom Wiener Verein zur Unterstiitzung
von Menschen (VUM). Unter dem Motto ,,Get us Connected* initiierte er im
Lauf seiner siebenjihrigen Titigkeit'® acht IuK-Schulungsprojekte in sechs
afrikanischen Lindern und vermittelte insgesamt ca. 12.000 Afrikanemn IT-
Kenntnisse mit immer stirkerer Orientierung an open source-Anwendungen
(vgl. VUM 2006, 1). So ging VUM im Jahr 2000 auch eine Projektpartner-
schaft mit der Kameruner Fraueninitiative Actvid Kongazdem ein, die seit
1989 im Kampf gegen Aids engagiert ist, bildete im kamerunischen Bamenda
Mitglieder von Actwid an netzfihigen Computern aus und baute mit ihnen
zusammen ein Internet-Café auf. Die Probleme der Fraueninitiative im Kampf
gegen Aids sind nunmehr aus erster Hand der Netzoffentlichkeit vermittelbar,
und iiber das Internet formiert sich auch ein Unterstiitzernetzwerk fiir Actwid
Kongazdem in Europa.'®
Fassen wir zusammen: das Internet ist das kongeniale Medium der Netzwerk-
bildung. Informatisierte Netzwerke aufbauen und pflegen zu konnen ist ein
Korrelat zum Leben in den unentrinnbaren und dank der Informatisierung
auch globalen Marktstrukturen, ein Korrelat, das es als gerechtigkeitsnotwen-
dig im Sinne der Walzer’schen Komplexen Gleichheit einzufordern gilt. Das
Digitale Gefille in seiner ganzen Vielgestaltigkeit vom Einkommens-, Alters-
oder Bildungsgefille innerhalb der OECD-Gesellschaften, vor allem aber als
Trennungsmerkmal zwischen den OECD-Staaten und dem Rest der Welt, ver-
hindert informatisierte Netzwerkbildung bei denen, die ihrer bediirften. Aus
Gerechtigkeitsgriinden muss das Digitale Gefille daher kritisiert werden.

IV. WER SOLL DAS GLOBALE DIGITALE GEFALLE BEENDEN?
1. Liisst sich Verteilungsgerechtigkeit globalisieren?

Egal, ob man versucht, aus der Perspektive der informationellen Gerechtig-
keit oder der Vernetzungsgerechtigkeit die Uberwindung des globalen Digi-

15 Der Verein wurde Ende Mai 2006 aufgeldst.

16 Auf den Netzseiten der ,,Ceiberweiber wird bspw. versucht, Patenschaften fir Aidskranke
und Aidswaisen im Umfeld von Actwid zu vermitteln, vgl. http://www.ceiberweiber.at/2004/
kamerun.htm [28.08.2006].
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talen Gefilles zu fordern, diese Forderung stellt einen vor ein ebenso banales
wie heikles Problem: Wer ist tiberhaupt ihr Adressat? Die Beendigung der
Digitalen Gefille-Lagen innerhalb der OECD-Staaten lisst sich als Forderung
der distributiven Gerechtigkeit an eben diese OECD-Staaten selbst richten,
an politische Gemeinwesen mit Verteilungskompetenzen. Und tatséchlich ist
bei uns die Offentliche Hand auch involviert in die diversen Initiativen von
»Schulen ans Netz“!? iiber ,,Frauen ans Netz“!® bis zu ,,Online-Kompetenz
fiir die Generation 50+“', die auch wirklich zu h6heren Onlinerraten in den
Problemgruppen fithren.

Aber welches ist die verteilungsféhige Instanz zur Bekdmpfung des Global
Divide? Nach der alten scholastischen Gerechtigkeitstheorie setzt die ,,zutei-
lende Gerechtigkeit“ voraus, dass es ein geordnetes Verhéltnis zwischen einer
Gemeinschaft und ihren einzelnen Teilen gibt, wie etwa in der klassischen
Polis oder dem Nationalstaat, der vom Einzelnen ,legale Gerechtigkeit“, also
Engagement fiir das Gemeinwesen fordern kann, ihm gegeniiber aber auch
zur ,,distributiven Gerechtigkeit* verpflichtet ist und das, was verteilt werden
kann, auch auf faire Weise verteilt. Im WeltmaBstab gibt es dieses geordnete
Verhiltnis — man mag das bedauern oder nicht — noch nicht. Es existiert kei-
ne verteilungs- und erst recht keine anspruchsfihige Weltobrigkeit. KARSTEN
WEBER zieht daher den erniichternden Schluss, dass man im Rahmen einer
sozialethischen Reflexion ,,die globale digitale Spaltung zwar beklagen, aber
moralische Anspriiche kaum sinnvoll erheben kann, da schlicht der Adressat
fehlt [Weber 2004, 261]. Gerade die globale digitale Spaltung ist nun aber
besonders eklatant, sie ldsst ganze Kontinente informationell unterversorgt,
macht sie fiir den Rest der Welt unsichtbar und erschwert dort die Bildung
wirksamer Netzwerke.

Man konnte die weltweiten, als ungerecht empfundenen Asymmetrien und
Ungleichheiten zum Anlass nehmen, die Kosmo-Polis zu fordern, die Welt-
republik, die im globalen MaBstab die Ordnung zwischen dem Einzelnen
und dem Ganzen errichtet. Diese Kosmo-Polis wire damit natiirlich auch der
Adressat von Gerechtigkeitsforderungen wider das globale Digitale Gefille.

1” Das Projekt ist eine Initiative des Bundesministeriums fiir Bildung und Forschung und der
Deutschen Telekom AG, vgl. http://www.schulen-ans-netz.de [29. 08.2006].

18 Das Projekt ist eine gemeinsame Aktion des Bundesministeriums fiir Bildung und Forschung,
der Bundesagentur fiir Arbeit, der T-Com, der Zeitschrift Brigitte und des Vereins ,,Frauen ge-
ben Technik neue Impulse®, vgl. http://www.frauen-ans-netz.de [29.08.2006).

9 Das Projekt ist eine gemeinsame Aktion des deuts?hen Bundesministeriums fiir Familie, Se-
nioren, Frauen und Jugend zusammen mit dem Verein ,,Frauen geben Technik neue Impulse*,
vgl. http://www.50plus-ans-netz.de [29.08.2006].
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So behauptet etwa OTFRIED HOFFE, ,,dass sich Einzelstaaten in wichtigen Hin-
sichten wie Individuen verhalten. Sie sind zwar keine organischen Ganzhei-
ten, aber entscheidungs- und handlungsféhige Kollektivsubjekte. Die Gerech-
tigkeitsargumente, die fiir den Einzelstaat sprechen, gelten daher auch fiir die
Beziehung zwischen den Staaten, und es bedarf einer Weltrechtsordnung mit
einer gewissen Weltstaatlichkeit, also einer Weltrepublik“ [Hoffe 2001, 97].
Horre denkt an eine subsidire republikanische Hierarchie, die Nationalstaa-
ten und ,,groBregionale [...] Zwischenstufen® [Hoffe 2000] wie die Europé-
ische Union durchaus bestehen ldsst, fiir sich selbst aber die ,,Restaufgaben‘
von globaler Bedeutung reserviert. Was minimale Sozial- und Umweltschutz-
anspriiche angeht, erwégt HoFFE durchaus auch distributive Funktionen dieser
Weltrepublik [Hoffe 2001, 104—107]. Kénnte dann nicht auch der Internet-
Access Gegenstand der distributiven Gerechtigkeit sein? Der entsprechende
Vorsatz hieBe: Lasst uns die Weltrepublik errichten, damit sie mit allen ande-
ren Verteilungsungerechtigkeiten auch das Digitale Gefille beseitige!

Selbst wenn man dariiber hinwegsehen will, dass Horres Parallelisierung
des Verhiltnisses Individuum-Einzelstaat mit dem Verhdlinis Einzelstaat-
Weltstaatlichkeit soziologisch wenig iiberzeugend ist, weil sie der irreduziblen
Eigenart ,,sozialer Tatsachen®, wie es Staaten und Organisationen nun einmal
sind, nicht Rechnung trégt,” und selbst wenn man den iltesten Einwand ge-
gen die Weltrepublik iiberhaupt, sie sei ein uniibersichtliches, unregierbares
Ungetiim, in den Wind schlégt, so bleibt doch noch ein sehr grundsitzliches
Problem. HOFFE gibt zu, dass eine Weltrepublik ohne Weltoffentlichkeit wenig
Sinn mache. Echte Weltbiirger

_miissen auch, was schon bei der europiischen Gesetzgebung zu wenig geschieht,
jene innerstaatlich iiblichen Debatten fiihren, die die parlamentarischen Debatten
und Entscheidungen teils vorbereiten, teils begleiten, teils nachtriglich kommen-
tieren und gegebenenfalls Novellierungen in Gang bringen. Hier besteht sogar ein
Junktim: Solange es keine einigermaBen funktionierende Weltoffentlichkeit gibt,
ist die Errichtung selbst einer komplementéren und foderalen Weltrepublik un-

20 Eine illustre Soziologentradition von Durkheim bis Luhmann postuliert, dass soziale Struk-
turen eine von den Individuen abgekoppelte (,,emergente*) Realitdt seien. Demnach folgen
soziale Tatsachen ihren ganz eigenen Gesetzen und eben nicht jenen von Individuen. Auch
wenn man dieser strikten Emergenztheorie nicht fo{gen wjll, lfann man zumindest nicht ein-
fach behaupten, dass sich Staaten in gewisser Hinsicht wie Emzelr'le verhalten. Man miisste
es vielmehr unter Nennung von Rahmenbedingungen und Aggregationsregeln darlegen. Aber
mit dieser Nonchalance gegeniiber dem Emergenzphéinomen befindet sich Horre in honoriger
Gesellschaft. Die vielgerihmte Sozialenzyklika Pacem in Terris (PT) JosaNNES’ xxit. von 1963
verfihrt ganz dhnlich (vgl. u. a. PT 80) und schlieBt auch mit der Forderung, die Vereinten Na-

tionen mogen weltrepublikanische Aufgaben wahrnehmen (vgl. PT 145).
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vemniinftig. Im Handstreich oder gar blind darf eine globale Rechtsordnung nicht
entstehen” [Héffe 2000].

Wie kann aber eine Weltéffentlichkeit entstehen, wenn sich der eine Welten-
teil immer stérker digitalisiert und dadurch die weiterhin nichtdigitalisierten
Weltreggionen immer unsichtbarer und sprachloser macht? So beift sich also
die Katze in den Schwanz: die Hoffe’sche Weltrepublik als distributionsfihige
Instanz zur Herstellung gerechter Internet-Zugangsbedingungen setzt etwas
voraus, was sich am besten durch den Access aller realisieren liefie; Weltof-
fentlichkeit.

2. Access-Gerechtigkeit muss zur Tugend der Digitalisierten werden

Vielleicht verdunkeln die zeitgendssischen Versuche iiber den Gerechtigkeits-
begriff in ihrer starken Betonung der Struktur, der Organisation oder des Ver-
fahrens, dass Gerechtigkeit im urspriinglichen Sinn eine Tugend ist, also die
Haltung eines Einzelnen [Aristoteles 2002, 205, bzw. eine Eigenschaft, die
ihn gut handeln lisst; und zwar nicht in Bezug auf die eigene Gliickselig-
keit, sondern in Bezug auf den anderen Menschen (,,pros heteron“ [Aristoteles
2002, 205]). RoBERT SPAEMANN ruft den angestammten Tugendcharakter der
Gerechtigkeit wieder in Erinnerung und prizisiert: Gerechtigkeit ist ,,die Tu-
gend dessen, der iiber Macht verfiigt: die Tugend des Stérkeren. Der Schwi-
chere braucht keine Tugend, um an Symmetrie interessiert zu sein [Spaemann
1999, 52]. Zur Realisierung von Gerechtigkeit bedarf es also nicht in erster
Linie einer zuteilenden Instanz, vielmehr muss schon eine Ausgangsasym-
metrie, die vom Asymmetriebegiinstigten als ungerecht qualifiziert wird, die
Gerechtigkeitsanstrengung in Gang setzen.

Ein dhnlicher Gedanke findet sich bei FRiEDRICH SCHLEIERMACHER. In seinen
Anmerkungen zur aristotelischen Freundschaftslehre priift er, nach welchem
Prinzip in einer Gesellschaft (der ,,biirgerlichen Einrichtung*) Gerechtigkeit
herzustellen sei, ,,solange diese Pflicht der eigenen Beurtheilung iiberlassen
ist“, also keine verteilungsféhige Instanz vorhanden ist. Unter diesen Umstin-
den gilt nach SCHLEIERMACHER ,.keine Regel als die, dass derjenige die Ansprii-
che an mich hat, dessen Ungliick am meisten aus der Natur der biirgerlichen
Einrichtung herriihrt, und dass diese Pflicht bei demjenigen am stirksten ist,
der durch diese Einrichtung am meisten mit biirgerlichen Giitern begiinstigt
worden* [Schleiermacher 1983, 3]. Ubertragen auf unsere Problemlage konn-
te diese Regel so lauten: Wer Internet-Access hat und am meisten von ihm
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profitiert, ist auch am meisten verpflichtet, denjenigen Zugang zu verschaffen,
die am meisten darunter leiden, einen solchen nicht zu besitzen. Unter der Vo-
raussetzung, dass Begiinstigte und Nichtbegiinstigte ihre grundsétzliche An-
spruchsgleichheit wechselseitig anerkennen, wird die Korrelation zwischen
dem ,,Ungliick® der Nichtbegiinstigten und dem ,,Gliick* der Begiinstigten
zum MaBstab fiir Anspriiche und Verpflichtungen. Diese Gerechtigkeitsfigur
setzt also ausschlieBlich die beiden Seiten des Gefilles zueinander ins Ver-
hiltnis. Eine dritte, zuteilende Instanz ist bei einem solchen ,,tugendsamen*
Gerechtigkeitszuschnitt nicht nétig. Die Verpflichtung, die Uberwindung des
Digitalen Gefilles zu betreiben, trifft Wissenschaftler, technische Intelligenz
und, wenn man den Statistiken glauben darf, ganz aligemein die Biirger der
OECD-Staaten unter 49 Jahren, zu deren Alltag ganz wesentlich das Internet
gehort. Anspriiche stellen konnen jene, in deren Leben der Access wirklich
fehlt. Das sind nicht die ,.klassisch Kulturorientierten®, die aus freien Stiicken
offline bleiben. Aber die langen Schlangen, die sich in Westafrikas Stidten
vor den Internet-Cafés bilden,”' deuten darauf hin, dass hier der Netzzugang
wirklich fehlt — was natiirlich nicht ausschlief}t, dass auch noch viele andere
Dinge fehlen.

Diese Form der Access-Gerechtigkeit, ob sie sich nun auf die Giiter In-
formation oder Konnektivitdt bezieht, ist lingst nicht mehr eine blasse Reif3-
brettidee. Die Studenten, Programmierer und Ingenieure im Wiener Verein
zur Unterstiitzung von Menschen bspw. formierten sich als Reaktion auf die
Bitte aus Afrika ,,Get us Connected* und sie entwickeln heute neue Browser,
Mail- und Office-Software mit Fernwartungsfunktion iiber langsame (4800
bps) Leitungen fiir kleine ,,100 Dollar Computer“?* oder Pentium 133-Gerite,
die in Europa ausgemustert werden und daher giinstig nach Afrika gebracht
werden konnen. — Access-Gerechtigkeit findet bereits statt.

21 Die Initiative Balancing Act (www.balancingact-africa.com), die Projekte zur Digitalisierung
Afrikas unterstiitzt, legte im Sommer 2004 einen Bericht tiber die online-Situation Westafrikas
vor, der konstatiert, dass die Nachfrage nach Internet-Cafés ungebrochen ist, obwohl die Inter-
net-Durchdringungsraten stagnieren. Vgl. http://www.heise.de/newsticker/result.xhtml?url=/
newsticker/meldung/49398&words=Westafrika [29.08.2006].

2 Die Firma NorhTec aus Bankog présentierte im Sommer 2006 mit dem MicroClient Jr ei-
nen Rechner zum Neupreis von 90 $. “For this ridiculous price the buyer gets a tiny computer
with a SiS550-chipset, that consists of a 1.66 MHz clocked x86 based-cpu, northbridge and
southbridge, memory-controller, AGP4X-videocard, sounds Fard and a soft-modem. Further-
more there is a module of a 128MB SDRAM present of whlcl? 8 MB can be assigned to the

u” (htlp://www.quazen.com/Computers/Hardware/Altemauve- 100-dollar-computer-avail-

able.954 [29.08.2006].
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V. FAZIT

Das Fazit dieses Beitrags besteht aus einer guten und einer schlechten Nach-
richt. Die gute Nachricht: Der DD zwischen den On- und Offlinern in unserer
Gesellschaft schwicht sich — nicht zuletzt dank gezielter Initiativen der Of-
fentlichen Hand — immer weiter ab. Die schlechte: Der Global Divide zwi-
schen reichen OECD-Gesellschaften und den Entwicklungs- bzw. Schwellen-
lindern besteht unvermindert fort. Ja, durch die steigenden Onliner-Raten in
den wohlhabenden Lindern wird er nur noch gréfer: Je digitalisierter und in-
formatisierter die OECD-Welt, desto schroffer der Gegensatz zu den schwach
informatisierten Gesellschaften der Siidhalbkugel. Dort mag es durchaus noch
dringlichere Probleme geben als das Digitalisierungsdefizit. Aber ohne digi-
tale Vernetzungsmoglichkeiten wird es in der entstehenden globalen Infor-
mationsgesellschaft immer schwieriger werden, auf diese dringlichen Prob-
leme iiberhaupt aufmerksam zu machen und in der OECD-Welt Mitstreiter im
Kampf gegen sie zu gewinnen.

Weil aber eine Instanz der distributiven Gerechtigkeit im WeltmaBstab fehlt,
fehlt den schwach informatisierten Entwicklungs- und Schwellenlidndern ei-
gentlich auch der Adressat fiir ihren Anspruch auf gerechten IuK-Zugang. Was
hier noch sehr grob als tugendethische Access-Gerechtigkeit skizziert wurde,
bietet vielleicht einen Ausweg. Die tugendethische Access-Gerechtigkeit ist
adressiert an jeden Einzelnen, der digitalisiert lebt und von der Digitalisie-
rung profitiert. Das schlieit nicht aus, dass sich die einzelnen moralischen
Verpflichtungen aggregieren lassen zu einer im grofien Stil koordinierten zwi-
schenstaatlichen Entwicklungspolitik. Aber so lange keine verteilungsfihige
Weltinstanz besteht, bleiben grundsitzlich wir digitalisierten Einzelnen mora-
lisch zustindig fiir diejenigen Mitmenschen, deren Lebensqualitiit unter dem
globalen Digitalen Gefille leidet.

Zusammenfassung

RupertT M. ScHEULE: Vernetzungsgerech-
tigkeit wider den Digital Divide. ETHICA

14 (2006) 4, 395-417

Der Digital Divide (DD) existiert auch 17
Jahre nach Erfindung des benutzerfreund-
lichen WorldWideWeb noch immer. Er er-
schwert bestimmten Gruppen innerhalb der
OECD-Gesellschaften die IuK-Nutzung
und trennt die insgesamt schon hochdigi-

Summary

Rupert M. ScHeuLe: Networking justice
against digital divide. ETHICA 14 (2006)
4,395-417

The Digital Divide (DD) does exist even 17
years after the invention of the user-friendly
worldwideweb. Particular groups within the
OECD-communities have no access to in-
formation and communication technology.
Furthermore the highly digitalized OECD-
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talisierten OECD-Staaten von den schwach
digitalisierten Entwicklungslindern. Hier
wie dort verringert der DD die Chancen
der ,digitalen Habenichtse“ auf gerech-
ten Zugang zu Netzwerkgemeinschaften,
die einen notwendigen Widerpart zu den
hochinformatisierten globalen Mirkten
darstellen. Im Namen einer ,,Vernetzungs-
gerechtigkeit* ist der DD daher zu kritisie-
ren. Obwohl die Bildungs- und Digitalisie-
rungspolitik innerhalb der OECD-Staaten
in den letzten Jahren hier zu einer deutli-
chen Erhéhung der Internet-Nutzungsraten
beitrug, bleibt das Problem in seiner glo-
balen Dimension bestehen, ja es verscharft
sich noch: Je digitalisierter unser Leben
wird, desto tiefer wird der Graben, der uns
von den Nichtdigitalisierten trennt. Fiir die
Behebung des globalen DD gibt es freilich
keine zustindige ,,Weltgerechtigkeitsin-
stanz*. Daher geht das weltweite Digitale
Gefille als individualethische Herausforde-
rung alle Digitalisierten an.

415

countries continue to be separated from the
hardly digitalizied developing countries.
Here and there the DD reduces the chances
of the ,,digital have-nots* to get fair access
to network communities which represent a
necessary counterpart to the highly infor-
maticed global markets. The DD, therefore,
is to be criticized in the name of ,network-
ing justice“. Although, in the last few years,
educational as well as digitization politics
within the OECD-countries has contributed
to a significant increase in the use of the in-
ternet, the problem in its global dimension
remains the same or is getting even worse.
The more digitalized our life, the deeper the
rift that separates us from the non-digital-
ized. However, there is no ,,global author-
ity of justice* that would take the respon-
sibility for solving the global DD-problem.
Thus, the worldwide digital divide is to be
seen as a challenge of individual ethics that
concems all of us.

digital divide
Digital Divide/digitale Spaltung networks
Netzwerke networking justice
Vemnetzungsgerechtigkeit
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nistheoretischen Fundierung Christlicher Sozialethik.

In den Debatten um die Reform des Sozialstaates spielt die Bildungsdiskus-
sion eine prominente Rolle.! Bei aller notwendigen Umstrukturierung scheint
klar, dass in der gegenwirtigen Situation der Gesellschaft die Gewihrleistung
von Bildungsméglichkeiten eine wichtige, wenn nicht sogar die wichtige Zu-
kunftsaufgabe darstellt. Wie diese Aufgabe im Einzelnen anzugehen und zu
16sen ist, dariiber herrscht freilich Uneinigkeit. Die Vorschldge reichen von
der vollstindigen Privatisierung des Bildungssektors bis hin zur umfassenden
staatlichen Gewihrleistung von Schul-, Aus- und Weiterbildung.

Der sozialethische Bildungsdiskurs, hier im weiten Sinne einer wissen-
schaftlichen Reflexion iiber eine gute und gerechte Gestaltung aller politisch-
gesellschaftlichen Anstrengungen, die im umfassenden Sinne mit ,,Bildung*
bezeichnet werden, nimmt auf mehreren Ebenen Stellung zu der Problematik.
Dabei wird nicht selten auf die Unterscheidungen von privaten, 6ffentlichen
und gemischten Giitern sowie von Humankapital, kulturellem und sozialem
Kapital eingegangen.

! Diese Untersuchung ist ein Teilergebnis eines Forschungsprojektes zur Giiter-, Kapital- und
Eigentumssemantik in der bildungsethischen Debatte, das seit Mitte des Jahres 2004 am Lehr-
stuhl fiir Christliche Soziallehre und Allgemeine Religionssoziologie an der Otto-Friedrich-
Universitit Bamberg durchgefiihrt wurde. Ich danke der Stindigen Kommission fiir Forschung
und wissenschaftlichen Nachwuchs der Universitit Bamberg fiir die Finanzierung und vor al-
lem Herm Kevin Rosenkranz, der als studentische Hilfskraft mit duBerst verlisslichem Einsatz
nicht nur Literatur recherchiert und besorgt, sondern diese bei vielen Gelegenheiten mit mir

diskutiert hat.
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All diese Termini und Unterscheidungen sind in verschiedenen Fachwis-
senschaften im Kontext der Bildungsdebatte zwar zunehmend und zum Teil
in kontroverser Weise Gegenstand der Diskussion, die Verwendung geschieht
aber im Ganzen gesehen uneinheitlich. So stellt sich beim Blick auf die breite
einschlédgige Literatur zunichst Ratlosigkeit ein, ob ,,Giiter* und »Kapital“
und die jeweilige Kategorisierung dhnliche oder ganz unterschiedliche Sach-
verhalte kennzeichnen, oder worin ein Vergleichsgesichtspunkt liegen kénnte.
Und: Die Unterscheidungen selbst und der argumentative Gebrauch der da-
hinterstehenden zumeist finanztheoretischen bzw. ékonomischen, aber auch
soziologischen und sozialphilosophischen Konzepte stellen oft in bemerkens-
werter Weise die Basis dar fiir die Entwicklung bildungsethischer Normen,
Prinzipien und Handlungsvorschlige. Vor allem in bildungsokonomisch oder
gerechtigkeitstheoretisch argumentierenden Entwiirfen ist dies zu erkennen.
In der offentlichen Bildungsdebatte iiberwiegt zudem eine schlagwortartige
und unreflektierte Verwendung,

Es erscheint so vor allem aus zwei Griinden hilfreich, Giiter- und Kapital-
konzepte zum Gegenstand einer bildungsethisch interessierten Untersuchung
zu machen: Die Ergebnisse konnen erstens helfen, das Feld der bildungsethi-
schen Debatte zu sortieren, und es damit fiir weitere (ethische) Forschungen
zugénglicher machen. Zweitens kann eine Vergewisserung iiber die zu Grunde
liegenden Konzepte den bildungsethischen Diskurs inhaltlich bereichern. Sie
konnte damit unter Umsténden problematische Argumentationsgiinge aufde-
cken und Wege aufzeigen, was beim Gebrauch der jeweiligen Konzepte im
Fortgang der bildungsethischen Debatte zu beriicksichtigen ist. Insgesamt be-
trachtet kann die Herangehensweise damit das wissenschaftliche Projekt einer
»Sozialethik der Bildung* profilieren.

Dafiir erscheint es erstens sinnvoll, induktiv von einer exemplarischen Ana-
lyse bildungsethischer Beitrdge wissenschaftlicher Art auszugehen, welche die
genannten Terminologien benutzen oder zum Thema machen. Im Hauptteil ist,
zweitens, grundbegrifflich und in Distanz zur Bildungsdebatte anzusetzen: Wo
sind Anfinge bestimmter Forschungstraditionen zu entdecken und fiir welche
Probleme sollen die Unterscheidungen und Theorien ihr Leistungsvermogen
entwickeln? Jeweils wird dabei auf die Problemlage eingegangen, die sich im
spezifisch sozialethischen Zugriff stellt. Damit soll endlich, drittens, skizziert
werden, welche Herausforderungen sich fiir eine Sozialethik der Bildung er-
geben. Der Schwerpunkt folgender Untersuchung liegt also in einem syste-
matischen Uberblick iiber die innerhalb dieser Problematik relevante Literatur
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und in der Herausarbeitung der Probleme und Aufgaben, die sich im Licht
eines sozialethischen Ansatzes ergeben. Angezielt ist damit nicht eine neue
bildungsdkonomische Grundlegung einer ,,Sozialethik der Bildung", sondern
eine sozialethische Analyse von Beitridgen, die einen ausgewiesenen oder iiber
die Begriffsverwendung zumindest impliziten bildungsékonomischen Zugriff
verfolgen oder diesen kritisieren; dies mit dem Ziel, den sozialethischen Blick
auf ,,Bildung“ zu schirfen und voranzubringen. Mit anderen Worten lautet die
Leitfrage: Was leistet der Rekurs auf Giiter und Kapital im bildungsethischen
Kontext und was leistet er nicht?

I. ,BILDUNG*“ ALS ZUKUNFTSAUFGABE:
DER REKURS AUF GUTER, KAPITAL UND EIGENTUM

Bildung?® wird von einer kaum zu iiberblickenden Zahl von wissenschaftlichen
Texten als die Zukunftsaufgabe unserer Zeit angesehen. Eine beachtliche Teil-
menge davon rekurriert dafiir auf Giiter- und Kapitalkonzepte. Im Folgenden
sollen einige dieser Beitriige auf ihre Begriffsverwendung hin untersucht und
dargestellt werden. Interessant erscheint dabei auch, wie damit spezifische
Gestaltungsoptionen von Bildung begriindet werden.

1. Private, 6ffentliche, kollektive Giiter

In der Einfiihrung zu ihrem Sammelband Beteiligung und Beteiligungsgerech-
tigkeit beschreiben MARIANNE HEIMBACH-STEINS und GERHARD Krurp ,,Bildung
als gemischtes Gut*?. Bildung ist demnach ,einerseits* a) ein dffentliches
Gut, ,.insofern ein breiter Bildungsstand der Bevolkerung eines Landes durch
externe Effekte auf vielfiltige Weise allen Menschen dieses Landes zugute-
kommt*“. Sie ist b) ,,andererseits ein privates Gut (Humankapital), insofern
eine gute Bildung [...] ihrem Eigentiimer vielfiltige Vorteile verschafft*
(ebd.). Bildung ist schlieBlich ein , kollektives Gut von gesellschaftlichen Or-
ganisationen, Verwaltungen und Wirtschaftsunternehmen. Arbeitsplatz- und
berufsbezogene Bildung dient der Zielerreichung dieser Organisationen und

2 Bildung* wird hier in einem &uBerst weiten Sinne verstanden als die Gesamtheit aller Er-
gebnisse und Prozesse, die mit Lernen und personlicher Entwicklung zu tun haben (u. a. also
auch Erziehung und informelle Lernprozesse usw.). Damit wird auf eine Diskussion der Wis-
senschafisfihigkeit oder einer normativen Ausformulierung des Bildungsbegriffs ausdriicklich
verzichtet und ein intuitiver und allgemein gebriuchlicher Begriff von ,Bildung* verwendet.

3 M. HemmBach-STEINS/G. Krute: Wir brauchen eine Sozialethik (2003), S. 12.
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Unternehmen® (ebd.). Diese Diagnose fiihrt zur Forderung, dass ,,das Ge-
meinwesen [...] deshalb dafiir sorgen [muss], dass geniigend in Bildung in-
vestiert wird”“ (ebd.). Je hoher die externen Effekte von Bildung sind, desto
héher miisse der Anteil der 6ffentlichen Finanzierung und Organisation von
Bildungsprozessen ausfallen. Entsprechend kénne sich die éffentliche Hand
in dem Mafe aus der Finanzierung und Organisation zuriickziehen, in dem
der private Nutzen steigt. Sie fordern daher eine gemischte Finanzierung ,,aus
privaten (individuellen wie von Unternehmen und Organisationen) und 6f-
fentlichen Quellen“ (ebd., 13).

In seinem eigenen Beitrag im bereits zitierten Sammelband geht Kruip im
Kontext einer gerechten Bildungsfinanzierung vor allem naher auf die soge-
nannten externen Effekte ein.* Er konstatiert, dass die externen Effekte von
Bildungsausgaben nicht eindeutig zu quantifizieren seien. Er unterteilt die
dennoch wahrscheinlichen positiven externen Effekte in eine Mikro- und eine
Makroebene und fiihrt fiir die Mikroebene u. a. geringere Gesundheitskosten
und hohere Steuereinnahmen durch héheres Einkommen und fiir die Makro-
ebene Standortvorteile, hoheres Wirtschaftswachstum, sozialen Frieden und
soziale Integration an. Offenbar bezieht er sich bei der Analyse der externen
Effekte auf die Bildungs6konomie und verweist auf einschligige Forschungs-
anstrengungen zur Human- und Sozialkapitalbildung.’ GemiR der Einteilung
in der erwahnten Einfiihrung pladiert er angesichts der externen Effekte von
Bildung emneut fiir eine Subvention erheblicher Teile der Bildungsausgaben
mit &ffentlichen Geldern (ebd., 111). Im weiteren Verlauf seiner Analyse fa-
vorisiert er einen ,,nachfragesubventionierten Bildungsmarkt* iiber Bildungs-
gutscheine.

Kraus Seirz schligt im gleichen Band ,,Global Public Goods“ (GPG) als
Modell der ethischen Argumentation fiir einen gleichberechtigten Zugang zu
Bildung vor.® Er betrachtet diesen Zugang als komplementir zu einer men-
schenrechtlichen Argumentation, die er fiir sich genommen aus verschiedenen
Griinden flir problematisch hilt. Auch SEeitz spricht von ,.enormen externen
Effekte(n)*, weswegen Bildung als 6ffentliches Gut ,,gilt“ (ebd., 93) und zu
ihrer Bereitstellung 6ffentliche Gelder verwendet werden. Er sieht dabei vor
allem das Problem, dass im ,,Zuge der Globalisierung und des bildungspoli-

* G. Krupr: Bildungsgutscheine (2003), S. 110. Fiir die Unterscheidung von privaten und 6f-
fentlichen Giitern verweist er auf H. Levin: Recent Developments in the Economics (2000).

5 Verweise auf H. Maier: Bildungsokonomie (1994); H. J. BoDENHOFER/M. RIEDEL: Bildung
und Wirtschaftswachstum (1998); M. Weiss: Vier Jahrzehnte Bildungsokonomie (2000).

¢ K. Seitz: Weltweite Bildung und soziale Ungleichheit (2003), S. 92.
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tischen Strukturwandels“ Nationalstaaten ,.immer weniger willens und in der
Lage sein werden* (ebd.), dies zu tun. Fiir diese Problematik verweist er auf
die einschligige UNDP-Studie und skizziert den Entwurf.” Darin werden laut
SErtz drei Kategorien offentlicher Giiter prisentiert: 1. globale dkologische
Systeme, 2. anthropogene Systeme als universelle kulturelle Giiter (darunter:
universelles Wissen, Kommunikationsnetze, Bildung) und 3. globale Politik-
ergebnisse (Finanzstabilitit, Gerechtigkeit, Frieden). Das Konzept geht davon
aus, dass die Bereitstellung globaler 6ffentlicher Giiter zur entscheidenden
Schliisselfrage fiir die Zukunft wird. Hinsichtlich der universellen kulturel-
len Giiter bedarf es vor allem ,,der Verbesserung der Teilhabe* (ebd.). Als
ethisches Argument fiir einen gleichberechtigten Zugang aller Menschen zu
Bildung verkniipft Sertz die menschenrechtliche mit der giitertheoretischen
Argumentation und formuliert: ,,Auch Bildung muss daher, wie UNDP vor-
schligt, als ein globales 6ffentliches Gut betrachtet werden, fiir dessen Bereit-
stellung die Staatengemeinschaft mit der Anerkennung eines Menschenrechts
auf Bildung auch die Verantwortung ibernommen hat.* ( ebd., 93) Im Hin-
tergrund dieser Argumentation steht eine von SeiTz als problematisch ange-
sehene Veridnderung der Bildungsvorstellungen, die im Kontext verschérfter
globaler Bildungsdisparitidten und eines enormen Wachstums der Wissensin-
dustrie steht: Wissen als ,,ein urspriinglich 6ffentliches Gut wird zur Ware, die
zwar nicht verbraucht, aber doch partiell Eigentumsoperationen unterworfen
werden kann“. Dies fithre zu Nichtbeteiligung, zu sozialer Exklusion (ebd.,
90).

Die bisher erwihnten Autoren sehen im Begriff des 6ffentlichen bzw. ge-
mischten Gutes eine positive Méglichkeit fiir die bildungsethische Argumen-
tation. Andere Beitrige sind hier vorsichtiger bzw. lehnen die Begriffsverwen-
dung ab. Mit Bezug auf die Kriterien bzw. Argumente fiir 6ffentliche Giiter
(Nicht-AusschlieBbarkeit, Nicht-Rivalitiit und Nicht-Zuriickweisbarkeit) stellt
KARrL HAUSER schon 1983 fiir den Fall der Hochschulbildung fest:

,,Da fiir die Hochschulbildung keines der drei Argumente [...] sticht, kann es sich
bei ihren Leistungen weder um ein reines noch um ein sogenanntes gemischtes,

d. h. ein ambivalentes 6ffentliches Gut handeln, sondern allenfalls um ein merito-

risches Gut.*®

Als Argument fiir die Hochschulbildung als meritorisches Gut akzeptiert er
vor allem die schon erwéhnten externen Effekte und meint, dass damit ,tat-

7 1. KauL/1. GRUNBERG et al. (Hg.): Global Public Goods (1999).
8 K. HAuser: Ist Hochschulbildung ein 6ffentliches Gut? (1983), S. 23.




424 Alexander Filipovi¢

séchlich ein Argument zugunsten der Finanzierung von Hochschulen aus all-
gemeinen Steuermitteln vorliegt* (29). Allerdings macht er gleichzeitig da-
rauf aufmerksam, dass das Argument vor allem fiir die Forschungsleistungen
von Hochschulen zutrifft und weniger fiir die berufsbildenden Leistungen.

Auch Jan Fries und Davip BaALMERT argumentieren dhnlich: Die Kriterien
der Nicht-Ausschliebarkeit und der Nicht-Rivalitit seien fiir Bildung nicht
mit Sicherheit zutreffend. Sie sehen® Bildung als meritorisches Gut an, da ,,die
Bereitstellung iiber den Markt zu gesellschaftlich unerwiinschten Ergebnissen
fithren wiirde*'?. Gleichzeitig halten sie fest, dass es sich um eine politische
und daher revidierbare Entscheidung handelt, ob Bildung 6ffentlich bereitge-
stellt wird (vgl. ebd.). Damit plddieren sie fiir eine Erh6hung der Staatsausga-
ben fiir Bildung in Relation zum Bruttoinlandsprodukt (vgl. ebd., 164).

CurisTopH MANDRY favorisiert ebenfalls das Konzept meritorischer Gii-
ter. Zunéchst sei Bildung ein rein privates Gut, ,,denn sie ist untrennbar mit
der gebildeten Person verkniipft und untersteht ihrer ausschlieSlichen Verfii-
gungsgewalt“!!. Die Beriicksichtigung externer Effekte von Bildung fiihrt bei
MAaNDRY nicht (wie etwa bei Kruip) zu einem Verstéindnis von Bildung als
gemischtes Gut: ,,Weil Bildung im Gegensatz zu anderen 6ffentlichen Giitern
nicht 6ffentlich hergestellt wird und dann einfach vorhanden ist zur Nutznie-
Bung aller, sehe ich Bildung nicht als ,gemischtes Gut*, sondern als privates
Gut mit erheblichen externen Effekten.* (ebd., 7) Aus einer Reihe von Griin-
den sieht er es dennoch als zu kurz gedacht an, Bildung ohne weiteres als
privates Gut zu verstehen. Verschiedene Faktoren fiihren dazu, dass allgemein
in Bildung zu wenig investiert wird und daher schlégt er vor, Bildung als
meritorisches Gut zu bezeichnen. Die Bewertung von Giitern sei aber eine
Frage des politischen Prozesses und kénne ,,damit nicht zu einer Antwort auf
die Frage verhelfen, ob ein individuelles Recht auf Bildung besteht, und [...]
wer auf welche offentlich finanzierte [...] Bildung ein moralisches Recht hat*
(ebd., 8).

SchlieBlich formulieren ERNA APPELT und ALBERT REITERER eine Dekonst-
ruktion der Sichtweise von Bildung als 6ffentlichem Gut."? Sie betonen, dass
sie ,Offentlichkeit‘, ,6ffentliche Interessen* und ,sffentliches Gut* als politi-
sche Begriffe verstehen. Sie negieren damit nicht die Leistungsfahigkeit 6ko-
nomischer Analysen der Bildungspolitik, halten jedoch fest, ,,dass ausnahms-

9 Unter Verweis auf E. Nowotny: Der 6ffentliche Sektor (1991).

0 J. Fries/D. BaLMERT: Wie zukunfisfahig ist die Privatisierung (2004), S. 159.
1" C. Manpry: Bildung und Gerechtigkeit (2006), S. 6.

12 Vgl. E. AppELT/A. REITERER: Ist Bildung ein 6ffentliches Gut? (2004).
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los jeder okonomischen Auseinandersetzung politische Entscheidungen und
das heiBit immer, auch Werturteile, zu Grunde liegen* (ebd., 14). Damit gel-
te es, ,,0konomische Sachzwinge [...] als Resultat von Wertentscheidungen*
(ebd.) zu dechiffrieren. In dieser Argumentationslinie stellen sie fest, dass Bil-
dung sehr wohl privatisiert werden kénne und lehnen die blofe Sichtweise
von Bildung als 6ffentliches Gut ab. Bildungsgiiter kénnen als meritorische
Giiter betrachtet werden, die von der dffentlichen Hand nicht etwa bereitge-
stellt wiirden, weil sie unteilbar und exklusiv seien, ,sondern weil die po-
litische Klasse oder vielmehr ihr hegemonialer Teil diese Giiter als wichtig
einschitzt, sie aber privat nicht in geniigender Menge erzeugt wiirden™ (ebd.,
18). Aber auch der Begriff des meritorischen Gutes sei zu hinterfragen, weil
damit ,,eine wertfreie politische Rationalitat“ (ebd., 20) suggeriert werde, die
tatsichliche Wert- und Zielvorstellungen verdecke. Die positiven Effekte des
Schlagwortes vom &ffentlichen Gut Bildung sehen sie dann, ,,wenn damit das
Interesse einer demokratischen Offentlichkeit an einer offenen Debatte dieses
Strukturproblems geweckt wird“ (ebd.).

2. Soziales, kulturelles und Humankapital

Der Begriff des Humankapitals steht im Zentrum der Bildungsdkonomie —
dies gilt zumindest fiir die Friihphase der Disziplin.'* Auch fiir die Sozialwis-
senschaften allgemein stellt BEATE KRrals schon 1983 fest, dass ,,von Bildung
als von einer Form von Kapital zu denken, [...] inzwischen schon weitgehend
geldufig geworden ist“!*. Im Zuge einer Umorientierung des Imperativs der
Bildungsreform von der Bildungsexpansion (im Dienste der ,,Formierung der
nationalen Identitit und zur Stérkung des sozialen Zusammenhalts“'*) auf ein
skonomisches Leitziel hin erlangt der Begriff auch fiir die aktuelle Diskussion
zur Zukunft der Bildung starke Relevanz:

,Mit dem Umbruch der alten Industriegesellschafien des Nordens in postindustri-
elle Dienstleistungsgesellschaften zum einen, unter dem Eindruck der Globalisie-
rung zum anderen wird nun das Humankapital wieder als wirtschaftliche Ressour-
ce erster Giite bewertet.” (Ebd., 338)

13 Vgl. M. Weiss: Vier Jahrzehnte Bildungsékonomie (2000), S. 10f. Zum bildungsdkono-
mischen Verstdndnis der Humankapitaltheorie vgl. auch H. J. Bobenuorer/M. RiepeL: Bil-
dung und Wirtschaftswachstum (1998); G. Ewernart: Humankapital in Deutschland (2001);
H. MAIER: Bildungsokonomie ( 1994), S. 43-90; M. Weiss: Bildungsdkonomie in den 90er-
Jahren (2003), S. 220-225 - jeweils mit weiteren Literaturangaben.

14 B. Krats: Bildung als Kapital (1983), S. 200.

15 K. Seirz: Bildung in der Weltgesellschaft (2002), S. 335.
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Nach dem Kélner G8-Gipfel 1999 betonten die Regierungschefs, dass Hu-
mankapitalinvestitionen aus wirtschaftlichen Griinden notwendig sind, da in
einer globalisierten Wissensékonomie die Bildung Voraussetzung fiir wirt-
schaftliches Wachstum und Beschiftigung sei.!® Jenseits des im engeren Sinne
bildungsdkonomischen Riickgriffs auf das Humankapitalkonzept wenden sich
eine Reihe von Autoren dem Humankapitalkonzept in kritischer und affirma-
tiver Weise zu und beurteilen die Tauglichkeit des Konzepts fiir Gestaltungs-
aufgaben im Bildungskontext.

INGRID LOHMANN rekurriert zwar nicht explizit auf das Humankapitalkon-
zept, koppelt ihre Analyse zum Zusammenhang von ,,Bildung* und »Eigen-
tum“ aber an den Kapitalbegriff allgemein. Sie bringt ihre Kritik an der Iden-
tifikation von Bildung und Eigentum auf die Formel der »Neubestimmung des
Bildungsbegriffs*“ durch ,,Eigentumsoperationen mit Wissen als Ware*“!". Sie
geht davon aus, dass herkdmmliche staatliche bzw. 6ffentliche Bildungsein-
richtungen an die Entstehung und den Untergang der , kapitalistischen Moder-
ne“ gekoppelt sind:

»Bildung* im Sinne jenes pidagogischen, erziehungswissenschaftlichen und bil-
dungstheoretischen Verstindnisses, fiir welches der auch normative Rekurs auf
Klassiker wie Rousseau, Humboldt, Schleiermacher eine konstitutive Rolle spielt,
wird es im Zuge jener Neubestimmung nicht mehr geben.“ (Ebd.)

Der damit angedeuteten Transformation unterliegen nicht nur tatséichliche und
konkrete Prozesse des Bildungserwerbs, ,.sondern auch das normative Ideal
der Bildung als 6ffentliches Gut und als Menschenrecht“'3. Mit der entstehen-
den Warenformigkeit von Bildung gerit zudem eine bildungstheoretisch fun-
damentale Unterscheidung unter Druck, ndmlich die zwischen Bildung und
Qualifikation. Der besitzlose freie Biirger ist gezwungen, nicht nur fiir seine
Arbeitskraftqualifikation selbst aufzukommen. Es bestehe unter anderem auch
die Gefahr, dass dadurch die Elemente von Personwerdung in Bildungspro-
zessen geopfert werde, ,,da es bei kreditgetriebenen Eigentumsoperationen
mit Wissen nur noch um 6konomische Verwertung, um kostengiinstige Be-
wirtschaftung gehen kann*'.

AppeLT und REITERER sehen in dem Rekurs auf das Humankapitalkonzept
eine interessengeleitete Umdeutung des Bildungsverstindnisses:

16 Vgl. Wirtschaftsgipfel Kdln: Charta von Kéln (19.06.1999).

17 |. LonManN: Bildung und Eigentum (2000), S. 267.

18 1. LonMaNN: Universitit (2004), S. 192.

19 1. Loumann: Bildung und Eigentum (2000), S. 276. Vgl. mit Bezug auf Lohmann auch
D. KircuuoFER: Bildung als Ware (1999).
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, Das Human-Kapital-Konzept stellt [...] in hohem Ausma8 eine Ideologisierung
und Fetischisierung dar: Sozial geschtzte Fahigkeiten [...] werden als technolo-
gische Fihigkeiten ausgegeben.*?

Sie verweisen dagegen auf das Konzept des kulturellen Kapitals bei P. BourDIEy,
der damit gerade nicht nur auf 6konomische Ressourcen abgezielt habe, son-
dern allgemein Verhaltensweisen und Geschmack (Habitus) insofern in den
Blick genommen hat, als sie die hierarchischen Strukturen der Gesellschaft
immer neu reproduzieren.

MANDRy fithrt das Humankapitalverstindnis von ALaN GEWIRTH ein. Dieses
Verstindnis bezeichnet ,,sowohl die Art als auch den Umfang jener Bildung
[...], auf die ein positives Recht besteht*'. Verstidndlich wird dieses Konzept
im Licht des von GEwIrTH benutzten Ausdrucks der ,,productive agency* (pro-
duktive Handlungsfahigkeit). Fir GEWIRTH ist productive agency

,zundchst nichts anderes als die Fahigkeit, erfolgreich zielgerichtet zu handeln,
und entsprechend im Zusammenhang mit den Zuwachsgiitern zu sehen, die ja in-
sofern Giiter sind, als sie dazu verhelfen, die Erfolgsquote des Handelnden (seinen
,Handlungsradius*) zu erhalten und zu erweitern"?.

Bildung als Zuwachsgut erweitere ,die Handlungsfahigkeit einer Person
dadurch, dass sie nun iiber Fahigkeiten verfiigt, die sie vorher nicht hatte®
(ebd.).

Ein prignantes Verstandnis von Bildung als Humankapital vertritt die
,Alfred Herrhausen Gesellschaft“. Bildung sei entscheidender Wirtschafts-
faktor und damit mehr als ein wichtiges Kulturgut.

,Diese wirtschaftliche Dimension der Bildung, die sich in dem Begriff ,Hu-
mankapital® kristallisiert, ist implizit in vielen politischen Schlagworten enthal-
ten: ,Wachstum durch Forschung‘, ,Generationengerechtigkeit durch Bildungs-
investition* oder ,Arbeitslosigkeit und Weiterbildung‘. In der Regel wird dieser
Zusammenhang aber nicht explizit gemacht. Politisch wird Bildung nicht wie eine
wirtschaftliche Investition, sondern als Sozialleistung behandelt. [...] Das Resultat
solch einseitiger Herangehensweisen sind hohe Fehlallokationen, nicht genutztes,
brachliegendes Humankapital und eine grofie Investitionsliicke bei nutzbringender
Bildung und Wissenschaft. [...] Erwartungen an zukiinftigen gesellschaftlichen
Wohlstand sind nur zu erfiillen, wenn sie mit einer klaren Strategie fiir nachhalti-
ges Wachstum einhergehen. Wirtschaftswachstum ist untrennbar mit der Investiti-
on in 6konomisch produktives Humankapital verbunden.“?

0 E. AppeLT/A. REITERER: Ist Bildung ein ffentliches Gut? (2004), S. 17.
2 c' Manpry: Bildung und Gerechtigkeit (2006), S. 12. Er bezieht sich auf A. Gewrth: The

ity of Rights (1996), S. 137 ﬂ' )
angn]l\lﬂtqyukv: Bildung und Gerechtigkeit (2006), S. 12.
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Bemerkenswert ist hierbei die Andeutung, dass erst die hier vertretene Sicht-
weise die Bedeutung von Bildung erschlieBt. Zudem wird das Verstiindnis von
Bildung als Sozialleistung als Vorwurf einer verfehlten Politik formuliert.

SchlieBlich ist zur Verdeutlichung fiir den Rekurs auf das Humankapital-
konzept noch auf eine Publikation der OECD zu verweisen, die zudem die
Rolle des Sozialkapitals beriicksichtigt.>* Fiir die Bildungsproblematik wird
zunichst auf die Bedeutung des Sozialkapitals fiir die Entstehung des Hu-
mankapitals aufmerksam gemacht (ebd., 27). Dabei wird auf die hier einschla-
gigen Untersuchungen von Pierre Bourpieu zum kulturellen Kapital und von
JaMEs CoLEMAN zum Sozialkapital verwiesen. Letzterer macht plausibel, dass
Sozialkapital Bildungserfolge begiinstigt.2> Human- und Sozialkapital verstir-
ken sich also gegenseitig. Sie plidieren zur Férderung des Humankapitals fiir
~eine Neuorganisation des Lernangebots iiber den ganzen Lebenszyklus“*
hinweg und schlagen unter anderem stiirkere finanzielle und steuerliche Lern-
anreize und die Forderung des Sozialkapitals, z. B. durch Stérkung einzelner
gesellschaftlicher Gruppen und Familien und intensivierte Integrationspolitik,
vor. Eine groBe Bedeutung fiir die Entwicklung haben Bildungs- und Aus-
bildungseinrichtungen, ,.doch kommt es fiir den Erfolg dieser Einrichtungen
darauf an, dass sie auf breiter Ebene von der Gesellschaft unterstiitzt werden*
(ebd., 80).

II. THEORIE UND SOZIALETHISCHE IMPLIKATIONEN
DER GUTER- UND KAPITALKONZEPTE

In diesem Abschnitt erweist sich eine Distanz zur Bildungsdebatte als hilf-
reich, um die der Bildungsdiskussion zu Grunde liegenden Konzepte und ihre
allgemein sozialethischen Implikationen kiarer und schérfer herausarbeiten
zu konnen. Dies dient dann als Vorlage fiir die bilanzierende Riickkehr zur
Bildungsethik im letzten Abschnitt. Fiir die Analyse der sozialethischen Prob-
lematik lege ich ein spezifisches Versténdnis von Sozialethik zu Grunde: Als
Ethik reflektiert sie auf Anldsse und Mdoglichkeiten fiir den Briickenschlag
zwischen Wirklichkeit und Sollen. Sie analysiert damit ,,unter der erkenntnis-

3 Alfred Herrhausen Gesellschaft (Hg.): Wieviel Bildung brauchen wir ? (2002), S. 10f,

% Vgl. T. HeaLy/S. Cote: Vom Wohlergehen der Nationen (2004 [2001)). Vgl. zum thematisch
ghnlichen alteren OECD-Bericht von 1998 T. Heaty: Human Capital Investment (1998) und
T. HeaLy: Investing in Human Capital (2000).

28 Vgl. J. CoLeEman: Social Capital in the Creation (1988).

* Vgl. T. HeaLy/S. Cote: Vom Wohlergehen der Nationen (2004 [2001]), S. 81.
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leitenden Maxime des Urteils iiber das Sollen“?’. Als Sozialethik untersucht
sie mit diesem Ziel die Wirklichkeit von Systemen und ihren Funktionen, von
Strukturen, Institutionen und Organisationen und greift fiir die Analyse des
Sozialen und/oder der Gesellschaft auf sozialwissenschaftliche Erkenntnisse
zuriick.?®

1. Private, offentliche, gemischte und meritorische Giiter
a) Uberblick

KARL HAUSER zeigt sich 1983 verwundert dariiber, dass iiber den Begriff der
offentlichen Giiter Tagungen veranstaltet werden kdnnen, auf denen Okono-
men in der Minderzahl sind.? Seit den 80er Jahren hat sich dieser Begriff noch
weiter vom urspriinglichen Entstehungszusammenhang gel6st und in den so-
zial- und sogar geisteswissenschaftlichen Diskussionen festgesetzt. Die obi-
ge Analyse verdeutlicht das, auch wenn der bildungsékonomische Ursprung
jeweils explizit gemacht wird. Die bildungsethische Debatte scheint, wie ge-
zeigt, vor allem mit der Frage zu ringen, ob und inwiefern es sich bei Bildung
um ein 6ffentliches Gut handelt (und nicht um ein privates) oder eher um ein
meritorisches (und nicht um ein &ffentliches).

Die 6konomische, genauer die finanzwissenschaftliche und politikokono-
mische Theorie befasst sich ausdriicklich seit etwa Mitte der 50er Jahre mit
der Thematik. Die Theorie der offentlichen Giiter ist zuerst vor allem von
PauL A. SamueLsoN*® und RicHARD MusGrave®! entworfen worden. Lehrbii-
cher® fithren weitere ,klassische* Titel an.>* Der Theorie geht es darum, ,,die
skonomischen Grundsitze effizienter Ressourcenverwendung auf den 6ffent-
lichen Sektor zu iibertragen*3*. Dafiir wird ein Marktversagen in dem Fall des

2 D. Miet: Moral und Erfahrung II (1998).

2 vgl. zur Entwicklung dieses Verstandnissen von (christlicher) Sozialethik A. FiLiovi¢: Of-
fentliche Kommunikation in der Wissensgeselischaft ([in Vorbereitung]).

2 K. HAuser: Ist Hochschulbildung ein &ffentliches Gut (1983), S. 22.

30 P, A. SamueLsoN: The Pure Theory of Public (1954).

31 R. A. Muscrave: The Theory of Public Finance (1959).

32 R. W. Boapway/D. E. WiLpasi: Public Sector Economics (1984); E. Nowotny: Der offent-
liche Sektor (1991); P. BerntoLz/F. BREYER: Grundlagen der politischen Okonomie (1993);
R. A. MusGrave/P. B. MUSGRAVE et al.: Die offentlichen Finanzen in Theorie und Praxis
(13??-{().)ﬁANu501{: Theorie des 6ffentlichen Gutes (1972); G. Krause-Junk: Abriss der Theorie
(1977); J. M. BUCHANAN: The Demand and Supply (1968), vgl. auch als neuere Verdffentli-

' ArNoLD: Theorie der Kollektivgiiter (1992). ' .
C}Lu r‘n{g X MRUSGRAVE/P. B. MusGrave et al.: Die offentlichen Finanzen in Theorie und Praxis

(1990), S. 53.




430 Alexander Filipovié

nicht anwendbaren ,,Ausschlussprinzips® und im Fall eines , nicht-rivalisie-
renden Konsums* analysiert. Im Fall eines internalisierten Nutzens (indivi-
duelle Zumessung des Nutzens) und eines rivalisierenden Konsums (Nutzung
schlieit die Nutzung durch andere aus) funktioniert der Markt. ,,Eine Bereit-
stellung [von Giitern, A. F.] iiber das Budget wird dann nétig, wenn der Kon-
sum nicht rivalisierend ist und/oder der Ausschluss nicht angewendet werden
kann.“ (ebd., 55) Grundsitzlich versucht damit die Theorie 6ffentlicher Giiter
eine Antwort auf die Frage zu geben, wo die Kriterien der Abgrenzung liegen
und wann eine Notwendigkeit vorliegt, Giiter als 6ffentliche Giiter zu betrach-
ten. Als Kriterium wird neben den schon genannten Argumenten, die aus der
Analyse des Marktversagens kommen, noch die sogenannte Nicht-Zuriick-
weisbarkeit aufgefiihrt: niemand kann sich im Fall reiner 6ffentlicher Giiter
von den Leistungen ausnehmen.

Es wird dabei darauf aufmerksam gemacht, dass die strikte, duale, pola-
risierende Unterscheidung zwischen 6ffentlichen und privaten Giitern nur
sinnvoll ist, ,,um den wesentlichen Unterschied zwischen privaten und 6ffent-
lichen Giitern zu verstehen“.* Die polare Unterscheidung sei aber nicht realis-
tisch: ,,In der Realitét entstehen vielmehr gemischte Situationen verschiedens-
ter Art.“ (Ebd.) Die Unterscheidung ist also als Abstraktion sinnvoll, die ihre
Leistungsféhigkeit als Theorie entfaltet. Der Grund fiir die Existenz gemisch-
ter Situationen liegt darin, dass ,,private Konsum- oder Produktionsaktivititen
externe Effekte hervorrufen” (ebd.). Das Gut Ausbildung habe nicht nur in-
dividuellen Nutzen, ,,sondern dariiber hinaus wird sichergestellt, dass andere
sich des Lebens in einer kultivierten Gemeinschaft erfreuen kénnen* (ebd.).
Es wird aus finanzékonomischen Griinden dafiir pladiert, das Konzept reiner
offentlicher Giiter durch den realen Fall gemischter Giiter zu erweitern, wobei
die Finanzierung durch 6ffentliche Mittel nicht 100% (wie im theoretischen
Fall reiner 6ffentlicher Giiter) betrégt, sondern zwischen 0 bis 100% liegt.

Die Theorie meritorischer Giiter setzt dagegen anders an. Sie findet ihren
genetischen Kontext in der Frage, wie sich der Bedarf an 6ffentlichen Gii-
tern entwickelt (vgl. ebd., 75fT.). Entscheidend ist also nicht die technische
Unterscheidung der Giiter nach variablenbereinigten Kriterien, sondern zur
Bestimmung von meritorischen Giitern sind — zumindest in demokratischen
Gesellschaften vom Prinzip her — evaluative Verfahren hinzuzuziehen. Das
bedeutet nicht, dass in finanz- und/oder wirtschaftlich-theoretischer Absicht

35 R. A. Muscrave/P. B. MusGrave et al.: Die 6ffentlichen Finanzen in Theorie und Praxis
(1990), S. 63.
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keine Begriindung fiir meritorische Giiter gesucht wird. Dennoch riickt das
Konzept erkennbar in das Umfeld politischer Legitimation und Entschei-
dungsfindung, oder, vor allem von wirtschaftstheoretischer Seite, in den in
Hinsicht auf das grundsitzliche Problem gleichen Kontext eines freiheitsein-
schriinkenden Staatspaternalismus oder gar zum Totalitarismus tendierender
Operationen mit dem Argument der Gemeinschaftsinteressen.’® Bei meritori-
schen Giitern handelt es sich also um

,Bereiche, wo ,rein technisch‘ von der Produktions- wie von der Verwendungs-
seite her eine marktmiBige Erstellung und Verwertung méglich ist, wo demnach
insbesondere AusschlieBbarkeit gegeben ist, wo aber die Ergebnisse dieser Markt-
prozesse als dkonomisch und/oder gesellschaftspolitisch unerwiinscht angesehen
werden.“¥’

Zusammenfassend erscheint die Wiedergabe in Tabellenform hilfreich:*

Giiter Nicht-Aus- Nicht-Rivalitdt | Physische
schliefbarkeit |im Konsum Nutzungsmog-
lichkeit fiir die
Mitglieder des
6kon. Systems
1. private nein kann bestehen | verschieden
2. rein offent- | ja ja gleich
liche
3. unvollkom- |ja ja verschieden
men Gffent-
liche
4. gemischte beides moglich |kann bestehen | gleich
5. meritorische |nein kann bestehen | verschieden,
soll durch 6f-
fentliche Erstel-
lung beeinflusst
werden

3 Vgl. dazu B. P. PRIDDAT: Offentliche Giiter (1993), S. 771f., und R. A. MusGrave/P. B.
MusGRAVE et al.: Die &ffentlichen Finanzen in Theorie und Praxis (1990), S. 75 ff.

37 E. Nowotny: Der Sffentliche Sektor (1991), S. 33.

3 Entnommen aus: E. Noworny: Der Sffentliche Sektor (1991), S. 35.
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b) Sozialethische Implikationen

In sozialethischer Perspektive verweist das soeben kurz dargestellte Giiter-
Konzept grundsiitzlich auf die Problematik, ob und inwiefern ein Gut 6ffent-
lich sein soll. Sozialethisches Argumentieren wird nicht die sogenannten tech-
nischen Kriterien unreflektiert iibernehmen und nicht einfach danach fragen
konnen, worin die ,,Natur* eines 6ffentlichen Gutes bestehe. Zwar sind selbst-
redend die 6konomischen Unterscheidungen und Konzepte in den Grenzen ih-
rer Fragestellungen hilfreich. Sie diirfen aber nicht an die Stelle des ethischen
Argumentierens selbst treten oder diesem den Rahmen vorgeben. Sozialethik
wird gerade die Grenzen der dkonomischen und finanzwissenschaftlichen
Fragestellung bewusst zu durchbrechen haben, ohne damit die Ergebnisse zu
ignorieren. Neoklassische Modellannahmen jedenfalls kollidieren mit mora-
lischen Kategorien der universalen sittlichen Autonomie oder mit den Vor-
stellungen vom ,,guten Leben“, wenn sie nicht als Beitrage fiir ganz andere
Fragestellungen verstanden werden.

Ein Ansatz konnte dafiir zunéchst sein, die Unterscheidung von 6ffentlichen
und privaten Giitern als kontingente Setzung, als Konstruktion zu beobachten.
JessE MALKIN und AARON WILDAVSKY zeigen meines Erachtens schliissig, dass
die Grenze zwischen privaten und &ffentlichen Giitern sozial konstruiert ist:

»Gesundheitssicherung, Schulen, Parks: alles kann ein ffentliches Gut in dem
einen Land und ein privates Gut in einem anderen Land sein, es héingt davon ab,
was die Geselischaft entscheidet zu tun. [...] Die Unterscheidungen zwischen 6f-

fentlichen ungi privaten Giitern finden sich nicht in der Natur, sondern sind von uns
gewihlt.*¥ (Ubers. A.F.)

Das Konzept offentlicher Giiter kann nicht als eine wertfreie Beschreibung
von Phénomenen (so ist es), sondern nur als normatives Konzept (wie soll es
sein) verstanden werden.

Der sozialethische Rekurs auf das Giiter-Konzept hat also, indem er selbst
normativ argumentiert, moralische Griinde anzugeben, warum ein Gut ein 5f-
fentliches sein soll. Es ist also zu unterscheiden zwischen der Analyse von tat-
sichlicher aktueller sozialer Wertschétzung eines Gutes und der moralischen
Begriindung von bestimmten Rechten auf Giiter. Davon ausgehend kann dann

39 J. MALKIN/A. WiLpavsky: Why the Traditional Distinction (1991), S. 372: “Health care,
schools, parks: each can be a public good in one country and a private good in another, it all
depends on what society decides to do. [...] The distinctions between public and private goods
are not found in nature, but are chosen by us.”
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argumentiert werden, ob Giiter fiir jeden zur Verfigung stehen und wie diese
verteilt werden sollen.

Beriicksichtigt man zudem den demokratisch-politischen Prozess, durch
den Gemeinwohlvorstellungen legitim hervorgebracht und verdndert werden,
dann miissen demokratische Beteiligungsméglichkeiten sichergestellt werden.
Nur dadurch ist gewhrleistet, dass Betroffene ihre Vorstellungen von Giitern,
die filr sie zu einem guten Leben gehoren, einbringen kdnnen.

2. Soziales, kulturelles und Humankapital

a) Uberblick

Urspriinglich entwickelte sich das Humankapital-Konzept im Zusammenhang
mit Arbeiten zum wirtschaftlichen Wachstum in den friihen sechziger Jah-
ren. Diese Verbindung ist in den prigenden Verdffentlichungen von THEODORE
W. ScHuLTz konstitutiv®®, nimmt aber in ihrer Bedeutung stetig ab. Schon der
Klassiker von Gary S. BEcker*! konzentriert sich auf die theoretische Ausar-
beitung und empirische Analyse des Konzepts.* Die dem Konzept zu Grunde
liegende Leitidee lisst sich kurz beschreiben. Im Vorwort zur ersten Ausgabe
seiner Monografie schreibt BECKER:

,Manche Titigkeiten betreffen vor allem zukiinftiges Wohlbefinden; die haupt-
sichliche Auswirkung anderer Aktivitdten liegt in der Gegenwart. [...] Diese Stu-
die befasst sich mit Tatigkeiten, die zukiinftige finanzielle und psychische Ertrage
durch eine Steigerung der menschlichen Ressourcen beeinflussen. Diese Titigkei-
ten werden ,Investition in das Humankapital‘ genannt.** (Ubers. A.F.)

Entscheidend sind also nicht die gegenwirtigen, sondern die zukiinftigen
Nutzen, die Individuen aus bestimmten Aktivititen ziehen. Diese Aktivititen
verursachen Kosten, die aber als Investitionen begriffen und durch Renditebe-
rechnungen in Ertrage (Vorteile) umgerechnet werden. In diesem Sinne han-
delt es sich um ein Investitionskalkiil als eine ,,Anwendung der Kapitaltheorie
auf menschliche Ressourcen* oder ,,als eine kapitaltheoretische Fassung der

# Vgl, T. W. Scruttz: Investment in Human Capital (1961); T. W. Scuurtz: The Economic
Value of Education (1963); T. W. ScHuLtz: Art. Capital (1972).

a1 G. S. Becker: Human Capital (1964), S. 208.

42 Als weitere bedeutende Publikation ist J. Mincer: Schooling (1974) zu nennen.

43 7it. nach der 2. Aufl. von G. S. Becker: Human Capital (1975), S. 9: “Some activities pri-
marily affect future well-being; the main impact of others is in the present. [...] This study is
concerned with activities that influence future monetary and psychic income by increasing the
resources in people. These activities are called investments in human capital.”
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Arbeitskraft““. Das Humankapital repréisentiert dabei einen Bestand an Fi-
higkeiten und Konnen, aus dem zukiinftig Einkommen erzielt werden. Damit
verschwindet im Humankapital-Konzept ,,die qualitative Differenzierung von
Arbeitskraft und Kapital vollig*.

Die Definition des Humankapitals durch den OECD-Bericht kann zwar in
dieser Linie interpretiert werden (allein durch die ,,Kapital-Semantik), wird
aber weiter gefasst: Humankapital wird als ,,Wissen, Fihigkeiten, Kompeten-
zen und sonstige Eigenschaften von Individuen* verstanden, ,,die fiir das per-
s6nliche, soziale und wirtschaftliche Wohlergehen relevant sind“ (ebd., 20)%.
Fiir eine Beschreibung des Sozialkapital-Konzepts ist zu beachten, dass die
Unterscheidung von Human- und Sozialkapital zwar die Kapital-Semantik ge-
meinsam hat. Hinter den jeweiligen Konzepten liegen aber ganz unterschied-
liche Grundannahmen und Fragestellungen. Basiert die Humankapital-The-
orie auf 6konomischen Grundlagen, so geht es beim Sozialkapital-Konzept
vor allem um soziologische Fragestellungen. In Diskussion sind vor allem
die sozialwissenschaftlichen Kapital-Begriffe des franzésischen Sozialwis-
senschaftlers PIERRE BourDIEU, des US-amerikanischen Soziologen JaMss S.
CoLeMAN und des US-amerikanischen Politologen RoBerT D. PuTNaMm.4” Fast
alle heutigen Untersuchungen zu einem Kapitalbegriff, der neben Sachkapital
und Humankapital auch Formen sozialen Kapitals als Ressource umfasst, be-
ziehen sich auf einen dieser Ansitze.4®

BourpiEu versteht soziales Kapital als individuelle Ressource. Vom sozi-
alen Kapital unterscheidet er 6konomisches Kapital (Geld, Landbesitz etc.)
und kulturelles Kapital (Diplome, kognitive Kompetenzen). Soziales Kapital
entsteht durch das Netzwerk individueller Beziehungen, durch Anerkennungs-
und Bekanntschaftsverhiltnisse, ,,oder, anders ausgedriickt, es handelt sich
dabei um Ressourcen, die auf der Zugehorigkeit zu einer Gruppe beruhen®4?,

4 B. Krals: Bildung als Kapital (1983), S. 208.
4 So unter Riickgriff auf MAx WeBer und AntroNy GiDDENS B. KRais: Bildung als Kapital
83), S. 208.
(l‘“? Vg)l. T. Heary/8S. COTE: Vom Wohlergehen der Nationen (2604 [2001]), S. 20.

47 ygl. P. Bournieu: Okonomisches Kapital (1983); J. CoLeman: Social Capital in the Creation
(1988). Fiir eine hier nicht mogliche lingere Analyse wire auch noch der US-amerikanische
Politologe RoBerT D. PutNaM (vgl. R. D: Putnam: Making Democracy Work (1993); R. D.
Putnam: Bowling Alone (2000)) hinzuzuziehen.

# Vgl. fiir einen Uberblick z. B. J. WALLACHER: Das soziale Kapital (2001) (mit dem Schwer-
punkt auf Coleman und Putnam), aus wirtschaftsethischer Perspektive A. Hasiscu: Sozialka.
pital (1999), ferner S. Braun: Putnam und Bourdieu (2001) und S. Braun: Soziales Kapital

2002).
(“" P. )BOURDIEU: Okonomisches Kapital (1983), S. 190f.
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Alle drei verschiedenen Kapital-Arten werden von Bourpieu ausdriicklich mit
,Macht* identifiziert und stehen in engem Zusammenhang mit einer charakte-
ristisch franzosischen Elitenkultur (und einer Kritik daran).

Diese Kapital-Differenzierung dient Bourpieu zur Analyse der Mecha-
nismen der Erzeugung von gesellschaftlichen Strukturen, die in seinem Ver-
stindnis durch menschliches Handeln in der sozialen Praxis geprigt werden.®
Der Begriff des Sozialkapitals ist bei BourRDIEU keine ,.analoge Ausweitung
6konomischer Begriffe*s!. Bourpieu benutzt ihn vielmehr dort, wo ,soziale
Wirkungen®“ sich nicht ,,auf die Summe von individuellen Eigenschaften be-
stimmter Handelnder reduzieren**? lassen. Das soziale Kapital hat dabei einen
Verstarkungseffekt auf die anderen Bourdieuschen Kapitalformen; Beziehun-
gen (soziales Kapital) konnen also vorhandenes kulturelles Kapital (Bildung)
verstirken und damit wiederum Geld (6konomisches Kapital) vermehren.
Damit kann der Begriff des sozialen Kapitals von BourbiEu benutzt werden,
um Mechanismen sozialer Ungleichheit zu analysieren, als machtformig aus-
zuweisen und zu kritisieren.

CoLemaNs Begriff des Sozialkapitals hat einen ganz anderen Zuschnitt.’
Diesen Begriff entwickelt er zur Erklarung fiir das Ergebnis einer empirischen
Studie iiber Schulabbrecher in offentlichen, privaten und konfessionellen
amerikanischen Schulen. Hohere Abbrecherquoten an 6ffentlichen und priva-
ten Schulen lassen sich demnach nicht durch Einkommen und sozialen Status
erkliren, sondern durch das soziale Kapital, das an den Schulen beobachtet
werden kann. Dies duflert sich darin, dass konfessionelle Schulen in den USA
traditionellerweise eingebunden sind in eine sehr lebendige Gemeindestruk-
tur, in der Eltern und Kinder in engen Kontakten miteinander stehen, die iiber
die Schule hinausgehen. Es entwickelt sich dadurch ein glaubwiirdiges Sys-
tem von Normen, Regeln und Lebensbeziehungen, das durch das aktive Enga-
gement der Eltern zur Verfligung gestellt wird und den Kindern zugutekommt.
Sozialkapital kann aber nicht bewusst geplant und erzeugt werden; der Nutzen
ist eher unbewusst und retrospektiv zu beobachten und steht allen zur Ver-
fiigung, die in diesem Sozial-,Raum® (hier: Schule) mit dem betreffenden
Sozialkapital leben, auch fiir die, die sich nicht an der Erzeugung beteiligen.
A. HasiscH weist darauf hin, dass das Sozialkapital hier die Eigenschaften

50 Vgl. S. Braun: Putnam und Bourdieu (2001).

51 p. Bournieu: Okonomisches Kapital (1983), 8. 191.

52 Ebd.

5 Vgl. dazu im Folgenden J. CoLeman: Social Capital in the Creation (1988); siche auch
J. WaLLACHER: Das soziale Kapital (2001).
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eines ,,6ffentlichen Gutes“ habe.® Im Unterschied zu BouRrpIgU ist interes-
sant, dass hier das Sozialkapital analytisch nicht im Individuum als Ressource
verortet, sondern im strengen Sinne als soziales Phanomen entworfen wird.
Sozialkapital ist nicht abhingig von Schichtzugehéorigkeit, Einkommen und
anderen Voraussetzungen, sondern steht innerhalb eines Sozialraumes allge-
mein zur Verfiigung.

Eine Definition, welche die unterschiedlichen Ansitze beriicksichtigen
will und den Uberblick abschlieBen soll, bietet der OECD-Bericht an: Das
Sozialkapital definiert der Bericht ,,als Netzwerkbeziehungen zusammen mit
gemeinsamen Normen, WertmaBstiben und Uberzeugungen, die die Zusam-
menarbeit in oder zwischen Gruppen erleichtern‘s*,

b) Sozialethische Implikationen

Nach der Analyse der bildungsethischen Beitrige und dem Uberblick iiber das
Kapital-Konzept konnen die sozialethisch entscheidenden Problematiken hier
vor allem auf drei Ebenen erkannt werden: Erstens in der Schwierigkeit einer
allein 6konomischen Perspektive, zweitens in der sozialethischen Bedeutung
der Erweiterung von Handlungs- und Beteiligungsméglichkeiten und damit,
drittens, im Rahmen der Sozialisationsproblematik im Sinne des Verhiltnisses
von Individuum und Gemeinschaft/Gesellschaft.

Fiir den Verweis auf die Schwierigkeit einer allein 6konomischen Perspek-
tive ist an die sozialethisch gebotene Distanz zu 5konomischen Konzepten zu
erinnern, die im Kontext der sozialethischen Implikationen des Giiter-Kon-
zepts bereits angeklungen ist. Es handelt sich in ethischer Perspektive um eine
unzulédssige Reduktion, menschliche Aktivititen allein im Hinblick auf ihre
zukiinftigen Einkommensertrége zu analysieren. Demgegeniiber ist auf die
Vielgestaltigkeit menschlicher Erfahrungen zu verweisen, die mit momen-
tanen und identitétsrelevanten Grundoptionen fiir Vorstellungen von einem
guten Leben zusammenhingen. Menschliches Denken, Handeln und Kom-
munizieren ist auf jeden Fall nicht ausschlieBlich einem Investitionskalkiil
zuzuschreiben, das mit »Humankapital“ (als Theorie und empirisch tiberpriif-
bares Konzept) auf den Begriff gebracht wird. Wie oben gilt auch hier: Wird
das Modell des Humankapitals als 6konomische Reduktion begriffen, die fir
eine bestimmte Fragestellung seine Leistungsfihigkeit erweist (wie es als sol-
ches ja auch meistens von der Wirtschaftstheorie angeboten wird), so ist das

* A. Hasisch: Was ist das Sozialvermégen (1996), S. 675.
% Vgl. T. HeaLy/S. CoTE: Vom Wohlergehen der Nationen (2004 [2001]), S. 20.
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Modell natiirlich auch fiir sozialethische Uberlegungen relevant. Normative
Uberlegungen (z. B. auch im Zusammenhang mit anthropologischen Reflexi-
onen) sind dieser Relevanz aber ethisch-systematisch vorgangig.

Zweitens ist im Kontext des Kapital-Konzepts auf die sozialethische Be-
deutung der Erweiterung von Handlungs- und Beteiligungsméglichkeiten zu
verweisen. Das Humankapitalkonzept von ALAN GEWIRTH (s.0.) stellt auf die
Erweiterung von Handlungsmoglichkeiten ab. Insofern es in dieser Fassung
bei GEWIRTH mit einer beim Handlungsbegriff ansetzenden Moralbegriindung
verkniipft ist,*® ist es relevant fiir eine Sozialethik.>’ Hier kann aber in wei-
terfiihrender Weise auf den Begriff des Humanvermogens bei FrRanz-Xaver
KAUFMANN hingewiesen werden, der den Zusammenhang von Handlungs- und
Beteiligungsméglichkeiten in sehr hilfreicher Form mit dem Ressourcenge-
danken verkniipft.’® Daher lohnt sich eine ausfiihrliche Wiedergabe: Der Kon-
text ist hier die Bedeutung von Gréfle und Qualitat von Nachwuchs, auf den
alle sozialen Einrichtungen angewiesen sind. Fiir das Wirtschaftssystem sei
dies als Humankapital zu beschreiben.

»Aber es geht hier nicht nur um Nachwuchs fiir die Wirtschaft, sondern ebenso
fiir Politik, Wissenschaft, Religion und Familie [...]. Zur erweiterten Kennzeich-
nung dieses Sachverhalts sei der Begriff Humanvermdgen vorgeschlagen, der in
gliicklicher Weise die Mikroperspektive (Vermdgen als individuelle Kompetenz)
mit der Makroperspektive (Vermdgen als Ressourcenbestand) verbindet. [...] Das
Humanvermégen einer Gesellschaft besteht somit aus der Gesamtheit der Kom-
petenzen ihrer Mitglieder, insoweit sie diese [...] in den gesamigeselischaftlichen
Leistungszusammenhang einbringen. Indem der Einzelne fiir die Entwicklung sei-
ner Kompetenzen auf die Teilhabe an Einrichtungen verschiedener gesellschaft-
licher Funktionsbereiche angewiesen ist (Ergebnisnutzen), durch diese Teilhabe
aber gleichzeitig seine Kompetenzen weiter zu entwickeln vermag (Prozessnut-
zen), wird hier ein sich wechselseitig steigerndes Interdependenzverhiltnis beson-
ders deutlich [...].“%

Obwohl hier aus der Perspektive von Gesellschaft bzw. ihren Funktionssyste-
men argumentiert wird, sind die Bedeutung und die Verkniipfung von Hand-
lungs- und Beteiligungsmdoglichkeiten deutlich: Beides hingt zusammen und
ist abhiingig von sozialen Systemen, Institutionen und Organisationen.® Da-

%6 Vgl. M. DoweLL: Handlungsreflexive Moralbegriindung (2002).

57 Ahnlichkeiten zu diesem Konzept kénnen in der erwdhnten Humankapitaldefinition des
OECD-Berichts erkannt werden.

* Vgl. dazu auch das das Konzept ,social capability*, vgl. D. NaravAN: Bonds and Bridges
(1999), S. 51.

# F. X. Kaurmann: Sozialpolitik und Sozialstaat (2005), S. 235f. (Hervorheb. i. Orig.).
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mit wire der Humanvermogensbegriff auch in das Sozialkapitalkonzept, etwa
bei CoLEMAN, einzubinden.

Zuletzt zeigt, drittens, spatestens der Humanvermogensbegriff von
Kaurmann: Die Begriffe, hier jetzt auch eindeutig unter Beriicksichtigung
von ,,Sozialkapital“, stehen bei ihm und vor allem bei GEwirtH, BOURDIEU,
der OECD und auch bei CoLEMANN erkennbar in einer Relation zum Soziali-
sationsbegriff. Hier wird der Vorschlag gemacht, die sozialethischen Implika-
tionen des Kapitalrekurses auch in der Sozialisationsproblematik zu suchen.
In sozialethischer Blickrichtung stellt sich damit die Frage: Wie sind die indi-
viduelle und die gesellschaftliche Ebene zu vermitteln? Die spezifisch sozial-
ethische Problemperspektive, unter der humanvermégensrelevante Prozesse
also normativ reflektiert werden miissen, ist die der ,,Passung von Person und
Sozialstruktur“®!. Sozialethisch kann hier Anschluss gefunden werden an ein
Personprinzip, das die Individualitit und Sozialitidt der Person so in eine Re-
lation zu setzen versucht, dass es fiir die Gestaltung sozialer Strukturen heran-
gezogen werden kann.,

III. ,,SOZIALETHIK DER BILDUNG" UND
DER REKURS AUF GUTER- UND KAPITALKONZEPTE

Eine Sozialethik der Bildung ,,muss insbesondere begriinden, dass und wes-
halb der Bildungszugang und die Beteiligung an Bildung fiir alle Menschen
in gleicher Weise ermdglicht und gesichert werden miissen“®?, Legt man diese
Aufgabenstellung zu Grunde, ist die leitende Frage fiir diese abschlieBenden
Bemerkungen wie folgt zu formulieren: Was leistet der Rekurs auf Giiter- und
Kapitalkonzepte fiir die Begriindung der Forderung, gleiche Beteiligung an
Bildung fiir alle sicherzustellen?

Vorherige Uberlegungen kénnen zeigen, dass der Rekurs auf Giiter- und
Kapitalkonzepte zundchst dann nichts fiir diese Begriindungsaufgabe leistet,
wenn die Grenzen der 6konomischen Fragestellungen nicht {iberschritten wer-
den.

Die konomische Unterscheidung von Bildung als privates und 6ffentliches
Gut ist eine wertbeladene Konstruktion, die keine philosophisch-moralische

© Vgl. dazu auch die Analyse der Vertrauensthematik im Kontext ihrer Bedeutung fiir die
Beteiligung in und an der Wissensgesellschaft in A FiLipovié: Notwendige Vor-Urteile (2003).

6! G. NuNNER-WNKLER: Erziehung und Sozialisation (1998), S. 179.

52 M. Hemsacn-Steins: Bildung und Chancengleichheit (2005), S. 67. Vgl. auch M. HeMBAcCH-
Stems: Bildung und Beteiligungsgerechtigkeit (2603).
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Vergewisserung reprisentiert und die also keine Aussagen iiber einen qua-
si natiirlichen Charakter von Bildung so oder so ermédglichen kann. Daher
kann die Unterscheidung zwischen &ffentlichem und privatem Gut auch fiir
sich keine moralischen Normen fiir die Gestaltung von Bildung in der Gesell-
schaft begriinden. Es erscheint aus diesem Grund fiir Begriindungsaufgaben
unergiebig, sich auf die Diskussion einzulassen, ob Bildung nun ein 6ffent-
liches, gemischtes oder meritorisches Gut ist. Zudem sind die finanzékono-
mischen Theorien selbst so uneinheitlich, dass der Bezug auf einen Entwurf
eine meist nicht zu erbringende Begriindung nach sich ziechen miisste, warum
nicht andere Konzepte herangezogen werden. Es sollte klar sein, dass an be-
stimmten Stellen der Rekurs auf bildungs6konomische Konzepte sinnvoll und
sogar notwendig ist. Nur darf dies dann nicht unter Ethik firmieren und muss
getrennt von der Formulierung von bildungsethischen Normen, Prinzipien,
Rechten, Pflichten und Gerechtigkeitsgrundsitzen geschehen. So kann die
Bildungsokonomie durchaus zeigen, dass normative Uberzeugungen aus ihrer
Perspektive nicht realisierbar sind, was aber nicht zeigt, dass bildungsethische
Normen dadurch nicht gelten, sondern eventuell (wenn man sich {iberzeugen
lassen will) im Moment nicht vollstindig implementiert werden kénnen.

Noch deutlicher wird die Problematik der Begrenzung auf die ékonomi-
sche Sichtweise fiir den Rekurs auf das Humankapitalkonzept. Wird Bildung
ausschlieBlich im Rahmen eines Investitionskalkiils betrachtet und wird dies
mit einer normativen Orientierung fiir Bildung verwechselt, verindert dies
bildungspolitische Entscheidungen: Im gesamten Bildungswesen geraten Bil-
dungsangebote unter Legitimationsdruck, deren Renditen im Sinne von indi-
viduellen Einkommensertragen und wirtschaftlichem Wachstum nicht belegt
werden konnen.%

In positiver Weise kann der Giiterrekurs zur Begriindung der Erméglichung
und Sicherstellung einer gleichen Beteiligung an Bildung beitragen, wenn dies
im Kontext einer Begriindung des moralischen Rechts auf Bildung geschieht.
CHRISTOF MANDRY hat hier im Riickgriff auf die moralische Begriindung von
Menschenrechten bei ALaN GEWIRTH gangbare Wege aufgezeigt. Menschen
haben ein Recht auf Giiter, ,die ihre Handlungsfreiheit absichern und die
Chancen, erfolgreich zu handeln, vergroern“®. Bildung und Erziehung sind
solche Giiter. Bildung ist daher in dem Sinne ein Gut, dass sie grundsitzlich

63 Vgl. dazu auch die griindliche Kritik bei M. HEMBacH-STEINS: Bildung und Chancengleich-

heit (2005), S. 61 ff. o
64 C. ManDRY: Bildung und Gerechtigkeit (2006), S. 9.
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als Befihigung zum Vollzug von Freiheit aufzufassen und menschenrechtlich
zu begriinden ist.%® In der gesellschafispolitischen Makroperspektive korres-
pondiert mit dieser Begriindung die Bedeutung von gesellschaftlichen Ver-
stindigungsprozessen iiber den Wert von Bildung. In demokratisch-pluralen
Gesellschaften ist der Giitercharakter von Bildung nicht vorgegeben, sondern
ist immer wieder neu auszuhandeln. Daher sind auch in diesem Sinne politi-
sche Beteiligungsrechte und Anstrengungen zu einem Empowerment einzu-
fordern. Dann kann das Schlagwort ,,Bildung als 6ffentliches Gut in diesem
Sinne den 6ffentlichen Diskurs in dieser Hinsicht befordern. 56

Das Stichwort der Handlungsfiéhigkeit, hier zunidchst im Kontext des Gii-
terrekurses, verweist auf eine weitere Méglichkeit fiir eine Sozialethik der
Bildung: Wenn statt ,,Humankapital“ der Begriff des Humanvermégens ge-
wihlt wird, weist dieser Begriff Bildung als Vermégen im Sinne individu-
eller Kompetenz und im Sinne eines (gesellschaftlichen) Ressourcenbestan-
des aus. Dieses Vermaégen in beiden Gestalten ist relevant fiir verschiedene
Anforderungsfelder, wie Politik, Familie, Wirtschaft und Religion und ihre
internen Differenzierungen. Die Entwicklung von Bildung im Sinne individu-
eller Kompetenz bendtigt dabei die Teilhabe an sozialen Einrichtungen (wie
etwa Bildungseinrichtungen) und die tatsichliche Teilhabe selbst fiihrt zu ei-
ner VergroBerung des Humanvermégens (Differenzierung nach Ergebnis- und
Prozessgesichtspunkten). Dieses Konzept kann damit die sozialethische Not-
wendigkeit der Moglichkeit und der Sicherstellung einer gleichen Beteiligung
an Bildung zusitzlich begriinden helfen.

Damit ist die Vorlage gegeben fiir die sozialethische Relevanz der Sozia-
lisationsproblematik. Sowohl der Begriff des Handlungsvermégens im Kon-
text des Giiterkonzepts, der Begriff des Humanvermdgens und noch mehr die
Vergewisserungen {iber das Sozialkapital zeigen an, dass es bei ,,Bildung*
im Kern um das ethisch zu reflektierende Verhiltnis von Subjekt und Gesell-
schaft/Gemeinschaft geht.” Wenn die Analyse stimmt, dass in der globalen,
ausdifferenzierten Wissensgesellschaft dieses Verhiltnis zunehmend prekir
wird,”® werden bildungsethische Begriindungsdiskurse hier anzusetzen haben,
Die normative Auseinandersetzung im Kontext der Stichworte Beteiligung,

% Vgl. M. HEIMBACH-STEINS: Bildung und Chancengleichheit (2005), S. 69 ff.

% Vgl. E. AppeLT/A. REITERER: Ist Bildung ein 6ffentliches Gut (2004), S, 20.

¢ Vgl. fiir ein erziehungswissenschaftliches Versténdnis von Sozialkapital im Rahmen der
Sozialisationsthematik H.-C. KoLLER: Grundbegriffe (2004), S. 138-156

¢ Vgl. M. HemBach-Stems: Bildung fiir die Weltgesellschaft (2006); A. FiLirovic: Offent-
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Inklusion und Integration stellt sich damit als Aufgabe, die eine Sozialethik

der Bildung fundieren konnte.

Zusammenfassung

ALEXANDER FiLirovié: Giiter und Kapital
als Begriffe in der bildungsethischen De-
batte. ETHICA 14 (2006) 4, 419-446

In der kontroversen wissenschaftlichen
Bildungsdebatte tauchen allgemein die
Begriffe der privaten, 6ffentlichen, meri-
torischen und gemischten Giiter, des Hu-
mankapitals, des kulturellen und sozialen
Kapitals auf, Mit dem Rekurs auf diese
Konzepte werden normative Vorstellungen
zur Gestaltung von Bildung begriindet. Die
Darstellung und sozialethische Analyse der
zu Grunde liegenden finanzwissenschaft-
lichen und politikékonomischen Theorien
zeigt die Grenzen, aber auch die Chancen
dieser Fundierung auf: Gezeigt wird, dass
der Rekurs auf Giiter- und Kapitalkonzepte
zuniichst nichts fiir die Begriindung nor-
mativer Orientierungen fiir Bildung leistet,
wenn die Grenzen der 8konomischen Fra-
gestellungen nicht tberschritten werden.
Sozialethisch konnen die Konzepte dann
aber als spezifische Zugéinge interpretiert
werden, die im Kemn das Verhiltnis von
Subjekt und Gesellschaft/ Gemeinschafi
reflektieren. Der Begriff des Humanvermd-
gens bildet in der Folge eine Schnittstelle
von Bildungsdkonomie und Sozialethik,
mit dem das Projekt einer Sozialethik der
Bildung weiter profiliert werden kann.

Bildung
Bildungsethik
Bildungsokonomie
Giiter

Giiter, meritorische
Giiter, 6ffentliche
Giiter, private
Humankapital

Summary

ALEXANDER FiLipovié: Goods and capital as
concepts in discussing educational ethics.
ETHICA 14 (2006) 4, 419-446

The controversial scientific discussion on
education generally contains concepts like
private, public, meritorious and mixed
goods, human capital, cultural as well as
social capital. Making reference to these
concepts helps to justify normative ideas
of arranging education. The representa-
tion and social analysis of the underlying
financial-scientific and politico-economi-
cal theories shows the limits but also the
chances of this foundation. What is demon-
strated is the fact that, at first glance, refer-
ring to concepts of goods and capital does
not have any effect on the normative ori-
entations for education if one does not go
beyond the limits of economical questions.
From the point of social ethics, however,
the concepts can be interpreted as a specific
access reflecting the relationship between
subject and society/community. Thus, the
concept of human capital represents an in-
terface between educational economics and
social ethics which contributes to giving
the project of social ethics of education a
more distinctive image.

education

educational ethics
educational economics
goods

goods, meritorious
goods, public

goods, private

human capital

liche Kommunikation in der Wissensgesellschaft ([in Vorbereitung]) und A. Fiirovic/A, B.

Kunze (Hg.): Wissensgesellschaft (2003).
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Humanvermégen human resources
Kapital capital
Okonomie economics
Sozialethik social ethics
Sozialkapital social capital
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Der Koran: erschlossen und kommentiert
von Adel Theodor Khoury. — Diisseldorf:
Patmos, 2005. — 349 S., zahlr. Ill., ISBN 3-
491-72485-6, Ln, EUR 39.90

Prof. Dr. Adel Theodor Khoury, als Libane-
se und Prof. em. fiir Religionswissenschaft
an der Katholisch-Theologischen Fakultit
der Westfilischen Wilhelms-Universitit
Miinster wohl der beste Kenner des Islam
im christlichen Raum, erschlieit und kom-
mentiert hier den Koran in einer allgemein
verstiindlichen, thematisch und methodisch
ausgewiesenen Form. Hinzu kommt noch
die Gestaltung des Buches, das in Rand-
glossen, klirenden Ubersichten und durch
die zahlreichen Abbildungen eine lebendi-
ge Darstellung bietet.

Den Ausgangspunkt bildet die Beschrei-
bung der Entstehung und Struktur des
Korans. Die endgiiltige Festlegung des ka-
nonischen Textes und der legitimen Lesart
steht in Verbindung mit der Entwicklung
der arabischen Orthographie. Der Text die-
ser verbindlichen Ausgaben ist aufgeteilt
in 114 Suren, von denen jede einen Namen
tragt und aus einer ungleichen Anzahl von
Versen besteht. Der Koran ist Gottes Wort
und hat fir die Muslime absolute Autoritét.
Er kann Anspruch auf uneingeschrankten
Gehorsam erheben. Selbst eine Deutung
des Textes nach den Methoden der moder-
nen Religionswissenschaft und Hermeneu-
tik ist noch nicht gangbar.

Nach diesen Bemerkungen geht Khoury
kurz auf die entscheidenden Momente der
Berufung Muhammads zum Propheten ein.
Mit 25 Jahren bot er der Witwe und Ge-
schifisfrau Khadidja, wahrscheinlich eine
Christin, die er dann heiratete, Dienste als
Karawanenfiihrer an. Von den Kindem, die
ihm Khadidja schenkte und der er ihr Le-
ben lang treu blieb, ist Fatima zu erwihnen,

die den spiteren Kalifen ‘Ali heiratete und
damit zur Stammmutter aller Nachkommen
des Propheten wurde. Auf den Reisen mit
Khadidja, vor allem nach Syrien, konnte
Muhammad im Kontakt mit verschiedenen
religiosen Gemeinschaften besonders auch
Kenntnisse des Judentums und Christen-
tums sammeln, was fiir seine religiose Be-
rufung von Bedeutung sein sollte.

Die Erlebnisse, die seine prophetische Sen-
dung einleiteten, hatte er nach islamischer
Tradition in Mekka im Alter von etwa 40
Jahren. Da er dort wenig Gehér fand, zog
er nach Medina. Hier war Muhammad zu-
nichst bestrebt, Beziehungen der islami-
schen Gemeinde zu den Nichtmuslimen
herzustellen, vor allem zu den Juden, pre-
digte er doch denselben Monotheismus, wie
ihn auch die Juden kannten. Diese wollten
jedoch die Echtheit seiner prophetischen
Sendung nicht anerkennen.

Nach diesen vergeblichen Versuchen
wandte sich Muhammad von den Juden ab
und vollzog zwei entscheidende Schritte:
Er berief sich endgiiltig auf die Religion
Abrahams als die einzig wahre Religion,
die schon vor dem Judentum (Mose) und
Christentum (Jesus) bestand. Im zweiten
Schritt der Verselbstindigung bekriftige er
den arabischen Charakter des Islam, indem
er feststellte, dass das Hauptheiligtum Ara-
biens, die Kaaba zu Mekka auf die Titigkeit
Abrahams zuriickgehe. Die Beziehungen zu
den Juden wurden schlieBlich so gespannt,
dass er sie als Verbiindete der Mekkaner zu
beseitigen suchte, was sich auch im Tota-
lititsanspruch des Islams nach innen und
auflen niederschligt.

So fordert Gott von glidubigen Muslims ei-
nen vorbehaltlosen Gehorsam gegeniiber
seinen Bestimmungen, die das Leben des
Einzelnen, die Familie und die Gemein-
schaft betreffen. Dariiber hinaus bean-
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sprucht der Islam, seinen Glauben, seine
moralischen Normen, seine gesetzlichen
Bestimmungen und allgemein seine um-
fassende Lebensordnung in aller Welt zur
Geltung zu bringen: ,,Er (Gott) ist es, der
seinen Gesandten mit der Rechtleitung und
der Religion der Wahrheit gesandt hat, um
ihr die Oberhand zu verleihen iiber alle Re-
ligion.“ (Sure 9, 33)

Nach Darlegung dieser Grundsitze be-
fasst sich Khoury mit dem Thema ,,Gott
und Jenseits“ im Islam. Unglauben und
bdse Werke werden mit der Hélle, Glaube
und gute Taten mit dem Paradies belohnt.
Dabei unterscheidet die islamische Theo-
logie nach den Angaben des Korans zwei
Typen von Propheten: die Mahner und die
Warmner. Jene hingegen, die eine Schrift
bringen, in der die géttlichen Offenbarun-
gen festgehalten werden, heilen Gesandte.
Dabei ist Muhammad nach seinen groBen
Vorgidngern in der Prophetengeschichte,
Abraham, Mose und Jesus Christus, der
Gesandte schlechthin. In der Beschreibung
des Stellenwertes dieser Vorgénger im Ko-
ran verdeutlicht Khoury, wie sehr Judentum
und Christentum bei der Abfassung der ein-
zelnen Suren Pate gestanden haben. Maria
wird von den islamischen Kommentatoren
Hanna genannt.

Nach diesen religionswissenschaftlichen
Ausfiihrungen zeichnet Khoury das Bild
des Menschen und seiner Berufung im
Islam nach. Gott hat die Welt und den
Menschen erschaffen und begleitet sie mit
seiner schépferischen Wirkung. Die Aus-
breitung der Menschen auf der Erde schil-
dert der Koran #hnlich wie die Bibel. Die
Menschen sind in ihrer Geschopflichkeit
alle gleich. Der Mensch muss jedoch das
ihm anvertraute Gut bewahren — dazu gehd-
ren auch die Tiere — und in Anbetracht des
Gerichtes Gottes seine Hoffnung nicht auf
Reichtum, sondern auf die Barmherzigkeit
Gottes setzen. Dabei begriindet das Gesetz
die richtige Entscheidung, wahrend sich
die Identitit des Muslims vor allem in der
Erfiillung der religiosen Hauptpflichten im
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Gebet, im Fasten, in der Pflichtabgabe und
in der Wallfahrt verwirklicht.
In diesem Zusammenhang unterstreicht der
Koran in unzihligen Versen den Wert des
Glaubens und des Gehorsams gegen den
Willen Gottes, der sich in seinen Geboten
und Verboten kundtut. Wer den Gehorsam
verweigert, versiindigt sich gegen Gott und
muss mit Strafen rechnen. Gott ist zwar
barmherzig und bereit zu vergeben, nicht
jedoch dem, der vom Glauben abfillt. Das
Leben ist zu respektieren. Der vorsitzliche
Mérder wird der Holle ausgeliefert und die
Verwandten sind in solchen Fillen berech-
tigt, Rache zu nehmen und zu téten.
Im Familienbereich sind die Frauen ein
Saatfeld fiir die Ménner. Die Minner kén-
nen auch Umgang mit ihren Konkubinen
unter ihren Sklavinnen haben. Unzucht
wird mit 100 Peitschenhieben bestraft.
Auf einwandfrei festgestellten Ehebruch
steht der Tod durch Steinigung. Riuber und
Gewalttéiter sollen getdtet oder gekreuzigt
werden, oder man hackt ihnen Hinde und
FiBe wechselseitig ab, oder man verbannt
sie aus dem Land, es sei denn, sie kehren
um, bevor man sie gefasst hat. (5,33-34)
Gegenmittel zu allem Laster sind neben
Gehorsam vor allem Askese als Widerstand
gegen die Tendenz, die Welt allzu gern zu
genieflen, und Mystik als die Suche nach
der Begegnung mit Gott. Allerdings er-
schien den Gelehrten der Orthodoxie die
Lehre der Mystik als Ketzerei, weil sie die
eigene Erfahrung zum Kriterium der Wahr-
heit nehme. Der groBe Mystiker Halladj
musste dafilr mit seinem Leben am Galgen
bezahlen.
Nach diesem Versuch, vor allem dje posi-
tiven Elemente des Korans darzustellen,
weist Khoury im Blick auf die Zukunft auf
die Sorge muslimischer Intellektueller hin,
die darauf verweisen, dass es an der Zeit ist,
dass alle Muslime anfangen, zwischen Re-
ligion und Tradition zu unterscheiden, um
einen Weg vom Ursprungstext in das Heute
zu finden und integrationsfihig zu werden,
Andreas Resch, Innsbruck
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nach der katholischen Sozialethik

Josef Spindelbdck: Von der Notwendigkeit und den Grenzen des ethischen Diskur-
ses

Paul Tiedemann: Zum Begriff der Menschenwiirde. Philosophische Grundlegung
und juristische Anwendung

Tobias Trappe: Die Ethik und der Alltag. Bausteine zum Verstindnis der Ethik und
des Ethikunterrichts mit besonderem Blickfang auf die Polizei
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