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JOSEF ROMELT

BEHINDERUNG UND BILDUNGSGERECHTIGKEIT

Sinn und Grenzen des Konzepts der Inklusion
aus der Sicht der theologischen Ethik

Josef Romelt, Prof. Dr., geb. 1957, Promotion zum Dr.theol. 1987 und Habilitation
fiir das Fach Theologische Ethik 1990 in Innsbruck. 1992 Prof. fiir Theologische
Ethik an der Phil.-Theol. Hochschule der Redemptoristen in Hennef/Sieg und
an der Accademia Alfonsiana, Pipstliche Lateranuniversitit, Rom. 1995-1999
Gastprofessor an der Pépstlichen Universitit Gregoriana. Seit 1995 Ordinarius fiir
Moraltheologie und Ethik in Erfurt. Redaktionsmitglied von ETHICA.

Veroffentlichungen: Personales Gottesverstindnis in heutiger Moraltheologie auf
dem Hintergrund der Theologien von K. Rahner und H. Urs von Balthasar (1988),
Theologie der Verantwortung (1991); Anthropozentrische Aporie und christliches
Gewissen (1994); Menschenwiirde und Freiheit. Rechtsethik und Theologie des
Rechts jenseits von Naturrecht und Positivismus (QD; 220) (2006); Christliche
Ethik im pluralistischen Kontext (22007); Christliche Ethik in moderner Gesell-
schaft. Bd. 1: Grundlagen (Grundlagen Theologie) (2008); Christliche Ethik in
moderner Gesellschaft. Bd. 2: Lebensbereiche (Grundlagen Theologie) (2009);
Der kulturwissenschaftliche Anspruch der theologischen Ethik (QD; 242) (2011).

Gerechtigkeit im Bereich der Bildung fiir Menschen mit Behinderung beriihrt
ein tief greifendes Problem: Nicht nur mit der geistigen Behinderung, sondern
mit allen Formen des Lebens mit Behinderungen (korperlicher, geistiger oder
seelischer Behinderung) sind sehr schnell auch gravierende Nachteile im Blick
auf Ausbildungschancen und berufliche Qualifikation verbunden. Haufig ist
eine negative Karriere vorgezeichnet: Wer behindert ist, hat Mihe, tberhaupt
schon einen Ausbildungsplatz zu erhalten oder eine qualifizierte Schule besu-
chen zu konnen, deshalb hat er auch auf dem Arbeitsmarkt Schwierigkeiten,
erfolgreich zu sein. Und wer keine Arbeit lvat, hat nicht die Mittel fiir ein
freies und gesichertes Leben und gerdt an den Rand der Gesellschaft. Grund
fiir diese ganze Kette, die oft zwangsléufig ein Leben mit Behinderung prigt,
zum einen Behinderungen von sich selbst her die Moglichkeiten des
Lernens, der Aneignung von Kompetenzen und .Fﬁhigkeiten unmittelbar be-

‘flussen, ja begrenzen koénnen. Zum anderen sind es aber oft auch die feh-
flgde [nfrastruktur der Bildungseinrichtungen, der fehlende Wille oder die
e

ist, dass
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Kraft zu ihrer Verdnderung usw., welche es schwer machen, mit bestimmten
Behinderungen am Bildungsangebot zu partizipieren.

Das Anliegen der Inklusion ist deshalb auch fiir die Frage nach Bildung
von einer ganz unmittelbaren Bedeutung. Denn die Grundlage, in welcher
Weise Menschen im gesellschaftlichen Leben prisent sein kénnen, ist mit die-
sem Konzept in einer ganz entscheidenden Weise bestimmt: dass es um eine
Selbstverstindlichkeit geht, allen Menschen mit ihren ganz unterschiedlichen
korperlichen, seelischen und geistigen Voraussetzungen ihren Raum im Leben
der Gemeinschaft zu gewihren, ja Gesellschaft selbst als das Miteinander der
bunten Vielfait von Begabungen, Zugangsweisen zur Wirklichkeit und Um-
gangsweisen mit dem Leben zu verstehen und nicht von einer wie auch immer
aufgefassten Normalitit her anderen eine Randposition zuzuweisen. Und die-
se Selbstverstindlichkeit miisste es dann auch ermdéglichen, allen Menschen
in der ihnen angemessenen Weise Bildung zuganglich zu machen, ja damit
auch ihre Chancen gerecht zu wahren, in der Gesellschaft die Stellung zu
finden, die ihnen— beruflich, materiell, aber auch im Sinne des existenziell-
sozialen Status — entspricht.

Noch einmal: Die Wirklichkeit sieht hdufig ganz anders aus. AuBere Zwin-
ge gestatten zum Beispiel mitunter nur in bedingter Weise den Besuch der
Regelschule. Mit der Zuweisung an die besonderen Einrichtungen, die der
Férderung fur Menschen mit Behinderungen dienen, ist zugleich ganz schnell
eine Art Stigmatisierung verbunden, welche auch fiir die Berufschancen ihre
Auswirkungen hat: Wer von einer Sonderschule oder einer Forderschule
kommt, wird ganz intuitiv als weniger oder nicht einsatzféhig und in diesem
Sinne weniger kompetent angesehen und hat kaum Chancen, aus dem Nimbus
einer solchen Welt je wieder herauszukommen.

In diesem Sinne muss die Beziehung zwischen Bildungsgerechtigkeit und
der Idee der Inklusion so verstanden werden: Erst die Radikalitit der gesell-
schaftlichen Inklusion wahrt fiir Menschen mit Behinderungen die Chancen-
gleichheit im Bildungssystem. Bildungsgerechtigkeit ist unmittelbar mit der
Verwirklichung einer echten Inklusion aller Randgruppen der Gesellschaft
verbunden. Denn nur so horen das Faktum von Negativkarrieren, das sche-
matische ,,Kastendenken* und die Abstempelung von Menschen mit Behin-
derungen auf.

Diese sozial-emanzipative Bedeutung des Inklusionsgedankens ist aber nur
eine Seite der Thematik, die mit der Frage nach dem Verhiltnis zwischen Be-
hinderung und Bildungsgerechtigkeit reflektiert werden soll. Die Theorie der
Inklusion ist auf der anderen Seite auch von der Schwierigkeit gekennzeich-
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net, dass sie tendenziell die Angewiesenheit von Menschen mit Behinderun-
gen auf Hilfe, Schutzrdume und in diesem Sinne auf eine besondere — im Ge-
gensatz zu aussondernde, exkludierende — Riicksicht ausblendet. Und in einer
eigenartigen Wendung gegen ihre eigenen Intentionen kann damit die Vor-
stellung von der Inklusion nicht Befreiung, sondern Belastung, nicht Eman-
zipation, sondern Vernachlassigung und in diesem Sinne nicht mehr Mensch-
lichkeit, sondern Inhumanitét bedeuten. Es scheint gerade im Blick auf die
Bildungsgerechtigkeit darauf anzukommen, dass — und jeweils im Blick auf
den ganz bestimmten Menschen, der mit seinen besonderen Bediirfnissen im
Umgang mit einer Behinderung oder mit Behinderungen gesehen werden
muss — das Verhiltnis zwischen unbeschwerter Entfaltung in den Rdumen des
gesellschaftlichen Lebens und der besonderen Unterstiitzung in den Ablaufen
des Lebens immer wieder neu, konkret und pragmatisch den Gegebenheiten
und Erfordernissen entsprechend abgewogen werden muss.

Im Folgenden werden diese hilfreiche Bedeutung des Konzepts der Inklusi-
on und seine Grenze in der Dialektik zwischen der strukturellen (politischen)
Seite der Bildungsgerechtigkeit und einer individuellen (persénlichen) Di-
mension aus der Sicht der theologischen Ethik zu betrachten versucht.

1. Die Idee der Inklusion und die grundlegende Emanzipation
des Menschen mit Behinderung

Das Verstindnis von Krankheit und Kranksein prinzipiell wird im heutigen
Kontext im Spannungsfeld zwischen objektiver Realitét und subjektiver Deu-
tung der damit verbundenen Einschrénkungen verstanden.' Letztlich l4sst sich
Krankheit nicht einfach lediglich von Dysfunktionen her begreifen. Sondern
korperliche Befindlichkeit und seelische Konflikte werden von betroffenen
Menschen immer bewertet, von der Gesellschaft interpretiert und in diesem
Sinne als krank oder nicht krank verstanden. So ergibt sich aus dem Verhilt-
nis zwischen Arzt und Patient erst die Zuschreibung krank, welche dann auch
Konsequenzen fiir die gesellschaftliche Position, den Zugriff auf Ressourcen
der Heilung, die Anwendung diagnostischer und therapeutischer Verfahren
nach sich zieht.

Die Erfahrung von Behinderung ist in dieses Geflecht mit hineingenom-
men, insofern Behinderung hdufig als Krankheit verstanden wird. In der heuti-

gen Wahrnehmung dominiert aber im Blick auf die Behinderung, weil sie eine

1 Vgl. K. HURRELMANN:




294 Josef Romelt

chronische Einschrinkung fiir den Menschen mit Behinderung darstellt, die
Diskussion um die gesellschaftliche Relevanz dieser Lebenssituation. Men-
schen mit besonderen Bediirfnissen im Blick auf ihre kérperliche oder geis-
tige Verfassung werden aufgrund dieser das Leben dauerhaft oder zumindest
iiber einen lingeren Abschnitt hinweg pragenden Erfordernisse als behindert
verstanden und dieser Gruppe innerhalb der Gesellschaft zugewiesen. Sie er-
halten damit ganz bestimmte Rechte, aber auch ein entsprechendes ,,Anse-
hen“, nicht selten mindere Wertschitzung und Deklassierung.

Der Begriff der Inklusion ist auf diesem vor allem gesellschafilich be-
deutsamen Hintergrund des Verstdndnisses von Behinderung zu begreifen.
Er begriindet sich auf einer kampferischen Interpretation der Geschichte des
Umgangs mit Menschen mit besonderen Bediirfnissen und Behinderungen.
Danach gibt es im gesellschaftlichen Umgang mit Behinderung die lange Zeit
der Verneinung, Vernichtung und Exklusion von Menschen mit Behinderun-
gen, seit der Aufklarung und Moderne die Zeit der Integration (eine Phase
der gesteigerten Aufmerksamkeit, Toleranz und Férderung), aber erst heute
die gegenwirtige menschenrechtlich verankerte Forderung nach Inklusion
des Behinderten. Inklusion meint in diesem Sinne mehr als bloBe Integration.
Es geht um die gesamte ,,Umwertung der Werte®, also um das Umdenken
im radikalsten Sinn: Nicht eine Gesellschaft der ,,Normalen* integriert die
,,nicht normalen® Menschen mit Behinderungen, sondern die Vielfalt mensch-
licher Daseinsweisen und Verfasstheiten, ihre unterschiedlichen Situationen
im Blick auf ihre korperlichen und geistigen Moglichkeiten werden als ,,das
Normale* verstanden, die Pluralitét als Geschenk und die Gesellschaft als die
Gemeinschaft der unterschiedlichen Individuen, welche alle gemeinsam die
eine gesellschaftliche Lebenswirklichkeit aufbauen und dazugehéren (in die-

sem Sinne inkludiert, d. h. eingeschlossen sind).?

2. Die theologische Deutung der Inklusion und die
strukturelle Seite der Bildungsgerechtigkeit

Der Gedanke der Inklusion wird in diesem Sinne — versucht man das Gesagte
pointiert zu fassen — mit einem ganz bestimmten Verstdndnis des Umgangs
mit Menschen mit Behinderungen in der kulturellen Entwicklung verbunden.
Dabei dominiert das ganz ausdriickliche Bewusstsein einer Emanzipationsge-
schichte, in der am Ende der Inklusionsgedanke die eigentliche gerechte und

2 Vgl. P. Furcer/ V. Scionwigse: Menschenrechte — Integration — Inklusion (2011).
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erfiillte humane Deutung des Verhiltnisses zwischen den Gliedern der Gesell-
schaft darstellt. Grob gesprochen kann das Geschichtsbild in die angesproche-
nen drei Phasen unterteilt werden: in eine Phase, in welcher irrationale, d.h.
religiose oder metaphysisch motivierte Vorurteile gegeniiber Menschen mit
Behinderungen den Umgang mit ihnen dominierten; zweitens, eine Phase der
rationalen Zugangsweisen, die eine besondere Hinwendung motivieren — aber
immer noch aus einem Gefille der Uberlegenheit heraus; drittens, die Phase
der Inklusion, in der die Vielfalt der Menschen eigentlich akzeptiert und ge-
sellschaftlich endgiiltig und angemessen respektiert wird. Und damit ist auch
der Boden fiir eine herrschafisfreie und menschen- sowie sachgerechte Be-
wiltigung der Aufgaben im Blick auf den humanen Umgang mit Behinderung
bereitet.

Eine solche Deutungsweise ist aus dem Blickwinkel der theologischen
Ethik insofern herausfordernd, weil hier gerade die Phase des Mittelalters,
also der christentiimlichen Lebens- und Gesellschaftsform einer (mehr oder
weniger) homogenen Welt unter christlicher Kulturhoheit als Héhepunkt
und Kulmination der Diskriminierung der Menschen mit Behinderung in der
Exklusion verstanden wird. Der religiése Lohngedanke bewirkte danach ein
Verstindnis, das die karitative Zuwendung zu den Armen, Behinderten und
Benachteiligten um des Himmelreiches willen als verdienstliches Werk be-
trachtet und auch die Menschen mit Behinderung in die Rolle der Empfin-
ger von Almosen gedréngt hat. Deshalb herrscht in den Einrichtungen dieser
christlichen Welt vor allem auch die Aussonderung der nicht normalen Men-
schen in die grofen Anstalten der Armenfiirsorge und Siechenheime vor. Hier
gibt es nicht Gleichrangigkeit, sondern Abhingigkeit und Verfestigung des
Gefilles zwischen Gebenden und Empfangenden.

Zwar wird in solchen Interpretationen erwahnt, dass das Christentum ge-
geniiber der Antike den Menschen mit Behinderung insofern anders begegnet
ist, als die Aussetzung und Tétung iiberwunden wurde, denen Menschen mit
Behinderungen in den archaischen Gesellschaften auch ausgesetzt waren. Mit
der Heraufkunft des Christentums wurde das, was die Antike stellenweise le-
gitimierte?, die Aussonderung des ,,nicht vollkommenen* Menschen, radikal
iiberwunden. Dennoch wird vermutet, dass die Unvollkommenheit, die sich
im Leben mit Behinderung manifestiert, vor allem als das Widergéttliche und
in diesem Sinne mit dem Teufel Verbundene verstanden wurde.*

s vgl.F. weLt: Behinderung und Rehabilitation im sozialen Rechtsstaat (2005), S. 186f., bes.

FuBnote 40-

1ygl. V. Vostova/ W. BLOEMERS/ D. JOHNSTONE: Padagogische Wurzeln der Inklusion (2006).
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Richtig an dieser Deutung ist sicherlich die irrationale Angst des vormoder-
nen Menschen vor dem Andersartigen der Behinderung und der Krankheit.?
Allerdings wird in einer recht einseitigen Weise iibersehen, dass der christli-
che Gedanke eine geschichtliche Dynamik freisetzt, die gerade diese eher all-
gemein menschlichen instinkthaften Reaktionen zu iiberwinden vermag und
in der Idee der Nichstenliebe die Emanzipationsgeschichte der Neuzeit und
Moderne ganz unmittelbar angestoflen und vorbereitet hat. Es ist jedenfalls be-
zeichnend, dass religionsgeschichtlich gesehen vor allem das Christentum mit
seiner Betonung der Nichstenliebe die abendlindische Entwicklung hin zur
Entfaltung der sozialen Leistungen fiir Kranke, Alte und behinderte Menschen
angeregt hat, welche im modernen Sozialstaat heute eine Rolle spielen. Auch
wenn es richtig ist, dass zu dessen Entwicklung die Phase der Sékularisierung,
des rationalen Zugangs zu Gesundheit und Krankheit und die Ablosung der
Vorstellung der reinen Fiirsorge hin zu den Anliegen der Selbstbestimmung
und Selbsthilfe notwendig waren (wie auch die gesamte Umwandlung des
Gesellschaftssystems vom feudalen hin zum demokratischen), so ist es unhis-
torisch und inkorrekt, Geschichte in blofen abstrakten Zisuren und nicht in
ihren Entfaltungsbewegungen und -antrieben zu betrachten.

Richtig verstanden verdanken sich die emanzipativen Einsichten der Ge-
genwart auch in einem tiefen Sinn dem christlichen Denken: Die Bibel ver-
steht den Menschen als Ebenbild Gottes. Diese Ausdrucksweise bezeichnet
das Geschaffensein des Menschen und seinen besonderen Platz in der Schép-
fung zugleich. Die beiden Schopfungsberichte in der Bibel versuchen diese
Spannung menschlichen Daseins in vielen Bildern auszudriicken. Die Eben-
bildlichkeit wird dabei sowohl fir den Mann als auch fiir dic Frau angespro-
chen. Und mit dieser ,,Demokratisierung® der Ebenbildlichkeit ist nicht nur
die Geschlechterdifferenz letztlich in eine gemeinsame Wiirde aufgehoben,
sondern sie betrifft alle Formen menschlichen Daseins, also universal iiber
alle menschlichen Rassen, iiber soziale Stellungen hinweg und eben auch tiber

Als Hohepunkt einer solchen Deutung gilt fiir viele lnkll.lsionsvertreler eiqe Slelle‘in den Tisch-
reden Luthers, in der er von der Versuchung berichtet, einen Menschen mit mehrtacher} Behin-
derungen zu tdten. Hier ist auch von seinem Gutachten an den zustdndigen Fiirsten die Rede,
eine solche Tétung vorzunehmen. Vegl. ebd. 25.

S Diese Scheu vor dem Menschen mit Behinderung kann in manchen Kulturkreisen aber auch

dazu fiihren, dass der Mensch mit besonderen Einschriinkungen der Sphire des Mystischen und

Géttlichen zugeordnet wird. ,.Im alten Mesopotamien versuchten die staat.lich.en Tempel und
Stellen nach Texten des 3. und 2. vorchristlichen Jahrtausends Personetj mit leichten korperli-
chen Behinderungen, Blinde und Taube zu beschaftigen.” F. WrLti: Behinderung und Rehabili-
tation im sozialen Rechtsstaat, S. 187.

¢ Vgl. H. Scumipinger/C. Sepmak: Der Mensch - ein Abbild Gottes? (2010).
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alle Verschiedenheiten im Blick auf Gesundheit und Krankheit, ,,Normalitét*
und Behinderung hinweg. Es ist dieser Gedanke der Gottebenbildlichkeit mit
seiner ,,demokratischen® Wucht, der eine bezeichnende Wirkungsgeschichte
entfaltet hat, die zusammen mit anderen Wurzeln (etwa dem Wissen um die
Vernunftfahigkeit, wie sie die Antike versteht) die Entstehung des modernen
Freiheitsverstindnisses, Menschenrechtsverstiandnisses und der Gleichbe-
rechtigung grundgelegt und angestoBen hat.”

Von hier aus gesehen ist die Verschiedenheit von Menschen etwas Sekun-
dires. Die fundamentale Gleichrangigkeit und Gleichheit begriindet sich,
theologisch gesprochen, aus dieser schopferischen Beziehung zu Gott, der al-
len das gleiche Leben und die gleiche Lebensfiille schenkt. Und jeder Mensch
ist in seiner konkreten Gestalt Ausdruck der Liebe Gottes, Verkorperung der
Lebendigkeit und Vielfalt Gottes, der staunenswerten Fantasie und Lebendig-
keit von gottlicher Liebe und Lebensgeschenk.

Ein solches Verstindnis korrespondiert dem Anliegen und der Idee der In-
klusion in ganz bedeutungsvoller Weise. Und die sozialpolitischen Forderun-
gen, die sich damit verbinden, entsprechen dem christlichen Menschenbild
mit seinem tiefen Interesse an der fundamentalen Gleichberechtigung aller
Menschen unter der lebensspendenden Herrschaft Gottes. Hier geht es um den
Widerstand gegen die Verkniipfung zwischen der oberflachlichen Wahrneh-
mung der Abweichung von einer irrational etablierten ,,Norm* und dem nicht
selten mangelnden offentlichen Respekt sowie der oft nur zaghaft verwirk-
lichten konkreten Anerkennung der Rechte der Menschen mit Behinderungen
in der Gesellschaft. In der selbstverstindlichen Annahme, dass dieser Respekt
einem jeden gilt und seine Entfaltungsméglichkeiten mit einschliefit, die ihm
zustehen, ist auch das Anliegen einer sachgerechten Gestaltung der Zugangs-
moglichkeiten zu Bildung und Ausbildung fiir Menschen mit Behinderungen
umfasst. Darin geht es um die Unabhingigkeit und Freiheit eines Menschen
mit Behinderung, um seine Selbstbestimmung und seine radikale Gleichran-
gigkeit im Blick auf die Lebensmdoglichkeiten, seine gesellschaftliche Positi-
on und Partizipation und seine Lebensfiihrung.

Das Rechtsbewusstsein in Deutschland und in der Europiischen Union
stellt sich in diesem Sinne auch als eine immer stérkere Einsicht in die not-
wendige Schaffung der strukturellen Voraussetzungen fir die gesellschaftli-
che Einbindung von Menschen mit Behinderungen dar. Fiir die Bundesrepu-
blik Deutschland etwa gilt: ..In den Empfehlungen der Kultusministerkonfe-

“Val. J. Rominr: Menschenwiirde und Freiheit (2006). bes. Kap. 2.
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renz von 1994 und den Schulgesetzen der Lander ist festgehalten, dass der
Unterricht fiir Schiilerinnen und Schiiler mit sonderpadagogischem Forderbe-
darf eine Aufgabe aller Schularten ist.“* Und 1997 wird vom Bundesverfas-
sungsgericht der Vorrang der integrativen Beschulung vor der Zuweisung in
die Sonderschule festgehalten: ,,In seiner ersten wichtigen Entscheidung zum
Benachteiligungsverbot befasste sich das BVerfG 1997 mit den Voraussetzun-
gen integrativer Beschulung behinderter Kinder und stellte dabei klar, dass
aus verfassungsrechtlicher Sicht die gesonderte Beschulung begriindungsbe-
diirftig ist. Auch in diesem Kontext ist der Vorrang der Integration behinderter
Schiilerinnen und Schiiler im Schulrecht verankert worden.“® Auf der Ebene
der nationalen und internationalen Rechtsentwicklung ist in den Gleichstel-
lungsgesetzen, Antidiskriminierungsgesetzen und Benachteiligungsverboten
die radikale Bemiihung zu finden, das inklusive Denken gegeniiber exkludie-
renden Mafinahmen zu stirken. Und so bekennt sich Artikel 24 des Uberein-
kommens der Vereinten Nationen vom 13. Dezember 2006 iiber die Rechte
von Menschen mit Behinderungen zur grundlegenden Chancengleichheit fiir
Menschen mit Behinderungen im Blick auf die vielen Aspekte der Partizi-
pation an Bildung, also im Blick auf die Uberwindung von Barrieren in der
Kommunikation, innerer und &uferer Zugénglichkeit der Bildungsangebote,
die Bereitstellung von Lehrmitteln und Lehrern mit entsprechenden Qualifi-
kationen usw. Dahinter steht die Einsicht, dass die ,,Vertragsstaaten das Recht
von Menschen mit Behinderungen auf Bildung* ,,anerkennen und, ,,um die-
ses Recht ohne Diskriminierung und auf der Grundlage der Chancengleichheit
zu verwirklichen®, ,.ein integratives'® Bildungssystem auf allen Ebenen und
lebenslanges Lernen* ,,gewdéhrleisten*. Ja, das letzte Ziel, das dieses Uberein-
kommen motiviert, ist:

,,a) die menschlichen Méglichkeiten sowie das Bewusstsein der Wiirde und das

Selbstwertgefiihl des Menschen voll zur Entfaltung zu bringen und die Achtung
vor den Menschenrechten, den Grundfreiheiten und der menschlichen Vielfalt zu

stirken;

b) Menschen mit Behinderungen ihre Personlichkeit, ihre Begabungen und ihre
Kreativitit sowie ihre geistigen und kérperlichen Fihigkeiten voll zur Entfaltung
bringen zu lassen;

¢) Menschen mit Behinderungen zur wirklichen Teilhabe an einer freien Gesell-
schaft zu befihigen."

® F. WELTI, Behinderung und Rehabilitation im sozialen Rechtsstaat, S. 236.

? Ders., ebd., S. 237. ) o

1 Das Ubereinkommen spricht noch von Integration. Qememt ist damit aber letztlich dag Ziel
wie es als Anliegen der Inklusion letztlich angestrebt wird. ’
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3. Die nicht diskriminierende Angewiesenheit auf
Schutzriume und Hilfestellungen

Diese Erklidrungen bringen die strukturelle Dimension der Sicherung von Bil-
dungsgerechtigkeit fiir Menschen mit Behinderungen sicherlich in einer sehr
radikalen und intensiven Weise zum Ausdruck. Und es kann im Blick auf viele
konkrete politische und gesellschaftliche Aufgaben nur das Ziel sein, den da-
hinterstehenden Einsichten und Anliegen mit allen Kréften Geltung und Ge-
staltungsmacht zu sichern. Allerdings neigt dieses inklusive Verstindnis von
Behinderung — wie auf der Riickseite einer Medaille — dazu, das Belastende,
Einschrinkende und Begrenzte in der Erfahrung des Behindertseins auszu-
blenden und zu vergessen. Dariiber hinaus werden auch die Beziehungsfor-
men zwischen Menschen mit besonderen Bediirfnissen und ihren Helfern oft
in einer gewissen Befangenheit inkriminiert, welche in irgendeiner Weise als
Fiirsorge und einem dem helfenden Verhiltnis entsprechenden Gefille korre-
spondieren. Allzu einseitig wird jegliche Form der Abhangigkeit unmittelbar
als Diskriminierung verstanden. Das aber kann dazu fiihren, dass Menschen
mit Behinderungen tiberfordert und auch — gerade im Kontext knapper finan-
zieller Ressourcen im Gesundheitssektor — unter dem hehren Ziel der Férde-
rung von Selbstbestimmung und Autonomie alleingelassen werden.

Es ist sicherlich richtig: Das Bewusstsein darum, dass es keinen prinzi-
piellen Unterschied zwischen sog. normalen Menschen und Menschen mit
Behinderungen gibt, die alle gerade in ihrer Verschiedenheit das wunderbare
Zeugnis dafiir sind, wie vielfdltig und kreativ menschliche Gesellschaft und
Gemeinschaft ist, hat einen fundamentalen Rang. Zugleich aber diirfen die
leidvollen Erfahrungen, die mit Krankheit und Behinderung verbunden sind,
nicht einfach verdringt werden.

Das Bezeichnende am christlichen Versténdnis des Menschen ist, den Men-
schen gerade in seinem Paradox sehen zu konnen. Weil die christliche Theo-
logie von Schépfung und Erldsung spricht, vermag sie im Menschen sowoh]
das GroBe und Vollkommene (der Mensch als Ebenbild Gottes), aber auch
das Unvollkommene, Erldsungsbediirftige und Verlorene anzusprechen, Und
beide Seiten des Menschseins werden in ein Verhéltnis gebracht, das realis-

1! Hier zitiert nach dem Gesetz zu dem Ubereinkommen der Vereinten Nationen v
zember 2006 iiber die Rechte von Menschen mit Behinderungen sowie zu dem Fak
koll vom 13. Dezember 2606 zum Ubereinkommen der Vereinten Nationen iiber dj
Menschen mit Behinderungen, in: Bundesgcsctzblatt Jahrgang 2008 Teil 1T Nr, 35
hier: 1436.

om 13. De-
ultativproto-
e Rechte von
, 1419—1457;




300 Josef Romelt

tisch und optimistisch zugleich ist: in Ehrfurcht vor dem Menschen, aber auch
im Wissen um notwendige Herausforderung und Bediirftigkeit, im Verstind-
nis fiir die universale Gleichheit aller Menschen ohne Vorbedingungen und
Anspruch auf Vorleistungen, aber auch im Gespiir fiir den téglichen Lebens-
kampf, fiir das Ringen-Miissen um Vervollkommnung und die Anstrengung,
welche die Suche nach Reife, Férderung des Lebens und Absicherung des
Lebens beinhalten.

Die Begrenztheit des Menschen, die sich in seiner Sterblichkeit, in Krank-
heit und kérperlicher Schwiche, ja geistiger Hilflosigkeit und Orientierungs-
losigkeit ausdriickt, wird im christlichen Verstindnis, wie schon in der Bibel,
nicht einfach tibergangen. Sondern sie wird selbst in einer ausgezeichneten
Weise gerade als Zeichen der Angewiesenheit auf Gott verstanden. Zwar
ist im Alten Testament mit der Erfahrung der vielfiltigen Einschrankungen
des menschlichen Lebens immer auch die Frage nach menschlicher Schuld
verbunden. Der Tod gilt als Strafe fiir menschliche Schuld. Im Tun-Ergehen-
Zusammenhang wird von konkreten Leiderfahrungen zuriickgeschlossen auf
die fehlende moralische Integritit eines Menschen. Aber schon die Gottes-
knechtslieder deuten das Wissen darum, dass der Mensch besonders in sei-
ner Hinfilligkeit seine Verbundenheit mit Gott kérperlich, sozial und geistig
unmittelbar erlebt, auf die Solidaritéit Gottes gerade mit dem Kranken, dem
Schwachen aus. Ja, diese Seinsweise wird geradezu als prophetische Zeichen-
haftigkeit der Nihe Gottes verstanden. Und im Neuen Testament leistet Jesus
allen Uberlegungen iiber Behinderung und menschliche Schuld als Ursache
dafiir entschiedenen Widerstand. Er deutet die Angewiesenheit des Menschen
in seiner Hinfilligkeit als Offenbarung der Grofle Gottes. Darin ist nicht etwa
die Entwiirdigung des Menschen zum Instrument der Dar.ste]lung der grofe-
ren Heilung und Heilkraft Gottes ausgedriickt, sondern die Anwesenheit der
Liebe Gottes gerade auch in den Grenzen menschlichen Lebens. Und deshalb
auch die Befreiung des Menschen von den Lasten eines immer auch belade-
nen und leidvollen Lebens.

Dabei ist es nach diesem Verstdndnis nicht eine singuldre Erfahrung des
Menschen mit Behinderung, angewiesen zu sein auf Heilung, auf Hilfe und
Lebenserméglichung, sondern diese Dimensionen des menschlichen Lebens
iiberhaupt machen das menschliche Dasein in seiner grundsitzlichen Stel-
lung aus." Die Schépﬁmgserzéhlungen der Bibel versuchen diese Spannung
menschlichen Daseins in vielen Bildern auszudriicken. Der Mensch ist ayg

12 Vgl. auch P. VaLapirr: Der Mensch in seiner Unwiirdigkeit (2003).
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Ackerboden gemacht, d. h. vergiinglich, abhingig vom Hauch des Geistes, um
iiberhaupt leben zu kénnen, hineingebunden in die gesamte Schopfung mit
ihren Grenzen und ihrer Schénheit."?

Diese Begrenztheit und Verwiesenheit auf Hilfe kommt in einem Leben
mit Behinderung in eigener Weise zum Ausdruck. Darin liegt sicher auch eine
Besonderheit des Lebens mit Behinderung. Eine solche Erfahrung zu benen-
nen, hat nichts mit Diskriminierung und Verachtlichmachung zu tun. Sondern
es ist der realistische Blick darauf, dass der Mensch in seiner Hinfilligkeit
und Sterblichkeit die Unterstiitzung und ausgleichende Solidaritat vielfach
braucht, um sein zu kénnen. Im Zueinander zu den anderen Menschen wird
dieser Ausgleich représentiert durch Riicksichtnahme und Hilfestellungen der
Mitmenschen und der Gesellschaft. Noch einmal: Daran ist nichts Ehrenriihri-
ges, sondern — theologisch gesprochen — ist diese Grundgegebenheit mensch-
lichen Daseins letztlich Zeichen der notwendigen Erlosung durch Gott, die
iiber alles hinausgeht, was Menschen an Hilfe und Ausgleich méglich ist. So
wird, theologisch gesprochen, das letzte Ziel jeder Hoffnung auf Gesund-
heit, Heilsein und Vollkommensein deutlich: das Ziel der Erldsung, die nach
christlichem Verstindnis das Geschenk der Schépfung in der Gemeinschaft
mit Gott endgiiltig vollenden wird."

Bildungsgerechtigkeit muss in diesem Sinne, wendet man diese theologisch-
anthropologischen Gedanken auf eine konkret-pragmatische Ebene an, auf
der einen Seite — noch einmal — die beschriebene gesellschaftlich-struktu-
relle Bedeutung beachten: dass die Voraussetzungen fiir eine weitgehende
Anteilnahme von Menschen mit besonderen Bediirfnissen an den regulédren
Angeboten von Ausbildung, Weiter- und Fortbildung im Sinne der Wahrung
gleicher Autonomie fiir alle Menschen gegeben ist (hier ist der Inklusionsge-
danke sehr hilfreich). Auf der anderen Seite hat sie aber, nimmt man die tiefe
Bediirftigkeit des Menschen ernst, wie sie gerade auch in der Behinderung
zum Ausdruck kommt, zugleich eine individuell-persénliche Relevanz: dass
die MaBnahmen zur Forderung und Unterstiitzung des je ganz persénlichen
Fortkommens im Blick auf die Aneignung von Kompetenzen, Wissen und
Fertigkeiten abgestimmt sein miissen, welche den Menschen mit besonderen
Bediirfnissen genau dort abholen und weiterbringen, wo er steht. Ja, sie miis-
sen in dem Rahmen angeboten werden, wie es seine Moglichkeiten erlauben
(hier sind die Grenzen der Theorie der Inklusion zu sehen). Nach einem sol-

1 Vgl. Ps 104.
4 Vgl. G. Grestiake: Leben — stérker als der Tod (2008).
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chen Verstidndnis geht es um eine vorsichtige Balance im Sinne einer umfas-
senden, nicht einseitigen Gestaltung der Bildungsgerechtigkeit im Blick auf
Behinderung. Die Grenzen des Anliegens der Inklusion zeigen sich gerade
im Blick auf die notwendige Unterstiitzung der besonderen Anliegen, wie sie
ein Leben mit Behinderungen kennt. Es geht darum, Ausschau zu halten nach
einer dynamischen Bestimmung von struktureller Sicherung der Partizipation
und individueller Férderung als Schutz und Unterstiitzung, die zwischen der
gleichsam politischen Seite und der persénlich-individuellen Seite der Bil-
dungsgerechtigkeit ein angemessenes Verhiltnis zu etablieren versucht. Ein
theologisch-ethisches Verstindnis von Bildungsgerechtigkeit im Sinne einer
Neuinterpretation des sozialethischen Prinzips der Subsidiaritit versucht die-
sem Anliegen gerecht zu werden.

4. Subsidiaritit als dynamische Bestimmung von struktureller
Sicherung der Partizipation und individueller Férderung
als Schutz und Unterstiitzung

Die christliche Theologie hat im Gedanken der Subsidiaritét schon immer das
differenzierte Gleichgewicht zwischen dem Respekt der Autonomie und der
notwendigen Solidaritdt der Gesellschaft im Blick auf den Einzelnen auszu-
driicken versucht. Dieser Gedanke, der davon spricht, dass Hilfe nicht ent-
miindigen darf, sondern den Eigenstand und die eigenen Krifte des Einzelnen
achten muss — eine Hilfe, die aber zugleich dort Ausgleich schaffen muss,
wo die Krifte des Einzelnen nicht ausreichen's —, kann auch als Bild fiir den
ausgewogenen Umgang mit Menschen mit besonderen Bediirfnissen dienen.
Damit Hilfestellungen nicht zu einem Machtverhiltnis werden, ist es not-
wendig, die ureigenen Krifte des Individuums zu respektieren. Eine solche
selbstbestimmte und selbst verantwortete Entfaltung der eigenen Persénlich-
keit — gerade auch im Blick auf die Inanspruchnahme der Bildungsangebo-
te, auf die Wahrung von Bildungschancen und die Umsetzung gerechter Be-
teiligung von Menschen mit Behinderung in Ausbildung und Beruf — ist am
chesten im Umfeld des alltiglichen gesellschaftlichen Lebens méglich und
findet hier ganz natiirlicherweise den Raum, den jeder Mensch in der Achtung
der Entwicklung seiner Personlichkeit fiir sich verlangt. Und in diesem Sinne
muss es auch moglich sein, dass ein Mensch mit seinen Behinderungen die

15 Vgl. I. Horrmann: Der Grundsatz der Subsidiaritdt im Rechtsschutzsystem der E
Menschenrechtskonvention (2607).

uropdischen
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Ausbildung wihlen darf, die seinem inneren Interesse und seiner Neigung
entspricht. Dass er eine solche Ausrichtung und berufliche Laufbahn nicht nur
deswegen nicht einschlagen kann, weil die Schule nicht barrierefrei, die Lehr-
stelle nicht entsprechend eingerichtet oder das Fortbildungsprogramm nicht
auf seine Bediirfnisse abgestimmt ist. In der selbstversténdlichen Annahme,
dass der Respekt der Gleichheit einem jeden gilt und seine Entfaltungsmég-
lichkeiten mit einschliet, die ihm zustehen, geht es eben konkret um die Frei-
heit eines Menschen mit Behinderung, um seine Selbstbestimmung und seine
radikale Gleichrangigkeit im Blick auf die Lebensmdglichkeiten, seine gesell-
schaftliche Position und Partizipation und seine Lebensfiihrung.

Zugleich ist dabei aber die Hilfsbediirftigkeit und Angewiesenheit auf Un-
terstiitzung als Teil des menschlichen Lebens relevant. Der geschiitzte Raum
der Friihforderung oder einer besonderen Schulform etwa kann die Méglich-
keit er6ffnen, in den Schritten lernen zu kénnen, die den eigenen kognitiven
oder aber auch korperlichen Mdoglichkeiten und Begrenzungen entspricht.
Der konzentrierte Aufwand der Hilfestellungen, die in einem solchen Rah-
men moglich sind, kann das Sprungbrett dafiir sein, sich die Voraussetzungen
anzueignen, welche die weitere Entwicklung iiberhaupt erst méglich machen.
Dabei lassen sich die ganz konkreten Entscheidungen und Bediirfnisse eines
Menschen nicht generalisieren. So hat der eine Freude daran, auch in einer
~rauen Wirklichkeit“ die eigenen Krifte bis an die Grenzen zu erproben und
sich auch durch die damit verbundenen verstirkten Miihen und Anforderun-
gen herausfordern zu lassen. Der andere wird von seinem Temperament her
eher dazu neigen, die geschiitzte Atmosphire von Behindertenwerkstitten,
Wohnheimen usw. zu suchen und in Anspruch zu nehmen. Und auch diese
personlichen Akzentsetzungen konnen sich im Verlaufe einer Biografie ver-
sndern und abl6sen: Aus dem Raum der Férderschule kann die Kraft zu einer
unabhingigen Lebensfiihrung entwickelt werden, die selbst Eltern und Lehrer
staunen lasst. Und die Erfahrungen eines zunichst kampferischen Lebens im
Umgang mit den eigenen Behinderungen kann irgendwann einmal das Be-
diirfnis nach Ruhe, Umsorgtsein und fragloser Unterstiitzung aufkommen las-
sen. Auch der nicht behinderte Mensch kennt ja solche wechselnden Phasen,
Stimmungen und Lebenskurven.

Das dynamische und subsididre Verstindnis von Bildungsgerechtigkeit
miisste darauf abzielen, strukturell die Inklusion von Menschen mit Behin-
derung immer vorzuhalten. Damit derjenige, der die Kraft und den Wunsch
hat, seine Entfaltung weit voranzutreiben, dies in einem angemessenen und
unbeschwerten Umfeld auch tun kann. Und zugleich miisste eine solche Auf-
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fassung bereit sein, Menschen mit Behinderung immer dann auch fiirsorglich
und schiitzend zur Seite zu stehen, wo es die harten Grenzen der Behinderung
erfordern und die subjektive Einschétzung und Befindlichkeit des Betroffenen
fur sich wiinscht. Strukturelle MaBnahmen zur Sicherung der Inklusion und
dynamisches Versténdnis der christlichen Subsidiaritit ergéinzen sich in die-
sem Sinne hier zu einem wirklich umfassenden und angemessenen flexiblen
Konzept gerechter Bildungschancen fiir Menschen mit besonderen Bediirfnis-

sen und Behinderungen.

Zusammenfassung

RoMELT, Joser: Behinderung und Bil-
dungsgerechtigkeit. Sinn und Grenzen
des Konzepts der Inklusion aus der Sicht
der theologischen Ethik. ETHICA 19
(2011) 4, 291-305

Gerechtigkeit im Bereich der Bildung fiir
Menschen mit Behinderung beriihrt ein tief
greifendes Problem: Hiufig ist eine ,,nega-
tive* Karriere vorgezeichnet. Das Anliegen
der Inklusion ist deshalb auch fiir die Frage
nach Bildung von einer ganz unmittelba-
ren Bedeutung. Es geht um die Selbstver-
stindlichkeit, allen Menschen in der ihnen
angemessenen Weise Bildung zugiinglich
zu machen. Diese sozial-emanzipative Be-
deutung des Inklusionsgedankens ist aber
nur eine Seite der Thematik. Die Theorie
der Inklusion blendet auf der anderen Seite
auch tendenziell die Angewiesenheit von
Menschen mit Behinderungen auf Hilfe,
Schutzrdume und in diesem Sinne auf eine
besondere — im Gegensatz zu aussondern-
de, exkludierende — Riicksicht aus. Und in
einer eigenartigen Wendung gegen ihre ei-
genen Intentionen kann sie damit nicht Be-
freiung, sondern Belastung und Vernach-
lassigung bedeuten.

Behinderung
Bildung
Disability studies
Inklusion

Menschenrechte
Subsidiaritit

Summary

ROMELT, JoseF: Disability and educational
justice. Sense and limits of the concept
of inclusion from the perspective of
theological ethics. ETHICA 19 (2011) 4,
291-305

Educational justice for disabled people con-
cerns a deep-seated problem: In many cases
a “negative” career is predetermined. Thus,
the matter of inclusion is also important as
far as the question of culture and education
is concerned. It should be only natural that
all people are given access to education in
a way commensurate with their abilities.
However, this social-emancipative aspect
of the idea of inclusion is just one side of
the coin, for the theory of inclusion also
tends to block out the dependence of handi-
capped persons on support, protected areas
and in this sense on a special — other than
excluding — exclusive consideration. And
in a strange turn against its own intentions
— instead of release — it may imply stress
and neglect.
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INFORMATIONSSPLITTER

Staatlich finanzierte Bestattungskosten als Anreiz fiir Organspende?

Um mehr Menschen zu animieren, ihre Organe zu spenden, wartete der Nuffield Coun-
cil on Bioethics (Bioethik-Rat Nuffield) in GroBbritannien unlingst mit einem kurio-
sen Vorschlag auf: Die Bestattungskosten von Organspendern sollten vom staatlichen
Gesundheitsdienst NHS (National Health Service) iibernommen werden. Ethische
Bedenken gebe es laut Nuffield Council insofern nicht, als ja nicht die Spenderorgane
selbst abgegolten wiirden, was in GroBbritannien verboten ist. Angesichts von der-
zeit etwa 8000 Personen, die sich auf der Warteliste fiir Spenderorgane befénden, sei
es allerdings unumginglich, Anreize fiir potentielle Organspender zu schaffen. Dem
stehen zur Zeit 18 Millionen britische Biirger gegeniiber (ca. 30% der Bevdlkerung),
die als mogliche Spender registriert sind. Die NHS will diese Zahl bis 2013 auf 25
Millionen erhshen.

In GroBbritannien gilt beziiglich Organspende eine sog. Zustimmungsregelung, d.h.,
Verstorbene miissen zu Lebzeiten eine Eintragung in ein Organspenderegister getatigt
haben. Eine Widerspruchsregelung, wie sie derzeit in Spanien und Belgien in Kraft
ist, bei der grundsitzlich jedem Organe entnommen werden konnen, sofern er sich

nicht dagegen ausgesprochen hat, lehnt der Ethik-Rat ab.

In Deutschland gibt es seit 1997 die sog. erweiterte Zustimmungslosung®, gemif
der Organe eines Hirntoten nur entnommen werden diirfen, wenn sich entweder der
Betroffene selbst zu Lebzeiten dafiir ausgesprochen hat oder die nichsten Angehori-
gen, die an den mutmaBlichen Willen des Patienten bzw. Verstorbenen gebunden sind,
einer Entnahme zustimmen.

Von der Politik wird die Einfiihrung einer Entscheidungsregelung debattiert, wonach
jeder gesetzlich Versicherte seiner Krankenkasse gegeniiber erkliren soll, ob er zu
einer Organspende bereit ist. Laut Umfragen bekunden ca. 75% der Bevélkerung ihre
Bereitschaft zur Organspende nach dem Tod, doch tragen nur etwa 25% einen Organ-
spendeausweis.

Kritiker einer Neuordnung der Organspenderegelung verweisen jedoch darauf, dass
die Freiwilligkeit des Einzelnen durch moralischen Druck ad absurdum gefiihrt wer-
de. Sie erachten es auch als fragwiirdig, dass der Staat die Biirger verpflichten wolle,
iiber ihre diesbeziigliche Bereitschaft Auskunft zu geben. Nicht zuletzt sei die Defi-
nition des Hirntodes insgesamt umstritten. Auf alle Fille sei ein fiir hirntot erklérter
Mensch lediglich ein wehrloser Patient und keine Leiche. Sterbende und soeben Ver-
storbene diirften mithin nicht als ,,Rohstofflieferanten® angesehen werden.
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PETER SEELE - LUCAS ZAPF

“JUST A BANKER DOING GOD’S WORK”

Ist grenzenloses Profitstreben vereinbar mit Webers These der
protestantischen Ethik und dem Geist des Kapitalismus?

Peter Seele, Prof., geb. 1974, ist Assistenzprofessor fiir Wirtschafisethik an der
Fakultit fiir Kommunikationswissenschaften, Universitit Lugano, sowie Lehrbe-
auftragter der Universitit Basel, Zentrum fiir Religion, Wirtschaft und Politik.
Lucas Zapf, M.A. Religion — Economics — Politics, geb. 1984, ist Assistent am
Zentrum fiir Religion, Wirtschaft und Politik an der Universitit Basel.

1 Einfiihrung

1.1 Goldman-Sachs und die Aktualitit der Wechselwirkung von Religion
und Wirtschaft

Eine der bemerkenswertesten AuBerungen im Rahmen der aktuellen Wirt-
schafts- und Finanzkrise und den damit vermehrt aufgeworfenen Fragen {iber
die fehlende Ethik des Finanzwesens stellt die AuBerung von Lloyd Blankfein,
CEO und Président der wohl bedeutendsten Investmentbank Goldman-Sachs,
dar. Dieser, auf die Beteiligung seiner Bank an der Krise sowie die horrenden
Boni angesprochen, entgegnete in einem Interview vom 8. November 2009 in
der Sunday Times zum einen, dass sein Institut durch die arbeitsplatzgenerie-
rende Wertschopfung einem ,,sozialen Zweck® (social purpose) diene. Zum
andern beschrieb er sich selbst mit den Worten: “I am just a banker doing
God's work.”' Das Medienecho dieser Feststellung war enorm und Blankfein
bedauerte die AuBerung spiter, die er im Angesicht der kritischen Resonanz
als “joke™ verstanden wissen wollte.

Das Bild des sozialen Zwecks einer Bank, insbesondere einer Investment-
bank, ist jedoch nicht unbedingt vollstidndig. Spekulative Praktiken, wie jene
des Eigenhandels oEler des Derivatehandels, lassen sich argumentativ nyr
schwerlich mit der Aulerung der sozialen Verantwortung begriinden, wenn
etwa keine realwirtschaftlichen Unternehmen oder Investitionsgiiter mehr an

1 J. ArLIDGE: “I’'m doing God’s work”. Meet Mr Goldman Sachs (2009),
2 The Guardian vom 18.11.2009.
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den Transaktionen beteiligt sind. Der Vorwurf lautet dann, Geld nur noch mit
Geld auf spekulative Weise zu verdienen, wie dies der Begriff ,,Kasinokapita-
lismus‘® ausdriickt. Eine weitere Aussage, diesmal des Europachefs desselben
Bankinstituts, offenbart diese Einstellung zur sich selbsterfiillenden Geld-
vermehrung. Demnach lautet ein Leitsatz Alexander Dibelius’: ,,Geld hat fur
mich keinen abnehmenden Grenznutzen.** Damit bestitigt der Chefbanker
die offenbar nach wie vor giiltige Erkenntnis GEORG SIMMELS, dass die Qualitat
des Geldes einzig seine Quantitit sei®, womit wiederum der Schluss naheliegt,
dass man niemals genug Profit erzielen konnte, diesen jedoch wegen des nicht
zu erreichenden Grenznutzens per se zu maximieren habe.

Man mag diese Bonmots der beiden Bankmanager, die durch Profitmaxi-
mierung ad infinitum “God's work” verrichten, als siiffisante, oberfléchliche
Kommentierung von unter Zugzwang stehenden Investmentbankern verstehen
und ihnen keine weitere Bedeutung als vielleicht ein abschlieBendes Kopf-
schiitteln beimessen. Man kann diese AuBerung jedoch auch als Einladung
verstehen, das nunmehr fast einhundertjahrige Argument Max WEBERs erneut
zu befragen, der Kapitalismus habe sich aus dem Geist des Protestantismus
entwickelt. In Ergénzung lieBe sich anfiihren, dass sich der Kapitalismus wie-
derum zu einer Religion® oder Quasi-Religion entwickelt habe, die sich durch
innerweltliche Askese, Arbeitsethik und gottgewolltes Gewinnstreben — in der
calvinistischen Pragung auch durch Zinswirtschaft wie im Falle einer Bank —
auszeichnet. In diesem Artikel verstehen wir die AuBerung L. Blankfeins als
Fingerzeig und Aufforderung, die Weberthese anhand des Calvinismus erneut
zu diskutieren und zu fragen, ob sich im Protestantismus und insbesondere
im Calvinismus Elemente einer Wirtschafts- und Arbeitsethik verbergen, die,
entgegen der AuBerung Blankfeins, durchaus als ethisch gehaltvoll angesehen
werden kénnen und nicht nur das Wachstumsargument als soziale Verantwor-
tung deklarieren, wie dies der ultraliberale Chicagoer Okonom M. FRIEDMAN
an prominenter Stelle programmatisch tat, wenn er die soziale Verantwortung
von Unternehmen darin sieht, Profite zu erwirtschaften.” Wenn WEBER mit
seiner Wahlverwandtschaftsthese Recht behilt, dass der ,,Geist des Kapitalis-
mus* aus der protestantischen Ethik entstanden ist, ldsst sich dann nicht wei-
terfiihrend fragen, ob auch ein liberal marktwirtschaftliches Ordnungsgeﬁige

3 H.-W. Sinn: Kasino-Kapitalismus (2009).

4 Financial Times Deutschland vom 12.07.2007.

5 G. SimmeL: Philosophie des Geldes (1920), S. 295.

¢ W. Bensamin: Kapitalismus als Religion (1985), S. 100-103.

7M. Frizoman: The Social Responsibility of Business Is to Increase Its Profits (2004), S

51-56.
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von ebendieser protestantischen Ethik positiv beeinflusst werden kann, ohne
die Freiheit durch Uberreglementierungen oder drakonische Sanktionsmecha-
nismen zu gefihrden? Und welche Bedeutung kommt dabei einer Individual-
ethik mit Riicksicht auf eine kulturell vergemeinschaftlichte Wertekultur zu?
Welche Funktion erhilt ein Arbeitsethos, in dem die Synthese von Werten und
Wirtschaft performativ umgesetzt wird?

Diese Fragen wollen wir im Folgenden in ihrer historischen Bedingtheit
der Reformation und mit Blick auf eine aktuelle Wirtschafts- und Arbeitsethik
behandeln, um am Ende im Spannungsfeld von Individualethik und Social
Embeddedness eine theoriebasierte Einschiatzung des ethischen Gehalts des
Blankfein-Statements vorzunehmen.

1.2 Kurze Rekapitulation der Weberthese

In Max WEeBERs Aufsatz Die Protestantische Ethik und der Geist des Kapita-
lismus (1920) geht es vorranging um die lebenspraktischen und damit auch die
Okonomie betreffenden Auswirkungen, welche der Protestantismus fiir seine
Anhinger sowie die Gesellschaft hat.® Damit stellt sich nicht mehr die Frage,
welche religiésen Grundlagen die Affinitit von Protestantismus und Kapita-
lismus hat. Es geht um die Aussage, dass dieser spezielle Glaube dem Kapita-
lismus durch die sinnstiftende Dimension der Religiositit ethische Legitimitit
verleiht. Neben dieser genealogischen Grundthese offeriert WEBER weitere
Einsichten in das Verhéltnis von Protestantismus und der Art zu wirtschaf-
ten. Erhellendes zu WEBERs Verstindnis des Verhiltnisses von Religion und
Wirtschaft findet sich in der Einleitung zur Wirtschafisethik der Weltreligio-
nen,’ die zwischen 1915 und 1920 erschien. Wir méchten in drei Punkten die
Kernideen von WEeBERs Verhiltnisbestimmung darstellen, um von dort aus die
Koppelung von Ethik, sozialer Gemeinschaft und Wirtschaft zu untersuchen:

1. Asketische Weltbearbeitung: Es stellt sich zunéchst die Frage, ob die Reli-
gion an sich eine Briicke zu alltagspraktischem Handeln herstellt oder ob
das Ausleben der Religiositit eine besondere, eine lebensferne Hinwen-
dung bendtigt. Bei denjenigen Religionen mit einer positiven Auswirkung
der Religiositit auf den Alltag sind aulerdem diejenigen besonders wirt-
schaftsaffin, die in ihrer Ausiibung asketisch sind und ihre Lebensfiihrung

* M. Weskr: Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus (1986 (1920]), FN 1

S.17.
¢ M. Wesker: Einleitung zur Wirtschaftsethik der Weltreligionen (1986 [1920]).S.237-275
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auf den Willen eines, besonders des christlichen, Gottes hin ausrichten.
Mit diesen Grundlagen kommt es zur »Entzauberung der Welt und Verle-
gung des Weges zum Heil von der kontemplativen Weltflucht hinweg in
die aktiv asketische Weltbearbeitung*!°.

2. Gliick und Leiden: Es ist weiter der Umgang einer Religion mit Gliick
und Leiden, durch den sich ihr Verhiltnis zu Besitz, der Grundlage jedes
wirtschaftlichen Handelns, definiert. Hier kann die Religion affirmative
oder restringierende Anreize setzen.

3. Besitz und Reichtum: Dabei geht es um die Ausrichtung des Glaubens auf
das Individuum und seine Einbettung in ein gesellschaftliches Kollektiv,
woraus sich eine spezifische Betrachtungsweise von persénlichem Besitz
und Reichtum ergibt."" Eine Legitimierung individuellen Wohlstandes
birgt einen bedeutenden Motivationsquell fiir marktwirtschaftliches Han-

deln.

Dass diese Verhiltnisbestimmungen in besonderem MaBe auf den Protestan-
tismus zutreffen, untermauert WEBER in Die Protestantische Ethik und der
Geist des Kapitalismus.'> Von WEBERs ausflihrlichen Beschreibungen sind
zwei Aspekte und deren Kombination fiir die vorliegende Untersuchung in-
teressant. Erstens, die Besonderheiten (oder der ,,Geist*) des Kapitalismus an
sich und zweitens, die protestantische Konfession als eine Geisteshaltung, die
sich affin zum Kapitalismus verhilt. Zentral ist, dass es im wie von den zitier-
ten Bankern vertretenen, finanzbasierten Kapitalismus um das Erzeugen von
Geld und nicht von Giitern geht. Dies ist eine neue Dimension des Wirtschaf-
tens: man muss nicht mehr nur genieen wollen, was man direkt erzeugt, son-
dern es wieder investieren." Die ,,Eigengesetzlichkeit der Produktionsékono-
mie wird zum subjektiven Antriebsziel“'*. Dies ist laut WEBER die Auswirkung
der innerweltlichen Askese auf das berufliche Wirken des Protestanten: Die
Verinnerlichung theologischer Setzungen und das bewusste Anwenden dieser
Vorstellungen auf den Alltag. Der Wechsel von der Arbeit zum Zwecke der
Emihrung hin zum Geldverdienen als Selbstzweck wird damit legitimiert.
Und der auri sacra fames, dieses ,,Produkt perverser Triebe“', wird nicht nyr
toleriert, sondern der protestantische Glaube vergibt eine psychische Primie

' Ebd., S. 263.

" Vgl. ebd., S. 242.

2 M. WeBker (wie Anm. 8). ' '

1 Vgl. G. PrLenerer: Max Webers These und ihre Aktualitit (2008), S. 27,

" Ebd. '
'S M. Weser: Die protestantische Ethik, S. 56.
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fiir die zum Erfolg notwendige industria. Die ,,innerweltliche Askese zeigt
sich kapitalismusfreundlich.'® Aus programmatischer Perspektive ist diese
Haltung eine mogliche Briicke, das Statement von Blankfein tiber das Bank-
geschift als “God’s work” sowie die Grenznutzentheorie von Dibelius mit
dem Ethos eines protestantischen Wirkens zu verbinden: Der Protestantismus
bietet den Rahmen fiir eine rationalisierte Lebensfiihrung, welche die Grund-
lage fiir den Erfolg eines finanzbasierten Kapitalismus darstellt. Diese Ratio-
nalisierung stellt den Kern der von WEBER festgestellten Wahlverwandtschaft
zwischen Protestantismus und Kapitalismus dar.

Damit stellt sich die Frage, welche religiésen Satzungen diese Rationali-
sierung befordern. Zentral ist fiir WEBER in dieser Frage das von Luther ge-
prigte Berufsbild, das ein Ansteigen der religidsen Prémie fir die berufliche
Arbeit bewirkt und den Beruf als die von Gott gestellte Aufgabe begreift.!?
Die Bedeutung des Berufes wird konkretisiert: Luther sieht den wirtschaften-
den Menschen als Werkzeug Gottes, der sich, frei von magischen Hilfsmitteln
(also auf einer sikularen Ebene), durch die ethische Qualitét seines Handelns
bewihren muss. Die Welt soll nach Gottes Willen ,.ethisch rationalisier{t]«'s
werden. Mit Calvins Lehre der Pridestination findet WEBER die lutherischen
Grundideen im Sinne des Kapitalismus ausgebaut, indem der einzige Weg,
Gewissheit iiber den Gnadenstand zu erhalten, die rastlose Berufsarbeit wird.
Die Askese des fritheren Ménchstums wird auf den Alltag und die Sphére der
Okonomie iibertragen. Jeder Aspekt des Lebens wird unter der Maxime omnia
in maiorem dei gloriam verstanden und damit das gesamte Leben rationali-
siert, da man sich keine Siinden leisten kann, die durch eine Beichte zu tiber-
winden wire. Die daraus entstehende Disziplinierung macht auch vor dem
Umgang mit Geld nicht halt und kommt so dem Geist des Kapitalismus im
Industriezeitalter entgegen.'® Die Prigung der friihen intellektuellen Schicht

16 Vgl. M. WEBER: Die protestantische Ethik, S. 115. Darauf stiitzt sich auch Webers Begriff
der innerweltlichen Askese, mit dem er die Verinnerlichung des protestantischen Glaubens im
Gegensatz zu dem laut seiner Einschitzung rein dusserlichen katholischen Glauben zum Auys-
druck bringt.

17 Vgl. M. WeBkR: Die protestantische Ethik, S. 74. Mit dem Begriff der religiésen Pramie oder
des Primierens greift Weber einen 5konomischen Begriff auf und miinzt ihn auf religioses Ver-
halten: Ein bestimmtes Handeln wird (theologisch) entlohnt. Aus religionsskonomischer Sicht
ist diese Betrachtung interessant: Religidses Handeln bekommt damit einen Wert, der sich im
Zusammenhang mit der Arbeitsmotivation in barer Miinze auszahlen lisst.

18 M. Weser: Einleitung zur Wirtschafisethik, S. 263. Insofern weist der Protestantismus auch
eine besondere Affinitdt zu einem siikularen Gesellschaftssystem auf, das genau diese rational
Weltbearbeitung fordert, den Glauben aber stets im Hintergrund bewahrt. €
19 Vgl. G. ScHMIDTCHEN: Protestanten und Katholiken (1984), S. 11f.
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des reformierten Protestantismus und deren Ubernahme einer so rationalisier-
ten Lebensfiihrung stellte die Weichen fiir eine dem Kapitalismus zutrégliche
Religion.

Die 6konomischen Auswirkungen der theologischen Texte waren nicht di-
rekt intendiert, sondern kénnen als Sekundireffekte eines nach Auffassung
der Reformatoren gottgefilligen und auf das Seelenheil ausgerichteten Lebens
begriffen werden.?® Dementsprechend bargen auch die Abgrenzungen von tra-
dierten religiosen Vorschriften, die mit dem neuen protestantischen Glauben
abgelegt wurden, fiir das Wirtschafisleben virulente Verinderungen:

»Die innerweltliche protestantische Askese [...] wirkte also mit voller Wucht ge-
gen den unbefangenen GenuB3 des Besitzes, sie schniirte die Konsumtion, speziell
die Luxuskonsumtion, ein. Dagegen entlastete sie im psychologischen Effekt den

Giitererwerb von den Hemmungen der traditionalistischen Ethik, sie sprengt die
Fesseln des Gewinnstrebens, indem sie es nicht nur legalisierte, sondern [...] direkt

als gottgewollt ansah.*?'

Zusammenfassend liegt die Leistung des Protestantismus Weberscher Be-
schreibung hinsichtlich der Auspragung einer dem Kapitalismus dienlichen
Lebensfiihrung in der Vereinigung von zwei zuvor getrennten Sphéren: Ein
philosophischer, religioser und epistemologischer Rationalismus, der von re-
ligidser Seite die Realitdt des Glaubigen strukturiert, wurde mit einem wirt-
schaftlichen Rationalismus, der durch die ,,methodische Erreichung eines be-
stimmten gegebenen praktischen Zieles durch immer préizisere Berechnung
der adiquaten Mittel“* erreicht wird, vereinigt. In diesem Sinne ist der Pro-
testantismus mit dem Kapitalismus wahlverwandt und bietet diesem eine mo-
tivatorische Grundlage.”

Diese Wahlverwandtschaft ist allerdings nicht ohne weiteres auf die heutige
Zeit und das Beispiel der Investmentbanken zu iibertragen, da WeBErs Vor-
stellungen vom Protestantismus heute nicht ohne weiteres auf die Gegenwart
iibertragen werden konnen. Denn: Mit Sékularisierung und steigender religi-
oser Indifferenz (E. TROELTSCH) verdndert sich die Art, in fier die beschriebe-
nen protestantischen Wertvorstellungen Einfluss auf die Okonomie nehmen.
Die protestantisch gepragten Priferenzen scheinen in einen allgemeinen, auch

Vgl dazu G. Scinmireie: Protestanten und Katholiken (1979), S. 95.

' M. Weser: Die protestantische Ethik. S. 19C.

2 M. WEBER: Einleilung zur WiftSChaﬂSClhlk.. S. 266. )

> Weber betont, dass Religion immer nur einer von vielen Faktoren ist. der eine bestimmte
Ethik. eine Gesellschaft oder cin Wirtschaftssystem prégt. Aber sie ist ein Erklarungsansat,.
um bestimmte Priferenzen und Entwicklungen besser zu verstehen (vgl. M. Wig) g: Die pro-
testantische Ethik. S. 205).
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heute zu findenden ,,Volkscharakter*? iibergegangen zu sein, in dessen mitt-
lerweile globale Prisenz auch das Statement Blankfeins einzuordnen ist. Ein
expliziter Riickbezug auf die Denomination als Protestant ist dabei nicht n6-
tig, handelt es sich doch hierbei um einen ,séikularen Protestantismus, der gar
nicht weiB, dass er einer [gemeint: Protestantismus] ist“*. Die Ubertragung
der protestantischen Ethik WEBERs auf gegenwirtige Verhiltnisse lasst sich
neben dieser von ihm selbst beschriebenen Einschmelzung auch mit der The-
orie der sozialen Einbettung darstellen:

2 Social Embeddedness und die Entstehung von Calvins Wirtschaftsethik

2.1 Eine Theorie zur Funktionsweise wettbewerblicher Marktwirtschaft
durch soziale Einbettung

Die grundsétzliche Verbindung zwischen einer religidsen Grundhaltung und
der Art zu wirtschaften ldsst sich mit dem Konzept der sozio-okonomischen
Einbettung schildern: Wirtschaftliche Vorgénge sind nur im Kontext ihrer
Ausfiihrung umfassend zu beschreiben.? Wo die (neoklassische) Okonomie
das Idealbild des homo oeconomicus einschlieBlich der Voraussetzungen voll-
standiger Rationalitét, perfekten Wettbewerbs und ceteris-paribus-Methodik
verwendete, um die Vorgéinge des Wirtschaftens zu beschreiben, erreicht das
Embeddedness-Konzept durch die Einbeziehung der sozialen Faktoren in die
Beschreibung eine hohere Erklirungsdichte und Realititsnahe.?”” Nach diesem
Konzept findet Wirtschaften immer in einem sozialen Kontext statt. M. S.
GRANOVETTER fiihrt in diesem Zusammenhang an, dass sich ein vom sozialen
Kontext isoliertes Wirtschaften ausschlieBlich in theoretischen Konstrukten
findet, etwa in TH. HOBBES’ Naturzustand oder in JouN RawLs Urzustand.®® In
diesem hermetischen Idealbereich bewegt sich die neoklassische Theorie. Das
Konzept der Embeddedness dient dazu, Unterschiede kultureller Priagung —
und damit auch der Religion — im wirtschaftlichen Handeln herauszustellen.
Ziel ist es, die Black Box der wirtschaftlichen Entscheidungen zu beleuchten
und die Grundvoraussetzungen fiir erfolgreiche Transaktionen darzustellen.
Nach Jens BeckerT ist es die Komplexitétsreduktion, die als notwendige Be-
dingung zur Herausbildung von Marktwirtschaften angesehen wird. Dafiir

¥ M. WiseR: Die protestantische Ethik. S. 95 und 206.
¥ R. BaxpLe: Interview mit Robert Plaller (2011). S. 49,
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jedoch ist eine Grundstabilitit und Vorhersehbarkeit unerlésslich, die in der
sozialen Eingebettetheit (embeddedness) gesehen werden kann.* Anders aus-
gedriickt: soziale Strukturen sind Vorbedingungen fiir Wettbewerb, die durch
das Schaffen von Institutionen Vertrauen und Vorhersehbarkeit herstellen.>
Im Vergleich zur idealtypischen und damit reinen Lehre des Marktes er-
moglicht die Embeddedness-Theorie eine differenzierte Sicht auf das Wirt-
schaften. Die kulturelle und damit auch normative Einféarbung der Wirtschaft
wird theoretisch und empirisch beriicksichtigt.' Kultur ist nicht mehr nur
exogener, sondern auch endogener Referenzrahmen der Okonomie. Religion
beeinflusst die Werte und Grundsatziiberzeugungen einer Gesellschaft, kurz,
die generalized morality®, durch die das Zusammenleben erleichtert und eine
effiziente kollektive Kooperation gestattet wird. Der Einfluss der Religion auf
die Wirtschaft wird durch die Eingebettetheit erst greifbar.”’ Die Eingebettet-
heit ist folglich eine historische Funktion, die es im néchsten Schritt fur die
protestantische Ethik calvinistischer Prigung zu erarbeiten gilt.

2.2 Historischer Kontext der sozialen Einbettung einer calvinistischen,
geldwirtschafisneutralen Ethik

Calvins Lebenswelt (1509-1564) in Genf ist eine Zeit der Skonomischen und
gesellschaftlichen Umbriiche. In diese Phase der sozialen und wirtschaftlichen
Verinderungen fillt die Entstehung der calvinistischen Ethik als Zuschrei-
bung einer ex-post-Konstruktion ideengeschichtlicher Ausprigung in Verbin-
dung mit dem Leben und Werk Calvins. Seine Beitrige und Ideen waren in
der neu entstehenden gesellschaftlichen Ordnung insofern besonders passend,
als sie ,,[...] einerseits die modernen Produktionsformen vor dem Gewissen zu
rechtfertigen und andererseits deren Ausartungen durch den christlichen Sozi-
alismus zu bekdmpfen [wussten]***. Hier ist TROELTSCH ganz bei WEBERs Idee
der Wahlverwandtschaft zwischen Protestantismus und Kapitalismus.* Diese

2 J. BeckerT: The great transformatif)n of Embeddedness (2007), S. 11.

3 Vgl. M. S. GranoVETTER: Economic Action, S. 484.

3 Vgl. D. BogentoLp: Social Embeddedness, S. 9.

2 M. S. GranoveTTER: Economic Action, S. 489. .

3 Vgl. zur religiosen Einbettung aus theologlscher Peyspgktlve: E. GrAB-ScHMIDT: Die Bedey-
tung reformatorischer Einsichten fiir die e}hls_che Unpllsblldung der Gegenwart (2010),

3 E. TrogLTsch: Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen (1923),S.272.

3 Troeltschens Stellungnahme zu Webers Idee: ,,Dass der Kapitalismus aus dem Calvinismus
stammt, hat niemand behauptet. Wohl aber, dass beide eine gewisse Wahlverwandtschaft fis
einander hatten, dass die calvinistische Berufs- und Arbeitsethik, die den Geldverdienst buT
gewissen Kautelen fiir erlaubt erklért, ihm ein geistiges und ethisches Riickgrat geben kOnnteel

D ——
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Wahlverwandtschaft bei Calvin soll im Folgenden naher untersucht werden,
da sie uns Aufschluss iiber die Frage nach der Vereinbarkeit von grenzenlo-
sem Profitstreben wie im Falle der zitierten Banker und einer protestantischen
Ethik geben kann.

Calvin erkannte, dass agrarisch-patriarchale Arbeitsformen, die fiir Luther
noch die Ausgangslage fiir den iiberwiegenden Teil der Bevélkerung waren,
in Zukunft nur noch einen geringeren Teil der Berufsarbeit ausmachen wiir-
den. Tatséichlich war Calvin in Genf in erster Linie mit der geldwirtschaft-
lich-industriellen Lebens- und Wirtschaftsform in Kontakt, und so war dieser
tiefgreifende und umfassende gesellschaftliche Wandel fiir ihn bereits in der
Frithzeit der Marktwirtschaft eine Selbstverstandlichkeit.é Die Erschiitterung
des Stindesystems und die mit dem Wandel einsetzende soziale Mobilitit
wurden von Calvin als wichtige Eigenschaften einer modernen Industrie be-
trachtet. Als Jurist und Stédter war er bereits Teil dieser veranderten Umwelt.
Die damit verbundenen Ideen bewegten ihn und flossen in seine Arbeit ein.””
Dies war, so kénnte man sagen, ein rational choice, denn ohne diese Ausrich-
tung wiren seine Ideen im modernen Genf wohl nicht auf fruchtbaren Boden
gefallen.®® Fiir die Rolle der Wirtschaft in Calvins Ethik war diese Ausrichtung
maBgeblich, denn ,,[g]erade durch die Kleinheit und Biirgerlichkeit der Genfer
wirtschaftlichen Zustidnde konnte der Kapitalismus sich in die calvinistische
Ethik hineinstehlen“*®. TRoELTSCH merkt weiter an, dass diese neue biirgerli-
che Prigung ,,durchaus gewissen Elementen [des Calvinistischen] Geistes*4
entsprochen hitte. Calvins Ideen im Blick auf die Okonomie gingen mit dem
Zeitgeist Hand in Hand. An Aussagen wie: ,,Armut ist den christlichen Tugen-
den nicht zutriiglicher als Reichtum** ldsst sich ablesen, dass die neue Ethik
dem sich etablierenden Wirtschaftssystem geradezu auf den Leib geschneidert
wurde. Damit akzeptierte Calvin eine kapitalistische Logik als Ausgangslage
fiir seine Theologie und etablierte dadurch einen metaphysischen Anreiz zur
Akzeptanz des Kapitalismus von religidser Seite.

und dass er wiederum so organisiert und innerlich gestiitzt sich hier stark, wenn auch in den
Grenzen des Anti-Mammonismus, entwickelt hat.“ (E. TroeLTscH: Die Soziallehren, S. 713f.,
ﬁg'i?g]tel)i Troeutsch: Die Soziallehren, S. 706.

¥ vgl. ebd., S. 707.

# Vgl ebd.

* Ebd.. S. 708.
# Ebd., S. 717

st Calvin nach E. TrorLTsch: Die Soziallehren, S. 705.
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Diese der Etablierung des Kapitalismus zutrigliche Geisteshaltung Calvins
lasst sich mit iiberraschender Klarheit im Hinblick auf die Frage, ob mit Geld
Geld zu verdienen sei, ablesen:

,Ist das Geld nicht fruchtbarer im Warenaustausch als andere Besitztiimer, die
man nennen konnte? Es soll erlaubt sein, ein Stiick Land zu mieten und darauf
einen Zins zu erheben, und es soll unerlaubt sein, einen Ertrag vom Geld zu neh-
men? Wie? Wenn man ein Feld kauft, bringt dann nicht Geld Geld hervor?*

Mit Aussagen wie dieser erkennt Calvin die Produktivkraft an, die mit Geld
und Krediten erreicht werden kann.** Damit verlésst er den bis dahin giiltigen
Standpunkt der christlichen Ethik, der Geld nur als Mittel zum Zweck im Sin-
ne eines Konsumgutes, nicht aber als Selbstzweck ansah.** TROELTSCH betont
diese einzig dem Calvinismus innewohnende Auswirkung einer verdnderten
Ethik unter dem Stichwort der Vereinbarkeit von christlicher Soziallehre und
moderner Wirtschaft.*s Erst diese Legitimierung der geldwirtschaftlichen
Zinswirtschaft bringt Wirtschaft und Theologie zusammen und erméglicht
dem christlichen Glauben, im Einklang mit der wirtschaftlichen Realitéit der
von den anderen christlichen Gruppierungen kritisierten Lehren gelebt zu
werden.* Calvins Wirtschaftsethik war proaktiv, griff die gesellschaftlichen
Fakten auf und formte damit einen Rahmen, der mit den gegebenen Lebens-
bedingungen harmonierte.

Calvins reformatorische Titigkeit ist in diesem Zusammenhang mit dem
Bild einer Pflanze zu vergleichen, die einen Nihrboden benétigt — hier: das
frithindustrielle Genf — , um wachsen zu kdnnen. Da sich Wirtschaftsstil und
Calvinismus derart symbiotisch verbanden, kénnte man auch von der Refor-
mation als religidser ,,Begleitmusik* zum frithkapitalistischen Wirtschaftssys-
tem sprechen.’’ Diese neue Musikalitit begleitete die sich verandernde Gesell-
schaft und sicherte dem neuen Wirtschaftssystem eine religios fundierte, vom
Katholizismus abgegrenzte Legitimitit. Calvin greift insofern die wirtschaft-
lichen Entwicklungen seiner Zeit auf und bettet sie von religidser wie politi-
scher Seite ein und verhilft dadurch gleichzeitig dem Wirtschaftssystem sowie
seinen religiésen Ideen zum Aufstieg. Begiinstigt wurde diese Entwicklung
im Genf der damaligen Zeit insbesondere durch den frisch erlangten Unab-

12 Calvin nach EKD: Uber die Wucherzinsen (2009).

 Vgl. dazu weiterfiihrend P. SeiLE: Interest and Discipline (2010), S. 95f.
# Vgl. E. TrokLTscH: Die Soziallehren, S. 709.

** Ebd., S. 718. )

4 Vgl. P. Sere: Interest and Discipline, S. 100.

7 Vgl. ebd.. S. 96.
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hingigkeitsstatus der Stadt, das strukturelle Wachstumspotential aufgrund der
verheerenden Folgen der Pest sowie die politische Schwiche der Ziinfte in der
Stadt. Diese Situation schuf die Voraussetzungen fiir formbare Institutionen
und einen Neustart, den Calvin mit seinem Wirken begiinstigte. Dieser Neu-
start war notwendig, da die Regeln der bestehenden Religion nicht mehr mit
der wirtschaftlichen Realitit kompatibel waren. Calvin 16ste diesen Konflikt
und erméglichte so der Religion, Eingang in und Affirmation durch den Wirt-
schaftsstil zu finden. Die Interdependenz von Religion, Wirtschaft und Politik
zeigt sich in dieser Phase der Geschichte besonders deutlich, wie etwa BAsTeN
und BETz anhand der sich zwischen 1500 und 1750 formierenden, positiven
Netzwerkkooperationen zeigen, die sich durch das Ablassverbot und die da-
mit einhergehende, hohere Vertragseinhaltung und damit héhere Kooperation
einstellten.’® Der resultierende Wirtschaftsstil — insbesondere das von Calvin
explizit legitimierte zinsbewéhrte Wirtschaften einer geldbasierten Okonomie
— ist demnach in einen Kontext eingebettet, in dem die Religiositit keine ab-
wehrende Haltung gegeniiber dem konomischen Handeln zum individuellen
Vorteil einnimmt. Die protestantische Konfession zeigt im Gegenteil, verdeut-
licht durch WEBERs Begriff der Wahlverwandtschaft, deutliche Ankniipfungs-
punkte zur Marktwirtschaft. Durch das Begreifen des Berufes als Gottesdienst
im Alltag wird das erfolgreiche, gewinntrichtige Wirtschaften selbst zum Be-
standteil der Religionsausiibung.* Diese Briicke kénnte man L. Blankfein
anbieten, wenn er von seiner Arbeit als Investmentbanker von “God § work”
spricht. Im Falle des reformierten Glaubens wird allerdings deutlich, dass die-
se Verbindung auch wirtschaftsethische Implikationen beinhaltet: Arbeit wird
bei Calvin als zentraler Lebensinhalt und Mittel zur Erreichung von Unabhén-
gigkeit proklamiert.® Gleichzeitig sind mit der Forderung nach Bescheidung
und MiBigung sowie der Beachtung des Allgemeinwohls im wirtschaftlichen
Handeln auch sozialethische Anspriiche verankert. Sie werden nicht inner-
halb einer isolierten sozialethischen Uberlegung entwickelt, sondern orientie-
ren sich an den dkonomischen Notwendigkeiten. Calvins Beflirwortung des
Zinsnehmens macht dies deutlich: Grundsétzlich ist das Zinsnehmen erlaubt
und im Sinne eines florierenden Marktes erwiinscht. Von armen Mitbiirgern

# ygl. C. Basten/F. BrTz: Max Weber's Protestant Ethic in Contemporary Switzerland.

2009). S. 8. . ' .
(“’ Vgl). E. Troktscii: Die Soziallehren, S. 705. Eine weitergehende Perspektive liefert H.-G.

PUST? Geschichtsklitterung? (1978). . . '
se 7y einer neueren theologischen Darstellung dieser Funktion der Arbeit vgl. T. Meirers: Er-

werbsarbeit und gesellschaftliche Integration (2006).
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aber diirfen keine Zinsen genommen werden, ,,der Schuldner soll ebenso viel
mit dem Geld gewinnen als der Glaubiger*'. Die intensiven Kontakte des
Reformators mit der handeltreibenden Bevélkerung und der Politik in Genf
zeigen, dass Calvin diese 6konomische Praxisnihe bewusst in seine Theologie
einband.” Ob diese Form der Geldwirtschaft deckungsgleich mit der Aussage
von L. Blankfein und der A. Dibelius’ iiber den fehlenden Grenznutzen des
Gelderwerbs zu verstehen ist, sei fiir den Moment dahin gestellt und wird im
abschlielenden Fazit behandelt.

3 Calvins Erbe: Wirtschaftsethik als Individualethik und das Postulat der
MiBigung beim Zinsnehmen

Firr Calvin sind ethische Regeln im Denken und Handeln des Individuums
verankert. Die Pflicht, die Billigkeit der jeweiligen Handlung selbst abzu-
schitzen und zu bewerten — selbst wenn ein Gesetz es anders regelt — wird
iiber die regulierende Rahmenordnung gestellt.”> Die Verantwortlichkeit des
Individuums bleibt stets gewahrt und wird zur Leitvorstellung: ,,Die Freiheit
vom Zwang des Gesetzes macht uns erst zu freudigem Gehorsam fahig",
schreibt Calvin in seiner Institutio. Damit kann der calvinistische Ansatz
trotz seines religids-vergemeinschafteten Auftretens der Individualethik zu-
gerechnet werden. Das Besondere an Calvins Wirtschaftsethik ist, dass es ge-
lingt, Skonomische Befindlichkeit in religidse Gefilligkeit zu {ibersetzen. Die
Lebensumstinde der Menschen und die Notwendigkeit zu haushalten und zu
wirtschaften finden Niederschlag in den Texten, indem Fragen nach Mensch-
lichkeit, Gerechtigkeit, aber auch nach Geld und wirtschaftlich-sozialen Le-
bensumstinden in der Theologie verkniipft werden.* Insbesondere in Calvins
Briefwechsel und den Predigten, in denen er seine Theologie praktisch an-
wendbar und alltagswirksam verbreitete,* zeigt sich die von WEBER beobach-
tete und oben beschriebene Affinitit des Protestantismus zur kapitalistischen
Wirtschaftsform. Stets zeigt sich dabei als Fundament ein sozialethisches An-
liegen, nach dem Allgemeinwohl und Riicksicht auf Schwéchere immer Teil
des individuellen Wirtschaftens sein miissen:*’

st EKD: Uber die Wucherzinsen, S. 42. ‘
2 Vgl. P. Bsnr-.mc'r: Calvin and the Transformation of Geneva (2009).

%3 Vgl. C. STUCKELBERGER: Keine Zinsen von den Armen (2009), S. 3.
S 1L 19, 1.5, zitiert nach C. STUCKELBERGER (wie Anm. 53).
55 M. Freupensera: Themenpapier zur Wirtschafts- und Sozialethik bei Johannes Calvin(2009),

S.11.
% Vg|. C. Stronm: Predigt bei Calvin (2009), S. 396, 411.
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..Die erste [Einschrinkung beim Zinsnehmen] ist, dass man keinen Zins vom Ar-
men nimmt, und dass niemand, der durch Bediirftigkeit vollig in der Enge ist oder
durch schwere Not geschlagen ist, zur Zinszahlung genétigt werden soll.* %

Grundsitzlich ist das Zinsnehmen erlaubt und im Sinne eines florierenden
Marktes erwiinscht. Geld mit Geld zu verdienen, ist nicht verboten — solange
gewihrleistet ist, dass der Schuldner mit dem geliehenen Geld ebenso viel
verdient wie der Glaubiger.”® Der eingangs beschriebene Bezug zum Allge-
meinwoh! bei der wirtschaftlichen Téatigkeit zeigt sich auch deutlich an fol-
gender Stelle:
,,An sechster Stelle [nenne ich als Einschrinkung beim Zinsnehmen], dass wir
nicht allein den privaten Vorteil von jemandem betrachten, mit dem wir handeln,
sondern dass wir auch betrachten, was notwendig ist fiir das allgemeine Interesse.
Denn es ist ganz offenkundig, dass der Wucherzins, den der Héndler zahlt, eine

offentliche Zahlung ist. Man muss also gut beachten, dass der Vertrag fur die All-
gemeinheit eher niitzlich als schidlich ist.%

Calvin, der in einer Zeit des wirtschaftlichen Aufschwungs wirkte, zeigt sich
als differenzierter Kenner einer verantwortlichen Marktwirtschaft.® Das Wirt-
schaften nach calvinistischer Maxime ist geprégt vom ldeal der Zuriickhal-
tung und Bescheidung® und lésst sich mit einem zentralen Wort beschreiben:
MaiBigung. Diese gilt es zu beherzigen, selbst wenn rechtlich die Méglichkeit
bestiinde, sie nicht walten zu lassen. Dazu Calvin, im Zusammenhang mit
dem Zinsnehmen:

,,An siebenter Stelle [nenne ich als Einschrinkung beim Zinsnehmen], dass man
nicht das MaB iiberschreitet, das die 6ffentlichen Gesetze der Gegend oder des
Ortes gestatten. Wenngleich das auch nicht immer geniigt, denn oft gestatten die
Gesetze uns, was sie eigentlich korrigieren oder verbieten kénnten. Man muss also
die Billigkeit voranstellen, die beschneidet, was zu viel ist.**%

Die Grundlage der MaBigung beim Wirtschaften ist damit die Reflexion des
Individuums iiber das Wirtschaften: Nicht der Ordnungsrahmen muss an die
Eventualititen eines maBlosen Wirtschaftens angepasst werden, sondern das
Empfinden des Wirtschaftenden. Der Bezugspunkt ist immer das Individuum,
dies zeigt sich auch in folgendem Ausschnitt einer Predigt aus dem Jahr 1555:

57 Vgl. U. Kormner: Calvinismus und Kapitalismus (2008), S. 213.

st Calvin nach EKD: Uber die Wucherzinsen.

 vgl. dazu die Analyse der Instifutio bei E. TroeLTScH: Die Soziallehren, S. 721,
s Calvin nach EKD: Uber die Wucherzinsen.

o Vgl. C. STUCKELBERGER: John Calvin und Calvin Klein (2008), S. 258.

62 Vgl. M. FREUDENBERG: Themenpapier, S. 1.

63 Calvin nach EKD: Uber die Wucherzinsen.
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wJeder soll, wo er gerade steht, nach seiner Einsicht zu helfen versuchen. Jeder
schaue, wo etwas schief geht, und jeder sorge nach seinem Vermdgen fiir Abhil-
fe. So wird der Bettel aufhoren und nicht einfach durch ein Verbot aus der Welt
verschwinden, wodurch die Armen ohne Hilfe bleiben und sterben vor Hunger
und Durst. [...]JWir sollen uns nach der Billigkeit (aequitas) richten, maBvoll sein
im Fordern und nicht warten, bis eine einschrinkende Gesetzgebung aufgestellt
wird." ¢

Eine deutlichere individualethische Verankerung einer Wirtschaftsethik ist
schwer vorstellbar. Calvin mutet dem Individuum die Freiheit und die Ver-
pflichtung zu, ,,das Gute aus den rechten Griinden zu wollen“®.

Die zwei wohl bekanntesten Lehren des Calvinismus, die Pradestinations-
und die Vorsehungslehre, haben direkte Auswirkungen auf die von Calvin ver-
tretene Wirtschaftsethik. Zum einen entsteht aus der Vorsehungslehre heraus,
nach der alles Unbill, das passieren kann (seien es Naturkatastrophen, Krank-
heiten oder der Konkurs des Geschiftes) als direkte Strafe Gottes fiir die Siin-
den Einzelner oder der gesamten Gesellschaft angesehen wird, eine rigorose
Selbstkontrolle.® Es ist fiir einen Glaubigen zu riskant, sich den religiosen Re-
geln zu widersetzen. Die Einhaltung der Regeln wird zur Uberlebensvoraus-
setzung. Andererseits, und dies verstdrkt den Anreiz zu einem gottgefilligen
Leben weiter, muss der Glaubige sich nach der Prédestinationslehre nicht um
sein Seelenheil sorgen — dies ist vorbestimmt und unabénderbar — sodass man
sich ganz dem Dienst an der Welt und den Mitmenschen zuwenden kann.®’
Verbunden mit einer alternativiosen Frommigkeit bekréftigen diese Glaubens-
grundsitze die lutherische Diesseitsorientierung und Zuwendung zum Alltag.
Die compliance der religiosen Ethik ift damit sichergestelit. Die individuelle
Ausdeutung — wie etwa im Falle der Auflerung Blankfeins — hingegen ist da-
von nicht beriihrt.

Die Einbeziehung des wirtschaftlichen Tatig-Seins in die religiése Praxis,
die Entstehung der Theologie im Kontext frithen marktwirtschaftlichen Han-
delns und das dezidierte Eingehen auf ethische Probleme beim Wirtschaften
zeigt die Kompatibilitat des Protestantismus zum Wirtschaften deutlich auf.
Gleichzeitig proklamiert Calvin die unumstdBliche Verpflichtung des Indivi-
duums gegeniiber der Gemeinschaft, eine von jedem Einzelnen zu tragende
Solidaritit gegeniiber den drmeren Mitmenschen.® Calvin vermochte es, eine

¢ Calvin nach EKD: Calvin predigt iiber 5. Mose 15 (2009).
o K Scnper: Calvin und die Freiheit (2010). S. 206.

o M. Est.rui: Calvinismus und Kapitalismus (2009), S. 2.

7 Vgl. C. STOCKELBERGER: Keine Zinsen von den Armen, S. 3.

“* Vgl C. Moser: Institutionelle Armenfiirsorge in Ziirich (2010), S. 39,
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Briicke zwischen normativer und fachlicher Perspektive zu bauen — ein Anlie-
gen, dem die Wirtschaftsethik stets gerecht zu werden versucht.®

4 Fazit: Legitimiert calvinistische Ethik schrankenloses Profitstreben als
“God’s work”?

Auf der Grundlage der Rekonstruktion der Weberthese einer protestantischen
Ethik, ihrer Wahlverwandtschaft zum Kapitalismus und der Ubertragbarkeit
der Weberthese auf die Gegenwart mit Hilfe der Theorie sozialer Einbettung
nach GrRANOVETTER wird im Folgenden die Frage zu beantworten versucht,
inwieweit die protestantische Ethik calvinistischer Pragung als vereinbar mit
schrankenlosem Profitstreben gesehen werden kann, wie dies exemplarisch
in den AuBerungen der beiden Manager der Investmentbank Goldman Sachs
zum Audruck kommt. Zur Beantwortung ist es hilfreich, die AuBerung des
Bankers Lloyd Blankfein aus der Sunday Times zweistufig zu rekonstruieren:
Blankfein behauptet:

1. Wertschopfung, auch finanzwirtschaftliche ohne Schranken, verfolgt ei-
nen ,,sozialen Zweck®, indem Unternehmen finanziert und Arbeitsplitze
geschaffen werden.

2. Dieser Zweck wird als Beitrag zu ,,Gottes Werk* (“God's work™) verstan-
den.

Es ist jedoch anzunehmen, dass mit der Behauptung einer sozialen Verant-
wortung von geldwirtschaftlich eingestrichenen Ertrigen durch wohlstands-
und arbeitsplatzgenerierende Unternehmensfinanzierungen nicht die gesamte
Wertschopfungskette investiv ausgerichteter Geschéftsbanken beinhaltet ist.
Deshalb ist in Ergénzung der oben ausgefiihrte Ausspruch A. Dibelius’ als
weiteres Kriterium aufzunehmen.

3. Gelderwerb als motivationales perpetuum mobile: ,,Geld hat fiir mich kei-
nen abnehmenden Grenznutzen.*

Vor dem genealogischen Hintergrund der Weberthese zum Kapitalismus mit
einem calvinistischen Fokus stellt sich die Frage, ob — unabhingig von der re-
ligiosen Denomination Lloyd Blankfeins — eine kapitalistische Ethik vorliegt,
in der (in Weberscher Terminologie) ,religiése Pramien* oder immerhin po-
sitive Kontingenzerfahrungen fiir geschiftlichen Erfolg und berufliche Arbeit

o Vgl. M. HUPPENBAUER: Thesen zur Wirtschafisethik (2006).
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ausgeschiittet werden. Daran schliefit sich die Frage an, ob diese kapitalisti-
sche Ethik der von WEBER beschriebenen ,,protestantischen Ethik calvinisti-
scher Prigung, wie oben vorgestellt, (noch) entspricht.

Die obigen Ausfiihrungen der protestantischen Ethik und ihrer Wahlver-
wandtschaft zum Kapitalismus zeigen auf, dass die calvinistische Ethik Zu-
géinge zu profitorientiertem Handeln aufzeigt, die einen erwirtschafteten Pro-
fit als religios nicht nur legitim, sondern auch als wiinschenswert erscheinen
lassen. Der Begriff der ,,religiésen Pramie® WEBERS veranschaulicht diesen
Zusammenhang. Verstehen wir ,,Pramie* als Belohnung und damit als Anreiz
und verbinden dies mit dem Leitsatz Dibelius’, so liefle sich das Profitmaxi-
mierungskriterium in der Tat als verwandt zur religiosen Ethik darstellen.

Das entscheidende Kriterium der aus dem calvinistischen Protestantismus
abgeleiteten Wirtschaftsethik entgegen der Ausdeutung der Goldman Sachs-
Manager liegt in der Begrenzung, die in der religiésen Ethik als Maj3 beschrie-
ben wird. In der oben eingefihrten Terminologie wiirde die normative Ka-
tegorie des MaBes dem deskriptiven Konzept der social embeddedness von
GRANOVETTER entsprechen, welches eine rein technisch-funktionale Okono-
mie zugunsten einer sozialen Kontextualisierung bevorzugt und so dem Krite-
rium der Realitatsnihe™ eher entspricht.

Wenn also die kapitalistische Ethik der Wohlstands- und Wertvermehrung
einen genealogischen wie inhaltlichen Anker in der protestantischen Ethik
hat, der in der These der Wahlverwandtschaft seinen Ausdruck findet, so iiber-
schreitet sie in der hier programmatisch zitierten Version der Goldman Sachs-
Manager ihren normativ und religiés legitimierten Rahmen der MaBigung
und ungebiihrlichen Vorteilnahme auf Kosten Armer (Calvins Predigten, vgl.
Anm. 58, 64). Die soziale Einbettung wire also nicht mehr gegeben und mit
GRANOVETTER gesprochen wire die dauerhafte Basis der Wirtschaftsform ohne
soziale Einbettung nicht gewihrleistet. Allerdings spricht dies nicht explizit
gegen eine geldwirtschaftliche Wirtschaftsform, wie sie sich mit Calvin be-
legen lisst, der die Geldwirtschaft, wie oben gezeigt, damit legitimiert, dass
sich ein vermietetes Stiick Land, ebenso wie der Geldverleih, als geldwirt-
schaftliche Zinseinnahme verstehen lésst (,, Wenn man ein Feld kauft, bringt
dann nicht Geld Geld hervor?*).”" Allerdings konnte Calvin vermutlich nicht
die Komplexitit, Abstraktheit und insbesondere die Hebelwirkung der Geld-

™ Vgl. D. BocentoLD: Social Embeddedness, S. 6.
7 Calvin nach EKD: Uber die Wucherzinsen.
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wirtschaft antizipieren, in der sich die beiden hier zitierten Bankmanager be-
wegen.

Der Begriff des ,,Mammonismus* oder das Wort Luthers vom Geld als ,,ir-
dischem Got“™ beschreibt die Uberschreitung von der protestantischen Ethik
des legitimen Gewinns hin zum maBlosen Profitstreben einer von der sozi-
alen Lebenswelt entkoppelten Geldakkumulationswirtschaft. Die in Calvins
Ethik geforderte aequitas, die Billigkeit der Handlungen als Verpflichtung
gegeniiber Gott, wird zu Gunsten des Gewinns aufgegeben.” Auch WEBERs
als ,,gottgewollt” legitimierte Form des Gewinnstrebens™ st6ft durch den
unbegrenzten Nutzen der Geldvermehrung an eine ethische Grenze, da die
,,Weltbearbeitung“™ dann nicht mehr asketisch zu nennen ist, wenn die zu-
grundeliegende Arbeit ausschlieBlich aus dem automatisierten Abschopfen
von Zinsertrigen besteht.

Eine weitere Grenze auch der calvinistischen Ethik ist die Indifferenz
gegeniiber der caritativen Sorge, Abhilfe bei sozialen Schieflagen zu schaf-
fen und die Armut zu bekdmpfen. Calvin adressiert seinen Appell zur Hilfe
an jeden, ,wo er gerade steht“’s, womit auch samtliche Schlupflocher einer
apologetischen oder instrumentellen Ethik im Sinne einer Corporate So-
cial Responsibility ausgeschlossen werden. Darunter konnte man etwa den
zur Demonstration der sozialen Verantwortung der Bank Goldman Sachs im
Nachgang der Gods work-Aussage getitigten 500 Millionen Dollar Sonder-
kredit”” zur Finanzierung kleiner und mittelstindischer Unternehmen durch
L. Blankfein verstehen. Das oben beschriebene Kriterium der sozialen Einge-
bettetheit von Wirtschaft in die Gesellschaft zum langfristigen Funktionieren
einer marktwirtschaftlichen Wirtschaftsordnung nach GRANOVETTER kann in
dem Gebaren entlang der hier vorgebrachten drei programmatischen Aussa-
gen der Banker angezweifelt werden. Demnach wire die Finanzwirtschaft der
Investmentbank nicht eingebettet, sondern entkoppelt von den sozialen Ver-
antwortlichkeiten der Gesellschaft.

Wir konnen also auf der Grundlage der hier angestellten Uberlegungen
annehmen, dass es sich bei dem Gott (respektive dem zugrundeliegenden
Gottesbild), dessen Werk zu verrichten L. Blankfein mit Bezug auf seine be-

72 Dazu: P. SEELE: ,Gelt ist auff erden der irdisch got* — Uberlegungen zu einer Religionsoko-

i 1des (2009).
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1 M. Weser: Die protestantische Ethik, S. !90.
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rufliche Titigkeit angibt, nicht um dasselbe Gottesbild handelt, welches dem
gleichwohl geldwirtschaftsfreundlichen Calvin vor Augen stand oder welches
Max WEBER in seiner Analyse der protestantischen Ethik beschrieben hat.

Zusammenfassung

SEELE, PETER/Lucas Zapr: “Just a banker
doing God’s work”. Ist grenzenloses Pro-
fitstreben vereinbar mit Webers These
der protestantischen Ethik und dem
Geist des Kapitalismus? ETHICA 19
(2011) 4,307-326

Das Zitat von L. Blankfein, CEO der In-
vestmentbank Glodman Sachs, er sei ledig-
lich “a banker doing God’s work” bildet im
vorliegenden Aufsatz den Ausgangspunkt
fiir eine Betrachtung der Gewinnethik des
Finanzkapitalismus in ihrer historischen
Begriindung bei Max Weber und in Origi-
nalquellen von Johannes Calvin. Webers
“Protestantische Ethik” wird kurz rekapitu-
liert und mit Granovetters Konzept der “So-
cial Embeddedness” verkniipft. Von diesem
theoretischen Fundament aus werden indi-
vidual- und sozialethische, religiése Ver-
haltensweisen mit der Frage verbunden,
ob die gegenwirtige Profitmaximierungs-
orientierung insbesondere im Finanzsektor
kompatibel und konform mit einer protes-
tantischen Ethik im historischen Sinne ist.
Der Artikel schlieBt mit der Feststellung,
dass die verabsolutierte Gewinnmaximie-
rung die Prinzipien der MaBigung und der
Barmherzigkeit und die damit einherge-
henden Forderungen unbeachtet ldsst und
damit die gefragte Kompatibilitat nicht ge-
geben scheint.

Calvin
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Wirtschafisethik

Summary

SEELE, PETER/Lucas ZapF: “Just a banker
doing God’s work”. Can unlimited profit
maximization be seen as compatible with
Weber’s argument of protestant ethics
and the spirit of capitalism? ETHICA 19
(2011) 4, 307-326

Based on the statement of L. Blankfein,
CEO of the Investment Bank Goldman
Sachs, being “just a banker doing God’s
work” the paper compares a finance driven
capitalist ethics of wealth creation with its
historical roots based on the work of Max
Weber and original sources from Calvin.
To do so the authors recapitulate Weber’s
argument on “The Protestant Ethic and
the Spirit of Capitalism™ and modernize it
with Granovetter’s contribution of “social
embeddedness”. Based on this theoretical
groundwork the paper addresses individual
ethics and collective religious ethical sen-
timents to ask whether or not today’s un-
limited profit maximization in finance can
be seen as compatible and compliant with
protestant ethics in the traditional sense.
The conclusion presented here is that un-
limited profit maximization disregards
the principle of charity and measures pro-
claimed by protestant ethics.
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EINE BEGRIFFSGESCHICHTLICHE NOTIZ

Bildung ist ein hohes Gut. Dieses Gut zeichnet sich gegeniiber materiellen
Giitern dadurch aus, nicht weniger, sondern mehr zu werden, wenn man es
mit anderen teilt. Bildung ist zudem etwas anderes als Wissen. BloBes Wissen
lasst sich problemlos von Fragen des Menschlichen trennen. Bildung nicht.
Bildung impliziert die Fahigkeit, erworbenes Wissen in eine organische Ge-
samtschau einzuordnen, im Hinblick auf das Handeln zu bewerten und es
fiir das Gemeinwohl fruchtbar zu machen. Bildung ist ein hervorstechendes
Merkmal der sogenannten Intellektuellen.

Der , Intellektuelle” stellt — zumindest dem Begriff nach — eine relativ junge
Erfindung dar. Die Bezeichnung etablierte sich im Zusammenhang mit der so-
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genannten Dreyfus-Affire, die sich gegen Ende des 19. Jahrhunderts zu einer
der groften innenpolitischen Krisen in der Geschichte Frankreichs ausweitete.
Anlass war der Prozess gegen einen franzosischen Hauptmann namens ALFRED
DrEYFuUs, der 1894 wegen Landesverrats und Spionage angeklagt worden war.
Seine jiidische Abstammung lie8 innerhalb der Armee und weit dariiber hin-
aus antisemitische Stimmen laut werden. Und obwohl sich die Beweise, die
zur Verurteilung von Dreyrus fiihrten, als falsch erwiesen, wurde das Urteil
nicht revidiert: DREYFUS war nach einem schnellen Prozess degradiert und zu
lebenslénglicher Deportation auf die Teufelsinsel von Franzosisch-Guyana
verurteilt worden. Das Vorgehen der Justiz rief eine Welle des 6ffentlichen
Protests hervor. Hohepunkt war ein im Jahr 1898 veroffentlichtes ,,Manifest
des Intellectuels®, das sich an den Prisidenten der Republik richtete. Unter
Berufung auf die Ideale der Franzésischen Revolution wurde darin eine Re-
vision des Prozesses gegen Dreyrus gefordert. In diesem Protestschreiben
wandte sich zum ersten Mal eine Gruppe namhafter , Intellektueller — allen
voran EMILE ZoLa und ANAToL FRANCE — an die politische Offentlichkeit. Die-
ses Ereignis darf als Geburtsstunde der ,,Intellektuellen* gelten.'

Nun konnte man fragen: Was ist eigentlich ein Intellektueller? An Antwor-
ten auf diese Frage fehlt es nicht — weder im deskriptiven noch im normativen
Sinn. Im ersten Teil dieser kurzen Vergewisserung sollen einige prominente
Intellektuelle des 20. Jahrhunderts selbst zur Sprache kommen. Der zweite
Teil des Beitrags widmet sich dem katholischen Intellektuellen. Es wird ge-

fragt, worin seine besondere Identitit besteht und welche Bedeutung er fiir

Kirche und Gesellschaft besitzt.

I. PROMINENTE INTELLEKTUELLE DES 20. JAHRHUNDERTS

Wie wir sehen werden, gehen ihre Antworten auf die Frage, was ein Intellek-
tueller ist oder sein soll, auseinander. Der Bogen der Konzeptionen spannt sich
vom Kritiker und Propheten bis hin zum Anwalt des Bestehenden. Dennoch
lassen sich summarisch einige Grundziige des Intellektuellen herausschilen,

die immer wieder hervorgehoben wurden und werden.

' Vgl. V. DucLert: Die Dreyfus-Affdre (1994). Anzumerken ist, dass der Begriff ..Intellektuel-
le* urspriinglich von Dreyfus-Gegnern aufgebrach! worden war und als abfillige Bezeichnung
von Dreyfus-Anhingern diente. Vgl. D. BerinG: Die Intellektuellen (1978).
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1. Die Intellektuellen als Klerus (J. Benda)

Der Traktat ,,Der Verrat der Intellektuellen* (1927) des franzdsischen Schrift-
stellers und Philosophen JuLIEN BENDA (1867-1956) ist eher eine Streitschrift
als eine systematische Analyse der intellektuellen Existenz.? Das verdeutlicht
nicht zuletzt die religios konnotierte Nomenklatur, der sich BENDA bei seiner
Darstellung der Intellektuellen und ihres Amtes bedient. Die Intellektuellen
bilden fiir ihn einen Klerus. Sie reprisentieren das Gewissen der Menschheit,
indem sie tiberzeitliche MaBstébe wie Wahrheit, Gerechtigkeit, Vernunft und
Freiheit hochhalten. Als Klerus stehen die Intellektuellen den Laien gegen-
iiber —, jenen Menschen, die allzu sehr an ihrem materiellen Vorteil, ihrem
personlichen Erfolg und ihrer Beziehung zu den Einflussreichen und Michti-
gen interessiert sind. Im Unterschied zu den Laien ist der intellektuelle Klerus
weniger auf praktische Ziele denn auf immaterielle Giiter ausgerichtet. Zu
ihm gehdren Philosophen, Kirchenleute, Schriftsteller, Kiinstler und Wissen-
schaftler. Diese geistige Elite lebt in einer Art universalem Raum, der keine
Beschrinkungen durch nationale Grenzen oder ethnische Identitéten kennt.
Die Ausrichtung auf zeitlos giiltige Prinzipien besagt Benpa zufolge keines-
wegs, dass die Intellektuellen die groBen gesellschaftspolitischen Fragen und
Probleme ihrer Zeit anderen iiberlassen konnten oder wollten. Es gehort zu
ihrer Sendung, ,,angefeuert von metaphysischer Leidenschaft und den unei-
genniitzigen Prinzipien der Wahrheit und der Gerechtigkeit Korruption an[zu]
prangern®. Intellektuelle, die diesen Namen verdienen, miissen ,.sich fiir die
Schwachen einsetzen und unzulénglicher oder repressiver Autoritit die Ge-
folgschaft verweigern.**> Der wahrhaft Intellektuelle ist deshalb ein duBerst
mutiges und wortgewandtes Individuum, ,,dem es gegeben ist, der Macht die
Wahrheit entgegenzuhalten*.?

Benpa zeichnet ein Bild des Intellektuellen als einer prophetisch-symbo-
lischen Existenz. Seine unbeugsame Personlichkeit, seine Distanz zu den
praktischen Belangen und sein ,,bestechendes Wissen iiber die Prinzipien
der Ewigkeit* ermdglicht dem Intellektuellen eine standige Opposition zum
Status quo. Uber eine Frage schweigt sich Benpa allerdings aus. Er erklért
nicht, wie der Klerus der Intellektuellen in den Besitz seines Wissens aus dem

Reich der ewigen Ideen gekommen ist.*

1 J. Bespa: Die Intellektuellen und ihr Verrat (1978), S. 111-204.

* E. Saip: Repriisentationen des Intellektuellen (1997). S. 9-30. hier 12,
‘ Ders.. ¢bd.. S. 14.

* Vgl. ebd.. S. 13.
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2. Die Intellektuellen als neue Klasse (A. Gramsci)

Eine andere beriihmt gewordene Beschreibung des Intellektuellen stammt
von ANnToNio Gramscl (1891-1937). Gramsci zihlt zu den Mitbegriindern der
Kommunistischen Partei Italiens und war bis zu seiner Verhaftung durch die
Faschisten im Jahr 1924 Abgeordneter im italienischen Parlament. Dartiber
hinaus betitigte er sich als Journalist und politischer Philosoph. Wihrend sei-
ner Zeit im Gefingnis verfasste GRamsct zweiunddreilig Hefte, die vorwie-
gend philosophische, soziologische und politische Uberlegungen enthalten.
Sie wurden als ,,Gefiingnishefte* bekannt und bilden ein bedeutendes Werk
marxistischen Denkens.®

Gramscis Vision des Intellektuellen unterscheidet sich grundlegend von
der eben skizzierten. Er unterscheidet zwei Typen von Intellektuellen: einmal
den traditionellen Intellektuellen, dessen hervorstechende Merkmale Ortsge-
bundenheit, Traditionsvermittiung und Stabilitét iiber Generationen hinweg
sind. Man findet ihn in Berufen wie dem des Lehrers, des Priesters und des
Beamten. Zum anderen gilt Gramscis Aufmerksamkeit dem ,,organischen In-
tellektuellen®. Diesen modernen Typus des Intellektuellen kennzeichnet nicht
so sehr seine politische und dkonomische Unabhingigkeit. Es handelt sich
vielmehr um ,,Funktionsre des Uberbaus®, die sich in ,mehr oder minder en-
ger Verbindung mit einer gesellschaftlichen Hauptklasse™ organisieren.’

Der moderne Intellektuelle ist dabei zugleich der spezialisierte Experte, der
alles daran setzt, aktiv auf die Gesellschaft einzuwirken. Und genau diese
neuen Intellektuellen bilden nach Gramsci eine neue Klasse im sozialen Ge-
fiige. Sie iiben jene grundlegenden Funktionen aus, die aus einer modernen
Gesellschaft nicht mehr wegzudenken sind und ohne die sie nicht funktionie-
ren kann. Die Intellektuellen von heute finden sich in zahlreichen neuen Be-
rufssparten. Zu ihnen gehdren Radio- und Fernsehleute, akademische Berufe,
Computer-Spezialisten, Unternehmensberater, Medienanwilte, Marktanaly-
tiker, Regierungs- und Politikberater und vor allem Journalisten. Im Sinne
Grawmscis konnten alle, die mit der Herstellung, Verarbeitung und Verbreitung
von gesellschaftspolitisch relevantem Wissen zu tun haben, als Intellektuelle
bezeichnet werden.

Freilich: Das Portrait des Intellektuellen, das Gramsci entwirft, lauft Ge-
fahr, den Intellektuellen zu einem gesichtslosen Experten oder Spezialisten zu

6 Vgl. A. Gramsci: Philosophie der Praxis (1967).
7 Ders., ebd., S. 411f.
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degradieren. Ist der organische Intellektuelle, der sich der Klasse, der Partei
oder auch nur dem jeweiligen gesellschaftlichen Trend verpflichtet weif}, da-
durch nicht auch dem Spiel der Machtinteressen ausgeliefert?

3. Der Intellektuelle als Repriisentation der Marginalisierten (E. Said)

Fiir einen Mittelweg zwischen den extremen Standpunkten BENDAs und
Grawmscis pladiert der berithmte amerikanische Literaturtheoretiker Ewarp
Saip (1935-2003). Weil er sich wiederholt fiir die Rechte der Paldstinenser
in Israel und den besetzten Gebieten einsetzte, galt SAID als Sprachrohr der
Palistinenser in den Vereinigten Staaten.

Fiir SAID kennzeichnet den Intellektuellen, ,,eine Botschaft, eine Sicht, eine
Haltung, Philosophie oder Meinung in der Offentlichkeit und fiir die Offent-
lichkeit zu reprasentieren, zu verkérpern und zu artikulieren*®. Der ganze Da-
seinszweck des Intellektuellen bestehe darin, auf der Grundlage universeller
Prinzipien wie Freiheit und Gerechtigkeit all jenen Menschen eine Stimme zu
geben, deren Rechte mit Fiien getreten werden und deren Freiheit von den
Maichtigen missachtet wird.

Der Intellektuelle existiert nach Saip im Schnittpunkt zwischen 6ffentlicher
und privater Sphére: Er geht nicht darin auf, ein Symbol fur eine allgemeine
Idee oder Sache zu sein; denn das, was er 6ffentlich vortrigt und reprisentiert,
sind sein persénlicher Standpunkt, seine private Sensibilitdt, sein eigener Er-
fahrungshintergrund, seine individuelle Stimme und Prisenz.’

Eine zentrale These Saips lautet: Es ist die ,,Kunst des Représentierens®,
die den Intellektuellen auszeichnet und ausmacht.'” Um dieser Kunst gerecht
zu werden, bedarf es der Sprachméchtigkeit ebenso wie des Wissens um den
passenden Augenblick fur sprachliche Interventionen. Beide Momente sind
nach Saip von zentraler Bedeutung fiir das intellektuelle Handeln.

$ E. SAID: Reprisentationen, S.17.
° In diesem Zusammenhang betont GABRIEL MARcEL (1889-1973), dass es, um der Verantwor-

tung des Intellektuellen gerecht zu )verden, keineswegs geniigt, einige unbedingt und universal
geltende Prinzipien bestindig zu 'wn.ederhglen. Das Wort des Intellektuellen hat nur dann gesell-
schaftliches Gewicht, wenn s die jeweilige gesellschaftliche Situation mit ihrem historischen
chtigt. Die Aufgabe des lntellektqellen bes{eht detpzufolge darin, ,,in sich
selbst ein paradoxes Gleichgewicht zwischen dem Geist der Universalitit — soweit dieser sich
in Werten verkdrpert, die als unabinderlich ane!'kann! werden milssen — und seiner personli-
chen Erfahrung zu bewahren, von der Zu .abstrahnere‘? ihm weder mog_hch noch gestattet ist, da
sie allein seinen individuellen Beitrag bilden kann®. G MarceL: Die Verantwortlichkeit des
Philosophen in der Welt von heute (1974), S. 31-50, hier 49.
1 E. Saip: Représentationen, S. 18.

Kontext mit beriicksi
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Intellektuelle besitzen in der Sicht SaiDs eine Berufung; eine Berufung, die
sie erfiillen, aber auch verraten kénnen. Da sich Massenkunst und Massenden-
ken zunehmend an den Bediirfnissen der Politik und der Okonomie orientieren
— wenn sie von diesen nicht gar gelenkt werden —, muss sich die Anstrengung
des Intellektuellen heute auf die politische Offentlichkeit konzentrieren. Die-
ser politischen Sendung kann der Intellektuelle nur gerecht werden, wenn er
der Wahrheit unbedingt verpflichtet ist. Mit anderen Worten: Er kann seiner
Sendung nur entsprechen, wenn er ebenso engagiert wie beharrlich dem rati-
onalen Denken und der moralischen Urteilsfindung dient.

Der Intellektuelle ist fiir SAID weder ein romantischer Idealist noch ein ak-
tivistischer Friedensstifter. Er ist jemand, ,.dessen ganzes Wesen auf einer kri-
tischen Geisteshaltung beruht, einer Geisteshaltung, die nicht gewillt ist, gén-
gige Formeln oder Klischees, geschweige denn die glatten, stets so entgegen-
kommenden Formulierungen und Gesten der Machtigen und Erfolgreichen zu
akzeptieren“!'. Zu den zentralen Aufgaben des Intellektuellen gehort es des-
halb, entlarvende Alternativen zum Status quo aufzuzeigen. Seine Berufung
stellt ein mithevolles Ringen der Vernunft dar. Dieses Ringen ist nicht nur
niemals abschlieBbar: es bleibt immer auch vorléufig und unvollkommen. '

SaID zeichnet das Bild eines Intellektuellen, das sich sowohl vom Typus des
unkritischen und deshalb leicht zu vereinnahmenden Funktiondrs als auch von
dem des romantisch-heldenhaften Idealisten, dessen Kassandrarufe ungehort
bleiben, abhebt. Zur Berufung des Intellektuellen gehore es vielmehr, zwi-
schen den Fronten — d. h. zwischen Einsamkeit und Anpassung — zu existieren.
Insbesondere die Auswirkungen des modernen Professionalismus stellen fiir
SAID eine grofie Bedrohung fiir das Amt des Intellektuellen dar. Ein Beispiel
dafiir wire der gut bezahlte, aber dngstlich angepasste und jargonbesessene
Universitatsprofessor, der keinerlei Interesse fiir die Welt auferhalb des Hor-
saals aufbringt und dem niemand in der Gesellschaft besondere Aufmerksam-
keit schenkt."

Der Professionalismus duflert sich in verschiedenen Zwingen. Zunéchst
{ibt Saip Kritik am zunehmenden Spezialistentum. Dieses gehe nicht selten
mit einer dngstlichen Konzentration auf die eigene Karriere einher und fiih-
re mitunter zu eigenartigem Desinteresse gegeniiber Fragen und Problemen,
welche die eigenen Forschungsinteressen iiberschreiten. Sodann erachtet Saip
die Zwinge der Political Correctness als verheerend fiir jedes echt kritische

"' Ders., ebd., S. 29f.

12 Vgl. ebd., S. 30. )
13 Vagl. E. Sain: Experten und Amateure (1997). S. 73-92, hier 78f.
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Denken.' Diese Zwiinge fiihren dazu, dass Argumente, die auerhalb des ak-
zeptierten Diskussionsrahmens liegen, konsequent ignoriert werden — wenn
sie nicht sogar mit gesellschaftlicher Achtung quittiert werden. Ein weiterer
Zwang des Professionalismus besteht nach Saip in einer unvermeidlichen
Anngherung an Macht und Autoritit."* Die Prioritéten der universitiren For-
schung werden von staatlichen und wirtschaftlichen Interessen bestimmt.
Dies hat zur Folge, dass Fragen der Moral und der Gerechtigkeit immer mehr
in den Hintergrund gedringt werden; im Rahmen einer uneingeschrinkten
Herrschaft des Marktes bestimmen letztlich GroBkapitalisten tiber die Vertei-
lung der Forschungsgelder. Damit steht aber die denkerische Unabhéngigkeit
auf dem Spiel — und mit ihr das Amt der Intellektuellen.

In Anbetracht dieser besorgniserregenden Entwicklungen optiert SAID ent-
schieden fiir einen intellektuellen Amateurismus. Er versteht darunter das
Selbstverstdndnis eines Intellektuellen, der sich als denkendes Mitglied der
Gesellschaft nicht das Recht nehmen lésst, auch bei einer ausschlieBlich tech-
nischen und hochprofessionalisierten Titigkeit moralische Anliegen zu the-
matisieren. Und dies selbst dann, wenn er damit rechnen muss, der Macht und
Autoritit als ,,unbelohntes, amateurhaftes Gewissen" entgegenzustehen.'®

4. Intellektuelle Arbeiter und Intellektuelle (P. Baran)

PAuUL A. BARAN (*¥1926) arbeitete als marxistischer Okonom und Hochschul-
lehrer an der Stanford University. In einem beriilhmt gewordenen Essay mit
dem Titel ,,The Commitment of the Intellectual” (1966) unterscheidet er zwi-
schen den intellectual workers auf der einen und den intellectuals auf der

anderen Seite."”

14 Vgl. auch N. Cromsky: Die Verantwortlichkeit der Intellektuellen (1971), S. 150: ,,Es spricht
einiges fur die Schlussfolgerung, dass es in der Tat so etwas wie einen Konsensus unter den
Intellektuellen gibt, die bereits zu Macht und Wohlstand gekommen sind, oder die glauben,
dass sie beides erreichen kdnnen, wenn sie ,die Gesellschaft nehmen*, wie sie ist, und die
Werte fordern, die in dieser Gesellschaft ,hochgehalten werden®. Es trifft auch zu, dass dieser
Konsensus am deutlichsten zutage tritt bei den ve'rantwonl.lchen akademischen Experten, die
die unabhéngigen Intellektuellen der Vergangenheit allmihlich ersetzen.

i3 Ders., ebd., S. 118: Es ist erschreckend zu beobachten, wie relativ gleichgiiltig amerika-
nische Intellektuelle auf die unmittelbaren Handlungen ihrer Regierung und deren politische
Pliine reagieren, und wie oft sie bereit - oder gar darauf erpicht - sind, bei der Durchfiihrung
dieser Politik eine Rolle zu spielen.*

16 \gl. E. Sam: Experten, S. 91f.
7 ;’/gA Baran: The Commitment of the Intellectual (1966).
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Der intellectual worker hebe sich nicht prinzipiell vom manual worker ab.
Ebenso wie dieser frage der intellectual worker nicht nach dem Sinn oder der
Bedeutung, die seine Titigkeit fiir die Totalitdt des gesellschaftlichen Pro-
zesses besitzt. Der intellectual worker begreife sich als treuer Diener, als ge-
wissenhafter Funktionir oder als Sprecher eines Systems, dessen Ordnung er
nicht hinterfragt, sondern als gegeben hinnimmt. Er neige zur ,,Grundhaltung
eines ,ethischen Neutralismus*, in dem der Zusammenhang von wissenschaft-
lichen Erkenntnissen, Methoden und bestimmten gesellschaftlichen Werten
geleugnet wird“'®

Wihrend einer Technokratie intellectual workers geniigen, bedarf die De-
mokratie dariiber hinaus der intellectuals. Sie halten kritische Distanz zu
den Apparaten der Macht und nehmen die geistige Anstrengung auf sich, die
verschiedenen Spharen des Wissens und der gesellschaftlichen Wirklichkeit
zu einer Einheit zu verbinden. Dies gelingt ihnen, indem sie ihre jeweilige
fachspezifische Kompetenz einbringen und diese mit der Gesellschaft, ihren
Problemen und ihrer Entwicklung als Ganzer zu verkniipfen suchen. Inrel-
lectuals besitzen eine moralische Funktion in der Gesellschaft: Sie bestehen
auf dem Zusammenhang zwischen Wissen(schaft) und Moral, indem sie eine
Verantwortung einfordern, die iiber die bloBe Verdffentlichung gefundener
Wahrheiten hinausgeht. Ihre Fahigkeit zur Gesamtsicht sowie ihre unbedingte
Verpflichtung gegeniiber der Wabhrheit — im Sinne einer riickhaltlosen Bereit-
schaft zur rationalen Analyse der realen gesellschaftlichen Verhéltnisse und
Maoglichkeiten — ermoglicht es Intellektuellen, eine in die Zukunft weisende
sozialkritische Stimme Zu sein. Die Intellektuellen erweisen sich — dhnlich
wie bei Benpa und Saip — als das Gewissen der Gesellschaft."

5. Die Intellektuellen und die kritische Offentlichkeit
(C. W. Mills, P. Bourdieu)

Auch der amerikanische Soziologe C. WRIGHT MiLLs (1916—-1962) verortet
den politischen Auftrag der Intellektuellen in ihrer gesellschaftskritischen
Funktion. Vorrangige Aufgabe der Intellektuellen sei es, jene gesellschaftli-
chen Liigen zu demaskieren, die unverantwortliche Machtverhiltnisse auf-
rechterhalten. Dazu bedarf der Intellektuelle, wie BARAN betont, nicht nur der

18 . Kramer: Wissenschafter als Intellektuelle (2060), S. 6977, hier 73.
¥ Vgl. ders., ebd., S. 72f.
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Autonomie gegeniiber der politischen und 6konomischen Macht, sondern
ebenso gegeniiber dem akademischen Establishment.

MiLLs hat das Verdienst, die Bedeutung der kritischen Offentlichkeit fiir den
Intellektuellen herausgearbeitet zu haben. Er unterscheidet in diesem Zusam-
menhang zwischen public und mass: Zwar lasse sich nicht verhindern, dass
die Massenmedien durch die herrschenden politischen Méchte instrumentali-
siert werden. Die daraus resultierende Machtlosigkeit und Marginalisierung
der politisch unabhéngigen Intellektuellen sollte diese aber nicht davon abhal-
ten, das Kritisch-emanzipatorische Potenzial der Massenmedien zu erkennen
und gezielt zu niitzen.”

Ahnlich wie BARAN und MiLLs betont auch PiERRE BoURDIEU (1930-2002),
dass es Intellektuelle als Wissenschaftler und Kiinstler kennzeichnet, ihre je
spezifische Kompetenz in einen 6ffentlich-politischen Diskurs einzubringen.
Indem sie dies tun, werden Intellektuelle zu Kulturproduzenten. Um ihrer Rol-
le als Kulturproduzenten gerecht werden zu kénnen, bediirfen sie jedoch der
intellektuellen Unabhingigkeit. lhre spezifische Autoritét ist gegriindet ,,auf
ihre Zugehorigkeit zu einer relativ autonomen Welt der Kunst, der Wissen-
schaft und der Literatur und auf all die mit dieser Autonomie verkniipften
Werte: moralische Kraft, Interesselosigkeit, Uneigenniitzigkeit, Kompetenz
usf.«?!

Der Intellektuelle besitzt nach Bourbieu eine irreduzible Doppelnatur, die
sich in der Spannung zwischen intellektueller Autonomie und politischer Ak-
tivitat verwirklicht. Da sich Intellektuelle dem einen wie dem anderen ver-
pflichtet wissen, sind sie auf Institutionen angewiesen, die ihnen die Mog-
lichkeit bieten, im Namen ihrer spezifischen Autoritdt kollektiv in die Politik
einzugreifen. BOURDIEU plédiert im Zuge dessen fiir die Errichtung einer intel-
Jektuellen Korperschaft (eine ,Internationale der Intellektuellen*).?

Bourbpieu betonte nicht nur die Verantwortung der Intellektuellen, den An-
spriichen und Auffassungen jener ihre Stimme zu verleihen, die sonst kein
Gehor finden wiirden. Er brachte in die Diskussion iiber die akademischen In-
tellektuellen und ihr Verhiltnis zu Politik und Gesellschaft auch das Moment
der kritischen Selbstreflexion ein. Ziel der Selbstreflexion sei die ,,Aufklérung

¢ 23

der Aufklérer™.

w0 vgl. C. Wright Miis: The Powerless People (1944); ders.: On Knowledge and Power
(1955), S. 136-153 bzw. 602-635; H. KRAMER: Wissenschafter, S. 73f.
21 p. Bournieu: Der Korporatismus des Universellen (1991), S. 41-65, hier 42.

22 Ders., ebd., S. 49. ‘ .
23 Vgl. P. BOURDIEU: Wissenschaftliche und soziale Kompetenz (1988), S. 121-131.
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6. Der Intellektuelle: einige summarische Beobachtungen

Die Frage, was ein Intellektueller ist oder sein soll, lisst sich — so diirfte deut-
lich geworden sein — recht unterschiedlich beantworten. Gleichwohl méchte
ich im Folgenden versuchen, einige Grundziige, die mit der Gestalt des Intel-
lektuellen wiederholt in Verbindung gebracht wurden und werden, herauszu-
schilen.

Zunichst gilt es festzuhalten: Der Intellektuelle ist jemand, der die Reflexi-
on bevorzugt. Er ist primédr Denker, nicht Téter.

,Seine Interventionen stiitzen sich allein auf die ihm zur Verfligung stehende
Macht des Geistes und des Wortes. Im darin offensichtlichen Dilemma liegt zu-
gleich jedoch auch seine Stirke begriindet.**!

Wenn hier wiederholt vom ,, Typus des Intellektuellen* die Rede ist, dann darf
freilich nicht iibersehen werden, dass dieser im Lauf seiner Geschichte vielfal-
tige Wandlungen durchlaufen hat. Es gibt ihn nicht im Singular, sondern nur
im Plural. Es lasst sich vermuten, dass er nicht zuletzt deshalb alle periodi-
schen Versuche, ihm ein Grabmal zu errichten, iiberlebt hat.”

In der jiingeren Literatur begegnen vor allem zwei Typen des Intellektuel-
len: der ,,universale* und der ,,spezifische” Intellektuelle. Der klassische uni-
versale Intellektuelle sticht durch seine umfassende Bildung, seine moralische
Urteilskraft und seine Fahigkeit zur Synthese hervor. Seim? kritische Funktion
kann er nur aufgrund seiner intellektuellen Autonomie,. seiner Distanz gegen-
iiber religidser, politischer, skonomischer und akad‘en?lﬁcher Macht ausiiben.
Im Zuge der gesellschaftlichen Technisierung, Metdlahsxerung.und l?luralisie-
rung hat sich allerdings eine neue Klasse von Gebildeten etabliert, die vorran-

gig mit der Herstellung und Verbreitung von anwendungsorientiertem bzw.

verwertbarem Wissen (Know-how) betraut ist. MICHEL Foucaulr prigte fiir sie

den Ausdruck der ,.spezifischen Intellektuellen®.

Intellektuelle verstehen sich eher als Grenzgdnger denn als Fachgelehrte.
Sie versuchen zwischen verschiedenen Lebenswelten und Diskursuniversen
Briicken des gegenseitigen Verstehens zu bauen, indem sie ihre spezifische
Qualifikation in den freien Diskurs aller Biirger einbringen. Sie setzten dabei
auf das Prinzip Miindigkeit. Sie vertreten die Auffassung, dass der Riickzug
in das Reservat der Experten und Fachwissenschaftler nicht selten brauchbare
Antworten auf driangende gesellschaftliche und kulturelle Probleme vermis-

2 H.-R. Sciwas (Hg.): Eigensinn und Bindung (2009). S. 12
* Vgl. z.B.J.-F. Lw%mm): Grabmal der Intellektuellen (1985): H.-R. Scuwai: Eigensinn, S, 12,
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sen lasst. Mitunter fiithrt dieser Riickzug sogar zu einer Inmunisierung gegen-
iiber kritischen Nachfragen.

Das Forum der kritischen Offentlichkeit ist fiir Intellektuelle der bevorzugte
Ort, um ihre Wirksamkeit zu entfalten. Um sie herum entstehen 6ffentliche
Debatten. Dabei geht es dem echten Intellektuellen nicht darum, im medialen
Rampenlicht zu stehen oder immer alles besser zu wissen. Der Intellektuelle
kritisiert nicht nur, er will auch kritisiert werden.

,.Man soll iiber seine Einlassungen grundsitzlich geteilter Meinung sein kénnen.
Diskussionsfreie Zonen hasst er und liebt dafiir den Austausch, nicht das Schluss-
wort. Wichtiger als das Rechthaben ist es fiir ihn, dass es immer ein Gewinn blei-
ben soll, mit ihm und iiber ihn zu streiten.* 2

Der Intellektuelle steht fiir den untrennbaren Zusammenhang von Intellektua-
litéit und Moralitdt. Fachliche Kompetenzen, iiber die er fraglos verfiigt, sind
bei ihm mit einer unbeugsamen Leidenschaft fiir Aufrichtigkeit, Gerechtig-
keit und Wahrheit verbunden. Nur so vermag er gegeniiber institutionalisier-
ter Macht als kritische Instanz aufzutreten, Gewissen der Gesellschaft und
Sprachrohr der Marginalisierten sein.

Intellektuelle spielen eine soziokulturell und gesellschaftspolitisch bedeut-
same Rolle. Sie sind Kulturproduzenten und — insofern ihr Denken, Schreiben
und Handeln nicht im Niemandsland moralischer Neutralitit verbleibt — Kul-
turkritiker in einer Person. ,Intellektuelle sind artikulationsméchtige kultu-
relle Deuter, deren Wortmeldungen Aufmerksamkeit finden und manchmal
sogar dem Zeitgeist ihren Stempel aufzudriicken vermogen. Es sind — mag
sein: iiber Umwege — meinungsfiihrende Eliten, stilprigende Kommunikato-
ren, auch Schrittmacher bisweilen: kurz, Menschen, die Interpretationen vor-
nehmen und Trends setzen oder diesen den Konsens aufkiindigen. Zuweilen
gelingt ihnen Seismographisches: hinter einzelnen Ereignissen die verborgene
Anatomie der Gegenwart freizulegen.*?’

Zuletzt ist anzumerken: Dariiber, was Intellektuelle sind und was sie sein
sollen, scheinen sich im Wesentlichen nur Intellektuelle den Kopf zu zerbre-
chen. Zum Dasein des Intellektuellen gehodrt immer auch ein Moment der
Selbstreflexion im Hinblick auf seine Rolle und Verantwortung innerhalb des

offentlichen Diskurses.

2 Vgl. H.-R. Scuwan: Eigensinn und Bindung. S. 15.
" Ders.. ebd.. S. 12.
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II. VOM INTELLEKTUELLEN ZUM KATHOLISCHEN INTELLEKTUELLEN

In der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts kam es in Europa zu einer beispiello-
sen Bliite katholischen Denkens. Sie strahlte auf fast alle kulturellen Bereiche
aus. Ob in Philosophie, Literatur, Bildenden Kiinsten, Publizistik oder Politik:
katholische Persénlichkeiten haben die geistige Landschaft des 20. Jahrhun-
derts nachhaltig beeinflusst.

Die Figur des katholischen Intellektuellen entstand — wohl nicht ganz zufil-
lig — im ebenso katholisch wie laizistisch geprégten Frankreich. Die Frontstel-
lung zwischen katholischer Kirche und sékularer Moderne stellte fiir gebildete
Geister seit jeher eine intellektuelle Herausforderung dar. Mitgeprégt haben
die Gestalt des katholischen Intellektuellen so scharfsinnige und unangepass-
te Geister wie CHARLES PEGY (11914), GEORGE BERNANOS (11948), MAURICE
BLONDEL (11949), EMMANUEL MOUNIER (11950), Francois Mauriac (11970),
GABRIEL MARCEL (+1973), JACQUES MARITAIN (11973). Aber auch im deutsch-
sprachigen Raum konnten katholisch gepragte Persnlichkeiten einen bemer-
kenswerten Einfluss entfalten. HANS-RUDIGER SCHWAB hat in einer jiingeren
Publikation eine ansehnliche Reihe deutscher Intellektuellenportraits aus dem
20. Jahrhundert versammelt. Zu den ausgewihlten, allesamt Laien, zzhlen
lebende und verstorbene Personlichkeiten wie MAX SCHELER (11928), PETER
WusT (11949), GETrRUD VON LE FORT (11971), Ipa FRIEDERIKE GORRES (11971),
CARL ScumiTT (+1985), HEINRICH BOLL (11985), WALTER Dirks (11991), Joser
PIEPER (11997), ROBERT SPAEMANN (*¥1927), ERNST-WOLFGANG BOCKENFORDE
(*1930), Hans Maier (¥1931), HaNNA-BARBARA GERL-FaLKOwiITZ (*1945)
und andere mehr.2® Hinzu kommen zahlreiche Priesterpersonlichkeiten wie
etwa Romano Guarpin (11968), KARL RAHNER (71984) oder Hans URs vON
BALTHASAR (+1988), um nur drei der bekanntesten zu nennen.

1. Die institutionelle und ideologische (Selbst-)Verortung

Im Folgenden geht es mir nicht darum, die historischen Griinde, die zum
Aufstieg und Niedergang des Typus des katholischen Intellektuellen beige-

tragen haben nachzuzeichnen.”’ Angezielt wird vielmehr eine knappe, durch-

2 Ebd. . -
 Nach dem Urteil von GROSSE KRACHT verblasste die Gestalt des katholischen Intellektuellen

seit dem zweiten Drittel des vergangenen Jahrhunderts zunehmend und entschwand schlieBlich
im Nebel einer ,neuen Uniibersichtlichkeit™ (Habermas). Vel. K. Grosse Kracut: Von der
.geistigen Offensive™ zur neuen Unauffilligkeit (2007), S. 223 -246, hier 246.
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aus nicht vollstindige Vergewisserung beziiglich der Frage, was unter einem
katholischen Intellektuellem, seinem unverkiirzten Begriff nach, verstanden
werden kann oder soll.*®

Einem bestimmten Typus des Intellektuellen das Adjektiv , katholisch* zur
Seite zu stellen, bedeutet, seine institutionelle und ideologische (Selbst-)Ver-
ortung zu kennzeichnen und damit seine differentia specifica zu benennen. Das
Junktim von ,.katholisch* und ,,intellektuell* erzeugt eine Spannung: Das Ide-
al intellektueller Autonomie scheint sich mit der Bindung an eine hierarchisch
organisierte Bekenntnisgemeinschaft nicht in Einklang bringen zu lassen. Es
ist jedoch daran zu erinnern, dass der Begriff , katholisch“ urspriinglich keine
Konfessionsbezeichnung darstellt, sondern die Gemeinschaft der Kirche in ih-
rer weltumspannenden Universalitét charakterisiert. ,,Katholisch* bezeichnet
so gesehen nichts Ab- oder gar AusschlieBendes, sondern gerade im Gegenteil
etwas, was scheinbare Gegensitze in sich aufzunehmen vermag. Innerhalb
des katholischen Spektrums gab und gibt es ,,legitime Meinungsverschieden-
heiten und Richtungsunterschiede, bilden sich differente Strémungen und He-
rangehensweisen, Bezugspunkte und Identifikationsméglichkeiten ab“?!,

Das Katholische kennzeichnet sowohl in historischer und kultureller als
auch in intellektueller Hinsicht eine erstaunliche Integrationskraft. Seine zen-
trale Denkfigur ist, wie oft betont wurde, nicht die des ,,aut — aut, sondern die
des ,.et — et*, des auf Vermittlung ausgerichteten ,,sowohl — als auch“. Karr
LenMANN spricht in diesem Zusammenhang von einer ,differenzierten Dia-
lektik*, ,,die Freiheit des Gewissens und die Verbindlichkeit von Normen und
Weisungen* miteinander verbindet.*?

Der katholische Intellektuelle war immer schon ein Grenzgénger: Die bej-
den Pole, zwischen denen er sich ausspannt, lassen sich als Beheimatung im
katholischen Milieu einerseits und intellektuelle Sprengkraft durch die eigene
Ratio andererseits charakterisieren. Die Doppelnatur des katholischen Inte]-
lektuellen begriindet seine Sonderstellung in Gesellschaft und Kirche. Sie be-
fahigt ihn, Binnen- und AuBendiskurse gleichermafen zu fiihren und erklirt
das enorme Echo, das seine Interventionen mitunter finden.?

30 Aus historischer Perspektive vgl. Anm. 29 bzw. U. BrockLing: Katholische Intellekt
der Weimarer Republik (1993).

3 H.-R. ScHwas: Eigensinn, S. 18.

2 K. LeuMANN: Zur Bedeutung des Protestantismus aus katholischer Sicht heute (2004)
S. 418, hier 16f. ,
3 Ein unverkiirzter Begriff des katholischen Intellektuellen steht fiir die unein
Vereinbarkeit von fides et ratio, von Glaube und Vernunft. Der katholische Intelle

uelle in

geschriinkte
ktuelle wirg

seinem Namen nur gerecht, wenn er ganz gldubiger Christ und ganz Intellektueller ist. Andern
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Freilich ist nicht zu tibersehen, dass sich fiir den katholischen Intellek-
tuellen, der sich der Autonomie der Vernunft ebenso verpflichtet weil wie
einem iiberindividuellen Credo, die Spannung zwischen Standort und Kritik
verschirft. Als Stérfaktor der herrschenden Ordnung darf er nicht der Ver-
suchung erliegen, sich durch die Apparate der Macht instrumentalisieren zu
lassen. Dies schlieBt im Ernstfall die Bereitschaft mit ein, den Konflikt mit
Institutionen, von denen der Intellektuelle in irgendeiner Weise abhéngig ist,
nicht zu scheuen; mag dies nun die politische Partei, das akademische Es-
tablishment, die ideologische Linie eines Medienorgans oder ein anderer ge-
sellschaftlicher Machtfaktor sein. In diesem Zusammenhang sollte auch nicht
iibersehen werden, dass sich auch zwischen intellektueller Autonomie und
kirchlicher Loyalitét ein Spannungsverhiltnis auftut, das sich nicht aufldsen,
sondern nur aushalten ldsst. Denn auch wenn die Beheimatung in der katholi-
schen Kirche keineswegs eine prinzipielle Einschrénkung der intellektuellen
Autonomie darstellt, so zeigt die Geschichte doch, dass Gewissenskonflikte
mitunter unvermeidbar sind. In seltenen Fillen kann vom Intellektuellen der
ur-kirchliche Freimut gefordert sein, der hchsten Autoritét ,.ins Angesicht zu
widerstehen® (vgl. Gal 2,11). Die Geschichte zeigt aber auch, dass es wichtig
ist, Geduld miteinander zu haben. Der Intellektuelle neigt von seinem Wesen
her zu Rechthaberei und Selbstiiberschitzung. Nicht selten hilft gegen diese
Versuchung nur ein guter Schuss Selbstironie. ERASMUs vON ROTTERDAM, eine
der groBen Leitfiguren des neuzeitlichen Intellektuellen und Prototyp seiner
katholischen Ausprigung, kann diesbeziiglich als Beispiel dienen. In seinem

~Hyperaspistes hielt er 1526 fest:

,.Von der katholischen Kirche bin ich nie abgefa]!en. [...] Man triigt die Ubel leich-
ter, die man gewohnt ist. Darum ertrage ich d]ese Kirche, bis ich eine bessere
und sie ist wohl gendtigt auch mich zu ertragen, bis ich selbst ein
¢34

sehen werde,
besserer geworden bin.

2. Der prophetische Auftrag

Der Grundauftrag des katholischen Intellektuellen ist nicht zu trennen vom
prophetischen Aufirag der Kirche als Ganzer. Dieser Grundauftrag, der darin
besteht, ,,nach den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evan-

falls degeneriert er entweder zum voreingenommenen Apologeten im Sinn des ,,organischen

Intellektuellen* (Gramsci) oder des Jfreischwebenden Intellektuellen® (MANNHEIM), dem die

echt kirchliche Gesinnung fehlt.
 Zitiert nach A. J. GaiL: Erasmus von Retterdam (1974), 57.103.
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geliums zu deuten, besitzt wesentlich eine intellektuelle Dimension.*¢ Der
prophetische Auftrag der Kirche verwirklicht sich an zwei dynamisch auf-
einander bezogenen Polen: nach innen hin zur Kirche, nach auflen hin zur
gesellschaftlichen, politischen und kulturellen Wirklichkeit.

Nach innen hin steht der katholische Intellektuelle fiir die Kontinuitdit einer
Uberlieferung, die Transformationsprozesse — letztlich die Wandlungsfihigkeit
der Kirche selbst — nicht aus-, sondern einschlieft. Tradition und Reformation
bedingen sich gegenseitig. Der Schatz der Uberlieferung kann unversehens
zum Bann werden, wenn er zur leblosen Form erstarrt. Der Intellektuelle in
der Kirche leistet einen wichtigen Beitrag, diesen Schatz der Uberlieferung
lebendig zu halten, indem er ,,Altes und Neues aus ihm hervorholt* (vgl. Mt
13,52). Im Licht neuer Erfahrungen ringt er darum, die bleibende Aktualitét
und Bedeutsamkeit des christlichen Glaubens zu verdeutlichen und zu vertie-
fen: Jede Zeit und Kultur hat dem Versténdnis des christlichen Glaubens etwas
Wesentliches zu sagen, das nur in der unvoreingenommenen Begegnung und
griindlichen Auseinandersetzung mit ihr zu Tage treten kann.”’

Der Bezug nach auflen, d.h. zur gesellschaftlichen, kulturellen und politi-
schen Realitit, stellt den Intellektuellen in der Kirche vor die Herausforde-
rung, sich zur Moderne ins Verhiltnis zu setzen — zu ihren Errungenschaften,
aber auch zu ihren Kehrseiten. Katholische Intellektualitét lasst sich so gese-
hen als ,,komplexes Differenzierungsprogramm* auffassen, das sich aufspannt
zwischen den Extremen ,,der Fortschreibung entschiedener Gegnerschaft zur
Moderne und einer Selbstsikularisierung zugunsten von Fortschrittsdenken
oder der Ethik einer Zivilreligion*®,

Katholische Intellektuelle verstehen sich — so kénnte man verallgemei-
nern — als Anwilte einer besonnenen Moderne. Sie anerkennen ihre Vorziige,
wissen aber auch um die Dialektik der Modernisierung. Es gehort zu ihren
Aufgaben, destruktive Tendenzen, die sich gerne als Systemzwiinge tarnen,
zu thematisieren. Gegen den ,,Kult der Geschwindigkeit und rastlosen Inno-

3 Vgl. I1. VaTikanum, Gaudium et Spes, Nr. 4.

3% Dies mag ein Grund dafiir sein, dass eine entsprechende intellektuelle und theologische Qua-
lifikation gem#B dem geltenden Kirchenrecht als Eignungsvoraussetzung fiir die kirchlichen
Weihedmter gefordert wird. In seinem nachsynodalen apostolischen Schreiben Pastorem dabo
vobis (1992), 51, hilt Papst Jonannes PauL I1. fest: ,,Die wissenschafiliche-intellektuelle Aus-
bildung der Priesterkandidaten findet ihre charakteristische Rechtfertigung in der Natur des ge-
weihten Dienstes selbst und beweist ihre aktuelle Dringlichkeit angesichts der Herausforderugn
der Neuevangelisierung.* 2
7 Vgl. 11, VATIKANUM, Dei Verbum, Nr. 8

* H.-R. Scuwas: Eigensinn, S. 21.
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vation“ erheben sie ebenso Einspruch wie gegeniiber der ,,Totalkapitalisie-
rung des Lebens mit ihren Verwerfungen**. Indem katholische Intellektuelle
innerweltlichen Utopien und VerheiBungen gegeniiber skeptisch bleiben und
so die Vers6hnung mit der Realitdt verweigem, erweisen sie sich als Stachel
im Fleisch einer Gesellschaft, die ihre Erlésungsbediirftigkeit einigermaBen
erfolgreich verdriingt hat:

,Die Auseinandersetzung mit ihnen bedeutet die Konfrontation mit mdglichen
Abgriinden. Vielleicht sehen sie ja klarer als alle die Rhetoriker des Aufbruchs,
von denen wir umzingelt sind, den Fitmachern fiir die Zukunft — was flir einer
eigentlich? — und der verordneten organisatorischen Optimierungen. In dieser
Hinsicht sind sie nicht ,konstruktiv* oder ,zielfiihrend*. Gegen das, woran sie sich
wundscheuern, hilft keine Reform.**

Die angestellten Uberlegungen verdeutlichen, dass sich die irreduzible Dop-
pelnatur, die den Intellektuellen als solchen kennzeichnet, im Fall des katho-
lischen Intellektuellen noch verschirft. Kirchlich-konfessionelle Bindung auf
der einen und intellektuelle Autonomie auf der anderen Seite sind die beiden
Pole, die unaufgebbar zur spannungsvollen Identitét des katholischen Intel-
lektuellen gehdren. Dariiber hinaus wurde deutlich: Das Amt des Intellektuel-
len in der Kirche nimmt teil am prophetischen Auftrag der Kirche als Ganzer.
Prophetische Gestalten mit intellektuellem Format sind freilich selten — da-
mals wie heute. Das Herrenwort ist von bleibender Giiltigkeit: ,,Die Ernte ist
groB, aber es gibt nur wenig (intellektuelle) Arbeiter (vgl. Mt 9,37).
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Antworten auf diese Frage fehlt es nicht
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answers of prominent twentieth-century in-
tellectuals to the question of what an intel-
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Dass die Kulturentwicklung nicht Fortschritt, sondern Niedergang sei, mit die-
ser These erschreckte 1750 der Aufklarungsphilosoph JEan-JAacQuEs Rousseau
seine Zeitgenossen. Zwar erzielt die moderne Welt ungeheure materielle Er-
folge. Gleichzeitig aber greifen brutale Konflikte um sich — man denke nur
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an die beiden Weltkriege und an den Kalten Krieg im letzten Jahrhundert.
Muss man daher Rousseau zustimmen? Zerfallen nicht iiberall die integrati-
ven und verbindenden Tendenzen der Kultur? Beispielsweise die Institution
der Familie oder der Sozialstaat! Setzen die Menschen weltweit nicht immer
hemmungsloser ihre Interessen durch? Die Schere von Arm und Reich &ffnet
sich weiter und verschérft den Kampf um Ressourcen, verhértet die Fronten
zwischen tief verfeindeten Denkweisen und Lebensformen. Jener kalte ideo-
logische Krieg transformiert sich nicht erst seit dem 11. September in einen
Krieg, der von beiden Seiten als ein Krieg zwischen Gut und Bose angesehen
wird. Wird dadurch SAMUEL HUNTINGTON mit seiner berithmten These vom Zu-
sammenprall der Kulturen aus dem Jahr 1993 nicht eindrucksvoll bestatigt?

Eine hnliche Frage treibt bereits in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts
den deutschen Philosophen ERNST CASSIRER an, wenn er im US-amerikani-
schen Exil 1944 feststellt:

,Dass diese Unversohnlichkeit der Ideen (...) eine innere Bedrohung fiir unser
ethisches und kulturelles Leben insgesamt darstellt, unterliegt keinem Zweifel.“!

Ist nach den Erfahrungen des letzten Jahrhunderts der Zerfall der Kultur un-
vermeidlich? Oder vereint die Rede von der Kultur sowieso sehr heterogene
Elemente? Sie konnten ein konstruktives Zusammenwirken unterschiedlicher
kultureller Krifte erheblich erschweren. Gibt es trotzdem so etwas wie einen
Kern der Kulturentwicklung? Und wiirde er dazu beitragen, verséhnende und
befriedende Krifte der Kultur freizusetzen? Genau danach fragt der Kultur-

philosoph CASSIRER:
,,Wenn es uns nicht gelingt, einen Ariadnefaden zu finden, der uns durch dieses
Labyrinth leitet, kénnen wir zu wirklichen Erkenntnissen iiber den Charakter der

werden uns in einer Masse unverbundener, zusammen-

Kultur nicht gelangen; wir 2

hangloser Daten verlieren, der jede konzeptuelle Einheit zu fehlen scheint.

1. Mythos und Religion als Fundamente der Kultur

Das kulturelle, soziale wie individuelle Fundament des menschlichen Lebens
beruht in den letzten Jahrtausenden zunéchst im Mythos, den dabei spiter die
Religion ablést. Beide scheinen auf den ersten Blick in der Modeme kaum
noch eine konstruktive Rolle zu spielen. Denn die modernen Wissenschaften
erkliren die Natur nach moglichst einfachen RegelméBigkeiten, die sich nor-

| E. CassiRer: Versuch iiber den Menschen (1996), S. 45.
2 Ebd.
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malerweise unverindert wiederholen lassen, also nach Gesetzen: Der Apfel
fillt vom Baum aus immer nach unten und verweist damit auf die Wirkungen
der Gravitation. Alles in der Natur funktioniert gemiB den Naturwissenschaf-
ten nach Mechanismen bzw. Ursache-Wirkungs-Zusammenhingen. CASSIRER
schreibt:

,.Die Natur im empirischen oder wissenschaftlichen Verstande ldsst sich beschrei-

ben als ,das Dasein der Dinge, sofern es nach allgemeinen Gesetzen bestimmt

ist.© Eine derartige ,Natur‘ gibt es fiir die Mythen nicht. Die Welt des Mythos ist

dramatisch — eine Welt des Handelns, der Krifte, der widerstreitenden Michte.*3
Anstatt abstrakter Gesetze herrschen im mythischen Denken personifizier-
te Krifte, die in der Welt agieren, in sie eingreifen, sie verdndern. Konkre-
te personliche Gotter und Schicksalsmichte stiften das Drama der Welt. Sie
verleihen ihr eine Ordnung und dem menschlichen Leben dadurch einen be-
stimmten Sinn. Derart beschreibt die mythische Ordnung die Substanz bzw.
die Essenz des weltlichen Geschehens, d.h. sie legt inhaltlich das Wesen der
Dinge und der Menschen fest: Mit dem Sturm, der das Schiff des Opvsseus
von den heimatlichen Gestaden vertreibt, nimmt Poseidon Rache. Um es reg-
nen zu lassen, dienen in der mythischen Religiositit bestimmte Rituale und
Opfergaben. Noch heute erkliren die Zeitgenossen ihren Kopfschmerz gerne
mit dem Wetter.

Klingen die mythischen Welterklarungen auch recht lebendig, die mythi-
sche Ordnung bleibt statisch, unwandelbar. Trotz aller bunten Geschehnisse
beherrschen die Schicksalsmichte den Menschen unentrinnbar. Als Teil ei-
ner sozialen Ordnung lebt der Einzelne nicht in einer individuell gestaltbaren
Welt, sondern in einer vom Mythos substantiell dominierten Welt. Er kann
seinem Schicksal nicht entrinnen.

Diese mythischen, quasi statischen Formen der Religiositit werden histo-
risch von dynamischen Monotheismen abgelést — man denke an Judentum,
Christentum, Islam. CAssIRER bemerkt:

,,Der Bann, dem das menschliche Dasein durch das primitive mythische und relj-

giose Denken unterworfen wurde, wird allméhlich gelockert, bis er seine bindende

Kraft schliefilich verloren zu haben scheint. Es entsteht eine neue dynamische

Gestalt von Religion, die eine neue Perspektive auf das sittliche und religisse Le-

ben eroffnet. In dieser dynamischen Religion haben die Krifte der Individualitst

die Oberhand iiber die Krafte der Stabilisierung erlangt. Das religidse Leben hat

Reife und4Freiheit gewonnen; es hat den Bann des strengen Traditionalismus ge-

brochen.

3 Ebd., S. 123.
* Ebd., S. 341.
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Der Mensch tritt aus dem schicksalhaften Zusammenhang heraus und ent-
wickelt ein neues Gefiihl, namlich das seiner Individualitit. Damit baut sich
innerhalb des religiosen Denkens eine kulturelle Spannung auf. Bis heute be-
drohen derartige Konflikte die soziale Einheit: Einerseits bricht dieses indi-
viduelle Gefiihl den Menschen aus der umgreifenden Universalitit der Natur
wie des Géttlichen heraus. Dabei erfihrt, empfindet und erleidet der individu-
alisierte Mensch seine Endlichkeit, die er andererseits nun zum Unendlichen
und Géttlichen hin zu iiberwinden sucht. Wie lassen sich die zunehmenden
individuellen Lebensformen sozial und moralisch wieder integrieren? Wie ist
die zerbrochene kulturelle Einheit wiederherzustellen? Dieses Ritsel 16sen die
monotheistischen Religionen — so CASSIRER — im Abschied vom Zwang mythi-
scher Tabus folgendermalien:

,»Alle héheren Religionen — die Religion der Propheten Israels, die Religion Zoro-
asters und das Christentum — stellen sich eine gemeinsame Aufgabe. Sie befreien
von der unertriglichen Last des Tabu-Systems, und sie entdecken gleichzeitig ein
tieferes Empfinden religioser Verpflichtung, das nicht mehr Einschrinkung oder
Zwang ist, sondern Ausdruck eines neuen positiven Ideals menschlicher Freiheit.*

Gemif der Religion soll der Mensch seinen sozialen Verpflichtungen freiwil-
lig nachkommen. Er wird nicht mehr gemiB traditionell mythischen Vorstel-
lungen von den Eltern verheiratet, sondern soll selber eine Familie griinden
und seine sozialen Rollen als Soldat, als Biirger, als Arbeitender und als Die-
ner Gottes erfiillen. Eine religiose Kosmologie und Anthropologie erkliren
die Entstehung der Welt und das Wesen des Menschen, so dass der Mensch
derartige Aufgaben als Sinn seines Lebens begreift. Auf diese Weise entfaltet
eine religis bestimmte Kultur ihre verséhnende und Einheit stiftende Kraft.
Trotzdem gelingt es auch der Religion nicht, die kulturelle Einheit dauerhaft
zu stabilisieren. Nicht erst in der Moderne bricht ein endloser Konflikt konkur-
rierender Weltanschauungen auf, der die kulturelle Einheit bedroht. Vielmehr
fechten die religiosen Dogmen, die unterschiedlichen Glaubensgrundsitze
oder die theologischen Systeme erbitterte Kdmpfe miteinander aus, welche
die kulturell integrierende Kraft der Religion schwichen. CassiRer schreibt:

,Die Religion behauptet, im Besitz der absoluten Wahrheit zu sein; doch ihre Ge.-
schichte ist eine Geschichte der Irrtiimer und Hiresien. Sie verheift und erdffnet
die Aussicht auf eine transzendente Welt — weit iiber die Grenzen unserer Erfah-
rung hinaus —, und bleibt gleichwohl menschlich, allzumenschlich. 6

S Ebd., S. 170.
®Ebd., S. 117.
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Bestehen zwischen den unterschiedlichen religiésen Vorstellungen trotzdem
Gemeinsamkeiten, von denen man hoffen konnte, dass sie zu einer kulturel-
len Vers6hnung beitragen? Haben sie vielleicht eine gemeinsame kulturelle
Grundlage? Zwei Antworten bieten sich an. Doch dass, erstens, die unter-
schiedlichen Religionen &hnliche ethische Prinzipien besitzen wiirden, das
hilt Cassirer schlicht fiir falsch — man denke nur an den unendlichen Streit
zwischen Lutheranern und Katholiken, ob gute Taten das Seelenheil befor-
dern.

Vereint dann, zweitens, die Religionen nicht doch eine gemeinsame Got-
tesvorstellung? Cassirer folgt indes dem berithmten Bekenntnis ,,Credo, quia
absurdum est® — ich glaube just deshalb, weil sich der Glaube gerade nicht
verniinftig begriinden ldsst — einem Prinzip, das TERTULLIANUS, einem frithen
Wegbereiter des Christentums, um 200 zugeschrieben wird. Fiir TERTULLIAN
ist die Auferstehung CHRrISTI gewiss, weil sie fiir den menschlichen Verstand
nicht nachvollziehbar ist. So bleibt denn fiir CassiRer der monotheistische
Gott ein verborgener Gott — ein Deus absconditus. Dieses Ritsel kann keine
Religion 16sen, will sie nicht ihren religiésen Charakter zerstdren. CASSIRER
konstatiert:

,,Die Religion behauptet deshalb niemals, das Geheimnis des Menschen zu kliren;

sie bekriftigt und vertieft es vielmehr. Der Gott, von dem sie spricht, ist ein Deus

absconditus. Die Religion ist keine ,Theorie® {iber Gott, den Menschen und ihre

Wechselbeziehung; die Religion gibt uns lediglich eine einzige Antwort: dass es
der Wille Gottes ist, sich zu verbergen.“7

Trotzdem — so stellt CassiRer fest — miissen die Religionen doch etwas ge-
meinsam haben, nédmlich ihren religiésen Charakter: es gibt eine Religiositit,
obgleich die Riten verschieden sind. Was aber verbindet die Religionen in
dieser Religiositét? Mit dieser Grundfrage sucht Cassirer zugleich nach dem,
was der Kultur insgesamt zugrunde liegt, was deren Einheit herstellen kénnte.,

2. Die Naturwissenschaften als Grundlage der Kultur

Zwangsldufig muss ErnsT CassiRer diese Grundfrage auf weitere kulturelle
Bereiche ausdehnen. Denn die moderne Welt versucht ihre kulturelle Einheit
eher im Fortschritt der Naturwissenschaften und der modernen Technologien
denn im Riickgriff auf die Religion zu gewinnen. Aber hat sich diese Anstren-
gung nicht als vergeblich erwiesen bzw. als wenig verséhnlich?

7 Ebd., S. 31.
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Im Laufe der Kulturentwicklung — so ERNST CASSIRER — losen sich essentiel-
le bzw. substantielle Welterfahrungen zunehmend auf. Versteht das mythische
Denken das Donnern des Gewitters als Zorn des Wettergottes, so verabschie-
den die monotheistischen Religionen dergleichen naive Gottesvorstellungen:
der Gott wird vereinheitlicht; er riickt in die Ferne: die Erkldrungen der Welt
werden abstrakter, ohne den Formalismus der modernen Naturwissenschaften
zu erreichen. Gott bleibt der Schopfer und der Mensch sein Geschopf.

Mit der modernen Physik und der Mathematik erreicht dieser Prozess sei-
nen vorliufigen Hohepunkt. Die naturwissenschaftliche Erkenntnis blendet
nicht nur mythische und religidse, sondern auch individuelle Erfahrungen aus,
die sich auf Empfindungen und sinnliche Wahmehmung des Einzelnen stiitzen
und daher von anderen schwer nachvollziehbar sind. CAssiRer schreibt 1910:

,.Die einmalige fliichtige Beobachtung wird mehr und mehr in den Hintergrund

gedrangt: was zuriickbehalten werden soll, sind nur jene ,2typischen* Erfahrungen,

die in immer gleichbleibender Weise und unter Bedingungen, die sich allgemein
formulieren und feststellen lassen, wiederkehren.*®

Bauernregeln beispielsweise, also personliche langjahrige, womdglich iiber
Generationen entstandene Erfahrungen, gleichgiiltig ob sie das Wetter oder
das Pflanzenwachstum betreffen, finden in den Wissenschaften keine Aner-
kennung mehr. Es zahlt allein, was sich wie der Luftdruck messen oder was
sich im systematischen Versuch wiederholen ldsst. Personlich geprigtes Wis-
sen mit seinen konkreten Inhalten — man denke auch an die Heilkunst der
Hebammen — wird dadurch verdrangt. CassiRer fragt daher:
,.Welchen Ersatz aber — S0 muss nunmehr gefragt werden — bietet zuletzt das wis-
senschaftliche Weltbild fiir diese verlorenen Inhalte dar; welcher positive Vorzug
ist es, auf dem seine Bedeutung und seine Notwendigkeit beruht? Hier zeigt es
sich nun alsbald, dass der geforderte Ersatz (...) lediglich in einem formalen Mo-
ment gegriindet sein kann. Indem die Wissenschaft dem Reichtum und der bunten

Mannigfaltigkeit der unmittelbaren Empfindung entsagt, gewinnt sie kraft dieses
Verzichtes, was sie scheinbar an Inhalt einbliBlt, an Einheit und Geschlossenheir

zuriick.*®
Lisst sich im Formalismus der modernen Naturwissenschaften die Einheit der
Kultur herstellen — gar noch eine verséhnende? Die Naturwissenschaften ver-
suchen alles zu berechnen, alles auf mathematisch erfassbare GroBenverh]s-
nisse zu bringen, somit Zu quantifizieren. Was sich messen lsst, das kann je-

8 E. Cassirer: Substanzbegriff und Funktionsbegriff (1969), S. 361.
° Ebd., S. 408 (Hervorhebungen von Cassirer).
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derzeit von jedem anderen nachgemessen werden. Farben werden auf Wellen
reduziert, Gefiihle als Gehirnstrome aufgezeichnet. Die inhaltlich qualitative
Seite, die auf individueller Erfahrung beruht, zu denen die modernen Wissen-
schaften auch religiése Erfahrung rechnen, wird durch quantitative, formale
Verfahren und Begriffe ersetzt. Mathematik und Logik verdringen als Funda-
ment des modernen wissenschaftlichen Denkens die bestimmten Inhalte des
mythischen wie des religisen Denkens. CassIRER fasst in seiner dreibandigen
Habilitationsschrift Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissen-
schaft der neueren Zeit diese Sachlage zusammen:

,Jede Epoche besitzt ein Grundsystem letzter allgemeiner Begriffe und Voraus-
setzungen, kraft deren sie die Mannigfaltigkeit des Stoffes, den ihr Erfahrung und
Beobachtung bieten, meistert und zur Einheit zusammenfiigt.'?

Doch CassIRer bemerkt in seiner Habilitationsschrift aus dem Jahr 1906 auch,
dass man weitgehend vergisst, dass die Naturwissenschaften die Natur be-
rechnen und auf ihre Weise nur konstruieren. Derart aber erfassen sie nicht die
Natur, wie sie wirklich ist, in ihrem wahren Wesen. Bereits die Philosophie
der Aufkldrung im 18. Jahrhundert, die sich Mathematik und Physik zum Vor-
bild nimmt, gelangt zu der Einsicht, dass Erkenntnis nicht dann wahr ist, wenn
sie mit ihrem Gegenstand schlicht iibereinstimmt, wenn sie ihren Gegenstand
blof abbildet, sozusagen spiegelt, somit das im Geiste wiederholt, was ihr die
AuBenwelt présentiert. Stattdessen formt die Vernunft alle Erkenntnis. Der
Mensch konstruiert durch seine Erkenntnis die Natur eher, als dass die Er-
kenntnis ihren Gegenstand ad4quat abbildete. CASSIRER:

,Der naiven Auffassung stellt sich das Erkennen als ein Prozess dar, in dem wir
uns eine an sich vorhandene, geordnete und gegliederte Wirklichkeit nachbildend
zum Bewusstsein bringen. Die Titigkeit, die der Geist hierin entfaltet, bleibt auf
einen Akt der Wiederholung beschrinkt: nur darum handelt es sich, einen Inhalt,
der uns in fertiger Fiigung gegeniibersteht, in seinen einzelnen Ziigen nachzy-
zeichnen und uns zu Eigen zu machen. (...) Schon die ersten Anfinge der theo.-
retischen Weltbetrachtung aber erschiittern den Glauben an die Erreichbarkeit, ja
an die innere Moglichkeit des Zieles, das diese populire Ansicht dem Erkennen
setzt. Mit ihnen wird sogleich deutlich, dass wir es in allem begrifflichen Wissen
nicht mit einer einfachen Wiedergabe, sondern mit einer Gestaltung und inneren
Umformung des Stoffes zu tun haben, der sich uns von auBen bietet !

10 E. CassiRer: Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschaft der
Erster Band (1974), V. .
" Ebd., S. 1 (Hervorhebung von Cassirer).

neueren Zeit,
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Damit schlieft CassIREr primir an die Philosophie Kants an. Sie prégt ihn
bereits wihrend seines Studiums, das er 1892 in Berlin beginnt und 1896 in
Marburg fortsetzt, wo er bei den beiden Neukantianern HERMANN COHEN und
PauL Natore promoviert. 1906 habilitiert sich CassiRer und bleibt bis 1919
Privatdozent in Berlin. Der Neutkantianismus, dem CASSIRER noch in seiner
Habilitationsschrift {iber das Erkenntnisproblem anhingt, entwickelt sich in
der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts und besitzt seine Hochburgen im Siid-
westen Deutschlands. Dominiert in der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts die
Romantik mit ihrer Kritik am Vernunfiglauben der Aufklidrung und an der
Philosophie KanTs, wendet sich der Neukantianismus wieder zu KaNT zuriick.
Er bezieht sich dabei weniger auf die Moralphilosophie KanTs mit ihrem be-
rithmten kategorischen Imperativ, ldsst doch das 19. Jahrhundert den Glau-
ben an den Fortschritt der Moral weitgehend auf. Gemaf dem positivistischen
Geist der Zeit, der an den Fortschritt von Wissenschaft und Technik glaubt
und das wie beispielsweise MARX auch mit sozialen Hoffnungen verkniipft,
lesen die Neukantianer vornehmlich die erkenntnistheoretischen Schriften
KANTs: Dessen Kritik der Vernunft erforscht die Reichweite und die Grenzen
des Vernunftvermogens, somit primar der naturwissenschaftlichen Erkennt-
nis. Einem solchen kritischen Geschift — auch Kritizismus genannt — geht es
folglich darum, sich iiber die Vernunft klar zu werden. Da der Mensch aber
nicht anders als verniinftig denken kann, muss sich die Vernuntt also iiber sich

selbst klar werden. . ..
Doch CAassIRER ist sich bereits in seiner neukantianischen Phase bewusst,

dass einem solchen Unternehmen Grenzen gesetzt sind.

Unter den mancherlei Formeln®, so CASSIRER, »die die Tendenz der kritischen
Philosophie in einem kurzen Ausdruck zus?z{mmenzqfassen versuchen, ist‘ viel-
leicht die Erklirung, dass der Geist des Kritizismus in der ,Sc?lbstverstéindlgung
der Vernunft* bestche, die prignanteste und treffendste. Gleichviel indes, wie
weit der Kritizismus diese seine Grundaufgat.)e zu syste'matisclzef' Dar.stellung und
Durchfithrung gebracht hat, so scheint er sie zum mindesten in seiner eigenen

wl2
Geschichte vollig verfehlt zu haben.

Denn die Vernunft bleibt dabei rein formal auf das konzentriert, was ihren
Kernbestand ausmacht, nimlich auf Logik und Mathematik. Thre Selbstbe-
trachtung reicht nicht dariiber hinaus in andere kulturelle Bereiche. Gegeniiber
dem Mythos und der Religion stellt das zwar einen Fortschritt dar. Inhaltlich
bestimmte Begriffe werden im modernen Denken durch formale Begriffe und

12 Ebd., Dritter Band (1974). S. 1 (Hervorhebungen von Cassirer).




Das Ethos der Symbole 353

Strukturen ersetzt. Der stets mit Sinn erfiillte, konkrete Raum der mythischen
Erfahrung wird durch den sinnentleerten, hoch abstrakten, absolut homoge-
nen geometrischen Raum ersetzt, der sich technisch nutzen lisst. Die Ein-
heit der gesamten Erfahrung, die nicht blofl formal und allgemein ist, sondern
zu der auch die individuellen Erfahrungen gehéren, zu der sich neben dem
Mythos und der Religion auch solche Bereiche wie die Kunst und die Psy-
chologie gesellen, eine solche Einheit stellt sich nicht ein. Auch die formale
Vernunft primér der Naturwissenschaften bleibt hinsichtlich ihrer kulturellen
Reichweite beschrénkt.

3. Das Symbol als grundlegende Einheit der Kultur

Aus dieser Problematik heraus transformiert CassiRer vor allem in den zwan-
ziger Jahren seine Fragestellung. Er erweitert die neukantianischen Pfade der
Orientierung an der reinen Vernunft und an der Erkenntniskritik primér der
Naturwissenschaften. Will man die Einheit der Erkenntnis allein auf reine
Vernunft und Naturwissenschaften stiitzen, werden nicht nur die Bereiche des
Mythos und der Religion, sondern auch die der Kunst, der Psychologie etc.
ausgeblendet. Gibt es etwas, das der Erkenntnis, der Kunst, der Religion und
dem Mythos gleichermaBen eignet, auf das sie alle zuriickgreifen — auch die
unterschiedlichen Religionen oder Mythologien? Kénnte darin eine Einheit
der Kultur bzw. der diversen Lebensbereiche des Menschen liegen? CAsSIRER
formuliert die sich daraus ergebende Fragestellung:

»Ein Ausweg aus diesem methodischen Dilemma kénnte nur dann gefunden wer-
den, wenn es geldnge, ein Moment aufzuweisen und zu ergreifen, das sich in jeder
geistigen Grundform wiederfindet, und das doch andererseits in keiner von ihnen
in schlechthin gleicher Gestalt wiederkehrt. Dann lieBe sich im Hinblick auf dieses
Moment der ideelle Zusammenhang der einzelnen Gebiete — der Zusammenhang
zwischen der Grundfunktion der Sprache und der Erkenntnis, des Asthetischen
und des Religidsen — behaupten, ohne dass in ihm die unvergleichliche Eigenheir
einer jeden von ihnen verloren ginge.*'

Was wire dem Mythos, den Religionen und den Naturwissenschaften gemein-
sam? Der Mythos schafft einen belebten Raum, der den Menschen beherrscht.
Die Religion entwirft einen Raum, in dem der Mensch die Freiheit zur Siinde
wie zur BuBe besitzt. Der geometrische Raum konstituiert sich aus teilbaren
Linien und Punkten. Alle drei bilden die Wirklichkeit nicht einfach ab. Sie

13 E. Cassirer: Philosophie der Symbolischen Formen ~ Erster Teil (2001), S. 14.
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spiegeln sie nicht bloB wieder. Dass der mythische und der religiése Raum eine
eigene Welt entwerfen und konstruieren, das einzusehen, fillt dem modernen
Verstand leicht. Aber auch der geometrische Raum entwirft und konstruiert
einen Raum, bildet nicht den realen einfach ab. Alle drei trefen an die Stelle
des duBeren erlebbaren und erforschbaren Raumes. Sie vertreten diesen &ulie-
ren Raum, sie reprasentieren, genauer sie symbolisieren ihn einmal mythisch,
einmal religi6s, einmal geometrisch. Die neukantianische Erkenntnistheorie
iiberschreitet CAsSIRER mit einer Symboltheorie, die er in den zwanziger Jah-
ren in seinem dreibéndigen Hauptwerk Philosophie der symbolischen Formen
entwickelt. Er schreibt im ersten Band iiber Die Sprache:
»Dies gilt fiir die Kunst, wie es fiir die Erkenntnis gilt; fiir den Mythos wie fur
die Religion. Sie alle leben in eigentiimlichen Bildwelten, in denen sich nicht ein
empirisch Gegebenes einfach widerspiegelt, sondern die sie vielmehr nach einem
selbstandigen Prinzip hervorbringen. Und so schafft auch jede von ihnen sich ei-
gene symbolische Gestaltungen (...). Keine dieser Gestaltungen geht schlechthin
in der anderen auf oder lasst sich aus der anderen ableiten, sondern jede von ih-
nen bezeichnet eine bestimmte geistige Auffassungsweise und konstituiert in ihr
und durch sie zugleich eine eigene Seite des ,Wirklichen*. Sie sind somit nicht
verschiedene Weisen, in denen sich ein an sich Wirkliches dem Geiste offenbart,
sondern sie sind die Wege, die der Geist in seiner Objektivierung, d.h. in seiner
Selbstoffenbarung, verfolgt.*'*

Das Symbol durchzieht die Welt der Zeichen, taucht iiberall in der Wirklich-
keit des Menschen auf. Es gibt religidse, mythische, kiinstlerische, mathema-
tische, chemische Symbole und dergleichen mehr. Der Apfel symbolisiert die
Erkenntnis im Genesis-Kapitel des Alten Testaments. “0” ist das chemische
Symbol fiir Sauerstoff. Ein Zeichen reprisentiert als Symbol einen Zusam-
menhang, der iiber dieses Zeichen selbst hinausweist, der mehr bedeutet als
der schlichte Apfel, den Eva dem Adam reicht, der vielmehr die Erkenntnis
reprisentiert. Insofern ist das Symbol vom Signal und blofen Zeichen, bei-
spielsweise vom Buchstaben “A” im Alphabet zu unterscheiden. CASSIRER
schreibt im dritten Band der Philosophie der symbolischen Formen, der 1929

erscheint:
,»So mannigfaltig sich die tierischen Rufe und Scl}reie, als Angst- oder Lustschrei,
als Paarungsruf oder warnungsruf usf. unterscheiden: so greifen sie hierbei doch
iiber den Kreis des bloBen ,Empfindungslauts* nicht hinaus. Sie sind nicht in dem
Sinne ,bedeutsam®, dass sie bestimmten Dingen und Vorgéngen der Auienwelt als
deren Zeichen zugeordnet waren.!?

Y Ebd., S. 7. . .
15 E. Cassirer: Philosophie der Symbolischen Formen - Dritter Teil (2002), S. 121.
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Der Name ‘THoMAS MANN’ symbolisiert nicht nur einen berithmten deutschen
Schriftsteller, sondern verweist auch auf dessen Werk. Das Kind muss aber
nicht nur lernen, dass alles einen Namen hat, sondern dass man solche Namen
wie Peter, Sabine, Hund und Tisch in vielen unterschiedlichen Fillen benutzt,
ja dass man solche Symbole iiberall anwendet. Das Kind muss lernen, dass
Symbole sich nicht nur auf die Zeichen- oder Signal-Funktion beschranken,
mit denen es unmittelbar etwas ausdriickt, mit Schreien beispielsweise, dass
es Hunger hat oder etwas weh tut. Symbole sind vielmehr Denkinstrumente,
die man frei gebrauchen darf. Die Angelika kann sich “Angy” nennen und
fihrt dann hédufig Motorrad; oder “Geli” und studiert dann z.B. Sozialpid-
agogik. Vielmehr er6ffnen sich mit den Symbolen Horizonte, die etwas be-
deuten, entstehen Welten. Mit der Symbolik der Biologie versteht man die
Welt anders als mit der Symbolik der Landschaftsmalerei. Derart entwickeln
sich biologische oder #sthetische Welten. Das Symbol avanciert damit fiir
CassiReR zur Grundfunktion der Kultur. Er iiberschreitet damit die neukanti-
anische Erkenntniskritik in Richtung einer Kulturphilosophie, die im Symbol
ihre grundlegende Einheit findet. CAssIRER stellt fest:

,»Neben der reinen Erkenntnisfunktion gilt es, die Funktion des sprachlichen Den-
kens, die Funktion des mythisch-religiésen Denkens und die Funktion der kiinstle-
rischen Anschauung derart zu begreifen, dass daraus ersichtlich wird, wie in ihnen
allen eine ganz bestimmte Gestaltung nicht sowohl der Welt als vielmehr eine Ge-
staltung zur Welt, zu einem objektiven Sinnzusammenhang und einem objektiven
Anschauungsganzen sich vollzieht. Die Kritik der Vernunft wird damit zur Kritik
der Kultur. Sie sucht zu verstehen und zu erweisen, wie aller Inhalt der Kultur,
sofern er mehr als bloBer Einzelinhalt ist, sofern er in einem allgemeinen Form-
prinzip gegriindet ist, eine urspriingliche Tat des Geistes zur Voraussetzung hat.«6

Eine Kulturtheorie, die nach der Grundstruktur der Kultur fragt, zielt natiirlich
nicht auf bloB individuelle Erfahrungen, sondern auf iibergreifende allgemei-
ne Weltvorstellungen, die sich die Welt jeweils anders erschaffen. Mythos und
Religion denken weitgehend inhaltlich, erzeugen Symbolwelten personifizier-
ter Michte. Die Erkenntnistheorie der Aufklirung und der Moderne konstru-
iert formale Symbolsysteme, aus denen die wissenschaftliche Welt entspringt.
Sie alle beanspruchen dabei durchaus, allgemeingiiltige Wahrheiten zy en.
werfen.

CassIRER iiberschreitet nun die Kant’sche Vernunft- und Erkenntniskritik
vor allem auch dadurch, dass er diese verschiedenen Welten bzw. Symbolsys-

16 E. CassIRER: Philosophie der Symbolischen Formen — Erster Teil (2001), S. 9.
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teme in einem kulturellen Zusammenhang nebeneinander positioniert und sie
keiner hierarchischen Ordnung ausliefert. Moderne Anspriiche propagieren
natiirlich die Vernunft als wahrer und richtiger verglichen mit Mythos und
Religion, aber natiirlich auch gegeniiber Kunst und Psychologie. Stattdessen
geht es CassiRer um die Einheit der Kultur insgesamt. Dieses einheitliche
Fundament soll den Konflikt der verschiedenen kulturellen Bereiche dadurch
versohnen, dass es Hierarchien zwischen ihnen aufhebt. Ein solcher Zusam-
menhang bleibt problematisch. Doch CassiRer verbindet ihn zumindest mit
einer gewissen Hoffhung, gerade wenn er die aktive gestalterische Seite aller
Kultur betont:
..Die verschiedenen Erzeugnisse der geistigen Kultur, die Sprache, die wissen-
schaftliche Erkenntnis, der Mythos, die Kunst, die Religion werden so, bei all
ihrer inneren Verschiedenheit, zu Gliedern eines einzigen groflen Problemzusam-
menhangs — zu mannigfachen Ansitzen, die alle auf das eine Ziel bezogen sind,

die passive Welt der blofien Eindriicke, in denen der Geist zunéchst befangen
scheint, zu einer Welt des reinen geistigen Ausdrucks umzubilden.“!”

Kultur ist nicht das Produkt passiver Reaktionen auf die den Menschen umge-
bende Natur, auch nicht auf seine eigene innere Natur. Sie stellt vielmehr eine
schopferische Tétigkeit von Symbolisierungen dar. Diese schopferische Kraft
entdeckte historisch als erste die Renaissance-Philosophie. Den Menschen
behiitet nicht mehr die gottliche Hand. Er nimmt vielmehr den Kampf gegen
die Schicksalsmichte auf, die sich ihm am Ende als Schopfungen des eigenen
Geistes prisentieren. CASSIRER schreibt 1927:

,Das was im eigentlichen und wahrhaftesten Sinne als das Geschick des Men-

schen zu bezeichnen ist: das flieBt ihm nicht von oben, von den Sternen herab,

sondern es steigt aus den letzten Tiefen seines Inneren empor. Wir selbst sind es,

die die Fortuna zur Gottin machen und sie an den Himmel anheften, wahrend in
Wahrheit das Schicksal die ,Tochter der Seele* ist.«'®

Die jiingste Interpretation der Welt findet man in den Netzwerken der Com-
puter- und Internetwelten, bei denen es von Symbolen auf dem Bildschirm
ja nur so wimmelt. Sie alle zusammen produzieren eine Informationswelt,
die manchen realer, bedriangender und Erfolg versprechender diinkt als die
natiirliche Umwelt oder gar noch als ein béuerliches Leben. Léngst ziehen
auch in Letzteres die modernen Technologien ein. Aber selbst das Leben auf
dem Land schopft sich aus seinen Symboliken heraus, man denke wiederum

7 Ebd., S. 10.
" E. CassiRer: Individuum und Kosmos in der Philosophie der Renaissance (1963), S. 126,
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an die Bauernregeln oder die Landhochzeiten. Die Einheit dieser unglaublich
unterschiedlichen Lebenswelten vom Mythos bis zum Internet griindet in der
menschlichen Fahigkeit zur Symbolisierung. Darin entfaltet sich fiir CASSIRER
nicht allein die Kultur, auch nicht nur der Geist, sondern das Leben selbst. Er
schreibt programmatisch auf:
,»Wenn alle Kultur sich in der Erschaffung bestimmter geistiger Bildwelten, be-
stimmter symbolischer Formen wirksam erweist, so besteht das Ziel der Philoso-
phie nicht darin, hinter all diese Schépfungen zuriickzugehen, sondern vielmehr
darin, sie in ihrem gestaltenden Grundprinzip zu verstehen und bewusst zu ma-
chen. In dieser Bewusstheit erst erhebt sich der Gehalt des Lebens zu seiner echten
Form. Das Leben tritt aus der Sphire des blo naturgegebenen Daseins heraus: Es

bleibt ebensowenig ein Stiick dieses Daseins, wie ein bloB biologischer Prozess,
sondern es wandelt und vollendet sich zur Form des ,Geistes*.“"?

Mythos, Religion, Kunst oder Vernunft konstituieren jeweils nur Teilbereiche
der Kultur. Auch wenn heute eine kulturelle Einheit bedroht erscheint, wenn
viele gegensitzliche Lebensformen, wenn viele unterschiedliche Weltbilder
miteinander konkurrieren und der Gedanke ihrer Gemeinsamkeit beinahe ab-
surd erscheint, glaubt CAsSIRER, im Symbol eine solche Einheit wiederherstel-
len zu konnen. Dadurch versucht er gleichzeitig Zugang zu den unterschied-
lichen Welten mit ihren jeweils eigenen Symbolsystemen zu finden. Erwiichst
aus dieser Einheit auch eine kulturell versshnende Kraft? Zumindest hofft er:

»Das Prinzip des Symbolischen mit seiner Universalitit, seiner allgemeinen Giil-

tigkeit und Anwendbarkeit ist das Zauberwort, das ,Sesam, 6ffne dich®, das den

Zugang zur menschlichen Welt, zur Welt der menschlichen Kultur, gewihrt. So-

bald der Mensch diesen Zauberschliissel besitzt, ist der weitere Fortschritt gesi-
«20
chert.

4. Der Mensch als Symbole bildendes Wesen

Das Werk von ERNsT CAsSIRER kann man in drei Phasen einteilen. Die erste,
die neukantianische Phase der Erkenntniskritik, reicht etwa bis zum Beginn
der zwanziger Jahre. Seine Kulturphilosophie mit der Theorie der symboli-
schen Formen erfiillt in den folgenden Jahrzehnten die zweite Phase. 1919
erhilt er einen Ruf an die Universitét Hamburg, wo er 1929 erster jidischer
Rektor einer deutschen Universitét wird. Unter Pressionen durch die Natio-
nalsozialisten verldsst CassiRer 1933 Deutschland. Er lehrt zunéchst in Ox-

19 E. Cassirir: Philosophie der Symbolischen Formen - Erster Teil, S. 49,
0 E. CassireRr: Versuch iiber den Menschen (1996), S. 63.
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ford und dann in Géteborg, wo er 1939 schwedischer Staatsbiirger wird. Von
1941 bis zu seinem Tod lehrt er in den USA, zundchst in New Haven, dann
in New York. Hier entsteht unter dem Eindruck des dramatischen politischen
Zeitgeschehens sein Spitwerk, das sich vornehmlich mit Anthropologie und
politischer Philosophie beschiftigt, ohne allerdings die symboltheoretischen
Grundlagen aufzugeben. In dieser Zeit entstehen vor allem zwei Biicher: 1946
erscheint im Jahr nach seinem Tod seine politische Philosophie Der Mythus
des Staates. 1944 verdffentlicht er das Buch Versuch iiber den Menschen —
Einfiihrung in eine Philosophie der Kultur. CAssIReR schreibt dieses Buch auf
Veranlassung seiner amerikanischen Freunde, die ihn auffordern, seine Lehre
dem amerikanischen Publikum vorzustellen, das ihn bisher kaum kannte. Er
gibt also selbst einen Uberblick iiber sein Denken. Zudem lésst sich das Buch
vergleichsweise gut lesen, so dass es als Einfiihrungslektiire sehr zu empfeh-
len ist, wihrend die vielen anderen Werke CASSIRERs sich gegeniiber der Lek-
tiire eher sprode sperren.

Was bedeutet es nun fiir den Menschen, wenn sich die Einheit der Kultur in
der Symbolik markieren lasst? Entfaltet das Symbol eine versohnende Kraft?
Auf jeden Fall riickt damit die Sprache ins Zentrum von CassIReRs Interesse.
Sie avanciert zur besonderen Eigenart des Menschen. Er hilt fest:

,Der Wandel — Lautwandel, Analogiewandel, Bedeutungswandel — ist ein we-
sentliches Element der Sprache. Gleichwohl geniigt die Beschiftigung mit diesen
Phinomenen nicht, um die allgemeine Funktion der Sprache zu erhellen. Die Ana-
lyse jeder symbolischen Form ist auf historische Fakten angewiesen. Was Mythos,

Religion, Kunst, Sprache ‘sind’, ldsst sich nicht rein abstrakt mit einer logischen
Definition kldren.«?'

CassIRer gehdrt damit eigentlich zu den Wegbereitern der Sprachphilosophie,
die vielleicht die bedeutendste Philosophie des 20. Jahrhundert ist, wihrend
sie zuvor eher ein Schattendasein fristete. Doch die grofien sprachphilosophi-
schen Debatten gehen auf CassiRer kaum ein, findet er heute auch insgesamt
eher wenig Beachtung in Fachkreisen, vom grolen Publikum ganz zu schwei-
gen.

Mit der Analyse der Sprache, ihrem Wandlungspotential wie ihrem Behar-
rungsvermdgen, ihren Strukturen, will sich CAsSIRER nicht zufriedengeben,
geht es ihm auch nicht allein um eine Sprachphilosophie, sondern um eine
Kulturtheorie. Auf dem Weg zu einer Lehre vom Menschen verfolgt er daher
die symbolische Kraft der Sprache, ihre Ordnungen und ihr Ausdrucksvermg-

2 Ebd., S. 185.
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gen in den verschiedenen kulturell prigenden Bereichen. Er notiert program-
matisch:
.~Sprache, Mythos, Religion und Kunst enthalten solche Ordnungen oder Systema-

tisierungen. Wir miissen uns auf diese breitere Grundlage einlassen, wenn wir eine
Theorie des Menschen entwickeln wollen.*??

Das Wesen des Menschen bestimmt CassiRer im Zusammenhang mit seiner
Symboltheorie nicht durch bestimmte Inhalte, sondern im Riickgriff auf die
Sprache allein funktional. Der Mensch lsst sich nicht als vernunftbegabt oder
als siindhaft beschreiben, nicht als sozial oder egoistisch, sondern allein als
ein Wesen, das seine Welt schopft und gestaltet, indem es sie benennt, indem
es sie symbolisiert. So definiert Cassirer den Menschen als ein Symbole bil-
dendes Wesen:
»Der Begriff der Vernunft ist héchst ungeeignet, die Formen der Kultur in ih-
rer Fiille und Mannigfaltigkeit zu erfassen. Alle diese Formen sind symbolische
Formen. Deshalb sollten wir den Menschen nicht als animal rationale, sondern
als animal symbolicum definieren. Auf diese Weise konnen wir seine spezifische

Differenz bezeichnen und lernen wir begreifen, welcher neue Weg sich ihm 6ffnet
— der Weg der Zivilisation,“?3

Ausgehend von der Symboltheorie muss eine Anthropologie dem Menschen
nicht mehr ein inhaltlich bestimmtes Wesen attestieren. Der Mensch besitzt
keine einfache Substanz, die sich irgendwo fixieren lieBe und derart die Ein-
heit der Menschheit bzw. der Kultur garantieren wiirde. So einfach gelangt
man nicht vom Symbol zur Vers6hnung.

Im Gegenteil, wenn die funktionale, schépferische Dimension des Symbols
den Menschen kennzeichnet, kann sich diese Eigenart in unterschiedlichen
kulturellen Bereichen und auch in gegensétzlichen Weisen duBern. Die Be-
stimmung des Menschen als symbolisches Wesen ldsst nicht nur gezwunge-
nermalen kulturelle Vielfalt und unterschiedliche Lebensformen zu. Sie for-
dert sie geradezu heraus. Denn die Einheit der Symbolik prisentiert sich als
Einheit von Gegensitzen. Gerade in dieser Hinsicht erweist sich die Symbolik
im Sinne der Wesensbestimmung des Menschen als iiberlegen gegeniiber kul-
turellen Bereichen wie Mythos und Religion, aber auch Naturwissenschaf.
CassIRER konstatiert indes beim Symbol auch dieselben Schwierigkeiten, ver.
s6hnende oder einende Krifte zu entfalten:

2 Ebd., S. 104.
23 Ebd., S. 51 (Hervorhebungen von Cassirer).
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,.Bei der Analyse der menschlichen Kultur miissen wir die Gegebenheiten in ih-
rer konkreten Gestalt akzeptieren, in ihrer Verschiedenheit und Divergenz. Die
Sprachphilosophie steht hier vor einer Hiirde, auf welche jedes Studium symbo-
lischer Formen trifft. Der hichste und im Grunde der einzige Sinn dieser Formen
besteht darin, die Menschen zu einen. Aber keine von ihnen vermag diese Ein-
heit herzustellen, ohne die Menschen gleichzeitig zu spalten und zu trennen. Was
dazu bestimmt war, die Harmonie der Kultur zu gewéhrleisten, wird so zur Quelle
tiefster Uneinigkeit und Zwietracht. Das ist die groBe Antinomie, die Dialektik
des religidsen Lebens. Die gleiche Dialektik waltet in der menschlichen Sprache.
Ohne Sprache wiirde es keine menschliche Gemeinschaft geben; gleichzeitig gibt
es kein groBeres Hindernis fiir solche Gemeinschaftsbildung als die Vielfalt der
Sprachen.“?4

Mythos und Religion — heute hiufig auch noch die Politik — interpretieren
diese Vielfalt eher negativ — man denke an den Turmbau zu Babylon — z. B.
im Sinne einer Strafe fiir menschliche Hybris. In vielen Bereichen der Kultur
weigert man sich, die sprachliche und symbolische Vielfalt als notwendig und
unvermeidlich zu akzeptieren. Wenn man heute in Deutschland lebt und nicht
gut Deutsch sprechen kann, dann zihlt das als ein personliches Versagen oder
als unzureichende integrative Bemithungen von Seiten des Staates und der
Gesellschaft. Doch die Sprache selbst, dieselbe Sprache beherbergt die Plura-
litit, so dass sich der Mensch in einer spannungsgeladenen Situation befindet,
die er nur durch die Kraft der Symbolik bewiltigt. Unter dem Dach eines
durch die Symbolik bestimmten Kulturbegriffs und einer entsprechenden We-
sensbestimmung des Menschen kann man sich keine Homogenitit der Kultur
ausmalen, sondern nur deren Heterogenitit versohnlich gestalten. Cassirer

gibt zu bedenken:

n der menschlichen Kultur ein Gleichgewicht gibt, dann ldsst es sich
nicht als statisches Gleichgewicht beschreiben; es ist das
hen gegenstzlichen Kriften.*?*

»Wenn es i

nur als dynamisches, ‘

Ergebnis eines Kampfes zwisc
Die Symbolik der Sprache gewihrt dem Menschen vielfiltige Einblicke in
die Welt und schopft damit die Pluralitdt der Welt. Ohne Symbolik wire der
Mensch in die Grenzen seiner biologischen Bediirfnisse eingeschlossen. Er
wiirde sich weder fiir Wissenschaft, Religion, Mythos noch Kunst interessie-
ren, sondern allein fiir unmittelbare Interessen. Gerade die Kunst bietet un-
zihlige Nuancen und feinste Schattierungen, um die Welt, den Menschen, sein
Denken und Fiihlen auszudriicken, zu symbolisieren. Umgekehrt bereichert

* Ebd., S. 200.
% Ebd., S. 337.
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auch die Kunst die Dimensionen der Symbolik bzw. die sprachlichen Formen.
Es verwundert nicht, wenn sich CassIRER in seinem weitldufigen Werk aus
diesem Grund auch intensiv mit der Kunst auseinandersetzt. Er bemerkt:

»Wenn die Sprache in ihrer Entwicklung einer stéindigen Erneuerung bedarf,
dann gibt es dafiir keine bessere und tiefere Quelle als die Dichtung. GroBe Dich-
tung macht einen deutlichen Einschnitt, eine Zisur, in der Sprachgeschichte.
Die italienische, die englische, die deutsche Sprache waren beim Tode Danres,

SHAKESPEARES, GOETHES nicht mehr diejenigen, die sie bei ihrer Geburt gewesen

waren.*2°

So erdffnet die Kunst auch immer wieder neue Perspektiven, neue Blickwin-
kel in die Welt, sorgt fiir Einblicke, wie sie der Wirklichkeit neue Schattierun-
gen verleiht. Der Mensch ist nicht auf einen einzigen Blickwinkel festgelegt.
Er kann ihn selbst wihlen und auf diese Weise sich immer wieder neue Zu-
ginge zur Wirklichkeit schaffen. Das betrifft natiirlich nicht nur die Kunst,
sondern gleichermaflen Mythos, Religion und Wissenschaft und alle anderen
Lebensbereiche des Menschen. Diese verschiedenen Bereiche kénnen sich
auch gegenseitig befruchten und dadurch verséhnende Krifte freisetzen. So
schreibt CAssIRER in einer seiner zahlreichen Studien zur Literatur, Idee und
Gestalt, aus dem Jahr 1921 iiber HOLDERLIN:

»Der Mythos ist fiir Holderlin kein bloB #uBerliches allegorisches Sinnbild, in das
sich der Gedanke kleidet, sondern er bildet fiir ihn eine urspriingliche und unauf-
losliche geistige Lebensform. Die mythische Phantasie ist kein bloBes Schmuck-
stiick, das wir nachtrdglich dem Bilde der Wirklichkeit hinzufiigen, sondern sie
ist eines der notwendigen Organe fur die Erfassung der Wirklichkeit selbst. In ihr
findet er Welt und Leben erst wahrhaft erschlossen und gedeutet.“?’

Doch die Dichtung bleibt nicht im Bann des Mythos hingen. Hier sieht
CassIRer durchaus einen Fortschritt, der sich nicht allein auf die Naturwissen-
schaften stiitzt. Mythos und Sprache hingen an ihren Anfingen eng zusam-
men, entwickeln sich aber langsam auseinander. Die Dichtung befordert diese
Entwicklung, obgleich sie auf den Mythos zuriickgreift. CassiRer schreibt
1925 in seinem Aufsatz Sprache und Mythos:

,»Was in der Dichtung zum Ausdruck gelangt, das ist nicht mehr die mythische
Welt der Damonen und Gétter, noch ist es die logische Wahrheit abstrakter Be-
stimmungen und Beziehungen. Von beiden trennt sich die Welt der Poesie als eine
Welt des Scheines und des Spiels ab — aber in diesem Schein gelangt erst die Welt

26 Ebd., S. 343.
27 E. CassIReRr: Idee und Gestalt (1971), S. 121.
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des reinen Gefiihls zur Aussprache und damit zur vollen und konkreten Aktuali-

tét. 28

5. Die symbolische Kraft des politischen Mythos

Die Kultur erhalt ihre Dynamik aus der Symbolkraft der Sprache. Damit be-
sitzen die verschiedenen kulturellen Bereiche zwar einen einheitlichen Kern.
Aber trigt die Symbolik auch zur Versshnung der sozialen Konflikte bei?
Bremst sie die Zerfallserscheinungen der Kultur, das Auseinanderdriften der
verschiedenen kulturellen Bereiche? Verbindet sie die unterschiedlichen Welt-
anschauungen? Diese Fragen gilt es in ERNST CASSIRERs politischer Philoso-
phie zu verfolgen, um damit die kulturell versohnende Kraft der symbolischen
Formen abschlieBend auszuloten.

Die Symbolik ersffnet Welten, sei es in der Kunst, im Mythos, in der Re-
ligion, in der Wissenschaft. Doch darauf beschrénkt sie sich nicht. Natiirlich
spielt sie dieselbe Rolle in Politik und Gesellschaft. Gelingt es ihr, hier we-
nigstens eine gewisse Einheit in den sozialen Konflikten herzustellen? Vermag
sie zu versshnen? CassiRer konzentriert sich in seinen letzten Lebensjahren
angesichts des Zweiten Weltkriegs und der Judenvernichtung nicht nur auf die
philosophische Anthropologie, sondern auch auf die Politik und die Sozialphi-
losophie. Natiirlich stellt sich ihm die Frage, worauf der Erfolg der Nazis und
des totalitiren Denkens beruht. Er schreibt im Mythus des Staates:

,In den letzten dreiBig Jahren, in der Periode zwischen dem ersten und dem zwei-
ten Weltkrieg, sind wir nicht nur durch eine ernste Krise unseres politischen und
sozialen Lebens gegangen, sondern wir wurden auch vor neue theoretische Pro-
bleme gestellt. Wir erlebten einen radikalen Wechsel in den Formen politischen
Denkens. Neue Fragen wurden aufgeworfen und neue Antworten wurden gege-
ben. Probleme, die den politischen Denkern des achtzehnten und neunzehnten
Jahrhunderts unbekannt gewesen waren, traten plotzlich hervor. Vielleicht der
wichtigste und beunruhigendste Zug in dieser Entwicklung des modernen politj-
schen Denkens ist das Zutagetreten einer neuen Macht: der Macht des mythischen
Denkens. Das Ubergewicht mythischen Denkens iiber rationales Denken in einj-
gen unserer modernen politischen Systeme ist augenfillig. Nach einem kurzen
und heftigen Kampf schien d?s myt.hnsche Denken einen klaren und endgiiltigen
Sieg zu gewinnen. Wie war dieser Sieg moglich?“?’

Um die Entstehung des Nationalsozialismus zu begreifen, untersucht CASSIRER
die Technik der modernen politischen Mythenbildung. Damit ubertréigt er ge;

% E. Cassirer: Sprache und Mythos (1969), S. 157.
» £ Cassirer: Der Mythos des Staates (1978), S. 7.
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ne Symboltheorie auf die Politik. Der moderne Rationalismus feiert auf wis-
senschaftlich technischem Gebiet tdglich neue unglaubliche Siege, wihrend
man im sozialen und politischen Leben einen eklatanten Mangel an rationa-
lem Denken diagnostizieren muss. Die Mythen der Heldenverehrung und der
Rassenlehre entstanden schon frither. Doch was belebt diese Mythen wieder?
Vor allem in Deutschland — so CASSIRER — ging man mit den Erfahrungen des
Ersten Weltkriegs eher irrational um. Verzweifelte Lagen verleiten die Men-
schen, zu fatalen Mitteln zu greifen. CASSIRER warnt:

,In der Politik leben wir immer auf vulkanischem Boden. Wir miissen auf abrupte
Konvulsionen und Ausbriiche vorbereitet sein. In allen kritischen Augenblicken
des sozialen Lebens des Menschen sind die rationalen Krifte, die dem Wiederer-
wachen der alten mythischen Vorstellungen Widerstand leisten, ihrer selbst nicht
mehr sicher. In diesen Momenten ist die Zeit fiir den Mythus wieder gekommen.
Denn der Mythus ist nicht wirklich besiegt und unterdriickt worden. Er ist immer
da, versteckt im Dunkel und auf seine Stunde und Gelegenheit wartend.*3

Wenn ein dringender Wunsch rational absolut verstellt erscheint, dann pro-
jiziert man solche Wiinsche gerne auf einen grofien Fiihrer. Dann greift man
auf Ideologien oder Mythen zuriick, die solche Wunscherfiillung verheifien.
Doch andererseits setzt sich der Mythos im technischen Zeitalter keines-
falls blind durch. Im Gegenteil dazu bedarf es genauer rationaler Planungen.
Was CassIRER 1945 den Nazis unterstellt, das gilt wohl auch noch fiir die heu-
tige Politik, wenn er sagt:
,,Der moderne Politiker musste in sich selbst zwei vollstindig verschiedene und
sogar unvereinbare Funktionen verbinden. Er muss gleichzeitig sowohl als homo
magus, als auch als homo faber handeln. Er ist der Priester einer neuen, vollstin-
dig irrationalen und mysteridsen Religion. Aber wenn er diese Religion verteidi-
gen und propagieren muss, geht er sehr methodisch vor. Nichts bleibt dem Zufall

iiberlassen; jeder Schritt ist wohlvorbereitet und vorbedacht. Es ist diese seltsa-
me Kombination, die einer der iiberraschenden Ziige unserer politischen Mythen

ist w31

Mythen, und im Besonderen moderne politische Mythen, wollen etwas bewir-
ken und bedienen sich dabei natiirlich der gestaltenden Kraft der symbolischen
Formen, die sich hier gar nicht versdhnend und einend, sondern unterdrii-
ckend auffiihren bzw. Konflikte verschirfen. Dabei werten politische Mythen
nicht einfach alle Werte um. Sie verdndern vielmehr die Sprache selbst, indem
sie neue Worte erfinden, die eine magische Kraft entfalten. Das Nazi-Deutsch,

w Ebd., S. 364.
3 Ebd.. S- 367.
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so CassIRER, umgibt sich im Riickgriff auf bestimmte mythische Symboliken
mit einer emotionalen Atmosphire — die Rede von der Volksgemeinschaft, die
sich durch Unterwerfung unter den einen Fithrer schon im téglichen Hitler-
GruB symbolisiert. Derart wird das Leben im totalitéren Staat in Rituale ein-
gebunden, die jegliche individuelle Verantwortung wie alle Ideale der Freiheit
aufheben, vielen Menschen dadurch aber auch die Last der Verantwortung,
der Verpflichtung und der Freiheit abnehmen. Insofern ist Totalitarismus fiir
CassiRer nicht schlichte Unterdriickung durch einen Despotismus. Vielmehr
reicht seine Macht weit in die Symbolbildung hinein und pragt diese im Sinne
politischer Mythen. CASSIRER stellt fest:
,.Unsere modernen Politiker wissen sehr wohl, dass grole Massen viel leichter
durch die Gewalt der Einbildung bewegt werden, als durch reine physische Ge-
walt. Und sie haben von diesem Wissen ausgiebig Gebrauch gemacht. Der Politi-
ker wird eine Art offentlicher Wahrsager. Prophetie ist ein wesentliches Element in

der neuen Technik der Fiihrerschaft. Die unwahrscheinlichsten und sogar unmég-
lichen Versprechungen werden gemacht; das tausendjahrige Reich wird immer

. " 32
und immer wieder verkiindet.*

Manche Philosophie hat diese Entwicklung befordert. CASSIRER nennt explizit
OswaLD SPENGLERs prophetisches Buch Der Untergang des Abendlandes aus
den frithen zwanziger Jahren. Auch MARTIN HEIDEGGER, der in seinem beriihm-
ten Buch Sein und Zeit aus dem Jahr 1928 die Situation des Menschen als
eine geworfene beschreibt, dessen sittliche Traditionen ihre selbstversténdli-
che Giiltigkeit verloren haben. Nicht dass diese philosophischen Lehren die
politische Entwicklung in Deutschland unmittelbar beeinflussten! Doch - so
Cassirer — diese Lehren schwachten jene Krifte, die der Mythologisierung
der Politik hitten widerstehen mussen. Derartige pessimistische Philosophien
untergruben die Hoffnungen auf eine Wiederbelebung des kulturellen Lebens
nach dem Ersten Weltkrieg, gerade indem sie ethische Prinzipien und Pers-
pektiven auflassen. Insofern — das muss man hier feststellen — trigt die Sym-
bolbildung in Politik und Philosophie also gerade nicht zur Versshnung bei.
Fiir CassiRer existiert denn auch kein Automatismus der Kulturentwicklung,
der sie von selbst den Weg der Versohnung einschlagen lief3e.

Doch dem Kulturpessimismus mancher seiner Zeitgenossen widerspricht er
und ruft stattdessen die Philosophie auf, am kulturellen Leben aktiv teilzuneh-
men. Philosophie darf nicht nur im Nachhinein die Welt kontemplativ betrach-
ten und durchdenken, wie es HEGEL vorschldgt. Stattdessen sieht CAssirRer die

2 Ebd., S. 377.
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Philosophie gehalten, im Sinne von PLaTONs Entwiirfen idealer Staatsmodelle
konstruktiv in die Politik, d.h. in die Symbolbildung einzugreifen und beide
mitzugestalten.

Bereits wihrend des Ersten Weltkriegs fiihlt Cassirer die deutsche politi-
sche Philosophie dramatisch herausgefordert. Er entwickelt 1916 noch wih-
rend seiner neukantianischen Zeit eine politische Philosophie unter dem Titel
Freiheit und Form und prophezeit wohl recht treffend:

,Ob der deutsche Gedanke die Kraft behalten wird, die vollig neuen politisch-
materiellen Aufgaben, die seiner harren, zu bewiltigen, ohne dabei den Grund-
prinzipien untreu zu werden, auf denen die Einheit und der Gehalt der deutschen
Geisteskultur beruht: das ist die Frage, auf die alle geschichtsphilosophische Be-
sinnung uns heute immer von neuem und von Tag zu Tag dringender zuriickweist.
Wir fithlen es mehr und mehr, dass der Gedanke des deutschen Staates, wie er von
den Denkern des achtzehnten und neunzehnten Jahrhunderts erfat und ausge-
sprochen wurde, seine eigentliche schwerste und tiefste geschichtliche Probe noch
zu bestehen hat.*3?

Die Symbolbildung verhilft offenbar nicht automatisch zum Besseren, zur
Versohnung, zur kulturellen Einheit. Aber man kann sie dazu bewusst und
aktiv einsetzen. Denn Philosophie sieht sich durchaus in der Lage, die poli-
tischen Mythologien rechtzeitig zu durchschauen und ihnen entgegenzutre-
ten. Andernfalls aber droht gerade durch die Symbolbildung auch wieder ein
Riickfall in den Mythos. Im Grunde verbindet sich der Mythos in Politik und
Gesellschaft eng mit der Rationalitit bis ins 18. Jahrhundert. Da die kulturelle
Welt ob der Symbolbildung letztlich dem Mythos entspringt, gefihrdet er sie
auch, kann sie ihm verfallen, wenn sich nicht alle rationalen Krifte dage-
genstemmen.

Daher empfiehlt CassiReEr zunéchst Einsicht in die sozialen Zusammen-
hinge und Abldufe, um daraus zu lernen, diese zu beherrschen. Als Vorbild
orientiert er sich an Francis Bacon, der zu Beginn des 17. Jahrhunderts die
neuzeitlichen Naturwissenschaften mitbegriindet und die Einsicht in die Na-
turgesetze empfiehlt, um die Natur dann beherrschen zu kénnen. Vielleicht
hallt seine neukantianische Vergangenheit nach, wenn ErRNST CASSIRER kurz
vor dem Ende des Zweiten Weltkriegs empfiehlt:

,.Politik ist noch weit davon entfernt, eine positive Wissenschaft zu sein, geschwei-

ge denn eine exakte Wissenschaft. (...) In der Politik haben wir noch keinen festen

und zuverlissigen Boden gefunden. Hier scheint keine klar verankerte kosmische
Ordnung zu bestehen; wir sind immer vom pl&tzlichen Riickfall in das alte Chaos

% E. Cassirer: Freiheit und Form (2001), S. 386.
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bedroht. (...) Es gibt schlieBlich eine Logik der sozialen Welt, wie es eine Logik
der physischen Welt gibt. Es gibt gewisse Gesetze, die nicht ungestraft verletzt
werden konnen. Selbst in dieser Sphire miissen wir Bacons Rat befolgen. Wir
miissen lernen, den Gesetzen der sozialen Welt zu gehorchen, ehe wir es unterneh-

men, diese Welt zu beherrschen.*3*

Zusammenfassung

SCHONHERR-MANN, HANs-MARTIN:  Das
Ethos der Symbole. Ernst Cassirers
Konzept einer kulturellen Kraft der Ver-
sohnung? ETHICA 19 (2011) 4, 345-367

Emst Cassirer entwickelt vor dem Hin-
tergrund, dass die grofien kulturbildenden
Krifte des Mythos, der Religion und der
Naturwissenschaften die Wirklichkeit nicht
spiegeln, sondern entwerfen und konstruie-
ren, eine Symboltheorie als gemeinsamen
Kern dieser verschiedenen Krifte. Symbole
reprisentieren auf unterschiedliche Weise
die Wirklichkeit. So entspringt die Kultur
insgesamt einer schopferischen Titigkeit
von Symbolisierungen. Diese schopferi-
sche Kraft entdeckte historisch als erste die
Renaissance-Philosophie. Daraus entsteht
zumindest eine gewisse Hoffnung auf Ver-
s6hnung der unterschiedlichen, ja gegen-
sdtzlichen kulturellen Tendenzen. Anthro-
pologisch bestimmt Cassirer den Menschen
denn auch als animal symbolicum, d.h. der
Mensch besitzt dadurch eine Kraft, die un-
geheuren Gegensitze der kulturellen Viel-
falt zu vermitteln. Doch die Symbolbildung
kann auch missbraucht werden: Im Tota-
litarismus kehrt der Mythos mit Hilfe von
hoch rationalen Mittel wieder.
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1 E. Cassirir: Der Mythos des Staates, S. 386.
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ethos of symbols. Ernst Cassirer’s con-
cept of a cultural force of reconciliation?
ETHICA 19 (2011) 4, 345-367

In view of the fact that the major culture-
forming forces of myth, religion and nat-
ural science do not reflect but design and
construct reality, Ernst Cassirer develops
a theory of symbols as a common core of
these individual forces. Symbols represent
reality in various ways. Thus, culture as a
whole has its source from a creative activity
of symbolizations. Historically, this crea-
tive power was first discovered by the phi-
losophy of renaissance. This leads one to
hope that the different or even contrasting
cultural tendencies can be reconciled. This
is also why Cassirer, anthropologically, de-
fines man as animal symbolicum, that is to
say that man has the power to convey the
enormous contrasts of cultural diversity.
Nevertheless, the forming of symbols may
also be abused, such as in totalitarianism
where myth returns with the aid of highly
rational means.
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Internationales Zentrum fiir Ethik in den Wissenschaften (IZEW)
der Universitit Tiibingen

Forschungsprogramm

Wissenschaftliche Erkenntnisse, Technologien und daraus hervorge-
hende neue Handlungsméglichkeiten verdndern die Lebenswelten von
Menschen héufig grundlegend. Fiir das Versténdnis der daraus entste-
henden ethischen Problemlagen und fiir eine angemessene Urteilsbil-
dung bedarf es eines interdisziplindren und integrativen Vorgehens.
Diesem Ziel hat sich das am IZEW verfolgte Programm einer ,,Ethik in
den Wissenschaften* verschrieben.

Bei der , Ethik in den Wissenschaften® wird ethische Reflexion als ein
Anliegen der Forscher(innen) selbst aufgefasst. Sie geben ethische Fra-
gen und Probleme, die in und aus ihrer wissenschaftlichen Arbeit er-
wachsen, nicht an philosophische oder theologische Ethikexpert(inn)
en ab, sondern identifizieren, analysieren und beurteilen sie gemeinsam
mit diesen. Die Herausforderung besteht darin, die moralischen Dimen-
sionen der wissenschaftlichen Erkenntnisse und Techniken zu erkennen
sowie Handlungsalternativen abzuwéagen.

Eine integrative ethische Reflexion in wissenschaftlichen Handlungs-
feldern erfordert es, die Ziele, Mittel, Folgen und konzeptionellen
Voraussetzungen der jeweiligen Wissenschaften im Blick zu halten.
Nur dies ermaglicht sowohl eine sachkundige Beriicksichtigung und
adidquate Beurteilung aktueller Fragen als auch die Antizipation mégli-
cher zukiinftiger ethischer Probleme.

Bei der Beurteilung wissenschaftlicher Entwicklungen muss die Ethik
stets interdisziplinar verfahren: Wissenschaftliche Innovationen wer-
den von wirtschaftlichen, rechtlichen und sozialen Faktoren beeinflusst,
und umgekehrt wirkt sich Wissenschaft auf alle diese Bereiche aus.

Mit der Verdnderung wissenschaftlicher Erkenntnisse und dem Wer-
tewandel in der Gesellschaft stellen sich neue moralphilosophische,
wissenschaftstheoretische und anthropologische Fragen. Daher bilden
theoretische Grundlagenarbeiten ebenso wie konkrete Fallstudien einen
festen Bestandteil der «Ethik in den Wissenschaften».
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ETHIK ALLGEMEIN schied? Die Spezies homo sapiens aus der

DABROCK, PETER/DENKHAUS, RuTH/ScCHA-
EDE, STEPHAN (Hg.): Gattung Mensch. In-
terdisziplinire Perspektiven. Tiibingen:
Mohr Siebeck, 2010 (Religion und Aufkli-
rung; 19), 411 S., ISBN 978-3-16-150390-
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Die F.E.S.T (Forschungsstitte der Evange-
lischen Studiengemeinschaft Heidelberg),
eine der renommiertesten interdiszipliniren
Vermittlungsplattformen in Deutschland,
die von einer Kirche aus initiiert und finan-
ziert wird, hat vorliegenden Sammelband
in ihre Schriftenreihe ,Religion und Auf-
kldrung" aufgenommen. Er ging aus einem
Symposium hervor, das vom 4.—6. Dezem-
ber 2008 an der F.E.S.T abgehalten wurde.
Ziel dieser Veranstaltung war es, zu einem
besseren Verstandnis von Gattungsargu-
menten in ihren unterschiedlichen Spiel-
arten im Rahmen der bioethischen Debatte
beizutragen, ihre Leistungsfihigkeit inner-
halb ethischer Diskurse sowie ihre Opera-
tionalisierbarkeit zum Zwecke rechtlicher
Regelung von Biotechnologien zu iiber-
priifen und Konsequenzen fiir verschiedene
Handlungsfelder zu eruieren.

Die Beitrdge des Bandes widmen sich da-
bei den Problemfeldern ,,,Die menschli-
che Gattung® im Spiegel der Disziplinen*
(3-170), ,,Bioethische Gattungsargumen-
te** (171-362) sowie ,,Menschenwiirde und
Gattungswiirde im Recht“ (363-402); ein
Autorenverzeichnis (403f.) sowie ein Per-
sonenregister (405-411) beschlieBen den
Band.

Der erste Teil behandelt die menschliche
Natur aus dem Blick von Philosophie,
Biologie, Gesellschaftstheorie, Literatur-
wissenschaften, Theologie und Kultur. So
findet sich etwa im Beitrag des Biologen
Klemens Stértkuhl, Der kleine Unter-

Sicht der Biologie (3-16), im Grunde ein
Crashkurs in Sachen Taxonomie sowie zur
Methodik. Von dieser hingt maBgeblich
das Ergebnis ab, etwa ob das Verwandt-
schafisverhiltnis zwischen Schimpanse
und Gorilla stirker gewichtet wird als zwi-
schen Mensch und Schimpanse oder nicht.
Obwohl quantitativ betrachtet lediglich
ca. 3% des Genoms den Menschen vom
Schimpansen unterscheiden (14) und dieser
Unterschied in der Tat sehr gering erscheint,
werden bei diesem Vergleich Synergie-
und Synchronisationseffekte hinsichtlich
der An- und Abschaltung der (zu ca. 97 %
identischen) Gene sowie epigenetische
Prozesse vernachlissigt. So hofft Stértkithl
eher auf die Ethik, um zu entscheiden, ab
wann der Mensch als Mensch existiert.
Als Biologe verweist er u.a. auf die wohl
nur systemisch verstehbare Tatsache, dass
bereits ein einzelnes Gen, das etwa die
Nidation verhindert, dazu fithren kann,
dass die gesamte betreffende befruchtete
Eizelle nicht mehr die Potentialitit in sich
trégt, ein Mensch zu werden. Das Kontinu-
umsargument der katholischen Morallehre
wire somit hinfillig. Reicht es dann etwa
aus, das betreffende Gen abzuschalten, um
Experimente mit befruchteten menschli-
chen Eizellen zu legitimieren? Scheinbar
ist das Entscheidende nicht das materielle
Substrat der Gene fiir die Morphologie und
den Phinotyp eines Organismus, sondern
die Synergien und Interaktionen, die sich in
diesem Substrat manifestieren — klassisch
formuliert wire es die Secle, die Indivi-
dualitdt und Identitét verleiht. Dann bleibt
trotz des genetisch geringen Unterschieds
ein qualitativ eklatenter Unterschied, etwa
wenn zwei eineiige Zwillinge verschiedene
An- und Abschaltungssequenzen, andere
molekulare und submolekulare Synergi-
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en und Synchronizititen trotz identischen
Genmaterials aufweisen. So weit reichen
freilich die nur angedeuteten Schlussfolge-
rungen von Strotkithl nicht. — Ferner finden
sich im ersten Teil des Bandes zwei Beitri-
ge zu Chimiren bzw. Hybriden, die in die
I?ategorie »philosophische Gedankenexpe-
rimente* eingeordnet werden kdnnen.

Ethisch interessanter wird es im zweiten Teil
des Sammelbandes, der sich mit der mora-
lischen Relevanz von Gattungsargumenten
befasst: kann einem Seienden aufgrund sei-
ner Gattungszugehorigkeit der Status des
Menschseins zugesprochen werden? Worin
é.iuBgrst sich diese Gattungszugehdrigkeit:
in einer bestimmten Morphologie des ma-
teriell affinen Kongloremats, wie es be-
kanntlich Rudolf Spaemann vorschligt, so
dass ein Blick auf das AuBere ausreicht, um
iiber Mensch oder Nicht-Mensch zu ent-
scl.leiden? Oder ist die Gattungszugehorig-
keit im Personsein auszumachen, welches
dann jedoch unterbestimmt etwa mit Peter
Singer auch Tieren zugesprochen und Be-
hinderten abgesprochen werden kann? Das
fragt sich etwa Wilfried Hirle Alle Men-
schen sind Personen. Auseinandersetzung
mit dem Speziesimusvorwurf (207-226). Er
kritisiert an Singer die abstrakte Individua-
litat und mochte sie durch eine theologisch
fundierte Relationsontologie substituieren,
wonach sich Menschsein durch spezifisch
menschliche Interaktionen definiert. Doch
bedarf es nach Harle gar nicht der Spezi-
fitat der Interaktionen; eine Zugehorigkeit
zur menschlichen Abstammungsgemein-
schaft reiche aus. Peter Darbrock, . Leib-
liche Vermmft®. Zu einer Grundkategorie
Sfundamentaltheologischer Bioethik und ih-
rer Auswirkung auf die Speziesmus—Debqlte
(227-262), nimmt Hirles Gedanken einer
transzendent-relationalen Begriindung der
Menschenwiirde auf, die er durch die inter-
disziplinar (auch von Biologen) vielleicht
leichter nachvollziehbare Kategorie der
Jleiblichen Vernunft* ergdnzt, also einer
Vernunft, die sich im Leib und als Leib ma-
nifestiert, und einem Leib, der nicht ohne
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Vernunft gedacht werden kann. Das Band
unter den Menschen ergibt sich aufgrund
ihrer Leiblichkeit unabhéngig von ,,Potenti-
alititen, Relationalitdten und Privationen*:
,.Die Menschheit ist somit primér keine bio-
logische Spezies, sondern ein kommunika-
tiv-responsives Netzwerk, das sich aus die-
ser (nicht nur) materiellen Basis der schon
immer gedeuteten Korper, also der Leiber
seiner Mitglieder, kniipft. Ohne diese ma-
terielle Basis wiirden wir die den Men-
schen auszeichnende Besonderheit nicht
kennen® (248). Der ,,indirekte extensionale
Speziezismus* stellt ,,zunéchst einmal die
These auf, dass menschliches Leben an
sich schiitzenswert ist* (260) — eine etwas
kirgliche Ausbeute solch langwieriger und
im unanschaulichen Abstrakten verbleiben-
den Reflexionen, oder vielleicht einfach
nur der kleinste mogliche Konsens unter
Bioethikern?! Leider fehlt (wie im gesam-
ten Buch) auch eine Reflexion darauf, was
eigentlich menschliches Leben ,,ist"; ohne
die Bestimmung von ,Leben* jedoch hingt
jede Argumentation zunéchst einmal in der
Luft. Marienne Schark, Zur moralischen
Relevanz des Menschseins. Schutzwiirdig-
keit menschlicher Embryonen aufgrund
ihrer Gattungszugehorigkeit  (297-325),
setzt sich v. a. mit dem Potentialitdtsargu-
ment auseinander, wonach eine befruchtete
Eizelle aufgrund ihres intrinsischen Poten-
tials, aus sich selbst heraus ein erwachsener
Mensch zu werden, schiitzenswert sei. Die
genetische Identitét spreche zwar fiir einen
Beginn menschlichen Lebens ab der Nida-
tion, jedoch spricht das Zwillingsargument
fir einen Beginn erst ab der Gastrulation,
weil ab da eine endgiiltige (epigenetisch
zu erkldrende) funktionale Differenzierung
der Zellen einsetze (317). Mit Spaemann
wird auch unter ,,Abwesenheit relevanter
Merkmale des Menschen noch auf deren
Teilnabe am menschlichen Wesep* ge-
schlossen, so dass das ,menschliche We-
sen” primér .als ,,pormative Kategorie* und
nicht :als biologische Bestimmung eines
Potentials verstanden wird (319f.). Schark
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hitte u.U. noch hinzufiigen koénnen, dass
das Potential nicht nur von biologischen
Daten abhingt, sondern zusammen mit der
Nicht-Prognostizierbarkeit raumzeitlicher
Entwicklung eines menschlichen Wesens
reflektiert werden kann: wie sich das kom-
plexe System ,Mensch* entwickelt, ergibt
sich aus systemischen und nicht isoliert aus
biologischen, biochemischen, elektrophy-
siologischen etc. Gesetzen.

Der dritte Teil des Bandes wird kontrovers
diskutiert: wihrend Jan C. Joerden fiir eine
Erweiterung des Menschenwiirdebegriffs
im Grundgesetz, etwa durch eine intensi-
vierte Kant-Exegese, plddiert, ist Steffen
Augsberg fiir eine Orientierung an rechts-
internen Regularien fiir die Integration
rechtsexterner Wissensbestiinde, d.h. fiir
die Vermeidung des Zugriffs auf rechts-
fremde Wissenschaften wie Philosophie
oder Biologie. Was freilich von Rechts-
fundierung durch Recht {ibrig bleibt, wird
angesichts der sich hier wohl einstellenden
Nichtigkeit (wie bei anderen solipsistischen
Selbstbegriindungsversuchen auch) nicht
erortert.

Trotz der hier gebotenen Kiirze einer Re-
zension sei das mit unterschiedlichen Bei-
triigen von differenten qualitativen und
quantitativen Standards ausgestattete Buch
allen Lesern empfohlen, die eine offene
Diskussion auf einem up to date-Niveau
erwarten und das gesamte Argumentations-
feld interdisziplindr hinreichend abdecken
mochten! Imre Koncsik, Wiirzburg

BLEIsCH, BARBARA/HUPPENBAUER, MARKUS:
Ethische Entscheidungsfindung. Ein
Handbuch fiir die Praxis. Zirich: Versus,
2011, 244 S., ISBN 978-3-03909-199-7,

EUR 24.80.

GemiB Untertitel handelt es sich bei diesem
Buch iiber Ethische Entscheidungsfindung
um ein ,,Handbuch*, genauer um ein Hand-
buch fiir die Praxis. Nach Angaben des
Autorenduos Barbara Bleisch und Markus
Huppenbauer richtet es sich ,.an Menschen
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in ihrem Arbeitsumfeld, an Mitarbeitende
von Unternehmen, Behorden und NGOs
sowie an Lehrpersonen, die das entspre-
chende Wissen anderen Berufspersonen
vermitteln wollen* (5). Diese Aufzihlung
und die Beschrénkung auf den beruflichen
Bereich erscheint mir etwas willkiirlich, da
man den Adressatenkreis doch einfach auf
alle miindigen Biirger einer Demokratie
ausweiten konnte, die in irgendeiner Wei-
se am gesellschaftlichen Leben teilnehmen
und so direkt oder indirekt mit aktuellen
moralischen Fragen konfrontiert werden.
Die im Zentrum des Buches stehenden
ethischen Entscheidungsfindungen wer-
den als Prozesse verstanden, die rational
nachvollziehbaren Kriterien geniigen und
die philosophischen Grundlagen der Ethik
beriicksichtigen sollen (vgl. 5). Aus diesem
Grund bietet das Buch auch eine Einfiih-
rung in die Grundbegriffe und Theorien der
Ethik. Sie wird in Teil I geschickt eingebaut
in die ausfithrlichen Erlduterungen zu den
einzelnen Schritten des fiinfstufigen Sche-
mas zur Entscheidungsfindung (14-109).
Teil 11, ,,Der ethische Diskurs* (112-164),
setzt sich dann explizit zum Ziel, einen Ein-
blick in die philosophische Ethik als ,,wis-
senschaftlich fundierte, philosophische
Reflexion“ zu geben (vgl. 6). Im kiirzesten
Teil 111 (170-203) wird schlieBlich das in
Teil 1 vorgestellte Schema anhand von drej
— nicht wie auf S. 7 angekiindigten vier -
Fallbeispielen aus klassischen Bereichen
der Angewandten Ethik demonstriert: aug
der Umweltethik, Medizinethik und Unter-
nehmensethik. Da das Buch durchaus fun-
diert, knapp und in unkomplizierter Spra-
che in die Grundlagen der philosophischen
Ethik einfiihrt, hitte der Untertitel auch
»Eine Einfithrung in die (anwendungsori-
entierte) Ethik* lauten kénnen. Damit oder
mit alternativen Varianten wie ,,Ein Leitfa-
den fiir die Praxis* hdtte man irrefiihrende
Assoziationen vermeiden kénnen, die vor
Beginn der Lektiire durch den Untertite]
~Ein Handbuch fiir die Praxis* geweckt
werden. Denn das Buch unterscheidet sich
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deutlich sowohl von den in der Philosophie
sonst iiblichen Handbiichern als Nach-
schlagewerken, anhand derer man sich
einen systematischen Uberblick iiber den
neusten Forschungsstand eines komplexen
Wissensgebietes verschaffen kann, als auch
von den aus dem Alltag bekannten Handbii-
chern im Sinne von Gebrauchsanleitungen
fiir die Benutzung bspw. von technischen
Geriiten oder Softwareprogrammen. Dem
Inhalt tut die Wahl des Untertitels aber na-
tirlich keinen Abbruch.

Teil 1 ist iiberschrieben mit Fiinf Schritte
zur ethischen Entscheidungsfindung (14).
Dieses Schema zur Entscheidungsfindung
habe den Charakter eines ,,Werkzeugkas-
tens*, der die passenden Instrumente zur
Losung ethischer Probleme bereitstelle
(vgl. 6 und 14). Die Autoren betonen aber,
dass mit seiner Hilfe nicht nach einem
simplen Mechanismus schnell und wider-
spruchsfrei Losungen fiir alle ethischen
Probleme gefunden werden koénnen, und
dass mit seiner Hilfe niemand vom Selber-
Denken befreit wiirde. Das Schema leite
zwar zur rationalen Urteilsfindung an, lasse
aber durchaus unterschiedliche Antworten
zu (vgl. 6). Der erste Schritt betrifft die
Analyse des Ist-Zustandes (16-31), weil
die Kenntnis der empirischen Sachlage
die Grundlage der Entscheidungsfindung
darstellt. Nach eingehenden Recherchen
der Fakten (18ff.) sollen die ,.Stakeholder*
benannt und ihre Interessen und Anspriiche
analysiert (25ff.) sowie auch das geltende
Recht beriicksichtigt werden (21ff.). In
diesem Kontext werden die Unterschiede
von , Ethik* und ,,Moral* und .Moral* und
~Recht* erlautert. '

Das Programm des zweiten Schrittes lau-
tet: Die moralische Frage benennen (34).
In diesem Kapitel wird grundlegend darge-
legt, was iiberhaupt eine moralische Frage
ist und wie man angesichts eines komp]g-
xen Problems die entscheidende morali-
sche Frage herauszuschilen vermag (vg!.
35). Typisch fir moralische Fragen sei,
dass es sich 1. um normative Fragen mit
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Handlungsbezug handle, deren Losung 2.
allgemein verbindlich sei und die 3. zen-
trale Giiter und Werte tangieren (vgl. 36).
Fiir besonders gelungen halte ich die sehr
konzisen und erhellenden Ausfiihrungen
zum Wandel moralischer Fragen im Laufe
der Zeit (vgl. 45fT.): In Analogie zur Erde,
die man lange Zeit fiir eine Scheibe hielt,
ohne dass jemand die Form der Erde fir
eine subjektive Frage erkldren wiirde, sei es
auch im Bereich der Moral ein Fehler, aus
der Wandelbarkeit moralischer Normen wie
derjenigen zur Sexualmoral zu schlieBen,
moralische Urteile seien bloB subjektiv.
Wertvorstellungen kénnten sich beispiels-
weise dndern, indem sich das Faktenwissen
beziiglich einer Problemstellung vermehre
oder indem sich fiir die Menschen neue
Handlungs- und Einflussmoglichkeiten er-
offneten (vgl. 45). Nicht ganz liberzeugend
scheint mir hingegen, wenn erst am Schluss
des Kapitels iiber das Benennen der morali-
schen Frage noch die Problematik der Ent-
scheidungs- oder Handlungsoptionen ange-
schnitten wird (vgl. 47). Ist die Benennung
und Analyse der zur Verfligung stehenden
Handlungsalternativen nicht so zentral,
dass dafiir ein eigener Schritt dazwischen-
geschoben werden miisste, wie es in ande-
ren Schemata zur ethischen Entscheidungs-
findung konzipiert wurde?' Zudem scheint
mir die dabei empfohlene Fixierung auf
strikte Ja-/Nein-Positionen der Losungsfin-
dung in der Praxis oft hinderlich zu sein,
weil gerade differenzierte Zwischenwege
und -positionen gefragt sind. Erwéhnt wird
die kreative Suche nach Handlungsalterna-
tiven nur beildufig am Ende von Schritt 4
bei der Besprechung eines Anschauungs-
beispiels (vgl. 88).

Schritt drei des Schemas widmet sich der
Analyse der Argumente (50-72). Bei der
Entscheidungsfindung gehe es sowohl um
eine kritische Priifung vorliegender Argu-
mente als auch um das Freilegen zusitz-
licher iiberschener Argumente (vgl. 59).
Ethnls.che Afgumente fiir oder gegen eine
Position bringen in der Regel moralische
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Normen und Werte zum Ausdruck, die sie
stiitzen oder verwerfen (vgl. 51). Daher he-
ben die Autoren die Bedeutung der philoso-
phischen Moraltheorien hervor, die grund-
legende moralische Kriterien und Mafistibe
fiir die Beurteilung menschlichen Handelns
zu begriinden versuchen (vgl. 50). Auf den
Seiten 53-67 werden die drei Moraltheori-
en mitsamt ihren jeweiligen Vorztigen und
Problemen vorgestellt, die ,,in der Debatte
als die grundlegenden angesehen* wiirden
(53): der Konsequentialismus, die Deonto-
logie und die Tugendethik. Auch wenn die
Auswahl dieser Theorien und der Stellen-
wert der Tugendethik im Vergleich zu an-
deren unerwihnten, aber viel diskutierten
Ethiktheorien sicherlich nicht unumstrit-
ten ist, sind auch diese Ausfilhrungen zu
den einzelnen Theorien erfrischend klar
und einleuchtend. Treffsicher ist auch die
abschliefende Einschitzung der Funkti-
on der Moraltheorien in der moralischen
Alltagspraxis: Zum Zweck einer Entschei-
dungsfindung miissten die Theorien in ethi-
schen Argumentationen haufig kombiniert
werden, weil eine jede bestimmte Aspekte
eines Problems besser einfange als andere
(vgl. 70f.). So ich recht sehe, werden die
Theorietypen, die sich auf der Theorie-
ebene oft unverséhnlich gegeniiberstehen,
auf diese Weise zu Argumentationsformen
umgemiinzt, die in der Diskurspraxis ge-
meinsam zur Losung eines strittigen Falls
beitragen konnen.

Im vierten Schritt, Evaluation und Ent-
scheidung (76—89), soll der ethische Kon-
flikt einer Entscheidung zugeflihrt wer-
den. Eine Losung kénne grundsitzlich nur
dann moralisch legitim sein, wenn sie vom
,.Standpunkt der Moral“ aus gefillt werde
(vgl. 77). Der Standpunkt der Moral wird
charakterisiert durch Universalitit, Infor-
miertheit, Selbstdistanzierung und Unpar-
teilichkeit (vgl. 78f.). Gangige kritische
Einwinde gegen die nur scheinbare Wert-
freiheit des .liberalen* Standpunktes der
Moral oder die Ausblendung von Gefiihlen
und personlichen Beziehungen werden dis-
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kutiert und teilweise entkréftet (80 ff.). Der
Leser bekommt gewisse Hinweise, wie eine
Abwigung der Argumente oder ,Giiter*
vorgenommen werden kann (vgl. 83ff.).

Im fiinften Schritt behandeln die Autoren
Fragen, die von der traditionellen Ethik
vollig ausgeblendet wurden und erst seit
der Etablierung der Angewandten Ethik an
Beachtung gewinnen: sogenannte Imple-
mentierungsfragen (92—108). GemiB der
bekannten Formel ,,ought implies can“, zu
Deutsch ,,Sollen impliziert Kénnen* — im
Buch leider verkehrt herum als ,Kénnen
impliziert Sollen* wiedergegeben (vgl. 93)
— kann man von niemandem etwas mora-
lisch fordern, was auflerhalb der Grenzen
seiner Handlungsméglichkeiten oder seines
Erkenntnishorizontes liegt (vgl. 93ff.). Zu-
dem wird zu Recht betont, dass viele mo-
ralische Probleme in unserer Gesellschaft
z.B. im Umweltbereich erst eine Folge
gemeinschaftlichen Handelns darstellen, so
dass sie auch nur auf einer gesellschaftlich-
politischen Ebene mittels geeigneter ins-
titutioneller Rahmenbedingungen gelést
werden kénnen (vgl. 97). Jeder Einzelne
sei dazu aufgerufen, sich fiir die Schaffung
solcher Institutionen einzusetzen, gleich-
zeitig aber auch selbst mit gutem Beispiel
voranzugehen (vgl. ebd.). Als erfolgver-
sprechende Mafnahmen zur Implemen-
tierung werden rechtliche Kodifizierung,
freiwillige Vereinbarungen, 6konomische
Anreize, Kommunikation in den Medien,
Verwendung von Bildern und Geschichten
und attraktive Vorbilder besprochen (vgl.
98-107).

Auf die Analyse der fiinf Schritte zur Ent-
scheidungsfindung folgen Teil Il und I11, auf
die nun nicht mehr in gleicher Ausfiihrlich-
keit eingegangen werden kann. Teil II wid-
met sich ganz grundlegenden Themen wie
der Wahrheit in der Ethik (114-127). Man
erfahrt, dass sich ,Wahrheit* und , Wis-
sen* in der Ethik zwar nicht an den in den
Naturwissenschaften geltenden Kriterien
und Methoden messen lassen (vel. 114f).
Gleichwohl seien ethische Urteile mehr als
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blo subjektive Geschmacksurteile (vgl.
116). Letztlich werden allerdings nur Plau-
sibilititsargumente ins Feld gefiihrt: In der
moralischen Alltagspraxis erheben wir mit
unseren ethischen Aussagen tatséichlich
meistens den Anspruch auf Wahrheit bzw.
moralische Richtigkeit, und die vielen Dis-
pute iiber ethische Streitfragen wiirden ohne
Wahrheit in der Ethik keinen Sinn machen
(vgl. 116f.). Am ehesten dem Charakter ei-
nes ,Handbuchs fiir die Praxis* wird das
Kapitel Argumente in der Ethik (130-146)
gerecht, das thematisch dem dritten Schritt
des Schemas aus Teil 1 zuzuordnen wire.
Hier werden anhand von Schemata und
Beispielen deduktive und induktive Argu-
mente, Analogieschliisse, Dammbruchar-
gumente, Ad-hominem- und andere Argu-
mente vorgefithrt und kritisch analysiert.
Unter Rhetorik der Ethik (150—164) geht es
nicht nur um die sinnvolle bzw. problema-
tische Verwendung bestimmter rhetorischer
Mittel (151-157), sondern auch um die in
einer pluralistischen Gesellschaft erforder-
lichen ,,Diskurstugenden®, d. h. die fiir eine
faire Entscheidungsfindung unabdingbaren
Haltungen und Kompetenzen (157—!64).
Als Kapiteliiberschrift hitte sich angesnc!ns
dessen anstelle von ,,Rhetorik in der E,thlk“
die schone Begriffskombination ,.Ethik des
Argumentierens* (151) angeboten.

Ethische  Entscheidungsfindung _von
Bleisch und Huppenbauer filhrt alles in al-
lem den Lesern tiberzeugend vor, dass das
Fillen einer ethischen Entscheidung etwas
ganz anderes ist als das Kundtun einer per-
sonlichen Meinung oder individqeller Pri-
ferenzen (vgl. 6). Das Buch besticht durch
eine zuBerst klare und schlichte Spract_le,
sachliche und stringente Argumentatio-
nen und groBe Anschaulichkeit dank 'zahl-
reicher Beziige auf aktuelle moralische
Probleme. Es ist hervorragend graphisch
gestaltet und didaktisch aufbereitet, ohne
schulmeisterlich zu wirken: Abwechslung
bietet die Fiille von im Text verstreuten
Ubungen und Aufgaben, Kastchen mit grau
hinterlegtem Grundwissen, iibersichtlichen
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Aufzihlungen mit fett gedruckten Haupt-
wortern und gut abgehobenen Literatur-
hinweisen. (Uber die ésthetische Qualitit
oder den Sinn der Buchillustrationen der
Ziircher Kiinstlerin Susanne Keller kann
und will ich mich hier nicht dufern.) Die
Autoren weisen zu Recht die in der Offent-
lichkeit weit verbreitete falsche Erwartung
zuriick, die Ethik bzw. die professionellen
Ethiker kénnten angesichts des gesteigerten
Orientierungsbedarfs einfache und unum-
stoBliche Losungen anbieten (vgl. 108f.).
Die Rolle der Ethiker kann es jedoch nicht
sein, von der Kanzel herab Moral zu predi-
gen und den Beteiligten die Entscheidungs-
findung abzunehmen. Sie konnen vielmehr
»nur Konflikte, Positionen und Argumente
niichtern und methodisch analysieren, die
Menschen zu verniinftigen, d.h. rational
begriindbaren Entscheidungen anleiten und
Diskussionen strukturieren. Zur Verbesse-
rung der Qualitit des ethischen Diskurses
in Medien, Gesellschaft und Politik wire
dem Buch daher eine méglichst breite Le-
serschaft zu wiinschen.

' Vgl. 3. Schritt, ,,Abwiigen der Verhaltungsalter-
nativen®, bei Volker Pfeifer: Ethisches Argumen-
ticren. ,,Was ist richtig, was ist falsch?, Tiibingen
2008, S. 69, oder, daran ankniipfend, ,,Analyse der
Handlungsalternativen* bei Dagmar Fenner: Ethik.
Wie soll ich handeln?, Titbingen 2008, S. 19.

Dagmar Fenner. Basel
THEOLOGIE

LiNTNER, MARTIN M.: Den Eros entgiften,
Plidoyer fiir eine tragfihige Sexualmo-
ral und Bezichungsethik. Brixen: Weger;
Innsbruck/Wien: Tyrolia, 2011, 184 S.,
ISBN 978-3-7022-3114-9, EUR 17.95.

Was erwartet den Leser in einer Monogra-
fie zur heutigen katholischen Sexualmoral
aus der Feder eines Ordensmannes? Eine
Untermauerung der katholischen Verbots-
moral, wie sie bei sexualethischen Brenn-
punkten vorherrscht? Nein! Der Brixener
Moraltheologieprofessor Martin M. Lintner

OSM macht es sich in diesem l70-seitigen
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Buch zur Aufgabe, den Eros zu entgiften —
jenen Eros, den Friedrich Nietzsche vom
Christentum vergiftet sah. Wie der ehemali-
ge Bischof von Bozen-Brixen, Karl Golser,
in seinem Vorwort schreibt, geht es darum,
die Sexuallehre der katholischen Kirche als
Lebenshilfe darzustellen, nicht nur fiir ein
Fachpublikum, sondern fiir einen interes-
sierten Kreis.

In der Hinfilhrung zum Buch Konstatiert
Lintner, dass im Bereich der Sexualmoral
tiefe Risse innerhalb der kirchlichen Ge-
meinschaft — insbesondere zwischen der
Kirchenleitung und vielen Seelsorgern
und Gldubigen — sichtbar sind. Besonders
die Missbrauchsfille und der Umgang
mit ihnen haben genétigt, sich wieder mit
der Sexualmoral zu beschéftigen, d.h. fiir
den Autor, wie der Untertite] andeutet,
fiir eine tragfihige Sexualmoral und Be-
ziehungsethik zu plidieren. Vor allem auf
die Enzyklika ,,Deus caritas est* von Papst
Benedikt XVI. rekurriert der Verfasser, in
der Eros und Sexualitit in die personale
Liebe und Beziehung mit hineingenom-
men und so als authentischer Ausdruck und
Vollzug der Liebe anerkannt werden. In
zweifacher Weise gilt es den Eros zu ent-
giften: zum einen von Sexual- und Leib-
feindlichkeit zu befreien; zum anderen aber
auch von Sexualisierung und Banalisie-
rung. Ziel ist es, den gereiften Eros in die
Persénlichkeit eines Menschen und in seine
Beziehung(en) zu integrieren (vgl. 16).

In insgesamt zwdlf, teilweise sehr kurzen
Kapiteln versucht Lintner beide StoBrich-
tungen zu erreichen, wobei die Anfangs-
kapitel der Befreiung des Eros von der
Sexual- und Leibfeindlichkeit, wie sie sich
im Laufe der (Kirchen-)Geschichte heraus-
gebildet hat, dienen. Bereits der biblische
Befund der ersten beiden Kapitel zeigt auf,
dass im Grunde eine positive Sicht der
Bibel zum Thema Sexualitit vorliegt. So
sollen alttestamentliche Normen vor ei-
nem mdoglichen Missbrauch der Sexualitiit
schiitzen und die kultische Reinheit bewah-
ren (vgl. 29). Im NT unterstreicht Lintner
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u.a. den wertschitzenden Umgang Jesu ge-
geniiber Frauen.

Die negativen Weichenstellungen fiir die
Sexualitét in der Patristik zeigt Lintner kurz
auf, bevor er die Sexualitiit im Zeichen der
Minderbewertung der Frau vom Mittelal-
ter bis zur Neuzeit beschreibt. Dabei geht
er auf verschiedene weibliche Heilige ein.
Sie konnen nach Lintner jedoch nicht ver-
decken, dass die christliche Tradition ge-
nerell von einer Erniedrigung und Diskri-
minierung der Frau geprigt ist, obwohl die
biblische Botschaft und das Verhalten Jesu
dieser zutiefst widerspricht. ,,Wie ein roter
Faden ziehen sich durch die Geschichte der
Jahrhunderte Elemente von Leib- und Se-
xualfeindlichkeit; und diese gehen einher
mit einer Minderbewertung der Frau. Bei-
des aber ist Verrat am Evangelium!* (62)
In Kapitel 5 zum Zweiten Vatikanischen
Konzil erldutert Lintner kurz dessen Ehe-
lehre, bevor er im darauf folgenden Kapitel
sowohl das positive Anliegen als auch die
negativen Folgeerscheinungen der Enzyk-
lika Humanae Vitae aufzeigt. Neuere Au-
Berungen z.B. zum Kondomgebrauch stellt
Lintner in die Kontinuitit der Lehre des
kirchlichen Lehramtes.

Die neue Wertschiitzung der Sexualitit und
des Leibes findet mit Lintner in einer Theo-
logie des Leibes (Kap. 7) seinen Platz. Der
Glaube an die Menschwerdung Christi be-
dinge eine positive Deutung des menschli-
chen Korpers. Befreiend ist der christliche
Glaube insofern, weil er Druck nimmt, das
Heil im Kérperlich-Materiellen zu suchen
(vgl. 89).

Den Eros von Sexualisierung und Banali-
sierung zu befreien — die zweite StoBrich-
tung — verschreibt sich Lintner im achten
Kapitel, wo er die Enttabuisierung der Se-
xualitdt in ihren positiven, aber auch nega-
tiven Konsequenzen wiirdigt. Das neunte
Kapitel mit dem Titel ,Liebe Zwischen
Eros und Seligkeit* stellt einen Schluss-
punkt der theoretischen Uberlegungen dar,
bevor er in den folgenden drei Kapiteln sej-
nen erarbeiteten Ansatz auf alte und neue
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sexualethische Herausforderungen anwen-
det. Die wahre Bestimmung des Eros liege
darin, ihn ber sich selbst hinauszufiihren
und zum Géttlichen hinzureifen. Sexualitét
solle nunmehr in ihrer notwendigen Integ-
ration in die Person und Beziehungskultur
des Menschen verstanden werden, so dass
auch nicht mehr von Sexualmoral, sondern
von Sexual- und Beziehungsethik zu spre-
chen sei.

In Kapitel 10 und 11 arbeitet Lintner an
mitunter ,heiBen Eisen‘ der Sexualmoral,
so beispielsweise der Frage der Enthalt-
samkeit bei Wiederverheiratet Geschiede-
nen, dem moglichen Zusammenhang von
Missbrauchsproblematik und Zglibat/Or-
densgeliibde der Ehelosigkeit, der Bewer-
tung der Selbstbefriedigung, Homosexuali-
tit und vor- und auBerehelichen sexuellen
Bezichungen. Bestechend sind hierbei die
sehr differenzierten sittlichen Beurteilun-
gen, die am Schluss in ein Plidoyer fur das
Gesetz der Gradualitat mit Papst Johannes
Paul II. miinden. ,,Das ,Gesetz der Gradu-
alitdt* verlangt danach, den Reifegrad des
Gewissens des Einzelnen zu achten, und
es verpflichtet, die Vermittlung sittlicher
Normen als Dienst am Menschen und als
Begleitung eines Menschen zu verstehen*
(134f).

Im 12. Kapitel stellt sich der Autor neueren
sexualethischen Herausforderungen wie
sexuelle Gewalt und Missbrauch, Pédose-
xualitat, Pornografie im Internet und Inter-
netsexsucht.

In dem problematisierenden, detaillierten
und theologisch Interessierte sicherlich an-
sprechenden Buch fallt vor allem der An-
gebotscharakter der Theologie ins Auge.
Mbglichen negativen Folgeerscheinungen
der als hypersexualisiert gekennzeichneten
Gesellschaft bietet Lintner eine integrieren-
de Theologie des Leibes an. Daneben sind
positiv die vielen Beispiele zu bewerten,
z.B. die Liebesbeziehung von Abaelard
und Héloise, welche die wechselvolle Ge-
schichte der Sexual- und Leibfeindlichkeit
lebendiger machen. Im sexualethischen Be-
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reich scheut er sich nicht, ,heifie Eisen* zu
thematisieren, wobei aber auffilit, dass das
heutige Frauenbild der katholischen Kir-
che noch mehr zu problematisieren wére
(vgl. Kongregation fiir die Glaubensleh-
re: Schreiben an die Bischofe der Katho-
lischen Kirche iiber die Zusammenarbeit
von Mann und Frau in der Kirche und in
der Welt (VAS 166), Bonn 2004). Bei den
heutigen Herausforderungen, z. B. Internet-
sexsucht der ,,Generation Porno®, arbeitet
Lintner auf der Hohe der gesellschafli-
chen und wissenschaftlichen Diskussionen.
Grundsitzlich stellt sich die Frage, ob es
dem Projekt der Entgiftung des Eros nicht
gedient hitte, deutlicher auf die Verbindung
zu Agape und Philia einzugehen.

Die kirchliche Sexualethik zukunftsfahig
und tragfihig zu machen, bleibt ein Hoff-
nungsprojekt, wie auch Sigrid Miiller,
Professorin fiir Moraltheologie in Wien, in
ihrem Nachwort schreibt. Dieses Buch leis-
tet sicherlich einen aufbauenden, persén-
lichkeits- und lebensorientierten Beitrag zu
einem gegliickten, zur Liebe befreiten Le-
ben — eine vom I1. Vatikanum angestoflene
Entwicklung. Kerstin Schiégl-Flierl, Regensburg

ScHLOTHFELDT, STEPHAN: Individuelle oder
gemeinsame Verpflichtung? Das Prob-
lem der Zustindigkeit bei der Behebung
gravierender Ubel. Paderborn: mentis,
2009 (Perspektiven der Analytischen Philo-
sophie: Neue Folge), 168 S., ISBN 978-3-
89785-217-4, kart., Euro 22,80

Ein ,.gravierendes Ubel* ist nach Schloth-
feldt etwa eine ,,schwere Erkrankung® oder
,JHunger* (S. 9). Gravierend kann ein sol-
ches Ubel sein, weil eine einzelne Person
davon sehr stark betroffen ist, oder des-
halb, weil viele Menschen in einer Region
gleichzeitig darunter leiden, etwa wegen
einer Naturkatastrophe. In einer solchen Si-
tuation besteht eine moralische Verpflich-
tung zu helfen. Diese moralischen, nicht
rechtlichen, Pflichten, die Schlothfeldt
thematisiert, ergeben sich _.fiir die Indivi-
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duen aus ihren moralischen Einstellungen,
auch wenn sie nicht von anderen eingefor-
dert werden“ (S. 11). Dabei interessiert ihn
nicht die Schuldfrage oder die Frage nach
den Ursachen des Ubels; sein eigentliches
Thema ist die Abwégung von individuellen
und gemeinsamen Verpflichtungen. Es gibt
so grofe und so viele Menschen betreffen-
de gravierende Ubel, dass sie nur durch die
koordinierte Anstrengung einer Vielzahl
von Individuen behoben werden kénnen (S.
13). Daraus ergibt sich eine fiir dieses Buch
und dariiber hinaus zentrale Frage: ,,Gibt es
eine Moglichkeit, die Pflichten von Grup-
pen so zu bestimmen, dass ersichtlich ist,
was deren Mitglieder zu tun haben?* (S.
14) Bevor Schlothfeldt sich den Pflichten
von Gruppen zuwendet, legt er das Funda-
ment seiner Argumentation im Zuge seiner
Untersuchung zu ,Individuen als Pflicht-
adressaten” im ersten Teil seiner Habili-
tationsschrift (S. 19-88). Zunichst fixiert
er seine Grundposition: ,,Angesichts eines
gravierenden Ubels ist eine wohlhabende
Person grundsitzlich verpflichtet, den Not-
leidenden zu helfen* (S. 30). Die Pflicht
ist so lange aufrecht, wie es einem Wohl-
habenden besser geht als den Notleidenden
— also sehr lange. Wer diese grundsitzli-
che Verpflichtung anerkennt, entkommt
im Rahmen einer moraltheoretischen Ar-
gumentation der Pflicht zur Hilfeleistung
nicht, wie Schlothfeldt im Folgenden etwa
am Beispiel von Uberforderungsargumen-
ten zeigt. Selbstverstédndlich kann eine Per-
son im Alltag ihre moralischen Pflichten
einfach ignorieren oder etwa mit rassisti-
schen Argumenten negieren — das aber ist
nicht Thema dieses Buches. )

Theoretisch konnte es sein, dass Ubel so
groB sind, dass sie sinnvoll und mit Aussicht
auf guten Erfolg nur von Gruppen und nicht
von Individuen behoben werden konnen.
Wer dieser Uberlegung nachgeht, muss zu-
nichst den Begriff ,.Gruppe* genauer fest-
legen. Wenn es sich um eine strukturierte
Gruppe, also etwa einen Staat oder ein Un-
ternehmen handelt, ist auch klar, wer in der
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Gruppe auf Pflichten angesprochen werden
kann und wie diese Gruppe organisiert hel-
fende Handlungen setzen kann. Wenn es
sich um eine diffuse Gruppe wie ,,die Wohl-
habenden* handelt, entstehen automatisch
Koordinationsprobleme und Fragen nach
dem Wissen und Wollen der anderen Grup-
penmitglieder (die sich ja nicht unbedingt
als solche fiihlen und dementsprechend
handeln), also tiber den Informationstand,
die Handlungswilligkeit und die schon er-
fullten Beitriige der anderen Gruppenmit-
glieder. Nach einigen Uberlegungen kommt
Schlothfeldt zum Schluss, dass Gruppen im
Allgemeinen als ,.eigenstindige Pflichtad-
ressaten* nicht in Frage kommen (S. 93).
Das wire zwar wiinschenswert, ist aber aus
»handlungstheoretischen Griinden* ausge-
schlossen (S. 93ff./Kap. 4). Es bleibt , das
gemiBigte Verstindnis von Gruppen als
Pflichtadressaten, das (nur) eine gemein-
same Verpflichtung der Gruppenmitglieder
vorsieht* (S. 94). Im 5. Kap. gibt Schloth-
feldt eine ,allgemeine Charakterisierung
einer gemeinsamen Verpflichtung", die er
dann im 6. Kap. ausfiihrt und verdeutlicht.
Welche Pflichten entstehen aus der Tatsa-
che, dass es eine ,,Weltarmut* (S. 157) und
eine ,,Zerstorung der Lebensgrundlage un-
serer Nachkommen* (S. 159) gibt?

Habilitationsschriften sind oft schwer les-
bar, weil die Autoren in solchen Qualifika-
tionsarbeiten zeigen wollen und miissen,
dass sie sehr viele Quellen gelesen und
verstanden haben, indem sie diese Quellen
in ihrer Arbeit mehr oder weniger ausfiihr-
lich wiedergeben. Schlothfeldt verzichtet
auf solche Belesenheitsabschnitte und kon-
zentriert sich darauf, seine Argumentation
klar und stringent darzustellen. Zu diesem
Zweck hilft er den Lesern auch mit vielen
orientierenden Texten, Uberblicken tiber
folgende Kapitel und Zusammenfassungen
der Argumentation. Das macht sein Buch
auf jeden Fall lesenswert, auch wenn man
nicht alle seine Argumente akzeptiert bzw.
seine Position teilt. Jiirgen Maaf3, Linz
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