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EDITORIAL

WERTE UND GELD 2013

JÜRGEN MAASS

„Das Jahr 2013 wird großes Unglück bringen!" „Weshalb?" „13 ist eine Un
glückszahl!"

Völlig unbeeindruckt vom wissenschaftlichen Fortschritt, von Rationali
tät und Aufklärung werden viele Menschen mit derlei Worten über das Jahr
2013 sprechen. Was werden diese Menschen dann am Freitag, den 13. Sep
tember 2013, tun? Sich unter dem Bett verstecken? Wieder einmal in die
Kirche gehen? Oder die Wissenschaften um Rat fragen? Vermutlich werden
die Ängstlichen von der empirischen Unfallforschung sogar eine Bestätigung
ihrer Befürchtungen erhalten. Am Freitag, den 13. September 2013, wird es
tatsächlich überdurchschnittlich viele Unfälle geben. Weshalb? Auch Unglück
wird interaktiv hergestellt. Wenn viele Menschen erwarten, dass am Freitag,
den 13. September 2013, besonders viel Unglück passiert, verhalten sie sich
so ängstlich und unsicher, dass sie durch ihr Verhalten selbst einen Anteil an
der Entstehung von Unglück haben. Wer etwa bei Schnee und Eis nur an die
Gefahr eines Ausrutschers denkt, geht oft so verkrampft und unsicher, dass
gerade deshalb ein Ausrutscher passiert. Dann ist es nur wenig tröstlich, wenn
der Mensch noch im Fall denken kann: „Ich habe es ja gewusst! Heute ist der
13.!"

Wenn wir uns nicht einfach abergläubisch furchten und verstecken wollen,
nehmen wir uns für das Jahr 2013 etwas vor. Was können wir uns wünschen
und was wollen wir erreichen? Darauf gibt es sehr vielfältige und unterschied
liche Antworten, die alle Bereiche des Lebens, der Gesellschaft und der Natur
betreffen. Gewünscht werden etwa das private Glück, eine harmonische Fa
milie oder gute Beziehungen zu Freunden und Verwandten, eine menschen
würdige und gerechte Gesellschaft, eine lebenswerte und lebenserhaltende
Natur. Wer ETHICA liest, ahnt schon, dass bei vielen dieser schönen Wünsche
der Teufel im Detail steckt.

• Die Fortschritte der Medizin führen zu bislang unbekannten Eingriffs
möglichkeiten gerade zu Beginn und zum Ende des Lebens, die das priva
te Glück massiv beeinflussen können und zugleich viele ethische Fragen
aufwerfen. Als zwei von vielen Stichworten dazu seinen hier nur die prä-
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natale Diagnostik oder die maschinengestützte Lebenserhaltung bei en
dender Himtätigkeit genannt.

• Was ist für die Gesellschaft gut? Für welche Gesellschaft eigentlich? Für
„unsere" Gesellschaft? Für die Menschen in unserem Land? In der EU? In
den westlichen Industrieländern? Für die globale Gesellschaft? Oder geht
es bei guten Wünschen für die Gesellschaft viel einfacher um die Gesell
schaft mit beschränkter Haftung (GmbH), von der wir Aktien besitzen?

• Sind Wünsche für eine möglichst intakte Umwelt nicht einfach egoisti
sche Wünsche für einen guten Rahmen für alle anderen Wünsche an die
Zukunft? Ist es „gut", wenn die Natur möglichst so bleibt, wie sie jetzt ist?

Nicht nur für Ethik-Experten kann und wird es weiterhin eine vielseitige und
fordernde Beschäftigung sein, sich intensiv mit den hier nur ganz kurz ange
deuteten und vielen weiteren Fragen zum Ganzen und zu Details (die oft gar
nicht klein und unbedeutend sind) der Situation in den Bereichen Familie
Gesellschaft und Natur im Jahre 2013 zu befassen und dabei auf Aufsätze
aus ETHICA oder auf Überlegungen aus den in ETHICA rezensierten Büchern
zurückzugreifen. Ich gehe davon aus, dass sich niemand durch die „13" in
der Jahreszahl davon abhalten lässt, nach ethischen Antworten auf die vielen
Fragen zu suchen, die durch die technologische Entwicklung und ihre Aus
wirkungen auf uns in immer neuen und zum nicht geringen Teil unerwarteten
Chancen und Risiken aufgeworfen werden. In diesem Sinne hoffe und erwarte
ich auch, dass ETHICA im Jahre 2013 viele Autoren, Rezensenten und natür

lich Leser hat.

In einem Punkt, der nichts mit der „13" in der Jahreszahl zu tun hat und

keinesfalls natumotwendig oder schicksalhaft vorbestimmt ist, bin ich jedoch
nachdenklicher. Wenn ich auf die Formulierung der Wünsche und Erwartun
gen für das neue Jahr genauer achte, fallt mir auf, dass viele Wünsche „öko-
nomisiert" werden. Was meint das? Aus dem Wunsch „Ich wünsche dir (oder
mir) Glück und Gesundheit!" wird immer wieder und immer häufiger im Un
terschied zu früheren Jahren der Wunsch nach Geld als Mittel zum Glück:

„Ich wünsche dir (oder mir) das Geld, um ein Haus, ein Auto, einen neuen

Femseher, eine Reise (oder irgendetwas anderes), eine Zahnbehandlung oder
eine andere Operation zu kaufen,... um glücklich zu sein." Ähnlich ist es bei
Wünschen für die Gesellschaft: „Ich wünsche mir eine gerechte Gesellschaft!"
wird zu „Ich wünsche mir, dass der Etat unseres Landes ausreicht, um wei
terhin .'usliz und Gesundheitsfürsorge, Gerichte, Finanzfahndung oder hinrei
chend viv'.e Krankenhäuser für alle Menschen zu finanzieren!" Nicht zuletzt
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wird die Hoffnung geäußert, dass es trotz globaler Finanz- und Wirtschaftskri

se möglich ist, Umweltschutzziele wie den Klimaschutz einzuhalten bzw. den
Raubbau an Ressourcen zu stoppen oder wenigstens zu verlangsamen.

Die Übersetzung von Werten aller Art in Geldwerte zeigt einen gesell
schaftlichen und globalen Trend, den schon Karl Marx in seiner Kapitalis
muskritik („Alles wird Ware") vorausgeahnt hat: Aus allen möglichen Wer

ten wird ein einfacher Tauschwert, ausgedrückt in Geld. Selbstverständlich

ist das eine zu starke Reduktion von Komplexität der Wertevielfalt. Niklas

Luhmann hat in seiner Theorie der heutigen komplexen Gesellschaft aus mei
ner Sicht zu Recht darauf hingewiesen, dass jedes soziale System seine ei
gene Funktion hat und haben muss. Die unterschiedlichen Funktionen sind
die Voraussetzung für funktionale Differenzierung in Subsysteme und - im

Sinne seiner Theorie - damit auch unabdingbare Voraussetzung dafür, dass
die Gesellschaft als Ganzes funktioniert. In Familien geht es um „Liebe", in
der Wirtschaft um „Geld", in der Wissenschaft um „Wahrheit", beim Militär

um „Macht" etc. - wobei Luhmann diese Begriffe bekanntlich auf sehr spezi
fische Weise mit Inhalt füllt. Wenn in allen sozialen Systemen nur noch Geld
wichtig ist, verwischen die Systemgrenzen, die gerade notwendig sind, um in
nerhalb der Funktionsgrenzen zu je spezifischen Binnendifferenzierungen zu
kommen und im Schütze dieser Grenzen relativer Autonomie die Entwicklung
besonders leistungsfähiger subsystemspezifischer Methoden zur Reduktion

von Komplexität zu ermöglichen. Wenn die systemische Differenzierung zu
rückgenommen wird, ist das nach Luhmann ein gesellschaftlicher Rückschritt,
eine Verringerung der Funktionalität einer Gesellschaft.
Auch aus kulturkritischer oder ethischer Sicht ist eine Vereinfachung von

Werten auf eine Währung, in der alles gemessen und - angeblich - bezahlt
werden kann, sehr bedauerlich. Dieses Bedauem ist nicht nur das Trauem

einer Profession um ihre wunderbare und vielfaltige Thematik: Wenn sich alle

Werte in Euro ausdrücken ließen, ginge auch der Reiz der Abwägung ver
schiedener Werte und Orientierungen verloren oder würde transformiert in die

Frage, auf welche Weise sich das Geld am schnellsten oder einfachsten ver
mehren lässt. Stört das nur, weil diese Frage nicht sehr dazu motiviert, weiter

an ETHICA zu arbeiten?
Wie ändern sich Themen, wenn alle Werte in Geldwert ausgedrückt wer

den? In der folgenden kurzen Liste setze ich ein paar Spotlights, subjektive
Assoziationen und keine Argumentationen auf dem in ETHICA üblichen Ni
veau, aber vielleicht sind es ja zugleich Anregungen für künftige Beiträge...
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• Wer einen Logenplatz im Burgtheater oder in der Oper erworben hat, ge
nießt den Platz aus Stolz darauf, sich einen solch teuren Platz leisten zu

können und in der Loge sitzend gesehen zu werden - unabhängig von
Qualität und Inhalt dessen, was auf der Bühne stattfindet.

• Wenn ein Kind mit einer guten Note aus der Schule nach Hause kommt,

wird es gelobt, weil es auf einem aussichtsreichen Weg ist, selbst einmal
Geld zu verdienen und so über Steuem und Beiträge zur Kranken- und

Altersversorgung ein wertvolles Mitglied der Gesellschaft zu werden.

• Wenn ein Kind viel Zeit vor dem Femseher verbringt oder am Computer
spielt, trägt es ohne Zweifel einen Teil zur Steigemng des Bmttoinlands-
produktes bei. Elektronische Unterhaltung setzt viele Milliarden Euro um.
Allerdings mindert der zeitintensive Konsum elektronischer Unterhaltung
die schulische Leistung und birgt Kostenrisiken wegen der häufig unge
sunden Emähmng vor dem Bildschirm und der damit verbundenen feh
lenden Bewegung. Eine einfache Schätzung der ökonomischen Gesamt
bilanz fuhrt zu einer strikten Beschränkung der täglichen Bildschirmzeit,

eine genauere volkswirtschaftliche Modelliemng ergibt optimale Werte
zwischen 20 und 30 Minuten täglich, in Abhängigkeit vom derzeitigen
Konsumlevel und dem zu erwartenden Lohnniveau.

• Endlich gelingt es, die seit Jahrzenten offenen Baustellen im Bildungsbe
reich schnell und effizient zu schließen und zu tiefgreifenden Reformen

zu gelangen. Welche Schule? Welche Ausbildung für das Lehrpersonal?
Welche Lehrpläne? Welche Lehrmethoden und Inhalte? Die starke Prio-
risiemng des ökonomischen Nutzens als Entscheidungskriterium liefert
einfache Antworten auf all diese Fragen!

• Im Gesundheitswesen erhält jeder die medizinische Dienstleistung, die
er oder sie bezahlen kann. Eine medizinische Gmndversorgung für alle
Menschen erscheint zur Aufrechterhaltung des sozialen Friedens even
tuell finanziell gerechtfertigt, wenn sich dieser soziale Friede volkswirt
schaftlich kalkulieren lässt und in geeigneter Weise betriebswirtschaftlich
berücksichtigt werden kann. Zudem scheint es wegen negativ besetzter
Erinnemngen aus dem letzten Jahrhundert ungeschickt, öffentlich von
„unwertem" Leben zu sprechen.

• In einem Konzern wird der Einsatz von Kindern für die Produktion rein

ökonomisch entschieden. Gelingt es der betriebsintemen Ethikkommissi
on, die nachteiligen Folgen für die Kinder angemessen zu quantifizieren.
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zahlt die Firma einen entsprechenden Betrag an UNICEF. Analog können
Tierversuche bewertet und finanziell ausgeglichen werden.

• Wenn im Zuge einer Betriebsansiedlung durch Abwasser, Abwärme oder
auf andere Weise eine Gefahr für die Umwelt oder die Menschen droht,

ist es Aufgabe der Biologie oder Medizin, die Höhe des zu erwartenden
Schadens zu quantifizieren, damit die Firmenleitung entscheiden kann,

ob es kostengünstiger ist, diese Schäden zu bezahlen oder in schützende
Maßnahmen zu investieren.

• Eine sehr spannende Untersuchung wird der Frage gelten, welche Perso
nen, Einstellungen oder Gruppen der Wertereduktion am längsten oder
besten widerstehen: Gläubige Menschen? Überzeugte Anhänger einer po
litischen Partei oder Ideologie? Naturverbundene Menschen? Gebildete
oder weniger gebildete Menschen?

• ...

Die Liste'lässt sich leicht fortsetzen und steigern. Mein Optimismus beim

Blick auf das Jahr 2013 wird dadurch getrübt, dass solche Bewertungen, wie
ich sie eben skizziert habe, nicht ferne Science Fiction {ethic fiction als Me
thode der Aufklärung?) oder negative Utopie sind, sondern mehr oder weniger
bereits Alltag. Dennoch sind sie nicht unabwendbar oder durch finstere Mäch
te vorgegeben wie das Unglück, das angeblich mit der 13 verbunden sein soll.
Wir können etwas tun!

Die Erfahrung eines veränderten Alltags, immer rascherer Veränderung
durch neue Technologien, einer Konzentration aller Aktivitäten und Wertun
gen auf Geld und einer damit einhergehenden Verarmung nicht nur im materi
ellen Sinn irritiert immer mehr Menschen. Wenn traditionelle Werte unbedeu

tend werden und immer deutlicher wird, wie wenig sinnstiflend und befriedi
gend der Erwerb und Besitz von Geld eigentlich ist, machen sich immer mehr

Menschen auf die Suche nach einer neuen Orientierung, einer Sinnstiftung,
einem Leben, das nicht nur der Gier oder dem Konsum gewidmet ist. Auf ei

ner solchen Suche gelangen Menschen zu sehr unterschiedlichen Zielen, nicht
wenige fallen gar auf die verlockenden all-inklusive Sinnangebote von Sekten
herein.

Ethik kann und soll auf der Suche nach dem Sinn des Lebens helfen, auch
und gerade dann, wenn die Möglichkeiten nicht einfacher werden. Nun ist
nicht zu erwarten und aus meiner Sicht auch nicht zu wünschen, dass aus
ETHICA deshalb ein Lebensberatungsmagazin für alle Menschen wird. Aber
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ETHICA kann und soll weiterhin ein Forum für alle sein, die auf hohem fachli
chen Niveau die vielfaltigen Fragen nach dem Sinn, nach dem Guten und dem
Richtigen erörtern und dabei zur Beteiligung an der gemeinsamen Suche nach
Antworten sowie nach selbständigem Philosophieren einladen. Dies ist mein
Wunsch für das hoffentlich gute neue Jahr 2013!

Ao. Univ.-Prof. Univ.-Doz Dr. Jürgen Maaß, Institut für Didaktik der Mathematik,
Aitenberger Str. 69, A-4040 Linz-Auhof

juergen.maasz@jku.at
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Universität Bamberg, dort 2001 Promotion im Fach Moraltheologie bei Prof. Dr.
Volker Eid zum Thema „Empathie und Wertkommunikation. Theorie des Einfüh
lungsvermögens in theologisch-ethischer Perspektive" (erschienen: Freiburg i. Br.
u.a., 2003). 2001-2005 Wissenschaftlicher Assistent, 2005-2007 kommissarische

Leitung der Professur Moraltheologie der Fakultät Katholische Theologie, Uni
versität Bamberg, dort 2007 Habilitation für Theologische Ethik mit der Arbeit
„Sozialität und Gewissen. Anthropologische und theologisch-ethische Sondierung
der klassischen Gewissenslehre" (erschienen: Berlin, 2008).
Seit 2007 Inhaber des Lehrstuhls für Theologische Ethik an der Theologischen
Hochschule in Chur (Schweiz). 2012 Lehrauftrag an der Universität Zürich.

Aus den weiteren Veröffentlichungen: Der dunkle Gott. Gottes dunkle Seiten
(Stuttgart, 2006); Theologie in Politik und Gesellschaft (zus. mit A. Filipovic u. K.
Lindner, Berlin, 2006); Prekär. Gottes Gerechtigkeit und die Moral der Menschen
(zus. mit K. Bieberstein, Luzem, 2008); Seelsorge in Palliative Gare (zus. mit
M. Belok u. U. Länzlinger, Zürich, 2012).

Forschungsschwerpunkte: Proprium der Theologischen Ethik; Kompetenzorien
tierung der Ethik; Empathie und Ethik der Kommunikation; ethische Grenzffagen
am Lebensende und Kultur der Sterbebegleitung.

Seit geraumer Zeit schon wird auf allen Ebenen unverblümt und offensiv nach
Funktion und Sinn von Theologie gefragt. Ob im Rahmen gläubiger Vollzü
ge, seitens der Kirchen oder auf wissenschaftlichem Sektor: theologisch zu
reden, zu arbeiten und zu leben ist längst nicht mehr selbstverständlich oder
einfach akzeptiert. Die Theologie sieht sich in aktuellen gesellschaftlichen
Debatten und auch generell vor die Plausibilitätsfrage gestellt: Wozu sollen
theologisch versierte Ansichten und Begründungen gut sein, wem leuchten
sie ein? Für wen ist die von dort initiierte Art der Weltsicht und des Lebens
von solch gravierender Bedeutung, dass sie nicht problemlos wegfallen oder
durch andere, leichter zu greifende Anbieter bzw. näher liegende Symboliken
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und Verständnisse ersetzt werden könnte? Ist es für säkulare, kulturell plurali-
sierte Lebenswelten noch angebracht und „kostendeckend", sich Theologie zu
leisten — zumal in kirchlich und konfessionell gebundenen Formen?
Der hier angedeutete Verlust an Bedeutung hat die Theologie selbst in Be

wegung gebracht. Längst wird fachintem die „Existenzfrage" gestellt. Das
geschieht keineswegs panisch und ist von defensiver Selbstbehauptung oder
resignierter Selbstaufgabe weit entfernt. Vielmehr findet eine umfassende,
durchaus selbstkritische Reflexion statt, die von einer wachen, genauen und
respektvollen Realisierung veränderter Denk- und Lebensbedingimgen getra
gen ist. Im Vordergrund steht die Einsicht, dass auch die Theologie sich verän
dert hat, ja sich und ihre Standorte verändern muss, um „an der Zeit" zu sein.'
Ziel sind folglich neue Relevanzen - sei es als Innovation von Sinn oder als

Wiederentdeckung und Optimierung bewährter Plausibilitäten. In jedem Fall
beinhaltet es das emsthafte Bemühen, die Potentiale theologischen Verstehens
und die Gegenwart menschlichen Lebens in ein Verhältnis zu bringen, das
nachvollziehbar imd bedeutsam sein kann.

1 Moral - lebensweltlicher Wandel und bleibende Aktualität

Aus theologisch-ethischer Perspektive geht es diesbezüglich um das Verhält
nis von Theologie bzw. Glaube und Moral. Besagte Relevanzen just auf dieser
Ebene entdecken zu wollen, wirkt allerdings einigermaßen verwegen. Denn
bereits auf lebensweltlicher Seite zeigen sich diverse Hindemisse, da Moral
und Sittlichkeit - betrachtet man den Sprachgebrauch - aus der Mode gekom
men zu sein scheinen.

1.1 Unüblichkeit und Unzugänglichkeit alter Moralbegriffe

Herkömmliche Begriffe wie Sitte, Gebot, Anstand und Tugend, aber auch
Treue, Lauterkeit oder Keuschheit, mit derer Hilfe fhiher die „Mores" gelehrt
wurden, wirken heute unüblich und tauchen in Alltagsgesprächen kaum auf.
Wie sie wiederbelebt werden können und unter welchen inhaltlichen Prämis
sen das geschehen soll, ist eine offene Frage.^ Lediglich im Rahmen der Sport
sprache wirkt man bezüglich der Moral noch sicher: Darin wird regelmäßig

' Vgl. H.-J. Höhn (Hg.): Theologie (1992); J.-R Wils (Hg.): Theologie (1996); C. Sedmak-
Theologie (2003); Th. Hausmanninger (Hg.): Christliche Sozialethik (1993); G. Kraus (He )•
Theologie (1998); R. Bucher: Zukunft (2012); P. Zulehner: Kirchenvisionen (2012)
^ Vgl. am Beispiel des Tugendbegriflfes: D. Mieth: Tugenden (1984); A. W Müller- TueenH

(1998). ■ ^
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mitgeteilt, Sportlerinnen oder ganze Mannschaften hätten auf beeindruckende
Weise „Moral" bewiesen oder „moralische" Unterstützung erfahren - und alle
scheinen informiert zu sein.^

Andere ebenfalls klassische Moralbegriffe werden zwar häufiger gebraucht,
bleiben aber schillemd, denn ihre Bedeutung wird als nur schwer zugänglich

erlebt. Was heißt beispielsweise „Gewissen" und mit welchen Erfahrungen
soll man es identifizieren? Oder wie erklärt sich das viel zitierte Böse samt sei

ner damit in Verbindung gebrachten Formen und Varianten? Umgekehrt das
Gute, das sehr Unterschiedliches bedeutet, wie effizient, brav, Spitze sein oder
sich wohlftihlen, aber auch humane Güte oder lediglich die funktional gedach
te Qualität und Leistung von Produkten bzw. Vorgängen meinen kann. Wie
geht man mit einem derart widersprüchlichen semantischen Spektrum um?

L2 Etablierung und Plausibilität neuer Moralbegriffe

Zunächst darf man diese sprachlichen Phänomene nicht als Beweis eines ge
nerellen Bedeutungsverlustes von Moral missverstehen. Vielmehr spiegelt
sich darin der markante Wandel, der modeme Lebenswelten insgesamt prägt
bzw. permanent verändert und dem auch die Begriffe, Codes und Metaphern
des Wert- und Normbereiches unterliegen.'' Die Sache der Moral - das huma
ne Gelingen von Person, Gesellschaft und Welt - bleibt aber im sprachlichen
Bewusstsein präsent. Wo nämlich alte Formulierungen in der einst gewohnten
Verwendung nicht mehr greifen, zeigen sich bereits andere, die keineswegs
randständig oder unüblich sind, sondern hohen Stellenwert genießen. Man
denke an gängige, eindeutig moralisch besetzte Termini wie Zivilcourage,
Gerechtigkeit, Toleranz, Partnerschaft, Lebensqualität, Humanisierung und
Solidarität.

Aufgrund ihrer allgemein nachvollzogenen Plausibilität und Codierung
ist Moral auch heute nicht nur lebensweltlich gesichert, sondern zeitigt eine
beachtliche individuelle und soziale Intensität und Wirksamkeit.^ Medien,
parteipolitische Agenden, Bildungskonzepte, gewöhnliche Alltagsgespräche

3 Vgl. H. Schmitt: Sport (2010).
•'Grundlegend zum Lebensweltbegriff: J. Habermas: Theorie. Zweiter Band (1988), S.
173-293; vgl. auch: Oers.: Erläuterungen (M989), S. 589-593; ders.: Moralbewusstsein
("1991), S. 146f.; ders.: Dialektik (1985), S. 185f. Vgl. exemplarisch über Habermas hinaus:
G. Brand: Lebenswelt (1992); G. Hauck: Theorie (1984), S. 200-205; B. Miebach: Handlungs
theorie (1991), S. 131-152, 321-332; H. Steinkamp: Solidarität (1994), S. 68-74; W. Marx:
Ethos (1986), bes. S. 55-90. Vgl. hierzu jüngst den Leitbildband der Theologischen Hochschu
le Chur: E.-M. Faber (Hg.): Lebenswelt und Theologie (2012).
' Selbstredend bleibt es eine kulturelle wie ethische Aufgabe, tradierte Begriffe wie z.B.
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- um nur einiges zu nennen - werden mittels dieser Begriflfe mehr denn je mit
Moral konfrontiert bzw. „angereichert".

1.3 Moralisches Klima und öffentlich-diskursive Rationalität

Auf diese Weise generiert und verstärkt sich ein Klima persönlicher wie ge
meinsamer Verantwortlichkeit, das kulturhistorisch seinesgleichen sucht:®
Während in der antiken Polis alles dem in Mythos und Rolle gründenden
Takt des städtischen Systems gehorchte, im abendländischen Mittelalter die
christlich abgeleiteten, kirchlich geschützten Hierarchien aus Stand, Amt, Ge
schlecht und Wahrheit maßgeblich waren, dann - im Aufgang von Emanzipa
tion und Moderne - zunehmend das vemünflige Subjekt zum Idealbezug von
Theorie und Praxis avancierte, setzt man heute auf öffentliche Diskurse. An
diesen kontinuierlichen Prozessen freien und fairen Debattierens kann jede
und jeder teilnehmen - und soll es auch. Hier werden besagte Moralbegriffe
als Leitvorstellungen aller Praxis verhandelt, gültig geformt, etabliert und na
hegebracht. Es soll darin nachvollziehbar und zustimmungsfahig - in diesem
Sinn rational - eruiert und bestimmt werden, was diese Begriffe konkret be
deuten, was also humane Verantwortung realiter meint. Dass Menschen kraft
ihrer unvertretbar eigenen kommunikativ-moralischen Kompetenz dazu auf
gerufen sind, ist hingegen keine Frage mehr.^
So gesehen liegt Moral förmlich „auf der Straße": Nicht nur, dass sich stets

neue Herausforderungen, Themen und Konflikte gerechter wie sittlich au
thentischer Gestaltung ergeben! Sie gelten - das ist das eigentliche Novum
- als überall und grundsätzlich diskutierbar, weil sie weder strukturell noch
ideologisch entschieden sind, folglich persönlich betreffen und angehen. Wer
nicht als Ignorant, unmündig oder verantwortungsscheu gelten will, tut gut
daran, sich an solchen Diskursen zu beteiligen und die mit ihnen eröffnete
bzw. gewollte Chance praktischer Orientierung und Überzeugungsbildung zu
ergreifen.

Treue, Keuschheit oder Tugend zu analysleren, ihren bleibenden Gehalt zu erarbeiten bzw ihrer
sprachlichen ..Entleerung" zu begegnen.

Vgl. exemplarisch: J. Röhls: Ethik (1991)
^ Vgl. I. Hab! RMAs: Vorstudien (^1989).



Wozu Theologie? Klärung aus theologisch-ethischer Perspektive 13

2 Glaube - zwischen lebensweltlicher Skepsis und Ethikerwartung

Betrachtet man nun den Kontext christlichen Glaubens, zeigt sich, dass er von
all dem betroffen ist. Auch hier gilt es beinahe schon als selbstverständlich,
sich solchen Diskursen zu stellen und an der darin stattfindenden Erörterung
moralischer Leitvorstellungen mitzuwirken.

2.1 Glaubensrelevante Folgen

Es fallt zwar Teilen der Kirche, besonders Amtsträgem, noch schwer, anzu
erkennen, dass sich dieser Vorgang paritätisch gestaltet bzw. dass kirchliche

Praxis und Ereignisse überhaupt zum Gegenstand öffentlicher, rational wie
mündig vorgetragener Kritik und Überprüfung werden. Dennoch bleibt das
Geschehen flir die demokratisch-praktische Legitimiemng wie die moralische
Emeuemng der Kirche und ihrer einzelnen Sozial- und Glaubensformen nicht
nur geboten, sondern inhaltlich überaus bedeutsam und ertragreich.®
Was sich so für Theologie und Kirche an engagierter wie kritisch auf sie

zurückwirkender Beteiligung am moralischen Sprechen einer Kultur ergibt,
resultiert indes nicht allein aus dieser allgemein geltenden öffentlichen Rele
vanz und Verpflichtung, sondem entspricht dem Selbstverständnis christlicher
Offenbamng: Sie ist von Gmnd auf praktisch geformt, da sie im Klima der
durch Jesus von Nazareth aufgenommenen und geprägten Kommunikation
Gottes auf Befreiung und Gerechtigkeit samt entsprechender Wege und For
men der Umkehr, Kooperation, Politik und Mystik zielt.'

2.2 Lebensweltliche Skepsis

Auch diese genuin moralisch-praktische Dimension des Glaubens wirft aber
heute mehr denn je Fragen auf: Führt sie zu einer Kompetenzüberschreitung
seitens der Kirchenleute und Theologinnen bzw. Theologen? Haben sie über
haupt das „Zeug", die Begriffe und nötigen Erfahmngen, um auf den unter
schiedlichsten, oft komplexen Feldem des Handelns im Sinne einer verant

wortlichen Suche nach humanem Leben mitzureden? Sollten sich Kirche und

»Vgl. W. Schobert/I. Schobert (Hg.): Kirche (2002); K. Gabriel: Öffentlichkeit (1997);
ders.: Religionen (2004); H. Schmitt: Öffentlichkeit (2009); H. Bedford-Strohm: Kirche
(2006); J. Manemann (Hg.): Demokratiefähigkeit (1995); E. Arens/H. Hoping (Hg.): Theolo
gie (2000); 1. Baldermann u.a. (Hg.): Glaube (1996).
9 Vgl. exemplarisch: D. Sölle: Sympathie (1981); J. B. Metz: Glaube (M992); ders.: Welt

(-1969); ders.: Begriff (1997); ders./F.-X. Kaufmann: Zukunftsfähigkeit (1987).
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Glaube nicht besser auf Bibel, Gebet, Sakramente und interne pastorale Fra
gen beschränken? Hier scheint sich sogar eine Allianz mit innerkirchlichen

Stimmen zu ergeben, die unter dem Eindruck fehlender Ressourcen fordern,

sich konsequent auf das zurückzuziehen, was sie als das „Kemgeschäft" der
Kirche bzw. des Glaubens betrachten?

Ein solcher Rückzug stellt freilich - gemessen an biblischen Quellen - ei

nen befremdlichen Traditionsbruch dar, gemessen am Emst und an der Breite

aktueller Herausfordemngen wirkt er überdies anachronistisch bzw. einfaltig
und sogar bequem. Er verstärkt nur die vorhandene Skepsis, man könne in
Sachen Moral und Verantwortung nicht von einer lebensweltlichen Relevanz

kirchlicher bzw. theologischer Positionen ausgehen. Betrachte man zudem
- so dieser Verdacht - offizielle kirchliche Moralnormen, die besonders im

Bereich der Sexualitäts- und Partnerschaflsgestaltung wegen diverser natur
rechtlicher Konstmkte statisch und autoritär fixiert seien,'" täte man gut daran,
den Einfluss des kirchlichen Lebens auf spirituelle Übung, dogmatisches Be
kennen und liturgisches Feiem zu beschränken."

2.3 Allgemeine Ethikerwartung

Diese Skepsis wird aber nicht konsequent durchgehalten, denn zugleich sehen
sich Theologie und kirchliches Handeln mit einer stark ausgeprägten Ethiker
wartung konfrontiert.'^ Kirchenamtliche Äußemngen zur sozialen Gerechtig
keit, entwicklungs- und fnedenspolitischen Gestaltung, zu Migrations- oder

Umweltfragen sowie anderen ethischen Herausfordemngen stehen - sofem

sie nachvollziehbaren Argumenten folgen - ohne Zweifel hoch im Kurs. Ana
log dazu richten sich die Erwartungen von Eltern wie Schülem an Inhalt und
Form des kirchlichen Religionsunterrichts nicht zuerst auf dogmatische Inhal
te, sondem auf die Werterziehung und humane Orientiemng, damit auf Bil
dungsziele, welche die familiären Potentiale angesichts kulturell divergieren-

Hierzu jüngst und zentral für den Fachdiskurs: K. Hilpert (Hg.): Sexualethik (2011); vgl.
darin u.a.: K.-W. Merks: Beziehungsethik (2011); S. Ernst: Argumentationsmodelle (2011);
K. Hilpert: Partnerschaften (2011); ders.: Kontinuitäten (2011); vgl. auch: M. M. Lintner- Eros
(2011).
" Hier zeigt sich zudem das Missverständnis, das spirituelle, liturgische oder konfessionelle
Vollzüge für moralfreie Zonen hält. Im Gegenteil unterliegen sie der ethischen bzw. theolo
gisch-ethischen Kritik, weil es mit ihnen - wie mit aller Gestaltung - um menschlich absichts
volle und folgenreiche Handlungen geht, die nach humaner Qualität und entsprechenden Re
flexionen rufen.

Man kann das u.a. daran messen, dass Vertreter der Kirchen und Theologie regelmäßig zu
offiziellen Ethikkommissionen bzw. institutionellen Ethikkonsilien eingeladen werden.
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der Wertausgangslagen latent überfordern und mehrdimensional angelegter
Pädagogikstile bedürfen. Gilt es schließlich, den Sinn kirchlicher Strukturen
und die Leistung ihrer Akteure einzustufen, werden insbesondere praktische

Aktivitäten im medizinisch-pflegerischen, beratenden und diakonisch-sozia

len Bereich als sinnvoll erachtet, also wiederum Handlungen, die dem genü

gen, was man gemeinhin für moralisch relevant imd ethisch bedeutsam hält.''
Diese signifikante Ethikerwartung wurde durch den seit vielen Jahren an

dauernden allgemeinen „Ethikboom" verstärkt und hat inzwischen ein Maß

erreicht, das selbst Ethikfachleute der Theologie verunsichert. Gewiss haben

sie überhaupt nichts gegen die engagierte sachgerechte Wahmehmung morali

scher Themen im Kontext der Theologie einzuwenden. Dennoch zweifeln sie,

ob allein per Moral bzw. Ethik bereits der genuine Beitrag getroffen ist, den

der Glaubensvollzug für die sittliche Orientierung und ihre Genese zu leisten
vermag."* Worin aber kann dieser Beitrag liegen, wenn es dabei weder um
eine Fixierung von bzw. auf Moral noch um eine letztlich „pseudospirituelle"
Distanzierung von Praxis und Welt gehen darf?

3 Absage an eine exklusive ethische Rationalität christlichen Glauben

Aufgabe der Theologischen Ethik ist es, das hier zur Debatte stehende Ver

hältnis von Glaube und Handeln, von christlicher Botschaft und humaner

Verantwortung wissenschaftlich einzuholen und klären zu helfen. Wegen der

lebensweltlichen Transformation hin zu pluralen, diskursiv generierten Ge
sellschafts- und Persönlichkeitstypen tragen nur traditionell abgesicherte For
meln wenig dazu bei. Es bedarf hermeneutisch einleuchtender Vermittlungen,

um die moralpraktische Relevanz des Glaubens plausibel und dem humanen
Anspruch wie dem christlichen Proprium gleichermaßen verpflichtet darzu

stellen. Zudem wirkt dieses Ansinnen auf Form und Selbstverständnis der

Theologischen Ethik zurück."

Vgl. exemplarisch fiir einen aktuell sehr gefragten Bereich: M. Belok/U. Länzlinger/H.
Schmitt: Palliative Care (2012).

Schon früh unter dem Begriff der Spiritualität: D. Mieth: Gotteserfahrung (1982); des Wei
teren exemplarisch: V. Eid: Gott (2004); E. Schillebeeckx (Hg.): Mystik (1988); J. Römelt:
Christliche Ethik (2000); H. Schmitt: Gott und Moral (2006).
" Im Folgenden kann die Propädeutik als Methodik und Hermeneutik der Theologischen
Ethik nur skizziert werden. Hierfür grundlegend u.a.: F. Böckle: Fundamentalmoral ("1985)-
D. Mieth: Erfahrung (1977); ders.: Erfahrung II (1998); E. Schockenhoff: Grundlegung (2007)'
J. Römelt: Christliche Ethik (2000); W. Lesch/A. Bondolfi (Hg.): Theologische Ethik(1995)'
K. Demmer: Methodenlehre (1989); ders.: Sittlich handeln (1980). Zum Ansatz einer , nicht
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Die Reflexion beginnt am direktesten mit der erwähnten, deutlich und

provozierend im Raum stehenden Frage, ob denn Glaube bzw. Theologie im
Kontext von Moral und Verantwortung überhaupt (noch) eine nachweisbar

tragende Funktion besitzen.

3.1 Quantitative Sicht

Bereits quantitativ gesehen braucht es in der Tat keine zusätzliche, theolo

gisch produzierte bzw. aus dem Glauben kommende Moral. Denn es gibt -
banal gesagt - schon genug davon, sprich: unsere Zeit prägt ein hohes Maß
an moralischem Bewusstsein und die meisten in ihr lebenden Zeitgenossen
beweisen andauernd starkes Verantwortungsgefühl. Dem halten Skeptiker und
besorgte Moralisten entgegen, dass moralisch offenkundig zu viel „schief
laufe, um eine solche These vertreten zu können. Das aber tat es zu allen

Zeiten und betrifft die stabile praktische Umsetzung moralischer Werte und
Doktrinen! Am moralischen Bewusstsein als solchem mangelt es unserer Zeit
sicher nicht: Mehr denn je fühlen sich Menschen ganz persönlich verantwort
lich, richten ihren Blick über ihren eigenen Horizont auf die globalen Ge
staltungszusammenhänge, fragen besorgt oder beschämt nach dem Leid und

den blockierten Lebenschancen anderer, stellen einander mahnend zur Rede,
legen öffentliche Bekenntnisse bezüglich Moral oder Unmoral ab, gründen
zudem Kommissionen bzw. verfassen Reglements zur Bewältigung ethischer
Fragen, beschließen Standesethiken wie auch nationale und internationale

Ethikdeklarationen etc.

All dies geschieht nicht nur in quantitativ beeindruckender Weise, sondern
auch mit großer Ernsthaftigkeit und Geduld, so dass man - selbst angesichts
der vorhandenen Divergenzen, Motivations- und Realisationsprobleme - von
einer ausreichenden gesellschaftlichen Vorgabe von Moral sprechen kann. Es
genügt, überzeugende Moralbestände subsidiär zu unterstützen und - darüber
hinaus - nachweislich geeignete humane Ideen und Impulse, die im Horizont
christlichen Glaubens aufgenommen bzw. verstärkt wurden, wachzuhalten
und anzubieten. Zusätzlicher Moralkodices und Normensammlungen seitens
der Kirche und Theologie bedarf es jedoch nicht.

selbstverständlich, aber auch nicht exklusiv" gestalteten christlichen Moral: K. Hilpert: Her
ausforderung (1989), S. 23.
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3.2 Materiale Ebene

Dies liegt zweitens daran, dass moralische Fragen auf der materialen Ebene
keine eigene genuin „theologische Natur" besitzen. Mit ihnen geht es zunächst
um Sachverhalte, die in der Kompetenz unterschiedlicher Fachdisziplinen lie
gen. Sie erkunden bzw. erörtern die sachliche Beschaffenheit und praktische
Valenz der jeweils angesprochenen Gestaltungsbereiche. Dabei gilt es auch,
ihre inhärente Werthaltigkeit - damit ihren anthropologischen Bezug bzw. hu
manen Sinn - eingehend und frei von abgeleiteten Interessen zu eruieren bzw.
zu deuten, bis man schließlich zur Interpretation praktischen Sollens und zu
konkreten normativen Begründungen gelangt.

Darauf arbeiten Human- wie Erfahrungswissenschaften, philosophisch

wie ethisch informierte bzw. reflektierende Disziplinen und nicht zuletzt das
induktiv erhobene, teilnehmende Gespräch mit betroffenen Menschen und

Gruppen zu. Theologie ist auf den sich so ergebenden interdisziplinären Zu
sammenhang unmittelbar angewiesen.'^ Sie zeigt sich darin als hörende, die
Sachkunde und Urteilskraft andere Fachleute nutzende, fordernde und beglei
tende Disziplin. Jedenfalls bringt sie kein originäres, sozusagen ihr „gehören
des", allein mittels des Glaubens und seiner Quellen verstehbares moralisches
Wissen hervor. Daher mag sie auf dieser Ebene dem einen oder anderen als

durchaus verzichtbar erscheinen.

3.3 Normative Gründe

Betrachtet man die Ebene normativer Begründungen genauer, spitzt sich diese
Absage an eine spezifische Bedeutung von Theologie, Kirche und Glaube für
die Moral zu. Denn was immer sie an Moral vorzutragen haben: Theologisch
formelhafte oder kirchlich systemische Gründe reichen heute für eine ange
messene und dauerhafte lebensweltliche Etablierung moralischer Normen und

Werte bzw. ihre Plausibilität nicht mehr aus. Die theologisch und kirchlich
versierten Akteure der Moral wissen das und sind daher in der Pflicht, sich

um ein rational nachhaltiges Überzeugungsniveau ihrer Aussagen und The
orien zu bemühen. Dabei sind inhaltlich potentiell zugängliche Erkenntnisse
anzuzielen, die sich in Verbindung mit einschlägiger Erfahrung und sinnvoll
gelagerten Argumenten via Kommunikation und Empathie erschließen bzw.
nahelegen. Dahinter wirkt der Anspruch verantwortlicher Freiheit und Mün-

Den systematischen Auftakt auch für die interdisziplinäre Orientierung einer diskursfahigen
Theologischen Ethik bildete: A. Auer: Autonome Moral (^1984).
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digkeit, der Menschen auf Basis (selbst-)kritisch gewachsener Überzeugun
gen sittlich handeln lässt. Um gewissens- und Sozialpflichtige Selbstbestim
mungsakte muss es demnach primär gehen, nicht um eine blinde oder formale

Folgsamkeit gegenüber autoritativen Größen - und seien es Rechtsdokumen

te, Amtsträger, biblische Texte, theologische wie kirchliche Traditionen oder

Jesus selbst.

Dabei wird niemand in Abrede stellen, dass diese und andere Bezüge Be
achtung verdienen und gegebenenfalls eine unverwechselbar anregende,
menschlich wie christlich wegweisende Bedeutung auch für moralisches
Handeln freisetzen. Doch spätestens im berühmten Propriumsstreit, der im
Nachfeld von Humanae Vitae (1968) die Theologische Ethik lange bewegte,
wm-de quer zu den verfochtenen Positionen klar, dass christliche Theologie in
puncto Moral keine eigene ethische Rationalität besitzt." Folglich hat sie sich
in praktischen Diskursen als kollegiale Partnerin zu erweisen, muss sich wie

alle anderen argumentativ bewähren und die sie leitenden Erfahrungen kom
munikativ, mit sachlicher Kompetenz und kritikfahig einbringen. Genau darin
liegt auch ihre Chance auf moralische Bedeutsamkeit und sittliche Relevanz
in Zeiten öffentlich-partizipativer Moralausgestaltung.

4 Zugänge zur bleibenden ethischen Relevanz christlichen Glaubens

Damit klingt schon an, dass diese Bedeutung der Theologie im Kontext hu
maner Gestaltungsffagen durchaus existiert, selbst wenn sich dabei keine Bin
nenethik im Sinne spezifischer, nur christlich verstehbarer Normen, Wertide

ale und Handlungsmaximen ergibt. Aber jenseits einer solchen dezidiert ethi
schen Exklusivität zeitigen Religionen - hier insbesondere der biblisch-christ
liche Glaube bzw. die durch ihn hervorgebrachten Anteile abendländischer
Kultur - eine humanisierende Relevanz, die auf der Ebene anthropologischer
Aussagen und einer von dort ausgehenden Formung der Moralstruktur liegt.

4.1 Zugang: Menschenbild

Zunächst beruht jede moralpraktische Erörterung bis hin zur Rechtfertigung
und Formulierung detaillierter Handlungsnormen auch auf lebensweltlich ge-

" Vgl. aus der Fülle an Beiträgen zur Propriumsfrage: A. Auer: Proprium (1980); D. Mieth:
Autonome Moral (1976); J. Fuchs: Moral (1970); B. Stoeckle: Grenzen (1974); V. Eid: Güte
Gottes (2004); E. Arens: Glaube (1995).
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sicherten, die Lebenswelt zugleich prägenden Interpretationen des Mensch
seins.

4.1.1 Kulturelle Erfahrungen

Gemeint sind oft sehr hintergründige, einer Kultur und ihren geschichtlichen
Erfahrungen entstammende mensch- und weltanschauliche Aussagen, Sym
bole und Erzählungen. Diese sind allein durch Moral weder herstellbar noch
zu verantworten, sondern fiir sie voraussetzungsvoll, sofern sich moralische
Orientierung aus ihnen nährt: Sie vermitteln und bewahren nämlich die kol
lektiv tragende, auch pluriform gebrochene, dennoch tief verankerte Erinne-
nmg, worum es im konkreten Handeln vom menschlichen Wesen her und auf
das Ganze des Lebens gesehen geht, was daher im Eigentlichen und Letzten
„auf dem Spiel steht".

Wenn man beispielsweise im Kontext der Debatten um Sterbehilfe oder
medizinisch assistierten Suizid — hier sogar gegen zahlreiche andere Mei
nungsäußerungen — sagt, dass gerade das gebrechliche, bewusstseinsvermin-
derte oder sterbende Leben menschliche Würde besitzt und Anspruch auf

Respekt und gesellschaftliche Solidarität hat, gründet diese Aussage nicht in
der normativen Logik selbst. Sie resultiert vielmehr aus dem Horizont einer
ihr vorgängigen, kulturell gewachsenen wie persönlich geteilten, deshalb ge-
wiss nicht statischen oder ungefährdeten lebensweltlichen Orientierung. Sie
„weiß" (im Sinne von geschichtlich deutender Gewissheit) und geht aufgrund
ihrer Schicksale, Erfahrungen und Dialoge davon aus, dass es human ange
messen ist, mit Schwächen und Grenzen schöpferisch schützend umzugehen
statt sie im Zwang steter, letztlich entfremdender Perfektion und Steigerung
mehr und mehr ausgrenzen zu wollen. Sie „weiß" auch, dass Sterben und
manchmal sogar Phasen des Ringens und Leidens, so wenig der Mensch die
se einfach hinnehmen kann, Teil des ihm aufgegebenen, nach Sinn rufenden
existentiellen Lebensvollzuges sind - und nicht ein schlichtweg zu verneinen

der Irrtum seines Daseins.

4.1.2 Biblisch-christliche Quellenlage

Um anthropologisch so argumentieren und darüber reflektieren, aber natürlich
auch konträr diskutieren zu können, bedurfte es nicht zuletzt der biblisch-
hristlichen Quellen samt der auch aus ihr gewachsenen abendländischen

Kultur des Deutens und Wertens. Das Menschenbild, das sich so geformt bzw.



20 Hanspeter Schmitt

verdichtet hat, ist zweifellos auch mittels anderer Quellen erreichbar und ge
hört zudem längst zum allgemeinen, von Religion emanzipierten Standard
aufgeklärter, freiheitlicher Humanität. Dennoch bleiben seine historische Re
konstruktion und systematische Vergewisserung in Verbindung mit den bib
lisch-christlichen Quellen für seine Authentizität und lebensweltliche Wirk
samkeit von größter Bedeutung.'®

In diesem Menschenbild wird - etwa mit Blick auf das angeführte Bei
spiel - festgehalten und symbolisiert, dass die Erfahrung der Begrenztheit und
Imperfektion menschlichen Lebens nicht als Bankrott der Menschlichkeit zu
werten ist. Vielmehr scheint in ihr das Menschsein in Form wesenhafler So-

zialität und Angewiesenheit auf. Folgt man dem, eröffhen sich - gegen die
schleichende strukturelle und mentale Ausgrenzung von Schwäche — Perspek
tiven engagierter Integration und Solidarität, von denen letztlich alle abhän
gen bzw. aus denen man sich nicht ohne Schaden verabschieden kann. Wenn

Paulus — um nur einen biblischen Exponenten zu nennen - in theologischer
Absicht seine leidvoll empfundene Schwäche als Weg und Ausweis eigentli
cher Stärke beschreibt (vgl. 2 Kor 12), wirkt das möglicherweise empirisch
oder technisch unsinnig. Es beinhaltet und betont aber eine umfassend hu
manisierende Wahrheit, die Menschen im Vollsinn ihrer Existenz anerkennt,
auflichtet und leben lässt.

Solche und andere anthropologische Aussagen finden sich wie gesagt we
der in nur normativ denkenden Ethiken, erst recht nicht in sozialtechnolo

gisch geprägten Konzepten. Sie wachsen, regenerieren und präzisieren sich
im offenen Austausch mit einschlägigen Philosophien und Theologien bzw.
ihren sie inspirierenden historischen, religiösen und kulturellen Erfahrungen,
die ihrerseits tief in das existentielle wie moralische Bewusstsein handelnder

Akteure reichen.

4.2 Zugang: Adäquates Format

Eine weitere - gleichfalls nicht exklusive, aber überaus relevante - moral
praktische Funktion der Theologie besteht darin, eklatante soziale Einseitig
keiten vorhandener Moralbestände und ethischer Leitbegriffe anzusprechen.

Vgl. J. Habermas: Glaube (2003); ders./J. Ratzinger: Dialektik (2005); vgl. grundlegend:
W. Härle: Würde (2010).
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4.2.1 Strukturelle Defizite

Es geht dabei um die soziologisch beschreibbare Erstreckung praktischer Ent
würfe, sprich um einen Beitrag zum strukturell adäquaten Format moralischer
Reflexion und Gestaltung. Die dafür notwendigen Strukturimpulse bezieht

Theologie wiederum aus biblischen - fachlich, kirchlich und kulturell auf
genommenen und fortentwickelten - Interpretationen zur Situation, Not und
Hoffhimg gelingenden Menschseins, hier im Kontext von Beziehung, Gruppe,
Gesellschaft und Weltgeschehen.
Die biblisch beschriebene und kritisierte Gefahrdung humanen Wohlerge

hens durch Formen und Akte der Vereinsamung, Ausgrenzung, Unterprivile-
gierung, Nichtwahmehmung und Dämonisierung einzelner Menschen, ganzer
Schichten, Gruppen und Institutionen, aber auch fremder Ethnien, Völker und

Regionen, hat an Aktualität nichts verloren. Sie zeugt nicht nur von einem
mangelnden Niveau auf Ebene personaler Anthropologie, sittlicher Entschie

denheit und Motivation, sondem auch von gefahrlichen strukturellen Defizi

ten im Aufspüren und Erkennen sozialer wie globaler Verantwortungen.
Ob es sich etwa um eine bewusst ethisch akzentuierte Untemehmensphi-

losophie handelt, um bevorzugte Maximen Einzelner oder die Moral der bür
gerlichen Klasse insgesamt bzw. jene der Arbeiter, um zweckdienliche Regeln
eines prosperierenden Wirtschaftsraumes, die politische Rechtfertigung einer
konkreten Regierungsform oder um institutionelle Festlegungen bezüglich
der Beteiligung an Bildung, Wohlfahrt, Macht und Konsum: Immer besteht
die Gefahr, den oder die jeweils Anderen zu „vergessen", sprich sie in der
strukturellen Definition und Wahmehmung sozialer Verantwortung auszu
blenden. Damit aber kommen vornehmlich die eigenen Belange, heimischen
Binnenräume und herrschenden Handlungsmuster zum Zug. Jenseits der darin

selbstverständlich verfolgten Interessen werden - oftmals gedankenlos - In

humanität und menschliche Opfer in Kauf genommen.

4.2.2 Biblisch-christliche Strukturimpulse

Demgegenüber gestaltet sich die theologische, zumal biblisch-christlich
fundierte Reflexion und Praxis ihrem Selbstverständnis nach strukturell wie
hermeneutisch offenstehend und einbeziehend: Ihre Sicht und moralische Er
kenntnis ist nicht durch partielle Ziele oder Denkansätze eingeengt, wird also
durch national, kulturell, politisch, gruppenspezifisch oder individuell sich
isolierende Aspekte nicht gelenkt oder zweckbestimmt. Vielmehr wirkt sie
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grenzüberschreitend und universal: Sie buchstabiert den unabdingbaren Sub
jektbezug der Humanität weltweit und verbindet ihn kritisch mit den dafür

notwendigen gesellschaftlichen, kommunikativen imd systemischen Voraus
setzungen. Auf diese Weise definiert sich das persönliche Wohlergehen ei
nes Menschen als niemals zu vernachlässigende und als nicht teilbare Größe

praktischer Reflexion: mit seinem Wohl steht und fallt das Wohl der ganzen
Menschheit. Also muss auch das humane Streben bei jedem Menschen erneut
imd authentisch einsetzen bzw. entwickelt werden und bringt dabei die Rolle
imd Reformierung aller Systeme, Prozesse und Wertungen in den Blick, wel
che die humane Lebensentfaltung bedingen, aber auch blockieren und durch
kreuzen können.

Als Modell dient die alttestamentliche Vision eines universalen Schöp-
fungsffiedens, die sich in Jesu Basileia-Botschaft personal vertieft und escha-

tologisch wendet:" Bs kommt darin die Erfiillung der von Gott gedachten, sei
ne Schöpfung räumlich und geschichtlich prägenden sozialen Gerechtigkeit,
Güte und Wohlfahrt zur Geltung, aber so, dass kein einziges Geschöpf verlo
ren geht. Zugleich werden im Kontext dieser Bewegung alle Subjekte bei der
Wahrnehmung ihres eigenen Glücks an ihre Verantwortung für das Glück der
jeweils Anderen und an die Umformung der dabei belastenden oder widerstre
benden Verhältnisse und Strukturen umkehr- und gerichtsemst erinnert. Von
daher rühren die sozialkritischen Worte biblischer Traditionen und Propheti-
en:^° Sie bilden teils scharfe Verdikte gegen den antisozial verselbständigten
Reichtum; gegen eine reflexartig und selbstverliebt betriebene, kontextblin
de kultische Ästhetik; gegen Willkürakte der politisch, religiös oder kulturell
Mächtigen; gegen die lebensweltliche Missachtung bestimmter Gruppen von
Menschen, der Andersdenkenden, besonders der Fremden etc.

Das hier strukturell tragende - biblisch herkünftige, theologisch reflektier
te - Format bildet einen Beitrag, der die Qualität moralischer Diskurse si
chern hilft, weil und damit einleuchtet, dass sich legitime personale Interessen
nur auf Basis angemessener sozialer Grundlagen entdecken, formulieren und
realisieren lassen. So wird - in soziologischen Begriffen - die anthropolo-

"9 Vgl. für das Folgende exemplarisch; J. Blenkinsopp: Prophetie (1998); E. Zenger: Einlei
tung ('1998); G. Theissen/A. Merz: Jesus ('1997); H. Merklein: Gottesherrschaft ('1981);
ders.: Jesu Botschaft ('1989).
'9 Vgl. exemplarisch Am 5,21-24: „Ich hasse eure Feste, ich verabscheue sie und kann eure
Feiern nicht riechen. Wenn ihr mir Brandopfer darbringt, ich habe kein Gefallen an euren Ga
ben und eure fetten Heilsopfer will ich nicht sehen. Weg mit dem Lärm deiner Lieder! Dein
Harfenspiel will ich nicht hören, sondern das Recht ströme wie Wasser, die Gerechtigkeit wie
ein nie versiegender Bach."
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gisch bereits erkannte Integrität und Würde des Menschen gestützt und fort
geschrieben.

4.3 Zugang: Erlösungsdimension

Die moralischen Anforderungen, die sich aus solchen Überlegungen ergeben,
sind enorm und unabweisbar. Vor dieser Anspruchsseite tritt auch das morali

sche Scheitern und schuldhafte Versagen handelnder Personen überaus deut

lich hervor. Zwar unterstützen sich Menschen bei der legitimen Entfaltung
ihres Lebensglücks; sie entwickeln solidarische Wege und Gestalten, um ein
ander Wohlergehen und lebenspraktische Qualität dauerhaft möglich zu ma
chen. Aber genauso verbauen, verweigem und zerstören sie solche Gestalten
und die dafür notwendigen Voraussetzungen. Geschieht das gezielt oder aus
notorischem Desinteresse, offenbart sich ein rätselhafter Selbstwiderspruch

von Freiheit, deren innerste Dynamik und Erkenntnis menschlich gedeihliche
Formen des Daseins erstrebt, sie aber dennoch zu konterkarieren vermag.^'

4.3.1 Schuld als existentielle Erfahrung

Schuld als die Fähigkeit oder Neigung, das humane Glück nicht nur verant
worten, sondern auch gefährden und bewusst vemeinen zu können, zeigt sich
bei näherer Überlegung als existentielle Erfahrung: Sie prägt Leben von Grund
auf, belastet es konkret, aber bewegt und inspiriert es zugleich. Im Kern ris
kiert Schuld den Bruch mit sich selbst, diskreditiert die eigene Bestimmung

und Aufgabe, verantwortlich und schöpferisch Mensch und Mitmensch zu
sein - wird aber umgekehrt zum Anlass, die Chancen vollen Menschseins neu
zu prüfen und in geläuterter Weise zu ergreifen.
Wenn nun das die Ausgangslage wie auch die reale Situation allen humanen

Strebens ist, verfehlen jene Moralkonzepte ihren eigentlichen Sinn, die primär

auf moralische Perfektion, normativen Druck und die fordernde Kommuni

kation praktischer Ideale setzen. Sie geraten ihrerseits in einen Selbstwider
spruch, weil sie die menschlich prägende Offenheit und Gebrochenheit des
Handelns nur abwehren und desavouieren, anstatt ihr konstruktiv zu begeg
nen.

2' Vgl. für das Folgende exemplarisch: K. Hilpert: Fragen (2009), S. 95-114; V. Eid: Freiheit
nOMY P Schoonenberg: Theologie (1966); E. Drewermann/K. Hilpert: Sünde/soziale Sün
de (1991); M. Sievernich: Schuld (2005); J. Werbick: Schuld (2005).



24 Hanspeter Schmitt

Um Menschen in ihrer für sie unausweichlichen Schuld gerecht zu werden,

bedarf es vielmehr einer solidarischen Eigenformung von Ethik und Moral.
Sie eröffnet ihren Adressaten anthropologisch einen Zugang, ihre existenti-
elle Gefahrdung und faktische Schuld genau anzusehen, sich darin aber auch
anzunehmen und als Mensch zu bejahen. Dann erst ergeben sich persönliche
wie soziale Wege, mit Schuld emsthafl und produktiv zu verfahren. Letzt
lich basieren diese Wege auf der Zusage und Hoffnung, im ehrlichen Um
gang mit den eigenen Taten eine zukunftsfahigere Haltung einnehmen und ein

„menschlicherer Mensch" werden zu können.

4.3.2 Biblisch-christlicher Bewältigungsansatz

Der Beitrag christlicher Quellen und Theologie zu einer solchen Konzeption
und Hoffhung humaner Praxis liegt auf der Hand: Den Auftakt bildet wieder
das vor diesem Horizont geformte Menschenbild. Die darin beschriebene wie
geforderte Verantwortlichkeit und sittliche Urteilskraft des Menschen wird
schon im Ansatz mit der existentiellen „Normalität" seines Scheitems und

Versagens zusammen gesehen. Diese Deutung von Schuld als einer Condi-
tio humana fuhrt aber weder zur banalen Entwertung noch zur restriktiven

Ausgrenzung dieser Erfahmng. Sie macht im Gegenteil die Bedürftigkeit des
Menschen nach einer erlösenden, Situationen der Schuld bewältigenden So-
zialität erst plausibel: Alle sind von Schuld betroffen; somit sind auch alle auf
Formen ihrer heilsamen Lösung und Bewältigung angewiesen, was letztlich
nur im Vertrauen auf die von Gmnd auf vergebende und erlösende Wirklich
keit Gottes gelingen kann (vgl. Gen 1-10; Jes 53; Joh 8,1-11; Röm 1-8).
Diesem anthropologischen Ansatz folgen theologisch-ethisch integrierte

Entwürfe der Bearbeitung von Schuld Sie stehen unter der Maßgabe, nicht
autoritär die Norm- oder Gebotsübertretung in das Zentmm der Schulddialoge
zu rücken und zu korrigieren, sondem die eigentliche, direkt an der Integrität
und Wohlfahrt eines Menschen erzeugte Verletzung wahrzunehmen und an
zusprechen.

Das geschieht umfassend, das heißt, unter kommunikativer Einbeziehung
aller - eine Tat situativ, stmkturell, sozial und persönlich bestimmenden -
Anteile und Motive auf der einen und der durch sie erzeugten Schmerzen,
Einbußen und Folgen auf der anderen Seite. Durch diese realistische, dabei
Subjekt- und erlebensbezogene, gewiss konfrontative Schildemng und Ana-

Aufgezeigt am Beispiel der im Film „Dead man walking" erzählten Schuld- und Versöh-
nungspastoral; H. Schmitt: Schuld (1996); vgl. auch O. Fuchs: Gericht (2007), bes. S. 134.
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lyse tritt der fahrlässige oder mutwillige Bruch mit den Chancen menschlich
erfüllten Lebens ganz unverstellt und ungeschönt vor Augen; der Schuldkom

plex wird wieder „aufgerollt". Leitendes Ziel hierbei ist aber nicht, eine umso
wirkungsvollere Verurteilung in Gang zu bringen, sondern das fatale Schuld
geschehen personal, sozial und strukturell zu verändern und womöglich zu
heilen. Das kann auf dem Weg einer für alle bedeutsamen wechselseitigen
Annäherung und wahrhaftigen Begegnung von Tätern und Opfern und der so
möglichen echten, auch nachhaltig empfundenen Einsicht, Reue und Umkehr
der Schuldigen gelingen.^^

Exkurs: Axiome einer alternativen Schuldtheologie

Im Mittelpunkt des theologischen Beitrags zur Schuld steht also nicht die nar-
zisstische Bestätigung moralisch-ethischer Leistungssysteme. Vielmehr wird
eine konstruktive Mitgestaltung der Versöhnung zwischen Menschen und die
differenzierte, proaktive Unterstützung der dafür notwendigen Prozesse und
Dialoge angestrebt. Somit ergibt sich eine humane Alternative zu den höchst
ambivalenten gesellschaftlichen Reaktionen auf Schuld, die sich fast dualis

tisch zwischen individueller Verdrängung und öffentlicher Inszenierung, zwi
schen Verharmlosung der Gewalt und ihrer auf Vergeltung, Genugtuung und
Entrechtung der Täter fixierten Verabsolutierung bewegen.

Für diese Alternative treten schon die biblischen Versöhnungs- und Befrei
ungsgeschichten ein, aber auch kirchliche Kontexte, Riten und theologische
Begriffe wie Sühne, Sünde, Umkehr, Gnade, Rechtfertigung etc. Sie sind -
kraft ihres anthropologisch wie praktisch erhellenden Gehaltes - darauf an

gelegt, die Praxis eines Gottes zu symbolisieren bzw. handelnd freizusetzen,
der sich der Menschen in ihrer Sündigkeit und Verfehlung annimmt: unbeirrt

gütig, für wahre Versöhnung werbend und sie auf allen relevanten Ebenen
entschlossen begleitend.

Dabei wird der vernichtende Antagonismus „Opfer/Täter" überwunden,

der insbesondere durch die Ausblendung geschichtlicher Kontexte im Umfeld

des Schuldgeschehens funktioniert. Basis dafür ist die bleibende Anerken
nung der durch Schuld verletzten, aber trotz und mit aller Schuld bestehenden
menschlichen Würde. Sie eröffhet - wider die stummen archaischen Muster

23 piier gälte es, den humanen Sinn von Strafe bzw. Strafvollzug und die bleibende Bedeutung
- aber auch das Missverständnis - des traditionellen Sühnegedankens aufzugreifen. Vgl. eine
theologische Tagung der Zürcher Paulus-Akademie zum Thema Vergeltung mit Beiträgen u. a.
von Adrian Schenker, Jürgen Werbick, Hans Zoss; Publikation: Zürich 2013.
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der Rache und Gegengewalt - eine neue kommunikative Soziaiität der Wahr

heit imd des differenzierten Hinsehens. Diese fördert ihrerseits die Fähigkeit
und Bereitschaft, mit Schuld und Verletzungen biographisch umzugehen und
ihnen geschichtlich zu begegnen, um einmal wieder integriert und zukunfts-

orientiert leben zu können.

Es geht hier wohlgemerkt nicht ums Vertuschen und Verdrehen! Prozesse

der Schuldbearbeitung sind notwendig; sie brauchen auch Zeit, Geduld und

Mühe, ohne in technischer Pragmatik vorhersagen zu können, was sie letzt

endlich bewirken und wohin sie fuhren. Dennoch ist diese Offenheit zu riskie

ren und auszuhalten. Sie darf nicht pseudotheologisch durch eine rasch einge
setzte, stereotype Versöhnungsrhetorik abgekürzt und überformt werden. Bib

lisch-christliche Theologie und die von ihr unterstützte Ethik der Versöhnung

initiiert diese Offenheit förmlich, motiviert zur Umsicht und Gestaltungskraft

innerhalb der daraus erwachsenden Wahrheitsdialoge und optiert dafür, den

durch seine Schuld offenkundig Anderen, Stigmatisierten und am Guten Ge

scheiterten als Mensch nicht aufzugeben. So trägt sie dazu bei, der falschen

Absolutheit und Macht einer Untat zu widerstehen, die am Ende jeden gefan

gen zu setzen droht - angesichts aktueller, aber auch künftig möglicher Schuld
(vgl. Röm 1,18-3,20).

Die Quellen, Begriffe und Erfahrungen, die für eine solche Alternative
stehen, favorisieren eben kein Konzept der Makellosigkeit, der moralischen
Leistungen und Verdienste, sondern bringen demgegenüber eine Sprache her
vor, die das Gebeugte aufrichtet. Verwundetes heilt und den neuen Anfang
vorbehaltlos zu eröffnen vermag. Man beachte hier nur die angesprochenen
biblischen Topoi: einschlägige Prophetenworte wie jenes vom „geknickten
Rohr" (Jes 42,3); die Botschaft der Bundesschlüsse; die von Jesus gepräg
ten Dialoge, Bilder und Gleichnisse; die Kreuzestheologien der Evangelien;
die paulinische Reflexion über die Macht der Sünde und das sie wandelnde
„Übermaß der Gnade" (vgl. Röm 5,20f.) usw.

Diese theologisch geformte, zutiefst Menschliches symbolisierende Spra
che bildet in aktuellen Lebenswelten, die mit subtiler — mental wie strukturell
nachhaltiger — Wirkung auf Effizienz und ungetrübte Performance „geeicht"
sind, ein befreiendes Angebot. Genauso aber im Kontext der Kirche, insofern
sie mittels ihrer Vorgänge, Normen und ethischen Bezüge die Präsenz der vor
behaltlos mitgehenden, göttlichen Güte relativiert und in Frage stellt!
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5 Prinzipielle formale Anforderung an
moralpraktische Aussagen des Glauben

Im Verhältnis zwischen christlichem Glauben und Moral scheinen sich in
adäquate Ansprüche und unverzichtbare Beiträge die Waage zu halten. Die
erfolgte theologisch-ethische Erörterung beider Seiten klärt dieses „Patt" und
macht deutlich, dass es die moralpraktische Relevanz von Glaube, Kirche und
Theologie zweifelsohne gibt und im Sinne einer umfassenden Humanisierung
und Kultur auch geben muss. Die Frage lautet also nicht, oh seitens des Glau
bens etwas inhaltlich Konstruktives für die Moral zu erwarten sei, sondern
welche Beiträge das sinnvoller Weise sind, wie man diese legitimieren kann -
und in welcher Form die dafür notwendigen Interaktionen geschehen müssen.
Dieser Formaspekt ist prinzipiell zu beachten und stellt keine bloße Ge-
schmacksffage dar. An ihm entscheidet sich die rationale Vermittelbarkeit
christlich inspirierter Aussagen im Kontext der Moralgespräche einer Ge
sellschaft und Kultur - unabhängig von der jeweils inhaltlich vertretenen
Position. Will man moralische Ansichten bzw. Geltungsansprüche wirksam
kommunizieren, muss man sich also um Verstehbarkeit auf der Basis lebens

weltlich verbindender Sprach- und Denkformen mühen, gerade auch wenn es
sich um zeitkritische Interventionen handelt.

Es geht dabei eben nicht um eine billige, profillose Anbiederung an einge
spielte, vermeintlich inhumane Muster einer Epoche, was in religiös funda
mentalistischen Zirkeln oft leichtfertig und naiv unterstellt wird. Gemeint und
unbedingt erforderlich ist, die biblisch und christlich belegten Erfahrungen
und Ziele gelingenden Menschseins diskursfahig einzubringen; Sie sind ei
ner kulturell interaktiven, für Ratio und Argumentation offenen Überprüfung
zuzuführen, müssen sich also an neuzeitlich bewährte formale Standards ethi
scher Begründung anschließen.

Entsprechend bedarf es umgekehrt der konsequenten Abwehr monologi
scher und apodiktischer Belehrung, gleich von welcher Seite sie erfolgen soll
te. Denn diese agiert - formal gesagt - binnenreferentiell, versucht Moral au
toritär anzuordnen, wo sie doch nur kommunikativ, kraft guter Gründe, eige
ner Einsicht und verantwortlicher Freiheit erworben und gelebt werden kann.
Solche Standards zu erfüllen, beinhaltet in der Tat eine wichtige Anforderung
an jede praktische Interpretation - auch an die praktische Auslegung des Glau
bens Nur dann kann sie für den kritisch verstehenden Nachvollzug und für
den von dort her möglichen personalen Aufbau sittlicher Überzeugungen bzw.
Motive sinnvoll und fruchtbar werden. Dann aber hat sie auch eine echte Per-



28 Hanspeter Schmitt

spektive, bei der moralischen Ausrichtung aktueller Lebenswelten bedeutsam
zu sein und möglicherweise zum Tragen zu kommen.

6 Einzelne formale Kriterien einer „brauchbaren" Theologischen Ethik

Worin diese Standards genau liegen, ist Gegenstand einer breiten diskursthe
oretischen Erörterung, die durch die Theologische Ethik aufgenommen wurde
und fortgeführt wird.^'* Von Interesse sind Art und Procedere einer auf Sach
lichkeit, Erfahrung, Dialog und Vernunft aufbauenden Plausibilisierung von
Sitte und Sittlichkeit. Die formalen Kriterien, die hierzu erarbeitet wurden,
zählen längst zum programmatischen Kern des Faches und klangen in diesen
Überlegungen bereits zwischen den Zeilen an. Sie sind für das moralische
Sprechen in der Theologie und den Kirchen wie für jede dezidiert „nach au
ßen" tretende kirchliche Kommunikation moralischer Erkenntnis maßgeblich,
will man die eigene Relevanz und Überzeugungskraft nicht bereits im Ansatz
gefährden. Zudem prägen sie das Vorgehen und Selbstverständnis einer - in
diesem Sinn - „brauchbaren" Theologischen Ethik, formen ihre eigene argu-
mentative Struktur, was auch für sie eine wichtige Herausforderung darstellt.
Unter dieser formalen Hinsicht und wegen ihrer theologischen Eigenart muss
man auf die hermeneutische Anlage, den dialogischen Emst und die kirchliche

Verortung jeder Theologischen Ethik achten:^^

6.1 Hermeneutische Anlage

Hermeneutisch zeigt sich Theologische Ethik, wenn sie eine nachvollziehbare
Form des Verstehens anzielt bzw. wenn sie Prozesse verstehender Erkenntnis
in Sachen Moral unterstützt und dabei Auskunft über die Herkunft und Logik
ihrer Begründungen geben kann.^^

Vgl. W. Lesch/A. BondolfI (Hg.): Theologische Ethik.
" Vgl. E. Schockenhoff: Grundlegung, S. 303-568; vgl. zudem die weiteren Angaben inAnm.

Vgl. exemplarisch den lang anhaltenden Diskurs um die theologische Hermeneutik ethi
scher Schriflauslegung: P. Hoffmann A^. Eid: Jesus (1975); B. Fraling: Ethos (1998); O. Fuchs:
biblische Geschichten (1983); F. Noichl: Schriftauslegung (2002); I. Baldermann u. a. (Hg.):
Biblische Hermeneutik (1997); W. Lesch: Bibelhermeneutik (1999)- H Schmitt- Schrift und
Leben (2005); M. Hofheinz u.a. (Hg.): Bibel (2011); M. Heimbach-Steins/G. Steins (Hg.):
Bibelhcrmeneulik (2012).
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6.1.1 Zentraler Anhalt

Von daher verbietet es sich zunächst für die Theologie wie für jede kirchliche
Paränese, im Gestus „abgeschlossener", geschichtlich oder kulturell unzu

gänglicher moralischer Wahrheit aufzutreten, als ob Offenbarung, Verkündi
gung und Glaube vor allem einer absoluten Statuierung sittlicher Normen zu
dienen hätten. Demgegenüber und im Sinne einer solchen, per definitionem
geöffneten Hermeneutik gilt es theologisch festzuhalten, dass allein Gott als
Absolutum zu „begreifen" ist.

Diese zentrale, hier theologisch aufgenommene Kontextuierung und Rela
tivierung von - mittels menschlicher Vemunfl eingeholter bzw. konstituierter
- Wahrheit, ist deshalb keineswegs fern einer geltungsfähigen Moral. Viel
mehr eröffnet gerade sie eine permanent engagierte, um Wahrheit und Ge
rechtigkeit ringende, dabei selbstkritische Bewegung praktischen Verstehens.

Sie wirkt als theologischer Anhalt, antihermeneutische - letztlich destruktiv

tätige - fundamentalistische, intuitionistische oder naturalistische Formen der
„Begründung" von Moral abzuwehren.^'

6.1.2 Formaler Gehalt

Gegenüber solchen Fehlstellungen geht es einer hermeneutisch angelegten
Bewegung darum, das sittlich Gute auf dem Weg einer dafür substantiellen
Sensibilität für das geschichtliche Ereignis, die konkrete Situation und die

unverwechselbare Person jeweils neu aufzuspüren und zu entdecken. Gewiss
stellt das Gute einen bleibenden, nicht hintergehbaren Anspruch dar, der je-

" Man muss ethisch präzise zwischen im Humanum gründenden sittlichen Werten, den durch
sie geschützten fundamentalen Gütern und darauf bezogenen konkret gültigen Normen unter
scheiden: Diese Kategorien moralpraktischen Bewusstseins lassen sich - unbenommen ihres
grundlegenden Charakters - aber nicht als „absolut", „unbedingt" etc. bezeichnen; sie sind
ihrerseits in anthropologischen Deutungen und Rahmenvorstellungen begründet. Dadurch
werden sie aber nicht beliebig, sondern ihrer kulturellen Plausibilität und Geltung zugeführt!
Bisweilen findet sich - neben „Gott" - auch das Humanum als solches, sprich der formal-ka
tegorische Anspruch des Guten, mit „absolut" bezeichnet. Diesen Anspruch anzuerkennen, ist
zweifellos sittlich zentral: darin symbolisiert sich und wirkt die in einer humanen Kultur nicht
hintergehbare personale Entschiedenheit für den „moral point of view". Diesen Anspruch nicht
anzuerkennen und zu bestreiten, wäre folglich nur um den Preis der eigenen Moralität denkbar.
Daran lässt sich aber auch erkennen, dass die Plausibilität selbst dieses fundamentalsten aller
humanen Ansprüche durch kulturelle Reflexion und personale Aneignung eingesehen bzw. be
dingt ist. Das führt nicht in ein „sittliches Chaos", wie manche vermuten, sondern evoziert die
Kultur fortgesetzter Anerkennung des Guten. Die konkrete Praxis des Humanum wiederum
vermittelt sich selbstredend über situative, kulturelle und geschichtliche Umstände und Po
tentiale - inklusive ihrer nicht aufgebbaren geschichtlichen Optimierung. Vgl. exemplarisch
F. Böckle: Fundamentalmoral, S. 258-319.
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doch nur im gelebten Leben wirklich erkannt, eingesehen und entfaltet wer
den kann - was dem erwähnten, material bestimmenden Format christlich ge
tragener Ethik entspricht.

Formal hinzu kommt allerdings die Reflexion dessen, was unmittelbar auf

fallt bzw. angeht, dem Anspruch humanen Gelingens aber umfassend und

aufs Ganze gesehen genügen soll. Für diese volle „Bewahrheitung" konkreter

praktischer Pflichten müssen Gründe sinnvoll benannt und einander schlüssig
zugeordnet werden können: Es gilt, leitende Wertungsprämissen deutlich zu

machen, bestehende Absichten zu hinterfragen bzw. zu klären, relevante Fol

gen abzuwägen, situative Umstände, mentale Potentiale und mögliche Ent
wicklungen handlungskonzeptionell zu deuten und normativ zu integrieren
etc. Das alles geschieht im Rahmen eines methodisch konsistent und logisch
aufgebauten ethischen Instrumentariums. Es entzieht sich alternativen Erfah

rungen und wissenschaftstheoretischer Kritik nicht, sondern ist dank seiner

eigenen Transparenz und Vemünftigkeit dafür offen - und somit auch selbst
optimierbar.

6.1.3 Theologische Perspektive

Diese hermeneutische Weite und Haltung sittlichen Erkennens steht der Theo

logie - und nicht nur ihr - gut zu Gesicht: Denn darin wird im Grunde die

gestalterische, auf Welt und Mensch inkamatorisch wie solidarisch bezogene
Form christlichen Glaubens eingelöst:^® Im Bekenntnis göttlicher Menschwer

dung teilt sich die frei gewählte Offenheit und das rückhaltlose Interesse für
die volle Realität menschlichen Daseins mit und bietet sich an - dies in einer

derart radikalen Weise, die allein von Gott ausgesagt werden kann. Man kann
sie als absolute Liebe interpretieren und erstreben, weil sie sich - ohne Verlust
der eigenen Identität — so zu verstehen gibt, einlässt und (ent-)äußert, dass
der Andere in dieser Emstnahme und Anerkennung zu sich selbst sowie zur
Welt und zur Gemeinschaft findet - also zu seinen wesenhaften Möglichkeiten
gelangt.

Diese theologische Linie mündet im altemativlosen Respekt vor der letzt
gültigen sittlichen Aufgabe und Kompetenz einer Person. Leitend ist hier die
Vorstellung, dass sich Gott kraft dieser - in Jesus Christus vollends realisier
ten wie anschaulichen - inkamatorischen Dynamik auf die Partnerschaft mit

Hierzu grundlegend: H. Kessler: Christologie (2006), bes. S. 322f., 390f., 435ff.; ders.: Er
lösung (1972); vgl. auch G. Fuchs: Botschaft (2006). Für den Kontext: M. Henry: Inkarnation
(2011).
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Schöpftmg und Menschen festgelegt hat. Er setzt den Menschen in seine Ver
antwortung für ein schöpfungsgemäßes, reflexiv entfaltetes Leben praktischer
Fülle ein, „verausgabt" dabei - bis in die eigene Wehrlosigkeit - ureigenste
Potentiale, ohne ihm jemals seine Solidarität und Gnade zu entziehen.

6.2 Dialogischer Ernst

Der Subjektbezug christlicher Theologie und jeder humanen Ethik ist also
nicht nur inhaltlich, sondem auch formal von überragender Bedeutung. Er
zieht das Formkriterium der Dialogik unmittelbar nach sich.

6.2.1 Formaler Gehalt

Emsthaft dialogisch zeigt sich die Theologische Ethik, wenn sie sich in ih
rer Erkenntnis und sozialen Recherche vom Gegenüber der anderen sittlichen

Erfahrung, geschichtlichen Lage und Betroffenheit materialiter wie metho
disch nachhaltig bewegen und in Frage stellen lässt. Zudem bahnt sie in dieser
dialogischen Dynamik das sittlich erschließende „Zueinander" und damit die
wechselseitige Entgrenzung wie Bereichemng von ansonsten beziehungslos

oder gegeneinander existierender Lebens-, Denk- oder Arbeitsweisen an.
Nachdem Theologie und Kirche keine spezifisch christliche normative Ma

terialität zu sichem bzw. zu vertreten haben, gewinnen sie eine umso größere
Freiheit, selbstlos und anwaltschafllich für eine unverkürzte, paritätisch ge
staltete und grenzüberschreitend interessierte Intersubjektivität moralischen
Redens einzutreten. Somit realisieren sie auch formaliter die Vision gelingen

den Menschseins, die sie inhaltlich inspiriert.

6.2.2 Konsequente Dialogik

Das führt wohlgemerkt nicht zur harmoniesüchtigen, aber inhaltsleeren Glät
tung bestehender Unterschiede, sondem - wo nötig - zu einer kontroversen
Kultur argumentativen Erkennens, Ringens und Streitens, um sich dem mögli
chen humanen Optimum mehr und mehr anzunähem.^' Umgekehrt darf diese
Dialogik nicht nur zum Schein erfolgen bzw. mögliche Konsequenzen von
vornherein verneinen, nach Art einer strategisch angesetzten Ersatzhandlung,

29 Vel H Schmitt: Streiten-KÖNNEN (1998). Vgl. umfassend: G. Kraus/H. Schmitt (Hg.):
Uultur (1998), mit Beiträgen u.a. von Otto H. Pesch, Dietmar Mieth, Ottmar Fuchs,

Paul Hoffmann, Marianne Heimbach-Steins.
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um den Status quo verhinderter Lebenschancen auf diese Weise pseudoaktiv
zu verschleiern und beizubehalten.^"

Durch eine wirklich wahmehmungsbereite, auf das situativ, sozial und kul
turell Andere zu- und eingehende Ausrichtung bekommen nicht zuletzt Lfnter-
privilegierte und Marginalisierte die Chance, in die lebensweltliche Reflexi
onen einbezogen zu werden. Gemeint sind die Erfahrungen jener Menschen,
die sich mangels Lobby, eigenen Einflusses oder wegen fehlender Kompeten
zen in den einschlägigen Diskursen nicht zu Wort bringen können. Gemeint
sind aber auch alle Lebenslagen, die unter dem inhumanen Gefalle kollektiver
Abwertung und Ausgrenzung leiden, ob dies nun aufgrund von Vorurteilen
geschieht oder weil darin Fremdes bzw. Ungewohntes begegnet.

6.2.3 Theologische Perspektive

Auch zu diesem Formkriterium der Dialogik hat christliche Theologie eine

eigene, genuin theologische Affinität: Die Offenbarung des göttlichen Hei
lungswortes ist hier von Grund auf kommunikativ gedacht.^' Dies bedeutet
nicht nur, dass Gottes guter Schöpfungswille eine ihm genügende Antwort
des Menschen sucht. Vielmehr liegt es im Wesen Gottes, im dialogischen

Austausch und in Begegnung zu sein. Göttliches Handeln ist von Sehnsucht
nach dieser Dialogik geprägt: dies zunächst, um auf die konkrete Lage und
Bedürftigkeit des Menschen einzugehen, um sich seiner gütig anzunehmen
und ihn auf den Wegen der Gerechtigkeit und Versöhnung schrittweise zu be
gleiten; aber auch, um ihn in seine Heilsbewegung so einzubeziehen, dass er
darin wirklich „groß" und mündig wird, seine Verantwortung bewusst und in
Freiheit wahrnehmen kann und demnach „konkreatorisch" an der Vollendung
gottgeschenkter Schöpfung mitarbeitet.

Gottes Wort - so diese theologische Folie - schafft damit aus sich selbst
den Raum einer humanisierenden Kommunikation,^^ die alles Getrennte ver

bindet, das Fremde und Ausgestoßene wieder einlädt, die quer zu den sozial
und kulturell zerstörenden Grenzen um erneutes Verstehen und bekömmliche

Dies ist auch eine Sorge laufender kirchlicher Dialogereignisse, gleich ob das diözesane
Dialogprozesse oder Weltbischofssynoden sind, aber auch Kommissionsarbeiten. Selbstredend
betrifft das Problem unechter Dialoge auch andere Bereiche wie Politik, gesellschaftliche Insti
tutionen, persönliche Lebensvollzüge etc.

Vgl. unter dem Terminus „Selbstmitteilung": K. Rahner: Grundkurs (^1976), S. 122-142;
ders.: Christologie (1962). Für den gesamten Kontext: Ders.: Menschsein (2005); J. Werbick:
Glauben (2000); H. Schmitt: Wertkommunikation (2003), S. 420-526.

Vgl. G. Fuchs: Botschaft, S. 265ff".
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Formen des Lebens für alle wirbt. Es wird so zum Prototyp einer zukunfts

fähigen InterSubjektivität; denn sie entwirft und propagiert Moral und sittli
che Orientierung - lebensweltlich wie wissenschaftlich - niemals unabhängig
oder abgegrenzt von den jeweils anderen, zumal unerwünschten Perspektiven
des Erlebens und Bewertens, des Strebens und Scheitems.

6.3 Kirchliche Verortung

Wenn Theologische Ethik die kirchliche Verortung als Formkriterium angibt,
gerät sie unversehens unter Verdacht, die Wissenschaftlichkeit ihres Vorge
hens zugunsten kirchenamtlich präformierter, rein disziplinär eingeforderter
Aussagen massiv zu gefährden.

6.3.1 Theologische Ethik und kirchliches Lehramt

Das wäre in der Tat gegeben, würde sich ihre Kirchlichkeit darin ergehen, sitt
lich relevante Aussagen des offiziellen Lehramtes undifferenziert und unbe
gründet, also im Gestus lediglich autoritär geleiteter Anpassung zu überneh
men. In zahlreichen Äußemngen haben bedeutende Exponenten bischöflicher
und päpstlicher Lehrbefugnis darauf verwiesen, dass kirchlich kein legitimes,
auch kein theologisches Interesse an einer solchen blinden, funktionalen
Zuordnung der Theologie zum Lehramt besteht und bestehen kann." Nicht

zuletzt spricht die profunde, traditionell belegte Entwicklung lehramtlicher
Theologie mit ihrer Formuliemng bzw. Zuordnung unterschiedlicher Aufga
ben, zu respektierender Rollen und Kompetenzen eine andere Sprache - auch
für den theologisch-ethischen Weg moralischer Wahrheitsbegründung.^''

Umgekehrt lassen einzelne lehramtliche Interventionen - sofem es ihnen an
einer vemunfl- und sachgerecht angelegten Hermeneutik und emsthaft inten

dierten Dialogik mangeln sollte - an ihrer eigenen Treue zur gegebenen Brei

te der Geschichte, Reflexion und Praxis lehramtlichen Sprechens zweifeln.

" Vgl. diverse lehramtliche Äußerungen zur eigenständigen Funktion und Arbeitsweise der
Fachtheologie, z.B. die Ansprachen Johannes Pauls 11. vor Studierenden, Wissenschaftlern und
Theologinnen bei seinem Deutschlandbesuch 1980: Sekretariat der Deutschen Bischofskon
ferenz (Hg.): Papst Johannes Paul II., S. 26-34, 167-172. Vgl. auch Beschlüsse des Zweiten
Vatikanischen Konzils, wie z.B. Gaudium et Spes 15-16; Lumen Gentium 25; Optatam totius
13-16.

Hierzu fanden auch in den 1980er- bzw. 1990er Jahren wegen unterschiedlicher Anlässe
teils heftige Debatten statt. Vgl. aus der Fülle der klärenden Beiträge: W. Kern (Hg.): Lehramt
(1982); D. Mieth: Quellen (1982); P. Hünermann (Hg.): Lehramt (1990); J. Schuster: Ethos
(1984); A. Auer (Hg.): Autorität (1984); F. Böckle: Fundamentalmoral, S. 321-331.
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In solchen Fällen zweifelt man natürlich auch, ob Theologie überhaupt als
eigenständige, in die kirchliche Kommimikation schöpferisch eingebundene
Wissenschaft (vgl. Gaudium et Spes 36) gefragt ist. Es muss stets gewährleis
tet werden, dass jene für Theologie selbstverständliche kirchliche Verortung
- gemäß der Tradition - konstruktiv gedacht ist.

Die Kirchlichkeit der Theologischen Ethik fuhrt dazu, gesellschaftliche
bzw. lebensweltlich wirksame Erfahrungen mit biblischen, theologischen,
kirchlichen und gemeindlichen Traditionen in Verbindung zu bringen und
sie insgesamt mit einschlägigen fachlichen Kenntnissen sittlich-praktisch
zu vermitteln. Dabei ist es ein fester Anteil konstruktiver Kirchlichkeit, auf
eine wache, inhaltlich interessierte, durchaus ergebnisorientierte Begleitung
des Lehramtes zu vertrauen. Dessen legitime Sorge betrifft die umfassende
Anschauung, aufbauende wie wegweisende Formulierung und Beachtung der
auf Basis von Erfahrung, Vernunft und theologischer Reflexion gewonnenen
moralpraktischen Erkenntnisse.

6.3.2 Formaler Gehalt

Kirchliche Verortung von Theologie bedeutet aber wesentlich mehr als allein
den Bezug zu autoritativ-lehramtlichen Größen! Vor allem geht es hierbei um
den strukturellen Aspekt, der bedacht, aber auch kritisch überprüft werden
muss, damit die biblisch und christlich getragene Hoffnung und die davon
bewegte sittliche Relevanz geschichtlich wie kulturell nicht untergehen, son
dern Bestand haben und gehört bzw. verstanden werden können.^® Kirche als
manifeste Struktur dient dem Evangelium und dem dort ins Zentrum des Ge
schehens gerückten Heil der Menschen. Sie hat sich folglich in ihrer eigenen
institutionellen Logik, ihren sämtlichen Bezügen und internen wie externen
Gestalten an diesem Wort Gottes, an seiner offenbarten personalen und sozia
len Wirklichkeit, auszurichten und kritisch hinterfragen zu lassen.
Das orientiert auch die Theologische Ethik als Teil kirchlicher Wirklichkeit

Es bringt sie dazu, sich in ihren für die Sehschärfe und Praxis christlicher Ver
kündigung wichtigen Strukturen zu bewegen, eine auf dieses Format bedach
te, aber eigenständige Wissenschaftsstruktur auszubilden und zugleich den
strukturkritischen Aspekt anzuwenden - und zwar im Maß jener Formung
die durch die evangeliumsgemäße „Kommunikation Gottes"^^ nahegelegt ist'

332-336^65^844^''''^^ Institution (1986); J. Werbick: Glauben (2000), S.
3« H. Schmitt: Wertkonununikation (2003), S. 416. Vgl. die Analyse unterschiedlicher bibli-
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Einerseits hieße das, die ethische Reflexion der menschenfreundlichen Praxis
Gottes „in alle Welt" (vgl. Mk 16,15) zu tragen und so den göttlichen An
spruch humanen Gelingens über institutionelle, soziale und kulturelle Gren
zen hinweg und anhand der jeweils bestehenden persönlichen Erfahrungen
von Leid und Glück fachlich zu erörtern, aber auch normativ zu entwickeln
und dringlich vor Augen zu fuhren.

6.3.3 Theologischer Kern

Andererseits wäre aber allein mit dieser ethischen Arbeit die Erfahrung des
schöpferischen Gottes, die auch fiir das Dasein und den Auftrag der Kirche
ursächlich und bestimmend ist, längst nicht getroffen. In ihrem Kern ist diese
Erfahrung erst eingelöst und praktiziert, wenn sich ihre unbestreitbare, über
aus anfordernde praktische Dynamik als unbedingte, in ihrer Form vollendete
humane Güte kommuniziert.^' Diese — nach biblisch-christlicher Auskunft —
„göttliche" Art der Begegnung kommt der Solidarität des Menschen, die stets
von zweifelnder Angst, antisozialen Interessen und geschichtlicher Kontin
genz belastet ist, auf eine Weise zuvor, die ihn befreit: befreit zur mutigen,
realistischen Annahme seiner selbst, befreit auch dazu, sich jene geforderte ei
gene Menschlichkeit und Solidarität - in Umwandlung alles Widerstrebenden
- allmählich vorstellen und aneignen, sie schließlich nachvollziehen, wagen
und leben zu können, weil sie in der Solidarität und „Kommunikation Gottes"
längst heilend und ermutigend erfahren wurde.

Damit sind die christlichen Kirchen wie die Reflexionen der Theologischen

Ethik nur dann im Ursprungssinn authentisch und kirchlich verortet, wenn
sie im Format ihrer personalen wie universalen Erstreckung den in die Moral
reichenden humanen Anspruch zwar ohne Abstriche bedenken. Aber primär
haben sie das zu erörtern und einzubringen, was Menschen erst zu Menschen
und solidarisch fähig macht: „göttliche" Formen zwangloser Sozialität, An
erkennung und Liebe, die zur Freude am Sein, Annahme realen Lebens und
gütigen Sicht auf den Anderen beitragen. Sie lassen die praktische Identität
dergestalt reifen, dass das Gute als Gabe - sprich im Modus des Anteilhabens,
Könnens und Dürfens - präsent ist und als eine solche Gabe der Erfahrung
seines Gesolltseins zuvorkommt und sie existentiell überwiegt.^®

scher Traditionen unter dem Terminus „Kommunikation Gottes": Oers.: Wertkommunikation,
c 416—514.

" Vgl ders.: Wertkommunikation, S. 430ff., 441 f., 468fF., 476-490.
3« Vßl zur Anlage und Bedeutung einer in diesem Sinne kompetenzorientierten Theologischen
Eth l? Oers • Wertkommunikation, S. 351-412. Allgemein zum „Gabe"-Diskurs:CH.MANDRv:
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7 Erfahrungen der missbräuchlichen Verwendung von Theologie

Mit diesen Aussagen, die zum innersten Wesen der christlichen Theologie
zählen, könnte man die Erörterung ihrer moralischen „Brauchbarkeit" ab
schließen, gäbe es nicht - über das Gesagte hinaus - zahlreiche Formen der
missbräuchlichen Verwendung einer solchen Theologie.

7.1 Abgesonderter Verbrauch

Zunächst stehen die Theologie und - auf Ebene gelebter Vollzüge - die unter
schiedlichen Interaktionen des Glaubens in Gefahr, sich aus der Relevanz für
Welt- und Lebensgestaltung, die ihnen biblisch und christlich aufgetragen ist,
selbstverschuldet zu „verabschieden". Sie verhalten sich bedeutungslos bzw.
nutzen und „verbrauchen" die ihnen anvertrauten Talente und Potentiale des

Humanen ohne Wachstum und lebensweltliche Wirkung, wenn sie tendenziell
abgesondert und nur für sich existieren sollten. Dann pflegen und reduplizie
ren sie binnenfixiert den vertrauten eigenen Text ihres Denkens und Handelns,
ohne sich der Verstehensart und Herausforderung ihrer Kontexte in gewach
senen Formen des Mit- und Zusammenseins anzunehmen. So freilich können
sie nicht zum „belebenden Salz" und „Licht" eines auf Hoffhung und Sinn hin
orientierten Menschseins werden (vgl. Mt 5,13-16).

Soziologisch lässt sich das an milieuähnlichen Exklusionen kirchlichen und
gemeindlichen Lebens erkennen. Dabei riskiert man den nahezu kompletten
Ausschluss von Daseinsstilen, Gefühlen, kognitiven Zugängen und Ästheti
ken, obschon sie das Miteinander und die Identität ganzer Schichten, Gene
rationen und Kulturen nachhaltig prägen. Daher bleibt es ihnen, selbst wenn
sie wollten, verwehrt, ein produktives Verhältnis zu der für ihr Empfinden
verschlossenen Mentalität und Form von Kirche bzw. Pastoral zu finden.^'

Umgekehrt kennzeichnend für eine solche „leer laufende" Absonderung
schöpferischer Potentiale ist es, wenn vertraute - ihrerseits geschichtlich be
dingte! - liturgische, aszetische oder administrative Gestaltungsweisen nur
anhand eindimensionaler Absicherungs- und „Fortsetzungslogiken" reflek
tiert werden. Die zukunftsfahige Alternative besteht darin, eine offene und
lemfahige Auseinandersetzung mit den kulturell diesbezüglich greifenden ri-

(2012); O. Bayer: Gabe (2009); V. Hoffmann (Hg.): Gabe
(2009).

aktuellen, auch empirischen wie pastoralen Hintergrund: H. Haimerl: Sinus-
Mihcu Studie (2006); M.N. Ebertz/H.-G. Hunstig (Hg.): Weite (2008); M.N. Ebertz u.a.
(Hg.): Lernci' (2005).
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tuellen, mentalen und politischen Grammatiken einzugehen. Das bedarf der
Bereitschaft, birgt dann aber die Chance, sich darin zugunsten einer größeren
Relevanz wirklich verändern zu lassen.

Analog dazu droht auch der Theologie bzw. Theologischen Ethik dieser
„Verbrauch". Das geschieht, wenn sie primär Akte der unguten Selbstgenüg
samkeit von Kirche und Glauben theoretisch „unterfuttert", anstatt sich - kri

tisch zurückgewendet - um schöpferische und inkamatorische Relevanz zu

mühen. Entsprechend gilt es, die Anfragen, Nöte und Zeichen der Zeit gezielt
wahr- und aufzunehmen (vgl. Gaudium et Spes 1-4), um die Reflexion und

Praxis christlichen Da- bzw. Sozialseins zu den Ufern gelebten Lebens auf
brechen zu lassen.

Manchmal scheinen theologische Abhandlungen oder liturgische Homilien

in einem weiteren Sinn „verbraucht" zu sein: bedrückend blass, ohne Aus

sagekraft, systematische Kontur, gedankliche Lust oder Ideenstärke. Auch

das rührt nicht selten daher, dass sich Gedanken und Personen von der Kraft

und Dynamik vollen menschlichen und kirchlichen Daseins abgewandt haben

bzw. davon abgeschnitten arbeiten und leben. Die selbstredend theologisch
nötige begriffliche und thematische Konzentration und Dichte muss sich je
doch genauso intensiv mit der Vielfalt, Vitalität und Aktualität der Gegenwart
verbinden, um nicht in Sterilität und Fruchtlosigkeit zu enden.

7.2 Eklatanter Missbrauch

Verheerend wirkt indes der mögliche Missbrauch von Theologie. Zunächst
wäre - was jetzt nur noch angedeutet werden kann - über Erfahrungen der
Diskreditierung bzw. Selbstdiskreditierung von Theologie zu sprechen. Die
Glaubwürdigkeit insbesondere der Theologischen Ethik würde auf Ebene
ihrer wissenschaftlichen wie theologischen Integrität auf Dauer beschädigt,
wenn sie nicht ausschließlich dem humanen, dabei universal- wie personbe
zogenen Gestaltungsinteresse diente und etwas anderes als die konstruktive
praktische Anerkennung nicht teilbarer Menschenwürde im Sinn hätte. Für
diese Menschenwürde engagieren sich die aktuell Theologietreibenden in bei
spielgebender und redlicher Weise.

Dennoch sind eklatante Fehlgestalten dieser Art denkbar und geschichtlich
belegt. Darin nutzte die Theologie ihre Potentiale und Begriffe bzw. ließ sie
benutzen, um abgeleitete - den Menschen entfremdende - Zwecke zu begrün
den und „abzusegnen". Offen auf der Hand liegen „theologische" Rechtfer
tigungen jedweder Form von Mensch- und Kulturverachtung, Kriegstreiben
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und Übergriffiger Inquisition. Auch muss man an die Grundlegung einer ein
deutig unangemessenen, weil einseitigen oder rigorosen Moral- wie Rechts

ausübung denken, wie sie etwa Suizidenten und ihren Angehörigen widerfuhr.
Schließlich wäre festzuhalten, dass es einem Missbrauch theologischer Re
flexions- und Sprachformen gleichkommt, wenn sie herhalten, systemische
Gebilde - und sei es die weltliche Struktur der Kirche - um jeden Preis zu
stützen statt sie einer gerechten, person- wie sinnadäquaten Reformierung zu
zuführen.

7.3 Untheologischer Gebrauch

Viel subtiler als solche offensichtlichen Verletzungen der theologisch-ethi
schen Integrität ist eine weitere nachteilige Verwendung. Sie zeigt sich zu
meist von lauteren Intentionen geprägt, wird selten als möglicher Missbrauch
Theologischer Ethik erkannt bzw. markiert, sondern oft als ihre eigentliche
Aufgabe verstanden. Es dreht sich um das erwähnte Ansinnen, unabdingbare
sittliche Ideale und entsprechende Abwägungen und Normen reflektiert und
handlungsbegleitend nahezulegen und dringlich zu betonen.''" Es hieß, dass
diese dezidiert „imperativische" Seite mit der „indikativischen" Fundierung
einhergehen muss, um den spezifisch theologischen Kern Theologischer Ethik

nicht zu verfehlen."' Denn nach biblisch-christlicher - auch anthropologisch

einleuchtender"^ - Erkenntnis ist der Anspruch human gelingenden Lebens

ohne den „Indikativ der zuvorkommenden Güte Gottes""^ letztlich nicht ein

lösbar bzw. zu leben. Daher gilt es, die Kommunikation dieser Gnade in jede
theologisch-ethische Reflexion und kirchliche Äußerung von Moral wirksam
zu integrieren. Woher rühren aber die Bedenken?

Zunächst scheint diese Anforderung schon deshalb gewagt, weil der An
spruch der Sittlichkeit dabei nicht aufgehoben oder vermindert wird, sondern
wie gesagt in seiner ganzen Tragweite und Notwendigkeit darzulegen ist. Im
gleichen Zug soll dem zu solidarischem Handeln Aufgerufenen aber deutlich
werden, dass auch ihn diese Solidarität uneingeschränkt erreicht - trotz und

Vgl. 4.2.2,6.3.2.
Vgl. 6.3.3, femer 6.1.3,6.2.3.

"2 Die stabile Ausgangslage einer zweck- und bedingungsfreien, dabei authentischen Anerken
nung lässt Menschen in ihrer Identität und Selbstgewissheit reifen, woraufhin sie Sozialität und
Praxis dauerhaft umsichtig und solidarischer zu leben vermögen. Das ließe sich identitätstheo
retisch und moralpädagogisch nachvollziehen, aber auch über die kompetenz- wie interaktions-
orientierte Analyse solidarischer Akte: Vgl. wegen der Affinität zum „Gabe"-Diskurs Anm 38*
dort Angaben zur weiterführenden Literatur.
" Vgl. V. Eid; Güte Gottes (2004), bes. S. 48-53.
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angesichts seiner unvermeidlichen Widerstände, Ängste und Egoismen. Er er
fährt sich dann nicht primär als Adressat eines objektiv gegen ihn gerichteten
Sollens, sondem als Subjekt der Liebe Gottes, die ihn vorleistungsfrei aner
kennt, existentiell trägt und ihn mittels dieser Erfahrung in seinem Mensch-
und Mitmenschsein fördert und zu sich selbst bringt.

Bereits hier zeigt sich der Spagat dieser theologisch-ethischen Kemaufga-
be. Es droht eine permanente Überforderung moralischen Sprechens, denn es
genügt aufs Ganze gesehen nicht, jenes Sollen über die Beifügung von sicher
hilfreichen Kompetenzanteilen zu ergänzen und so effizienter auf den Weg zu
bringen. Der „Indikativ der Gnade" betrifft vielmehr den definitiven Bankrott
des eigenen sittlichen Könnens - ob wegen unüberwindlicher Enge, Schuld
oder letzter Sinnlosigkeit -, und dass in dieser für Menschen typischen Lage
eine Weise der Liebe angeboten ist, die als unbegrenzte Güte und Zukunft
erscheint.

Wie soll man aber von dieser im Letzten und Ganzen tragenden, insofem
„göttlichen" Liebe sprechen? Sie kann jedenfalls nicht Gegenstand morali
scher Reden und sittlicher Postulate sein, obschon sich das Dasein, Sehnen
und Handeln des Menschen von Grund auf daran misst und orientiert. In ihrer
eigentlichen Bestimmung ist sie nicht „Sache" der Moral oder menschlicher
Praxis, sondem absolute Präsenz eines Gottes, der alles raumzeitliche Hoffen
und Suchen, Scheitern und Lieben in seiner ewigen Liebe erfüllt und wandelt
(vgl. 1 Kor 13; 1 Job 4; Eph 1,3-14).

Die besagte Gefahrdung von Theologie liegt just darin, diesen absoluten In
dikativ zwar zu sehen und anzusprechen, es aber wiedemm in Form idealisti
scher bzw. imperativischer Betonung zu tun, als ob menschliches Handeln für
diese durch nichts bedingte, unverlierbare Güte und Anerkennung einstehen
könnte. Damit ist der Kem der Theologischen Ethik zwar inhaltlich aufge
nommen, aber kommunikativ in sein Gegenteil verkehrt. Was sich als „reine"
Gabe des Schöpfers mitteilt und nur so mitteilen kann, wird unversehens zu
einer Fordemng, die dem Menschen abverlangt ist. Darin spiegelt sich ein
sicher nicht gewollter, dennoch zutiefst untheologischer Gebrauch von Theo
logie, der ihren Kem tangiert: Sie bezeugt nicht die Hoffnung, sondem schafft
Skepsis und Verzweiflung, weil „göttliche" Liebe als sittliche Fordemng die
existentiell begrenzte Chance und Verfasstheit menschlichen Liebens überfor
dert und desavouiert.
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8 Theologie und Ethik der konstruktiven Selbstbegrenzung

Ist durch diese substantiell prekäre Lage das Versagen der Theologischen Ethik
als Theologie „vorprogrammiert"? Scheitert sie - trotz ihrer dargestellten in
haltlichen wie formalen Möglichkeiten - an der Unmöglichkeit, ihr Keman-
liegen „göttlicher" Liebe in ethischer Diktion sinnvoll zu kommunizieren?
Als zutiefst schöpferische Theologieform kommt sie ihrem eigenen Schei

tern durch eine wache, zugleich vertrauensorientierte Selbstbegrenzung zu
vor. Es kann nicht ihre Sache sein, die absolute Form alles überdauernder
Güte, auf die der Mensch aus ist und hinter der er existentiell zurückbleibt,
selbst zu leisten oder leisten zu lassen.

Eine solche wache Selbstbeschränkung macht Theologie nicht passiv, son
dern fuhrt sie in eine mit Mensch und Gesellschaft solidarische Konstruktivi-
tät. Zentral wird für sie, den „Indikativ der Gnade" auch indikativisch zu kom

munizieren, ihn also nicht normativ und idealistisch umzumünzen, sondern
ihn im Umgang mit allen Beteiligten zu veranschaulichen.
Das betrifft auch Konzeption und Klima ethischer Arbeit bzw. Vermittlung:

Weil humane Güte, die dem Absoluten zustrebt, letztlich weder vorzuschrei
ben noch machbar ist, zeigt sich Theologische Ethik selbst glaubend, hoffend
und liebend. Sie kooperiert, baut mit auf, stärkt Kompetenzen, fordert das
Nächste, erzielt Lösungen, „modelliert" Gutes in anregender Form.

Dergestalt konstruktiv steht sie dem Menschen in seinem Mühen und Schei
tern nicht mehr gegenüber, sondern bleibt mit ihm auf dem Weg, selbst fehlbar
und suchend. Auf diese Weise erst kann sie selbst empfanglich, transparent
und Medium sein - Medium für die unvergleichlich tragende Zuwendung
Gottes, die an Menschen kraft des Glaubens geschieht.

Zusammenfassung Summary

Schmitt, Hanspeter: Wozu Theologie? Schmitt, Hanspeter: Why theology? Clar-
Klärung aus theologisch-ethischer Pers- ification from a theological-ethical per-
pektive. ETHICA 21 (2013) 1,9-47 spective. ETHICA21 (2013) 1,9-47

Die gesellschaftliche Relevanz von Theo- For some time now the social relevance of
logie und Kirche steht seit geraumer Zeit theology and the Church has been ques-
offen und auf unterschiedlichsten Ebenen tioned openly and on different levels.
in Frage. Das hat in der Theologie eine um- This led to extensive as well as definitely
fassende, durchaus selbstkritische Reflexi- self-critical reflections within theology it-
on ausgelöst. Hier herrscht die Einsicht vor, seif. One has come to the conclusion that
dass es gerade zur Identität christlichen it belongs to the identity of Christian faith
Glaubens zählt, veränderte Lebensbedin- that changes in living conditions are re-
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gungen mit Respekt wahrzunehmen, um
den eigenen Standort bzw. die Formung
wie die Hermeneutik des Glaubens auch

von dort her überprüfen und gegebenenfalls
neu bestimmen zu lernen. Aufgabe speziell
der Theologischen Ethik ist es hierbei, das
Verhältnis von christlichem Glauben und

Handeln, von Spiritualität und Moral bzw.
Sittlichkeit methodisch einzuholen und

klären zu helfen. Hier ergeben sich inhalt
liche Zugänge (Menschenbild, adäquates
Format, Erlösung), die jedoch dem forma
len Standard praktischer Diskurse genügen
müssen, um prinzipiell nachvollziehbar
zu sein. Die fatale Erfahrung einer sittlich
missbräuchlichen Verwendung von Theolo
gie regt diese zu einer konstruktiven Selbst
begrenzung an. So tritt ihr Wesen umso
deutlicher hervor: zu einer praktischen
Hermeneutik beizutragen, deren Kern die

durch nichts bedingte und unverlierbare,
insofern göttlich geschenkte Weise sozialer
Anerkennung und gütiger Liebe ist.

Bibel

Ethik

Glaube

Hermeneutik

Kommunikation Gottes

Lebenswelt

Theologie
Theologische Ethik

spectfully noticed in order to review and,
if necessary, redefine the position or forma-
tion/hermeneutics of faith also from this
point of view. Here it is particularly within
the responsibility of theological ethics to
methodically capture and help to clarify
the relations of Christian faith and action,
of spirituality and morality or moral prac-
tice. An access is possible, e.g., in terms
of Content (conception of man, adequate
quality, redemption) which must, howev-
er, satisfy the formal Standard of practical
discourses to be basically comprehensible.
The fatal experience of an improper use of
theology from the moral point of view in-
duces its constructive self-restriction. So its
character becomes more obvious: namely,
to contribute to a practical hermeneutics
the heart of which is the unconditioned and
unlooseable kind of social recognition and
generous love as given by God.

Bible

communication of God

ethics

faith

hermeneutics

lifeworld

theological ethics
theology

Literatur

Arens, Edmund: Glaube und Handeln aus handlungstheoretischer Sicht, in: Walter Lesch/
Alberto Bondolfi (Hg.): Theologische Ethik im Diskurs. Eine Einführung. Tübingen/Ba
sel: Francke, 1995, S. 25-43 (UTB; 1806).
Arens, Edmund/Hoping, Helmut (Hg.): Wieviel Theologie verträgt die Öffentlichkeit?
Freiburg i. Br./Basel/Wien: Herder, 2000 (Quaestiones Disputatae; 183).
Auer, Alfons: Autonome Moral und christlicher Glaube. Düsseldorf: Patmos, M984.
— (Hg.): Die Autorität der Kirche in Fragen der Moral. München/Zürich: Schnell & Stei
ner, 1984 (Schriftenreihe der Katholischen Akademie der Erzdiözese Freiburg).
— Das christliche Proprium des Sittlichen, in: Hermann Boventer (Hg.): Ethische Normen
— und das christliche Proprium. Thomas-Morus-Akademie, 1980, S. 61-96.
Baldermann, Ingo u.a. (Hg.): Glaube und Öffentlichkeit. Neukirchen-Vluyn: Neukirche-
ner Verlag, 1996 (Jahrbuch für biblische Theologie; 11).



42 Hanspeter Schmitt

— u.a. (Hg.): Biblische Hermeneutik. Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1997
(Jahrbuch für biblische Theologie; 12).
Bayer, Oswald: Ethik der Gabe, in: Hans Chr. Knuth (Hg.): Angeklagt und anerkannt.
Luthers Rechtfertigungslehre in gegenwärtiger Verantwortung: Erlangen: Martin-Luther-
Bund, 2009, S. 133-154.
Bedford-Strohm, Heinrich: Kirche - Ethik - Öffentlichkeit. Zur ethischen Dimension der
Ekklesiologie. Verkündigung und Forschung 5\ (2006)2,4-19.
Belok, Manfred/Länzlinger, Urs/Schmitt, Hanspeter (Hg.): Seelsorge in Palliative
Gare. Zürich: Theologischer Verlag, 2012 (Forum Pastoral; 5).
Blenkinsopp, Joseph: Geschichte der Prophetie in Israel. Von den Anfangen bis zum helle
nistischen Zeitalter. Stuttgart/Berlin/Köln: Kohlhammer, 1998.
Böckle, Franz: Fundamentalmoral. München: Kösel, ''1985.
Brand, Gerd: Art. Lebenswelt, in: Helmut Seiffert/Gerard Radnitzky (Hg.): Handlexikon
zur Wissenschaftstheorie. München: Deutscher Taschenbuchverlag, 1992 (dtv - Wissen
schaft; 4586), S. 186fr.
Bucher, Rainer: ... wenn nichts bleibt, wie es war. Zur prekären Zukunft der katholischen
Kirche. Würzburg: Echter, 2012.
Demmer, Klaus: Sittlich handeln aus Verstehen. Strukturen hermeneutisch orientierter

Fundamentalmoral. Düsseldorf: Patmos, 1980.
— Moraltheologische Methodenlehre. Freiburg i. Ü./Freiburg i. Br./Wien: Herder, 1989
(Studien zur Theologischen Ethik; 27).
Drewermann, Eugen/Hilpert, Konrad: Art. Sünde / soziale Sünde, in: Peter Eicher (Hg.):
Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe, Bd. 5. München: Kösel; 1991, S. 86-100.
Ebertz Michael N./Fuchs, Ottmar / Sattler, Dorothea (Hg.): Lernen, wo die Menschen
sind. Wege lebensraumorientierter Seelsorge. Mainz: Grünewald, 2005.
Ebertz, Michael N./Hunstig, Hans-Georg (Hg.): Hinaus ins Weite. Gehversuche einer
milieusensiblen Kirche. Würzburg: Echter, 2008.
Eid, Volker: Freiheit und Schuld im christlichen Kontext, in: Ders.: Christlich gelebte Mo
ral. Theologische und anthropologische Beiträge zur theologischen Ethik. Freiburg i. Ü./
Freiburg i. Br./Wien: Herder, 2004 (Studien zur Theologischen Ethik; 104), S. 162-180.
— Die Gegenwart der Güte Gottes wahrnehmen. Der Beitrag des Christlichen für eine
humane Moral, in: Ders.: Christlich gelebte Moral. Theologische und anthropologische
Beiträge zur theologischen Ethik. Freiburg i. Ü./Freiburg i. Br./Wien: Herder, 2004 (Stu
dien zur Theologischen Ethik; 104), S. 41-53.
— Wir müssen von Gott reden, weil wir über uns reden müssen. Gibt religiöser Glaube
Lebenssinn?, in: Ders., Christlich gelebte Moral. Theologische und anthropologische Bei
träge zur theologischen Ethik. Freiburg i. Ü./Freiburg i. Br./Wien: Herder, 2004 (Studien
zur Theologischen Ethik; 104), S. 76—86.
Ernst, Stephan: Argumentationsmodelle in der theologischen Sexual- und Bezie
hungsethik, in: Konrad Hilpert (Hg.): Zukunftshorizonte katholischer Sexualethik. Frei
burg i. Br./Basel/Wien: Herder, 2011 (Quaestiones Disputatae; 241), S. 162-184.
Faber, Eva-Maria (Hg.): Lebenswelt und Theologie. Herausforderungen einer zeitsensib
len theologischen Lehre und Forschung. Fribourg i. Ü.: Academic Press, 2012.
Fraling, Bernhard: Vom Ethos der Bibel zu biblischer Ethik. Versuche zur biblischen
Grundlegung der Moraltheologie. Thaur/Wien/München: Thaur-Verlag, 1998 (Beiträge
zur Ethik; 4).



Wozu Theologie? Klärung aus theologisch-ethischer Perspektive 43

Fuchs, Gotthard: Eine gute Botschaft, in: Institut für Spiritualität Münster (Hg.): Grund
kurs Spiritualität. Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 2006, S. 258-269.
Fuchs, Josef: Gibt es eine spezifisch christliche Moral? Stimmen der Zeit 95 (1970),
99-112.

Fuchs, Ottmar: Das Jüngste Gericht - Hoffiiung auf Gerechtigkeit. Regensburg: Pustet,
2007.

— Biblische Geschichten und christliches Handeln. Überlegungen zu einer angemessenen
Vermittlungstheorie zwischen Schrift imd Leben, in: Katholisches Bibelwerk (Hg.): Dyna
mik im Wort. Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 1983, S. 361-383.
Gabriel, Karl: Öffentlichkeit als Herausforderung für Theologie und Kirche. Stimmen
derzeit 122 (1997), 814-824.
— Religionen im öffentlichen Raum. Perspektiven für Europa. Theologisch-Praktische
Quartalschrift 152 (2004), 394-407.
Habermas, Jürgen: Dialektik der Rationalisierung, in: Ders.: Die Neue Unübersichtlich
keit. Kleine Politische Schriften V. Frankfurt a. M.: Suhrkamp, 1985 (Edition Suhrkamp;
1321), S. 167-208.

— Theorie des kommunikativen Handelns. Erster Band/Zweiter Band. Frankfurt a.M.:
Suhrkamp, 1988 (Edition Suhrkamp; 1502).
— Erläuterungen zum Begriff des kommunikativen Handelns, in: Ders.: Vorstudien und
Ergänzungen zur Theorie des kommunikativen Handelns. Frankfurt a. M.: Suhrkamp,
n989, S. 571-606.

— Vorstudien und Ergänzungen zur Theorie des kommunikativen Handelns. Frankfurt
a.M,: Suhrkamp, H989.
— Moralbewußtsein und kommunikatives Handeln. Frankfurt a.M.: Suhrkamp, ''1991
(Suhrkamp Taschenbuch Wissenschaft; 422).
— Texte und Kontexte. Frankfurt a.M.: Suhrkamp, H992 (Suhrkamp Taschenbuch Wis
senschaft; 944).
— Glaube und Wissen. Friedenspreisrede 2001, in: Ders.: Zeitdiagnosen. Zwölf Essays.
Frankfurt a.M.: Suhrkamp, 2003 (Edition Suhrkamp; 2439), S. 249-262.
Habermas, Jürgen/Ratzinger, Joseph: Dialektik der Säkularisierung. Über Vernunft und
Religion. Mit einem Vorwort hg. von Florian Schuller. Freiburg i. Br./Basel/Wien: Her
der, 2005.

Härle, Wilfried: Würde. Groß vom Menschen denken. München: Diederichs, 2010.
Haimerl, Helmut: Die Sinus-Milieu-Studie. Chance für die künftige religiöse Kommuni
kation. Communicatio socialis 39 (2006), 229-252.

Hauck, Gerhard: Geschichte der soziologischen Theorie. Eine ideologiekritische Einfüh

rung. Reinbek bei Hamburg: Rowohlt, 1984 (Rowohlts Enzyklopädie; 401).
Hausmanninger, Thomas (Hg.): Christliche Sozialethik zwischen Moderne und Postmo-

deme. Paderborn u.a.: Schöningh, 1993.
Heimbach-Steins, Marianne/Steins, Georg (Hg.): Bibelhermeneutik und Christliche So
zialethik. Stuttgart: Kohlhammer, 2012.
Henry, Michel: Inkarnation. Eine Philosophie des Fleisches. Freiburg i. Br./München:
Alber, 2011.

Hilpert, Konrad: Herausforderung des Christlichen. Zur Frage nach spezifisch christli
chen Werten, in: Katholische Sozialethische Arbeitsstelle (Hg.): Mit Werten das Leben



44 Hanspeter Schmitt

gestalten. Werte als Orientierung einer sich wandelnden Welt. Hamm: Hoheneck-Verlag,
1989 (Grundwerte und Wertbewusstsein; 10), S. 18-25.
— Zentrale Fragen christlicher Ethik. Für Schule und Erwachsenenbildung. Regensburg:
Pustet, 2009.

— Gleichgeschlechtliche Partnerschaften, in: Ders. (Hg.): Zukunftshorizonte katholischer
Sexualethik. Freiburg i. Br./Basel/Wien: Herder, 2011 (Quaestiones Disputatae; 241), S.
288-299.

— Kontinuitäten, Problemfelder und Perspektiven christlicher Sexuallehre, in: Ders.
(Hg.): Zukunftshorizonte katholischer Sexualethik. Freiburg i. Br,/Basel/Wien: Herder,
2011 (Quaestiones Disputatae; 241), S. 473-489.
— (Hg.): Zukunftshorizonte katholischer Sexualethik. Freiburg i. Br./Basel/Wien: Her
der, 2011 (Quaestiones Disputatae; 241).
Höhn, Hans-Joachim (Hg.): Theologie, die an der Zeit ist. Entwicklungen, Positionen,
Konsequenzen. Paderborn u.a.: Schöningh, 1992.
Hofheinz, Marco/Mathwig, Frank/Zeindler, Matthias (Hg.): Wie kommt die Bibel in
die Ethik? Beiträge zu einer Grundfrage theologischer Ethik. Zürich: Theologischer Ver
lag, 2011.

Hoffmann, Paul/Eid, Volker: Jesus von Nazareth und eine christliche Moral. Freiburg
i.Br./Basel/Wien: Herder, 1975 (Quaestiones Disputatae; 66).
Hoffmann, Veronika (Hg.): Die Gabe - ein „Urwort" der Theologie? Frankfurt a. M.:
Lembeck, 2009.

Hünermann, Peter (Hg.): Lehramt und Sexualmoral. Düsseldorf: Patmos, 1990 (Schriften
der Katholischen Akademie in Bayern; 137).

Kehl, Medard: Kirche als Institution, in: Walter Kern u.a. (Hg.): Handbuch der Fun
damentaltheologie, Bd. 3: Traktat Kirche. Freiburg i. Br./Basel/Wien: Herder, 1986, S.
176-197.

— Kirche. Eine katholische Ekklesiologie. Würzburg: Echter, M994.
Kern, Walter (Hg.): Die Theologie und das Lehramt. Freiburg i. Br./Basel/Wien: Her
der, 1982 (Quaestiones Disputatae; 91).
Kessler, Hans: Erlösung als Befreiung. Düsseldorf: Patmos, 1972.
— Christologie, in: Theodor Schneider (Hg.): Handbuch der Dogmatik, Bd. 1. Düsseldorf:
Patmos, ̂2006, S. 241-442.
Kraus, Georg (Hg.): Theologie in der Universität. Wissenschaft - Kirche - Gesellschaft.
Festschrift zum Jubiläum: 350 Jahre Theologie in Bamberg. Frankfurt a. M.: Lang, 1998
(Bamberger theologische Studien; 10).
Kraus, Georg/Schmitt, Hanspeter (Hg.): Wider das Verdrängen und Verschweigen. Für
eine offene Streitkultur in Theologie und Kirche. Frankfurt a. M. u.a.: Lang, 1998 (Bam
berger theologische Studien; 7).
Lesch, Walter: Bibelhermeneutik und theologische Ethik, in: Alberto Bondolfi/Hans J.
Münk (Hg.): Theologische Ethik heute. Antworten für eine humane Zukunft. Hans Halter
zum 60. Geburtstag. Zürich: NZN Buchverlag, 1999, S. 11—33.
Lesch, Walter/Bondolfi, Alberto (Hg.): Theologische Ethik im Diskurs. Tübingen/Ba
sel: Francke, 1995 (UTB; 1806).

Lint^.er, Martin M.: Den Eros entgiften. Plädoyer für eine tragfahige Sexualmoral und
Bcziehiingsethik. Brixen/Innsbruck/Wien: Tyrolia, 2011.



Wozu Theologie? Klärung aus theologisch-ethischer Perspektive 45

Mandry, Christof: Das Denken der „Gabe" in der Ethik. Themen und Zugänge. Theologie
der Gegenwart 55 (2012), 12-28.
Manemann, Jürgen (Hg.): Demokratiefähigkeit. Münster: LIT, 1995 (Jahrbuch politische
Theologie; 1).
Marx, Werner: Ethos und Lebenswelt. Mitleidenkönnen als Maß. Hamburg: Felix Mei
ner, 1986.
Merklein, Helmut: Die Gottesherrschaft als Handlungsprinzip. Untersuchung zur Ethik
Jesu. Würzburg: Echter, ̂1981 (FzB; 34).
— Jesu Botschaft von der Gottesherrschaft. Eine Skizze. Stuttgart: Verlag Katholisches
Bibelwerk, M989 (SBS; III).
Merks, Karl-Wilhelm: Von der Sexual- zur Beziehungsethik, in: Konrad Hilpert (Hg.):
Zukunftshorizonte katholischer Sexualethik. Freiburg i.Br./Basel/Wien: Herder, 2011
(Quaestiones Disputatae; 241), S. 14-35.
Metz, Johann B.: Zur Theologie der Welt. Mainz/München: Grünewald, M969.
— Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen Fundamentaltheo
logie. Mainz: Grünewald, M992.
— Zum Begriff" der neuen Politischen Theologie: 1967-1997. Mainz: Grünewald, 1997.
Metz, Johann B./Kaufmann, Franz-Xaver: Zukunftsfähigkeit. Suchbewegungen im
Christentum. Freiburg i. Br./Basel/Wien: Herder, 1987, S. 148-165.
Miebach, Bernhard: Soziologische Handlungstheorie. Eine Einfühnmg. Opladen: West
deutscher Verlag, 1991 (WV-Studium; 142).
Mieth, Dietmar: Autonome Moral im christlichen Kontext. Zu einem Grundlagenstreit in
der theologischen Ethik. Orientierung 40 (1976), 31-34.
— Moral und Erfahrung. Beiträge zur theologisch-ethischen Hermeneutik. Freiburg i.Ü./
Freiburg i. Br./Wien: Herder, 1977 (Studien zur Theologischen Ethik; 2).
— Gotteserfahrung und Weltverantwortung. Über die christliche Spiritualität des Han
delns. München: Kösel, 1982.
— Quellen und normierende Instanzen in der christlichen Ethik, in: Josef Blank/Gotthold
Hasenhüttl (Hg.): Erfahrung, Glaube und Moral. Düsseldorf: Patmos, 1982, S. 36-50.
— Die neuen Tugenden. Ein ethischer Entwurf. Düsseldorf: Patmos, 1984 (Schriften der
Katholischen Akademie in Bayern; 104).
— Moral und Erfahrung II. Entfaltung einer theologisch-ethischen Hermeneutik. Freiburg
i.Ü./Freiburg i. Br./Wien: Herder, 1998 (Studien zur Theologischen Ethik; 76).
— Was taugt die Tugend? Elemente einer Ethik des guten Lebens. Stuttgart/Berlin/Köln:
Kohlhammer, 1998 (Ethik aktuell; 4).

Noichl, Franz: Ethische Schriftauslegung. Biblische Weisung und moraltheologische Ar
gumentation. Freiburg i. Br./Basel/Wien: Herder, 2002 (Freiburger Theologische Studi
en; 165).
Rahner, Karl: Christologie innerhalb einer evolutiven Weltanschauung, in: Ders.: Schrif
ten zur Theologie, Bd. 5. Einsiedeln/Köln/Zürich: Benziger, 1962, S. 185-221.
— Grundkurs des Glaubens. Einführung in den Begriff des Christentums. Freiburg i. Br./
Basel/Wien: Herder, M976.

— Menschsein und Menschwerdung Gottes. Studien zur Grundlegung der Dogmatik,
zur Christologie, Theologischen Anthropologie und Eschatologie. Freiburg i. Br.: Herder!
2005 (SW; 12).
Römelt, Josef: Christliche Ethik im pluralistischen Kontext. Eine Diskussion der Methode



46 Hanspeter Schmitt

ethischer Reflexion in der Theologie. Münster/Hamburg/London: LIT, 2000 (Studien der
Moraltheologie, Abt. Beihefte; 4).
Röhls, Jan: Geschichte der Ethik. Tübingen: J. C. B. Mohr, 1991.
Schobert, Wolfgang/Schobert, Ingrid (Hg.): Kirche - Ethik - ÖSentlichkeit. Christliche
Ethik in der Herausforderung. Hans G. Ulrich zum 60. Geburtstag. Münster/Hamburg/
London: LIT, 2002 (Ethik im theologischen Diskurs; 5).
SCHILLEBEECKX, Edward (Hg.): Mystik und Politik. Theologie im Ringen um Geschichte
und Gesellschaft. Johann Baptist Metz zu Ehren. Mainz: Grünewald, 1988.
Schmitt, Hanspeter: Schuld, Erlösung und Würde des Menschen. Orientierung 60 (1996),
133-136.

— Vom Streiten-KÖNNEN. Ekklesiale Streitkultur im Blickfeld einer kompetenzorien
tierten Theologischen Ethik, in: Georg Kraus/Hanspeter Schmitt (Hg.): Wider das Ver
drängen und Verschweigen. Für eine offene Streitkultur in Theologie und Kirche. Frank
furt a. M. u.a.: Lang, 1998 (Bamberger theologische Studien; 7), S. 79-96.
— Empathie und Wertkommunikation. Theorie des Einfühlungsvermögens in theolo
gisch-ethischer Perspektive. Freiburg i. Ü./Freiburg i. Br./Wien: Herder, 2003 (Studien
zur Theologischen Ethik; 93).
— Schrift und Leben. Zur moralpraktischen Bedeutung der Bibel. Orientierung 69 (2005),
99-104.

— Gott und Moral. Befreiende Praxis in Gerechtigkeit, aus Gnade, in: Ders. (Hg.): Der
dunkle Gott - Gottes dunkle Seiten. Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 2006, S. 115-144.
— Kirchliche Personalpolitik in kritischer Öffentlichkeit. Theologisch-ethische Impulse,
in: Til Galrev (Hg.): Der Papst im Kreuzfeuer. Zurück zu Pius oder das Konzil fortschrei
ben? Berlin/Münster: LIT, 2009, S. 155-164.

— Wie der Sport „Moral beweist". Ethische Analyse einer sprachlichen Stereotype. Theo
logie und Seelsorge. Internetzeitschrift der Theologischen Hochschule Chur (21.07.2010).
ScHOCKENHOFF, Eberhard: Grundlegung der Ethik. Ein theologischer Entwurf. Freiburg
i.Br./Basel/Wien: Herder, 2007.

Schoonenberg, Piet: Theologie der Sünde. Ein theologischer Versuch. Einsiedeln/Zürich/
Köln: Benziger, 1966.
Schuster, Josef: Ethos und kirchliches Lehramt. Zur Kompetenz des Lehramtes in Fra
gen der natürlichen Sittlichkeit. Frankfurt a. M.: Knecht, 1984 (Frankfurter Theologische
Studien; 31).
Sedmak, Clemens: Theologie in nachtheologischer Zeit. Mainz: Grünewald, 2003.
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.): Papst Johannes Paul II. in Deutsch
land. Predigten und Ansprachen von Papst Johannes Paul II. bei seinem Pastoralbesuch in
Deutschland sowie Begrüßungsworte und Reden, die an den Heiligen Vater gerichtet wur
den: 15. bis 19. November 1980, Bonn 1980 (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhles;
25).
Sievernich, Michael: Schuld und Vergebung. Grundthema und Anfrage. Wege zum Men
schen 57 (2005), 296-308.
Solle, Dorothee: Sympathie. Theologisch-politische Traktate. Stuttgart/Berlin: Kreuz,
M981.

Steinkamp, Hermann: Solidarität und Parteilichkeit. Für eine neue Praxis in Kirche und
Gemeinde. Mainz: Grünewald, 1994.
Stoeckle, Bernhard: Grenzen der Autonomen Moral. München: Kösel, 1974.



Wozu Theologie? Klärung aus theologisch-ethischer Perspektive 47

Theissen, Gerd/Merz, Annette: Der historische Jesus. Ein Lehrbuch. Göttingen: Vanden-
hoeck & Ruprecht, ̂1997.
VoLZ, Fritz R.: Ethos und Vermögen des Gabehandelns. Elemente einer Ethik der Gabe.
Theologie der Gegenwart 55 (2012), 2-11.
Werbick, Jürgen: Den Glauben verantworten. Eine Fundamentaltheologie. Freiburg i. Br./
Basel/Wien: Herder, 2000.

Zwischen Schuld imd Tragik. Sünde als Thema ökumenischer Verständigungssuche.
Ökumenische Rundschau 54 (2005), 413—426.

Wils, Jean-Pierre (Hg.): Warum denn Theologie? Tübingen: Attempto, 1996.
Zenger, Erich u.a.: Einleitung in das Alte Testament. Stuttgart/Berlin/Köln: Kohlham
mer, M 998 (Kohlhammer-Studienbücher Theologie; 1,1).
ZuLEHNER, Paul M.: Kirchenvisionen. Orientierung in Zeiten des Kirchenumbaus. Ostfil
dern: Patmos, 2012.

Prof. Dr. Hanspeter Schmitt, Theologische Hochschule Chur,
Lehrstuhl für Theologische Ethik, Alte Schanfiggerstr. 7, CH-7000 Chur

hanspeter.schmitt@thchur.ch



INFORMATIONSSPLITTER

Gefahren der Hirnforschung

Eine Arbeitsgruppe der Royal Society in Lon
don macht auf potentielle Gefahren der Him-

forschung aufmerksam. Deren Leiter, Rod

Flower, räumt zwar ein, dass die allseits boo

mende Neurowissenschaft der Gesellschaft

großen Nutzen bringen könne. So würden die
Chancen auf Heilung für Krankheiten wie
Parkinson, Epilepsie oder Sucht stetig stei
gen. Durch Beeinflussung des Gehirns sei es
auch bereits möglich geworden, dass gelähm
te Patienten mittels Gedankenkraft Arm- oder

Beinprothesen bewegen oder mit dem Com

puter arbeiten könnten.

Aus einem Bericht der Arbeitsgruppe geht
hervor, dass ähnliche Techniken aber auch bei

Militäreinsätzen verwendet werden könnten.

So könnten beispielsweise chemische Waf
fen so konzipiert werden, dass sie nicht zum

Tod des Menschen fuhren, sondern nur zu

einer kurzzeitigen Lähmung des Gehirns, mit

nicht absehbaren Folgen. Experimente, derlei
Chemikalien bei Massenunruhen oder bei der

Verfolgung Krimineller einzusetzen, gebe es
bereits.

Laut Flower bringen solche Entwicklungen

eine Reihe von ethischen Fragen mit sich,

die vielfach noch nicht durch internationales

Recht geregelt seien. Die Wissenschaftler
sollten sich immer dessen bewusst sein, dass

ihre Forschungen sowohl zum Nutzen als

auch zum Schaden gereichen könnten, und
hätten sicherzustellen, dass aus positiven Er
rungenschaften keine Nachteile und Risiken

entstehen. Den jeweiligen Regierungen oblie
ge es, die Forschung transparent zu halten.
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Im Rahmen eines Forschungsprojektes zu Demenz an der MHH zeigt sich, dass
interkulturelle Aspekte in der Versorgung von Demenzbetroffenen lediglich mar-
ginal thematisiert werden. Im folgenden Beitrag werden die in der Medizinethik
diskutierten interkulturellen Aspekte herausgearbeitet und die diesbezüglichen
Herausforderungen aufgezeigt.

Hinführung

Im Folgenden handelt es sich um einen medizinethischen Beitrag. In der
Medizinethik werden Themen behandelt, die in der rein fachlichen Medizin

keinen Platz haben. So ist beispielsweise die Frage nach der Art und Weise
einer Diagnosemitteilung eine medizinethische. Es geht nicht nur darum, wel
che medizinischen Symptome auf diese oder jene Krankheit hinweisen, so-
dass eine Diagnose zu stellen ist, sondern auch darum, wie man das Gespräch
mit dem Patienten am besten führt, wie man die kognitive und emotionale
Aufhahmebereitschaft für eine Diagnosemitteilung des Patienten richtig ein
schätzt u.Ä.

Die Medizinethik hat sich in den letzten Jahren als interdisziplinärer Be
reich etabliert: Mediziner, Juristen, Theologen und Philosophen arbeiten auf
diesem Gebiet und stellen Fragen, die über die rein fachliche Medizin hin
ausgehen. Insofern handelt es sich auch bei dieser Untersuchung von inter
kulturellen Aspekten in der Medizin um eine medizinethische Untersuchung.

Es ist zwar keineswegs so, dass in der Medizin interkulturelle Aspekte keine
Beachtung fänden. Dennoch scheinen diese stets nur marginal vorzukommen,
spezifische Literatur gibt es dazu (noch) nicht viel. Ein Aspekt der häufig - in



50 Martina Schmidhuber

verschiedenen Kontexten auch ausführlicher - erwähnt wird, ist das Problem
der Kommunikation zwischen dem klinischen Team und dem Patienten, der
aus einer anderen Kultur stammt.'

Im folgenden Beitrag soll am Beispiel von Demenzpatienten gezeigt wer
den, vor welchen interkulturellen Herausforderungen klinische Teams stehen.
Demenz scheint mir ein angemessenes Beispiel zu sein, weil die Erkrankung
aufgrund des demographischen Wandels weltweit stark zunimmt ̂ und inso-
fem alle Menschen betrifft. Zwar ist davon auszugehen, dass alle Demenz
betroffenen das Bedürfiiis nach gesellschaftlicher Inklusion, menschlicher
Nähe und Geborgenheit teilen, aber wie sich diese Bedürftiisse äußem und
wie diesen am besten zu entsprechen ist, hängt wesentlich von ihrem kulturel
len Hintergrund ab.^ So zeigt sich beispielsweise, dass Pflegeheime für Men
schen mit Demenz aus anderen Kulturen selten ein angemessener Ort sind,
wie ein Mitglied der Studiengruppe Demenz an der Leicester University bei
einer Visitation zu bedenken gibt: „Als ich [...] ein Heim für ältere Menschen
besuchte, merkte ich, dass dieses Heim besser für Menschen mit einem bri

tischen Hintergrund geeignet ist, hinsichtlich der Ausstattung, bis hin zu den
Balladen der 60er und 70er... Würde sich jemand aus einer anderen Kultur
hier wohlfühlen?""

Es ist nicht einfach für klinische Teams in Deutschland, Österreich und an
deren von westlichen Werten geprägten Ländem, adäquat auf die Bedürfhisse

von Patienten aus anderen Kulturen einzugehen und ihnen gerecht zu werden.
Zum einen hat dies strukturelle Gründe: Im Krankenhaus steht das Personal

oft unter Zeitdruck, die persönliche Zeit mit Patienten - unabhängig von ihrer

kulturellen Herkunft - kommt meistens zu kurz. Wie soll da noch speziell auf
die Bedürfhisse von Menschen anderer Kulturen eingegangen werden? Und
zum anderen fehlt dem klinischen Personal meistens das Wissen über die Be
dürfhisse und Werte von Menschen anderer Kulturen.

Was aber bedeutet der schillernde Begriff „Kultur" in diesem Kontext? Dies
soll zunächst geklärt werden. Um die Herausforderungen in der Behandlung
von Demenzbetroffenen nachvollziehen zu können, ist es in einem nächsten
Schritt erforderlich, die Symptome und den Verlauf der Demenz-Erkrankung

' Vgl. z.B. S. PiRMORADi: Interkulturelle Familientherapie und -beratung (2012).
^ Alzheimer's Disease International: World Alzheimer Report 2011, S. 4.
' Vgl. Nuflfield Council on Bioethics (2009): Dementia, S. 12.
^ Nuffield Council on Bioethics: Dementia, S. 48: "Visiting a home for elderly people [ 1 i

found that the home was more suited for people with a British background, from the decor to
the ballads from the 60s and 70s ... Would someone from a different culture really be ablp to
enjoy themselves here?" (Übers. M. S.).
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kurz ZU erläutern. Danach werden ethische Aspekte unter besonderer Berück
sichtigung der Interkulturalität besprochen, Anspruch auf Vollständigkeit wird
dabei allerdings nicht erhoben.

1 Kultur

Kultur wird von verschiedenen Autoren als Pendant zur Natur verstanden.

Kultur ist das, was der Mensch aus der Natur gemacht hat. So deutet beispiels
weise Arnold Gehlen den Menschen als ein handelndes Wesen, welches fähig

ist, sich die Natur ins Lebensdienliche umzuarbeiten, indem es Kultur erzeugt.
Kultur impliziert Gehlen zufolge Institutionen.^ Als instinktreduziertes, un
fertiges, weltoffenes Wesen, das unter natürlichen Bedingungen nicht überle-
bensfahig wäre, braucht der Mensch Institutionen.^
So ist auch das Krankenhaus eine Institution, die es Menschen erleichtem

soll, mit Bedingungen der Natur umzugehen. Allerdings kann diese Art der
Kultur sehr unterschiedlich sein, je nachdem wo man sich geographisch be
findet. Kommt ein Patient aus dem afrikanischen oder asiatischen Raum in

ein westeuropäisches Krankenhaus, kann ihn die Kultur hier irritieren. Umge
kehrt kann das, was sich Patienten aus anderen Ländern wünschen, was ihre
Vorstellungen sind, für das Personal in einem westeuropäischen Krankenhaus
ungewöhnlich sein. An diesem Schnittpunkt, wo sich zwei Kulturen begeg
nen, ist der interkulturelle Dialog unabdingbar. Wie dieser zustande kommen
kann und welche Voraussetzungen dafür erforderlich sind, wird im folgenden
Text aufgezeigt.

2 Demenz - Symptome und Verlauf

Während 2009 weltweit 36 Millionen Menschen an Demenz erkrankt sind,
werden es im Jahr 2030 schon 66 Millionen sein. Die Zahl der Erkrankungen
verdoppelt sich alle 20 Jahre.' Bei über 64-jährigen Personen liegt die Häufig
keit einer Demenz bei 10 bis 12 Prozent. Je höher das Lebensalter, umso höher
ist das Risiko an einer schweren Demenz zu erkranken.®

5 Vgl A Gehlen: Der Mensch (1962), S. 80f.
s Aus dieser These entwickelt Gehlen das Mängelwesentheorem; vgl. ebd., S. 33. Vgl. zum

Mängelwesentheorem auch R. Darge/M. Schmidhuber: Das Mängelwesentheorem bei Arnold

hl?mer's Dise^ase International: World Alzheimer Report 2011, S. 4.
" Vgl A Kruse: Lebensqualität demenzkranker Menschen (2005), S. 43.
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Die Ursachen der Alzheimer-Demenz, von der im Folgenden die Rede ist',
sind nach wie vor noch nicht geklärt. Erforscht ist bisher, dass Nervenzellen
zugrunde gehen und es zu einer Verminderung des Botenstoffes Acetylcho-
lin kommt. Es handelt sich um eine schleichende Veränderung im Gehirn.

Als erstes sind jene Bereiche des Gehirns betroffen, die mit Gedächmis und

Informationsverarbeitung zu tun haben." Im Gegensatz zu den anderen For
men der Demenz, von denen man weiß, dass der Lebensstil eine Rolle spielt,
kann Alzheimer-Demenz jeden treffen: Weder Bildung noch ein gesundes
Leben können davor vollkommen schützen. Auch wird angenommen, dass

genetische Belastung eine Rolle spielt. Genetische, umweltbedingte und an
dere Faktoren zusammen werden vermutlich zur Alzheimer-Demenz fuhren."

Erforscht wurde bereits, dass mehr Frauen als Männer von Demenz betroffen
sind, was daran liegen dürfte, dass die Lebenserwartung von Frauen höher ist
als jene von Männern.'^

Bei der Alzheimer-Demenz werden grob drei Stadien unterschieden:
(1) Leichtgradig: Die Symptome fuhren im täglichen Leben zu einer Beein
trächtigung komplexer Fähigkeiten. Kurzzeit- und Langzeitgedächtnis sowie
die räumliche Orientierung sind beeinträchtigt. (2) Mittelgradig: Eine selb
ständige Lebensführung ist nur noch mit erheblichen Einschränkungen und
mit Unterstützung durch andere möglich (3) Schwer: Eine selbständige Le
bensführung ist nicht mehr möglich, der Demenzbetroffene ist vollständig auf
Hilfe angewiesen."
Demenz beginnt schleichend und verläuft meist chronisch fortschreitend.

Weitere Symptome sind Antriebshemmung - deshalb besteht häufig die Ge
fahr, im Anfangsstadium der Demenz eine Depression zu diagnostizieren
Erregungszustände, Störung der emotionalen Befindlichkeit. So kann unkri
tische Heiterkeit schnell in große Verzweiflung umschlagen. Störungen des
Schlaf-Wach-Rhythmus, aber auch Geruchsstörungen können auftreten."
Komplexe Aufgaben können nicht mehr erfüllt werden, umso weniger, je wei
ter die Demenzerkrankung fortgeschritten ist. Im weiteren Verlauf der Erkran-

' Die Alzheimer-Demenz ist von anderen Demenzformen zu unterscheiden, wie der vaskulä-
ren Demenz, der Alkohol-Demenz, usw. Vgl. G. Gatterer/A. Croy (Hg.): Leben mit Demenz
(2004), S. 19f.

Ebd., S. 14f.
" Vgl. ebd., S. 17.
" R. ScHMtDT et al.: Geschlechtsspezifische Unterschiede der Alzheimer Demenz (2008), S.
1-15.

" .'. Dimil/H. Fröstl/A. Kurz: Alzheimer-Krankheit (2005), S. 6.
Vgl. G. Gatthrer/A. Croy (Hg.): Leben mit Demenz, S. 22.
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kung geht auch autobiographisches Wissen verloren, nahestehende Personen
werden nicht mehr erkannt und/oder ihre Namen vergessen.'^
Aufgrund der abnehmenden kognitiven Fähigkeiten ist es oftmals nicht ein

fach, den richtigen Umgang mit Demenzpatienten zu finden. Einerseits soll
der Patient nicht bevormundet werden, andererseits soll er auch nicht überfor

dert werden, indem man ihm noch zu viel an Selbstbestimmung und Entschei
dungsvermögen zutraut.

Das Verhalten der Demenzbetroffenen wird von anderen Personen oft als

unangemessen und aggressiv erlebt. Dabei liegt das Problem häufig darin,
dass sich der Demenzpatient überfordert fühlt, sich aber nicht mitteilen kann
oder Schmerzen hat, aber nicht mehr fähig ist, diese zu artikulieren. Ebenso
kann das Bewusstsein der eigenen Hilfsbedürftigkeit zu aggressivem Verhal
ten fuhren.'^ Aber auch die Hilflosigkeit von Patienten mit leichter Demenz
wird manchmal unterschätzt. Das Verlassen der Wohnung oder die Benutzung

öffentlicher Verkehrsmittel kann Menschen mit leichter Demenz aufgrund ih

res abnehmenden Orientierungsvermögens schon Schwierigkeiten bereiten."
Kommen nun zu all den ohnehin schon großen Belastungen von Demenzbe
troffenen und ihrer Familie kulturelle Differenzen hinzu, ist es eine enorme

Herausforderung für Ärzte und Pflegende einen angemessenen menschlichen
Umgang zu finden.

3 Prinzip der Selbstbestimmung

Die kulturelle Differenz beginnt schon beim Prinzip der Selbstbestimmung,

das in westlichen Gesellschaften sowohl im persönlichen Leben von Indivi

duen als auch in konkreten Fragen der Medizin hochgehalten wird und als

wichtiger Wert gilt: „Selbstbestimmung fordert und schützt die menschliche
Fähigkeit, Leben auf der Grundlage eines deutlichen Gefühls für die eigene
Persönlichkeit und das, was für diese wichtig und unwichtig ist, zu gestalten.

Vielleicht kommt der Kembestandteil dieses Vermögens nur dann, wenn das

betreffende Leben im Ganzen tatsächlich eine generelle Stimmigkeit und Au

thentizität erkennen lässt, zum Tragen. Doch das Recht auf Selbstbestimmung

schützt und fordert dieses menschliche Vermögen in jedem Fall, indem es

'5 J Diehl/H. Fröstl/A. Kurz: Alzheimer-Krankheit, S. 6.
Vgl die Studien von J. C. Hughes/S. R. Sabat: The advance directive conjuring trick and

the person with dementia (2008), S. 131.,7 Ygi Kruse: Lebensqualität demenzkranker Menschen, S. 45.
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allen, die es besitzen, gestattet, selbst zu entscheiden, wieweit und in welcher

Form sie dieses Ziel verwirklicht trachten."'®

In medizinischen Fragen ist die Rede von Patientenautonomie, die spä
testens seit Beauchamp und Childress" als eines der vier grundlegenden
medizinethischen Prinzipien breite Anerkennung gefunden hat. Aber ist die

ses Prinzip tatsächlich so unhinterfragt in jedem Kontext anzuerkennen? Es

scheint erforderlich zu sein, in medizinischen Fragen den kulturellen Hinter

grund eines Patienten zu berücksichtigen. Denn es gibt durchaus Kulturen,
in denen Autonomie nicht das oberste Prinzip ist, sondern Entscheidungen in
der Gemeinschaft, vor allem in der Familie getroffen werden. Das trifft dann

auch auf medizinische Fragen zu. So wird beispielsweise in der chinesischen

Kultur den erwachsenen Kindern eine besondere Verantwortung zugeschrie
ben: Es wird als selbstverständlich angesehen, dass sie ihre finanziellen und

sozialen Interessen zugunsten des erkrankten Eltemteils aufgeben.^" Die Fa

milie ist demnach in der chinesischen Kultur sehr stark auf verschiedenen

Entscheidungsebenen involviert. Die Wertvorstellungen des klinischen Teams

und des Patienten mit seiner Familie können also stark auseinanderdriften.

Meist werden diese unterschiedlichen Vorstellungen nicht angesprochen und
es können auf diese Weise Spannungen entstehen, welche das Arzt-Patienten-
Verhältnis und die weitere Kommunikation zur Behandlung beeinträchtigen.
Deshalb ist es unabdingbar, dass versucht wird, die Wünsche und Vorstellun

gen eines guten Lebens mit dem Patienten zu eruieren. So ist z. B. die Frage zu
klären, wie sehr die Familie in die Pflege und Entscheidungen hinsichtlich der
Behandlung einbezogen werden soll.^' Bei der Demenzerkrankung ist u.a. im
Anfangsstadium zu klären, ob der Patient, wenn er im späten Stadium keine
Nahrung mehr zu sich nehmen kann, künstlich ernährt werden will. Zur Klä
rung dieser schwierigen und für den Patienten und die Familie belastenden
Themen kann noch eine weitere Hürde hinzukommen, nämlich jene der feh
lenden gemeinsamen sprachlichen Basis.

R. Dworkin: Die Grenzen des Lebens (1994), S. 311.
19 Vgl. T. Bhauchamp/J. Cmildress: Principies of Biomedical Ethics (2008). Die anderen Prin
zipien sind neben dem Respekt der Autonomie: Nicht-Schaden, Wohltun und Gerechtigkeit.
2» Vgl. F. Sun/R. Ong/D. Burnette: The Influence of Ethnicity and Culture on Dementia
Caregiving (2012), S. 14.
2' Vgl. auch D. Dressler: Interkulturelle Kommunikation in der stationären Rehabilitation
nach Unfällen (2009), S. 23f.
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4 Sprache und Kommunikation

Wie auch noch in den folgenden Aspekten deutlich werden wird, ist die feh
lende gemeinsame Sprache eine der grundlegenden Barrieren im medizini
schen Kontext. Aber nicht nur fehlende sprachliche Kompetenz, auch feh
lendes Hintergrundwissen zu kulturellen Zusammenhängen, unterschiedliche
Arten des Krankheitsverständnisses und -erlebens können ein Hindernis für
eine adäquate Betreuung von Demenzbetroffenen aus anderen Kulturen sein.
Dolmetschen im medizinischen Bereich ist eine hochkomplizierte Sache, weil
gerade die medizinischen Fachausdrücke oftmals nicht einfach in jede Spra
che zu übersetzen sind. Vor allem wenn Familienmitglieder die Übersetzung
übernehmen, kommt neben dem fehlenden medizinischen Wissen und Verste
hen auch noch ein Rollenkonflikt hinzu. Denn einerseits will der Angehörige
üblicherweise das Beste für den Patienten, andererseits soll er die Informati

onen des Arztes neutral übersetzen, und das sind in der Regel auch negative
Botschaften, z.B. wenn es darum geht, die Diagnose Demenz mitzuteilen. Das
kann die Übersetzer einerseits persönlich überfordern und andererseits die
Übersetzung erheblich verzerren.^^

Sprache als Kommunikationsmittel erleben Mediziner und Pflegende in
den verschiedensten Bereichen als wichtige Funktion, um überhaupt an den
Patienten heranzukommen resp. sich ihm auch persönlich nähem zu können,
wie ein Arzt in einem Interview bekräftigt: „...es ist oft für den Patienten
enorm wichtig oder aufbauend, wenn man ihn in seiner Sprache, seien es ein
paar Worte, anspricht und begegnet. Es entsteht gleich ein Vertrauen [...]"^^
Patienten fühlen sich durch die Kommunikation in ihrer eigenen Sprache „an-
genommen"^'' und „in vertrauten Händen"".

5 Diagnosestellung

Die Diagnose Demenz zu stellen, ist für den Arzt, der die Diagnose stellt und
dem Patienten mitteilen soll, eine Belastung. Er muss sich mit einer Vielzahl
von Fragen auseinandersetzen: Wie soll die Diagnose möglichst schonend
mitgeteilt werden? Ist der Patient emotional stabil genug, um die Diagnose
verarbeiten zu können? etc. Beim Patienten, der erfährt, dass er an Demenz

22 Vgl. ebd., S. 20.
23 Ebd., S. 43.
2" Ebd.

25 Ebd.
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erkrankt ist, kann dies einen Schwall von verschiedenen Gefühlen wie Angst,

Wut und Trauer auslösen.^® Mit der Diagnose Demenz ändert sich alles, der
Patient weiß dann, dass sein Gedächtnis immer stärker nachlassen wird, dass

er eines Tages, im fortgeschrittenen Stadium der Demenz seine engsten Ange
hörigen nicht mehr erkennen wird. Grundsätzlich wird von Fachgesellschaflen

eine frühe Diagnose empfohlen, weil der Betroffene dann noch die kognitiven
Fähigkeiten besitzt, um über seine zukünftige Behandlung zu entscheiden und

eine Patientenverfugung zu verfassen. So kann er z.B. in der Patientenver-

fugung festlegen, ob er eine künstliche Ernährung wünscht oder eben nicht
künstlich am Leben erhalten werden möchte. Allerdings ist es unabdingbar,
dass die Diagnose zum richtigen Zeitpunkt offengelegt wird. D. h., der Patient

soll kognitiv und emotional aufiiahmebereit sein.
Die Aufhahmebereitschafl individuell richtig einzuschätzen, ist eine beson

dere Herausforderung. Zusätzlich gilt es dabei noch den kulturellen Kontext

zu berücksichtigen. Denn in einigen Kulturkreisen ist es geboten, besonders
behutsam bei der Mitteilung der Diagnose zu sein. Scham und Stigmatisie

rung aufgrund der Diagnose Demenz können für Patienten Gründe sein, die
Diagnose gar nicht wissen zu wollen. Die eigene Scham und die Stigmatisie
rung durch andere Personen sind zu einem großen Teil kulturell bedingt."

Ein spezielles Problem hinsichtlich der Diagnosestellung wird im Nation
al Alzheimer's Plan der amerikanischen Alzheimer Association aufgezeigt:
Während Weiße mit mehr als fünf Millionen Menschen die Mehrheit der von

Alzheimer oder anderen Demenzen Betroffenen ausmachen, zeigen Studien,

dass Affo-Amerikaner und Hispanics ein höheres Risiko zur Erkrankung auf
weisen.^®

Dennoch wird bei diesen Bevölkerungsgruppen seltener eine frühe Diag
nose gestellt. Meistens geschieht die Diagnosestellung schon im weit fort
geschrittenen Stadium der Erkrankung, was allerdings die Vorab-Planung

Vgl. E. Steeman et al.: Living with early-stage dementia (2006), S. 730.
" Nuffield Council on Bioethics: Dementia, S. 44: "There is some evidence to suggest that
people in some cultural groups may be more hesitant in Coming forward for diagnosis than
those from other cultural groups. Although individual choices and differences should be re-
spected, it is important, given the potential benefits of earlier diagnosis [...], to understand the
reasons that prevent people from Coming forward. We suspect that feelings of shame and Stigma
associated with dementia play an important part in these reasons and that their significance
varies between cultures. There are also concems as to potential cultural bias in some of the
cognitive tests used in the process of diagnosing dementia."

Alzheimer's Association: Alzheimer's from the frontlines (2012), S. 20: "While whites make
up the majority of the more than 5 million people with Alzheimer's and other dementias, re-
search shows that African-Americans and Hispanics are at higher risk."
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erschwert. Als Gründe dafür werden sozio-ökonomische, sprachliche und kul
turelle Barrieren genannt.^' Es fehlt, wie oben beschrieben, die gemeinsame
Basis, die eine gute Kommunikation von vom herein möglich machen würde.
Andererseits kann es auch sein, dass Betroffene seltener zum Arzt gehen, z.B.
wegen der Angst vor Stigmatisiemng aufgmnd ihrer Erkrankung, und die Di
agnose deshalb erst so spät gestellt wird.

6 Empowerment

„To empower" heißt, direkt übersetzt, jemanden ermächtigen. In der Medizin
wird der Begriff empowerment im Sinne von Unterstützung und Stärkung des
Patienten verwendet. Das kann psychologisch mittels Selbsthilfegmppen oder
Therapien geschehen, kann aber auch eine äußere Unterstützung sein, indem
z. B. dem Patienten die Raumgestaltung so angenehm wie möglich gemacht
wird.

Ethnische Minderheiten haben es aufgmnd der später erfahrenen Diagno
se Demenz schwerer, sich gegenseitig in Selbsthilfegmppen zu unterstützen.
Aber auch Scham und die Angst vor Stigmatisiemng scheinen eine Rolle zu

spielen. Eine Betroffene erläutert: „Ich hatte versucht, eine Selbsthilfegmppe
zu gründen. Ich weiß, dass es einen großen Bedarf gibt, aber es haben sich nur
drei Personen gemeldet. Ich versuche nun herauszufinden, wamm Afro-Ame-
rikaner Angst davor haben, sich einer Selbsthilfegmppe anzuschließen."^"

Einerseits fremd in einem Land zu sein und andererseits an Demenz er

krankt zu sein, mft große Angst hervor. Würde aber doch Hilfe in Anspmch
genommen, so ist es nicht einfach eine angemessene zu finden, weil es zu
wenig Unterstützung in der Muttersprache der Betroffenen gibt. Es ist be
legt, dass bilinguale Demenzbetroffene im Verlauf ihrer Kranklieit lediglich
ihre Muttersprache verwenden und deshalb in dieser Sprache Ansprechpartner
brauchen. Deshalb wäre es hilfreich, wenn für Familie, Pfleger und Freunde
des Patienten Programme zugänglich wären, welche die Kommunikation er-
leichtem.^'

Die Angst davor, als Demenzpatient auch in der eigenen Kultur stigmati
siert zu werden, ist oftmals berechtigt. So wird beispielsweise Vergesslichkeit

29 Vgl. ebd.
20 Ebd.: "I tried to Start a support group. I know there is a great need, but I only got three people
to come. I am trying to find out why African-Americans are afraid to come to support groups"
(dt. Übers. M. S.).
2' Ebd., S. 22: "Alzheimer's disease and dementia patients in [the] advanced stage retain the
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in der chinesischen Kultur als Teil des normalen Alterungsprozesses angese
hen. Aber Demenzbetroffene im schweren Stadium werden schnell als ver

rückt abgestempelt und deshalb stigmatisiert.^^

Als unterstützend können es Patienten auch erfahren, wenn sie ihre religi
ösen Bräuche im Pflegeheim beibehalten dürfen und auch eigene Bilder und
Gegenstände mitbringen können. Das verschafft in der schwierigen Situation
ein „Gefühl der Sicherheit"". Es geht also zum einen darum, den Patienten zu
unterstützen, indem man sich ihm von Mensch zu Mensch zuwendet - dabei

kann eine Berührung mehr bewirken als viele Worte - und ihm zum anderen

Freiräume lässt, seinen Raum zu gestalten und das zu tun, was er gerne tut,
z. B. malen oder Musik hören. „Zum einen zeigt sich, dass die Emotion Freude

vor allem durch Zuwendung und persönliche Ansprache hervorgerufen wird;
dieser Befund verdeutlicht den besonderen Einfluss, den die Auffechterhal

tung von Kommunikation auf die Lebensqualität von demenzkranken Men

schen besitzt, zugleich spricht er für das Konzept einer individuumzentrierten
Betreuung und Pflege. Zum anderen zeigt sich, dass die Art der Alltagsgestal
tung große Bedeutung für die Auffechterhaltung von Wohlbefinden besitzt:
Wenn demenzkranken Menschen die Möglichkeit gegeben wird, den von ih
nen gewünschten oder bevorzugten Tätigkeiten nachzugehen, so fordert dies
eindeutig deren Wohlbefinden.""

Zu wissen, was genau dem jeweiligen Patienten als Unterstützung dient,
verlangt wiederum das Bescheidwissen über Coping-Strategien der jeweili

gen Kultur. In chinesischen Kulturen ist es die Familie, die als wichtige Un
terstützung dient, aber auch Spiritualität hat einen hohen Stellenwert. Psycho
therapeutische Interventionen hingegen werden kritisch gesehen, weil damit
die „Verrücktheit" des Patienten bestätigt wird."

language they are bom with and develop difficulty communicating in the acquired languaee
including Tagalog and English. It would be helpflil if the family, caregiver and friends could
be assisted with programs that would also include facilitating communication by using maior
dialects such as Visayan, Ilocano, Tagalog, etc."

Vgl. F. Sun/R. Ong/D. Burnette: The Influence of Ethnicity and Culture on Dementia
Caregiving, S. 14.
" I. Füsgen: Demenz (1995), S. 71f.

A. Kruse: Lebensqualität demenzkranker Menschen, S. 51.
" Vgl. F. Sun/R. Ong/D. Burnette: The Influence of Ethnicity and Culture on Dem f
Caregiving, S. 18.
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7 Informed Consent

Um sich selbstbestimmt für oder gegen eine Behandlung aussprechen zu kön
nen, ist eine informierte Einwilligung, ein sog. Informed consent erforderlich.
Dabei ist es unabdingbar, über Wirkung und Konsequenzen einer medizini
schen Maßnahme informiert zu sein, denn nur dann kann der Patient entschei

den, ob er die möglichen Maßnahmen auch nutzen will. Er kann sich aber
auch dagegen entscheiden. Ein Mitglied der Zeugen Jehovas hat das Recht
darauf, eine Bluttransfusion aus religiösen Gründen zu verweigern. Insofem
ist die Patientenautonomie als Abwehrrecht zu verstehen, nicht als Anspruchs

recht. Denn der Patient kann nicht auf eine Behandlung bestehen, die nicht
medizinisch indiziert oder gar rechtswidrig ist, wie z.B. Sterbehilfe.^^ Das

macht deutlich, wie wesentlich es für eine Entscheidung des Patienten ist,

über die Behandlungsmöglichkeiten gut informiert zu sein. Üblicherweise
wird eine Patientenentscheidung als Informed consent verstanden, wenn drei
Bedingungen erfüllt sind: (1) Wenn der Patient die kognitive Fähigkeit hat,
eine Entscheidung zu treffen, (2) wenn der Patient alle notwendigen Infor
mationen erhalten hat, um eine Entscheidung treffen zu können, (3) wenn der
Patient in seiner Entscheidung nicht von anderen beeinflusst wird, z.B. von

einem Arzt oder von Angehörigen."

Es besteht das Risiko, die erste Bedingung der kognitiven Fähigkeit bei
Demenzbetroffenen vorschnell als nicht mehr hinreichend zu diagnostizieren,

weil es sich ja um eine Krankheit handelt, welche die Entscheidungsfahigkeit
minimiert. Zusätzlich besteht die Gefahr, dass Demenzpatienten infantilisiert

werden - z. B. indem man in Kleinkindsprache mit ihnen spricht -, was sich

dann aber tatsächlich negativ auf die kognitiven Fähigkeiten auswirkt.^®
Informationen so zu vermitteln, dass der Patient sie versteht, ist insgesamt

keineswegs einfach. Ärzte müssen sich bemühen, Fachausdrücke zu vermei
den, und den Patienten zum Nachfragen anregen. Zudem besteht die Gefahr,
dass sich der Patient, z. B. aus Scham nicht traut nachzufragen oder vorgibt,
etwas verstanden zu haben, obwohl das nicht der Fall ist, um sich keine Blöße
zu geben." Die kulturellen und sprachlichen Barrieren können bei der Ver
mittlung der notwendigen Informationen eine erhebliche negative Rolle spiQ-

Vel B Schöne-Seifert: Grundlagen der Medizintethik (2007), S. 40f.
37 Vel J Bernat: Ethical issues in the care of the patients with dementia (2008), S. 116.
3» Vd E Steeman et al: Living with early-stage dementia, S. 734.
3"» D DrRssler: Interkulturelle Kommunikation m der stationären Rehabilitation nach Unfäl
len, S. 39.
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len. Denn ist es schon für einen Patienten derselben Kultur nicht einfach, den
medizinischen Fakten zu folgen, ist es für jemanden, der die Sprache nicht
voll und ganz beherrscht, nahezu unmöglich, alles nachvollziehen zu können,
was ihm an Informationen gegeben wird.
An der dritten Bedingung des Informed consent, der nicht von außen beein-

flussten Entscheidung, zeigt sich, dass der Einfluss von außen in westlichen
Gesellschaften als autonomiehemmend angesehen wird. Wieso soll ein Ge
spräch mit anderen keine Hilfestellung für eine Entscheidung sein? Freilich
ist zu unterscheiden, wie die Art der Beeinflussung geschieht. Das kann wohl
wollend, aber auch eine Form der Überredung sein, bis hin zu Zwang. Wenn
Arzte, Pflegepersonal und Angehörige den Patienten beraten, dann geschieht
dies meist nicht mit böser Absicht, sondem wohlwollend. Die Überredung be
steht „im argumentierenden Anführen von vermeintlich emsthaflen Gründen,
sich so oder so zu entscheiden, die der Patient, im Falle glückender Überre
dung, für hinreichend gut hält."^° Es handelt sich also um eine gut gemeinte
Beeinflussung, die dem Patienten im besten Fall auch nützt. Die Beratung
mit Angehörigen vor einer schwierigen Entscheidung in Fragen der medizi
nischen Behandlung ist meistens selbst in der westlichen Gesellschaft von
Patienten erwünscht und wird als unterstützend erfahren.

Schwierig wird es für das ärztliche Personal, wenn ein Patient nicht möchte,
dass seine Familie kontaktiert wird. Soll er sich daran halten, weil dies dem

Prinzip der Autonomie entspricht? Rabins und Black raten in einem solchen
Fall, auf den kulturellen Hintergrund des Patienten zu achten. Wenn der Pa
tient aus einer Kultur kommt, in welcher der Wert der Autonomie zentral ist,
soll dem Wunsch des Patienten entsprochen werden. Wenn es sich aber um
eine Person handelt, bei der es üblich ist, dass schwierige Fragen mit der Fa
milie besprochen werden, muss der Arzt dies berücksichtigen. Es gilt zudem
zu berücksichtigen, ob es sich um eine Notfallsituation handelt und ob sofort
gehandelt werden muss. Wenn sofort gehandelt werden muss, wäre es ange
messen, das Prinzip der Autonomie außer Kraft zu setzen, um Schaden zu
vermeiden.'"

B. Schöne-Seifert: Grundlagen der Medizinethik, S. 93.
■" P. V. Rabins/B. S. Black: Ethical issues in geriatric psychiatry (2010), S. 268f: "In cultures

in which such decisions are made by family consensus or a family spokesperson, the ciinician
"hniid b iL-iice legal Standards of care, an appreciation of the cultural Standard, and whether
an v. .crgency Situation is present and requires immediate action. It is appropriate to override
autonomy . ' tue immediate risk of harm to the person or others is high."
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7,1 Teilnahme an Studien

Eine spezielle Herausforderung im Rahmen des Informed consent stellt sich,
wenn es um die Teilnahme an Studien geht. Wenn eine klinische Studie an
Demenzpatienten im späten Stadium durchgeführt werden soll, müssen die
Patienten im Anfangsstadium der Krankheit gefragt werden, ob sie dazu bereit
wären. Denn „es müssen gerade die Erkrankungen, die zur Einwilligungsun-
fahigkeit fuhren oder beitragen, als ein besonders wichtiges Gebiet der medi
zinischen Forschung gelten, geht es doch darum, diesen Kranken die Fähig
keit zur Selbstbestimmung zu erhalten oder wiederzugeben."''^ Ein Informed
consent ist hier freilich unabdingbar, wenn es darum geht, mit nicht mehr
einwilligungsfähigen Personen Studien durchzufuhren. Eine grundsätzliche
Herausforderung ist es ohnehin, die Patienten so zu informieren, dass sie al

les verstehen. Das richtige Maß an Information zu geben, bedeutet: in klarer,
einfacher Sprache die Studie zu erklären, alle relevanten Details zu vermit

teln, aber den Patienten nicht mit zu viel Informationen zu überfordern.''^ Eine

zusätzliche Schwierigkeit ist es, wenn der Proband aus einer anderen Kultur

kommt, dann muss die Offenlegung aller Informationen an den kulturellen

Kontext des Patienten angepasst werden: „Die Offenlegung der Informationen
soll in der Sprache, den kulturell angemessenen Idiomen und Analogien der
Teilnehmer erfolgen, die sie verstehen.

8 Fremdheit

Folgt man den vorangegangenen Überlegungen, zeigt sich, dass es eine Viel
zahl an Schwierigkeiten und Herausforderungen im Umgang mit Demenz-
betroffenen gibt, die sich alle noch zuspitzen, wenn eine kulturelle Differenz
hinzukommt. Krank sein und alt werden in einem fremden Land scheint etwas

Bedrohliches zu bergen, dem es entgegenzutreten gilt. Aber was macht den

Fremden fremd?

Mit Georg Simmel gesprochen ist der Fremde der, „der heute kommt und

morgen bleibt - sozusagen der potentiell Wandemde, der, obgleich er nicht
weitergezogen ist, die Gelöstheit des Kommens und Gehens nicht ganz über-

H Helmchen/H. Lauter: Dürfen Ärzte mit Demenzkranken forschen? (1995), S. 27.
"[ ] the disciosure of Information relevant to the research study must be complete and

accurate, but not overwhelming." E. Emanuel/D. Wendler/C. Grady: An Ethical Framework
for Biomedical Research (2008), S. 131.
44 Ebd • "Disciosure should use the language, culturally appropriate Idioms, and analogies of
the prospective participants at a level they can understand" (dt. Übers. M. S.).
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wunden hat"''^ Genau das trifft auf Menschen zu, die von einem Land - aus

welchen Gründen auch immer - in ein anderes Land kommen und im „frem
den" Land alt werden.

Mit Bernhard Waldenfels lassen sich phänomenologisch drei Arten der
Fremdheit unterscheiden: „Fremd ist erstens, was außerhalb des eigenen Be
reichs vorkommt [...]. Fremd ist zweitens, was einem anderen gehört [...].
Als fremd erscheint drittens, was von fremder Art ist und als fremdartig gilt.""^
Sowohl die erste als auch die dritte Art der Fremdheit trifft auf Menschen mit

Demenz zu. Sie erleben ihre Umwelt zunehmend als fremd, außerhalb ihres

eigenen Bereichs. Sie fühlen sich fremd in ihrer Umgebung und sie selbst
gelten als fremdartig in ihrer Umgebung.

Die demenzbetroffene Person aus einer anderen Kultur ist in zweifacher

Weise fremd. Einerseits ist sie allein schon deshalb fremd, weil sie einen an
deren kulturellen Hintergrund hat als jene Menschen, die in demselben Land

geboren sind, in dem sie auch alt werden. Andererseits entfremdet die De

menzerkrankung den betroffenen Menschen von seiner Umwelt. Er kann nahe
Angehörige nicht mehr erkennen und findet sich an jenen Orten nicht mehr
zurecht, die ihm fhiher vertraut waren und sicher schienen. Auch umgekehrt
werden Demenzbetroffene ihren Angehörigen fremd, wie der prominente Fall
des demenzbetroffenen Walter Jens zeigt. Für seine Frau, Inge Jens, die ih
ren Mann als Intellektuellen kannte, war es schwer, mit anzusehen, als er sich
plötzlich über kleine, scheinbar nichtige Dinge des Lebens freute. In einem In
terview mit der Süddeutschen Zeitung sagt sie: „Er ist nicht mehr mein Mann.
Er ist in einer Welt, zu der ich wenig oder gar keinen Zugang habe.'""

Diese doppelte Fremdheit, die Demenzbetroffene aus anderen Kulturen er
leben, gilt es in der Pflege vor Augen zu haben. Um Menschen mit Demenz
aus anderen Kulturen ein Stück Fremdheit zu nehmen und Vertrautheit zu ge
ben, kann in der Pflege darauf geachtet werden, dass sie das leben und genie
ßen können, was ihnen wichtig ist, was ihre Identität ausmacht.

9 Identität

Es herrscht eine rege philosophische Debatte darüber, was die Identität einer
Person ausmacht. Viele Theorien sind jedoch sehr theoretisch. Lässt man aber

G. Simmel: Exkurs über den Fremden (1908), S. 509.
B. Waldenfels: Topographie des Fremden (1997), S. 20.

http://www.sueddeutsche.de/kultur/inge-iens-ueber-\valter-iens-er-is:f-nirF.t-mf>hr mrin
mann-1 ■277242. Zugriff am 18.04.2012. "
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die theoretischen Fragen beiseite und geht der praktischen Frage nach, was
die Identität eines Menschen ausmacht, scheint das Konzept von Hilarion
Petzold sehr geeignet zu sein.'*® Er nennt fünf Säulen der Identität: (1) Die
erste Säule ist der Leib, im Sinne eines belebten Körpers, der die Person ist.
Gesundheit, Bewegung, Schlaf, Ernährung usw. sind Bestandteil der Leiblich
keit. (2) Aus den sozialen Netzwerken besteht die zweite Säule, die personale
Identität trägt. Dazu zählen Familie, Freunde, Arbeitskollegen, Partnerschaft
usw. Die Anerkennung anderer ist ganz wesentlich für eine sichere Identität.
(3) Auch Arbeit und Leistung einer Person gehören nach Petzold zur Identität
einer Person: Was arbeite ich? Wie arbeite ich? Welche Bedeutung und wie

viel Platz gebe ich meiner Arbeit in meinem Leben? (4) Eine weitere Säule,
auf der personale Identität gebaut ist, ist materielle Sicherheit. Auch diese
bestimmt, wer eine Person ist. Geld, Besitz, Einkommen, aber auch Schulden

und Armut zählen dazu. (5) Schließlich machen auch die Werte und Normen

einer Person sie zu derjenigen, die sie ist. Moral, Ethik, Religion, Tradition,

Sinn - Was ist mir wichtig?

Wie kann nun in der Pflege versucht werden, Menschen mit Demenz in

ihrer Identität zu unterstützen, damit sie sich sicherer und besser fühlen? Es

gibt Studien, die sehr deutlich zeigen, dass Musik- und Bewegungstherapien
bei Menschen mit Demenz forderlich für das Wohlbefinden sind.'*' Auch die

zweite Säule der sozialen Netzwerke muss beim Demenzbetroffenen erhalten

und gefordert werden. Wenn es auch für Familienmitglieder eine erhebliche
Belastung ist, den Angehörigen im immer schlechter werdenden Zustand zu
sehen, ist es dennoch erforderlich, dass der Demenzbetroffene nicht isoliert

wird. Die Notwendigkeit der sozialen Kontakte ist vor allem in jenen Kulturen
besonders wesentlich, in denen die Familie einen hohen Stellenwert hat. So

berichten Pflegende von ihren Erfahrungen mit türkischen Migranten: „Tür
kische Patienten haben natürlich oft und viele Besucher, das sind nicht nur

Familie, sondern auch Freunde und Nachbarn und so. Das muss so sein. Und
alle bringen etwas zu essen mit, was die Patienten dann mit den anderen und
uns teilen. Das ist sehr schön."^°
Der Demenzbetroffene soll nicht infantilisiert werden, sondern er soll noch

so lange wie möglich Entscheidungen treffen und das tun können, das er gerne
tut. Dazu zählt auch, dass es ihm ermöglicht wird, seine Werte und Normen

"8 Vgl H. Petzold: Integrative Therapie I-III (2004).
Vgl z B.: T. Dorner/A. Rieder/V. Stein: Besser leben mit Demenz (2011), S. 49.

50 D Dressler: Interkulturelle Kommunikation in der stationären Rehabilitation nach Unfäl
len, S. 55.
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zu leben. Jeder Mensch geht anders mit belastenden Situationen um. Den De
menzbetroffenen in seinen eigenen Coping-Strategien zu unterstützen, hilft
ihm, seine Identität und ein noch möglichst gutes Leben zu erhalten. So zeigen
Studien, dass für Afro-Amerikaner Religion eine besonders wichtige Funktion
für den Umgang mit Stress hat.^'

10 Conclusio

Es lässt sich aus den besprochenen medizinethischen Aspekten schließen, dass
es unabdingbar ist, dass Ärzte und Pflegepersonal interkulturelle Kompetenz
besitzen, welche Sprache, Wissen über Kulturen und Umgangsformen impli
ziert. Angefangen bei der Mitteilung der Diagnose, bis hin zur Frage der Ein
beziehung von Angehörigen in Entscheidungsprozesse ist es maßgeblich, dass
der kulturelle Hintergrund des Patienten berücksichtigt wird, damit er sich für
die Behandlung entscheiden kann, die er für die bestmögliche hält. Abgesehen
davon ist freilich eine Grundempathie des Arztes erforderlich, die es ihm er

möglicht, den Patienten so zu behandeln, dass dieser sich gut behandelt fühlt.
Aufgrund der stetigen Abnahme der kognitiven Fähigkeiten von Personen mit
Demenz haben diese Patienten ohnehin schon mit Angst, gesellschaftlicher
Exklusion und Stigmatisierung zu kämpfen. Kommt noch die Fremde einer
Kultur hinzu, scheint es unmöglich, sich angenommen und aufgehoben zu
fühlen. Damit Demenzbetroffene aus anderen Kulturen auch in der westlichen

Gesellschaft ein gutes Leben ermöglicht wird, scheint sich noch einiges in
der ärztlichen und pflegerischen Ausbildung ändern zu müssen. Studien zei

gen, dass sich Pflegende durchaus wünschen, besser auf Patienten aus anderen
Kulturen eingehen zu können und würden in ihrer Ausbildung gerne z.B. Tür

kisch lernen, um eine effektive Kommunikation zu erreichen.^^

Wichtig ist schließlich - neben dem Erwerb der interkulturellen Kompetenz
-, dass sich klinische Teams stets dessen bewusst sind, dass ihre Werte und
Interaktionen von ihrer Kultur geprägt sind, dass aber in anderen Kulturen
ganz andere Werte im Umgang mit Krankheit und Tod im Vordergrund stehen
können."

H. L. Menne/C. J. Whitlach: Decision-making involvement of individuals with dementia
(2007), S. 812: "Research also suggests that African Americans, as compared with Caucasians
are more likely to seek out religion as a way of bulfering stressftil situations. The health historv
of an individual, such as the total number of health conditions, also contributes directly to the
illness-related strains and individual experiences and his or her quality of life."
" Vgl. auch D. Dressler: Interkulturelle Kommunikation in der stationären Rehabilitation
nach Unfällen, S. 38.
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In diesem Sinne wird auch im National Alzheimer's Plan postuliert, dass es

einen Bedarf an kulturellem Training und Fähigkeiten im Umgang mit Alz
heimer-Betroffenen gibt. Es ist deshalb erforderlich, Informationen, Unter

stützung, Verständnis und Pflegepläne zugänglich und möglich zu machen.^''
Dies ist eine Herausforderung für eine multikulturelle Gesellschaft, in der die
Demenzerkrankung immer mehr zunimmt.

Zusammenfassung
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In dem Beitrag werden jene Aspekte der
Medizinethik thematisiert, die von interkul
tureller Relevanz sind. Es stellt sich dabei
die Frage, was es in der Behandlung bzw. in
der Pflege in besonderem Maße zu berück
sichtigen gilt, wenn Arzt/Pfleger und Pati
ent/Angehörige aus verschiedenen Kultu
ren kommen. Es werden folgende Aspekte
und diesbezügliche Herausforderungen er
läutert: Prinzip der Selbstbestimmung,
Sprache und Kommunikation, Diagnose
stellung, Empowerment, Informed con-
sent, Teilnahme an Studien, Fremdheit und
Identität. Aufgrund der in unserer alternden
Gesellschaft zunehmenden Krankheit De
menz werden die interkulturellen Aspekte
unter besonderer Berücksichtigung dieser
Erkrankung beleuchtet.

Demenzerkrankung
Diagnosestellung
Empowerment
Fremdheit

Identität

Informed consent

Summary

ScHMiDHUBER, Martina: Intcrcultural as-

pects in medical ethics elucidated by the
example of dementia. ETHICA 21 (2013)
1,49-67

The article deals with those aspects of
medical ethics that are of intcrcultural rele-

vance. The question is what, especially, has
to be taken into account in hospital care if
doctors/nursing staff and patients/relatives
have a different cultural background. In this
context the following aspects and challeng-
es are discussed: the principle of self-de-
termination, language and communica-
tion, diagnostic procedure, empowerment,
informed consent, participation in studies,
strangeness and identity. As dementia is
going to play a prior role in our ageing So
ciety, the intcrcultural aspects are looked at
ffom this particular point of view.

Communication

culture

dementia

diagnostic procedure
empowerment

identity
informed consent

language
medical ethics

53 "We suggest that clinicians in all cultures be aware of the possibility that their interactions
with patients are shaped by their own values and life experiences, and that awareness of their
own values can maximize their ability to maintain as neutral a stance as possible. This value
may vaiy across cultures but has been little explored." P. V. Rabins/B. S. Black: Ethical issues
in eeriatric psychiatry, S. 268.

Alzheimer's Association, Alzheimer's from the frontlines (2012), S. 21: "There [is a] need
f r cultural training and skills in dealing with Alzheimer's. There is a need to get Information,
Support, understanding and plans for care to a very wide audience."
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Kommunikation self-determination

Kultur strangeness
Medizinethik

Selbstbestimmung
Sprache
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Weiterhin umstrittene Experimente mit Killer-Viren

Nachdem in Deutschland seit nahezu drei Jahren kein Fall von Vogelgrippe mehr

aufgetreten war, wurde das Virus Mitte Februar 2013 in einem Entenmastbetrieb in

Brandenburg neuerlich nachgewiesen, was zur Tötung der insgesamt mehr als 14.000
Tiere führte.

Dieser Vorfall hat die Diskussionen um die nach einem selbst auferlegten Moratori

um erfolgte Wiederaufnahme der Forschungen mit dem hoch ansteckenden Virus zur
Verhinderung von Pandemien weiter angeheizt, da Kritiker nach wie vor befürchten,
die Resultate könnten missbräuchlich verwendet werden.

Als Ron Fouchier vom Erasmus Medical Center in Rotterdam im September 2011 bei

einer Tagung auf Malta von seinen Labor-Experimenten berichtete, versetzte er die
Wissenschaflswelt in hellste Aufregung. Er und sein Team wollten erkunden, welche
bzw. wie viele genetische Mutationen notwendig sind, damit Erreger auch auf dem
Luftweg übertragen werden können. Die künstlich erzeugten Varianten wurden an
Frettchen getestet mit dem Ergebnis, dass innerhalb kurzer Zeit die meisten Tiere im
Labor erkrankten. Das „Killer-Virus" war geboren.

Die von Fouchier bei Science eingereichte Studie wurde daraufhin vom National Sci-
enceAdvisory Boardfor Biosecurity, der die US-Regierung in Fragen des Bioterroris
mus berät, vorerst gestoppt und erst im März 2012 in entschärfter Form veröffentlicht,
um eine etwaige Reproduktion der Experimente zu unterbinden. Auch die Sponsoren
gelder für biomedizinische Grundlagenforschung wurden auf Eis gelegt.

Wie unlängst bekannt wurde, sollen nun die diesbezüglichen Forschungen in Ländern,
in denen die Sicherheitsstandards mittlerweile hoch genug sind, wieder aufgenommen
werden, weil die Gefahr bestehe, dass sich H5N1 durch genetische Veränderungen in
ein über die Luft übertragbares tödliches Virus verwandle. Es müsse sichergestellt
werden, welche Mutationen genau dies bewirken. Bisher hätte sich gezeigt, dass fünf
bis neun Mutationen ausreichten, doch sei weder die genaue Anzahl bekannt noch
welche Veränderungen zwingend gegeben sein müssen.

Die natürlich vorkommenden Vogelgrippe-Varianten, die vor allem Geflügel und
Wildvögel befallen, bedeuten für den Menschen bislang kaum ein Risiko. Allerdings
betürchten Virologen, dass das Virus eines Tages so mutieren könnte, dass es durch
blc^ßes Husten oder Niesen übertragen werden kann. Daher halten Fouchier und Ge-
jinnungsuenossen es geradezu für ein Gebot der Stunde, mit den Forschungen auf
di-?seni <;'cbiet fortzufahren.
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RUPERT M. SCHEULE

IM ANFANG WAR DAS SPIEL

Was uns die anthropologische Forschung zum Zusammenhang
von Spiel, Sprache und Moral sagt und welche Schlüsse

eine christliche Ethik daraus ziehen kann

Prof. Dr. Rupert M. Scheule, Jg. 1969, hat den Lehrstuhl für Moraltheologie und
Christliche Sozialwissenschafl an der Theologischen Fakultät Fulda inne. Seine
aktuellen Arbeitsschwerpunkte liegen im Bereich Empirie und Moral sowie in der
klinischen Ethik und der ethischen Entscheidungstheorie.
Einschlägige Veröffentlichungen in Auswahl: Evolutionäre Ethik 2.0? Was die
evolutionäre Anthropologie über die Natur des Menschen sagt. Stimmen der Zeit
230 (2012) 4,253-264; Christliche Ethik. In: Ralf Stoecker u.a. (Hg.): Handbuch
Angewandte Ethik. Stuttgart u.a.: Metzler, 2011, S. 64-69; Gut entscheiden. Eine
Werterwartungstheorie theologischer Ethik. Freiburg/Br.: Herder und Freiburg/
Ue.: Academic Press, 2009 (Studien zur theologischen Ethik; 125).

Ganz ungewohnt ist das Thema Spiel für die Ethik nicht: Spiel ist eine Me
tapher, welche die ordoliberale Wirtschaflsethik üblicherweise bemüht, um
der Moral einen systematischen Ort im ökonomischen Leben zuzuweisen. In

der Wirtschaft, so sagt etwa Karl Homann, ist es wie beim Fußball: es gibt
Spielregeln und Spielzüge. Die Spielregeln haben Gesetzgeber, Berufsverbän
de und Tarifpartner unter Einbeziehung moralischer Aspekte festzulegen, die
Spielzüge aber richten die einzelnen Akteure allein am eigenen Gewinnstre
ben aus. Auf diese Weise können „Moral und Effizienz paradigmatisch auf
unterschiedlichen Ebenen und dadurch simultan abgearbeitet werden [...]: die

Effizienz in den Spielzügen, die Moral in den Spielregeln'".
Wer eine soziale Kartografie der Gegnerschaft betreiben und darauf basie

rend so etwas wie eine Ethik der Gegnerschaft entwerfen will, kann sich femer
an die Begrifflichkeit der Spieltheorie halten. Mit ihr finden wir in unserem
Leben viele sog. „Spielsituationen" auf. Diese sind mitunter freilich wenig
spielerisch, sondern todernst, versteht die Spieltheorie doch unter einem Spiel

I K Homann/F. Blome-Drees: Wirtschafts- und Untemehmensethik (1992), S. 35. Kritiker
f  d esem Ansatz vor, dass eine Moral, die sich rückstandsfrei in ökonomische Anreizewerten i Akteur eben gar keine Moralität mobilisiert und sich mithin selbst dena-

über^ Vgl R. Scheule: Gut entscheiden (wie Anm. 1), S. 262.
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(game) jedes Aufeinandertreffen eigeninteressierter Akteure, die vor der Wahl
stehen, miteinander zu kooperieren oder die Kooperation zu verweigern. Und

je nach Kooperationsbereitschafl der Akteure lassen sich verschiedene Spiel
typen identifizieren, vom partnerschafllichen Assurance Game, in dem Spieler
nur dann gewinnen, wenn es auch dem jeweils anderen gut geht, bis hin zum
reinen Konflikt, der Situation kompromissloser Verfeindung. Einer spieltheo

retischen Ethik der Gegnerschaft geht es um eine Anleitung zu entschärfender

Wahrnehmung, also darum, dass gegnerschaftliche Situationen möglichst nah

am Assurance Game und möglichst weit entfernt vom reinen Konflikt gesehen
werden.^

All diese ethischen Verwendungsweisen des Spielbegriffs sollen hier nicht

ein weiteres Mal erprobt werden. Stattdessen will ich, ausgehend von den
jüngsten Arbeiten des amerikanischen Philosophen John Searle zur Ontolo-
gie des Sozialen und einigen empirisch-anthropologischen Forschungen, die
von ihm inspiriert sind, zeigen: Ontogenetisch, also in unserer Entwicklungs
geschichte als einzelne Menschen, kommen wir zu Institutionen im Allgemei
nen und zur Sittlichkeit im Besonderen nicht erst über die Sprache und schon
gar nicht über Drohung und Sanktion, sondern über das Spiel. Diesen Befund
gilt es ethisch zu bewerten und theologisch zu verorten.^

1. Status-Funktion, Institution, Sprache

Es ist keine geringe Frage, die sich John Searle in seinem Buch Wie wir die
soziale Welt machen vorlegt: „Wie ist die Existenz von so etwas wie Bewusst-

sein, Intentionalität, Willensfreiheit, Sprache, Gesellschaft, Ethik, Ästhetik
und politischen Pflichten möglich, wenn das Universum aus nichts weiter
besteht als physikalischen Teilchen in Kraftfeldern? [...] Auf welchem Weg
gelangen wir von Elektronen zu Ehen und von Protonen zu Präsidenten?'"* Die
Antworten sollen einer homogenen Wirklichkeitsvorstellung verpflichtet blei
ben, also berücksichtigen, dass „nackte Tatsachen" {brüte facts) wie Quarks
und Gravitationskräfte nicht „anders wirklich" sind als Cocktail Parties, Fuß-

2 Zu einer Ethik der Gegnerschaft als Ethik entschärfender Wahrnehmung gegnerschaftlicher
Situationen vgl. ausfiihrlich R. M. Scheulu: Gut entscheiden: eine Werterwartungstheorie theo
logischer Ethik (2009), S. 181 232.
2 Zu meinem moralanthropologischen Forschungsprogramm vgl. auch R. M. Scheule: Evolu

tionäre Ethik 2.0? (2012), S. 253-264.
^ J. R. Searle: Wie wir die soziale Welt machen (2012), S. 11. Wichtige Begriffe aus diesem
Buch gebe ich auch im amerikanischen Original wieder. Vgl. J. R. Searle: Making the Social
World (2011).
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ballspiele oder Regierungen, welche Searle allesamt unter der Bezeichnung
„institutionelle Tatsachen" {institutional facts) subsummiert. Ein solches For
schungsunternehmen verlangt, so Searle, nach einem neuen Flamen. „Sozi
alphilosophie" oder „Politische Philosophie" wären zu enge Bezeichnungen.
Er schlägt deshalb das Label „Philosophie der Gesellschaft" {Philosophy of
Society) vor.^ Dem Rang nach müsste diese einer Philosophie des Geistes oder
der Sprachphilosophie entsprechen und der ontologischen Statusklärung alles
Sozialen dienen.

Für gesellschaftsphilosophisch entscheidend hält Searle die Fähigkeit des
Menschen, „Gegenständen und Personen Funktionen zuzuweisen, die derart
sind, dass diese Gegenstände und Personen nicht allein aufgrund ihrer physi
schen Struktur dazu imstande sind, diese Funktionen zu erfüllen"^. Hierfür hat
Searle den Begriff Status-Funktion geprägt.

Weder der amerikanische Präsident, noch ein Fünf-Euro-Schein oder ein
Universitätsprofessor können ihre Funktion allein durch ihre physische Exis
tenz erfüllen, ihnen muss ein bestimmter Status allgemein zuerkannt werden.
Die große Bedeutung der Status-Funktionen für die Gesellschaft liegt nach
Searle in ihrer „deontischen Macht" {deontic power). Sie sind stets Träger
von „Rechten, Pflichten, Verpflichtungen, Forderungen, Genehmigungen, Er
mächtigungen, Ansprüchen und so weiter'". Wenn Status-Funktionen einmal
anerkannt sind, stellen sie Handlungsgründe bereit, die unabhängig von un
seren Wünschen und Kalkülen gelten: „Sobald du und die anderen jemanden
als Häuptling {leader), einen Gegenstand als jemandes Eigentum und einen
Mann oder eine Frau als besonders eng verbundene Partner anerkennen, hat
man bereits eine öffentliche Deontologie hervorgebracht. Damit habt ihr
schon wunschunabhängige, öffentliche Handlungsgründe eingeführt."®

Die Status-Funktion „Präsident der Vereinigten Staaten" etwa verlangt
von uns die Anerkennung eines einzelnen gebürtigen Amerikaners als Ober
befehlshaber von 1,5 Millionen US-Soldaten, ob wir wollen oder nicht; der
Fünf-Euro-Schein fordert von uns das Vertrauen, mehr zu sein als nur ein Pa
pierschnipsel usf. So entstehen stabilisierende Wechselbezüge: Die Gemein
schaft schafft Status-Funktionen durch Anerkennung und Status-Funktionen
stärken die Gemeinschaft derer, die sich einig wissen in ihrer Anerkennung.

5 Ebd., S. 14.
6 Ebd., S. 18.
7 Ebd., S. 20.
8 Ebd., S. 145.
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Wirksam wird die deontische Kraft in sogenannten konstitutiven Regeln
{constitutive rules). Während regulative Regeln wie das Rechtsfahrgebot
einfach Vorgänge ordnen, die es auch unabhängig von ihnen geben könnte,
bringen konstitutive Regeln den Gegenstand, den sie normativ bestimmen,
gleichsam hervor. So kann man etwa ein Auto auch unabhängig vom Rechts
fahrgebot fahren, aber ein Abseits im Fußball, das ein ganzes Stadion in Auf
ruhr versetzen mag, existiert nicht unabhängig von der Abseitsregel der FIFA.
Formal differenziert Searle die beiden Regelarten so: „Charakteristischerwei

se haben regulative Regeln die Form ,Tu X', während konstitutive Regeln die
Form ,X gilt im Kontext K als Y' haben."' Und damit sind wir bei Searles In
stitutionenbegriff angekommen: Eine Institution ist nach Searle ein „System
konstitutiver Regeln, und ein solches System schafft automatisch die Mög
lichkeit institutioneller Tatsachen'"".

Status-Funktionen erzeugen eine Realität sui generis, die exklusiv das

Werk des Menschen zu sein scheint. Keine andere uns bekannte Lebensform

kennt eine durchgängige Institutionalität der Bauart „X gilt im Kontext K als

Y" {X counts as Y in context C). Wieso gelingt die Einrichtung von Status-
Funktionen offenbar nur der Gattung homo sapiens sapiens? Zur Ursachen
erforschung des Institutionellen greift Searle auf Elemente seiner eigenen
Sprechakttheorie zurück, die er bereits vor Jahrzehnten entwickelte: Alle
Status-Funktionen „werden durch Sprechakte ins Dasein gerufen, die einem
Typus angehören, den ich 1975 als ,Deklarativa' bezeichnet habe [...] Sie
verändern die Welt, indem sie das Bestehen eines Sachverhalts proklamieren
und eben dadurch dafür sorgen, dass dieser Sachverhalt besteht"". Deklara
tionen im Searl'sehen Sinn sind also Aussagen wie „ich verspreche dir", „ich
grüße dich", „ich befehle dir", „ich erkläre euch zu Mann und Frau" u. Ä.'^ Sie
zeichnen sich durch eine doppelte Gerichtetheit {directions of fit) aus. Einer
seits referieren sie durchaus die Wirklichkeit (Welt-auf-Geist-Ausrichtung),
andererseits verändern sie die Welt, weil sie aus sich heraus eine Statusverän-
derung in der Wirklichkeit bewirken (Geist-auf-Welt-Ausrichtung).'^

Für Searle ist es nun schlicht die Sprachbewandtnis des Menschen, näher-
hin der Umstand, dass seine Sprache deklaratorische Äußerungen kennt, wel-

' Ebd., S. 22.
Ebd., S. 24.

" Ebd., S. 26f.
Deklarationen entsprechen in etwa dem, was John Austin schon zuvor als performative Äu

ßerungen bezeichnete, vgl. J. L. Austin: Zur Theorie der Sprechakte (1986).
" Vgl. J. Searle: Wie wir die soziale Welt machen, S. 25ff.
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ehe Status-Funktionen mit der Formel „X gilt im Kontext K als Y" ermög

licht. Kurz: Wir erschaffen soziale Wirklichkeit durch Benennungen nach Art

der deklaratorischen Äußerung.
Aber ist nicht auch die Deklaration selbst eine „X gilt im Kontext K als

Y"-Vereinbarung, also eine Status-Funktion, die demnach ihrerseits wieder
einer Deklaration bedürfte? Searle versucht, diesen Verdacht zu zerstreuen

und behauptet: „Wir bedienen uns der Semantik, um eine über die Semantik
hinausgehende Realität zu erschaffen, und wir bedienen uns der Semantik, um
Kräfte zu erzeugen, die über semantische Kräfte hinausgehen. Aber sprach
liche Tatsachen - also Tatsachen wie die, dass diese oder jene Äußerung als
Aussage oder als Versprechen gilt - sind nicht derart, dass die Semantik über
die Semantik hinausgeht.'"'* Den infiniten Regress („Eine Deklaration braucht
eine Deklaration braucht eine Deklaration ...") glaubt Searle also dadurch

zu verhindem, dass er strikt unterscheidet zwischen einer Äußerung, die zu
sozialer Realität fuhrt - der Deklaration im eigentlichen Sinn - und einer, die

„nur" wieder zu Sprache führt: der Vereinbarung, wie Deklarationen funkti
onieren. Mit anderen Worten: Für einen infiniten Regress sind die Ähnlich
keiten zwischen realitätsgenerierenden Deklarationen und ihrer sprachlichen
Funktionsvereinbarung nicht groß genug. Die schroffe Abgrenzung von
„sprachlichen Tatsachen" und „Realität" mag in diesem Zusammenhang zu
nächst erstaunen. Allerdings gewinnt die Sprechakttheorie Searles insgesamt
ja Brisanz durch ihre realistische Wirklichkeitsauffassung und die Weigerung,
Realität in einem modischen Skeptizismus aufzulösen. Für den Berkeley-Phi
losophen ist Realität keine Komplettkonstruktion des Bewusstseins oder der
Sprache,'^ aber sie kann durch Sprechakte angereichert werden. Fassen wir
kurz zusammen: Für John Searle ist soziale Realität die Welt der institutio

nellen Tatsachen, eine Welt, die - ontologisch gleichrangig - neben der Welt

„nackter Tatsachen" steht. Soziale Realität beruht auf Status-Funktionen wie
politischen Ämtem, Eigentumsverhältnissen oder Währungen. Diese sind mit
deontischer Macht ausgestattet, werden nach konstitutiven Regeln („X gilt im
Kontext K als Y") erzeugt und bilden im Zusammenspiel Institutionen. Dass
konstitutive Regeln überhaupt funktionieren, hängt zusammen mit der Mög-

J. Searle: Making the Social World, S. 29.
" Searle wörtlich: „loh denke, das Universum existiert recht unabhängig von unserem Den
ken aber wir können in den Grenzen, die uns unsere evolutionäre Ausstattung setzt, die Natur
f' sen " - "I think that the universe exists quite independently of our minds and that, within
T ̂fmits set by our evolutionary endowments, we can come to comprehend nature." Zitiert
i. xli Riithfr- Positionen: Die Philosophie John Searles. In: Information Philosophie.- http://^i„fomation-phiIosophie.de/?a=l&t=4858&n=2&y=l&c=4 (28.04.2012), Übers. R.S.
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lichkeit menschlicher Sprache, Dekiarativa hervorzubringen, die die Realität
schaffen, die sie benennen.

Eine Antwort auf die naheliegende Frage, wie eigentlich deklaratorische

Äußerungen in unsere Sprache geraten sind, bleibt Searle schuldig. Gibt es
dafür womöglich Ursachen jenseits der Sprache?

2. Status-Funktion, Institution, Spiel

Anthropologen wie Michael Tomasello und Hannes Rakoczky zeigen sich
durchaus fasziniert von Searles Begriffen Status-Funktion und institutionel

le Tatsachen. Sie bezweifeln aber den basalen Rang, den Searle der Spra
che im Allgemeinen und der deklaratorischen Äußerung im Besonderen ein
räumt. Die Eigentümlichkeit der Status-Funktionen ist es, so Tomasello und

Rakoczky, dass Dinge oder Menschen durch Status-Funktionen nicht einfach

zu anderen Dingen oder Menschen werden. Ein US-Präsident hört nicht auf,
irgendein (gebürtiger) Amerikaner zu sein und ein Fünf-Euro-Schein bleibt

ein Stückchen Papier, als Ygelten bedeutet nicht Y werden. Das heißt, Status-
Funktionen verlangen die duale Sicht von „X als Y".

Tomasello und Rakoczky behaupten nun, diese duale Sicht von Status-
Funktionen erlernen Kinder beim Spielen, noch ehe sie deklaratorische Äu
ßerungen aus ihrem Sprachverständnis heraus begreifen können:'^ „Fiktions
spiele fuhren umfassender und aktiver in die Welt der Status-Funktionen und
institutionellen Tatsachen als dies bei der Sprache der Fall ist."" Menschen
teilen mit vielen anderen Lebewesen die Fähigkeit zu spielen, aber es ist weit
gehend unstrittig, dass bei keiner anderen Spezies so zuverlässig die Neigung
zum als-ob-Spiel (pretendplay) nachgewiesen werden kann.'® Mit den als-
ob-Spielen beginnen Kinder im Alter von ca. 18 Monaten, indem sie andere
nachahmen. Schon mit zwei Jahren halten sie sich durchgängig an Als-ob-

Abmachungen der Art „Dieses Bauklötzchen ist jetzt unsere Seife, jenes ist
ein Brötchen. Und wir spielen Händewaschen und Brötchen essen.""

'®Zum ontogenetischen Vorrang der Statusftinktion unter Spielbedingungen vgl. auch
Ch. Kalish/M. Weissman/D. Bernstein: Taking Decisions Seriously (2000), S. 1289-1308.
" "Games of pretense lead more broadly and actively into the world of Status functions and
institutional facts, more actively than in the case of language." H. Rakoczv/M. Tomasello: The
Ontogeny of Social Ontology (2007), S. 113-137, hier 128, Übers. R.S.

Vgl. H. Rakoczy: Play, Games and the Development of Collective Intentionality (2007),
S. 53—67, hier 57. Vgl. auch J. Gomez: Fantasy Play in Animals (2005), S. 139—171.
" Eine etwas jüngere Studie belegt allerdings, dass Dreijährige noch stärker auf Joint com-
mitments achten und deren Aufrechterhaltung fordern als Zweijährige. Vgl. M. Gräfenhain/
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Solche Vereinbarungen sind mit dem Spielkontext gegeben und müssen
nicht so explizit sein wie die Searle'sche Deklaration. Man kann beispiels
weise ein Klötzchen zum Mund führen und dann Kaubewegungen machen,
um zu signalisieren: das Klötzchen sei uns jetzt ein Brötchen. Innerhalb des
Spielkontexts kann das Brötchen geteilt und gegessen werden, aber man kann
sich mit ihm nicht die Hände waschen. Weil als-ob-Spiele nur aufgrund von
konsensuell vereinbarten Statuszuweisungen funktionieren, von denen man
nicht Abstand nehmen kann, ohne das Spiel zu gefährden, sind sie ein echtes
Wir-Projekt, das es auch normativ zu schützen gilt: Rakoczky berichtet von
dem einschlägigen Experiment, in dem die Versuchsleiterin mit Kindern das
Bauklötzchenspiel „Hände waschen und Brötchen essen" spielte. „Dann kam
eine dritte Partei (eine Handpuppe) hinzu, kündigte an, mitspielen zu wollen
und begann so zu tun, als ob sie den Seifen-Holzklotz esse. Kinder ab dem
Alter von zwei Jahren intervenierten, protestierten häufig und wiesen die Pup

pe zurecht: ,Nein, so geht das nicht, das ist unsere Seife Proteste un
terblieben, wenn es vorher keine Spielverabredung - gewissermaßen keinen
Kontext K - gab.^'

Grundsätzlich geht es Kindern nicht um irgendwelche Belohnungen, wenn

sie mit anderen spielen. Das gemeinsame Spielen selbst ist ihnen Belohnung
und mithin Selbstzweck. Michael Tomasello und Kollegen untersuchten das
Kooperationsverhalten von etwa anderthalbjährigen Menschenkindern und
von Schimpansen, indem sie mit ihnen zusammen einerseits kooperative Pro
blemlösungsaufgaben bearbeiteten, die Nahrung oder Spielzeug versprachen.
Andererseits luden sie sie zu gemeinsamen zweckfreien Kooperationsspielen
ein. Beide Probandengruppen kooperierten bei den Problemlösungsaufgaben,
aber nur die Menschenkinder in den Spielen. Und steigt der Versuchsleiter
aus der Kooperation aus, versuchen die Schimpansen noch nicht einmal im
Fall der Problemlösungsaufgaben, ihn zum Wiedereinstieg zu bewegen. Kin
der hingegen wollen sowohl bei der zweckorientierten Aufgabe als auch beim
zweckffeien Spielen den „Aussteiger" zurückgewinnen,^^ sie pochen auf die

T Behne/M. Carpenter/M. Tomasello: Young Children's Understanding of Joint Commit-

"gi Jbd und Rai«":"- Development of Collective Intention-
ality (2007), S. j^'/M Tomasello: Coopet^tive Activilies in Young Children and
" Vgl. F. . 640-663 Beobachtungen von Spielverhalten beim Menschenaffen
Chimpanzees Anzeichen eines wechselseitig konstruierten

sind demgegenüber „sei Modelle .ernsthaften Verhaltens' vorhanden wären, auf
als ob'. Es tritt haung a ,
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Aufrechterhaltung der Wir-Intentionaiität, ob es nun um handfeste Belohnun

gen geht oder „nur" um das gemeinsame Spiel.
Aber haben nicht auch kleine Kinder - unabhängig von jedem Spielzusam

menhang - schon immer Umgang mit gesamtgesellschaftlichen Status-Funk
tionen wie Geld, Eigentum und Ähnlichem? Durchaus, aber gerade wegen der
gesamtgesellschaftlichen Dimension von Geld, Eigentum u. Ä. kann Kindern
deren Kontextabhängigkeit nicht klar sein; und damit fehlt ein entscheidendes

Element der Einsicht in die Wirkweise von Status-Funktionen. Bei Spielen ist
das anders. Sie „sind nicht in gleicher Weise holistisch mit dem Rest instituti
oneller Wirklichkeit verwoben [...] wie ernste institutionelle Tatsachen (Geld
etwa ist nicht verstehbar ohne zugleich eine ganze Menge über politische und
ökonomische Sachverhalte zu verstehen)." Spiele unterliegen „zu einem ge
wissen Grad der individuellen und kollektiven Kontrolle der Kinder selbst".
Gerade dies dürfte eine entscheidende Voraussetzung dafür sein, „die welt
erzeugende Macht geteilter Intentionalität und Normativität"^^ zu verstehen.

Und so ergeben sich verblüffende neue Erkenntnisse zum Zusammenhang
von Spiel und Normativität: „Erstaunlich junge Kinder [...] legen im Als-
ob-Spiel erstaunlich komplexe kognitive Fähigkeiten an den Tag: Sie ver
stehen die intentionale Struktur der individuellen Als-ob-Spielzüge anderer;
basierend darauf treten sie ein in gemeinsame fiktionale Spiele der Form , Wir
zusammen spielen, dass ...', in solchen Spielen weisen sie kollektiv Status-
fimktionen zu und handeln demgemäß; und sie verstehen die normative und
kontextrelative logische Struktur solcher Zuweisungen und setzen diese ge
genüber Dritten durch."^"

Kurz: Status-Funktionen sind die Stützen gesellschaftlicher Realität und sie
mögen in der Regel auch sprachlich - durch deklaratorische Äußerungen -
konstruiert werden. Aber jüngste anthropologische Forschungsarbeiten legen
den Schluss nahe, dass es bei der Zuweisung von Status-Funktionen einen on-

die sie sich bezögen [...] Der symbolische Gebrauch von Gegenständen innerhalb sozialer In
teraktionen und insbesondere in als-ob-Spielen markiert unterschiedliche Entwicklungspfade
zwischen den Spezies Mensch und Schimpanse" ("... observations of pretend play in apes
are rare, lacking any indications of inferential pretense, and often arise even in the absence
of models of serious behaviors to which they might refer ... The symbolic use of objects in
social inferaction, and particularly in episodes of pretend play, appears to mark avenues of Spe
eles divergence between humans and chimpanzees ). E. Wyman/H. Rakoczv: Social Conven
tions, Institutions, and Human Uniqueness: Lessons from Children and Chimpanzees (2011),
S. 1 i 1-156. hier 142, Übers. R.S.
"And this understanding in the context of games might lay the foundation for developing a

general understanding of the world-making power of collective intentionality and convention-
älity - H. Rakoczv: Play, S. 64f., Übers. R.S.

H. Rak'h 'y: Die wollen doch nur spielen, S. 82.
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togenetischen Primat kleinkindlicher als-ob-Spiele vor den deklaratorischen
Äußerungen gibt. Bereits durch Spiele beginnen Kinder, auf der Basis von
Vereinbarungen Bedeutungskontexte zu errichten, soziale Statuszuweisungen
vorzunehmen - und mithin Techniken der Weltaneignung zu erproben.

3. Spiel vor Diskurs - ein moralanthropologisches Priusquam

Wer als Ethiker einen Blick auf diese empirischen Befunde wirft, den muss die

strikte Verabredungsbedürftigkeit von Spielregeln interessieren. Kann man ih

nen wegen dieser impliziten Konsensnotwendigkeit nicht schon eine gewisse
moralische Dignität zusprechen? Wie wir sahen, sind Kinder bei Als-ob-Spie-
len darauf angewiesen, dass Mitspielende der Einrichtung des Spielkontexts
zustimmen. Sie werben für diese Zustimmung und bekunden ihr Missfallen,
wenn die Zustimmung entzogen wird. Hat die spielerische Statuszuweisung
„XförY" innerhalb der Verabredung des Kontexts K nicht frappante Ähnlich
keit mit dem Diskursgrundsatz D, wonach „nur die Normen Geltung bean
spruchen dürfen, die die Zustimmung aller Betroffenen als Teilnehmer eines
praktischen Diskurses finden (oder finden könnten)?"^^ Behandeln sich Kin
der bei der Einrichtung eines Spielkontexts nicht wie jene „Betroffenen", an
deren Zustimmung die Diskursethik die normative Gültigkeit bindet?
Es fallt jedenfalls auf, dass uns die Geschäftsidee der Diskursethik, die

monologische Moralbegründung in der Tradition Immanuel Kants und John

Rawls' auf eine diskursiv vergesellschaftete umzustellen,^^ normativ nur dort

hin weist, wo das Kinderspiel faktisch immer schon war: bei einer Normset
zung, deren Gültigkeit von partnerschaftlicher Erzeugung abhängt.

Aber möglicherweise gibt es noch weitere ethisch relevante Bezüge im
kindlichen als-ob-Spiel: Wenn Spielende die Etablierung des Spielkontexts

von der Zustimmung Mitspielender abhängig machen, ist dies dann nicht mit

J. Habermas: Diskursethik (1983), S. 53-125, hier 103.
Nach Habermas impliziert die Idee der Verallgemeinerungsfähigkeit von Maximen, dass sie

die Anerkennung von Seiten aller Betroffenen verdienen'' (J. Habermas: Diskursethik, S. 75).
insofern reicht es nicht aus, wenn der Ethiker einsam am Schreibtisch alle Betroffenenpers-
pektiven durchspielt, um Normen moralische Gültigkeit zu verschaffen. Denn in einer solchen
monologischen Normenbegründung nistet der inhärente Widerspruch, dass ein Experte die
Stimme der Betroffenen im Grunde für überflüssig hält. Aber nur „ein intersubjektiver Verstän-
disunesprozess kann zu einem Einverständnis fuhren, das reflexiver Natur ist: nur dann können
die Beteiligten wissen, dass sie sich gemeinsam von etwas überzeugt haben" (J. Habermas:
D skursethik, S. 77)- So kann der kategorische Imperativ formalistische Missverständnisse

■' ht ausschließen: Eine Maxime wie „Niemand hat dem andern zu helfen in der Not" ist durch
aus widerspruchsfrei denkbar als „allgemeines Gesetz" im Sinne Kants.
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einer Zuteilung von Anerkennung verbunden, in welcher sich die Pointe ei

ner Diskursethik Apel'scher Provenienz andeutet? Für Karl-Otto Apel ist

bekanntlich „in der Argumentationsgemeinschaft [...] die wechselseitige An
erkennung aller Mitglieder als gleichberechtigter Diskussionspartner voraus
gesetzt"^'. Die Argumentation als solche ist implizit verknüpft mit kommu
nikativen Handlungen, „welche moralische Ansprüche an alle Mitglieder der
Kommunikationsgemeinschaft" stellen. Jede einfache Argumentation erfahrt
auf ihrer pragmatischen Tiefenstruktur eine performative Ergänzung der Art
„Ich zolle dir Anerkennung als meinesgleichen, insofern ich von dir eine Be
stätigung meiner Aussage erwarte/erhoffe/befurchte". Demnach hätten wir

mit der Argumentationsfahigkeit unserer Diskurspartner immer schon ihre
Ebenbürtigkeit, ja ihre Würde anerkannt.

Jürgen Habermas bezweifelt fi-eilich, dass sein Gegenüber „immer schon"

als grundsätzlich und überhaupt gleichberechtigt betrachtet, wer mit ihm im
Diskurs argumentiert. Es verstehe sich „... nicht von selbst, dass Regeln, die
innerhalb von Diskursen unausweichlich sind, auch für die Regulierung des
Handelns außerhalb von Argumentationen Geltung beanspruchen können"^®.
Nun ist Apels Transzendentalpragmatik ja kein Exportsystem für diskursin-
tem zugeteilte Anerkennung in diskursfeme Sphären, sondern ein Letztbe
gründungsprogramm diskursiv erzeugter Normen. Gleichwohl könnte es
Habermas zu denken geben, dass die diskursive Anerkennung einen ontoge-
netischen Vorlauf in den Status-Funktionen des Kinderspiels, also gewisser
maßen außerdiskursive Ursprünge hat. Das „Spiel" der aus Anerkennungs
verhältnissen stammenden Übereinkünfte ist nicht primär ein sprachliches.
Insofern sind Regeln, die auch innerhalb von Diskursen unausweichlich sind,
von jeher für die Regulierung von Handeln außerhalb von Diskursen
in Geltung.

Moralanthropologisch wären schließlich auch noch Bedenken vorzubrin
gen gegen Habermas' Thesen zur kognitivistischen Implementierung von
Normen. Wenn Habermas glaubt, die dauerhafte Durchsetzung einer Norm
hänge nicht zuletzt „... davon ab, ob in einem gegebenen Überlieferungs
kontext Gründe mobilisiert werden können, die ausreichen, um den entspre
chenden Geltungsanspruch im Kreise der Adressaten mindestens als berech
tigt erscheinen zu lassen, so ist das einerseits zu optimistisch — schließlich

27 K.-O. Apel; Das Apriori der Kommunikationsgemeinschaft und die Grundlagen der Ethik
(1976), S. 358-435, hier 400.

J. Habermas: Diskursethik, S. 96.
Ebd., S. 72.
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sind die historischen Beispiele Legion, in denen Menschen rational einsehba
re Geltungsansprüche um den bereitwillig entrichteten Preis einer kognitiven
Dissonanz zurückweisen.^" Andererseits ist aber - so legen es die Forschungen

von Rakoczy, Tomasello und Kollegen nahe - die Unterstellung, wir müssten
uns die Normenkonformität durch die Mobilisierung von Gründen abpressen,

zu pessimistisch. Die Experimente zum Spielverhalten von Kindern deuten
darauf hin, dass sich Menschen Konformitätsnormen geradezu gerne geben,
um ihre Wir-Projekte zu schützen, so wie wir eben Spielregeln akzeptieren,
um einen Spielkontext aufrechtzuerhalten.
Das transzendentale Apriori der Kommunikationsgemeinschaft vor aller

Begründung, auch der von Normen, ist unstrittig. Aber das Spiel kann seiner
seits zumindest ein ontogenetisches Priusquam vor jeder realen Kommunika
tionsgemeinschaft behaupten.

4. Kein Spiel ohne Grenzen -

Kontextabhängigkeit als ethisches Problem

Anthropologisch gesehen ist die Erzeugung eines Wir offenbar der Letzthori
zont dieser Primämormativität. Ist dies aber nicht ethisch hochproblematisch?
Auf alle Fälle scheint der strikte Kontextbezug eines überschaubaren Wir die
generelle Geltung von Normen und Werten faktisch zu verunmöglichen, für
die wir mit guten ethischen Gründen eine universale Gültigkeit konstruieren
können.^' Das Problem besteht zumindest solange, wie wir dieses „Wir" nicht
als umfassend begreifen. Das menschheitliche Wir ist in der Geschichte bis
lang aber kaum je handlungsleitend geworden. Die Fähigkeit zu Kooperation
und Solidarität ist über Jahrhunderttausende an das Leben kleiner Gruppen
gebunden gewesen, so Michael Tomasello.'^ Dass wir alle Menschen, ge
wissermaßen kontextlos, in unsere we-ness miteinbeziehen, mag angesichts

unserer globalen Gefährdungen dringend notwendig sein, stammesgeschicht
lich vorgebildet ist es nicht. Heißt das, an diesem entscheidenden Punkt, den

50 Vgl. die erschütternde Studie Harald Welzers zur lebenspraktischen Vereinbarkeit von
Mord und Moral in Kriegssituationen. H. Welzer: Täter (2005).
5' Zur Unterscheidung von allgemeiner Geltung und allgemeiner Gültigkeit schon beim frü
hen Schleiermacher vgl. u.a. B. Oberdorfer: Geselligkeit und Realisierung von Sittlichkeit
(1995) S. 336; vgl. mit Bezug auf entsprechende Differenzierungen bei Ernst Tugendhat auch
J Habermas: Diskursethik, S. 83. Zumindest alle Ethiken der kognitivistisch-objektivistischen
Tradition verfolgen das Arbeitsprogramm einer universalen Moralbegründung.
52 Vgl. M. Greffrath: Das Tier, das „Wir" sagt (2009).- http://www.zeit.de/2009/16/PD-
Tomasello (20.09.2012).
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die Frage nach genereller Geltung und universaler Gültigkeit markiert, endet
der Weg vom Spiel zur moralischen Norm doch in einer Sackgasse? Zumin
dest zeigt sich hier eine anthropologische Aporie faktischer Moralität, die wir
ethisch ernst nehmen müssen.

Searles Philosophie der Gesellschaft ist nicht blind für diese Problema
tik. Sie verhandelt die Möglichkeit „kontextloser" Rechte und Pflichten unter
dem Stichwort Menschenrechte. Den Menschenrechten attestiert Searle de-

ontische Macht. Er muss sie daher zu Status-Funktionen erklären. Nun gibt
es aber bei den durch Deklarationen vermittelten Status-Funktionen defini

tionsgemäß jenen Kontext K, der die Reichweite der Status-Funktion fest
legt. Die Kontextabhängigkeit und mithin die Reichweitenbegrenzung von
Menschenrechten können wir aber ethisch nicht akzeptieren. Menschenrechte
gelten nicht erst aufgrund einer vorherigen Geltungsverabredung unter be
stimmten Menschen. Searle teilt diese Einschätzung, glaubt aber doch, von

Menschenrechten als Status-Funktionen nach dem „X als Y in K"-Bauplan
sprechen zu können. Dazu muss er Menschenrechte gewissermaßen zur Son
derklasse von Status-Funktionen erklären. Ein Stück Papier trägt nicht schon

die Status-Funktion in sich, ein Fünf-Euro-Schein zu sein. Dazu bedarf es des
entsprechenden Kontexts. Anders beim Menschen und den Menschenrech
ten: Searle insistiert, aus dem X-Term der biologischen Zugehörigkeit zur
Gattung Mensch folgt zwingend der Y-Term der Menschenrechteträgerschaft.
Unter den Menschenrechten, die er auf wenige gut begründete Basisrechte

reduziert wissen will, ist das Recht auf freie Rede das wichtigste, denn wir:
„sind Tiere, die Sprechakte vollziehen. Wir sind im gleichen Maße Sprechakte
vollziehende Tiere, wie wir Tiere sind, die sich auf zwei Beinen fortbewegen,
Nahrung und Wasser zu sich nehmen und die Luft dieser Erde einatmen. Das
Recht auf Redefreiheit ist eine natürliche Folge der Tatsache, dass Menschen
Sprechakte vollziehende Tiere sind und dass die charakteristische Fähigkeit
zur Selbstäußerung ein speziesspezifisches angeborenes Vermögen ist"". Ein
zweites Menschenrecht, das Recht auf Leben und körperliche Unversehrtheit,
erscheint als Schutz der Möglichkeitsbedingung jeder Sprechaktausfuhrung
mit dem Recht auf freie Rede immer schon gesetzt, andere Menschenrech
te ließen sich als Ableitungen und Ausfaltungen dieser beiden grundlegen
den Rechte formulieren. Ist damit der Kontext K ganz verschwunden aus der
Status-Funktion Menschenrechte? Der Umstand, dass Menschenrechte stets
existieren, aber nicht immer anerkannt werden, lässt Searle an der Kontext-

" J. Searle: Wie wir die soziale Welt machen, S. 317.
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Idee festhalten und konstatieren, „dass du auf die Anerkennung der bereits

gegebenen Rechte Anspruch hast"^'' {you are[...] entitled to the recognition
qfrights that already exist). Lediglich die Anerkennung der Menschenrechte
ist also kontextsensibel, nicht aber ihr Vorhandensein.

Searles Vorschlag für eine Sozialtheorie der Menschenrechte geht über ei
nen Speziesismus des Humanen hinaus und nimmt, ohne die Sache klar beim
Namen zu nennen, deutliche Anleihen beim Naturrechtspositivismus, der ma-
teriale normative Bestimmungen unmittelbar aus einer als menschliche Na
tur angesprochenen Faktenlage ableitet. An dieser Stelle kann nun nicht auch
noch die Naturrechtsdebatte aufgerollt werden. Was das Kontext-Problem an
geht, bleibt aber festzuhalten, dass Searle dieses lediglich konstatiert, nicht
aber löst, wenn er sagt, es gebe theoretisch gut begründbare Menschenrechte,
diese werden faktisch aber nicht immer respektiert. Gegenüber der Anthropo
logie des Spiels ist damit also noch nichts gewonnen.

Die Diskursethik bearbeitet das nämliche Problem als Verhältnisbestim

mung von idealen und realen Diskursen. Als Mitglieder realer Argumentati-
onsgemeinschaflen, in die wir eintreten unter historisch und sozial kontingen-
ten Bedingungen und Begrenztheiten, sind wir immer auch schon Mitglieder
„einer kontrafaktisch antizipierten idealen Argumentationsgemeinschaft"^^
Auch in realen Diskursen müssen wir „immer schon" alle potentiellen Dis
kurspartner als konsensfahig, gleichberechtigt und gleichverantwortlich aner
kennen, es gilt die „tunlichst im realen Diskurs approximativ zu realisierende
regulative Idee der Konsensfahigkeit"^^. So kann „prinzipiell jedes faktische
Ergebnis einer realen Konsensbildung im Gedankenexperiment an seiner
Konzeption eines idealen Konsenses"" gemessen und gegebenenfalls in Fra
ge gestellt werden. Was bei Searle ein Naturrecht des speech act performing
animal leistet, leistet für die Diskursethik die platonisierende Trimmung re
aler Diskurse in Richtung einer idealen, unbegrenzten Kommunikationsge
meinschaff mit lauter virtuellen Anerkennungsverhältnissen: eine Kontexte
transzendierende moralische Universalität, wie sie etwa in der kategorischen
Respektierung von Menschenrechten zum Ausdruck kommt. Auf der Begrün
dungsebene ist damit einerseits fester Boden erreicht, andererseits überbrückt
die regulative Idee eines idealen Diskurses nicht schon faktisch den Graben,
der sich auftut zwischen ihm und dem realen Diskurs.

34 S. 307.
35 ,0. Apel: Diskursethik als Verantwortungsethik, S. 335.
Ebd., S. 336.

37 Ebd., S. 339.
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Searles Begriff der Status-Funktion sowie einige Erkenntnisse, die
Rakoczky und Kollegen zum Spielverhalten von Kindern gewannen, erlau
ben uns allerdings auch, die Motivationspotentiale des christlichen Glaubens
für eine ganz eigene Plausibilisierung moralischer Universalität in Anspruch
zu nehmen.

5. Doch noch ein Spiel ohne Grenzen - der Weltkontext des Glaubens

Für das christliche Ethos ist die Imago Dei-Anthropologie von Gen 1,26-31
ein entscheidender biblischer Referenzpunkt. Auch außerbiblische Religionen
mögen den Topos der Gottebenbildlichkeit kennen, aber wenn im Alten Orient
ein Mensch als „Bild Gottes" bezeichnet wurde, so war zumeist von einem
König und seiner Herrschaft die Rede. Der biblische Text hingegen versieht
den Menschen als Menschen, als „Mann und Frau" (Gen 1,27) mit diesem

Königsattribut. Für Christen liegt hierin die universalistische Idee der Men
schenwürde begründet, auch wenn sie von den Schriften des Neuen Testa
ments, der klassischen Philosophie und dem europäischen Humanismus wei
tere Impulse empfangen haben mag.^^ Verstehen wir nun die im christlichen
Glauben verankerte Vorstellung von der Gottebenbildlichkeit des Menschen
als „Kontext K" im Sinne Searle'scher Status-Funktionen, dann ist evident,
dass allen Lebewesen, die dem X-Term genügen (Zugehörigkeit zur Gattung
Mensch) unter den Bedingungen dieses Kontexts der Y-Term (Menschenwür
de) zugesprochen werden muss.

Searle selbst erwähnt die Möglichkeit einer Schöpfiingstheologie univer
saler Rechte, verwirft sie aber, einerseits weil sie die unbeweisbare Existenz
Gottes voraussetzt und andererseits weil sie seiner Meinung nach bedeutet
dass „Gott, was die Bestimmung dieser Rechte betrifft, fortwährend seine
Meinung ändert, denn die Liste der grundlegenden Menschenrechte ändert
sich immer wieder"^'. Ersteres stimmt tatsächlich. Letzteres ist nicht der Fall.
Wenn Menschenrechte „das Recht, auf menschenwürdige Weise zu leben"

Vgl. E. Schockenhoff: Ethik des Lebens (^2009), S. 228-230. Dass die Priesterschrift P
selbst Gottebenbildlichkeit und Menschenwürde zusammenbringt, ist damit natürlich keines
falls gesa^! Was die Gottebenbildlichkeit für die Theologie von P bedeutet, bringt Walter
Gross erfrischend deutlich auf den Punkt: „Der Mensch ist als Bild Elohims erschaffen - das
bedeutet: er ist dazu erschaffen, über die Tiere zu herrschen. Das ist die einzige inhaltliche Fül
lung der Gottebenbildlichkeit, die P nennt" (W. Gross: Die Gottebenbildlichkeit des Menschen
im Kontext der Priesterschrift (1981), S. 244-264, hier 259).

J. Searle: Soziale Welt, S. 307, Social World, S. 183.
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ausbuchstabieren,^" dann eignet ihnen durchaus eine gewisse materiale Elas
tizität, weshalb ja auch darüber gestritten werden darf, welchen Rechten der
Rang von Menschenrechten zukommt und welchen nicht."^' Aber die Status-
Funktion „Menschenwürde" als solche ist unter den gegebenen Kontextbedin
gungen durchaus invariant.

Searle missversteht aber auch den Anspruch, den Gläubige mit der in ih
rem Glauben enthaltenen Idee von Menschenwürde und universalen Men
schenrechten verbinden. Es geht ihnen nicht darum, den Menschenrechten
aus dem Glauben heraus universale Gültigkeit zu verschaffen und erst recht
geht es nicht um eine - in diesem Fall besonders grobe - Variante des morali
schen Gottesbeweises („Wer den Menschenrechten festen Grund geben will,
muss an Gott glauben!"), sondern um eine moralische Selbstverpflichtung, die
sich schlüssig aus dem Glauben ergibt: Wer an den Gott der Christen glaubt,
kann von Menschenwürde und Menschenrechten nicht absehen."*^ Neben ihre
universale ethische Gültigkeit stellt sich eine notwendige Geltung aus dem
Glauben.

Zu deklaratorisch erzeugten Statusfunktionen und ihren ontogenetischen
Vorformen im Spiel gehört der Konsens der Beteiligten über den Kontext K
bzw. gehören die Spielregeln. Wenn wir nun von Menschenwürde und Men
schenrechten christlicher Ethik als echten Status-Funktionen reden wollen,
ist zu fragen: Wer sind eigentlich die Träger des Konsenses bzw. die Ver
einbarungspartner des entsprechenden Glaubenskontexts? Religionssoziolo
gisch betrachtet mögen dies zunächst einmal die Gläubigen selbst sein. Sie
„vereinbaren", allen Menschen (X-Term) das Attribut einer auf Gottebenbild
lichkeit beruhenden Würde (Y-term) zuzuschreiben. Aus der Innensicht des
Glaubens aber gibt es noch einen weiteren, entscheidenden Vertragspartner
der Vereinbarung: Gott selbst, dessen Wort uns diese Sicht auf den Menschen
anbietet. Friedrich Wilhelm Graf schreibt, „Religionen sind Deutungssyste-

•«> A Pieper; Menschenwürde und Menschenrechte aus philosophischer Sicht (2007), S. 10-14,

'^^•^Ob^beispielsweise Arbeit oder Staatsangehörigkeit ein Menschenrecht sei, wie die Men-
henrechtserklärung der Vereinten Nationen behauptet (vgl. Art. 15 und Art. 23 der AUgemei-
vM/irtim der Menschenrechte, Resolution 217 A [III] der UN-Generalversammlung vom

'r'^nezember j 948 - http://www.un.org/depts/german/grunddok/ar217a3.html [22.09.2012]),
t durchaus guten Gründen bestritten werden, ohne dass ein Zweifel an der notwendigen7 .lIhreibunB von Würde an alle Menschen damit verbunden sein muss.

Zuscnreiuu 5 Vaticanum versah in der Erklärung über die Religionsfreiheit, Dignitatis
■•2 Spätesten „lit lehramtlicher Verbindlichkeit, was schismatische Gruppen wie

humanae, die allerdings nicht daran hindert, die Erkenntnisse in Zweifel zu ziehen.
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me mit einem unüberbietbar hohen AIlgemeinheitsanspruch"^^ sie umgeben
das, was uns als „Weit" erscheint, noch einmal mit einer „C/wwelt", setzen
das All in einen Kontext, geben auch dem weitesten Menschheitsspiel noch
einen Rahmen. In diesem Sinn „vereinbaren" Gott und seine Gläubigen quasi
einen unüberbietbar allgemeinen Bedeutungskontext für Welt und Mensch, in
dem jeder Mensch unter allen denkbaren Umständen notwendigerweise Men
schenwürde und Menschenrechte besitzt. Mehr noch: Wie jede Vereinbarung
von Institutionen beruht auch der Weltkontext des christlichen Glaubens auf
vorausliegenden Anerkennungsverhältnissen: der Gläubige anerkennt Gott
und weiß sich im Glauben auch von Gott als Partner anerkannt. Was sich also
im Kontext K inhaltlich aussagt, sehen die Gläubigen schon bei sich selbst
durch die Kontextvereinbarung performativ eingelöst: den einzigartigen Rang
unter allen Lebewesen im wechselseitigen AnerkennungsVerhältnis mit Gott
selbst, einem Anerkennungsverhältnis, das begründet ist in der Möglichkeit
eines freien Ja zu Gottes Angebot, im Menschen sein Ebenbild zu sehen.

Ein so konzipierter christlicher Menschenrechts-Universalismus ist einer
seits natürlich voraussetzungsreicher als die Universalismen bei John Searle
und Karl-Otto Apel: er kommt immer schon her von der Erfahrung eines
Glaubens an den biblischen Gott. Gerade darin liegt andererseits aber seine
Stärke. Er tritt ja gar nicht an als Gegenentwurf zu einem naturrechtlichen
oder diskursethischen BegründungsprogTomm, er verdankt sich einer ethi
schen Hermeneutik des Glaubens. Der Gläubige muss Menschenrechte weder
in naturrechtspositivistischer Manier als „natürliche Folge" anthropologischer
Tatsachen sehen, noch mutet er sich zu, selbst das letzte Wort der Anerken
nung über sich und andere und das Diskurskursgeschehen insgesamt zu spre
chen. Im Glauben wird sichtbar, dass Gott selbst, die Kontext-Transzendenz
schlechthin, sich zum Vertragspartner des Kontexts gemacht hat. Er repräsen
tiert damit im Kontext eine Wirklichkeit, die diesen Kontext immer noch über
steigt und die Vorstellung einer unüberbietbar verbindlichen Anerkennung
von außen ermöglicht. - Eine starke Motivation, Menschenrechte umfassend
und nicht nur fallweise faktisch anzuerkennen.

•' F. \Ä'. Gi' \r; Religion als bestimmende Kraft der Lebensführung (1999), S. 567-577 hier
567.
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6. Fazit - im Anfang war das Spiel

Wo Tiefsinniges auf kulturell ansprechende Weise aufbereitet werden soll, ist
die Versuchung immer groß, Friedrich Schiller zu zitieren. Das gilt auch für
den menschlichen Grundvollzug des Spielens, über den der deutsche Klassi

ker in seinen „Briefen über die ästhetische Erziehung des Menschen" schreibt:
der Mensch spielt nur, wo er in voller Bedeutung des Wortes Mensch ist,

und er ist nur da ganz Mensch, wo er spielt.'"^ Im Grunde passt der Satz auch
an das Ende dieses Aufsatzes. Beschäftigt man sich aber nur ein bisschen ein
gehender mit Schillers Theorie des Spiels,''^ springen deutliche Gegensätze
ins Auge. So ist für Schiller das Spiel etwas, was „weder äußerlich noch
innerlich nöthigt'"'^. Angesichts des aktuellen anthropologischen Forschungs
standes ist das zu bestreiten. Der Mensch - und exklusiv nur der Mensch - übt

sich als Spielender in jener Selbstnötigung durch Vereinbarung, die für John
Searle die Grundlage aller sozialen Wirklichkeit bildet und die in der Dis
kursethik das Begründungsprogramm für eine universale Moral gefunden hat.
Das als-ob-Spiel dürfte nicht nur Vorläufer, sondern ontogenetische Grund

lage, also eine notwendige „Zone der nächsten Entwicklung"'*'' sein für Sta
tus-Funktions-Bildung und Moral. Das verlangt einen neuen ethischen Blick
auf das Kinderspiel. Und dieser muss nicht zuletzt Konsequenzen haben für
eine Moralerziehung, die in der Nachfolge Lawrence Kohlbergs noch immer
die Moral in ihren „präkonventionellen" Anfängen an Gehorsam, Strafe und
Belohnung orientiert sieht"® und bislang zu wenig die moralische Bedeutung
kindlicher Spielabsprachen würdigt.
Die gegenwärtige Anthropologie leuchtet aber auch eine Schwierigkeit real

existierender Moralität heller denn je aus: ihre Kontextabhängigkeit, die in der
Reichweitenbegrenzung kindlicher Spielregeln vorgebildet ist und insofern
hohe psychologische Plausibilität besitzt, gegen die gute Gründe nicht ohne
Weiteres ankommen, wenn es darum geht, moralischer Universalität faktische
Geltung zu verschaffen. Aber Religionen, die einen unüberbietbar allgemei
nen Bedeutungskontext erlebbar machen, eröffnen einen niederschwelligen
Zugang zu ethischer Universalität.

F. Schiller: Über die ästhetische Erziehung des Menschen in einer Reihe von Briefen
(1962), S.359.

V2I. dazu jüngst A. Solbach: Spieltrieb, Imagination und Variation (2012), S. 73-95.
f'Schiller: Über die ästhetische Erziehung, S. 357.
H Rakoczy: Die wollen doch nur spielen, S. 82.

■"< Vgl. zum Gesamtzusammenhang L. Kohlberc.: Die Psychologie der Moralentwicklung
(1996).
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Der Mensch ist nur da ganzer Mensch, wo er spielt? Mag sein. Und wenn

er sich Gott als seinen Spielpartner vorstellen kann, spielt er ein Spiel ohne

Grenzen, aus dem kein anderer Mensch ausgeschlossen ist."'

Zusammenfassung

Scheule, Rupert M.: Im Anfang war das
Spiel. ETHICA 21 (2013) 1.69-88

Inspiriert von John Searles Arbeiten zu
einer Philosophie der Gesellschaft konnte
die evolutionäre Anthropologie in einigen
aktuellen Forschungen zum menschlichen
Spiel- und Kooperationsverhalten zeigen,
dass Kleinkinder schon im zweiten Le

bensjahr zu gemeinsamen Fiktionsspielen
fähig mid auch bereit sind, ihr Spiel durch
implizite Regeln zu schützen. Normativität
kommt demnach weder durch Belohnung
imd Strafandrohung zum Menschen, noch
setzt sie eine voll entwickelte Sprachfahig-
keit voraus. Sie wird im Spiel erlernt. Für
die Diskursethik bedeutet dies, den ontoge-
netischen Vorlauf spielerischer Normativi
tät vor der diskursiven anzuerkennen und

zu reflektieren. Für die Moralerziehung
muss daraus folgen, dass sie Entwicklungs
schemata sittlicher Reifung, die an Dilem
mageschichten orientiert sind, überdenkt
und das Kinderspiel mit seinen Regularien
stärker berücksichtigt. Die theologische
Ethik könnte die Chance nutzen, Moral in

Metaphern des Spiels zu erklären. Gott imd
Mensch ließen sich dann als Teilnehmer an

einem Spiel denken, das auf unüberbietbar
allgemeine Weise wechselseitige Anerken
nung zuteilt.

Anthropologie, evolutionäre
Apel, K.-O.
Diskursethik

Normen und Regeln
Ontogenese der Moral
Philosophie der Gesellschaft

Summary

Scheule, Rupert M.: In the beginning was
the game. ETHICA 21 (2013) 1,69-88

Inspired by John Searle's work in regard
to a philosophy of society, some actual re-
search done by evolutionary anthropology
on human playing and cooperative behav-
iour pointed out that small children even
in their second year of life are capable of
ftctional play and are ready, too, to protect
their playing by implicit rules. According-
ly, normativity does not require reward or
Üu"eat of punishment to be accepted by man
nor a fully developed faculty of speech. It
is leamed through playing. As to discourse
ethics this means to recognize and reflect
the ontogenetic forerun of playing norma
tivity rather than of discursive normativity.
Thus, the consequence of moral education
must be that development pattems of (mor
al) maturity which are dilemma-related
have to be reconsidered and the child's play
with its rules and regulations is to be intent-
ly taken into account. Theological ethics
might take the opportunity to explain mo-
rality by metaphors of playing. So God and
man could be imagined as participators in a
game which allocates mutual respect in an
unsurpassable way.

Apel, K.-O.
discourse ethics

evolutionary anthropology
laws and rules

ontogeny of morality
philosophy of society
pretend play
Rakoczky, H

Dieser Text basiert auf einem kleineren Aufsatz, der unter dem Titel „Spiel, Sprache Norm"
erschienen ist in: R. M. Scheule (Hg.): Spielen (2012), S. 97-117. Er wurde für ETHICA deut
lich erweitert und überarbeitet.
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Rakoczky, H. Searle, J. R.
Searle, J. R. status llinctlon
Spielen Tomasello, M.
Status-Funktion

Tomasello, M.
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PHILOSOPHIE

Kraschl, Dominikus: Relationale Onto-
logie. Ein Diskussionsbeitrag zu offenen
Fragen der Philosophie. Würzburg: Ech
ter, 2012 (Religion in der Moderne; 24),
316 S., ISBN 978-3-429-03507-5, Drosch.,
EUR 36.00

Dominikus Kraschl hat sich bereits in sei
ner theologischen Dissertation mit dem
Denken des Fundamentaltheologen Peter
Knauer auseinandergesetzt. In der hier
vorliegenden philosophischen Dissertati
on widmet er sich speziell der von Knauer
entworfenen Relationalen Ontologie. Im

ersten Teil stellt er das Konzept umrisshaft
vor, bringt Einwände zur Sprache und dis
kutiert diese kritisch. Im zweiten - aus vier
Kapiteln bestehenden - Teil seiner Arbeit
verfolgt er das Ziel, mittels der Relationa
len Ontologie „ein neues und erhellendes
Licht auf ebenso alte wie aktuelle Prob
lemstellungen der Philosophie" (S. 14) zu
werfen. Bemerkenswert ist das insofern, als
Kraschl diesen Versuch zum einen in einer
äußerst metaphysikskeptischen Zeit wagt
und es ihm zum anderen auf beachtliche
Weise gelingt, sein Vorhaben zu verwirk
lichen.

Die Relationale Ontologie (Teil I) ist da
durch gekennzeichnet, alle weltliche und
somit endliche, veränderliche und kontin-
gente Wirklichkeit bzw. „die Fundamen
talstruktur der Wirklichkeit als ,restloses
Bezogensein auf... / in restloser Verschie
denheit von ...'zuformalisieren"(S. 11 f.).
Dabei handelt es sich um ein Modell, das
dazu dient, widersprüchliche Phänomene
und Sachverhalte zu fassen: So wird etwa
Veränderung „als Zugleich von Identität
und Nichtidentität (S. 20), Endlichkeit
wird als gegensätzliche „Einheit von Sein
und Nichtsein, Kontingenz als Einheit von

Existenz-Notwendigkeit und Existenz-
Nichtnotwendigkeit" (S. 24) bestimmt.
Nun gibt es allerdings in der Philosophie
„eine lange Tradition, die Grundstruktur
der Wirklichkeit als Einheit von Gegensät
zen zu beschreiben" (S. 64). Wir begegnen
ihr bei Heraklit, bei Cusanus, im Deutschen
Idealismus und im Dialektischen Materia

lismus. Spezifikum des Knauerschen An
satzes jedoch ist es, dass mit der Formel
„restloses Bezogensein auf... / in restloser
Verschiedenheit von ..." ursprünglich das
Verhältnis zwischen Welt und Gott geklärt
werden soll. Die Welt - alle weltliche Wirk

lichkeit, alles - ist bezogen auf Gott, ist von
ihm im Sinne der creatio ex nihilo geschaf
fen, ist sein Geschöpf, ist ihm ähnlich, zu
dem von ihm restlos abhängig, kann nicht
ohne ihn sein, ist aber auch von Gott ver
schieden und zwar ebenso restlos. In Anbe

tracht dieses Kontextes könnte man anneh

men, dass das Erklärungsmodell lediglich
für die Fundamentaltheologie und für die
philosophische Theologie von Relevanz
und ohnehin nur für Theisten geeignet ist
(vgl. S. 78). Zudem scheint es aus logisch
begrifflicher, aus philosophischer Sicht pa
radox, widersinnig und nicht zielführend,
die Wirklichkeit in toto als „unauflösliche
Einheit einander ausschließender Gegen
sätze" (S. 53) zu begreifen.
Kraschl aber ist davon überzeugt, dass es
legitim ist. Knauers „Überlegungen aus
ihrem fundamentaltheologischen Zusam
menhang herauszulösen und sie als eigen
ständige ontologische Hypothese zu behan
deln" (S. 18). Unter dieser Rücksicht zeigt
er - in Teil II -, dass sich die Relationale

Ontologie bewährt, wenn es um die Dis
kussion traditioneller und aktueller philo
sophischer Fragen geht. Das betrifft etwa
das im zweiten Kapitel behandelte Problem
der Veränderung, das in der Philosophie zu
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radikalen Positionen gefuhrt hat: Während
die einen nur die Veränderung sehen und
nichts gelten lassen wollten, das Bestand
hat, gingen andere so weit, jegliche Verän
derung zu leugnen. Kraschl zeichnet diese
wechselvolle Geschichte nach, geht dabei
auch auf veritable Zwischenpositionen wie
jene von Aristoteles ein und schildert die
Auseinandersetzung zwischen Perduran-
tisten und Endurantisten in der zeitgenös
sischen analytischen Ontologie. Das nach
wie vor aktuelle und ungelöste Problem
besteht schlicht darin, dass „alles, was sich
verändert [...], als erklärungsbedürftiges
Zugleich von Identität und Nicht-Identität
zu beschreiben ist" (S. 137), womit ge
gen das Nichtwiderspruchsprinzip versto
ßen wird. Angesichts der Debatte um die
personale Identität aber erweist sich die
Grundformel der Relationalen Ontologie
als hilfreich: Nicht-Identität und Identität
bilden dann keinen Widerspruch, wenn
in Zusammenhang mit den Vermögen des
Selbstbewusstseins und der Selbstbestim

mung von einer nicht absoluten, sondern
nur „re/a//v-uneingeschränkten diachronen
Identität" (S. 146) gesprochen werde und
wenn man „die relative diachrone Identität
des individuellen subjektkonstituierenden
Vermögens, sich selbst gegenwärtig zu sein
und sich selbst bestimmen zu können" (S.
147), aus der Perspektive des „restlosen
Bezogenseins auf ...", hingegen die „re
lative diachrone Nicht-Identität desselben

Vermögens, wie sie in seinen diachron
nicht-identischen Aktualisierungsformen
zum Ausdruck kommt" (S. 147), aus Per
spektive des „restlos Verschiedenseins von
..." betrachte. Unklar bleibt für Kraschl
in Zusammenhang mit dem Problem der
Veränderung, ob die Relationale Ontologie
tatsächlich der Aristotelischen Substanzon-
tologie überlegen ist (vgl. S. 157).
Nachvollziehbarer und klarer, konkreter
und überzeugender werden Kraschls Über
legungen in den folgenden Kapiteln. Im
dritten Kapitel gelingt es ihm, im Streit
zwischen Realisten und Idealisten bzw.

Konstruktivisten zu vermitteln, indem er
im menschlichen Fragen ein einheitliches
Zugleich von Wissen und Nicht-Wissen
vermutet und das menschliche Erkennen

so versteht, dass es zugleich begrenzt, kon
textrelativ, aber auf Kontextüberschreitung
angelegt ist. Auch in dieser Hinsicht könne
von einer „Einheit von Gegensätzen" (S.
169) gesprochen werden. Dass die mensch
liche Vernunft endlich und begrenzt, dass
die Erkenntnisleistimg zugleich rezeptiv
und konstruktiv sei, wird auf die End
lichkeit der Wirklichkeit zurückgeführt,
die durch „restloses Bezogensein auf ... !
restloses Verschiedensein von ..." gekenn
zeichnet ist. Und nachdem er im vierten
Kapitel materialistische, idealistische und
substanzdualistische Lösungsvorschläge
für das Leib-Seele-Problem diskutiert hat,
versucht Kraschl, den Menschen als „un
auflösliche Einheit von seelisch-geistigen
und physisch-materiellen Bestimmungen"
(S. 246), als „materialisierten Geist bzw.
vergeistigte Materie" (S. 249) zu fassen,
ohne sich dabei in Widersprüche zu ver
wickeln. Im fünften Kapitel schließlich
zieht er die Relationale Ontologie heran,
um die Tugendethik zu stärken. Die Kluft
zwischen aristotelischer Tugendethik und
kantischer Pflichtethik hält er dabei für
überbrückbar, tugendhaftes Handeln und
das Streben nach einem guten und glück
lichen Leben für vereinbar. „Tugenden"
begreift er im Anschluss an die Tradition
als „gewohnheitsmäßige und orientierungs
leitende Handlungsdispositionen" (S. 261),
im Unterschied zu Aristoteles aber erachtet
er die Annahme von Komplementärtugen
den als notwendig. So bedarf die Tapferkeit
der Vorsicht, die Großzügigkeit der Spar
samkeit, um die richtige Mitte zwischen
Geiz und Verschwendung zu finden. Vor
allem die Tugend der Demut erfordert die
Ergänzung durch den recht verstandenen
Stolz: „Während der gesunde Stolz auf den
relativen Wert der eigenen Person bezogen
ist, welcher im ,restlosen Bezogensein auf
...' gründet, wurzelt die Demut als Be-
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wusstsein des relativen Wertes der eigenen
Person im .restlosen Verschiedensein von
... (S. 271). Auch hier ist also Ausgewo
genheit gefragt. Kraschl plädiert für eine
„Ethik der Verhältnismäßigkeit" (S. 273),
die der Geschöpflichkeit, der Endlichkeit
und der Begrenztheit nicht nur des mensch
lichen Lebens Rechnung trägt.
Im Sinne der Mesöteslehre kann resümie
rend konstatiert werden, dass der Autor es
gut versteht, die jeweilige Berechtigung
und die jeweiligen Schwächen von histo
rischen und zeitgenössischen Extrempo
sitionen aufzuzeigen und zwischen ihnen
die Mitte zu halten. Er treibt seine Unter
suchung umsichtig und unermüdlich vor
an, er argumentiert ausgewogen und dif
ferenziert. Dabei erreicht er bisweilen ein
erstaunliches Abstraktionsniveau, wobei
das Hauptaugenmerk — wie in der analyti
schen Philosophie üblich - den begrifflich
logischen Aspekten einer Sache gilt. An
dererseits bekennt er sich zur Metaphysik,
zur Gebotenheit, trotz aller Detailfragen
imd philosophischer Subdisziplinen „das
Ganze der Wirklichkeit im Blick (S. 11)
zu behalten. Nur so bleibe die Philosophie
„Orientierungsgebend und lebensrelevanf^
(S. 291). Diesbezüglich kann man ihm nur
beipflichten. Johannes Krämmer, Salzburg

SOZIALWISSENSCHAFTEN

Griegoleit, Ulrich: Umgang mit Sterben
und Tod in der Institution Krankenhaus:
zur Entwicklung einer abschiedskultu-
rellen Haltung in der Fflegeausbildung.
Frankfurt a.M.: Peter Lang, 2012 (Studi
en zur Bildungsreform; 50), VIII, 406 S.,
ISBN 978-3-631-63052-5, Geb., EUR
61.50 [D]

nr Ulrich Grigoleit legt hier, in geringfü-
sieer Überarbeitung für die Publikation,
sdne Doktorarbeit vor, die 2011 von der
Fakultät für Kulturwissenschaften der Uni-

Paderborn als Dissertation ange
nommen wurde.

Das Thema ist zwar ewig aktuell, ist jedoch
aus einer persönlichen Motivation des Au
tors erwachsen. Als er 1983 seine Kranken
pflegeausbildung begann, war er erstaunt,
dass der Umgang mit sterbenden Patienten
unberücksichtigt blieb. Inzwischen stellt
sich die Frage, ob es im Kontext der Bio-
logisierung des Menschen überhaupt noch
einen individuellen Tod gibt. Angesichts
der Tatsache, dass beinahe jeder zweite
Mensch im Krankenhaus stirbt, kommt
man jedenfalls um die Frage, ob institutio
nalisiertes Sterben in Krankenhäusern indi

viduell gestaltet werden kann, nicht herum.
Dafür ist dem Autor zufolge eine Auseinan
dersetzung des gesellschaftlichen Umgangs
mit der Todeswirklichkeit erforderlich. So

wird zunächst auf die abschiedskulturel

len Artefakte und Praktiken in ihrer his

torischen Entwicklung von der Kirchhof-
Beerdigung im späten Mittelalter bis zur
Patientenverfügung im 21. Jahrhundert
eingegangen. Dabei hatte die Lehre vom
Fegefeuer einen besonderen Stellenwert,
und zwar bis heute, wenngleich sie im Pro
testantismus durch die alleinige Verantwor
tung Gottes ersetzt wurde, was eine völlig
neue Einstellung zum Tod mit sich brachte.
„Das Fegefeuer und die in diesem Kontext
einhergehenden Fürbitten fielen der Bedeu
tungslosigkeit anheim, ebenso der Zusam
menhang zwischen Bestattung in Altamä-
he und Seelenheil des Verstorbenen" (S.
45/46). Friedhöfe wurden ausgelagert und
mit der gegenwärtig einhergehenden Auf
lösung tradierter Glaubensmuster entstand
die diesseitig orientierte Trauerkultur mit
Fokussierung auf die Hinterbliebenen und
das Ausblenden des Todes durch eine alles

überdeckende Gesundheitspflege. Denn
wem kann man sich heute, außer dem be
zahlten Pflegepersonal, denn noch sterbend
zumuten?

Nach dieser historischen Bestandsaufnah

me beschreibt der Autor Sterben und Tod

im wissenschaftlichen Kontext, die Thana-
tologie, die sich sowohl mit dem Menschen
in der Endphase als auch mit dem Tod in
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seiner Lebensbedeutung für den Menschen
befasst. Dabei werden verschiedene Un

tersuchungen zum Thema angeführt, unter
Einschluss der Ausbildung zur Sterbebe
gleitung, des Krankenpflegegesetzes und
der angekündigten Bestrebungen einer ge
neralisierten Ausrichtung der Pflegausbil
dung. Dabei spielt die Überbelastung des
Pflegepersonals eine entscheidende Rolle.
Pflegende agieren zunehmend weniger di
rekt am Patienten.

Die damit verbundenen Probleme und
Möglichkeiten werden anhand einer Studie
zur Überprüfung von Hypothesen zum Um
gang mit Sterben und Tod veranschaulicht.
Dabei zeigt sich, dass bei den Auszubilden
den der Pflege auch die Kategorie der Ein
stellung zu berücksichtigen ist. Wird näm
lich nach den Sterbenden und Verstorbenen
gefragt, so ist festzustellen, dass diese aus
dem unmittelbaren privaten Sichtfeld ver
drängt und in institutionalisierte Sterbewel
ten ausgelagert werden. Damit verliert auch
der Tod seine Autorität, weil man sich ihm
jederzeit entziehen kann. Eine unmittelba
re Interaktion der Gesellschaftsmitglieder
mit den Betroffenen kann nämlich nur dann

erfolgen, wenn sie sich in die Sonder- und
Lebenswelt sterbender Menschen begeben.
Das Erfreuliche an der vorliegenden Ar
beit ist, dass der Autor die angesproche
ne Thematik aus der persönlichen Praxis
kennt und somit breitgefachert auflisten
kann. In der Darlegung selbst wirken die
angeführten Vorstellungen und Hypothesen
einzelner Autoren oft wie selbständige In
seln, die zwar im Kielwasser der Thematik
schwimmen, aber keinen voll integrierten
Bestandteil bilden und so den Eindruck
des Zusammengefügtseins und der Auto-
ritätsverleihung erwecken, gilt doch der
Autor von jeher als infimus locus proban-
iii, als letzte Beweiskraft. Das schmälert
zwar keineswegs die Inhaltsbedeutung des
W erkes, stört aber den Fluss der Arbeit, die
an sich eine Thematik ausweist, die von
höchster Aktualität ist. Die zahlreichen
Fußnoten, sauberen Quellenangaben und

das ausführliche Literaturverzeichnis regen
zum Weiterstudium an. Leider hat man sich

ein Personen- und Sachregister erspart.
Andreas Resch, Innsbruck

Hochgeschwender, Michael / Löffler,
Bernhard (Hg.): Religion, Moral und
liberaler Markt. Politische Ökonomie
und Ethikdebatten vom 18. Jahrhundert

bis zur Gegenwart. Bielefeld: transcript,
2011, 308 S., ISBN 978-3-8376-1840-2,
Kart., EUR 29.80

Das Cover des vorliegenden Tagungsban
des an der Akademie für politische Bildung
in Tutzing ist voller Verheißung: „Seit Be
ginn des kapitalistischen Wirtschaftens wird
nach einer ethisch-religiösen Begründung
des liberalen Marktgeschehens gesucht...
Die Beiträge des Bandes gehen diesen Zu
sammenhängen nach." Gemeint ist damit
die Periode seit dem 18. Jahrhundert, inmit
ten der Aufklärungszeit. Parallel zum auf
kommenden naturwissenschaftlichen Den

ken wurde eben dieses Denkschema von

Adam Smith auf die Kennzeichnung natio
naler Volkswirtschaften angewandt. Gemäß
dem platonischen Ideal formaler Naturge
setze, entlang denen sich das Naturgesche
hen zu vollziehen hat, begab sich die auf
kommende Volkswirtschaftslehre auf die
Suche nach idealen Naturgesetzen für öko
nomische Systeme. Das Problem der plato
nischen Herangehensweise ist freilich bis
heute dasselbe geblieben: ausgerechnet für
die Beschreibung ökonomischer Systeme,
die komplex, wandelbar, sensibel, unvor
hersehbar, spezifisch und andere Systeme
integrierend und dominierend sind, sollen
nicht dynamische, starre und tote Formen
sowie quantifizierbare Formalismen ausrei
chend sein?! Die bescheidene Reichweite
ökonomischer Theorien spricht eine deutli
che Sprache: der platonische Grundansatz
scheint limitiert zu sein.
Bei näherem Hinsehen ist der Gegenstand
des vorliegenden Sammelbandes auch
nicht der o.g. Beginn des kapitalistischen
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Wirtschaftens, das weit vor dem 18. Jahr
hundert datiert werden kann. Femer geht
es nicht um eine systemtheoretische Refor-
muliemng volkswirtschaftlicher Theorien,
obwohl ein KUHNscher Paradigmenwechsel
Not tun würde - weg vom platonischen
Denken in idealen Naturgesetzen hin zur
Theorie nichtlinearer Systeme. Vielmehr
liegt der Fokus auf der Emiemng weltan
schaulicher Fundamente ökonomischer

Theorien bis hin zu einer explizit propa
gierten „Religionsökonomie"; femer wird
das leidige unabgeschlossene Thema der
Verhältnisbestimmung zwischen politi
schem und ökonomischem System (Neoli
beralismus vs. staatliche Intervention) be
handelt. Dass es hierbei um die Auffindung
eines Meta-Systems beider Systeme geht,
wird nicht thematisiert.

Konkret behandelt dieser Tagungsband
folgende Themen: Nach einer Einfühmng
zu „Kapitalismus, Liberalismus und re
ligiöser Ethos" vom Herausgeber (LöflF-
1er) folgen die Beiträge der Gliedemng in
vier Kapiteln: „Methodendebatten zum
Verhältnis von Religion, Kultur und Wirt
schaft" (27-65), „Von Smith zu Havek und
Thatcher: der angloamerikanische Diskurs"
(69-186) - das zu Recht wohl umfassends
te Kapitel. „Wirtschaftsdiskussionen und
Gesellschaftsvorstellungen in Italien und
Deutschland" (189-260) sowie „Religi
on und Markt, Religion auf dem Markt"
(263-308).
Anlass der Tagung war im Besonderen die
Finanzkrise als Indikator eines gmndsätz-
lichen Fehlers im System, der sich primär
auf die Liquidität und somit das abstrakte
Geld bezieht - eigentlich eher ein Anlass
zur Ausarbeitung einer fundierten Geld
theorie, in der u.a. Themen wie Deckung
der Liquidität, Drucken von Geldscheinen,
globaler Geldfluss, Devisenmarkt ebenso
reflektiert werden müssten wie die nor
mativ-ethische Dimension des Geldes als
Ausdruck einer aristotelischen Verteilungs
gerechtigkeit in bewusster Differenz zur
vor allem katholischerseits ergänzten sozi

alen Gerechtigkeit. Hier wäre auch der Ort,
schöpfungstheologische Themen ethisch
zu reflektieren, etwa im Rahmen der Be
stimmung oft extemalisierter Umwelt- und
Sozialkosten, die meist durch Schulden als

negatives Kapital ausgeglichen werden, da
hier keine positive Rendite und kein klassi
scher Geldwert entgegenstehen.
Clemens Wischermann etwa behandelt

„Wirtschaftskultur und Wirtschaftsge
schichte. Von der Historischen Schule zur

Neuen Institutionenökonomik" (55-65).
Er legt den Finger in den wunden Punkt:
Smith's „Entdeckungen" (55f.) beruhen
auf genannter Parallelisierung naturwis
senschaftlich-platonischen Denkens mit
der Ökonomie; die historische Schule hin
gegen denkt eher demokritisch, indem sie
im Mainstream des 19. Jahrhunderts den

konstitutiven Stellenwert der Geschichte

und Geschichtlichkeit von Theorien akzen

tuiert, wohingegen die Institutionenöko
nomik erneut von ewigen Naturgesetzen
ausgeht.
Derselbe Impetus scheint in der religiösen
Rechtfertigung des US-amerikanischen
Wirtschaftssystems seit dem 18. Jahrhun

dert stillschweigend vorausgesetzt worden
zu sein: das volkswirtschaftliche System
wird als Ausdruck eines idealen Naturge
setzes gewertet, das wiederum göttlichen
Ursprungs ist - ein Herausgeber (Hochge
schwender) behandelt das ausfuhrlich in sei
nem Beitrag „Libertäre, Evangelikaie und
die Paradigmen kapitalistischer Marktord
nung in den USA" (119-149). Kraft trans
zendenter Verankerung der Wirtschaftsord
nung erhält sie eine theologisch-deskriptive
und normativ-präskriptive Funktion, die
unterschiedlich interpretiert werden kann,
etwa im Sinne der bekannten These Max

Webers, die Hochgeschwender hervorra
gend differenziert. Renditemaximierung
kann aufgrund des protestantischen Weg
falls sakramentaler Heilsvermittlung als
deren Substitut fungieren. Sie wird ethisch
flankiert von kapitalistischen Tugenden der
Askese, Selbstlosigkeit und des Konsum-
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Verzichts zugunsten einer optimierten In
vestitionspolitik. Armut wird entweder i.S.
der „deserving poor*' als Bewährungsprobe
gedeutet und einem sozialen Engagement
anempfohlen - das bedeutet freilich nicht
die Errichtung eines sich selbst ruinieren
den, weil nicht finanzierbaren Sozialstaa
tes oder sie wird i. S. der „underserving
poor" schlichtweg negativ und schulhaft
stigmatisiert; ökonomische Trittbrettfahrer
und Parasiten werden theologisch und öko
nomisch ausgegrenzt. Spenden für solche
Arme sind moralisch verwerflich. Der Wert

individueller Autonomie und Freiheit wird

ökonomisch implementiert, wodurch neo-
liberalistische Systemkonfigurationen re
ligiös basiert werden. Ausdruck des freien
Marktes ist sogar der Markt der Religionen,
deren Inhalte und Botschaften durch Mar

keting-Maßnahmen intensiviert werden, so
dass auf dem Hintergrund einer vom Verf.
nicht ausdrücklich benannten pluralisti-
schen Religionstheologie die einzelnen Re
ligionen und religiöse Gemeinschaften in
einen liberalen Wettbewerb treten können.

Diese Andeutungen mögen im Rahmen der
Rezension ausreichen, um zu demonstrie
ren, wie lesenswert und bereichernd die
Lektüre des Tagungsbandes ausfallen kann.
Er dient eher einer vorgebildeten und ent
sprechend in die Problematik eingearbeite
ten Leserschaft als einem breiten Publikum.
Das Etikett „Fachliteratur" ist angebracht -
und zu ergänzen mit „hervorragend recher
chierter Literatur".

Imre Koncsik. LMU München

Grosse, Christopher G.: Wirtschaft in der
Verantwortung. Management und Kom
munikation im Spannungsfeld zwischen
Ethik und Ökonomik. Göttingen: Edition
Ruprecht, 2011 (Kontexte: Neue Beiträge
zur historischen und systematischen Theo
logie; 42), 590 S., ISBN 978-3-7675-7150-
1, Geb., EUR 89.00

Die sehr umfangreiche Dissertation von
C. Große erscheint als Band 42 der Reihe

„Kontexte. Neue Beiträge zur historischen
und systematischen Theologie" in der Edi
tion Ruprecht - und erweckt in der Kombi
nation von äußerem Erscheinungsbild und
angesehener Platzierung hohe Erwartun
gen. Nicht jede Dissertation landet in dieser
Weise im Buchregal. Was also ist das Be
sondere an diesem Werk?

Die ersten 370 Seiten bzw. drei Kapitel des
Buches zeigen die typische Struktur einer
textorientierten Dissertation. Der Autor

stellt aufgrund eines sehr intensiven Quel
lenstudiums (50 Seiten Literaturverzeich
nis!) dar, was die Bibel, das vorchristliche
Judentum sowie die christlichen Kirchen

von Anbeginn bis zur Gegenwart zu Wirt
schaft und Ethik gesagt bzw. geschrieben
haben. Besondere Betonung legt der Autor
dabei auf einen Aspekt, der aus seiner Sicht
für die aktuelle Frage nach der Beziehung
zwischen Ethik und Ökonomik zentral ist:
Wie gelingt es, die beiden in einer Theorie
zu integrieren?
Weshalb ist ihm das so wichtig? „Versu
che der Etablierung einer Wirtschaftsethik
sahen sich stets der handfesten Kritik von
neoliberaler und systemtheoretischer Seite
ausgesetzt. Der Tenor dabei war eindeutig:
Eine theoretische Verbindung aus Ethik
und Ökonomik ist deshalb undenkbar, weil
keine praktische Verbindung aus Ethik und
Ökonomie existiere" (S. 207). In der aktu
ellen globalen Finanz- und Wirtschaftskrise
sieht der Autor im Gegensatz zu diesen bei
den Positionen ebenso sehr praktische Ver
bindungen wie in vielen Beispielen aus der
jüngeren Geschichte, in denen die Missach
tung genau dieser Verbindung für multina
tionale Konzerne sehr teuer geworden ist,
weil es z.B. NGO's gelungen ist, mit dem
Hinweis auf unethisches Konzemverhal-

ten Konsumentenboykotts zu organisieren.
Stichworte dazu sind die Ölplattform Brent
Spar oder Aktionen gegen Kinderarbeit.
Aus der Darstellung und Würdigung aktu
eller Ansätze der Wirtschaftsethik im Buch
geht hervor, dass der Autor Peter Ulrichs
Konzept einer integrativen Wirtschaftsethik
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für tragfähiger hält als das wirtschaftsethi
sche Konzept von Karl Homann und seinen
Schülern. Auch aus seiner Rezeption ame
rikanischer Überlegungen zu CR und CSR
(Corporate Social Responsibility) wird
deutlich, dass aus Sicht des Autors Ethik
nicht nur Aushängeschild oder Alibiakti
on für ein Unternehmen sein soll, sondern
integrierter Bestandteil der Untemehmens-
strategie.
Für eilige Leser hat C. Große die ersten 350
Seiten seines Buches im 4. Kapitel auf 20
Seiten zusammengefasst. Das 5. Kapitel
„Verantwortliches und nachhaltiges Han
deln als Kommunikations- und Manage
mentkonzept" berichtet von einer empiri
schen Untersuchung, in der ein in seiner
Branche weltweit führendes Maschinen-
bauuntemehmen im Mittelpunkt steht. Die
Unternehmensleitung hat dem lobenden
Bericht zufolge früh erkannt, dass die Po
sition am Weltmarkt besser oder sogar nur
erhalten und ausgebaut werden kann, wenn
ein geeignetes CSR-Konzept entwickelt
und umgesetzt wird. In der empirischen
Untersuchung wurde der Frage nachgegan
gen, „ob ein Unternehmen durch die Um
setzung eines Kriterien von Verantwortung
und Nachhaltigkeit verpflichteten Manage
ment- und Kommunikationskonzepts bei
seinen Mitarbeitern ein Bewusstsein für

die Bedeutung von Untemehmensethik und
ihrer praktischen Ausformung im Rahmen
von Corporate Social Responsibility schaf
fen kann" (S. 371). Die gewählte Unter
suchungsmethode war eine Kombination
aus leitfadengestützten Experteninterviews
sowie ein Fragebogen an eine gewichte-
te Stichprobe aller Mitarbeiter. Der Autor
expliziert eine Fülle von Detailergebnis
sen, die er selbst wie folgt zusammenfasst:
Die Ergebnisse der Studie unterstrichen

die wesentliche Bedeutung, die eine enge
Verbindung zwischen Management- und
Kommunikationskonzept einer CSR für ih-
r^n Erfolg hat" (S. 522). Die abschließend
zitierte Empfehlung an die Auftrag geben
de Firma aufgrund seiner Studie zeigt, wie

gut es dem Autor als Untemehmensberater
gelingt, seine theoretische-theologische
Fundierung der Forderung nach Integration
von Wirtschaft und Ethik, seine empirische
Untersuchung und seine eigenen unterneh
merischen Tätigkeiten zu vereinen: ,Auf
der Basis der obigen Ergebnisse wurde die
Empfehlung an das Unternehmen formu
liert, trotz des gegenwärtig bereits relativ
umfassenden Konzeptes und des hohen Be-
wusstseins unter den Mitarbeitern keines

falls bei dessen konsequenter Umsetzung
und Weiterentwicklung nachzulassen" (S.
523). Im Buch wird nicht berichtet, ob und
wie das Untemehmen dieser Empfehlung
gefolgt ist. Jürgen Maaß, Linz

BIOWISSENSCHAFTEN

Eissa, Tina-Louise/Sorgner, Stefan Lo
renz (Hg.): Geschichte der Bioethik. Eine
Einfuhrung. Paderborn: mentis, 2011,441
S., ISBN 978-3-89785-757-5, Kart., EUR
29.80

Die Boethik-Debatte boomt, viel vioirde
darüber in den letzten Jahren geschrieben.
Dennoch betreten die beiden Herausgeber
Tina-Louise Eissa und Stefan Lorenz Sorg
ner Neuland mit ihrem 441 Seiten starken
Band. Ihr Buch Geschichte der Bioethik.
Eine Einßhrung geht nämlich über die ak
tuelle Diskussion hinaus: es wird gezeigt,
dass auch schon bei Piaton, Aristoteles,
Seneca und anderen Philosophen Gedanken
zur Bioethik zu finden sind, bei denen man
dies nicht vermuten würde. Das macht Ge

schichte der Bioethik zu einem innovativen

Buch, das für alle, die sich mit Bioethik be
schäftigen, interessant sein wird. Namhafte
Autoren wie Otfried Höffe, Ludwig Siep
und Dieter Bimbacher, um nur einige zu
nennen, haben die einzelnen Kapitel ver-
fasst.

Der Band ist nach großen Philosophen in
einzelne Kapitel gegliedert. Den Heraus
gebern ist es ein Anliegen, dass das Buch
nicht nur als Einfühmng in die Geschichte
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der Bioethik, sondern auch als Einführung
in die Ethik gelesen werden kann (18). Des
halb ist jedes Kapitel, außer das Abschluss
kapitel zur Geschichte der Bioethik im 20.
Jahrhundert, unterteilt in (1) Kurzbiogra
phie, (2) Philosophie, (3) Ethik, (4) Bio
ethik (dazu zählen Medizin-, Tier- und
Umweltethik), (5) Rezeption und (6) Bib
liographie. Neben der Einleitung und dem
abschließenden Kapitel zur Geschichte der
Bioethik im 20. Jahrhundert werden 25 Phi
losophen nach diesem Schema vorgestellt,
von Piaton bis Peter Singer. Aufgrund die
ser Fülle können im Folgenden nur einige
Aspekte herausgegriffen werden.
Im Kapitel über Piaton erläutert Irina Dere-
tic, dass ihm zufolge die Medizin aufgrund
des schwachen Leibes erfunden wurde. Die
Aufgabe der Medizin besteht nach Piaton
darin, die Gesundheit zu erhalten, wieder
herzustellen oder zu fordern (33). Dabei
stellt Piaton hohe Ansprüche an den Arzt,
der nicht nur Erfahrung haben, sondern
auch „wahrhaft gebildet" sein soll und da
mit dem Philosophen ähnelt (33f). Auch
zur Eugenik findet man bei Piaton Überle
gungen: Die besten Männer sollen sich mit
den besten Frauen mischen, um die besten
Kinder zu zeugen. Damit meint Piaton jene
Frauen und Männer, die intellektuell und
physisch überragend sind (37).
Günther Pöltner zeigt in seinem Beitrag
über Thomas von Aquin, dass dessen Suk-
zessivbeseelungstheorie, nach der in der
frühen Entwicklungsgeschichte des Men
schen eine vegetative, sensitive und letzt
endlich geistige Seele ausgebildet wird,
auch noch in gegenwärtigen Debatten als
Stütze für die Position eines gradualisti-
schen Lebensschutzes herangezogen wird
(133).
Rousseau, so erfährt man in Dieter Sturmas
Beitrag, hielt nicht viel von Ärzten. Er war
der Ansicht, dass sie mehr Leid erzeugen
als lindem (157). Außerdem bedeutet für
Rousseau die Orientiemng am Gang der
Natur, dass Krankheit und Vergehen in aller
Regel als Bestandteil menschlichen Lebens

hingenommen werden müssen (158). Hin
sichtlich der Umweltethik kann konstatiert

werden, dass Rousseau die Natur als Quelle
der Normativität behandelt (160). Kant hin
gegen, so erläutert dies Nikolaus Knoepffler
in seinem Artikel, geht davon aus, dass die
unbelebte Natur keinen moralischen Wert an

sich hat (172). Das Mensch-Tier-Verhältnis
ist für Kant klar: Dass der Mensch ein Ich

haben kann, erhebt ihn über alle andere auf
Erden lebende Wesen (174). Schopenhauer
kritisiert Kants Abwertung der Tiere (203).
Sein Beitrag zur Ethik ist vor allem Tier
ethik (199). Schopenhauers Tierethik kann
als „Vorkämpfer des Tierschutzgedankens"
betrachtet werden, schreibt Dieter Birnba

cher (208). So knüpft beispielsweise Albert
Schweitzer in seiner „Ethik der Ehrfurcht

vor dem Leben in all seinen Erscheinungs
formen" an Schopenhauer an. Dies fuhrt
Peter Kunzmann in seinem Beitrag genauer
aus (232-238).
In etlichen Beiträgen wird versucht, den
Konnex zur Bioethik herzustellen, der aber
bei vielen ausgewählten Denkem nicht of
fensichtlich ist, wie die Autoren anmerken,
z.B.: „Noch weniger als ,Ethik' gibt es
bei Hegel ,Bioethik' im modernen Sinne"
(186) oder „Dewey hat keine eigenständi
ge Bioethik im heutigen Sinne entwickelt.
Fragen. Fragen der Tierethik oder der Me
dizinethik ist er zeitbedingt nicht systema
tisch nachgegangen" (371).
Auch wenn die Überlegungen dann manch
mal nur implizit etwas mit unserem gegen
wärtigen Verständnis von Bioethik zu tun
haben, ist es doch meistens recht gut gelun
gen, zu zeigen, wie die Überlegungen der
großen Philosophen zu unserem aktuellen
Verständnis von Bioethik beigetragen ha
ben und welche Überlegungen noch heute
in Diskussionen aufgegriffen werden.

Martina Schmidhuber, Salzburg
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einem Vorschlag von Jürgen Habermas
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