oder erlaubt?> Auf diese Frage muf ich sagen, ja, nie hat unsere Militdrregierung

die Ausiibung der religiosen Pflichten verboten... Aber wenn diese religidsen
Ubungen als Impuls fiir das Leben der Wel, fiir die Befreiung der Menschen verwen-
det werden, dann kommen die Konflikte. Eine entfremdete Religion wird nie einen
Konflikt verursachen. Aber wenn diese Religion zum Leben wird, also Einflu8 auf das
praktische Leben einschlieBlich der Politik gewinnt, dann entstehen die Konflikte.»
Mit dieser Reminiszenz charakterisierte wihrend eines Vortrages in Miinchen im
Jahre 1978 Dom Adriano Hypélito OFM, der am 10. August 1996 plotzlich gestorbene
ehemalige Bischof von Nova Iguacu, einer iiber eine Million Einwohner zihlenden
Vorstadt von Rio de Janeiro, die pastorale Erfahrung seiner Didzese.! Um die zitierte
Frage und auch die Antwort des Bischofs verstehen zu kénnen, ist es notwendig, den
damaligen Kontext zu erwihnen.

Dom Adriano Hypdlito (1918-1996)

Die Diszese Nova Iguagu und ihr Bischof wurden in den siebziger Jahren iiber die
Grenzen Brasiliens hinaus bekannt, nachdem am 22. September 1976 Dom Adriano
Hypdlito auf offener StraBle entfithrt worden war. Er befand sich in seinem Wagen zu-
sammen mit seinem Neffen Fernando Leal Webering und dessen Braut. Wihrend die
Frau flichen konnte, wurden die beiden Minner voneinander getrennt, verschleppt,

I I EUTE FRAGTE EINE Dame: dst die Ausiibung der Religion in Brasilien verboten

mit tibergestiilpten Kapuzen der Sicht beraubt, geschlagen. Fernando Webering wurde -

auf einer entlegenen StraBe ausgesetzt, Adriano Hypélito hingegen nackt ausgezogen,
mit Mennigrot angestrichen und dann in einen Straengraben geworfen. Wihrend der
Tortur, Dom Adriano hat immer wieder davon berichtet, daB er, durch die Kapuze
blind gemacht, gefiirchtet hétte, die dtzende Farbe sei ein Brennstoff, mit dem man ihn
verbrennen wolle, wurde ihm von den sechs Folterern gedroht, ihn «wie alle kommu-
nistischen Priester» zu téten. Ihm gegeniiber bezeichneten sich die Entfiihrer als Mit-
glieder der Antikommunistischen Allianz Brasiliens (AAB). Auerdem wurde noch am
gleichen Tag das entwendete Fahrzeug des Bischofs vor dem Sitz der brasilianischen
Bischofskonferenz (CNBB) in Rio de Janeiro in die Luft gesprengt. Die Entfiihrung
‘und die Mi3handlung sollten also nicht nur den Bischof von Nova Iguagu einschiichtern.
Die Zerstorung des Autos vor dem.Gebdude der CNBB sollte auch als Warnung an die
gesamte Bischofskonferenz verstanden werden.

Das Jahr 1976 brachte in Brasilien und in andern Lindern Lateinamerikas eine
Verschirfung der Repression der Militirdiktaturen und erhohte die Spannungen
zwischen Kirche und Regierungen.’ In Brasilien begann im Oktober 1975 eine grofie
Verhaftungswelle und zerstérte damit die schwachen Hoffnungen, dal nach dem
Militiarputsch von 1964 mit der Prisidentschaft von General Ernesto Geisel 1974 die
Demokratie eine neue Chance hitte. Der Tod des Journalisten Vladimir Herzog und
eines Arbeiters in einem militdrischen Untersuchungsgefingnis von Sao Paulo fiihrte
zur ersten groBen Demonstration und zu einer Erkldrung der Bischofe des Staates Sao
Paulo, mit allen Gruppen des Landes in einem Biindnis fiir «die Anerkennung der
menschlichen Person» zusammenarbeiten zu wollen.

Mit der Verschleppung und MiBhandlung von Adriano Hypélito wollte man aber nicht
nur einen bekannten Exponenten der Mehrheitsfraktion der brasilianischen Bischofs-
konferenz treffen, die sich die Option fiir die Menschenrechte und die Armen zu eigen
gemacht hatte.-Man zielte damit auch bewufit gegen eine innovatorische pastorale
Arbeit in der Didzese Nova Iguagu. Als Adriano Hypélito 1966 die Leitung der Didzese
Nova Iguagu (gegriindet 1960) iibernahm, ermutigte er eine Pastoral, die sich fiir die
marginalisierten Mehrheiten einsetzte. In der Folge fiel auf der ersten diézesanen Ver-
sammlung 1968 die Entscheidung fiir die Férderung von Basisgemeinden als-grundle-
gender Prioritét der Seelsorge. Die Griindung von Bibelkreisen, Klubs fiir Jugendliche
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und fiir Miitter, Arbeitsgruppen fiir Katechese waren die einzigen
Moglichkeiten fiir eine 6ffentliche Basisarbeit fiir kommunale,
regionale und nationale Postulate. Die Option der Diézese fiir
die Basisgemeinden sollte neben der Forderung dieser einzelnen
Gruppierungen die Vernetzung zwischen ihnen unterstiitzen,
um so eine wirkungsvollere Arbeit der einzelnen Initiativen zu
ermoglichen. Die zunehmende Repression brachte 1970 diese
Koordinierungsarbeit zum Erliegen. Die zaghaften Ansétze der
Liberalisierung seit 1974 fiihrten zu einer neuen Bliite der Basis-
organisationen in Nova Iguacu, ja die weiter andauernden, in
ihren Konsequenzen nicht weniger brutalen Aktionen paramili-
tarischer Gruppen und Todesschwadronen bestarkten noch den
Willen zum Ausbau der Basisorganisationen. 1975 begann die
didzesane Caritas in Zusammenarbeit mit vier Arzten ein Ge-
sundheitsprogramm, das zum Kern einer rieuen, iiber die Orga-
nisation von Nachbarschaftshilfe (dem Movimento de Amigos
de Bairro, MAB) unterstiitzten Politisierung der Bevolkerung
fithren sollte.? Es ist deshalb nicht iiberraschend, daB in diesen
Zeitraum die Repressionen gegen Adriano Hypdlito und seine
Diozese fallen.?

! M. Lange, R. Iblacker, Christenverfolgung in Stidamerika. Zeugen der
Hoffnung. Mit einem Geleitwort von Bischof Georg Moser und einem
Nachwort von Karl Rahner. Zweite, erweiterte Aufl. Freiburg, u.a. 1981,
S. 151-164, 162.

? Allein fiir Brasilien neben der Verschleppung von Dom Adriano Hyp6-
lito die Ermordung des Priesters Rudolfo Lunkenbein zusammen mit dem
Indigena Simao, der Tod von P. Jodo Bosco Penido Bernier SJ nach
MiBhandlungen durch die Polizei, Verdffentlichungsverbot fiir Dom Hél-
der Camara und Verbot, seinen Namen tffentlich zu nennen, doppelte
Pressezensur gegen das Publikationsorgan der Erzdidzese Sdo Paulo,
Attentate gegen die brasilianische Anwaltskammer und gegen den brasi-
lianischen Presseverband. In einem «Hirtenbrief an das Volk Gottes» ver-
urteilte die zustindige Kommission der CNBB am 15. November 1976 die
Menschenrechtsverletzungen der Regierung. Am 24. Februar 1977 verof-
fentlichte die CNBB mit dem Hirtenbrief «Die christlichen Forderungen
an eine politische Ordnung» eine grundlegende Kritik der Militdrdiktatur.
Vgl. T.C. Bruneau, Church and Politics in Brazil: The Genesis of Change,
in: Journal of Latin American Studies 17 (1985), S. 271-293.

* C. Mainwaring, Brazil: The Catholic Church and the Popular Movement
in Nova Iguagu, 1974-1985, in: D.H. Levine, Hrsg., Religion and Political
Conflict in Latin America. Univ. of North Carolina Press, Chapel Hill und
London 1986, S. 124-155.

Das Paradigmatische des Movimento de Amigos de Bairro aber
war, daf hier eine Organisation geschaffen wurde, die die Auto-
nomie der einzelnen Basisorganisationen nicht nur zu respek-
tieren wuBte, sondern deren Forderung als eigentliches Ziel
anstrebte. Damit wurden auch die Erfahrungen mit einer
basisorientierten Kirche fiir den Ortsbischof zum Mafstab sei-
ner pastoralen Arbeit. «Wer arm ist, muB8 kreativ sein», so
kommentierte Adriano Hypdlito rémische Kritiken an seiner
Entscheidung, Ordensfrauen mit der Gemeindeleitung zu be-
auftragen. Damit meinte er wohl, daB die jeweilige konkrete
Herausforderung ernst zu nehmen ist. Diese Option hat er
gegeniiber seinen Gespriachspartnern immer wieder formuliert,
wenn er davon erzihlte, daB erst die Ubernahme seiner Di6-
zese ihm die damit gegebene Verantwortung bewuBtge-
macht habe. Er gebrauchte dafiir die Formulierung, dal3 er
mit der Ubernahme des Bischofsamtes eine Bekehrung gmacht
habe — eine unerwartete AuBerung fiir einen katholischen
Bischof.

Wenn Adriano Hypélito in den letzten Jahren seiner Amtszeit
und schon im Blick auf seinen zukiinftigen Nachfolger immer
wieder erzéhlend und erinnernd auf die dramatischen, Ereignis-
se seines Lebens zuriickkam, so spiirte man darin den Willen,
bei diesen Begegnungen in den jeweiligen Gesprachspart-
nern eine Reaktion hervorzurufen, sie gleichsam als Zeugen
in einen Zusammenhang einzubinden, um so die Optionen
und Erfahrungen seiner pastoralen Arbeit auch mit Hilfe
der Zeugenschaft anderer zu retten.’ Wir kdnnen nur vermuten,
daB er auf gleiche Weise mit seinem Nachfolger Dom Werner
Siebenbroch gesprochen hat und ihm mit vorbehaltloser,
briiderlicher Zuneigung begegnet ist, auch wenn dieser keiner
aus den drei von ihm vorgeschlagenen Kandidaten fiir seine
Nachfolge war. Nikolaus Klein

* Vgl. die Dokumentationen in: REB 36 (1976), S. 938 und 963ff.; REB 40
(1980), S. 177ff.; REB 49 (1989), S. 694ff.

5 Sicher auch aus den Erfahrungen der Pressionen des Vatikans unter
Papst Johannes Paul II. gegen die brasilianische Kirche. Vgl. J.O. Beozzo,
La reprise en main d’une Eglise: le Brésil, in: 1. Berten, R. Luneau, Hrsg,,
Les rendez-vous de Saint-Domingue. Les enjeux d’un anniversaire.
Centurion, Paris 1991, S, 178-206.

Den Sauerteig unter das Mehl mischen

Die Européische Frauensynode in Gmunden, 21.-28. Juli 1996

«Frauenmacht verdndert das 21. Jahrhundert»: Unter diesem
mitreiBenden Motto haben sich Frauen aus aller Welt im
oberosterreichischen Gmunden getroffen, denn am Traunsee,
dem lacus felix der Romer, fand die «Erste Europaische Frau-
ensynode» statt — ein Anlaf}, der gliicklich stimmte. «Synodos»
— gemeinsam auf dem Weg sein, hin zu einer Gesellschaft, die
anders ist als die bestehende, die nicht mehr ignoriert, trivialisiert
und marginalisiert. Denn da sind jene Frauen, die Sauerteig
unter das Mehl gemischt und damit das Ganze durchsduert
haben (Lk 13,20f). Es sind Frauen mit der Power und dem Mut,
ihren Visionen zu folgen, nicht jene mit der verhdngnisvollen
Neigung, sich selbst verstiimmeln zu lassen. Frauen, die lachen,
tanzen und jauchzen wollen. Eben beginnt sie Christian Erler,
Handwerksmeister, am Sonntagmittag der Seepromenade ent-
lang aufzustellen - jene Figurinen voller Feuer und Sehnsucht,
aber natiirlich stellt gleich einer der ménnlichen Spazierginger
die obligate Frage: «Und das soll Kunst sein?»

«You can’t kill the Spirit» singen die iiber tausend Frauen
abends im Toscana-KongreBzentrum bei der Eroffnungsfeier.
Man mag anlédBlich einer solchen GroBveranstaltung vorerst
noch zwischen Abneigung und Euphorie schwanken, eine Ge-
wiB3heit setzt sich jedoch hartnickig fest: Was in so vielen Teilen
Europas und auch aulerhalb dieses Kontinents als gesellschafts-
veriandernder Impetus zu wirken begonnen hat, 148t sich nicht
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mehr ausrotten. Mit anderen Worten: Das Rad der Geschichte
1aBt sich nicht zuriickdrehen. Die Frauen aus den einzelnen
Lindern (insgesamt-45), die nicht nach dem Delegiertenprinzip
herangereist sind, erheben sich, griien in ihrer Landessprache,
verspriithen den Pfingstgeist der Freude und Innovation. Martina
Heinrichs als Sprecherin des Internationalen Komitees beschwort
in ihrer GruBansprache die Vision vom Reich Gottes, der wir
alle etwas naherkommen méchten: «Unser gemeinsamer Haus-
halt ist Europa... Wir wollen Einflul nehmen auf das Verhalten
Europas in der Weltgemeinschaft.» Dabei sind Streitlust und
Versohnungsbereitschaft erwiinscht.

Draufien vor dem Kongreflzentrum wartet jedoch ein Mann
«Wie lange dauert die Feier noch?» fragt er. «Es kann sich hin-
ziehen, vielleicht noch eine halbe Stunde.» Seine Antwort:
«Das macht nichts, wenn es sich um eine so wichtige Sache han-
delt - ich werde warten.» Vielleicht war das «der neue Mann»,
drauBien vor der Tiir, wihrend drinnen, sozusagen in Klausur,
die Frauen ihre Visionen entfalteten? Angesichts der Frage, ob
Minner zu dieser Synode zugelassen werden sollten, entstand
schon im Vorfeld eine Meinungsverschiedenheit. Die Veran-
staltung selbst fand schlieBlich unter weitestgehender Abwesen-
heit der Minner statt. Leicht kénnte man versucht sein, eine
Abschottung zu wittern, doch erweist die Erfahrung immer
auch die Notwendigkeit von Schonrdumen. Dennoch mochte
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sich fiir nicht wenige Frauen die Frage stellen, wie nach der
Synode ein konstruktiver Umgang mit dem Mann, mit den
Minnern - im privaten wie im beruflichen bzw. 6ffentlichen Be-
reich — auszusehen hitte. Das Bild der neuen Frau, der neuen
Gesellschaft im 21. Jahrhundert miiBte auch die Silhouette des
neuen Mannes zeichnen. Die in Gmunden immer wieder ange-
sprochene Vernetzung wiare dann letztlich nicht nur der Grund-
stein fiir eine Solidaritit unter allen Frauen, sondern die Basis
fiir eine gesamtmenschliche.
Das Veranstaltungsprogramm ordnete sich vier Schwerpunkten
unter: Politik, Okonomie, Spiritualitit und persénliche Entfal-
tung/Identitdt. Danach richtete sich je ein Hauptreferat aus,
ebenfalls aber auch die Workshops und kulturellen Veranstal-
tungen, die nachmittags und abends in reicher Fiille angeboten
wurden.* Das Fazit zielte immer wieder darauf hin, daB sich
Frauen neue Regeln geben aufgrund der eigenen Ermiéchtigung
(Empowerment), daB3 sie also gestaltend eingreifen und nicht
warten, bis ihnen eine solche Moglichkeit von auBen her gegeben
wird. Dabei wird diese konstruktive Intervention not-wendig
vom Anderssein bestimmt sein miissen, wenn sie nicht die
mannlichen Muster iibernehmen will. Und die Arena fiir dieses
Eingreifen geben in erster Linie Staat und Politik ab. Nicht um-
_sonst, sondern vielmehr mit zwingendem Recht sind wirtschaft-
lich-politische Analysen und Forderungen ins Zentrum der
Ersten Europiischen Frauensynode geriickt. Neugier, Offen-
heit und innovativer Elan haben die Frauen nach Gmunden ge-
fiihrt, aber auch der Zorn iiber bestehende Ungerechtigkeiten,
Schranken und MifBverstdndnisse globalen Ausmafies; denn in
Gmunden standen die weltweiten Anliegen im Vordergrund,
wihrend die privaten Postulate zuriicktraten. Viele hatten eine
weite Reise angetreten, bis sie die Stadt im Salzkammergut
erreicht hatten, noch weiter wiirde die Reisé sein, die nach
Gmunden anzutreten wire — dieser beschwerliche Weg der
kleinen und kleinsten Schritte, mit denen jede Reise beginnt.

. Yom AusschiuBl zum Einschlufl

Eine kleine Mannerrunde beherrscht die Welt, ein minner-
biindisches Fundament ist die Basis. Eva Kreisky, Professorin
fir Politikwissenschaften an der Universitit Wien, entwarf in
ihrem Referat zum Schwerpunkt «Politik» ein eher tristes Bild
patriarchaler Resistenz. Westliche Méinnerbiinde und die alt-
neue minnliche Nomenklatura des Ostens haben nach der
Wende ihre patriarchale Vereinigung gegen lidngst iiberfillige
Frauenanspriiche und mehr als berechtigte Frauenbediirfnisse
vollzogen. Auch die autoritire Parteileitung des Staatssozialis-
mus 6stlicher Pragung vor 1989 hob die Ungleichheit zwischen
den Geschlechtern nicht auf; zwar wurden die Frauen voll im
Erwerbsleben integriert, aber die Ausrichtung blieb prinzipiell
sexistisch, und gegen den westlichen Feminismus herrschte eine
tiefverwurzélte Abneigung. Eva Kreisky lieferte in diesem
Zusammenhang eine kritisch-distanzierte Analyse des osteuro-
péischen Staatssozialismus. Auch der Systemwechsel nach 1989
fithrte nur hin zu erneut médnnerorientierten Strukturen; Frauen
dagegen leisteten Routinearbeit in den Hinterstuben und er-
reichten z.B. in der Dissidentenbewegung kaum Medienprisenz.
So wurde minnliche Dissidenz schlieBlich honoriert, die Frauen
dagegen sahen sich an den Rand gedréngt.

Weitet sich der Blick auf Europa aus, so stellt man heute eine
zunehmende «soziale Verkarstung» fest. Gewaltige sozialstaat-
liche Erosionen im Westen und beinharte Liquidationen «real-
sozialistischer» Errungenschaften im Osten schicken vor allem
Frauen in die Armut. Es erhebt sich die dringliche Frage, ob
Frauenanliegen mit dem oder nur gegen den Staat durchzusetzen
sind, da dieser immer patriarchal ist, ob kapitalistisch oder real-
sozialistisch geprédgt. Eva Kreisky entwirft eine «feministische
Streitkultur», die wirksam mit dem Anderen, dem Fremden

* Vgl. auch den Vorausartikel «Weibliche Impulse als Salz der Erde» in
Orientierung 60 (1996), S. 109-111.

ORIENTIERUNG 60 (1996)

und eben auch dem Minnlichen'umgehen kann. Feministische
Strategien miissen «offen, verstindnisbereit, transformativ und
transitorisch» sein, sonst erstarren sie in Ideologien wie die
ménnlichen. Dabei sollen a priori Widerspriiche einkalkuliert,
dogmansche Verengungen abgelehnt und der Anspruch auf
eine einzige Wahrheit aufgegeben werden.

Auf Vorbehalte stiel Eva Kreiskys Feststellung, dafl «ein kalter -,
Krieg» zwischen den Feministinnen des Ostens und jenen des
Westens herrsche (in einem Round-table-Gesprich vor der
Presse prizisierte die Referentin allerdings die strittige Metapher
dahingehend, daB es sich um eine waffenlose Auseinandersetzung
handle, eben wie wihrend des «kalten Krieges»). Es herrsche
hier kein Konsens, sondern ein «VorbewuBtsein», eine proble-
matische Ungleichzeitigkeit der Erfahrungen. Wichtig erscheine
ihr daher das Zusammenfiihren der heterogenen Erfahrungen;
die Riickschldge auf beiden Seiten verlangten unbedmgt nach
diesem «synchronen Zusammenhang».

Diister war auch Eva Kreiskys Darstellung der westlichen
Frauenbewegungen bzw. ihrer neuen Gegenbewegungen, mit
denen Frauenpolitik — ob autonom oder institutionell — gegen-
wirtig zu rechnen hat. Der Zusammenbruch des «realen Sozia-
lismus» hat zu einer frauenpolitischen «Normalisierung» im
Sinne einer Zuriickdriangung frauenrechtlicher Erfolge gefiihrt
und auch im Westen eine vergleichbare Entwicklung provoziert.
Europa wurde zur «Festung» umgebaut, die alles Fremde und
alles Schwache abwehren sollte und dabei die Klasse der Frauen
am meisten traf; gleichzeitig war eine neuerliche Kolonialisierung
der Lander des Siidens zu beobachten. Als weitere Gegenbe-
wegungen (wobei oft ein Nebeneinander von Unterdriickungs-
zusammenhingen festzustellen. ist) nannte Eva Kreisky die
zunchmende Militarisierung und «Vergewaltigung» ménnlicher
Lebenszusammenhiinge; die Verharmlosung sexueller Gewalt-
akte; Rassismus, Nationalismus und Sexismus; das Wieder-

~ erstarken ménnlicher Werthaltungen und Wertsysteme iiberhaupt,

vor allem auch die Fundamentalisierung im katholisch-kirchli-
chen Bereich, deren Amtskirche ein «resistentes misogynes und
antifeministisches Netzwerk» darstelle. Am subtilsten und
trickreichsten-unter den Gegenbewegungen tritt indessen der
Postfeminismus auf, der ein verkappter Antifeminismus ist,
weil er ménnliche Attitiiden {ibernimmt und «im Namen der
Frauen gegen den Feminismus» antritt. Wir stecken mitten in
einem Anpassungsprozef}, der einen neuen Minnlichkeitsschub
bewirkt. Die mannlich geprigte Utopie sieht die Erhaltung dexr
Menschheit durch das ménnliche Prinzip garantiert; dabei wird
zwischen einer «profanen» und einer «sakralen Geburt» des
ménnlichen Geschlechts unterschieden — es zéhlt allein die letz-
tere als wesentlicher Vorgang,

Immer werden daher Staat und Politik die Arena fiir den
Geschlechterkonflikt abgeben: entweder im Sinn einer Fort-
schreibung patriarchaler Unterdriickungsverhiltnisse oder im
Sinn ihres Abbaus. Die Regulierung der Geschlechterdifferen-

zen ereignet sich in unseren Gesellschaften wesentlich in der

staatlichen Arena mit Hilfe staatlicher Apparate. Eva Kreisky
appelliert an die schopferische Kraft, die in den Differenzen
liegt. Frauen sollten, um ein Wort von Karl Marx abzuwandeln,
«den patriarchalen Verhiltnissen ihre eigene Melodie vorsplelen
um sie endlich zum Tanzen zu brmgen»

Okonomie jenseits der androzentrischen Ordnung

Anstelle der erkrankten Brandenburger Ministerin Regine
Hildebrandt sprach Ina Praetorius, die in der Schweiz lebende
deutsche Theologin und Sozialethikerin, zum Schwerpunktthema
«Okonomie». Ihre zentrale These zielte auf eine Umorlentlerung
der Wirtschaft. Bis anhin stehen die Frauen noch immer am
Rande eines Komplexes, der androzentrisch angelegt ist; die
Referentin dagegen mdochte sie «in der Mitte der Wirtschaft»
ansiedeln, die dann «gynaikozentrisch» zu nennen wire. Noch
das Abschludokument- der Weltfrauenkonferenz in Peking
(1995) ging unreflektiert von einem herkdmmlichen Wirtschafts-
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modell aus, in dem einzig det Gelderwerb zihlt: «vollwertig»
sind nur jene, die direkt an den Geldkreislauf angeschlossen
sind, was fiir viele Frauen eben gerade nicht zutrifft. Innerhalb
eines solchen Konzepts aber ist die notwendige gleichberechtigte
Bewertung der Frauenarbeit nicht mdoglich.

Ina Praetorius hiilt ihm ein Alternativkonzept entgegen, das sie.
; mit dem Begriff «Weiberwirtschaft» versieht (wobei sie absicht-

lich auf einen Terminus zuriickgreift, der pejorativ besetzt ist);
sie hat ihn gemeinsam mit der Gruppe «Ethik im Feminismus»
auch in einer Buchpublikation erldutert. Wirtschaft umfaft
nach Ina Praetorius alle Ma3nahmen zur Deckung der mensch-
lichen Bediirfnisse — und zwar seit der Geburt! —, wodurch die
Lebenswirklichkeit von Frauen in den Mittelpunkt riickt, die ja
in eminenter Weise das Leben und Weiterleben iiberhaupt erst
garantiert. Mit dieser Definition schlieBt sich Ina Praetorius
nur an die gangigen Lehrbiicher zu Wirtschaft und Okonomie
an, deren Begriffserlduterung aber in der ménnlichen Inter-
pretationsweise verengt worden ist. So stehen Frauen nicht
mehr auflerhalb des Wirtschaftsgefiiges, sondern sie leisten von
Beginn an ihren elementaren Beitrag (ohne den nichts liefe!),
bevor sie einem Gelderwerb nachgehen. Ihr Beitrag vor Geld
und Markt ist «eine Kulturleistung, die meist schon einen hohen
Organisationsgrad, eigene Traditionen und Austauschsysteme
aufweist». Die grundlegende Forderung meint daher nicht das
«Aufsteigen» der Frauen in einen ihnen oftmals fremden Be-
reich, sondern zuerst die «Anerkennung» dessen, was sie schon

Die Erste Europiiische Frauensynode in Gmunden verab-
schiedete eine Resolution. Neben einer Pridambel gliedert
sich die Erklarung in vier Abschnitte mit den Titeln «Poli-’
tik», «Wirtschaft», «Spiritualitidt» und «Personal Develop-
ment». Im Augenblick wird an einer endgiiltigen Fassung
gearbeitet.

Die Erkliarung geht von der Feststellung aus, daf3 Frauen-
rechte fundamentale Menschenrechte sind, um damit die
Okologische Option und die Forderung nach Gerechtigkeit
fiir alle zu verkniipfen. Im Bereich der «Politik» bedeutet
das die «Notwendigkeit einer fundamentalen Kritik der
-politischen Strukturen von Staaten und Glaubensgemein-
schaften». Diese umschlieft qualitative Verbesserungen bei
der Mitbeteiligung in Entscheidungsprozessen der Staaten,
{ Institutionen und Glaubensgemeinschaften, die Trennung
| von Kirche und Staat wie den wirksamen Einsatz inter-
| nationaler Menschenrechtsinstrumente zur Beendigung
aller Formen von Diskriminierung. Die Uberwindung
struktureller Gewalt beginnt beim Einsatz fiir die Uberwin-
dung von Armut, fiir gerechte Verteilung von Einkommen,
Arbeit und Besitz. Sie schliet den Kampf gegen ethnische,
sexistische und religiése Diskriminierung ein.

Frauen verrichten mit ihrer bezahlten wie unbezahlten
Arbeit zwei Drittel aller Arbeit. Nicht nur muB dies aner-
kannt werden, indem Frauen an Entscheidungen auf allen
Ebenen teilnehmen konnen. Auch soll das Wirtschafts-
system grundlegend am Uberleben und Wohlergehen aller
orientiert sein. Darum ist der Widerstand gegen den Neo-
liberalismus und gegen alle Wirtschaftssysteme notwendig,
die Verelendung verursachen und die Diskriminierung von
Menschen festschreiben.

Die Spiritualitit von Frauen, gewachsen in der Solidaritit
und im Kampf fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung
der Schopfung, umifasst alle Lebensbereiche. Deshalb for-
dert die Frauensynode den Zugang zu allen kirchlichen
Amtern, einschlieSlich der Frauenordination in der romisch-
katholischen Kirche.

AbschlieBend verpflichtet sich die Erste Européische Frauen-
synode, Frauen zur Leitung in Kirchen und Gesellschaft zu .
ermichtigen. Wissen, Fachkenntnisse, Mut und Solidaritit
sind die Basis einer solchen Ermiéchtigung. (Red.)
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immer getan haben. Das heiB3t aber auch, daf} die sogenannten
«weiblichen Werte» den ménnlichen nicht untergeordnet werden
diirfen, sondern daB sie ebenbiirtig dastehen; die uralte Werte-
hierarchie darf also nicht gleichsam subkutan mitlaufen.

Ein Feind solchen Umdenkens ist der Neoliberalismus, der
momentan in ganz Europa an Terrain gewinnt und nach dessen
Devise «die Wirtschaft nicht gestort» werden darf. Die Rede
von der Allmacht des Marktes hat seit dem Fall der Berliner
Mauer beinahe theologische Ziige angenommen. Obwohl an-
gesichts der «Verschlankungen» eine Grundlagenkritik nicht
opportun erscheint, plddiert Ina Praetorius fiir ein offensives
Hinterfragen des wirtschaftlichen Androzentrismus. Dennoch
will sie nicht einfach die herkdmmliche Wirtschaftsgeschichte
vollig negieren. Lieber spricht sie von einem «Liuterungspro-
zeB», von der Entwicklung einer Ethik, die den Androzentrismus
zwar zuriickweist, aber nicht in Beliebigkeit abgleiten will. Nicht
nur begriffliche Anstrengungen werden verlangt, sondern auch
kreative Prozesse; «es braucht neue Worter, neue begriffliche
Konstellationen, eine grundlegend andere Art, Daten zu erheben
und zu interpretieren».

- Einige der Workshops griffen die Anregungen der Hauptrefe-

rentin auf, dachten sie weiter, entwickelten Vorschlige fiir die
Praxis. Nicht nur Umverteilung, sondern auch Aufhebung der
Vereinzelung wurden als Postulate formuliert; ein alternatives
Wirtschaftssystem griinde auf Netzwerkbildungen der Solida-
ritdt; Isolation dagegen sei oft bewuft via Armut und Scham
inszeniert worden, um eine stirkende Gemeinschaftlichkeit zu
verhindern. Die Teilnehmerinnen des Workshops von Daiva
Dumciuviene und Rasa Bausiene aus Litauen, einem Land, in
dem 80 Prozent des Familieneinkommens fiir Nahrungsmittel
ausgegeben werden, forderten die westeuropdischen Frauen
auf, konkrete MaBnahmen zum solidarischen Teilen des Reich-
tums zu ergreifen. '

Verschiittete Traditionen: die prophetische Stimme der Frau

* Zuden stirkenden Quellen wollte die schwedische Pastorin der

Dibzese Lund, Rev. Anna Karin Hammar, in ihrem Hauptrefe-
rat, das sie zum Schwerpunktthema «Spiritualitdt» hielt, hin-
fithren. Als eine der ersten nannte sie die mystische Tradition,
welche den Frauen eine andere Gotteserfahrung vermittelt:
ER ist der Liebende und Geliebte. Einige der Mystikerinnen
ragen mit ihrer Stimme, ihrem Anliegen direkt in unsere eigene
Zeit hinein - so Hildegard von Bingen, die geniale Verfechterin
der Schopfungstheologie. Sie spricht von «kosmischer Gerech-
tigkeit», denn Gerechtigkeit ist gleichbedeutend mit gerechten
Beziehungen; wenn aber das Gleichgewicht nicht stimmt, dann
wird die Harmonie zerstort. Fiir uns heif3t dies, dal3 wir den Sinn
fiir natiirliche Grenzen wieder in unser Leben integrieren miis-
sen. — Wegleitend fiir uns Heutige konnte aber auch Brigitta
von Schweden sein, die fiir sich in selbstverstindlicher Weise
eine hohere Autoritdt beansprucht hat ~ hoher als jene der
Minner - und die Méchtigen und EinfluBreichen ihrer Zeit zur
Verantwortung heranzog. Ihre Gesellschaftskritik wandte sich an
die direkt Verantwortlichen, sie nannte das Bése beim Namen und
wies die Schuld nicht den Schwachen ihrer Gesellschaft zu.
Verschiittete Traditionen erwecken heiBt auch: verschwiegene
und verkannte ins BewuBtsein heben, etwa die Tradition der
Saami (Lappen), die sich durch ein tiefes Natur- und dadurch
ein ausgewogenes Umweltverstindnis auszeichnet, durch eine
Haltung, welche von Respekt und Bescheidenheit geprégt wird.
Anna Karin Hammar plédiert daher fiir «eine Spiritualitit der
Bescheidenheit» (nicht zu verwechseln mit Selbstnegierung),
d.h. der positivéen Wertung unserer Abhingigkeit und Bezie-
hungen. «Unser Ich definiert sich nicht durch streng gezogene
Grenzen und durch Getrenntsein, sondern durch Beziehung
und Embczogensem Der Gelst der Demut ist der Geist der
Bezichung...

Eine weltere Quelle wire die Erfahrung des gemeinsamen
Kampfes, der «die Macht der alternativen Imagination» zu-

60 (1996) ORIENTIERUNG



grunde liegt. Diese weigert sich, die hergebrachten Grenzen des
Wahrscheinlichen oder Moglichen anzuerkennen. Sie resigniert
‘nicht. Ein Beispiel dafiir sind die Frauen in Kambodscha, die
Russinnen und Serbinnen, die gegen die Teilnahme ihrer S6hne
in den Kriegen von Tschetschenien und Bosnien eingeschritten
sind, die Miitter in Sri Lanka, die Frauen auf der Plaza de Mayo
in Buenos Aires, Sudanese Women’s Voice for Peace, The
Children of Tschernobyl, Mothers of the Disappeared in El Sal-
vador. Die Weigerung zu schweigen ist ein Weg, prophetisch die
Stimme gegen die zerstorerischen Krifte zu erheben - als Zeu-
ginnen, die man nicht mundtot machen kann. Hier spielt auch
die Tradition der Gewaltlosigkeit eine Rolle; jede Religion
kennt sie neben jener der Gewalt. ‘

Zuletzt sprach Anna Karin Hammar von der Quelle «des neu
verstandenen Sakramentalismus». Thre Frage: Was kann das

Sakrament, in dem wir Wein und Brot teilen, in einer Welt-

der Gier und Selbstsucht bedeuten? Ihre Antwort, bescheiden
formuliert, spricht «das Mysterium der Teilhabe und Solida-
ritdt»-an, und hierin verkniipft sich ihr Referat mit Vorstellun-
gen auf der politischen und 6konomischen Ebene, wie sie ihre
Vorrednerinnen entwickelt haben.

Sophias Tochter bahnen den Weg

Mary Grey, Professorin fiir zeitgendssische Theologie an der
Universitédt Southampton, mochte auf dem Weg in die Zukunft
eine «praktische Weisheit» fordern — als integralen Bestandteil
weiblicher Autoritdt. Das Bild der Sophia (Offb 12) steht inspi-
rierend im Hintergrund. Wieder schélt sich dabei auch in diesem
Hauptreferat zum Thema «Identitat/personliche Entfaltung»
ein zentrales Anliegen der Synode heraus: Eine solche Weisheit
mufl kommunikativ sein und eine neue Sprache schaffen, die
bindet und sammelt, statt auszugrenzen.

Aber auch fiir Mary Grey stellt sich — wie schon fiir Eva Kreisky
— die Frage, ob eine Frau Fiihrungspositionen iibernehmen
kann, z.B. in der Kirche, ohne in die alten patriarchalischen
Handlungsmuster hineingezogen ‘zu werden. Daher versucht
die Referentin Moglichkéiten zu ergriinden, die eine wahrhaft
gesellschaftsverdndernde Fiihrerschaft von Frauen fdrdern
(leider ist der Begriff «Fiihrerschaft» in der deutschen Sprache
eindeutig negativ besetzt). Mary Grey spricht von der «leiden-
schaftlichen Weisheit», die den herkdmmlichen Dualismus

rassistischer, sexistischer, gesellschaftlicher Provenienz iiber-
windet; vom «Shalom der richtigen und echten Beziehungen»,
von der Befdhigung zum Widerstehen und Durchhalten.
Der traditionellen (Méinner-)Macht, die hierarchisch und
«kyriarchisch» (Elisabeth Schiissler Fiorenza) erfahren wird,
setzt Mary Grey eine Autoritdt entgegen, deren Echtheit
sich darin zeigt, daB die Gefiihrten ihre eigene Kraft, Stirke
und Autoritit mobilisieren (...«mit unserer eigenen Kraft
in Verbindung treten...», sagt die amerikanische Autorin

. Adrienne Rich).

«Wir miissen die Macht der Kommunikation fiir uns bean-
spruchen», fordert die Referentin, da gerade Frauen fiir diesen
Bereich besondere Begabungen mitbréchten. So sprechen, daB
alle einbezogen und die Antagonismen iiberwunden werden,
ist einer ihrer Impulse, die den «Traum einer gemeinsamen
Sprache» oder «die gemeinsame Sprache fiir unseren Traum»
ans Licht heben sollen. Inklusiv vorgehen, nicht exklusiv
handeln, filhrt Mary Grey den Gedanken weiter, und noch-
mals beschwort sie die Bedeutung der Teilhabe, wenn sie am
SchluB die Macht der Frauen in deren Weisheit, Mitgefiihl und
Engagement fiir die Gerechtigkeit begriindet.

* ok K

Uberblickt man die Ausfiihrungen in Gmunden, so entdecken
sich einige Schliisselworte: Beziehung, Teilhabe, Solidaritit,
Gerechtigkeit. Immer wieder sind sie in Referaten, Workshops
und Gesprichen als zentrale Anliegen erkannt worden. Sie
erfordern ein neues Denken, eine neue Sprache und ein neues
Handeln. Gmunden hat einen erstaunlichen Lehr- und Lern-
prozef3 in Gang gesetzt, und alle Teilnehmerinnen sind nicht
nur als Lernende hingekommen, sondern auch als Lernende
weitergezogen. In der Realisation der erhobenen Forderungen
wird indessen eine enorme Arbeit zu leisten sein, die im Alltag
vor allem aus mithsamer Kleinarbeit — den berlihmten kleinen
Schritten — bestehen wird. Die Erste Européische Frauensynode
in Gmunden hat eine Vielzahl von Impulsen vermittelt, ohne
auch immer dem theoretischen Neuansatz gleich den prakti-
kablen Vollzug folgen zu lassen. Die Riickkehr in den Alltag
wird fiir die Frauen mit so vielen Gesichtern, mit so vielen Ge-
schichten nicht leicht sein, Widerstéinde werden sich unverziiglich
einstellen, aber «you can’t kill the Spirit».

Beatrice Eichmann-Leutenegger, Muri bei Bern

Ordnungsethik statt Handlungsethik?

Bemerkungen zum wirtschaftsethischen Programm der neuen Institutionendkonomik

Fiir die theologische und philosophische Ethik iiberhaupt und
die Christliche Sozialethik im besonderen hat sich in den letzten
gut zehn Jahren eine neue, perspektivreiche Situation ergeben.
Denn ethische Diskurse werden inzwischen auch in einer
ganzen Reihe von Wissenschaften gefiihrt, nicht zuletzt in den
Sozialwissenschaften. Damit verbunden ist die Entdeckung
und Thematisierung des moralischen Handelns der Menschen
als relevant auch fiir die jeweils eigene Fachwissenschaft und
ihre Wirklichkeitsrekonstruktion. Dieses diszipliniibergreifende
Interesse an ethischen Fragestellungen ist meines Erachtens ein
Anzeichen dafiir, dal das Unbehagen an einer stindig zuneh-
menden Ausdifferenzierung und systemlogischen Einschrankung
immer mehr gesellschaftliche Teilbereiche erfafit. «Ethik» steht
insofern fiir das wachsende Bediirfnis nach differenzierungs-
tibergreifenden Verstéindigungen. In diesen geht es darum,
die verschiedenen Weisen des Wirklichkeitszugangs wieder
mehr miteinander in Beziehung zu setzen, Querverbindungen
herzustellen und Verstindigungen iiber Richtung und Ziele
gesellschaftlicher Entwicklungen zu erreichen. Thema der ent-
sprechenden Debatten ist nun nicht mehr, ob der Moral eine
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Bedeutung fiir die betreffende Wissenschaft zukommt, sondern
wo sie in dem jeweils spezifischen Wirklichkeitszugriff anzu-
siedeln ist, wie sie erfaflt und kategorial relevant gemacht wer-
den kann usw. Ethik als Theorie der Moral wird so zunehmend
zu einer, wenn nicht der Schnittfliche von Bemiihungen um
interdisziplindre Verstindigung.! '
Auch die Wirtschaftsethik als ein altes Thema der Christlichen
Sozialethik ist nun mit ethischen Entwiirfen konfrontiert, die
im Bereich der Okonomik entwickelt wurden. Zur Zeit erfreut
sich die von Karl Homann entwickelte «6konomische Theorie
der Moral» (wie er es nennt) einer groen Aufmerksamkeit.
Homann ist Lehrstuhlinhaber fiir Wirtschaftsethik an der wirt-

' Dies ist keinesweges ein einfaches Unterfangen, sondern eine hochst
komplizierte und komplexe Aufgabe, die bis an die Identitit der Ethik
reicht; vgl. dazu Walter Lesch, Interdisziplinaritit ohne Disziplinlosigkeit,

. in: Marianne Heimbach-Steins/Andreas Lienkamp/Joachim Wiemeyer,

Hrsg., Brennpunkt Sozialethik (FS Furger), Freiburg 1995, 171-187. — Der
vorliegende Text geht auf einen Vortrag zuriick, den ich im Mai 1995 an
der Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitit Wien gehalten
habe.
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schaftswissenschaftlichen Fakultit der Katholischen Univer-
sitat Eichstitt in Ingolstadt. Ich mochte hier eine Detailfrage
seines anregungs- und facettenreichen Ansatzes herausgreifen,
eine Detailfrage, der in ethischer Hinsicht allerdings eine zen-
trale Bedeutung zukommt. Es ist die Frage nach dem Ort der
Moral in der Okonomik, also die Frage, ‘wie von 6konomischer
Theorie her angemessen mit moralischen Fragen umgegangen
werden kann.

" Der wirtschaftsethische Ansatz von Karl Homann

Bevor ich den Ansatz Homanns und seiner Mitarbeiter, der
Ingolstéddter Schule, wie manche sagen, skizziere, seien ein paar
Bemerkungen zur Eindordnung seines theoretischen Back-
grounds vorangeschickt: Innerhalb der Okonomik rekurriert
Homann wesentlich auf die aus der «Public-Choice-Theorie»
hervorgegangene Richtung der «Constitutional Economics»,
deren prominenteste Vertreter James McGill Buchanan und
Friedrich August von Hayek sind. Des weiteren bezieht er
sich auf den deutschen Ordo-Liberalismus (Walter Eucken,
Alfred Miiller-Armack, Franz B6hm) und dessen Konzept einer
«Sozialen Marktwirtschaft», wodurch er sich im Vergleich zu
seinen US-amerikanischen Bezugsautoren aufgeschlossener fiir
politische Eingriffe auch ins Marktgeschehen zeigt. Homann
ordnet sich einem Konzept von Okonomik zu, das sich als Para-
digma fiir «eine Integration von allen Wissenschaften menschii-
chen Verhaltens»? anbietet, indem es demr Wirklichkeitszugriff
okonomischer Rationalitit iiber die Wirtschaft hinaus auf ver-
schiedenste Bereiche ausdehnt. Dieser Ansatz nennt sich 6ko-
nomischer Imperialismus, was wie eine Kennzeichnung durch
seine Gegner klingt, aber es ist eine Selbstbezeichnung.?
Atmosphiérisch ist Homann recht typisch neoliberal in seinem
leidenschaftlichen Werben fiir die Leistungsfihigkeit des Mark-
tes, zugleich ist er aber in einer fast sozialdemokratischen Weise
bereit, politische MaBnahmen zur Herstellung allgemeiner Wohl-
fahrt zu rechtfertigen — zumindest prinzipiell.
Homann sucht den Zugang zum Thema der Moral in der Oko-
nomik von einer kontrafaktischen Erfahrung her, nimlich der
Situation des marktwirtschaftlichen Wettbewerbs. Mit Konkur-
renzprinzip und dem ihm verbundenen Gewinnstreben primiere
der Wettbewerb ein Verhalten, das grundlegenden moralischen
Intuitionen, wie etwa der Solidaritatsvorstellung, systematisch
zuwiderlaufe. Es sei die marktwirtschaftliche Funktionslogik,
die «auch altruistisch motivierte Akteure zu 6konomisch kalku-
liertem Handeln zwingt, wenn sie nicht vom Markt verdréngt
werden wollen... Selbst wer sich so verhalten wollte, wie mora-
lische Appelle es vielfach von ihm fordern, ist in einer Wett-
bewerbsgesellschaft dazu meist nicht in der Lage. Wettbewerb
und Moral scheinen sich also auszuschlieBen: Das ist das Kern-
problem einer modeirnen Wirtschaftsethik.»*
Homann schligt vor, dieses Problem durch eine zweistufige
Konzeption zu losen, mit der er sich auf Adam Smith berutft,
und die er als einzig angemessen angesichts der Lage der Moral
in modernen Gesellschaften bezeichnet: Die Moral wird aus
dem Bereich der Einzelhandlungen herausgenommen und auf
" die Ebene der Strukturen, der Rahmenordnung verlagert. «Die
moderne Wirtschaft ist ein (- mindestens ) zweistufig ausdiffe-
renziertes Handlungssystem mit Spielregeln und Spielziigen
(die entscheidende Analogie! P.R.), in dem Moral und Effizienz
paradigmatisch auf unterschiedlichen Ebenen und dadurch
simultan abgearbeitet werden konnen: die Effizienz in den

? Karl Homann/Ingo Pies, Wirtschaftsethik in der Moderne: Zur dkono-

mischen Theorie der Moral, in: Ethik und Sozialwissenschaften 5 (1994),
- H. 1, 3-12; 6 (Nr. 22); vgl. auch: Karl Homann/Franz Blome-Drees, Wirt-

schafts- und Unternehmensethik, Géttingen 1992, 1091,

* Neben Einfliissen der «Neuen Politischen Okonomie» und von Autoren

wie J.M. Buchanan grundlegend fiir diesen Ansatz: Gary S. Becker, Der

odkonomische Ansatz zur Erkldrung menschlichen Verhaltens, Tiibingen

1982.

* Homann/Pies 1994, 3, Nr. 3.

- 166

Spielziigen, die Moral in den Spielregeln... Unter diesen Bedin-
gungen der modernen Wirtschaft... ist die Moral nicht (mehr)
in den einzelnen Handlungen, also nicht in den Spielziigen, zu
finden. Deswegen konnen unter Wettbewerbsbedingungen
moralische Werte auch nicht mehr durch einzelne Spielziige
geltend gemacht werden ... Wenn man moralische Werte geltend
machen will, muB8 man folglich an den Rahmenbedingungen,
also an der Wirtschaftsordnung, ansetzen.»’ In der Terminologie
von Eucken gesagt: Moral gehort in den «Datenkranz», nicht in
den «Wirtschaftsablauf».

Dadurch, daB die moralischen Anspriiche auf der Ebene der
politischen Rahmenordnung abgegolten werden, kann Homann
das Handeln innerhalb der Marktwirtschaft entmoralisieren —
es wird nicht «unmoralisch», wie er betont, wohl aber nennt er
es «moralfrei».®* Am geregelten Wettbewerb darf man ohne

-moralische Skrupel teilnehmen, ja, man soll es sogar — so wie

man an einem Spiel teilnimmt. (Moral liegt allenfalls in der
Befolgung der Spielregeln.) Moralische Bedenken oder Ande-
rungswiinsche gehoren auf die Ebene der Rahmenbedingun-
gen, der Ordnungspolitik. Daraus folgert er seine grundlegende
These: «Der systematische Ort der Moral in der modernen
Wirtschaft ist die Rahmenordnung», und er fiigt.nicht gerade
bescheiden hinzu: «Das ist die fiir jede zeitgemidBe Wirt-
schaftsethik zentrale Grundthese einer Theorie der Moderne».’
Fiir die Ethik folgt daraus, daB3 «in der Moderne die Ordnungs-
ethik dominant ist gegeniiber der Handlungs- oder Tugend-
ethik ... Wer die Moral der modernen Welt an den unmittelbaren
Handlungsmotiven der Akteure im Wettbewerb festmachen
will, sucht an der falschen Adresse und kommt folglich auch zu
falschen Diagnosen (<Profitgier>) und zu faischen Therapievor-
schldgen (<Umkehr)»8 Also, formelhaft zusammengezogen:
Ordnungsethik statt Handlungsethik.

Die Frage, ob Moral in den Handlungen der Menschen eine
Rolle spielt oder nicht, ist fiir den von Homann gewihiten theo-
retischen Zugriff nicht relevant. Hier folgt er den Vorgaben von
Buchanan: «<Handlungen werden rekonstruiert aus Priaferenzen
und Restriktionen, Anderungen der Handlungen werden
zuriickgefiihrt auf Anderungen der Restriktionen, nicht auf
Anderungen der Priferenzen ... Normative Intentionen kommen
tber die Gestaltung der von Regelidnderungen ausgehenden
Anreize, also indirekt, ins Spiel, nicht iiber abstraktes Sollen,
nicht iiber Praferenzen/Motive wie bei Kant.»? Zusammenge-
faBt, un_{i damit schliefe ich die Darstellung, folgt aus all dem:
«Nicht Anderung der Menschen und ihrer Motivation, sondern
Anderung der Handlungsbedingungen unter Stiitzung auf das
identisch bleibende Eigeninteresse als Handlungsmotiv lautet
das Programm.»*

Zum Begriff von Moral und Ethik bei Homann

Unm in eine kritische Auseinandersetzung mit der Homannschen
Verortung der Moral im Zweistufenmodell einzusteigen, mochte
ich zunéchst nach seinem Verstidndnis von Moral und Ethik fra-
gen. Dies ist allerdings ein recht schwieriges Unterfangen, weil
er keine klare Definition gibt und auch sein Wortgebrauch keine
génzlich eindeutigen Riickschliisse zulaft. Ich unternehme daher
den Versuch einer Rekonstruktion. .

Homann grenzt sich dezidiert von Kant ab und beruft sich positiv
auf Hegel. Aufgrund seines Interesses an restriktionstheoreti-
schen Ansitzen, demzufolge er die meisten ethischen Entwiirfe

* Homann/Blome-Drees 1992, 35f.

¢ Vgl. Homann/Pies 1994, 10, Nr. 40.

" Homann/Pies 1994, 35.

8 Karl Homann, Wettbewerb ohne Moral?, in: Zur Debatte. Themen der
Katholischen Akademie in Bayern 24 (1994), Nr. 4 (Juli/August 1994),
1-5;2. ‘

¢ Karl Homann, Ethik und Okonomik. Zur Theoriestrategie der Wirt-
schaftsethik, in: Ders., Hrsg., Wirtschaftsethische Perspektiven 1. Theorie,
Ordnungsfragen, internationale Institutionen, Berlin 1994, 9-30; 23f.

1 Homann, Wettbewerb, 1994, 2.

60 (1996) ORIENTIERUNG



als priferenztheoretisch verwirft, orientiert er sich auf bereits
existierende, das Handeln der Menschen prégende moralische
Traditionen und Institutionen. In diesem Sinne ist er ethos-
ethisch bzw. hermeneutisch interessiert. Wenn man unter heu-
tigen Bedingungen ethosbezogen argumentieren will, dann
miissen zwei Fragen beantwortet werden:

Erstens: Mit welchem Verfahren werden ethische Normen aus
dem gegebenen Ethos gewonnen; anders gesagt: wie wird empi-
rische Moral zu refiektierter Ethik? Und zweitens: Wie wird mit
dem Faktum einer Pluralitit von Ethosarten umgegangen, das
gerade fir moderne Gesellschaften préigend ist? Diese Frage
impliziert das Universalitdtsproblem: Wenn man sich auf ein
bestimmtes partikulares Ethos bezieht, mufl man sagen, wie
man zu Normen kommen will, die fiir alle Beteiligten einer
pluralen Gesellschaft legitimerweise als verbindlich unterstellt
werden diirfen?

Ich glaube, daB es sehr wohl moglich ist, hier befriedigende
Antworten zu geben - etwa auf der Linie des Denkens von
Michael Walzer — aber Homann behandelt dieses Problem
iiberhaupt gar nicht. Er macht z.T. recht starke Annahmen uni-
versalistischer Ethik — so etwa die Unterstellung, «Solidaritét
aller» sei eine Kurzformel, welche die moralischen Vorstellun-
gen unserer Gesellschaft fiir alle zustimmungsfihig zusammen-
fasse.!! Es findet sich aber leider keine Rechtfertigung dieser

und anderer ethischer Annahmen. Sie werden als Kernbestand.

der ethischen Tradition bezeichnet und damit als gegeben unter-
stellt. Merkwiirdigerweise bringt der Wirtschaftsethiker Homann
nur ein minimales Interesse fiir solche typisch ethischen Frage-
stellungen auf. Insofern kann auch die Frage nach seinem
Begriff von Moral und Ethik nur ansatzhaft beantwortet wer-

den. Sozialethiker, die sich explizit mit Homann auseinan- .

dergesetzt. haben, wie etwa Franz Furger und Friedhelm
Hengsbach, bemingeln bei aller Unterschiedlichkeit in der
sonstigen Bewertung iibereinstimmend dieses Defizit ethischer
Grundlegung.”

Homanns Interesse ist eindeutig konzentriert auf anwendungs-
ethische Problemstellungen. Pointiert konnte seine ethische
Position so beschrieben werden: Ganz gleich um welches ethi-
sche Anliegen es geht, mich interessiert einzig die Frage, wie
dieses Anliegen in modernen, marktwirtschaftlichen Gesell-
schaften zur Geltung gebracht werden kann. Seine Sichtweise
der Funktionslogik dieser Gesellschaft stiitzt sich auf Theorie-
strémungen, die letztlich auf Thomas Hobbes und eine be-
stimmte Lesart von Adam Smith zuriickgefiihrt werden konnen.
Das fiihrt zur beschriebenen zweistufigen Konzeption: Weil die
Menschen innerhalb der Marktwirtschaft systemlogisch eigen-
interessiert handeln, miissen moralische Ideen auf der Ebene
der Rahmenordnung zur Geltung gebracht werden. Dort formen
sie die Institutionen, so dafl moralisch erwiinschte Handlungen
pramiert und moralisch unerwiinschte Handlungen erschwert
werden (z.B. durch hohe Steuern auf umweltbelastende Produk-
tion). Das Verfolgen des Eigeninteresses wird in eine moralisch
erwiinschte Richtung gelenkt.?

Ohne die Bedeutung und Vorteilhaftigkeit solcher institutioneller
- Arrangements zu leugnen, stellt sich fiir eine sozialethische
Auseinandersetzung die Frage, ob die Ausschaltung der Moral
auf der Ebene der Préferenzen nicht zu kurz gedacht ist. Daher
mochte ich jetzt die Verortung der Moral im Zweistufenmodell
kritisch anfragen. Sowohl von Gegnern als auch von Freunden
ist Homann ein Einwand entgegengebracht worden, der sich
aus seinen Ausfilhrungen unmittelbar nahelegt: Wenn die Moral
in der Rahmenordnung und nicht in den Handlungen der Men-
schen liegt, dann stellt sich die Frage, woher denn die Moral
kommen soll, mit der die Rahmenordnung gestaltet wird.!*

"' Vgl. z.B. Homann/Blome-Drees 1992, 17; 45.

2 Vgl. Franz Furger, Moral oder Kapital? Grundlagen der Wirtschafts-
ethik, Ziirich-Modling 1992, 127- 133; Friedhelm Hengsbach, Wirtschafts-
ethik, Freiburg 1991, 45-52.

¥ Vgl. Homann/Pies 1994, 11, Nr. 45.

1 So auch Hermann Sautter, Zur Wirtschaftsethik der Moderne: Uber das
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Wenn man die Theorie so anlegt, daB sie Handlungen der Indivi-
duen einzig als zweckrational-eigennutzorientiert rekonstruiert,
dann kann diese selbe Theorie nicht auf einer zweiten Stufe auf
Moral rekurrieren; ohne sich dem Vorwurf auszusetzen, Moral
hier unbegriindet und damit im negativen Sinne abstrakt und
willkiirlich ins eigene Konzept einzufiihren. Dies fiihrt zu einer
Infragestellung der monokausalen Bestimmung der Priferen-
zen. Die Uberlegungen dazu méchte ich in Form von drei eng
aufeinander bezogenen Thesen vorbringen. Sie lauten: .
Erstens: Um auf der Ebene der Rahmenordnung Moral be-
griindet zur Geltung bringen zu kdnnen, muf} der theoretische
Zugriff so beschaffen sein, dafl Moral schon auf der Ebene der
Handlungen, der Priferenzen identifizierbar ist. Das bedeutet,
daf bereits in der konomischen Praferenzanalyse 6konomisch-
rationales, eigennutzorientiertes Handeln und moralisches
Handeln voneinander unterschieden werden miissen.

Zweitens: Moralisches Handeln zielt gleichermaBen auf die
Spielregeln wie auf die Spielziige. Hier zeigt sich die Grenze der-
Spielmetapher: Es gibt Spielziige, die auf eine Verdnderung der
Regeln zielen. Ein solches Verhalten gibt in Spielen keinen
rechten Sinn, wohl aber in der Gesellschaft bzw. in der Markt-
wirtschaft. Bei Spielen kann man sinnvollerweise nur au8erhalb
des Spiels Verstdandigungen tiber eine Verdnderung der Regeln
suchen; in der Gesellschaft erwachsen aber die Verdnderungs-
impulse aus der Praxis der Handelnden, aus dem gesellschaftli-
chen Krifte- und Meinungsspiel selbst — auch in der Marktwirt-
schaft. Priferenzverdnderungen kénnen insofern systemsteuernd
wirken.

Dirittens: Die theoretische Ausblendung des realen moralischen
Handelns schadet nicht nur der Erklarungs- und Prognosekraft
6konomischer Verhaltensanalyse, sondern tragt auch zur Zer-
storung genau der gesellschaftlichen Moral bei, von der die
o6konomische Theorie auf der Ebene der Regélsetzung zehrt.
Diese drei Thesen mochte ich im Folgenden entfalten:

Zur Bedeutung von Moral auf der Ebene der Priiferenzen

DaB die Priferenzen legitimerweise monokausal als eigeninter-
essegeleitet rekonstruiert werden diirfen, rechtfertigt die Institu-
tionendkonomik nicht philosophisch, nicht durch ein bestimmtes
normatives Menschenbild, sondern pragmatisch-empirisch: Das
reale Verhalten der Menschen kénne auf diese Weise illusions:
los-niichtern einkalkuliert werden. Es legt sich daher fiir eine
kritische Auseinandersetzung mit dieser Auffassung nahe, auf
empirische Sozialforschung zu rekurrieren, um zu iiberpriifen, ob
die Annahmen zutreffen. Inzwischen mehren sich die Stimmen
auch von Okonomen, die unter Riickgriff auf empirische Studien
die herkommliche Priferenzrekonstruktion problematisieren
und dem moralischen Handeln eine eigenstandige Bedeutung
zuerkennen wollen. Besonders bekannt geworden ist die Arbeit
des.US-amerikanischen Okonomen -Amitai Etzioni. In seinem .
Buch «The Moral Dimension» (zu deutsch etwas ungliicklich
als «Jenseits des Egoismus-Prinzips» betitelt) hat er eine Fiille
von Studien zuammengetragen, die belegen, daB moralische
Motive auch das wirtschaftliche Handeln der Menschen in einer
spezifischen Weise mitbestimmen. Und es sind genau diese
moralischen Motive, die dazu fiihren, daB sich viele Verhaltens-
annahmen der traditionellen Okonomik empirisch nicht belegen
tassen. Ein Indiz in diese Richtung liefert die empirische Uber-
priifung des sogenannten Schwarzfahrer-Effekts, den auch
Homann gelegentlich als Verhaltensannahme unterstellt. Dabei
handelt es sich um die Unterstellung, daB Menschen fiir ein
offentliches Gut — also beispielsweise die Benutzung 6ffentlicher
Verkehrsmittel — nichts bezahlen wiirden, wenn sie wii3ten, da3
es keine Kontrolle gibt. In Experimenten hat sich nun gezeigt,
daB dies keineswegs der Fall ist. Die Menschen zahlen durchaus
etwas — etwa 40-60% des gewohnlichen Tarifs. Sie begriinden

Zusammenspiel von Ordnungsregeln und Handlungsmotlven in: Ethik
und Sozialwissenschaften 5 (1994), H. 1, 66-68; 68.
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dies damit, daB3 es «fair» sei, etwas fiir die in Anspruch genom-
mene Dienstleistung zu-zahlen, also mit einem moralischen
Argument.’s

Etzionis Anliegen ist es, die offensichtlichen Mingel einer mono-
kausalen Verhaltensrekonstruktion dadurch zu iiberwinden,
daf er ein —idealtypisch — duales Verhaltenskonzept rekonstruiert:
Menschen bestimmen ihr Verhalten zum einen rational-eigen-
nutzorientiert, also nach all dem, was in der herkdmmlichen
Praferenzanalyse verhandelt wird, und zum anderen bestimmen
sie ihr Verhalten nach «moralischen Grundsitzen», denen sie
sich verpflichtet fiihlen.'® Mit dieser Konzeption einer dualen
Verhaltensanalyse wird nicht bestritten, da3 das 6konomische
Eigennutzkalkiil die Wirtschaft primér bestimmt. Aber es wird
behauptet, daB es sie nicht ausschlieBlich bestimmt.

Hinter der Differenzierung von Gkonomisch-eigennutzorien-
tiertem und moralisch ausgerichtetem Handeln steht letztlich
die Rationalitdtsdiskussion, die in den letzten gut zwanzig Jahren
‘in Philosophie, Sozialwissenschaften und auch der Theologie
intensiv gefiihrt worden ist. Bei aller Unterschiedlichkeit der
Positionen zeigt sich durchgingig eine Problematisierung des
Singulars «Vernunft», und der Versuch, eine «Einheit der Ver-
nunft in der Vielheit ihrer Stimmen« aufzuweisen, ist zu einer
eigenen, hdchst umstrittenen Aufgabe geworden. Menschlichem
Verhalten wird zunehmend nicht mehr nur eine einzige Ratio-
nalitdt zugeordnet, sondern es wird etwa zwischen strategischer
und verstidndigungsorientierter Rationalitét unterschieden. Da-
mit wird aber auch die monokausale Priferenzanalyse aufge-
brochen, denn deren intrumentell-eigennutzorientierte Zweck-
Rationalitdt bildet nur einen Aspekt menschlichen Handelns
ab, auch innerhalb der Marktwirtschaft. Homann greift das
Thema einer Pluralitdt von Rationalitdten leider nicht auf. In
der Auseinandersetzung mit Peter Ulrich, der diese Anfrage
von der Habermasschen Gesellschaftstheorie her stellt, wehrt
* er das Thema verschiedener Rationalitidten mit dem Argument
ab, dafl damit ethische Rationalitit nurmehr «von auBlen» an
die Okonomik herangetragen werde. Mit Blick auf die Kanti-
sche Tradition der Diskursethik fiirchtet er zudem die mit dieser
Tradition gegebene Gefahr einer Immunisierung gegen Empi-
rie.” Wie immer dies im Kontext der Habermasschen Gesell-
schaftstheorie und ihrer in der Tat vieldiskutierten Zuordnung
von Rationalititen entlang der System/Lebenswelt-Linie gesehen
werden mag, die Pointe der hier vorgelegten Uberlegungen
liegt darin, da8 die verschiedenen Rationalititen schon inner-
halb der Okonomie, im Handeln der Individuen in der Markt-
wirtschaft «empirisch« aufgewiesen werden kdnnen. Es handelt
sich um eine Anfrage «von innen», vom Untersuchungsgegen-
stand der Okonomik selbst het. Diese gerit unter den Verdacht,
zu wenig empirisch zu sein, sich mit ihrer Praferenzrekonstruk-
tion gegeniiber dem realen Handeln der Menschen (auch inner-
halb der Marktwirtschaft) zu immunisieren. Damit kann sie
allerdings immer weniger das tun, was Homann als Anspruch an
eine 8konomische Analyse formuliert: Diese solle ndmlich her-
ausbekommen, «wie sich Menschen angesichts eines bestimmten
institutionellen Arrangements tatséichlich verhalten».!.

Priiferenz- und Ordnungsveriinderungen im Wechselspiel

Die Untersuchung von moralischem und 6konomisch-eigen-
niitzigem Handeln ist fiir die 6konomische Theorie nur dann

¥ Vgl. Amitai Etzioni, Jenseits des Egoismus-Prinzips, Stuttgart 1994,
121-123.

' Bei Etzioni geht es dariiber hinaus um den Aufweis der Bedeutung emo-
tionaler Faktoren, was fiir die hier angesprochene Problemstellung aber
vernachldssigt werden kann.

7 Vgl. als knappe Zusammenstellung der Argumente: Peter Ulrich,
Moderne Wirtschaftsethik — Moralokonomik oder Kritik der «reinen»
okonomischen Vernunft?, in; Ethik und Sozialwissenschaften 5 (1994),H. 1,
78-81; Karl Homann/Ingo Pies, Replik — Wie ist Wirtschaftsethik als Wissen-
schaft méglich? Zur Theoriestrategie einer modernen Wirtschaftsethik,
in: Ethik und Sozialwissenschaften 5 (1994), H. 1, 94-108; 105£. (Nr. 51ff).
** Homann/Pies 1994, 10, Nr. 39.
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von Bedeutung, wenn sich zeigen 14Bt, dal die moralische
Orientierung das Handeln der Menschen innerhalb der Markt-
wirtschaft in einer Weise bestimmt, die von der bisherigen
Priferenzrekonstruktion nicht erfa3t wird, gleichwohl aber das
Gesamtsystem beeinflu3t. Homann wiirde dies mit dem Argu-
ment bestreiten, daf auch ein vom Eigeninteresse unterschie-
denes moralisches Handeln in Dilemmastrukturen, wie sie eine
Marktwirtschaft pragen, nicht produktiv gemacht werden konne,
weil es sich der Ausbeutung durch andere ausliefere: Wenn ein
Unternehmen okologisch verantwortet produziert, dadurch
aber seine Kosten erhoht, wird die Konkurrenz es mit billigeren
Angeboten aus dem Markt werfen. Dieser Einwand trifft aber
nur, wenn man das Spektrum moralischen Handelns in einer
letztlich unbegriindeten Weise auf eine unmittelbare und direkte
Umsetzung reduziert. Das Unternehmen, das sich moralisch zu
Okologischen Reformen verpflichtet fiihlt, kann sich dafiir in
seinem Verband engagieren, der wiederum politische Lobby-
arbeit betreibt, es kann an die Offentlichkeit treten und fiir sein
Anliegen werben, und es kann einige Schritte in diese Richtung
gehen, die noch nicht existenzgefdhrdend sind, aber Verbesse-
rungen darstellen und die Ernsthaftigkeit des Bemiihens bele-
gen. Dafiir gibt es in der Realitit eine Reihe von Beispielen.!
Noch mehr Moglichkeiten eréffnen sich, wenn die Konsumen-
ten als Akteure ins Auge gefafit werden. Hier wird inzwischen
von einer regelrechten Remoralisierung der Marktbeziehungen
gesprochen. Darauf bauen der «Faire Handel» oder Aktivitéten
wie das Rugmark-Teppichsiegel (gegen Kinderarbeit in der
Teppichherstellung) auf. Marktforscher weisen darauf hin, da8
Produkte dieses sogenannten «ethischen Marktes» je nach Bran-
che zweistellige Marktanteile erreichen konnen. Dies wiederum
eroffnet Unternehmen neue Moglichkeiten, durch entsprechende
Produkte Marktanteile zu erhéhen.

Etwas allgemeiner gesagt kommt es darauf an, individuell
erfahrene Mifistéinde zu einem Thema vieler zu machen und die
Spielraume demokratischer Offentlichkeit zu nutzen. Das indi-
viduell erfahrene Problem wird nicht allein individuell zu 16sen
versucht — daf dies nicht geht, fithrt Homann geniilich und bis
zum Ermiiden vor —, es wird aber auch nicht als Problem der
Rahmenordnung aus dem persénlich verantworteten Handeln
ausgeschlossen, sondern es wird in der Form organisierter
Moral angegangen, in einem gemeinschaftlichen Handeln, das
langfristig meist auf eine Veridnderung oder Erginzung der
Rahmenordnung zielt.

Etzioni gibt ein schones Beispiel, namlich dle verschiedenen
Erkldarungsangebote fiir das Sinken des Alkoholkonsums in
den USA zwischen 1981 und 1986. Neoklassiker versuchen, die-
sen Trend durch verinderte Restriktionen zu erkliaren, also
etwa durch neue Steuern, Preisanstieg alkoholhaltiger Getrinke,
Erhohung des gesetzlichen Mindestalters fiir Alkoholkonsum

-usw. In dem betreffenden Zeitraum ist nun aber der Preis fiir

Alkoholika im Vergleich zu anderen Produkten gesunken.
Auch in Staaten, die das Mindestalter fiir Alkoholkonsum nicht
anhoben, ging der Alkoholverbrauch zuriick. «Der Hauptgrund
war eine Veridnderung der Priferenzen, das Ergebnis einer Be-
wegung fiir neue Miafligung, die mit ihrem Einfluf} eine immer
mehr verbreitete Gesundheits- und FitneBwelle verstirkte.» Diese
Veridnderungen der Priferenzen zeitigten «nicht nur eine Wir-
kung auf den Preis - sie fiihrten zu einer Anhebung der Steuern
— sondern auch auf das Alter, ab dem man Alkohol trinken
darf: dieses wurde hinaufgesetzt».° In Wirklichkeit fithrten hier
also Verdnderungen der Préferenzen zu Verdnderungen der
Restriktionen — und nicht umgekehrt, wie die Neoklassik unter-
stellt.

In seiner Reaktion auf die Arbeiten von Etzioni (und anderer)
bestreitet Homann nicht, «daB das Verhalten der Menschen
empirisch auch von anderen als egoistisch-opportunistischen
«Motiven> gesteuert wird». Aber er spricht diesem Tatbestand

" Vgl, die Beispiele bei Sautter 1994.
# Etzioni 1994, 213f.
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die Relevanz fiir die konomischen Rekonstruktionen ab. «Aus
methodischen Griinden, die in dem speziellen Forschungs-
zweck liegen, ist der Okonom - und folglich auch der Wirt-
schaftsethiker — gehalten, sich auf die Handlungsrestriktionen
zu konzentrieren... Aufgrund der fundamentalen Bedeutung
von Handlungsinterdependenzen, z. B. in Gefangenendilemma-
strukturen, kann nur eine Steuerung iiber Restriktionsveridnde-
rungen erfolgversprechend sein.»” Genau um eine Bestreitung
dieses «nur» geht es aber: Etzioni und andere wollen mit dem
Hinweis auf die moralischen Motive nicht nur eine bestimmte
Faktizitat behaupten, sondern vor allem verdeutlichen, da} in
marktwirtschaftlichen Zusammenhéngen auch iiber Priferenz-

verdnderungen und daraus folgendem politischen Handeln *

Steuerungseffekte eintreten (kénnen). Und eben deshalb wird
die herkdmmliche Priferenzrekonstruktion als zu eindimensional
angesehen.”

Um die vom Handeln der Individuen ausgehenden Einfliisse
auf die Rahmenordnung genauer in den Blick zu bekommen,
ist eine Aufschliisselung der Wirtschaft nach verschiedenen
Akteuren hilfreich. Es handeln innerhalb der Wirtschaft ja
nicht alle gleich und keineswegs konkurrieren alle mit allen.
Vielmehr gibt es oft gegensitzliche Interessenlagen und kom-
plizierte Aushandlungsprozesse. Die Wirtschaft ist ein soziales
Handiungssystem, in dem verschiedene kollektive Akteure ihre
Interessen durchzusetzen versuchen. Dieses System entwickelt

sich weiter, je nachdem, welche Gruppierungen welchen Ein-

fluB haben. Solche kollektiven Akteure sind Unternehmerver-
binde, Verbrauchervereinigungen, Arbeitnehmerorganisationen
und andere soziale Bewegungen, die verschiedensten wirtschaft-
lichen und politischen Vereinigungen usw. Aus den Auseinander-
setzungen und dem Zusammenspiel dieser kollektiven Akteure
bildet sich das heraus, was man als gesellschaftliche Meinungs-
bildung bezeichnen kann, mehrheitsfihige Uberzeugungen, die
von der Politik aufgenommen werden kénnen. Aus diesen Pro-
zessen bildet sich auch das heraus, was dann als' Regel in die
Rahmenbedingungen eingefiigt werden kann. Die besten Bei-
spiele dafiir liefern zurzeit die Reaktionen von Wirtschaft und
Politik auf die 6kologische Sensibilisierung der Bevolkerung.
Die sich aus all diesen Interaktionen ergebende Gemengelage
hat immer auch eine strukturelle Schieflage in dem Sinne, daf
einige benachteiligt werden. Es gibt immer mehr oder weniger
groBe Gruppen von Menschen, die an den Rand gedringt oder
die unverantwortlich ausgenutzt werden. Diese Benachteiligten
sind nun m.E. diejenigen, die fiir eine Christliche Wirtschafts-
ethik die privilegierte Referenzgruppe darstellen. Von ihnen
her setzt sie sich mit der Situation auseinander und sucht nach
neuen Losungen. Diese Nihe zu den Benachteiligten hat eine
alte Tradition in der Soziallehre mit ihrer Aufmerksamkeit fiir
die Selbsthilfe der Arbeiter; sie ist aber in jlingster Zeit noch
sehr viel deutlicher in den Vordergrund getreten, vor allem
durch die Option fir die Armen uad die Hervorhebung der
Solidaritit. o

Ein Anreiz zur Entmoralisierung des Handelns

Ein Problem der ausschlieBlichen Eigennutzunterstellung in
der Priferenzrekonstruktion liegt darin, dal dieser Ansatz
selbst zu einer Erosion genau der Moral beitragt, von der er auf
der Ebene politischer Regelgestaltung zehrt. Kontext dieses
Gedankens ist die virulente Diskussion um einen Verfall gesell-
schaftlicher Moral, also etwa der Solidaritit und des Gemein-
sinns. Mitte der achtziger Jahre erschien in den USA die
beriihmt gewordene Studie «Habits of the Heart» von Robert

2 Homann/Blome-Drees 1992, 105f, )

2 Es wire interessant, diese Position mit der Skonomischen Strémung des
«Institutionalismus» zusammenzubringen. Aufbauend vor allem auf
T. Veblen wurde es «charakteristisch fiir den Institutionalismus... dem
menschlichen Handeln selbst eine herausragende Rolle im ProzeB der
sich wandelnden Institutionen einer Gesellschaft zuzuweisen»; Norbert
Reuter, Der Institutionalismus, Marburg 1994, 145.
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Bellah und seinem Team® und eréffnete die Kommunitarismus-
debatte im Bereich der Soziologie. Dieses Buch ist vielfach als
ein Beleg fiir den Verfall des Gemeinsinns gelesen worden; der
Kerngedanke ist aber hintersinniger, was‘inzwischen auch in der
hiesigen Diskussion, etwa durch Hans Joas und Walter Reese-
Schiéfer gesehen wird. Die Forscher waren ausgezogen, um
der zunehmenden Individualisierung und Entsolidarisierung in
der amerikanischen Gesellschaft nachzugehen. In den vielen
Gesprichen, die sie fiihrten, fanden sie eindrucksvolle Belege
fiir diese Hypothese. Zugleich bemerkten sie aber, dafl prak-
tisch alle ihre Gesprichspartner sozial engagiert waren und
soziale Verantwortung meist sogar in mehreren Gemeinschaf-
ten wahrnahmen. Nur beschrieben sie ihre gemeinschaftliche
Praxis in radikal individualisierten Begriffen. Der Schluf3, der
sich aus diesem Befund nahelegt, lautet: Es ist weniger so,
daB auf der Ebene der Realitdt die Moral, also gemeinschaft-
liches, solidarisches Handeln abnimmt - hier gibt es grofle
Umbriiche, aber nicht unbedingt einen Verfall, auch wenn ein-
zelne vertraute Solidargemeinschaften (Kirchen, Gewerkschaf-
ten) deutliche Einbriiche spiiren. Viel markanter ist die Tat-
sache, daB es keine Sprache mehr fiir dieses Handeln zu geben
scheint. Unsere Sprache, so die zentrale These, und damit die
Interpretationen unseres Handelns, sind vollig beherrscht vom
individualistischen Liberalismus — und das ist das Problem.
Es ginge demnach vor allem um die Wiedergewinnung einer
Sprache fiir das reale gemeinschaftliche, solidarische Handeln,
um die Wiedergewinnung einer Sprache gemeinsinnorientierter
Moral

Die 6konomische Theorie von Karl Homann tragt nun durch
die methodische Ausblendung der moralischen Dimension des
Handelns auf ihre Weise zur Verdeckung dieses moralischen
Handelns bei, fordert moralische Sprachlosigkeit — was ange-
sichts der-Tatsache, daB es sich um eine Wirtschaftserkik han-
delt, besonders pikant ist. Nun kann Homann sagen, daB er
halt ein Wissenschaftler sei und nicht im lebensweltlichen Kon-
text argumentiere. Es wire aber blauiugig, darauf zu setzen,
daB die Menschen eine die Wirklichkeit hochselektiv rekon-
strunierende Wissenschaft und ihre eigenen lebensweltlichen
Wahrnehmungen séduberlich zu trennen in der Lage sind. In
dem bereits erwihnten Schwarzfahrexperiment gab es einen
deutlichen Ausreier. Das waren die Absolventen der Wirt-
schaftswissenschaften: Sie zahlen hoéchstens etwa zwanzig Pro-
zent des normalen Tarifs und wehren sich heftig dagegen, dies
mit moralischen Motiven wie etwa der FairneBl zu begriinden.?
Offensichtlich haben sie die Rekonstruktionen der Theorie, die
sie gelernt haben, lebensweltlich reproduziert. Wenn nun aber
schon die Insider, die Studenten dieser Wissenschaft, den Unter-
schied zwischen rekonstruierendem Modell und Lebenswelt
nicht machen, um wieviel weniger werden dies all diejenigen tun,
denen diese Rekonstruktionen jenseits der wissenschaftlichen
community in einer massenmedial moderierten Offentlichkeit
als illusionslose Realitéitsabbildung présentiert werden! Die -
Theorie erzeugt iiberhaupt erst jene Realitit, die sie abzubilden
vorgibt. Insofern erweist sich auch eine Rechtfertigung der aus-
schlieBlichen Eigennutzunterstellung als Annahme des schlech-
testen Falls, fiir den eine Institution geriistet sein miisse, als
zumindest ambivalent, weil sie zugleich einen Anreiz zu genau
diesem Verhalten darstellt.

% Deutsche Ausgabe: Robert Bellah u.a., Gewohnheiten des Herzens,
Koln 1985.

* Eine weitergehende Auswertung dieses Befundes versteht die Menschen
nicht als sprachlich hilflos, sondern geht davon aus, daB die Beschreibung
ihres moralischen Verhaltens in Begriffen der Selbstverwirklichung einen
Umbruch im Moralverstandnis signalisiert, demzufolge das Verfolgen
moralischer Ziele als Teil der Selbstverwirklichung verstanden wird. Diese
Deutung wird ausfiihrlicher in meinem Beitrag in dem Band «Globale
Solidaritit» (Hrsg., Norbert Brieskorn u.a., erscheint in Géttingen, Frith-
jahr 1997), entfaltet. Die Kritik an einer (6konomischen) Theorie, die dieses

.reale moralische Handeln in ihren Begriffen nicht beriicksichtigt, wird in

der Linie einer solchen Deutung noch verstérkt.
= Vgl. Etzioni 1994, 445,
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Rahmenordnung als Ort des Rechts, nicht der Moral

Bilanzierend konnte man sagen, da die Homannsche Veror-
tung von Moral auf der Ebene der (Spiel-)Regeln und die Ent-
moralisierung der Spielziige sich bei ndherer Analyse als nicht
haltbar erweise. Denn es ist das Handeln der Menschen, in dem
die Moral realisiert wird — sei es in den Spielziigen, sei es in der
Gestaltung der Spielregeln. Mit Friedhelm . Hengsbach kann
deshalb festgehalten werden: «Folglich sind Rahmenordnung
und moralisches Handeln der Akteure nur bedingt trennbar:
der systematische Ort der Moral wechselt... fortwihrend zwi-
schen selbstbewuBt und selbstbestimmt handelnden Akteuren
und der von ihnen errichteten Rahmenordnung.»*

Man konnte insofern folgern, dafl Ordnungsethik und Hand-
lungsethik in einer strikten Korrespondenz und Aufeinander-
verwiesenheit gedacht werden miissen. Ich méchte aber noch
einen Schritt weitergehen und Homanns These von der Rap-

* Friedhelm Hengsbach, Eine Wirtschaftsethik taugt so viel wie die Wirt-
schaftstheorie, auf die sie sich bezieht, in: Ethik und Sozialwissenschaften
5 (1994), H. 1, 25¢; 26.

Die moderne, pluralistische Gesellschaft konfrontiert
mit der Spannung, die zwischen dem legitimen Frei-
heitsanspruch des einzelnen Menschen einerseits und
dem notwendigen Ordnungswillen der Gemeinschaft
anderseits besteht. Auch die christliche Glaubens-
tradition und ihr Geist der Freiheit sind aufgerufen, nach
Lésungsmadglichkeiten zu suchen.

Das Ranft-Seminar 1996 befaBt sich mit verschiedenen
Aspekten von

Freiheit und Gefneinschaft

Eine Reihe namhafter Politiker, Fachleute aus Wissen-
schaft und Wirtschaft, Philosophen und Theologen neh-
men aus ihrer Sicht Stellung zum komplexen Thema.
Als Referenten wirken unter anderen mit; Bischof
Dr. Helmut Krétzl, Wien; Alt-Standerétin Dr. Josi Meier,
Luzern; Alt-Regierungsrat Dr. Walter Gut, Hildisrieden;
Prof. Dr. Eduard Christen, Meggen; Prof. Dr. Markus
Ries, Rain.

Die Referate werden in Arbeitsgruppen und im Ple-
numsgesprach diskutiert.

Das Ranft-Seminar 1996 findet statt vom

15. Oktober, 16 Uhr, bis 17. Oktober 1996
im Hotel Paxmontana, Fliieli-Ranft.

Nahere Auskinfte erteilt:
Sekretariat der Theologischen Fakultit der Hoch-

schule Luzern, Pfistergasse 20, 6003 Luzern, Telefon
041/228 5510.

(Wegen des seminarartigen Charakters der Veranstal-
tung ist die Zahl der Teilnehmerinnen und Teilnehmer
begrenzt. Eine baldige Anmeldung, die das genannte
Sekretariat entgegennimmit, ist daher empfehlenswert.)
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menordnung als dem systematischen Ort der Moral ginzlich
umdrehen: Der systematische Ort der Moral liegt in den Hand-
lungen der Menschen - auch in der Marktwirtschaft und auch
bei der Gestaltung der Rahmenordnung. Ich mochte diese These
erlautern durch eine nihere Bestimmung der Ordnungen.
Denn was sind diese Ordnungen, was sind diese Regeln in
concreto? Homann zahlt sie einmal exemplarisch auf: «Ver-
fassung, Gesetze, also insbesondere das offentliche Recht, das
Privatrecht und das Strafrecht, ferner die speziellen Bereiche
des Wirtschaftsrechts wie das Gesellschaftsrecht, das Arbeits-
und Tarifrecht, das Wettbewerbsrecht, Mitbestimmungsrege-
lungen und der gesamte Komplex der Unternehmensverfas-

' sung, ferner die Haftungsregeln, schlieBlich bestimmte morali-

sche und kulturelle Verhaltensstandards.»*” Es handelt sich
durchwegs um Recht — und auch die etwas unbestimmt blei-
benden «moralischen und kulturellen Verhaltensstandards»
konnen unter das subsumiert werden, was man «ungeschriebenes
Recht» nennt. Die Ordnungen sind in ithrem Kern Rechtsvor-
schriften. Homanns Grundthese kénnte demnach so formuliert
werden: Der systematische Ort der Moral in der Moderne
ist die Rechtsordnung. Auch wenn es zweifelsohne viele
Beriihrungspunkte zwischen Moral und Recht gibt — Recht
etwa kann «geronnene Moral» oder transformierte Moral sein
-, so ist es spétestens unter den gerade von Homann immer
wieder beschworenen «Bedingungen der Moderne» unver-
zichtbar, zwischen Moral und Recht auch zu unterscheiden — wie
es etwa mit dem Bild zweier Kreise, die eine' gemeinsame
Schnittflache besitzen, vorgeschlagen worden ist.* Angesichts
der immer auch zu beriicksichtigenden Differenz zwischen
Moral und Recht erscheint es daher als wenig sinnvoll, ausge-
rechnet eine Rechtsordnung als den systematischen Ort von
Moral zu definieren.

Liest man Homanns Wirtschaftsethik nicht als Moraltheorie,
sondern als einen Beitrag zur Verhéltnisbestimmung von Oko-
nomik und Rechtstheorie, dann werden viele in ethischer Hin-
sicht anst6Bige Elemente verstdndlicher. Otfried Hoffe schreibt

‘iiber die Unterscheidung von Recht und Moral: «Anders als die

personliche Sittlichkeit (Moralitit) regelt das Recht nur duBleres
Verhalten und schreibt keine Gesinnungen, etwa die Gerech-
tigkeit als Tugend vor.»” Auch wenn eine soiche Position rechts-
wissenschaftlich nicht unumstritten ist und insbesondere bei
der Festlegung des Strafmalles die Motive eine wichtige Rolle
spielen, so diirfte doch deutlich sein, da8 der Rechtsdiskurs
eher als der Moraldiskurs zu Homanns Grundintuition eines In-
teresses an Restriktionen (statt an Priferenzen) paf3t. Ebenso ist
Homanns vertragstheoretische Herleitung der Rahmenord-
nung auf der Linie von Buchanan eine rechtstheoretische Kon-
zeption, in der es um die «Einrichtung des Rechtszustandes»
geht. Dieser — um noch einmal Hoffe zu zitieren - setzt «keine
ausdriickliche sittliche Motivation voraus, sondern 148t sich schon

.aus dem aufgeklérten Selbstinteresse, als Ergebnis eines Vertra-

ges von rationalen Egoisten, rekonstruieren (Hobbes, Rawls).»*
Ich pladiere also dafiir, Homanns Wirtschaftsethik als einen Dis-
kurs zu verstehen, der, wo er von Moral spricht, das Steuefungs-
instrument einer Rechtsordnung als Rahmenordnung der Wirt-
schaft vor Augen hat. Der geringe Anteil spezifisch ethischer
Reflexionen in den Texten von Homann konnte auf diese Weise
eine Erkldrung finden, denn eine Rechtsordnung hat zwar auch
mit Moral und Ethik zu tun, aber eben nur mittelbar.

? Homann/Blome-Drees 1992, 23.

# Vgl. Bruno Primetshofer, Art. Recht, in: Hans Rotter/Giinter Virt,
Hrsg., Neues Lexikon der christlichen Moral, Innsbruck 1990, 634-641.

» Otfried Hoffe, Art. Recht, in: Ders., Hrsg., Lexikon der Ethik, Miin-
chen #1992, 221-224; 221.

* Hoffe 1992, 223.

* Eine jiingere Monographie zum Anliegen der neuen Institutionsokono-
mik, das Buch «Okonomische Verfassungstheorie und Demokratie» von
Martin Leschke (Berlin 1993) dokumentiert in vielfdltiger Weise die
Leistungen gerade auch von Karl Homann auf diesem Gebiet. Bezeich-
nenderweise ist dieses Buch in der Reihe «Schriften zur wirtschafts-
wissenschaftlichen Analyse des Rechts» erschienen.
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Gegenseitiges Lernen statt gliittender Synchronisation

‘Insofern Ethik bei Homann dergestalt in die Okonomik einge-
fithrt wird, daB sie ihren systematischen Ort in einer Rechtsord-
nung als Rahmenordnung der Wirtschaft erhilt, entsteht eine
doppelte Schwierigkeit: Die Ethik bleibt blaB, weil sie nicht als
sie selbst zum Thema wird, und die Okonomik kann an einer
(Priferenz-)Rekonstruktion festhalten, in der das moralische
Handeln der Menschen methodisch ausgeschlossen wird. Beides
blockiert eine wirkliche Begegnung von Ethik und Okonomik.

Wenn die Okonomik nicht einfach von einer «Gegebenheit»
der Ethik ausgeht, sondern auch iiber deren Entstehungs- und
Fortbestehensbedingungen nachdenkt, dann kommt in den
" Blick, daf3 Ethik und moralisches Handeln der Menschen zwar

unterschieden aber nicht getrennt werden diirfen. Wenn auf
Ethik aber nicht rekurriert werden kann, ohne auch vom mora-
lischen Handeln der Menschen zu sprechen, dann impliziert
dies eine kritische Anfrage an die eingespielten Handlungsre-
konstruktionen der Okonomik. Wie die Ethik von der Okonomik
lernen kann, den handlungskanalisierenden Rahmenbedingungen
eine groBere Bedeutung beizumessen, so hétte die Okonomik
von der Ethik zu lernen, daB das moralische Handeln der Men-
schen einen Niederschlag in den &konomischen Kategorien
selbst finden muB. Erst dann wiren beide zusammengebracht,
erst dann wire Interdisziplinaritit tiber eine strukturierende
Addition oder glittende Synchronisation hinausgekommen — hin
zu einer Verstandigung, die eine Verdnderung aller Beteiligten
bewirkt. " Peter Rottlinder, Aachen

Das Ende der Religion und der Religionskritik?

Eine Stellungnahme aus der Perspektive der philosophischen Aufkldrung heute (Zweiter Teil)

Wer sich am Ende des 20. Jahrhunderts in Europa kritisch und
selbstkritisch mit den geschichtlichen Voraussetzungen, den
Illusionen und den schlimmen Folgen einiger der bisherigen
Grundannahmen der Aufkldrungen iiber die Mythen und Reli-
gionen, iiber Gott und die Welt, Natur und Geschichte sowie
die GroBe und das Elend des Menschen auseinandersetzen will,
der kann ausgehen von den Uberlebens- und Lebensproblemen
der gegenwirtigen Menschen und den neuen Herausforderungen
durch neue Mythen und Religionen.

Die gegenwiirtigen Arbeiten an und mit neuen Mythen

Entgegen den Prognosen vieler radikaler Aufkldrer von der in
der Zukunft fortschreitenden Sakularisierung und Entmytholo-
gisierung der modernen Welt gibt es gegenwirtig auf sehr ver-
schiedenen Ebenen eine neue Mythenfreundlichkeit und eine
Arbeit an neuen Mythen. Dafiir drei verschiedene Beispiele:

Hans Blumenberg begriindet, auch im AnschluB} an Nietzsche,
die neue Mythenfreundlichkeit so: Angesichts der Allmacht
und der Tyrannei des einen Gottes bzw. des einen Logos sowie
der von beiden legitimierten Unfreiheit im Leben und Zusam-
menleben der Mehschen konne in einer Wirklichkeit des Zwangs
und Schreckens nur noch der Polytheismus der vielen Gétter
Freirdaume und Oasen der Freiheit und des Gliicks er6ffnen.
Aber, so muf3 man fragen, dachten und denken Menschen den
einen Gott nur als Tyrannen? Welcher inhaltliche Mythos kann
letzte Fragen beantworten? Welcher ercffnet Menschen Mog-
lichkeiten von Freiheit und Gliick? Die beiden in diesem Jahr-
hundert besonders wirksamen Mythen, der nationalsozialistische
«Mythus des 20. Jahrhunderts» (Rosenberg) und der sozialisti-
sche der klassenlosen Geselischaft, taten dies nicht. Mythen-
freundlichkeit ist auch heute oft eine Arbeit an gefihrlichen
sozialen und politischen Mythen (z. B. Nationalismus, Rassis-
mus). Sie sucht dann nicht nur eine Alternative zu dem einen

Gott, sondern oft auch eine zu dem durch Vernunft, Freiheit,

Demokratie gekennzeichneten Leben.

Eine ganz andere Form der Arbeit an neuen entgrenzten Mythen
ist in diesem Jahrhundert fiir viele faszinierend und zugleich
erschreckend: die politische Theologie von Carl Schmitt. Sie
war und ist faszinierend fiir Konservative und Revolutionére,
fiir Rechte und Linke, fiir Theisten und Atheisten. Politische
Theologien bei Schmitt und seinen Nachfolgern, die, wie die
kritische Diskussion in den letzten Jahrzehnten gezeigt hat, bei
ihrer Deutung der Gegenwart und Zukunft sowie bei ihrem
Orientierungsversuch mit mythisch-religiésen Elementen arbei-
ten, erméchtigen in einer Situation zwischen Sikularisierung und
Retheologisierung eine Religion, Weltanschauung oder Instanz
(etwa den romischen Katholizismus oder eine revolutionire
Gruppe) dazu, die gefahrdeten Voraussetzungen des modernen
Staates zu sichern oder den modernen Staat zu {iberwinden.
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Eine noch andere gefahrliche Form der Wiederkehr von neuen
Mythen erfahren wir in diesem Jahrhundert durch Filme. Bei-
spiele hierfiir sind die gegenwértige Filmdokumentation iiber
Hitler im ZDF, z. B. «Hitler. Der Verfiihrer» (12. 11. 1995), so-
wie der F}lm von Oliver Stone «Natural Born Killers»' und die
Dlskusswlnen dariiber.
P
Die gegenwiirtigen Religionen mit Gott und ohne Gott

Nach den Gegenwartsdiagnosen und Zukunftsprognosen vieler
idealistischer und materialistischer, biirgerlicher und sozialisti-
scher Aufkliarer wird die Religion einfach absterben. Hiervon
kann gegenwirtig weder in Europa noch anderswo die Rede
sein. Auch in Europa und in der westlichen Welt sind die neue
Religions- und Mythenfreundlichkeit, die erneute kritische Ar-
beit und Auseinandersetzung mit alten Religionen sowie die
Bildung neuer Religionen, Mythen und Sekten uniibersehbar.
Uniibersehbar sind jedoch auch die grundlegenden Wandlun-
gen der traditionellen Religionsvorstellungen und Religionsbe-
griffe. Stichwortartig nenne ich vier Wandlungen:

> Die nc¢ue Religions- und Mythenﬁeundhchkelt kann man
kurz so kennzelchnen Gott: nein - Religion ohne Gott: ja. Statt
des Himmels und der Holle im Jenseits oder nach dem Ende des
Lebens und der Geschichte suchen Menschen heute jenseits des
Alltags und der Rationalitit im Diesseits das Reich des Geheim-
nisvollen, des Irrationalen. Esoterik sucht mystische Synthesen
von Westlichem und Ostlichem, sucht nach Capra «transperso-
nale Erfahrungen», in denen «das Individuum sich mit dem
Kosmos als Ganzem verbunden fiihlt».2 Der eine monotheistische
Gott der Iuden, Christen, Muslime wird heute kaum noch von
«A-Theisten» aus wissenschaftlichen, logischen oder moralischen
Griinden bekampft, abgelehnt, fiir unglaubwiirdig gehalten
oder fiir tot erklirt. Gott ist einfach abhanden gekommen, ohne
daf3 Menschen dies bemerkt hitten und ohne schlimme Folgen.
Das gilt — nicht nur in der westlichen Welt - auch fiir diejenigen,
die ihrer Herkunft nach Juden, Christen und Muslime sind. Fiir
zwei Drittel dieser Menschen gehort Gott, wie Umfragen und Un-
tersuchungen zeigen, zur erledigten Vergangenheit.

> Kennzeichnend fiir viele Religionen ohne Gott und fiir ihre
Beschreibung in den Wissenschaften und im offentlichen
Sprachgebrauch ist die Funktionalisierung der Religionen und
religidsen Systeme sowie ihre Austauschbarkeit, ihre funktio-
nale Aquivalenz. Religion als «Kontingenzbewiltigungspraxis»
(Liibbe) ist fiir nichtreligiose Menschen mit anderen Bewilti-
gungsmitteln austauschbar. Religiose Systeme schaffen und’

' Vgl. Reinhold Zwick, Malefacio — ergo sum, in: Orientierung 59 (1995)
40-43 u. 54-57.
*F. Capra, Wendezeit. Bausteine fiir ein neues Weltbild. Bern-Miinchen-
Wien 1983, 416.
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unterstellen Homogenitit, fiir Carl Schmitt die «Substanz der
Gleichheit», durch Symbole, Vorstellungen, Praktiken, die kol-
lektive Gefiihle und Wiinsche ausdriicken und befriedigen. Seit
dem Ende des 19. Jahrhunderts (Nietzsche, Dilthey) nennt man
eine solche Homogenitit auch in emphatischer Bedeutung
Sinn: Sinn der Welt, Sinn des Lebens, Sinn der Geschichte.
Heute meint das Modewort Identitdt Ahnliches. Selbst inner-
halb der Grenzen des Staates, auch der Bundesrepublik
Deutschland, leben heute Biirger und Menschen mit sehr ver-
schiedenen Religionen und Religionsvorstellungen neben-, ja
gegeneinander.

> Neben harmlosen Religionen und ihren funknona]en Aqui-
valenten oder Kompensaten gibt es heute auch solche Religionen
und Weltanschauungen, di¢ das Zusammenleben der Menschen
im Rechts- und Verfassungsstaat bedrohen. Das Ziel solcher
Systeme ist die mehr oder weniger radikale Beseitigung der an-
deren Religionen und Weltanschauungen und.die Abschaffung
des modernen Rechts- und Verfassungsstaates, der die Trennung
von Religion und Staat voraussetzt und die Religions- und Ge-
wissensfreiheit in der Verfassung festgeschrieben hat. Die
Scientology Church z. B. gewinnt in West und Ost wirtschaftlich
und politisch an EinfluB und Macht mit dem Versprechen einer
wissenschaftlichen Weltanschauung, einer Selbsterlosungstechnik
von allem Bosen, einer neuen Rechts- und politischen Ordnung.
Ziel dieser Religion ist der von allem Bosen durch kostspielige
Kurse befreite Mensch, der clear ist und reines Geistwesen
(Operating Thetan) wird in einem Staat, in dem Biirgerrecht
nur die haben, die clear sind.? Eine andere religiose Bewegung,
die das Zusammenleben in Rechts- und Verfassungsstaaten in
Frage stellt, ist der Fundamentalismus. Fundamentalismus im
Judentum, Christentum, Islam, Hinduismus und in anderen
Religionen nennen Experten und 6ffentliche Medien regional
und konfessionell sehr verschiedene Bewegungen, die zwischen
Bewahrung vormoderner religioser Lehren und Lebensformen
und neuen Formen des Totalitarismus schwanken. Der Mono-
theismus der Juden, Christen und Muslime kann, wie die Ge-
schichte und Gegenwart zeigt, beides sein: ein Versuch, iiber
den einen Gott zu sprechen im Unterschied zu den vielen
von Menschen geschaffenen religiosen Bildern, Metaphern,
Geschichten oder eine Legitimierung von Unterdriickung, Ge-
walt und «heiligem Krieg». Hierbei geht es bei den religidsen
Bewegungen vor allem um Herrschaft und Macht. Fundamen-
talistisch nennt man heute religiose und nichtreligiose Bewe-
gungen, z. B. bestimmte 6kologische und feministische. Zweierlei
ist all diesen Fundamentalisten gemeinsam: der Anspruch, die
absolute und universale, d. h. fiir alle verbindliche Wahrheit zu
besitzen, und gleichzeitig der Versuch, diese Wahrheit auf allen
Ebenen und mit allen Mitteln, auch mit «heiligen Kriegen»
durchzusetzen. Der Ausgangspunkt militanter Fundamentalisten
ist, darin sind sich fast alle Experten einig, nicht die Riickbe-
sinnung auf «heilige Texte», sondern der «heilige Krieg» gegen
die Kolonialisierung der Lebenswelt und Lebensformen durch
westliche Modernisierungsprozesse, der «heilige Krieg», auch
der mit westlichen Techniken, Medien und Waffen, gegen
die angeblich nur westlichen Ideen der Menschenrechte und
Demokratie. Der islamische Fundamentalist Hassam al-Turabi
begriindet die Gottesherrschaft der isiamischen Republik und
die alleinige Geltung der Scharia als Rechtsordnung sowie den
Kampf gegen innere und duBere Feinde mit allen Mitteln so:
Die «Demokratie ist ein westliches, kein islamisches System».

* L.R. Hubbard, Dianetik. Die moderne Wissenschaft der geistigen Ge-
sundheit, 1990, 487: «Vielleicht werden in ferner Zukunft nur dem Nicht-
aberrierten die Biirgerrechte verliehen. Vielleicht ist das Ziel irgendwann
in der Zukunft erreicht, wenn nur der Nichtaberrierte die Staatsbiirger-
schaft erlangen und davon profitieren kann. Dies sind erstrebenswerte
Ziele, deren Erreichung die Uberlebensfihigkeit und das Gliick der
Menschheit erheblich zu steigern vermégen.» Zur Kritik von Scientology
s. R. Délle-Oelmiiller, Scientology — eine moderne Wissenschaft vom Men-
schen? Eine philosophische Stellungnahme, in: H.M. Baumgartner, Hrsg,,
Verfithrung statt Erleuchtung. Sekten — Scientology — Esotenk Diissel-
dorf *1994, 127-163.
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Menschenrechte sind «ein fremder Import fiir die Muslime, der
die uneingeschrinkte Permissivitat zuldf3t».* Was Lessing iiber
die Gegenaufkldrung seiner Zeit sagte, gilt auch fiir die Gegen-
moderne der militanten Fundamentalisten: Sie ist «von der
Heterodoxie des Feindes nicht unangesteckt geblieben».?

> Neben den Anhédngern der neuen harmlosen oder gefahrli-
chen Religionsbewegungen arbeiten heute, auch in Deutschland
und Europa, Menschen daran, wie sie trotz aller grauenhaften
Leiden in einer Welt, als ob es Gott nicht giibe, in einer glaub-
wiirdigen Weise iiber und zu Gott sprechen kdnnen.® Sie wissen
bei ihren Bemiihungen um die Sicherung der Bedingungen des
Uberlebens und Lebens, um die Zerstérungen der natiirlichen
Lebensbedingungen, um Mafia, Drogen und die Grenzen der
bisherigen sozialen und politischen Institutionen und Systeme.

. Sie steigen deshalb jedoch nicht aus der Moderne aus in die Pri-

oder Postmoderne, sondern versuchen, unter den Bedingungen
des real existierenden Rechts- und Verfassungsstaates das zu
tun, was Menschen tun kdnnen. Sie zeigen, dal Menschen auch
heute von ihren letzten religiosen und nichtreligiosen Voraus-
setzungen aus mit Urteilskraft, Augenmaf und Zivilcourage die
Lebensbedingungen der Anderen, der Néchsten und Fremden
lindern und verbessern konnen.

Thesen zur negativen Theologie

Menschen fragen sich, wenn ihre religiosen oder nichtreligitsen
Vorgaben zerbrechen, mit Staunen und Entsetzen, mit Skepsis
und Verzweiflung etwa: Waren die Mythen und Religionen, die
Géotter und der eine Gott nur von uns geschaffene Projektionen,
Illusionen und Utopien? Warum haben wir selbst oder die
Herrschenden unsere menschlichen Vorstellungen von Mythen
und Religionen, Gottern und Gott zu schlimmen Zwecken
mifbraucht? Welche von den bisher anerkannten religidsen
Grundannahmen zur Bewiltigung von Leiden, Tod und Unter-
gang miissen wir jetzt verdndern oder preisgeben? Welche neuen
religiosen oder nichtreligiosen Lebensformen, Institutionen und
Orientierungen koénnen und miissen wir jetzt entwickeln und
durchsetzen? So ist es auch heute. Viele der in den vergangenen
Jahrhunderten in Europa von Wissenschaftlern, neuen Propheten
und Ideologen entwickelten religidsen Gegenwartsdeutungen
und Gegenmodelle sind angesichts der gegenwirtigen Uber-
lebens- und Lebensbedingungen unglaubwiirdig.

Unsere Uberlebens- und Lebensbedingungen haben sich in-
zwischen grundlegend gedndert: Wir leben gegenwartig nicht
nur weltweit, sondern auch in den engeren und weiteren
Lebensgemeinschaften sowie in sozialen und politischen Insti-
tutionen nicht mehr mit einer einzigen, allen gemeinsamen
Religion, auch nicht mit einer sogenannten Zivilreligion. Wir
leben zusammen mit Religionen mit Gott und Religionen ohne
Gott, mit harmlosen und gefihrlichen Religionen. Der moderne,
aus Religionskriegen hervorgegangene Staat stand von Anfang
an vor der Aufgabe, durch Institutionen und Verfahren die
schlimmen Folgen der Religion zu beseitigen oder zu mildern
und die guten Folgen zu ermoglichen und zu sichern. Zu den
schlimmen Folgen der Religionen gehoren etwa: Unfreiheit,
Unterdruckung, Folter, «heilige Kriege». Zu den guten Folgen
zéhlen einige, etwa: die Beschaffung von Legitimititsglauben fiir
Normen und Institutionen, Antwortversuche auf letzte Fragen
von Menschen. Wenn wir héute gewaltlos mit anderen zusam-
menleben wollen, miissen wir in den sehr voraussetzungsreichen
und gefihrdeten Rechts- und Verfassungsstaaten, die in der Ge-

4 Zitiert nach: B. Tibi, Menschenrechte brauchen wir nicht. In Sudan fithren
militante Fundamentalisten Krieg gegen die nichtislamische Bevolkerung,
in: Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 22. August 1992, Nr. 195.

* G.E. Lessing, Gesammelte Werke, hrsg. von P. Rilla, 10 Bde., Berlin
1954-1958, 8, 197.

¢ S. hierzu Kap. 7: Wie sprechen iiber Widerfahrnisse von Leiden, wenn
man dariiber nicht schweigen kann? und Kap. 8 Wie sprechen iiber und
zu Gott in einer Welt, als ob es Gott nicht gabe? in: Philosophische Auf-
klarung. Ein Orientierungsversuch. Miinchen 1994, 119-167.
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schichte und Gegenwart nicht die Regel, sondern die groe Aus-
nahme sind, zusammenleben mit Menschen, fiir die Religionen
zur erledigten Vergangenheit gehoren, sowie mit solchen Men-
schen, die innerhalb und auBlerhalb der religiésen Institutionen
und Organisationen nach neuen glaubwiirdigén religiésen oder
nichtreligidsen Orientierungen und Lebensformen suchen.
Meine Thesen und Uberlegungen in diesem Punkt gehen aus
von einer Frage, die im August 1995 die «Européische Gesell-
schaft fiir katholische Theologie» anpackte und intensiv disku-
tierte: «Gott — ein Fremder in unserem Haus» der Kirche und
der Theologie, die Abwesenheit Gottes in den Kirchen und
Theologien heute, der «ekklesiologische Atheismus» in der
«Katastrophenlandschaft des endenden Jahrtausends».” Diese
Frage des Kolloquiums der europdischen Theologen stellen
nicht nur Kirchen und Theologen, sondern auch religitse, religits
sein wollende und religionslose Menschen innerhalb und aufler-
halb der Kirchen, Synagogen und Moscheen immer dringender:
Warum beschiftigen sich die monotheistischen Religionen so
sehr mit sicher wichtigen, aber doch nur zweit- oder drittletzten
Fragen? Warum beunruhigt sie nicht die fiir sie und fiir andere
letzte Frage nach Gottes Anwesenheit in seiner Abwesenheit in
einer Welt, als ob es Gott nicht gibe, und die Frage, ob und wie
Menschen iiber und zu ihm sprechen kdnnen?

"Im Anschlu an die gegenwirtigen Diskussionen tiber das
biblische Bilderverbot und die seit der- Patristik gefiihrten Dis-
kussionen liber die negative Theologie (heute zum Beispiel von
Theunissen, Habermas, Derrida und Lévinas) stelle ich einige
Thesen und Uberlegungen zur negativen Theologie aus der Per-
spektive der philosophischen Aufkldrung heute zur Diskussion.

Annehmen der Welt, «wie sie steht und geht»

Statt Apokalyptik ermutlgt negative Theologie dazu, die Welt,
auch die moderne Welt, bei aller bestimmten Kritik anzunehmen,
«wie sie steht und geht». — Das Verhalten zur Welt im Sinne der
negativen Theologie unterscheidet sich grundlegend von dem
der Apokalyptik. Die religiose und weltliche Apokalyptik glaubt
heute, das Ende aller Dinge und das Ende der Geschichte zu
kennen. Sie malt das Ende aus und gebraucht die Angst und
Hoffnung der Menschen vor dem Ende zu ‘guten oder bdsen
Endzwecken. Der grauenhafte Mibrauch religiéser und welt-
licher Apokalyptik durch Religion und Politik, Sekten .und
Propheten braucht heute nicht erldutert zu werden.

Das Verhalten zur Welt im Sinne der negativen Theologie im
Gegensatz zur Apokalyptik lautet: Wer im Sinne des Zentral-
gebots der drei monotheistischen Religionen der Juden, Christen
und Muslime dem Nichsten und Fremden so hilft, wie es mog-
lich ist, der soll die Welt, auch die moderne Welt, bei aller
bestimmten Kritik so annehmen, «wie sie stehtund geht». Die
Einsicht, die chassidische Juden im 18. und 19. Jahrhundert in
-Mitteleuropa trotz ihrer Not und Verfolgung bei ihrer kriti-
schen Auseinandersetzung mit der Gegenwart zur Annahme
der Welt, auch der modernen Welt, «wie sie geht und steht», er-
mutigte, griindet darauf, da der groBe geschichtliche Wandel
der Moderne nicht nur Verfall, sondern auch Gewinn bedeutet.
In der Form von Erzihlungen vermitteln chassidische Juden
einige ihrer Einsichten tiber die gegenwirtige Welt, die sie nicht
undifferenziert einfach als Welt des Verfalls oder gar als Welt
nach dem Tod Gottes verurteilen. Im Vergleich mit dem Ge-
schlecht des Mose in der Wiiste mit seinen groflen Offenbarungen
Gottes ist fiir die Erzdhlungen der chassidischen Juden das
gegenwirtige Geschlecht der «groBen Verborgenheit» Gottes
«trefflicher».® Die Erzdhlung «Freie Wahl» verteidigt die Ein-
sicht: «Gott will, daB die freic Wahl sei, darum hat er bis heute
‘gewartet. Denn in der Zeit des Tempels gab’s Todes- und Prii-

? P. Schilder, Ein Fremder im Haus der Theologen, Frankfurter Allgemeine
Zeitung, 1. September 1995, Nr. 203, S. 12.

8 «Lob dieses Geschlechts», in: M. Buber, Erzihlungen der Chassidim,
Ziirich1992, 524.
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gelstrafe, und somit noch keine Freiheit. Danach gab es Straf-
verordnungen in Israel, und somit noch keine Freiheit. Heute
jedech ist’s so geworden, daB jeder ohne Scham 6ffentlich siin-
digt, und es ergeht ihm wohl. Darum, wer heute recht lebt, ist
giiltig in Gottes Augen, und an ihm hingt die Erlosung.»’ Die
Botschaft der Erzihlung «Drei Geschlechter» lautet: «Wir haben
nicht mehr die Kraft» zu den religiosen Gebets- und Kultformen
der fritheren Geschlechter, aber Gott ist auch heute nahe und
hilft, wenn wir auch nur von seiner Nihe und Hilfe erzihlen."
Die in den letzten Jahrzehnten, auch von Theologen, oft im
Anschlu3 an Carl Schmint sowie Walter Benjamin zwischen
Séakularisierung und Retheologisierung inszenierten heils- und
unheilsgeschichtlichen Eschatologien und Apokalypsen und
die oft daraus gezogenen Folgen fiir das sittliche und politische
Handeln, vor allem die Freund-Feind- bzw. Links-Rechts-Fest-
legungen, fehlen bei diesen jiidischen Denkern. Wie Jacob
Burckhardt haben auch sie schon im 19. Jahrhundert erkannt,
daB wir m das Ende der Geschichte, auch in ihre néchsten
Schritte «nicht eingeweiht» sind. Auf die Klage eines Menschen,
in der groBen Not nicht beten und lernen zu konnen, gibt die
Erzidhlung «Die Welt annehmen» die Antwort: «In dieser unsrer
Zeit ... ist die groBte Frommigkeit, iiber alles Lernen und Beten,
wenn man die Welt annimmt, wie sie steht und geht.»"

Fiir chassidische Juden ist die Welt im Gegensatz zu Apokalyp-
tikern nicht das Reich des Bosen, des Antichrist, des Fiirsten -
dieser Welt bzw. das Reich des sinnlosen Schicksals. Die Welt ist
fiir sie nicht der Ort, wo Gott nicht ist, sondern der Ort, wo Gott
verborger{ ist, anwesend-abwesend. Auf das Angebot -eines
Juden: «Ich gebe dir einen Gulden, wenn du mir sagst, wo Gott
wohnt», antwortet ein anderer Jude: «Und ich gebe dir zwei
Gulden, wenn du mir sagen kannst, wo er nicht wohnt.»"

Gottes Anwesenheit in seiner Abwesenheit -

Negative Theologie ist nicht notwendig Negation Gottes, sondern

_sie versucht, von der Anwesenheit Gottes in seiner Abwesenheit

Zu sprech'en. ~ Wir leben heute mit Menschen zusammen, die
sich und die Welt ohne Gott verstehen — unabhéngig davon, ob
sie von sich sagen, sie seien religiés oder nichtreligits. Aber
auch heute suchen Menschen eine Antwort auf die Frage: Wie
konnen endlich Menschen mit ihrer endlichen Vernunft und
Sprache iiber den unendlichen, unbegreiflichen, ja oft ungeheu-
erlichen Gott sprechen bzw. nicht sprechen, wenn sie diesen
Gott und| seinen Namen nicht zu ihren menschlich - allzu-
menschlichen Zwecken miffbrauchen wollen? Fiir eine philoso-
phische Aufkldrung in Traditionen der griechischen und jiidischen
Aufkldrung, des biblischen Bilderverbots und der negativen
Theologie gab es bisher zwei verschiedene, aber zusammen-
gehdrende Méglichkeiten: Die eine Méglichkeit des Sprechens
bleibt stehen bei der Einsicht in die Genese der Projektionen
menschlich — allzumenschlicher Wiinsche, Angste und Hoff-
nungen, bei der Einsicht in die Vergegenstandhchung und Dei-
fizierung |dieser Projektionen sowie in deren Gebrauch oder
MiBbrauch zur Rechtfertigung oder zur Kritik der vorgegebe-
nen sozialen und politischen Verhéltnisse. Diese Moglichkeit
des Spreéhens schreibt skeptisch, zynisch, verzweifelt diese

Einsichten fest. Gott ist fiir sie eine schlechthin durchschaute,

erledigte iVergangenhelt Bilderverbot heiit Bildersturm, Bil-
derzerstorung Negative Theologie heifit absolutes Denk- und
Sprechven"bot liber Gott, Negation Gottes.

Die ander‘e Maoglichkeit bleibt hierbei nicht stehen. Sie schreibt
die Ergebmsse des Ent-Tduschens und Durchschauens auch
nicht endgultlg fest. Sie versucht, solche Aufklirungen iiber sich
selbst und ihre Grenzen aufzukldren. Fir sie gibt es kein end-

giiltiges Denk- und Sprechverbot iiber Gott und letzte Fragen.

’ Ebd. 572. {

" Ebd. 543.
" Ebd. 637,
? Ebd. 821.[
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Ruickkehrbegleitung der Fllchtlinge
nach Guatemala

Fur die Rickkehr der guatemaltekischen Flichtlinge von Me-
xiko in ihre Heimat sucht die schweizerische Koordination von
verschiedenen Solidaritatsgruppen und Hilfswerken weiterhin

Menschen

die Rickkehrerinnen auf ihrer Reise und in den Wiederansied-
lungen wahrend mindestens drei Monaten begleiten. Mit der
Anwesenheit von Ausldnderinnen hoffen wir, den Riickkeh-
renden einen gewissen internationalen Schutz vor staatlichen
Repressionen zu geben.

Anforderungen

fur diese Begleitung sind physische und psychische Belast-
barkeit, Teamfahigkeit, gute Spanischkenntnisse und die Be-
reitschaft zur Vorbereitung und Nacharbeit.

Kosten
fur Vorbereitung, Reise, Aufenthalt und alifallige zusatzliche
Auslagen betragen ca. Fr. 3500.—-.

Informationsnachmittag
30. November 1996, 13.30 bis ca. 17.30 Uhr, im AKi in Zirich,
Hirschengraben 86 {oberhaib Central, 5 Min. vom Bahnhof).

Vorbereitungswochenenden
10.-12. Januar und 7.-9. Februar 1997

Weitere Information und Anmeldung
COSAR, Erlenweg 6, 6010 Kriens
Telefon 041/320 67 62 (Montagvormittag)

Solche Verbote lassen sich fiir sie jedenfalls nicht begriinden
z.B. von einer sogenannten anthropologischen Grundstruktur
des Menschen, vom Wesen bzw. der Natur seiner Vernunft, von
dem, was eine Zeit fiir wissenschaftlich hilt. Ein iiber sich und
seine Grenzen aufgeklirtes Denken weifl aus der Geschichte
des eigenen Denkens und aus der anderer Menschen in der Ge-
schichte der Philosophie und Religion sowie in der Kunst und
Literatur, da zum Durchschauen auch das Durchschauen der
eigenen, selbst gemachten Endgiiltigkeiten gehort. Einen endgiil-
tigen Standpunkt im Leben des einzelnen und der Menschen be-
sitzen wir nicht, weder ein endgiiltiges Wissen dariiber, da3 Gott
ist, noch ein endgiiltiges Wissen dariiber, daB er nicht ist. Wenn
Wissen iiber Gott sicheren, ja endgiiltigen Besitz bedeutet, dann
gilt das, was Paul Celan an Nelly Sachs nach ihrer Begegnung in
dem Gedicht «Ziirich, Zum Storchen. Fiir Nelly Sachs» schrieb:
«Wir wissen ja nicht, weifit du, wir wissen ja nicht, was gilt.»

Widerlegung und Wiederkehr der Skepsis

Meine Uberlegungen zur Religionskritik aus der Perspektive
der philosophischen Aufklarung heute gehen von zwei Vor-
aussetzungen aus: Menschen stellen in der Geschichte und
Gegenwart, auch in der eigenen Lebensgeschichte, in verschie-
dener Weise kritische und selbstkritische Fragen an Mythen
und Religionen, an Gotter und Gott, wenn ihre bisher selbst-
verstandlichen religiésen, aber auch, wenn ihre nichtreligiosen
Orientierungen «frag-wiirdig» geworden sind.

Der in Europa aus den konfessionellen Biirgerkriegen entstan-
dene moderne Staat versucht durch rechtliche Institutionen und
Verfahren die schlimmen Folgen von Religion (z.B. Unter-
driickung, heilige Kriege) zu verhindern und ihre guten Folgen
(z.B. Beschaffung von Legitimititsglauben fiir Gesetze und
Organisationen) zu ermaglichen und zu sichern.

Zwei Gegenwartsdiagnosen zeigen, daB diese beiden Voraus-
setzungen nicht mehr selbstverstandlich sind und nicht fiir alle
Menschen gelten: Viele Menschen stellen keine kritischen und
selbstkritischen Fragen mehr, auch keine religionskritischen:
Was Nietzsche und Max Weber iiber den verichtlichsten letzten
Menschen sagten, lautet heute dhnlich, etwa: «Wir amiisieren uns
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zu Tode», oder: «Wir informieren uns zu Tode» (Postman). Oder:
Wir leben in einer «Kultur der Analgetika» (L. Kolakowski),
d.h. wir betduben und verschlieen uns durch verschiedene
Drogen und andere Betdubungsmittel und nehmen die wirkli-
chen Probleme, auch die Leiden und Verletzungen der andern
Mitmenschen und ihre Fragen gar nicht mehr wahr.

Die real existierenden modernen Rechts- und Verfassungsstaaten,
zu denen konstitutiv die Unterscheidung von Staat und Religion
gehort, sind in der Geschichte und Gegenwart die ganz grof3e
Ausnahme, und wir haben keine Garantie dafiir, daR diese nicht
wie schon einmal in diesem Jahrhundert vor totalitiren Systemen
scheitern.

Aber: Ist trotz allem die Annahme wirklich eine Illusion, daf3
Menschen, wir selbst und andere, in bestimmten Situationen
mit letzten Fragen, auch Fragen der religiosen oder nichtreli-
gidsen Orientierung konfrontiert werden? Quilend sind solche
letzte Fragen, weil sie nach Kant aus zwei Griinden «beldstigen»:
Wir kénnen sie nicht, jedenfalls nicht immer und endgiiltig, ver-
schweigen, verdrangen. Wir kénnen solche Fragen jedoch auch
nicht; jedenfalls nicht endgiiltig und fiir immer, beantworten.
Zu Antwortversuchen auf letzte Fragen gehort, wie die Ge-
schichte des menschlichen Denkens, auch die des eigenen
Lebens, zeigt, die Widerlegung der Skepsis und die Wiederkehr
der Skepsis. Willi Oelmiiller, Miinster/Westf. -

Autopsie-Protokolle

Aufsitze des Dichters Durs Griinbein

‘«In Griinbeins Gedicht ist eine Generationserfahrung Form

geworden, die sich bislang eher als Verweigerung von Form
artikuliert hat. Es ist die Generation der Untoten des kalten
Krieges, die Geschichte nicht mehr als Sinngebung des Sinnlosen
durch die Ideologie, sondern nur noch als sinnlos begreifen
kann.»' In der Laudatio zur Verleihung des Georg-Biichner-
Preises stellt Heiner Miiller den 33jihrigen nicht als Poeten der
Wende vor, wie ihn die Feuilletons der vergangenen Jahre feier-
ten. Griinbein, der Neugierige, Belesene, Hungrige nach Er-
kenntnis in Natur- wie Geisteswissenschaften, was seine viel-
filtigen Zitate belegen, ist geschichtslos tiberpolitisch, beinahe
heimatlos. «Diese Generation hat kein Vaterland und keine
Muttersprache» (27), beschreibt ihn Miiller und hat damit nur
bedingt recht. Griinbeins Heimat ist seine Sprache: zitatenreich
(«...den Rang des Autors bestimmt auch die Qualitit der Zitate,
die sein Text integrieren kann» [28], prazise hier, dort wie rasch
niedergeschrieben und ungenau, zeitnah und doch nicht zeit-
geistbeengt. Eine Sprache, die im prézisen literarischen Genre,
der Lyrik, auch fliichtig, mehr- und uneindeutig ist. Das ist nicht
nur Folge mangelnder sprachlicher Sorgfalt, wie Fritz J. Raddatz-
in Die Zeit vom 22.9.1995 beklagt.

Reflex und...

Griinbein entwirft in seinen Aufsitzen? zum Selbstverstindnis
des Dichters und Entstehungsproze8 von Gedichten Ansitze
eines Lyrikprogramms, das den Dichter in seiner Distanz,
seiner Ortlosigkeit und politischen Verweigerung erkldrt und
zugleich einen fast scholastisch naiven Glauben an poetische
Erkenntnismoglichkeit und Sprachvertrauen vermittelt. Es sind
Autopsie-Protokolle des «Transit-Kiinstlers» (142) im ausgehen-
den 20. Jahrhundert, Aufzeichnungen des Selbstbeobachtens
und Sezierens. «8o paradox es klingt, heute ist der Kiinstler nur

* H. Miiller, Portrait des Kiinstlers als junger Grenzhund, in: Durs Griin-
bein, Rede zur Entgegennahme des Georg-Biichner-Preises 1995, Suhr-
kamp, Frankfurt am Main 1995, S. 26. ‘
¢ D. Griinbein, Galilei vermiBt Dantes Holle und bleibt an den Mafien
hingen. Aufsitze 1989-1995, Suhrkamp, Frankfurt am Main 1996, 272 S.
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punktuell fabar, der grofte Teil seiner Arbeit, ob immateriell
oder strategisch iiber die Erde verstreut; bleibt auf der Flucht
oder hat sich langst schon wieder in die Dingwelt, in den Alltag
davongemacht» (143). Der Kiinstler teilt das Empfinden einer
Generation, deren «frithes Zuhausesein in den Medien, die ihrer-
seits transitorische Orte, also Nicht-Orte sind», deren Leben'in
einer Zeit politischer Uniibersichtlichkeit und deren Empfinden
eher US-amerikanisch-global als europiisch-lokal ist, unbelastet
von geschichtsphilosophischen Uberzeugungen.’ «Der Dichter
(...) hat irgendwann einmal, nachdem er lange wie Freiwild
durch die Gesellschaft gejagt wurde, die Paradoxa von Autono-
mie und Engagement griindlich satt gehabt. Wenn es ihm méglich
war, entschied er sich, nach bezwungener Krise, fiir den dritten
Weg einer Suche nach Erkenntnis auf dem Feld seiner Kunst,
allseits gefdhrdet, immer hart an der Grenze zur Idiotie» (13).
Den Dichter engagiert seine Neugier. Seine Unabhéngigkeit
begrenzt die geschichtliche Entwickung, diagnostiziert Griin-
bein autobiographisch in «Kurzer Bericht an eine Akademie».*
Den Umbruch in Osteuropa hat er als «politloser Tagedieb»
(35) erlebt. Fortsetzung einer «Provinzkindheit» (32) in Dres-
den, in der die GewiBheit gewachsen ist, «daB in die ausge-
streckten Arme, die das Leben umfassen wollen, sofort der Wind
fahrt und einen weitertreibt, mit dem Riicken zur Zukunft»
(32). Die Ziige des «Normadischen« und der «Hochstapelei»
(33) sind geblieben im Lebensgefiihl und finden, scheint mir,
ihren sprachlichen Ausdruck im Stromern in Zoologie und
Neurologie, in Zitaten von Dante {iber Holderlin bis Pound.
Die Geschichte als Begrenzung. Interessant wird sie fiir Griin-
bein im Moment der korperlichen Erfahrung. Am Abend des
7. Oktober 1989, berichtet er in der Dankesrede zur Verleihung
des Biichner-Preises’, sieht er in Ost-Berlin einen NVA-Panzer.
Plotzlich hat er den Wunsch, sich zu setzen, den Kdrper ange-
lehnt an den Panzer. «Ausruhen wollte er, abschalten von Ost
und West, von der unseligen Verklammerung des Gespaltenen
aller Verhiltnisse und Gehirne, sich schlafen legen inmitten
des Minenfeldes, vergessen die Ohnmacht, die physiologische
Diktatur und die jahrelange kollektive Erniedrigung... ein-
schlafen, um die Beleidigungen des Intellekts zu vergessen, einen
Augenblick Frieden zu finden, angelehnt an dieses schwere
Kettenfahrzeug, das dort wie unbemannt dastand. Es war der
Korper, der sich hier vor allen Worten, wie in der Anwandlung
des Kleinkindes, seiner Erschopfung hingeben wollte: etwas,
das ldnger ausgeharrt hatte, beklemmender eingezwiingt als die
immerfort fluchtbereiten Gedanken. Es war als hitte ich, im
Riicken den Panzer, dieses eine Mal die Geschichte verschlafen
wollen, minutenlang, bevor alles in Fahrt kam, den Korper ver-
gessend in einem traumlosen Schlaf» (22£./85). Der Dichter als
«Schiiler der Erfahrung» (Galilei, 17), ist der Sprachgraber auf
dem Miillberg der Geschichte, dhnlich dem Weltkriegsschutt-
berg, auf dem Griinbein als Kind in Dresden spielte. Aber es
sind «Miillberge kiinstlicher Paradiese» (16) auf denen er sich
ausgesetzt findet, eine «Wildnis, die nur noch aus Artefakten
besteht» (16). Griinbeins Erfahrungsbegriff gleicht den Kind-

heitsbesuchen der Dioramen: die Grenzen zwischen der Als-.

ob-Erfahrung kiinstlich gestalteter Welt und dem Alltag werden
flielend. Dem ortlos Gewordenen bleibt nur die scheinbare
Unmittelbarkeit eigener Korperlichkeit und der Sprache, die
fiir Griinbein untrennbar zusammenfinden im Gedicht.

... Exegese...

«Denn das Wort ist physischen Ursprungs. Nur das innegewor-
dene Wort schiitzt vor der erinnerungslosen Alltagssprache, es
hilt die Verbindung zum Einmaligen, zur Idiographie primérer
Wahrnehmungen» (18f.). Erinnerung versteht Griinbein primér
als bewuflte Verarbeitung von Reizen, die die Sinne dem Ge-

* Vegl. Orientierung 59 (1995), S. 53).
*In: D. Grinbein, Rede..., S. 31-37. .
$In: D. Griinbein, Redé..., S. 7-23; Ders., Galilei..., S. 75-86.
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hirn vermitteln. Sein Schreiben soll vom Kérper ausgehen {40)
und wieder zum Koérper gelangen. Das Unerwartete, Uniibliche

-des wirksamen Gedichtes, soll die Gehirnstrome reizen. «Wie

die Stimme im Telefonhorer, den jemand ans Ohr prefit, als
konne er in die Welt des anderen hineinhorchen, dringt es real
in den Kérper ein und explodiert im Unterbewufiten mit seinen
Klingen und Codes, im Idealfall gleich einem intensiven
Traum. Noch bevor man begreift, was geschicht, hat es sich
festgesetzt, und man ist fortan gezeichnet, stigmatisiert durch
ein paar merkwiirdig aufgeladene Worte. Im Bruchteil einer
Sekunde (linger dauert es nicht) hat ein neuronales Gewitter,
ein Synapsenblitz die ganze Gehirnlandschaft verdndert» (62).
Griinbein definiert das Gedicht als «Kette semantischer Effekte
und physiologischer Kurzschliisse (62). Die Selbstbeobachtung
steht deshalb am Anfang, das Hineinhorchen, die Kérperbeob-
achtung, das Sezieren. Ein «Beim-Wort-Nehmen der Korper»
(49), ein archédologisches Studium ist das Lesen des Gedichts.
«Der lyrische Text ist ein Protokoll der inneren Blicke» (33), -
seine Wirksamkeit scheint bei Griinbein fast zwangslaufig.

Der Wert des geschriebenen Wortes und die Kunst des Lesens
als «klosterliches Exerzitium» (198) — auch eine ostdeutsche
Erfahrung. Der Blick ins Innere des Gehirns, die zerebralen
Lektionen, die Erkenntnissaltos gesichert durchs neuronale Netz
zeigen auch die Suche des Dichters nach Gewiflheit in einer Welt
ohne erkennbare geschichtliche Perspektive. Fast naiv mutet
Griinbeins Vertrauen in die Sprache an, seine Uberzeugung ins
Funktionieren von Gedichten und ihrer Wirkung, seine saubere
Trennung von Erkenntnisobjekten und intellektueller Verar-
beitung. Das Gedicht als Ubereinstimmung von Objekt und
sprachlicher Gestaltung, eine poetologische Adéquationstheorie:
Lyrik als Erkenntnisprozef3. Seine Formulierungen oszillieren
zwischen romantischer Naturbeschreibung und Brautmystik,
wenn er die Wirkweise poetischer Sprache beschreibt: «Von
ihm (Dante) 148t sich lernen, wie das Ereignis zum Anla$} wird,
aus dem die Gedichtzeile hervortritt. Das Gedicht wird zum
Kristallfeld, zur Lichtung auf der die Gedanken glitzern; die
Worte spielen in ihrer Unmittelbarkeit. Die Apostrophe ist das
Geheimnis seiner Wirkung, die Hochzeit von Blick und Stimme:
Seht hier spricht ein lebendiges Wesen, das sich fiir Augen-
blicke ganz in Anschauung verwandelt hat» (97). Seine Ausfliige
in die Naturwissenschaften und seine Geschichtsskepsis enden
in den Herbergen des Sprachvertrauens und der unvermittelten
Intuition. Er ist der von ihm geschmihten theologischen
Erkenntnislehre weitaus niher, als er es selbst bemerkt.

...eines Sprachreisenden

Einige der 26 Texte in der Aufsatzsammlung kreisen um die
Frage nach dem Wesen des Menschen. Griinbein stellt sie sich
mit Blick auf Felix Hartlaub, Eugen Gottlob. Winkler, Peter
Huchel und Elias Canetti, bei Reflexionen iiber die Fontanelle
und den neuen Menschen. Arnold Gehlens «Mangelwesen»
wird — gefihrliche Autoritdt — zitiert, der Mensch als Horden-

. wesen, auswechselbar und unbehaust auf der Miillkippe der

Geschichte und der Ideen. Griinbeins Skepsis dem eigenen lyri-
schen Ich gegeniiber, das fast nie in seinen Gedichten auftaucht,
wird verstdndlich. In einer Gesellschaft aufgewachsen, in der
sich «zuletzt alles auf sie beziehen lie, von der Offenbarung
des Johannes bis zu Hegels Geschichtsphilosophie» (205), die
sich als «geschlossene Masse» (E. Canetti) konstituiert hatte,
erlebt er nach der Wende ’89 die westliche Idealisierung des
Individuums. Sein dritter Weg ist der Versuch der Distanz, des
Unpersonlichen. In seinem «Manhattan Monolog» schreibt er:
«Distanz, dieses Zauberwort, hier zwischen zwei Augenblicken
an einer Kreuzung ging es mir auf wie das Orakel aus einem
Lesebuch fiir Stadtebewohner, und mit ihm sein Gegenteil,
Herzlichkeit. Nur in der Geistesgegenwart, im spontanen Ja
oder Nein des Korpers und aller Sinne, unabhiéngig von Bio-
graphie oder Herkunft, vom Schwachsinn der Identitit, lag die
Chance fiir den nichsten hellwachen Augenblick» (131).
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Durs Griinbein stellt sich in den meisten Aufsdtzen als geist-
réicher Feuilletonist vor. Allerdings hatten es nicht alle Texte

notig, vom Verlag in die Sammlung aufgenommen zu werden. .

Manches wiederholt sich, anderes fillt auf das Niveau von Pla-
titiidenanreihungen zuriick. Seine politischen Anmerkungen
hinterlassen an einigen Stellen einen bitteren Nachgeschmack.
Sie sind zumindest sprachlich unsensibel, wenn er den 2. Welt-
krieg «als das grofite Reiseunternehmen der Deutschen in diesem
Jahrhundert» (192) begreift oder Sitze wie «Moral ldBt sich
nicht auf Gewaltlosigkeit griinden» und «Deutschland ist nur
eine Frage der Zeit» (154) nicht erldutert. Durs Griinbein hat
sich iiber die Vergabe des Biichner-Preises erschrocken. Sie
ziert sonst ein Lebenswerk. Er hat noch kein abgeschlossenes
Werk vorgelegt, aber faszinierende Lyrik und nun auch eine
Aufsatzsammlung, die sein Selbstverstidndnis als Dichter erlau-
tert. In beiden funkelt ein unabhingiger Geist: offen, suchend,
skeptisch. Als Schreibender ein Reisender «in einer Erwartung,
die gleichzeitig riickwirts- und vorwirtsgewandt ist, und dieser
unmogliche Zustand, einige Atemlangen zwischen Antike und
X, 148t sich nur aushalten, indem ich mich langsam und zeilen-
weise meiner Stimme vergewissere, dieses Korpers und dessen,
was sich im Innenohr verfing» (Rede, 34).

) Wilfried Kopke, Hannover

Singen im fremden Land?

Das Leben und die kulturelle Tradition der Juden sind in den
galizischen Romanen und Erzdhlungen Julian Stryjkowskis
Quelle und reflektierende Darstellung gewesen. Der 1905 im
westukrainischen Stryj geborene Julian Stark, so sein Geburts-
. name, greift in den vorliegenden zwei groflen Erzdhlungen
unterschiedliche Sujets auf! In «Asrils Traum», einer der drei
groffien Roman-Erzdhlungen aus dem Galizien-Zyklus «Stimmen
der Finsternis», «Echo», der 1975 in polnischer Sprache erschien,
wird der junge Held auf eine Reise in seine Kindheit geschickt,
nachdem ihm der Vater im Traum befohlen hatte: «Geh.» In
«An den Weiden... unsere Harfen» erzéahlt ein Polonistik-
Professor jidischer Herkunft iiber seinen Aufenthalt in Los
Angeles, wo er an einer der zahlreichen Universitdten Vorlesun-
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gen und Seminare durchfiihrt. Beide Texte setzen sich mit der
Aufarbeitung verlorengegangener kultureller und sprachlicher
Schichten auseinander. Der erste fithrt — aus der Perspektive
Asrils — in die jlidisch-urbane Atmosphére eines galizischen
Schtetls um die Jahrhundertwende zuriick, der zweite sammelt
die Spuren und neuen Elemente einer amerikanisch-jlidischen
Mischkultur auf. Beide Texte verbindet eine die Handlungs-
strange immer wieder durchdringende Botschaft. Sie ist in dem
Gebet als literarisch-kultische Sprecheinheit eingeschlossen,
das als bewahrendes Element hebriischer und jiddischer Re-
ligionsgeschichte auch den Alltag in beiden Diaspora immer
wieder durchdringt oder auch nur beriihrt. Im galizischen
Stadtchen gehorte es — ebenso wie der tdgliche Besuch der
Synagoge — zum rituellen Repertoire der Ménner, in der jiidi-
schen Gemeinde im universititsnahen Stadtviertel von Los
Angeles wird es leider nur noch in assimilierter Form als
Gesang vom Kantor vorgetragen, wihrend die Gemeinde - in
Unkenntnis des Hebréischen — bestimmte Phrasen nachahmt.
Fiir den Polonistik-Professor erweisen sich die Begegnungen
mit der alten Generation jiidischer Einwanderer als nostalgische
Erinnerung an gemeinsame Erlebnisse in der Zwischenkriegs-
zeit. Der jiingeren Generation tritt er mit Nachsicht entgegen,
weil sie sich kaum ihrer kulturellen Herkunft bewuft ist. Sie
hat sich vollstidndig in der amerikanischen Gesellschaft inte-
griert. Fiir einige ist der tégliche Drogengenuf}3 ein «echtes»
Mittel gegen Reiziiberflutung oder ein wirksamer Erlebnisschub
in einer normierten Massengesellschaft, in der der einzelne Tag
fir Tag einem Leistungsdruck ausgesetzt ist.

Trotz der krassen Unterschiede zwischen dem Schtetl-Dasein
am Anfang unseres Jahrhunderts und dem hochindustrialisierten
Amerika der 60er Jahre bleiben eine Reihe von Gemeinsam-
keiten im Hinblick auf das Leben in den jiidischen Gemeinden.
Die tanzenden Neu-Chassiden erinnern ihn an seine Kindheit
und stimmen traurig, weil in seiner polnischen Heimat nur noch
wenige alte Juden leben. Auch die Klezmer-Gruppen, die er bei
einem jlidischen Fest auf dem Universititsgeldnde erlebt, ver-
stirken diese Wehmut. Was fiir neuartige Rhythmen diese Musi-
ker in die vorgegebenen Melodiereigen der alten Hochzeits-
und Trauerlieder einbauen, welche eigenwilligen Eindriicke auf
ihn einstromen, hier an der Westkiiste Amerikas! Und in all
diesen Passagen wird deutlich, daB die Vision der verflossenen
Ereignisse, der untergegangenen Welt des galizischen Schtetls
mit ihren Brauchen eine Rekonstruktion der Vergangenheit
des Autors ist. Einer der angesehensten polnischen Literatur-
kritiker, Henryk Bereza, hat es in einem Aufsatz iiber die Tradi-
tion bei Stryjkowski so beschrieben: «Das Destillat der Tradition,
in der Stryjkowski das «<Lebenswasser fiir den zeitgendssischen
Menschen sehen mochte, besteht aus nicht mehr als drei
Grundbestandteilen, die aus drei Substanzen der kulturellen
Tradition herausprépariert sind: aus der biblisch-evangelischen
Tradition der individuellen und kollektiven Ethik, aus der Tradi-
tion der Praxis und Theorie der griechischen literarischen Antike
und aus der neuzeitlichen Tradition der Erfahrungen im Kampf

. um eine gerechte Gesellschaft» (in: «Tworczo$é», Nr. 2, 1972).

Mit der deutschen Erstausgabe von «Asrils Traum» ist eine wei-
tere Liicke bei dem Versuch geschlossen worden, das gesamte
Erzihlwerk Julian Stryjkowskis dem deutschsprachigen Publi-
kum zu prisentieren. Dal3 der im biblischen Alter von iiber
neunzig Jahren in Warschau am 8. August gestorbene Autor in
der Zwischenzeit eine dhnlich hohe Wertschitzung wie der
groBe jiddische Erzihler Isaak B. Singer erfihrt, konnte seinen
Bekanntheitsgrad auch diesseits der Oder schnell steigen lassen.
Die einfiihlsame Ubersetzung von Karin Wolff wie auch das
kundige Nachwort der Kulturphilosophin Ewa Kobyliriska wer-
den auf jeden Fall die Bekanntschaft mit einem der bedeutend-
sten polnischen Erzihler zu einem Erlebnis machen. )
Wolfgang Schiott, Bremen
' 1. Stryjkowski, Asrils Traum. An den Weiden... unsere Harfen. Zwei

Erziblungen. Aus dem Polnischen von K. Wolff. Mit einem Nachwort von
E. Kobyliriska. Suhrkamp, Frankfurt am Main 1995, 302 Seiten, DM 38,~.
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