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KARL BARTH ALS HOMO POLITICUS - was hat man dem großen Schweizer Theolo­
gen nicht alles vorgeworfen: Er sei Radikalsozialist gewesen, als er Gemeinde­
pfarrer in Safenwil war, einer der Totengräber der Weimarer Republik, als er 

die Dialektische Theologie mitbegründete, militanter Eiferer aus der sicheren Schweiz, 
der mit dem Hromádka-Brief der Bekennenden Kirche (BK) in den Rücken fiel, Kom­
munistenfreund und Anti-Amerikaner in der Zeit des Kalten Krieges. Stets hat man 
diese Vorwürfe auch erhoben, um Abstand zu Barths Theologie zu halten. Wer die 
Fußnoten in dem Essay1 Günther van Nordens studiert, merkt, gegen welche Klischees 
und gegen welche Theologen und Politologen dieser mit der engagierten Präzision des 
gelernten Historikers angeht. Diese Auseinandersetzung,macht für mich einen beson­
deren Reiz dieses politisch-kontextuell-theologischen Essays aus. 

Aufforderung zur Konkretion 
Van Norden folgt dem Lebensweg Barths und zeigt, wie dieser sich jeweils konkret 
politisch engagiert hat. Er interpretiert seine Äußerungen aus dem Kontext.der damali­
gen gesellschaftlichen und politischen Verhältnisse..Er.benennt die Gründe, die Barth 
veranlaßten, so als engagierter Bürger und Christ zu handeln. Aber er zeigt auch, wie 
Barth sich dabei weiterentwickelt hat: «Der Theologe Karl Barth ist selbstverständlich 
der homo politicus seiner Gemeinde.» (S. 11-17) Die Konfrontation mit dem Elend der 
lohnabhängigen Bevölkerung in Safenwil, nicht die Beschäftigung mit sozialistischen 
Theorien, wird für ihn zu einem politischen Schlüsselerlebnis. Er prangert in seinen 
Predigten die Ausbeutung vor Ort konkret an, fördert die Gewerkschaftsarbeit unter 
der Arbeiterschaft seiner Gemeinde und tritt der Sozialdemokratischen Partei bei. 
Von der konkreten Erfahrung der Ausbeutung her stellt Barth theologische Fragen. 
Van Norden zitiert zustimmend Barths engsten Freund Eduard Thurneysen: «Man 
kann nicht - das war Barths tiefste Überzeugung - an den lebendigen Gott glauben, der 
sich in der Bewegung seiner Liebe in Jesus Christus der Menschen, aller Menschen^ 
annimmt, ohne daß man sich selber für die Sache der Armen, der Deklassierten einsetzt 
und sich real und das heißt immer politisch an ihre Seite stellt. Barth sah also im Sozia­
lismus eine umfassende Befreiungsbewegung, die ihm zum Gleichnis wurde für die ganz 
andere Befreiungsbewegung Gottes, der allen Gefangenen und Geknechteten zur Hilfe 
eilt.» (S. 12) ' 
«Der homo politicus Karl Barth reflektiert die Theologie seiner Kirche» (S. 19-55). Ein 
zweites politisches Schlüsselerlebnis Barths wie vieler anderer. Theologen seiner Zeit ist 
das Zerbrechen des Kulturprotestantismus, des humanistischen Idealismus überhaupt, 
im Völkermorden des Ersten Weltkriegs. Der Neuansatz seiner Theologie - am mar­
kantesten in seinen beiden berühmten Römerbriefkommentaren - ist von seiner poli­
tischen Analyse nicht zu trennen. Sie führt ihn zum Eintritt in die deutsche SPD, zur 
Solidarisierung mit dem geschmähten Pazifisten Günter Dehn, zur theologischen Be­
gründung der Demokratie als Staatsform in einer Ethikvorlesung. Seine theologische 
Religionskritik, seine Wort-Gottes-Theologie und die Lehre von der Königsherrschaft 
Jesu Christi werden hilfreiche Instrumente gegen den Totalitarismus des Nationalsozia­
lismus und gegen die religiöse Verführung, die sowohl von Hitler als auch von der NS-
Weltanschauung auf den deutschen Protestantismus ausgehen. Damit wird Barth zur, 
Leitfigur der BK, freilich wegen seiner politischen und theologischen Schärfe auch je­
mand, an dem sich die Geister scheiden. Als einer der ersten sieht er frühzeitig, welche 
Folgen das Schweigen zur Judenverfolgung für die Kirche hat. 
In seinem Vortrag «Die Kirche und die politische Frage heute» sagt Karl Barth 1938: 
«Die <physische Ausrottung> gerade des Volkes Israel, die Verbrennung gerade der 
Synagogen Und Thorarollen ... allein schon damit ist darüber entschieden: da wird 
die christliche Kirche in ihrer Wurzel angegriffen und abzutöten versucht. Mag denn 
jemand hinweghören können über all den unsagbaren Jammer, der eben jetzt in allen 
deutschen Landen, verursacht durch die antisemitische Pest, gen Himmel schreit? Wie 
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aber ist es möglich, daß uns Christen nicht die Ohren gellen an­
gesichts dessen, was diese Not und Bosheit sachlich bedeutet? 
Was wären, was sind wir denn ohne Israel ... Antisemitismus ist 
Sünde gegen den Heiligen Geist. Denn Antisemitismus heißt 
Verwerfung der Gnade Gottes. Der Nationalsozialismus aber 
lebt und webt eben im Antisemitismus.» 
«Der Theologe Karl Barth ist reflektiert der politische Analyti­
ker Karl Barth» (S. 57-90). Ab etwa 1938 geht er einen geraden 
Weg zwischen Demokratie und Sozialismus. «Daß die evangeli­
sche Kirche nach 1945 langsam einen Zugang zur Demokratie 
fand, ist wesentlich auf die sachliche politische Argumentation 
Karl Barths zurückzuführen, der seine deutschen evangelischen 
Mitchristen und -christinnen in einer Fülle von Schriften und 
Reden immer wieder auf die <deutliche Affinität zwischen der 
Christengemeinde und der Bürgergemeinde der freien Völker> 
hingewiesen hat.» (S. 73) 
Allerdings forderte er immer wieder, daß die Kirche sich nicht 
zum religiösen Verstärker der antikommunistischen Kreuzzugs­
ideologie des Kalten Krieges instrumentalisieren ließ, sondern 
«bei ihrer Sache» blieb und ihr-Wächteramt der Politik gegen­
über wahrnahm, in der Frage der Wiederaufrüstung, der Atom­
bewaffnung, des Vietnamkrieges. 

Für Karl Barth - so van Nordens Resümee - sei die politische 
Konkretion der notwendige Vollzug der Theologie; die poli­
tische Aussage sei verbindlicher Ausdruck einer das Evangelium 
verkündigenden prophetischen Kirche. «Politische Parteinah­
me» erwachse für den Schweizer Theologen aus «theologischer 
Erkenntnis». Andererseits gebe es auch Hinweise darauf, daß 
er die sachliche politische Vernunft neben der Theologie als eine 
eigenwertige Wurzel politischer Aussagen anerkenne, «die ge­
rade die gelehrsame Theologie zur Konkretion aufruft». Barth 
selbst habe unmittelbare Parteinahme aus'«schlichter politischer 
Vernunft ohne allen theologischen Ballast» nie gescheut. Er 
habe sich der jeweiligen historischen Erfahrung, den jeweiligen 
Herausforderungen des «Kontextes» gestellt und sich von daher 
den «alten Text» seiner- Theologie in einer zum Teil «sperrigen 
Konfrontation» neu erschließen lassen - ein spannender Denk-
und Glaubensprozeß. (S. 64-66) 

Paul Gerhard Schoenborn, Wuppertal 
1 Günther van Norden, Die Weltverantwortung der Christen begreifen -
Karl Barth als homo politicus. (Kaiser-Taschenbuch 1531) Gütersloher 
Verlagshaus, Gütersloh 1997. G. van Norden ist Profanhistorischer und 
Widerstandsforscher. Den hier besprochenen Text hat er ursprünglich bei 
der Barth-Tagung 1996 auf dem Leuenberg vorgetragen. 

«Posthistoire» als Herausforderung für die Theologie 
Das «Ende der Geschichte» steht - wieder einmal - im Mittel­
punkt geschichtsphilosophischer Spekulationen. Daß diese The­
se, im Revolutionsjahr 1989 von Francis Fukuyama effektvoll ins 
Spiel gebracht, bis auf die Feuilletonseiten vordringen konnte, 
müßte zunächst niemanden weiter beeindrucken.1 Die ober­
flächliche Lektüre seines Essays, «The End of History»2, hat ja 
auch zunächst den Anschein erweckt, als trete hier ein unverbes­
serlicher Fortschrittsoptimist auf, der sich - und dann auch noch 
als Amerikaner - in der Pose des Siegers gefällt: Mit der Herauf-
kunft der liberalen Demokratie und der freien Marktwirtschaft 
sei, so Fukuyama, die Geschichte am «Ende», weil in der Sym­
biose beider das menschliche Bedürfnis nach Anerkennung in 
universaler und homogener Weise befriedigt sei. Für die Theo­
logie schien diese Debatte kaum was herzugeben, da sie sich 
allenfalls einzuschreiben schien in das diffuse Themenspektrum 
von chiliastischen Endzeitszenarien, die in gesellschaftlichen 
Umbruchsituationen allemal Hochkonjunktur haben und - in An­
lehnung an Kant formuliert - von jeher zwischen «Elias-» und 
«Höllenfahrt» oszillieren. Doch hellhörig mußte man werden, 
als Fukuyama seine geschichtsphilosophische Skizze markanter 
konturierte und sich nun herausstellte, daß er seine Thesen zum 
«Ende der Geschichte» keinesfalls mit jenem fortschrittsopti­
mistischen Gestus vortrug, den man ihm zunächst glaubte 
unterstellen zu müssen.. Denn an die Stelle eines geschichts-
philosophischen Triumphalismus tritt bei Fukuyama ein anthro­
pologisch genährter Pessimismus, der aufhorchen läßt. Der Titel 
der amerikanischen Originalausgabe seiner Monographie gibt 
uns den entscheidenden Hinweis, warum bei ihm letztlich eine 
Skepsis durchschlägt, die auch durch den kommunitaristischen 
Appell, mit dem der Autor seine Ausführungen beschließt, nur 
mühsam kaschiert werden kann: «The End of History and the 
Last Man»? Die Anspielung auf Nietzsche ist nicht zufällig, weil 
Fukuyama in der Tat auf jene eigentümliche Subjektmüdigkeit 
hinweisen will, die mit dem Erreichen des Posthistoire verbun-
1 Der Vortrag geht zurück auf eine Studienakademie zum Thema «Post­
moderne und fundamentaltheologische Vernunft». Sie fand statt am 21./ 
22.11.1997 im «Erbacher Hof», Mainz. Der Vortragsstil wurde beibe­
halten, i 
2F. Fukuyama, The «End of History?», in: The National Interest Nr. 16 
(Summer 1989) S. 3-18. 
3F. Fukuyama, The End of History and the Last Man, New York 1992. 
Deutsch: Das Ende der Geschichte. Wo stehen wir?, München 1992. ̂ ' 

den ist. Mit dieser Zuspitzung reiht er sich denn auch, was ihm 
selbst weitgehend verborgen geblieben ist, ein in eine illustre 
Schar von Intellektuellen rechter wie linker Provenienz, die seit 
geraumer Zeit das «Ende der Geschichte» diagnostizieren.4 Ich 
meine, um nur einige Namen zu nennen, Alexandre Kojève, auf 
den Fukuyama sich beruft, und Peter Brückner, Antoine Cour­
not, Hendrik de Man und Lewis Mumford, aber auch Ernst 
Jünger und nicht zuletzt Arnold Gehlen, Peter Sloterdijk, und 
Jean Baudrillard. Vermochte ein anderer Endzeitphilosoph beim 
Ende der Geschichte im Jahre 1806, damals in Jena, noch Roß 
und Reiter zu nennen, so hat sich im 20. Jahrhundert die Hoff­
nung auf eine berittene Weltseele überlebt, und vom Weltgeist 
redet kaum noch wer. Statt dessen wird das Ende der Geschieh--
te nur noch konstatiert: mal lakonisch, bisweilen wohl auch 
zynisch, vor allem jedoch melancholisch, resignierend oder ele­
gisch. Und daß im Revolutionsjahr 1989 dennoch die «Ode an 
die Freiheit» in Berlin erklang, soll lediglich zum Oberflächen­
phänomen der histoire ephemere gehören; die rückwärtsgewand­
ten Propheten des Posthistoire hingegen sind der longue durée 
auf der Spur. 

Posthistoire - nicht «Ende der Welt», sondern «Ende von Sinn» 

Ihre Diagnose: Das Ende der Geschichte als Posthistoire bedeu­
tet, daß der historische Prozeß zivilisatorischer oder kultureller 
Änderungen beziehungsweise Fortschritte zu Ende und die Pe­
riode qualitativer Wandlungen zugunsten einer zukunftslosen 
Sicherung des Erreichten abgeschlossen ist. Was droht, ist die 
.«Megamaschine», zu der die sich von Subjekten ablösende 
Selbststeuerung der technisch-ökonomischen Struktur der Ge­
sellschaft erstarrt ist. Diese ist erfaßt von einem Vereinheitli­
chungsprozeß, der keine qualitative Bewegung mehr verspricht 
beziehungsweise zuläßt. Posthistoire. ist demnach ein Zustand 
der Weltzivilisation, «in dem diese [...] wie ein großer Apparat 
funktioniert und die Kultur naturhaft erstarrt». Die Menschheit 

"Zum Thema «Posthistoire» und «Ende der Geschichte» vgl. u.a. M. 
Meyer, Ende der Geschichte? (Edition Akzente), München u.a. 1993; 
L. Niethammer unter Mitarbeit von D. v. Laak, Posthistoire. Ist die Ge­
schichte zu Ende? (rowohlts enzyklopädie), Reinbek. 1989; R. Roter-
mundt, Jedes Ende ist ein Anfang. Auffassungen vom Ende der 
Geschichte, Darmstadt 1994.. • . 
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gehe deshalb, so die Diagnose, der «Erstarrung eines tödlichen 
Lebens entgegen - ohne Ernst und Kampf, in der regulierten 
Langeweile einer auf Dauer gestellten Reproduktion der Mo­
derne im Weltmaßstab». Das bereitete Ende ist'somit nur eine' 
leere, sinnlos gewordene Zeit und deshalb Stillstand; das Post­
histoire prätendiert nicht das «Ende der Welt», sondern das 
«Ende von Sinn»:5 Die «Gangarten» auf dem verminten Gelän­
de tendenziell absoluter Systemdichte, von denen Hans Magnus 
Enzensberger einmal gesprochen hat, unterscheiden,, sich kaum 
voneinander. Die technisch-wissenschaftliche Zivilisation erstarrt 
emotionslos im tristen Grau in Grau; ennui ist die Signatur des 
Endes der Geschichte. Bereits Arnold Gehlen machte darauf 
aufmerksam, daß die dritte der Kantischen Fragen - was dürfen 
wir hoffen? - sich nicht mehr stelle, weil sie «schon so gut wie 
beantwortet» sei.6 Handlungsalternativen, geschweige denn uto­
pische Gegenwelten sind nicht auszumachen. Daß die Kraft der 
großen Verheißungen erschöpft ist, wird kaum noch beklagt. Im 
Gegenteil! Utopien werden diffamiert, und das «Ende deis uto­
pischen Zeitalters» wird ausgerufen.7 In einem unlängst erschie­
nenen Interview über Techno-Musik heißt es: «Die Gegenwart 
als beste Zukunft. [...] Es ist Wahnsinn, heute etwas zu verspre­
chen. Selbst die Dümmsten wissen, daß es nicht erfüllt werden 
kann. Es geht nicht mehr um Zukunft. [...] Ist es nicht viel visio­
närer, für sich selbst die Freiheit in Anspruch zu nehmen und im 
Augenblick zu leben, sein Glück für sich selbst zu erleben? Und 
nicht irgendeinem Anspruch hinterherzujagen, .einer Schimäre? 
Warum soll man die Freiheit immer vertagen? [...] Utopie als 
Utopielosigkeit.»8

 t 

«Ende von Sinn» führt zu «Ende von Geschichte» 

Bereits diese zeitdiagnostische Momentaufnahme, diehier aller­
dings nur in groben Umrissen skizziert werden konnte und 
deshalb für Differenzierungen offen ist, wirft Fragen auf, die 
allemal einer geschichtstheologischen Reflexion wert sind, weil 
sie das eschatologische Problem der Beendigungs- beziehungs­
weise Vollendungsfähigkeif der Geschichte aufwerfen und auf 
eine geschichtsphilosophisch ausweisbare Verhältnisbestim­
mung von Eschaton und Geschichte dringen. Doch ich möchte 
im folgenden einen anderen Problemaspekt herausstellen. Hin­
weisen möchte ich auf die Rückwirkung, die das subjektmüde 
Posthistoire auf das Verständnis von Geschichte selbst hat; eine 
Rückwirkung, die schließlich auch die theologische Verantwor­
tung der geschichtlich gegebenen und überlieferten Grundwahr­
heit des christlichen Glaubens vor dem Forum der historischen 
Vernunft unmittelbar betrifft. 
Posthistoire heißt auch: Was einstmals als Geschichte den Er­
fahrungsraum von Menschen mit ihrem Erwartungshorizont 
verband, ist zu Ende. Wer für die Zukunft nichts mehr erwartet, 
sucht sich, um die Gegenwart zu bestehen, nicht mehr der ver­
gangenen Lebenswelten zu erinnern, um sie auf ihre Sinnpoten­
tiale hin zu befragen: das «Ende von Sinn» zieht das «Ende von 
Geschichte» nach sich. Der Verlust von Geschichte widerspricht 
übrigens nur scheinbar der Vergangenheitssehnsucht," die wir ge­
genwärtig erleben. Denn ist sie noch etwas anderes als die bloße 
Musealisierung und Ästhetisierung von Geschichte? Sie wandert 
nostalgisch aus ins Heimatmuseum, residiert selbstgefällig im 
«Haus der Geschichte» und verliert sich in Antiquitätengeschäf­
ten: Heimat nämlich, soll, gefunden werden, indem unser Dorf, 
«schöner» werden und deshalb zum «Museumsdorf» erstarren 
soll. Die Wohnungen wiederum werden ausstaffiert mit Dingen 
aus «der guten alten Zeit», um einen «Winkel der Übersichtlich-
5Niethammer, Posthistoire, S. 9. 
6 A. Gehlen, Über kulturelle Kristallisation, in: ders., Studien zur Anthro­
pologie und Soziologie, Neuwied u.a. 21971, S. 287. 
7 Vgl. J. Fest, Der zerstörte Traum. Vom Ende des utopischen Zeitalters', 
Berlin 1991. 
8 Ekstase, Befreiung, Glück. Maximilian Westbam ist Deutschlands erfolg­
reichster DJ - und der Philosoph des Techno. Ein Gespräch über das We­
sen und die Zukunft des großen Bum-Bum. Von Th. Assheuer und E. 
Hirsch, in: Zeitmagazin Nr. 46 v. 7.11.1997, S. 30-37, hier: S. 33. 

keit»9 zu retten. Doch die historisierende Staffage ist beliebig 
und hat nichts mehr von jener identitätsstiffenden Kraft, die die 
Vergangenheitssehnsucht der Romantik des 19. Jahrhunderts 
immerhin noch besessen hat. Der Griff in das Arsenal der Ver­
gangenheit soll ja auch lediglich helfen, die triste Monotonie der 
Alltagskultur kompensatorisch aufzupeppen und bunter werden 
zu lassen: Das «Mittelalter zum Anfassen» ist ebenso im Ange­
bot wie der «Tag bei den Steinzeitmenschen». Und wie werden 
Gedenkjahre begangen wie die Erinnerung'an die «Deutsche 
Revolution von 1848» oder den «Westfälischen Frieden von 
1648»? Vornehmlich als Jahrmarkt-Happening im neumodi­
schen Design des Infotainment! Im übrigen hat der Markt den 
historischen Roman neu entdeckt. Umberto. Eco hat dessen 
literaturästhetischen Rückbezug zur Postmoderne ausdrücklich 
gemacht und vertritt, in direkter Anspielung an Nietzsche, die 
These vom «Nachteil der Historie für das Leben»: «Die Vergan­
genheit konditioniert, belastet, erpreßt uns.» «Ironie und Ver­
gnügen» empfiehlt Eco deshalb als einen Umgang mit der 
Vergangenheit, der von ihrer Aufdringlichkeit entlasten soll.10 

Was aber sind die bedrohlichen Folgen dieser Entwicklung? 
«Wir sind», schreibt Martin Meyer, «in die Rolle der Zuschauer, 
gedrängt oder gelockt, abgeklärt und etwas müde betrachten wir 
von sicherem Lande aus die Schiffbrüche und Untergänge; noch 
dort, wo sie vor unseren Augen verlaufen. Das ist uns habituell 
geworden. Die <Geschichte> kann uns kaum unmittelbar berüh­
ren. Sie wirkt primär als Reiz auf zweiter Stufe. Deshalb», so 
sein Fazit, «vermögen wir uns vorzustellen, sie sei <zu Ende>».u 

Was im heutigen Umgang mit Geschichte geschieht, ist nur die 
beliebige Simulation von Vergangenheitsfragmenten; eine spie­
lerische Hinwendung zur Vergangenheit also, in der die iden­
titätsstiftende Kraft historischer Erinnerung verlorengegangen 
ist. Auch deshalb zieht die Stasis des geschichtlichen Prozesses 
das Ende der Geschichtsphilosophie nach sich; zumindest jener 
klassischen Geschichtsphilosophie der Neuzeit im jüdisch-christ­
lichen Erbe, die den Begriff der Geschichte stets mit dem Sinn­
begriff konnotiert hat und deshalb darauf bedacht war, den 
Geschichtsprozeß auf seine Sinnhaftigkeit zu befragen. Wer 
aus der Zunft der Geschichtsphilosophie traut sich denn heute 
noch zu, steil theologisch vom «ángelus novus» zu'reden oder 
wenigstens auf das zu hören, was jener «bucklige Zwerg» zu 
soufflieren weiß, der durch Walter Benjamin zu geschichtsphilo-
sophischen Ehren gelangen konnte? Die wohlfeile Häme über 
diese nachidealistische' Traditionslinie der Geschichtsphiloso­
phie, die nie den Hinweis auf die unversöhnte Realität unter­
schlagen und deshalb das christliche Verheißungspotential als 
verzeitlichte Utopie eingeklagt hat, ist übrigens auch ein Indiz 
für jenen Geschichtsverlust, den das Posthistoire darstellt. 

Subjektmüdes Posthistoire und Verlust von Geschichte 

Im folgenden möchte ich dieser eigentümlichen Dialektik auf 
den Grund gehen, die zwischen dem subjektmüden Posthistoire 
und dem Verlust des historischen Bewußtseins zu identitätsstif-
tender Erinnerung besteht. Das Ziel meiner Ausführungen be­
steht darin, die theologischen Anschlußprobleme zu benennen, 
die sich aus dieser geschichtsphilosophischen Großwetterlage 
für die Verantwortung des christlichen Glaubens vor dem Fo­
rum der historischen Vernunft ergeben. Indem ich die genannte 
Dialektik transzendentalphilosophisch anschärfe, soll zugleich 
ein möglicher Ansatzpunkt für die theologische Vermittlung be­
nannt werden können. 
Der von mir phänomenologisch beschriebene Zusammenhang, 
der offenkundig zwischen dem Posthistoire und dem Verlust von 
Geschichte besteht, ist kategorial angemessen aufklärbar, wenn 
wir der Frage nachgehen, wie Geschichte und Vernunft auf­
einander bezogen sind. Zu diesem Zweck rriöchte ich mir eine 
9Meyer, Ende, S. 213. 
10 Vgl. U. Eco, Nachschrift zum «Namen der Rose», München 1986, S. 76-
82 [Zitate ebd., S. 76f]. 
" Meyer, Ende, S. 221. 
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der wesentlichen Grundeinsichten der nachidealistischen Ge­
schichtsphilosophie zu eigen machen, wie sie in " profilierter 
Weise im Entwurf einer Transzendentalen Historik zu Geltung 
gebracht werden.12 Indem sie die subjektphilosophische Wende 
der neuzeitlichen Erkenntniskritik nachvollzieht, konstatiert sie 
auch für die historische Vernunft, daß das historische Wissen 
eine transzendentale Leistung des Erkenntnissubjekts ist, das 
in einem konstruktiven Reflexionsakt den historischen Gegen­
stand allererst konstituiert. Was darunter zu verstehen ist, wird 
deutlich, wenn wir uns eine Beobachtung zu eigen machen, auf 
die bereits Wilhelm von Humboldt aufmerksam gemacht hat: 
daß nämlich Geschichte nicht das bloße Duplikat der Vergan­
genheit ist und das Ergebnis der historischen Erkenntnis keines­
falls in der wiederholenden Reproduktion einer lückenlosen und 
kontinuierlichen Ereignisfolge in Raum und Zeit besteht. Denn 
aus der unendlichen Komplexität und Vielheit vergangener 
Ereignisse berücksichtigt der Historiker keinesfalls alle verfüg­
baren Geschehnisse, sondern nur bestimmte. Er bringt nach spe­
zifischen Relevanzgesichtspunkten nur diejenigen Ereignisse in 
eine zusammenhängende und sinnhafte Verlaufsform, die ihm 
als bedeutsam erscheinen. Historische Erkenntnis ist also darauf 
gerichtet, vergangene Ereignisse zu geschichtlichen Geschehens­
und Sinnzusammenhängen zu systematisieren..Diese Grundein­
sicht wird von der Transzendentalen Historik erkenntnistheore­
tisch begründet: Der Akt der historischen Erkenntnis ist als die 
Bedingung der Möglichkeit für den Konstruktionsvorgang zu 
begreifen, durch den Vergangenheit allererst zur Geschichte 
wird. Dabei vollzieht sich die Transformation von vergangenen 
Ereignissen^zum Zusammenhang einer Geschichte im Medium 
der Erzählung. 
Bereits aus unserer persönlichen Erfahrung wissen wir, daß wir 
uns unserer biographischen Identität vor allem dadurch verge­
wissern, daß wir uns vergangener Ereignisse und Widerfahrnisse 
erinnern und, um uns selbst Klarheit zu verschaffen oder uns 
anderen mitzuteilen, in die Form einer Erzählung bringen. Und 
indem wir dies tun, organisieren wir Vergangenes zu einem 
Bedeutungszusammenhang, der geglückte und schmerzhafte 
Erfahrungen zusammenbindet, Kontingenten Umständen und 
zufälligen Konstellationen Rechnung trägt und dennoch zeit­
übergreifende Kontinuitäten aufspürt, ohne Brüche und Abbru­
che idealistisch einebnen zu müssen. Was uns widerfahren ist 
und was wir handelnd hervorgebracht haben, beziehen wir er­
zählend aufeinander und beleuchten so wechselseitig das eine 
Ereignis im Lichte der anderen. Mit anderen Worten: durch 
Erinnerung und Erzählung bringen wir die Vergangenheit in die 
Form der Geschichte. 
Mit diesen knappen Hinweisen auf die geschichtskonstituieren-
de Tätigkeit des Erzählens ist bereits der Überschritt erfolgt, um 
die durch das Posthistoire aufgeworfene Dialektik von Subjekt 
und Geschichte nun auch transzendentallogisch aufzuklären: 
Geschichte ist begründet in der Praktizkät der Vernunft als 
Vollzugsform subjekthafter Freiheit. Denn Geschichtserkennt­
nis geschieht in praktischer Absicht, weil und indem Subjekte 
vergangene Lebenswelten zum Zwecke der Selbstverständigung, 
Identitätsvergewisserung und Handlungsorientierung erinnernd 
vergegenwärtigen. Dieser Verweis auf die lebenspraktische 
Konstitution eines qualifizierten Begriffs von Geschichte in­
sistiert also mit Nachdruck darauf, daß der Rückbezug auf 
Vergangenes sich nicht in eine ästhetische Beliebigkeit hinein 
verliert, sondern normative Implikationen hat. Denn «durch das 
historische Erzählen werden identitätsbildende Kontinuitätsvor­
stellungen über den zeitlichen Wandel des Menschen und seiner 
Welt im Medium der Erinnerung formuliert und als Sinnbestim-

,2Vgl. H.M. Baumgartner, Kontinuität und Geschichte. Zur Kritik und 
Metakritik der historischen Vernunft (stw, 1314), Frankfurt 1997 [Frank­
furt '1972]; ders., Thesen zur Grundlegung einer Transzendentalen Hi­
storik, in: ders., J. Rüsen, Hrsg., Seminar: Geschichte und Theorie. Umrisse 
einer Historik (stw, 98), Frankfurt 21982, S. 274-302. Vgl. G. Essen, Ge­
schichte als Sinnproblem. Zum Verhältnis von Theologie und Historik: 
ThPh 71 (1996) S. 321-333. 

mung in den Orientierungsrahmen der menschlichen ' Lebens­
praxis eingebracht».13 Der Versuch, Vergangenes nur museal zu 
vergegenwärtigen, will sagen: den Sinn- und Widersinn vergan­
gener Lebenswelten stillzulegen, unterbietet also die Einsicht, 
daß Geschichte begründet ist in einem Interesse des Menschen 
und seines Wissens an Vernunft und Sinn. Vergangene Gescheh­
nisse zu erinnern und sie im Medium der Erzählung zu verge­
genwärtigen entspringt dem Bedürfnis nach der Orientierung 
der menschlichen Lebenspraxis in der Zeit. 
Das, was ich vorläufig das «Interesse des Menschen an Vernunft 
und Sinn» genannt habe, ist dadurch noch präziser zu bestim­
men, daß die herausgearbeitete Dialektik von Subjekt und Ge­
schichte freiheitstheoretisch reformuliert wird. Einzusetzen ist 
bei der antinomischèn Verfaßtheit der existierenden Freiheit, 
die ihre formale Unbedingtheit nur auf bedingte und zwar sym­
bolische Weise realisieren kann. Symbol verdient jene Wirklich­
keit sich mitteilender Freiheit genannt zu werden, in der die 
formelle Freiheit mit ihrer realen Erscheinung zusammenfällt 
und in der sie sich anderer Freiheit mitteilen kann. Durch den 
Aufweis der symbolischen Struktur wirklicher Anerkennung ist 
es möglich, Geschichte transzendentallogisch zu begreifen als 
den durch symbolische Interaktion eröffneten «Raum» der mög­
lichen Selbstvermittlung menschlicher Freiheit. Mit anderen 
Worten: Was mit dieser Argumentation erreicht wird, ist die 
Einsicht, daß Geschichte in ihrer Bedeutung anerkannt ist, der 
adäquate Ort des «Kommerziums von Freiheiten» (Krings) zu 
sein: Als Realisierungsbedingung konkreter Freiheiten ist die 
Geschichte für deren Existenz konstitutiv, und ihre wesentliche 
Bedeutung liegt darin, Anerkennungsverhältnisse und somit 
reale Freiheiten zu ermöglichen. 

Wie fordert das Posthistoire die Theologie heraus? 

Mit diesen Ausführungen ist zugleich der Ansatzpunkt gegeben 
für eine fundamentaltheologische Vermittlung der geschichtlich 
gegebenen und überlieferten Grundwahrheit des christlichen 
Glaubens. Denn die endliche Freiheit des Menschen ist auf das 
Feld der Geschichte verwiesen als dem adäquaten Ort.ihrer 
Selbstvermittlurig und der Konkretisierung von Anerkennungs­
verhältnissen. Doch weil in allen geschichtlichen und das heißt 
stets: endlichen Realisierungen von Freiheit der mit ihrer anti-
nomischen Verfaßtheit gegebene «Überschuß des Unbedingten» 
(Krings) nicht zum Erliegen kommt und geschichtlich auch nicht 
aufhebbar ist, wird gerade durch die Geschichte die Frage nach 
dem schlechthin Erfüllenden und Sinnverbürgenden menschli­
cher Freiheit aufgeworfen. Zugleich aber ist der Mensch an die 
Geschichte verwiesen, weil sie der Ort ist, an dem die in der for­
mal unbedingten Freiheit begründete offene Transzendenz des 
Menschen ihre mögliche Bestimmung dadurch widerfährt, daß 
Gott als die vollkommene Freiheit als das die endliche Freiheit 
Erfüllende sich geschichtlich mitteilt und das heißt: in der Ge­
schichte für den Menschen offenbar wird. Mit anderen Worten: 
Der fundamentaltheologische Sinnaufweis zielt auf den Nach­
weis, daß der Mensch ansprechbar ist für eine Wahrheit, die ihm 
nur geschichtlich gegeben werden kann. 
Die Kategorien der Transzendentalen Historik sind nun in einem 
letzten Schritt zurückzubeziehen auf die geschichtstheologische 
Herausforderung, die das Posthistoire darstellt und die auch den 
von mir aufgezeigten Ansatz der fundamentaltheologischen 
Vermittlung, die selbstverpflichtete Freiheit bei ihrer Ansprech­
barkeit für die christliche Glaubenswahrheit zu behaften, 
betrifft. Einsetzen möchte ich mit der Grundthese der Transzen­
dentalen Historik, die zugleich auf die Dialektik zwischen 
Posthistoire und Geschichtsverlust zugespitzt werden soll; sie 
lautet: Einem gehaltvollen Begriff von Geschichte liegt als seine 
Möglichkeitsbedingung der wirkliche und entschiedene Frei­
heitsvollzug zugrunde. Nur wo der Entschluß der Freiheit zu 

13J. Rüsen, Historische Vernunft. Grundzüge einer Historik I: Die Grund­
lagen der Geschichtswissenschaft, Göttingen 1983, S. 57f. 
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sich selbst und mit ihm die verbindliche Übernahme ihres We­

sensgesetzes real vollzogen wird, hat historische Erkenntnis die 
identitätsstiftende Kraft, Sinnpotentiale vergangener Lebens­

welten erinnernd zu vergegenwärtigen und geschichtlich ver­

mittelte Sinnvorgaben als die eigene Existenz betreffende zu 
übernehmen. Die Aktualität des Freiheitsvöllzugs entscheidet 
mithin über den Begriff von Geschichte. Zugespitzt und in Anr 
lehnung. an F/e/itecformuliert, heißt dies:: Was für eine Geschich­

te man wählt, hängt davon ab,, was man für ein­ Mensch ist. 
Kierkegaard hätte diesen Sachverhalt so ausgedrückt: Es hängt: 
unvertretbar an der «absoluten Wahl», ob ein Mensch ästhetisch 
oder ethisch existiere. Und genau in diesem Sinne entschließt 
sich ein jeder, ob er denn die Geschichte ästhetisch oder ethisch 
betrachten wolle... 
Um die weitreichenden Implikationen dieser These sogleich die 
Frage hin zuzuspitzen, welche Herausforderung das Posthistoire 
für die Geschichtstheologie darstellt14: Die Ansprechbarkeit des 
Menschen für die christliche Glaubenswahrheit und ebenso die 
freie Einstimmung in sie setzt das Faktum selbstverpflichteter 
Freiheit voraus, weil diese Wahrheit ja auf das Unbedingte 
im Menschen, auf seine Freiheit also, zu beziehen ist. An der 
Aktualität des Freiheitsbewußtseins hängt die Möglichkeit, die 
Geschichte als die Stätte des von Gott kommenden Heils 
geschiehtsphilosophisçh vermitteln zu können. Nur wenn ein 
Subjekt sich zu seiner Vernunft als Vermögen des Unbedingten 
wirklich entschließt, vermag es in geschichtlichen Ereignissen 
überhaupt Sinn wahrzunehmen und zur sittlichen Verpflichtung 
sich aufrufen zu lassen; auch zu jener universalen anamnetischen 
Solidarität, die der Opfer der Geschichte eingedenkt und im Wi­

derspruch zu ihrem definitiven Vergangensein eine Zukunft für 
. sie erhofft, die Menschen selbst nicht verbürgen und her­

beiführen können.15 

Die geschichtstheplogische Brisanz des Posthistoire besteht nun 
darin, daß es eben fraglich geworden ist, ob das Faktum selbst­

verpflichteter Freiheit als Möglichkeitsbedingung für einen 
normativen Geschichtsbegriff überhaupt noch vorausgesetzt 
werden kann. Denn die Situation des Posthistoire ist zu begrei­

fen als die Regression von Freiheitsbewußtsein, die der Ge­

schichte ihre identitätsstiftende Kraft raubt. Dabei scheint die 
von mir aufgewiesene konstitutive Verwiesenheit des Menschen 
auf die Geschichte auf die Dramatik hinzuweisen, die ich als 
Dialektik von subjektmüdem Posthistoire und Geschichtsverlust 
beschrieben habe. Das «Ende von Sinn» signalisiert offenkun­

dig, daß die Sinnreserven allmählich erschöpft und verbraucht 
sind, auf denen die individuellen wie gesellschaftlichen Frei­

heitsvollzüge doch verwiesen sind. Posthistoire ist die Situation, 
in der Subjekte für ihre Selbstvergewisserung kaum noch auf 
historisch vermittelte und insbesondere wohl auch religiöse 
Sinnvorgaben zurückgreifen können. Diese Situation aber spitzt 
sich insofern dramatisch zu, weil die diagnostizierte Subjektmü­

digkeit genau jenen Verlust historischer Erkenntniskraft nach 
sich zieht, die doch vorausgesetzt werden muß, damit Subjekte 
in ihrer geschichtlich­kommunikativen Praxis diejenigen Sinn­

vorgaben vergegenwärtigen können, die ihrer Frage nach unbe­

dingter Begründung und Sinnerfüllung entsprechen. 
Welche Aufgaben für die Theologie angesichts dieser Dialektik 
von subjektmüdem Posthistoire und Geschichtsverlust meines 
Erachtens anstehen, möchte ich in zwei abschließenden Thesen 
andeuten. 
Erstens: Das im Posthistoire aufscheinende «Ende von Sinn» 
drängt auf eine Neubestimmung des Verhältnisses von theologi­

schem und neuzeitlichem Geschichtsverständnis. Die Rede vom 
14 Die nachstehenden Ausführungen verdanken wichtige Anregungen Th. 
Pröpper, «Erst in autonomer Zustimmung kommt Gottes Liebe zum 
Ziel», in: HerKorr'45 (1991) S. 411­418; J.B. Metz, Religion und Politik 
auf dem Boden der Moderne. Versuch einer Neubestimmung, in: ders., 
Zum Begriff der neuen Politischen Theologie. 1967­1997, Mainz 1997, 
S. 174­196. , 
,5 Vgl. H. Peukert, Wissenschaftstheorie ­ Handlungstheorie ­ Fundamen­
tale Theologie. Analysen zu Ansatz und Status theologischer Theoriebil­
dung (stw, 231), Frankfurt/M. 1978, S. 252­355. 
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