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Vorwort

Zu den Zielen des vorliegenden Bandes

Die akademische Beschiftigung mit dem Forschungsfeld Recht und Reli-
gion(en) steht wissenschaftshistorisch betrachtet noch an ihrem Beginn.
Eine wissenschaftliche Voraussetzung fiir das Verstindnis dieses weiten
Feldes bildet die Frage nach addquaten methodischen und inhaltlichen
Zugdngen zu beiden Phdnomenbereichen. Die jeweiligen unterschiedlichen
Religionen und ihre Auspridgungen haben bereits sehr friih fiir jedes der
beiden Gebiete — einzeln betrachtet - spezifische und divergente Zugénge
entwickelt. Obschon zu Disziplinen mit Religions- und Rechtsbezug bereits
wissenschaftliche Arbeiten vorliegen und sich hierzu Forschungsgruppen
gebildet haben, fehlt es an einer breiteren und interdisziplinar-vergleichen-
den wissenschaftlichen Durchdringung des Themenfeldes. Dabei haben
Recht und Religion(en) zahlreiche geschichtliche und gesellschaftliche Ge-
meinsambkeiten, die eine multiperspektivierte Betrachtung méglich und né-
tig erscheinen lassen.

Will man sich der Verquickung von Recht und Religionen wissenschaft-
lich néhern, geniigt eine eindimensionale Betrachtungsweise aus theologi-
scher, religionswissenschaftlicher oder juristischer Perspektive nicht. Aus
diesem Grund ist es erforderlich dieses Forschungsfeld multidisziplinér in
den Blick zu nehmen und dabei aus verschiedenen Sichtweisen die Art und
Weise des spezifischen Verhiltnisses von Recht und Religionen, eventuelle
Abhingigkeiten und ihr Zusammenwirken, zu fassen. Aus Sicht der Heraus-
geber macht ein vertieftes Verstdndnis des Verhéltnisses von Recht und Re-
ligionen deshalb eine interdisziplinire, ja transdisziplindre Vorgehensweise
erforderlich. Diese bedarf insbesondere jener Fachdisziplinen, die - viel-
leicht auf den ersten Blick - wenig bis kaum Beziige zu diesem Themenfeld
aufweisen: dies sind u.a. Philosophie, Soziologie und Ethik, ebenso wie
Geschichts-, Kultur- und Medienwissenschaften, Politik, Musik und Kunst
und auch Mathematik, Psychologie, Physik, Sport, Medizin, usw.

Der hier vorliegende zweite Band der Schriftenreihe Recht und Religio-
nen nimmt sich dieser Herausforderung an und stellt ein breites Spektrum
innovativer Forschungsbeitrdge unterschiedlicher Fachdisziplinen zusam-
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men. Damit dokumentiert er vielféltige fachspezifische Ankniipfungspunk-
te an das Themenfeld, ohne einen Anspruch auf Vollstandigkeit zu erheben.

Die unterschiedlichen Zugangsmoglichkeiten zu der Thematik Recht
und Religion(en) aufzulisten, ist dabei nur ein Ziel des vorliegenden Ban-
des. Vielmehr noch erldutert in den Beitrdgen jede Fachdisziplin die Griin-
de ihres eigenen (methodischen) Vorgehens und begriindet gleichzeitig die
spezifischen Wirkungen ihres eigenen Verstindnisses des Themenfeldes.
Auf diese Weise kommt es in den einzelnen Beitrigen jeweils zu einer
Reflexion des eigenen Blickwinkels. In der Reflexion der fachspezifischen,
inter- und transdisziplindren Zugénge konnen Perspektivierungen und Po-
sitionierungen verschiedener Disziplinen offengelegt und perspektivisch
weiterentwickelt werden.

Dieses wissenschaftliche Neuland soll dazu anregen, neue Betrachtungs-
und Denkansétze zu entwickeln, die im Themen- und Spannungsfeld Recht
und Religionen eine innovative, produktive Anwendung finden. Gleich-
zeitig macht der Band auch deutlich, dass es — bei allem Interesse an
einer multidisziplindren Durchdringung des Forschungsfelds - noch an
Forschungs- und Vernetzungsarbeiten zwischen den Disziplinen mangelt.
Hierfiir bietet der vorliegende Band ein Forum.

Zum Aufbau des Bandes

Neben diesen Zielen waren die Herausgeber bereits in der Entwicklung
des vorliegenden Bandkonzeptes bemiiht, sowohl eine umfinglich freie
Wahl der Beitragsthemen als auch der methodischen Zuginge sowie der
fachspezifischen Sprachkonventionen zuzulassen. Dadurch erhoffen wir,
dass Fachspezifika deutlicher hervortreten, statt ihnen das Korsett formaler
und inhaltlicher Vorgaben, die sich zudem nur aus zwei Fachperspektiven,
der Theologie und der Rechtswissenschaften speisen, zu eng zu schniiren.
Dies betrifft etwa auch die Standards geschlechtersensibler bzw. -gerechter
Sprache, fiir die noch unterschiedliche Konventionen gelten. Deren Ver-
wendung haben die Herausgeber die jeweiligen Verfasser:innen frei wahlen
lassen.

Je nach Zugehorigkeit unterschiedlicher Disziplinen stellt der Band in
jedem Kapitel inhaltlich wie methodisch zusammenpassende Beitrage zu-
sammen. Einige der Beitrige sind, auf Anregung der jeweiligen Autor:in-
nen, in einem double-blind-Verfahren begutachtet worden (peer-reviewed).
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Wir haben dies jeweils besonders vermerkt und bedanken uns noch einmal
herzlich bei den Gutachter:innen fiir die Unterstiitzung!

Den ersten Teil erdffnet der Beitrag von David Atwood (peer-reviewed)
mit einer grundlegenden religionswissenschaftlichen Perspektive auf die
Ununterscheidbarkeit von Recht und Religion. Dieter Krimphove und Mar-
kus Brodthage setzen sich mit den historisch gewachsenen gemeinsamen
Zugangsmoglichkeiten von Recht und Religionen auseinander, wobei sie
die, sich in der Neuzeit speziell im Bereich der Textauslegung ergebenden,
Differenzierungen zwischen der Theologie und der Rechtswissenschaft
nicht nur aufzeigen, sondern auch erklaren. Zu der einleitenden, daher
generellen Aufsicht auf die Thematik gesellt sich der Beitrag von Jan-Luca
Helbig und Jonas Maria Hoff (peer-reviewed). Sie beschreiben die Einsatz-
moglichkeiten des Losverfahrens, dessen Entstehen religiose Hintergriinde
hat, aber auch dessen juristische Auswirkungen, etwa zu Fragen der Ge-
rechtigkeit durch Losverfahren.

Der zweite Block richtet den Blick auf die anthropologischen Zuginge
zu Recht und Religionen aus Soziologie, Ethnologie und Kulturwissen-
schaft. Im ersten Beitrag betritt Stefan May das hochst sensible Thema
der Menschenrechte unter Beriicksichtigung der Sakralitit der Person
durch ein Weiterdenken der Max-Weber-Rezeption Hans Joas’. Der nach-
folgende Beitrag von Thorsten Benkel beschreibt, unter Betrachtung perfor-
mativer Transzendenzerfahrungen, normative Strukturen unverbindlicher
Glaubenserfahrung, die anhand von Beobachtungen aus einer Heilprak-
tikerschule auch empirisch belegt werden. Der sozial- und kulturwissen-
schaftliche Beitrag von Anna-Lena Wolf (peer-reviewed) thematisiert die
Zugiange zu Recht und Religionen ausgehend vom géttlichen Recht im
katholischen Kirchenrecht. Ihr stark die Forschungspraxis beleuchtender
Beitrag berticksichtigt insbesondere die Bedeutung von wissenschaftlichen
Standpunkten und Blickwinkel und deren Auswirkung auf einen Zugang
zu Recht und Religion(en). Diesen Block abschlieffend beschreibt Jan
Christoph Suntrup (peer-reviewed) kulturwissenschaftlich das juristische
Phinomen des Eides und begibt sich auf die Suche nach dessen religioser
Signatur. Nach einer Zusammenfassung der kulturgeschichtlichen Entwick-
lung des Eides, seiner Formel und seiner Anldsse, dekonstruiert er ihre
kulturelle und religiose Pragung.

Im nachfolgenden Block zu wirtschafts- und politikwissenschaftlichen
Zugangen betritt zundchst Dieter Krimphove das wissenschaftlich stark
umstrittene Feld der Religionsokonomik. Hierbei erldutert er deren Zu-
gangsmoglichkeiten sowohl zu rechtlichen als auch zu religiésen Fragen.

11
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In unmittelbarer inhaltlicher Folge tibernimmt der Beitrag von Andreas
Piittmann eine kritische und praxisbezogene Auseinandersetzung mit poli-
tisch-religiosen Fragen des zivilen Ungehorsams. Aufschlussreich definiert
er in seinem Betrag den zivilen Ungehorsam und seine Einsatzméglichkei-
ten. Hieraus leitet er die Forderung sowohl einer allgemeinen Loyalitdt, als
auch der Wahrung individueller Gewissensentscheidungen ab.

Eine methodisch und inhaltlich vollig anders geartete Zugangsméglich-
keit zu Religionen und Recht bietet der Block vier, der einen Beitrag um-
fasst. In ihm stellen die Leiter des Architekturbiiros Schulz und Schulz,
Ansgar Schulz und Benedikt Schulz, die Zuginge zu Religionen {iber die
Gestaltung liturgisch-sakraler Rdume dar und berticksichtigen dabei auch
konkrete rechtliche Herausforderung architektonischer Sakralraumgestal-
tung.

Den Band rundet der Block fiinf mit einem literaturwissenschaftlichen
und einem journalistischen Zugang ab. Sehr eingehend und auch unter
Bezugnahme auf die Fragestellung des Beitrags von Schulz und Schulz
widmet sich Wolfgang Braungart dem Zugang zu Recht und Religionen
aus literaturwissenschaftlicher Sicht. Anhand Schillers Drama Maria Stuart
beschreibt er hier den Widerspruch und die Kohérenz von Freiheit und
Ritual. Diesen Block beschliefit der Beitrag von Magdalena Thiele. Sie
beschreibt den journalistischen Zugang zum komplexen Sachverhalt und
Beziehungsgefiige von insbesondere Religion, wie es sich vor allem in der
journalistischen Praxis darstellt.

Mit dieser facheriibergreifenden, multidisziplindren Auswahl erreicht
der Band ein umfassendes, wenngleich auch nicht abschlieflendes Spek-
trum wissenschaftlicher Zugénge zum Thema Recht und Religionen. Fiir
dessen Entstehen danken wir in erster Linie den Autor:innen herzlich fiir
Thre Beitrage. Den Entstehungsprozess des Bandes haben zudem Prof. Dr.
Dr. Oliver Reis und Dr. Markus Solo Kewuta mit ihrem wissenschaftlichen
Engagement begleitet. Auch Thnen gilt unser herzlicher Dank! Erméglicht
wurde die Verdffentlichung des Bandes als Open-Access-Publikation durch
Forderinitiativen der Universitdten Paderborn und Halle-Wittenberg.

Holzminden und Miinster, im Februar 2024,

Die Herausgeber

12
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Montagen von Recht und Religion

Ein religionswissenschaftlicher Blick

David Atwood

1 Einleitung

Recht als diejenige kulturelle Form, die sich den Regeln menschlichen
Zusammenlebens widmet, ist Teil aller religioser Traditionen, welche die
Menschheitsgeschichte kennt. Recht ist somit immer auch Teil von Religi-
on(en).

Gleichzeitig ist Recht auch - und das ist eine besondere Charakteristik
des konfessions- und (spater auch) religionspluralen Europas - ein Regel-
system, welches seinerseits verschiedene religiose Traditionen reguliert,
ihnen bestimmte Rechte und Pflichten zugesteht und ihnen Freiheiten ga-
rantiert. Religion ist somit Teil von Recht, insofern letzteres im Rechtsstaat
die Regulierung von ersterem iibernimmt.

Der Beitrag wird erstens zeigen, dass noch mehr Konstellationen als die
beiden genannten existieren und in der Forschung bearbeitet werden (2.1).
Zweitens wird gefragt, wie die religionswissenschaftliche Forschung auf
diese Konstellationen reagiert (2.2 — 2.5) und wie vor diesem Forschungs-
hintergrund mogliche Perspektiven aus der Religionswissenschaft auf den
Tatbestand der Religion (2.3) aussehen kénnten. Drittens und als eigenstin-
diger Beitrag zum Sammelband wird gefragt, wie mogliche Kongruenzen
zwischen Recht und Religion zu denken sind (2.6).

Letzteres fiihre ich in einen eigenstindigen Beitrag aus einer religions-
wissenschaftlich-historisch-psychoanalytischen Perspektive iiber (3), der
sich an die Uberlegungen von Pierre Legendre anschliefit und die dogma-
tisch-mythologische Dimension des Rechts hervorhebt. Recht und Religion
stehen hier in einer weder trennscharf unterscheidbaren noch deckungs-
gleichen Montage, in denen erst — dies ist die These — die diskursive,
taxonomische Getrenntheit der beiden Register Religion regierbar und das
Recht legitimierbar machen. Denn darin steckt die (sozialkonstruktivistisch
grundierte) Hauptthese des Beitrags: in der Behauptung, dass wir mit unse-
rer Sprache eine Welt kreieren, in der wir Recht und Religion iberhaupt erst
als getrennt und verbunden gleichzeitig wahrzunehmen vermégen.
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Bevor jedoch diese These ndher ausgefiithrt werden kann, muss ein Blick
auf die bisherige religionswissenschaftliche Forschung zur Thematik vor-
ausgeschickt werden. Aus dieser ergibt sich die Frage nach dem Tatbestand
der Religion aus Sicht der Religionswissenschaft und ihrer angrenzenden
Felder. Damit ist nichts anderes als der Umgang mit der neuen Gretchen-
frage Wie hdltst Du (Gericht) es mit der Religion? — und vorgelagert: Was ist
Religion?, verbunden. Diese Fragen miissen immer auch vom Recht und (je
nach Rechtsauslegung und Einzelfall) von Gerichten beantwortet werden.

Deren Beantwortung wird aber in jiingerer Geschichte aufgrund der plu-
ralen Religionslandschaft Europas vor neue Herausforderung gestellt, etwa
wenn es um neue religiose Gemeinschaften oder um Fragen nach religiésen
Symbolen in &ffentlichen Rdumen geht. Eine Moglichkeit ist die Delegation
dieser Antwort an die Selbstbeschreibung der jeweiligen Gemeinschaft.
Dann wire selbstverstandlich, dass auch neuere religiose Gemeinschaften —
so die Kategorie der Religionswissenschaft fiir diejenigen Gemeinschaften,
die im offentlichen Diskurs nach wie vor teilweise als Sekten bezeichnet
werden - als Religionen zu behandeln sind, sofern sie sich selbst als solche
beschreiben. Eine andere Moglichkeit wire es, spezifische Kriterien fiir Re-
ligion in Anschlag zu bringen (was weiter unten naher ausgefithrt wird). In
all diesen Fallen ist eine Religionsbestimmung fiir die (hier deutschsprachi-
ge) Rechtspraxis zwingend notwendig, denn davon hangt nicht zuletzt das
zentrale Grundrecht der (individuellen, besonders aber der korporativen)
Religionsfreiheit ab, sondern auch die zentralen Fragen nach dem Umgang
mit Religion in der Schule, in der Seelsorge, im Strafvollzug sowie in der
Verwaltung.

2 Ein (nicht ganz) heterogener Forschungsstand

Was zeigen religionswissenschaftliche Blicke auf das Recht? Trotz der in-
nerdisziplindren Pluralitdt lassen sich mdgliche Blickrichtungen anzeigen,
die aus einer religionswissenschaftlichen Perspektive auf das Recht resultie-
ren. Diese hat die Religionswissenschaftlerin Anne Beutter in vier Konstel-
lationen systematisiert. Sie entwickelte ein heuristisches Modell, in dem
erstens ,Recht und Religion als getrennte, sich gegeniiber- ja entgegenste-
hende Funktionssysteme, Felder oder anderweitige gedachte Teilbereiche

16



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Montagen von Recht und Religion

von Gesellschaft oder Kultur! (1) beobachtet werden. Daneben stehen
aber noch die Moglichkeiten - eben Konstellationen -, ,,(2) Religion inner-
halb von Recht und umgekehrt, (3) Recht innerhalb von Religion*? und
schliefllich Kongruenzen zwischen den Bereichen Recht und Religion (4)
zu beschreiben.

Diese Konstellationen stellen eine plausible und gleichermaflen offene
wie umfassende Moglichkeit dar, die mdglichen Zusammenhéinge und Ver-
hiltnisse von Recht und Religion zu denken.

2.1 Konstellationen von Recht und Religion

Die religionswissenschaftliche Beschiftigung mit Recht hat sich in den ver-
gangenen Jahren hauptsichlich auf das Gegeniiber von Recht und Religion
(Konstellation 1) einerseits und auf die Regulierung von Religion durch
das Recht (Konstellation 2) andererseits fokussiert. Demgegeniiber schlagt
dieser Beitrag auch Moglichkeiten vor, wie Konstellation 4 — Kongruenzen
zwischen Religion und Recht - zu behandeln ist.

Bevor auf den Forschungsstand néher eingegangen werden kann, muss
eine klirende Bemerkung vorgeschoben werden, die auch von Beutter in
engem Zusammenhang mit ihrer Systematik der Konstellationen genannt
wird. Sie weist darauf hin, dass die vier Konstellationen jeweils dadurch
gekennzeichnet sind, welche Aspekte von Recht und Religion priorisiert
werden. Beutter unterscheidet dabei je zwei Charakteristika, die im Falle
von Religion entweder stirker die Glaubensformen und rituellen Praktiken
oder aber eher die Sozialformen und damit die Korperschaften von Reli-
gion in den Blick bringen. Beides sind wichtige Aspekte religionswissen-
schaftlicher Forschung und bestimmen zentral, was unter der jeweiligen
Kategorie Religion verstanden wird. Analog dazu kénnen auch zwei Typi-
sierungen von Recht formuliert werden, namlich die Tendenz, zum law in
books (also zur Rechtssetzung und schriftlichen Gesetzestexten) oder zu
law in action (und somit zur Praxis der Rechtsprechung).? Diese beiden
Unterscheidungen zeigen jeweils andere Seiten von Recht und Religion und
sollen sich nicht ausschlieflen, sondern in der Forschung ergidnzen - je
nachdem wie eine Forschungsfrage lautet, wird die eine oder andere Seite

1 Beutter 2023, 49ff.
2 Ebd.
3 Ebd., 50.
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der beiden Kategorien in den Vordergrund gestellt und damit die eine oder
andere Seite von Recht oder Religion stirker beleuchtet.

2.2 Die Religionswissenschaft blickt auf das Recht - eine erste Annaherung

Wie bereits angedeutet, setzt die religionswissenschaftliche Forschung zum
Recht besonders an der Thematisierung von Religionen im Recht (2) sowie
hinsichtlich der Gegeniiberstellung von Religion und Recht (1) an.

Gerade letztere Konstellation — die Gegeniiberstellung — zehrt von dem
fiir die moderne Gesellschaftsordnung und die entsprechenden -theorien
konstitutive Trennungsnarrativ von Religion und Recht, in dem ein sdkula-
res Recht einer eingehegten und dadurch mehr oder weniger befriedeten
Religion gegeniibersteht.*

Hier ist auf die grofle Kluft zwischen der Rede von Sékularisierung
und eines sakularen Rechts(-staats) hinzuweisen. Wahrend sdkular, sikula-
risiert, Sdkularisierung und Sdkularismus in der 6ffentlichen Rede zu selbst-
verstdndlich genutzten Selbstbeschreibungskategorien gerieten, hat sich die
insbesondere historisch-philosophische Forschung je linger je mehr von
diesem Begriffskonvulat entfernt und dieses sogar verabschiedet. Die Kri-
tik an der ,Sakularisierung® als ,historische Unrechtskategorie®, wie sie
Hans Blumenberg formulierte und damit ihr Ende als ,Erklarungsform
geschichtlicher Vorginge™ in die Wege leitete, steht ldngst nicht allein,
sondern wurde gerade auch aus einer religionshistorischen sowie -soziolo-
gischen Perspektive erganzt.® Christopher Clark etwa formuliert pointiert,
dass die Gleichsetzung von Sékularismus und Moderne in der Moderni-
sierungstheorie ,das konfessionalistische Paradigma ,objektiviert und in
eine wissenschaftliche Pramisse verwandelt habe. Darin verschmolzen die
»ldee des Staates, der Wissenschaft, der Rationalitdt [...] zur allgemeinen
Idee des selbstbewussten européischen Biirgertums, das sich als Antipo-
de zum katholischen Obskurantismus und Verkérperung der Modernitit
sah.” Clark bezieht sich hier auch auf Manuel Borutta, der 2010 die kultur-
kdampferische Dimension der Sakularisierungsthese herausstellte:

4 Beutter macht auf den in dieser Perspektive mehrheitlich vertretenen engen Rechtsbe-
griff aufmerksam, der als modernes Recht eine spezifische Rechtsgeschichte vertritt.

5 Blumenberg 1996, 74.

Vgl. dazu auch Sandberg 2017, 121-217.

7 Clark 2010, 40f.

o)}
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Von einer Selbstbeschreibung progressiver, biirgerlich-ménnlicher Eliten
wurde [die Erzdhlung der Sakularisierung, D.A.] nach 1900 zur Selbst-
beschreibung der westlichen Moderne, zum Definitionsmerkmal moder-
ner westlicher Gesellschaften. Als wissenschaftliche Theorie wurde die
grof3e Erzahlung von der Sdkularisierung durch die Religionssoziologie
institutionalisiert, wo sie noch immer viele Anhanger hat. [...] Indem die
Sdkularisierungstheorie mit den Sozialwissenschaften letztlich auch die
historische Kulturkampf-Forschung prégte, verwischte sie ihre Spuren.®

Borutta zeigt dabei, wie die Sékularisierungsthese bis in die Kulturkdmp-
fe der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts zurtickreicht und dort also ein
Instrument der Trennung und nicht eines der Unterscheidung (wie es im
sozialwissenschaftlichen Gebrauch noch heute verwendet wird®) ist. An
anderer Stelle habe ich gezeigt, wie der Sdkularisierungsdiskurs als Paradig-
ma der modernen gesellschaftlichen Selbstbeschreibung Religion seither
als konstitutives AufSen verwendet, und zwar zweifach im Hinblick auf
den Bereich des Politisch-Juridischen wie denjenigen der Wissenschatft.!?
Dieser Aspekt in der Verhdltnisbestimmung von Religion und Recht wird
auch von Beutter betont, wenn sie schreibt, dass im Blick einer eindeutigen
Trennungsparadigmatik ,jede analytische Ndhe von Recht und Religion ge-
tilgt werden® und dass Religion ,als das ganz ,Andere‘ weit wegzuschieben
[ist] von Recht,

Damit wird deutlich, dass die Unterscheidungsgeschichte von Religion
und Recht keine neutrale Frage beinhaltet, sondern dass es hier um die
gesellschaftliche Ordnung geht und wir uns somit immer innerhalb einer
normativen Fragestellung bewegen. Je nachdem, wie Religion und Recht
unterschieden werden, ergibt sich daraus eine andere Ordnungspolitik -
Begriffsbestimmung ist nie neutral, sondern Ausgangslage jeder Politik.

Hieraus ergibt sich eine Paradoxie, die etwa die Religionswissenschaft
als Disziplin konstitutiv betrifft: auch in dieser Disziplin blickt die Wissen-
schaft auf Religion und behauptet folglich die Getrenntheit beider Gesell-
schaftsfelder. Diese Paradoxie kann - wie jede Paradoxie — nicht aufgelost,
sondern nur verschoben werden, etwa auf eine Beobachtungsebene zweiter
Ordnung, die begriffshistorisch oder diskursgeschichtlich die Unterschei-
dung von Religion und Recht in den Blick bringt und die damit konstruier-

8 Borutta 2010, 375.

9 Vgl. dazu etwa Casanova 1994.
10 Vgl. Atwood 2019 und 2018.
11 Beutter 2023, 57.
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ten Dispositive naher beschreibt. Jede Diskussion der Konvergenzen von
Religion und Recht muss sich also dem Vorwurf stellen, eher normative
denn analytische Rede zu sein. Riickiibertragen wire fragend vorauszuschi-
cken, ob wir hinsichtlich der Unterscheidung von Religion und Recht nicht
alle unter Theologieverdacht stehen?

Hinsichtlich der (zweiten) Konstellation der Religionen im Recht stehen
einerseits die je nach Land und Geschichte spezifische Religionsrechtstradi-
tion, andererseits die Religionsfreiheit als Menschenrecht im Sinne eines
teilweise universalen Grundrechts in der Umsetzung durch die jeweilige
landerspezifische Rechtskultur im Fokus. Deutlich wird dies etwa an Hand-
biichern wie dem Routledge Handbook of Law and Religion (Ferrari 2015)
oder der Encyclopedia of law and religion online (ELRO) (Leiden 2015-).
Beide fokussieren — neben interdisziplinaren Perspektiven auf den Zusam-
menhang von Recht und Religion im Handbook (Ferrari 2015) - insbe-
sondere auf Menschenrechte und Religionsfreiheit in einzelnen Landern
einerseits sowie auf das Verhaltnis von Staat und Religion in verschiedenen
Landern und Rechtstraditionen andererseits. Diese Aspekte werden in der
Erforschung des Rechts durch die Religionswissenschaft und angrenzende
Disziplinen bevorzugt behandelt und sollen im Folgenden naher ausge-
fihrt werden.

2.3 Religion innerhalb von Recht

Die Religionswissenschaft ist sich in den letzten Dekaden zunehmend ihres
Einflusses auf das religiose Feld selbst bewusst geworden. Dies zeigt sich
etwa daran, dass mit der Ausdehnung des Religionsbegriffs auch Religi-
ons- und Weltanschauungsgemeinschaften sowie ihre jeweiligen Praktiken
erfasst werden, die in fritheren Zeiten etwa cher als Sekten beschrieben
wurden. Damit hat sich die Disziplin allerdings teilweise den Vorwurf
der Verteidigung eingehandelt, nicht zuletzt auch deswegen, weil besagte
Disziplinen die religionswissenschaftliche Beschreibung zu ihren Gunsten
genutzt haben.?

Was fiir eine Disziplin wie die Religionswissenschaft gilt, gilt verstandli-
cherweise erst recht fir das Recht und seine Institutionen, insbesondere
fur die Gerichte. Astrid Reuter macht darauf aufmerksam, dass hier ein

12 Vgl. zur Sektendebatte Seiwert 1998 sowie zur Riickwirkung der Wissenschaft in ihr
Gegenstandsfeld Tenbruck 1993, 35.
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Beziehungsgeflecht zwischen Recht und dem religiésen Leben besteht, dass
demjenigen zwischen Wissenschaft und Religion dhnlich ist und, wie ich
sagen wiirde, dieses noch verschirft. Reuter schreibt dem Recht eine ,,Pro-
duktivitat [...] auf dem Gebiet der Religionskultur’® zu, bei der Richter:in-
nen immer wieder entscheiden miissen, was ,Religion denn iiberhaupt
>ist<“M, Klassische Beispiele hierfiir konnen in der Frage, ob etwa die Sci-
entology Church, wie sie sich selbst bezeichnet, als Religion zu behandeln
ist oder ob etwa die Kirche der Pastafarians das Grundrecht der Religions-
freiheit fiir sich in Anspruch nehmen kann - beide Beispiele werden weiter
unten nochmals aufgenommen, da sie gut illustrieren, wie der Tatbestand
Religion produziert wird. Hier ist erstmals auf die Tatsache hinzuweisen,
dass das Recht diese Frage beantwortet. Wie auch immer die religions-
oder sozialwissenschaftliche (oder auch die theologische) Einschitzung der
Frage, ob eine Gemeinschaft oder Praxis nun Religion ist oder nicht -
letztlich entscheidend ist, wie ein Gericht diese Frage entscheidet. Diese
Forschungsfrage wurde in jlingerer Vergangenheit insbesondere von Astrid
Reuter im Hinblick auf das religiose Feld aufgearbeitet, welche sich in ihrer
Analyse u.a. auf drei grofliere Fille bezog: erstens auf die gerichtlichen
Streitigkeiten in den 1990er Jahren um Kruzifixe im Schulgebdude, zweitens
auf die Frage nach dem muslimischen Kopftuch, die seit Ende der 1990er
Jahre die religionsrechtlichen Debatten pragt, drittens auf die Frage nach
einem schulischen Religionsunterricht, der teilweise nicht mehr von den
Kirchen verantwortet wird. Bemerkenswerterweise spielen sich alle drei
Konfliktfalle - Kruzifix, Kopftuch und kirchlicher Religionsunterricht — im
Kontext der Schule ab. Reuter erklart dies damit, dass

»in der Schule die Grundrechtsanspriiche mehrere Akteure, der Schiile-
rinnen und Schiiler ebenso wie der Lehrkrifte, zusammen und zudem
auf den Anspruch und das Versprechen des Staates treffen, in religidsen
und allgemein weltanschaulichen Angelegenheiten nicht Partei fiir die
eine oder andere Seite zu ergreifen und sich jedweder Identifikation
mit religiésen oder anderen (sdkularen) weltanschaulichen Optionen
zu enthalten, um so die Freiheit der Religion und der Weltanschauung
gewihrleisten zu konnen: das allen gleichermafien garantierte Recht auf

13 Reuter 2014, 26.
14 Ebd., 28.
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Freiheit sowohl von der Religion als auch zur Religion und in der Religi-
on (bzw., wie jeweils hinzuzufiigen wire, der Weltanschauung).“>

Das zentrale Thema der Religion in der Schule als Teilaspekt des Ver-
héltnisses von Religion und Staat wird hier durch das ebenso zentrale
und in der Forschung prominent behandelte Thema der Religionsfreiheit
erganzt. Dabei hat sich aus einer religionswissenschaftlichen Perspektive
etwa Hans G. Kippenberg intensiv mit der Regulierung der Religionsfrei-
heit beschiftigt und die Veranderungen im européischen und internationa-
len Religionsrecht beschrieben, nicht zuletzt auch im Hinblick auf den
Europiischen Gerichtshof fiir Menschenrechte in Straf8burg.!® Eher syste-
matisch-kritische Perspektiven auf die Religionsfreiheit finden sich in den
Arbeiten von Winnifred F. Sullivan, die sich verschiedentlich mit den epis-
temischen Grundlagen der Religionsfreiheit in Nordamerika und der durch
das Grundrecht der Religionsfreiheit ermdéglichten Politik beschiftigt.”” Sul-
livan spricht letztlich von der Unmdglichkeit der Religionsfreiheit.!® Ein
weiteres Forschungsfeld religionswissenschaftlicher Beschéftigung mit dem
Recht fokussiert auf den Strafvollzug.! SchlieSlich muss zwingend auch das
grofle Thema der Anerkennung von (religidsen oder weltanschaulichen)
Korperschaften berticksichtigt werden.?

Eine genuin religionswissenschaftliche Ubersicht iiber die Zusammen-
hinge von Recht und Religion, die viele der genannten Aspekte beriicksich-
tigt, findet sich in den Sammelbanden von Gritt Klinkhammer und Tobias
Frick?! sowie von Astrid Reuter und Hans G. Kippenberg??.

2.4 Exkurs: Der Tatbestand der Religion — die rechtliche Konstruktion der
religiosen Wirklichkeit

Wie oben eingefiihrt, wird die Frage, welche Gemeinschaften und Prakti-
ken das Grundrecht der Religionsfreiheit (genauer: die Freiheit des Glau-

15 Ebd., 272.

16 Vgl. Kippenberg 2019.

17 Vgl. Sullivan 2005; Vgl. kritisch auch Birnbaum 2020 oder Brown 2015 sowie 2006.

18 Sullivan 2005.

19 Vgl. Jahn 2017; eine rechtswissenschaftliche Grundlagenarbeit dazu bietet auch Froh-
mcke 2005.

20 Vgl. Klinkhammer/Frick 2002; Kippenberg/Schuppert 2005.

21 Vgl. Klinkhammer/Frick 2002.

22 Vgl. Reuter/Kippenberg 2010.
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bens, des Gewissens und die Freiheit des religiosen und weltanschaulichen
Bekenntnisses??) in Anspruch nehmen diirfen, letztlich immer durch ein
Gericht entschieden - insofern nicht davorliegende Institutionen einen ent-
sprechenden Konflikt fiir alle Parteien zufriedenstellend entscheiden. Da-
bei hat die Verdnderung der europiischen Religionslandschaft diese Frage
deutlich verkomplifiziert, denn nun stellt sich die damit einhergehende An-
erkennung von Religion nicht mehr nur hinsichtlich der durch Migration
neu in Europa prisenten Religionen wie Islam, Hinduismus, Buddhismus,
Bahai'tum und vielen weiteren, sondern gerade auch im Hinblick auf viele
neue religiose Gemeinschaften?*. Fiir Aufmerksamkeit sorgen folglich gera-
de Fille, in denen es um Gemeinschaften wie etwa die Scientology-Organi-
sation oder die Zeugen Jehovas geht. In all diesen Féllen kann ein Gericht
nicht umhin, mit einem Religionsbegriff zu operieren: ,Richterinnen und
Richter haben im Einzelfall zu verfiigen, was Religion ist - und ebenso, was
nicht Religion ist.?

So hat das deutsche Bundesarbeitsgericht entschieden, dass im Fall der
Scientology-Organisation keine Religionsgemeinschaft und folglich keine
Religionsfreiheit besteht, was ihren formulierten Anspruch anging, ,ihre
internen Arbeitsanstellungen [...] selbstindig, d.h. unter Absehung allge-
meiner arbeitsrechtlicher Vorgaben, ordnen und verwalten zu diirfen*?®.
Hier hat das Selbstverstindnis der Religionsgemeinschaft nicht gereicht,
um das Gericht von einer Anerkennung des Tatbestands Religion zu iiber-
zeugen. Interessant ist hier der Vergleich zum Fall Hodkin v. Registrar, der
2013 vom Obersten Gerichtshof des Vereinigten Konigreichs entschieden
wurde. Dieses entschied, dass eine Trauung eines Scientology-Ministers als
religiése Trauung zu werten ist.?”

Um aber bei deutschen Gerichten zu bleiben: anders sah die Zuschrei-
bung von Religion auch beim Konfliktfall um die Aktion Rumpelkammer
aus, die 1968 die deutschen Gerichte beschiftigte und diese erstmals das
Selbstverstindnis einer Gemeinschaft als Kriterium der Rechtsprechung
mitberiicksichtigten. Es ging darum, dass eine katholische Jugendbewegung
eine Altkleidersammlung fiir die (damals so genannte) Dritte Welt durchge-

23 Gemiss Art. 4 des deutschen Grundgesetzes, Art. 15 der Schweizer Bundesverfassung
oder Art. 9 der Europiischen Menschenrechtskonvention.

24 Vgl. zur damit zusammenhangenden Sekten-Debatte die Fussnote 12.

25 Reuter 2014, 29.

26 Reuter 2007, 187. Vgl. dazu BAG 5 AZB 21/94.

27 Zum angewendeten Religionsverstindnisses des Obersten Gerichtshof vgl. Schonthal
2016, 367.
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fithrt hatte und dafiir von einem gewerblichen Altkleidersammler verklagt
wurde, der in der Bewerbung der Aktion durch die katholische Kirche eine
Wettbewerbsverzerrung sah. Nachdem das Landgericht Diisseldorf zuguns-
ten des Klagers entschieden hatte, kippte das Bundesverfassungsgericht die-
sen Entscheid, indem es sich auf den religiosen Charakter der Sammlung
berief. Die Richter:innen erlduterten, dass bei der Beurteilung, was Religion
ist,

»das Selbstverstandnis der Religions- und Weltanschauungsgemeinschaf-
ten nicht aufler Betracht bleiben [diirfe. ...] Wo [...] in einer pluralis-
tischen Gesellschaft die Rechtsordnung gerade das religiose oder welt-
anschauliche Selbstverstindnis wie bei der Kultusfreiheit voraussetzt,
wiirde der Staat die den Kirchen, den Religions- und Weltanschauungs-
gemeinschaften nach dem Grundgesetzt gewdhrte Eigenstdndigkeit und
ihre Selbststindigkeit in ihrem eigenen Bereich verletzen, wenn er bei
der Auslegung der sich aus einem bestimmten Bekenntnis oder einer
Weltanschauung ergebenden Religionsausiibung deren Selbstverstandnis
nicht berticksichtigen wiirde 8

Diese Auslegung und die verfassungsrechtliche Entscheidung, das religiose
Selbstverstandnis hochzugewichten, hat auch Kritik hervorgerufen. Insbe-
sondere wird befiirchtet, hiermit einer Beliebigkeit den Raum zu 6ffnen.
Die Richter in Karlsruhe haben deshalb auch von Anfang an festgehalten,
dass das Selbstverstindnis einer Plausibilitditspriifung unterzogen werden
solle.

Ein drittes Beispiel bietet die Kirche des fliegenden Spaghettimonsters
(FSM), die sich in den letzten zwei Dekaden zuerst in den USA als satiri-
sche Reaktion auf die stirker werdenden Kreationisten gebildet hat, seither
aber auch in Europa und Ubersee kleine Gemeinden gebildet hat. Was als
satirisch-religionskritische Bewegung begonnen hat, wurde zu einer inter-
national zwar immer noch kleinen, aber durchaus organisierten Bewegung,
die sich in den Kontext von Religionskritik und Humanismus einordnen
lasst und gleichzeitig eigene Rituale und Feiern entwickelt hat. In verschie-
denen Landern hat die Gruppierung Gerichtsprozesse angestrebt, etwa um
das Nudelsieb als religioses Symbol auf dem Identitdtsnachweis als Kopfbe-
deckung tragen zu diirfen (wie es etwa fiir die jiidische Kippa oder das
islamische Kopftuch erlaubt ist).

28 Reuter 2014, 30. Vgl. dazu BVerfG 1 BvR 241/66, Beschluss vom 16.10.1968, 28.
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In Deutschland ist die Gemeinschaft mit einem Vorstof3 zur Anerken-
nung als Weltanschauungsgemeinschaft vor Bundesverfassungsgericht ge-
scheitert.2? In Osterreich ist ein diesbeziigliches Verfahren, das 2014 einge-
reicht wurde, nach mehrfacher Ablehnung nun in der letzten Revision.
In den meisten anderen Lindern, in denen dhnliche Verfahren angestrebt
wurden, entschieden die Gerichte zuungunsten der FSM, aufier in Neusee-
land: dort darf die Kirche seit 2015 offiziell kirchliche Trauungen durchfiih-
ren. Die satirische Gemeinschaft stellt das Religionsrecht somit vor neue
Herausforderungen, welche die pluraler gewordene Situation noch komple-
xer machen.

Aus dem dargestellten wird deutlich, dass die Veranderungen der reli-
giosen Landschaft einen starken Einfluss auf das Religionsrecht haben,
wobei die Frage, was denn nun Religion oder ein religiéses Symbol ist,
immer wieder von Gerichten beantwortet werden muss. Das Recht hat
einen mehrfachen Einfluss auf die Art und Weise, wie sich Religionen
formieren und sich organisieren.3’ Es begrenzt und bestimmt einerseits
Religion und die durch die Glaubens- und Gewissensfreiheit geschiitzten
Giter (wie etwa Kleidungsstiicke) und wirkt damit produktiv auf den Reli-
gionsbereich. Konkret richten sich Gemeinschaften oder politische Akteure
auch nach der Rechtsprechung in ihrer Argumentation, ob eine Praxis nun
geschiitzt werden soll oder nicht. Dies gilt nicht nur fiir diejenigen, die die
Religionsfreiheit in Anspruch nehmen wollen, sondern auch fiir diejenigen,
welche religiose Symbole verbieten wollen und dies damit begriinden, dass
das entsprechende Symbol eben nicht religios sei. Beispielhaft dafiir war
etwa die Minarettverbotsinitiative in der Schweiz, in der vonseiten der
verbietenden Partei behauptet wurde, dass das Minarett ein politisches und
kein religiéses Symbol sei. Wir sehen: Klassifikationen sind ein Instrument
politischer Gestaltung und nicht einfach reine Sprachspiele.

2.5 Recht innerhalb von Religion

Dass Recht auch innerhalb von Religion eine wichtige Thematik ist, zeig-
te neuestens die erwahnte Studie von Anne Beutter, die sich mit dem

29 Az.:1BVR1984/17.

30 Vgl. dazu Baumann 2002 (mit einem Fokus auf Buddhisten in Deutschland) sowie
Rink 2010 (mit einer religionswissenschaftlichen Perspektive auf die Korperschafts-
rechte der Zeugen Jehovas in Deutschland).
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internen Recht einer ghanaischen Kirche beschiftigte. Eine Ubersicht zum
Thema des internen Rechts von Religionen findet sich beim Theologen
und Rechtswissenschaftler Burkard Berkmann, der 2018 eine ,Einfithrung
in eine vergleichende Disziplin“! (so der Untertitel) veroffentlichte. In die-
sem Kontext steht auch das Heidelberger ,Forum fiir den Vergleich der
Rechtsdiskurse der Religionen RAR*?, welches mit verschiedenen Aktiviti-
ten diesen eher neuen Themenbereich untersucht.

Der Vergleich des internen Rechts der Religionen ist eine junge und
tibergreifende Disziplin, welche iiber verschiedene religiése Traditionen
hinweg die Rechtsnormen dieser Religionen, also religidses Recht vergleicht
und dabei die methodischen Regeln der Komparatistik beachtet.>* In diesen
Arbeiten ist immer ein Rechtsverstdndnis operativ, welches iiber das legalis-
tische, positive (gesatzte) Recht genauso wie iiber das rein staatliche Recht
hinausgeht. Wie Berkmann bemerkt, gilt die entsprechende Engfiihrung
,heute ohnehin als iiberholt. 34

Gleichzeitig zeigt die Forschung von Beutter auch, dass — neben der
disziplineniibergreifenden Zusammenarbeit — hier auch die Religionswis-
senschaft einen genuinen Beitrag leisten kann, indem nicht nur legalistische
Praktiken, sondern die gesamte Bandbreite normativer Ordnungen inklu-
sive religioser Verhaltensvorgaben in den Blick gebracht werden.?> Dabei
prazisiert Beutter Recht als normative Ordnung in dreifacher Hinsicht, in-
dem sie es ,,(1) als legalistische Praktiken, als Formen der Verhaltensvorgabe
und -sanktion sowie Uber ein diskursives Cluster [von Fallen, Praktiken
und Deutungen, D.A.] definiert.3¢ In ihrer praxeologisch informierten Les-
art von innerkirchlichen Konfliktdokumentationen zeigt sie, dass jenseits
des staatlichen Rechts ein Fokus auf die ,praktischen Formen religioser
Lebensgestaltung“” eine wichtige Erganzung in der Analyse des Feldes von
Recht und Religion darstellt. Der Blick auf den Zusammenhang von Recht
und Religion reicht somit auch iiber die Rander des staatlichen und legalis-
tischen Rechts hinaus und zeigt, wie normative Ordnungen im Zusammen-
spiel von staatlichen und nichtstaatlich-religidsen Registern entsteht. Nicht
zuletzt wurde in diesem Kontext von religionswissenschaftlicher Seite auch

31 Berkmann 2018.

32 Ebd., 20.

33 Vgl. Ebd., 193-198.

34 Ebd., 194.

35 Beutter 2023, 283-307.
36 Ebd., 284.

37 Ebd., 303.
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auf die verschiedenen Bezeichnungen hingewiesen, die das Recht in reli-
giosen Traditionen bezeichnen (etwa Halacha, din, dharma, manavadhar-
masatra), welche jeweils eigene Nuancierungen und historische Genesen
aufweisen.®

2.6 Ambivalenzen zwischen Recht und Religion in der bisherigen
Forschung

Die Arbeit an der Ambivalenz zwischen Recht und Religion, beziehungs-
weise ihre Ununterscheidbarkeit ist ein Teil der modernen Rechtsgeschich-
te, der aber insbesondere durch poststrukturalistische Autor:innen eine
zunehmende Aufmerksambkeit erhalten hat.*® Dabei dreht sich die Debatte
héufig um die Frage nach der Souverénitét und ihrer rechtlichen oder eben
aullerrechtlichen Genese, wie sie bekannterweise im Zentrum von Carl
Schmitts Werk steht. Die Theorie der Politischen Theologie Schmitts ist fiir
die Ideengeschichte des 20. Jahrhunderts charakteristisch und seit ihrer ers-
ten Publikation (1922) sowohl umstritten wie vieldiskutiert.# Das Thema
beriihrt Fragen nach der Eschatologie der Moderne, nach der (Un-)Unter-
scheidbarkeit von Theologie, Recht und Politik sowie nach Legitimitdt und
Legalitit.

Dabei hat hier auch die an Religion interessierte Forschung wichtige
Erkenntnisse beigetragen und etwa die Frage nach der Mythologie einer de-
zisionistischen Souverdnitatstheorie wie derjenigen von Carl Schmitt, aber
auch in der von ihm fortgeschriebenen Ideengeschichte des Leviathans in
den Vordergrund geriickt. Ruth Groh zeigt etwa auf, wie der politische My-
thos (bei dessen Theoretisierung sich Schmitt auf Georges Sorel bezieht) zu
einem Instrument rechtlicher Praxis geworden ist.*! Bei Christoph Schmidt
erhdlt diese Diskussion um die theopolitischen Aspekte der Moderne eine
explizit jiidische Farbung, insofern als die Transzendenz der Souverénitit
in den Schriften jiidischer Denker:innen nachgezeichnet werden, die direkt
und indirekt auf den expliziten Antisemiten Carl Schmitt reagieren.*?

38 Vgl. Schonthal 2016, 368.

39 Beziiglich einer rechts- und religionswissenschaftlichen Perspektive vgl. Kithler/Haf-
ner/Mohn 2014. Hinsichtlich einer religionswissenschaftlichen Einordnung der De-
batte vgl. Schonthal 2016.

40 Vgl. Schonthal 2016, 371.

41 Vgl. Groh 1998, 104-110.

42 Vgl. Schmidt 2009.
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Intensive Diskussionen haben sich in den letzten Jahren an Schmitts
Theorie des Ausnahmezustands entziindet — hdufig mit dem Verweis auf die
religiose Grundierung bei Giorgio Agambens verschiedenen Arbeiten zum
homo sacer.®

Seit den 1980er Jahren haben sich verstirkt Autoren wie Jacques Der-
rida*4, Roberto Esposito*> oder Giorgio Agamben oder Jean-Luc Nancy
mit einer Religionskritik des Rechts hervorgetan, also mit einer Kritik die
immer auch die sakrale - theologische — Dimension des Rechts hervorhob.

Diese poststrukturalistische Kritik des Rechts - wie es Karl-Heinz La-
deur bezeichnet - fokussiert als gemeinsamen Nenner auf den religidsen
oder ,,,mystischen Grund‘ des Rechts“4® Diese Ideen und Thesen wurden
vielfach diskutiert, haben aber auch deutliche Kritik erfahren. Gerade bei
Agamben wurde darauf hingewiesen, dass der Bann des homo sacer in
der romischen Rechtsgeschichte kein strategisch-grundlegender, sondern
ein gegen das Amtsrecht der Souverdnitit durchgesetztes Recht der Moral
ist und somit seine Theorie den Sonderfall zum Normalfall des Rechts
macht. Die These der religiosen Grundierung des Rechts, wie sie Agamben
behauptet, ruht folglich auf einer Ausnahme in der Rechtsgeschichte und
macht diese zum Normalfall.’

Nichtsdestotrotz hat die Souverdnitdtsdebatte auch in die religionswis-
senschaftliche Forschung Eingang gefunden, etwa bei Robert A. Yelle,
der sich in jiingerer Vergangenheit intensiv mit der Thematik beschéf-
tigt.#® Jenseits der Souverdnititsfrage haben sich verschiedene Religions-
wissenschaftler:innen mit der Ambivalenz zwischen Recht und Religion
beschiftigt. Eine der prominentesten Stimmen ist diejenige von Winnifred
E. Sullivan, die alleine und mit verschiedenen Mitautor:innen auf unter-
schiedliche Weise Kritik an der Setzung des sdkularen, nicht-religiosen
Rechts publiziert hat. In verschiedenen Studien hat Sullivan in den letzten
zwanzig Jahren auf die weltanschaulich-normativen (oder: religiésen) As-
pekte des Rechts hingewiesen.*’

43 Vgl. Agamben 2002, siche auch 2004 (I.1) und 2010 (IL.2).

44 Vgl. Derrida 2014.

45 Vgl. Esposito 2018.

46 Ladeur 2016, 75.

47 Vgl. Ebd., 73.

48 Vgl. Yelle 2019.

49 Vgl. Sullivan 2004; dies. 2010; Yelle /Sullivan/Tausig-Rubbo 2011.
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3 Kongruenzen zwischen Recht und Religion — wer spricht im Recht?

Hinsichtlich der Kongruenzen von Recht und Religion richten sich die Bli-
cke mehrheitlich auf die performative, dsthetische Dimension des Rechts.
Herausragend und gleichermafien umstritten®® fiir diese Perspektive ist der
franzésische Rechtshistoriker und psychoanalytisch geschulte Religionswis-
senschaftler Pierre Legendre. Cornelia Vismann weist darauf hin, dass
Legendre ,die Jurisprudenz aus einer historisch-psychoanalytischen Sicht
erschlief8t und damit [...] vormacht, was es heiflen konnte, eine Kulturwis-
senschaft des Rechts zu betreiben.™! Konkret bedeutet dies, dass es fiir
Legendre zentral auf den ,Einsatz von Bildern im Recht und die Wirkme-
chanismen rechtlicher Fiktionen ankommt.*>? Im Gerichtsprozess wird das
Unsagbare sagbar gemacht und inszeniert: ,Das Unsagbare wird theatra-
lisch gehandhabt.>* Neben diesem Fokus auf die performative Dimension
des Rechts, die auch bei einigen anderen (teilweise als poststrukturalistisch
kategorisierten) Denker:innen wichtig ist, steht bei Legendre eine rechts-
historische Diskussion dessen im Vordergrund, was er als die dogmatische
Ordnung des Abendlandes und seiner Institutionen bezeichnet. Gemeint ist
damit die Ubernahme rémischer Rechtsprinzipien in der mittelalterlichen
Kirchenordnung (konkret insbesondere in Gratians Concordia discordan-
tium canonum um 1140) als Ausgangspunkt der europdischen Rechtssyste-
me.> Legendres Arbeit bezieht sich auch auf andere Aspekte im Ubergang
vom romischen zum Kirchenrecht®, es lohnt sich jedoch, kurz den Blick
auf seine Interpretation des gratianischen Dekrets zu lenken.

Legendre setzt bei der bekannten These von Harold J. Berman zur
spapstlichen Revolution“® in der Gregorianischen Reform ein, der er zu-
stimmt und sie gleichzeitig nuanciert. Er sieht die Neuerung weniger im

50 Beziiglich der Kritik an Legendres Rechtsinterpretation vgl. Hackbarth 2014, 259-
264.

51 Vismann 2001, 43.

52 Ebd.

53 Legendre 2011, 28. Vgl. dazu auch Vismann 2011, 51.

54 Vgl. Legendre 2012, insbes. 146-254. Vgl. auch Hackbarth 2014, 109-130.

55 So spielt etwa der Codex Iustinianus von 528 n.u.Z. eine ebenso wichtige Rolle
zu Beginn dieser Ubergangsphase wie die sich zwischen ca 1140 und dem 14. Jhdt
entwickelnde Kanonistik oder die in diesem Zusammenhang seltener referierten 900
Thesen von Pico della Mirandola (1486 n.u.Z.). Vgl. zu ersteren Legendre 1983, zu
letzterem Legendre 1998. Vgl. zur Entwicklung der Kanonistik Dreier 2001.

56 Berman 1991, 144.
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pontifikalen Machtanspruch als in einer ,Revolution des Interpreten®’,
der Arbeit der aufkommenden Rechtswissenschaftler als verniinftige Inter-
preten, deren Ausgangspunkt er eben in Gratians Dekret sieht. Was hier
in der Forschung teilweise als Beginn der Trennung von Theologie und
Recht gesehen wird, beurteilt Legendre als Deckmantel einer Sakularisie-
rung, die so gar nie stattgefunden hat. Statt einer Ent-theologisierung des
Rechts sieht er eine Einiibung in die Institution des Rechts als Verbindung
von auctoritas (der Schrift) und ratio (der verniinftigen Interpretation der
Schrift). In dieser Verbindung liegt die ,historische Montage eines Reichs
der Wahrheit“s.

Neben der Revolution des Interpreten hebt Legendre auch die Stellung
des Kaisers in der Ordnung als letzte Referenz hervor. Gemeint ist damit
die mythologische Letztbegriindung eines Fetischs® in der Verfassung -
eben dem Kaiser® ,in seiner Position als Repréasentant des absoluten An-
deren, der einzig durch die Rhetorik der Gesetze als mystischer Korper
erzeugt wird“®l. Diese Referenz in Gestalt eines absoluten Anderen (des
Kaisers oder in der Gegenwart demokratischer Rechtsstaaten: der Verfas-
sung und des Volkes als ihr Garant) ist fiir Legendre ,eine Illusion, ganz so,
wie die Demokratie oder der Klassenkampf. [...] Er [der absolute Andere]
ist der heilige Name, durch den in der dogmatischen Logik (die auch die
Logik des Unbewussten ist) auf die ultimative Frage geantwortet wird: Wo-
her kommt das?“%2 Hier wird auch deutlich, wie Legendre Rechtsgeschichte
und -theorie mit einer an Lacan geschulten psychoanalytischen Theorie
verbindet, die auf die Einrichtung des Menschen in der symbolischen
- mythologischen - Ordnung fokussiert. In diesem Sinn ldsst sich das
bekannte Bockenforde-Diktum (abermals) reformulieren: Wir leben von
Voraussetzungen, die wir verdrangt haben, namlich etwa der Referenz des
Praambelgottes oder des Volkskorpers®® als Referenzen der Souverénitit,
die zwar in der Rechtsauslegung keine Bedeutung haben, sehr wohl aber in
der politischen Rechtssetzung.

57 Legendre 1992, 286-344.

58 Legendre 2012, 147.

59 Vgl. zur Frage nach ,,politischer Idolatrie“ auch Béhme 2012, 255-258.

60 Hier bezieht sich Legendre immer wieder auf Kantorowiczs bahnbrechende Studie zu
den zwei Korpern des Konigs. Vgl. Kantorowicz 1994.

61 Hackbarth 2014, 104. Zur Metaphorik des Staatskorpers vgl. auch Koschorke u.a.
2007 sowie aus rechtlicher Sicht Dreier 2013, 56-61.

62 Zitiert nach ebd.

63 Zur Transmutation des kaiserlichen Korpers auf denjenigen des Volkes vgl. Santner
2015.
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4 Montagen von Recht und Religion — wir sind nie sdkular gewesen

In einer genealogisch-psychoanalytischen Perspektive gibt es eine grundle-
gende Ununterscheidbarkeit zwischen Recht und Religion, die ich nun ab-
schlieflend zusammenfassen und als Montage begreifbar machen mdochte.
Legendre spricht in Bezug auf den Staat von ,,Montage, weil seine Bildung
sich mit Komponenten aus unterschiedlichen Registern vollzieht.“* Diese
unterschiedlichen Registern, mit denen wir es im Kontext von Religion und
Recht zu tun haben, sind somit staatliche Institutionen (bezugnehmend auf
das Recht also Parlamente, Exekutiven und Gerichte) sowie religiose Insti-
tutionen und Praktiken (Korperschaften sowie individuelle und kollektive
Praktiken, die ggf. das Grundrecht der Glaubens- und Gewissensfreiheit
in Anspruch nehmen). Ihre jeweilige Unterscheidbarkeit ergibt sich aus
der gesellschaftlichen und historisch etablierten Klassifikation, welche die
beiden Register Religion und Recht geschaffen haben und in dem, was als
sdkulare Ordnung diskutiert wird, zu differenzieren versucht werden. Wenn
wir aber die historische Genese dieser Montage genauer betrachten, zeigt
sich eine Kontinuitdt hinsichtlich der Institution symbolischer Ordnung,
etwa hinsichtlich der Art und Weise wie Gesetze auf Referenzen bezug-
nehmen (kaiserliche oder volkssouverdne) und damit ihre mythologische
Letztbegriindung erhalten. An dieser Stelle bricht die Differenziertheit von
Religion und Recht zusammen und es zeigt sich ein Amalgam symbolischer
Legitimationsstrategien, die ich hier als RECHT/RELIGION®> kennzeich-
nen mochte. Das gemeinsame Konzept RECHT/RELIGION ist allerdings
verdrangt und zeigt sich nur noch fliichtig an den Stellen, an der die
Referenz hervorbricht, etwa im genannten Praambelgott oder in der Re-
ferenz auf das Volk als Souveran. In diesem Sinne lasst sich schlieflen,
dass wir in unseren dogmatischen Grundlagen nie sdkular gewesen sind,
sondern dass die Arbeit an Recht, Religion und Sakularitét eine klassifika-
torische, ordnende und symbolische Praxis ist, mit der die mythologischen
Letztbegriindungen eingerichtet und gleichzeitig die Spuren dieser Praxis
verwischt werden.

64 Legendre 2010, 52.

65 Ich nehme hier beim klassifikatorischen Neologismus RECHT/RELIGION auf Bru-
no Latours Kategorie NATUR/KULTUR, welche genau denselben Zweck erfiillt,
namlich die Ununterscheidbarkeit zu kennzeichnen. Vgl. Latour 2020, 38.
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Juristische und theologische Zugange zum Thema Recht und Religionen
im Vergleich

Dieter Krimphove und Markus Brodthage

1 Einfiihrung

Juristische und theologische Zugange zum Themenkomplex Recht und Re-
ligion(en) unterscheiden sich aufgrund ihrer je spezifischen Fachthemen,
-gegenstande und vor allem aufgrund ihrer Arbeitsweise notwendigerweise.
Dies driickt sich auch in den vielféltigen Methodiken dieser beiden Facher
aus. Eine gemeinsame Untersuchung dieser Zuginge: eine Sackgasse? Mit
Blick auf die historischen Urspriinge der Fachdisziplinen Theologie und
Rechtswissenschaft: nicht zwangsldufig! Denn in ihrer historischen, univer-
sitdiren Verortung sind beide Disziplinen inhaltlich und methodisch eng
miteinander verbunden.

Das fiihrt zu der doppelten Frage, aus welchen Griinden die heutigen
Fachdisziplinen Rechtswissenschaft und Theologie sich voneinander ge-
trennt haben und welche Bedeutung ein Vergleich ihrer hermeneutischen
Arbeitsweise, konkret mit Blick auf die Textauslegung, heute fiir ein inter-
disziplindres zusammenwirken haben konnte? Damit geht es in diesem
Beitrag nicht nur um die quantitative Auflistung feinster und grébster
Unterschiede, sondern gerade auch um die qualitative Bewertung der un-
terschiedlichen Zuginge zur gemeinsamen Arbeit im Themenfeld Recht
und Religionen. Dieser komparative Beitrag nimmt dann schon wissen-
schaftstheoretische Gesichtspunkte voraus und eignet sich als allgemeine
Voriiberlegung zu denen ihm folgenden darzustellenden unterschiedlichen
methodischen Zugéngen zu der oben genannten Thematik.
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2 Die Logik als gemeinsamer Erkenntniszugang von Rechtswissenschaft und
Theologie

Logik stellt ein verbindendes Glied zwischen Glauben und Recht dar. Dies
gilt insbesondere fiir den Gebrauch der Logik im Mittelalter. Denn diese
Epoche! setzt die Logik nicht nur ein, um Dinge oder deren Relationen
zueinander zu erkennen (Ebene des Objekt-Denkens), sie nutzt Logik auch,
um ihren Vorgang und ihre Erkenntnismoglichkeiten selbst zu reflektieren
(Ebene des Denkens und Erkennens). Um zu einer weiteren, dritten Ebene,
namlich einem wiinschenswerten Erfassen des Grundes der Logik selbst,
ihres Ursprungs und Sinnes (Ebene des Meta-Denkens), zu gelangen, ge-
niigt dieses Denken jedoch nicht. Diese letztgenannte, dritte Ebene ist dem
Denken des Menschen und seinem Erkennen unzugénglich.

Die Existenz dieser dritten Ebene kann durch ein Fortschreiben des
logischen Erkennens und Denkens aber zumindest gemutmafit werden:
Von dem

+ Objekt-Denken, in dem der Mensch die ihn umgebenden Objekte er-
kennt und zuordnet, iiber die Ebene des

o Denkens und Erkennens dem Denken, also dem Nachdenken {iber das
Denken selbst und damit zum Erkennen von logischen Denkregeln,

muss es einen Weg zur Erfassung der Existenz und des Grundes der Logik

geben.

1 Hier sind unterschiedliche geistesgeschichtliche Epochen auszumachen. Auch die hier
vorgenommene Einteilung erscheint sehr grob, geniigt aber den Zwecken der Darstel-
lung der geistesgeschichtlichen Entwicklung der Rechtslogik. Die Einteilung erfolgt
nach den philosophischen Entwicklungsschritten, nicht nach historischer Epochenbe-
trachtung:

Frihmittelalter: Alkuin (t 804); Theodulf von Orléans (t 821); Schiiler Alkuins (T 8./9.
Jh.); Johannes Scottus Eriugena ( 9. Jh.); Silvester II. (t 1003), Abbo von Fleury (t
1004); Notker I11. (+ 1022); Anselm von Canterbury (1 1109);

Hochmittalter: Gerlandus von Besangon (f 12. Jh.); Petrus Abaelardus (t 1142);
Spatmittelalter: Robert Kilwardby (t 1279); Albertus Magnus (t 1280); Lambert von
Auxerre (1 13. Jh.); Johannes Duns Scotus (T 1308);

Ausgehendes Mittelalter: Raimundus Lullus (1 1316); William of Sherwood (1t 1266-
1272); Petrus Hispanus (t13. Jh.); Wilhelm von Ockham (t 1347); Johannes Buridan
(t nach 1358); Walter Burley (1 nach 1344); Radulphus Strodus (t 14. Jh.); Albert von
Sachsen (t 14. Jh.); Paulus Venetus (1 1429); Petrus Tartaretus (t um 1522); Stephan de
Monte (1 15. Jh.);

Beginn Frithe Neuzeit: Vinzenz Ferrer ( 1419); Petrus Ramus (f 1572).
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Auf letzterer Ebene sind etwa Fragen von Relevanz, wie: ist eine Logik
auflerhalb unserer zweiwertigen Logik, die nur mit den Begriffen richtig
und falsch operiert, vorstellbar? Wie sieht etwa eine Welt aus, in der Aussa-
gen weder richtig noch falsch sind?

Ein Zugang zu dieser Meta-Ebene wird allenfalls hochst spekulativ. Die
Méglichkeit, auf dem Weg der gedanklichen Operationen und der Logik
voranzuschreiten, um sich dieser dritten Ebene zu nihern, 6ffnet sich auch
fiir die mittelalterlichen Denker nicht. Ein Zugang zu ihr besteht in der
Moglichkeit der Schau.? Diese kommt eigens in religiosen Erfahrungen vor,
weswegen erst auf der dritten, der Meta-Ebene der Logik, eine Trennung
zwischen rechtswissenschaftlichen und theologischen Erkenntniszugiangen
erfolgt. Wahrend der Glaube in der mystischen Schau meint eine singuldre
Zugangsquelle zu eben dieser Ebene gefunden zu haben, ist diese Ebene der
Rechtswissenschaft vollig unzuganglich. Die neueren Rechtswissenschaften
arbeiten hier mit einem Rechtspositivismus.?

2 Zur mystischen Erfahrung/Schau in einzelnen Religionen, siehe: Banerjee 2020; Davi-
dowicz 2009; Marxer 2003; Schafer 2009.

3 Eine Abkehr von jeder inhaltlichen, u.a. philosophischen, theologischen, utilitaristi-
schen und soziologischen, Bindung des Rechts nimmt der Rechtspositivismus seit
John Austin vor. (vgl. Austin 1832; siche auch: Hart 1961) Recht ist damit lediglich
das, was der Gesetzgeber — in einem formell giiltigen Verfahren - als solches schafft
bzw. setzt. (sieche dazu: Krimphove 2001, 497ff.; 515f. (m.w.H.)) Kelsen begriindet mit
diesem Verzicht auf weitere, das Recht legitimierende Wissenschaften seine ,Reine
Rechtslehre® (Kelsen 1960, 1ff.; ders. 1928, 198; eine dhnlich neopositivistische Position
verteten Evers 1956, 141; auch schon Bergbohm 1892, 198; 144f.; zur Kritik an Kelsens
reiner Rechtslehre aus Sicht der interdisziplindren 6konomischen Theorie des Rechts,
siehe: Krimphove 2001, 497 ff.; 517ff. (m.w.H.))

Ahnliche argumentiert Habermas, wenn er das Recht als Ergebnis eines fairen und
freien Diskurses begreift. (vgl. Habermas 1973, 148; ders. 1992, 281ff.) Alexy (vgl.
Alexy 1983, 263ff.) erweitert die Anforderungen insofern, als dass Recht bzw. juristische
Entscheidungen jedenfalls sachlich begriindbar sein miissen. (vgl. Krimphove 2021,
20f. (m.w.H.))

Der Rechtspositivismus fragt damit nicht nach dem Inhalt des Rechts, wie z.B. Fragen
nach Gerechtigkeit.

Der Positivismus hat den Vorteil das Recht in der Praxis sicher anwenden und durch-
setzen zu konnen. Seine Legitimierung gewinnt der Inhalt des Rechts nun nicht aus
einem allgemeinen Gerechtigkeitsprinzip, sondern aus der rechtméfligen Form seiner
Entstehung (rechtmifliges Gesetzgebungsverfahren). Daher kann ein positives Recht
(z.B. ein Gesetz) auch jederzeit (in einem solchen Verfahren) geindert, abgeschafft
und durch eine neues Gesetz ersetzt werden.

37



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Dieter Krimphove und Markus Brodthage

*/ﬁ%-ﬂ” ,.(

\

X {I\u{‘qm

{1

4;
2

E =0

—

o

RN

A\

)

E(W(asesenres

=~

)

e /” /ﬂumu\%\\

Abbildung 1 - Verbildlichter, spekulativer Eintritt in die Metaebene des
logischen Denkens. Holzstich aus dem Buch Die Atmosphdire
(1888) des franzosischen Astronomen Camille Flammarion.

3 Die Emanczipation der rechtswissenschaftlichen Logik von der
theologischen

Sowohl die Theologie als auch die Rechtswissenschaft zahlen zu den klas-
sischen und den dltesten Fachdisziplinen universitirer Ausbildung. Alle
iltesten Universititen Europas — Bologna, Ravenna, Prag, Paris oder Koln -
fithren beide Fachdisziplinen seit ihrem Bestehen auf.

Zwar bestanden in den frithen Anféngen der Universitatsgeschichte die
Pépste auf einer inhaltlichen Aufsicht der sonst in Klostern durchgefithrten
theologischen Studien,* weswegen anfénglich lediglich die Universititen

4 Vgl. Giirliz 2007, 5.
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Paris, Oxford, Cambridge und Rom auch den Studiengang Theologie
anboten. Die Universitit Prag (1347) beendete aber als erstes die kirchli-
che Lehrhoheit> Aus dem Gesamtstudium der Theologie differenzierte
bereits das ausgehende 13. Jahrhundert das Studiensystem in das bis zu
6 Jahre dauernde Bakkalaureat und in das bis zu 12 Jahre beinhaltene
Spezialisierungsstudium. In diesem traten nun Medizin, Theologie oder
Rechtswissenschaften eigenstindig nebeneinander.® Diese Ausdifferenzie-
rung macht die Auseinandersetzung mit der hier aufgegriffenen Problema-
tik, den unterschiedlichen Erkenntniszugédngen von Rechtswissenschaften
und Theologie, erst erforderlich.

3.1 Eine gemeinsame theologisch/juristische Logik?

Den inhaltlichen Schwerpunkt legte das Bakkalaureat auf das Lehrfach
der Logik. Diese erfasste jede Form des wissenschaftlichen Arbeitens und
betont damit die scholastische Methodik. Es nimmt daher nicht wunder,
dass sowohl Theologie als auch Rechtswissenschaften in der Logik bzw.
dem Zugang der Logik ihren historischen gemeinsamen Punkt hatten.

3.1.1 Doch eine eigene Logik fiir Juristen? Die megarisch/stoische Logik

Die oben behauptete Parallelitit von theologischem wie juristischem me-
thodisch gleichen Denken in der Scholastik konnte die Existenz der mega-
risch/stoischen Logik entgegengehalten werden, denn die megarisch/stoi-
sche Logik konnte bereits eine eigene, speziell fiir Juristen ausgelegte Logik
begriindet haben.

Diese auf Apollonios, Diogenes Laertes, Stilpon, Zenon, Theoprast, Diodo-
ros, Kleantes, Chrysipp von Soli zuriickgehende eigene Form der Logik
lasst sich mit dem Terminus Rechtslogik iibersetzen und stellt dann inhalt-
lich eine von der allgemeinen bzw. der theologischen Logik abweichende

5 Vgl. Rilegg/Briggs 1993, 68.

6 Das Bakkalaureat diente als Wissenschaftspropadeutikum. Es vermittelte die allgemei-
nen wissenschaftlichen Féahigkeiten, die sog. Artes liberales, die sieben freien Wissen-
schaften (Arithmetik, Geometrie, Astronomie, Musiktheorie, Grammatik, Logik und
Rhetorik). Diese musste der Kandidat beherrschen, um in den Spezialstudien (Medizin,
Theologie oder Rechtswissenschaften) einen Master oder einen Doktortitel erwerben
zu konnen.
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Erscheinungsform intellektueller Zuginge oder Erkenntnismdglichkeiten
dar. Die megarisch/stoische Logik entwarf — im Unterscheid zur damals
gebrduchlichen, aristotelischen Logik’ - zahlreiche formale Argumentati-
onsstrukturen und -techniken.® Im Vordergrund der Betrachtung mega-
risch/stoischer Logik stand die Entwicklung von Uberzeugungstechniken.
Sie kennzeichnet die argumentative Bearbeitung zahlreicher Sophismen
und Paradoxien, wie etwa dem Liigner-Paradoxon, das bereits Anfang des
sechsten Jahrhunderts existierte’ und tiber Jahrhunderte Philosophen, wie
Platon, Aristoteles, Eubulides, Diogenes Laertes, Theoprast, Philitas von Kos
und bis Chrysipp, beschiftigte und iiber das selbst der Apostel Paulus in sei-
nem Titusbrief (Tit 1,12) berichtet. Im Gegensatz zur aristotelischen Logik
beschiftigte sich die megarisch/stoische Logik schon frith mit Beweistech-
niken und kann somit als eine Spezialform der Logik, ndmlich als die der
Rechtslogik, angesehen werden.

Die megarisch/stoische Logik unterscheidet den Aussagewert von Aussa-
geformen allein an ihrer sprachlichen Ausfertigung.!” Sie verwirft zahlrei-
che Argumente — nicht wegen deren etwaiger logischer Unschliissigkeit,
sondern vor allem wegen des Fehlens deren rhetorischer Uberzeugung, als
unmethodisch schliefSend (apue90dwg mepaivovtes) und als logisch unqualifi-
ziert!! Die megarisch/stoische Logik differenziert in einer uniiberschauba-
ren Kasuistik zwischen sprachlichen Fassungen von Schlussfolgerungen.'?

Sie blieb allerdings in der Scholastik wirkungslos. Die Scholastik greift
namlich ausschliefllich auf die aristotelische Logik zuriick.® Ideen der
megarisch/stoischen Logik, die fiir die Klarung rechtslogischer Fragestel-
lungen eine unmittelbarere Bedeutung als die aristotelisch Logik haben,
und die so zu einer Trennung des methodischen Zugangs zu Fragestellun-
gen der Theologie einerseits und zum Recht andererseits hatten haben

7 Vgl. Krimphove 2017, 14ff.

8 Vgl. ebd., 17; 20ff. (m.w.H.).

9 Das Paradoxon des Epimenides (6./7. Jh. v. Chr.), der selbst Kreter war, lautet: Alle
Kreter sind Liigner. Dies Paradoxon besteht im Wesentlichen in einer selbstreferenti-
ellen Aussage, die ihre eigene Unwahrheit behauptet. Vgl. auch Diels/Kranz 2005;
Russell 1908, 222; Riistow 1910, 40.

10 Vgl. Alexander von Aphrodisias 1883, 22, 29-35, 374.

11 So etwa bei Argumenten, die nur eine Primisse aufweisen. Sie dhnelt in ihrem
sprachlichen Ansatz damit den erst im 20. Jh. auftretenden Gedanken Turings, Tars-
kys und Wittgensteins, vgl. Krimphove 2017, 21 (m.w.H.).

12 Vgl. Diogenes Laertius 1888; Sextus Empiricus 1912; Adversus Dogmaticos 1914, 223
228; auch: Cicero 1993, 57.

13 Vgl. Krimphove 2017, 16ff.
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kénnen, wurde fast vollstindig durch die aristotelisch-scholastische Logik
verdringt.!* Die megarisch/stoische Logik ging daher im Mittelalter verlo-
ren. Erst die Bemiithungen Lukasiewiczs verhalfen im Jahr 1934 der mega-
risch/stoischen Logik zu ihrer Wiederentdeckung.> Aber auch die Arbeiten
Lukasiewiczs belegen den praktischen Nutzen der megarisch/stoische Lo-
gik seit dem Mittelalter nicht.'® Die megarisch/stoische Logik ist vielmehr
eine singuldre Erscheinung des antiken Denkens.

3.1.2 Die gemeinsame Logik des Mittelalters

Das Mittelalter verarbeitet die ihr zuganglichen Quellen antiker Logik und
kondensiert aus ihnen eigene Aspekte und Formen.!”” Charakteristisch fiir
das Mittelalter ist, dass die in dieser Epoche titigen Autoren die Logik
von den Gegenstinden und deren Erscheinungen abstrahieren: Der Gegen-
stand der Logik ist nicht mehr die Beschreibung einer Verkniipfung von
Naturerscheinungen. Logik operiert nunmehr mit den Vorstellungen, die
sich der Verstand von den Gegebenheiten macht.!”® Damit isoliert die mittel-
alterliche Logik den Gegenstand von der Methodik der Betrachtung und
transzendiert die Logik auf rein formale Gesichtspunkte. Es entsteht somit
eine stark formalisierte Logik, der es als sog. secundam intentionem?° aus-
schliefSlich um die Analyse der DenkgesetzmafSigkeiten, nicht aber um die
Ermittlung von naturwissenschaftlichen Wahrheitsfragen geht. Ist danach
die Form logischer Operationen giiltig d.h. schliissig, kommt es auf die
materielle Richtigkeit des Inhalts der formell logisch ermittelten Aussage
nicht an. Im folgenden Beispiel sind alle Aussagen inhaltlich/naturwissen-
schaftlich falsch, logisch aber schliissig:

14 Vgl. ebd., 25ff. (mw.H.).

15 Vgl. Mates 1949, 290f. und Frede 1974. Beide verfassten Monographien zur mega-
risch-stoischen Logik. Die Quellenlage ist bis heute schlecht, man ist u.a. auf Sextus
Empiricus, Diogenes Laertios und Galen angewiesen.

16 Vgl. Krimphove 2017, 25ff. (m.w.H.).

17 An dieser Stelle sei darauf hingewiesen werden, dass es nicht Gegenstand dieser Ab-
handlung sein kann, einen kompletten Abriss der Logikgeschichte zu liefern. Hierzu
liegen zahlreiche ausgiebige Werke vor, u.a.: Feys 1949; de Cesate 1941, 1ff.; Enriques
1926; Ueberweg 1951-1953.

18 Zur sog. Theorie der Zweiten Intention siehe Thomas von Aquin: 2009, 9,4; Wilhelm
von Ockham 1974, 1 4,3-22.

19 So insbesondere bei Buridan 1982, 28; auch: Wilhelm von Ockham 1974, 1, 4,3-22.

20 Vgl. Hervaeus Natalis 2012.
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o Alle Baume sind rot.
« Alle roten Phanomene haben sechs Beine.
o Also haben Baume sechs Beine.

Diese Abstraktheit besitzt ihrerseits grofSe Bedeutung fiir die Logik. Denn
sie beseitigt die noch in der stoischen Logik vorhandene Kasuistik unter-
schiedlicher Schlussfolgerungen und schafft so allgemein verbindliche Lo-
gikregeln zur Verkniipfung der Aussage, mit dem Ziel ein formell giltig
abgeleitetes Ergebnis zu erlangen.?! Im Fokus der scholastischen Logik
stehen somit unterschiedliche Schlusstechniken.

Die Schlusstechniken der (Hoch-)Scholastik entwickelten zahlreiche lo-
gische Schlussfiguren. Diese lassen sich untereinander abwandeln und
ermoglichen so - aufgrund reiner formaler Regeln - die Garantie und
Weitergabe des Wahrheitsgehaltes einer Aussage.

Als Hauptanwendungsbeispiel der logischen Schlussfolgerung dient bis
heute insbesondere der Modus Ponens?? (hier in Gestalt a,a,a = Barbara);

1. Wenn A dann folgt B (Wenn der Strom ausgeschaltet ist, brennt kein
Licht.).

2. Da A vorliegt (Der Strom ist ausgeschaltet.)

3. folgt B. (Also brennt kein Licht.)

Der Modus Ponens ist eine Schlussfigur, die - neben den anderen Lo-
gik-Schliissen - sowohl dem juristischen wie dem theologischen Denken
gemein war und bis heute ist. Die Art und Funktionsweise der Logik ist
sowohl fiir die Theologie wie fiir die Rechtswissenschaft unverzichtbare
Maxime. Selbst das Lehrschreiben Papst Johannes Paul I1., Fides et Ratio®,
unterstreicht den Giiltigkeitsanspruch der Logik. Nach ihm bildet u.a.
der Logik-Satz vom ausgeschlossenen Widerspruch das geistige Erbe der
Menschheit, welches von allen Menschen, wenngleich in unterschiedlich
reflektierter Form, geteilt wird.?* Nicht zufallslos und besonders aufschluss-
reich fiir das Wesen der Rechtslogik erwéhnt die Enzyklika Fides et Ratio in
ein und demselben Atemzug auch einzelne moralische Grundauffassungen,

21 Ansitze bereits bei: Abbo von Fleury 1997.

22 Nicht zu verwechseln mit dem sog. Modem Ponens: Hier vertauscht der Schlieflende
die Reihenfolge der Schlussfolgerung des Schrittes 2 und 3. Damit deduziert er ein
Ergebnis nicht, vielmehr arbeitet er eher mit subtil unterschobenen Vermutungen:
immer dann, wenn kein Licht brennt, ist der Strom ausgeschaltet. Das nicht brennen-
de Licht kann aber andere Ursachen haben.

23 Vgl. Johannes Paul II. 1998.

24 Vgl. ebd., Rn. 4 und Rn. 34.
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denen sie denselben unverzichtbaren, fundamentalen Stellenwert, wie dem
Satz vom ausgeschlossenen Widerspruch, zuschreibt.

Ahnlich, wenngleich weniger prosaisch, betrachtet die Rechtswissen-
schaft die Logik als unverzichtbar fiir die Normbildung, -auslegung und
-anwendung. Nationale wie internationale Gerichte weisen der Logik sogar
einen solchen juristischen Stellenwert zu, dass ihre Verletzung eine Revisi-
on der auf einem Logikfehler beruhenden Entscheidung, dhnlich einem
Rechtsfehler, nach sich zieht.?>/26

3.2 Das Instrumentarium der juristischen Auslegung

Neben der Anwendung logischer Gesetze besteht eine weitere Arbeitstech-
nik, sowohl der Theologie als auch der Rechtswissenschaft, in der Ausle-
gung von Begriffen, wobei sich die Auslegung sowohl auf Gesetze bzw. Nor-
men, als auf juristische Texte wie etwa Testamente, Kiindigungserklarungen
oder Vertrédge, aber auch auf theologische Texte, wie die Heilige Schrift,
lehramtliche Auflerungen und allgemeiner die Tradition, beziehen kann.

Die Notwendigkeit zu einer Auslegung tritt immer dann auf, wenn
die Begriffe ungenau, mehrdeutig, d.h. unbestimmt (wie etwa: wichtiger
Grund, unverziiglich, Treu und Glauben, gute Sitten etc.) sind, oder génzlich
fehlen. Im ersten Fall sprechen Jurist:innen von der interpretierenden Ausle-
gung, im zweiten von der erginzenden Auslegung.

In beiden Fillen stellt sich die Frage, mit welchen Mitteln die eine oder
andere Wissenschaft Zugang zu einem bestimmten Begriff, oder zu seiner
inhaltlich/gedanklichen Konzeption herstellen kann.

25 Dazu: Krimphove 2015, 428-433 (mw.H.); BVerwG, Beschl. v. 29.6. 2005 (Az. 1 B
185.04) Rn. 3, und v. 18. 4.2008 (Az. 8 B 105.07) Rn.10.; OVG NRW, Beschl. v. 28.
3. 2013 (Az. 13 A 412/12.A); Internationale Gerichte: IStGH: Art. 81 ff. IStGH-Statut;
EGMR: Art.80 EGMR-Statut; EuGH: Art.56 EuGH-Statut; Art.25 ICTY-Statut;
ICTR Art. 24 ff. ICTR-Statut; Keine Moglichkeit zur Revision ihrer Entscheidungen
enthalten die Prozessordnungen folgender internationaler Gerichte: IGH-Statut:
Art. 60; ISGH: Art.296 UN-See, IACHR; ACHPR Art. 28 Abs.2 ACHPR-Protocol;
Klug 1965, 363f. (mw.H.); Hamm 2010, 391ff. (mw.H.). Fur das Strafrecht §337
StPO; bereits RG 6, 70 ff, 72; BGH NStZ 1999, 205 (m.w.H.); BGH NStZ 2002, 48 ff.
(mw.H.). Fur das Zivilrecht: § 542 ZPO: st. Rspr., BGH v. 7. Marz 2005 - II ZR
194/03, ZIP 2005, 1068, 1069; BGH, Beschluss v. 14. Juni 2010 - II ZR 135/09, DB
2010, 1583 Rn. 7. Hartmann 2010, § 542, Rn. 1; Die Grundsitze des § 550 ZPO gelten
gem. § 173 VwGO im Verwaltungsprozess entsprechend.

26 Siehe auch Peters 1970-1974, Bd. 2, 2346 (mw.H.); Fir das deutsche Arbeitsrecht
BAG 29.04.2015 - 9 AZR 108/14 Rn. 13 (Besprechung: Krimphove).
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Diese Frage beantwortet — trotz ihres historisch gleichen Ausgangspunk-
tes — Theologie und Rechtswissenschaft hochst unterschiedlich. Historisch
entwickelte sich die Notwendigkeit dieser Fragestellung bereits mit der
so genannte Subsumptionstechnik ebenfalls seit dem 13. Jahrhundert?” und
somit ebenfalls zu einer Zeit, in der Logik-Probleme sowohl die Theologie
als auch die Rechtswissenschaft besonders beschiftigen. Die Subsumpti-
onstechnik besteht in einem klassischen Syllogismus.

Als Beispiel sei hier der Modus Ponens genannt:

1. Wer ein Morder ist, ist nach §211 StGB strafbar.
2. A hat einen Menschen grausam umgebracht.
3. Folglich ist A, als Morder, nach §211 StGB strafbar.

Das Problem, das sich selbst bei logisch einwandfreier Schlussfolgerung
stellt, ist die Frage, was im vorgenannten Beispiel unter dem Begriff Morder
zu verstehen ist. Hier entwickeln beide Fachdisziplinen unterschiedliche
Zugangsmoglichkeiten zur Bestimmung eines Begriffes bzw. zur Erfassung
seiner Konzeption, d.h. seines Inhaltes.

3.2.1 Juristische Methodenlehre

Bei der Ermittlung bzw. Auslegung eines Begriffes besitzt die Rechtswis-
senschaft seit dem 13. Jahrhundert ein weitgehend gleich gebliebenes,
streng formalistisches Konzept. Dieses Auslegungskonzept schreiben sogar
Rechtstexte, wie etwa Art. 31 der Wiener Vertragsrechtskonvention?$, fest.

Die juristische Auslegungsmethode kennt vier eigenstandige Auslegungs-
arten (Canones).?®

1. Eine absolute, oberste Grenze der Auslegung bildet der Wortlaut: Ist die
juristische Norm oder die Textstelle eindeutig, fehlt es an der Notwen-
digkeit der interpretierenden Auslegung. Die Auslegung darf in diesem
Fall nicht erfolgen; anderenfalls verstiefle der Auslegende gegen den
erkennbar erklarten und unmissverstandlichen bzw. eindeutigen Willen
des Gesetzgebers oder des Verfassers des juristischen Textes.>°

27 Vgl. Nauke 1996, 47, Rn. 90; Fikentscher 1975, 377-383 (m.w.H.); Coing 1993, 250.

28 Zum Wiener Ubereinkommen iiber das Recht der Vertrige siehe Herdegen 2019,
1291f. (m.w.H.).

29 Bereits von Savigny 1840, § 33.

30 Siehe BVerfGE 119, 247 ff., 274 (mw.H.). und BVerfGE 138, 64, Rn. 86.
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Den Wortlaut (im vorangestellten Beispiel: Morder) kann das Gesetz
auch selber mit einer anderen Textstelle festlegen (sog. Legaldefinition).
Im obigen Beispiel statuiert §211 Abs.1 StGB die Strafbarkeit eines
Morders. Der Wortlaut des § 211 Abs. 2 StGB beschreibt dann das unbe-
stimmte und auslegungsbediirftige Merkmal Morder, sodass der Begriff
Morder einer Auslegung zur Verfiigung steht.

. Eine in der Rechtswissenschaft prominente Auslegungsmethode besteht

in der Teleologischen Auslegung. Diese Auslegungsmethode fragt nach
dem Ziel oder Zweck (téhog) einer Norm oder einer Textpassage. Der
Zweck ist dabei so auszulegen, dass er in vollem Umfang zur Geltung
kommt. Das Europdische Recht spricht in diesem Zusammenhang von
dem effet utile.3V/3?
Einen Unterfall der teleologischen Auslegung ist die sog. normkonforme
Auslegung, etwa die unionsrechtskonforme und richtlinienkonforme, bzw.
die verfassungskonforme Auslegung. Sie ist bestrebt, die auslegungsbe-
diirftige Norm in der Weise auszulegen, dass das Auslegungsergebnis
den Zielen und Vorgaben des Europarechtes, seiner Richtlinien oder der
einer Verfassung entspricht.

. Eine weitere Auslegungsmethode, die ebenfalls mafigebliche Text-Erkla-
rungen bietet, ist die Systematische Auslegung: Diese Form der Auslegung
ermittelt den Norminhalt, entsprechend der Stellung der Norm in un-
terschiedlichen Gesetzen oder Regelungswerken (duflere Systematik),
oder hinsichtlich der Bedeutung der Norm oder Textpassage innerhalb
eines Gesetzes (sog. innere Systematik).34/3>
Inhaltliche Voraussetzung der systematischen Auslegung ist immer die
Annahme, dass die auszulegende Norm bzw. der Text in einem Gesamt-
zusammenhang stehen; d.h., dass sie eine, inhaltlich geschlossene Ein-
heit bilden. Dies ist bei einem einzelnen Gesetz oder dessen Abschnitt
i.d.R. der Fall. Schwierigkeiten kann die Beantwortung dieser Frage al-

31 Optimale Wirkungskraft.

32 Siehe etwa EuGH wv. 17.9.2002 (Rs. C-253/00) Munoz, Slg.I 2002, S.7289ff., 7321;
auch Art.4 Abs.3 Satz2 EUV, Vertrag iiber die Europiische Union v. 1.12.2009,
ABIL. EG Nr. C 115 vom 9.5.2008, 13ff.

33 Vgl. Wank 2020, § 9, Rn. 8ff.

34 Vgl.ebd., § 9, Rn. 22ff.

35 In welchem inhaltlichen Verhiltnis beide Alternativen zueinanderstehen, bzw. wie je-
ner Fall zu entscheiden ist, in dem beide zu unterschiedlichen Auslegungsergebnissen
gelangen, ist bis heute eine offene, hier aber nicht zu entscheidende Frage.
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lerdings bei unterschiedlichen Schriftstiicken oder Quellen, aus denen

der Text entnommen ist, haben.

Im 16. Abschnitt des StGB, Straftaten gegen das Leben, findet sich die

Strafbarkeit des Morders (§211 StGB). Eine Systematische Auslegung

(innere Systematik) ergibt, dass der Rufmord - also die Vernichtung der

gesellschaftlichen Anerkennung und Stellung eines Menschen - daher

nicht unter § 211 StGB fallt.
4. Die historische Auslegung unterscheidet zwischen der objektiv histori-
schen Auslegung und der subjektiv historischen Auslegung:

a. Die objektive historische Auslegung stellt auf einen (zeitlosen) objekti-
ven Willen des Gesetzgebers ,s0 wie er sich aus dem Wortlaut der
Gesetzesbestimmungen, dem Sinnzusammenhang sowie dem erkennba-
ren Zweck der Vorschrift ergibt“3® ab.

b. Die sog. subjektive historischen Auslegung fragt nach dem Willen des
damaligen Gesetzgebers. Was hat der damalige Gesetzgeber mit dieser
Regelung - zu der Zeit ihres Erlasses — bezweckt?¥”

3.2.2 Das Verhaltnis der juristischen Auslegungsmethoden

Grundsatzlich schlieflen sich die obigen Auslegungsmethoden — abgesehen
von der Grenze der Auslegung anhand des Wortlautes — inhaltlich nicht
aus. Sie gelten gleichberechtigt. Die Praxis nutzt sie in der eben angegebe-
nen Reihenfolge, wobei die historische Auslegung unabhingig ihrer objek-
tiven oder subjektiven Fassung mit zunehmendem zeitlichen Abstand an
Bedeutung verliert.

Nach der Teleologischen und der Systematischen Auslegung kann ein
und derselbe Begriff seine andere Auslegung erfahren; je nach unterschied-
licher Zwecksetzung in den verschiedenen Gesetzen bzw. nach seinem
unterschiedlichen systematischen Bezug.

36 BVerfGE: I, 299.
37 Unter Hinweis auf die jeweilige Rechtsprechung: Miiller 1962, 471ff. (m.w.H.); Leisner
2007, 6891f.
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3.2.3 Die rechtsvergleichende Auslegung

Nicht als Auslegungsmethode hat sich die sog. Rechtsvergleichende Ausle-
gung etabliert.®® Sie interpretiert den Norminhalt anhand der Rechtslage
in einem anderen Rechts- und Hoheitsgebiet. An einer solchen rechtskreis-
tibergreifenden Komparistik erscheint es schon zweifelhaft, ob die unter-
schiedlichen Rechtskreise vergleichbar sind und so zu aussagekriftigen
Interpretationen fithren kénnen.

3.2.4 Auslegungsgrenzen

Neben dem Wortlaut der Norm oder des juristischen Textes stehen im
Rahmen der juristischen Auslegung enge Grenzen:

+ So darf keine Auslegung des niederrangigen Rechts bei eindeutig ho-
herrangigem Recht erfolgen. Denn das héherrangige Recht geht dem
niederrangingen schon rechtsmethodisch vor (lex superior derogat legi
inferiori).>°

«+ Aus demselben Grunde ist eine Interpretation des hoherrangigen Rechts
(etwa: Europaischen Rechts) durch Inhalte des niederrangigen (mitglied-
staatlichen Rechts) nicht zuléssig.

3.2.5 Rechtsgebietsbezogene Grenzen der Auslegung

Unterschiedliche Auslegungsgrenzen bestehen auch in den einzelnen
Rechtsgebieten (Strafrecht, Zivilrecht, Verwaltungsrecht). Wihrend das Zi-
vilrecht und auch das Verwaltungsrecht weitgehend freien Gebrauch der
Auslegung macht, gebietet die Rechtstaatlichkeit und hier insbesondere der
Grundsatz nulla poena sine lege scripta*® (keine Strafe ohne geschriebenes
Gesetz) einen vollstandigen Verzicht der Auslegung, sofern die Auslegungs-
ergebnisse den Delinquenten belasten wiirde.

Diese Differenzierung hat im Wesentlichen rechtshistorische Griinde:
so lehnte die nationalsozialistische Konzeption von Recht* das Rechtsver-

38 Vgl. Hiberle 1989, 913-916; Tschentscher 2007, 807-812; Zippelius 2021, §10 IV.
(mw.H.).

39 Vgl. Schmalz 1998, Rn. 85; Schwacke 2011, 118; Wank 2015, 57-63; 98.

40 Vgl §1 StGB; Art. 11 Allgemeine Erklirung der Menschenrechte; Art. 7 Abs. 2 EMRK;
Art. 15 Internationaler Pakt iiber biirgerliche und politische Rechte.

41 Vgl. Miiller 1989, 76-80; Krimphove 2009, 99-101.
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standnisses der Aufklarung?*? ab und tibernahm Ideen eines romantischen
Rechtsverstandnisses.** Damit ging es dem nationalsozialistischen Recht
und speziell dem Strafrecht** darum, dieses ,nicht mehr mit dem Verstand
zu errechnen, vielmehr vom Volksgenossen aus der Volks Verbundenheit
heraus zu erfiillen und zu erleben>4% Damit verlor das Recht an seiner
inhaltlichen Schirfe und Vorhersehbarkeit. Es wurde zur Manifestation
eines sog. ,gesunden Volksempfindens ™.

Das nach 1945 aufkeimende Rechtsstaatsbewusstsein fithrte in Deutsch-
land*® sowie im internationalen Recht*’ zur Verankerung der strafrechtli-
che Bestimmungsgebot nulla poena sine lege scripta®® bzw. lege stricta und
damit zu dem Verbot einer den Straftiter belastenden Analogie und Ausle-
gung.”!

4 Theologische Auslegung von Texten

Von einer theologischen Auslegung oder Hermeneutik zu sprechen und
diese auch auf bestimmte Auslegungsmethoden festzulegen, stellt aufgrund
der Ausdifferenzierung der Fécher innerhalb der Theologie ein durchaus
schwieriges Unterfangen dar. Andererseits wire es verfritht dieses auch
als Unmoglichkeit abzutun, soll nicht der Begrift Theologisch inhaltlich
ausgehohlt werden. Dass theologische Auslegung auch in einer hoheren
Abstraktionsebene als eine Auslegungsform verstanden werden kann - im
Vergleich zu anderen Fachdisziplinen und ihren methodischen Konven-

42 Vgl. Ebd., 99-104 (mw.H.).

43 Auch das der historischen Rechtsschule Savignies: Riickert 2018, 92.

44 Vgl. Miiller 1989, 76-80; Krimphove 2009, 99-101.

45 Lange 1933, 2859ff; siehe auch Lenk 1974, Fn. 2.

46 Vgl. Schaffstein 1935, 120ff. (m. w. H.); Dahm 1938, 248ff. (m. w. H.); Niethammer
1937, 1354t.

47 §2 Gesetz zur Anderung des Strafgesetzbuches vom 28. Juni 1935, RGBI. 1935 I,
S.839: ,Bestraft wird, wer eine Tat begeht, die das Gesetz fiir strafbar erklirt oder
die nach dem Grundgedanken eines Strafgesetzes und nach gesundem Volksempfinden
Bestrafung verdient.

48 Vgl. Art. 103 Abs. 2 GG, § 1 StGB.

49 Z.B.: Art.11 Allgemeine Erklarung der Menschenrechte, Art.7 Abs.2 EMRK, Art. 15
Internationaler Pakt tiber biirgerliche und politische Rechte.

50 Bereits die Notwendigkeit geschriebenen Rechts zu einer Bestrafung lost das Analo-
gieverbot aus.

51 Auch Werle 2012, Rn. 110.
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tionen — hat nicht zuletzt Jiirgen Werbick herausgestellt.”> Damit ist die
theologische Auslegung zumindest als hoher aggregierte Auslegungsform
unterschiedlicher theologischer Methoden und Fachdisziplinen greifbar.
Fir die vorliegende Untersuchung wird deshalb theologische Auslegung
als eine Auslegungsform verstanden, die viele unterschiedliche Methoden
und Subformen beinhaltet. Diese Subformen wiederum korrespondieren
mit den vier Hauptdisziplinen der Theologie, der Biblischen, Historischen,
Systematischen und Praktischen Theologie.

Grundsatzlich lasst sich im Vergleich zur juristischen Textauslegung be-
obachten, dass die Theologie iiber kein verpflichtendes Auslegungssystem
verfiigt. Konventionen und Methodentraditionen der einzelnen Fachdiszi-
plinen koénnen dabei zwar den Charakter einer Art Verpflichtung haben.
Gleichzeitig zeigen gegenwirtige Methodenexploration in theologischen
Disziplinen eine andere Richtung auf:

o das Arbeiten in der Biblischen Theologie hilt den Blick auf die Umwelt
biblischer Biicher aufrecht und nutzt fiir die Auslegung auflerbiblische
Texte;53

o die Historische Theologie sieht sich immer wieder mit der Frage kon-
frontiert, was das Theologische ihrer weitgehend geschichtswissenschaft-
lichen Arbeitsweise ausmacht;>*

o die Systematische Theologie entwickelt komparative Methoden zu einer
eigenen Theologie weiter. Mitunter wird grundsitzlich gefragt, in wel-
cher Weise die Theologie iiberhaupt {iber genuin eigene Methoden ver-
fiigen kann;>

« in der Praktischen Theologie haben sozialwissenschaftliche (empirische)
Methoden der Textauslegung bzw. Dokumenteninterpretation einen ho-
hen Stellenwert eingenommen.>®

In dieser grundlegenden Hinsicht, ndmlich in der Adaption, Exploration
und Weiterentwicklung von Auslegungsmethoden, scheint die Theologie
in ihren Mdglichkeiten freier zu sein, als juristische Auslegungsregeln es

52 Vgl. Werbick 2015, 599-614; dhnlich Kortner 2006; siche zum Kontext von Rechtwis-
senschaft und Theologie Stoellger 2009.

53 Vgl. exemplarisch Becker 2021, 214-231.

54 Vgl. exemplarisch Moller/Ammerich 2014, 10-14.

55 Vgl. Seewald 2018, 68-70.

56 Vgl. exemplarisch Stadelmann/Schweyer 2020, 25-53.
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ermoglichen.”” Diese Freiheit nimmt insbesondere Bezug darauf, dass die
theologische Auslegung gerade auf natiirlichen Texten beruht, die in sich
nicht systematisch abgeschlossen sein miissen. Biblische Texte, Heiligen-
legenden, aber auch wissenschaftlich-theologische Texte und Alltagsdoku-
mente sind i.d.R. keine systematisch abgeschlossenen Dokumente, wie sie
juristische Gesetzestexte auszeichnet.>®

Der folgende Vergleich tibernimmt die o.g. Systematik juristischer Aus-
legung und fiigt dieser Gemeinsamkeiten und Unterschiede zur theologi-
schen Auslegung hinzu.

4.1 Spezifika der theologischen Auslegung

Wihrend fiir die juristische Auslegung nur juristische Texte (Gesetze, Tes-
tamente, Gerichtsentscheide, etc.) von Bedeutung sind, sind Textquellen
theologischer Auslegung deutlich weitergedacht bzw. nicht reglementiert.
Die einzelnen Fachdisziplinen entwickeln dafiir eigene Auslegungsregeln
und Interpretationsverfahren, die in sich weder abgeschlossen sind, noch
ihre Nichtbefolgung sanktioniert wird. Lediglich fiir kirchenrechtliche Tex-
te sind deutliche Parallelen zwischen der theologischen und juristischen
Auslegung zu vermerken,” wobei die Kirchenrechtswissenschaft sich nicht
allein letzter Auslegungsweise bedienen muss.°

4.1.1 Wortlautgrenze

Entsprechend den obigen Erkldrungen besitzt die theologische Auslegung
(mit Ausnahme im Hinblick auf das Kirchenrecht) keine Wortlautgrenze im
juristischen Sinne. Dies liegt insbesondere daran, dass es im Unterschied
zum juristischen Gesetzestext grade fiir theologische Texte keine hierarchi-
sche Rangfolge der theologischen Texte geben kann. Zwar wird biblischen
Texten in der christlichen Theologie eine gewisse Vorrangstellung beige-
messen. Fiir die konkrete Auslegung in exegetischer, historischer, systemati-

57 Dies schlagt sich auch im derzeit zunehmenden Pradigma der Explorativitit theolo-
gischen Denkens nieder, etwa in der Heidelberger Open-Access-Zeitschrift Cursor_,
vgl. dazu Renkert u.a. 2019.

58 Eine interessante Ausnahme diirften hier systematisierende Werke, etwa die Summa
theologiae Thomas von Aquins, darstellen.

59 Vgl. Meckel 2019.

60 Vgl. Anuth 2020, 411-416.
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scher oder praktischer Weise liegt jedoch keine vergleichbare Verpflichtung
vor. So gibt es historische oder praktische Auslegungsweisen, die mit weni-
gen biblische Beziige auskommen. Auch sind exegetische Arbeiten nicht
selten, die sich vor allem auf auflerbiblische Gegenstinde oder Dokumente
stutzen.

Fiir die jeweiligen theologischen Auslegungen ist vorrangig ein argumen-
tatives Paradigma leitend. Damit existiert fiir die Theologie auch keine
Wortlautverbindlichkeit, wie sie Artikel 31 der Wiener Vertragsrechtskon-
vention fiir juristische Auslegung statuiert. Der Wortlaut bildet in der
theologischen Arbeitsweise vielmehr erst den Startpunkt und Anlass der
Auslegung. Folglich kann auch die theologische Auslegung bei ihrer Wort-
laut-Auslegungsfreiheit eine deutlich grundsatzlichere Interpretation, als
nur eine solche nach dem Wortlaut, ermdglichen. Thre Grenze erreicht die
theologische Auslegung bei der Uberpriifung ihrer argumentativen Plausi-
bilitat.

Formale Kriterien, wie etwa eine Wortlautgrenze, sind zwar auch im
Sinne einer rechtstheologischen Auslegung biblischer Stellen denkbar; sie
hitten dann aber vor allem religionsjuristischen Folgen fiir die Theologie,
etwa durch kirchliche Sanktionen. Hier liegt ein Konfliktpotential zwischen
Kirchenmitgliedern und kirchlichen Rechtsinstituten vor. Innerhalb der
Theologie als Wissenschaft, sind solche Sanktionsmafinahmen allenfalls in
Form von allgemeinen und selbsterlegten Ethik-Standards, wie jene der
guten wissenschaftlichen Praxis, bedeutsam.

4.1.2 Teleologische Auslegung

Die teleologische Auslegung nimmt in der theologischen Auslegung einen,
im Vergleich zur juristischen Auslegung, geringeren Stellenwert ein. Sie eig-
net sich insbesondere zur Auslegung kirchenrechtlicher wie prophetischer
Texte, in letzterem Fall allerdings eher in der Alltagsexegese: die Frage
nach dem Ziel und Zweck etwa einer biblischen Textstelle. Was Absicht
von Verfasser:innen ist, bleibt verborgen und ist eher im Sinne einer me-
thodischen Erorterung Teil der Auslegung.®' Hier beginnt tiberhaupt die
theologische Auslegung, indem sie solche Zwecke und Ziele in ihrer Inter-
pretation mitbefragt, ohne sie selbst abschlieflend fassen zu kénnen oder
zu miissen. Dariiber hinaus ist es auch ein Merkmal der Methodenplurali-

61 Vgl. zu der Bedeutung von Intentionen biblischer Autoren etwa Hieke/Schéning 2017,
14.
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tat theologischer Auslegung, dass solche teleologischen Fragen nur einen
Aspekt wissenschaftlicher Untersuchungen darstellen.

4.1.3 Systematische Auslegung

Den o.g. juristischen Ausfithrungen folgend steht der theologischen Ausle-
gung ebenfalls grundsitzlich eine systematische — gemeint ist hier nicht
die systematisch-theologische — Auslegung zur Verfiigung. Allerdings ist
hier eine Einschrankung vorzunehmen: viele Texte liegen nicht in syste-
matischer Weise vor. Etwa konnen biblische Biicher nicht mit einzelnen
rechtlichen Gesetzesbiicher verglichen werden. Eine innere oder duflere
Systematik ist in diesen Fillen zur Konturierung von biblischen Biichern
sicherlich hilfreich. Allerdings ist ihre angewachsene Form in der heutigen
Uberlieferung von unterschiedlichen Traditions- und Textschichten durch-
zogen, sodass ein Vergleich selbst innerhalb eines Textes nicht immer oder
nur bedingt weiterfithrt. So verdndern sich schliefllich auch theologische
Begriffe und ihre inhaltliche Fiillung, sodass diese immer wieder neu inter-
pretiert werden miissen.

Auch hier zeigt sich noch einmal eine klare Trennung zur juristischen
Wortlautgrenze: wihrend diese dort eine eindeutige Definition erhilt, die
konkurrierende Auslegungsversuche nicht zuldsst, ist die Suche nach einem
Verstandnis theologischer oder religidser Begriffe ein Grundanliegen theo-
logischen Arbeitens und Auslegens.

4.1.4 Historische Auslegung

Wie die juristisch-historische Auslegung arbeitet auch die theologisch-his-
torische mit subjektiv und objektiv historischen Auslegungsformen.®? Der
subjektiv-historische Auslegung widmet die Theologie einen besonderen
Schwerpunkt mit der Frage, wie ein bestimmtes Ereignis innerhalb seines
Zeitraumes verstanden werden kann. So konnen, wie auch bei der histo-
risch-kritischen Exegese, die Suche nach dem Sitz-im-Leben als hilfreiches
Instrument der historischen Auslegung dienen.®® Eine objektiv-historische
theologische Auslegung wiederum widmet sich historischen Tatbestinden
und der Geschichtsschreibung insgesamt und bedient sich dabei den Mit-

62 Vgl. exemplarisch Jammerthal u.a. 2022, 77-104.
63 Vgl. Neumann 2017.
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teln moderner Geschichtswissenschaft. Die Auslegung eines bestimmten
Willens eines historischen Protagonisten ist der historischen Auslegung
im theologischen Sinne, etwa mit Riickgrift auf konstruktivistische Theori-
en, wiederum nur methodisch-experimentell zuginglich. Auch hier zeigt
sich, dass ein strenger juristischer Rechtspositivismus Eindeutigkeiten, Un-
verwechselbarkeiten und damit Sicherheiten hervorbringt, wohingegen ein
solcher Positivismus der Theologie methodologisch eher fernsteht.®*

4.1.5 Komparatistische Auslegung

Die theologische Auslegung nutzt, im krassen Gegensatz zur juristischen
Auslegung, in vielfaltiger Weise die Komparistik.%> Hier vergleicht sie un-
terschiedliche Textstellen, u.a. auch aus anderen Religionen. Dabei bietet
eine solche Auslegung der Theologie a) die Moglichkeit einer (selbst-)kriti-
schen Auseinandersetzung mit Texten auch anderer religioser Systeme und
b) die Chance zu einer Verdeutlichung und Schérfung religioser Perspekti-
ven. Damit ist auch eine vermeintlich fehlgeschlagene Komparatistik - etwa
der Vergleich zweier biblischer Texte aus unterschiedlichen Biichern - ein
produktives Ergebnis komparatistischen Arbeitens. Hierin liegt ein metho-
disches Proprium theologischer Auslegung, die den Methodenpluralismus
weitestgehend als Chance begreift und sich auch von anderen Disziplinen
inspirieren lasst.

4.2 Fazit zur theologischen und juristischen Auslegung

Im Vergleich zu den juristischen Auslegungsmethoden existiert in der
theologischen Auslegung keine Hierarchie oder keine Rangfolge einzelner
theologischer Auslegungsmethoden. Gleichwohl lassen sich Kriterien theo-
logischer Auslegung, etwa in der biblischen Exegese, festmachen.

Die Verwendung der Methoden ist in der Theologie stark abhingig
von den einzelnen Fachdisziplinen (Biblische, Historische, Systematisch,
Praktische Theologie). Dabei ist auf die grofiere Interdisziplinaritét theo-
logischer Forschung hinzuweisen. Insbesondere importiert die Theologie

64 Auch daran zu erkennen, dass selbst die Kirchenrechtswissenschaft sich ebenfalls von
einer Fokussierung auf einen, wie auch ausgestalteten, Rechtspositivismus distanziert,
vgl. Romelt 2005.

65 Vgl. von Stosch 2021.

53



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Dieter Krimphove und Markus Brodthage

methodisches Wissen aus anderen wissenschaftlichen Disziplinen, etwa
den Geistes-, Sozial- oder Sprachwissenschaften, aber auch aus naturwis-
senschaftlichen Disziplinen. Die juristische Auslegung verzichtet, auch ge-
rade wegen ihres streng vorgegebenen Ansatzes und Rechtpositivismus’,
auf einen derartigen interdisziplindren Methodenpluralismus. Sie verldsst
sich weitgehend auf ihre eigene rechtswissenschaftliche Methodik. Das
erzeugt im Hinblick auf Recht und Gesetz Verldssigkeit und Sicherheit.
Letztlich wird die Form - die korrekte Auslegung juristischer Texte — zur
obersten Maxime erkldrt, wihrend der Inhalt — der konkrete Gesetzestext,
seine Bedeutung und seine Folgen — durch den Gesetzgeber bestimmt ist.
Demgegeniiber steht eine hermeneutische Theologie mit unbestimmten
Glaubensbegriffen vor dem immer gleichen Urtext, der immer neu ausge-
legt werden muss.

5 Fazit

Der vorliegende Beitrag verweist darauf, dass zwischen dem juristischen
und theologischen Zugang zu Recht und Religionen hinsichtlich der Logik
und ihres methodischen Einsatzes historisch gewachsene grofie Parallelen
bestehen.

Anders stellt sich der Zugang zu Recht und Religionen beziiglich der von
beiden Disziplinen eingesetzten Auslegungsmechanismen dar. Dieser we-
sentliche inhaltliche Unterschied basiert darauf, dass die theologische Aus-
legung, anders als die juristische, nicht an ein autoritativ/gesetzgeberisch
vorgegebenes Auslegungsverfahren gebunden ist. Eine Ausnahme kénnte
hierbei allenfalls kirchenrechtliche und lehramtliche Weisungsinstrumente
sein. Abgesehen von diesem Fall ist die theologische Auslegung wissen-
schaftlich betrachtet weder an die Auslegungsgrenze des Wortlautes, noch
an einer festen Zielsetzung gebunden. Auch existieren nicht die speziell
vom Gesetzgeber bei der juristischen Auslegung etablierten Grenzen der
Auslegung, gerade der strafrechtlichen Analogie und Auslegung.

Wihrend die juristische Auslegungslehre somit sehr sachgebunden und
entsprechend ihren Zielen in sich selbst abgeschlossen ist, erscheint die
theologische Auslegung wesentlich offener und auch in den notwendig
zu beachtenden menschenrechtlichen Grenzen das Thema Recht und Reli-
gionen umfinglich bereichernd. Den Autoren erscheint eine vertiefende
Beschiftigung mit diesem Ergebnis aussichtsreich.
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Losverfahren zwischen Recht und Religion

Juristische und theologische Perspektiven auf eine fragile
Verbindungsstelle

Jan-Luca Helbig und Jonas Maria Hoff

1 Einleitung

Das Los werfen, um eine Entscheidung zu treffen - dass sich Menschen
dieser Praxis seit Jahrtausenden bedienen, ist historisch gesichert.! Dabei
wirkten Losverfahren zuweilen tief in die politische und rechtliche Ord-
nung von Staaten hinein. Das gilt bis in die Neuzeit. Heute wird sogar eine
starkere demokratische Inanspruchnahme des Loses diskutiert. Die Klima-
protestbewegung Letzte Generation? fordert es ebenso ein wie der ehemali-
ge Bundestagsprasident Wolfgang Schiuble.? Dabei trifft man schon heute
in Rechtsordnungen auf das Los - teilweise mit verbliiffender Ahnlichkeit
zu historischen Vorbildern. So erinnern Regelungen aus dem Bundeswahl-
gesetz an griechische Orakel, wéahrend sich das Biirgerliche Gesetzbuch
durchaus fragen muss, was es dem mosaischen Recht als Vorlage schuldet.
Dieser Beitrag geht nur einigen dieser Spuren exemplarisch nach. Was
im Ergebnis interessiert, sind die Motive hinter dem Votum fiir oder gegen
das Los. Denn das Los ist als Instrument der Entscheidungsfindung nie-
mals alternativlos. Es basiert auf einer Entscheidung, fiir die verschiedene
Griinde angefithrt werden konnen. Im Laufe der Geschichte haben sich
diese Griinde immer wieder verdndert. Wahrend das Los lange Zeit als
Weg zur Ermittlung des gottlichen Willens begegnete, ist dieser Ansatz dem
modernen Verstandnis vom Losen fremd. Zwei strikt voneinander getrenn-
te Lager darf man jedoch nicht vermuten. Denn zuweilen stand das Los
zwar vom Standpunkt der Aufkldrung im Verdacht, unverniinftig zu sein.
Doch auch im religiosen Bereich findet sich Kritik am Los. Die Kirche hat
den Losentscheid zur Bischofswahl bspw. bereits im 13. Jahrhundert offiziell

1 Fir hilfreiche Anmerkungen zu diesem Text danken wir Gregor Albers und Judith
Hahn.

2 Letztegeneration.org o.].

3 Vgl u.a. Fliedner 2022.
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verboten. Nicht nur die Einstellung der Religionen zum Los ist ambig.
Gerade bei wichtigen Angelegenheiten fillt es schwer, die Entscheidung
in die Hdnde des Zufalls zu legen - oder sich der gottlichen Vorsehung
zu ergeben. Aus der Perspektive dieses Beitrags kommt es weniger darauf
an, welcher Instanz man sich iibergibt. Denn die Parallele zwischen religio-
sen und sdkularen Losverfahren liegt gerade im Aus-den-Hénden-Geben
der Entscheidung und der damit verbundenen Anerkenntnis menschlicher
Handlungs- und Begriindungsgrenzen.

Dieser Beitrag versucht sich an einer interdisziplindren Bearbeitung des
Losverfahrens, bei der juristische und theologische Perspektiven miteinan-
der verkniipft werden. In einem ersten Schritt erfolgt dazu eine Bestands-
aufnahme zu zivilrechtlichen und o6ffentlich-rechtlichen Erscheinungsfor-
men des Loses. Dabei werden geltende Regelungen rechtshistorisch einge-
ordnet. Ein zweiter Schritt fokussiert auf unterschiedliche Begriindungen
von Losverfahren. Religiose Traditionen und sdkulare Deutungsansitze
werden vorgestellt. Dieser vermeintliche Gegensatz der Begriindungen
wird in einem letzten Schritt relativiert, indem Gemeinsamkeiten im Um-
gang mit Unverfligbarkeit herausgestellt werden. Auf diese Weise wird das
Losverfahren als Verbindungsstelle von Recht und Religion sichtbar.

2 Rechtshistorischer Uberblick

2.1 Das Losverfahren im Zivilrecht - Zwischen gottlicher Vorsehung und
Pragmatismus

Das Losverfahren als Entscheidungsmechanismus ist dem modernen Zivil-
recht nicht fremd. Das Biirgerliche Gesetzbuch sieht den Losentscheid
sowohl bei den Vorschriften {iber die Auslobung als auch bei der Teilung
der Gemeinschaft vor. Der erste Fall betrifft die Situation, in der jemand
durch offentliche Bekanntmachung eine Belohnung fiir die Vornahme
einer Handlung versprochen hat und diese Handlung sodann gleich von
mehreren vorgenommen wird. Hat einer von ihnen die Handlung zuerst
vorgenommen, so gebithrt ihm die Belohnung. Wird die Handlung hinge-
gen von mehreren gleichzeitig vorgenommen und lésst sich die Belohnung
nicht teilen oder soll sie nach der Bestimmung des Auslobenden nur eine
Person erhalten, so entscheidet das Los (§ 659 Abs. 2 BGB).
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Wissenschaftlich und vor allem rechtshistorisch prominenter ist jedoch
der zweite Fall, nimlich die Teilung der Gemeinschaft, deren Regelungen
auch auf die Auseinandersetzung der Erbengemeinschaft angewendet wer-
den (§§2042 Abs. 2, 752 ff. BGB). Die Teilung soll grundsatzlich in Natur
erfolgen (§752 Satz1 BGB). So kann etwa ein zum Nachlass gehdrender
Weinvorrat in gleichartige Teile zerteilt werden.* Lediglich, wenn die Tei-
lung in Natur ausgeschlossen ist, soll der gemeinschaftliche Gegenstand
verkauft und der Erlos unter den Teilhabern verteilt werden (§ 753 BGB).
Letzteres ist etwa bei einem Gemailde oder anderen Kunstgegenstdnden der
Fall. Ist ein Gegenstand hingegen teilbar,® so geschieht die Zuweisung der
gleichen Teile durch das Los (§ 752 Satz 2 BGB).

Freilich ist die Teilung per Losverfahren nicht das einzig mégliche Mo-
dell. Dennoch kann sich dieses Verfahren auf eine Vielzahl historischer
Vorbilder berufen.® Der ilteste tiberlieferte Beleg fiir eine Nachlassteilung
durch Losentscheid diirfte sich auf mittelassyrischen Gesetzestafeln aus
der Zeit Tiglat-Pilesers 1. (1114-1076 v.Chr.) finden.” Aber auch das Alte
Testament kennt verschiedene Beispiele fiir dieses Vorgehen. So wurde laut
biblischer Uberlieferung Mose aufgetragen, das Land Kanaan auf die zwolf
Stimme Israels durch das Los zu verteilen (Num 26,55; 33,54).8 Derartige
Vorschriften zur Nachlassteilung kennt auch das jiidische Recht.® So enthélt
die Mischna Vorgaben iber die Teilbarkeit von Nachlassgegenstinden.!?
Der als Kommentar zur Mischna angelegte babylonische Talmud sieht vor,
dass bei teilbaren Gegenstinden kein Verkauf, sondern eine Teilung in
Natur mit anschliefSender Verlosung stattfinden soll.!

Die Ahnlichkeit des Losverfahrens nach § 752 Satz2 BGB mit den jiidi-
schen Bestimmungen wirft die Frage nach seinem Ursprung auf. Zumal
sowohl das germanische Recht des Mittelalters als auch das romische
Recht fiir die Teilung des Nachlasses grundsatzlich andere Mechanismen
vorsahen. Der zwischen 1220 und 1235 von Eike von Repgow verfasste Sach-
senspiegel, das wohl bedeutendste Rechtsbuch des deutschen Mittelalters,
kannte fiir die Teilung des Nachlasses eine Regelung, die man als Kiirrecht

Vgl. Aderhold 2020, § 752 Rn. 3.

Zum Begriff der Teilbarkeit siehe Schmidt 2020, § 752 Rn. 8.
Siehe zur Historie der Nachlassteilung ausfiihrlich Krenz 1994.
Vgl. ebd. 11-33.; ders. 1995, 361, 370.

Weitere Beispiele sogleich unter 3.1.1.

Vgl. Krenz 1994, 43-54.

mBabaBat 1,6.

bBabaBat 106b.
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(von mhd. kiir(e), ahd. kuri = Wahl) bezeichnet. Demnach soll in einer
Situation mit zwei Erben der Altere den Nachlass teilen und der Jiingere
seinen Teil wéhlen.!”? Hingegen findet sich das Los als Teilungsmechanis-
mus erst in spateren germanischen Rechtsaufzeichnungen.®

Einen dritten Weg ging das romische Recht, das zur Nachlassteilung
weder Losverfahren noch Kiirrecht kannte.!* Kam eine Einigung zwischen
den Erben nicht zustande, so konnten sie mittels der actio familiae ercis-
cundae ein Gestaltungsurteil des Richters herbeifithren.!®> Als ius commune
beanspruchte diese Regelung bis ins 19. Jahrhundert Geltung.!®

Gleichwohl entschieden sich die Verfasser des Biirgerlichen Gesetzbuchs
mit § 752 BGB fiir die Teilung in Natur mit anschlieffendem Losverfahren.
Einen dogmatischen Atavismus als Entscheidung gegen gemeinrechtliche
Traditionen und fiir alttestamentliche Vorbilder darf man dahinter jedoch
nicht vermuten. Denn die Teilung in Natur scheitert in der Rechtspraxis
héufig an den strengen Anforderungen, die an den Begriff der Teilbarkeit
und das Erfordernis der Zerschlagung in gleichartige Teile gestellt werden.
Letzteres Kriterium wird etwa bei Grundstiicken je nach Lage und Beschaf-
fenheit haufig nicht erfillt sein.” In diesen Fallen wird die als Ausnahme
konzipierte Teilung durch Verkauf und Erlosverteilung nach §753 BGB
zum Regelfall, sodass meistens nicht gelost wird. Den Gesetzgebungsmate-
rialien ist zu entnehmen, dass dies durchaus beabsichtigt war, weil man
etwa glaubte, nur so der Zersplitterung von Grundstiicken vorbeugen zu
kénnen.!8

Das Los sollte in der Konzeption des BGB nach alldem blof§ ausnahms-
weise zur Anwendung kommen. Das ergibt auch ein Blick in die Materiali-

12 Vgl. Ldr IIT 29 §2: ,Swar twene man en erve nehmen scolen, de eldere scal delen
unde de jungere scal kesen. Zitiert nach Eckhardt 1955, 212. Krenz zufolge geht auch
dieses Verfahren auf ein biblisches Vorbild zuriick (Gen 13, 5-13). Siehe im Einzelnen
Krenz 1994, 78-86.

13 Siehe dazu Krenz 1995, 361; 371. Ein (fakultatives) Losverfahren war ferner vorgese-
hen in § 88 PrALR I-17, § 339 SichsBGB und Art. 418 HessE 4-2. In anderen Bereichen
war das Los hingegen auch im germanischen Recht prasent. Vgl. dazu Deutsch 2016,
1042-1046.

14 Das Los entschied nur iiber die Verteilung von zur Erbschaft gehorenden Schul-
durkunden. Vgl. D. 10,2,5 (Gai. 7 ad ed. provinc.). Ferner kommt es vor bei D. 5,1,14
(Ulp. 2 disp.); D. 40,5,24,17 (Ulp. 5 fideicomm.) und C. 6,43,3,1 (Tust. a.531).

15 Siehe dazu Castresana 2023, Rn. 8-12; Kaser 1971, § 179 1 2.

16 Fiir das Gemeine Recht siche Schubert 1980, 244-252.

17 Vgl. Eickelberg 2021, § 752 Rn. 15.

18 Vgl. Prot IT 758 = Mugdan II 1212.
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en zu dem zweiten vom Losverfahren betroffenen Regelungsbereich, nim-
lich dem der Auslobung. Auch hier wahlte man das Los nur ,in Ermange-
lung eines anderen Auswegs." Es galt ,die Losentscheidung, als letztes
Auskunftsmittel, [..] moglichst zu vermeiden:?° Dass man sich trotz der
genannten Alternativen dennoch fiir das Los entschied, mag bei der Auslo-
bung in Ermangelung anderer Entscheidungskriterien als Akt praktischer
Vernunft interpretiert werden. Bei der Teilung der Gemeinschaft dirfte
es hingegen auch mit Aspekten der Effektivitit und Kostenersparnis im
Vergleich zu einem gerichtlichen Verfahren zusammenhangen.?! Es handelt
sich jeweils um Argumente, die - wie wir sehen werden - auch heute noch
begegnen. In beiden Anwendungsfillen zeigen die zitierten Gesetzgebungs-
materialien jedoch ein gewisses Unbehagen, das Los zur Entscheidungsfin-
dung einzufiihren.

2.2 Politische Losverfahren — Gelebte Demarchie?

Zum Befund, dass das Losverfahren zivilrechtlich nur in wenigen Fillen
zum Einsatz kommt, passt, dass es auch in der offentlich-rechtlichen
Ordnung der meisten modernen Staaten keine zentrale Rolle spielt.?? In
Deutschland dient es eher als peripheres Entscheidungsinstrument, etwa
wenn bei der Vergabe von politischen Amtern zwischen mehreren Personen
Stimmengleichheit besteht (§5 Satz3 und § 6 Abs.2 Satz5 BWahlG, §2
Abs.2 Satz6 GOBT). Das Los wird teilweise auch zur Bestimmung des
gesetzlichen Richters herangezogen (§ 15 Abs. 2 Satz2 BVerfGG). Das gilt
vor allem fiir die Verteilung der Schoffen (§ 45 Abs. 2 GVG). Ferner kommt
das Losverfahren auch im Verwaltungsrecht vor, etwa in diversen Vergabe-
verfahren?® oder bei der Hochschulzulassung.?* In historischer Hinsicht
ist diese eher periphere Stellung allerdings keineswegs selbstverstdndlich,
finden sich doch Beispiele fiir politische Ordnungen, in denen das Los
geradezu zentral war.

19 Mot IT 523 = Mugdan II 293.

20 Ebd.

21 Vgl. Mot I 883 = Mugdan I 493.

22 Ein Uberblick findet sich bei Depenheuer 1993, 171-174.

23 Vgl. dazu Jarass 2017, 273.

24 Vgl. bspw. § 28 Abs. 5 der Verordnung iiber die Vergabe von Studienplétzen in Nord-
rhein-Westfalen vom 13. November 2020 sowie §34 Abs.2 der Verordnung iiber
die Hochschulzulassung an den staatlichen Hochschulen in Bayern vom 10. Februar
2020.

63



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Jan-Luca Helbig und Jonas Maria Hoff

Das gilt bereits fiir das antike Athen, in dessen Gesellschaftsordnung das
Los eine fundamentale Bedeutung hatte.?> Fiir die Mitte des 4. Jahrhunderts
vor Christus geht Hubertus Buchstein davon aus, dass aus einem Pool von
insgesamt 20.000 Biirgern jahrlich ungefihr 7.000 Amter in Judikative und
Legislative verlost wurden.?® Das Los diente fast ausschliellich der Bestel-
lung von Personal, inhaltlich-politische Entscheidungen wurden von den
jeweils zustindigen Gremien getroffen. Grenzen fand das Los auch bei Am-
tern, die besondere Kompetenzen erforderten. Solche Positionen wurden
per Wahl besetzt. Trotz dieser Einschrankungen wurde im antiken Athen
Gber Jahrhunderte hinweg viel gelost. Die Lotterie diente den Athenern
dabei unter anderem ,als Bestechungspravention” und zur Herstellung
einer moglichst weitreichenden Gleichheit unter den Biirgern. ,Der Sinn
der Losung liegt in Athen immer darin, personliche Autoritdt aufzuheben
bzw. ihr Entstehen im Vorhinein zu verhindern.?8 Vor diesem Hintergrund
wird verstandlich, weshalb Aristoteles festhilt: ,es gilt als demokratisch,
die Amter durch Los zu besetzen, dagegen als oligarchisch, die Inhaber
zu wihlen [...]? Allerdings folgt daraus nicht, dass Losverfahren in der
wechselvollen Geschichte Athens (und anderer griechischer Poleis) nicht
auch in Oligarchien vorgekommen wéren: ,Schon aus diesem Grund ist es
verkiirzt, dem Los in Athen eine ausschlieflich demokratische Deutung zu
geben 30

Auch in Rom war das Los von grofler gesellschaftlicher Bedeutung.3! Der
Geschichtsschreiber Titus Livius berichtet bspw. von Losverfahren im poli-
tischen Bereich3?, aber auch im Militar®® und nicht zuletzt bei feierlichen

25 Siehe dazu etwa Bleicken 1995, 312-321; Tridimas 2012. Demnachst erscheint: Gebler
2024.

26 Vgl. Buchstein 2009, 30.

27 Ebd.57.

28 Bleicken 1995, 319.

29 Aristoteles 2012, 4,7, 1294b.

30 Buchstein 2009, 54.

31 Fir zahlreiche Einzelnachweise sieche Mommsen 1887a, 41-43, 52 f.; ders. 1887b, 208 f.,
249-253.

32 Bspw. bei der Frage, wer liber die Bestellung des princeps senatus zu entscheiden ha-
be, vgl. Liv. 27,11: ,,Sempronius, cui di sortem legendi dedissent, ei ius liberum eosdem
dedisse deos”. Aber auch bei der Kompetenzverteilung unter den Consuln, vgl. Liv.
35,20: ,consulibus ambobus Italia provincia decreta est, ita ut inter se compararent
sortirenturve, uter comitiis eius anni praeesset.

33 Bspw. iiber die Stellung in der Schlacht, vgl. Liv. 41,18: ,tum sortiti, quia non ab
eadem utrumque parte adgredi hostem placebat, regiones, quas peterent.”
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religiosen Handlungen34 In Rom hatte das Losverfahren bei der Vergabe
politischer Amter jedoch eine geringere Rolle als in Athen. Vor allem wur-
den dabei nicht stets alle freien Biirger beriicksichtigt. Buchstein sieht sich
sogar zu der These veranlasst, dass das Los in Rom nicht dazu gedient
habe, Gleichheit unter den Biirgern herzustellen, sondern vielmehr dazu,
die ,politische Einflusslosigkeit der Volksversammlungen> abzusichern.
Insgesamt zeige sich im antiken Rom eine ,politische Funktionsvielfalt®, die
»die Lotterie erst iiber tausend Jahre spiter wieder ausiiben“* sollte.

Im 12. Jahrhundert bilden sich in italienischen Stadten wie Florenz oder
Venedig namlich Republiken, die zunehmend auf Losverfahren zuriickgrei-
fen. Dort ldsst sich nach und nach eine regelrechte Fixierung auf das Los
beobachten. In Brescia scheint es bspw. ,zeitweilig das einzig zugelassene
Besetzungsverfahren”’ gewesen zu sein. Zumeist wird das Losverfahren
aber nicht in dieser Ausschlief3lichkeit eingesetzt, sondern mit Wahl- und
Kooptationsverfahren kombiniert.3® Dabei diirfte es in einer ,,Art ,dienen-
den’ Funktion gegeniiber dem Modus der Wahl“*® gestanden haben, inso-
fern es vor allem die Moglichkeiten der Einflussnahme wahlberechtigter
Eliten im Vorfeld einddmmen und daraus resultierende Machtkampfe ver-
hindern sollte.*° Eine solche Anwendung fand das Los etwa in Venedig bei
der Wahl des Dogen.*!

34 Bspw. anlésslich der Tempelweihung, vgl. Liv. 2,8: ,nondum dedicata erat in Capit-
olio Tovis aedes. Valerius Horatiusque consules sortiti, uter dedicaret. Horatio sorte
evenit.* Auch die Vestalinnen wurden durch das Los bestimmt, vgl. Gell. 1,12,11: ,Sed
Papiam legem invenimus, qua cavetur, ut pontificis maximi arbitratu virgines e pop-
ulo viginti legantur sortitioque in contione ex eo numero fiat et, cuius virginis ducta
erit, ut eam pontifex maximus capiat eaque Vestae fiat” Siehe zu diesem Verfahren
und seinen Ausnahmen Ravizza 2020, 82f.; Guizzi 1968, 67-73.; Catalano 1960, 215-
220.

35 Buchstein 2009, 119. Vgl. auch Manin 2007, 75.

36 Buchstein 2009, 133.

37 Ebd.153.

38 Vgl. ebd.

39 Ebd.163.

40 Vgl. u.a. Sintomer 2016, 79.

41 Das Wahlverfahren des Dogen beschreibt Maranini 1927, 187-190. Daneben wurden
aber auch andere Amter verlost, etwa in Gilden. Vgl. bspw. Judde da Lariviere 2018,
116.
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Von der immensen politischen Bedeutung des Losens bleibt nach dem
Ende der Republiken nicht viel {ibrig.#> In den westlichen Monarchien
der Neuzeit verlieren die Losverfahren zumeist ihren Nutzen, weil die
Amtervergabe durch Kooptation und Erbfolge geregelt wird.*> Das Los hat
hier keinen Platz mehr, auch wenn es freilich Ausnahmen gibt.#* Diese
Entwicklung innerhalb der Monarchien wird mit dem Aufkommen der
Aufklarung ideell gestiitzt:

»Denn der Zufall steht in Spannung zum Denken in Kausalitdten und
dem daraus entspringenden Optimismus der Aufkldrer. Sie hatten Pliane
fiir eine von Grund auf bessere, weil verniinftig organisierte Gesellschaft,
in der die Ursachen fiir das derzeitige Elend beseitigt sind. Thre Hoft-
nung auf die Zukunft basierte auf das [sic!] Erkennen von kausalen
Zusammenhéngen. Der Rekurs auf nicht zurechenbare Zufallsentschei-
dungen kommt einem solchen Denken der Kapitulation vor der alten
Macht des Irrationalen gleich. Nicht der ,blinde Zufall® soll Gesellschaft
und Politik regieren, sondern kausale Gesetzmafligkeiten unter der Ku-
ratel verniinftig durchdachter Willensentscheidungen.®

Das Losverfahren kommt in der Neuzeit also gleich in doppelte Bedrang-
nis. Es passt weder zu den politischen Anforderungen monarchischer Sys-
teme noch zum Selbstverstandnis der Aufkldarung.*® Dieser zweite Aspekt
macht dann ideengeschichtlich auch verstindlich, warum das Losverfahren
in der Moderne weitgehend nicht als genuiner Bestandteil der Demokratie
gelesen wird — auch wenn dies letztlich in eine Diskontinuitét zur vielbe-
schworenen athenischen Wiege der Demokratie fithrt.4”

42 Fir Beispiele, in denen das Los in der Frithen Neuzeit dennoch auftritt, vgl. Stoll-
berg-Rilinger 2014a, 71-78 sowie weiterfithrend die Beitrage aus: Chollet/Fontaine
2018.

43 Vgl. ebd.

44 Vgl. dazu u.a. ebd. 76-78; Sintomer 2016, 94-103.

45 Buchstein 2009, 225. Vgl. ferner Duxbury 1999, 22.

46 Stolberg-Rilinger spricht von einem ,demonstrativen Rationalitdtsverzicht®. Vgl. Stol-
berg-Rilinger 2014b, 209a.

47 Diese Uberlegungen beziehen sich auf Europa. Fiir China liefle sich bspw. eine in
Teilen gegenldufige Entwicklung verzeichnen. Vgl. dazu Will 2020.
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3. Zwischen religioser Tradition und sikularer Neubegriindung
3.1 Los als Offenbarung? Religiése Dimension des Losens

Das Los verfiigt aber nicht nur tiber eine juristische und politische, sondern
gerade auch iiber eine religiose Dimension. Das ldsst sich nicht nur an den
zivilrechtlichen Regelungen des jiidischen Rechts erkennen, sondern gilt
ebenso fiir die griechisch-romische Antike. So sind auch die Anfange des
Losens in der antiken Demokratie religiosen Ursprungs,*® gehort das Los
neben Orakeln und Traumdeutungen doch zu den ,historischen Grundfor-
men bei der Ermittlung des gottlichen Willens*#°. Ein prominenter Beleg
dafiir findet sich etwa bei Platon, der die Auswahl der Priester den Gottern
direkt tiberlassen will und in diesen Fillen deshalb fiir das Los votiert.>®

Auch in der griechischen Mythenwelt spielt das Los eine wichtige Rolle
- etwa bei Homer.>! Hier losen nicht nur Menschen, sondern auch die Got-
ter selbst. Das Los fungiert dabei gleichermaflen als Offenbarungsinstanz
und funktionale Entscheidungshilfe.>? Beide Dimensionen sind verbunden.
Dies ist bspw. an dem Umstand ablesbar, dass die Auslosung von Amtern
in Athen im Tempel des Hephaistos (Heouoteiov) durchgefithrt wurde.>
Trotz dieser Verbindung sollte jedenfalls fiir den politischen Bereich das
funktionale Moment des Loses keinesfalls unterschétzt werden. Inwiefern
explizit religiose Motive dabei eine Rolle spielten, ist umstritten.>*

Auch im antiken Rom soll der politische Einsatz von Losverfahren vor
einem religiosen Hintergrund gestanden haben.® Losentscheide wurden

48 Zur urspriinglich religiosen Dimension des Losentscheids zur Bestimmung der Ma-
gistraten siche etwa Fustel de Coulanges 1885, 212f.

49 Buchstein 2009, 20.

50 Vgl. Plat. nom. VI 759b.

51 Vgl. bspw. Hom. Il. 15,191; 7,175-179; 23,351-357; sowie Hom. Od. 10,206-209. Ferner
etwa auch die Aufteilung der Peloponnes durch Los unter den Herakleiden, vgl.
Apollod. bibl. IT 8, 4.

52 Vgl. Buchstein 2009, 23.

53 Aischin. Ctes. 13. Wie stark politische Auslosungen konkret religids interpretiert
wurden, ist freilich unklar. Bleicken 1995, 318 hilt bspw. das politische Kalkil fiir das
entscheidende Motiv.

54 Bspw. sieht Tridimas 2012, 5 fiir Athen keine Anhaltspunkte fiir eine Interpretation
politischer Losverfahren als gottliche Willensbekundung.

55 Vgl. Liv. 2711: ,Sempronius, cui di sortem legendi dedissent, ei ius liberum eosdem
dedisse deos® Cicero beklagt die Praxis des Losens als Aberglauben, vgl. Cic. div.
2,85: ,quid enim sors est? idem prope modum quod micare quod talos iacere quod
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teils explizit als omen, d.h. als gottliche Mitteilung, interpretiert.”® Sie waren
ein Instrument neben anderen, um den géttlichen Willen herauszufinden.””
Dies wiederum war ein permanentes, den romischen Alltag durchaus be-
stimmendes Interesse. Buchstein zufolge wurden ,das Gottesurteil per Los
und der Gottesratschlag per Orakel exzessiv zur Handlungsorientierung
herangezogen.”*® In Rom war man sich dabei durchaus bewusst, dass Los-
entscheide Deutungsprobleme mit sich bringen.> Abseits der politischen
Funktion blieb das Los aber auch als eigenstandige kultisch-religiése Praxis
lange erhalten.®® Das lenkt den Blick auf die Rolle des Losens innerhalb der
religiosen Traditionen selbst. Im Folgenden mdochten wir deshalb kurso-
risch den Umgang mit Losverfahren in den drei grofien monotheistischen
Weltreligionen beleuchten.®!

3.1.1 Judentum

Der Tanach kennt eine Vielzahl von Losverfahren unterschiedlichster Art.
So wird es zur Verteilung von Land (Num 26,52f; 33,54; 34,13; 36,2;
Jos 13,6; 14-17; 18,6-11; 19,51; Ez 45,1; 47,22; 48,29) zur Festlegung von Op-
fertieren (Lev 16,7-10), zur Erwéhlung eines neuen Konigs (1 Sam 10,20f.),
zur Auswahl von Sklaven (Jos 13,4), Kriegern (Ri 20,8-10), Ménnern fiir
den Wiederaufbau nach dem Exil (Neh 11,1), aber auch zur Identifikation
von Schuldigen (I Sam 14,41f; Jon 17), zur Regelung des Tempelkults
(1Chr 24-26) oder zur Beilegung von Konflikten (Spr 18,18) eingesetzt.5?

tesseras, quibus in rebus temeritas et casus non ratio nec consilium valet. tota res est
inventa fallaciis aut ad quaestum aut ad superstitionem aut ad errorem.”

56 Vgl. Manin 2007, 71f.; Nicolet 1980, 257; Taylor 1966, 270; 273. Vgl. weiterhin: Sinto-
mer 2016, 61-64.

57 Wobei es gottliche Erscheinungs- und Eingriffsformen gab, die das Los tiberboten.
Vgl. Loriol 2020, 190.

58 Buchstein 2009, 113.

59 Vgl. Loriol 2020, 184f.

60 Vgl. Buchstein 2009, 25.

61 Auch mit Blick auf andere, besonders aus dem asiatischen Raum stammende Religio-
nen wiren freilich viele weitere Anmerkungen zu erginzen, dies wiirde allerdings den
Rahmen dieses Beitrags deutlich iibersteigen. Erste Ansétze finden sich bei Sintomer
2020, 207, der etwa darauf hinweist, dass auch die Wahl des Dalai Lama Los-Elemen-
te beinhalte, und den Blick auch ansonsten auf den asiatischen Raum richtet (vgl.
ebd. 113f.).

62 Vgl. Hoffmann 2010, 493-497.
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Fiir Krenz,% mehr aber noch fiir Buchstein ist mit Blick auf die verschiede-
nen Textstellen Klar, ,dass das Los in der jiidischen Tradition durchgehend
sakral interpretiert wurde und keinen Spielraum fiir andere Deutungen
und politische Uberlegungen lief3:6* Beide deuten die Belegstellen im Sinne
einer abstrakteren Zuspitzung aus dem Buch der Spriiche: ,Im Bausch
des Gewandes schiittelt man das Los, / doch jede Entscheidung kommt
vom HERRN:* (Spr 16,33) Dass das Los dabei aber grundsitzlich keinerlei
politische Funktion haben soll, wie Buchstein behauptet, erscheint etwa
mit Blick auf die Erwéhlung Sauls zum neuen Konig in 1 Sam 10 frag-
wiirdig. Auch im Tanach wird das Los aber nicht einfach unkritisch als
Offenbarungsinstanz verstanden. Das zeigt sich im Buch Esther, das von
einer Auslosung erzéhlt, die sich gegen Israel richtet und erfolglos bleibt
(Est 3,7). Der Perser Haman fiihrt sie durch, um einen geeigneten Tag fiir
die T6tung aller Juden im Reich zu ermitteln.®> Narrativ wird das Los so
kritisiert, schlie8lich wird es von einem Feind instrumentalisiert und schei-
tert. Bis heute wird dieses Ereignis mit einem eigenen Fest, dem Purimfest,
gewtrdigt.® Einen kritischen Ton fithrt daneben aber auch das Hiobbuch
ein, wirft Hiob seinen Freunden dort doch vor, sie wiirden sogar um
ein Waisenkind wiirfeln (Hi 6,27). Wie in anderen antiken nahostlichen
Volkern (u.a. Mesopotamien) wird das Los also auch in der hebriischen
Bibel nicht eindimensional eingesetzt und bewertet.®” Buchsteins These
einer durchgingig und ausschlieSlich sakralen Interpretation des Losens
wire vor diesem Hintergrund exegetisch noch einmal genauer zu priifen.®®

63 Vgl. Krenz 1994, 50.

64 Buchstein 2009, 136. Ausfithrlicher: ,Sdmtliche in den alttestamentarischen Schriften
tiberlieferten Auslosungen haben eine sakrale Bedeutung. Gedanklichen Raum fiir
das Konzept,Zufall‘ gibt es in diesem Interpretationsmuster nicht. Fiir den Menschen
ist der Ausgang des Loswurfes nicht berechenbar. Gott der Herr aber ist allméchtig
und alles was in der Lotterie geschieht, ist auf sein Wirken zuriickzufithren.“ Ebd. 139.

65 Das weist iibrigens darauf hin, dass das Los auch in anderen antiken nahéstlichen
Kulturen eingesetzt wurde. Vgl. dazu Milano 2020.

66 Ein Losverfahren im Rahmen eines religidsen Festes wird tibrigens auch in Lev 16,7-
10 beschrieben, dort geht es um die Auslosung eines Opfertiers an Jom Kippur. Seit
der Zerstorung des Jerusalemer Tempels wird dieser Ritus nicht mehr vollzogen.

67 Vgl. Milano 2020, 47. Fiir weitere, nicht-biblische Belegstellen vgl. Hoffmann 2010,
493.

68 Die mit ihr verbundene Vereinheitlichung ist schon aufgrund der inner-alttestament-
lichen theologischen Pluralitét in Zweifel zu ziehen. Eine ndhere Priifung erweist sich
als Forschungsdesiderat.
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3.1.2 Christentum

Im Neuen Testament finden sich deutlich weniger Belegstellen fiir Losver-
fahren als im Alten Testament. Zwei Stellen sind von besonderer Bedeu-
tung. Erstens berichten alle vier Evangelien davon, die romischen Soldaten
hdtten nach der Kreuzigung Jesu Kleider per Los unter sich aufgeteilt
(Mk 15,24; Mt 27,35; Lk 23,34; Joh 19,23). Zweitens erzéhlt die Apostelge-
schichte, der durch Judas® Verrat freigewordene Platz im Kreis der Jiinger
sei per Los an Matthias vergeben worden (Apg 1,21-26).%° Die Amterverga-
be durch das Los verliert in der Folge aber zunehmend an Bedeutung:
»Zwar verschwand mit der Etablierung der Papstkirche im 5. Jahrhundert
die Auslosung des Klerus nicht véllig, die Amter unterhalb der papstlichen
Ebene wurden aber fast durchgehend nach dem hierarchischen Kooptati-
onsprinzip oder durch mehrstufige Wahlsysteme besetzt.”? Damit zeichnet
sich hier eine Tendenz ab, die Parallelen mit der oben genannten Situation
innerhalb monarchischer Systeme aufweist. Im Jahr 1225 nutzt dann mit
Honorius III. auch ein Papst seine Autoritit, um Losverfahren bei der
Vergabe kirchlicher Amter offiziell zu untersagen. Das Verbot wurde in
den Liber Extra aufgenommen und somit Teil des Corpus Iuris Canonici.”!
Schon zuvor hatte das Decretum Gratiani das Los in den Kontext heid-
nisch-magischer Praxen gestellt, die unter Umstanden sogar mit Kirchen-
bann zu ahnden waren.”? Thomas von Aquin sichert diese Entwicklung
innerhalb der katholischen Kirche systematisch ab.”® Das deutet darauf hin,
dass auch die religiose Sicht auf das Los keineswegs auf eine Deutung als
Offenbarung festgelegt ist. Gleichwohl trigt auch die katholische Kirche bis
heute eine semantische Erinnerung an die frithere Bedeutung des Losens
mit sich, geht der Ausdruck Klerus doch auf das griechische xAfjpog zuriick,
das u.a. mit Los / Verlosung {ibersetzt werden kann. Andere christliche Ge-
meinschaften greifen bis heute aktiv auf das Los zuriick. So lost sowohl die

69 Vgl. dazu Blumenthal/Hoff 2024.

70 Buchstein 2009, 142.

71 X5,21,3.

72 C.26q.5¢.7.

73 Vgl. STh II-II q. 95 a. 8. Besonders warnt er davor, das Los als magisch-ddmonische
Praxis einzusetzen. Vgl. Thomas von Aquin, Liber de sortibus, cap. V. Siehe zu den
verschiedenen, teilweise zuldssigen Formen des Losens bei Thomas auch Stollberg-
Rilinger 20144, 66f. Dennoch gibt es auch im katholischen Bereich Ausnahmen, bspw.
werden die Priesteramtskandidaten des Neokatechumenalen Wegs, einer sog. neuen
geistlichen Gemeinschaft, per Los auf die tiber die Welt verstreuten Priesterseminare
der Gemeinschaft verteilt. Vgl. Neokatechumenalerweg.de o.].
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koptisch-orthodoxe als auch die serbisch-orthodoxe Kirche ihr Oberhaupt
aus einer Auswahl von drei Kandidaten.” Daneben findet das Los auch
bei Mennoniten, Herrnhutern und Amish bis heute Anwendung.”> Systema-
tisch erfasst und untersucht wurden diese Praxen bislang jedoch nicht.
Ohnehin legt der bisherige Forschungsstand weitergehende grundstindige
Untersuchungen zum Thema Losverfahren nahe.

3.1.3 Islam

Der Islam bleibt in der Literatur zu politischen und juristischen Losver-
fahren unberticksichtigt.”® Auch wurde die Stellung des Losens innerhalb
des Islam bislang kaum wissenschaftlich aufgearbeitet. Die diesbeziigliche
Forschungslage ist daher insgesamt diinn. Dabei kommt das Los in der
islamischen Tradition in verschiedenen Kontexten vor.”” Im Koran erzahlt
bspw. die Sure 3:44 davon, wie per Los dariiber entschieden wird, wer
Maria in seine Obhut nehmen soll. Auch teilt der Islam mit Judentum und
Christentum die Los-Tradition um den Propheten Jona (Sure 37:139-148).
Daneben gibt es auch in den historiographischen Schriften iiber Moham-
med und in den Hadithen immer wieder Hinweise auf Losverfahren. Die
Quellen berichten vorwiegend von Losverfahren zur Auswahl oder Auftei-
lung gewisser Personen, konkret also etwa von Frauen, die den Propheten
auf eine Reise begleiten sollen’8, von Auswanderern, die untergebracht
werden miissen’’, oder von Reisenden, die auf einem Schiff mitgenommen
werden.8? Daneben finden sich Passagen zu Losverfahren im Kontext des
Gebets, in denen es u.a. um die Zuteilung besonderer Platze geht.8! Auch in

74 Zur serbischen Tradition: Renovabis 2021; damit setzen beide eine ostkirchliche
Tradition fort. Vgl. Hoffmann 2010, 502.

75 Vgl. Buchstein 2009, 145, Anm. 104.

76 Vgl. bspw. Buchstein 2009 sowie Sintomer 2016.

77 Fir Hinweise danken wir Idris Nassery und verweisen auf einen in Vorbereitung
befindlichen Aufsatz von ihm zu dieser Thematik unter dem Titel: Priorisierung von
Patienten in der Islamischen Rechtswissenschaft: Eine Analyse der Triage und ihrer
ethischen Implikationen (Arbeitstitel).

78 Vgl. Sahih al-Buchari, Hadith-Nr. 5211; Sahih Muslim, Hadith-Nr. 4477, 4974. Vgl.
dazu auch Wellhausen 1882, 184.

79 Vgl. Sahih al-Buchari, Hadith-Nr. 1243.

80 Vgl. ebd. Hadith-Nr. 2493,

81 Vgl. ebd. Hadith-Nr. 653; Sahih Muslim, Hadith-Nr. 661, 663; Riyad as-Salihin, Ha-
dith-Nr.1032, 1071. Eine weitere Belegstelle berichtet von einem Losverfahren im
Kontext einer Wette: Sahih Muslim, Hadith-Nr. 4520.
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den Berichten tiber die Eroberungen des Propheten kommt das Los mehr-
fach vor. So wird ausgelost, wer einen jiidischen Gegenspieler Mohammeds
namens Aba Rafi téten soll.3? Wie es um die weitere Wirkungsgeschichte
des Losverfahrens im Islam steht, lasst sich an dieser Stelle nicht beant-
worten. Heute wird in der Islamischen Theologie etwa der Einsatz von
Losverfahren bei Triage diskutiert.3

3.2 Sékulare Deutungsansitze

3.2.1 Vom Orakel zur praktischen Vernunft

Der Blick auf frithere Gesellschaften und religiése Traditionen mit ihrem
revelatorischen Losverstindnis hat gezeigt, dass antike Kulturen dem Los
ungleich weniger den Charakter des blof3 Zufilligen oder Willkiirlichen
beigemessen haben, als dies heute {iberwiegend der Fall ist. Das Losverfah-
ren hat einen Deutungswandel durchlaufen. In der Moderne ist die Deu-
tung des Loses als geoffenbarter gottlicher Wille weitgehend der Auffassung
gewichen, es handele sich dabei um einen besonders praktikablen oder gar
gerechten Mechanismus. Dieses Phidnomen ldsst sich auch bei manchen
jidischen Rechtsgelehrten nachvollziehen. Wihrend der babylonische Tal-
mud das Los ausdriicklich auf die Teilung Israels bezieht,3* findet sich diese
Verbindung bereits im Schulchan Aruch nicht mehr. Diese im 16. Jahrhun-
dert vom Rabbiner Josef Karo (1488-1575) redigierte Zusammenfassung jii-
discher Vorschriften bezieht sich nicht mehr ausdriicklich auf das biblische
Vorbild.#> Im 18. Jahrhundert sprach zwar Johann David Michaelis (1717-
1791) noch von dem ,heiligen Loos, das man ,,in Ermangelung eines ande-
ren Entscheidungsgrundes® heranzog und sich ,,als Gottes Ausspruch gefal-
len lassen” sollte.8¢ Als christlicher Theologe stand Michaelis jedoch nicht
in talmudischer Tradition. Im 19. Jahrhundert fertigte der Rabbiner Hirsch
Baer Fassel (1802-1883) eine offenbar nach pandektistischem Vorbild ange-

82 Vgl. Wellhausen 1882, 171f.

83 Vgl. den angekiindigten Beitrag von Idris Nassery (s.0.).

84 Vgl. bBabaBat 106b: ,R. Eleazar erwiderte: Wie beim Beginne [der Aufteilung] des
Jisraellandes: wie es da durch das Los erfolgt ist, ebenso auch hierbei durch das Los.*
Zitiert nach: Goldschmidt 1933, 287.

85 Vgl. Ch.M. 171, 8; 173, 2. Zugrunde liegt die deutsche Ubersetzung nach Lowe 1838, 3;
6.

86 Michaelis 1775, § 304, 162.
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legte Systematisierung des mosaisch-rabbinischen Zivilrechts an, das den
Anspruch verfolgte, das Recht im Einklang mit moderner Literatur nach
Instituten zu ordnen.” Der Autor meinte, dass das Los zwar vom Zufall
abhinge, ihm aber rechtliche Wirkung zukomme, wenn das Gericht darauf
erkennt oder die Parteien sich vertraglich auf dieses Verfahren einigen.®
Das Los habe gesetzliche Kraft, da es ,zur Schlichtung von Streitigkeiten
bei einer Theilung sehr nothig“ sei.®* In dieser Formulierung schallt das Be-
diirfnis nach einem praxistauglichen Entscheidungsmechanismus deutlich
lauter als der durch das Los geoffenbarte Wille Gottes.”

Die Materialien zum Biirgerlichen Gesetzbuch behandeln das Los selbst-
verstandlich nicht mehr als Orakel, sondern betonen, dass es nur ,in Er-
mangelung eines anderen Auswegs“ entscheiden soll.”! Laut Depenheuer
kommt der Losentscheid nach moderner Interpretation aus praktischer
Vernunft zur Rechtsfindung in Betracht.®? So konne das Los bei absolut
gleichwertigen Entscheidungsalternativen eine Pattsituation auflésen, aus
der weitere inhaltliche Erwdgungen nicht herausfithren. Man denke an das
Gleichnis von Buridans Esel, der zwischen zwei gleich grofien Heuhaufen
steht und verhungert, weil er sich nicht fiir einen von ihnen entscheiden
kann. Praktisch verniinftig sei es dann, das Los zu werfen, denn dadurch
tithre man eine Entscheidung herbei. Dabei wird die Gleichheit der Ent-
scheidungsalternativen und damit auch die Pattsituation freilich oft nur
rechtlich fingiert.”> Gewisse der Gleichheit entgegenstehende Unterschiede
klammert das Recht aus, um Sachverhalte iiberhaupt normativ erfassen zu
konnen. Als Beispiel mag hier noch einmal die Auslobung dienen: Wenn
zwei Personen fiir die Belohnung in Frage kommen, spielen bspw. beson-
dere Bediirftigkeit oder eine altruistische Verwendungsabsicht keine Rolle.
Hier wird also eine Gleichheit gesetzt, die es tatsdchlich niemals geben
kann. Es entscheidet das Los.

87 Vgl. das Vorwort in Fassel 1854. Fiir dhnliche Systematisierungen im 19. Jahrhundert
siehe Auerbach 1870; Bloch 1890; Saalschiitz 1853.

88 Vgl. Fassel 1854, § 1258.

89 Ebd. Der Autor verweist hier auf die Vorschriften zur Teilung. Vgl. dazu Fassel 1852,
§6 818f, 827.

90 Inwiefern die religiose Dimension eine Rolle spielte, als man sich am 11. April 1909
nordlich der Hafenstadt Jaffa versammelte, um die Grundstiicke der neu zu griinden-
den Siedlung Tel Aviv zu verteilen, bedarf noch der nidheren Untersuchung.

91 Mot II 523 = Mugdan II 293.

92 Depenheuer 1993, 171, 176.

93 Vgl. ebd. 171,177.
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Dem entspricht an anderer Stelle die verfassungsmifiig gebotene Gleich-
heit, etwa zwischen Frauen und Minnern (Art.3 Abs.2 GG). So hat
das Bundesverfassungsgericht in einem Beschluss aus dem Jahre 1991
das Losverfahren fiir die Bestimmung des Kindesnamens vorgeschla-
gen® Das Gericht erkldrte in dieser Entscheidung die Regelung aus
§1355 Abs.2 Satz2 BGB aF fiir verfassungswidrig, die den Namen des
Mannes als gemeinsamen Ehenamen vorsah, wenn die Eheleute nicht
einvernehmlich einen Namen bestimmten. Das Gericht gab dem Gesetzge-
ber eine Neuregelung auf und bestimmte fiir die Ubergangszeit, dass die
Eheleute vorldufig ihre Namen behalten diirfen. Kinder kdnnten je nach
Bestimmung der Eltern den Namen der Mutter, den Namen des Vaters oder
einen aus beiden Namen zusammengesetzten Doppelnamen erhalten. Im
letzteren Fall sollte in Ermangelung einer anderen Bestimmung iiber die
Reihenfolge der Namen das Los entscheiden.

Im anschlieflenden Gesetzgebungsverfahren hatte der Regierungsent-
wurf das vom Bundesverfassungsgericht vorgeschlagene Losverfahren noch
tbernommen.” In der parlamentarischen Debatte entbrannte iiber den
vorgesehenen Losentscheid jedoch eine lebhafte Diskussion. Wahrend ei-
nige Abgeordnete der Ansicht waren, dass ,derartige Lotteriespiele“® die
Kindeswiirde verletzten und deshalb im Zweifel die Gerichte {iber den Kin-
desnamen zu entscheiden hatten,®” warf man diesen Stimmen von anderer
Seite vor, den vom Bundesverfassungsgericht erlaubten Losentscheid als
Verachtung des Menschen“ zu brandmarken.®® Wieder andere meinten,
dass ,in jenen Fillen, in denen es sachliche Ankniipfungspunkte fiir eine
Entscheidung nicht gibt, der Losentscheid vom unterlegenen Elternteil eher
zu tragen wire als eine richterliche Entscheidung, zwar nach Anhérung,
aber ohne Begriindung und unanfechtbar° Bereits der Ton dieser Debatte
deutet auf die umstrittene Stellung des Loses in der Moderne hin.

Der zuletzt zitierte Wortbeitrag stellt zudem auf ein Problem ab, das
mit der Interpretation des Losentscheids vom Standpunkt praktischer Ver-
nunft zusammenhéngt. Denn da Art.3 Abs.2 GG die Gleichberechtigung

94 BVerfG, Beschl. v. 5.3.1991 - 1 BvL 83/86 = BVerfGE 84, 9 = NJW 1991, 1602.

95 Vgl. BT-Drs. 12/3163, 4.

96 So der Abgeordnete Joachim Gres, BT-Plenarprotokoll 12/185, 15995.

97 Vgl. ferner BT-Plenarprotokoll 12/185, 15999, 16002.

98 So die Abgeordnete Marliese Dobberthien, BT-Plenarprotokoll 12/185, 16002.

99 BT-Plenarprotokoll 12/185, 16001. Das Zitat stammt von dem aus der DDR stammen-
den Juristen Uwe-Jens Heuer, der von 1948 bis 1989 der SED angehorte und nach der
Wiedervereinigung fiir die PDS Mitglied des ersten gesamtdeutschen Bundestags war.
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von Minnern und Frauen vorschreibt, diirfen die Gerichte bei der Ent-
scheidung keine geschlechterspezifischen Kriterien beriicksichtigen. Auch
Aspekte des Kindeswohls werden nur in Ausnahmefallen weiterhelfen, etwa
bei Namen mit negativer historischer Konnotation. Im Regelfall werden
solche Erwédgungen nicht weiterfiihren, sodass den Gerichten objektive
Entscheidungskriterien ganzlich fehlen.

Der Gesetzgeber hat mit dem neugefassten § 1617 Abs.2 BGB dennoch
diesen Weg gewidhlt. Nach heutiger Rechtslage @ibertrdgt der Richter nach
Ablauf einer Einigungsfrist einem Elternteil das Recht zur Bestimmung des
Kindesnamens. Trifft es nach Ablauf einer weiteren Frist keine Entschei-
dung, enthélt das Kind den Namen dieses Elternteils. Durch die richterliche
Bestimmung eines Elternteils wird die Entscheidung {iber den Namen also
letztlich vorweggenommen. Darin liegt eine Absage an das vom Bundes-
verfassungsgericht vorgesehene Losverfahren, ,obgleich dieses die Gleich-
wertigkeit der Elternnamen und den Willkiircharakter der Entscheidung
sinnfalliger zum Ausdruck brachte1% In Ermangelung objektiver Entschei-
dungskriterien wird das Gericht hinter verschlossener Tiir dann wohl selbst
das Los werfen, um sich nicht zum Esel zu machen, der zwischen den
Heuhaufen verhungert.!”!

3.2.2 Das Los als Mittel der Gerechtigkeit?

Die Kontroverse um das Namensrecht zeigt das Unbehagen, das dem Los-
verfahren mitunter entgegengebracht wird. Nicht nur auf Gefiihlsebene
scheint man dem Los nicht in jeder Situation zu trauen. Auch von juristi-
scher Seite ist es zuweilen als ,Bankrotterklarung des Rechts“!%? oder als
Scheitern des Rechtsstaats!®® bezeichnet worden. Diesen Vorwurf erreichte
das Los zumeist aus dem Bereich des dffentlichen Rechts. Gerade hier gibt
es aber auch Stimmen, die das Los als Allokationsmechanismus aus cko-
nomischen und psychologischen Griinden durchaus befiirworten und es
einem langwierigen und kostspieligen Verwaltungsverfahren vorziehen.!04

100 Lugani 2020, § 1617 Rn. 74.

101 Denn in dieser Situation diirfte das von Depenheuer beschriebene rechtliche Diffe-
renzierungsverbot liegen, das zu juristischer Aleatorik fiihre. Vgl. Depenheuer 1993,
171; 180.

102 Diirig 1973, Rn. 231.

103 Kirchhof 2007, § 99 Rn. 62.

104 Vgl. Spitzlei 2020, 439, 441; siehe auch Krainbring 2016, 200; Schwarz 2015, 289; 292.
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Spitzlei hat das Losverfahren etwa zur Verteilung des Corona-Impfstoffs
in Betracht gezogen.!% In seiner Untersuchung misst er die verfassungs-
rechtliche Zuldssigkeit des Losverfahrens am allgemeinen Gleichheitssatz
nach Art.3 Abs.1 GG.19 Daraus ergibt sich nicht nur das Verbot der Un-
gleichbehandlung von wesentlich Gleichem, sondern auch das Verbot der
Gleichbehandlung von wesentlich Ungleichem.!”” Der 6ffentlichen Hand
wird also aufgegeben, bestehende Unterschiede zu wiirdigen. Daraus kann
sich etwa ergeben, dass das Losverfahren fiir die Verteilung von Corona-
Impfstoff zwischen einer lungenkranken und einer gesunden Person unzu-
lassig ist. Allgemein soll nach Spitzlei ein Losverfahren umso eher in Frage
kommen, je geringer die materiell-rechtlichen Unterschiede zwischen den
betroffenen Personen sind.1% Zur Beschreibung dieses Verhaltnisses strengt
er den Begriff der (Un-)Gerechtigkeit an:

Von entscheidender Bedeutung fiir das qualitative Ausmaf3 der mit Los-
verfahren verbundenen Ungerechtigkeit ist die Homogenitét der Bewer-
ber. Eine grofle Homogenitét indiziert geringe sachliche Unterschiede
und daher ein geringes Maf§ an Ungerechtigkeit bei einer nivellierenden
Betrachtungsweise.1%

Mit der nivellierenden Betrachtungsweise beschreibt er den Eingriff in
das Gleichheitsrecht aus Art.3 Abs.1 GG, den das Losverfahren mit sich
bringt, indem es zwei ungleiche Bewerber der gleichen mathematischen
Wahrscheinlichkeit auf den Zuspruch unterwirft. Indes darf man dabei
nicht Gibersehen, dass auch die durch das Losverfahren nivellierten Unter-
schiede bereits nur solche sind, die zuvor verfassungsrechtlich anerkannt
wurden. Auf diese Weise kann — und muss — der Begrift der Gerechtigkeit
immer ein blof§ innerrechtlicher bleiben. Er geht letztlich im Begriff der
Rechtmifligkeit auf und hat oft nur wenig mit dem gemein, was Menschen
landldufig fiir gerecht halten.!”

105 Vgl. Spitzlei 2022.

106 Ahnlich auch Jarass 2017, 273; 278-280.

107 BVerfG, Urt. v. 26.5.2020 - 1 BvL 5/18 = BVerfGE 153, 358, Rn. 94.

108 Vgl. Spitzlei 2020, 439; 470.

109 Ebd. 439; 467.

110 Dies beschreibt Kelsen 1960, 390: ,Die Behauptung, dafy alle Menschen gleich
seien, steht zu den Tatsachen in offenkundigem Widerspruch. Wenn sie dennoch
zur Begriindung der Forderung, alle Menschen gleich zu behandeln, vorgebracht
wird, kann sie nur bedeuten, dafl die tatsachlich vorhandenen [...] Ungleichheiten
fiir die Behandlung der Menschen irrelevant seien. Menschen (sowie auch auflere
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Dies mag Ursache fiir die stark divergierenden Ansichten iiber die Ge-
rechtigkeit des Losverfahrens sein. Denn das Los kann iiberhaupt nur
dann als gerecht empfunden werden, wenn man sich zuvor darauf ge-
einigt hat, dass die Entscheidungsalternativen (im Wesentlichen) gleich
sind. Aber selbst in Fillen rechtlich gebotener Gleichheit hilt der Gesetz-
geber das Los offenkundig nicht immer fiir angemessen. Dies zeigt zum
einen die Debatte um das Namensrecht und das Ausbleiben des Losver-
fahrens in §1617 Abs.2 BGB. Zum anderen entscheidet aber auch bei
Stimmgleichheit in einem gerichtlichen Spruchkorper nicht das Los, son-
dern die Stimme des Vorsitzenden oder des altesten Richters (§196 GVG,
§320 Abs.3 Satz3 ZPO). Bei der Verteilung von Impfstoft wird das Los
in Betracht gezogen, hingegen muss im Zivilprozess der dlteste Richter
entscheiden. Was man bei der Besetzung staatlicher Amter im Los als
gerecht empfindet, gilt bei der Bestimmung eines Namens als unwiirdig.
Aspekte des Rechts, der Verfahrensokonomie und der praktischen Vernunft
halten Deutungsansitze fiir die Entscheidung zum Losverfahren parat —
systematisch erkldren konnen sie sie aber nicht.

Die vorgestellten sékularen Deutungsansatze lassen religiose Implikatio-
nen vollig aufSen vor. Gemessen am Prinzip staatlicher Neutralitét erscheint
dieses Vorgehen konsequent. Dennoch geht dieser Umgang nicht nur mit
dem Ausblenden relevanter historischer Zusammenhénge, sondern vor al-
lem auch mit dem Verlust systematischer Deutungspotentiale einher - frei-
lich jenseits eindimensionaler Versuche, Losentscheide als direkten Zugang
zum gottlichen Willen auszugeben.

Umstdnde) konnen als gleich nur betrachtet werden, [...] als die Ungleichheiten, die
tatsachlich zwischen ihnen bestehen, nicht beriicksichtigt werden. Ebd. 391: ,Ge-
wisse Ungleichheiten miissen in Rechnung gezogen werden. Worauf es ankommt,
ist nur, welche Ungleichheiten unberiicksichtigt bleiben sollen und welche Individu-
en daher als gleich betrachtet werden koénnen', ebd. 393: ,,Sieht man néher zu, ist der
Grundsatz, dafl Gleiche gleich, Ungleiche ungleich zu behandeln sind, tiberhaupt
keine Forderung der Gerechtigkeit, sondern der Logik. Denn er ist nur die logische
Konsequenz des generellen Charakters jeder Norm, die vorschreibt, daff bestimmte
Individuen unter bestimmten Umstédnden in bestimmter Weise behandelt werden
sollen [...]%
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4 Losverfahren als Verbindungspunkt von Recht und Religion

Das Deutungspotential wird erkennbar, wenn Religion nicht als blofle
Sammlung spezifischer Propositionen bzw. religiéser Uberzeugungen, son-
dern im soziologischen Sinn als Operation verstanden wird. Religion er-
scheint so zundchst als menschliche Titigkeit, die bestimmten Mustern
und Regeln folgt, aus denen ihre Eigenstandigkeit und Erkennbarkeit her-
vorgeht. Je nach Theoriesetting werden diese Muster und Regeln unter-
schiedlich beschrieben, schliefSlich gibt es eine Vielzahl unterschiedlicher
Definitionen von Religion. Fiir den Religionssoziologen Detlef Pollack ist
Religion bspw. durch die Kombination zweier Momente gekennzeichnet:
,zum einen durch den Akt der Uberschreitung der verfiigbaren Lebenswelt
des Menschen (a), zum anderen durch die gleichzeitige Bezugnahme auf
eben diese Lebenswelt (b).“!!! Religion transzendiert demnach die Wirklich-
keit, nimmt zugleich aber immer auch auf sie Bezug. Das zeigt sich nach
Pollack etwa in der christlichen Praxis des Abendmabhls, das véllig materiell
in der Welt verhaftet bleibt, dessen Sinnbehauptung zugleich aber iiber das
blof§ Sichtbare hinausreicht (Brot und Wein als Leib und Blut Christi). Vor
dem Hintergrund eines solchen Verstindnisses ldsst sich eine entscheiden-
de Parallele zwischen religiéser Operation und dem Vorgang des Losens
herausheben. Die Historikerin Barbara Stollberg-Rilinger spricht fiir das
Los von einem ,paradoxe[n] Spezialfall®, schliefllich mache es ,,das Unver-
fiigbare fiir Zwecke der menschlichen Praxis gezielt verfiigbar!> Der Clou
beim Losen besteht demnach darin, dass die Unverfiigbarkeit die Hand-
lungsméglichkeiten nicht aufhebt, sondern neu hervorbringt — ansonsten
wiirde man in (juristischen) Pattsituationen zu Buridans verhungerndem
Esel. Stollberg-Rilinger fithrt weiter aus:

sIndem man die Entscheidung auf diese externe Ebene verlagert, tran-
szendiert sie den sozialen Handlungszusammenhang der Beteiligten und
wird fiir sie unverfiigbar. Welcher Art die transzendente Ebene ist, an die
die Entscheidung delegiert wird - gottlich, dimonisch oder keines von
beiden -, dariiber ist zundchst einmal noch nichts gesagt.“!13

111 Pollack 1995, 185.

112 Stollberg-Rilinger 2014a, 65. Ahnlich liefle sich hier von einer funktionalen Trans-
zendenz sprechen, insofern im Losverfahren ,eine entzogene Grofle (Transzendenz)
ein[gefiihrt wird], die dennoch eingesetzt werden kann, um Entscheidungen herbei-
zufithren (Funktion).* Hoff 2022, 304.

113 Stollberg-Rilinger 2014a, 65.
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Die Parallele zwischen religioser Operation und Losverfahren wird hier
nicht nur wegen der direkten Bezugnahme auf religiése Motive deutlich,
sondern vielmehr in der grundlegenden, fiir Los und Religion gleicher-
maflen kennzeichnenden Doppeloperation von Uberschreitung und Ver-
fiigbarmachung. Wird Pollacks Definition vorausgesetzt, konnte das Los
deshalb sogar als religioser Akt umschrieben werden - wenngleich die
sTranszendenzspannweite“!!* beim Losen natiirlich weniger weit reicht als
dies in religiosen Operationen iiblicherweise der Fall ist.'> Schlieflich
miissen beim Los zuvor Optionen festgelegt werden, zwischen denen ent-
schieden werden soll. Dadurch wird die Unverfiigbarkeit hier schon im
Vorhinein erheblich begrenzt. Wenn das Los also etwa entscheidet, welche
Person in einem Verwaltungsverfahren den Zuschlag erhilt, muss zuvor
bestimmt werden, welche Personen tiberhaupt zur Auswahl stehen. Die Ver-
fiigbarmachung der Unverfligbarkeit reicht beim Los damit recht weit. Wie
weit, verdeutlicht eine Norm des Gerichtsverfassungsgesetzes, die zwischen
1922 und 1950 fiir die bis heute praktizierte Verteilung der Schéffen durch
Los anordnete: ,Ist fiir eine Sitzung eine Frau ausgelost worden, so sind
weitere auf eine Frau lautende Auslosungen fiir diese Sitzung unwirksam.”
(§45 Abs.3 GVG a.F) Der Losentscheid war also zuldssig, wenn keine
oder nur eine einzelne Frau als Schoffin gelost wurde. Sollte das Los aber
auf mehrere Frauen fallen, wurde der Losentscheid nivelliert. Exemplarisch
wird daran deutlich, wie die Unverfiigbarkeit des Loses eingehegt und
begrenzt wird.

Fir die Zwecke dieses Beitrags liegt der entscheidende Punkt nun aber
darin, dass sich Menschen im Einsatz des Loses zur Entscheidungsfindung
unabhingig von der Transzendenzspannweite die Grenzen ihrer Begriin-
dungsfihigkeit eingestehen. Solche Grenzen setzen sich die Menschen
im Recht selbst, wenn etwa zivilrechtlich die tatsachlichen Unterschiede
zwischen verschiedenen Akteuren ausgeblendet werden oder Art.3 GG
die Gleichbehandlung bestimmter Sachverhalte anordnet. Die Menschen
tiberdecken die in der Situation aufbrechende Kontingenz dann aber nicht
einfach, sondern stellen sie im Los sogar heraus. In bestimmten Situationen
erzeugt dies mehr Unbehagen als in anderen,"® weil dadurch neuzeitliche
Rationalitatsanspriiche unterlaufen werden. Los und Religion stehen so

114 Pollack 1995, 187.

115 Die Ausbildung hoher Transzendenzspannweiten kann mit Pollack als Grunddyna-
mik in der Genese grofier religioser Traditionen verstanden werden. Vgl. ebd.

116 Vgl. die Diskussion zum Namensrecht (s.o. bei 3.2.1).
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gleichermaflen im Verdacht, die offentliche Rechtfertigung mit opaken
Mitteln zu verunreinigen. Das Unbehagen betrifft aber eben nicht nur
das Resultat, sondern auch die Entscheidung fiir das Los. Letztere basiert
schliefSlich auf der Einsicht in eine praktische oder theoretische Unent-
scheidbarkeit. In diesen Situationen droht die Blockade, die sich bildhaft
im Verhungern des Esels zeigt.

Die Sorge davor mag auch hinter den Beispielen fiir aktuelle politische
Forderungen nach mehr Losverfahren stehen, die in der Einfiihrung dieses
Aufsatzes angefithrt wurden. Beide Beispiele weisen eine klare Krisensigna-
tur auf: Der ehemalige Bundestagsprasident Schduble schldgt ausgeloste
Biirgerrite vor, weil er die Demokratie unter Druck sieht!'’; die Letzte Ge-
neration fordert, ,eine geloste Notfallsitzung einzuberufen, um die Wende
einzuleiten!'8, Solche Tendenzen sind natiirlich primar pragmatisch moti-
viert. Gesucht wird ein Verfahren, das festgefahrene politische Strukturen
aufbrechen kann. Dennoch lassen sich diese Bestrebungen formal auch
so deuten: Das akute Empfinden von Kontingenz und Endlichkeit fithrt
zu Forderungen nach einem Mechanismus, der Unverfiigbarkeit verfligbar
macht. Das passt wiederum zu Pollacks Religionsdefinition, insofern er
sich Niklas Luhmanns Einsicht anschliefit, das religiose ,,Bezugsproblem®
bestiinde vor allem im Problem der Kontingenz. Kontingenz meint in
diesem Zusammenhang, dass etwas Bestehendes weder notwendig noch
unmoglich ist. Das Losverfahren zeigt, dass sich dieses Bezugsproblem
nicht einfach auf den religiosen Bereich begrenzen ldsst, sondern es auch
in anderen Bereichen, wie dem Recht, auftritt und auch dort in Formaten
bearbeitet wird, die auf dem Umgang mit Unverfiigbarkeit basieren.

Das Losverfahren ist demnach also nicht nur historisch mit religiosen
Traditionen verbunden, sondern weist auch strukturelle Parallelen zur Reli-
gion auf - zumindest wenn man von Pollacks Definition ausgeht.!” Diese
Einsicht ist nicht nur fiir die Losforschung relevant, sondern lie8e sich von
dort aus auch in grundlegende Uberlegungen zum Verhiltnis von Recht
und Religion iiberfithren. Ein solcher Zugang verspricht schliefSlich eine
allgemeine Reflexion auf den menschlichen Umgang mit Kontingenz und
Begrenzung unter Inanspruchnahme von Unverfiigbarkeit, ohne Religion
dabei vorschnell als opake Sonderwelt ausklammern zu miissen. Eine sol-

117 Vgl. https://www.bundestag.de/dokumente/textarchiv/2021/kw02-buergerrat-8165
34.

118 Letztegeneration.org o.].

119 Vorausgesetzt wird hierbei die zitierte Religionsdefinition von Pollack.
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che Option scheint in eine Zeit zu passen, die mit ihrem permanenten
Streben nach Verfiigbarmachung zunehmend an Grenzen st6f3t.120
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Menschenrechte und die Sakralitat der Person

Anmerkungen zur Max-Weber-Lektiire von Hans Joas

Stefan May

1 Einleitung

Menschenrechte sind den ,Westeuropdern® so ,trivial geworden [...], wie
Schwarzbrot es fiir den ist, der satt zu essen hat.? Max Weber hatte mit
dieser Aussage insofern Recht, als dass fiir liberale Gesellschaften der Ge-
genwart die Menschenrechte heute zu ihrem erkldrten Selbstverstindnis
gehoren. Seit ihrer Positivierung in den Revolutionen des 18. Jahrhunderts
haben sich sowohl die Inhalte als auch der Wirkungsbereich dieser Rechts-
normen gewandelt. Das Verstindnis der Menschenrechte als universale
Rechte, die jedem Menschen an jedem Ort dieser Erde zukommen, ist
ein Verstindnis, das sich erst nach der Erfahrung vor allem des Zweiten
Weltkrieges manifestieren konnte.? So scheinbar selbstverstandlich diese
Rechte auch in unserer Selbstbeschreibung auftauchen, ist es doch eine
Sache, diese Rechte zu haben, eine ganz andere jedoch, sie zugesprochen
zu bekommen. Insofern sind sie nur trivial, wie Max Weber ganz richtig
betont, fiir den, der auch Schwarzbrot zu essen hat.

Die nachfolgenden Uberlegungen rekonstruieren zunichst die Uberle-
gungen Max Webers zu einer moglichen Genealogie der Menschenrechte,
um vor diesem Hintergrund einige Aspekte der Sakralititskonzeption des
Soziologen und Sozialphilosophen Hans Joas ins Gesprach zu bringen, die
sich kritisch mit Max Webers These auseinandersetzen, ,dass es sich bei
den Menschenrechten um eine ,Charismatisierung’ (oder eben Sakralisie-
rung) der Vernunft handle

1 Weber 1996, 98.
2 Vgl. Hoffmann 2010; Hoffmann 2011.
3 Joas 2011, 19.
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2 Charismatische Verkldrung der Vernunft — Max Weber und die
Menschenrechte

Trotz Max Webers juristischer Ausbildung ist seine Auseinandersetzung mit
den Menschenrechten erstaunlicherweise nur bruchstiickhaft und gepragt
von einer ambivalenten Haltung. Ebenso fallt auf, dass fiir Weber das
1895 erschienene Buch Die Erkldrung der Menschen- und Biirgerrechte. Ein
Beitrag zur modernen Verfassungsgeschichte von seinem Freund und Weg-
gefiahrten Georg Jellinek? zumindest fiir seine Protestantismusstudie eine
Inspiration darstellte, ihn aber nicht zu einer weiteren Beschiftigung mit
den Menschenrechten bewegte.> Jellinek fithrt in seiner Schrift aus, dass
die franzdsische Erklairung der Menschenrechte von 1789 maf3geblich von
den amerikanischen Erklirungen 1776 beeinflusst worden wire und somit
ihren Status der ersten unter den Menschenrechtserklarungen verlore. Wi-
der der Auffassung seiner Zeit stellt er unter anderem auch die religidsen
Urspriinge der Entstehung der Menschenrechte dar. Zu deren Institutiona-
lisierung hitte der Kampf nordamerikanischer Protestanten um Religions-
freiheit mafigeblich beigetragen.® Webers zwiespiltiges Verhiltnis zu den
Menschenrechten’ resultierte nicht zuletzt aus deren Einordnung und Inte-
gration in den universalen Prozess des okzidentalen Rationalismus. Nur
im Zusammenhang mit Max Webers iibergeordneter Fragestellung nach
der Entstehung der besonderen Eigenart des okzidentalen und, innerhalb
dieses, des modernen okzidentalen Rationalismus ldsst sich sein Menschen-
rechtsbegriff einordnen. Daher ist es unerldsslich, sich zunéchst der zentra-
len Aussagen Max Webers zur Hervorbringung dieses Rationalititstypus
zu vergewissern, um darin dann Webers Uberlegungen zur spezifischen
Rationalitdt des modernen Rechts und der Menschenrechte zu verorten.

Es ist eine gottverlassene Welt, in der Max Weber die moderne Gesell-
schaft verortet. Die fortschreitenden Intellektualisierungs- und Rationali-
sierungsprozesse lassen die Welt als beherrschbar erscheinen, doch erinnert
Weber sogleich daran, als er seinen bekannten Vortrag ,Wissenschaft als
Beruf“8 vor Studenten halt, dass auch diese Beherrschbarkeit auf einem
Glauben griindet:

Vgl. Jellinek 1895.
Joas 2011, 41.

Vgl. Jellinek 1895, 41f.
Vgl. Konig 2002, 78.
Weber 1994.
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»Die zunehmende Intellektualisierung und Rationalisierung bedeutet al-
so nicht eine zunehmende allgemeine Kenntnis der Lebensbedingungen,
unter denen man steht. Sondern sie bedeutet etwas anderes: das Wissen
davon oder den Glauben daran: daf3 man, wenn man wollte, es jederzeit
erfahren konnte, daf§ es also prinzipiell keine geheimnisvollen unbere-
chenbaren Michte gebe, die da hineinspielen, dafl man vielmehr alle
Dinge - im Prinzip - durch Berechnen beherrschen konne®.

Dieses Zitat zeigt einerseits eine Gleichzeitigkeit berechnender Naturbe-
herrschung, die sich dem Religiésen und Mythischen entsagt, sowie einem
Fortbestand eines wie auch immer gearteten Glaubens andererseits an. Max
Webers Bestimmung der Rationalisierung als Entzauberungsprozess der
Welt, als eine Auflosung der religiosen Imaginationen und Motive erweist
sich eventuell als konfliktreicher, als gemeinhin angenommen. Im Folgen-
den soll rekonstruiert werden, inwiefern Weber den protestantischen Erl6-
sungsglauben fiir die Erkldrung des modernen Rationalisierungsprozess in
Anspruch nimmt, um dann diesen Rationalitdtsbegriff eben auch fiir seine
genealogische Analyse des Rechts heranzuziehen.

3 Protestantische Heilslehre und Prddestination

Religion wird fiir Max Weber zum Untersuchungsobjekt, da diese in diver-
sen Ausformungen sinnhaft eine Deutung der Welt herstellt, modifiziert
und bearbeitet. In der Bearbeitung des Theodizee-Problems durch religise
Systematiken zeigt sich fiir Weber, mit Blick auf die monotheistischen
Religionen, ein radikaler Verlust von innerweltlichen Sinnbeziehungen, auf
den reagiert werden muss. Diese Herausforderung wird in den verschie-
denen Religionen unterschiedlich bearbeitet. Als Problem beschreibt die
Theodizee die ,Unvereinbarkeit einer géttlichen Vorsehung mit der Unge-
rechtigkeit und Unvollkommenheit der sozialen Ordnung®. Im Begriff
der Theodizee versammelt sich ein inkongruentes Verhltnis zwischen
der gesteigerten Macht und der Vorsehungsgabe eines absoluten Gottes
und einer dabei gleichzeitig bestehenden, innerweltlichen Heillosigkeit,
die durch die Glaubigen und seine Gemeinschaft erfahren wird. Die Theo-
dizee-Problematik verlangt also nach einer nachvollziehbaren Erkldrung

9 Ebd., 9.
10 Weber 2005, 82.
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des Inkongruenzverhiltnisses zwischen Welt und géttlichem Reich. Sinn-
setzung erfolgt nicht mehr durch einen géttlichen Referenzpunkt, da die-
ser als Zurechnungsfigur fiir innerweltlichen Sinn verloren gegangen ist,
dem menschlichen Verstiandnis entzogen. ,,Je mehr [...] [die] Richtung der
Konzeption eines universellen iiberweltlichen Einheitsgottes verlduft, desto
mehr entsteht das Problem: wie die ungeheure Machtsteigerung eines sol-
chen Gottes mit der Tatsache der Unvollkommenheit der Welt vereinbart
werden kénne, die er geschaffen hat und regiert“. So stellt sich das Prob-
lem der richtigen Lebensfithrung und die Mdglichkeit religiosen Heils bei
gleichzeitiger Unvollkommenheit der menschlichen Welt, die die monothe-
istischen Religionen zufriedenstellend als Sinnproblem bearbeiten miissen.
Die Idee eines absolut allméchtigen und transzendenten, unerreichbaren
Gottes impliziert eine radikale und nicht authebbare Trennung zwischen
Diesseits und Jenseits, Lebenswelt und Hinterwelt. Zwischen der Welt der
menschlichen Lebensfithrung und der nicht fassbaren Welt der gottlichen
Vorsehung, die ,jedem menschlichen Begreifen verborgen? ist, herrscht
eine Inkommensurabilitdt zwischen der kreatiirlichen Welt des Menschen
und dem transzendenten Reich Gottes. Bei zwei Religionen erkennt Weber
diesen absoluten Gegensatz: der islamitische Allah verkorpert einen dem
menschlichen Begreifen und Wirken entzogenem Gott, ebenso der christ-
liche deus absconditus (vgl. ebd.). Konsequenz des Gegensatzes ist dann
die eigentliche Aufhebung des Problems der Theodizee. Im puritanischen
Protestantismus wird das Theodizeeproblem beantwortet mittels der ihm
eigenen Heilslehre, die sich im Dogma der Prddestination, der Lehre von
der Gnadenwahl Gottes manifestiert:

»Die Erlosung kann endlich ganz freies grundloses Gnadengeschenk ei-
nes in seinen Ratschliissen unerforschlichen, kraft seiner Allwissenheit
notwendig unwandelbaren, durch menschliches Verhalten {iberhaupt
nicht zu beeinflussenden Gottes sein: Priadestinationsgnade. Sie setzt den
tiberweltlichen Schopfergott am unbedingtesten voraus [...]. Die Prades-
tination gewahrt dem Begnadeten das Hochstmafl an Heilsgewifheit,
wenn er einmal sicher ist, zu der Heilsaristokratie der wenigen zu ge-
horen, die auserwéhlt worden sind. Ob aber der Einzelne dies unver-

11 Ebd., 8L
12 Ebd., 84.
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gleichlich wichtige Charisma besitzt, dafiir muf3 es — da die absolute
Ungewissheit dauernd nicht ertragen wird - Symptome geben®s.

Die Pridestinationslehre des puritanischen Protestantismus radikalisiert
die unauthebbare Spannung zwischen menschlich-kreatiirlicher Welt und
Gott, die sich in der unbeeinflussbaren und ebenso uneinsehbaren Ent-
scheidung iiber das jenseitige Heil kristallisiert. Im Sinne der calvinisti-
schen Pridestinationslehre ist iiber das Heil des Einzelnen schon je ent-
schieden und dieses zugleich uneinsehbar fiir den Menschen. Dennoch
bleibt das Bediirfnis der Glaubigen, sich iiber ihre Lage Klarheit verschaffen
zu wollen. Die ,absolute Souverénitét dieses Gottes zwingt das praktische
religiose Interesse, ihm wenigstens im Einzelfall dennoch in die Karten
sehen zu wollen® sowie iiberall ,sein ganz personliches Eingreifen in den
Lauf der Welt zu sehen und zu deuten!.

In eben dieser spannungsreichen Konstellation der puritanischen Pri-
destinationslehre entdeckt Weber einen Rationalisierungsschub, einen
Schritt in der Entzauberung der Heilssuche. Die Heilssuche entfernt sich
durch den omnipotenten Gott des puritanischen Protestantismus von der
Korrelation von Divination, Magie und Zauber, wie sie noch vor der Ent-
zauberung unter enger Bezugnahme dieser drei aufeinander beschreibbar
war. Das Heilsversprechen ist durch Momente magisch-ritueller Praktiken
nicht mehr zu bearbeiten, das Schicksal der Erlosung fiir den einzelnen
nicht mehr zu dndern. Nicht mehr die magische Macht einzelner Geistli-
cher ist die Adresse von Heilshoffnungen, dies bedeutet nun Vergotterung
einer weltlichen Macht, Kreaturvergétterung, der radikal entsagt wird. Viel-
mehr stellt das Pradestinationsdogma eine Entzauberung der magischen
Divination dar, die die Potenz von Magie und Zauber véllig negiert.””
Anstatt auf magisch-religioses Handeln zu vertrauen wichst die Tendenz,
das aktive Wirken und den Willen der Allmacht Gottes als Zeichen der
eigenen Befindlichkeit zu identifizieren:

»Es kann keinerlei Auffassung der religiosen Beziehung geben, die 1.
so radikal aller Magie entgegengesetzt wire, theoretisch wie praktisch,
[...], die 2. das Wesen des Gottlichen so stark in ein aktives ;Tun; in die
personliche providentielle Regierung der Welt verlegte und dann keine,
fiir welche 3. Die gottliche, frei geschenkte Gnade und die Gnadenbe-

13 Ebd., 117.
14 Ebd., 84.
15 Vgl. Tyrell 1993, 315.
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diirftigkeit der Kreaturen, der ungeheure Abstand alles Kreatiirlichen
gegen Gott und daher 4. die Verwerflichkeit der ,Kreaturvergétterung’ als
eines Majestatsfrevels an Gott so feststiinde“!®.

Fiir Weber hat die puritanische Heilslehre eine entscheidende Konsequenz
fiir die Menschen der Reformationszeit, deren wichtigste Angelegenheit die
Kenntnis {iber den Stand ihrer Erwihltheit und Seligkeit war: ,In ihrer
pathetischen Unmenschlichkeit mufite diese Lehre [...] vor allem eine Folge
haben: ein Gefiihl einer unerhérten inneren Vereinsamung des einzelnen
Individuums*”.

4 Rationalisierung als Intellektualisierung und Systematisierung des
Innerweltlichen

Unumginglicher Bestandteil der ,Entzauberung der Welt“ war fiir Weber
die ,Ausschaltung der Magie als Heilsmittel“®,. Magische Handlungen und
ritualisierte Prozeduren bieten dem vereinzelten und nur noch auf seine
Innerlichkeit angewiesenen Protestanten keine Heilserwartungen. Dies ist
ein zentraler Punkt des Weberschen Arguments, den ich durch die obi-
ge kurze Skizze der calvinistischen Pridestinationslehre zu verdeutlichen
versucht habe. Die Zuspitzung auf einen omnipotenten Schopfergott im
Calvinismus, der als alleinige Adresse von Verehrung dient und der von
jeher schon tiber den Gnadenstand des Einzelnen entschieden hat, entzie-
hen jedem Ritual, jedem Sakrament und der kirchlichen Organisation ihre
Bedeutung in Bezug auf die Gnadenhoffnung. Die Gnade Gottes bleibt
dem puritanischen Protestanten ganzlich transzendent und er selbst bleibt
dieser Spannung ausgesetzt. Aufgrund ihres zentralen Stellenwertes in der
innerweltlichen Askese und Selbstdisziplinierung sucht der Protestant den-
noch nach innerweltlichen, und nur nach innerweltlichen Symptomen
oder Zeichen, die ihm Auskunft iber seine unzuldngliche, angespannte
Lage liefern konnten. Bezeichnenderweise erkennt Max Weber im Katholi-
zismus die Sakramentsgnade der Kirche als , Ausgleichsmittel der eigenen
Unzuldnglichkeit® als eine Art Hilfsmittel fiir den einzelnen, mit seiner
Unwissenheit iiber seine Heilserwartung umzugehen. Der Priester der ka-

16 Weber 2005, 84.
17 Weber 1988, 93.
18 Ebd,, 114.

19 Ebd.

92



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Menschenrechte und die Sakralitdt der Person

tholischen Kirche ist eine Art Magier, der aufgrund seiner hierarchischen
Stellung in der Kirche und durch magisch-rituelle Handlungen Entlastung
von der ungeheuren Spannung der Heilsgewissheit, wie sie der puritanische
Protestant empfinden muss, geben kann, indem er Gnadenhoffnung und
Gewissheit der Vergebung spenden kann. In Webers Rekonstruktion bleibt
diese Alternative dem Protestanten versagt, der nur die Beziehung zu Gott
allein heiligt und jedweden heiligen Status von Personen, magisch-rituellen
Praktiken und Organisationen profanisiert, ja sogar als Gotzendienst radi-
kal ablehnt.

Nach Weber wird also im katholischen Glauben in Bezug auf die Heils-
erwartung auch der Organisation der Kirche sowie magisch-ritualisierten
Handlungsvollziigen eine gewisse Form von Handlungsmacht zumindest
unterstellt. Ganz im Gegenteil der Protestantismus, welcher durch seinen
Antiritualismus entzaubernd verféhrt und jede Form von Verehrung, die
nicht an den Schopfergott allein gerichtet ist, radikal verwirft. Dies spricht
tiir die ,,fundamentale Wichtigkeit [...] [der] unbedingte[n] Verwerfung al-
ler ,Kreaturvergotterung' als einer Entwertung der Gott allein geschuldeten
Ehrfurcht“?. Was so in den Fokus der protestantischen Gnadenerwartung
gelangt, ist die innerliche Motivation des Handelns in der Welt: , Alle ritua-
listische Religiositat, die den ,aufleren’ Vollzug des gebotenen Handelns,
die rituelle Korrektheit [also jenseits rein innerlicher Motivation und Refle-
xion; S.M.] honoriert, ist damit als wertlos dementiert; heilsrelevant ist
nur die subjektive, die Innenseite des Handelns“?!. Mit der Innenseite des
Handelns, beziehungsweise dem ausgeprégten Stellenwert der Innerlichkeit
der Person als Quelle des Glaubens und Handelns im Protestantismus,
verandert sich fiir Weber die innerweltliche Sinnsuche in der entzauberten
Welt. Die ,innere Not“?? des puritanischen Protestanten, die sich gerade
durch die Abkehr vom magischen und mystischen Glauben einstellt, ist
dann vor allem eine intellektuelle Not. Der protestantisch Fromme ,ist
in einem prinzipiellen Sinne, in die Situation einer allein durch Christus
bzw. Gottes Wort vermittelten Unmittelbarkeit zu Gott gestellt. Fiir alle
Protestantismen war deshalb [...] charakteristisch: An die Stelle dufSerlich
stabiler, institutioneller Autoritdt traten innere, gldubige SelbstgewifSheit,

20 Ebd., 154.
21 Tyrell 1993, 320.
22 Weber 2005, 73.
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das Vertrauen auf die Selbstbekundung des Geistes, die exklusive Bindung
an das unverfiigbare, auch kirchlich nicht domestizierbare Wort Gottes“?.

Die prinzipielle Abwesenheit der Gnade, die ja immer schon pradesti-
niert ist, und das Wort Gottes, lassen den Heilsuchenden vor Sinn-Prob-
lem in der Welt stehen. Daraus erklirt Weber die Intellektualisierung der
protestantischen Lehre, die zum sinnhaften Aufbau der sozialen Welt in-
nerhalb des durch die Religion entzauberten innerweltlichen Zusammen-
hanges drdngt. Der Wandel zum Intellektualismus ist ein innerreligioser
Entzauberungsprozess: Profanisierung des Magischen, sowie innerliche
Vereinzelung des Gldubigen evozieren das Verlangen nach einer innerwelt-
lichen, sinnvollen Ordnung. Intellektualismus versteht Weber dann als die
~metaphysischen Bediirfnisse des Geistes, welcher tiber ethische und reli-
giose Fragen zu griibeln nicht durch materielle Not gedréngt wird, sondern
durch die eigene innere Nétigung, die Welt als einen sinnvollen Kosmos er-
fassen und zu ihr Stellung nehmen zu konnen“?. Intellektualisierung stellt
damit den positiven Gegenbegrift zum Verlust des magischen Weltbezugs
dar. Fir die religiose Rationalisierungsbewegung bringt Weber nicht nur
das Abstreifen der Magie, sondern ebenso den Grad der Systematisierung
des Verhiltnisses von Gott und Welt und der eigenen ethischen Lebensfiih-
rung? in Anschlag. Durch den Intellektualismus schwindet der Glaube an
magisch-rituelle Heilspraktiken, die Vorginge in der Welt werden profani-
siert, somit prinzipiell berechenbar und beherrschbar gemacht, wenn sie
ihren ,magischen Sinngehalt verlieren, nur noch ,sind‘ und ,geschehen;
aber nichts mehr ,bedeuten“?°. Weber sieht daher dringlich den Bedarf ei-
nes neuen, einheitlichen Sinnzusammenhangs in der entzauberten Lebens-
welt, jenseits magisch-ritueller Religiositdt, wie sie der protestantische Erlo-
sungsglaube abschaftt. Die ,Forderung an die Welt und ,Lebensfithrung, je
als Ganzes, dafl sie bedeutungshaft und ,sinnvoll‘ geordnet seien“?’, verlangt
im Anschluss an die Entzauberung sinnhaften Ganzen eine umfassende
Systematisierung der Lebensfithrung, um dem Verlangen nach einem ein-
heitlichen Sinnkosmos gerecht zu werden.

Entzauberung und intellektuelle Systematisierung des innerweltlichen
Zusammenhangs hingen dadurch zusammen, dass die fortschreitende

23 Vgl. Graf 2010, 72f.

24 Weber 2005, 69.

25 Vgl. Weber 1988, 512-514.
26 Weber 2005, 73.

27 Ebd.
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Entzauberung der Welt aufwendigere, auf einem hoheren intellektuellen
Niveau sich befindende Konstruktionen sinnhafter Homogenitit hervor-
bringt, die die Distanz zwischen innerweltlichem Handeln und jenseiti-
ger Heilserwartung iiberbriickt?®. Und eben diese neue Einheitlichkeit
des Sinns, als Konsequenz der puritanisch-protestantischen Askese findet
ihren Ort in der anthropozentrischen Lebenswelt und ihre Agenten im
modernen Individuum, das mafigeblich durch seine Vereinzelung und
Innenleitung bestimmt ist. Dieses Individuum ist damit Produkt der pro-
testantischen Heilslehre und der daraus resultierenden asketischen Lebens-
form. Jener Konnex, so scheint es, ist fiir Weber gar nicht hoch genug
einzuschitzen und die Wirkmachtigkeit des Protestantischen fiir die Ge-
burt der modernen Welt enorm. Der Protestantismus inauguriert jene
Ordnung des von seiner innerlichen Ratio geleiteten Individuums: durch
die ,methodische][...] Erfassung des ganzen Menschen, wird dieser erzogen
»seine ,konstanten Motive® [...] gegeniiber den ,Affekten’ zu behaupten
und zur Geltung zu bringen: - daran also, ihn zu einer ,Personlichkeit’
in diesem, formal-psychologischen Sinne des Worts zu erziehen“?. Die Ab-
lehnung jeder duflerlichen Form von Frommigkeit wertet die individuelle
Innerlichkeit und die Innenleitung auf. In diesem Sinne wird der Einzel-
ne Sinnsucher und auch Quelle fiir die homogene Sinnhaftigkeit in der
Lebenswelt. Diese Aktivitdt setzt eine innerweltliche Homogenitét voraus,
die sich qualifizieren ldsst als eine ,Negation aller Anhaltspunkte fiir eine
innerweltlich vorzunehmende Scheidung von sakral und profan - also fiir
die Auszeichnung bestimmter Orte, Zeiten, Zahlen, Objekte usw. als heilig
und mit sakraler Dignitat“®. Die Rolle der Rituale und kollektiver Ideale,
die nicht einer intellektuellen Rationalitat zuginglich sind, wird zuriickge-
drangt durch den Typus rational-intellektueller Weltbeherrschung.

5 Einige Aspekte der Entzauberung der Rechtswege bei Max Weber

Welche Effekte hat der Prozess der Sakularisierung auf dem politisch-recht-
lichen Feld? Max Webers Rechtssoziologie fithrt hierzu die verschiedenen,
theoretisch konstruierten Stadien der Rationalisierung des europiischen
Rechts an, welche durchaus lesbar sind als eine Sakularisierung der Rechts-

28 Vgl. Raiser 1984, 22.
29 Weber 1988, 117f.
30 Tyrell 1993, 323.
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systematik. Sie beginnt mit der charismatischen Offenbarung spezifischer
Verbote und religids-rechtlicher Regelungen der Rechtspropheten und Ge-
setzgeber, die durch die Wirksamkeit ihres Charismas, als aufieralltagliche
Kraft, bis hin zur rationalen Systematisierung der Rechtsregeln durch den
Berufsstand des Juristen. Diese Sdkularisierung und Rationalisierung des
Rechts miindet in einer rationalen und formalen Anlage des Rechts. Prin-
zipiell setzt dieser Intellektualisierungsprozess auf die Ausschaltung der
charismatischen Figuren als Rechtstrdger. Die Sakularisierung des Rechts
ist gekennzeichnet durch eine wachsende Professionalisierung und Entsa-
kralisierung. Dieses Idealmodell rechnet mit der Rechtsbegriindung durch
das Charisma und seiner Herrschaftsform logisch und chronologisch als
Ausgangspunkt der Rationalisierung.

Gegeniiber dem urwiichsigen Recht erfahrt das moderne Recht in sei-
ner Entzauberung nach Weber eine Systematisierung, die bedeutet: ,die
Inbeziehungsetzung aller durch Analyse gewonnenen Rechtssétze derart,
daf} sie untereinander ein logisch klares, in sich logisch widerspruchsloses
und, vor allem, prinzipiell liickenloses System von Regeln bilden®! Die
Bedingung fiir diese Systematisierung ist die Herausbildung eines immer
starkeren ,formalen Charakter“3? des Rechts. Diese formale Rationalitdt des
Rechts steht gegeniiber einer materialen, die dadurch gekennzeichnet ist,
»dafl Normen anderer qualitativer Dignitat als logische Generalisierungen
von abstrakten Sinndeutungen auf die Entscheidung von Rechtsproblemen
Einfluf§ haben sollen: ethische Imperative oder utilitarische oder andere
Zweckmifligkeitsregeln oder politische Maximen, welche sowohl den For-
malismus des dufleren Merkmals wie denjenigen der logischen Abstraktion
durchbrechen.®?

Je weiter nun also die Entwicklung hin zu einem formalen Charakter des
Rechts geht, desto mehr werde die materiale Rationalitdt des Rechts abge-
schwicht. Dennoch kann ein Rechtssystem von formalem Charakter nicht
ohne Einfliisse dieses anderen Rechts bestehen. Vielmehr kommt es zu
einem Konflikt zwischen Recht und Ethik, wie Weber am Beispiel des code
civil veranschaulicht?*: Dort werden némlich ,bestimmte Axiome iiber den
Inhalt von Rechtssdtzen [...] nicht in die Form niichterner Rechtsregeln,
sondern in postulatartige Spruchformen gebracht, mit dem Anspruch, daf3

31 Weber 2014a, 32f.

32 Ebd, 33.

33 Ebd.

34 Vgl. Schluchter 1979, 136.
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ein Recht nur dann wirklich legitim sei, wenn es jenen Postulaten nicht zu-
widerlaufe.> Auch in Webers Auseinandersetzung mit dem Naturrecht der
Neuzeit wird nun die Unterscheidung zwischen formalen und materialen
Charakter des Rechts nochmals klarer. Als Naturrecht bezeichnet er den
»Inbegriff der unabhingig von allem positivem Recht und ihm gegeniiber
praeminent geltenden Normen, welche ihre Dignitit nicht von willkiirli-
cher Satzung zu Lehen tragen, sondern umgekehrt deren Verpflichtungsge-
walt erst legitimieren. Normen also, welche nicht kraft ihres Ursprungs von
einem legitimen Gesetzgeber, sondern kraft rein immanenter Qualititen
legitim sind.*® An dieser Stelle nimmt Weber nun eine weitere Unterschei-
dung zwischen formalem und materialem Naturrecht vor, zu ersterem zahlt
er die im 17. und 18. Jahrhundert entstandene Vertragstheorie, nach der nur
das Recht legitim ist, ,dessen Inhalt dem Begriff, einer vernunftgemiflen,
durch freie Vereinbarung gesatzten Ordnung nicht widerstreitet.” Mate-
riale Richtschnur naturrechtlicher Legitimitdt sind nun aber ,Natur und
Vernunft die vernunftbasierenden Erkenntnisse des Menschen fallen zu-
sammen mit der ,Natur der Sache“8. Diese beiden Typen des Naturrechts
weisen eine ,starke Klassenbeziehung® auf, das formale Naturrecht ist dabei
das der ,Marktinteressenten, deren Interesse in der Anhdufung der Pro-
duktionsmittel liegt®®. Dem gegeniiber steht die sozialistische Vorstellung
des Rechts. Nach Weber habe gerade die ,sozialistische® Vorstellung die
»Naturrechtslehre® zerstort — durch ihre Kritik am formalen Naturrecht.
Auch wenn der Einfluss ,naturrechtlicher, uneingestandener, Axiome auf
die Rechtspraxis® ganzlich nicht ,ausgerottet” werden kann, ist dieser doch
in ,tiefen Mi8kredit geraten” und das, ,teils durch den juristischen Rationa-
lismus selbst, teils durch die Skepsis des modernen Intellektualismus im
allgemeinen® Das Recht verliert seine ,iitberempirische Wiirde® ist nur noch
»Produkt und technisches Mittel eines Interessenkompromisses®, und der
Rechtspositivismus ist im Begriff, ,unauthaltsam vorzudringen“°.

Und dennoch, wie Wolfgang Schluchter darlegt, ist dieser Rechtspositi-
vismus nicht das Ende der Entwicklung?, denn gerade in dessen Angesicht

35 Weber 1972, 496.

36 Ebd., 497.

37 Ebd., 498.

38 Ebd., 498f.

39 Ebd., 500.

40 Ebd., 502.

41 Vgl. Schluchter 1979, 85.
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taucht ,der sehnsiichtige Gedanke an ein tiberpositives Recht auf:“4> Wah-
rend Weber also einerseits eine zunehmende Rationalisierung des Rechts
feststellt, bemerkt er an anderer Stelle auch, es wire ,eine grobliche Selbst-
tauschung, zu glauben, ohne diese Errungenschaften aus der Zeit der ,Men-
schenrechte’ vermochten wir heute (auch der konservativste unter uns)
tiberhaupt zu leben. Zwar geben die Menschenrechte keine ,eindeutigen
Weisungen fiir ein soziales und 6konomisches Programm®?, doch das Le-
ben ohne sie wire eben nicht moglich. Ethik und Recht bedingen sich
wechselseitig. Wire das nicht so, wiirden Auflerungen solcher Art wenig
Sinn ergeben.**

In wiederum einem anderen Zusammenhang, in seiner Analyse der Kir-
chen und Sekten stellt er den demokratischen Charakter der reinen Form
der Sekte heraus. Ihre Beziehung zu politischer Gewalt sei eigenartig und
hochst wichtig, insofern, als dass sie ein spezifisch antipolitisches oder
doch apolitisches Gebilde sei. Da sie eben keine ,,politische [...] Kontrolle
und Reglementierung ertrégt [...] und jede Anwendung politischer Gewalt
in religiosen Dingen als sinnlos oder geradezu als teuflisch gelten muf3 sei
diese Form der reinen Sekte grundsitzlich fiir eine Trennung von ,Staat
und Kirche®; aus ihr gehe die Forderung nach ,Toleranz” hervor. Diese To-
leranz oder Gewissensfreiheit duflere sich auch darin, dass ein Andersglau-
biger sein Recht auf einen anderen Glauben hat, es ist also nicht nur die
eigene Gewissensfreiheit, sondern auch die ,der Anderen® Aus der reinen,
der ,konsequenten Sekte erwidchst also ein als unverjahrbar angesehenes
,Recht’ der Beherrschten, gegen die [..] wie immer geartete Gewalt.“4> An
dieser Stelle nimmt Weber relativierend (in Hinblick auf Jellineks Feststel-
lung, die Religionsfreiheit wére das ilteste unter den Menschenrechten)
Bezug zu dessen Studie zu den Menschen- und Biirgerrechten: ,Einerlei,
ob - wie Jellinek {iberzeugend gemacht hat - das élteste, so ist jedenfalls
die ,Gewissensfreiheit in diesem Sinn das prinzipiell erste, weil weitestge-
hende, die Gesamtheit des ethisch bedingten Handeln umfassende, eine
Freiheit von der Gewalt, insbesondere von der Staatsgewalt, verbiirgende
,Menschenrecht“4¢. Diesem ersten Menschenrecht folgen nun alle anderen
»Menschen'-, ,Biirger- oder ,Grundrechte; vor allem das Recht auf die

42 Weber 1972, 508.

43 Weber in: Schluchter 1979, 154.
44 Vgl. ebd., 154f.

45 Weber 2009, 214f.

46 Weber 20009, 215.
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freie Verfolgung wirtschaftlicher Interessen, deren ,Unterbestandteile die
Unantastbarkeit des individuellen Eigentums, die Vertragsfreiheit und die
Freiheit der Berufswahl sind“4’.

6 Bezug der Menschenrechte auf die Expansion des Kapitalismus

Die Menschenrechte, die Forderung nach dem gleichen Recht fiir Alle, also
auch dem Recht der ,6konomischen Bewegungsfreiheit, begiinstigen ,in
ganz spezifischer Art die Expansion des Kapitalismus®. Folgerichtig heift
es:

~Wie die von den Sekten mit dogmatisch nicht ganz identischen Motiven
ibernommene ,innerweltliche Askese’ und die Art der Kirchenzucht
der Sekten die kapitalistische Gesinnung und den rational handelnden
,Berufsmenschen; den der Kapitalismus brauchte, ziichteten, so boten die
Menschen- und Grundrechte die Vorbedingungen fiir das freie Schalten
des Verwertungsstrebens des Kapitals mit Sachgiitern und Menschen.
Die Begriindung der Menschenrechte liegt nach Weber in der Ansicht
der Aufklarung, dass das Walten der ,Vernunft, des Einzelnen, falls ihr
freie Bahn gegeben werde, kraft géttlicher Providenz und weil der Ein-
zelne seine eigenen Interessen am besten kenne, zum mindesten die
relativ beste Welt ergeben miisse: die charismatische Verkldarung der Ver-
nunft® (die ihren charakteristischen Ausdruck in ihrer Apotheose durch
Robespierre fand) ist die letzte Form, welche das Charisma auf seinem
schicksalsreichen Wege iiberhaupt angenommen hat.“8

7 Hans Joas Kritik an Webers Menschenrechtsbegriff

Nach Joas gerit bei Max Weber eine ,Deutung ins Rutschen, der zufolge
die Entstehung der Menschenrechte Teil eines Prozesses ist, den man
als Sakralisierung oder Charismatisierung der Vernunft bezeichnet hat.4
Max Webers Deutung der Entstehung der Menschenrechte sei in einen

47 Weber 2009, 215.
48 Weber 1972, 726.
49 Joas 2011, 54.
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Vernunftglauben® eingebettet, der seinen Hohepunkt in ,Robespierres qua-
sireligiosen ,Kult der Vernunft“>? erfahren habe.

Weber selbst weist grundsatzlich auf die Moglichkeit der kapitalistischen
Instrumentalisierung der Menschenrechte hin, um darin die ,,Ambivalenz
der Moderne und [...] des Menschenrechtsethos“! zu betonen. Die ,,Cha-
rismatische Verklarung der Vernunft® sei damit weder fiir eine Begriindung
des Glaubens an die Menschenrechte, noch fiir den ,Prozess der Entste-
hung kodifizierter Menschenrechte im Ganzen*? geeignet.

Auch Webers Bezeichnung der Menschenrechte als ,extrem rationalisti-
sche Fanatismen® in den Soziologischen Grundbegriffen, die fiir den ,dafiir
Unempfianglichen® kaum verstandlich seien, also fiir denjenigen, der sie
»seinerseits radikal perhorresziert,3 gehen in dieselbe Richtung.

Doch, ,s0 heilsam es ist, nicht leichtfertig auf die Gesichertheit von
Errungenschaften der westlichen Kulturtradition zu vertrauen*, halt Joas
Webers ,verstreute und bruchstiickhafte Argumente, mit denen er seine
pessimistische Sicht begriindet“® fiir fragwiirdig. Denn die Geschichte des
zwanzigsten Jahrhunderts habe gezeigt, dass sich neue Formen religiéser
Uberzeugungen herausgebildet haben. Auch der Glaube an die Menschen-
rechte sei inzwischen weit verbreitet. Webers These von den ,religidsen
Waurzeln des modernen Individualismus® miinde aber in einer tragischen
Gegenwartsdiagnose. ,Religiose Krifte fithren nach dieser Konstruktion
ein Regime herbei, das es eben diesen Kriften verwehrt, lebendig zu blei-
ben. ¢

Daher plddiert Joas fiir eine andere Genealogie und Begriindung der
Menschenrechte im Anschluss an Ernst Troeltsch.” Denn dieser habe eine
alternative Sicht auf die Rolle des Christentums in der Moderne aufgezeigt
als dies Weber getan habe: ,Zu denken ist an produktive Neuinterpretatio-
nen und kreative Fortfithrung der jiidisch- christlichen Tradition, neue Er-
fahrungsgrundlagen fiir den Glauben an individualistische Werte und neue
religiose Organisationsstrukturen, in denen Ziige der Kirchen, der Sekten

50 Ebd.

51 Konig 2002, 144.
52 Ebd., 62.

53 Weber 2014b, 2.
54 Joas 2011, 59.
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56 Ebd., 60.

57 Vgl. Joas 2010.
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mit individueller Spiritualitit miteinander verkniipft werden.>® Daher ist
es nach Joas entscheidend, statt von einer charismatischen Verklarung der
Vernunft von einer Charismatisierung der Personalitit des Menschen zu
sprechen®

8 Die Sakralitdt der Person

Joas argumentiert zunichst gegen eine falsche Alternative als Begriindung
fiir die Menschenrechte. So bestiinde heute oftmals lediglich die Wahl zwi-
schen einem ,religiosen“ oder einem ,sdkular-humanistischen® Ursprung
der Menschenrechte. Entweder eine Riickfithrung der Menschenrechtsidee
auf das Menschenbild der Evangelien oder die Menschenrechte als ,,Frucht
der Franzésischen Revolution“®. Die religiése Deutung der Menschenrech-
te kann Joas zufolge nicht nachvollziehbar machen, aus welchem Grund
das den Evangelien zugrundeliegende Menschenbild scheinbar plétzlich
zur Institutionalisierung der Menschenrechte beigetragen hitte, wihrend es
tiber Jahrhunderte Stiitze unterschiedlichster politischer Regimes gewesen
war, die mit Menschenrechten wenig zu tun gehabt hatten: ,Reifung {iber
Jahrhunderte ist keine soziologische Kategorie“®!. Die sdkular-humanisti-
sche Deutung sei dagegen sogar empirisch nicht haltbar. Zunéchst ist dabei
festzustellen, dass die Franzosische Revolution nicht antireligios gewesen
sei. Flir das Auflehnen gegen die Kirche wiren weniger religiose Motive
bedeutend gewesen, sondern vor allem die Politik der Kirche zu dieser
Zeit. Die Reaktion des Papstes Pius VI. damals war die vollkommene
Verurteilung des Vorgehens der Revolutiondre, dabei unterschied er nicht
»zwischen der Nationalisierung die er mit Recht zuriickwies, und der In-
stitutionalisierung von Religionsfreiheit, die er hitte begriiffen sollen“e2.
Auch sind die verschiedenen amerikanischen Bill of Rights knapp dreizehn
Jahre frither (im Jahre 1776) als die Erklarung der Menschenrechte in der
Franzosischen Revolution erfolgt, worauf Georg Jellinek in seiner bereits
1895 erschienen Schrift Die Erkldrung der Menschen- und Biirgerrechte
hingewiesen hat.

58 Joas 2011, 60.
59 Ebd., 62.
60 Joas 2012, 147.
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Hans Joas schldgt nun also eine Alternative zu diesen Deutungen vor:
»Das Stichwort fiir diese Alternative ist das Wort Sakralitét, Heiligkeit. Ich
schlage vor, den Glauben an die Menschenrechte und die universale Men-
schenwiirde als das Ergebnis eines spezifischen Sakralisierungsprozesses
zu betrachten, eines Prozesses, in dem jedes einzelne menschliche Wesen
mehr und mehr als heilig angesehen wird.“®3

In diesem Sinne miisse die Institutionalisierung der Menschenrechte als
tiefgreifende ,kulturelle Transformation im Vollsinn“®* verstanden werden.
Um diesen Prozess zu begreifen, miissten diese Werte den Menschen zum
einen ,subjektiv evident, zum anderen ,affektiv intensiv® werden®. Sub-
jektiv-evident sind dabei Werte, die nicht einer rationalen Rechtfertigung
vor dem Individuum selbst bediirfen. Die Person wird zutiefst emotional
bewegt und dies ist Ausdruck der affektiv-intensiven Bindung an einen
Wert. Daher ist Sakralitit nun nicht einfach ,eine inharente Qualitat von
Objekten, sondern eine Attribution, eine Zuschreibung durch Menschen,
die mit diesem Objekt Berithrung hatten oder die Erfahrungen machten,
welche sie davon iiberzeugten, dass eine solche Zuschreibung angemessen
ist.“°¢ Grundsatzlich konne alles sakralisiert aber auch wieder ,entsakrali-
siert” werden.

Joas bezieht sich nun fiir die genauere Argumentation auf Emile Durk-
heim, der die Menschenrechte als einen Prozess der Sakralisierung des
Individuums darlegte, pragnant gefasst in seinem Satz: ,Eine solche Moral
[...] ist eine Religion, in der der Mensch zugleich Glaubiger und Gott ist.“”
Nach Joas muss nun aber in einer Analyse moglicher Sakralisierungspro-
zesse mehr beriicksichtigt werden, als dies in Durkheims theoretischem
Fundament der Fall sei. In den Blick genommen werden genauer drei Di-
mensionen: ,Institutionen, Werte und Praktiken“®8. Sakralisierungsprozesse
konnen dabei von jeder dieser drei Dimensionen ausgehen, so wirken z.B.
die Institutionalisierung von Recht, neue oder unterschiedliche Werterfah-
rungen und schliefllich Praktiken, wie zum Beispiel die Diskussion dariiber,
ob gegen Fliichtlinge an Grenzen auch mit Gewalt vorgegangen werden
diirfe oder nicht, zusammen. Eine variable Rolle schreibt Joas der Religion
im Prozess der Sakralisierung zu. So konne sie einmal ein Hemmnis, wie
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am Beispiel der papstlichen Verurteilung der gewaltsamen Praktiken nach
der Franzdsischen Revolution veranschaulicht wurde, auf der anderen Seite
jedoch auch ein Antrieb fiir die Universalisierung von Werten sein.

Eine Kommunikation iiber Werte kann allein nur durch den Austausch
rationaler Argumente erfolgen. Vielmehr sind die personlichen Wertbin-
dungen auch Produkt der eigenen Biographie: ,Eine strikte Trennung
zwischen Genesis und Geltung ist im Falle der Werte nicht moglich.“®
Notwendig sind argumentative und narrative Bestandteile in der Kommu-
nikation, dies stellt grob verknappt Joas methodisches Vorgehen der affir-
mativen Genealogie dar.

Gleichwohl stellt sich die Frage, wie widersprechende Werte ,.ein abstrak-
tes Verstdndnis ihrer Gemeinsamkeiten entwickeln konnen, ohne dabei
ihre Wurzeln in den spezifischen Traditionen und Erfahrungen zu verlie-
ren, an die sich die Handelnden affektiv gebunden fithlen.”° Vor der Mog-
lichkeit, zwischen den Alternativen wahlen zu miussen, die einmal in der
allgemeinen Akzeptanz einer einstimmigen Ubereinkunft in Sachen Werte
liegt, oder auf der

anderen Seite in dem blofSen BeschliefSen zusammenzuleben trotz kon-
kurrierender Prinzipien, bietet nach Joas das Konzept der Wertgenerali-
sierung einen Ausweg: ,kein voller Konsens, sondern eine dynamische
wechselseitige Modifikation und ein Anreiz zur Erneuerung der eigenen
Tradition”! konne nun das Resultat einer Kommunikation iiber Werte sein.

9 Der Begriff der Sakralisierung

Es bedarf aber zusitzlich eines Begriffs, der als ,, Ausdrucksform tieferlie-
gender kultureller Transformationsprozesse zu verstehen ist. Eben dieser
Begriff ist der Begriff der Sakralitat. Joas gelangt zu seiner These der Sakra-
litdt der Person zunichst in Distanzierung zu zwei Deutungen der Verdnde-
rung des Strafrechts im achtzehnten Jahrhundert, um dann in Anschluss an
Emile Durkheim seine Alternative zu entwickeln.

Die erste Deutung, die Joas zu entkriften versucht, ist die ,Heldenge-
schichte iiber den aufklarerischen Intellektuellen’2. Dem 1764 verdffent-

69 Ebd., 159.
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72 Joas 2011, 73.
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lichten Buch Uber Verbrechen und Strafen von Cesare Beccaria unterstellte
Joas nicht die behauptete ,umstiirzende Wirkung“’® fiir die Abschaffung
der Folter und einer damit einhergehenden Verdnderung des Strafrechts.
Seine Schrift sei bei weitem kein ,,gleichsam aus dem Nichts kommender
Blitz der Aufklarung® gewesen, sondern ,selbst Ausdruck eines viel tiefe-
ren Umwilzungsprozesses74. Auch die Geschichte iiber den ,aufgeklarten
Herrscher“”®, Konig Friedrich II., der fiir seine europaweite Abschaffung
der Folter geriihmt werde, relativiert Joas. Diese wire erstens geheim und
zweitens mit vielen Ausnahmen (die sogar den Diebstahl umfassten) voll-
zogen worden. Und auch wenn diese beiden Heldengeschichten sicherlich
Einfluss auf den Prozess der Abschaffung der Folter hatten, so miisse doch
gesagt werden, dass ,es nicht einfach die ,Aufkldrung’ war, die diese Argu-
mente fand und ihnen zum Durchbruch verhalf:7¢

Die zweite Deutung, von der sich Joas distanziert, ist die von Michel
Foucault in seinem 1975 erschienenen Buch Uberwachen und Strafen. Die
Geburt des Gefiingnisses. Nach Foucault trat im achtzehnten Jahrhundert
der Korper hinter dem Geist als Angriffspunkt der Bestrafung zuriick,
das moderne Gefdngnis als Form der Disziplinierung war geboren. Joas
kritisiert hier, dass Foucault seiner Meinung nach, ,alle Einzelanalysen in
einen angeblichen Prozess der sozialen Disziplinierung” einbette und dies
zu einer ,volligen Uberschitzung der realen Effektivitit von Macht und
Kontrolle“’” fiihre.

In Abwendung zu diesen beiden Deutungen, ergibt sich fiir Joas nun: In-
Klusion als Form der Disziplinierung. Dabei soll Inklusion ,,den Einschluss
in den Begrift des Menschen bedeuten, den Einschluss auch derer, die — wie
Verbrecher oder Sklaven — nicht schon selbstverstandlich in diesen Begriff
aufgenommen werden.”. Das schlimmste Verbrechen wire demnach der
Angriff auf ,den sakralen Kern des Gemeinwesens®. So liege die eigentliche
Veranderung des Strafrechts damit in der grundsitzlichen Verdnderung
des Verstandnisses des Heiligen, des Sakralen in der Gemeinschaft. Die
Entstehung der Menschenrechte und die Anderungen im Strafrecht seien

73 Ebd., 70.
74 Ebd., 7L
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»Ausdruck einer tiefreichenden kulturellen Verschiebung, durch die die
menschliche Person selbst zum heiligen Objekt wird. 78

Das Fundament fiir diese These liefert Joas der franzosische Soziologe
Emile Durkheim, fiir den im ,Kult des Individuums® die ,Religion der
Moderne“” begriindet sei. Bei Durkheim erfolgt zundchst eine begriffliche
Unterscheidung zwischen zwei Formen des Individualismus, im negativen
Sinn der ,destruktive Individualismus®, im positiven Sinn ein selbstkriti-
scher, reflektierter Individualismus. Der Kult des Individuums bezieht sich
dabei nun auf den ersteren. Damit eindeutig werde, dass nicht von dem
ersteren zerstorerischen Individualismus, der ,Selbstsakralisierung des In-
dividuums“8? die Rede sei, macht Joas dies hier noch deutlicher und spricht
von der Person — also von der Sakralitit der Person in Abgrenzung zu der
Sakralitit des Individuums.

Problematisch ist fiir Joas Durkheims Aussage, der Mensch sei zugleich
,Glaubiger und Gott", sofern er ,die Moral der Menschenrechte eine Religi-
on nennt“ Damit wéren alternative Quellen der Heiligkeit der Person aus-
geschlossen (z.B. eine religiose Fundierung des Glaubens an die Menschen-
rechte), da der Mensch ja auch nicht unbedingt seine eigene Heiligkeit
aus sich selbst heraus schopfen miisse. Fiir Durkheim stelle jedoch dieser
Glaube oder die ,Religion der Menschheit® eine hochst integrative Kraft fir
eine Gesellschaft dar, die diese gerade mit ,groflem territorialen Umfang®
und bei ,fortschreitender Arbeitsteilung“®' unbedingt brauche. So dient der
»Begriff des Heiligen“ Durkheim dazu, ,die bindende Kraft der Moral und
damit wiederum die Grundlagen sozialer Solidaritét zu erklaren“®?, wie dies
insbesondere Matthias Konig hervorgehoben hat.3

Durkheim sieht den Ursprung der Idee der Sakralisierung der Person
im Christentum verwurzelt, das mafigeblich die kulturellen Bedingungen
des selbstreflektierten, moralischen Individualismus geschaffen habe. Diese
Form des Individualismus habe die christliche Religion aber gleichsam
ersetzt: ,Der Glaube an die Menschenrechte wird so nicht in das Christen-
tum eingebettet; er soll vielmehr an die Stelle derjenigen Religion treten,
der nur zugestanden wird, diesen Glauben vorbereitet zu haben®* An
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dieser Stelle auflert Joas Bedenken dariber, ob der Glauben an die Men-
schenrechte tatsichlich als Religion in ihrer vollstindigen Tiefe begriffen
werden kénne. Gleichwohl ist Durkheims Definition der Religion sowie der
sich daraus ableitende Begriff des Sakralen oder der Sakralitit allerdings
maf3gebend fiir Joas Zwecke, da in dieser eine alternative Deutung der
Verianderung des Strafrechts und auch vieler weiterer Prozesse liegt:

»Die Qualitat ,Sakralitit’ wird Objekten spontan zugeschrieben, wenn
sich eine Erfahrung eingestellt hat, die so intensiv ist, dass sie das gesam-
te Weltbild und das Selbstverstindnis derer, die diese Erfahrung gemacht
haben, konstituiert oder transformiert. Die Elemente der Erfahrungssi-
tuation werden mit der Ursache dieser Intensitdt in Verbindung gebracht.
Heilige Gegenstinde stecken andere Gegenstinde an und breiten so
Heiligkeit aus; in Akten der Weihe kann Heiligkeit auch intentional
Ubertragen werden. >

Denn genau in diesem Begriff des Heiligen steckt nach Joas Voraussetzung
fiir die Bindung an Werte, jene bereits erwédhnte subjektive Evidenz und
die affektive Intensitdt. Dabei wird eine Differenz zwischen Durkheims
und Joas Theorie des Heiligen sichtbar. Der Kult des Individuums sei fiir
Durkheim némlich ,letztlich Ausdruck der Bindung an die Gesellschaft“®,
die Gesellschaft heiligt das Individuum und dies sei das ,sozialintegrative
Glaubenssystem moderner Gesellschaften:®” Im Gegensatz dazu stellt fiir
Joas das Konzept der Sakralisierung der Person eine Deutung des Glaubens
an die Menschenrechte dar, in dem Sinne, als das es erklédrt, wie Bindungen
an den Wert der Menschenwiirde entstehen kénnen. Er macht sich also
auch den ,Gedanken der Erfahrung des Heiligen als einer den Einzelnen
ergreifenden Kraft zu eigen, gibt ihm aber eher eine subjektivistische Wen-
dung“88,

Wie an dem konkreten Beispiel der Verdnderung der Strafjustiz gezeigt
werden kann, bietet die These der Sakralisierung der Person eine alterna-
tive Erklarung fiir diesen Wandel, der nach Joas weder durch die Aufkla-
rung noch mit einer Veranderung in der sozialen Disziplinierung mdglich
gewesen ware. Wird von der Sakralisierung der Person ausgegangen, kann
der ,unauflésliche Widerspruch zwischen dem Bediirfnis, jeden Verstof3

85 Ebd., 93.
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gegen die Sakralitdt der Person zu sanktionieren, und eben dem Verstof3
gegen dieselbe, der im Akt des Strafens selber liegt“®” erkannt werden. Der
Wandel im Strafrecht liest sich als das Ergebnis einer hoheren Sensibilitat
fiir die Heiligkeit der Person.

10 Sakralisierung und Entsakralisierung — Gefahrdungen der Sakralitit der
Person

Joas betont, dass bei weitem nicht nur die Person sakralisiert werden kon-
ne, im Gegenteil konne grundsitzlich alles sakralisiert und auch wieder
entsakralisiert werden.”! In diesem Sinne ,wird auch Sakralisierung der Per-
son nicht sicherer kultureller Besitz und ist auch die Geschichte der Men-
schenrechte nicht im Sinne eines Vektors, eines eindeutigen Richtungssinns
zunehmender Sakralisierung, zu beschreiben.? Joas sieht in der Geschich-
te der Menschenrechte einen ,groflen historischen Schub einer radikalen
Entsakralisierung politischer Macht und Herrschaft.> Eines historischen
Schubs, der seinerseits durch eigene, moglicherweise extreme Formen der
Resakralisierung politischer Herrschaft gefiahrdet werden kann. So stellt
Joas am Beispiel des Totalitarismus des zwanzigsten Jahrhunderts erneut
die Frage nach dem Verhiltnis von Religion und Politik. Erklarungsversu-
che fiir den Totalitarismus, wie Religionsersatz, sdkulare Religion oder
Pseudoreligion weist er als unzureichend von der Hand und distanziert
sich zunéchst von zwei grundlegenden religionspolitischen, bereits aus dem
18. Jahrhundert, stammenden Debatten. Wer so also einerseits denkt, eine
Sakularisierung sei unmoglich, da der Mensch auf Religion angelegt sei,
der ordnet den Totalitarismus als Ersatzreligion ein. Wer umgekehrt Saku-
larisierung als Folge der Modernisierung denkt, sieht im Totalitarismus die
noch nicht vollstandig vollzogene Sékularisierung. Beide Deutungsmuster
seien unzureichend und es miisse {iber das Verhéltnis von Politik und Reli-
gion gesprochen werden, ,,ohne diese beiden Pseudogewissheiten linger in
Anspruch zu nehmen. 4
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Dafiir halt er zundchst eine begriffliche Unterscheidung fest, die Unter-
scheidung zwischen dem Sakralen und der Religion. So miisse die Religion
als ,Versuch gesehen werden, die Erfahrungen des Sakralen zu interpretie-
ren“>, diese Erfahrungen begrifflich zu fassen und schliefilich zu institutio-
nalisieren. Dabei ordnet er das Sakrale, das Entstehen von Sakralitit als
~grundlegendes anthropologisches Phdnomen“® ein. Menschen machen
Erfahrungen, die iiber ihr Begreifen hinausgehen, Erfahrungen der ,Selbst-
transzendenz“”’. Diese erlebte Kraft muss jedoch eingeordnet werden, sie
muss mit Eigenschaften versehen werden. Eben hierin griindet sich das
Faktum der Idealbildung, womit der Prozess der Wertbindung gemeint
ist. Werte miissen als subjektiv-evident erscheinen und affektiv-intensiv
erfahren werden. Der sich hieran anschlieSende Prozess der Idealbildung
betont den unsteten, oder zumindest nicht ewigen Charakter des Ideals, ein
einmal bestehendes Ideal miisse seine Giiltigkeit nicht bis in die Ewigkeit
bewahren. Wichtig sei, ,dass es sich bei der Idealbildung nicht um einen
intentionalen Prozess*® handle, sondern im Gegenteil dieser Prozess eher
durch seine Passivitdt gekennzeichnet sei.

Da die Betonung auf Idealbildung liege, wird weiterhin deutlich, dass das
Entstehen und Niedergehen von Idealen einen sich abwechselnden Prozess
in der Geschichte darstelle. Unter diesem Gesichtspunkt ist Sékularisie-
rung lediglich eine Verschiebung ,von einem Vorstellungsgehalt zu einem
anderen”. Die Neuentstehung eines Ideals konne ein anderes verblassen
lassen. Der Mensch sei ein Wesen, das auf die Idealbildung angelegt sei.
So bemerkt Joas, dass zur Gesellschaft insgesamt die Idee gehort, die diese
Gesellschaft von sich selbst hat und nach deren Verwirklichung sie strebt.
Somit stelle das Faktum der Idealbildung immer auch eine ,Idealisierung
bestimmter besonders gelungener Zustinde des Kollektivs, aus dem dieses
Ideal hervorgeht” dar, ,die Sakralisierung bestimmter Gehalte ist urspriing-
lich immer auch eine Selbstsakralisierung des Kollektivs.“100

Die Entstehung der Mdglichkeit der Entsakralisierung verortet Joas in
der sogenannten Achsenzeit, in der in der Geschichte der Menschheit
zum ersten Mal die Vorstellung von Transzendenz aufgetaucht sei.!”! In
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dieser Zeit wire die Vorstellung von einem iiberweltlichen Gott entstan-
den. Die ,scharfe quasi-rdumliche Grenze zwischen dem Weltlichem und
dem Gottlichen“%2 habe sich zum ersten Mal vollzogen. Die Sakralitat
wire somit nicht einfach verschwunden, sondern gewissermaflen nur in
reflexiver Weise ,neu verortet“!3, Durch diese Neu-Verortung trete aber
der Unterschied zwischen dem Irdischen und dem Gottlichen in einer
viel starkeren Art und Weise hervor, das Géttliche erscheine so als ,das
Wahre, das ganz Andere1%4, Mit einer Vorstellung von Transzendenz konne
kein Herrscher mehr seine Legitimitdt auf der Behauptung, er selbst sei
gottlich, begriinden. Durch diesen Bruch sei das Potential der ,Entsakrali-
sierung politischer Macht“ hervorgebracht worden, ,das nie wieder vollig
verstummte oder verschwand. 1> Und doch stelle sich die Geschichte weder
als schrittweise Entsakralisierung aller politischer Macht dar, es bestehe
vielmehr ein stdndiges ,,Spannungsverhéltnis“ zwischen Sakralisierung und
Entsakralisierung!®® und durch dieses Spannungsverhiltnis zeichne sich
eben auch die Geschichte der Menschenrechte aus:

~Wenn ich mit der Behauptung Recht habe, dass sich in ihr eine Sa-
kralisierung der ,Person’ abspielt, d.h. jedes Menschen unabhéngig von
Verdiensten und Vergehen, dann erfordert dies unbedingte Hochschit-
zung der Person und ihres Eigenwerts eine relative Entsakralisierung von
Staat, Nation, Herrscher oder Gemeinschaft. Sie erfordert nicht, wie von
Sdkularisten oft angenommen wird, die Sikularisierung, den Verzicht auf
die Vorstellung der Heiligkeit Gottes, da ja in dieser Vorstellung gerade
das Gegengewicht gegen die Sakralisierung irdischer politischer Macht
liegen kann. 107

Folgerichtig kann es nicht um einen ,,sich von aller Kultur lésenden Uni-
versalismus® gehen. Diesen Universalismus halt er fiir unrealisierbar. Viel-
mehr geht es um eine standige Reflexion ,auf die Notwendigkeit einer Ent-
sakralisierung der jeweiligen politischen Macht und auf die immer erneute
Verfiihrung zu ihrer immer erneuten Sakralisierung. 18

102 Joas 2013, 273.

103 Ebd., 274.

104 Ebd., 273.

105 Ebd., 278.

106 Vgl. ebd.

107 Ebd., 282. Vgl. zudem Joas 2003.
108 Ebd., 285.
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Die Uberlegungen von Hans Joas werden in einer breiteren Diskussi-
on vielfiltig diskutiert. Die vorliegenden Uberlegungen wollten allein die
konzeptionelle Kontrastierung gegeniiber Max Webers Uberlegungen der
Menschenrechte betonen.!%” Insbesondere miisste der Vorwurf von Hans
Joas gegeniiber Max Weber in seinem Vorwurf der Verklarung der Vernunft
wohl eher abgeschwicht und stirker Max Webers ambivalentes Verhéltnis
zu den Menschenrechten betont werden.' Mit Hans Joas gilt es, die Pro-
zesse der Sakralisierung und Entsakralisierung im politischen Streit der
Auslegung und Praxis der aktuellen Menschenrechtspolitiken zu beobach-
ten und kritisch zu reflektieren.
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Zur Normativitat unverbindlicher Glaubenserfahrungen
Thorsten Benkel

But what can I say,
rules must be obeyed.

ABBA, “The Winner takes it all”

1 Explosion der Pluralitdt

Zu den zentralen Merkmalen aufgekldrter Gesellschaften gehort bekannt-
lich die Pluralisierung von Glaubensvorstellungen. Es gibt in der zentraleu-
ropdischen, wie mancher meint: in der nachmetaphysischen Gesellschaft!
weiterhin Religion, aber nicht die Religion, sondern es gibt fiir gewchnlich
unterschiedliche Ausprdgungen des Religiosen, die iiberdies verschieden-
artige Formen annehmen. Kirchengemeinschaften mit einer (mehr oder
minder ausgeprégten, wie effektvoll auch immer durchgreifenden) Kollek-
tivadressierung existieren neben individualistischen Esoteriken, und dane-
ben und dazwischen rangieren zahllose andere Konzepte. Soziologisch
betrachtet, handelt es sich dabei ganz iiberwiegend um die Resultate
einer Vervielfiltigung des grundlegenden menschlichen Interesses, iiber
transzendente Sinnstiftungsressourcen zu verfiigen. Die Sehnsucht nach
der Transzendenz ist seit Jahrtausenden nachweisbar. Es geniigt offenbar
nicht, das (menschliche) Leben lediglich an basalen bzw. handgreiflich-kor-
perlichen Bediirfnissen, also an der Immanenz auszurichten; der Blick und
die Reflexion gehen, bei einigen mehr, bei anderen weniger deutlich ausge-
prégt, in die Richtung eines undurchschauten, aber als wichtig und wertvoll
empfundenen Jenseits der eigenen Erfahrungssphére.?

Daher kann die Religion als Sinnreservoir weder negiert noch durch-
brochen, weder dekonstruiert noch ginzlich ersetzt werden, denn sie offe-
riert in transzendentaler Hinsicht Werte und Leistungen, die in anderen
gesellschaftlichen Bereichen nicht erwirtschaftet werden kénnen. Die Vor-
stellung, dass Religion durch Prozesse der Auf- und Erklarung (weiterhin)
allméhlich ihre Geltung verliere und dabei auf den Weg hin zur volligen

1 Vgl. Habermas 1988; ders. 2012.
2 Vgl. Berger 1991.
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Negation geraten sei, ist folglich nur wenig mehr als eine unterkomple-
xe geschichtsphilosophische Spekulation. Gerade die Erkenntnis, dass die
Wihrung der Religion, die (Reflexion iiber) Transzendenz, eine irreduzible
Sinnebene des Menschen ist (so unterschiedlich sie im biografischen Ein-
zelfall auch ausgeprigt sein mag, wie gesagt), legt nahe, dass auch immer
weiter sublimierte Aufklirungen vor allem zeigen, wie relevant Transzen-
denz heute (immer noch) ist.

Transzendenzbestrebungen konnen ganz individualistisch ausfallen und
kommen daher oft ziemlich sékular daher. Man kann, wie Thomas Luck-
mann,* bereits jegliche Form des Verlassens der aktuell empfundenen,
hier und jetzt erlangten Erfahrungseindriicke als transzendent ansehen
und somit von einer Art unbewusster, also unsichtbarer Konstante des
sozialen Lebens ausgehen. Geht es im engeren Sinne um das Andere des
Alltags, kommen als performative Handlungskontexte z.B. Meditationsri-
ten, fanatische Sportbegeisterung, ein bis ins Asketische fithrender, beson-
ders umweltfreundlicher Lebensstil, Drogenkonsum, exzessiver Sex, aber
auch Pilgertrips wie das Baumelnlassen der Seele bei einer mehrmonatigen
Wanderung durch den Himalaya u. dgl. in Frage, um nur diese wenigen,
besonders auffilligen Beispiele anzufiithren. Sie werden von vielen Men-
schen angestrebt bzw. umgesetzt, aber nicht in erster Linie, weil man dazu
von aufSen motiviert wird. Vielmehr steht dabei der Aspekt der Selbstver-
wirklichung im Raum, also die — wie Niklas Luhmann sagt* - kuriose
Vorstellung, dass man noch wirklicher werden kénne, als man bereits ist.
Erfahrungen (oder Erfahrungsprognosen), die positiv besetzt sind, kénnen
subjektiv angestrebt und als aufSeralltiglicher Gewinn verbucht werden, oh-
ne dass dabei von Religion oder von Transzendenz iiberhaupt die Rede sein
muss. Zur Explosion der Pluralitdt gehort in diesem thematischen Kontext
dazu, dass es nicht schwerféllt, Menschen zu finden, die just das, was
anderen als Vehikel zur Selbstverwirklichung dient, scheuen bzw. ablehnen
und andere oder vielleicht sogar iiberhaupt keine Transzendenzmandver
verfolgen.

Kollektive Transzendenzbeschwérungen haben es demgegeniiber schwe-
rer. Geht es darum, dem eigenen Leben eine tiefere Sinnebene zu verleihen,
die Uber die Profanititen des Alltags (im Wesentlichen also: iiber extern
konstituierte Ordnung und Routine) hinausreicht, scheinen Empfehlungen,

3 Vgl. Luckmann 1991.
4 Vgl. Luhmann 1996, 203.
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die v6llig unabhéngig von der Personlichkeit der Adressierten vorgebracht
werden, heutzutage zumindest in der sogenannten ,westlichen Welt® nicht
mehr besonders attraktiv zu sein.” Dies ist ein wesentlicher Effekt der vor
allem seit den 1980er Jahren intensiv untersuchten Individualisierung. Zur
Pluralisierung des Glaubens gehort dazu, dass zum einen kollektive Tran-
szendentalagenturen (was sdmtliche institutionalisierte Religionsangebote
meint) sich mittlerweile selbst immanent flexibilisieren, d.h. sich adaptier-
bar machen fiir personliche und generell fiir eigenwillige Rekurse, deren
Kontur sich nicht vorhersehen ldsst. Zum zweiten gibt es gerade da, wo
Sinnressourcen sich pluralisieren, heutzutage fiir gew6hnlich Gegenpole,
die der Vervielfiltigung andere, bisweilen vergleichsweise stringent-tradi-
tionalistische Verfahrensweisen entgegensetzen. In modernen liberalen Ge-
sellschaften ist ihr Appeal jedoch gering; da dieser mehr oder weniger fun-
damentalistische (im Sinne von: grundlegend-bodenstidndige) Blickwinkel
auf Transzendenz und Religiositdt aber gleichsam ein Strang der Pluralisie-
rung ist (es wire keine wirkliche Pluralisierung, wenn die Stofirichtung nur
einseitig wire), gibt es auch hierfiir noch interessierte Abnehmer:innen.
Zu den Vorziigen einiger kollektivistisch agierenden Transzendentalagen-
turen gehort u.a., dass sie ein zentrales Problem der Individualisierung
vermeiden (und dadurch ihr Publikum entlasten): Indem an erster Stelle
die Wahl steht, schlichtweg fiir oder gegen die Prinzipien etwa einer Glau-
bensgemeinschaft zu sein, reduzieren sie Komplexitdt. Etwas zugespitzt
formuliert: Geht es um eine Weltvorstellung, die das Innen und das Auflen
trennt, die einem also entweder unterwerfende Akzeptanz oder Zuriickwei-
sung und Abkehr abverlangt, ist die Welt plotzlich wunderbar einfach.
Gewiss, so simpel sind viele Glaubensgemeinschaften nicht strukturiert;
je mehr Grauzonen sie aufweisen, desto weniger komplexititsreduzierend
sind sie. Diejenigen hingegen, die kollektive Vorgaben grundsatzlich mei-
den und sich vorrangig als Individuum an ein Glaubens- oder Transzen-
denzmodell anheften mochten, haben den Aufwand, subjektiv recherchie-
ren zu miissen, welche Art und welche Gestaltung einem heute, aber viel-
leicht schon morgen nicht mehr zusagt.

5 Es sollte indes nicht {ibersehen werden, dass auch in der Transzendenzerfahrung bzw.
-sehnsucht Beziige zur Ordnung bzw. Ordnungsstiftung auffindbar sind; vgl. Vorlander
2013.
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2 Verbindliche Fliichtigkeit

Fraglos sind die beschriebenen Zusammenhiange kompliziert; sie verdienen
eine akkurate Beschreibung, die hier jedoch schon aus platzékonomischen
Griinden nicht moglich ist.® Wichtig ist an dieser Stelle fiir den weiteren
Verlauf der Argumentation folgende Ausgangsiiberlegung: Die Vervielfalti-
gung religioser Glaubensoptionen, die eine Vervielfaltigung der Ausdrucks-
gestalten von Transzendentalitdts(-sehnsucht) ist, beinhaltet zwingend Ele-
mente der Unverbindlichkeit. Die Vorstellung, dass jemand - um ein Bei-
spiel zu konstruieren - eine Kirchengemeinde verldsst, um einen eigenen
Weg zu gehen (womdglich einen Weg, der kirchenreligiose, esoterische,
biografische usw. Elemente synkretistisch vermengt), ist heutzutage keine
deviante Weltfluchtfantasie mehr, sondern wird weithin als legitim ange-
sehen. Es handelt sich um eine sehr personliche, mithin iiberaus intime
Entscheidung, bei der andere kein Mitspracherecht haben und es entspre-
chend selten beanspruchen diirften. Mit der Befugnis, weltanschauliche
Kern- und Sinnfragen autonom zu regulieren und zu verwalten, geht die
Aufgabe einher, wie ein eigenverantwortliches ,,Planungsbiiro und Hand-
lungszentrum™ zu agieren. Der dahinter stehende Individualismus macht
auch Transzendenz zu einem Bereich, der autark gemeistert werden muss.
Die Freirdume fiir dieses selbststdndige Transzendentalmanagement sind
grof3 - grof§ genug jedenfalls, um in Deutschland und vielen weiteren
Landern von (verfassungs-)rechtlichen Schutzprinzipien abgedeckt zu sein.
Man darf heutzutage durchaus religiés fanatisch sein, solange dies keine
Konflikte mit den (ganz und gar kollektivistischen) rechtlichen Bestim-
mungen mit sich bringt. Die Enttraditionalisierung religioser Glaubensfor-
men geht dabei in alle denkbaren Konversionsrichtungen. Man kann sich
liberaler aufstellen oder dogmatischer, der Zweifel kann gewinnen und wie-
der verlieren, auch Radikaltransformationen sind genehm. Wahrend solche
Flexibilitat vor Jahrhunderten laut dominierender Lesarten die Seele noch
in Bedrangnis gebracht hitte, ist der Modus des personlichen Ins-Spiel-
Bringens eines Transzendenzinteresses mittlerweile unverbindlich. Liquid
belief hatte der britische Soziologe Zygmunt Bauman diese Perspektive
nennen konnen, da sie an seine Uberlegungen einer ,fliichtigen Moderne*

6 Weiterfithrend z.B. Knoblauch 2002.
7 Beck 1986, 217.
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(die im Original ,liquid® ist), recht bruchlos anschlief}t.® Gemeint ist da-
mit eine Haltung bzw. Perspektive auf die (Lebens-)Welt, die notwendig
anpassungsfahig und verdnderbar ist, weil das Leben selbst entsprechende
Verdnderungsaufforderungen mit sich bringt. In einer fliichtig-fliissigen
Moderne sind die Stabilititen rar — und das ist umso mehr Grund, sich
nach ihnen zu sehnen.

Transzendentale Unverbindlichkeit bedeutet somit auch, dass das, woran
man glaubt bzw. nicht einmal zu glauben glaubt, weil der Glaube so augen-
scheinlich sdkular daherkommt, widerspriichlich und uneinheitlich sein
darf. Das privilegiert somit aber auch den Fundamentalismus, wie sich an
zahlreichen Beispielen leicht nachweisen ldsst. Positive Werte wie Nachs-
tenliebe, Solidaritat, Frieden usw. sind, so wertvoll sie auch sein mdgen,
plakative Merkmale der iitberwiegenden Anzahl religidser, esoterischer oder
sonst wie transzendental orientierter Gemeinschaften und Uberzeugungs-
systeme - freilich auch solcher, die sich de facto dadurch auszeichnen,
dass Andersglaubige und iiberhaupt Andersdenkende abgewertet und rhe-
torisch, bisweilen sogar mit physischer Gewalt bekdmpft werden.’

Die Handlungswirklichkeit muss mit der theoretischen Realitdt nicht
ibereinstimmen bzw. die Diskrepanz zwischen dem einen und dem ande-
ren ist keine schlagartige Widerlegung des Denkens, das beides gleichwertig
setzt. Hier hilft nicht einmal das Hegel zugeschriebene Bonmot weiter, wo-
nach ein Widerspruch zwischen Theorie und Tatsache nicht zur Revision
der Theorie fithren muss, sondern eher das Ungliick der Tatsache sei.l”
Denn wenn ein iiber die unmittelbare Selbsterfahrung hinausragende, so-
mit im Wesentlichen nicht erfahrbarer transzendenter Bedeutungsbereich
in seinen irdisch-diesseitig fassbaren Auspragungen nicht ganz stimmig er-
scheint, hat keine Seite Pech. Es ist die in der Transzendentalitdt implizierte
Unverbindlichkeit, die dieses vermeintlich logische Problem des Glaubens
bzw. Uberzeugtwerdens bzw. Empfindens auflost: Das fiir wahr Gehaltene
muss nicht in jeder Hinsicht stabil, glaubwiirdig oder gar beweiskriftig
sein, weil hier ohnehin ein Terrain betreten wird, das sich mit Kausalitats-,
Objektivitdts- und anderen Bedingungsanspriichen nicht vertrigt. Die Op-
tion, noch das am offensivsten vertretene Ideal in einzelnen Hinsichten
performativ widerlegen zu kénnen, beweist die erfolgreiche Flexibilisierung

8 Vgl. Bauman 2003. Eine Ad-hoc-Recherche weist allerdings in die Richtung anderer
Begriffsbildungen wie ,liquid church® (Ward 2002, Groot 2006) bzw. ,liquid religion®
(Groot 2008).

9 Vgl. Hempelmann/Kandel 2006; Lewis 2011.

10 Nach Devereux 1967, 232.
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des Glaubens und damit eine Akzeptanz von Unverbindlichkeit, die der
eigenen Uberzeugung zugeschrieben und souverin gehandhabt wird; selbst
dann, wenn man sie nicht immer eingestehen mag.

Es klingt paradox, in einem Bereich, der so sehr von Verbindlichkeit,
Verheiflungen und Versprechungen gepréigt ist,! die Unverbindlichkeit
in den Vordergrund zu riicken. Und doch ist dies fiir eine addquate Be-
schreibung des gesellschaftlichen Rangs pluraler Transzendenzinteressen
unvermeidlich. Nun konnte man etwa in dem Versuch, sich an grofien
religiésen Schriftwerken zu orientieren, das Anliegen erkennen, ein System
zu adaptieren, das schon zahllosen anderen - gewiss aus guten Griinden
- Anleitung, Trost oder Sinnstiftung zu vermitteln wusste. Im Text den
Geist der eigenen Glaubens- und damit auch Lebensiiberzeugungen (wie-
der) zu finden, wirkt duflerlich betrachtet nicht nur verbindlich, sondern
auch stabilisierend; immerhin haben sich entsprechende Religionen, um
sie geht es hier, tiber lange historische Zeitraume hinweg wacker gegen
Transzendentalkonkurrenz durchgesetzt. Aber auch hier regiert lingst die
Unverbindlichkeit hinein. Aus gleichsam guten Griinden sind textgetreue
Interpretationen heiliger Schriften derjenige Deutungsansatz, der heute in
liberalen Gesellschaften am starksten vom Aussterben bedroht ist.!2

Wie auch im Kontext von Rechtsvorschriften, gilt es daher seit geraumer
Zeit auch theologisch als Erfolgsrezept, nicht die Buchstaben, sondern den
Geist des Geschriebenen zu erfassen. Und selbst darauf folgt noch das
Unverbindlichkeitszugestindnis, aus diesem Geistesgehalt das fiir sich zu
wiahlen und zu befolgen, was individuell gut integrierbar und umsetzbar
erscheint. Dabei bleiben Uberzeugungsreste iibrig, also: nicht abgeholte,
nicht eingeforderte, sondern an die Seite gepackte Facetten, die zwar auch
Wege zur Transzendenz versprechen (oder wenigstens implizieren), die
aber dennoch ignoriert werden kénnen, weil der aktiv bemiihte Bestand
an Regeln, Weisheiten, Heuristiken usw. nach subjektiver Maf3gabe bereits
ausreichend ist. Ein holistischer Umgang mit einem gegebenen Text, der
insgesamt etwas {ber Transzendenz aussagt, ist geradezu unmdglich -
es bleibt immerzu etwas iibrig. Jede Interpretation ist eine Auswahl und
zugleich das Produkt einer bestimmten Sichtweise. Andere wiirden (und
werden) es anders sehen. Darin wurzelt die Aufgabe der soziologischen

11 Vgl. Bolz/Reijen 1998.

12 Die Probleme einer entsprechend engen Lesart sind seit langem bekannt; darauf hat
das Zweite Vatikanische Konzil ausdriicklich reagiert, mit Folgen fiir die Exegese.
Siehe etwa Malcolm 2018.
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Betrachtung der skizzierten Zusammenhiange: Es geht darum, aufzuzeigen,
dass alles, auch das Fundamentalste, anders sein konnte.

Ohne nun auf den groflen Buchreligionen herumreiten zu wollen, soll
zumindest noch ein weiterer Beleg fiir den Einbruch der Unverbindlichkeit
erwdhnt werden (stets abgesehen natiirlich von der gingigen Generalklau-
sel, dass es — wie oben angeschnitten — zur zeitgendssischen Hermeneutik
dazugehort, die prinzipielle Flexibilitat jeglichen Textes einzugestehen). Die
Beschiftigung mit entsprechenden Schriften ist deshalb eine persénliche,
weil sie die rezipierende Person einbezieht; die Details zu diesem Rezipien-
tentum sind anderswo nachlesbar.!* Wiren religiose oder auch nur pseudo-
oder kryptoreligiose, aber eindeutig transzendental ausgerichtete Texte nun
aber giiltig ohne das Zutun der lesenden und dariiber nachdenkenden
Personlichkeit — somit aber auch: ohne den Einfluss einer filternden, sich
einbringenden, wirkungsvollen Subjektivitit -, so wiren diese Referenztex-
te als tote Werke anzusehen, an denen sich nichts mehr dndern kann und
soll, nachdem sie so beschaffen sind, wie sie eben sind (eine passende Refe-
renzstelle ist 2. Korinther 3,6). Dann aber wire jegliche subjektive Selektivi-
tat falsch oder wenigstens begriindungsbediirftig (aber: wem gegeniiber?).
Und dann wire keine Verwandlung mehr mdoglich, die nicht unter dem
Eindruck &uflerlicher Umstdnde angestoflen wiirde — wenn auch nicht im
Text selbst, was schwierig sein diirfte, so doch zumindest in den gangigen
Lesarten des Textes.

Der Gedanke, heilige Biicher als tote Texte anzusehen, ist wenig verbrei-
tet. Im Bereich des Rechts findet sich aber ein prominentes Gegenbeispiel.
Es ist die Devise einiger konservativen US-amerikanischer Rechtsgelehrter,
darunter auch aktuelle bzw. ehemalige Richter am Obersten Gerichtshof,
dass die Verfassung der Vereinigten Staaten nicht mehr lebendig sei: The
constitution is dead.!* Daher seien samtliche Lesarten, die gegenwirtige ge-
sellschaftliche Entwicklungen im Hinblick auf ihre Vertraglichkeit mit der
Verfassung interpretieren wollen, falsch; man konne iiber Homosexualitit,
das Internet, Scheckkartenbetrug usw. schlichtweg nicht entscheiden, weil
dazu nichts Wortwortliches im Text der constitution steht. Eine tote Verfas-
sung kann sich nicht mehr verandern, daher miisse man da, wo es passt,
an ihren Buchstaben kleben und ansonsten anderen Michten (etwa den
Kriften des freien Marktes) zugestehen, gesellschaftliche Problemlagen bes-
ser zu losen. Dieser Ansatz — gemeinhin eine Mindermeinung - wire auf

13 Etwa bei Gadamer 1986.
14 Vgl. Alicea 2015.

119



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Thorsten Benkel

die Suche nach Transzendenz nun aber schwerlich anwendbar, da sie nicht
(mehr) in einem abgeschlossenen Werk ansetzt, sondern, im Bewusstsein
der Menschen lokalisiert, selbst ein lebenslang unabschliefSbares Werk ist.

3 Experimentierfelder performativer Transzendenz

Was bis hierher theoretisch und abstrakt anmutet, ldsst sich empirisch
gut unterfiittern. Insbesondere mithilfe ethnografischer Forschungsmetho-
den ist es heutzutage auf ertragreiche Weise moglich, die Prasenz der
Unverbindlichkeit auch in (scheinbar) verbindlichen Zusammenhédngen
aufzuspiiren.”® Dies ist aus soziologischer Sicht fiir verschiedene Felder der
(Kirchen-)Religion bereits geleistet worden.!® An dieser Stelle soll in kon-
zentrierter Form der entgegengesetzte Weg beschritten werden: Auf Basis
eigener ethnografischer Forschung soll dargestellt werden, dass auch im
explizit unverbindlichen Transzendentalmanagement Anleihen an traditio-
nellen Glaubenskonzepten gemacht werden. Im Zeichen einer gesellschaft-
lich forcierten Pluralisierung vollzogen, sind diese Anleihen aber zugleich
Umwandlungen, die aus dem Entliehenen etwas (vermeintlich) Unerhortes
machen.

Zur Pluralitdt des Glaubens und Bekennens gehort auch die Vervielfal-
tigung von Regelsystemen, und diese Vielfalt wiederum birgt notwendig
Raum fiir die vorgebliche Negation von Regelhaftigkeit insgesamt, also
fur anarchistische Elemente. Jedoch kann Unverbindlichkeit nie dermafien
durchschlagend sein, dass sie jegliche Normativitat aufhebt. Vielmehr gibt
es transzendentalistisch angehauchte Bereiche, in denen das Unverbindli-
che so prasent gemacht wird, dass es im Zirkelschluss sich selbst unver-
bindlich macht, also doch wieder ausdriicklich Verbindlichkeiten zuldsst.

Das empirische Feld, um diesen Zusammenhang abzubilden, ist ein Ort,
der sich dem ,Ende harter Fakten“” verschrieben hat. Gemeint ist eine
Heilpraktikerschule, die sich im Auflenbezirk einer deutschen Grof3stadt
befindet. Auferlich betrachtet, ist dem Komplex im Industriegebiet, der
noch zahlreichen weiteren Unternehmen ihren Sitz bietet, sein transzen-
dentes Potenzial nicht anzusehen. Obwohl ansonsten weitgehend verschlos-
sen, ergibt sich bei verschiedenen, iiblicherweise jahrlich wiederkehrenden

15 Vgl. Benkel/Meitzler 2024.
16 Vgl. Forschungskonsortium WJT 2007; Hepp/Kronert 2009; Hitzler 2015.
17 Rofimann 2020.
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Gelegenheiten'® auch Uneingeweihten die Chance, sich die Raumlichkeiten
anzuschauen, die Beschiftigten kennen zu lernen und insbesondere an
probeweise durchgefiihrten Unterrichtungseinheiten teilzunehmen. Aufer-
dem gibt es an diesen Tagen die Moglichkeit, diverse Dienstleistungen und
Waren zu kaufen und mit den Lehrkriften iiber die angebotenen Kurse
und anvisierten Lerneffekte zu sprechen. Das Ganze wirkt somit wie ein
Tag der offenen Tiir fiir Menschen, die daran interessiert sind, sich in
einem Bereich weiterzubilden, der Medizin, Therapie, Psychologie, Beichte,
Coaching usw. mit sehr dezidierten Transzendenzvorstellungen verbindet.

Die an diesen Tagen mitwirkende interessierte Offentlichkeit wird zu-
néchst nicht hinsichtlich ihrer Motivlage usw. befragt. Vielmehr wird einem
zugeschrieben, dass man vor Ort ist, weil einen ein ,innerer Antrieb® (Zi-
tat aus dem Feld) an diese Stétte gefithrt hat. Ohne in alle Einzelheiten
eintauchen zu konnen,” seien kurz einige wesentliche Ankerpunkte des
Untersuchungsfeldes genannt, die fiir das Verstdndnis der hier gelieferten
Deutung nicht unerheblich sein diirften.

(1) Es handelt sich nicht lediglich um eine Ausbildungsstitte, sondern
um eine die Subjektivitit und Selbstverwirklichungsinteressen der
Beteiligten explizit einbeziehende Organisation. Beworben werden
Seminarangebote mit iiberwiegend esoterischem Inhalt. Es geht z.B.
um Schamanismus, Engelkontakte, Jenseitsblicke, kognitive Zeitreisen,
erotische Krafttiere, befreite Sexualitit und insbesondere um alternativ-
medizinische Verfahren; diese konnen, so wurde bei einer Gelegenheit
ausdriicklich betont, sogar Krebs heilen. Die Kurse seien, so wird
beteuert, keineswegs herkommliche Weiterbildungsofferten, sondern
sprachen nur diejenigen an, die auf ihrer individuellen Sinnsuche
genau das latent oder manifest anstreben, was hier geboten wird.2°
Diese Erkenntnis werde sich, so die Zusicherung, spétestens dank des
Besuchs der (kostenpflichtigen) Seminare, d.h. im Zuge eines immersi-
ven Offnens fiir die entsprechenden Inhalte herausstellen.

(2) Das im Zusammenhang mit der Ethnografie beobachtete und in In-
teraktionen vor Ort kennengelernte Personal verfolgt einen explizit
areligiosen, aber unbedingt transzendentalen Kurs. Nahegelegt wurde,

18 Laut Homepage der Einrichtung werden diese Einblicke gegenwirtig nicht mehr
angeboten.

19 Siehe diesbeziiglich auch Benkel 2021.

20 Esoterik, wortlich: unzugéngliches Wissen, ist hier eine selbstbeziigliche Suchbewe-
gung mit individualistischer Schwerpunktsetzung; siche Barth 2012.

121



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Thorsten Benkel

dass eine explizit als weltoffen proklamierte, konkret aber esoterisch-
spirituelle Einstellung gar nicht erwiinscht, sondern bereits gegeben sei
bei jenen, die sich fiir die hiesigen Angebote ernsthaft interessieren.
Man konnte auch von einer anti-profanistischen Anlage des hier invol-
vierten Wissenskomplexes sprechen, die aber auf keinen Fall das Areal
der Religion und schon gar nicht das der etablierten Kirchenreligionen
streifen will. Von ,Transzendenz” war daher bei allen sechs (mehrstiin-
digen) Besuchen in der beschriebenen Einrichtung nie etwas zu horen,
dafiir umso mehr von ,Erfahrung’, ,Neuheit® ,Offenheit®, ,Erfillung
»Gliick’, und vor allem ,,Sinn®

(3) Die Unverbindlichkeit des Gesagten wurde mit besonderer Gewich-
tung breitgetreten. Der Leiter der Einrichtung, ein etwa 55-jahriger,
wohlgenidhrter Barttrager im Poloshirt, prisentierte sich hemdséarme-
lig als eine Art alltagsrealistisch geerdeter Mentor. Die Zeiten, als er
»Bdume umarmte® bzw. sein Heil in Meditationen in der freien Na-
tur suchte, seien voriiber; dies iiberlasse er den Jiingeren, die diesbe-
ziiglich noch Energie und Engagement mitbringen. Er sei vielmehr
ein ,Starbucks-Schamane®, der mittlerweile die Annehmlichkeiten des
routinierten Alltags zu schitzen wisse.?! Da er die Stufenleiter der
Erkenntnis ldngstens schon rauf und runter durchlebt habe, miisste er
weder sich selbst noch anderen etwas beweisen. Diese Personenvorstel-
lung, die bei anderen Lehrkriften weniger tippig (und auch weniger
selbstbeziiglich) ausfiel, legte die Unverbindlichkeit der zu erlangenden
Fertigkeiten und Kenntnisse unverhiillt offen. Neben verschiedenen
Farbungen eines Transzendenzversprechens wurde eine gehorige Por-
tion Immanenz eingestreut, ein Verbleiben in den Grenzen der Alltag-
lichkeit also, und beides wurde als - wenn auch nicht empfohlene,
so doch legitime Mesalliance fiir die an der Heilpraxis Interessierten
propagiert.

Wichtig fiir das Verstdndnis der Kursangebote dieser Schule ist die unver-
meidliche Vermengung von, wissenssoziologisch gesprochen, Alltags- und
Subsinnwelt. Wer sich hier weiter- bzw. ausbilden lasst, erhalt keinen aner-
kannten medizinischen oder therapeutischen Fachpersonenstatus. Insofern
geht es nur sehr bedingt darum, Wissenszuwichse auf bestehenden, etwa
zertifizierten Wissensbestdnden aufzubauen. Die Verzahnung des esoteri-

21 Zu diesem Eingestandnis passt, dass ich ihn spéter noch einmal wiedersah. Als ich
nach dem Ende der Veranstaltung zu Fufl auf dem Weg zur néchsten Bushaltestelle
unterwegs war, fuhr er in seinem PKW an mir vorbei.
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schen Transzendenzversprechens — denn darum geht es bei der Wolfsanru-
fung, bei der geistigen Uberwindung des Todes, bei der Vorstellung, durch
Tanzrituale Liebeskummer zu beseitigen, oder bei der Behauptung, durch
die Vermessung von Muskelspannungen die Prisenz geisterhafter Entititen
herausfinden zu kénnen - mit profaner Alltdglichkeit ist unabdingbar. Wer
an dieser Lehrstitte lehrend oder lernend tdtig ist, hat parallel eine in der
Alltagsnormalitdt mehr oder weniger fest verwurzelte Lebenswelt, zu der
das Transzendenzangebot, wie so oft, eben nur ein zeitweiliger Ausgleich
oder eine Dosis Kompensation darstellen kann. Bei den hier skizzierten
Besuchen vor Ort, die stets in Begleitung (verschiedener) Kolleg:innen
stattfinden, zeigte sich hinsichtlich der Besucher:innengruppe tibrigens ein
recht homogenes Bild. Als externe Interessierte waren vor allem jlingere
Frauen (geschitzt ungefdahr im Alterssegment 20-25 Jahren) sowie altere
Geschlechtsgenossinnen (etwa 50 Jahre und élter) anzutreffen.

In das Weltbild, das an dieser Stitte propagiert wird (bzw. in verschie-
dene Weltbilder, die sich durchaus widersprechen), kann man schwerlich
vollstindig eintauchen; auch deshalb nicht, weil jeder potenzielle Erfah-
rungswert, der im Zuge des geldwerten Curriculums gewonnen wird, vor-
rangig nur unter Gleichgesinnten anschlussfdhig ist. Die Kombination aus
sTranszendenzerfahrung und Alltagswelt“?> wirkt auf AufSenstehende umso
merkwiirdiger, je weiter sie im konkreten Einzelfall von etablierten oder
wenigstens halbwegs bekannten Transzendenzmodellen (wie etwa jenen im
kirchlichen Umfeld) entfernt liegen. Solche Erfahrungen sind daher immer-
zu individualistisch und immer unverbindlich - denn jede(r) sucht sich
aus, was personlich als passend empfunden wird, und streicht das weniger
Uberzeugende und Undurchsichtige schlichtweg durch. Das Befremdliche
kann ohne weitere Riickversicherung ignoriert werden, so die Botschatft,
und dennoch gehe keine tiefere Erkenntnis verloren. Genau zu dieser
souverdanen, unverbindlichkeitsverliebten Strategie raten die Lehrenden der
Heilpraktikerschule, wohl wissend, dass Kollektivvorgaben und tiberdeut-
lich religios gefarbte Rahmungen von dem vom Zielpublikum beabsichtig-
ten Sinngewinn empfindlich abweichen. Funktionale Aquivalente etwa zu
Exkursionsreisen, wie kirchliche Kreise sie anbieten, werden ebenfalls ange-
boten; der meditative Trip nach Mallorca, um ein Beispiel aufzugreifen,
ist dann aber keine Begegnung mit einer einem von aufien begegnenden

22 Schnettler 2004.
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Qualitdt (wie bei heiligen Stitten??), sondern eine Pilgerreise? ins ganz und
gar subjektiv zu erkundende Ich.

Ferner wird insinuiert, dass die am Heilpraktikerwesen (bzw. besonders
an seiner esoterisch-spiritischen Auspragung) Interessierten zwar eine Jen-
seitsvorstellung gegeniiber den Toten hegen, um ein weiteres Exempel zu
bemiihen, diese aber ist losgekoppelt von traditionellen Religionskonzep-
ten. Doch selbst dies ist nicht vollkommen zutreffend, denn zum Unver-
bindlichkeitsversprechen gehort selbstverstindlich das bereits erwdhnte
Zugestindnis dazu, nach personlicher Maf3gabe alle Lerninhalte mit allen
anderen Wissens- und Glaubensbestinden zu vermengen, die den einzel-
nen Teilnehmer:innen wichtig und wertvoll sind. Uber allem schwebt ein
Dogma, das kein Dogma sein will: anything goes, almost anything zumin-
dest, und das beinhaltet, wie dargestellt, auch die subjektive Entscheidung,
wie der spiritus rector irgendwann doch nicht mehr so recht mitmischen zu
wollen bei den typischen Naturverbindungs- und Seelenreinigungsritualen,
die gleichzeitig aber ohne Frage als gewinnbringend dargestellt werden.

Geradezu zwangslaufig bringt jede iibermiaf3ige Toleranz die Frage nach
dem Umgang mit bzw. den Grenzen zur Intoleranz mit sich. Es gibt im be-
schriebenen Feld durchaus Feindbilder; Journalist:innen sind ungerne gese-
hen. Personen, die von dem recht homogenen Spektrum der Besucher:in-
nen auffallig abweichen, werden durchaus skeptisch bedugt und in den
obligatorischen Austauschgesprichen in freundlich-informeller Art darauf
hingewiesen, dass ,negative Energien“ unerwiinscht sind. Negative Energi-
en — das ist die Chiffre fiir die Verbindlichkeitsetikette nicht der traditionel-
len Religion, sondern des Objektivismus’ von Wissenschaft und aspiritisti-
scher Offentlichkeit. Die Gruppe will unter sich sein und in der Freiheit
aufblithen, durchgreifend und in pluralistischer Gemeinschaft, aber doch
zugleich individuell nach der ,Transzendenz im Diesseits“* fahnden. Die
Transzendenz ist hier performativ, weil sie subjektiv bewerkstelligt wird.
Sie kann aber ebenso ohne jeden Bruch oder Reue verabschiedet werden,
wenn die Fortbildungskurse nicht mehr in die Alltagsplanung hineinpas-
sen.

Dieses Verstindnis von Transzendenz muss Autonomie implizieren, doch
in der gewdhrten Freiheit wurzelt die Dialektik der (Un-)Verbindlichkeit.
Wer nicht so frei sein will, selbst zu suchen und zu finden, was Sinn und

23 Vgl. dazu Halbwachs 2003.
24 In Anlehnung an Gebhardt/Zingerle 1998.
25 Benkel 2020.
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Gliickseligkeit ausmacht; wer also nach belastbaren Ankerpunkten fragt,
der fordert fiir die eigene Sinnsuche nach einer, so wird hier unterstellt, alt-
modischen Einhegung. Das ist angesichts des sehr heterogenen Programms,
welches die untersuchte Einrichtung offeriert, nicht vertrdglich — oder deut-
licher gesagt: unverdaulich.

Der ,Lob des Zweifels?, der in dieser Szene iiberdeutlich gepriesen
wird (schlieflich ist die personliche Sinnsuche der einzige Kompass),
stellt das systematische Fundament der vorherrschenden Unsystematik dar.
Zweifellos kann man auch so zu Formen der Transzendenz hinstreben;
hinsichtlich der Chance, das Ziel zu erreichen, gehen die Sichtweise aber
auseinander. Doch andererseits: Wo wire das nicht so? Wer iiber geniigend
»ontological security“?” verfiigt, kann Transzendenz a la Luckmann in
alltdglichen Erfahrungen ausleben, ohne sie als solche wahrzunehmen -
das mag reichen. Wer hingegen Verbindlichkeit sucht und sie zugleich
furchtet, selbstbestimmt leben und doch behtitet werden mochte, und wer
auflerdem einen urbanen, weltoffenen, kirchenreligionsfernen und doch
transzendenzfokussierten Lebensstil préferiert, dem bieten sich viele Pfade
an - ausgetretene und frisch betonierte, mehrspurige Schnellstrafien und
Schneisen durch’s Gestriipp, und eben auch, wie dieser Beitrag zeigen
mochte, Verlaufsstrecken, die aus einigen nur lose verkniipften Planken
bestehen. Sie versprechen, umso verldsslicher zu sein, je wackeliger sie {iber
den Abgrund subjektiver Angste und Unsicherheiten hinweg fiihren.
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Sozial- und kulturanthropologische Zugénge zu Religionen
und Recht am Beispiel einer Untersuchung verschiedener
Perspektiven auf gottliches Recht im katholischen Kirchenrecht

Anna-Lena Wolf

Der vorliegende Beitrag! diskutiert am Beispiel einer Untersuchung ver-
schiedener Perspektiven auf géttliches Recht im katholischen Kirchenrecht,
inwiefern methodologische Zuginge sozial- und kulturanthropologische
Perspektiven auf Religionen und religidses Recht pragen. Im alltaglichen
Sprachgebrauch wird Recht haufig als Sammelbegriff fiir relativ verbindli-
che und relativ langwédhrende Ordnungssysteme verwendet, die das Zusam-
menleben und Konflikte von Menschen in einem geographisch umgrenzten
Raum regeln.? Recht wurde und wird in der Sozial- und Kulturanthropolo-
gie in verschiedenen Stromungen unterschiedlich verstanden und weicht
dabei mitunter in bestimmten Aspekten von einem alltiglichen Rechtsver-
standnis ab. Recht wurde in der Sozial- und Kulturanthropologie unter an-
derem als evolutionistisch iiberlegenes gesellschaftliches Ordnungssystem?,
tiber staatliche Rechte hinausgehendes System bindender Verpflichtungen?,
pluralistische normative Ordnung®, Streitschlichtungsinstrument®, Mittel
der Schaffung oder Aufrechterhaltung hegemonialer Machtverhaltnisse’
oder Mittel zur Emanzipation marginalisierter Gruppen® verstanden. Das

1 Ich bedanke mich bei meinen Gesprachspartner:innen im Forschungsfeld der Kano-
nistik, die aufgrund des sozial- und kulturanthropologischen forschungsethischen Ge-
bots der Anonymisierung nicht namentlich genannt werden kénnen, fiir ihre wertvolle
Zusammenarbeit. Ich danke Olaf Zenker und dem Political and Legal Anthropology
Network sowie den Herausgebern des Sammelbandes und den anonymen Gutach-
ter:innen fiir die hilfreichen Kommentare und Anregungen zur Uberarbeitung des
Beitrags. Die Forschung wird vom Istituto Svizzero di Roma gefordert.

Vgl. Schubert/Klein 2020.

Vgl. Maine 1861.

Vgl. Malinowski 1926.

Vgl. Benda-Beckmann 1981; Benda-Beckmann 2002; Eckert 2004; Griffiths 1986; Mer-
ry 1988.

Vgl. Bohannan 1957; Gluckman 1965.

Vgl. Clarke 2019; Cohn 1989; Freitag 1998; Ignatieff 2001.

8 Vgl. Eckert u. a. 2014.
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heif3t, dass Recht aus sozial- und kulturanthropologischer Perspektive héau-
fig weiter gefasst wird als staatliches Recht und fluidere nicht-staatliche
normative Ordnungen miteinschlief3t, die nicht notwendigerweise iiber un-
mittelbar rechtlich bindende Mechanismen verfiigen. Anders als alltigliche
Rechtsverstandnisse wird Recht in der Sozial- und Kulturanthropologie
nicht notwendigerweise als neutrales Instrument der Streitschlichtung be-
griffen, sondern als potenzielles Mittel hegemonialer Gruppen, Recht zu
nutzen, um eigene Interessen durchzusetzen.

Religion ist seit Beginn der Disziplin im spéten 19. Jahrhundert ein The-
menbereich der Sozial- und Kulturanthropologie. Der etymologische Ur-
sprung des Begriffs Religion ist umstritten und es gibt bezeichnenderweise
keine direkte Entsprechung des Begriffs Religion in auflereuropdischen
Sprachen.’ Religionsdefinitionen in der Sozial- und Kulturanthropologie
umfassen die Vorstellung, Religion sei eine semiprogressive Entwicklungs-
stufe der globalen linearen menschlichen Entwicklung zwischen Magie
und Wissenschaft'?, ein Glaube an geistige Wesen!,, ein Mittel zur Stiftung
des gesellschaftlichen Zusammenhalts und gesellschaftlicher Identitét'?, ein
Symbolsystem, tiber das Bedeutungen kommuniziert werden'3, eine Institu-
tion sozialer Interaktionen mit postulierten tibermenschlichen Wesen'4, ein
Mittel, um soziale Hierarchien zu legitimieren und Machtungleichheiten
und Unterdriickung zu verschleiern', ein gesellschaftliches Mittel zur Kon-
struktion von Wirklichkeit!®, ein Produkt fortwahrender diskursiver Prak-
tiken!” oder ein immanenter und intrinsischer Teil des Sozialen'¥. Gemein-
sam ist den multiplen fluiden anthropologischen Religionsverstindnissen,
dass Religionen iiberwiegend als sozial konstruierte menschliche Projektio-
nen verstanden werden, die nicht notwendigerweise einen ontologischen
Referenzpunkt auflerhalb menschlicher Wahrnehmung haben.

Wihrend Recht und Religionen von den Anfingen der Disziplin an
Gegenstand der Sozial- und Kulturanthropologie waren, wird der Beginn

9 Vgl. Quack 2017, 185.

10 Vgl. Frazer 1890.

11 Vgl. Tylor 1871/2016.

12 Vgl. Durkheim 1912/2017.
13 Vgl. Geertz 1973.

14 Vgl. Spiro 1966, 96.

15 Vgl. Marx 1844/2017.

16 Vgl. Berger 1967.

17 Vgl. Asad 1993.

18 Vgl. Lambek 2013.
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der expliziten Beschiftigung mit der Beziehung zwischen Recht und Reli-
gionen auf das Ende des Kalten Krieges datiert.!® Der Religionsanthropolo-
ge Martin Ramstedt hat anthropologische Studien, die sich mit der Bezie-
hung von Recht und Religion beschéftigen, in drei wesentliche Kategorien
unterteilt.?® Erstens Studien zu (meist islamischen) Kontexten, in denen
Recht und Religionen weitgehend tiberlappen.?! Zweitens Studien normati-
ver Ordnungen, in denen Rechte und Religionen im Konflikt miteinander
stehen.?? Drittens Studien, die die kategorische Trennung von Recht und
Religion zu tiberwinden suchen.?? Da die Untersuchung und Konzeptuali-
sierung der expliziten Beziehung von Recht und Religionen in der Sozial-
und Kulturanthropologie relativ rezent ist, steht eine weiterfithrende kon-
zeptuelle Differenzierung aus. Dieses Projekt wiirde jedoch den Rahmen
des vorliegenden Beitrags iibersteigen, der sich hingegen spezifischer ge-
mafy dem iibergeordneten Thema des Sammelbandes Fragen sozial- und
kulturanthropologischer Zuginge zu Recht und Religionen widmet und da-
bei ein Augenmerk auf die Frage legt, inwiefern methodologische Zugénge
von Forschenden Perspektiven auf Recht und Religionen beeinflussen. Im
ersten Teil des Beitrags werden sozial- und kulturanthropologische Zugin-
ge zu Religionen und religiésem Recht idealtypisch analytisch in methodo-
logisch atheistische, agnostische und theistische Zuginge differenziert. In
Anlehnung an Standpunktepistemologien wird argumentiert, dass jedwede
(methodologische) Perspektive voreingenommen ist. Die Frage ist also we-
niger, ob als vielmehr, auf welche Weise eine Perspektive voreingenommen
ist. Voreingenommenheit beinhaltet dabei sowohl spezifische epistemologi-
sche Grenzen als auch Moglichkeiten, die im zweiten Teil des Beitrags
am Beispiel einer Untersuchung verschiedener Perspektiven auf géttliches
Recht im katholischen Kirchenrecht veranschaulicht werden.

1 Sozial- und kulturanthropologische Zugdnge zu Religionen

In der Sozial- und Kulturanthropologie geht die Untersuchung von Reli-
gionen auf evolutiondre Ansdtze im spédten 19. Jahrhundert zuriick. Der

19 Vgl. Ramstedt 2015.

20 Vgl. ebd.

21 Zum Beispiel Rosen 2002; Bowen 2003.
22 Zum Beispiel Alidadi u. a. 2016.

23 Zum Beispiel Oraby/Sullivan 2020.
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britische Anthropologe Edward Tylor stellte eine dreifache Entwicklungs-
hypothese auf, der zufolge sich Religionen von antiken animistischen Vor-
stellungen iiber polytheistische Uberzeugungen hin zu monotheistischen
Religionen entwickelten.?* Der schottische Anthropologe James George
Frazer charakterisierte eine Entwicklung von Magie zu Religion zu Wis-
senschaft, wobei fiir ihn die Wissenschaft die rationalste von allen war.?®
Funktionalistische Ansdtze wandten sich von einer universellen, unilinea-
ren Entwicklungsidee evolutionistischer Ansétze ab und betrachteten Reli-
gionen vielmehr als Abbild der Gesellschaft selbst, als Mittel zur Reproduk-
tion und Aufrechterhaltung eines harmonischen Gleichgewichts der Gesell-
schaft oder als psychologisches Mittel zur Bewiltigung von Schwierigkei-
ten. Der franzosische Soziologe/Ethnologe Emile Durkheim beispielsweise
pragte ein funktionalistisches Religionsverstdndnis, indem er in seiner Re-
ligionsdefinition den Glauben an {ibernatiirliche Wesen als wesentliches
Definitionsmerkmal von Religionen verwirft und dementgegen die soziale
Funktion von Religion in der Stiftung des gesellschaftlichen Zusammen-
halts und gesellschaftlicher Identitét betont. Er definierte Religion als

Lein solidarisches System von Uberzeugungen und Praktiken, die sich
auf heilige, d.h. abgesonderte und verbotene Dinge, Uberzeugungen und
Praktiken beziehen, die in einer und derselben moralischen Gemein-
schaft, die man Kirche nennt, alle vereinen, die ihr angehdren?°.

Wihrend Durkheim einer Unterscheidung zwischen profan und heilig folg-
te, behauptete er, die sakralen oder transzendierten Realititen seien die
kollektiven Représentationen der Gesellschaft selbst, die in religiose Sym-
bole projiziert werden. Melford Spiro vertrat die Auffassung, dass Untersu-
chungen von Religionen eine ostensive oder substantielle Definition von
Religion erforderten, die eindeutig die phdnomenalen Variablen festlegt, die
durch den Begriff bezeichnet werden.?” Spiro kritisierte funktionalistische
Behauptungen, dass fiir Glaubige die Gesellschaft das wahre Objekt der
religiosen Verehrung sei.?® Dementgegen stellte er die These auf, dass der
Glaube an iibermenschliche Wesen die zentrale Variable fiir eine Definition
von Religion sei. Er definierte Religion als ,an institution consisting of

24 Vgl. Tylor 1871/2016.
25 Vgl. Frazer 1890.

26 Durkheim 1912/2017, 76.
27 Vegl. Spiro 1966, 91.

28 Vgl. Spiro 1966, 104.
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culturally patterned interaction with culturally postulated superhuman be-
ings“%.

In den 1960er Jahren gewannen symboltheoretische Ansitze in der Sozi-
al- und Kulturanthropologie an Bedeutung. Die bekannteste symboltheore-
tische Definition von Religion wurde von Clifford Geertz formuliert, der
Religion definierte als

»(1) a system of symbols which act to (2) establish powerful, pervasive,
and long-lasting moods and motivations in men by (3) formulating con-
ceptions of a general order of existence and (4) clothing these concep-
tions with such an aura off actuality that (5) the moods and motivations
seem uniquely realistic*3°.

Der Religionsanthropologe Michael Lambek unterteilte sozial- und kul-
turanthropologische Ansdtze zu Religionen in drei idealtypische Kategori-
en.! Enzyklopadische Verstindnisse von Religion, wie sie beispielsweise in
Uberblicksbiichern zu sogenannten Weltreligionen zu finden sind, wiirden
Religion als gegebenes natiirliches Phinomen hinnehmen, das beschrieben
und verglichen werden kann. Genealogische Verstdndnisse von Religion
hingegen seien gegeniiber einer klaren Abgrenzung von Religion von ande-
ren sozialen Feldern wie Politik oder Okonomie skeptisch. Relativistische
Ansitze, die Lambek als Tradition bezeichnet, betrachten laut ihm Religion
als Produkt fortwdhrender diskursiver Praktiken. Lambek selbst sieht von
einer Definition von Religion im Wesentlichen ab und begreift Religion als
simmanent within everyday practice rather than transcendent of it...reli-
gion is not simply a representation of the social or a separate compartment
within the social, but intrinsic to the social“*2. Ohne den Anspruch auf
Vollstandigkeit} zu erheben, wurden beispielhaft einige zentrale sozial- und
kulturanthropologische Definitionsansitze von Religionen vorgestellt, an-
hand derer eine gewisse methodologisch-atheistische Grundtendenz sozial-
und kulturanthropologischer Zugénge zu Religionen anschaulich wird.3*

29 Spiro 1966, 96.

30 Geertz 1973, 90.

31 Vgl. Lambek 2013, 4f.

32 Lambek 2013, 20.

33 Beispielsweise wurde auf die Diskussion von Ansitzen multipler Ontologien (z. B.
Castro 1998; Holbraad 2012) verzichtet.

34 Vgl. auch Howell 2007, 375 und Naraindas 2017, die eine sékulare Voreingenommen-
heit der Religionsanthropologie kritisieren.
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Als Atheismus wird allgemein die Uberzeugung der Nichtexistenz Gottes
bzw. der Nichtexistenz transzendenter Realititen bezeichnet.>> In seinem
erstmals 1967 verdffentlichten Buch The Sacred Canopy, das vorwiegend
fiir die von ihm postulierte und spater von ihm selbst relativierte Sakulari-
sierungsthese bekannt ist, prigte der Religionssoziologe Peter L. Berger den
Begriff des methodologischen Atheismus, um eine Perspektive zu beschrei-
ben, aus welcher seiner Ansicht nach religiése Phinomene in der Religi-
onssoziologie/-anthropologie beschrieben werden sollten. Der ontologische
Referenzpunkt religioser Erfahrungen miisse in religionswissenschaftlichen
Forschungen ausgeklammert werden, da dieser nicht durch empirische
Beobachtungen erschlossen werden konne. Religiose Erfahrungen miissten,
so Berger, als Produkt menschlicher Projektion verstanden und untersucht
werden.*® Nach Berger ist es unmaglich,

~within the frame of reference of scientific theorizing to make any affir-
mations, positive or negative, about the ultimate ontological status of this
alleged [religious] reality. Within this frame of reference, the religious
projections can be dealt with only as such, as products of human activi-
ty and human consciousness, and rigorous brackets have to be placed
around the question as to whether these projections may not also be
something else than that¥.

Berger war der Erste, der den Begriff des methodologischen Atheismus
pragte. Jedoch konnen die Mehrzahl der religionsanthropologischen Ansét-
ze vor und nach Bergers Buch The Sacred Canopy dem methodologischen
Atheismus zugerechnet werden, weil ontologische Referenzpunkte religio-
ser Erfahrungen auf unterschiedliche Weise systematisch ausgeklammert
werden. Wenn Religion funktionalistisch als Mittel zur Stiftung des gesell-
schaftlichen Zusammenhalts begriffen wird, dann wird die Gesellschaft
selbst zu Gott erklart. Symboltheoretisch Religion als Symbolsystem zu
verstehen, das starke Stimmungen mit einer Aura von Faktizitdt in Men-
schen schafft, legt nahe, dass diese Aura von Faktizitét sozial konstruiert
wird und nicht einer goéttlichen Aura entspringt. Religion marxistisch als
Mittel zur Verschleierung sozialer Ungleichheiten aufzufassen, richtet den
Blick auf politische Instrumentalisierungen von Religion, in denen Gott zu

35 Vgl. Draper 2022. In der Religionsanthropologie wurden in den letzten Jahren alter-
native Begriffe wie Nicht-Religiositit vorgeschlagen, um den Begriff Atheismus zu
ersetzen (z. B. Lee 2012; Quack 2013).

36 Vgl. Berger 1967, 88f.

37 Ebd., 100.
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einem Legitimierungsargument politischer Interessen wird. Religion post-
modern als Produkt fortwédhrender diskursiver Praktiken zu konzeptuali-
sieren, klammert die Moglichkeit einer gottlichen Konstante unabhéngig
vom diskursiven Fluss aus. Religion, wie Lambek, als immanenten und
intrinsischen Teil des Sozialen zu begreifen, sikularisiert religiose Uberzeu-
gungen und Praktiken. Die Beispiele zeigen, auf welche multiplen Arten
und Weisen verschiedene sozial- und kulturanthropologische Ansitze zu
unterschiedlichen Zeiten Religionen implizit oder explizit aus einer metho-
dologisch-atheistischen Perspektive verstanden haben.

Der methodologische Atheismus wurde kritisiert, weil er religiose Ge-
sprachspartner:innen auf unvertretbare Weise denunziere und den tran-
szendenten Ursprung religioser Erfahrung a priori - d. h. durch nicht
wissenschaftliche und parteiische Pramissen - ausschliefle. Methodologi-
scher Atheismus privilegiere ohne wissenschaftliche Grundlage eine saku-
lare Ontologie und sei entgegen seiner Behauptung nicht wertneutral.®
Auf der Grundlage der Kritik des methodologischen Atheismus schlug
der Religionssoziologe Douglas V. Porpora vor, Religion aus einer metho-
dologisch-agnostizistischen Perspektive’® zu betrachten, wonach die beste
Erklarung der realen Existenz transzendenter Realitdten und deren Verhalt-
nis zu menschlichen Projektionen eine empirische Frage sei. Das heifit,
verschiedene Erkldarungen iibernatiirlicher Erfahrungen, wie beispielswei-
se Nahtoderfahrungen, missten neutral nebeneinandergestellt werden, oh-
ne von vornherein den Wahrheitsgehalt verschiedener Erklarungsmodelle
festzulegen.?® Entgegen der Behauptung, dass eine methodologisch-agnos-
tizistische Perspektive neutraler sei und emischen Perspektiven religidser
Akteure besser gerecht werde, konnte auf den inhérenten performativen
Selbstwiderspruch eines methodologischen Agnostizismus verwiesen wer-
den.#! Agnostisch zu behaupten, transzendente Erklirungen seien gleich-
wertig zu weltlichen Erkldrungen, entspricht genauso wenig theistischen
Perspektiven, die transzendente Realitdten voraussetzen, wie atheistischen
Perspektiven, die transzendente Realititen ablehnen, sondern entspricht
ausschlief3lich agnostischen Pramissen.

38 Vgl. Porpora 2006.

39 Der Begriff Agnostizismus geht auf den britischen Biologen Thomas Henry Huxley
zuriick, der ihn zum Zwecke der Selbstbezeichnung benutzte (vgl. Draper 2022).

40 Vgl. Porpora 2006, 58.

41 Vgl. Apel 1998; siehe auch Zenker 2016.
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Es gibt keine religionsanthropologischen Ansitze, die sich selbst als
methodologisch-theistisch bezeichnen, aber es gibt Positionierungen, die
von der Primisse der Existenz transzendenter Realititen ausgehen und
somit in Analogie der vorangehenden methodologischen Ismen als metho-
dologisch-theistisch bezeichnet werden konnten. Ein Beispiel dafiir ist die
Ethnographie der Islamwissenschaftlerin Sarah Eltantawi zur Einfithrung
islamischen Strafrechts in Nordnigeria. Eltantawi argumentiert, dass Nord-
nigerianer:innen die Wiedereinfithrung von islamischem Strafrecht in sei-
ner extremsten Form mit rechtlichen Sanktionen wie Steinigungen oder
Amputationen von Korperteilen in den frithen 2000er Jahren befiirworte-
ten, weil sie hofften, dass Shari‘ah als perfektes gottgegebenes Recht anders
als sdkulares Recht Gerechtigkeit schaffen wiirde. Der emische Glaube an
einen Gott, der durch gottliches islamisches Recht handelnd aktiv werde
und Gerechtigkeit schaffe, wird aus Eltantawis Perspektive als mogliche
Erklarung fiir die international als unerklarlich wahrgenommene Entschei-
dung der Wiedereinfithrung islamischen Strafrechts in Nigeria plausibili-
siert.#? Ein anderes Beispiel fiir eine implizite methodologisch-theistische
Perspektive ist Agnieszka Halembas Forschung zu Marienerscheinungen in
der Ukraine. Halemba analysiert Marienerscheinungen als decision-events
und beschreibt eine Art geteilter Handlungsmacht zwischen menschlichen
Akteuren und Gott, wobei die gottliche Handlungsmacht durch mensch-
liche Handlung zum Vorschein tritt: ,God’s intervention comes into
being through the decision to embrace it:“4> Ein weiteres Beispiel ist die
Forschung des bekennend christlichen Anthropologen Brian Howell zu
christlichen Missionen auf den Philippinen. Howell vergleicht Christsein
in der Anthropologie mit anderen Standpunktepistemologien wie Feminis-
mus, die aus einer marginalisierten Position unhinterfragte Pramissen in-
frage stellen konnen und somit zu neuem Erkenntnisgewinn beitragen.**
Standpunktepistemologien gehen davon aus, dass bestimmte Positionen
(z.B. weifle-ménnliche Standpunkte) als allgemeine objektive Positionen
verkannt werden. Marginalisierte Standpunkte seien privilegiert, um den
Allgemeingiiltigkeitsanspruch eigentlich partikularer Positionen zu provin-
zialisieren. Christsein als marginalisierte Standpunktepistemologie zu be-
zeichnen rechtfertigt Howell damit, dass christliche Perspektiven seiner

42 Vgl. Eltantawi 2017.
43 Halemba 2018, 102.
44 Vgl. Howell 2007.
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Ansicht nach von einer in der Religionsanthropologie vorherrschenden
sakularen Vorherrschaft marginalisiert wiirden:

»it might seem odd to think that Christianity - so often a powerful
tool in the hands of colonialists — should benefit from ‘decolonization’,
but certainly to the extent that western rationalism has positioned the
orthodox/conservative/ fundamentalist’ Christian within a tradition of
religious studies..., anthropology and other social sciences have ‘colo-
nized’ Christianity through a secularist mandate™.

Den Erkenntnisgewinn seiner christlichen Standpunktepistemologie in der
anthropologischen Religionsforschung sieht er darin, herausgefunden zu
haben, dass nicht belief (wie atheistische Religionsanthropolog:innen be-
haupten), sondern commitment das eigentliche charakteristische Alleinstel-
lungsmerkmal philippinischer Christ:innen sei.

In Anlehnung an Standpunktepistemologien*® wird argumentiert, dass
letztlich keine sozial- und kulturanthropologische Perspektive auf Religio-
nen und religioses Recht unvoreingenommen ist. Jede Perspektivierung
weist epistemologische Moglichkeiten und Grenzen auf. Im néchsten Ab-
schnitt des Beitrags werden die epistemologischen Moglichkeiten und
Grenzen der drei methodologischen Ismen am Beispiel einer Untersuchung
verschiedener Perspektiven auf gottliches Recht im katholischen Kirchen-
recht diskutiert.

2 Gottliches Recht im katholischen Kirchenrecht
2.1 Anthropologische Zugdnge zum Christentum

Obwohl ethnografische Studien iiber Christ:innen bereits im 20. Jahr-
hundert durchgefiithrt wurden?’, wird die Geburt der Anthropologie des
Christentums als eigenstdndiges und selbstreflexives Forschungsfeld auf
die frithen 2000er Jahre datiert, als Pfingstbewegungen weltweit an Bedeu-
tung und Zuwachs gewannen.*® In der relativ rezenten Anthropologie des
Christentums herrschte bis vor kurzem eine (neo-)protestantische Vorein-

45 Ebd., 375.

46 Vgl. Haraway 1988; Harding 1992.

47 Vgl. Hertz 1928; Martino 1961/2005; Turner und Turner 1978.
48 Vgl. Robbins 2014, 157.

137



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Anna-Lena Wolf

genommenbheit®, da die meisten Ethnografien der neuen Anthropologie
des Christentums Pfingstbewegungen untersuchten. Zentrale Themen der
frithen Anthropologie des Christentums waren Diskontinuitdt und Reflexi-
vitdt>%, Materialitdt im Verhdltnis zur Spiritualitdt®, das Wesen religioser
Erfahrung® sowie Transzendenz und Individualismus®. Mitte der 2010er
Jahre, als die Anthropologie des Christentums ihr ,mittleres Lebensalter“>*
erreichte, wie Joel Robbins es formulierte, entwickelten sich neue thema-
tische Schwerpunkte, darunter ein Fokus auf christliche Institutionen®,
politische Okonomien des Christentums wie das Wohlstandsevangelium?6,
Genderfragen im Zusammenhang mit dem Christentum®” und Formen der
Nicht-Religiositdt im Zusammenhang mit Religionen?.

Die Anthropologie des Katholizismus wurde erstmals in dem von den
Anthropologinnen Kristin Norget, Valentina Napolitano und Maya May-
blin 2017 herausgegebenen Sammelband The Anthropology of Catholicism
als eigenes Forschungsfeld vorgeschlagen, wobei die Herausgeberinnen die
Anthropologie des Katholizismus eher als Querschnittsthema begreifen
und damit keine Sub-Sub-Disziplin der Religionsanthropologie ins Leben
rufen wollen. Der Katholizismus sei als eigenstdndiger Untersuchungsge-
genstand lange unsichtbar geblieben, so die Herausgeberinnen, weil ,Ca-
tholicism is [...] so deeply constitutive of life-worlds that it barely registers
distinct™?. Dies sehen die Herausgeberinnen analog zu anderen dominan-
ten Subjektpositionen wie Ménnlichkeit oder Weifisein. Diese katholische
~proclivity to cultural invisibility”®® mache Katholizismus zu einem be-
sonders interessanten und relevanten Untersuchungsgegenstand fiir die
Anthropologie. In der Anthropologie des Katholizismus sind thematische
Schwerpunkte auf politische Dimensionen von Marienerscheinungen®!, Er-

49 Ebd.

50 Vgl. Robbins 2001; Schieffelin 2002; Vilaca 2009.
51 Vgl. Keane 2007.

52 Vgl. Luhrmann 2012.

53 Vgl. Robbins 2012.

54 Vgl. Robbins 2014.

55 Vgl. Hann 2014.

56 Vgl. Haynes 2017.

57 Vgl. Mayblin 2010.

58 Vgl. Quack 2020.

59 Norget/Napolitano/Mayblin 2017, 4.

60 Ebd.

61 Vgl. z. B. Kaufmann 2008; Zander 2011; Aleksov 2018; Halemba 2018.
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neuerungsbewegungen wie indigene befreiungstheologische Bewegungen®?,
Frauenpriesterbewegungen5® und charismatischer Katholizismus®* zu ver-
zeichnen sowie iibergreifende Themen der Inkulturation®® und politischen
Theologie®®.

Obwohl sozial- und kulturanthropologische Untersuchungen zum kom-
plexen Zusammenhang von Recht und Religion derzeit ,a real renais-
sance“®’ erleben, wurde katholisches Kirchenrecht bislang kaum ethnogra-
phisch untersucht.%® Seit kurzem gibt es einige kirchenrechtssoziologische
Studien, die sich mit der Realitdt katholischen Kirchenrechts befassen,
jedoch bislang kaum mit empirischen Methoden arbeiten.®® Katholisches
Kirchenrecht stellt einen interessanten Forschungskomplex an der Schnitt-
stelle der Religions- und Rechtsanthropologie dar, da katholisches Kirchen-
recht die romisch-katholische Kirche als dlteste und grofite globale Biiro-
kratie sowie iiber eine Milliarde Katholikinnen und Katholiken weltweit als
Rechtssubjekte reguliert.

2.2 Tus divinum

Katholisches Kirchenrecht umfasst alle Rechtsnormen der katholischen
Kirche und enthilt aus kanonischer Perspektive in der Regel sowohl
menschliches Recht (ius mere ecclesiasticum) als auch gottliches Recht (ius
divinum).”® Normen des ius divinum gelten als indispensabel, unabdingbar
und unabanderlich.”! Gottliches Recht unterteilt sich in Naturrecht (ius
naturale) und gottliches Offenbarungsrecht (ius divinum positivum).”? Na-
turrecht (z. B. Respekt vor menschlichem Leben) wird in katholischem
Verstindnis allen Menschen unabhéngig von ihrer Religionszugehorigkeit
durch ihre angenommene gottliche Schopfung zuteil und es wird angenom-

62 Vgl. Norget 2021.

63 Vgl. Mayblin 2017.

64 Vgl. Pinal 2017; Lado 2017.

65 Vgl. Moss 2017; Napolitano 2017.

66 Vgl. McAllister/Napolitano 2021.

67 Oraby/Sullivan 2020, 257.

68 Eine Ausnahme bilden ethnografische Studien zu organisatorischen, politischen und
rechtlichen Klosterstrukturen (vgl. Irvine 2010; Lester 2005; Corwin 2012).

69 Vgl. Hahn 2020; Hecke 2017.

70 Vgl. Rhode 2015, 15.

71 Meckel 2018, 209.

72 Vgl. Rhode 2015, 15.
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men, dass Naturrecht von allen Menschen rational erkannt werden kann.
Gottliches Offenbarungsrecht hingegen ist nach kanonischem Verstindnis
nur bindend fiir Katholik:innen und geht von der Pramisse aus, dass es
eine von Gott gewollte Struktur der Kirche gibt und kirchliche Strukturen
nicht willkiirlich von Menschen festlegbar sind. Auf der Grundlage vorldu-
figer Forschungsergebnisse einer laufenden ethnographischen Forschung”
zum katholischen Kirchenrecht werden im Folgenden einige kanonische
Positionen zum gottlichen Offenbarungsrecht vorgestellt.

Die Begriffe des ius divinum oder der lex aeterna tauchen in kirchen-
rechtlichen Sammlungen, die den Versuch unternehmen, Beschliisse re-
gionaler Synoden und iiberregionaler Konzilien systematisch zu ordnen,
seit dem 10. Jahrhundert auf”> Laut dem Kanonisten Markus Graulich
wird die Bedeutung des ius divinum in diesen Quellen jedoch nicht néher
bestimmt als zu postulieren, dass ,,die Rechtsnormen der Kirche dem gottli-
chen Gesetz nicht widersprechen diirfen*’®. Gratian, der als Begriinder der
Kanonistik gilt, verfasste mit dem Decretum Gratiani aus dem 12. Jahrhun-
dert eine der wichtigsten kanonischen Sammlungen des Mittelalters. Das
Dectretum Gratiani enthilt einige Erwdgungen zum ius divinum. Gratian
unterscheidet zu Beginn seines Dekrets zwischen ius humanum als dem
Gesetz der Gewohnheit der Menschen und dem ius naturale als géttlichem
Recht, dessen Kern er in der Goldenen Regel der Bergpredigt zusammenge-
fasst sieht.”” Huguccio von Pisa, ein Kommentator Gratians, fiigt Gratians
Ausfithrungen hinzu, dass

»das gottliche Recht im Naturrecht ohne Mitwirkung des Menschen ver-
mittelt und von der menschlichen Ratio oder instinktiv als Ordnung der
Natur erkannt wird, wihrend das Offenbarungsrecht durch das Gesetz
des Mose bzw. der Evangelien den Menschen bekanntgegeben wurde,
also einer Vermittlungsinstanz bedarf“78.

73 Die Forschung beinhaltet Expert:inneninterviews mit Kanonist:innen seit 2022,
teilnehmende Beobachtung in Vorlesungen einer kirchenrechtlichen Fakultdt einer
Papstlichen Universitit in Rom zwischen 2023 und 2024 und Analysen kanonischer
Primér- und Sekundéirquellen.

74 Zum Beispiel das Dekret von Burkhard von Worms oder die Collectio des Anselm
von Lucca.

75 Vgl. Graulich 2018, 118.

76 Ebd.

77 Vgl. ebd., 120f. Die goldene Regel besagt nach Mt 7,12: ,Alles, was ihr wollt, dass euch
die Menschen tun, das tut auch ihnen! Darin besteht das Gesetz und die Propheten.

78 Graulich 2018, 121.
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Gratian postuliert einen unverdnderlichen Kern, eine Substanz des gott-
lichen Rechts, die unverdndert bleibt, wihrend sich die Erscheinungs-
form historisch verdndert.” Diese grundlegende Unterscheidung Gratians
zwischen unveridnderlicher Substanz und veranderlicher Form géttlichen
Rechts als Grundlage der Legitimierung der fortbestehenden Unverdnder-
lichkeit géttlichen Rechts trotz historischer Verdnderungen scheint bis heu-
te kanonische Perspektiven auf gottliches Recht zu bestimmen, wobei es
einige Versuche gibt, die Verbindung dieser entgegengesetzten Eigenschaf-
ten gottlichen Rechts genauer zu bestimmen, die weiter unten dargelegt
werden.

Gottliches Recht nimmt im katholischen Kirchenrecht eine zentrale Rol-
le ein, obwohl es nur wenige Canones im Kodex des kanonischen Rechts,
dem Codex Iuris Canonici®®, gibt, die ,vom gottlichen Recht unmittelbar
sprechen oder sich mittelbar auf dieses beziehens!. Verweise auf gottliches
Recht tauchen im CIC/1983 vorwiegend als limitierende Schrankenformel
oder zur Begriindung eines Norminhalts auf.? Beispiele fiir gottliches
Recht als Schrankenformel sind die Canones 22 und 24 im ersten Buch des
CIC zu Allgemeinen Normen. In Canon 22 heifit es: ,Weltliche Gesetze, auf
die das Recht der Kirche verweist, sind im kanonischen Recht mit densel-
ben Wirkungen einzuhalten, soweit sie nicht dem gottlichen Recht zuwider-
laufen®. In Canon 24 wird erklart, dass ,[k]eine Gewohnbheit [...] Kraft eines
Gesetzes erlangen [kann], die dem gottlichen Recht zuwiderlduft Das
heif3t, dass weltliche Gesetze und Gewohnheitsrechte von gottlichem Recht
beschrankt werden. Norminhalte, die mit Verweis auf géttliches Recht im
CIC/1983 begriindet werden, sind beispielsweise die gottliche Berufung
aller Getauften (Canon 204), die géttliche Begriindung des Priestertums
(Canones 207 und 1008), die géttliche Einsetzung von Bischéfen (Canon
375) oder die géttliche Einsetzung der Sakramente (Canon 840).

Es gibt verschiedene historische Beispiel, in denen sich géttliches Recht
verdndert hat. Zum Beispiel wird das mosaische Gesetz der Heiligung des
Sabbats im Christentum nicht wortlich umgesetzt. Es wird nicht der siebte
Tag der Woche vom Sonnenuntergang am Freitag bis zum Sonnenunter-

79 Ebd., 122.

80 Der CIC trat erstmals 1917 und in der aktuellen iiberarbeiteten Fassung 1983 in Kraft.
Neben dem CIC gibt es den Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium (CCEO) fiir
die katholischen Ostkirchen.

81 Meckel 2018, 210.

82 Ebd., 210f.
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gang am folgenden Samstag als Ruhetag gefeiert, sondern in der Regel
der Sonntag als erster Tag der Woche. Es gibt auch Abweichungen der
Definition des gottlichen Rechts zwischen der ersten Version des CIC von
1917 und der iiberarbeiteten Version des CIC von 1983. Zum Beispiel wird
das prinzipielle Verbot der Hochzeit zwischen Ehepartnern verschiedener
Konfessionen im Canon 1060 des CIC/1917 mit dem expliziten Verweis auf
gottliches Recht begriindet, wihrend ein Eheverbot aufgrund von Konfessi-
onsverschiedenheit im Canon 1124 des CIC/1983 nicht explizit im Wortlaut
Bezug auf gottliches Recht nimmt.8 Ein anderes Beispiel sind die drei
Weihestufen des Diakonats, Presbyterats und Episkopats der katholischen
Kirche, die im CIC/1917 im Canon 108 als géttliches Recht definiert wer-
den. Im Canon 1009 des CIC/1983 hingegen werden die drei Weihestufen
nicht mehr explizit als géttliches Recht definiert, obwohl weiterhin an der
gottlich gegebenen hierarchisch-episkopalen Ordnung und dem Papstpri-
mat der katholischen Kirche festgehalten wird.84

Die Annahme einer unverfiigbaren Ausgangsnorm wird nicht nur im
katholischen Kirchenrecht oder allgemeiner in religiosen Rechten voraus-
gesetzt, sondern auch beispielsweise in naturalistischen Verstdndnissen von
Menschenrechten®® oder in rechtspositivistischen Konzepten wie Hans Kel-
sens Grundnorm?®. Wie wird aus kanonischer Perspektive die postulierte
Unverédnderlichkeit gottlichen Rechts angesichts der historischen Verande-
rungen legitimiert? In der Kanonistik wird nach Gratian der deutsche
Theologe und Jesuit Karl Rahner als einer der ersten angefiihrt, der eine
systematische Konzeption gottlichen Rechts hervorgebracht hat. Rahner
unterscheidet, dhnlich wie Gratian, das Wesen oder die Substanz von
der Gestalt géttlichen Rechts. Gottliches Recht besitzt laut Rahner eine
~Wesensidentitit in Gestaltwandel“®”. Der Erkenntnisprozess der Wesensi-
dentitdt des gottlichen Rechts ist andauernd und verandert die Gestalt des
gottlichen Rechts je nach Erkenntnisstand, ohne das Wesen des gottlichen
Rechts selbst zu verandern.3® Die historische Veranderung géttlicher Rechte
trotz ihrer immanenten Unverdnderlichkeit resultiert daraus, dass konkrete
Rechtsvorschriften, denen gottliches Recht zugrunde liegt, immer durch

83 Ebd., 209.

84 Ebd., 214.

85 Vgl. Dembour 2010.
86 Vgl. Kelsen 1934/2000.
87 Rahner 1962, 65.

88 Vgl. Meckel 2018, 224.
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Menschen formuliert und konkretisiert werden (miissen). Die Prinzipien
sind gottlich, die konkreten Rechtsvorschriften sind menschlich. Beispiels-
weise ist das Prinzip des Papstprimats gottliches Recht und damit unver-
anderlich. Wie sich die Vorherrschaft des Papstes operativ ausgestaltet,
wird hingegen von Menschen konkretisiert und ist somit veranderlich.®
Das heif$t, ,divine law is immutable in itself but it is apprehended by
men through instruments which are subject to change“?. Der Rechtswis-
senschaftler Alexander Hollerbach schlidgt in Anlehnung an Karl Rahner
zudem eine Ausdifferenzierung innerhalb des gottlichen Rechts vor, um
die bindre Gegeniiberstellung von gottlichem und menschlichem Recht
zu liberkommen. Hollerbach schldgt eine Hierarchie der Wahrheiten vor,
nach der, dhnlich wie beim Naturrecht, zwischen Satzen des priméren und
sekundéren géttlichen Rechts je nach Nahe zur Wesensidentitit des gottli-
chen Rechts unterschieden wird.”! Diese Ausdifferenzierung wird durch
den Kirchenrechtler Helmuth Pree weitergefiihrt, indem er vier Ebenen
prapositiven Rechts unterscheidet. Erstens allgemeine Prinzipien. Zweitens
systembildende Rechtsprinzipien. Drittens geltende allgemeine Rechtsord-
nungen und viertens Einzelfallentscheidungen. Laut Pree ist géttliches
Recht nur auf den ersten beiden Ebenen angesiedelt. Je konkreter die
Rechtsnorm ausformuliert ist, desto veranderbarer ist diese.”? Judith Hahn
unterscheidet zwischen epistemologischen und ontologischen Ansétzen zur
Erklarung der Wandelbarkeit von Normen géttlichen Rechts. Epistemologi-
sche Ansdtze wie jene von Karl Rahner oder Silvio Ferrari gehen von einer
fortschreitenden epistemologischen Erkenntnis der Wesensidentitit gottli-
chen Rechts aus. Ontologische Ansitze hingegen begreifen die Wandlungs-
tahigkeit als inkarnatorische Historisierung des gottlichen Rechts: ,the di-
vine will must ,incarnate® itself, in order to become ,law*”?. Judith Hahn
hinterfragt, ob es tiberhaupt sinnvoll ist, von gottlichem Recht zu sprechen
beziehungsweise inwiefern gottliches Recht als Recht im eigentlichen Sinne
verstanden werden kann.

Auf konkrete Fragen danach, welche (Teile von) Rechtsnormen der un-
verdnderlichen Wesensidenitdt gottlichen Rechts entspringen beziehungs-
weise dieser zuwiderlaufen und welche Teile konkreter Rechtsnormen sich
einem Gestaltwandel unterziehen diirfen und wo die Grenzen des Gestalt-

89 Vgl. Sobanski 1997, 38.
90 Ferrari 2002, 52.

91 Hollerbach 1972, 226.
92 Vgl. Pree 2016.

93 Hahn 2020, 124.
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wandels liegen und wie die Erkenntnis dariiber gewonnen werden kann,
gibt es weniger eindeutige kanonische Antworten. Mir sind wéhrend mei-
ner Forschung verschiedene Perspektiven auf diese Fragen begegnet. An
einem Ende des Spektrums waren kanonistische Positionen, die zwar die
Existenz gottlichen Rechts nicht ginzlich verneinten, aber die Auffassung
vertraten, dass Menschen dariiber nichts wissen konnten. Diese Perspekti-
ven konnten als epistemologisch agnostisch bezeichnet werden. Es gibt
Positionen, die die Klarung dieser Fragen nicht im Zustdndigkeitsbereich
der Kanonistik, sondern vielmehr in der Verantwortung von Moraltheolo-
gie und Dogmatik sehen, wohingegen die Aufgabe der Kanonistik darin be-
stehe, existierende positive Rechtsnormen auf konkrete Fille anzuwenden.
Diese Perspektive ist rechtspositivistisch. Am anderen Ende des Spektrums
waren kanonistische Perspektiven, die die Existenz gottlichen Rechts fiir so
selbstevident hielten, dass die Fragen danach zu Irritationen fiihrten: ,Ihre
Frage danach impliziert ja, dass die Mdglichkeit bestiinde, nicht daran zu
glauben?“

2.3 Perspektivierungen der Perspektiven auf gottliches Recht

Je nachdem, von welchem methodologischen Ismus ausgehend die Begriin-
dungen géttlichen Rechts im katholischen Kirchenrecht perspektiviert wer-
den, wird die Forschende zu unterschiedlichen Interpretationen gelangen.
Wenn methodologisch-theistisch von der Pramisse ausgegangen wird, dass
es einen Gott gibt, der Menschen unverdnderliche gottliche Gesetze gege-
ben hat, dann konnen die kanonischen Interpretationsversuche des besse-
ren Verstindnisses der Wesensidentitat gottlichen Rechts als solche ernst
genommen werden, das heif3t eine methodologisch-theistische Perspektive
wird emischen Perspektiven besser gerecht und kann diese in ihrer eigenen
Vielfalt und Heterogenitat darstellen.

Methodologisch-agnostizistisch kdnnten verschiedenen  theistische,
agnostizistische und atheistische Perspektiven auf gottliches Recht gegen-
tibergestellt werden und es wiirde dem Leser oder der Leserin iiberlassen
werden, die Plausibilitdt der unterschiedlichen Perspektiven zu evaluieren.
Dies wird gewohnlich als neutrale Gegeniiberstellung gesehen.”* Die Aus-
wahl der Perspektiven, die gegeniibergestellt werden, und die Art und Wei-
se, wie sie dargestellt werden, ist jedoch nur bedingt unvoreingenommen

94 Vgl. Porpora 2006.

144



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Sozial- und kulturanthropologische Zugdnge zu Religionen und Recht

moglich. Das Problem mit einer methodologisch-agnostischen Perspektive
ist somit der Anschein, aus einer unpositionierten Perspektive zu schreiben,
die sich der Reflexivitit eigener Voreingenommenheiten entzieht.

Methodologisch atheistisch, das heif3t von der Pramisse ausgehend, dass
es keinen Gott gibt, der handelnd in die Weltgeschichte eingreift, wiirde
eine sozial-konstruktivistische Interpretation gottlichen Rechts naheliegen.
Dies konnte sich beispielsweise in der Analyse der sozialen Funktion der
Idee gottlichen Rechts ausdriicken. Die Funktion der Berufung auf gottli-
ches Recht konnte dann beispielsweise die Legitimierung nicht veranderli-
cher Rechtsnormen sein, um politische Interessen bestimmter Personen zu
starken. Somit wiirden emische Perspektiven nicht fiir sich stehen, sondern
tiir die ihnen zugeschriebenen politischen Interessen.

Jede methodologische Perspektive weist Moglichkeiten und Grenzen auf.
Methodologisch-theistische Perspektiven kénnen zwar emischen Perspekti-
ven am besten gerecht werden, aber klammern dafiir grofiere Kontexte
aus und konnen Gefahr laufen, politische Instrumentalisierungen von Reli-
gionen zu verharmlosen. Methodologisch-atheistische Perspektiven konnen
auf der anderen Seite emischen Perspektiven nie ganz gerecht werden,
aber dafiir politische Dimensionen von Religion besser analysieren. Me-
thodologisch-agnostische Perspektiven konnen verschiedene emische und
etische Perspektiven nebeneinanderstellen, aber sind letztlich ebenso vor-
eingenommen wie andere Perspektiven, weil eine Nebeneinanderstellung
verschiedener Perspektiven keiner emischen Perspektive gerecht wird, son-
dern ultimativ eine dritte Perspektive eroffnet. Alle methodologischen Is-
men beruhen auf wissenschaftlich nicht belegbaren und gewissermafien
parteiischen Pramissen, die a priori gesetzt werden.

3 Konklusion

Der vorliegende Beitrag diskutiert sozial- und kulturanthropologische Zu-
ginge zu Religionen und religiosem Recht am Beispiel einer Untersuchung
von Perspektiven auf géttliches Recht im kanonischen Recht. Im ersten Teil
des Beitrags wurden verschiedene historische und gegenwirtige sozial- und
kulturanthropologische Zugénge zu Religionen vorgestellt, die idealtypisch
in methodologisch atheistische, agnostizistische und theistische Zuginge
unterteilt wurden, wobei in der Multiplizitat verschiedener Perspektiven
auf Religionen in der Sozial- und Kulturanthropologie ein methodologi-
scher Atheismus vorherrschend ist. Es wurde argumentiert, dass jedwede
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(methodologische) Perspektive (auf Religion) voreingenommen ist. Vorein-
genommenbheit beinhaltet dabei sowohl spezifische epistemologische Gren-
zen als auch Méglichkeiten, die im zweiten Teil am Beispiel einer Perspekti-
vierung der Perspektiven auf gottliches Recht im katholischen Kirchenrecht
veranschaulicht wurden.

Die vorgeschlagene Perspektivierung sozial- und kulturanthropologi-
scher Perspektiven auf Religionen und religioses Recht entlang dreier
methodologischer Ismen weist einige Unzuldnglichkeiten auf, die in weite-
ren Auseinandersetzungen adressiert werden konnten. Auf der einen Seite
erscheint die Dreiteilung zu weit gefasst und konnte weiter differenziert
werden. Ein methodologischer Theismus beispielsweise umfasst theoretisch
nicht nur katholische Perspektiven, sondern jedwede theistischen Perspek-
tiven, die von der Existenz Gottes ausgehen und die durch ihre Heterogeni-
tat zu unterschiedlichen Interpretationen gelangen wiirden.

Zudem miisste der Begriff methodologisch genauer bestimmt werden.
Was ist methodologisch an einem methodologischen Ismus? Was unter-
scheidet einen methodologischen Ismus von Positionierungen und Positio-
nalititen und wie stehen diese in Beziehung zueinander? Positionierung
und Positionalitdt wurden in der Sozial- und Kulturanthropologie zumeist
in Bezug auf die Fragen diskutiert, ob Positionalitdt durch Positionierung
determiniert oder bedingt wird oder Positionalitdt sich in gewissem Maf3e
unabhingig von Positionierung entwickeln kann, sowie in Bezug auf die
Frage, ob eine bestimmte Positionierung, Positionalitit oder ein bestimmter
methodologischer Ansatz epistemologisch privilegierte Einsichten bzw. ob-
jektiveres Wissen hervorbringen kann. Einige Ansétze vertreten in Bezug
auf die erste Frage die Ansicht, dass die Bedingtheit der Positionalitat durch
die Positionierung zu einer (radikal) strukturdeterministischen oder (ge-
mafigt) strukturbedingten Reproduktion sozialer (Ungleich-)Verhiltnisse
fithre.®> Andere Ansitze haben auf der Grundlage der Priamisse einer Be-
dingtheit der Positionalitdt durch Positionierung marginalisierten Positio-
nierungen eine privilegierte epistemologische Positionalitdt in Bezug auf
(Ungleich-)Verhiltnisse postuliert.”® Inwiefern beinflussen Positionierung
und Positionalitdt die Wahl von und methodologische Zugénge zu For-
schungsfeldern? Wenn das Wort methodologisch ernst genommen werden
wiirde, dann miisste der methodologische Zugang unabhéngig von der ei-
genen Positionierung und Positionalitdt gewahlt werden kénnen und auch

95 Vgl. Bourdieu 1977.
96 Vgl. z. B. Du Bois 1903; Haraway 1988; Harding 1992.
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auf Felder auflerhalb von Religion anwendbar sein. Zu welchen Erkenntnis-
sen wiirde beispielsweise eine methodologisch-theistische Perspektive auf
postmoderne Philosophie gelangen?

Zuletzt wire die Frage der Wandelbarkeit methodologischer Perspekti-
ven zu beriicksichtigen. Inwiefern kann sich eine methodologische Per-
spektive innerhalb einer Forschung verdndern? William Sax beispielsweise,
der Besessenheit im Himalaya untersucht hat, konzeptualisierte Gotthei-
ten, die von den menschlichen Orakeln Besitz ergreifen, als ,authentic
social agents”, nachdem er im Forschungsprozess begann, ,vague feelings
of supernatural threat®” zu erleben, als ihm ein Missgeschick widerfuhr,
nachdem ein Gesprachspartner ihn warnte, die Macht Gottes nicht zu
unterschitzen.”® Methodologische Zugidnge zu Recht und Religion kénnen
somit zwar vor Beginn der Forschung im Sinne Max Webers Forderung
nach Klarheit der Wertbeziehungen® offengelegt werden, aber das schliefit
die mogliche Wandelbarkeit im Forschungsprozess nicht notwendigerweise
aus.
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Der Streit um den Eid

Eine kulturwissenschaftliche Analyse

Jan Christoph Suntrup

I Der Eid und die Optionen einer kulturwissenschaftlichen Beobachtung

~Worte, Worte, nichts als Worte™ Es sind leere, unaufrichtige, unverbind-
liche Worte, die Shakespeares Troilus moniert und die fiir die Fragilitat
menschlicher Verstindigungsprozesse stehen. Worte konnen - je nach
Adressatin bisweilen sogar beides zugleich - viel oder nichts sagen, aber
eine verbindliche Bedeutung ldsst sich ihnen genausowenig zusprechen wie
eine ihnen zugrundeliegende aufrichtige Intention. Vom Eid verspricht man
sich Abhilfe, er ,ist ein Phinomen der Sprache, das sein Dasein eben der
Unzuldnglichkeit der Sprache verdankt®. Er bekriaftigt etwas, dem von sich
aus keine Kraft zukommt.

Aus diesem Grund hat Emile Durkheim im Schwur die Urform der Ver-
tragsbildung gesehen — das Wort konne nicht seine eigene Bindungskraft
entfalten und die Willensduflerung allein stelle keinen Geltungsgrund dar,
sondern das Versprechen bediirfe einer sakralen Validierung, die mit einem
rituellen Formalismus einhergeht:

»-Nun sind Worte aber etwas Reales, Materielles und Realisiertes, dem
man eine religidse Qualitdt zusprechen kann, aufgrund derer sie, so-
bald sie einmal ausgesprochen sind, jene binden, die sie ausgesprochen
haben. Dazu geniigt es, dafl sie bestimmten religiésen Formen entspre-
chend und unter bestimmten religidsen Bedingungen ausgesprochen
werden. [...] Sobald die Worte den Mund des Vertragschlieflenden ver-
lassen haben, sind sie nicht mehr die seinen, sie sind ihm aufSerlich
geworden, denn sie haben ihre Natur verdndert. Sie sind heilig, und er ist
profan.?

1 Burkert 2009, 48.
2 Durkheim 1999, 256f.
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Folgt man Durkheim, ist der religiése oder sakrale Schwur ein Mittel, um
menschlichen Willensbekundungen und Absichtserkldrungen ,jene Trans-
zendenz zu verleihen, die allen moralischen Dingen eigen ist“. Den religio-
sen Schwur kann man als Akt der bedingten Selbstverfluchung ansehen, da
im Falle des Eidesbruchs gottliche oder spirituelle Sanktionen warten, ob
im Diesseits oder im Jenseits. Dieser Praxis liegt also die Vorstellung einer
,Kausalkette in die Uberwelt“¢ zugrunde. Die Anrufung einer metaphysi-
schen Macht als Garant des Versprechens ist wohl so alt wie die Kulturtech-
nik des Eids selbst,”> auch wenn die Vorgingigkeit einer religios-magischen
Sphire mitunter bestritten wird.®

Diese genealogische Frage muss in diesem Beitrag aber auch gar nicht
entschieden werden, um den Eid als untersuchenswerte Praxis im Schnitt-
feld von Recht und Religion zu verorten, deren Verhdltnis der vorliegen-
de Band aus verschiedenen Perspektiven untersucht. Die Rechtssphire
beriihrt der Schwur nicht nur bei der Vertragsschlieffung, die Durkheim
im Auge hatte, also einer Form des promissorischen Eides, wo ein Ver-
sprechen fiir die Zukunft gegeben wird, sondern auch besonders bei der
gerichtlichen Konfliktentscheidung, wenn Wahrheitsfragen geklart werden.
Durch assertorische Eide bekriftigen Zeug:innen oder Beschuldigte die
Wahrhaftigkeit ihrer Aussage. Eide sind aber nicht nur in der Welt des
Rechts anzutreffen, sondern auch in der politischen Sphare. Heutige Inau-
gurationsrituale von Présidentinnen und Staatsmannern, die oft besonders
aufwendigen Inszenierungen folgen, haben meist eine grofle offentliche
Prasenz, aber gerade der historische Blick zeigt, dass die Bindekraft der
Amts- und Treueeide nicht nur auf die Herrschaftsspitze beschrankt war.
So war die mittelalterliche und frithneuzeitliche Stindegesellschaft durch
religiése Eidrituale durchstrukturiert, hierarchisiert und stabilisiert,

Ebd., 257.

Dinzelbacher 2006, 91.

Vgl. nur Burkert 2009; vgl. zur Geschichte des Eides genauer Prodi 1997.

Giorgio Agamben hat in seiner kleinen Archéologie des Eides die logische Vorgingig-
keit der religios-magischen Sphiére bestritten, da ,umgekehrt [...] gerade der Eid als
urspriingliche performative Erfahrung des Wortes die Religion zu erkldren® vermdoge
(Agamben 2010, 82). In dieser Studie versucht Agamben zu zeigen, dass Gotter bzw.
Gott nicht als Zeugen und Biirgen der Wahrheit angerufen werden, sondern dass es im
Eid generell um eine reflexive Art des Wahr-Sprechens gehe, in der die Bindungskraft
der Sprache thematisiert werde. In letzter Hinsicht sei der Gottesname dann mit dem
Eid identisch (vgl. ebd.).

A L W
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»nicht nur bei der Herrscherweihe, sondern bei Amtseinsetzungen al-
ler Art, vor Gericht, bei kooperativen Vereinigungen [...], Biindnissen,
Friedensschliissen und so fort. Nach der Reformation wurde auch die
konfessionelle Zuverlassigkeit durch Eide zu sichern versucht. Der Herr-
schereid war nur die Spitze eines dichten Geflechtes wechselseitiger Ei-
desleistungen, das die gesamte Gesellschaft durchzog, vom Untertanen-
und Biirgereid in Dorf- und Stadtgemeinde iiber die Erbhuldigung der
privilegierten Stdnde, die Amtseide der Funktionstréger, die Promotions-
eide der Gelehrten, die Lehnseide der Vasallen und so fort.”

Angesichts dieser Omniprasenz des Schworens verwundert es nicht, wenn
in dieser Zeit die Rechtspersonlichkeit und die Zusprechung weitgehender
biirgerlicher Rechte stark an die Akzeptanz als schwurfahige Person gebun-
den waren.® Mag sich das ,dichte Geflecht®, von dem Barbara Stollberg-Ri-
linger hier spricht, auch spater deutlich gelockert haben, so ldsst sich die
politische Bedeutung von Eiden auch in der Moderne bis in die Gegenwart
nachweisen, wie noch verdeutlicht werden soll.

Die vielfiltige Welt der Eide hat unter anderem Rechtsgeschichte,’
Staatsrecht,'© Religionswissenschaft,!! Philosophie,!? Literaturwissenschaft'®
und Ethnologie!* beschiftigt. Eine kulturwissenschaftliche Perspektive, die
hier exemplarisch vorgestellt werden soll, kniipft an diese Explorationen
durchaus partiell an, zunachst mit der generellen Ambition, ,die impliziten,
in der Regel nicht bewussten symbolischen Ordnungen, kulturellen Codes
und Sinnhorizonte zu explizieren, die in unterschiedlichsten menschlichen
Praktiken verschiedener Zeiten und Rdume zum Ausdruck kommen und
diese erméglichen . In diesem Kontext verdient der rechtliche und politi-
sche Eid besondere kulturwissenschaftliche Aufmerksambkeit, ist er doch
als ,performativer ritueller Akt par excellence® offensichtlich Teil einer
symbolischen Ordnung, die er freilich nicht nur regelhaft (als Teil eines

7 Stollberg-Rilinger 2013, 104. Vgl. auch Prodi 1997, Kap. 4, zur geschworenen Gesell-

schaft des Spatmittelalters.

8 Vgl. Prodi 1997, 141f.

9 Vgl. exemplarisch Silving 1959 a, b.
10 Vgl. exemplarisch Friesenhahn 1979.
11 Vgl. exemplarisch Pedersen 1914.

12 Vgl. Agamben 2010.

13 Vgl. exemplarisch Twellmann 2010.
14 Vgl. exemplarisch Roberts 1965.

15 Reckwitz 2008, 17.

16 Stollberg-Rilinger 2013, 104.

155



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Jan Christoph Suntrup

kulturellen Programms oder Systems) vollzieht, sondern ludisch-dramatur-
gisch re-konstituiert und damit verdndert.”” Die verschiedenen Ebenen von
Performativitit werden noch zu kldren sein, da sie sich nicht in einer
sprechakttheoretischen Beobachtung erschopfend erschliefen.

Der kulturwissenschaftliche Blick kann also Praktiken wie den Eid in
Form einer Kontingenzperspektive ihrer ,natiirlichen Unschuld“®® berau-
ben, indem er sie als kulturelle Konstruktionen ausweist, die Ausdruck von
historischen und lokal spezifisch ausgepragten normativen und epistemi-
schen Vorstellungen sind. Wihrend diese Codes und Sinnhorizonte oft un-
bewusst sind, wie eine zweite Natur, widmet sich eine starker politologisch
ausgerichtete Kulturwissenschaft auch Praktiken, die mit diesen Codes
spielen oder diese bewusst fiir identitdtspolitische Zwecke einsetzen. Die
moglichen Potentiale beider Herangehensweisen méchte ich in diesem Bei-
trag andeuten. Die Kontingenzperspektive kann kontrastierend aufzeigen,
wie kulturell voraussetzungsreich und eben nicht natiirlich spezifische Vor-
stellungen und Praktiken sind. Das soll im folgenden Kapitel beispielhaft
anhand der Darstellung des vormodernen Gerichtseids gezeigt werden, der,
in der Terminologie Michel Foucaults, einer anderen Form der Veridiktion,
also der Produktion von Wahrheit, folgt als moderne gerichtliche Formen
der Wahrheitsermittlung.

Das dritte Kapitel wendet sich anschlieflend Narrativen zu, die die gesell-
schaftliche Bedeutung des religiosen Eids thematisieren. Wéahrend kulturel-
le Vorstellungen — wie ja Reckwitz’ Pladoyer fiir die Kontingenzperspektive
unterstreicht — oft implizit bleiben, sind Narrative Teil dessen, was Karl
Rohe ,Deutungskultur’® genannt hat, da hier Kulturpraktiken angegriffen
oder verteidigt, auf jeden Fall aber in einen bestimmten Auslegungskontext
gestellt werden. Nicht nur historisch betrachtet ist, wie ich zeigen mdchte,
der religiése Eid eine hochumstrittene Praxis, an der sich tiefgehende poli-
tische Deutungskonflikte {iber die Grundordnung von Gesellschaften oder
gar die Pramissen menschlicher Kooperation und Zivilisation entziinden.
Der virulente Streit um den Eid wird auf der Ebene der politischen Deu-
tungskultur besonders offensichtlich, was ich an Beispielen aus Frankreich
und den USA veranschaulichen mdchte.

17 Vgl. Wulf/Zirfas 2004, 27.

18 Rohe 1994, 162.

19 Vgl. Rohe 1994, 168-171. Zur politischen Deutungskultur Frankreichs mit dem Sozial-
typus des Intellektuellen vgl. Suntrup 2010.

156



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Der Streit um den Eid

Nach der komparativen Untersuchung des Eides als Mittel der Veridikti-
on und der Analyse von Narrativen iiber den religiosen Eid schlagt das
letzte Kapitel eine weitere kulturwissenschaftliche Beobachtungsebene vor,
die die symbolischen Reprdsentationsform des Eides besonders in den Blick
nimmt. In dieser Schlussbetrachtung méchte ich verschiedene performative
Dimensionen des Eides untersuchen und dabei besonders auf die Inszenie-
rungslogik des Eides in rituellen Kontexten eingehen. Wéhrend sich rituelle
und zeremonielle Effekte gerade beim politischen Amtseid héufig {iberla-
gern und die Mdéglichkeit einer spielerischen wie konfliktiven Ritualtrans-
formation offenbaren, mochte ich anhand eines Beispiels aus den USA auch
zeigen, wie eine bestimmte Darstellungsform des religiosen Eides zugleich
als Profanierung und De-Ritualisierung gedeutet werden kann.

2 Der Eid als Mittel der Veridiktion

Eine kulturwissenschaftliche Analyse des Rechts, wie ich sie an anderer
Stelle ausfiihrlich systematisch durchgefiihrt habe,?? stiitzt sich auf die Ex-
plikation eines mehrdimensionalen Rechtsbegriffs, der Normen, Geltungs-
narrative, Organisationsformen, epistemische Voraussetzungen und Effekte
sowie Symbole und Rituale des Rechts erfasst. Der Gerichtseid beriihrt
mehrere dieser Dimensionen, soll in diesem Abschnitt aber besonders auf
sein Verhiltnis zur Wahrheit, zur epistemischen Dimension, hin untersucht
werden. Wirft man aus heutiger Sicht diese Frage auf, denkt man vermut-
lich in erster Linie an typische assertorische Eide vor Gericht, durch die die
Wahrhaftigkeit einer Aussage bekraftigt wird. Ein kleiner geschichtlicher
Riickblick ist aber an dieser Stelle nicht nur aus rechthistorischer, sondern
auch aus kulturwissenschaftlicher Sicht aufschlussreich, da er eine Sensibi-
litat fir die Varianz von Prozesskulturen vermitteln kann, die wiederum
nicht nur juristisch relevant sind. Hier kommen nidmlich Beweisformen
und Wahrheitsverstindnisse zum Ausdruck, die einen Einblick in nicht-
moderne Weltverhiltnisse erlauben.

20 Vgl. Suntrup 2018. Diese Arbeit ist aus der gemeinsamen Forschungsarbeit am Kéte
Hamburger Kolleg Recht als Kultur in Bonn hervorgegangen, das sich von 2010
bis 2022 der interdisziplinaren Rechtsbeobachtung gewidmet hat (vgl. u.a. Gephart
2012; Gephart/Suntrup 2015). Ein mehrdimensionaler Rechtsbegriff soll davor be-
wahren, ,Recht® als uniformes Objekt vorauszusetzen, da es sich vielmehr in Bezug
auf seine Inhalte wie auch auf seine Form als plural, umstritten und dynamisch
erweist.
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Die historische Varianz von Eidformen und -funktionen verweist darauf,
wie ich an anderer Stelle im Anschluss an Michel Foucault argumentiert
habe, dass wir es mit variablen Kulturtechniken der Veridiktion, des Wahr-
sprechens, zu tun haben.?! Mitunter verwendet Foucault auch den Begriff
der Alethurgie,?* der auf verschiedene Modi der Konstitution von Wahrheit
verweist und dabei zugleich auf die rituell-liturgischen Elemente dieser Pra-
xis anspielt. So finden sich etwa im archaischen griechischen Recht genau-
so wie im mittelalterlichen germanischen Recht rechtlich-religiose Eidprak-
tiken, bei denen nicht zur Validierung von Tatsachenaussagen geschworen
wurde, sondern rechtliche Streitfélle durch den Eid unmittelbar performa-
tiv entschieden wurden. Der politische und institutionelle Hintergrund fiir
diese Rechtspraxis war, dass es keine 6ffentliche Instanz gab, die ein Verfah-
ren gegen einzelne Personen wegen eines Vergehens angestrengt hitte, so
dass der Prozess im Wesentlichen die Struktur eines Zweikampfes hatte —
fiir die Institution eines neutralen Dritten gab es genauso wenig Raum wie
fiir das Konzept eines o6ffentlichen Gesetzesverstofies.”> Wihrend das alte
germanische Recht wesentlich Fehderecht war mit gewohnheitsrechtlichen
Formen der Rache und Vergeltung, gewannen im spéteren germanischen
Recht, das wiederum groflen Einfluss auf das feudale Recht hatte, formale
Verfahren der juristischen Konfliktbeilegung an Bedeutung.?* Der Prozess
basierte auf dem Akkusationsprinzip, also der Anschuldigung einer Partei
durch eine andere. Die einzige Aufgabe des Gerichts bestand darin, die Art
der Beweismittel festzulegen — eine Beweiswiirdigung als Basis des richterli-
chen Urteils war nicht vonnéten. Denn da die Beweismittel rein formaler
Natur waren, enthiillten sie auf performative Weise die Wahrheit.?> Drei
grundlegende Beweismittel kamen dabei infrage: der physische Zweikampf,
Ordalien, also schmerzhafte oder gar tddliche Gottesproben wie die Feuer-
oder Wasserprobe,?® die den menschlichen Korper als ,Kommunikations-

21 Vgl. Suntrup 2017.

22 Vgl. Foucault 2012, 30f.

23 Vgl. Foucault 2001, 1440f. Bis zum 11. Jahrhundert war dieses Recht tribal und lokal,
ohne nachhaltige Einmischung in Rechtsfragen von koniglicher und kirchlicher Seite,
vgl. Berman 1983, 52.

24 Vgl. Foucault 2001, 1442.

25 Vgl. Walter 1979, 42.

26 Die Feuerprobe sah zum Beispiel vor, dass ein Beschuldigter ein glithendes Eisen
tragen oder einen Ring aus einem Kessel mit kochendem Wasser ziehen sollte. Waren
nach drei Tagen keine korperlichen Verletzungen mehr ersichtlich, galt die Probe als
bestanden. Bei der Wasserprobe hingegen wurde die zu priifende Person gefesselt
in ein Fass mit Wasser oder einen Fluss gestoflen, um zu sehen, ob sie das Wasser
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mittel“” Gottes zu nutzen beabsichtigte, oder eben der Eid, der angesichts
des Akkusationsprinzips einem Reinigungseid gleichkam, bei dem sich die
Beschuldigten von einem Vorwurf reinwaschen konnten.?® Bei der sozialen
Funktion des Eides handelte es sich um eine ,bedingte Selbstverfluchung
des Schworenden fiir den Fall, daf$ die von ihm aufgestellten Behauptungen
nicht der Wahrheit entsprachen“?. Oft hatte dieser Eid liturgischen Cha-
rakter, bei dem jeder formale Fehler der Eidleistenden - ein sprachlicher
Lapsus, eine falsche Intonation — zum Nichtbestehen der Probe fiihrte, und
zwar unabhéngig vom durch den Eid zu belegenden Sachverhalt.’ In Max
Webers Terminologie entstand hierbei eine eigenwillige Formalisierung oh-
ne prozessuale Rationalisierung: ,Dem formalen Charakter der Prozedur
selbst steht also der durchaus irrationale Charakter der Entscheidungsmit-
tel gegentiber.*!

Der Reinigungseid entspricht dabei, in Foucaults Analyseraster, dem
veridiktorischen Paradigma der Probe (épreuve), wahrend der assertori-
sche Eid vor Gericht Bedeutung im Kontext einer Untersuchung (enquéte)
von Tatsachen erhélt.>? Aus mittelalterlicher Sicht war auch die Probe ein
Wahrheitsoperator, der das gottliche Wissen um die Wahrheit performativ
offenbarte. Eine primdr faktenorientierte Beweiserhebung als Basis des

aufnehme. Ging sie nicht unter, galt sie als schuldig, da das reine Element des Wassers
sie zuriickgewiesen habe. Dem Ideenreichtum waren kaum Grenzen gesetzt, wie die
zahlreichen lokalen Varianten der Ordalien bezeugen. Die schmerzhaften Proben
wurden keineswegs zur korperlichen Bestrafung angesetzt, sondern als rituelles Be-
weismittel, um die Schuld oder Unschuld einer Streitpartei festzustellen, vgl. die
Ubersicht bei Dinzelbacher 2006, 27-102.

27 Ebd., 97.

28 Vgl. Walter 1979, 43.

29 Ebd., 44.

30 Vgl. Foucault 2001, 1442f.

31 Weber 2011, 448, Herv. im Orig.

32 Als drittes Modell identifiziert Foucault die juristische Veridiktionstechnik des
examen, bei der es vor Gericht nicht in erster Linie um die Kldarung des Tather-
gangs geht, sondern um die Erstellung von Personlichkeitsprofilen potentieller oder
tatsachlicher Delinquenten. Zu den drei Typen siehe Foucault 2001. Wie weit die
Prozessform der Probe von der Untersuchungstechnik der enquéte entfernt war,
verdeutlicht die Funktion von Zeugen bei vielen der Eidschwiire. Zeugen wurden
nicht bestimmt, um von ihrem zufilligen sachverhaltsbezogenen Wissen zu erzéhlen,
sondern um als Eideshelfer der schworenden Partei anzutreten (vgl. Walter 1979, 45).
Indem sie als Leumundszeugen oder als Garanten der gesellschaftlichen Bedeutung
einer Person auftraten, wurde der Parteienstreit zum Ausdruck sozialer Kréfteverhalt-
nisse: ,Sie biirgten fiir die Glaubwiirdigkeit des Beklagten, dienten daneben aber
auch der abschreckenden Zurschaustellung seiner Macht“ (Esders 2007, 60).
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richterlichen Urteils setzte sich erst mit der inquisitorischen Wende im
gelehrten Prozessrecht des Ius commune durch,® aber auch im Rahmen
protostaatlicher Herrschaftsanspriiche, die mit der Ambition o6ffentlicher
Strafverfolgung verbunden war. Dadurch énderte sich, erstens, die Struktur
der Rechtsstreitigkeiten, die nun nicht mehr als Duell zwischen den bei-
den Parteien erschienen, sondern einer {ibergeordneten Instanz unterlagen.
Zweitens entstand mit der Figur des procureur eine Vorform des Staatsan-
walts, der als Vertreter des Souveréns agierte. Damit lijert war drittens eine
andere Novelle: der Begriff des Gesetzesverstofies. Ein Unrecht stellte jetzt
nicht mehr nur eine Schidigung einer Partei durch eine andere dar, son-
dern konstituierte auch einen Verstof3 gegen die Ordnung des Souverins,
ein ihm zugefiigtes Unrecht. Und viertens verlangte dieser Herrscher oder
Souverén Sithne und Kompensation fiir das erlittene Unrecht.34

In dieser politischen Welt wurde das rituelle Mittel des Reinigungseides
zunehmend obsolet, wohingegen das Beobachtungswissen von Zeug:innen
massiv an Bedeutung gewann. Umso wichtiger war es, dessen Verldsslich-
keit durch den religiosen Eid sicherzustellen, und in dieser Funktion wurde
er fortan oOffentlich diskutiert. Die im folgenden Abschnitt exemplarisch
vorgestellten Narrative zeigen dabei gewichtige historische Varianzen, aber
sie eint, dass sie mit der Frage des religiésen Eides eine Problematik verbin-
den, bei der die Grundlagen von Gesellschaften oder gar der Zivilisation
insgesamt auf dem Spiel stehen. Dieser fundamentale Streit um den Eid soll
besonders an zwei Debatten verdeutlicht werden, einer aus der Griindungs-
phase der laizistischen Republik in Frankreich und einer weiteren aus der
jungeren Vergangenheit aus den USA.

3 Der religigse Eid im Spannungsfeld kulturkdmpferischer Narrative

Folgt man Durkheim, stiftet erst der sakrale Eid die Verbindlichkeit, die
Worte aus sich selbst heraus nicht generieren kénnen. Die Anerkennung
einer religiosen Verpflichtung wird dann zur conditio sine qua non der
sozial effektiven Eidleistung tiberhaupt. George Washington, der als erster
amerikanischer Prasident die rituelle Amtseinfithrung iiber die Vorgaben
der Verfassung hinaus religios auflud, konnte sich gesellschaftliche Morali-
tat und normative Sozialitdt ohne religiosen Glauben nicht vorstellen, und

33 Vgl. Suntrup 2018, 371f.
34 Vgl. Foucault 2001, 14471t.
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folglich stellte er in seiner Farewell Address die rhetorische Frage: ,Let it
simply be asked where is the security for property, for reputation, for life, if
the sense of religious obligation desert the oaths, which are the instruments
of investigation in courts of justice? And let us with caution indulge the
supposition, that morality can be maintained without religion.3> Bereits
John Locke hatte aus dieser angenommenen religidsen Fundierung der Mo-
ral die Konsequenz gezogen, Atheisten jegliche Toleranz zu verwehren, un-
tergrabe ihr Unglaube doch die Geltungskraft von Versprechen und Eiden
als ,Bonds of Humane Society“3¢. Was hier diskutiert wurde, war also nicht
nur eine Frage des rechten Glaubens, sondern auch die Pramissen sozialer
Normativitdt, die Grundfesten der Gesellschaft. Man kann solche Begriin-
dungsnarrative, die Legitimation immer auch durch De-Legitimierung der
gegnerischen Seite stiften mochten, als Geltungsgeschichten bezeichnen.?”
Nicht nur atheistische und agnostische Weltsichten stellten das rituelle
Stabilisierungssystem des Eides infrage, sondern auch Glaubige (haufig aus
christlichen Sekten wie den Wiedertaufern oder den Quakern), die aus
religiosen Griinden den Eid verweigerten - sie konnten sich dabei auf den
Wortlaut der Bergpredigt stiitzen, nach dem das Schworen im Namen Got-
tes einen blasphemischen Verstof3 darstelle.?® Im spaten Mittelalter war die
Eidverweigerung radikaler Christen von hoher politischer Brisanz, war sie
doch ein Angriff auf die tiber den Eid stabilisierte Symbiose von religidser
Macht und weltlicher Obrigkeit.3® Die rechtliche und politische Frage, wie
mit solchen eidinkompatiblen Gesinnungen zu verfahren sei, fand aber
auch in den aufklarerischen Debatten des 18. und 19. Jahrhunderts uber die
Freiheit von Religion und Gesinnung ihren Niederschlag - Kant etwa ur-

35 Washington 1796.

36 Locke 2010, 52f.

37 Vgl. Melville/Vorlander 2002; Suntrup 2018, 180-231.

38 ,Ich aber sage euch: Schwort tiberhaupt nicht, weder beim Himmel, denn er ist
Gottes Thron, noch bei der Erde, denn sie ist der Schemel fiir seine Fifle, noch bei
Jerusalem, denn es ist die Stadt des grofSen Konigs. Auch bei deinem Haupt sollst du
nicht schworen; denn du kannst kein einziges Haar weif3 oder schwarz machen. Euer
Ja sei ein Ja, euer Nein ein Nein; alles andere stammt vom Bosen’; Mt 5,34-37. Dieser
viel interpretierten Passage stehen viele andere alt- und neutestamentliche Stellen
entgegen, die den Eid zulassen oder sogar fordern. Wahrend das frithe Christentum
keine einheitliche Haltung gegeniiber dem Eid eingenommen hat, setzte sich dieses
Ritual bis zum vierten Jahrhundert im Christentum durch, stark befordert von den
Rechtfertigungslehren des Ambrosius, Hieronymus und Augustinus, vgl. Prodi 1997,
33ff.

39 Vgl. zu diesen politischen Kampfen ebd., Kap. 7.
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teilte in der Metaphysik der Sitten, ,ein Zwang zu Eidesleistungen [sei] der
unverlierbaren menschlichen Freiheit zuwider®, und sah im religiésen Eid
nicht mehr als ,Superstition’, einen Aberglauben, der gleichwohl praktisch
»fur die Rechtsverwaltung unentbehrlich? sei.

Zwei besonders intensive Debatten {iber den Eid méchte ich in diesem
Abschnitt beleuchten, eine historische aus Frankreich und eine aktuelle aus
den USA.4

Politisch besonders aufgeladen war im 19. Jahrhundert der franzésische
Fall, da hier die Leitlinien der Identitdt des Staates verhandelt wurden und
mit der Etablierung einer laizistischen Republik eine Diskussion ausbrach,
ob in einer solchen religiose Eide {iberhaupt noch einen Platz hitten.
In der Folge der Revolution hatte die franzosische Nationalversammlung
1792 schon die Eidesformel auf ein simples je jure ohne religiésen Bezug
festgelegt. Der Kassationshof hatte jedoch einige Jahre spiter konfessionelle
Eidesformeln wieder zugelassen. Der Code d’instruction criminelle von 1808
zeigte sich in seinen Vorschriften nicht eindeutig. Wahrend Zeug:innen
schworen mussten, ,de parler sans haine et sans crainte, de dire toute la
vérité, et rien que la vérité“4?, wurde den Geschworenen der Jury ein reli-
gioser Schwur abverlangt. Der Gerichtsprésident sprach ihnen eine Formel
vor, die wie folgt begann: ,Vous jurez et promettez, devant Dieu et devant
les hommes, d’examiner avec l'attention la plus scrupuleuse les charges qui
seront portées contre N worauf die Geschworenen den Gottesbezug mit
»je le jure®? bestdtigen mussten. Glaubigen, die sich diesem Ritual nicht

40 Alle Zitate Kant 2009, 421 (§ 40).

41 Das deutsche Rechtssystem verlangt iibrigens fiir den assertorischen Eid vor Gericht
einen religiésen Schwur, bietet aber aus Griinden der Religionsfreiheit die zusitz-
lichen Optionen einer alternativen religiosen Formel, eines Eides ohne religise
Beteuerung und seit einer Entscheidung des Bundesverfassungsgerichts aus dem Jahr
1972 (BVerfGE 33, 23) auch einer ,eidesgleiche[n] Bekraftigung der Wahrheit von
Aussagen” (§ 65 StPO). Dass das Eidesritual das Heben der rechten Hand vorsieht
(§ 64 Abs. 4 StPO), ist das Erbe der Religionspolitik des 19. Jahrhunderts, die den
Eid von einer zu starken christlichen Symbolik zu befreien beabsichtigte. Wird das
Schworen mit erhobener Hand als allgemein-religioses Symbol angesehen, war es
bis 1869 iiblich, den Eid mit den fiir die Trinitdt stehenden drei Schwurfingern zu
leisten (vgl. Weichlein 2011, 408). Diese Reform stand im Einklang mit der liberalen
Rechtspolitik dieser Zeit, die auf eine Vereinheitlichung und Entkonfessionalisierung
des politischen und gerichtlichen Eides abzielte, aber nur selten mit einer Forderung
nach einer gianzlichen Abschaffung religioser Beziige beim Schworen einherging (vgl.
Weichlein 2013).

42 Art. 317 des Code d’instruction criminelle.

43 Art. 312.
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unterwerfen wollten (vor allem radikale Christen und Juden), wurde eine
fiir sie akzeptable Formulierung gestattet, wihrend es fiir atheistische und
religionslose Personen keine Sonderbehandlung gab.*4

In der durchgehend von scharfen ideologischen Kidmpfen gepragten
Dritten Republik (1870-1940) geriet diese Regelung in die Kritik, da sich
einerseits die Eidverweigerungen aus Gewissensgriinden mehrten, anderer-
seits die religiose Form des Eides den prinzipiellen Widerstand sdkularer
und laizistischer Republikaner hervorrief - ein entschiedener Antiklerika-
lismus wurde hier durch einen epistemologischen Positivismus gendhrt,
der jeglichen metaphysischen Bezug als Zumutung fiir das Individuum
ansah. 1882 - im selben Jahr, in dem auch die republikanische Trennung
von Schule und Religion beschlossen wurde - kam es in der Nationalver-
sammlung zu einer heftigen Debatte {iber die Zukunft des religiosen Eides.
Der radikale Parlamentarier Jules Roche hatte einen von tiber 30 weiteren
Abgeordneten unterzeichneten Gesetzesvorschlag eingereicht, der zum Ziel
hatte, die Rechtspraxis auf den Stand einer demokratischen Kultur zu erhe-
ben, ,die sich freimachen méchte von jeglicher theokratischen Prétention
und sich dabei allein auf die Vernunft und die Wissenschaft stiitzt“4>. Roche
verband die radikale Religionskritik mit einem emanzipatorischen Aufkla-
rungsnarrativ, gehe es doch darum, die ,primitive Vorstellung® einer not-
wendigen Verbindung von Recht und Religion im Sinne des menschlichen
Fortschritts zu tiberwinden und das géttliche Recht aus den republikani-
schen Institution zu ,verjagen®. Roche und seine Unterstiitzter traten also
mit einem - zumindest auf der rhetorischen Ebene - bellizistischen Sen-
dungsbewusstsein zur Verbreitung eines kategorischen Laizismus auf, das
selbst wieder missionarische, religionsartige Ziige annahm.?” Das ging je-
nen zu weit wie Justizminister Gustave Humbert, die die Gewissensfreiheit
unter Gewidhrung religioser Toleranz verteidigten, was in den Vorschlag
miindete, sowohl die Option einer religidsen Eidformel als auch die Mog-
lichkeit eines feierlichen Versprechens, die Wahrheit zu sagen, anzubieten.*3
Dennoch passierte der Gesetzesvorschlag von Roche zunichst die Natio-
nalversammlung, bevor sie im konservativen Senat abgelehnt wurde. Dort
hatte der Senator Robert de Massy bei seiner Vorstellung des Gesetzesvor-

44 Vgl. Weichlein 2013.

45 Zit. nach Lalouette 2013, 54 (Ubersetzung J.S.).
46 Vgl. ebd.

47 Vgl. Weichlein 2013.

48 Vgl. ebd.
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habens die Gelegenheit genutzt, vor den politischen und gesellschaftlichen
Auswiichsen des Atheismus zu warnen.** Massy lief§ auch keinen Zweifel
daran, dass er die moralisch-kulturelle Personlichkeitsbildung genauso wie
das Pflicht- und Verantwortungsbewusstsein wesentlich auf die religidse
Empfindsamkeit zuriickfithrte und eine Reinigung der Rechtskultur aus
diesem Grund fiir geféhrlich halte.>

Die grundlegenden politisch-ideologischen Haltungen zur Eidesfrage
waren damit artikuliert, wobei der Konflikt lange Zeit nicht endgiiltig
entschieden wurde. Dass selbst nach der institutionellen Durchsetzung des
Laizismus im Jahr 1905 der religiose Eid lange Zeit unangetastet blieb und
erst 1972 abgeschafft wurde, fithrt Jacqueline Lalouette einerseits auf eine
anhaltende gesellschaftliche Skepsis gegeniiber atheistischen Positionen zu-
riick,”! andererseits auf ein Justizwesen, dessen sakrale, ritualartige Verfah-
renspraktiken tiberaus kompatibel mit dem religiosen Eid waren oder sogar
davon profitierten.>

Auch heute sind die Debatten iiber die Eidesform noch nicht abgeklun-
gen. Insbesondere in den USA konnten in den letzten Jahren viele Fille
beobachtet werden, wo die rituelle Form von Amtseiden zu heftigen Aus-
einandersetzungen fithrte. 2019 gab es im Représentantenhaus eine Initia-
tive von demokratischen Abgeordneten, in Ausschiissen Zeug:innen konse-
quent ohne die traditionelle religiose Formel So help me God zu vereidigen:
»1 think God belongs in religious institutions: in temple, in church, in
cathedral, in mosque - but not in Congress“>?, lautete die Begriindung von
Steve Cohen, dem Vorsitzen eines mit Verfassungsfragen und Grundrechten
befassten Unterausschusses, was erwartbar auf Protest aus der Republikani-
schen Partei stie8. Fiir noch mehr politischen Diskussionsstoff hatte die
schliefSlich 2007 erfolgte Vereidigung des ersten muslimischen Kongressab-
geordneten in den USA gesorgt, Keith Ellison, einem afroamerikanischen
Islam-Konvertiten, dessen schon im Vorfeld erkldrte Absicht, seine Verfas-
sungstreue auf den Koran zu schworen, konservative Kulturkdmpfer:innen
auf den Plan rief>* Der Radio-Moderator und Kolumnist Dennis Prager

49 Vgl. Lalouette 2013, 55.

50 Vgl. Weichlein 2013.

51 Vgl. Lalouette 2013, 57.

52 Vgl. Laouette 2001, 275.

53 Zit. in Edmonson 2019.

54 Die Aufmerksamkeit, die dieser Episode gewidmet wurde, mag man daran ablesen,
dass sie es zu einem eigenen Wikipedia-Eintrag gebracht hat [https://en.wikipedia.or
g/wiki/Quran_oath_controversy_of_the_110th_United_States_Congress#] <3.11.23>.
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fuhr grofles Geschiitz auf, als er Ellison vorwarf, nicht auf die Bibel zu
schworen sei ein egoistisches Zeugnis des multikulturellen Aktivismus, ein
Anzeichen von Hybris, das die amerikanische Zivilisation untergrabe.>
Ellisons Koranschwur, der in anderen Kommentaren als Ausdruck religio-
ser Toleranz und Vielfalt verteidigt werde,

swill embolden Islamic extremists and make new ones, as Islamists,
rightly or wrongly, see the first sign of the realization of their greatest
goal - the Islamicization of America. When all elected officials take their
oaths of office with their hands on the very same book, they all affirm
that some unifying value system underlies American civilization. If Keith
Ellison is allowed to change that, he will be doing more damage to the
unity of America and to the value system that has formed this country
than the terrorists of 9-11°.

Der Aufruf zur symbolischen Bindung an gesellschaftliche Grundwerte
war hier also an ein anti-islamisches Feindnarrativ gebunden. Damit folgte
Prager unbeabsichtigt Ernst Friesenhahn, einem Schiiler Carl Schmitts,
der in seiner 1928 veroffentlichen Dissertation iiber den politischen Eid
dessen wichtigste Funktion darin gesehen hatte, ,den Staat zur Einheit
zu integrieren, die Gruppierung von Freund und Feind klar hervortreten
zu lassen”. Heute wird man in politischen Eideszeremonien meist eher
Loyalitatsbekundungen sehen, die symbolisch integrativ wirken, ohne exis-
tenzialistisch auf ein Feindbild rekurrieren zu miissen. Gleichwohl zeigt
das Beispiel Pragers, dass sich an der Frage des religiosen Eides nach wie
vor Identitatskonflikte entziinden kdnnen, die einer Freund-Feind-Logik
folgen.

Dennis Prager erfuhr durchaus Unterstiitzung aus dem republikanischen
Lager, aus dem auch in spéteren Jahren mitunter die Position vertreten
wurde, dass der Amtseid in den USA auf die Bibel zu leisten sei.® Die
Verfassung hingegen ist eindeutig, verpflichtet sie doch in Artikel 6, Ab-
schnitt 3, alle offentlichen Amtstrager:innen zu einem Eid auf die oder
einer Bekriftigung (affirmation) der Verfassung, um im Anschluss klarzu-

55 Vgl. Prager 2006.

56 Ebd.

57 Friesenhahn 1979, 14. Dass wenige Jahre spéter, 1934 nach dem Tod des Reichsprisi-
denten Hindenburg, deutsche Beamte nicht mehr auf die Verfassung vereidigt wer-
den sollten, sondern dem Fiihrer personlich Treue und Gehorsam schworen mussten
(vgl. Conze 2020, 155t.), entspricht dieser Deutung.

58 Vgl. Bromwich 2017.
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stellen: ,but no religious test shall ever be required as a qualification to
any office or public trust under the United States®. Historisch betrachtet
sollte diese Formulierung verhindern, dass Mitglieder bestimmter religioser
Sekten aus Gewissensgriinden von &ffentlichen Amtern ferngehalten wiir-
den, sie wandte sich aber auch gegen Bestrebungen, eine Staatskirche nach
anglikanischem Vorbild zu etablieren.>® Dass durch den Passus im sechsten
Verfassungsartikel nun auch Nicht-Gldubigen die Bekleidung &ffentlicher
Amter offenstand, hatte im Vorfeld der Ratifizierung im Ubrigen fiir Skep-
sis gesorgt, da wie in anderen Landern auch religidse Uberzeugungen oft
als ein Kriterium fiir moralisches und verantwortliches Handeln angesehen
wurden - und zur amerikanischen Verfassungsgeschichte gehort auch, dass
auf Ebene der Bundesstaaten religiose Eide haufig mit dem nationalstaatli-
chen Verbot koexistierten.®?

Die Bedeutung der Bibel in der politischen Eidespraxis kann ohnehin
nicht Gibersehen werden, hat doch etwa die grofSe Mehrzahl der amerika-
nischen Prisidenten, angefangen mit George Washington und fortgefiihrt
von den meisten Nachfolgern wie Joe Biden, ihren Amtseid auf die Bibel
geleistet.) Man kann darin einen wichtigen Traditionsstrang der amerika-
nischen politischen Kultur sehen, oder gar, wie Robert N. Bellah in seinem
beriihmten Artikel iiber die amerikanische Zivilreligion herausstellte, eine
implizite politische Theorie, in der sich iber dem Prinzip der Volkssou-
verdnitit die ultimative Souverénitit Gottes erstreckt.®? Dieses Erbe mag
mittlerweile ein wenig verblasst sein, aber es erklart, warum Vorschlége,
nicht die Bibel, sondern die Verfassung zum symbolischen Referenzpunkt
des Amtseides zu machen - so, wie es der sechste Prasident John Quincy
Adams 1825 getan hatte — bisher nicht mehrheitsfahig erscheinen.®?

4 Zur Performativitdt des Eides: Von der Inszenierung zur Entritualisierung?

Kulturwissenschaftlich aufschlussreich sind freilich nicht nur die kulturel-
len Wahrheitsvorstellungen, die mit dem Eid verbunden werden, und auch

59 Vgl. Dreisbach 1996, 262.

60 Vgl. ebd., 283-288.

61 Vgl. zu allen présidentiellen Inaugurationen die Seite der Library of Congress, https:/
/guides.loc.gov/presidential-inaugurations/introduction <3.11.23>.

62 Vgl. Bellah 1967, 4.

63 Vgl. Vestal 2017, 319f.
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nicht nur die zuletzt genannten kulturkdmpferischen Narrative um den Eid.
Zuriickkommen mdchte ich zum Abschluss ndmlich noch einmal auf seine
Form, auf seine performative Dimension, die sich bei genauem Hinsehen
als vielfaltiger erweist als zunédchst gedacht. Wenn Barbara Stollberg-Rilin-
ger, wie anfangs zitiert, in der Eidpraxis einen ,performative[n] rituelle[n]
Akt par excellence® sieht, hat sie im Blick, dass ,,[e]r bewirkt, was er symbo-
lisch ausdriickt“®* - ob es um ein Versprechen geht, eine Beglaubigung oder
eine direkte Form der Veridiktion wie im archaischen Recht. Im Gegensatz
zu einer beliebigen Aussage iiber die Welt bringt ein performativer Sprech-
akt das in die Welt, was er aussagt (zum Beispiel einen Schwur). Dieses
Verstandnis von Performativitdt geht auf John L. Austins Sprechakttheorie
zuriick,% auch wenn Stollberg-Rilinger keinen Zweifel daran lasst, dass
der symbolische Ausdruck des Eides nicht nur in seiner Textualitét, in
der performativen sprachlichen Aussage (,ich schwore hiermit®) besteht,
sondern auch in einem korperlichen Akt.®® Man kann aber den Eid nicht
nur als performativen Akt der In-Geltung-Setzen lesen, sondern auch -
das hat das letzte Beispiel des Amtseides angedeutet — als Performance,
bei dem Reprasentationsfragen eine grofiere Rolle spielen als formalrechtli-
che Konsequenzen. Kulturwissenschaftliche Betrachtungen, die trotz ihrer
diversen disziplindren Basis bisweilen einem iibergreifenden performative
turn zugeordnet werden, betrachten Rituale und andere symbolische Prak-
tiken hinsichtlich ihrer Auffithrungs- und Inszenierungslogik.®” In einer
solchen Perspektive werden Rituale wie der Eid dann nicht mehr primdr
als strikt regelgeleitete Handlungen thematisiert, sondern als spielerische
Performanzen, in denen kulturelle Bedeutungen transformiert werden.58

In Anlehnung an die Konzeption des Sozialanthropologen Victor Turner
liefSen sich beim Eid also sowohl die transformativen Ritualwirkungen als
auch die zeremoniellen Reprasentationseffekte untersuchen. In Zeremonien
wird nur etwas dargestellt (zum Beispiel ein Machtanspruch), wihrend
Rituale eine transformative Wirkung haben (etwa einen Politiker in einen
Prasidenten verwandeln), aber auch je nach Kontext mit dem Willen zur
Inszenierung verbunden sind.®® Die symbolisch-reprasentativen Effekte der
Eidpraxis miissen aber gar nicht immer gewollt oder sogar orchestriert

64 Stollberg-Rilinger 2013, 104.

65 Vgl. Austin 2019.

66 Vgl. Stollberg-Rilinger 2013, 103.

67 Vgl. Bachmann-Medick 2018, 104-143.

68 Vgl. ebd., 113.

69 Vgl. zu diesen Kategorien Turner 2009, 128.
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sein, wie folgende, von Siegfried Weichlein geschilderte Episode aus dem
deutschen Justizsystem Ende des 19. Jahrhunderts demonstriert:

»Im Kriminalgerichtsgebdude in Berlin-Moabit war man 1896 zwecks
Zeitersparnis dazu libergegangen, statt die Eidesformel vom Richter vor-
und vom Zeugen nachsprechen, sie von einem am Zeugentisch befestig-
ten Plakat ablesen zu lassen. Die Praxis der Gerichte wies dem Eid einen
ganz technischen Ort zu, der sich markant von seinem illokutiondren
Gehalt unterschied. Das Herausgehobene des Eides und seine Konsekra-
tionswirkung traten in den Hintergrund gegeniiber den Imperativen des
Gerichtsalltags, in immer kiirzerer Zeit zu immer mehr Urteilen zu kom-
men. Die Praxis der Gerichtseide bestitigt Max Webers Beobachtung,
dass sich die Gerichte zu Paragraphenautomaten entwickelt hatten’.

Was hier zur Geltung kommt, ist eine Profanierung des Eides — ganz
unabhingig von der sprachlich verwendeten Formel - die auf die Aura
der Justiz abfdhrt, wie auch immer man dies bewerten mag. Auch ein
technisches und betont niichternes Rechtssystem kann iiber Autoritét ver-
fiigen, aber zeremonielle Elemente konnen bei einer ,Legitimation durch
Verfahren”! nicht gianzlich ausgeblendet werden. Bei Amtseiden von Spit-
zenpolitiker:innen ist die Reprasentationslogik dabei in der Regel eine
andere als bei gewohnlichen, alltdglichen assertorischen Eiden vor Gericht.
Es gehort zum symbolischen Zweck des promissorischen Eides, dass er
offentlich dargestellt wird. Auch hier werden jedoch Unterschiede der poli-
tischen Kultur schnell offensichtlich. Marion Miiller hat schon vor einiger
Zeit mit Blick auf deutsche Kanzler:inneneide von einer ,Ent-Zeremonia-
lisierung“7? gesprochen. Die Eidesleistung werde nicht als feierliches Ver-
sprechen wahrgenommen, sondern meist als ,ein lieblos inszenierter Akt,
der dem erfolgreich Gewiéhlten qua personlicher Qualifikation zuzustehen
scheint“’3. Pragnante Bilder kommen so nicht zustande, und ob der Eid mit
der Formel so wahr mir Gott helfe abgeschlossen wird oder nicht, 16st keine
offentlichen Debatten aus.

70 Weichlein 2011, 413.

71 Das tut iibrigens auch Niklas Luhmann (2013) nicht, auf den ja die Unterscheidung
von Ritual und Verfahren zuriickgeht. Vgl. hierzu mit Blick auf die symbolischen
Elemente des Rechts Suntrup 2018, 454-463.

72 Miller 2001, 210.

73 Ebd.
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In der nicht nur zivilreligiosen Kultur der Vereinigten Staaten sieht das
naturgemaf$ anders aus. Insbesondere die Vereidigungen des Staatsprisi-
denten sind vielfach auf ihre rituellen und zeremoniellen Elemente hin
untersucht worden.” Das performative Versprechen ist hier immer zugleich
reprasentative Performance, das heifit 6ffentliches Dar- und Zurschaustel-
len. Mit dieser Sensibilisierung lohnt sich ein erneuter kulturwissenschaftli-
cher Blick auf die Vereidigung des Kongress-Abgeordneten Keith Ellison.
Nach der Kritik im Vorfeld entschloss sich dieser zur symboltriachtigen
Losung, seinen Eid auf das in englischer Ubersetzung verfasste Koran-
exemplar Thomas Jeffersons zu leisten” - eine Art Friedensangebot an
die kulturkdmpferischen Kritiker:innen, das die Bekriftigung des eigenen
Glaubens mit der Reverenzerweisung an einen der Griinderviter der Verei-
nigten Staaten verkniipfte. In der Offentlichkeit zirkulierte anschliefend ein
Foto, auf dem der neue Abgeordnete Ellison, im Kreis von Verwandten, mit
der linken Hand auf der prachtvollen zweibéndigen Ausgabe des Jefferson-
Korans und erhobener rechter Hand den Amtseid leistete. Der Sprecherin
des Reprisentantenhauses, Nancy Pelosi, stand er dabei gegeniiber. Zwei
Aspekte der symbolischen Reprasentation mdchte ich hierbei abschliefiend
— sehr kursorisch - aufgreifen: Materialitdt und Inszenierung.

Unabhingig von der religiosen Bedeutung verlieh die in dickes Leder
gebundene Koran-Ausgabe Thomas Jeffersons, ein 1764 in London erschie-
nenes Exemplar der Ubersetzung durch George Sale,/¢ dem Eid eine be-
sondere Gravitdt, vereinte der Jefferson-Koran doch religidse Bedeutung,
Bewusstsein der politischen Griindung der Vereinigten Staaten und mate-
rielle Buchkultur. Ahnliche Uberlegungen diirften diejenigen Prisidenten
bewogen haben, die - wie zuletzt George Herbert Bush - ihren Eid auf

74 Vgl. allgemein zu diesem in der politischen Kultur Amerikas sakralen rite de passage
Wulf 2004. Jimmy Carter etwa gab sich demonstrativ als Ritualbrecher, um sich als
Mann des Volkes zu inszenieren. Nicht nur schaffte er die feierlichen BegriifSungsri-
tuale ab, die bei jedem présidentiellen Betreten des White House vorgesehen waren,
sondern bereits im Rahmen seiner Inauguration 1977 brach er auch mit den einge-
spielten Abldufen, als er nach der Vereidigung zu Fuf§ zum White House ging, anstatt
im Konvoi im Rahmen der tiblichen Inaugural Parade dorthin zu fahren, vgl. Kertzer
1988, 182f. Als Reflexion und Dekonstruktion von Herrschaftsritualen war Carters
Auftreten durchaus effektvoll, allerdings langfristig nicht in der gewiinschten Form:
,If by deritualizing the office he became ,one of the people; he paid for it by being
populary perceived as lacking the charisma, the sacred aura, that presidents should
have, ebd., 183.

75 Vgl. Rosefield 2014.

76 Vgl. hierzu https://www.loc.gov/item/prn-07-001/ <3.11.23>.
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das Bibel-Exemplar des ersten Prasidenten George Washington leisteten.””
Den radikalsten Gegenentwurf bot die Vereidigung der amerikanischen
Botschafterin fiir die Schweiz und Liechtenstein Suzi LeVine 2014, da sie
gleich doppelt von den rituellen Formen abwich und sie dadurch spiele-
risch rekonstituierte: Nicht nur schwor sie ihren Eid mit der Hand auf dem
Verfassungstext und nicht auf der Bibel, sondern sie entschied sich auch
bewusst dazu, keinen gedruckten Text zu verwenden, sondern einen Kindle
E-Reader. LeVine begriindete ihre Wahl des Digitalen wie folgt:

»As cool as a copy of the Constitution from the 18" century would have
been, I wanted to use a copy that is from the 21 century and that reflects
my passion for technology and my hope for the future. [...] [A]s one of,
if not THE first person to take this oath over an electronic device, I am
honoring American innovation, entrepreneurship and the fact that each
citizen has a voice in our democracy“’s.

Die digitale Version der Verfassung sei portabel, ihre Entstehungsgeschich-
te sei durch Kennzeichnung von Amendments nachvollziehbar und der
Text sei durch eine Kommentarfunktion demokratisch anschlussfahig.””
Ob man diese Technikbegeisterung nun als neue Version der Ritualprofa-
nierung oder Aufforderung zur demokratischen Offnung und damit als
neue Intervention in den Streit um den Eid verstehen mochte - in jedem
Fall zeigt die Wahl des Mediums die Bedeutung materieller Objekte im
rituellen Kontext, aber auch die Praxis der Ritualdynamik.

Der zweite Aspekt von Ellisons Vereidigung war die Art der Inszenie-
rung, und hierfiir ist ein Blick auf die reale Praxis der Vereidigung von
Kongressabgeordneten in den USA nétig. Die Mitglieder des House of
Representatives werden kollektiv eingeschworen, Senator:innen einzeln,
aber ohne bildliche Dokumentation.89 Seit den 1950er Jahren gilt ein -
mittlerweile umstrittenes — journalistisches Bilderverbot, das urspriinglich
dem Schutz der Sitzungsatmosphére vor dem mechanischen Klicken der
Fotoapparate und spdter dem Schutz der Abgeordneten im Falle eines
ungebiihrlichen Verhaltens diente.®! Beide Regelungen stehen ikonischen
Bildmomenten entgegen, so dass es seit einiger Zeit die Gewohnheit soge-

77 Vgl. https://www.gwbible.org/the-bible <3.11.23>.
78 Zit. in Bishop 2014.

79 Vgl. ebd.

80 Vgl. Miiller 2001, 206f.

81 Hulse 2019.
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nannter photo-ops gibt: Fotos von Nachstellungen oder re-enactments der
Vereidigung, meist im Kreis der Familie. Nachdem 2013 der demokratische
Senator Chris Murphy diese Zeremonie mit seinem Sohn auf dem Arm
durchlaufen hatte, berichtete er riickblickend: ,I don’t think Vice President
[Joe] Biden expected to also swear in my son Rider that day. [...] Being
able to share that moment with my wife and kids meant the world to me -
and it gave us one of our favorite family photos“$2. Was ein verantwortungs-
bewusster Akt zur Stirkung der reprisentativen Demokratie sein konnte,
wird so zu einer amiisanten Anekdote, die im persénlichen Familienalbum
archiviert wird.

Der inszenierte Eid der Senator:innen findet in der Old Senate Chamber
statt, wahrend Mitglieder des Repréasentantenhauses ihren Schwur in threm
eigenen Biiro oder dem Speaker Office nachstellen. So war es auch bei Keith
Ellison. Bei seinem Eid handelte es — wie auch bei seinen Kolleg:innen —
zwangsldufig um ein re-enactment, das nichts mit dem originalen, namlich
kollektiven Eid im Représentantenhaus zu tun haben konnte. Es war eine
Performance, die sich von der eigentlichen Eidespraxis abgekoppelt hatte.
Der Jefferson-Koran wurde eigens fiir diese Performance herbeigeschatftt,
beim originalen, verfassungsrechtlich vorgeschriebenen Eid wurde er nicht
bendtigt. Das Zeremonielle {iberlagert also in diesem Fall nicht nur das
Rituelle, sondern emanzipiert sich vom Ritual, so dass die vermeintliche
Nachstellung als reine Performance bedeutsamer wird als der originére Akt.
Auch in dieser Praxis wird noch etwas repréasentiert (u.a. das Bekenntnis
zu den amerikanischen Griindervitern), aber die Inszenierung ist keine
Re-Présentation, also Vergegenwirtigung, eines bereits stattgefundenen Er-
eignisses.

Ungeachtet aller religidsen Insignien diirfte diese Kulturtechnik der am
weitesten reichende Schritt zur Profanierung des Eides sein, weil ihm
jegliche sakrale Ernsthaftigkeit abgeht. Hier wird nur noch zeremoniell
dargestellt und nicht der Status der Person transformiert wie in einem
Ubergangsritus.83 Ausgehend von dieser De-Ritualisierung liee sich da-
riiber diskutieren, wie authentisch demokratische Rituale sein miissen, um
sich von ihnen eine symbolisch integrative Wirkung tiberhaupt noch ver-
sprechen zu kénnen. Damit wire eine neue Dimension des Streits um den
Eid beriihrt.

82 Zit. in Vesoulis 2019.
83 Vgl. van Gennep 1999.
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Die Okonomik des Glaubens und der Religion

Dieter Krimphove

1 Einfiihrung: Die Wirtschaftswissenschaften und die Religion

Es gibt wohl kaum einen Bereich des taglichen Lebens, den die Wissen-
schaft der Okonomie nicht schon lingst fiir sich vereinnahmt hat. Gerade
in den sechziger Jahren des vergangenen Jahrhunderts ermoglichten es
die Arbeiten insbesondere Gary S. Beckers!, menschliches Verhalten mit
6konomischen Instrumentarien und Kriterien zu analysieren bzw. zu erkla-
ren. Dem Trager des Alfred-Nobel-Geddchtnispreises fiir Wirtschaftswissen-
schaften des Jahres 1992 und dem Mitglied der Pdipstlichen Akademie der
Wissenschaften (Sozialwissenschaften) folgten in recht kurzen Abstinden
weitere Wirtschaftswissenschaftler und deren Forschungsergebnisse. Das
Spektrum reicht von der Analyse klassischer 6konomischer Institute? — wie
dem Markt, Preise und Unternehmen bis zu Rechts-Instituten, wie Vertrd-
ge, Sanktionssysteme3 und Rechtsnormen.* Die Wirtschaftswissenschaften
machten aber auch nicht halt vor sozialen Phinomenen®, wie etwa der
Moral®, Ethik,” der Wahrheit® sowie gesellschaftliche® bzw. nicht-marktliche
Erscheinungen!, wie die der Ehe!, Familienplanung,'? des Suizids,® aber

1 Vgl. Becker 1957; 1964; 1968, 169ff. (m.w.H.); 1973, 813ff.; 1993; Kuttner 2015, 83ff.
2 Siehe etwa: Frey/Kirchgéssner 2002, 85ff.
3 Vgl. Becker 1968, 169 ff. (m.w.H.).
4 Siehe ebenso Schotter 1986, 117ff. (m.w.H.); Richter 1994, 2; Erlei/Leschke/Sauerland
1999, 23; Richter/Furubotn 2010, 8f.; Krimphove 1999, 228ff.
5 Vgl. Ramb 1993; Krimphove 2015, 268ff. (m.w.H.); Keohane 1984.
6 Vgl. Boulding 1968, 1771t.; Becker 1973, 813ff.; Schultz 1969, 153ft.
7 Vgl. Boulding 1968; auch: Kirchner 1998, 90 (m.w.H.).
8 Vgl. Krimphove 2008, 105ff.
9 Vgl. Eidenmiiller 1995, 21 ft.; 4 .
10 Vgl. Krimphove 2017, Teil III Kapitel A. (mw.H.); 2021, 37ff. (m.w.H.); bereits: Hirsh-

leifer 1985, 53ff.; Siegentaler 1993, 6ft.; Kirchgdssner 1988, 128ft.; Kirchner 1998, 90
(mw.H.); Kritisch dazu Eidenmdiller 1995, 21ff.; 4ff.

11 Vgl. Becker 1973, 813; Kirchgassner 1988, 128ff.; Hirshleifer 1985, S. 53ff.; Siegentaler
1993, 6ff.

12 Vgl. Schultz 1969, 153ff.

13 Vgl. Hamermesh/Soss 1974, 83ff.
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auch der Demokratie* der Biirger- oder Menschenrechte sowie letztlich
auch der Religion.!®

Man muss sich schon wundern, dass sich eine Wissenschaft, die zwar
von sich annimmt, Wirtschafts-, Finanz- und Bankenkrisen ebenso zutref-
fend prognostizieren zu konnen, wie Wechselkurse, Wachstumsraten und
den Verlauf von Konjunkturzyklen, die aber regelmifiig hinter diesen Er-
wartungen zuriickbleibt. Nun glaubt sie sich sogar mit metaphysischen
Erscheinungen wie der Religion(en) und des Glaubens beschiftigen zu
wollen.

Bedenkt man zudem die oft absurde Verwendung unverstindlicher An-
glizismen und den itiberméfiigen, die eigentlich beabsichtigten Aussagen
verhiillenden, Gebrauch mathematischer Modelle, sowie die Anzahl der
dieser Wissenschaft gesondert ausgegebenen Alfred-Nobel-Geddchtnisprei-
se, deren preiswiirdige Leistungen sich nach einer Halbwertszeit von ca.
drei Jahren als unzutreffend herausstellen, so mag die Beschéftigung der
Wirtschaftswissenschaften mit Fragen des Glaubens und/oder der Religion
der Hybris dieser Wissenschaft geschuldet sein.

1.1 Zur Ideengeschichtlichen Genese der Ubernahme des 6konomischen
Ansatzes

Dass es zu einem Ubergriff der Okonomie auf die Religion kommen konn-
te, mag an der Entstehungsgeschichte der Okonomie selbst liegen. Diese
spaltete sich erst ab dem 19. Jahrhundert aus den Disziplinen des kaufmdn-
nischen Rechnens” und der Staatsfinanzierung'® ab. Thr Ursprung und ihre
geistesgeschichtliche Grundlage liegt in der Philosophie.” So erschien, von
der Antike2® bis zur Neuzeit,?! die Okonomie als eine Unterdisziplin der

14 Siehe: Downs 1968; Bernholz/Breyer 1994, 134ff. (m.w.H.).

15 Vgl. Krimphove 2017, 65ff. (m.w.H.).

16 Vgl. Schmidtchen/Mayer 1993, 311ff.; Schmidtchen 2000; zur Rolle der Katholischen
Kirche in Europa siehe: Porwit 2003, 19f.; Kinsky 2003, 15ff.; auch Sosis 2000, 70ft.;
Krimphove 2010, 233ff.; 2451f.

17 Siehe: Becher 1668.

18 Bereits: von Justi 1755; Anikin 1974, 86.

19 Vgl. Wichter 2016, 7ff. (m.w.H.); Séllner 2012, 10ff. (m.w.H.); Miiller-Armack 1982.

20 Etwa: Aristoteles, Cato d.A., Albertus Magnus, Thomas von Aquin.

21 Siehe: Lucca Pacioli, Johann Buridanus, Nikolaus Oresimus (1973), Francis Bacon,
Thomas Mun (1664, 1ff., 54ff., 143ff), Bernard de Mandeville, William Peiiy, Jean
Bodin, John Locke, Richard Cantillon (1755 Teil 1, die Kap. XIV, Teil II Kap. X), Johann
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abendldndischen Philosophie. Die ideologische Verbindung von Metaphy-
sik und Okonomie mag auch den spit-hegelianischen Wirtschaftsphiloso-
phen insbesondere Karl Marx entgegengehalten sein.??

Trotz der oben aufgefiihrten kritischen Einstellung zur Erkenntnisfahig-
keit der Okonomie erscheint es dem Verfasser aufschlussreich, dass sich
wirtschaftswissenschaftliche Theorien mit den Tatbestinden des Glaubens
und der Religion abmiihen.

« Zunichst mag die Okonomie mit den ihr eigenen Instrumenten und
Methoden einen ganz neuen Blick auf die Phdnomene der Religion und
des Glaubens werfen. Ungeachtet wie ihre Ergebnisse ausfallen, sind die
Wirtschaftswissenschaften doch in der Lage, neue, ungewohnte und auch
aktuelle Zuginge zu der Thematik des Glaubens und der Religion zu
gewinnen.

+ Dabei versteht sich der nachfolgende konomische Blick auf die Reli-
gionen?® und ihre Erscheinungs- bzw. Ausdrucksformen nicht nur als
wissenschaftlich originelle Pflichtiibung. Es scheint, als bediirften alle
Religionen und eigens Glaubenssidtze nach einer mehr oder weniger
zeitgemdflen Interpretation, enthalten doch religiose Texte zahlreiche
unbestimmte und somit interpretationsbediirftige Begriffe. Diese kon-
nen, mithilfe einer ganz andersgearteten, noch sehr jungen Fachdisziplin,
einer neuartigen aktuellen Auslegung zugéanglich gemacht werden.

o Zudem ist es das Anliegen aller Religionen und Glaubensinhalte — gerade
zum Zweck ihrer Verkiindigung -,ihre authentische, zeitgemafle und
damit verstdndliche Prasenz in der Gegenwart zu erhalten. Was konnte
fiir diesen Zweck ein besseres Medium sein als die Okonomie? Denn
diese muss sich in einer Epoche weltweiter wirtschaftlicher Verquickung
(Globalisierung) bestindig mit der Verdnderung von Lebensbedingungen
befassen.

Joachim Becher (1668), Johann Heinrich Gottlob von Justi (1755), Frangois Quesnais,
David Hume, Adam Smith (1996), Thomas Robert Maltus (1789), David Ricardo,
uv.a.m.; siehe: Lodewijks 1999, 449ff.

22 Als ebenfalls prominenter Spat-Hegelianer mag neben Marx der Philosoph Ludwig
Feuerbach erwéhnt sein.

23 Die hier vorgenommene Analyse betrachte stets die Phanomene des Glaubens und
der Religion gemeinsam. Eine Trennung beider inhaltlich nicht kongruenter Begriffe
bietet sich fiir die hier zu erérternde Thematik nicht an, da diese - im Folgenden -
fiir beide inhaltsgleich ausfllt.
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« Nicht weniger aussagekriftig und daher hilfreich fiir einen Erklarungszu-
gang zu den Phanomenen des Glaubens bzw. fiir das Gesamtverstandnis
von Religionen ist - nach Meinung des Verfassers — auch ein interreli-
gioser Vergleich von Glaubens- und Religionsinhalten. Einen solchen
Vergleich kann ggf. insbesondere ein Spezialbereich der Wirtschaftswis-
senschaften, namlich die Neue Institutionendkonomik, — als ein objekti-
ver Vergleichsmaf3stab?* - leisten.

1.2 Aktuelle Ansdtze: Der Religionsokonomie

Obige Argumente mag die erst seit den 80er Jahren etablierte 6konomische
Spezialdisziplin der Religionsokonomie aufgreifen.?> Diese untergliedert
sich in vier eigenstidndige Teilbereiche:2¢

1.2.1 Die Religion als Wirtschaftsfaktor

Dieses Fachgebiet befasst sich mit der Fragestellung der Finanzierung von
Religionen, Kirchen und Glaubensgemeinschaften iw.S., etwa durch das An-
gebot ihrer Leistungen und mit ihrem mikrodkonomischen Einfluss, den
sie als Anbieter und Nachfrager auf dem Beschaffungs-, aber auch auf
dem Arbeitsmarkt ausiiben, sowie letztlich mit der Problematik, wie oben
genannte Trager wirtschaftliche Veranderungen verkraften bzw. kompensie-
ren.

1.2.2 Religion als wirtschaftsbeeinflussender Kulturfaktor

Die Fragestellungen dieses Arbeitsfeldes fokussieren, wie die Mdoglichkeit
von Religion und Glaubensiiberzeugungen das wirtschaftlich/6konomische
Gemeinschaftsverhalten von Individuen auf den Mirkten beeinflussen und
so deren Wirtschaftsverhalten in einem bestehenden kirchlichen bzw. reli-
giosen Kulturkontext leiten.?”

24 Vgl. Krimphove 2006, Kap. 4.3, 18ff. (m.w.H.).

25 Siehe Koch 2007, 37ff. (mw.H.); Alles 2004, 266 ff. (m.w.H.); Freudenberg/ Rezanina
2023; Priddat 2010, 25ff. (m.w.H.).

26 So auch Koch 2007, 45; siehe dazu: Gladigow 1995; Tannaccone 1998, 1465ft.

27 Ensminger 1997, 4ff. (mw.H.); Frischkorn 1993, 50ff. (m.w.H.); Weber 2016; 1965;
dazu: Priddat 2019, 9 (m.w.H.).
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1.2.3 Okonomische Theorien als Gegenstand der Religionswissenschaft

Der Forschungsbereich untersucht die Religiositit der &konomischen
Theorien, Institute und Denkweisen selbst. D.h. in diesem Ansatz geht es
um die Fragestellung, inwieweit 6konomische Systeme und wirtschaftliche
Vorstellungen, etwa die der Sozialen Marktwirtschaft, des Kommunismus
oder ihre Instrumente, wie der Vollkommene oder der faire Wettbewerb,
der Personenkult von Managern, Unternehmensleitbilder, Corporate-Identity
etc., selbst als Ideologie, Weltanschauung, Religion oder Glaubenssitze auf-
treten, und wie diese Erscheinungen in der Produkt- oder Dienstleistungs-
vermarktung nutzbar gemacht werden konnen.?8

1.2.4 Okonomische Theorien als Modelle der Religionswissenschaft

Gegenstand dieses Ansatzes ist die Moglichkeit, 6konomische Theorien zur
Erklarung von Religion und Glaube und ihren Einrichtungen, aber auch
fur die religionswissenschaftliche Theoriebildung anwenden zu kénnen.?
Wihrend sich der unter 1.2.1 aufgefithrte Gedankenansatz auf der mi-
krookonomischen Ebene also mit dem Wirtschaftsverhalten von Kirche,
Glaubensgemeinschaften und Religionen iw.S. befasst und die unter 1.2.2
und 1.2.3 dargestellten Denkrichtungen vorwiegend die wirtschaftlichen
Folgen des Handels von Kirchen und Glaubensgemeinschaften beschreiben
bzw. wie speziell 1.2.3 theorienkritische Beitrdge zu einzelnen Skonomi-
schen Thesen, Konzeptionen oder Wertvorstellungen liefern, erscheint der
Ansatz 1.2.4 eigens aufgrund einer Methodik und seiner Aussicht, die Pha-
nomene Glaube und Religion anhand 6konomischer Theorien erkldrbar
machen zu konnen, auf die in diesem Beitrag aufgeworfene Frage zuge-
schnitten zu sein. Innerhalb seines Forschungsgebietes bietet sich ein Riick-
griff auf die objektivierbaren Gesetzmafligkeiten speziell der Neuen Institu-
tionenékonomik3® an. Denn die Neue Institutionendkonomik ermdoglicht es,
unter zahlreichen Einrichtungen und Erscheinungen (den sog. Instituten),
das wohlfahrtsokonomisch Effektive bzw. Effiziente zu identifizieren. Eigens
die in diesem Band aufgeworfene Schwierigkeit, sich den ebenso transzen-

28 Vgl. Deutschmann 2003, 145ff. (m.w.H.); Horisch 2013; Dux 2008, 239ff. (m.w.H..).

29 Vgl. Egger 2000; Brinitzer 2003; Eilinghoff 2004; Maurer 2007; Tan 2006, 60ff.
(mw.H.).

30 Vgl. Voigt 2002, 30ff,; 73ff. (mw.H.); siehe auch Blum u.a. 2005, 27ff.; Krimphove
2004, 19ff. (m.w.H.); Weise 1994, 28Iff.; Krimphove 2006, 10ff. (m.w.H.); 1998, 185ff.;
2017, 55-59 (m.w.H.); kritisch: Eidenmiiller 1995, 21ff.
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denten, immateriellen wie sozial-komplexen Phinomen des Glaubens und
der Religion wissenschaftlich zu néhern, legt eine solche Vorgehensweise
und somit die Nutzbarmachung der Neuen Intuitionenékonomik fest.

1.3 Aussageninhalte der Neuen Institutionen-Okonomik

Der Neuen Institutionenékonomik liegt die Erkenntnis zugrunde, dass den
handelnden Akteuren stets Aufwendungen und Kosten in Gestalt sog.
Transaktionskosten entstehen. Transaktionskosten ergeben sich etwa beim

« Auffinden von Handels- oder Kooperationspartnern (Suchkosten),

+ zur Einholung notwendiger Erkundigungen z.B. iiber den Markt, die
Ware, tiber die Zuverlissigkeit des Anbieters (Informationskosten),

« Erwerb neuer Rechtspositionen (Erwerbskosten) und

« zur Verteidigung einer bestehenden Rechtsposition (Verteidigungskosten)
oder bei der

« Kontrolle und Durchsetzung von Absprachen, Vertrdgen und/oder Rech-
ten (Durchsetzungskosten).

1.4 Gesamtwohlschddliche Wirkung von Transaktionskosten

Oben wiedergegebene Aufwendungen bzw. Transaktionskosten sind ge-
samtwirtschaftlich schidlich, da sie weder die Qualitat eines Gutes oder
einer Dienstleistung erhdhen, noch dessen Verteilung am Markt verbes-
sern.’! Sie verteuern vielmehr den Austausch von Wirtschaftsgiitern und
senken so die Bereitschaft der Wirtschaftssubjekte zur Ubertragung von
Wirtschaftsgiitern.

o Damit erschweren oder vereiteln®? Transaktionskosten die Zuweisung
von Giitern und Dienstleistungen an die sie benétigenden Nachfrager33.

« Transaktionskosten verhindern so die Zuweisung von zum Teil knappen
Ressourcen (z.B.: Giiter, Dienstleistungen, Rechte, Geld) an diejenige

31 Vgl. Schifer/Ott 2012, 72ff. (m.w.H.); Voigt 2002, 30ff., 26f., 64ff. (m.w.H.).

32 Sogenannte prohibitive Transaktionskosten, dazu Posner 1972, insbes. Chapter 1.2;
1975, 7571f; Salje 1984, 2771t.; Krimphove 2009, 76f.; 2019, Rn. 50 (m.w.H.).

33 Einzelheiten hierzu siehe Krimphove 2006; 12; 1998, 185ff.; 2002, 517ff. (m.w.H.);
2001, 497ff. (m.w.H.).
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Partei, die — nach ihrer Einschitzung** - den grofiten Nutzen aus der
Ressource ziehen kann. Es kommt so zu einer Fehlallokation von Res-
sourcen.

« Sie kénnen so sogar zu Versorgungsengpéssen und zur

« Verschwendung der Wirtschaftsgiiter fithren.

« Ist, bedingt durch Transaktionskosten, die Moglichkeit des Austausches
von Wirtschaftsgiitern erschwert, kann ihr Inhaber diese nicht absetzen.
Er verliert damit seine Gewinnerzielungsméglichkeit und ist somit ge-
zwungen, den Markt zu verlassen.

« Auch die Unternehmen auf der Marktgegenseite sind zum Ausscheiden
aus dem Markt gezwungen: Aufgrund der entstehenden Transaktions-
kosten werden sie die fiir ihre Produktion notwendigen Wirtschaftsgiiter
nicht erwerben konnen. Sie miissen dann ihre Produktion einstellen.

« Der Ausschluss von Marktteilnehmern3® geschieht dabei nicht aufgrund
einer von ihnen verursachten Fehlleistung, etwa der schlechten Qualitét
ihrer Produkte, ein fehlerhaftes Preis-Leistungsverhltnis u.a., sondern
ausschliefSlich aufgrund der kiinstlich zu ihrem Wirtschaftsverhalten
hinzukommenden Transaktionskosten.

o Transaktionskosten beeintrachtigen auf diese Weise den Preis-/Leis-
tungsmechanismus, der berechtigterweise fiir das Ausscheiden leistungs-
schwacher Teilnehmer aus dem Markt sorgt.

« Der Wegfall von Marktteilnehmern bedingt zudem das Entstehen einer
verengten, oligopolistischen oder im Einzelfall sogar monopolistischen
Marktstruktur und damit ebenfalls zur Reduktion des Wettbewerbsge-
schehens, mit der negativen Folge, dass

« auf derartigen Markten die Marktteilnehmer Preise nicht mehr frei aus-
handeln kénnen, sondern diese abhéngig sind von einer beherrschenden
Marktmacht in der Regel des Anbieters®.

« Eine durch Transaktionskosten erschwerte Moglichkeit der Absetzbar-
keit eines Gutes reduziert auch die Bereitschaft ihres Eigentiimers bzw.

34 In der Beachtung der individuellen, d.h. auch mit Fehlern behafteten oder strategisch
ausgerichteten Sichtweise der Akteure unterscheidet sich die Neue Institutionenéko-
nomik von der ilteren Okonomische Analyse des Rechts der Institutionenékonomik,
sieche Richter/Furubotn 2003, 3f. (mw.H.); Kirchner 1997, 25; Sohmen 1992, 26ff.
(mw.H.).

35 In der Regel von Verduflerern wie von Erwerbern.

36 Zur Marktmacht der Marktgegenseite und deren Verstarkung durch Kartelle, Genos-
senschaften, siehe Krimphove 2016, Rn. 10.
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ihres Verduflerers, dieses Wirtschaftsgut fiir den Markt durch Pflege-,
Wartungs- und Reparaturaufwendungen attraktiv zu halten.

« Die fehlende Reparatur, Wartung und Pflege von Wirtschaftsgiitern, als
Folge von Transaktionskosten, fithrt dann zur Verschwendung von in der
Regel knappen Wirtschaftsgiitern.

« Transaktionskosten binden ferner finanzielle Mittel, die so nicht mehr
den Alternativaufwendungen, etwa der Produkt- und Dienstleistungsin-
novation, Forschung und Entwicklung, zur Verfiigung stehen.?”

Ziel eines jeden Gemeinwesens muss es daher sein, gesamtwirtschaftlich
unzweckmaiflige Aufwendungen zu eliminieren oder moglichst gering zu
halten,?® um auf diese Weise der Verteilung, der Nutzung und dem Erhalt
von Ressourcen und der wirtschaftlichen Handlungsfreiheit der Beteiligten
sowie das Funktionieren eines fairen Wettbewerbs aufrecht zu erhalten®.

1.5 Die kostensenkende Funktion von Instituten

Zur Reduktion von Transaktionskosten dienen insbesondere Institute*C. Ro-
nald Coase wies mit seinem bereits 1937 erschienenen Aufsatz The nature
of the firm* am Beispiel des Instituts des Grof- oder Konzernunternehmens
nach, dass Institutionen den fur ein Gemeinwesen unnttzen Kostenauf-
wand zu senken vermdgen und folglich 6konomisch die Existenzberechti-
gung der Grof- oder Konzernunternehmen mit den Methoden der Wirt-
schaftswissenschaft begriinden:

So entstehen auf einem Markt ohne Groffunternehmen, also auf einem
Markt mit einer Vielzahl von einzelnen Anbietern, speziell den Nachfragern

37 Die oben genannten gesamtwirtschaftlichen Schidden durch Transaktionskosten be-
stehen nicht nur theoretisch. Richter schitzt die Hohe von Transaktionskosten in
modernen Marktwirtschaften auf 70 — 80 % des Nettosozialproduktes, Richter 1994,
5.

38 Vgl. Sohmen 1992, 26ff. (mw.H.); auch Dahlman 1979, 161; Meyer 1983, 23ff. (m.w.H.);
vgl. Hesse 1983, 79ff. (m.w.H.); Mackaay 1994, 2630ft.; Richter 1990, 517ff.; Kneppers-
Heijnert 1988; Stevenson 1991, 256ff.; Géfgen 1984, 43ff. (m.w.H.); Tietzel 1981, 2071t.;
Krimphove 2017, 58 (m.w.H.).

39 Vgl. Posner 1975, 7571f.

40 Zum weiten Begriff der Institute i.S.d. Neuen Institutionen6konomik siehe Krimpho-
ve 2017, Kapitel A., 56ff. (m.w.H.); Keohane 1984, 85ft.; Frey/Kirchgassner 2002, 85ff.;
Krimphove 2002, 8ff. (mw.H.); wie hier etwa die Werbung, siehe Krimphove 2002,
1ff. (mw.H.).

41 Vgl. Coase 1937, 386ff.; 1988, 19ft.
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erhebliche Kosten: Nachfrager von Rohstoffen und/oder Dienstleistungen
miissen nicht nur den bzw. die Anbieter einer geeigneten Qualitit ausfindig
machen (Suchkosten), sondern auch all ihre Lieferbedingungen, wie Prei-
se, Transportkosten, Liefertermine, Verpackungs- und Transportmoglich-
keiten, kennen (Informationskosten). Ferner hat der einzelne Nachfrager
mit jedem Anbieter der bendtigten Leistung Vertrdge auszuhandeln (Ver-
handlungskosten). Diese Kosten konnen im Einzelfall derart hoch sein, dass
sie die Beteiligten von der Durchfithrung dieser Geschifte abhalten.*? Sie
sind dann nicht nur fiir die individuell am Wirtschaftsverkehr Beteiligten
(Anbieter und Nachfrager) missliebig, sondern schidigen auch die Gesamt-
wirtschaft.43/44

Diese Kosten reduziert das Institut Konzern-Unternehmen:

Dessen, im Gesellschaftsvertrag begriindete, unternehmerische Hierar-
chie* lasst kostenaufwendige vertragliche Absprachen hinsichtlich Liefer-
termine entfallen. Die Muttergesellschaft weist einfach das Tochterunter-
nehmen zur Bereitstellung der bendtigten Ware in der geeigneten Quali-
tit zu einem festgesetzten Termin an. Aufwendige, durch ein jeweiliges
Aushandeln von Vertragsbedingungen provozierte Vertragskosten entstehen
hier nicht. Auch das aufwendige Suchen nach geeigneter Ware bzw. geeig-
neten Handlern entfillt in einem Unternehmen. Hier sind Nachfrager wie
Anbieter organisatorisch wie hierarchisch zusammengefasst, so dass eine
Weisung der Geschiftsleitung ausreicht, die bendtigte Ware oder Dienst-
leistung in jedem Einzelfall in entsprechender Qualitit und Quantitét flexi-
bel bereitzustellen.

Die Existenzberechtigung des Instituts besteht folglich in dessen Fahig-
keit, gesamtwirtschaftlich unerwiinschte Transaktionskosten zu reduzieren
bzw. ganz zu vermeiden.*6

42 Zu weiteren gesamtwirtschaftlichen Nachteilen von Transaktionskosten Krimphove
2017, 57, Fn. 92 (mw.H.).

43 Siehe auch Posner 1972, Part. 1, insbes. Chapter 1.2; 1975, 757 ff.; Schifer/Ott: 2005;
Salje 1984, 277f.

44 Das Entstehen von Transaktionskosten und -aufwendungen ist grundsitzlich auch
nicht zu rechtfertigen. Denn diese Aufwendungen steigern die Qualitit eines Produk-
tes oder Dienstleistung nicht und férdern auch sonst keine gesamtwirtschaftlichen
Zwecke. Siehe Krimphove 1998, 187 ff.; 2002, 517 ff. (m.w.H.); 1999, 230ff. (mw.H.).

45 Speziell zur rechtsethologischen Bedeutung von Hierarchie, siehe Krimphove 2021,
Teil I, Kapitel B. VI. 2. (m.w.H.); Kapitel B. VI. 4. (m.w.H.); Teil II Kapitel A. IIL. 3. d)
(mw.H.).

46 Zu dem Gesamtkomplex siehe Krimphove 2006, 11ff. (m.w.H.).
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Die Erkenntnis Coases fiihrt, bereits seit der sog. Chicago-School?, zu
der Grundannahme, dass Recht bzw. ein Rechtssystem dann effizient ist,
wenn es Institute bereithilt und den Rechtsteilnehmern anbietet, die Trans-
aktionskosten einsparen oder ganz vermeiden.48/4°

Allerdings erzeugen Institute oft eigene Kosten, die dann den Transak-
tionskostenersparnissen gegeniiberstehen.>® Beispielsweise 10st selbst ein
transaktionskostenreduzierender Konzern selbst Verwaltungs- und Koordi-
nationskosten aus.>! Diese sind - in einer Gesamtschau — mit den Transakti-
onskostenersparnissen des Instituts gegeniiberzustellen und zu verrechnen.
Erst wenn die Transaktionskostenersparnisse des Instituts die Kosten seiner
Einrichtung und seiner Unterhaltung {ibersteigen, ist das Institut dkono-
misch sinnvoll und letztlich daseinsberechtigt.>?

1.6 Der weite Begriff der Institution

Thren unmittelbaren Nutzen und ihre Anwendungseignung fiir die hier zu
bearbeitende Frage erhilt die Neue Institutionen-Okonomik zudem durch
das bereits in ihr angelegte weite Institutionenverstindnis: Als Institution
erfasst sie nicht nur die klassischen Grundeinrichtungen der Wirtschaft>* -
wie Markt, Preise und Unternehmen — oder Rechts-Institute — wie Vertrdge,
Sanktionssysteme5* und Rechtsnormen.3> Die Neue Institutionen-Okonomik
fasst den Begriff der Institution weitaus genereller als eine Ansammlung
von Regeln, die Anreize zur Steuerung individuellen Wirtschaftsverhaltens
beinhalten und somit dessen soziale Folgen festlegen>®/>’. Spitestens seit

47 Vgl. Mercuro/Medema 1996, 63 ff. (m.w.H.); Ryssdal 1995, 79 (m.w.H.).

48 Vgl. Posner 1972, Part. 1, insbes. Chapter 1.2; 1975, 757 ff.; Schafer/Ott 2012.; Salje
1984, 277 ff.; Krimphove 2001, 497ff.; (mw.H.); Eidenmiiller 1995, 4ff.; Weise 1994,
281ft.; siehe auch Krimphove 2004, 19ff. (m.w.H.).

49 Dieser Grundsatz gilt ebenso fiir die hier préferierte Neue Institutionendkonomik,
siehe u.a. Barth 2020, 23ff. (m.w.H.).

50 Dazu siehe Krimphove 2009, 73ff. (mw.H.).

51 Auch als politische Kosten bekannt, siehe Richter 1994, 8f. (mw.H.); Richter/Furu-
botn 2010, 61.

52 Vgl. Krimphove 1998, 185ff. (m.w.H.); Krimphove 2006, 9f. (m.w.H.).

53 Siehe etwa Frey/Kirchgassner 2002, 85ff.

54 Vgl. Becker 1968, 169ff. (m.w.H.).

55 Siehe ebenso Schotter 1986, 117ff. (m.w.H.); Richter 1994, 2; Erlei/Leschke/Sauerland
1999, 23; Richter/Furubotn 2010, 8f.; Krimphove 1999, 228ff.

56 Vgl. Schotter 1986, 117f.; Richter 1994, 2; Erlei/Leschke/Sauerland 1999, 23 (m.w.H.).

57 Zur Entstehungsgeschichte der Definition Richter/Furubotn 2010, 8f. (m.w.H.).
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Keohane>® weitet sie den Begriff der Institutionen auf nicht-6konomische
Tatsachen aus.”® Auf diese Weise konnen neben den oben angesprochenen
klassisch 6konomischen Institutionen auch soziale Phdnomene®, wie u.a.
das der Moral®, der Ethik allgemein,%? der Religion®, der Ehe®*, der Fami-
lienplanung,®> des Suizids,%® aber auch die Einrichtungen des Staates, wie
das Institut der Demokratie®” und die Biirger- oder Menschenrechte® sowie
viele andere mehr, Gegenstand ihrer Analyse sein. Durch die Erweiterung
ihres Untersuchungsgegenstandes auf nicht-marktliche Erscheinungen bzw.
Institutionen® sieht sich die Neue Institutionen-Okonomik in der Lage,
den Wesensgehalt auch abstrakter Sachverhalte, wie den des Glaubens
und der Religion, danach zu beurteilen, inwieweit diese die in ihrer jewei-
ligen historischen sozialen Situation effektiv, sonst entstehenden Aufwen-
dungen und Transaktionskosten sparen konnen. Charakteristisch fiir die
Neue Institutionenokonomik ist daher die konsequente Ubernahme von
wirtschaftswissenschaftlicher Methodik auf gesellschaftliche Phanomene.”?
Dies zeichnet sie zur Beurteilung der Phinomene Religion und Glauben
besonders aus.

2 Ertrage
Die Anwendung der Okonomischen Theorie auf die in diesem Beitrag

fokussierte Fragestellung hat etliche Anhédnger gewonnen: Diese setzen
sich mehr oder weniger direkt und unter verschiedenen Aspekten mit der

58 Vgl. Keohane 1984.

59 Vgl. Krimphove 2017, Teil III Kapitel A., 56 ff. (m.w.H.); Keohane 1984,85 ff.; Frey/
Kirchgéssner 2002, 85ff.; Krimphove 2002, 8ff. (m.w.H.); wie hier etwa die Werbung,
siehe: Krimphove 2002, 11ff. (mw.H.).

60 Vgl. Ramb 1993; Krimphove 2015, 268ff. (m.w.H.).

61 Vgl. Boulding 1968, 1771f.; Becker 1973, 813ff.; Schultz 1969, 153 ff.

62 Vgl. Boulding 1968, 177 ff.; auch Kirchner 1998, 90 (mw.H.).

63 Vgl. Schmidtchen/Mayer 1993, 311ff.; Schmidtchen 2000; zur Rolle der Katholischen
Kirche in Europa siehe: Porwit 2003, 19ff.; Kinsky 2003, 15ff.; auch Sosis 2000, 70ft.;
Krimphove 2010, 245ff.

64 Vgl. Becker 1973, 813; Kirchgéssner 1988, 128ff.; Hirshleifer 1985, 53ft.; Siegentaler
1993, 6ft.

65 Vgl. Schultz 1969, 153ff.

66 Vgl. Hamermesh/Soss 1974, 83ft.

67 Vgl. Downs 1968; Bernholz/Breyer 1994.

68 Vgl. Krimphove 2017, 65ff. (m.w.H.).

69 Vgl. ebd.; bereits Hirshleifer 1985, 53ff.; Siegentaler 1993, 6ff.; Kirchgéssner 1988, 128ff.

70 Vgl. Eidenmiiller 1995, 4ff.
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wirtschaftlichen Bedeutung von Glaube und Religion auseinander. Nach-
folgende Ausfithrungen kénnen nur einen Uberblick iiber die Vielfaltigkeit
wirtschaftswissenschaftlichen Bemithens vermitteln. Vor allem unter dem
Aspekt der (christlichen) Nachstenliebe arbeiten zahlreiche Autoren das
Verhiltnis Wirtschaft zu Glaube und Religion ab:

2.1 Die Okonomie der Nichstenliebe als der Grundlage christlicher
Religion

Die Nichstenliebe als Kerngedanke der christlichen Religion und des
christlichen Glaubens (vgl. 1 Kor 13) bezeichnete bereits Adam Smith als
das erhabene Gesetz des Christentums. Der Begriinder der modernen Sozio-
logie, Auguste Comte, betrachtet die Néchstenliebe sogar als die ,,Religion
der Menschheit 7172,

Charakteristischerweise erkennt Comte in der Néichstenliebe bzw. in dem
von ihm geprigten Begrift des Altruismus’® den Gegensatz zum Egoismus
des Menschen. Denn die Nichstenliebe biirdet ihrem Ausiibenden nur
Kosten und wirtschaftliche Nachteile auf, die dieser, sich selbst schidigend,
tragt. Auch Smith betrachtet Néchstenliebe zundchst unter dem Aspekt,
ihrem Ausiibenden nur wirtschaftliche Kosten und ihn schadigende Auf-
wendungen zu bereiten.”*

2.2 Wirtschaftswissenschaftliche Erklarungen der Néchstenliebe
Wenn dennoch Néchstenliebe geiibt wird, dann allenfalls unter der Gewiss-

heit einer Gegenleistung (sog. reziproker Altruismus’). Die Art der Gegen-
leistung unterscheidet sich je nach dem verfolgten Erklirungsansatz:

71 Auguste Comte 1851; siche auch Nutzinger 1993, Kap. 13, 367 (m.w.H.).

72 Auch die Ubersetzungen: Menschheit oder Menschlichkeit sind moglich.

73 Der Zweck der Untersuchung macht das Eingehen auf den inhaltlichen Unterschied
zwischen Nichstenliebe und Altruismus nicht erforderlich.

74 ,Nicht vom Wohlwollen des Metzgers, Brauers und Béckers erwarten wir das, was
wir zum Essen brauchen, sondern davon, daf3 sie ihre eigenen Interessen wahrneh-
men. Wir wenden uns nicht an ihre Menschen-, sondern an ihre Eigenliebe, und wir
erwihnen nicht die eigenen Bediirfnisse, sondern sprechen von ihrem Vorteil, Smith
1996, 17; dazu: Marsh u.a. 2014, 15036-15041; Cowden 2012.

75 Vgl. Trivers 1971, 35ff.; Rice 2007, 16f. (m.w.H.); siehe auch Oakley 2013, 10408 ff.
(mw.H.); Fehr 2004, 449ff. (m.w.H.).
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« Beispielsweise erscheint die Praktizierung von Nachstenliebe dadurch
erkldrbar, dass sich der Ausiibende den Bezug einer ebenfalls caritativen
Leistung nun seitens des Begiinstigten verspricht, falls er einer entspre-
chenden Notlage verfillt.

« Die Ausiibung von Néchstenliebe soll als Belohnung des Weiteren ein
Wohlgefiithl“7® (sog. warm glow-giving) bereiten, dessen Aktivierung -
nach Reuter u.a. — auf dem Gen einiger Menschen (COMT-Val Gen)
kodiert sein soll.””

« Andere Autoren stellen fest, dass die Vergabe von Vergiinstigungen den
Gruppenstatus des Individuums hebt, so dass dieses seine Attraktivitdt
erhoht und er mithin evolutionsbiologische Vorteile der Ausbreitung sei-
nes Genoms erhilt.”8

« Der Wohltiter kann auch mit seiner hoheren sozialen Anerkennung die
Bereitschaft erfahren, dass Kollegen oder Arbeitnehmer seinen Weisun-
gen verbindlich und grof3ziigig folgen.”®

« Diese Steigerung der individuellen Anerkennung kann sich auch daraus
ergeben, dass das Individuum durch seine Handlung der Nachstenliebe
demonstriert, dass er sich eine Wohltat okonomisch leisten und sich
sogar dadurch - entgegen wirtschaftsrationalen Erwartungen - finanziell
schadigen kann.3% Auch diese Form der Anerkennung kann zu den oben
geschilderten wirtschaftlichen wie evolutionsbiologischen Vorteilen fiih-
ren.8!

« Generell soll die Ausiibung von Altruismus in der Wirtschaft nicht nur
das Wohlergehen und damit die Arbeitsbereitschaft aller Mitarbeiter und
der Leitungspersonen, sondern auch das der Kunden, insbesondere de-
ren Vertragstreue, stirken. Auf diese Weise befordert es wirtschaftlichen
Progress insbesondere der Unternehmen (sog. Caring Economics).8?

76 Andreoni 1989, 1447 ff.

77 Vgl. Reuter u.a. 2011, 662ff.

78 Vgl. Dugatkin 2007, 1375ff. (mw.H.); Wilson 2005, 159ff. (mw.H.); Simon 1993, 73ff.
(mw.H.); Huth 1993, 34ff. (m.w.H.); bereits Haldane 1932; siche Dronamraju 1990.

79 Vgl. Stapel 2021.

80 Vgl. Nutzinger 1993, Kap. 13, 365ff.; Kap. 6, 378, unter Hinweis auf Hobbes; auch
Etzioni 1988, 51 (m.w.H.); 1991, 65ff.; Fehr/Schmidt: 2006, 32 (m.w.H.).; zur rational-
coice-Problematik dieses Aspektes siehe Rucht 2001, 962ff.

81 Vgl. Windmann/Hein 2018, 16; Iredale/van Vugt 2009, 4ff.

82 Vgl. Singer/Ricard 2015; Singer, u.a. 2006, 466ff.
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o Letztlich erspart mildtatige Nachstenliebe dem Gemeinsystem, etwa dem
Staat, Versorgungskosten.®® Diese miisste das Gemeinwesen zur sozialen
Unterstiitzung seiner Mitglieder umfangreich aufbringen, wenn nicht
schon die Néchstenliebe deren Armut behebe oder mindere.

2.3 Eigens die institutionen-okonomische Interpretation der Néchstenliebe

Aus Sicht der Neuen Institutionen Okonomik lisst sich die gesamtwirt-
schaftliche Effizient der Nachstenliebe allein schon damit begriinden, dass
diese den Parteien gesamtwirtschaftlich schéddliche Transaktionskosten in
Gestalt von Such- und Informationskosten spart. Ndchstenliebe bringt die
unterschiedlichen Wirtschaftssubjekte in Kontakt. Damit entsteht auch de-
ren Wissen, welche Leistung von wem zu welchen Konditionen nachzu-
fragen ist. Diese Information miissen dann die Wirtschaftsparteien nicht
mehr suchkostenintensiv ermitteln. Auch erzeugt praktizierte Nachstenlie-
be einen vertrauensvollen, offenen Umgang in der Gemeinde. Deren Mit-
glieder sind miteinander verbunden und kennen sich. Vertragswidriges
oder gar betriigerisches Verhalten ist also in solchen sozial selbstkontrollier-
ten, engen Gemeinschaften kaum moglich.34

Jean Ensminger weif3 in diesem Zusammenhang von einem iiberzeugen-
den Beispiel zu berichten, in dem ein afrikanischer Stamm zum Islam
konvertierte, um von den eben genannten institutionellen Clubvorteilen
wirtschaftlich zu profitieren.®>

Eine wohlwollende Néchstenliebe schafft so die Voraussetzung zu einem
fairen Handel und damit die institutionelle Grundlage des Entstehens
von Giiter- und Dienstleistungsmarkten bzw. des damit einhergehenden
gesamtwirtschaftlichen Vorteils einer angemessenen Giiterverteilung®® und
der Vermeidung von Verschwendung.®”

83 Vgl. Becker 1993, 306ff. (mw.H.).

84 Vgl. Prinz/Steenge/Vogel 2001, 184f. (mw.H.); La Croix 1989, 218; Siehe Mc-
Cleary/Barro 2019, 5ff. (m.w.H); ahnlich auch Huth 1993, 34ff. (m.w.H.).

85 Vgl. Ensminger 1997, 17.

86 Bzw. der Vermeidung von Fehlallokation knapper Ressourcen.

87 Siehe auch zum religios motivierten Altruismus Krimphove 2010, 246 (m.w.H.).
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2.4 Institutionen-Okonomik weiterer Institute

Nach diesem Vorbild lassen sich neben den oben bereits erwahnten Insti-
tuten, wie die Ehe®8, die Monogamie®, die Familie®® und deren Planung,®!
auch weitere wie etwa die Wahrheit,”? der Tod,” der Suizids,”* die Moglich-
keit der Eigentumsnachfolge nach dem Tode,”> Kult und kultische Gebriu-
che,® Bestattungsriten,®” aber auch Kooperation,”® Gemeinschaft,”® Moral'%,
Ethik,%' Scham'%?, Soziale Verantwortung, Soziales Lernen'% oder Religions-
freiheit'®* sowie letztlich auch der Glaube und die Religion,' institutionen-
6konomisch interpretieren.

2.5 Die Okonomik des Glaubens

+ Glaube und auch Religion bieten den Menschen Erklarungsmodelle fiir
Lebensfragen an. Deren Kldrung ist mit einem extrem hohen gesamt-
wirtschaftlichen Informationskostenbedarf verbunden. Denn a) betreffen
diese Fragen unmittelbar den personlichen Lebensbereich jedes Men-
schen, b) ferner erscheinen die hier aufgerufenen Thematiken nach

88 Vgl. Becker 1973, 813; Kirchgassner 1988, 128ff.; Hirshleifer 1985, 53ff.; Siegentaler
1993, 6ft.
89 Vgl. Krimphove 2021, 194ff. (m.w.H.).
90 Vgl. Becker 1973, 813; Kirchgéssner 1988, 128ff.; 1993, 295ff. (m.w.H.).
91 Vgl. Schultz 1969, 153ff.
92 Vgl. Krimphove 2008, 105ft.
93 Vgl. Krimphove 2021, 2071f.
94 Vgl. Hamermesh/Soss 1974, 83ff.
95 Vgl. Krimphove 2021, 212ff. (m.w.H.).
96 Vgl. Krimphove 2010, 246f. (m.w.H.); Shaw/Wong 1990; Irons 2001, 290ff. (m.w.H.).
97 Vgl. Krimphove 2010, 247 (m.w.H.); Krimphove 2021, 222.
98 Vgl. Sosis 2000, 70ft.
99 Vgl. Becker 1993, 285ff. (m.w.H.); Sosis 2000, 70ff.
100 Vgl. Boulding 1968, 177ff.; Becker 1973, 813ff.; Schultz 1969, 153ff.
101 Vgl. Boulding 1968, 177ff.; auch Kirchner 1998, 90 (m.w.H.).
102 Vgl. Krimphove 2012, 91ff.
103 Vgl. Siegentaler 1993, 6ff.
104 Vgl. Krimphove 2017, 65ff. (m.w.H.).
105 Vgl. Schmidtchen/Mayer 1993, 311ff.; Schmidtchen 2000; zur Rolle der Katholischen
Kirche in Europa siehe Porwit 2003, 19ff.; Kinsky 2003, 15t.; auch Sosis 2000, 70ff.;
Krimphove 2010, 245 ff.
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Gotteserfahrung, Lebensfithrung, personliche Verantwortung uwv.a.m.
grundsitzlich nur mit einem gesteigerten Aufwand losbar zu sein.106

+ In diesem Zusammenhang ist die transaktionskostenminimierende Wir-
kung gerade des Instituts des Vertrauens'’” als einfache, daher kosten-
glinstige und effektive Moglichkeit, Transaktionskosten, insbesondere
Informationsaufwendungen und Suchkosten, zu vermeiden, zu erwédhnen:

Informations- und Suchkosten lassen sich iiblicherweise durch verldssliche
Information einsparen. Die Beschaffung derartiger Information ist aber
regelmafSig sehr aufwendig und kostenintensiv. Das Institut Vertrauen geht
einen anderen, ungleich effizienteren Weg. Bestehendes Vertrauen reduziert
ndmlich bereits das Bediirfnis an Information: Kann etwa ein Beteiligter
auf den Eintritt eines bestimmten Ereignisses vertrauen, entwickelt er
schon keine Nachfrage nach einer zur Behebung seines vermeintlichen
Zweifels notwendigen und aufwendigen Information.'® Sowohl die Veror-
tung des Vertrauens in Teilen der sog. Grauen Substanz des prifrontalen
Cortex sowie insbesondere in der Amygdala'®® als auch dessen umfangrei-
cher gesetzlicher Schutz im Zivil- und Handelsrecht''” belegen die funda-
mentale - namentlich transaktionskostenmindernde — Bedeutung, die das
Institut des Vertrauens bereits zu einem stammesgeschichtlich frithen Stadi-
um der Gehirnentwicklung einnahm und bis heute einnimmt.!!

« Glaube und Religion errichten zudem soziale Netzwerke, in Gestalt von
Kirchen und Glaubensgemeinschaften.!’>? Wie oben beschrieben schaffen
soziale Verbindungen die Grundvoraussetzung zur Kommunikation, Ko-
operation, zum Wettbewerb und Handel.!3

« Aber nicht nur die einzelnen Mitglieder der Kirchen und Glaubensge-
meinschaften profitieren von derartigen ,,Clubvorteilen !4,

106 Siehe auch Prinz/Steenge/Vogel 2001, 172 (m.w.H.).

107 Vgl. Stigler 1961, 213ff.; Nelson 1970, 311ft.; 1974, 729ff.; Darby/Karni 1973, 67ff.

108 Siehe Krimphove 2001, 15f. (m.w.H.); 2004, 40ff. (m.w.H.); 2019, 698 ff., Rn 312 ff.
(mw.H.).

109 Vgl. Haas u.a 2015, 175ff. (mw.H.).

110 Zu den gesetzlichen ,Vertrauenstatbestinden der Vermutungen und Fiktionen',
siehe: Krimphove: 1999, 228-236.

111 Vgl. Krimphove 2021, 161f. (m.w.H.).

112 Vgl. La Croix 1989, 218; Ensminger 1997, 17 (m.w.H.).

113 Auch Irons 2001, 290ff.

114 Prinz/Steenge/Vogel 2001, 184f.; Ensminger 1997, 17.

192



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Die Okonomik des Glaubens und der Religion

« Ein so ermdglichter erweiterter Handel gewéhrleistet zudem die wirt-
schaftlich erfolgreiche Zuweisung von knappen Ressourcen an diejenigen,
die sie am besten nutzen und daher fiir sie am meisten bezahlen kénnen.
Erweiterte Handelsbeziehungen vermindern die Verschwendung knapper
Ressourcen.> Sie erweitern somit nicht nur ékonomische Handlungs-
spielrdume der Beteiligten, sondern sind ebenso gesamtwirtschaftlichen,
also 6konomischen vorteilhaft.

« Glaube und religiose Regeln verpflichten ferner zur Einhaltung einer
gewissen Disziplin. Diese verstirken noch jene Gemeinschaften (Kir-
chen/Glaubensgemeinschaften), in denen Gldubige eingebunden sind.!®
Die hier praktizierte und eingeiibte Verhaltensform ldsst sich, als ver-
selbstdndigte Charakterform, auch im Erwerbs- und Wirtschaftsleben
nutzen, so dass gldubige Menschen oft vertrauenswiirdiger und verldssli-
cher agieren."” Vertrauenswiirdige und verléssliche Vertragspartner wie
Arbeitnehmer reduzieren dann in erheblichem Mafle Informationskos-
ten der Gegenpartei. Denn diese muss dann keine Aufwendungen in
die Uberpriifung ihrer Leistungsbereitschaft, -fihigkeit und -willigkeit
investieren.

« Des Weiteren garantieren Religionen, durch eben ihre innere Disziplin,
grundlegende, auch staatliche Werte wie Familie, Ehre, Leben, aber auch
Eigentum. Dieser religios motivierte Schutz tritt neben den staatlichen
und vermindert gesamtwirtschaftlichen Transaktionskosten, die mit der
Einrichtung und dem Unterhalt von staatlichen Schutzeinrichtungen wie
Polizei, Straf-, Zivilgerichten und Staatsanwilten anfallen.!®

« Mit dem Schutz des ,Eigentums“!"® gewihrleisten Religion und Glaube
ein Wirtschaftsgut, das Wettbewerb, Wirtschaften und okonomischen
Wohlstand erst ermdglicht.120

115 Zur Problematik der Ressoucen-Fehl-Allokation und deren Verschwendung durch
Almende siehe North/Thomas 1973, 25ff. (mw.H.); Krimphove 2017, 72ff. (mw.H.).

116 Vgl. Prinz/Steenge/Vogel 2001, 184f. (m.w.H.).

117 Vgl. La Croix 1989, 218; sieche McCleary/Barro 2019, 5ff. (m.w.H).

118 Vgl. Hull/Bold 1994, 448ff. (m.w.H.); Prinz/Steenge/Vogel 2001, 184 (m.w.H.).

119 Leo XIII. 1892, Rn. 19; Zur Kulturgeschichte des Begriffs Eigentum siehe Krimphove
2016, 271ff. (mw.H.); Zum Eigentum in der Katholischen Soziallehre im Einzelnen
Krimphove 2017, 7ff.,103ff. und 95f. (m.w.H.).

120 Vgl. ebd., 106ff.(mw.H.). Marx kritisierte den Vorgang der Herauslésung des Pri-
vateigentums aus der Allmende (Gemeingebrauch) als Willkiirakt des Landadels
gegeniiber den Bauern. Vgl. Marx 1974, Kapitel 24 II, 746.
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3 Zwischenergebnis

Mit Leichtigkeit lassen sich weitere 6konomische Begriindungen fiir eine
Existenzberechtigung und das Wesen von Glaube und Religion finden. Es
stellt sich gleichwohl die grundsatzliche Frage, welchen Erkenntniswert
derartige wirtschaftswissenschaftliche Bemiihungen fiir ein tieferes Ver-
standnis der Phdnomene Glaube und Religion haben. Glaube und Religion
sind namlich nicht nur Nichstenliebe, Vertrauen, Wahrheit, Ethik, Moral,
Disziplin, Kommunikation, Soziale Verantwortung, Eigentum, Soziales Ler-
nen, Kooperation, Kirchen und Glaubensgemeinschaften, Clubvorteile, mo-
nogame Ehen bzw. Familienplanung, kultische Rieten und Gebrdiuche, spezi-
ell Bestattungsriten oder der juristischen Freiheit, sich zu einer bestimmten
Religion zu bekennen und diese ungehindert ausiiben zu kénnen'?. Diese
Einzelaspekte stellen lediglich unterschiedliche Elemente, Bestandteile oder
Akzidentien der Religion oder des Glaubens dar. Als solche beschreiben sie
allenfalls partiell die Phanomene Glauben und die Religion. Sie repréisen-
tieren diese aber weder einzeln noch in ihrer Gesamtheit. Dies verdeutlicht
auch die interreligiése Austauschbarkeit obiger Faktoren. So treten obige
Merkmale in nahezu allen Religionen auf. Sie individualisieren, kennzeich-
nen damit einzelne Religionen und deren Glaubensinhalte nicht.

Wenn somit iberhaupt wirtschaftswissenschaftliche Theorien und spe-
ziell die Neue Institutionendkonomik zur Bestimmung von Religion und
Glaube herangezogen werden konnen, so nur zu dem Zweck, einzelne ihrer
Elemente und Akzidentien wirtschaftlich und/oder 6konomisch zu deuten.
Eine abschlieflende Aussage iiber die Religion und des Glaubens ist den
Wirtschaftswissenschaften und speziell der Neuen Institutionen-Okonomik
unmoglich und steht ihnen folglich nicht zu.

4 Notwendiges Scheitern eines wirtschaftswissenschaftlichen Zugangs zur
christlichen Religion

Das eben gefundene Zwischenergebnis wirft konsequent die Frage auf,
ob sich Religion und Glaube iiberhaupt wirtschaftlich erfassen lassen.
Ein Riickgriff auf wirtschafswissenschaftliche Methodik erscheint schon
deswegen zweifelhaft, da eigens die christliche Religion und vor allem
der christliche Glaube, wenn nicht wirtschaftsfeindlich, so doch wirtschafts-

121 Dazu siehe Krimphove 2023, 37ff. (m.w.H.).
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avers auftritt. Zwar lassen sich durchaus Beispiele — speziell Gleichnisse
- vorwiegend in den synoptischen Evangelien finden, die von einer ékono-
mischen Kompetenz sprechen.

Das Gleichnis etwa vom ,anvertrauten Geld“1?? gewdhrt jenen Verwal-
tern, die das Geld gewinnbringend angelegt hatten, einen hoheren Lohn
und héhere Anerkennung, als demjenigen, der risikoavers das ihm an-
vertraute Geld lediglich renditelos aufbewahrt hat.123/124

Im Gleichnis vom treuen und vom schlechten Knecht'?> belohnt der Ei-
gentiimer — und gleichzeitig Treugeber — den wachsamen Knecht und
macht ihn zum Verwalter seines gesamten Vermogens. Den Unaufmerk-
samen — d.h. die Riickkehr des Eigentlimers nicht erwartende Knecht -
bestraft er.!26

Allerdings sind 6konomisch korrekte Schilderungen in den Evangelien

S

elten. Erschreckend in ihrer 6konomischen Falschheit ist demgegeniiber

folgendes Erzahlgut:

Da empfingt — im Gleichnis vom verlorenen Sohn'*” — der Vater seinen
Sohn mit einem iberschwinglichen Luxus!?3, obschon dieser - was
damals wie heute zwar rechtlich mdglich, jedoch als besonders taktlos
und anstof3ig galt — sich sein Erbe hatte auszahlen lassen und es fragwiir-
dig durchgebracht hatte'?. Jenem anderen Sohn, der dem Vater in -
und wohl wegen der Abwesenheit seines Bruders - treu gedient hatte,
gewidhrt der Vater fiir dessen jahrelange Dienste keine Verglinstigung
oder Entlohnung.3

Im Gleichnis von den Arbeitern im Weinberg®! vergiitet der Eigentiimer
eines Weinbergs die Arbeit seiner Tagelohner vollkommen gleich!*?, ob-

122 Lk 19,11ft.; auch Mt 25,14ff.

123 Vgl. Lk 19,16fF.20.

124 Allerding duflert Christus in diesem Zusammenhang den auch in wirtschaftlicher
Sicht problematischen Satz: ,,jedem der hat, wird gegeben werden, dem aber der nicht
hat, wird auch das, was er hat, genommen werden. Lk 19,26; Lk 8,18; Mt 13,12; Mk
4,25.

125 Vgl. Mt 24,451t.

126 Vgl. Mt 24,48ft.

127 Vgl. Lk 15,11ff.

128 Vgl. Lk 15,22-24.

129 Vgl. Lk 15,13f.

130 Vgl Lk 15,29.

131 Vgl. Mt 20,1-16.

132 Vgl. Mt 20,10ff.; siehe auch Lev 19,13.
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schon diese verschieden lang und unterschiedlich hart gearbeitet haben.
Damit erhalten die zuletzt eingestellten Arbeitnehmer, die nur eine Stun-
de geholfen haben, denselben Lohn wie die zuerst Eingestellten, die
wiahrend des ganzen Tages in briitender Hitze gearbeitet haben!33.

« Das Gleichnis vom klugen Verwalter'®* preist einen betriigerischen Ver-
walter'®, der den Schuldnern seines Dienstherren eigenmachtig — und zu
Lasten des Dienstherren — deren Schuld ganz oder zum Teil erldsst. Die-
ser Verwalter hatte namlich das Vermdgen seines Treugebers verschwen-
det6. Angesichts der ihm bevorstehenden Entlassung schmeichelt er
sich bei den Schuldnern seines Herren dadurch ein'¥, dass er die ver-
brieften Forderungen seines Herren - zu Gunsten der Schuldner - redu-
ziert8, Er ist damit nicht nur ein verschwenderischer oder ungeschickter
Verwalter, er wird durch den Schuldenerlass auch zu einem kriminellen,
namentlich zu einem betriigerischen und das Vermégen seines Auftrag-
gebers veruntreuenden Verwalter. Seine kriminelle Energie kommt nicht
nur dadurch zum Ausdruck, dass er das betriigerische Vergehen gleich
zweimal begeht. Sie manifestiert sich auch darin, dass er zur Durchfiih-
rung des Betrugs auch noch die Schuldner zur Félschung der {iber die
Schuld ausgefiillten Schuldscheine anstiftet und sich damit zumindest an
deren begangener Urkundenfalschung strafrechtlich beteiligt.

Das ganze Gleichnis ist somit nichts anderes als eine Aufforderung zum
Betrug und zur Urkundenfalschung.

Die Bevorzugung ausgerechnet des undankbaren Sohnes, die entgeltliche
Gleichsetzung der lang und hart Arbeitenden mit den nur wenig leistenden
Arbeitnehmern sowie der Lobpreis kriminellen Verhaltens im Gleichnis des
klugen Verwalters propagiert Verhaltensweisen, die speziell i.S.d. Neuen In-
stitutionendkonomik gesamtwirtschaftlich schédlich sind: Kein treuer und
loyaler Sohn, kein hart Arbeitender sowie kein rechtskonform handelnder
Verwalter wird - unterstellt man die Aussagen obiger Gleichnisse als gege-
ben - weiterhin seine Dienstleistungen anbieten bzw. diese noch erfiillen.
Im Fall des klugen Verwalters sinkt zudem die gingige Bereitschaft von
Glaubigern, Forderungen seiner Schuldner zu stunden. Es kommt also

133 Vgl. Mt 20,12.
134 Vgl Lk 16,1ff.
135 Vgl. Lk 16,8.
136 Vgl. Lk16,1L.
137 Vgl. Lk 16,4.
138 Vgl. Lk16,5.
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neben einem verminderten Austausch an Dienstleistungen auch zur Abnah-
me an Unternehmensfinanzierungen. Beides hat die 6konomisch nachtei-
ligen Konsequenzen, dass Produktionsvorgange abbrechen und so, man-
gels Wirtschaftsgiiter, der Wirtschaftsverkehr auslduft. Dieses fithrt nicht
nur zum Entstehen von Versorgungsengpassen, der Fehl-Allokation (knap-
per) Ressourcen und zur Verschwendung, sondern, angesichts fehlender Fi-
nanzierungsmoglichkeiten fiir Unternehmen, auch zum ungerechtfertigten
Ausscheiden an sich leistungsfahiger Marktteilnehmer aus dem Markt, und
damit zu einer monopolistischen, d.h. wettbewerbsschidlichen Verengung
dessen Struktur.!®

Derlei Gleichnisse miissen den damaligen Adressaten ebenso unsinnig
wie dem heutigen vorgekommen sein. Lukas selbst berichtet davon, wie
wenig ernst die Zuhorer Jesus, nach der Schilderung der hier vorgestellten
Gleichnisse, hielten: ,Das alles horten auch die Pharisader, die sehr am Geld
hingen, und sie lachten iiber ihn“ (Lk 16,14).

Bezeichnenderweise greift den Gedanken der Unsinnigkeit der Psycho-
loge Harald Euler'*°zur Kennzeichnung von Religion und Glaube auf:
Nach ihm besteht der Zweck religioser Handlungen gerade in ihrer dko-
nomischen Sinnlosigkeit: Die Sinnlosigkeit religioser Handlungen und die
damit verbundene wirtschaftliche Verschwendung weist ndmlich den sie
Ausfiihrenden als ein Individuum aus, dass sich einen solchen Luxus leisten
kann; m.aW.: Ein religioses Individuum demonstriert durch die 6ffentliche
Ausfiihrung religioser Handlungen seine wirtschaftliche Potenz und erh6ht
damit seine biologischen Chancen fiir seine Fortpflanzung.

Mit dieser Sicht rekurriert Euler auf die bereits oben zum Altruismus
und zu Nichstenliebe dargelegte Begriindung einer Okonomie der Religion
und des Glaubens. Allenfalls als ein denkbarer Teilaspekt — dieses haben
obige Ausfithrungen bereits ergeben - konnte das Argument der Unsinnig-
keit einer altruistischen Selbstschdadigung'*! lediglich einzelne Elemente und
Akzidentien des Glaubens und der Religion beschreibend kldren; nicht
aber deren Wesen oder Inhalt bestimmen und deuten.

Wenn Christus offensichtlich un-6konomische Gleichnisse provokativ
vortrigt, mdchte er nicht auf den Unsinn der Okonomie oder gar der
Praxisferne seiner Lehre hinweisen. Er meint damit etwas ginzlich ande-

139 Siehe dazu auch Krimphove 2010, 235 ff. (m.w.H.), 241 ff. (m.w.H.).

140 Vgl. Euler 2004, 66ff.

141 Vgl. Nutzinger 1993, Kap. 6, 378; unter Hinweis auf Hobbes; auch Etzioni 1988, 51
(mw.H.); 1991, 65ft.; Fehr/Schmidt 2005, 32 (m.w.H.).
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res: Die okonomische Unsinnigkeit in den ebengenannten Gleichnissen
kann namlich nur in einem System eintreten, das — wie nun einmal die
Okonomie - von der Begrenztheit der Ressourcen, wie Boden, Arbeit,
Kapital, Produktionsgegenstinde etc., in der Zeit ausgeht.!? Dies ist gerade
anders in der Ewigkeit. Diese kennzeichnet eben nicht die Knappheit oder
Begrenztheit von Zeit, sondern deren unendliche Verfiigbarkeit!43

Wenn also Christus die drei obengenannten Gleichnisse an prominenter
Stelle seiner Lehre verwendet, dann spricht er von etwas anderem als
unsere irdisch beschrinkte Realitdt, ndmlich dem Reich Gottes** Die drei
hier mit den Methoden der Wirtschaftswissenschaften analysierten Gleich-
nisse verweisen daher — gerade in ihrer, auf unser System der begrenzten
Ressourcen bezogenen dkonomischen Widersinnigkeit — auf ein dem Oko-
nomischen iibergeordnetes'*> System unbegrenzter Ressourcen, namlich
auf das der Ewigkeit'46/147

5 Fazit

Alle oben wiedergegeben Versuche eines wirtschaftswissenschaftlichen oder
6konomischen Zugangs zu den Phdnomenen Glaube und Religion fiihrten
zum Scheitern. Die Griinde hierfiir liegen in erstens der Begrenzung der
okonomischen Teilbereiche oder Akzidentien des Glaubens und der Religi-
on, nicht aber deren Wesensgehalt erfassen, beschreiben und bestimmen
zu konnen, und zweitens in der methodischen Unmdéglichkeit, Phinomene

142 Diese Sichtweise — das sog. Knappheitsprinzip — bildet als Bestandteil des 6konomi-
schen Prinzips ein grundlegendes Konzept der Wirtschaftswissenschaften: Wendt
2012, 1791f. (mw.H.); Hanusch/Kuhn 1998, 1ff. (m.w.H.); auch Luhmann 1988, 17 ff.;
Welt der BWL o.J.; Schlipf 2009, 38ff. (m.w.H.); Kaiser 1984. 285ff. (m.w.H.).

143 Vgl. Sparn 2007, 14ff. (mw.H.); Meijering 1997, Kap. B I, CII (m.w.H.); Jackelén
1999; Pannenberg 2015, Band 1, 429; Band 3, 641.

144 Der kluge Verwalter (Mt 20,1-16), Mt 20,10: ,Denn mit dem Himmelreich ist es wie
mit einem Gutsbesitzer, der frith am Morgen sein Haus verlief}, um Arbeiter fiir
seinen Weinberg anzuwerben®. Der verlorene Sohn (Lk 15,11 ff.).

145 Den Gedanken unterschiedlicher und doch nebeneinander existenter Bezugssyste-
me scheint das Lukas Evangelium nach der Schilderung des Gleichnisses vom klu-
gen Verwalter anzusprechen: Lk 16,15 ,Da sagte er zu ihnen: IThr redet den Leuten
ein, dass ihr gerecht seid; aber Gott kennt euer Herz. Denn was die Menschen fiir
grofSartig halten, das ist in den Augen Gottes ein Grauel.

146 In der Tat verwendet Christus die oben genannten drei Gleichnisse der Ungerech-
tigkeit immer dann, wenn er von dem Reich Gottes spricht.

147 Siehe: Krimphove 2010, 249ff.
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eines andersartigen, namlich metaphysischen Erkenntnis- und Erfahrungs-
bereiches mit dem notwendigerweise von inhaltlichen Begrenzungen aus-
gehenden Denkansatz der Okonomie analysieren und erkliren zu wollen.

Letztere Erkenntnis konnte gleichermafien fiir alle wissenschaftlichen
Faktendisziplinen gelten. Umso interessanter scheint es dem Verfasser, die
Frage nach dem Zugang zu Glaube und Religion im Folgenden {iiber die
Kunst, Asthetik und/oder die Mystik abkliren zu wollen.
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Christlicher ziviler Ungehorsam im demokratischen Rechtsstaat
des Grundgesetzes?

Ein Pladoyer fiir Biirgerloyalitdt auch im Gewissenskonflikt

Andreas Piittmann

Ziviler Ungehorsam biirgerte sich in der Bundesrepublik Deutschland be-
reits in der Widerstands-Konjunktur der Achtzigerjahre ein: als Straflen-
blockaden, Haus- und Betriebsbesetzungen sowie Aufrufe zur Steuerver-
weigerung gegen NATO-Nachriistung, Flughafenerweiterungen und Atom-
kraftanlagen. In jiingster Zeit kehrten sie spektakuldr in die politische
Offentlichkeit zuriick als Sitzblockaden der Klimaschutz-Aktivisten Letzte
Generation, nun sogar mit Ankleben auf dem Asphalt, um die Réumung
zu erschweren. Damals wie heute wurden solche rechtswidrigen Aktionen
auch von engagierten Christinnen und Christen mit praktiziert oder 6ffent-
lich gerechtfertigt. Zuletzt machte vor allem der Jesuit ,Pater Storenfried*!
Jorg Alt damit von sich reden, der in der Begleitung solcher Aktionen
unter anderem wegen des Verdachts der N6tigung mehrfach festgenommen
wurde.? Die Synode der Evangelischen Kirche in Deutschland erregte Auf-
sehen, als sie zu ihrer Tagung im November 2022 die Klimaaktivistin Aimée
van Baalen von Letzte Generation als Rednerin einlud, mit stehendem Ap-
plaus feierte und damit Emp6rung bei Politikern der C-Parteien ausloste.?

Im Folgenden soll nicht die kirchliche Diskussion iiber diese Protestform
in Deutschland dargestellt werden, da dies den Umfang eines Buchbei-
trags sprengen wiirde. Da es nach zwei deutschen Diktaturen fiir die heu-
tige Offentlichkeit leichter nachvollziehbar erscheint, Gesetzesgehorsam
aus christlichen (Gewissens-)Griinden zu verweigern als ihn, trotz eines
schwerwiegenden Protestanliegens, zu leisten, soll vielmehr eine interdis-
ziplindr - politologisch, historisch, staatsrechtlich, sozialethisch - wissen-
schaftlich begriindete Argumentation vorgetragen werden, die eine Konver-
genz von Recht und Religion in dieser Frage plausibel macht.

1 Renzikowski 2023.

2 Siehe den Bericht auf dem Internetportal des Jesuitenordens am 17.8.2023, Jesuiten.org
(2023).

3 Siehe Jarde/Stempel 2022.
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1 Begriffskldrungen und Brisanz zivilen Ungehorsams im Rechtsstaat

Der Theologe Kurt Remele definiert zivilen Ungehorsam in einer katho-
lisch-sozialethischen Dissertation als ,zumindest prima facie illegale, 6f-
fentliche, auf Gewaltlosigkeit gegeniiber Personen bedachte und auf hoch-
stehenden sittlichen Motiven der Akteure beruhende Widerspruchs- oder
Widerstandshandlung gegen die staatliche Autoritit bzw. eine ihrer Ent-
scheidungen. Gestiitzt auf Schriften der US-amerikanischen Philosophen
Henry David Thoreau® und John Rawls® soll ziviler Ungehorsam die
Ernsthaftigkeit und den hohen Rang des eigenen Anliegens unterstreichen.
Héufig werden Vergleiche zu Martin Luther King und Mahatma Gandhi
gezogen, deren Ungehorsam sich allerdings gegen Fremdherrschaft und
Rassismus richtete. Jiirgen Habermas erhob zivilen Ungehorsam zum ,un-
verzichtbaren Bestand einer reifen politischen Kultur’ und ,,Schrittmacher
fiir tiberfallige Korrekturen und Neuerungens.

Obwohl ziviler Ungehorsam ein offenes Ubertreten von als ungerecht
erachteten Gesetzen darstellt, um Regierungen zur Revision oder Abschaf-
fung dieser Gesetze zu veranlassen, gilt er manchen Juristen wie Ralf Dreier
als ,rechtlich rechtfertigungsfahig, weil und soweit der Gegenstand des
Protestes ein als verfassungswidrig qualifizierbarer 6ffentlicher Missstand
ist und weil und soweit diese Qualifikation, neben der Verhiltnismafigkeit
des Protestmittels, bei der Auslegung und Anwendung der Norm, die als
Zeichen des Protestes tatbestandlich verletzt wurde, zu beriicksichtigen
ist®. Wer ,6ffentlich, gewaltlos und aus politisch-moralischen Griinden
den Tatbestand einer Verbotsnorm erfiillt, handelt grundrechtlich gerecht-
fertigt, wenn er dadurch gegen schwerwiegendes Unrecht protestiert und
sein Protest verhaltnismafiig ist; als Maf3stab fiir das ,,schwerwiegende Un-
recht® seien ,hauptsdchlich Verfassungsnormen, insbesondere die Grund-
rechts- und die Staatszielbestimmungen® heranzuziehen!. Ein schwanken-
der Boden der Rechtfertigung, denn in der ,offenen Gesellschaft der Ver-
fassungsinterpreten! erscheint vielen so manches als ,verfassungswidrig

Remele 1992, 119.
Thoreau 1973.

Rawls 1975, bes. 409ff.
Habermas 1983, 43.
Ebd., 40.

Dreier 1983, 70.

Ders. 1985, 308.
Haberle 1975, 297.
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qualifizierbar®. Wo soll das Priifungsrecht liegen? Bei Ordnungsamtern, die
organisierte Normverstéfle zuvor genehmigen miissen? Oder a posteriori
bei Gerichten, die womdglich massenhaft Biirger fiir Protesthandlungen
zu verurteilen hatten, von denen niemand vorher wissen konnte, ob sie
legal oder illegal sind? Sollen Richter {iber die Giite politisch-moralischer
Griinde befinden? Um dann von Uberfremdungsfurcht getriebene Asyl-
heim-Blockaden oder solche vor Abtreibungskliniken zu verbieten und ab-
zuurteilen, aber solche vor Raketendepots, Kohlekraftwerken oder Tierver-
suchsanstalten durchgehen zu lassen? Die Funktion der Justiz, dem Recht
als ethischem Minimum Geltung zu verschaffen, drohte politisch-mora-
lisch zu expandieren und ihre befriedende Akzeptanz zu verlieren. Und
wo es gegen die Vernichtung der Menschheit durch die Klimaapokalypse
geht, konnten auf Dauer nicht nur begrenzte Regelverletzungen als verhalt-
nisméflig erscheinen, sondern auch Gewaltakte als kleineres Ubel. Das
Bemiihen, zivilen Ungehorsam als Grundrechtsausiibung gemafs Artikel
5 und 8 GG zu rechtfertigen, korrespondiert mit einer funktional-demo-
kratischen Grundrechtstheorie, die politisch orientierten Freiheitsgebrauch
gegeniiber nicht-politischem favorisieren will.> Doch die Ausweitung des
Schutzbereichs der Meinungs- und Versammlungsfreiheit auf Blockaden
unter Einsatz von Korperkraft ist mit dem Vorbehalt der Friedlichkeit aus
Artikel 8 schwerlich vereinbar und verfehlt den Sinn dieser Freiheitsrechte.
Das Recht auf freie Auflerung und gemeinschaftliche Kundgebung einer
Meinung gibt keinen Anspruch darauf, dass diese Auflerung von jemandem
entgegengenommen werden muss, der sie nicht héren oder befolgen will.
Es kann kein Recht dazu geben, die Aufmerksamkeit von Mitbiirgern her-
bei zu schikanieren.

Eine Legalisierung zivilen Ungehorsams widerspriche auch dem ameri-
kanischen Vorbild des civil disobedience, bei dem sich, so Martin Luther
King, ,die Gefangnisse fiillen“ sollten; dann trete ,sein Sinn nur um so
Kklarer zutage“?®. Dies passt nicht zur heutigen Larmoyanz und Empéorung,
wenn blockierende Wiederholungstiter wirklich einmal in Haft genommen
werden. Explizite Legalisierungsabsicht und implizites Verschonungskalkiil
eignen sich in historisch-konzeptioneller Betrachtung zivilen Ungehorsams
allenfalls als weiterer Beleg der siiffisanten Bemerkung, die Deutschen seien
ein ,rithrend legalititsbediirftiges Volk““.

12 Siehe Kroger 1984, 175.
13 King 1969, 35.
14 Schmitt 1958, 446.
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Die auf Erhéhung der Zustimmungsbereitschaft zielende Rede von be-
grenzter Regelverletzung verharmlost Rechtsbruch zum quasi sportlichen
Geschehen. Der frithere Prasident des Bundesverfassungsgerichts, Andre-
as Voflkuhle, attestierte der Letzten Generation sogar ,harmlose Sandkas-
tenspiele“’®, was aus der Sicht von auf dem Weg zur Arbeit, zum Arzt
oder zu Hilfsbediirftigen stundenlang blockierten Biirgern eigenartig empa-
thiebefreit klingt. Bekenntnisse zur Gewaltfreiheit beménteln das Nichtbe-
kenntnis zum Gesetzesgehorsam hinter einer vordergriindig sozialvertragli-
chen Zivilisiertheit. Die Proklamation des eigentlich selbstverstdndlichen
Gewaltverzichts soll das Rechtsgewissen der Tidter beruhigen und das der
Offentlichkeit verwirren. Dem Gehorsamsanspruch des Gesetzesstaates
einer hoch entwickelten Gesellschaft wird aber nicht mit der Wahrung
des archaischen Gewaltverbots Geniige getan. Auch Steuerhinterziehung,
Korruption und Ladendiebstahl sind gewaltfrei. Staatspolitische Regression
liegt auch vor, wenn Biirgermeister sich dafiir feiern lassen, in Verhandlun-
gen mit der Letzten Generation deren Verkehrsblockaden abgewendet zu
haben durch Gegenleistungen.!® So als wenn Staat und politisch motivierte
Blockierer sich wie volkerrechtliche Kriegsgegner auf Augenhéhe als Kom-
battanten gegeniibertriten.

Mit der Duldung illegaler Aktionen unter der Bedingung der Gewaltfrei-
heit wire zudem kein dauerhafter Minimalkonsens gesichert. Einlassungen
von Protestgruppen lassen vielmehr befiirchten, dass es sich nur um eine
Durchgangsphase im Eskalationsprozess zu mehr Aufmerksambkeit generie-
renden Mitteln handeln konnte. In der Klage, normale Demos hitten ja
nicht zum Erfolg gefiihrt, tritt bereits das autoritdre Potential der Blockierer
und ihrer Anhénger zutage. Was, wenn man entdeckt, dass auch friedliche
Blockaden nicht den gewiinschten Erfolg haben und die publizistische
Gratifikation durch Berichterstattung allméhlich nachlésst?

Gewaltrechtfertigungen wurden bereits konstruiert: Der Philosoph Her-
bert Marcuse lehrte, es gebe auch gegen eine verfassungsmaflige Regie-
rung ein Naturrecht auf Widerstand, das es tiberwiltigten Minderheiten
gestatte, ungesetzliche Mittel anzuwenden, wenn die gesetzlichen sich als
unzulinglich herausstellten: ,Wenn sie Gewalt anwenden, beginnen sie
keine neue Kette von Gewalttaten, sondern zerbrechen die etablierte“V. Der
norwegische Soziologe Johan Galtung definierte Frieden als die Abwesen-

15 Rasche 2023.
16 Siehe Koopmann 2023.
17 Marcuse 1966, 127.
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heit ,struktureller Gewalt, die dann vorliege, ,wenn Menschen so beein-
flusst werden, dass ihre tatsdchliche korperliche und geistige Selbstverwirk-
lichung hinter ihrer moglichen Selbstverwirklichung zuriickbleibt“!8. Auch
ein Rechtsstaat kann damit schnell als Gewaltstaat erscheinen, mit der
Folge, dass private Gewalt als Gegengewalt gerechtfertigt wird. Nach dieser
Definition ist die Festsetzung von Mitbiirgern auf Straflen durch angeklebte
Blockierer iibrigens gewiss als Gewalt einzustufen.

Auch der Anspruch der Friedlichkeit geht fehl: Diese ist unter Freien und
Gleichen bei Blockaden stets geborgt von jenen, die sich die Schikane gefal-
len lassen. Wer darauf verzichtet, seine Bewegungsfreiheit durchzusetzen,
ist friedlich, nicht der Blockierer. Wenn {ibergriffige Storer den ,friedlichen
Verlauf“ fiir sich reklamieren, ist dies ,eine Art moralischen Ausbeuter-
tums derer, die sich tiber Rechtsbindungen hinwegsetzen, auf Kosten derer,
welche die Rechtsbindung einhalten”. Die Betonung, dass man friedlich
demonstrieren wolle, ist pseudo-moralisch und pseudo-heroisch, denn man
entspricht ja nur seiner Biirgerpflicht. Nicht friedlich oder unfriedlich,
sondern legal oder illegal lautet die wesentliche Unterscheidung im Rechts-
staat.

Demonstrative Illegalitdt ist staatsbiirgerlich nicht verallgemeinerbar im
Sinne von Kants Kategorischem Imperativ oder der Goldenen Regel: , Al-
les, was ihr wollt, dass es euch die Leute tun, das tut auch ihr ihnen®
(Mt 712). Nur der bisher ziemlich einseitige Gebrauch durch die politi-
sche Linke fiir pazifistische oder 6kologische Ziele verdeckt diese Einsicht.
Demonstrierte die mittlerweile erstarkte Rechte durch dhnlich friedliche
Blockaden fiir ihre Ziele, wiirde die Problematik des angemafSten Privilegs
fir (angeblich) Besserinformierte mit hoherer Moral offenkundig. Der
Kipppunkt der Duldung kénnte auch ohne diesen Lackmustest erreicht
werden, indem real Betroffene des Spektakels und die Mehrheit der 6ffent-
lichen Meinung zu einem so starken Missbilligungs-Biindnis anwachsen,
dass kontraproduktive Effekte evident werden. Aktion ruft Reaktion hervor,
nicht nur die staatlicher Ordnungskrifte: Fortgesetzte Rechtsbriiche, von
rund 80 Prozent der Bevolkerung missbilligt??, sind geeignet, eine verunsi-
cherte Mitte in die Arme von Rechtspopulisten zu treiben.

18 Galtung 1969, 168.

19 Isensee 1987, 45.

20 Siehe Haubrich 2023. Bei der hier besprochenen YouGov-Umfrage lehnten 60 Pro-
zent die Klima-Blockaden ,voll und ganz“ ab, 16 Prozent ,eher®. Im ZDF-Politbaro-
meter vom April 2023 fanden sogar 82 Prozent, darunter eine Mehrheit der Grii-
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In einer Lage, in der innere und duflere Feinde der offenen Gesell-
schaft virulenter denn je die Delegitimierung demokratischer Rechtsstaa-
ten betreiben, sollten diejenigen in Politik und Justiz, Wissenschaft und
Medien, Schulen und Kirchen, die rechtsstaatliche Verhaltensregeln relati-
vieren, am Erbe echter Widerstandskdmpfer Maf§ nehmen. Diese riskierten
fur die ,Wiederherstellung der vollkommenen Majestit des Rechts*?! den
Tod. Uberlebende sahen in ,einem freiheitlichen Staat als Garant einer
unverbriichlichen Rechtsordnung® das ,,bleibende Vermiachtnis des 20. Ju-
li 194422, Dagegen gehort zur Tradition antidemokratischer Widerstands-
rhetorik der Satz: ,Wenn durch die Hilfsmittel der Regierungsgewalt ein
Volkstum dem Untergang entgegengefithrt wird, dann ist die Rebellion
eines jeden Angehodrigen eines solchen Volkes nicht nur Recht, sondern
Pflicht [..]. Menschenrecht bricht Staatsrecht“?3, Er stammt aus Hitlers
Mein Kampf. Dieser Widerstand ,griindet auf Uberlebenspathetik, auf Ge-
ringschdtzung des staatlichen Gewaltmonopols, Verachtung der Legalitit,
angemafiter privater Souveranitdt“>4. Man muss die Protestbewegungen der
Bundesrepublik nicht in die Ndhe der NS-Bewegung riicken wollen, um
darauf aufmerksam zu machen, dass auch hinter wohlklingenden Phrasen
zu biirgerlicher Selbstermichtigung gegen angebliches Unrecht politische
Abgriinde lauern konnen.

Widerspruch gegen eine Politik, die man fiir ungerecht oder gefahrlich
halt, ist ein Grundrecht und manchmal moralische Pflicht. Widerstand
gegen Institutionen, die das Recht zum Widerspruch schiitzen, ist selbst-
zerstorerisch. Staatsbiirgerlicher Ungehorsam mag als letzte Option nicht
restlos fiir alle politischen Eventualititen ausgeschlossen sein. Legitim wird
er aber nur, wenn die legalen Wege politischer Mitwirkung verstellt sind
durch verfassungsfeindliche Krifte: ,Gegen jeden, der es unternimmt, diese
Ordnung zu beseitigen, haben alle Deutschen das Recht zum Widerstand,
wenn andere Abhilfe nicht méglich ist“ (Art. 20 Abs. 4 GG).

nen-Anhanger (58 %), dass ,illegale Klimaschutz-Aktionen wie die Blockade von
Hauptverkehrsstrafen zu weit“ gingen; nur 16 Prozent fanden das nicht.

21 ,Erste Aufgabe ist die Wiederherstellung der vollkommenen Majestit des Rechts":
Mit diesen Worten wollte Carl Friedrich Goerdeler nach erfolgreichem Attentat seine
Regierungserkldrung beginnen; Originaldokument online: https://www.gdw-berlin.d
e/fileadmin/bilder/publikationen/begleitmaterialien/Faksimiles_ PDFs_deutsch/FS_1
0.I_DE_2.Aufl-RZ-web.pdf.

22 Gerstenmaier 1983, 53 und 57.

23 Hitler 1936, 104f.

24 Isensee 1983b, 91.
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Voreilige Ausrufungen des Widerstandsfalls durchziehen die Protestge-
schichte der Bundesrepublik. Die Klimakrise mag in der Sache stérkere
Argumente liefern als die Nachriistung, die Atomkraft oder die Corona-Po-
litik. Doch gibt es keinen Hinweis darauf, dass rechtswidrige Schikanen
zur Bewiltigung der Probleme beitragen. Die Republik des Grundgesetzes
braucht umsichtige, kritische, verantwortungsbewusste Biirger, die sich im
friedlichen Wettbewerb der Ideen und Interessen um die zeitgerechte Form
des Gemeinwohls bemiihen. Nur so ist zu hoffen, dass uns die furchtbare
Bewidhrungsprobe des historischen Widerstands erspart bleibt, die auch
heute wohl die meisten iiberfordern wiirde. Die konsequente Fortsetzung
des Aufstands des Gewissens gegen totalitdre Diktatur ist Biirgerloyalitdt im
liberalen Rechtsstaat. Es gibt demokratisch keine Abkiirzung durch Zwang
als Alternative zum miihevollen Weg der Uberzeugung.

Fraglich ist nun, ob gegen diese Argumentation nicht doch spezifisch
christlich-religiose Griinde fiir einen Ungehorsam aus Gewissensgriinden
geltend gemacht werden konnen, wenn es um hohe, auch biblisch begriin-
dete Giiter wie den Lebensschutz oder die Bewahrung der Schopfung geht.

2 Christliche Griinde biirgerlichen (Un-)Gehorsams unter dem Grundgesetz?

Fiir Christen ist Gesetzestreue im demokratischen Rechtsstaat nicht einfach
nur staatsbiirgerliche Pflicht ohne Bezug zu ihrem Glauben. Vom Psalmis-
tenwort ,Im Reich dieses Konigs hat man das Recht lieb“ (Psalm 99,4) tiber
Jesu Ermahnung, dem Kaiser zu geben, was des Kaisers ist (Mt 22,21), bis
zu Paulus’ Aufforderung, der Obrigkeit — bei damals schlechteren ethischen
Standards - loyal zu sein ,um des Gewissens willen® (Rém 13,5), ist das
christliche Ideal zwar der im Gottesgehorsam (Apg 5,29) kritische Staats-
biirger, aber nicht der eigensinnig rebellische. Dies gilt nochmals verstarkt
in der grundgesetzlichen Demokratie, der ,bescheidensten Staatsform der
Weltgeschichte“?®. Thre Grundrechtssystematik und Staatsprinzipien weisen
in Verbindung mit einer méchtigen Gerichtsbarkeit grofie Nahe zum christ-
lichen Menschenbild auf. Der Dresdner Altbischof Joachim Reinelt sprach
im Blick auf die Menschenwiirdegarantie in Artikel 1 GG sogar von ,ver-
wirklichtem Glauben®?®.

25 Isensee 1987, 48.
26 Reinelt 1992.
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Die grundgesetzliche Demokratie erfiillt nicht nur die Grundfunktion
des modernen Staates, als Schutz- und Friedensgarant ein gutes Leben
der Individuen zu ermdglichen, sie ist nicht nur ein rechtstechnisches
Modell politischer Herrschaftsorganisation, sondern enthilt in den Grund-
rechten einen Kanon ethischer Werte, die einen zumindest mittelbaren
Zusammenhang mit dem Christentum erkennen lassen. Zwar sollte man
die Verfassung nicht iiberhéhen zu einer quasi-religiosen Heilsbotschaft,
zur uneinlosbaren VerheifSung von Freiheit, Gerechtigkeit, Frieden und
Gluck,?” doch fallt es nicht schwer, in den Versen von Romer 13,1 und 3f.
auch die durch das Bonner Grundgesetz etablierte politische Ordnung in
ihrer ethischen Funktion wiederzufinden.

Ist aber mit dem Staat eine Friedens- und Gerechtigkeitsordnung aufge-
richtet, die im Ganzen als eine gute ausgewiesen ist, so besteht zunéchst
auch fiir jede Rechtsnorm kraft ihrer Gesetztheit die Vermutung, dass auch
sie als einzelne gut ist und befolgt werden muss?® — jedenfalls solange, bis
das Gegenteil erwiesen ist. Dem entspricht der staatstheoretische Befund,
dass die Legitimitdt der einzelnen Rechtsnormen oder Rechtsakte im de-
mokratischen Verfassungsstaat aus der Legitimitdt des Verfassungssystems
folgt. ,Das einzelne Gesetz mag toricht und lastig erscheinen. Es legitimiert
sich kraft seiner Verfassungsmafligkeit“?®. Zwar kann diese Legitimitit des
Gesetzes auch im demokratischen Verfassungsstaat in Spannung stehen zu
der im Volk dominierenden Vorstellung von dem, was recht ist; doch gerade
im politischen System der Bundesrepublik wire es verfehlt, die demokrati-
sche oder die ethische Legitimitdt von der parlamentarischen Legalitdt zu
trennen. Der Legalitit ist vielmehr ein ,Vertrauenskredit*® zuzugestehen,
ohne den sie ihre Funktion nicht erfiillen kann. Auch ,ein dissidentes
Rechtsbewusstsein sollte daher aufgrund verniinftiger Erwégungen dahin
zu bestimmen sein, dass es zunéchst abgelehnte Rechtsnormen wegen ihrer
verfassungsmafligen Satzung schliefllich doch akzeptiert“!. Solcher Gehor-
sam ist mitnichten als ,blinder bzw. tauber Gehorsam oder Kadavergehor-
sam [..] vom ethischen Standpunkt aus abzulehnen2. Eine Autoritit des
Rechts und seiner einzelnen Normen besteht ja iiberhaupt erst dann, wenn
nicht nur ihr Inhalt, sondern grundsitzlich schon ihre Existenz Befolgung

27 Vor ,Verfassungspietismus® und ,Verfassungsmessianismus® warnt Isensee 1986, 24.
28 Siehe Kluxen 1977, 68.

29 Isensee 1988a, 125.

30 Forsthoff 1964, 226.

31 Wassermann 1989, 62.

32 Remele 1992, 153.

214



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Christlicher ziviler Ungehorsam im demokratischen Rechtsstaat des Grundgesetzes?

auslost; Folgsamkeit nur unter der Bedingung inhaltlicher Zustimmung
wire nicht Gehorsam, sondern Ausiibung der individuellen Handlungsfrei-
heit.

Wer gegen Rechtsnorm oder Rechtsakt einer auch im (christlich-)ethi-
schen Sinne guten Ordnung verst6fit, verursacht ,nicht nur sozusagen eine
Verkehrsstorung, sondern er handelt moralisch schlecht, er verletzt das
Gute®, wobei der ,sittliche Mangel“* nicht schon dadurch aufgehoben wird,
dass sich der Téter danach den Sanktionen der Staatsgewalt unterwirft. In
einem Bild gesprochen: ,Es hat - zumeist - seinen verkehrstechnischen
Sinn, wenn eine Strafie zur Einbahnstrafle gemacht wird. Dieser Sinn wird
dadurch nicht aufgehoben, dass etwa irgendjemand immer bereit wiére, das
fallige Bufigeld zu zahlen, um so die Vorschrift moralisch gerechtfertigt
ignorieren zu konnen3.

Andererseits ist zu fragen: Besteht nicht auch im demokratischen Rechts-
staat die Moglichkeit, dass eine parlamentarische Mehrheit das Gute ver-
letzt, indem sie in Gesetzesform Unrecht beschlief$3t? Wie sollen sich Chris-
ten verhalten, wenn demokratische Legitimitdt und - nach christlichem
Verstindnis — ethische Legitimitat doch auseinanderfallen, der Vertrauens-
kredit gleichsam {iberzogen wird?

Die Wahrscheinlichkeit, dass einzelne Gesetze christlichen Geboten zu-
widerlaufen, ist eine Funktion der Nahe der Verfassungsnormen zu den
christlichen Grundwerten einerseits und der Effektivitit der Verfassungs-
rechtsprechung andererseits. Beides war in der grundgesetzlichen Demo-
kratie bislang in hohem Grade gewihrleistet. Das Grundgesetz in seiner
unbestritten groflen Affinitit zum Menschenbild des Christentums ist
gleichzeitig ,angelegt auf effektive Rechtsgeltung, praktische Durchsetzbar-
keit, Justiziabilitat. So erlangen die Grundrechte verfassungsunmittelbare,
von jedermann einklagbare Verbindlichkeit fiir die gesamte Staatsgewalt,
einschliefllich der Legislative. [..] Der Vorrang der Verfassung wird gesi-
chert durch das Bundesverfassungsgericht. [..] Verwaltungsakte, Gerichts-
urteile, Gesetze werden am Mafistab der Verfassung gewdgt, gewogen und
nicht selten fiir zu leicht befunden. [...] Das Bundesverfassungsgericht nutzt
die Kompetenzen, die ihm das Grundgesetz gibt, aufs Ganze gesehen,
kraftvoll, mit dogmatischer Intuition und juristischer Disziplin, mit Reali-
tatssinn und Augenmaf3“®.

33 Trillhaas 1956, 25.
34 Busche 1983.
35 Isensee 1986, 16f.
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Als Staatsform des organisierten Misstrauens gegen die Staatsgewalt und
jede sie ausiibende Person ist die grundgesetzliche Demokratie ,ein ausdif-
ferenziertes und ausbalanciertes System der Machtbdndigung, Machtteilung
und Machtkontrolle, damit der apriorischen Schadensverhinderung und
der antizipierten Schadensbegrenzung, zugeschnitten nicht auf das politi-
sche Genie und den politischen Heiligen, sondern auf den Normalmen-
schen in seiner Unvollkommenheit und Verfithrbarkeit, mit seinen intellek-
tuellen und moralischen, seinen erbsiindigen Defekten“¢. Schwerwiegende
staatliche Unrechtsakte der Staatsgewalt, die den Widerstand eines Chris-
ten herausfordern miissten, konnen insofern weitgehend ausgeschlossen
werden. Im November 1989 verwiesen die Kirchen in ihrer gemeinsamen
Erklarung zum Schutz des Lebens darauf, dass ,in der gegenwirtigen
Situation [..] zwischen den Folgerungen aus unserem Glauben einerseits
und den Vorschriften der staatlichen Rechtsordnung andererseits in vielen
Fragen eine Deckungsgleichheit besteht“”.

Das Verstindnis der in der Rechtsordnung verankerten Grundwerte
kann allerdings langfristig nicht vom Wandel der gesellschaftlichen Wert-
vorstellungen unbeeinflusst bleiben. Zwar verdndern sich Gesetze, Sitten
und Konventionen langsamer als die moralischen Normen der Individuen,
besteht hier immer ein time lag. Wenn sich aber die Normen der einzelnen
Menschen zum Besseren oder Schlechteren verandern, dann verandern
sich auch die Gesetze, Sitten und Konventionen frither oder spater zum
Besseren oder Schlechteren entsprechend dem sich dndernden Klima der
offentlichen Meinung. Zeitgeist und Rechtsprechung stehen besonders bei
der Verfassungsauslegung in einer Wechselbeziehung. Staatszielbestimmun-
gen und Grundrechte lassen nun einmal einen weiteren Interpretations-
spielraum als die Straflenverkehrsordnung, und der Regelungsgegenstand
des Politischen macht es dem Interpreten schwer, sich dem Sog der Zeit-
stromungen und konkurrierenden Interessen zu entziehen. Durch ihr Ver-
standnis und ihre Auslegung arbeitet die Verfassung gleichsam wie Holz.
,Wenn die Interpretationsfolie wechselt, @ndert sich, ohne Anderung des
Verfassungstextes, die Verfassungssubstanz. Ein Philologe, der seinen Text
falsch auslegt, verfehlt sein Objekt; der Jurist, der seinen Text falsch auslegt,
verandert sein Objekt und schafft substantiell neues Recht, jedenfalls wenn
sich seine Auslegung durchsetzt“3,

36 Isensee 1988, 19.
37 Kirchenamt 1989, 56.
38 Isensee 1988b, 24.
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Gerichte existieren nicht in einem gesellschaftlichen Vakuum, auch die
Richterschaft besteht aus Kindern ihrer Zeit, in ihren Einstellungen spie-
gelt sich das Meinungsklima der Gesellschaft. Dies gilt insbesondere fiir
das Bundesverfassungsgericht, das ,in den Vorstellungen eines dem Verfas-
sungsgesetz unterstellten und seine Innehaltung mit den Mitteln herkdmm-
licher Rechtsauslegungskunst sichernden Gerichts nicht mehr begriffen
werden kann“’. Schon vor Jahrzehnten beklagten christliche Stimmen
»die judikative Tendenz aller Obergerichte [...], den religiosen Aspekt des
Grundgesetzes zu Gunsten eines pluralistischen Individualismus zu ver-
drdngen. [...] Eine hilflose Christenheit steht dabei und muss erleben, wie
die Relevanz der christlichen Botschaft immer weiter verblasst und damit
das Erbe der Viter zerstort wird“4°.

Statt eines larmoyanten Defétismus ist hiergegen aber primar die Teil-
nahme am Wettbewerb der Verfassungsauslegung gefordert. Diese ist weder
ein Monopol von Verfassungsrichtern noch von politischen Amtstragern
und fachlich geschulten Juristen. Das Mafl der Deckungsgleichheit christ-
licher Glaubensvorstellungen und staatlicher Rechtsvorschriften ist dem
Christen in der Demokratie nicht einfach nur vorgegeben, sondern auch
aufgegeben.

Dies gilt nicht nur fiir den Willensbildungs- und Entscheidungsprozess
bis zur Verabschiedung eines neuen Gesetzes, sondern auch noch danach:
»Im demokratischen Rechtsstaat ist die Korrektur von Gesetzen, die dem
Gerechtigkeitsanspruch nicht zu geniigen scheinen, auf politischem Weg
zu suchen®! — und zwar nur so, nicht auf dem Weg der Gehorsamsver-
weigerung kraft subjektiver Normengeltungskontrolle durch den einzelnen
Blirger.

Bis zur Korrektur eines ungerechten Gesetzes, oder wenn diese nicht
erreichbar ist, kann der Christ verpflichtet sein, ein im Einzelfall fiir ihn
evident ungerechtes Gesetz dennoch pflichtgemafl zu befolgen, weil dies
im Interesse der notwendigen moralischen Anerkennung der staatlichen
Normativitdt im Ganzen liegt. In diesem Falle gilt der Gehorsam in ers-
ter Linie nicht dem konkreten ungerechten Gesetz, sondern der in den
Gesetzen grundsitzlich verkérperten Ordnungsidee: ,Das (mafivoll) unge-
rechte Gesetz hat zunichst einmal einen Geltungsanspruch aufgrund sei-
nes ordnungsgemiflen Zustandegekommenseins, unter der Voraussetzung,

39 Forsthoff 1964, 170.
40 Gurtner 1979, 88.
41 Bockle 1983, 185.
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dass der Staat im ganzen moralische Autoritét besitzt. [...] Das hat natiir-
lich seine Grenzen. Ein solches Gesetz darf nicht allzu ungerecht sein,
sondern nur von sozusagen mittlerer Ungerechtigkeit“?, entsprechend der
»Radbruch'schen Formel®: ,Der Konflikt zwischen der Gerechtigkeit und
der Rechtssicherheit diirfte dahin zu 16sen sein, dass das positive, durch
Satzung und Macht gesicherte Recht auch dann den Vorrang hat, wenn
es inhaltlich ungerecht und unzweckmaflig ist, es sei denn, dass der Wider-
spruch des positiven Gesetzes zur Gerechtigkeit ein so unertragliches Maf3
erreicht, dass das Gesetz als ,unrichtiges Recht® der Gerechtigkeit zu wei-
chen hat“43. Bei eher randstindigen Ungerechtigkeiten ist also dem Rechts-
sicherheitsprinzip Vorrang einzurdaumen vor Gerechtigkeitspostulaten, und
zwar nicht weil jenes ethisch generell héher einzustufen wire als die mate-
rielle Gerechtigkeit, sondern ,aus der mehr oder weniger resignierenden
Erkenntnis heraus, dass ein Streit einmal ein Ende finden muss, auch wenn
das denkbare Hochstmaf an Gerechtigkeit nicht erreicht worden ist, und
dass es menschlichen Institutionen tiberhaupt versagt ist, die hochste Stufe
der Vollkommenheit zu erreichen“4.

Sollten nicht gerade Christen dieser Einsicht zuneigen? Im Bewusstsein,
in einer gefallenen Welt zu leben, aus der die Menschheit sich niemals
gleichsam am eigenen Schopfe wird herausziehen konnen, miissten sie
gegen die Uberreaktion gefeit sein, bei geringfiigigen und partiellen Unge-
rechtigkeiten weltlicher Médchte den in Romer 13 geforderten Gehorsam
aufzukiindigen.

Ist schon der Staat an sich immer unvollkommenem Menschenwerk
zuzuordnen, so tragt die parlamentarische Demokratie ihre Schwiéchen
geradezu vor sich her. Es gehort geradezu ,,zum Pathos dieses Systems, dass
es nichts verdeckt und dass immer alles herauskommt. Ein solches System
[...] entwickelt nur selten denselben Grad von Emotionalitit wie andere
Staatsentwiirfe, die holzschnittartig und viel grober Losungen zu kennen
vorgeben, Verheiflungen anbieten, die dann nie eingelost werden4>. Wih-
rend Diktaturen ihre Misserfolge mit einem groflen Aufwand an Propagan-
da und Repression zu verschleiern suchen, neigen Demokratien eher ,zur
Selbstbezichtigung, wo sie nicht gesiindigt haben’, und dazu, ,sich an einem

42 Kluxen 1977, 86.

43 Radbruch 1969, 119.

44 So das Oberlandesgericht Celle in einem Urteil (NJW 1955 [8. Jg.], 872), zit. n.
Langner 1959, 127.

45 Sprondel 1987, 31.
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so unerreichbaren Ideal zu messen, dass der Schuldspruch unausbleiblich
ist“46. Demgegeniiber sollten gerade Christen als Biirger einer glanzlosen
Republik Widerstand gegen die politisch-moralische Ubererwartung leisten.

3 Priifungsschema: Geeignetheit — Erforderlichkeit — VerhdltnismdfSigkeit

Dass auch im Rechtsstaat des Grundgesetzes Kollisionen von weltlichem
Recht und christlichem Gebot nicht ausgeschlossen werden konnen, zeigt
vor allem die Problematik des Schwangerschaftsabbruchs. Obwohl auch
der ungeborene Mensch nach dem Urteil des Bundesverfassungsgerichts
von 1975 unter dem Schutz der Artikel 11 und 2 II1 GG steht, das menschli-
che Leben ,innerhalb der grundgesetzlichen Ordnung einen Hoéchstwert®
darstellt, die Schutzpflicht des Staates ,umfassend® ist und das Lebensrecht
des Nasciturus ,grundsatzlich fiir die gesamte Dauer der Schwangerschaft
Vorrang vor dem Selbstbestimmungsrecht der Schwangeren’ hat, ist der
Abbruch der Schwangerschaft als ,Leistung® ausgewiesen, auf die unter
bestimmten Voraussetzungen im Rahmen der gesetzlichen Krankenversi-
cherung oder der Sozialhilfe ein Anspruch besteht und die andere Biirger
durch ihre Beitrage bzw. Steuern mitzufinanzieren haben. Die Fristenrege-
lung mit Pflichtberatung anerkennt faktisch eine Entscheidungsmacht der
Schwangeren iiber das Leben des Kindes; dieses ist schutzlos, wenn die
Mutter zur Totung entschlossen und zur Beratung nur bereit ist, um der
Formpflicht Geniige zu tun.

Interessanterweise sind aber in der Bundesrepublik, anders als in den
USA, Aktionen zivilen Ungehorsams von Abtreibungsgegnern nicht be-
kannt, obwohl diese entschieden und durchaus demonstrationsfreudig in
der Offentlichkeit auftreten und organisatorisch iiber eine gute Infrastruk-
tur von Regionalgruppen sowie iiber bundesweite Publikationen verfiigen.
Offenbar haben die hiesigen Abtreibungsgegner i.d.R. eine ausreichend
hohe Achtung vor dem Wert von Recht und Ordnung, so dass die Dring-
lichkeit des Anliegens sie nicht zu rechtswidrigen Aktionen verleitete.

Hier stellt sich offenbar auch fiir enttduschte, moralisch emporte Glaubi-
ge die Frage: Welche Mittel heiligt der zweifellos hochrangige Zweck, ohne
dass dabei der hohe Rang eines anderen Zwecks verletzt wird? Die Losung
dieses Konflikts konnte entsprechend den Priifungsstufen des Ubermaf3ver-

46 Revel 1986, 18.
47 BVerfGE 39,1/36/41/42.
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bots fiir staatliche Eingriffe in die grundrechtlich geschiitzte Freiheitsspha-
re des Biirgers erfolgen. Danach sind nur solche Mafinahmen erlaubt,
die geeignet sind, den angestrebten Zweck zu erreichen (Geeignetheit),
die den Einzelnen - hier auch die staatliche Ordnung - méglichst wenig
belasten (Erforderlichkeit), und bei denen Mittel und Zweck in einem
ausgewogenen Verhiltnis zueinander stehen, also die Vorteile die Nachteile
tiberwiegen und vertretbar erscheinen lassen (Verhaltnisméfligkeit).

Konkret: Angenommen, durch zivilen Ungehorsam in Form gewaltfreier
Sitzblockaden etwa vor Abtreibungskliniken, Pro-Familia-Beratungsstellen
oder zustdndigen Ministerien wollten engagierte Christen auf das aus ihrer
Sicht unertrégliche Unrecht der De-facto-Freigabe menschlichen Lebens
zur Tétung aufmerksam machen, Bewusstsein fiir das Lebensrecht Ungebo-
rener schaffen und die Politiker zur Anderung der einschligigen Rechtsnor-
men bewegen. Wiren diese Aktionen geeignet? An verschiedenen Orten
gleichzeitig praktiziert, von den zu erwartenden Gegendemonstrationen,
wenn nicht sogar Handgreiflichkeiten feministischer und linker Gruppen
begleitet, wire der Nachrichtenwert fiir die Medien hoch. Schon zweifelhaf-
ter wire es, ob wirklich ein Beitrag zur Sensibilisierung des Bewusstseins
fiir das ungeborene Leben geleistet werden konnte. Vielmehr wire zu be-
furchten, dass die Aktion gerade bei jenen, die sie iberzeugen wollte, als
Fundamentalismus und Psychoterror gegen die Frauen und involviertes
Personal interpretiert wiirde und Antipathien weckte, zumal die Medien
wohl kaum wohlwollend berichten wiirden. Vollends unwahrscheinlich wa-
re ein Einfluss auf die Politik, denn die Riickkehr zu einer restriktiveren
Gesetzesregelung wurde nach demoskopischen Erhebungen stets nur von
einer kleinen Minderheit der Bevolkerung unterstiitzt.

Damit fehlte solchen Protesten nicht nur der Nachdruck bei Politikern,
sondern auch jene ,kissengleiche populdre Sympathie® in der 6ffentlichen
Meinung, die nach William Miller Voraussetzung dafiir ist, dass Aktionen
zivilen Ungehorsams keinen negativen ,,psychologischen Widerhall® erzeu-
gen, also ,zuriickhaltende Sympathisanten und die neutrale Offentlichkeit
entfremden*®. Nicht einmal die deutschen Rechtspopulisten, die in ihrem
Parteiprogramm mit Seitenhieb auf eine humanitére Fliichtlingspolitik eine
~Willkommenskultur fiir Neu- und Ungeborene“#® fordern, wagen hier eine
Verschirfung des Strafrechts zu fordern.

48 Miller 1971, 73.
49 Alternative fiir Deutschland 2016, Ziff. 6.7.
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Schon in der Debatte um den zivilen Ungehorsam gegen die militéri-
sche Nachriistung fiirchtete Bernd Guggenberger, die ,,neue Militanz eines
Teils der Friedfertigen werfe ,nicht nur Probleme fiir die Bewahrung des
inneren Friedens auf; sie konnte auch die Ziele der Friedensbewegung dis-
kreditieren*?, und Hans Langendorfer hielt es fiir ,vermutlich unmdglich,
einer hinreichend groflen Anzahl der Biirger den gesetzeswidrigen Teil der
geplanten Aktionen als Appell auf der Grundlage gemeinsamer Uberzeu-
gungen zu vermitteln. Dann aber wiirde der zivile Ungehorsam sein Ziel
verfehlen und er wire moralisch nicht richtig! Dies gilt offenkundig,
ablesbar an emporten bis zu handgreiflichen Reaktionen vor Ort sowie
dem publizistischen und demoskopischen Echo auch fiir die Aktionen der
Klimakleber der Letzten Generation.

Wire die Mafinahme erforderlich? Diese Frage eriibrigt sich eigentlich
schon, wenn die erheblichen Zweifel an der Geeignetheit nicht entkriftet
werden kénnen. Jedenfalls wiirden als Alternative grofie, legale Demonstra-
tionen mit drastischen Illustrationen, Drohungen mit Stimmentzug fiir die
eigentlich bevorzugte Partei, die Verteilung von Informationsschriften oder
die Aufstellung von Mahnwachen den angestrebten Zweck nicht schlechter
erfiillen als Sitzblockaden; sie hétten aber den Vorteil, die Rechtsordnung
nicht zu verletzen. Damit klingt schon die Frage nach der Verhaltnisméafig-
keit, dem schonendsten Ausgleich an. Langenddrfer betonte in Bezug auf
die Widerstandsaktionen gegen die NATO-Nachriistung, ,dass die Biirger
den Rechtsstaat nicht leichtfertig destabilisieren diirfen. Es ist zweifelhaft,
ob die Folgen biirgerlichen Ungehorsams in Gestalt einer beeintrachtigten
Rechtssicherheit durch das aufgewogen werden, was man auf diese Weise
fiir die Demokratie (und den Frieden) erreicht hat*>2,

Welche Kosten des zivilen Ungehorsams sind gegen seinen Nutzen fiir
das jeweils vertretene dringliche Anliegen abzuwégen? Hier wird allzu
schnell nur der Staat als Gegner in den Blick genommen und seiner Macht
wegen als nicht ernsthaft beeintrachtigt oder gar existenziell gefahrdet ein-
gestuft. ,Das Wenigste, das im selbstkritisch beobachteten Bewusstsein des
Menschen aufsteigt, wenn es sich in den Begriff Recht versenkt, ist der
Gedanke an eine Regelung zwischenmenschlicher Beziehungen. Hieran
mangelt es auch in der Diskussion um den zivilen Ungehorsam. Dabei ist

50 Guggenberger 1981, 330f.
51 Langenddrfer 1983, 3.
52 Ebd.

53 Kiichenhoff 1973, 21.

221



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Andpreas Piittmann

das Fundament einer auf Gleichberechtigung beruhenden demokratischen
politischen Kultur ,die gegenseitige Riicksicht und Vertrauenswiirdigkeit,
die Achtung vor dem anderen, vor seiner Wiirde und seinen Rechten, die
schambhafte Scheu, ihm zu nahe zu treten. Cicero nannte sie ,verecundia;
ein Ausdruck, der zugleich einen religiosen Einschlag hat und soviel heif3t
wie ,fromme Ehrfurcht’ Anderen ohne verecundia entgegenzutreten — fran-
z0sisch ,sans vergogne* — ist unverschamt“>. Sitzblockaden sind mehr als
eine Verletzung des Abstraktums Gesetz, sie zielen auf die Bewegungsfrei-
heit, die rdumliche Selbstbestimmung anderer Menschen. ,,Es handelt sich
hier um eine gemilderte Form von Geiselnahme, keine totale, aber eine
partielle und voriibergehende, die dem Ziel dient, fiir die eigenen Ideen,
Interessen und Wiinsche gesteigerte Resonanz zu erzeugen. Man nimmt
die Freiheit anderer Menschen und bedient sich ihrer als Werkzeug>.
Die zwangsweise Benutzung des Menschen als Mittel ist aber schlechthin
menschenunwiirdig.

Beeintrachtigt wird auch die negative Meinungsfreiheit, die davor
schutzt, sich fur ein Thema interessieren zu mussen, sich bestimmte Auf-
fassungen aufnétigen zu lassen oder gegen seinen Willen an ihrer Verbrei-
tung mitzuwirken — was infolge des offentlichen (Medien-)Interesses an
den Blockadeaktionen aber geschieht. Selbst wenn die betroffenen Biirger
schon die gleiche Auffassung haben, sind sie nicht in der Lage, das poli-
tische Verlangen der Notiger zu erfiillen. ,Die iibers Wochenende einge-
sperrten Mutlangerner Soldaten, die durch Straflenblockaden behinderten
Teilnehmer am Straflenverkehr, die Eigentiimer von beschéadigten Autos
oder Grundstiicken, die verletzten Polizisten usw. sind unbeteiligte Opfer
eines politischen Kampfes zwischen den Akteuren des zivilen Ungehorsams
einerseits und Regierung und Bundestag andererseits. [..] Die durch die
Akte des zivilen Ungehorsams in ihren Rechten verletzten Personen haben
— anders als der rassendiskriminierende Restaurantbesitzer — den Akteuren
keinerlei Unrecht getan. Selbst wenn die Nachriistung Unrecht wire, so
sind sie in keiner Weise dafiir verantwortlich“®. Wehren konnten sie sich
nur, indem sie ebenfalls zu den Mitteln der Gewalt greifen. Dass sie dies aus
moralischer Hemmung oder aus Furcht in der Regel unterlassen, vergeis-
tigt nicht den Korpereinsatz der Blockierer und verleiht deren Aggression

54 Kriele 1984b, 1.
55 Zeidler 1988, 4.
56 Kriele, 1984b, 1.
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nur den Schein der Friedlichkeit. ,,Pax est tranquilitas ordinis“’, schreibt
Augustinus, und so hat Friedlichkeit auch etwas zu tun mit ,den Korper
in Ruhe lassen“: Jedes Verhalten, das den menschlichen Korper - den
eigenen oder den eines anderen Menschen durch Zwangseinwirkung — zum
Medium der Konfliktbewiltigung bzw. Interessenwahrnehmung macht, ist
insofern unfriedlich.>

Sofern ziviler Ungehorsam nicht nur Appellcharakter, sondern eine ef-
fektive Zwangswirkung auf demokratische Entscheidungstriger haben soll,
um Hobheitsakte eines Verfassungsorgans zu verhindern, werden die Mit-
biirger dariiber hinaus in ihren demokratischen Rechten verletzt, jedenfalls
jene, die als Wahler der parlamentarischen Mehrheit eine besondere Ein-
flusschance im parlamentarischen Représentativsystem haben. Sie haben
das Recht, dass die von ihnen priferierten Parteien die politischen Ziele,
fiir die sie gewahlt wurden, auch rechtsstaatlich ins Werk setzen konnen.

Gegeniiber dem selbstgewissen, wahrheitsmonopolistischen Satz: ,Zivi-
ler Ungehorsam wire selbstverstandlich iiberfliissig, wenn schon fiir alle
deutlich wire, dass Unrecht vorliegt? steht es gerade Christen gut an, im
Wissen um die eigene Schwiche, Schuld- und Irrtumsfahigkeit immer auch
skeptisch gegeniiber der eigenen Position zu sein, mit Pascal: ,Ich glaubte,
unser Recht sei wesentlich gerecht, und dass ich etwas beséfle, wonach ich
es erkennen und beurteilen konne. Ich fand aber so oft, dass ich falsch
urteilte, dass ich endlich anfing, misstrauisch gegen mich und dann gegen
die andern zu werden“®,

Neben der freien Selbstbestimmung von Mitmenschen, der negativen
Meinungsfreiheit und der demokratischen Gleichberechtigung von Mitbiir-
gern beeintrichtigt ziviler Ungehorsam unter dem Grundgesetz durchaus
auch die rechtsstaatliche Ordnung der Demokratie und damit die Bedin-
gung seiner eigenen Moglichkeit: ,Wer zivilen Ungehorsam leistet, ist gera-
dezu darauf angewiesen, dass die rechtsstaatliche Ordnung funktioniert, da
er den von ihr gewdhrten Schutz voll in sein Risikokalkiil einbezieht“e!.
Setzt er durch seinen Rechtsbruch zumindest potenziell diese Ordnung aufs
Spiel, weil er andere anstiftet, ihren Anliegen ebenso Nachdruck zu verlei-
hen, dann sdgt er gleichsam an dem Ast, auf dem er und seine Mitbiirger

57 Augustinus 1911, Liber XIX, Caput XV.
58 Siehe Schmitt Glaeser 1990, 200.

59 Raupach-Strey 1984, 169.

60 Pascal 1963, 174.

61 Guggenberger 1983.
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sitzen. Der zivil Ungehorsame handelt also nicht nur auf eigenes Risiko,
sondern auch auf das Risiko der anderen. Demokratische Rechtsstaaten
sind zerbrechliche Gebilde. ,Die Spannungen zwischen Allgemeinwohl und
privaten Interessen, zwischen Selbstbestimmung und gegenseitiger Abhan-
gigkeit aller am politischen Prozess beteiligten Gruppierungen machen
die liberale Demokratie zur kompliziertesten Regierungsweise und bergen
stets die Gefahr von folgenschweren Storungen“®?. Weil es zum Wesen der
Demokratie gehort, Freiheit zu gewdhrleisten, duldet sie — bis zu einer
gewissen Grenze — auch Tendenzen zu ihrer eigenen Zerstérung in sich:
»Der innere Feind der Demokratie hat es leicht, weil er das Recht auf
Nichteinverstandensein ausnutzt, das untrennbar zur Demokratie gehort.
[...] Die Grenze ist unscharf, der Ubergang flielend zwischen dem loya-
len Opponenten, der eine von den Institutionen vorgesehene Moglichkeit
wahrnimmt, und dem Gegner, der eben diese Institutionen missbraucht.
Der Totalitarismus behandelt den ersten wie den zweiten, um die Zerschla-
gung jeder Opposition zu rechtfertigen; die Demokratie behandelt den
zweiten wie den ersten aus Angst, des Verrats an ihren eigenen Grundsit-
zen bezichtigt zu werden“®.

Um zu verhindern, dass offen oder latent antidemokratische Tenden-
zen einen Zusammenbruch der Demokratie herbeifithren, muss auf dem
Kampffeld der Interessen und Ideen ,die Erhaltung der Demokratie [...] zur
ersten Regel jeder einzelnen Schlacht“®* gemacht werden. Dies bedeutet zu-
néchst und vor allem die Erhaltung der demokratischen Verfahrensregeln,
mit denen man ,gar nicht behutsam und sensibel, um nicht zu sagen:
nicht konservativ genug umgehen kann“®>. Wer sie als ,,blof3 formal“ gering-
schétzt oder verdchtlich macht, verwechselt ein vermeintliches Manko mit
einem Vorzug, denn ,an der Formalitdt hingt nicht zuletzt die Chance
der Minderheiten. Nur weil die Entscheidungsbefugnis der Mehrheit ,blof3
formal® ist, konnen sie sagen: Jene Entscheidung war falsch, dieses Gesetz
unsinnig; wir werden fiir die Revision des Falschen und Unsinnigen kdmp-
fen. Wer daher von Inhalten her, zu weihevollen ,Anliegen’ stilisiert, bei
jeder Gelegenheit eine Art von Notstand ausruft, um gegen Mehrheitsent-
scheidungen Widerstand zu proklamieren und zu praktizieren, der handelt
leichtfertig, um nicht zu sagen selbstmorderisch. Fiir wen denn, wenn nicht

62 Bergsdorf1988, 181.
63 Revel 1986, 12.

64 Popper 1977, 198f.
65 Krockow 1987, 157.
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fiir die Minderheiten und zum Schutz der Schwachen, sind die Spielregeln
wichtig? Wer die Macht hat, ist auf formgerechte Verfahren weit weniger
angewiesen. Er kann, wenn es zum duflersten kommt, diktieren, was ge-
schehen soll. Im eigenen Interesse miissen Minderheiten darum pingelig
auf die Erhaltung der Regeln achten®e.

Als Anwilte der Schwachen sollten gerade Christen ein brennendes In-
teresse daran haben, dass die Verfahrensregeln der Verfassung und des
Rechtsstaates strikt eingehalten werden. Klaus Tanner erkennt hier aller-
dings ein fachspezifisches Defizit im Rechtsverstdndnis von Theologen:
»Die Tatsache, dass Recht Gesetz ist, das in einem formal geordneten,
institutionell geregelten Gesetzgebungsverfahren zustande kommen soll,
spielt eine untergeordnete Rolle gegeniiber dem Interesse an den ,meta-
rechtlichen” Gehalten des Rechts und damit - aus der Perspektive der
Theologen - den ,tieferen® Griinden seiner Geltung, wie z. B. dem Bezug
auf die ,Sittlichkeit; die ,Gerechtigkeit’ [...]. Dass diese Suche nach ,tieferen’
Griinden sehr schnell zu einem Abgrund werden kann, in dem der ethische
Gehalt der Formalitat und Rationalitdt des positiven Rechts entschwindet,
wird nicht wahrgenommen, weil die Theologen den ethischen Gehalt
politischen Handels nicht in dessen Rechtsbindung suchen, sondern in
seiner Ausrichtung an ,iibergeordneten Idealen und Wertvorstellungen' Sie
machen sich dadurch in einer Weise zu Anwilten der Frage nach der Legi-
timitdt des Rechts, die den neuzeitspezifischen Zusammenhang zwischen
Legitimitdt und Legalitit einseitig auf Kosten [..] des positiven Rechts
auflost“e7.

Bedeuten die begrenzten Regelverletzungen zivilen Ungehorsams aber
iberhaupt eine ernste Gefahr fiir das rechtsstaatliche Verfahrenssystem?
Man mag prima vista geneigt sein, diese Frage unter der Voraussetzung zu
verneinen, dass die Regelverletzer bereit sind, auch die rechtsstaatlichen
Konsequenzen ihres Handelns zu akzeptieren, unbeschadet der schon er-
hobenen moralischen Bedenken auch gegen den bufibereiten Normverstof3.
Nicht einmal iiber diese Voraussetzung herrscht aber Konsens. Habermas
etwa hilt eine ,modifizierte Strafverfolgung fiir angemessen®; der Staat
konne ,,um so eher darauf verzichten, sein Sanktionspotential auszuschop-
fen, weil durch zivilen Ungehorsam die Existenz und der Sinn der Rechts-
ordnung insgesamt nicht in Frage gestellt werden“®.

66 Ebd., 163f.
67 Tanner 1989, 85.
68 Habermas 1983, 42f.

225



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Andpreas Piittmann

Dies diirfte aus der Perspektive jener Biirger anders aussehen, die fiir
Ordnungswidrigkeiten im Straflenverkehr, angefangen vom recht harmlo-
sen Uberziehen einer Parkzeit, mit immer hoheren Strafen verfolgt werden,
wiahrend Titer, die vorgeben, ihre Rechtsbriiche entspriachen einer héheren
Gerechtigkeit als jener des staatlichen Gesetzes, keine Sanktionen befiirch-
ten miissen, ja sogar noch Verstindnis bei manchen Politikern und Kir-
chenvertretern finden. Hierdurch muss das Rechtsbewusstsein irgendwann
Schaden nehmen, weil angesichts der unterschiedlichen Mafistibe nicht
mehr klar erkennbar ist, was rechtens ist. Gleichzeitig beraubten sich die zi-
vil Ungehorsamen ihrer eigenen Glaubwiirdigkeit: ,Wenn jedes personliche
Risiko entfillt, wird die moralische Grundlage des regelverletzenden Pro-
testes fragwiirdig; auch dessen Appellwirkung wird entwertet“®?, konzediert
denn auch Habermas. So erklarte sich auch schon Hans-Jochen Vogel ,von
denen wenig beeindruckt, die erkldren, sie fithlten sich verpflichtet, mit
Regelverletzungen zu protestieren, und danach in grofier Weinerlichkeit
um Straffreiheit und das AufSerkraftsetzen der Regel, mit deren Verletzung
sie vorher Aufmerksamkeit erregt haben, nachsuchen’°.

Aber auch wenn nicht ausdriicklich Straffreiheit verlangt wird, steht
meistens doch unausgesprochen die Forderung im Raum, der Staat solle die
ehrenwerten Motive der Regelverletzer beriicksichtigen, besonnen, nach-
sichtig oder verhaltnisméflig reagieren. Der Franziskaner Jirgen Neitzert
von der Initiative Ordensleute fiir den Frieden brachte die kithle Kalkulation
mit den Skrupeln der Strafverfolgungsbehorden auf einer Veranstaltung
der Kolner Karl-Rahner-Akademie tiber Die gewaltfreie Aktion im Februar
1988 mit sichtlicher Genugtuung zum Ausdruck: ,Der Richter hatte Bauch-
schmerzen mit uns“’..

Auch dort, wo der Regelverletzer den ehrlichen Willen hat, sich den ent-
sprechenden Sanktionen zu unterziehen, bleibt der zivile Ungehorsam fiir
den Rechtsstaat belastend. Zundchst wird ja die Wirkung auf den Mitbiirger
durch die anschliefSende Sanktion nicht aufgehoben. Geahndet oder nicht,
bleibt der zivile Ungehorsam fiir die einen eine drgerliche und im Einzelfall
moglicherweise folgenreiche Beeintrachtigung ihrer Freiheit und Stérung
des Rechtsfriedens sowie fiir andere ein schlechtes Beispiel: ,Wer diesen
Weg des Handelns gegen bestehende Gesetze beschreitet, riskiert damit,
dass die Grundlagen des Rechtsstaates gefahrdet werden, auch wenn er das

69 Ebd.
70 Vogel 1981, 15.
71 Zit. n. Mitschrift des an der Veranstaltung teilnehmenden Verfassers.
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nicht will, denn sein Beispiel kann Schule machen bei sehr gefdhrlichen
Kriften*2. Die staatspolitische Probe aufs Exempel wiirde erst kommen,
wenn nicht nur Pazifisten und Klimaschiitzer, sondern auch andere Gesin-
nungsgruppen Druck durch Blockadeaktionen ausiibten. ,Damit ist das
Problem auf den Punkt gebracht: Der zivile Ungehorsam ist nicht verall-
gemeinerungsfihig, mithin kein mdgliches Mittel der politischen Auseinan-
dersetzung in der rechtsstaatlichen Demokratie, die Freiheit nur als Freiheit
der Gleichen kennt“73.

Die Subsidiaritdts-Kautele Wolfgang Hubers, wonach Regelverletzungen
sallenfalls dann in Frage kommen, wenn sich alle anderen Formen der
politischen Mitwirkung, der Demonstration und des Protests als nicht
ausreichend erwiesen haben“%, mag als Einschrankung gedacht sein; sie
offnet aber erst die Buichse der Pandora: Was namlich, wenn sich auch
die gewaltfreie Blockade noch nicht als ausreichend erweist? Ist dann
nicht, zumal bei Uberlebensfragen wie der globalen Klimakrise, auch in
groberen Delikten immer noch das kleinere Ubel zu sehen gegeniiber dem
vermeintlich tragischen Irrtum und extremen Unrecht, das kraft hoherer
Legitimitat bekdmpft wird? Die Gefahr der Eskalation der Mittel, getrieben
durch mediale Aufmerksamkeitsregeln, erscheint hier unabweisbar. Auch
Guggenberger konzediert das Risiko: ,Wer eine fiir Stunden besetzte Strafle
mit einem Stiick realer Machterprobung verwechselt, leidet an politisch
bedenklicher Realitatstriibung. Frustrationen und eskapistischer Verzweif-
lungsaktionismus aber kénnen leicht ins politische Abseits sich verselbst-
stindigender Gewalt einmiinden®’>.

Ziviler Ungehorsam als Ausdruck einer gesinnungsintensiven, sich selbst
legitimierenden Illegalitit kann durchaus zur Vorstufe von Terrorismus
werden. ,Fiir einen Terrorakt ist die jeweils spezielle Mittelwahl bei der
Zwangsanwendung kein Bestimmungsmerkmal. Entscheidend ist die An-
wendung illegaler Drohungen und deren Realisation im Weigerungsfall.
Denn jede Drohung ist das Gegenteil eines legalen Verfahrens, das eine
Handlung auf der Ebene gleichberechtigter Gegenseitigkeit wére. Eine
Drohung erpresst ihr Resultat: ebendies ist die Terrorhandlung. Ob mit
Hungerstreik gedroht wird oder mit einer Pistole, ob Tumulte und Krawalle
oder Straflenkdmpfe stattfinden oder Hausbesetzungen oder zivile, d.h.

72 Bennemann 1984, 97.
73 Isensee 1982, 191.

74 Huber 1987, 99.

75 Guggenberger 1981, 331.
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waffenlose Usurpation von Institutionen, [...] immer wird [...] ein psychi-
scher oder physischer Zwang destruktiv vermittelt“76.

Frither oder spiter droht eine quantitative oder qualitative Eskalation
zivilen Ungehorsams auch Gegenreaktionen in der Bevolkerung auslosen,
sei es in Form einer autoritdren law-and-order-Bewegung, heute in Form
des Zulaufs zu rechtspopulistischen Parteien, sei es als private Vergeltung
der in ihrer Freiheit und Rechtssicherheit beeintrachtigten Mitbiirger. ,Der
Staat, der nicht die Macht besitzt, zu schiitzen, besitzt auch nicht das
Recht, Gehorsam zu verlangen. [..] Der Riickzug des Rechtsstaates kann
auf Dauer eine Entwicklung in Gang setzen, die zu der Reprivatisierung
der Staatsaufgabe Sicherheit fithrt“’”. Karl Carstens warnte deshalb 1989
eindringlich: ,Ich kann es nicht oft genug wiederholen: Wer in einer frei-
heitlichen Demokratie die verfassungsgemaf beschlossenen Gesetze bricht,
weil er ihrem Inhalt nicht zustimmt, legt die Axt an die Wurzeln des ganzen
Systems, und mégen seine Motive subjektiv noch so lauter sein“7®.

Wigt man reale Verletzungen und potentielle Gefahren fiir die Rechts-
ordnung, die direkt oder indirekt auch Verletzungen und Gefdhrdungen
der Mitbiirger sind, gegen den Nutzen des zivilen Ungehorsams in den
bisherigen politischen Konflikten der Bundesrepublik Deutschland ab, so
wird man die vorsichtige Einschdtzung Hans Langendorfers verstdrken
diirfen, ,dass eine positive ethische Bewertung des zivilen Ungehorsams auf
hochst ungesicherten Pramissen beruhen wiirde”. Als ,fortgeschrittene
Form der Demonstration“® ist er schon iiberhaupt nicht zu rechtfertigen.
Und auch als zeichenhafte, auf den Ausnahmefall beschréankte, echte Ge-
wissenshandlung diirfte er im Hinblick auf die in der grundgesetzlichen
Demokratie moglichen oder bereits eingetretenen Belastungen christlicher
Biirgerloyalitit nicht dem Grundsatz der Verhdltnisméfligkeit der Mittel
genugen.

4 Der Vorbehalt des Gewissens

Koénnen solche Abwagungen von Kosten und Nutzen, Risiko und Chance,
Schaden und Gewinn aber eine personliche Gewissensentscheidung be-

76 Baeyer-Katte 1979, 25.
77 Isensee 1983a, 3 und 56.
78 Carstens 1989, 3.

79 Langendorfer 1987, 200.
80 Leinen 1983, 24.
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stimmen? Kann jede Moglichkeit einer ethisch legitimen Rechtsverletzung
im demokratischen Rechtsstaat durch die vorgetragenen Bedenken wegar-
gumentiert werden? Ist die individuelle Gewissensentscheidung nicht den
Versuchen einer grundsitzlichen Legitimitatspriifung zivilen Ungehorsams
entzogen? Zwar muss ein Christ im Zweifelsfall seinem Gewissen als letzter
Instanz folgen und ,Gott mehr gehorchen als den Menschen® (Apg 5,29),
doch sind hierbei mehrere Bedingungen zu beachten:

Eine Gewissensentscheidung kann nicht allein als Akt der Gesinnung,
sondern muss als ein Akt der Verantwortung begriffen werden, und zwar
im doppelten Sinn: Ich bin verantwortlich nicht nur meinem Gewissen,
sondern ebenso fiir mein Gewissen. Daraus folgt zundchst die Pflicht,
sein Gewissen zu bilden. Verantwortlich handelt, wer die Handlungsfolgen
beriicksichtigt. Das erfordert Wissen, Klugheit und Besinnung. Solange
der handelnde Mensch ,in Bewegung ist, schwingt die Waage in seiner
Hand. Um sie zur Ruhe zu bringen, muss er zunachst still stehen, also sich
besinnen. [..] Das gerechte Wégen setzt die Wachheit des individuellen
Gewissens voraus und deshalb die Fahigkeit zum Riickzug in Einsambkeit
und Rubhe, in der allein man mit sich zu Rate gehen und wigen kann“®. Ein
Christ wird diesen Riickzug auch zum Gebet um den Rat Gottes nutzen.

Vor allem aber ist zu beachten, ,dass Gewissen auf Wissen beruht,
conscientia auf scientia“®?. Bevor man weif}, was gut und bdse ist, muss
man wissen, was ist. Im Rahmen einer christlichen Verantwortungsethik
wird die Bemithung um Sacheinsicht selbst zu einer Gewissenspflicht. Zur
Erfillung des Sittengesetzes gehort, ,sich stets herausgefordert zu sehen,
das fiir sittliche Urteile nach dem Sittengesetz erforderliche Wissen einer
so umsichtigen und besonnenen Priifung auf Richtigkeit zu unterwerfen,
dass es wirklich als zur Zeit bestes mogliches Wissen verstanden werden
kann“®3, Allein eine solche Wissensbildung kann davor bewahren, die Be-
rufung auf das eigene Gewissen zur bloflen ,Frontmarkierung in einem
Uberzeugungskrieg“®* verkommen zu lassen.

Genau dieser Versuchung scheinen aber viele Zeitgenossen zu erliegen,
ist es doch ,geradezu Mode geworden, seine politische Gesinnung als Ge-
wissen auszugeben. Die Leichtfiiffigkeit, mit der man heute sein Gewissen
entdeckt, wirkt licherlich und érgerlich zugleich. Gewissen scheint nicht

81 Kriele 1988, 103.

82 Maier 1992, 130.

83 Kroebel 1984, 154.

84 Schwemmer 1984, 143.
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mehr die Funktion zu haben, sich Entscheidungen schwerzumachen. Die
Berufung auf das Gewissen soll offenbar das Nachdenken ersetzen. Die
Berufung auf das Gewissen ermdglicht auch, seine politische Meinung als
absolute Wahrheit zu immunisieren“®. Spiirbar betroffen fragte deshalb
Norbert Bliim nach seinem Besuch auf dem Frankfurter Kirchentag 1987:
Wer berichtete etwas von der Not der Giiterabwigung, die unter den
Bedingungen der stindigen Welt das Bessere sucht und das Beste und allein
Richtige dem lieben Gott oder dem neuen Himmel vorbehilt? und fiigte
sarkastisch hinzu: ,Man merkt den neuen Propheten so wenig die Qual
der Suche an und die Not, es sagen zu miissen. IThre Wahrheiten sind
leichtfiif8ig. Sie wissen es. Herzlichen Gliickwunsch*®.

Rudolf Wassermann kam angesichts des modischen Gewissens-Rekurses
zu dem Schluss: ,Die Sdkularisierung ist, auf das Ganze gesehen, dem
Gewissensbegriff nicht gut bekommen, wenn man an den inflationdren
Gebrauch denkt, der heute mit ihm getrieben wird“?. Inflation entwertet
bekanntlich das Einzelstiick. Folglich steht zu befiirchten, dass eine Aus-
weitung von ,,Gewissensentscheidungen® nicht ohne schidliche Folgen fiir
ihre Anerkennung im Einzelfall bleiben wiirde. Wer ,,ohne wirklich zwin-
genden Grund dramatische Grenzsituationen annimmt, um die ganze Un-
erbittlichkeit seiner Gewissensentscheidung walten zu lassen, [...] wertet die
Gewissensentscheidung 6ffentlich ab“®. Sollten aber nicht gerade Christen
grofes Interesse daran haben, dass Gewissensentscheidungen in unserer
Gesellschaft weiterhin geachtet werden?

Durch einen exzessiven Rekurs auf Gewissensgriinde zur Legitimation
sonst verbotener politischer Handlungen droht nicht nur das Gewissen
selbst entwertet zu werden. Der demokratische Willensbildungsprozess
muss Schaden nehmen, wo einzelne die privilegierende Wirkung von Ge-
wissensentscheidungen dazu nutzen, politische Teilhaberechte zu erlangen,
die anderen versagt bleiben. Auch wenn eine solche Wirkung nicht erzielt
wird, kann der Riickzug auf Gewissenspositionen die demokratische De-
batte als Wettbewerb der Argumente blockieren, die Positionen verhérten
und Bemithungen um Konsens leerlaufen lassen. Dies kann nur vermieden
werden, wo die Berufung auf die personliche Gewissensentscheidung nicht
dem Verzicht gleichkommt, diese auch fiir andere einsichtig zu machen.

85 Hattich 1984, 56f.

86 Blum 1987, 21.

87 Wassermann 1989b, 5.
88 Schmude 1983, 100.
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Die mit der Tendenz zur Privatisierung der Moral sich verbreitende Mei-
nung, dass die Berufung auf das Gewissen weder rechenschaftsfahig noch
rechenschaftspflichtig sei, vertrdgt sich nicht mit der christlichen Vorstel-
lung, dass das Gewissen letztlich als Stimme Gottes, Herold Gottes oder
Bote Gottes zum Menschen spreche. Die Subjektivitit des Gewissens und
die Objektivitdt der sittlichen Ordnung héngen im christlichen Denken zu-
sammen. Gerade ein Christ sollte deshalb davor gefeit sein, den Gewissens-
spruch als ,,Proklamation subjektiver Willkiir®® zu betrachten, wie sie etwa
zum Ausdruck kommt in der Definition des Gewissens als einer ,,Eruption
der Eigentlichkeit des Selbst, die man nur mit staunender Toleranz zur
Kenntnis nehmen und respektieren [...] kann“.

Wo andere zu anderen Einsichten gefithrt worden sind, darf die Tatsa-
che, dass mir etwas einsichtig ist, nicht dazu benutzt werden, anderen Ein-
sicht abzusprechen, sie als gewissenlos abzustempeln oder in irgendeiner
Weise Zwang auf sie auszuiiben, meiner Einsicht zu folgen. ,Die Berufung
auf die eigene Gewissensentscheidung wie auf die eigene Einsicht erhalt
ihren Sinn und damit ihr Gewicht nur dann, wenn sie zugleich die —
praktisch verwirklichte! - Anerkennung auch anderer Gewissensentschei-
dungen und anderer Einsichten anderer ist“.

Hier wird der zivile Ungehorsam aus Gewissensgriinden problematisch,
sofern er nicht nur die Verweigerung eines eigenhindigen Tuns ist. Gewis-
sensfreiheit bedeutet, dass keinem Menschen zugemutet wird, in seinem
Gewissen gebeugt zu werden, indem er etwas tun muss, was er mit seinem
Gewissen nicht vereinbaren kann. Darum ging es zum Beispiel bei der
Nachriistung nicht. ,Es sollen vielmehr die Mitglieder der Bundesregierung
und der sie tragenden Mehrheitsparteien gezwungen werden, in einer Wei-
se zu handeln, die sie mit ihrem Gewissen nicht vereinbaren konnen. Es
geht nicht um die Verweigerung eines eigenhdndigen Tuns, sondern um
die Herbeifithrung politischer Entscheidungen durch andere, die gendtigt
werden sollen, nicht ihrem Gewissen zu folgen, sondern dem Gewissen
anderer. Wer mit zivilem Ungehorsam auf die Uberlegungen und Entschei-
dungen anderer einwirken will und sich dafiir auf die Gewissensfreiheit
beruft, will damit sagen: Nur meine Meinung ist gewissenskonform, die der
anderen ist gewissenlos 2.

89 Honnefelder 1986, 32.
90 Luhmann 1965, 261.
91 Schwemmer 1984, 142.
92 Kriele 1984a, 156.
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Sowohl die Verweigerung der Rechenschaftspflicht, also der Pflicht, die
eigene Gewissensentscheidung (soweit sie die Gemeinschaft betrifft) ande-
ren einsichtig zu machen, als auch der Versuch, sie den anderen aufzuné-
tigen, sind Ausdrucksformen einer Egozentrik, die dem christlichen Bild
des Menschen als einem auf Gemeinschaft angelegten und auf gegenseitige
Achtung und Verantwortung verpflichteten Wesen zuwiderlaufen. Christen
sollten daher eine die Gemeinschaft belastende Gewissensentscheidung wie
jene zur Verletzung der staatlichen Gesetze nicht allein auf ihre subjektive
Einschitzung griinden, sondern sich auch am Rechtsempfinden der Mit-
biirger und insbesondere der Mitchristen orientieren. So kann die Evidenz
eines Unrechts als notwendige Bedingung legitimen zivilen Ungehorsams
am ehesten tiberpriift werden.

Wenn einerseits die Unkenntnis eines Gegenstands die Sicherheit des Ur-
teils betrachtlich erhohen kann, so garantiert umgekehrt auch grofie Sach-
kenntnis und sorgfaltige Gewissenspriifung des einzelnen noch keineswegs
die objektive Richtigkeit der Entscheidung: ,Die Stirke und die Kraft des
Gewissens vermogen es nicht, uns sicher vor Irrtiimern zu schiitzen. Ich
selber habe Dinge getan, auch gestiitzt durch mein Gewissen, die ich heute
als Irrtum betrachte?. Gerade viele politische Fragen verlangen ,sachliche
und sittliche Urteilskraft in einem ganz und gar iiberdurchschnittlichen
Ausmaf3“*4, weil hier Allgemeininteressen und Auswirkungen der Entschei-
dung auch in der fernen Zukunft erwogen werden miissen. Es scheint also
ratsam, dass ein Christ gerade im politischen Bereich das Votum kompeten-
ter, erfahrener und integrer Mitbiirger sowie wichtiger Reprasentanten bzw.
Représentativorgane seiner Kirche beriicksichtigt, bevor er ein Gesetz oder
einen Akt der Staatsgewalt zu so schwerwiegendem Unrecht erklért, dass es
ihn in seinem Gewissen zum Widerstand verpflichten miisste.

Die objektive Richtigkeit des konkreten Gewissensurteils kann natiirlich
auch durch solche Konsultation nicht gewéhrleistet werden, und das we-
sensméflig individuelle Gewissen bleibt auch gegen das Votum der Kirche
die letzte, unmittelbar verpflichtende sittliche Instanz. Aber die Chance, auf
unberiicksichtigte Entscheidungskriterien, Tatsachen und Handlungsfolgen
hingewiesen zu werden, steigt doch mit der Anzahl qualifizierter Korrekti-
ve. Das Gewissen kann schwerlich einsame Beschliisse fillen, wenn die
Priifung sorgfaltig sein soll. Dass Christen im Gewissenskonflikt mit dem

93 Bennemann 1984, 97.
94 Messner 1973, 122.
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staatlichen Gesetz durchaus ein gewisser Agnostizismus guttun kann, folgt
nicht zuletzt aus der pragmatischen Uberlegung: ,Wo kidmen wir hin, wenn
wir stindig das positive Recht abwerten und Maf3stédbe einer iiberpositiven
Rechtsordnung so anerkennen wiirden, dass wir alle am positiven Recht
herumbkorrigieren? Ich meine auch, dass es eine iiberpositive Ordnung gibt,
aber angesichts der sehr vielféltigen Vorstellungen dariiber miissen wir uns
doch auf eine von uns zu schaffende, irdische, konkrete Rechtsordnung
einigen, was die Wirksamkeit etwa der Rechtsidee nicht ausschliefit. Diese
Idee ldsst sich ohnehin nicht ganz konkretisieren von uns Menschen, wir
kénnen nur versuchen, um die jeweils uns mogliche, beste Losung zu rin-
gen, auch wenn wir dabei unvollkommen bleiben. Mehr gelingt uns nicht
und ist uns nie gelungen. Gott hat uns keine Gesetzbiicher geschrieben“”.
Aus dem Nicht-erkennen-Konnen einer dem Willen Gottes entsprechen-
den Entscheidung in komplexen politisch-ethischen Konflikten einerseits
und dem grundsitzlichen Gehorsamsgebot gegeniiber dem Staat und sei-
nem Recht andererseits ergibt sich aber: in dubio pro oboedientia.

Ziviler Ungehorsam aus Gewissensgriinden ist immer dann unglaubwiir-
dig, wenn er nicht eingebettet ist in ein umfassendes personliches Enga-
gement, das gleichzeitig alle legalen Moglichkeiten ausschopft, um das
vermeintliche Unrecht zu verhindern, zu mildern oder zu beseitigen. ,Es
ist natiirlich leichter, einige Monate fiir einen Wald und gegen einen Flug-
hafen zu kdmpfen, als jahrelang an einer Wirtschafts- und Verkehrspolitik
mitzuarbeiten, die den Flughafen moglicherweise entbehrlich macht. Aber
kann es ein im Gewissen begriindetes Recht auf den einfachen Weg der
politischen Einflussnahme geben, sozusagen als Gegenstiick zum beschwer-
lichen Bohren der berithmten dicken Bretter? Mit der Ausiibung des angeb-
lichen Widerstandsrechts aus Gewissensgriinden in solchen Fillen wird das
Gewissen tatsachlich nicht in die Politik eingebracht“®. Viel dringender,
als das Gewissen zum Zwecke diverser Verweigerungen zu bemiihen, wire
es heute, es als Antriebskraft zur Erfiillung von Diensten in und an der
Gesellschaft wirken zu lassen.

Auch die Berufung auf das Gewissen als allgemein anerkannter letzter
Instanz stellt somit noch keine Garantie fiir die ethische Legitimitat zivi-
len Ungehorsams dar. Schon weil in Romer 13,5 auch der Staatsbiirgerge-
horsam in den Rang einer Gewissenspflicht gehoben ist, kann sich ein

95 Ellwein 1956, 151f.
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Christ keinesfalls durch die Proklamation einer anderen Qualitat von Ent-
scheidung den rationalen Giiterabwégungen entziehen, die allgemein ver-
mittelbar sind. Keine noch so reine Gesinnung kénnte die hier erdrterten
Vernunftgriinde ersetzen. ,Wenn man gegen die Grundforderungen der
Vernunft verstof3t, dann wird unsere Religion sinnlos und lacherlich sein“”.
Passend dazu Hans von Campenhausens Warnung vor purer Gesinnungs-
tiichtigkeit: ,Die Christen haben im Bereich der Soziologie, der Wirtschaft,
der Psychologie, der Jurisprudenz, der Staatsbiirgerkunde und der Politik
genauso zu lernen wie jedermann, wenn sie im 6ffentlichen Leben mitre-
den und mithandeln wollen, ohne sich lacherlich zu machen3. Zwar héangt
der moralische Stellenwert einer Rechtsordnung nicht zuletzt davon ab, wie
viel Respekt sie vor den Gewissensentscheidungen der Einzelnen bezeugt;
doch das Recht, das eine allgemeine Ordnung aufstellen soll und nur als
solche seine Friedensfunktion entfalten kann, darf sich nicht vollig den
Gewissensstimmen der Rechtsgenossen anvertrauen.

5 Rechtsgehorsam als Dienst an der Freiheit und christliche Biirgertugend

Appelle an Gewissensimperative sind aller Erfahrung nach nicht geeignet,
das Egoistische und Bose im Menschen vollstindig und dauerhaft zu bandi-
gen und eine offentliche Friedensordnung zu garantieren. Sie konnen es bei
fortschreitender Erosion der wertebegriindenden und -konsensstiftenden
Glaubensiiberzeugungen sogar immer weniger sein, weil die gemeinsame
Berufungsinstanz abhandenkommt. Hat aber ,die Moral fiir unser gesell-
schaftliches Leben keinen grofien Steuerungswert® mehr — derzeit wird
sie von rechts her sogar angefeindet® —, wird man kompensatorisch ,der
politischen Vernunft und den von ihr geschaffenen Systemen [...] hier viel
mehr zuzutrauen“ haben und darauf pochen miissen, ,dass sich im Rechts-
wesen eine Gemeinwesenvernunft aus Jahrhunderte-, ja, jahrtausendalter
Erfahrung zeigen lasst“l%, die auch erodierte Wertvorstellungen bis zu
einem gewissen Grad konserviert.

Der demokratische Verfassungsstaat erhebt im Gegensatz zu totalitiren
Staaten nicht den Anspruch, dass alle seine Gesetze gerecht und verniinftig

97 Pascal 1963, 140.

98 Campenhausen 1960, 201.

99 Siehe Piittmann 2018.
100 Pfiirtner 1976, 77.
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seien. Unter seiner Herrschaft bedeutet quantitatives Uberwogenwerden
am Ende nicht qualitatives Gebeugtwerden.!”! Die Biirger miissen dem
geltenden Gesetz zwar gehorchen, brauchen ihm aber nicht zuzustimmen.
Sie konnen es kritisieren und auf seine Anderung im reguliren Verfahren
hinwirken. Es ist also falsch zu behaupten, ,dass die Beteiligung an dem
Verfahren einen in der Sache liegenden Dissens in eine Zustimmung um-
wandeln soll“1%2, Wer die Ubereinstimmung von Recht und Moral zur Be-
dingung des Staatsbiirgergehorsams macht, nimmt entweder anarchische
Zustinde in Kauf, weil kein Gesetz den moralischen Uberzeugungen al-
ler Biirger entsprechen kann, oder er huldigt einer Konsensutopie, nach
welcher der Rechtsgehorsam durch Vernunfteinsicht der vielen einzelnen
ersetzbar ist. Am Ende miisste er, ,da die Einsicht aller sich unter den
Bedingungen der Freiheit nicht von selbst ergibt, Einsicht erzwingen. Das
Gemeinwesen geriete aus dem Regen des Rechtsgehorsams in die Traufe
des Gesinnungszwangs. Konsensutopien laufen letztlich auf die Legitima-
tion einer Erziehungsdiktatur zugunsten derer hinaus, die das richtige
Bewusstsein fiir sich reklamieren. [..] Der Rechtsgehorsam ist also die
Bedingung praktischer Freiheit, weil er dem Biirger erspart, sich mit dem
Gesetz inhaltlich zu identifizieren%,

Als Verpflichtung gegeniiber einer Ordnung der Freiheit ist der Rechtsge-
horsam ein Dienst an der eigenen Freiheit und an der Freiheit der Mitbiir-
ger. Er ist mehr als eine blof3 duflere Handlung im Unterworfensein unter
einen faktischen Willen. Aus der heteronomen Rechtspflicht wird eine au-
tonome ethische Leistung: ,Die freiheitliche Demokratie ist angelegt auf
den freiwilligen Gehorsam ihrer Biirger. Sie ist weder fahig noch willens,
den Rechtsgehorsam auf ganzer Linie zu erzwingen. Rechtszwang ist nur
in vereinzelten Féllen einsetzbar. Sie ist darauf angewiesen, dass der Biirger
die Spielregeln der représentativen Mehrheitsherrschaft akzeptiert und dass
er den Gehorsam aus Einsicht in die Notwendigkeit des demokratischen
Gesetzes erbringt. In der Demokratie gewinnt der Rechtsgehorsam eine
zusdtzliche Dimension. Er ist nicht nur Rechtspflicht, sondern auch Biir-
gertugend“104,

Bedarf es aber zu dieser Einsicht einer christlichen Ethik? Ist hier nicht
einfach die menschliche Vernunft gefragt? In der Tat ist die Bewahrung

101 Vgl. Leisner 1982, 125.
102 Preuf 1984, 59.

103 Isensee 1988b, 23.
104 Ebd., 22.

235



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Andpreas Piittmann

und Gestaltung des demokratischen Rechtsstaates eine kooperative Aufgabe
aller Biirger, bei der sich die Pflichten von Glaubigen und Nichtglaubigen
nicht unterscheiden: ,some obligations are established by general moral
principles, such as justice and fairness, that are shared by Christians and
non-Christians alike. Thus, both reason and faith, nature and grace, are
involved in a relation that can best be described as reason illumined by
faith“1%, Diese besondere Sehweise einer vom Glauben erleuchteten Ver-
nunft bedeutet hier: Fiir den Christen ist der Rechtsgehorsam als Dienst
an der Freiheit und Sicherheit des Mitbiirgers ein Akt der Nachstenliebe.
Wenn auch Liebe und Recht wesensméflig verschieden sind, so brauchen
sie es doch nicht ihrer Funktion nach zu sein: ,Wirkliches Recht will dem
Unrecht wehren, den Schwicheren vor dem Zugriff des Stirkeren schiitzen,
den Privilegierten zuriickbinden und den Benachteiligten protegieren [...],
damit jeder, der Menschenantlitz trégt, in Freiheit und Frieden leben kann.
Indem das Recht das will, indem es die Verwirklichung der Menschenrech-
te zum Ziele hat, erfiillt es unzweifelhaft Funktionalitat der Liebe, obwohl
es wesensmaflig, als mit zwingender Macht gekoppeltes Recht, nie Liebe
ist106,

Besonders eindringlich ldsst sich dieser Gedanke im Anschluss an ein
Wort des sozialdemokratischen Juristen und Politikers Adolf Arndt illus-
trieren: ,Rechtlosigkeit macht unbehauster als das Niederbrennen unserer
Gebaude, hungriger als der Mangel an Brot, durstiger als ein Entbehren
von Wasser“!?’. Miissen hier nicht gerade Christen authorchen, die ihre
Hoffnung auf den setzen, der einmal zu ihnen sagen will: ,,Ich war hungrig,
und ihr gabt mir zu essen; ich war durstig und ihr gabt mir zu trinken; ich
war fremd, und ihr habt mich beherbergt® (Mt 25, 35)? So ist das Recht fiir
den Christen nicht nur die Zierde einer humanen Gesellschaft; er darf es
auch achten als ,,eine Gabe Gottes, die es zu hegen und zu pflegen gilt“108,
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Raum und Liturgie

Handlungsspielraume zur Gestaltung des Sakralen

Ansgar Schulz und Benedikt Schulz

Die Aufgabe von Architektur ist es, Raum zu gestalten, den Lebensraum
der Menschen. Die Anforderungen an die verschiedensten Lebensraume
werden durch eine Vielzahl an Regeln und Vorschriften bestimmt. Will
man beispielsweise in Deutschland ein Feuerwehrhaus bauen, so muss
eine eigens dafiir verfasste Norm beachtet werden.! Diese Norm beschreibt
detailliert, welche Rdume das Feuerwehrhaus beinhalten muss, wie deren
Abmessungen vorzusehen und wie sie konkret auszugestalten sind. Ausge-
hend von der Funktion des Gebdudes, Feuerwehrleuten und -autos einen
Arbeits- und Aufenthaltsort zu bieten, von dem aus sie in kiirzester Zeit
zu einem Einsatz gelangen konnen, wird festgelegt, wie ein Feuerwehrhaus
beschaffen sein muss. Vermutlich tragt dieser Umstand zur unverwechsel-
baren Zeichenhaftigkeit von Feuerwehrhdusern bei, auch wenn die Norm
keinerlei Aussagen zur dsthetischen Beschaffenheit der Hauser trifft.

Wie verhilt es sich mit den Regeln und Vorschriften beim Bau oder der
Umgestaltung einer katholischen Kirche? Ganz offensichtlich ist der Spiel-
raum grofSer als bei Feuerwehrhdusern, denn heutige Kirchenbauten unter-
scheiden sich erheblich in ihrem &ufleren wie inneren Erscheinungsbild.
Dennoch macht die katholische Kirche Vorgaben fiir die Beschaffenheit
ihrer Sakralraume. Wie bei den Feuerwehrhdusern stellen diese Vorgaben
sicher, dass ein Kirchenraum seine wesentlichen Funktionen erfiillen kann
- zum einen die Feier des Gottesdienstes durch die Gemeinschaft der Glau-
bigen, zum anderen das stille Gebet der Einzelnen. Der Gottesdienst wird
von der Liturgie bestimmt, die damit auch die funktionalen Anforderungen
an den Kirchenraum beschreibt.

1 Vgl. DIN 14092-12012.
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1 Liturgische und kirchliche Vorgaben fiir die Sakralraumgestaltung

Gottesdienste weichen im Detail voneinander ab. Dies mag Unterschieden
in Verstandnis und Interpretation der katholischen Liturgie geschuldet sein.
Der Umstand hat aber auch mit verschiedenen Formen der architektoni-
schen Ausgestaltung von Sakralrdumen zu tun. In jedem Fall sollte der
Sakralraum im Dienst der Liturgie stehen und die Architektur die Bithne
bieten fiir die Kultfeier von Priester und Gemeinde. Doch wie kommt es
dazu im konkreten Fall, wie beeinflussen sich Raum und Liturgie zu einem
individuellen, gut gestalteten Kirchenraum?

Zur Erorterung dieser Frage sei der Blick zunidchst auf die konkreten
Regeln der romisch-katholischen Kirche zum Bau ihrer Gotteshduser ge-
richtet. Das kanonische Recht definiert wie folgt: ,Unter Kirche versteht
man ein heiliges, fiir den Gottesdienst bestimmtes Gebdaude, zu dem die
Gldubigen das Recht freien Zugangs haben, um Gottesdienst vornehmlich
offentlich auszuiiben.? Allein diese Anforderung ist zu unspezifisch fiir die
Entstehung von Architektur, allerdings wird konkretisiert: ,Bei Bau und
Wiederherstellung von Kirchen sind die Grundsitze und Normen der Lit-
urgie und der sakralen Kunst unter Beiziehung des Rates von Sachverstdn-
digen zu beachten.® Es wird deutlich, dass es nicht nur um Funktionserfiil-
lung der Liturgie geht, sondern auch um Kunst, Baukunst eingeschlossen —
ibrigens im Gegensatz zum Feuerwehrhaus.

Die Anforderungen an Kirchenbauten sind also nédher definiert in den
Regeln zu Liturgie und sakraler Kunst. Die Allgemeine Einfiihrung in das
Romische Messbuch ist das Regelwerk, nach dem die romisch-katholische
Messe gefeiert wird, sie ist so etwas wie die zentrale Norm zur Liturgie. Ka-
pitel V trigt die Uberschrift ,Gestaltung und Ausstattung des Kirchenrau-
mes fiir die Messfeier” und stellt wichtige Forderungen an Kirchenbauten.
Obwohl kirchenrechtlich noch nicht verbindlich, wird hier und im nachfol-
genden Text aus der Grundordnung des Romischen Messbuchs zitiert, das
die Allgemeine Einfithrung in das Romische Messbuch mit der 3. Auflage
des Messbuchs abldsen soll. Nach unserer Sicht beinhaltet die Neuauflage
fiir die Fragen der Architektur inhaltlich wenig abweichende, aber zeitge-
mifle und bildhaftere Formulierungen. So lautet die zentrale Anforderung
an Kirchen:

2 CIC can. 1214.
3 CIC can. 1216.
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»Zur Feier der Eucharistie versammelt sich das Volk Gottes gewohnlich
in einer Kirche oder, wenn eine solche nicht oder nicht in ausreichender
Grofle zur Verfligung steht, an einem anderen ehrbaren Ort, jedoch nur,
wenn er eines so erhabenen Geheimnisses wiirdig ist. Die Kirchen und die
anderen Orte haben also zum Vollzug der heiligen Handlung und fiir eine
tatige Teilnahme der Glaubigen geeignet zu sein. Die sakralen Gebdude und
die zum Gottesdienst gehdrenden Dinge haben zudem wahrhaft wiirdig
und schon zu sein, Zeichen und Symbole hoherer Wirklichkeiten.

Ein Kirchenraum muss also ehrbar, wiirdig und schon sein und Tran-
szendenzerfahrung méglich machen. Die erwihnten Regeln fiihren aus,
dass es dazu einer hohen kiinstlerischen Qualitit der Ausgestaltung bedarf.®
Wie diese Anforderungen bei neuen oder umgestalteten Sakralbauten er-
fiillt werden, entscheidet der Ditzesanbischof, allerdings lasst er sich dabei
von Fachleuten einer Liturgie- und Kunstkommission beraten.® Es wird
deutlich, dass den Funktionsanforderungen ein sehr hoher Gestaltungsan-
spruch an den Kirchenbau vorangestellt wird. So explizit dies formuliert
ist, so unklar bleibt es, womit dieser Anspruch im Einzelfall erfiillt wird.
Die Losung besteht folgerichtig darin, zur Beurteilung fachkundigen Rat in
Anspruch zu nehmen.

Um offenbar den ortlichen Liturgie- und Kunstkommissionen die Arbeit
zu erleichtern und womdglich auch den hohen Gestaltungsanspruch naher
zu bestimmen, hat die Liturgiekommission der Deutschen Bischofskonfe-
renz in Ergdnzung des kanonischen Rechts und den Regeln zur Liturgie
weitere Unterlagen erarbeitet, die als Vorschriften verstanden werden kon-
nen. Von wesentlicher Bedeutung sind die Leitlinien fiir den Bau und die
Ausgestaltung von gottesdienstlichen Rdumen und die Orientierungshilfe
genannte Publikation Liturgie und Bild. Beide Unterlagen konkretisieren
die Ausfithrungen des Messbuchs und geben Hilfestellungen, das richtige
baukiinstlerische Konzept fiir den Neubau oder die Umgestaltung einer
Kirche zu finden. Ublicherweise werden sie bei Architekturwettbewerben
als zu beachtende Richtlinien genannt, was ihren Charakter als Regelwerke
unterstreicht.

Welche konkreten verbindlichen Vorgaben resultieren nun neben dem
hohen Anspruch an Asthetik und Atmosphire aus den Regelwerken fiir das
architektonische Konzept einer Kirche? Ein Kirchengebdude sollte mindes-

4 GORM 2007, 288.
5 Vgl. Ebd., 289.
6 Vgl. Ebd., 291.
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tens aus Kirchenraum, Eingangsbereich und Vorplatz” sowie Sakristei® be-
stehen, ein weithin sichtbarer Glockenturm mit Kreuz ist von Vorteil.> Au-
Bere Gestalt und typologische Ordnung werden nicht vorgegeben, vielmehr
wird die Vielfalt der Erscheinungsbilder von Kirchenbauten positiv bewer-
tet: ,Das [...] Mysterium der Kirche kann in verschiedene Gebdude- und
Raumkonzepte libersetzt werden und kommt in unterschiedlichen Grund-
und Aufrissen sowie in der stddtebaulichen Einordnung des gegenwiartigen
Kirchenbaus zum Ausdruck:? Eine der Kernfragen des Kirchenbaus, wie
eine Kirche von aufen als solche zu erkennen ist, soll also zunéchst von
den Architekturschaffenden beantwortet werden, und zwar in Form des
konkreten, auf Ort und Aufgabe bezogenen Entwurfs.

Fiir den Kirchenraum wird vorgegeben, dass er alles enthalten muss,
was man zur Feier des Gottesdienstes benotigt und ,was an Orten, wo das
Volk sich versammelt, iiblicherweise vorhanden ist“!. Um den Gottesdienst
feiern zu konnen, miissen sich im Kirchenraum die liturgischen Orte befin-
den: der Altarraum!? mit Altar’3, Ambo!* und Vorstehersitz!>, der Ort fiir
die Aufbewahrung der Eucharistie (Tabernakel)'¢, der Ort der Taufe (Tauf-
brunnen)” und der Ort des BufSsakramentes (Beichtzimmer)!8. Damit die
Gemeinde sich versammeln und aktiv am Gottesdienst teilhaben kann,
soll der Kirchenraum Banke oder Stithle mit Kniemdglichkeit beinhalten.!
Auch auf die Ausgestaltung mit Bildern und verehrungswiirdigen Gegen-
standen, insbesondere Weihekreuze (Apostelkreuze) und Kreuzweg, wird
eingegangen.’

Es gibt nur wenige detaillierte Anforderungen an die Bestandteile eines
Kirchenraums. Sie dienen im Wesentlichen dazu, die Liturgie der durch das
Zweite Vatikanische Konzil initiierten Liturgiereform zu ermdglichen. So

7 Vgl. Leitlinien 2002, 4.1.
8 Vgl. Ebd., 7.1.2.

9 Vgl. Ebd., 6.4.

10 Ebd., 1.3.

11 GORM 2007, 293.

12 Vgl. Leitlinien 2002, 5.1.
13 Vgl Ebd., 5.2.

14 Vgl. Ebd., 5.3.

15 Vgl. Ebd., 4.2.

16 Vgl. Ebd., 5.4.

17 Vgl. Ebd., 5.5.

18 Vgl. Ebd., 5.6.

19 Vgl. Ebd., 4.1.

20 Vgl. Ebd,, 5.7.
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Abbildung 1: Die Form der Leipziger Propsteikirche ist aus dem Stddtebau
entwickelt: Die Hochpunkte Glockenturm und Kirchenraum
betonen wichtige Kreuzungspunkte des Promenadenrings.
(Foto: Stefan Miiller)

ist beispielsweise verbindlich festgelegt, dass der Altar frei stehen soll, damit
der Priester ihn umschreiten und sich bei der Eucharistiefeier der Gemein-
de zuwenden kann.?! Viele andere Hinweise sind unbestimmter und lassen
oft eine Wahlmoglichkeit zu. So kann zum Beispiel der Taufbrunnen so-
wohl im Kirchenraum im Blickfeld der Gemeinde als auch in einem separa-
ten Raum aufgestellt werden.?? Formulierungen wie ,normalerweise®, ,in
der Regel“ oder ,es empfiehlt sich® deuten Spielraum fiir individuelle L6-
sungen an, die sich aus den Vorstellungen der Gemeinde und den Wechsel-
wirkungen mit dem architektonischen Raum ergeben kénnten.

21 Vgl. GORM 299; Leitlinien 2002, 5.2.
22 Vgl. Leitlinien 2002, 5.5.
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2 Die Propsteikirche St. Trinitatis in Leipzig

Womdglich hat diese Freiheit der Regelwerke die Leipziger Propsteigemein-
de dazu bewogen, fiir den Architekturwettbewerb zum Neubau der Ka-
tholischen Propsteikirche St. Trinitatis duflerst detaillierte Vorstellungen
zur Ausgestaltung der neuen Kirche zu formulieren. Der Neubau wurde
notwendig, weil das bestehende, zu DDR-Zeiten errichtete Gotteshaus
erhebliche Bauschdden aufwies hat und zu klein fiir die nach der deut-
schen Wiedervereinigung stark angewachsene Kirchengemeinde war. Nach
griindlicher Vorbereitung lobte die Gemeinde im Jahr 2009 einen mehrstu-
figen Architekturwettbewerb fiir den Neubau der Propsteikirche aus.

Als Standort der neuen Kirche wihlte die Gemeinde mit Unterstiitzung
der Stadt Leipzig ein prominentes Grundstiick am Promenadenring um die
Innenstadt, gegeniiber dem Neuen Rathaus. Die sorgfaltig ausgearbeitete
Wettbewerbsauslobung beschreibt die vielen zu beachtenden Rahmenbe-
dingungen fiir den Entwurf, wie beispielsweise Fragen der stadtebaulichen
Einfiigung, der Verkehrserschlieffung und der Tragfahigkeit des Baugrunds.
Von besonderer Bedeutung sind zwei von der Gemeinde erarbeitete Kapi-
tel der Auslobung, einerseits zum pastoralen Konzept, andererseits zum
liturgischen Konzept. Im pastoralen Konzept wird vor allem die Offenheit
der Gemeinde fiir die urbane Stadtgesellschaft betont, die sich im archi-
tektonischen Konzept in Form von einladenden Gesten, Transparenz und
Niedrigschwelligkeit niederschlagen soll.2*

Das liturgische Konzept beschreibt die Vorgaben und Spielrdume fiir
die Gestaltung des Kirchenraumes. Zu einigen Fragen, die von den oben
erwahnten Regelwerken offengelassen werden, formuliert die Gemeinde
klare Vorstellungen. Wihrend in den Leitlinien die Vor- und Nachteile un-
terschiedlicher Anordnungen der Gemeinde — Wegekirche (rechtwinkelig
zur liturgischen Achse aufgereihte Binke), Circumstantes (Anordnung um
den Altar herum) oder Communio (gegeniiberstehende Bankreihen wie
beim Chorgestiihl) — ergebnisoffen diskutiert werden?4, legt sich die Prop-
steigemeinde fest: ,Wir favorisieren ein offenes Circumstantes.”> Damit
ist gemeint, dass sich die Gemeinde dhnlich einem Halb- oder Dreiviertel-
kreis um den Altar herum versammelt. Der Gedanke dieser Anordnung,
durch das Freilassen eines Kreissegments ein mdogliches Mehr anzudeuten,

23 Vgl. Auslobung Propsteikirche 2009, 54-57.
24 Vgl. Leitlinien 2002, 3.3.
25 Auslobung Propsteikirche 2009, 57.

250



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Raum und Liturgie

Abbildung 2: Der Innenraum der Propsteikirche ist von der Anordnung der
Gemeinde im offenen Circumstantes bestimmt. (Foto: Stefan
Miiller)

geht zuriick auf den Architekten Rudolf Schwarz, der fiir die Entwicklung
des Kirchenbaus im 20. Jahrhundert von grofler Bedeutung war.?6 Der
Wunsch der Gemeinde nach dieser Anordnung schrinkt die Proportionen
des zu entwerfenden Kirchenraums ein, denn die kreisférmige Anordnung
verlangt einen Raum mit annéhernd gleicher Tiefe und Breite.

Zwei weitere Vorgaben der Gemeinde haben ebenfalls Auswirkungen
auf die Organisation des Kirchenraums. So ist eine Werktagskapelle mit
rdumlicher Verbindung zum Kirchenraum gewtinscht, die diesem fiir grof3e
Gottesdienste zugeschaltet werden kann,”” und die Orgel soll so platziert
werden, dass sie ,als dritter Verkiindigungsort’ neben Altar und Ambo fiir
die Gottesdienstgemeinde deutlich sichtbar“?® ist. Der Wunsch nach einer
Art Seitenkapelle fithrt zu einem bezogen auf die liturgische Achse asym-
metrischen Erscheinungsbild des Raumes. Die Lage der Orgel im Sichtfeld
der gesamten Gemeinde wiirde streng genommen bei der Anordnung im
offenen Circumstantes zu einer Platzierung der Orgel am Ende der liturgi-

26 Vgl. Schwarz 1947, 45-46.
27 Vgl. Auslobung Propsteikirche 2009, 58.
28 Ebd.
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schen Achse fithren, was aus liturgischer Sicht das falsche Bild wire. Es
deutet sich an, dass der Wunsch nach Sichtbarkeit der Orgel, der in der
kirchenmusikalischen Tradition der Gemeinde begriindet ist, nur bedingt
umsetzbar ist und bei der Organisation des Raumes sorgfiltig abgewogen
werden muss.

Das liturgische Konzept liefert weitere Hinweise, wie sich die Gemeinde
das Erscheinungsbild des Kirchenraums vorstellt. So sollen Prozessionen
wie Ein- und Auszug, Gabenbereitung, Wechsel zum oder vom Taufort
und Evangelienprozession moglich sein, der Altarraum soll 70 Quadratme-
ter grofl und erhoht sein, der Altar die optische Mitte einnehmen, der
Ambo im Altarraum und néher an der Gemeinde als der Altar platziert
werden; der Priestersitz moge hervorgehoben sein, der Tabernakel soll
auflerhalb des Altarraums nahe an diesem angeordnet sein, der Taufort
wird als Taufbrunnen gewiinscht und kann sich in einer eigenen Kapelle
befinden. Zur Ausgestaltung werden zudem Wiinsche geduflert, wie ein frei
hingendes Altarkreuz mit Darstellung eines triumphierenden anstelle des
leidenden Christus, ein Kreuzweg fiir Gruppen von bis zu 30 Personen, ein
Verehrungsort fiir die aus der kriegszerstorten Ursprungskirche geretteten
Marienstatue, Aufstellorte fur den Osterleuchter sowie zwei Beichtraume,
in denen sowohl die traditionelle Ohrenbeichte als auch ein Beichtgesprach
stattfinden kann.?

Die Gemeinde auflert sich in ihrem liturgischen Konzept zu vielen Fra-
gen eindeutig und geht teilweise tiber die Forderungen der Regelwerke
hinaus. Damit wiirde sie den Spielraum eingrenzen, den diese bieten. Der
Beschreibung der Anforderungen wird daher der Hinweis vorangestellt,
dass diese die Haltung der Gemeinde wiedergeben, aber nicht als zwingen-
de Vorgaben zu verstehen sind. Fiir den Entwerfenden von Architektur ist
dies keine uniibliche Situation - es gilt abzuwidgen zwischen den vielen
Wiinschen der Beteiligten und der unverfalschten Klarheit des architekto-
nischen Konzepts. Die Gemeinde ist sich bewusst, dass die detaillierten An-
forderungen Konflikte erzeugen kénnen, und ermuntert die Entwerfenden:
-Wo scheinbar widerspriichliche Anforderungen formuliert sind, werden
Losungsvorschlage erwartet.*3?

Im Architekturwettbewerb fiir die neue Leipziger Propsteikirche wurde
unser Entwurf mit dem 1. Preis ausgezeichnet. Nach mehrjihriger Planung

29 Vgl. Ebd., 57-60.
30 Ebd.,57.
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Abbildung 3: Die Werktagskapelle ist rdumlich vom Kirchenraum
differenziert, kann aber mit diesem verbunden werden. (Foto:
Stefan Miiller)
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und Realisierung wurde die Kirche im Jahr 2015 geweiht. Thr architektoni-
sches Konzept basiert — wie bei allen Entwurfsprozessen von Architektur —
auf der Auseinandersetzung mit Ort und Aufgabe. Die Herausforderung des
Ortes besteht darin, an dieser prominenten Stelle Prasenz zu entfalten und
sich zur Umgebung zu &ffnen. Die Aufgabe wird von der Funktion be-
stimmt, ,ein heiliges, fiir den Gottesdienst bestimmtes Gebaude™! zu sein,
ein ehrbarer, wiirdiger und schoner Kirchenraum, der Transzendenzerfah-
rung ermoglicht.’? Die Funktionalitit des Gottesdienstraumes wird von
den erwdhnten Regeln, Hinweisen und Wiinschen beschrieben, doch wie
entsteht der sakrale Raum der neuen Propsteikirche im Spannungsverhilt-
nis zur Liturgie?

Zum besseren Verstindnis unseres Entwurfes seien zunachst die stadte-
baulichen und kompositorischen Uberlegungen der dufleren Form erldu-
tert. Der Gebdudekomplex reicht an allen Seiten bis an die Grenzen des
Grundstiicks, um den historischen Stadtgrundriss wiederherzustellen. Das
Kirchenschiff im Osten und der Kirchturm im Westen betonen wichtige
Kreuzungspunkte des Promenadenrings. Dazwischen spannt sich der zwei-
geschossige Teil des Gemeindezentrums auf, in den ein Innenhof fiir die
Gemeinde eingeschnitten ist. Im Norden und Stiden sind auf Straflenniveau
offene Durchginge in diesen Hof, die in Verbindung mit der Auskragung
des Kirchenschiffs im Norden niedrigschwellig in den Kirchenbezirk ein-
laden. Das Kirchenschiff ist oberhalb des Erdgeschosses fensterlos, um
dessen offene Wirkung zu verstirken. Der gesamte Bau ist von rotem
Rochlitzer Porphyrtuff umbhiillt, ein Naturstein aus der Region, um Kirche,
Gemeindezentrum und Kirchturm als Einheit wahrnehmbar zu machen.

Der Kirchenraum ist den Grundstiicksgrenzen folgend trapezformig zu-
geschnitten. Wihrend diese Geometrie den stidtebaulichen Uberlegungen
entspringt, folgt die Ausrichtung des Raumes den Vorgaben zur Liturgie.
Weil die Gemeinde im offenen Circumstantes sitzen mdchte, ist die Raum-
tiefe der liturgischen Achse kiirzer als die Raumbreite. Die liturgische Achse
verlduft vom Portal im Westen zur Altarriickwand im Osten. Die Ostung
der Kirche, die nach den Leitlinien zwar nicht mehr vorgeschrieben, aber
zumindest ,bedenkenswert® ist, kann als willkommenes Zufallsprodukt
der Uberlegung gelten, das Kirchenportal auf den Innenhof der Gesamtan-
lage auszurichten. Taufbrunnen und Altar stehen in der liturgischen Achse,

31 CIC can.1214.
32 Vgl. GORM 2007, 288.
33 Leitlinien 2002, 3.2.
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Abbildung 4: Der Kirchenbau ist mit Rochlitzer Porphyr umhiillt, einem
regionalen Naturstein mit grofSer Tradition. (Foto: Stefan
Miiller)
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die von Sitzbdnken freigehalten ist, um die Ein- und Auszugsprozessionen
wie in einer Wegekirche zu ermdglichen. Der am Eingang stehende Tauf-
brunnen wird auch als Weihwasserbecken genutzt und erinnert so die
Glaubigen beim Betreten der Kirche an das Sakrament der Taufe.

Die Werktagskapelle ist im siidlichen niedrigen Gebdudeteil angeordnet.
So ist sie raumlich vom Kirchenraum differenziert und durch ein lange-
strecktes Oberlicht mit natiirlichem Licht versorgt. Ihre weite Offnung
zum Kirchenraum korrespondiert auf der gegeniiberliegenden Raumseite
mit dem vom Kiinstler Falk Haberkorn gestalteten Kirchenfenster. Die Or-
gel ist in der norddstlichen Ecke auf einer Empore platziert und so fiir
den Grofiteil der Gemeinde sichtbar, ohne mit den liturgischen Orten zu
konkurrieren. Die Empore bietet zudem Platz fiir den Kirchenchor und
Kirchenbesuchende, die aus anderer Perspektive am Gottesdienst teilhaben
mochten. Die gewiinschte Anordnung der Gemeinde im offenen Circum-
stantes wird durch parallele Ausrichtung der Sitzbénke zu den nérdlichen,
westlichen und siidlichen Wanden des Raums realisiert. Der halbe Kreis
ist mit Banken ausgefiillt, das leere Segment wird durch die Altarraumriick-
wand ersetzt. Ginge zwischen den Sitzreihen fiihren zu wichtigen Orten im
Kirchenraum, wie zum Beispiel der Marienstatue oder den heiligen Olen.

All diese Entscheidungen zur Grundrissorganisation des Kirchenraumes,
die der Abwagung zwischen den stidtebaulichen und liturgischen Belangen
entstammen, lassen noch keinen sakralen Raum entstehen. Um ,hohere
Wirklichkeiten** empfinden zu kénnen, bedarf es mehr. Rdume ehrbar,
wiirdig und schon werden zu lassen, in ihnen Transzendenz erfahrbar
zu machen, ist die Aufgabe der Architektur. Die wichtigsten Faktoren
fiir emotionales Empfinden sind Raum und Licht. Der Kirchenraum der
Propsteikirche ist 14 Meter hoch. An der Altarriickwand féllt Tageslicht ein,
ohne dass dessen Quelle sichtbar wird. Das Auge des Betrachtenden wird
zum Licht gelenkt, Hoéhe und Weite des tiber dem menschlichen Maf3stab
stehenden Raumes werden spiirbar. Die kontemplative Atmosphire des
Raumes wird durch die homogenen Oberflichen und hellen Farben von
Boden, Winden und Decke verstarkt.

Der Altarraum ist nicht erhoht, sondern liegt auf einer Ebene mit der
versammelten Gemeinde, was die liturgische Vielfalt erhoht. Fiir die gute
Sicht auf den Altarraum ist der Boden der Bankreihen dessen Richtung
geneigt. Das Altarraumkreuz ist entgegen der Vorstellungen der Gemeinde
an der Altarraumriickwand angebracht. Da die Wand breiter als hoch ist,

34 Vgl. GORM 2007, 288.
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ist ein griechisches Kreuz mit einer Gré8e von neun mal neun Metern ge-
wihlt. Auf der Westseite ist die Auflenwand in derselben Grofle ausgespart,
so dass ein {iberdimensionales Kreuz aus Licht entsteht. Die liturgischen
Orte sind vom Kiinstler Jorge Pardo mit einem einheitlichen Ornament
gestaltet, dessen Ausrichtung und Gréfle variieren. Zur Hervorhebung des
Priestersitzes hat der in Los Angeles lebende Pardo diesem die Form eines
Regiestuhls gegeben.

Entspricht diese Gestaltung der neuen Leipziger Propsteikirche nun al-
len Regeln der katholischen Kirche zu Bau und Umgestaltung ihrer Sakral-
rdume? Ein Verstof3 ist nicht erkennbar und wohl auch nicht gegeben.
Dennoch ist ein ungewdhnliches Erscheinungsbild der Kirche entstanden,
was auf zwei Faktoren zuriickzufiihren ist. Zum einen lassen die Regelwer-
ke grofle Spielrdume zu, zum anderen ist die Gemeinde sehr aufgeschlossen
tiir individuelle, innovative Interpretationen der Vorgaben. So sind viele ar-
chitektonische Entscheidungen gemeinsam im intensiven Dialog und nach
sorgfiltiger Abwigung getroffen worden, wie beispielsweise der Verzicht
auf Stufen zum Altarraum, die Platzierung des Tabernakels in der Werk-
tagskapelle und die dortige Sitzordnung der Gemeinde. Den Regeln des
Messbuchs entsprechend ist der Bischof die letzte Entscheidungsinstanz.
Die Position des Altars in der liturgischen Achse geht auf seine Entschei-
dung zuriick, als Alternative war auch eine bipolare Anordnung von Altar
und Ambo rechts und links der Achse erwogen worden.

Bei aller Sorgfalt der Planung sind manche Fragen zundchst ungeklért
geblieben, die erst durch die Benutzung ausgerdumt worden sind oder gar
bis heute noch bestehen. So konnten sich die Beteiligten bisher nicht auf
eine Christusfigur am Altarraumkreuz verstandigen. Das Problem ist von
der Architektur verursacht, denn die Geometrie eines griechischen Kreuzes
mit gleich langen Schenkeln passt nicht so gut zur Anatomie des menschli-
chen Kérpers wie bei einem lateinischen Kreuz. Dies hat zur Uberlegung
gefiihrt, den Corpus mit vier Metern Abstand zum Kreuz von der Decke
abzuhédngen. Die zu diesem Zweck von Jorge Pardo gestaltete Christusfigur
ist jedoch in ihrer Gestalt derart radikal, dass bei einigen Beteiligten Zweifel
an dessen kiinstlerischer Qualitdt aufgekommen sind. Diese Situation darf
man durchaus positiv werten, denn sie zeigt, dass die kiinstlerische Ausge-
staltung von Sakralrdumen ein Prozess ist, der dem Wandel unterliegt.

35 Vgl. ebd., 291
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Abbildung 5: Taufstein, Osterleuchter und Altar bilden die liturgische Achse,
der Priestersitz ist als Regiestuhl gestaltet. (Foto: Stefan Miiller)
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3 Die Kirche St. Rochus in Diisseldorf

Dies erlebt derzeit die Katholische Kirchengemeinde Heilige Dreifaltigkeit
in Diisseldorf, zu der die Kirche St. Rochus gehért. 2020 wurden wir
nach gewonnenem Architekturwettbewerb mit der Umgestaltung der Kir-
che beauftragt. Anders als im Fall der Leipziger Propsteikirche ist der
architektonische Raum bereits vorhanden - ein geometrisch hochkomple-
xer, wunderschoner Raum, der architektonisch alles mitbringt, was ein
sakraler Raum braucht. Leider lassen sich aber die liturgischen Handlun-
gen dort nicht gut vollziehen, auch weil die Anordnung der liturgischen
Orte nicht das Potential des einzigartigen Raums ausschopft. Dies ist der
Entstehungsgeschichte des Gebédudes geschuldet, denn der Architekt Paul
Schneider-Esleben entwarf die Kirche 1952 als Ersatz des kriegszerstorten
Kirchenschiffes, tiberwarf sich aber wihrend der Realisierung mit dem
damaligen Pfarrer. In der Folge wurde der Kirchenraum ohne Beteiligung
des Architekten fertiggestellt und ist bis heute mehrfach verdndert worden,
auch weil die Gemeinde unzufrieden mit dem Kirchenraum als Ort der
Gottesdienstfeier gewesen ist.3

Der Kirchenraum ist abgeriickt vom erhalten gebliebenen Glockenturm
der Vorgingerkirche. Sein Grundriss mit drei aus dem Zentrum verschobe-
nen Kreissegmenten erinnert an die Wallfahrtskirche Kappl in Waldsassen,
doch auf diesem Grundriss erhebt sich ein vollig anderer, spektakuldrer
Raum. Niedrige Konchen schmiegen sich an einen Kranz von zwolf Stiit-
zen, von dort aus werden drei parabelférmige Kuppelsegmente steil nach
oben bis in eine Hohe von 28 Metern gefiihrt. An der Schnittlinie zwischen
den Kuppelsegmenten sind Lichtbdnder eingefiigt, die sich nach oben
verbreitern in das im Zentrum liegende Opaion. Die Auflenwidnde der
Konchen sind wiederum durch horizontale Lichtbander vom flach geneig-
ten Dach abgesetzt. Die rotationssymmetrische Form des Kirchenraumes
besteht aus drei identischen Segmenten, die sich jeweils im Winkel von 120
Grad aufeinander abbilden. An zwei der drei Schnittlinien der Segmente
befinden sich die unscheinbaren Zugénge von auflen beziehungsweise aus
der Sakristei, ansonsten ist der architektonische Raum ohne jegliche Orien-
tierungspunkte fiir eine Gerichtetheit.

Raumkomposition und Lichtfithrung von St. Rochus sind einzigartig,
es existiert keine anndhernd vergleichbare Kirche. Sie entstand in einer
Zeit des Aufbruchs, die dieses radikale Erscheinungsbild méglich machte.

36 Vgl. von Buttlar 2015.
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Abbildung 6: St. Rochus in Diisseldorf ist ein einzigartiger sakraler
Zentralbau mit einer dreiteiligen, 28 Meter hohen Kuppel.
(Foto: GraphyArchy)

Vielleicht ist sie zu radikal konzipiert, als dass Architekt und Pfarrer den
Mut und die Kraft gehabt hitten, das Projekt gemeinsam zum guten Ende
zu bringen. Schneider-Esleben kdmpfte — wie zahlreiche Skizzen aus sei-
nem Nachlass zeigen — mit dem entwurflichen Problem, die Zentralitit des
Raumes mit der Gerichtetheit der vorkonziliaren Liturgie in Einklang zu
bringen. Nach seinem Ausscheiden aus dem Projekt beauftragte der Pfarrer
Dritte mit der Ausfithrung einer nach Osten gerichteten Gemeindeanord-
nung und vergab die Chance, Raum und Liturgie in Einklang zu bringen.
Diversen Umgestaltungen ist es nicht gelungen, eine sich gegenseitig be-
fruchtende Einheit von Raum und Liturgie zu erzeugen.

Die Gemeinde hat sich nun fiir einen neuen Versuch entschieden und
dazu den Raum komplett von allen bestehenden Elementen befreit. Die
erwahnten Regelwerke gelten auch bei diesem Umgestaltungsvorhaben.
Der Tabernakel ist in der Werktagskapelle im Kirchturm platziert, ebenso
befinden sich Taufort und Beichtraume auflerhalb des Kirchenraums. Der
Ausstattungsgrad ist also vergleichsweise puristisch, zu integrieren sind
lediglich Altar, Ambo, Priestersitz, Gemeindesitze, Orgel und Kreuzweg.
Im Kirchenraum feiern zukiinftig einmal pro Woche maximal rund 90
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Abbildung 7: Im Innern von St. Rochus korrespondieren richtungsloser
Zentralraum und auf die Mitte ausgerichtete Liturgie.
(Darstellung: Schulz und Schulz)

Personen den Gottesdienst, zu den iibrigen Zeiten dient er dem stillen
Gebet oder wird als Attraktion bei Stadtfithrungen besichtigt. Dieses ein-
fache Anforderungsprofil bietet die Chance, Raum und Liturgie einander
anzundhern.

Der architektonische Raum verlangt danach, den Altar in seine geome-
trische Mitte zu stellen, senkrecht unter das Opaion. Alle {ibrigen Elemen-
te folgen der Dreiteilung des Raumes und dessen Rotationssymmetrie.
Raum und Liturgie drehen sozusagen um den Altar. Die Gemeinde ist
in drei Blocke aufgeteilt, deren Stuhlreihen die konvexe Gegenkriimmung
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zu den Konchenwiénden bilden. Auf den Schnittlinien der Kuppelsegmente
befinden sich drei Ambostandorte. Aus einer Communio-Anordnung mit
gegeniiberstehenden Bankreihen und bipolarer Anordnung von Altar und
Ambo wird eine Art aufgebogene, dreiteilige Gliederung. Der Vorstehersitz
ist nicht als solcher markiert, der Priester entscheidet wahrend der Einzugs-
prozession, an welche Stelle er sich begibt. Wahrend der Gottesdiensthand-
lungen bewegen er und die iibrigen Beteiligten sich stetig im dreigeteilten
Raum und interagieren mit der Gemeinde. Die Orgel wird in Form von
sechs mobilen Teilen realisiert. Die Stithle werden vor Beginn des Gottes-
dienstes von den Konchenwinden in die Mitte getragen und aufgestellt,
sodass aufSerhalb der Gottesdienste der pure Raum wirken kann und die
participatio actuosa schon mit der Vorbereitung des Gottesdienstes beginnt.

Doch entspricht diese Ausgestaltung des Raumes noch den Regeln? Kon-
krete Verstofie liegen nicht vor, allerdings wird der Interpretationsspielraum
weit ausgeschopft. Das Messbuch fiihrt aus: ,Der Altar ist von der Wand
getrennt zu errichten, so dass man ihn leicht umschreiten und die Feier
an ihm dem Volk zugewandt vollzogen werden kann. Das empfiehlt sich
tberall, wo es moglich ist*7 In St. Rochus ist die uneingeschrinkte Zele-
bration versus populum unserer Auffassung nach nicht permanent moglich,
zumindest dann nicht, wenn Raum und Liturgie eine Beziehung aufbau-
en sollen. Es kommt hier auf den Priester an, durch die Bewegung im
geometrisch komplexen Raum zur versammelten Gemeinde zu zelebrieren.
Drei Ambonen in einem Kirchenraum sind duflerst ungewdhnlich, aber die
zuldssige Ausnahme von der gingigen Praxis: ,In der Regel findet sich im
Kirchenraum ein einziger Ambo [...]“3 Es wird hier im Detail noch die
Frage zu klaren zu sein, wie die oben zitierte Ausnahmeregelung mit der
Forderung nach einem ,eindeutig bestimmten Ort“ des Ambo* in Einklang
gebracht werden kann. Doch ist dies nicht die einzige offene Frage des
laufenden Prozesses zur Umgestaltung von St. Rochus.

Recht und Regeln liefern den weiten Rahmen fiir die Gestaltung von Kir-
chenrdumen. Das gelungene Zusammenspiel von Raum und Liturgie kann
aber nicht allein durch die Einhaltung von Vorgaben entstehen. Vielmehr
sind die an einem Kirchenprojekt Beteiligten gefordert, die komplexen
Anforderungen zu interpretieren und ein bereicherndes Ergebnis entstehen
zu lassen. Dabei darf und sollte man die von den Regeln nicht ausgeschlos-

37 GORM 2007, 299.
38 Liturgie und Bild 1996, 3.2.3.
39 Leitlinien 2002, 5.3.
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Abbildung 8: Die Anordnung der liturgischen Orte und der Gemeinde folgt
der Rotationssymmetrie — Raum und Liturgie drehen um den
Altar in der Mitte. (Darstellung: Schulz und Schulz)

senen Wagnisse eingehen, denn nur so kommt es zu Erneuerung und
Innovation. Die Liturgie liefert das Fundament fiir den schopferischen Akt
der Architektur, sakralen Raum entstehen zu lassen, der die Biihne fiir die
vielfaltigen liturgischen Handlungen bietet.
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Wo das verhandelt wird, was das Recht nicht verhandeln kann

Oder: Von der Freiheit im Ritual — Schillers Maria Stuart!

Wolfgang Braungart

Fiir meinen Bruder Georg Braungart

I Literatur, Recht, Kommunikation: Einige Vorbemerkungen
L1 Dichter-Gelehrte

Dichter verstanden sich in der Frithen Neuzeit als Gelehrte, die ihre Ge-
lehrsamkeit auch demonstrierten (z. B. in den Anmerkungen, die einem
Trauerspiel beigegeben wurden). Als solche poetae docti konnten sie im
frithneuzeitlichen Fiirstenstaat wichtige politisch-juristische Funktionen in-
nehaben. Andreas Gryphius oder Daniel Caspar von Lohenstein sind dafiir
zwei prominente Beispiele.? Sich literarisch auf Rechtsphilosophie, Rechts-
geschichte und auf prominente juristische Félle zu beziehen, ermdglichte
es den Dichtern besonders gut, die eigene Gelehrsamkeit vorzufiithren. Von
wenigen Ausnahmen abgesehen besuchten sie ein Latein-Gymnasium und
absolvierten ein Universititsstudium. Danach waren sie Gymnasial- oder
Universititsprofessoren, Juristen, Arzte oder Pfarrer. Erst in der zweiten
Hilfte des 18. Jahrhunderts begann sich das gelehrte Selbstverstandnis all-

1 Eine stark verdnderte und historisch weiter ausgreifende Fassung dieses Aufsatzes

wurde 2021 in den Studi Germanici (20) unter dem Titel Schillers Maria Stuart und
die Kommunion. Religion, Religiositit und Literatur am Ende des Jahrhunderts der Auf-
kldrung veroffentlicht. — Mit grofSer Dankbarkeit erinnere ich mich an die von Richter
Siegfried Haage, Landgericht Rottweil, geleitete Rechtskunde AG am Gymnasium Tutt-
lingen 1972/1973 und an die von Michael Stolleis und Conrad Wiedemann geleitete AG
Dichter-Juristen bei einer Sommerakademie der Studienstiftung des deutschen Volkes
1982 in Alpbach, an der ich zusammen mit meinem Bruder teilnehmen durfte.
In welchem Rahmen sich meine Uberlegungen zum Verhiltnis von Literatur und Reli-
gion bewegen, habe ich in verschiedenen Publikationen dargelegt; vgl. bes. Braungart
2016 (vgl. dort die ausfiihrliche Einleitung); und Braungart 2021.

2 Grundlegend noch immer: Kithlmann 1982.
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mahlich aufzuldsen.> Was nicht heif3t, dass die Dichter der Moderne bis
heute nicht gelehrt oder besser: ausgesprochen gebildet und gut ausgebildet
waren! Thomas Mann, der vielleicht berithmteste Fall im 20. Jahrhundert,
schrieb allerdings so, dass man nicht nur seine Bildung, sondern ebenso
seine Gelehrtheit auch wirklich wahrnehmen sollte.

1.2 Literatur und Recht

Aber mehr noch, denn beriihrt habe ich bisher ja nur die Frage, wie man
sich als Autor symbolisches Kapital erwirbt: Die literarische Verhandlung
juristischer Fragen und Probleme erlaubte es (und erlaubt es bis heute),
den Freiraum der Literatur gerade dort zu nutzen, wo eine wirklich zufrie-
denstellende juristisch-institutionelle und verfahrensmiflige Losung nicht
gefunden werden konnte oder wo sie unbefriedigend war, weil sie, um
zu einer Entscheidung kommen zu konnen, Komplexitat reduzieren und
deshalb vereinseitigen oder sogar verkiirzen musste; oder auch wo eine
juristische Losung nur neue Konflikte hervorrief und womdglich sogar in
aporetische Konstellationen fithrte.* Der juristische Diskurs, der immer
auf Kommunikation setzen muss, bietet vor allem fiir die literarische Gat-
tung des Dramas, die allein aus personaler Kommunikation besteht, von
vornherein ein ideales Bezugsfeld. An Kleists Komodie Der zerbrochene
Krug (1808/1811) lasst sich grofiartig studieren, wie komplex und anspie-
lungsreich Literatur eine Gerichtsverhandlung und ihre Akteure interpre-
tieren und wie intensiv Religidses dabei beteiligt sein kann.> Fiir reale Ge-
richtsverhandlungen und alle juristischen Kommunikationsprozesse kann
man daraus nun umgekehrt den Schluss ziehen, dass in sie, wie in der
literarischen Kunst, viele Diskurse unausgesprochen hineinspielen kénnen,
natiirlich auch religiése und sonstige kulturelle Herkiinfte und Orientierun-
gen. Das muss man sich immer wieder ins Bewusstsein rufen. Kurz: Die
Kunst der Literatur ist mit der ihr eigenen Komplexitit ein geradezu ideales
(Selbst-)Reflexionsfeld fiir den juristischen Diskurs.

3 Die Monographie, die fiir diese Forschungsperspektive den Weg gebahnt hat: Grimm
1983.

4 Eine neue Phase der literaturwissenschaftlichen Auseinandersetzung mit dem gedichte-
ten Recht hat 1992 die Monographie von Klaus Schuhmacher eingeleitet.

5 Vgl. auch die noch junge, von dem Anglisten Klaus Stierstorfer herausgegebene Publi-
kationsreihe: https://www.springer.com/series/16649/books.
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Grundsatzlich genief3t Literatur den Freiraum, von allem handeln zu
diirfen, was ihr belangvoll erscheint. Dass sie sich aber, weil sie ja doch zur
Kenntnis genommen werden will (wer will das nicht, wenn er sich 6ffent-
lich duflert?), bevorzugt auf das bezieht, was die Grundlagen des Sozialen,
Gesellschaftlichen und Politischen sind, versteht sich fast von selbst: auf
die sozialen Nahbeziehungen der Liebe und der Familie, auf Religion, auf
wichtige soziale und politische Konflikte, auf das gesellschaftliche Zusam-
menleben. Religidses, Sittliches und Rechtliches sind darum grundlegende
Themenfelder der Literatur und der anderen Kiinste seit jeher. Das ist nicht
zufillig. Es spricht viel dafiir, dass Religion und Kunst in der Evolution
der Menschheit, die immer auch ihr Zusammenleben organisieren musste,
gleich urspriinglich sind.®

Die Tragodie Antigone des Sophokles ist ein besonders gutes und oft
herangezogenes Beispiel, wie Literatur Religioses, Sittliches und Rechtliches
in ihren ganzen komplexen Verschrankungen und Verwicklungen verhan-
deln kann. Sie hat deshalb eine bis heute nicht nachlassende, produktive
Rezeptionsgeschichte erlebt.” Die sophokleische Antigone exponiert einen
fiir die Polis zentralen Konflikt und spitzt ihn so zu, dass er nicht mehr
versohnlich aufgelost werden kann. Die einander schroft gegeniiberstehen-
den Positionen Kreons und Antigones konnen nicht mehr kommunikativ
miteinander vermittelt werden. Noch nicht einmal mehr einander angeni-
hert werden konnen sie, so verfahren ist die Situation und so konfrontativ
verlduft die Kommunikation. Die Tragddie zeigt also, sie stellt der versam-
melten attischen Polis im Theater vor Augen, wohin es fithren kann, wenn
man solche Konflikte so unversdhnlich werden ldsst. Und sie sagt der
Polis implizit damit: Lasst es auf keinen Fall soweit kommen! Ein anderes
berithmtes und wissenschaftlich entsprechend viel diskutiertes Beispiel fiir
eine solche Zuspitzung ist in der neueren deutschen Literatur Heinrich von
Kleists Erzahlung Michael Kohlhaas (1810). Wie der Mythos spricht Litera-
tur womaoglich sogar von dem, ,was vor Entsetzen sprachlos macht®, wenn
alle menschliche Verstindigung versagt und jede Rechtsnorm sich auflost
oder von vornherein bedeutungslos scheint. Und sie kann dann dadurch,
dass sie es ausspricht, dazu beitragen, dass mit der ,Sprachlosigkeit auch
das Entsetzen® iiberwunden wird,® wenigstens in der Anschlusskommuni-

6 Vgl. Bellah 2011/2021.

7 Die Wieder-Lesbarkeit ist sicher ein ganz wichtiger Indikator fiir literarische Qualitit.
- Dank an Mona Korte fiir diese Erinnerung!

8 Jiingel 1990-1991, 40.
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kation. Die wird bedeutende Kunst freilich immer initiieren, wenn man sie
nicht unterdriickt. Literatur und Kunst kénnen deshalb ganz bedeutende
demokratische Krifte sein.

Die komplexe literarische Darstellung menschlicher Konfliktfélle, vor
allem in der Tragddie, legt die sicher etwas philisterhaft klingende Frage na-
he, wie sich das (Kommunikations-)Desaster hitte womdglich vermeiden
lassen. Man kann dann ganz allgemein und abstrakt antworten: indem
sich die Akteure, die einander sonst nur Antagonisten wiren, kritisch selbst
reflektieren und selbst relativieren; indem sie sich auf einen gemeinsamen
normativen Horizont beziehen, der aber auch einen eigenen, erfahrbaren
Diskursraum braucht, wo Erdrterungen und normative Selbstvergewisse-
rungen moglich sind (und hier kommt eben die Religion ins Spiel); in-
dem die Akteure iiberhaupt bereit dazu sind, sich kommunikativ wirklich
anzustrengen, auch wenn das alle sogar existenziell herausfordern, ja tiber-
fordern kann; und schliefilich indem sie grundsatzlich zum Kompromiss
bereit sind, auf den der Kommunikationsprozess von vornherein zuarbei-
ten muss.® All dies hat im Grunde schon im Vorfeld einer méglichen Eska-
lation zu gelten und verlangt von den Beteiligten, sich einer mdglichen
Eskalationsdynamik von vornherein reflexiv bewusst zu sein, also auch
der Relativitdt und Grenzen der eigenen Positionen. Der jiingst verstorbe-
ne, streitbare Martin Walser sagt in einem Essay von 2012, der durchaus
selbstkritisch lesbar ist: Das unbedingte Rechthaben-Wollen habe sich in
unseren Tagen an die Stelle der wirklichen Rechtfertigung und des religio-
sen Gerechtfertigt-Seins gesetzt.! Das verscharft sich inzwischen unter den
Bedingungen von Kommunikation in den sog. sozialen Medien. Schnell
zu beurteilen, gleich zu bewerten und immer eine Meinung zu haben, ist
geradezu zu einem kommunikativen Imperativ geworden. Keine Zahnbiirs-
te kann ich bestellen, ohne gleich aufgefordert zu werden zu bewerten, was
mir da nun an Hochbedeutsamem widerfahren ist.

Man konnte die vielen literaturgeschichtlichen Fille seit der Antike an
diesem Leitfaden durchgehen: Welche moglichen Konstellationen und We-
ge implizieren die literarischen Verhandlungen von Literatur und Recht
(und auch von Gerechtigkeit),"! einen Konflikt zu vermeiden bzw. zu dees-
kalieren, bevor er sich richtig zuspitzt, weil die Beteiligten alle nur rechtha-
ben wollen? Wo, an welcher Stelle wére dann in den sozialen Prozessen

9 Vgl. Zanetti 2022.
10 Vgl. Walser 2012.
11 Vgl. Kaul 2008.
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einzusetzen mit Strategien und Praktiken der Konfliktentscharfung? Also
und noch einmal trivialisierend: Was geschieht eigentlich im ersten und
zweiten Akt und warum?

Die Stimme der Vernunft sagt uns: Wir haben keine andere Wahl;
wir miissen Konfliktvermeidung und Deeskalation immer im Blick zu ha-
ben, wenn diese Welt nicht ganz aus den Fugen geraten soll. In Zeiten
nicht mehr auflésbarer globaler Vernetzungen und Abhéngigkeiten und
angesichts der heraufziehenden Klimakatastrophe scheint ein Weltethos
unbedingt notwendig (Hans Kiing). Daran ist schon zu arbeiten, bevor die
Eskalationen sich abzeichnen. Also braucht es die reflexiven Diskurse der
Kunst und der Wissenschaft! Zwingender denn je scheint, wenn man so
will, gewissermaflen ein Monotheismus universeller, gemeinsamer Grund-
werte. Und wohl nie wurde gerade er heftiger bestritten als heute! An all der
bunten Diversitat der (religios-rituellen) Kulturen der Welt und ihrer Kiins-
te durfen wir trotzdem unsere Freude haben; und wir sollten ihnen ihr
kulturelles Recht zugestehen. Zugestehen aber sollten wir ihnen nicht, dass
sie rechthaben um jeden Preis. Wir miissen immer auch danach fragen:
Was ist den Menschen gemeinsam?'? Viele Minderheitenbewegungen, die
man heute weltweit beobachten kann, haben unbestreitbar ihre eigene Be-
rechtigung. Wenn sie aber ihre Perspektive totalisieren, verlieren sie genau
das den Menschen Gemeinsame aus dem Blick, werden rechthaberisch und
treiben die Desintegration der Weltgesellschaft voran."

1.3 Einander widerstreitende Rechte und Freiheiten?

Man hat die seit der Antike wohl groflartigste und kulturell besonders
geachtete Gattung der Tragddie immer wieder auf ihre Herkunft aus dem
kultischen Opfer mit seinen Ritualen zuriickgefiihrt.1* Dass es diesen Zu-
sammenhang gibt, ist grundsatzlich unbestritten, wie auch immer man ihn
genauer verstehen und rekonstruieren will. Im aporetischen Konflikt und
schliefSlich schlimmen Ausgang der Tragddie, der ja, etwas trivialisierend

12 Vgl. Antweiler 2009.

13 Wie heikel diese These ist, macht Max Czollek in seinem polemischen Essay Desinte-
griert euch, 2018, deutlich: Es gibt auch eine falsche, ideologische Integration, die die
deutsche Wunde nur endlich schlieffen will. Czollek bezeichnet das als Versohnungs-
theater.

14 Vgl. Braungart 2007; Braungart 2010.
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gesprochen, ihr zentrales, gattungskonstituierendes Merkmal ist, kann man
auch ein Scheitern der Kommunikationsprozesse sehen, die der Katastro-
phe immer vorausgehen. Theatral stellt sich Kommunikation in der Tragé-
die oft in heftigen, agonal zugespitzten, stichomythischen Wortgefechten
dar. In dieser Perspektive wird der Versuch der kommunikativen Tragodi-
envermeidung, wie ihn Lessings Nathan der Weise und Goethes Iphigenie
gegen Ende des 18. Jahrhunderts unternehmen, zur neuen, grofSen symboli-
schen Form des aufgeklarten, auf verniinftige Kommunikation setzenden
18. Jahrhunderts, das die Moderne einleitet. Kommunikation selbst kommt
hier auf die Bithne, und zwar die, die das Uberleben sichert!!s Ich mochte
diese Schauspiele, die zu den grofiten Leistungen der deutschen Literatur
zéhlen, deshalb Tragédienvermeidungsdramen nennen.

Aber konnten solche Stimmen, die — wie Nathan und letztlich auch
Saladin, wie Iphigenie und letztlich auch Thoas - auf verniinftige Verstin-
digung durch Kommunikation dringen bzw. sich auf sie einlassen, ohne
tiefreichende kulturelle und religiése Differenzen zu verwischen, weil sie
wissen, was Anerkennung wirklich bedeutet, sich in heutigen Zeiten iiber-
haupt noch behaupten?'¢ Seit etwa der Jahrtausendwende denkt der Sozial-
philosoph Jiirgen Habermas immer stirker dariiber nach, welcher Fundus
fur eben diese gesellschaftlich und politisch unumgingliche normative
Selbstreflexion und Selbstvergewisserung hochdifferenzierter - und in ihrer
Differenzierung schnell rechthaberischer - moderner Gesellschaften in
Religion steckt. Ausgerechnet der Philosoph also, der, wie kein zweiter,
Vernunft kommunikativ begreift und darauf setzt, dass wir Menschen auch
unsere ganz groflen Probleme in gemeinsamer, kommunikativer Verstandi-
gung selbst 16sen konnen, wenn wir uns nur auf die Kraft der uns allen
gemeinsamen Vernunft und die Kraft ihrer Argumente bezdgen!

Aber das reicht offenbar nicht. Pathetisch gesprochen: Es braucht ebenso
die Kraft des Herzens und der Empfindung. Welt-Ethos und global denken-
de Vernunft sind namlich kein echter Erfahrungsraum fiir uns Menschen,
die wir eben auch Gefiihle und Sinne haben und nur so zu ganzen Men-
schen werden. Das ist das anthropologische Leitbild der spaten Aufklarung.

15 Dass man das Drama der Aufkldrung auch als Drama der Kommunikation rekon-
struieren kann, die zugleich auf der Biihne gezeigt und beobachtet wird, hat Sarah
Sander gezeigt; vgl. dazu Sander 2013.

16 Vgl. Erhart 2007.
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Religion und Kunst, in meinem Zusammenhang: das Theater, sie konnen
jedoch genau das ansprechen: Sinnlichkeit und Empfindung.”

An einem grundlegenden Beispiel: Artikel 1 des Grundgesetzes, der im
Rahmen unserer Verfassung unverdnderlich ist, postuliert bekanntlich die
unantastbare Wiirde des Menschen, Artikel 4 die Religionsfreiheit, Arti-
kel 5 die Meinungsfreiheit und die Freiheit von Wissenschaft und Kunst.
Wenn es im gesellschaftlichen Leben und der rechtlichen Praxis zu womag-
lich rechthaberischen Kollisionen mit Bezug auf Artikel 4 und 5 kommt,
muss die unhintergehbare, nicht relativierbare Geltung von Artikel 1 in
die Reflexion einbezogen werden. Nun haben wir seit einiger Zeit eine
Diskussion dariiber, ob nicht gerade aufgrund von Artikel 4 und sich én-
dernder gesellschaftlicher Verhdltnisse der Gottesbezug aus der Praambel
gestrichen werden miisste. Zur Religionsfreiheit gehort sicher auch, frei
von Religion sein zu wollen. Mit der Streichung des Gottesbezugs wiirde
aber eine ganze, biblisch fundierte, fiir das westliche Denken prigende
Anthropologie zur Disposition stehen, die ihren Kern in der These von der
Gottebenbildlichkeit des Menschen hat und die noch fiir das Grundgesetz
ohne Zweifel entscheidend war.!® Hoher kann man namlich nicht greifen,
emphatischer kann man den Menschen nicht bestimmen, als in ihm tber
alle Niitzlichkeiten und Brauchbarkeiten hinaus ein Ebenbild Gottes zu
sehen. Theologisch ist es eine komplexe Aufgabe zu erldutern, was denn
diese bildhafte Rede von der Gottebenbildlichkeit des Menschen meinen
konnte. In der mythologisch-anschaulichen Vorstellungswelt von Religion
ist das aber ganz anders: Ein jeder von uns, ganz gleich, woher er kommt
und was er leistet (Artikel 3 des GG) ist Ebenbild des allen gemeinsamen
glitigen Vaters. ,,[W]elcher Mensch wollt sich noch krinken / da er Gott
zum Vater hat! / Er ist Vater, der uns liebt, / wann er nimmt und wann
er gibt", heiflt es in einem bekannten Kirchenlied aus dem 18. Jahrhundert
(O mein Christ lass Gott nur walten), also in einem Gedicht! Davon, was
ein Vater ist, der mich liebt, oder was er zumindest sein sollte, hat jeder
seine Vorstellung, selbst wenn ihm dieser Vater fehlt oder wenn der als
ein solcher versagt hat. Ganz dem Vater (oder der Mutter) aus dem Gesicht
geschnitten, ist eine beliebte metaphorische Formulierung, wenn auf die

17 Genau dieses motivationale Defizit der reinen Verstandesaufkldrung hat Habermas
2019 im Blick.

18 Das @ndert nichts daran, dass der sog. Westen diesem eigenen, hohen Anspruch in
der Praxis nie wirklich gerecht geworden ist. Das ist seine grofie Erbschuld.
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Ahnlichkeit zwischen Vater (oder Mutter) und Kind hingewiesen werden
soll.

Wenn es aber um Anschauung, Mythos, Imagination und dsthetische
Erfahrung geht, sind wir sofort auf dem Feld der Kiinste. Sie sind auch
die Medien von Religion, und sie sind ebenso und grundsitzlich der Dis-
kurs der Phantasie, den kennzeichnet, dass er stindig neue Mythen und
anschauliche Vorstellungen und Geschichten hervorbringt (bis hin zur
Fantasy-Literatur heutiger Tage). In solchen mythischen Imaginationen
und Geschichten fallt es nicht allzu schwer, sich (Gott-)Ebenbildlichkeit
vorzustellen.

Aber es ist ja nicht nur das: Das gesamte Ausdrucksrepertoire der re-
ligiosen Welt kann zur Selbstvergewisserung einer Gesellschaft gehéren
und genutzt werden, wenn die sékulare, kommunikative Verstindigung an
ihre Grenzen kommt. Selbst eine sakulare Trauerfeier, die bewusst keinen
Transzendenzbezug haben will, niitzt religidses oder, mit einem Ausdruck
Georg Simmels, den er selbst allerdings gleich wieder aufgegeben hat, reli-
gioides, also religionsahnliches, religionsartiges Ausdrucksrepertoire. Um
zum Beispiel zu begreifen, wie eng Kunst und der institutionelle, kirchliche
Kern von Religion, die Liturgie, zusammengehen konnen, geniigt es, eine
Haydn- oder Mozart-Messe anzuhoren. Der hochsten kiinstlerischen Arti-
kulation tut ihr unauflosbarer Zusammenhang mit der kultischen Praxis
iiberhaupt keinen Abbruch. Oder man besucht eine der grandiosen Barock-
kirchen Stiddeutschlands (Vierzehnheiligen, Wies-Kirche, Ottobeuren...)
und begreift sofort: Der sakrale Raum mit seiner spezifischen, kultisch-
liturgischen Organisiertheit ist zugleich ein &sthetischer Raum; er ist ein
religioses Theater, eine Biihne fiir das heilige Spiel.

Habermas schliefft mit seinem Nachdenken iiber die Bedeutung von
Religion an ein Problembewusstsein an, das die spite Aufklirung schon
entwickelt hat und das bei Hoélderlin, Schelling und dem jungen Hegel
in die Forderung nach einer héoheren Aufklirung miindete, nach einer
Aufklarung, die sich iiber sich selbst aufklart, iiber ihre Moglichkeiten und
ihre Grenzen einer rein auf Vernunftgriinden basierenden Verstdndigung.
Diese Selbstkritik der spaten Aufklirung stellt ohne Zweifel eine grundle-
gende Voraussetzung fiir die junge Romantik dar® Die Vernunft miisse

19 Vgl. Jamme/Kurz (Hg.) 1988; eine der ersten Publikationen, die dieser Frage nachgin-
gen.
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sinnlich werden und die menschliche Sinnlichkeit verniinftig.2’ Damit sind
die Kiinste gefordert. Durch sie kann die Vernunft sinnlich und erfahrbar
werden. Vorgearbeitet hat dem im 18. Jahrhundert, dass sich eine biirgerli-
chen Gefiihlskultur entwickelte, an der Religion ganz sicher stark beteiligt
war, wie immer man auch die Bedeutung einzelner religidser Stromungen
beurteilen mag (z.B. die Rolle des Pietismus).

Und gefordert ist, so mochte ich ergénzen, eine sinnliche und zugleich
verniinftige Religion.?! Sinnlich war sie zwar schon immer. Nun aber, in
der Moderne, muss sie sich ebenfalls selbst reflektieren und mit ihrer Sinn-
lichkeit besonders sorgfaltig umgehen. Auch dazu tragen die Kiinste ihren
bedeutenden Teil bei. Zur Sinnlichkeit von Religion gehéren Kult und Ritu-
al. Als feste kulturelle Form ermdglichen sie die Erfahrung von Bedeutsam-
keit (ich sage ausdriicklich nicht Bedeutung) und sozialer und kultureller
Zugehorigkeit. Gerade dies, die Zugehorigkeit, ist ein Grundproblem der
modernen Welt.22 Kult und Ritual sind kulturelle Ausdrucksformen, die
man vorfindet und nicht selbst erfinden muss. So kénnen sie das Subjekt
entlasten, wenn es sich ihnen anvertraut. Das ist bekanntlich das trostende
Potential von Kult und Ritual und zugleich, wenn es nicht reflektiert wird,
ihre grole Gefahr.??

2 Schillers Maria Stuart, Goethe, der Herzog und das Argernis der
Kommunion
2.1 Maria Stuart auf dem Theater

Das ist, in groben Ziigen umrissen, mein Ausgangspunkt fiir einige In-
terpretationsideen zu Schillers Tragodie Maria Stuart (1800).2* Dieser his-

20 Die grundlegenden Forschungen zur Idee einer Neuen Mythologie und ihrem frith-
romantischen Kontext, an die viele spater angeschlossen haben, stammen von Man-
fred Frank, vgl. bes. Frank 1982.

21 Was auch Konsequenzen fiir den Sakralbau haben muss: Asthetischer Reduktionis-
mus und dsthetische Kargheit allein wie in den vielen Scheunenkirchen der 50er
und 60er Jahre des 20. Jahrhunderts sind aus vielen Griinden zwar verstandlich, aber
nicht genug.

22 Vgl. Pfaff-Czarnecka 2021.

23 Vgl. dazu Braungart 1996, bes. Teil II.

24 Das Drama wird zitiert nach der 2004 von P.-A. Alt u.a. hg. Ausgabe der SW;
Nachweise kiinftig im Text nur mit Sigle SW und Angabe des Aktes, Auftritts und
Verses.
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torische Stoff hat Schiller schon seit den 1780er Jahren beschiftigt. Der
rechtliche Diskurs spielt von Beginn des Stiickes an eine wichtige Rolle
(Volkerrecht, Giiltigkeit von zwischenstaatlichen Vertragen, Legitimitat
von politischen Machtanspriichen, Rechtmafligkeit des Urteils iiber Maria,
Moglichkeit einer iiber das Recht hinausgehenden Begnadigung). Aber die
Geschichte hatte ja lingst schon das Todesurteil iiber Maria gesprochen.
Der Historiker, der Schiller auch ist,?> kann nicht gegen die grofien be-
kannten, historischen Fakten verstoflen; diesen Spielraum hat er nicht,
wenn er seine poetische Glaubwiirdigkeit nicht verspielen will.?¢ Maria
Stuart ist ein Geschichtsdrama, ein Drama der Geschichte selbst wie ande-
re auch: Don Carlos, Wallenstein, Wilhelm Tell. Schiller kann in diesem
Rahmen nur Handlungen, Figuren und Figurenkonstellationen literarisch
interpretieren; er darf natiirlich die Motivationen, die Innenwelten der
Figuren ausleuchten. Das Geschichtsdrama ist eine besonders wichtige dra-
matische Untergattung in allen westlichen Literaturen der Neuzeit.

Schillers Tragddie nimmt ein historisches Geschehen auf, das in der
Frithen Neuzeit europaweit diskutiert wurde und eine in der politischen
Philosophie und Staatstheorie umfassend erorterte Frage beriihrte, ob die
souverdne Macht iiberhaupt geteilt werden konne, ob der Souverin als lege
solutus gelten diirfe und wie unter allen Umstdnden der Biirgerkrieg zu
vermeiden sei (Hobbes!). Es muss nun aufthorchen lassen, wenn Schiller in
seiner poetischen Interpretation des historischen Ereignisses ausgerechnet
die christlich-katholische Religion in einer Weise ins Spiel bringt, die weit
iber das blofe geschichtliche Kulturphdnomen des Katholizismus hinaus-
geht und auch dber die religionspolitischen Spannungen im 16. und 17.
Jahrhundert. Der Katholizismus in seinen Sakramenten und Ritualen selbst
wird in Marias Handeln zum theatralen Gegenstand des letzten Aktes.?”
Man kann diesen letzten Akt so sehen, dass jetzt alle rechtliche und politi-
sche Kommunikation ihre Grenzen erreicht hat und es gerade dann doch
verldssliche kulturelle Praktiken und Rituale geben muss, die dem Subjekt,
das sich auf sie besinnt und sich ihnen anvertraut, in seiner Not helfen
und beim Zuschauer dadurch die Reflexion anstoflen. Darum soll es im
Folgenden gehen.

25 Vgl. den instruktiven Sammelband von Hofmann/Riisen/Springer 2006.

26 Dazu grundlegend Seiler 1980/2009, bes. II., Abschnitt Die Bestimmtheit des histori-
schen Charakters, 79-83.

27 Zu Schiller und die Religion umfassend: Burtscher 2014, bes. Kap. VIL.
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2.2 Argernis Kommunion

Am 11. oder 12. Juni 1800 schreibt Goethe an Schiller zu dessen Tragddie
Maria Stuart, die zwei Tage spater auf der Weimarer Hofbithne erstmals
aufgefithrt werden sollte:

»Der kithne Gedanke, eine Kommunion aufs Theater zu bringen, ist
schon ruchbar geworden und ich werde veranlafit Sie zu ersuchen diese
Funktion zu umgehen. Ich darf jetzt bekennen dafy es mir selbst nicht
wohl dabei zu Mute war, nun da man schon zum voraus dagegen pro-
testiert, ist es in doppelter Betrachtung nicht ritlich. Mogen Sie mir
vielleicht den 5ten Akt mitteilen? und mich diesen Morgen nach 10 Uhr
besuchen? damit wir die Sache besprechen kénnten?8.

Eine Kommunion auf der Bithne Weimars: Das wire ein Skandal. Das
Theater ist um 1800 noch nicht zu einer in der Weise autonomen Kunst-
form ausdifferenziert, dass es so frei wire, auch religiése Themen ganz nach
kiinstlerischem Belieben zu behandeln. Das Verhiltnis von Literatur und
Religion beriihrt offenbar noch immer sehr stark das offentliche kulturelle
und politische Leben (und dies bis heute: man denke an das Problem
frivolen Spottes iiber Religion bis hin zu Blasphemie).

In seiner frithen Vorlesung von 1784 Was kann eine gute stehende Schau-
biihne eigentlich wirken?, 1785 in der Thalia gedruckt, 1802 noch einmal,?
sieht Schiller die Notwendigkeit des Theaters und der Religion in ihrer
moralisch stabilisierenden Funktion fiir den Staat begriindet. Das Theater
ist fiir ihn eine politisch hochst relevante Institution:

»Derjenige, welcher zuerst die Bemerkung machte, daf8 eines Staats fes-
teste Sdule Religion sei — daf’ ohne sie die Geseze selbst ihre Kraft verlie-
ren, hat vielleicht, ohne es zu wollen oder zu wissen, die Schaubithne
von ihrer edelsten Seite vertheidigt. Eben diese Unzuldnglichkeit, diese
schwankende Eigenschaft der politischen Geseze, welche dem Staat die
Religion unentbehrlich macht, bestimmt auch den ganzen Einfluf} der
Bithne*.

28 Goethe MA 8.1, 799.
Die quellengeschichtlichen Zusammenhédnge werden in den Dokumenten und Er-
lauterungen zu Bd. 9 der Werke, Nationalausgabe, von Nikolas Immer ausfiihrlich
dargestellt.

29 Vgl. hierzu Port 2023, 119f.

30 Schiller 1785/1962, 91.
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Der Staat braucht demnach die Religion fiir seine ,politischen Geseze®
Schiller bezieht hier Religionsdsthetik und die Theaterdsthetik aufeinan-
der! Weil sie mit denselben Mitteln arbeiten und die menschliche Sinn-
lichkeit ansprechen, kann die Bithne die Religion theatral, dsthetisch ge-
wissermaflen fortfithren und so die politisch-moralische, aber nicht die
religiose, Funktion der Kunst unterstiitzen:

»Religion (ich trenne hier ihre politische Seite von ihrer géttlichen),
Religion wirkt im Ganzen mehr auf den sinnlichen Theil des Volks -
sie wirkt vielleicht durch das Sinnliche allein so unfehlbar. Thre Kraft
ist dahin, wenn wir ihr dieses nehmen — und wodurch wirkt die Biih-
ne? Religion ist dem grofiern Theile der Menschen nichts mehr, wenn
wir ihre Bilder, ihre Probleme vertilgen, wenn wir ihre Geméahlde von
Himmel und Holle zernichten — und doch sind es nur Gemahlde der
Phantasie, Rézel ohne Auflgsung, Schreckbilder und Lockungen aus der
Ferne. Welche Verstirkung fiir Religion und Geseze, wenn sie mit der
Schaubiihne in Bund treten, wo Anschauung und lebendige Gegenwart
ist, wo Laster und Tugend, Gliickseligkeit und Elend, Thorheit und
Weif$heit in tausend Gemahlden fafllich und wahr an dem Menschen
voriibergehen, wo die Vorsehung ihre Rézel aufl6f3t, ihren Knoten vor
seinen Augen entwickelt, wo das menschliche Herz auf den Foltern der
Leidenschaft seine leisesten Regungen beichtet, alle Larven fallen, alle
Schminke verfliegt und die Wahrheit unbestechlich wie Rhadamanthus
Gericht halt*32,

Das Sinnliche, Anschauliche, Bildhafte, Vorstellbare ist, ich sagte es schon,
die Realisierungsweise von Religion wie natiirlich von Kunst. Hier geht es
namlich um die Aisthesis, die sinnliche Wahrnehmung, um die sinnlichen
Vermogen des Menschen, die unabdingbar zu ihm gehéren. Ohne sie zu
beriicksichtigen, ist in der Religion gar nichts zu erreichen. Sie ist von
ihrer sinnlichen Vermittlung umso mehr abhingig, als der aufgeklérte,
religionskritische Blick zeigt, dass ihr ,Gemélde von Himmel und Holle
[...] nur Gemailde der Phantasie“ seien. Und genau das ist die Briicke zur
aisthetischen, sinnlichen Wirksamkeit der Bithne; dort werden ,Religion
und die Gesetze“ aisthetisch verstarkt. Mit der Kommunionsszene am
Schluss der Maria Stuart wird insofern das hochst sinnliche Ritual des

31 Auf Schillers Parallelisierung der Asthetik der Religion mit der Asthetik des Theaters
weist schon Ulrich Port hin; ebd.
32 Schiller 1785/1962, 91.
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Gott-Essens?® der Asthetik der Biihne integriert, wo es neue sinnliche und
reflexive Wirksambkeit entfalten konnte.

Um 1800 ist es, der brieflichen Intervention Goethes bei Schiller zufolge,
noch eine Kiithnheit, von der man hinter vorgehaltener Hand munkelt, eine
Kommunion als Kunst-Handlung zu zeigen. Bei einer Kommunion hort
die dsthetische Distanz offenbar auf. ,In doppelter Betrachtung® sei die
Kommunion auf der Bithne ,,nicht ratlich’, sagt Goethe. Das konnte heiflen:
in dsthetischer wie in gesellschaftlich-politischer Perspektive. Aber ebenso
im Hinblick auf die Beteiligten: in seiner, Goethes, ,Betrachtung® wie in
der des Herzogs. Goethe selbst ist in Weimar auch Politiker; eigentiimlich
gewunden und umstédndlich politisch formuliert er hier. Vielleicht aber
auch in religidser ,Betrachtung’, zumal seiner eigenen? Das darf man stark
vermuten. Kénnte fiir Goethe die theatrale Handlung womdglich, dank der
asthetischen Kraft der Szene, sogar zu sehr in eine christlich-katholische
Glaubensdemonstration auf das Theater {ibergehen, die der Institution Kir-
che zuarbeitet? In diesem Sinne ist Goethe aber nicht religios, schon gar
nicht dogmatisch und natiirlich erst recht nicht konfessionell katholisch.>*
Vom Abendmahl spricht er dennoch nicht; nur von der Kommunion.

2.3 Der Einwand des Weimarer Herzogs

»[M]an, dem die Kommunion offenbar missféllt: Das ist also Herzog Carl
August, der bei Goethe gegen diese katholische Handlung der katholischen
Maria Stuart im 5. Akt (V/7) interveniert hat. Vermutlich wurde er dabei
durch eine Kritik Herders noch weiter angestachelt:? Eine , formliche Com-
munion oder Abendmahl® auf die Bithne zu bringen, ,sei unanstindig$
so der Herzog selbst. ,So ein braver Mann er, also Schiller, ,sonsten ist,
so ist doch leider die gottliche Unverschimtheit oder die unverschiamte Gott-
lichkeit, nach Schlegelscher Terminologie, dergestalt zum Tone geworden,
dafl man sich mancherlei poetische Auswiichse erwarten kann“*®. Nimmt
sich nun schon das Theater diese Lizenz: Wie soll das dann blof$ in der
Dichtkunst und dann im wirklichen Leben noch weitergehen? Sind jetzt so-

33 Vgl. Kott 1975.

34 Sehr hilfreich: Simm 2000.

35 Goethe MA 8.2, 565; so ebenfalls Alt 2009, 495; Alt stellt auch die verwickelte
Entstehungs-, Druck- und Zensurgeschichte knapp dar.

36 Zit. nach Safranski 2009, 249. Hervorheb. W.B. Vgl. auch Sengle 1993, 164. Safranski
bezieht sich offenkundig darauf.
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gar auf der moralischen Anstalt des Theaters stindige dialektische Zuspit-
zungen, Inversionen und sonstige Schlaumeiereien nach Friedrich Schlegels
frecher Manier zu erwarten, frivole Aufbriiche aller stabilen Diskurse? Das
Verhiltnis zwischen dem Herzog und Schiller war grundsitzlich nicht un-
problematisch. Thre édsthetischen Ansichten gingen weit auseinander, und
Schiller wollte sich nicht herumdirigieren lassen. Dass der Herzog dazu
noch Schlegels ironische Rhetorik zitiert, musste fiir Schiller ein starkes
Stiick gewesen sein. Ausgerechnet ihn! Da war es dem Herzog mit dieser
Angelegenheit offenbar wirklich ernst.

Der 5. Akt der Maria Stuart hat es tatsachlich in sich, weil er nicht nur
eine ,formliche Communion® auf die Bithne bringt, sondern damit eine
intensive theatrale Inszenierung des Katholizismus in seiner @sthetischen
Faszinationskraft zeigt. Genauer noch: eine Inszenierung des katholischen
Zentralrituals der Eucharistie. Also eine grofle, seit der Reformation um-
kampfte religios-kulturelle Form auf dem Theater; im dsthetischen Spiel die
Erinnerung an einen uniiberbietbaren Sinn-Anspruch, an ein uniiberbiet-
bares kulturelles Sinn- und Zeichen-Modell.?” Fir Carl August scheint die
Sformliche Communion oder Abendmahl® ein Politikum, eine Provokation,
die sich auf seiner Bithne nicht schickt. Warum? Weil er sieht, dass sich in
dieser ,gottlichen Unverschamtheit oder [...] unverschamten Géttlichkeit®
eine religiose (und kulturelle) Widerstandigkeit gegen die Anspriiche von
Politik und Gesellschaft artikulieren kénnte? Dass von ihr ein eigener, riva-
lisierender Geltungsanspruch ausgehen konnte, der ihm, dem aufgeklarten,
gleichwohl aber absolutistischen Territorialfiirsten, nicht geféllt, der aber
auch nicht einfach unterdriickt werden kann? Offensichtlich wiirde mit der
Kommunion ein Ritual theatral in Szene gesetzt, das in seiner Eigenlogik
und seiner Sinndimension jeden politischen Machtanspruch iibersteigt.

2.4 Was vorher geschah: Der 3. Akt - ein Konflikt eskaliert

Der Kommunionsszene geht im 3. Akt als dramatischer Hohepunkt des
ganzen Stiickes die grofle Auseinandersetzung zwischen Maria und Eli-
sabeth voraus. Maria agiert hier zunéchst vorsichtig und mit dem Ziel,
eine Verstindigung herbeizufithren, sogar um den Preis ihrer Selbsternied-
rigung: ,Fahr hin, ohnmachtger Stolz der edeln Seele! / Ich will vergessen,

37 Zum problemgeschichtlichen Kontext vgl. Grizelj 2018.
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wer ich bin, und was / Ich litt, ich will vor ihr mich niederwerfen, / Die
mich in diese Schmach herunterstie. (SW III/4, 2246 ff.) Sie versucht,
nicht mehr rechthaben zu wollen. Aber der Streit eskaliert. Maria hat
sich nicht unter Kontrolle, vergisst sich vollig und sucht schliefSlich nur
noch ihre Genugtuung, indem sie ihre Gegnerin demiitigt: ein Zerrbild
jeder verniinftigen und auf Verstindigung dringenden Kommunikation.
Elisabeth, so wiitet Maria gegen die Rivalin, sei illegitimerweise Konigin
von England: ,,Der Thron von England ist durch einen Bastard / Entweiht,
der Briten edelherzig Volk / Durch eine listge Gauklerin betrogen. / — Re-
gierte Recht, so ldget Ihr vor mir / Im Staube jetzt, denn ich bin Euer
Konig“ (SW, 111/4, 2447 ff.) Die Erregung der Affekte ist hier aufs Hochste
getrieben. Doch nun 16st sich alle Anspannung bei Maria auf: ,Sie geht
in Wut! Sie trigt den Tod im Herzen!“ (SW I11/4, 2454). Ja, aber ihren
Tod, Marias eigenen! Das Todesurteil, das ist hier gewiss, wird Elisabeth
nun unterzeichnen und vollstrecken lassen. Das ist das Ende aller Mog-
lichkeiten zur Verstindigung und aller ,Gerechtigkeit” England wird sich
grundlegend verdndern, wie Shrewsbury klar sieht: Nach der Hinrichtung
Marias ,umgibt [dich, Elisabeth] nicht mehr die herrliche / Gerechtigkeit
[Hervorheb. Verf.], die alle Herzen dir / Besiegte! Furcht, die schreckliche
Begleitung / Der Tyrannei, wird schaudernd vor dir herziehn® (SW IV/9,
3132 ff.). Damit ist aber alles verspielt. Denn ohne das Vertrauen der Biirger
in ihre Regierung fehlt der politische Kitt. In der Tragddie des 18. Jahrhun-
derts wird das mehrfach diskutiert; John Locke geht in seiner politischen
Theorie auf die Bedeutung des Vertrauens der Biirger in ihre Regierung
ein.®® Relevant ist das Thema bis heute und wird gerne unter dem Stichwort
der vertrauensbildenden Mafinahmen angesprochen.

Maria empfindet nach diesem Rededuell grofie Erleichterung: ,O wie
mir wohl ist, Hanna! Endlich, endlich / Nach Jahren der Erniedrigung, der
Leiden, / Ein Augenblick der Rache, des Triumphs!“ (SW II1/5, 2455 ff.)
Doch ist in dieser Szene vollkommen klar, dass solche Gefiihle nicht politi-
sche Kommunikation begriinden diirfen. Man kdnnte einen solchen Blick
Schillers auf die Motivation fiir politisches Handeln aber auch realistisch
nennen. Trau niemandem bei Hofe. ,Bei Hof, bei Holl“: Die barocke Pru-
dentia-Literatur und die literarische Hofkritik, auch die Schillers, haben das
oft thematisiert.>

38 Vgl. dazu Braungart 2005.
39 Vgl. Kiesel 1979.
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Die Erleichterung, die Maria empfindet, beruht auf reiner Affekt-Abfuhr,
nicht auf einer freien moralischen Handlung und dem daraus resultieren-
den Einverstindnis mit sich selbst. Symbolisch hat Maria namlich ihre
Rivalin in diesem Rededuell getdtet: ,Wie Bergeslasten fillt’s von meinem
Herzen, / Das Messer stief§ ich in der Feindin Brust.“ (SW III1/5, 2458 f.)
Maria ist hier das genau Gegenteil ihrer Namenspatronin geworden. Die
Affekterregung und -abfuhr durch aggressive Rhetorik hat bei ihr selbst
zwar funktioniert. (,Macht und Wirkung der Rhetorik®: Was fiir ein grofies
Thema bei Schiller, aber ebenso fiir den juristischen Diskurs!*?) Doch
Freiheit im Sinne freier und verniinftiger moralischer Selbstbestimmung
sieht sicher anders aus.

Diese Freiheit muss sich Maria erst wieder zuriickgewinnen. Und genau
das gelingt am Schluss: in der freien Entscheidung fiir das Ritual der
Kommunion, in der Vers6hnung mit ihrem Gott, der Versdhnung mit sich
selbst, der Versdhnung sogar mit Elisabeth! Am Ende und vor ihrem Ende
ladsst sie ihre Rivalin griiflen und mitteilen, dass sie ihren Zorn und ihre
~Heftigkeit“ bereue (SW V/8, 3785); und verséhnt mit ihrem Gott (SW V/8,
3789) geht sie in den Tod.

2.5 Das katholische Ritual und die Freiheit des Subjekts

Schiller will den direkten Konflikt mit dem Herzog aber doch vermeiden
und uberlasst es deshalb Goethe, die umstrittene Kommunionsszene fiir
die Urauffithrung am Weimarer Hoftheater zu glitten.' Das geschieht; und
nun hat ,man’ der Herzog, tatsichlich ,alle Ursache[,] mit der Auffithrung
sehr zufrieden zu sein®*? Bei der Druckfassung ist Schiller spater nicht
mehr kompromissbereit. Da muss Maria in ihren Handlungen katholisch
bleiben.

Aber ich glaube und habe es eben schon angedeutet, dass es noch um
anderes geht. Am Schluss des Dramas distanziert sich Schiller nicht mehr
von seiner dramatischen Heldin Maria. Im Gegenteil. Dagegen ist die Dis-
tanz gegeniiber Elisabeth nicht zu iibersehen! Ein Sympathisant des Katho-
lizismus wird Schiller selbst deshalb natiirlich noch lange nicht; es ,ging

40 Vgl. Dockhorn 1968; Ueding 1971; Alt/Hundehege 2021.
41 Brief Schillers vom 15. Juni 1800 an Goethe MA 8.1, 800.
42 Brief Goethes an Schiller, 15. Juni 1800. Goethe MA 8.1, 800.
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ihm nicht um den Triumph einer weltanschaulichen Position“** Kunst und
Religion miissen fiir Schiller vielmehr grundlegende kulturelle ,Spielformen’
des Menschen in seiner moralisch verantworteten Freiheit sein, in denen eine
grofie, allgemeinere Sinn-Idee aufscheinen muss, die auch das historische
Individuum Maria Stuart iibersteigt. Das ist Schillers grundsitzlicher An-
spruch an die Kunst: Freiheit und das Subjekt iibersteigende Allgemeinheit
bei aller notwendigen (denn es ist Kunst!) subjektiven Individualitdt. Maria
Stuart wird sich in diesem Stiick am Ende aus ihrer eigenen Affektgebun-
denheit und damit Unfreiheit herausarbeiten, und zwar gerade dadurch,
dass sie sich fiir ein grof3es religioses Ritual entscheidet.

Das so hochregulierte Ritual muss keine Zwangsveranstaltung sein, fiir
Schiller nicht und heute nicht. Das halte ich fiir die hochbedeutsame Es-
senz dieses Schlusses, der auch fiir uns Heutige noch von gréfiter Bedeu-
tung ist, wenn es um Religion (und Rituale) in einer sdkularen Gesellschaft
und einem weltanschaulich neutralen Staat geht: Das aus der Vor-Moderne
kommende religiose Ritual und die moderne Subjekt-Idee sind miteinander
vereinbar unter der Bedingung moralischer Verantwortung, Selbstbestim-
mung und Freiheit. Ein Beispiel: Wiirdevoll wird das Gedenken zum Volks-
trauertag im Bundestag durch seine verallgemeinernde, hohe Ritualitit,
seine Feierlichkeit, die angemessene Mitwirkung der Kunstform der Musik.
Das schafft einen Ermdglichungsraum fiir Erinnerung und Trauer, die
dann trotzdem ganz subjektiv sein konnen.**

Maria empféngt die ,Hostie“ (nicht nur das Erinnerungs-,Brot’), ,,[d]es
Sakramentes heilge Himmelsspeise®, wie sie sagt (SW V/7, 3592), und sie
empfingt den Kelch. Thn aber nimmt sie erst, nachdem sich Melvil tatsich-
lich als dafiir kirchlich legitimierter Priester zu erkennen gegeben und ihr
versichert hat: ,Der Papst erzeigt dir diese Gunst!“ (SW V/7, 3749; meine
Hervorheb.). In beiderlei Gestalt, in Brot und Wein, kommunizieren zu
diirfen - bekanntlich ein grofier reformatorischer Streitpunkt —, war im
Katholizismus eine besondere Ausnahme, wie sie zum Beispiel Brautleuten
gewidhrt wurde. Der Laienkelch war in der frithen Neuzeit ein wichtiges
Unterscheidungszeichen des Protestantismus von der romischen Kirche
und ein reformatorisches Kampfinstrument. Will Schiller durch Marias
Kommunion in beiderlei Gestalt die Kluft zur protestantischen Elisabeth
am Ende nun etwas weniger tief erscheinen lassen? Die interkonfessionelle

43 So Oellers 2005, 232. Vgl. auch Port 2023, bes. Teil I, 5: ,Schillers Theater und der
Barockkatholizismus®
44 Vgl. Braungart 1996.

283



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Wolfgang Braungart

Kommunion bzw. Abendmahlsfeier ist noch heute ein sensibles und theolo-
gisch umstrittenes Thema.

Gleichwohl erscheint Maria im letzten Akt des Dramas nicht, als sei
sie schon zur Heiligen geldutert. Wie sie Leicester dazu dréngt, sie zur Hin-
richtung zu begleiten, ist von moralischer Idealitat sicher weit entfernt.*>
Aber gerade das macht sie zum konkreten, weil schwachen und fehlerhaften
Menschen. IThn namlich, nicht ein Ideal, betrifft die notwendige Vermitt-
lung und Vers6hnung von subjektiver Freiheit und vormodernem religio-
sem Ritual. Ihm muss sie gelingen und in ihm auf der Bithne exemplarisch
die Verstindigung institutionalisierter Religion mit der aufgeklirten Mo-
derne und mit dem Staat. Eine Aufgabe bis heute! Wie gesagt: Artikel 1,
4 und 5 des Grundgesetzes in ihrem moglichen Spannungsverhéltnis! Was
ein solcher konkreter, also komplexer, individueller Mensch ist, was das
bedeutet und welche Konsequenzen das haben kann, ldsst sich durch die
Kunst zur Anschauung bringen. Und der Rechtsdiskurs muss um diese
Komplexitit des Individuums wissen. Die Kunst zeigt sie ihm, die Religion
auch.

3 Selbstreflexion und Sinn-Geheimnis
3.1 Meine Religion, deine Religion

Im katholischen Ritual der Eucharistie bzw. Kommunion soll sich in dog-
matischer Hinsicht bekanntlich ein unaufldsbares, unausschopfbares Ge-
heimnis realisieren, die Transsubstantiation, die Wesensverwandlung von
Brot und Wein in Leib und Blut Christi. Wie grof3 diese intellektuelle
Herausforderung fiir den aufgekldrten Kopf sein musste, problematisiert
Schiller nicht. In Wandlung und Kommunion vollzieht sich etwas, das
einerseits ganz wahrhaftig, gewiss, genau, bestimmt und giiltig sein soll und
andererseits ein wunderbares Geheimnis. Es ist damit verniinftigerweise
nur kategorial zu benennen, aber nicht wirklich zu begreifen, so voller Fiille
ist es, so vollkommen ganz, so unausschopfbar durch jedes menschliche
Verstehen. In seiner Sinnfiille ist es reflexiv nicht mehr hintergehbar und
insofern auch unendlich sinn-voll. Also eigentlich viel mehr als nur ein

45 Vgl. Immer 2008, 364f.
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Zeichen: namlich letztgiiltiges Ereignis, umfassend Heil versprechende Arti-
kulation der gottlichen Menschwerdung.4®

Damit bin ich nicht nur im Diskurs der katholischen Religion und ihrer
Theologie, sondern indirekt auch im Diskurs der Kunst, wie er sich in
der zweiten Halfte des 18. Jahrhunderts herausbildet. Denn genau das wird
auch der Kunst zugesprochen; am emphatischsten von dem bedeutenden
Berliner Asthetiker und Autor Karl Philipp Moritz,*” noch vor Kants Kritik
der Urteilskraft und erst recht vor der Kunstreligion der Frithromantik, die
ihm sehr viel verdankt. Die Kunst soll unauschopfbares Sinn-Ereignis sein,
dem sich das Verstehen immer nur anndhern kann. Der Ring in Lessings
Ringparabel ist selbst ein Kunstwerk; sein Opal spielt in vielen Farben. So
kann er zum Symbol fiir die verschiedenen Religionen werden. Es liege, so
Lessings Nathan, an jedem Einzelnen, sich um eine gute Deutung zu bemii-
hen, von denen aber viele denkbar sind. Damit das Kunstwerk ein solches
Geheimnis darstellen kann, darf es von keinem externen Zweck beherrscht
sein, denn das wiirde es ja begrenzen und brauchbar und niitzlich machen.
Ohne dass dies nun weiterausgefiihrt werden kann, wird hier schon nach-
vollziehbar, warum die dergestalt autonome Kunst zum grof3en Symbol fiir
Freiheit, Autonomie und Wiirde des Menschen werden konnte,*® weil ja
genau dies der semantische Kern der Idee der Menschenwiirde ist: Jeder
Mensch gilt, ganz gleich, woher er kommt, was er leistet, wie niitzlich er ist,
wie gut er in der Gesellschaft funktioniert.

Im Theater-Spiel als einem Medium historisch-kultureller Imagination
zeigt Schiller, was Religion sein und welche tiefe Bedeutung sie haben
kann: Sie ist nicht niitzlich, brauchbar und verwertbar. Sie ist vielmehr
eine Realisierungsform des Menschen, der zu seiner Freiheit findet, indem
er sich an sie in ihren Ritualen bindet. Das, scheint mir, ist auch fiir uns
Heutige grundsdtzlich bedenkenswert. Ich komme auf das zuriick, was ich
eingangs schon andeutete: Wir werden mit den Religionskonflikten von
heute nicht friedlich umgehen kdnnen, wenn es uns nicht gelingt, uns
vorzustellen, dass andere vielleicht ganz anders, viel wortlicher, viel konkre-
ter, viel weniger gebrochen, viel irrationaler womdoglich und viel weniger
reflexiv denken (in Sachen Religion und tiberhaupt). Wir haben dabei in
der Tat nichts anderes als unsere moglichst grofle Toleranz, das verniinftige

46 Zum kulturgeschichtlichen und semiotischen Kontext dieses Bediirfnisses nach dem
ultimativen Zeichen vgl. Grizelj 2018.

47 Vgl. vor allem Uber den Begriff des in sich selbst Vollendeten, 1785, und Uber die
bildende Nachahmung des Schonen, 1788.

48 Vgl. Braungart 2016; Braungart 2021.
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Gesprach und das aufgeklarte Vertrauen auf die Universalitat der Vernunft,
selbst wenn wir tiber die ,Wahrheit des Mythos“ (Kurt Hiibner) und der
Religion sprechen, ja, sprechen miissen. Das ist auch unsere Aufgabe im
Religionsgesprach der Gegenwart, fiir das sich Intellektuelle wie Navid
Kermani, Mouhanad Khorchide, Aaron Mendel und Ahmad Mansour so
eindrucksvoll engagieren.

Schillers Tragddie enthdlt also ein allgemeineres Problem, das mehr
als nur literatur- und kulturwissenschaftliche Aufmerksamkeit verdient:
wie der soziale Handlungstyps des Rituals (und des religiosen Rituals), ja
die Religion in ihren tradierten AufSerungsformen iiberhaupt, die wirklich
grund-legenden Sinn stiften wollen, mit einem modernen, das Individuum
betonenden Subjektbegriff vereinbart werden kann. Fiir Religion von heute
in ihrer institutionell verfassten Form stellt sich in der Moderne genau
diese Aufgabe, sich zu bewahren und doch Pluralitit zuzulassen; und sie
muss sich ihr stellen, will sie mitten in der modernen, hochdifferenzierten
Gesellschaft prasent sein und sich nicht selbst marginalisieren.

3.2 Mirtyrer, Feindesliebe, Gewissensfreiheit

Marias Preis in der Wirklichkeit der Geschichte, im Stick aber auch die
Folge ihrer Unbeherrschtheit, ist der Tod; ihn muss nun Schiller deuten:
Die letzten Szenen des Dramas nehmen Ziige eines Martyrer-Dramas an.*’
Schiller ,bedient sich einer ganzen Serie von Pathosformeln, die nicht dem
eigenen Repertoire entstammen®’. Das Stiick und sein Stoff haben eine
bedeutende dramatische Vorgeschichte, besonders im Jesuitendrama des 17.
Jahrhunderts.”' Die Szenen sind von grofier Theatralitdt, die sich aus dem
mit feierlichem Ernst vollzogenen religiosen Ritual und der Wiirde Maria
Stuarts speist. Maria wird dabei in ihrer neuen, eindrucksvollen Selbstbe-
herrschung sich ihrer selbst immer sicherer; sie gewinnt sich nach ihrem
unbeherrschten Affektausbruch in der Auseinandersetzung mit Elisabeth
selbst. Das hat unverkennbar einen Anflug von Neustoizismus, der fiir die
politische Theorie der frithen Neuzeit und noch fiir Schiller so wichtig
ist (Justus Lipsius, De constantia, 1584, in ganz Europa gelesen), und ist
dem Beispiel des romischen Juristen Papinian bei Andreas Gryphius (1659)

49 Vgl. Immer 2008, 360-365.
50 Port 2005, 243.
51 Alt 2009, 492.

286



https://doi.org/10.5771/9783748918851
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Wo das verhandelt wird, was das Recht nicht verhandeln kann

nicht so fern. Papinian freilich macht keine Entwicklung durch. Er geht in
von Beginn an in seiner konsequenten stoischen Selbstbehauptung auf der
Biihne, vor aller Augen, auf den Tod zu. In Gryphius® Trauerspiel Carolus
Stuardus von 1649 (1663?) entwickelt die ambivalente Figur des Konigs
mehr und mehr Ziige eines Mirtyrers und einer Postfiguration Christi.>?

Wir sind, wahrlich aus schlimmen Griinden, gegeniiber Konvertitentum,
allzu heftigem religiosem oder weltanschaulichem Bekennermut und erst
recht gegeniiber dem religidsen Typus des Martyrers skeptisch geworden.
Der postfigurative Tod als Martyrerin, zu der sich Maria macht (,[Sie
nimmt das Kruzifix, und kiifit es] / Mein Heiland! Mein Erloser! / Wie
du am Kreuz die Arme ausgespannt, / So breite sie jetzt aus, mich zu
empfangen.“) (SW V/9, 3816ft.), hat einen zu hohen Preis. Den Machtkampf
mit Elisabeth beendet er zwar. Aber er verséhnt nur Maria selbst und erldst
objektiv im Politischen nichts und niemanden; er fithrt nicht weiter. Im
Gegenteil: Elisabeth ldsst Marias Martyrer-Tod ratlos und allein mit ihrer
Verantwortung zuriick, die sie ja tatsichlich hat. Shrewsbury am Ende
zu Elisabeth, bevor er geht: ,Ich habe deinen edlern Teil / Nicht retten
kénnen. Lebe, herrsche gliicklich! / Die Gegnerin ist tot. Du hast von nun
an / Nichts mehr zu firchten, brauchst nichts mehr zu achten® (SW V/15,
4028ft.) Was fiir eine Perspektive! Leicester und Shrewsbury verlassen sie.
Sie ist nun allein und ohne diese Vertrauten und Ratgeber. Allein und
verzweifelt ist am Ende auch Kreon in der Antigone des Sophokles, als
er begreift, was er mit seinem politischen Starrsinn angerichtet hat. Das,
Elisabeths ratlose Verlassenheit, ist der eigentliche Schluss der Tragddie,
und er lasst im Politischen nichts Gutes erwarten. Schiller erspart uns, was
das sein konnte. Implizit angekiindigt wird es dennoch.

Die staatstheoretisch grundlegende Spannung zwischen subjektivem Af-
fekt einerseits und Politik und Staatsrdson andererseits, die im Drama der
frithen Neuzeit iiberhaupt eine grofle Rolle spielt (bei Gryphius, noch
mehr jedoch bei Lohenstein)®® und auch Schiller bekanntlich besonders
interessiert (Don Carlos, Wallenstein), tritt jetzt, am Ende von Maria Stuart,
ganz zuriick. Maria findet sich selbst, wie sich Johanna von Orleans selbst
findet, wenn sie sich ihrer Feindesliebe {iberldsst. Erinnert sei nur an die
entscheidende, {iberaus eindringliche Lyonel-Szene auf dem Schlachtfeld:
Wie eine Furie dringt Johanna auf den Feind ein: ,Erleide, was du such-

52 Vgl. Schéne 1968 noch immer grundlegend.
53 Meyer-Kalkus 1986.
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test, / Die heilge Jungfrau opfert dich durch mich!“ (SW II1/10, 2464f.).>*
Was fiir eine Hybris, und was fiir eine Theologie: Maria, ausgerechnet
sie, soll ein solches archaisches Opfer wollen und Johanna es ausfithren!
Nun aber folgt die Regieanweisung: ,In diesemn Augenblick sieht sie ihm ins
Gesicht, sein Anblick ergreift sie, sie bleibt unbeweglich stehen und lifst dann
langsam den Arm sinken® (SW 1I1/10). Das ist Feindesliebe, ganz wortlich
genommen, Lyonel ist ja der Feind auf dem Schlachtfeld - eine ungeheu-
re Szene. Hier kommt ein ganz anderer Wertehorizont ins Spiel als der
politischer Strategie und militarischer Gewalt. Der Feind als ein politisch
und militarisch wirklich Anderer ist hier zugleich der Ndchste: Er kann
nicht get6tet werden, wenn er sein Antlitz zeigt: ,Soll ich ihn téten? Konnt
ichs, da ich ihm / Ins Auge sah? Thn toten! Eher hitt ich / Den Mordstahl
auf die eigne Brust geziickt! / Und bin ich strafbar, weil ich menschlich
war? / Ist Mitleid Stinde?“ (SW IV/1, 2564ff.) Welche Bedeutung kann diese
Szene etwa im Licht einer Philosophie des Anderen bei Emanuel Levinas
entwickeln, eines dialogischen Prinzips bei Martin Buber, einer Theorie der
Anerkennung bei Axel Honneth!

Maria Stuart nun erfdhrt ebenfalls eine Konversion: von der nach Rache
verlangenden, affektgetriebenen Macht-Politikerin zur Verséhnung suchen-
den, auf alle Machtanspriiche verzichtenden Martyrerin. Sie hat namlich
vor der Kommunion, wie es sich einmal gehorte, auch noch die Beichte
abgelegt. Sie hat also das andere Sakrament, das Buf3-Sakrament empfan-
gen; damit hat sie sich angemessen vorbereitet und ein religioses Reini-
gungsritual durchlaufen. Das ist ein Ritual-Typ, wie er in verschiedensten
Formen fiir viele Religionen grundlegend ist. Jetzt ist ihr Gewissen, das sie
zuvor, wie es zur Beichte gehdrt, griindlich erforscht hat, rein; und nun
fithlt sie sich religios wiirdig, die Kommunion zu empfangen. Auch Melvil
akzeptiert, seinerseits theologisch-dogmatisch korrekt, diese ihre entschie-
dene Berufung auf diese hochste Gewissens-Autoritit, die im Subjekt selbst
liegt und von der Institution Kirche zwar geférdert und beeinflusst, aber
letztlich nicht mehr kontrolliert werden kann. Subjektgeschichtlich kénnte
man sagen, zum Beginn der Neuzeit gehore, dass der Geltungsanspruch des

54 Schillers Drama Die Jungfrau von Orleans. Eine romantische Tragodie von 1801 wird
zit. nach Bd. 2 der von Alt u.a. hg. Samtlichen Werke (SW), 2004.
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individuellen Gewissens immer stirker erhoben wird und damit auch die
individuelle und reflektierte Verantwortung.”

Man kann nun dariiber spekulieren, warum ausgerechnet der Protestant
Schiller sich so etwas leistet wie diese Schlussszenen. Maria hat die Hand-
lungsmacht zuriickgewonnen, indem sie sich auf die letzte fiir sie giiltige
Autoritdt beruft, die Stimme ihres Gewissens: ,Doch in der Seele will der
Wurm nicht schlafen (SW V/7, 3700). Die moralische Selbstreflexion, das
moralische Selbstbewusstsein, das Sittengesetz im Subjekt, an das Maria
sich selbst in ihrer moralischen Selbstreflexion bindet, das ist das eigentlich
Wichtige und lésst ihre Entscheidung fiir die katholische Kommunion,
also fiir eine grofle kulturelle Form und Sinn-Gestalt, zu einem Akt freier
Selbstbehauptung werden. Und sogar Marias letzter Gang zur Hinrichtung
wird zu einem solchen Akt der Freiheit und Wiirde des Subjekts. Wie sehr
diese formliche Zurschaustellung von Freiheit und Selbstbewusstsein in
den philosophischen Diskurs der 1790er Jahre passt, von Tiibingen bis Jena,
braucht man nicht eigens zu betonen. Hier vollzieht sich eine Transforma-
tion des Religidsen in Gestalt des scheinbar vormodernen Katholizismus
hin zu einem Diskurs der Freiheit — und dies via Kunst.>® Luther hatte
diesen Diskurs durch seine grundlegende Freiheitsschrift schon vorbereitet
(Von der Freiheit eines Christenmenschen, 1520). Der Freiheitsbegriff, den
er dort entwickelt (der ,Christenmensch’ ist frei und gebunden zugleich; er
kann frei sein, weil er gebunden ist), lisst sich auch von der verniinftigen
Selbst-Bindung des Subjekts im Sittengesetz als Ausdruck von Freiheit bei
Kant und Schiller her verstehen. Die Theologie der Moderne kann an
diesem Freiheitsverstandnis, das auch in Religionsfragen gelten muss, nicht
mehr voriibergehen. Sie ist zugleich eine Voraussetzung, die nicht mehr
zuriickgenommen werden kann, sogar fiir die Radikalitit, mit der dann
der wohl bedeutendste protestantische Theologe des 20. Jahrhunderts, Karl
Barth, die Autonomie Gottes wieder betont.

55 Die Etablierung des modernen Gewissens zwischen Reformation und Aufkldrung ist
freilich ein komplexer Prozess mit vielen sozialgeschichtlichen Implikationen; vgl.
Kittsteiner 1991.

56 Transformationen der Religion und des Religiosen in der Moderne ist ein grofles
Thema religionswissenschaftlicher und theologischer Forschung der letzten zwei
Jahrzehnte. An der Universitit Bochum arbeitete 2006-2012 eine Forschergruppe
zu diesem Thema; an der Universitdt Miinster wurde 2012 ein Centrum fiir Religion
und Moderne eingerichtet.
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3.3 Katholische Romantik

In all seiner Theatralitdt wird das Ritual des eucharistischen Sakraments
also einerseits zu einer feierlichen Szene der Kunst, zum groflen Vers6h-
nungsversuch auf der Bithne und zugleich zur offentlichen Feier des zu
sich selbst kommenden Subjekts in seiner autonomen Wiirde. Und so
nahert sich andererseits das grofie Kunstwerk der Tragddie der heiligen
Handlung des Rituals wieder an, aus der es urspriinglich kommt.>” Auch
das ist in der Tat eine unglaubliche Versohnung um 1800. Romano Guar-
dini, der bedeutende katholische Theologe und Philosoph, die zentrale
Gestalt der katholischen Jugendbewegung und der sog. Liturgie-Bewegung,
hat die Liturgie einmal als das grofite Kunstwerk bezeichnet, das das
Abendland hervorgebracht habe.’® Guardini parallelisiert das Kunstwerk
der Kunst und das Kunstwerk der Liturgie konsequent.>® Martin Mosebach,
der scharfe Kritiker einer innerkirchlichen Missachtung der katholischen
Liturgie in ihrem asthetisch-rituellen Anspruch und ihrer strengen Form,
wiirde da wahrscheinlich nicht widersprechen.®0

Marias vorausgehende Reflexion des Katholizismus mit seiner gemeinde-
bildenden &sthetischen Kraft des Rituals verlduft vollig parallel zu dieser
ihrer fortschreitenden, eigenen Selbstreflexion. Diese Stelle muss etwas
ausfithrlicher zitiert werden:

»Drum ward der Gott zum Menschen, und verschlofd
Die unsichtbaren himmlischen Geschenke
Geheimnisvoll in einem sichtbarn Leib,

- Die Kirche ists, die heilige, die hohe,

Die zu dem Himmel uns die Leiter baut.

Die allgemeine, die katholsche heifit sie

[...]

- Ach die Begliickten, die das froh geteilte
Gebet versammelt in dem Haus des Herrn!
Geschmiickt ist der Altar, die Kerzen leuchten,
Die Glocke tont, der Weihrauch ist gestreut,

Der Bischof steht im reinen Mefigewand,

57 Vgl. Braungart 2007 und Braungart 2010; beide Aufsitze mit starkem Bezug auf die
Theorien Walter Burkerts und René Girards.

58 Vgl. Guardini 1983.

59 Vgl. Guardini 1966.

60 Vgl. Mosebach 2007.
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Er fafit den Kelch, er segnet ihn, er kiindet,
Das hohe Wunder der Verwandlung an,
Und niederstiirzt dem gegenwirtgen Gotte
Das gldubig tiberzeugte Volk [...]*
(SWV/7,3604f.)

Mit ihrer Erinnerung an den sakramentalen Akt wird Maria zugleich die
Faszination fiir eine katholische Religionsdsthetik zugestanden. Die eucha-
ristische Feier wird auf der Bithne zum Gesamtkunstwerk. Schiller ldsst
dies hier seine Maria ohne jede ironische Brechung sagen.

Das macht namlich den Katholizismus aus: dass er prdsentativ Sinn, Sinn
fir die Sinne bietet.! Oder anders: die Erfahrung tiefer Bedeutsamkeit.
Bilder und Architektur waren die Medien der Gegenreformation. Propa-
ganda fidei auf dem Theater hatten die Jesuiten europaweit sehr effektiv
betrieben. Der Orden war im 18. Jahrhundert in verschiedenen Landern
verboten und 1773 von Papst Clemens IV. aufgehoben worden. Verschwo-
rungstheorien zum Katholizismus waren verbreitet.®> Man kann die Skepsis
des Herzogs also durchaus auch verstehen; einerseits. Andererseits: Wenn
Schiller das katholische Zentralritual auf die Bithne bringt, verschaftt er
dem Katholizismus auch eine Bithne und holt ihn in den o&ffentlichen
Raum: Jetzt kann er diskutiert werden!

Uberraschend nahe scheint Schiller hier (und wenig spiter erst recht mit
der Jungfrau von Orleans, die er sogar eine ,romantische Tragodie® nennt)
den Romantikern mit ihrer neuen, sentimentalischen Faszination fiir das
asthetisch-rituelle System des Katholizismus.®?

Ein Jahr vor der Auffiihrung der Maria Stuart schreibt Novalis seine
katholisierende Rede Die Christenheit oder Europa. Im November 1799 ist
die Rede unter dem Titel Europa beim berithmt gewordenen Romantiker-
Treffen in Jena vorgetragen worden. Schiller muss das bekannt gewesen
sein; Goethe wollte einer Veroffentlichung im Athenaeum nicht zustimmen.
Schillers Tragodie passt genau hinein in dieses neu erwachende Interesse
der jungen Romantik am Katholizismus.

61 Zu dieser geschichts- und kulturwissenschaftlich intensiv diskutierten Kategorie vgl.
den hilfreichen Uberblicksartikel von Fulda 2004 (auch mit Bezug auf die wichtigen
Arbeiten Jorn Riisens, der die Debatte um historische Sinnbildung besonders voran-
getrieben hat).

62 Vgl. Port 2023.

63 Zu den weiteren Zusammenhangen vgl. ebd.
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3.4 Schluss: Tragdienvermeidung — aber wie?

Den implizierten Schluss von Schillers Tragddie zu leisten, wére eine gro-
e, iiber das Theater hinausweisende Aufgabe: Es miisste auch andere
Wege, weniger todliche Wege der Subjektwerdung geben als den Marias.
Denn erst indem sie das Todesurteil und ihre Hinrichtung, ungerecht ei-
nerseits, von ihr selbst provoziert andererseits, akzeptiert, kommt sie zu
sich selbst. Dariiber hinaus aber legt Schillers Tragddie nahe: Wir miissen
gelten lassen, dass zur Freiheit und Selbstbestimmung des Subjekts auch
die Entscheidung fir religids-rituelle Handlungen und Ausdrucksformen
gehort, die zwar einer kritischen Priifung durch die aufgekldrte Vernunft
nicht standzuhalten scheinen, aber dennoch nicht den Freiraum schierer
Irrationalitét fiir sich beanspruchen diirfen.

Man kann den Prozess der Neuzeit zwar grundsétzlich als fortwahrend
sich steigernde Verrechtlichung rekonstruieren. Aber, und damit komme
ich auf den Beginn meiner Uberlegungen zuriick, fiir das gesellschaftliche
Miteinander ist es desastrds, wenn in Konfliktfallen nur juristisch-institu-
tionelle Losungen vorstellbar scheinen und gesucht werden konnen und
nicht schon im Vorfeld Losungen durch kommunikative Verstindigung.
Denn Gesellschaft muss iiber alle funktionale Differenzierung hinaus das
(auch) sein: eine verniinftige und humane Kommunikationsgemeinschaft
im Bewusstsein, dass wir notwendig miteinander sind und verwiesen auf-
einander, so verschieden wir in unseren weltanschaulichen Positionen und
unseren religiésen und sonstigen kulturellen Ausdrucksformen sein mogen.

In Zeiten, in denen manche, die nicht ganz ohne weltpolitischen Einfluss
sind, von alternativen Fakten sprechen, ohne sich dafiir nur im Geringsten
irgendwie zu schamen, miissen sich alle diejenigen herausgefordert fiihlen,
die noch davon ausgehen, dass man an der Idee, Aussagen seien richtig
oder falsch, festhalten sollte. Unser wissenschaftliches Denken wiare ohne
einen Wahrheitsanspruch vollkommen unsinnig. Die Geistes- und Sozial-
wissenschaften haben sich jedoch in den letzten zwei, drei Jahrzehnten im
Groflen und Ganzen auf einen kulturellen Konstruktivismus verstdndigt,
der die ldstige Wahrheitsfrage wenigstens stark zu relativieren oder zu
suspendieren, fiir manche, so kommt es mir vor, sogar erledigt zu haben
scheint. Man muss aber darauf bestehen, dass auf Normen und Werte
von universeller Geltung nicht verzichtet werden kann: Gerade heute, wo
man gewiss kein Apokalyptiker mehr sein muss, um von apokalyptischen
Sorgen befallen zu werden. Das kann nicht langer mehr als die anmaflende
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kultur-imperiale Attitiide Europas oder gar des sog. Westens iiberhaupt
gelten.

Damit wird man historisch an die Epoche der Aufklirung, die den
Menschen in seiner unaufgebbaren Wiirde®* und in seiner grundsitzlichen
Verniinftigkeit denkt, anschlieflen miissen; eine Verniinftigkeit, die ihm
tiberhaupt erst kulturiibergreifende Kommunikation ermdglicht. Zugleich
kann eine @ber sich selbst und ihre Grenzen aufgekldrte Aufklarung kultu-
relle Vielfalt anerkennen: dass der Mensch nicht nur reine Vernunft ist -
was selbst wiederum eine verniinftige Einsicht ist, die deshalb eine gewis-
se kulturelle Relativitdt dennoch gelten lassen kann. Lessings grofles und
letztes Drama Nathan der Weise (1779), das ich schon kurz angesprochen
habe, hat nicht nur das Faktum religiéser Vielfalt, ja sogar das Recht darauf
ins Bewusstsein gehoben. Es hat auch die grundsitzliche Frage nach der
Wahrheit von Religion gestellt. Die Antwort auf diese Frage kann meines
Erachtens immer nur lauten: Die Wahrheit von Religion ist der Mensch.®®
Alles, was ich iiber diesen theos sage, wie ich ihn denke in seinem Verhilt-
nis zur Welt, hat Konsequenzen fiir den anthropos, sein Verhaltnis zu sich
selbst und zur Welt, in der er ist. Religion ist, wo auch immer auf der Welt,
ein menschlicher Diskurs, gerade wenn sie darauf bestehen muss, dass
es eine Wirklichkeit gibt, die den Menschen grundsétzlich iibersteige und
in der ihm ,das Unverfiigbare® schlechthin begegne.®® Also haben, leicht
gesagt und so schwer zu realisieren, Menschen ihn zu verantworten. Die
verschiedenen Religionen und ihre individuellen Interpretationen konnen
sich schon fiir Lessing nicht einfach darauf zuriickziehen, eben alternative
religiése Fakten zu behaupten und sie in alternativen Kulten und Ritualen
zu praktizieren. Auch Kulte und Rituale kénnen niemals nur die Sphire
des schieren Irrationalismus sein. Lessings in dieser Sache berithmtester
Text, die Ringparabel, verlangt entschieden die ,,unbestochne® Anstrengung
eines jeden (,es eifre jeder®). Lessings Ringparabel singt nicht nur das
Hohelied der Toleranz, wie man es gerne behauptet, sondern mindestens
ebenso sehr das der kulturell sensiblen und informierten, aber verniinfti-
gen, selbstreflektierten kommunikativen Anstrengung. Das wire nun am
Ende von Schillers Tragddie die grofle Aufgabe Elisabeths, der sie selbst in
der vorausgegangenen Auseinandersetzung mit Maria Stuart nicht gerecht

64 Grundlegend: Joas 2011.

65 Vgl. dazu Braungart 2016, bes. die Einleitung, und Braungart 2021.

66 Vgl. Hartmut Rosas Essay von 2018, der den Literatur-, Kunst- und Kulturwissen-
schaften neue Impulse geben konnte.
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geworden ist. Dann also wenigstens dies: Tragodienvermeidung in der
Zukunft.
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An welchem Tag schuf Gott die Medien?

Eine journalistische Perspektive zu einem komplexen Beziehungsgefiige

Magdalena Thiele

1 Einleitung

Wenn Religion es auf die Titelseiten schafft, dann wurde entweder ein
deutscher Papst gewahlt oder ein terroristischer Anschlag wurde veriibt. So
die gefiihlte Wahrheit, die sich in diesem Rahmen nicht mit Zahlen unter-
mauern lasst. Aber warum ist das so: Mangelt es an Nachfrage, Angebot
oder an beidem?

Rund 40 Millionen Menschen in Deutschland gehéren einer Kirche an.!
Vermeintlich eine ziemlich grofie und damit interessante Zielgruppe fiir die
Medienbranche. Dennoch findet vergleichsweise wenig Berichterstattung in
Bezug auf Religiositdt und Spiritualitit in den Mainstreammedien statt.

Mit der Global Faith and Media Study hat das US-amerikanische Markt-
forschungsinstitut HarrisX erstmals weltweit in 18 Landern auf allen Konti-
nenten das Bediirfnis nach religiésen Inhalten in den Medien abgefragt.
Gleichzeitig wurde die Bereitschaft in den grofien Newsrooms abgefragt,
solche Inhalte zu liefern. Ausgewertet wurden die Angaben von rund 10.000
Befragten im Erwachsenenalter. Das eindeutige Ergebnis: Es besteht ein
eindeutiger Wunsch nach mehr Berichterstattung iiber religiose Themen.
Kontrdr dazu steht eine geringe Bereitschaft in den Newsrooms, diesem
Bediirfnis nachzukommen.?

Die Studie spricht auch von der Angst, bei religioser Berichterstattung
Fehler zu machen oder ungewollte Provokationen auszuldsen. Insbesonde-
re in weitgehend sdkularen Nachrichtenredaktionen sei diese Besorgnis
verbreitet. Aber woher kommen diese Beriihrungsingste? Liegt denen eine
tibertriebene Vorsicht zugrunde oder doch eher eine Art falsch verstande-
ner Laizismus?

1 Vgl. Turulski 2023; REMID eV. 2023.
2 Vgl. HarrisX Global Faith & Media Report 2022, 2.
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Wieso wurde vor wenigen Jahren in der Redaktion einer grofen deutsch-
sprachigen Tageszeitung mein Vorschlag, an den Adventssonntagen Predig-
ten abzudrucken und zur Diskussion zu stellen, als Scherz aufgefasst? Und
wieso berichteten jiingst so gut wie alle deutschsprachigen Schweizer Medi-
en iiber eine Auseinandersetzung zwischen Exil-Eritreern in der Kleinstadt
Opfikon?, aber kein einziges iiber das Gelingen der gemeinsamen friedli-
chen Feier von orthodoxen Athiopiern und Eritreern, die aufgrund der
Vorkommnisse nach iiber zwanzig Jahren erstmals in Ziirich auf beengtem
Raum stattfinden musste.* Etwa 1000 Menschen aus der ganzen Schweiz
waren gekommen, ziindeten ein grofles Feuer zum wichtigsten Fest in
ihrem Kirchenjahr an.

Dieser Beitrag wird darauf keine abschlieffende Antwort geben konnen.
Aber er soll versuchen sich dem wohl schwierigen Verhéltnis von Journalis-
mus und Religion insbesondere in der westlichen Medienwelt zu ndhern
und es einzuordnen. Dazu ist es erforderlich, sich einer ewigen Streitfrage
zu stellen, die Medienmacher aller Genres seit Jahrzehnten umtreibt: Was
darf Satire und was will die Presse?

2 Der Fall Charlie Hebdo und die Attentate von Paris

Blicken wir dafiir etwa 10 Jahre zuriick — Paris im Januar 2015. Attenta-
ter ermordeten in Reaktion auf die karikatureske Darstellung des islami-
schen Propheten Mohammed in der Satirezeitschrift Charlie Hebdo sieb-
zehn Menschen.> Bereits wenige Jahre zuvor war die Redaktion Ziel eines
Brandanschlages geworden, nachdem in den sozialen Netzwerken bekannt
geworden war, dass ein Sonderheft zum Wahlerfolg der Islamisten in Tune-
sien mit dem Titel Charia Hebdo erscheinen wiirde, mit dem Propheten
Mohammed als Chefredakteur.®

3 Vgl. Blick.ch 2023; Tagesanzeiger.ch 2023; Burri 2023; SRF 4 News 2023.
4 Vgl. Katholische Kirche im Kanton Ziirich 2023.

5 Vgl. Polke-Majewski u.a. 2015.

6 Vgl. DPA/PKU 2011.
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2.1 Reaktion der deutschen Medienlandschaft

Am Tag nach der jiingeren Tat thronte die knollnasige Darstellung des
Propheten der Muslime auf zahlreichen Titelbldttern. Der Prasident der
Berliner Akademie der Kiinste, Klaus Staeck, rief sogar dazu auf, moglichst
viele der Charlie-Hebdo-Karikaturen abzudrucken. Anderenfalls hitten die
Attentdter von Paris ihr Ziel erreicht, uns ihre Grenzen aufzuzwingen.”
Verschiedene Medienorganisationen gaben eine Woche spiter in Berlin
eine gemeinsame Erklarung ab: Fiir deutsche Journalisten diirfe es keine
Tabuthemen geben. Die Redaktionen miissten frei sein, zu entscheiden,
inwieweit sie auf religiose, politische oder persénliche Empfindsamkeiten
Riicksicht nehmen wollen; Satire und Tabubruch seien grundsitzlich von
der Pressefreiheit gedeckt und durch derartige terroristische Anschldge diir-
fe dieses Grundrecht nicht eingeschrankt werden.® Was erstmal erwartbar
anmutet, steht in einem anderen Licht, wenn der Vergleich zu fritheren
dhnlichen Ereignissen oder auch zur Berichterstattung in den US-amerika-
nischen Medien gezogen wird.

2.2 Darstellung in den US-amerikanischen Medien

Wihrend die deutschsprachigen Medien in den Tagen nach dem Anschlag
geradezu darum wetteiferten, die franzosischen Karikaturen zu zeigen und
abzudrucken, ging man beispielsweise in den USA einen anderen Weg.
Viele renommierte Medienhduser entschieden sich damals bewusst gegen
eine Veroffentlichung. Auf Fotos der beiden grofien Nachrichtenagenturen
Associate Press und Reuters war allenfalls der Namenszug Charlie Hebdo
zu erkennen, die darunter befindlichen Zeichnungen waren abgeschnitten
oder unkenntlich gemacht.® Einige Leitmedien, wie etwa die New York
Times, kritisierten sogar ausdriicklich die Verbreitung von Zeichnungen,
da sie bewusst gegen religiose Sensibilitat verstofien wiirde.” Die Zeitung
publizierte zur Veranschaulichung lediglich zwei religios unverfangliche
Charlie-Hebdo-Karikaturen.

7 Vgl. rbb-online.de 2015.
8 Vgl. ebd.

9 Vgl. Hahn 2015.

10 Vgl. Calderone 2015.
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Die Washington Post verdffentlichte exemplarisch eine der Mohammed-
Abbildungen. Eingebettet in einen Artikel iitber den Wert der Meinungsfrei-
heit erklarte Chefredakteur Martin Baron jedoch: Die Washington Post
distanziere sich von Material, das ,demonstrativ, absichtlich oder unnéti-
gerweise Mitglieder religiéser Gruppen beleidigt“!!.

Deutlich zuriickhaltender reagierten auch deutsche Stimmen noch in
fritheren dhnlichen Fallen. Erst ein Jahr zuvor hatte beispielsweise Die Zeit
tiber einen Comic des ermordeten Chefredakteurs Stéphane Charbonnier
berichtet, der den Titel La Vie de Mohammed tragt. Der Prophet wurde
dazu in allen abgedruckten Bildern geschwirzt. Die Verantwortlichen be-
griindeten ihre Entscheidung damals so: Die Darstellung sei zwar im Sinne
der freien Meinungsduf3erung unproblematisch, es sei aber gleichwohl un-
anstdndig Menschen mit derartiger Rohheit zu beleidigen. Die als eher libe-
ral angesehene Berliner Zeitung warnte hinsichtlich des Comics vor einem
Zusammenprall der Kulturen, bote sie derart primitiven Provokationen ein
Forum.

2.3 Woher riihrt die deutsche Kehrtwende?

Auch im Fall der dénischen Zeitung Jyllands Posten, der spater unter dem
Begriff Karikaturenstreit Bekanntheit erlangte, duflerten sich Medienvertre-
ter deutlich restriktiver. Einzig die Zeitung Die Welt entschied sich dafiir,
die Mohammed-Karikaturen von Kurt Westergaard abzudrucken. Nach
ihrer Veréffentlichung war es 2006 zu massiven Ausschreitungen in einigen
muslimischen Landern gekommen.

Besonnenbheit sei keine Selbstzensur, so rechtfertigte etwa der Chefredak-
teur des Westdeutschen Rundfunks Jorg Schénenborn die Entscheidung,
die Bilder nicht zu zeigen.!? Der deutsche Literatur-Nobelpreistrager Giin-
ter Grass bezog noch deutlicher Position gegeniiber der Zeitung: ,Es war
eine bewusste und geplante Provokation eines rechten danischen Blattes“,
denn den Machern sei bekannt gewesen, dass die Darstellung Allahs oder
Mohammeds in der islamischen Welt verboten sei. ,,Sie haben aber weiter-
gemacht, weil sie rechtsradikal und fremdenfeindlich sind“!4.

11 Vgl. Hahn 2015.
12 Vgl. Bélinger 2015.
13 DPA/Reuters 2006.
14 Ebd.
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Was hatte bei Charlie Hebdo zum Umdenken der deutschen Medien im
Umgang mit den Mohammed-Bildnissen gefithrt? War es ein Wandel aus
Uberzeugung oder spielten Trauer, Wut und Hilfslosigkeit eine grofiere
Rolle? Und wie wiirde die Sache heute gehandhabt? Es scheint in Verges-
senheit geraten, dass es beim Umgang mit religidsen Gefiihlen nicht priméar
um ein Nichteinknicken gegeniiber Terroristen und deren Weltsicht geht,
sondern um die Gefiihle gliubiger Menschen.

2.4 Koranverbrennungen in Europa

Deutlich wird die Unentschlossenheit hinsichtlich Riicksichtnahme auf
religiose Gefiihle in der Berichterstattung, beziehungsweise bei Kommen-
taren, auch am jlingsten Beispiel der Koranverbrennungen in Schweden
im Sommer 2023. Nach Charlie Hebdo und all den Freiheitsbekundungen
wirkt es fast grotesk, wenn die deutschen Medien einhellig auf die Verlet-
zung religioser Gefiihle hinweisen, wie sie es taten in der Berichterstattung
tiber Koranverbrennungen in Schweden, die als offentlicher Protest von
behordlicher Seite genehmigt wurden.

Warum ldsst ein Mitglied der Europdischen Union derartige Beleidigun-
gen zu, fragt beispielsweise die Stuttgarter Zeitung. Und die Frankfurter
Zeitung urteilt: ,Wird Freiheit absolut, ist sie am Ende nicht mehr als
das Recht des Stirkeren, der Dinge tut, ganz einfach, weil er es kann."®
Im Ubrigen sei Hetze keine Religionskritik. Und selbst die eigentlich sehr
liberale Welt urteilt, dass die Aktion nur dazu diene, Gewalt zu sahen.1®

In Osterreich fragt Die Presse, ob es ein gesetzliches Verbot von Koran-
verbrennungen geben sollte. ,Nein, das sollte nicht ndtig sein. Man sollte
es nicht tun, es ist respektlos und unmoralisch, weil es andere Menschen
sinnlos krdankt. Aber nicht alles, was unmoralisch ist, wird von unserem
Recht als strafbar behandelt. Auch das ist eine Qualitat eines sikularen
Rechtsstaats.

Anders diesmal die Reaktion vieler anderer européischer Medien, wie die
schwedische Goteborgs-Posten, die sich gezwungen sah, die Meinungsfrei-

15 Thoms 2023.
16 Ebd.
17 Vgl. Kramar 2023.
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heit zu verteidigen und davor zu warnen, Extremisten die Deutungshoheit
zu uiberlassen. Jede Zensur sei demokratiefeindlich.!8

Die spanische Zeitung El Periddico de Catalunya schreibt: ,Blasphe-
mie oder die Verletzung religioser Gefiihle als Verbrechen einzustufen
entspricht einer Zeit, der wir entwachsen sind. Es gibt Lander, auch in
der EU, die sich in einer autoritiren Entwicklung befinden:® Und auch
die Jyllands Posten springt dem skandinavischen Nachbarn zur Seite: Wer
einen Koran verbrennt, gefihrde die 6ffentliche Ordnung oder die nationa-
le Sicherheit ebenso wenig wie die Zeitung, die eine Mohammed-Karikatur
druckt, heif3t es darin unter dem Verweis auf den Fall Charlie Hebdo.?°

Im muslimisch gepréagten Frankreich will dagegen La Croix eine vermit-
telnde Rolle einnehmen, erkldrt die Koranverbrennungen nach schwedi-
schem Gesetz fiir rechtens, aber zitiert dazu auch Papst Franziskus, der die
Koranverbrennungen scharf kritisierte. Die Meinungsfreiheit diirfe niemals
als Vorwand benutzt werden, um anderen Verachtung entgegenzubringen,
hatte das Oberhaupt der katholischen Kirche in einem Interview mit der
arabischsprachigen Zeitung Al-Ittihad.?!

Europa ist zerrissen, auch in der Frage des Umgangs der Medien mit
Religion. Es gibt keine klaren Regeln, wie sich Journalismus dem Thema
Religion nihern sollte; Leitlinien sind vorhanden, wie das Grundgesetz und
der deutschen Pressekodex - ein Konsens ist das nicht. Aber brauchen
wir diesen tiberhaupt oder sollte unsere Gesellschaft nicht gerade an der
Vielfalt und dem Streitbaren auch im Umgang mit religiosen Gefiihlen
wachsen?

Es bleibt ein Erklarungsansatz: Vielleicht entsteht die derzeitige Zuriick-
haltung nicht nur durch eine etwaige Nicht-Relevanz angesichts schwin-
dender Mitgliederzahlen der grofien christlichen Religionen im deutsch-
sprachigen Raum, sondern auch durch die Angst, etwas falsch zu machen
oder unnétig zu provozieren. Und sofort schliefit sich diesem Gedanken
die Frage an: Wie sieht ein gesunder Umgang von Medien mit Religion
eigentlich aus? Und inwieweit kann Journalismus dazu beitragen ein ge-
fithltes Vakuum an Religiositt zu fiillen, wenn das die Religionen nicht
selbst vermogen?

18 Thoms 2023.

19 Vgl. EFE/EPA/Ahmed Jalil 2023.
20 Vgl. Jyllands-posten 2023.

21 Vgl. Husson 2023.
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3 Religion in den Medien — Was darf/will Presse?

Vorangestellt werden soll dieser Problemstellung die Uberzeugung, dass als
Richtschnur einer freien Presse keine Religionstheorie dienen darf, sehr
wohl aber die Gefithle der Menschen, mit denen Demokratie lebendig
wird. Sowohl in Dénemark als auch in Frankreich wurden Klagen islami-
scher Organisationen gegen die Veréffentlichung von Mohammed-Karika-
turen zuriickgewiesen. Die Begriindung: Die Zeichnungen seien nicht ex-
plizit dafiir gemacht, Muslime herabzuwiirdigen oder zu beleidigen. Auch
in Deutschland gab es Beschwerden gegen den Abdruck von Karikaturen
der Jyllands Posten. Der deutsche Presserat duflerte sich wie folgt: ,Verof-
fentlichungen in Wort und Bild, die das sittliche oder religiése Empfinden
einer Personengruppe nach Form und Inhalt wesentlich verletzen kénnten,
sind mit der Verantwortung der Presse nicht zu vereinbaren.??

Allein die Tatsache, dass die Veréoffentlichungen einer ddnischen Regio-
nalzeitung dazu geeignet waren, Gerichtsprozesse iiber die eigenen Landes-
grenzen hinaus hervorzurufen, verdeutlicht jedenfalls die globale Bedeu-
tung der Debatte. Ein Punkt ist hervorzuheben und insofern Baumann
zuzustimmen: Bei der medialen Globalisierung kdme insbesondere Bildern
eine bedeutende Rolle zu, da sie als abgekiirzte Kommunikationsform kein
tieferes Verstindnis voraussetzen. Bilder hitten auch deshalb eine grofle
Macht, weil sie sich leicht zur manipulierten Medialisierung und damit zur
Propaganda eigneten.?’

Dieser Feststellung schlief3t sich unweigerlich die Frage an, ob die Globa-
lisierung des Medialen auch die Existenz einer globalisierten moralischen
Verantwortung fiir lokale Medienangebote erschafft und wie diese Verant-
wortung auszugestalten wire.

3.1 Untrennbarkeit von Kultur und Religion

Wenn der Inhalt einer Darstellung nicht unterscheidet, sondern verallge-
meinert, liege gerade in Bezug auf Religion der Vorwurf nahe, dass es sich
um Diffamierung oder Schméhung handle. Zeichnet beispielsweise George
Grosz nach dem Ersten Weltkrieg Jesus am Kreuz mit Gasmaske, oder wird
der Prophet des Islam mit einer Bombe im Turban dargestellt, kann die

22 Vgl. Pottker 2007, 75.
23 Vgl. Baumann /Fakhoury/Tramontini 2009, 84.
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eigentlich gewollte Kritik an einzelnen Gruppen schnell als theologische
Aussage umgedeutet werden: Eine ganze Religion sei eine Gemeinschaft
der Aggression.2*

Die Zusammensetzung der europdischen Bevolkerung im 21. Jahrhun-
dert, die gepragt ist durch religiés-weltanschauliche Vielfalt, stellt die Not-
wendigkeit eines offentlichen Diskurses iiber und zwischen den Religionen
her. Denn Religion und Gesellschaft sind untrennbar miteinander verbun-
den. Auch die Kulturen, in denen Religionen entstanden sind, haben reli-
giose Traditionen geformt. Dementsprechend wire auch eine stirkere Ein-
beziehung der Religion in die politisch demokratische Kultur eine Chance
fiir alle und keinesfalls eine Niederlage der sdkularen Demokratie.

Der Professor fiir Philosophie und Soziologie Jiirgen Habermas stellte in
diesem Zusammenhang fest: In der Rolle als Staatsbiirger diirfe niemand
dem religiosen Weltbild anderer das Wahrheitspotenzial absprechen, noch
seinen Mitbiirgern das Recht absprechen, sich in religioser Sprache an 6f-
fentlichen Diskussionen zu beteiligen. Eine liberale politische Kultur konne
von ihren Biirgern sogar erwarten, dass sie sich an Anstrengungen beteili-
gen, relevante Beitrdge aus der religiosen in eine allgemein verstindliche
Sprache zu tibersetzen.?

Stimmt man dem zu, scheint es in Anbetracht vermehrter Forderungen,
Religion diirfe als Privatsache keinen Platz im offentlichen Raum haben,
umso wichtiger, mehr gesellschaftliche Auseinandersetzung mit dem The-
ma Religion im gesellschaftlichen Diskurs zu fordern. Auch die Tatsache,
dass das deutsche Grundgesetz Religionsgemeinschaften als Korperschaften
des offentlichen Rechts anerkennt, ist Zeugnis einer Uberzeugung, dass
eine Verbannung religiéser Inhalte aus der Offentlichkeit genauso schidlich
wire, wie die Bindung des Staates an ein bestimmtes Bekenntnis. Gerade
eine offentlich gefiihrte Auseinandersetzung bote namlich den Raum, eige-
ne Tradition und Werte auch kritisch zu hinterfragen und gegebenenfalls
dem Zeitgeist anzupassen.

Die Entwicklung des Anteils der Religionsgemeinschaften an der Ge-
samtbevolkerung in Deutschland zeigt: Lebten 1945 gerade einmal 6.000
Muslime in Deutschland, so waren es 50 Jahre spéter bereits 2,7 Millionen.
Bis heute hat sich die Zahl noch einmal verdoppelt auf 5,5 Millionen. Die
christlichen Kirchen kommen gemeinsam auf iiber 40 Millionen Mitglie-

24 Vgl. Baatz 2007, 18.
25 Vgl. ebd.; Habermas 2001, 20-25.
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der.26 Ohne dass Juden, Buddhisten und weitere Religionen mit eingerech-
net werden, lasst sich also schon feststellen, dass sich iiber die Halfte der
deutschen Biirger zu einer Religion bekennt. Einer Umfrage der Statista
GmbH Hamburg aus dem Jahr 2023 zufolge, geben in der deutschsprachi-
gen Bevolkerung ab 14 Jahre rund 16,2 Millionen Befragte an, Religion
und feste Glaubensiiberzeugung im Leben fiir ganz besonders wichtig zu
halten.?”

Gleichzeitig erreichte bereits 2022 die Zahl der Kirchenaustritte nur in
Deutschland einen neuen Hochststand.?

Diese Zahlen zeigen, welchen Stellenwert insbesondere die monotheis-
tischen Religionen in der deutschen Gesellschaft einnehmen, gleichwohl
dokumentieren sie, dass die Menschen sich aktiv mit dem Verbleib in der
Kirche beschaftigen und Religionszugehorigkeit mitnichten eine passive
Angelegenheit ist. Wire die Kirchenzugehorigkeit keine emotionale Angele-
genheit, wiirde wahrscheinlich mehr Stagnation statt aktivem Austreten zu
beobachten sein.

3.2 Redaktionen — kaum Raum fiir Religion

Diese Beobachtung unterstreichen auch die Ergebnisse der Global Faith
Study: Die ausgewerteten Daten lassen deutlich erkennen, dass Religion
und Gottesglaube fiir {iber 80 Prozent der Studienteilnehmer essentieller
Bestandteil der eigenen Identitit sind. Uber die Hilfte von ihnen ist zu-
gleich der Meinung, dass in den Redaktionen der Medienhduser die gesell-
schaftliche Bedeutung von Religiositdt und Spiritualitdt bewusst ignoriert
werde.?

Die Daten zeigten, dass auch aus Sicht der befragten Journalisten das
Thema zunehmend gemieden wird - nicht unbedingt aus wirtschaftlichen
Beweggriinden, sondern auch ,aus Angst, etwas falsch zu machen.**% Knap-
pe Personalbudgets fithrten zu einem Mangel an Autoren, die mit der
Thematik vertraut sind. Und generell sorgten sich viele, ,,[i]n einer Zeit,
in der die Religion zunehmend politisiert wirdS iiber eine stillschweigende

26 Vgl. REMID eV. 2023, Turulski 2023.

27 Vgl. Statista 2023.

28 Vgl. Lipski 2023.

29 HarrisX Global Faith & Media Report 2022, 5.
30 Ebd., 7f.
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Akzeptanz einer Berichterstattung ,.im Eiltempo™! - die es quasi unmdglich
mache, die notwendige Sorgfalt und Sensibilitat einfliefSen zu lassen.

Das Thema Religion wird - beabsichtigt oder unbeabsichtigt — gemie-
den, beschreibt auch eine Doktorarbeit aus dem Jahr 2010, verfasst von
Carmen Koch an der Philosophischen Fakultit der Universitat Ziirich. An-
hand nicht-standardisierter Interviews mit Journalisten wurde im Rahmen
einer Studie des Nationalfondprogramms Religionsgemeinschaften, Staat
und Gesellschaft deren Wahrnehmung von Religion in den Medien unter-
sucht. Spezialistenwissen iiber das breite Gebiet Religion fehlt. Die befrag-
ten Journalisten argumentieren diesbeziiglich, das vorhandene Wissen sei
fiir eine addquate Bearbeitung religioser Themen ausreichend. So bemer-
ken einige, es sei einer publikumsnahen Aufbereitung zutréglich, wenn das
Thema naiv und unwissend angegangen werde.>

»Diese Aussagen sind eher iiberraschend und kritisch zu betrachten’
schreibt Koch. ,Wiirde eine solche Aussage etwa von einem Politik-, Wirt-
schafts- oder Kulturredaktor stammen, wurde dies sicherlich eine kritische
Qualititsdiskussion auslosen.®* Anschlieflend wird darauf hingewiesen,
dass Religion meist institutionell und nur selten aus aktuellem Anlass
zum Thema wird. Die spirituelle Dimension werde kaum behandelt, auch
um eine sachliche Diskussionsebene nicht zu verlassen.>* Diesbeziiglich
schlussfolgern Dahinden und Wyss in einer weiterfithrenden Publikation:
»Padophilie, verheiratete oder weibliche Priester, sexuelle Ubergriffe, Z0li-
bat oder die Spannung zwischen Religion und Staat bzw. Religion und
sakularer Gesellschaft sind Themen, die von den Journalisten als Dauer-
brenner bezeichnet werden; Themen also, bei denen nicht Religiositdt im
Vordergrund steht, sondern die Akteure der Institution Kirche, die sich
entweder im Widerspruch zu (selbst gepredigten) ethischen Prinzipien
verhalten oder aber mit politischen bzw. demokratischen, rechtlichen, wis-
senschaftlichen oder 6konomischen Rationalititen in Konflikt geraten.*3

Zusammengefasst bedeutet das: Religion gerne dann, wenn eigentlich
Sex, Drogen, Gewalt oder Politik im Vordergrund stehen. So erfahre das
Thema eine signifikante ,, Attraktivitatssteigerung fiir das Publikum.*¢

31 Ebd.

32 Vgl. Koch 2012, 107.

33 Ebd., 108.

34 Vgl. ebd.

35 Dahinden/Wyss 2009, 133.
36 Ebd.
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4 Verhdltnis von Gesellschaft, Religion, Politik und Medien

Um sich dieser Frage weiter anzundhern, soll der Stellenwert von Religion
in der Gesellschaft und damit auch deren mediale Relevanz hinterfragt
werden. In der Wissenschaft kursieren drei zentrale Begriffe, die sich daran
versucht haben. Von einer politischen Theologie sprach erstmalig Carl
Schmitt 1922 in seiner Lehre von der Souverdnitit. Er entwickelte eine Art
Verhaltenskodex gegen damalige Tendenzen des Verfalls sozialer Traditio-
nen, die sich ideologisch gegen einen liberal-demokratischen Staat richtet.
Propagiert werden Autoritdt, Offenbarungsglaube und Gehorsam. Auch
Robert N. Bellah beschreibt 1967 die Wechselwirkung zwischen Gesellschaft
und Religion: Unter Zivilreligion schreibt er Religion eine stabilisierende
und integrierende Funktion unterschiedlicher Identititen zu, die insofern
einer Gesellschaft zutrdglich sei, wenn sie einer Absicherung von morali-
schen Werten diene.

Deutlich weiter sieht Eric Voegelin 1993 die Dimension des Religidsen.
Es sei nicht auf Erlosungsreligionen zu begrenzen. Gleiches gelte fiir den
Staatsbegriff, der sich nicht auf weltliche Organisationen beschrénken soll-
te. Voegelins Ausfithrungen wurden vielfach als alternatives Konzept zum
Totalitarismus verstanden, da sie einfordern, eine religiose Dimension bei
der Analyse moderner Ideologien einzubeziehen.?”

Thnen allen wohnt eine Botschaft inne: Religion ist eine Art sinnstif-
tendes Element einer Gesellschaft. Sind doch Menschen von Religiositat
geprigt, bleibt jede staatliche Organisation menschengemacht. Die Heraus-
forderung an die Gesellschaft besteht darin, sich das Sinnstiftende zu Nutze
zu machen und potenzielle Konflikte, die sich daraus, beziehungsweise aus
einer Instrumentalisierung religioser Werte fiir politische Zwecke, ergeben,
abzuwenden. Religion selbst ist kein politisches Element — sehr wohl aber
ein gesellschaftspriagendes Faktum, das in den Medien eine entsprechende
Anerkennung einfordern darf.

4.1 Wo bleibt die Aufklarung?

War seit Mitte des 19. Jahrhunderts eine schleichende aber bestédndige Mar-
ginalisierung von Religion im offentlichen Diskurs zu beachten, lasst sich

37 Vgl. Maier 1996.
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auf nationaler sowie auf weltpolitischer Ebene eine fortschreitende Renais-
sance einer Offentlichen Religiositit beobachten.3® Nicht zuletzt ausgeldst
dadurch, dass die propagierte Entreligionisierung in vielen Teilen der Welt
ein Unbehagen iiber soziale, 6konomische und politische Wanderungsef-
fekte der Moderne und iiber eine véllig sikulare Offentlichkeit auslosten.>

Das und die Tatsache, dass jedoch gerade die monotheistischen Religio-
nen immer wieder zur Legitimation von Gewalt gedient haben, machen es
notig, die Rolle der Religion auch hinsichtlich einer religios-theologischen
Legitimation von Gewalt zu hinterfragen. Hierin liege schliefllich eine poli-
tische Macht, die ein enormes Bedrohungspotenzial fiir den Frieden einer
globalisierten Gesellschaft.

Die Aufgabe der freiheitlich organisierten Wertegemeinschaft sollte sein,
der dadurch und infolge des Zusammenwachsens der Gemeinschaft auf-
kommenden Gefahr, die von fundamentalistischen Parallelgesellschaften
ausgeht, entgegenzuwirken. Hierfiir braucht es religiose Aufklarung und
gleichzeitig eine offentlich propagierte Toleranz auch und gerade durch
die Medien und deren Umgang mit religiésen Themen. Dabei ist gerade
durch die Bedeutung von Religion als tragendes Element des menschlichen
Zusammenlebens und der enormen Sensibilitit des Themas fiir die mediale
Auseinandersetzung nicht nur eine gewisse Ernsthaftigkeit, sondern auch
eine ausreichende Abbildung einzufordern. Es geht eben nicht darum, die
Thematik zu meiden. Im Gegenteil, um der neuen Offentlichkeit von Re-
ligiositdt gerecht zu werden, miissen wir mehr religiésen Diskurs in den
Medien wagen. Setzt sich die Gesellschaft nicht damit auseinander, besteht
zunehmend die Gefahr, dass die Rolle der Sprachfithrer in die Hinde
von Feinden der demokratischen Ordnung fillt, die das Bediirfnis nach
religiosen Debatten besetzen.

4.2 Vermeidung als Mittel der Problemlésung

Nicht leugnen lésst sich der Eindruck, neben einer gewissen Ungeschickt-
heit - oft gepaart mit einem unterschwelligen Sarkasmus — habe sich eine
unbegriindete Zuriickhaltung etabliert, die dieser Auseinandersetzung im

38 Vgl. Baumann u.a. 2009; Rohrich (2004) zitiert in: Hildebrandt 2005, 9; Pfahl-
Traughber in: Hildebrandt 2005, 153.

39 Vgl. Baumann u.a. 2009.

40 Vgl. Pfahl-Traughber in: Hildebrandt 2005, 153.
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Weg steht. Aber wie kann ein Umgang mit Religion aussehen, der einer
Gesellschaft mit unterschiedlichen Wertevorstellungen wirklich zutréglich
wire? Und wiirde ein medialer Appell an die Relevanz von Religion an
sich das friedliche Miteinander erleichtern, gleichwohl der garantierten
Meinungsfreiheit unseres Grundgesetzes? Es wire falsch, das Gewalt- und
Konfliktpotenzial von Religion zu fiirchten und dessen friedenstiftende und
versohnende Wirkung nicht zu nutzen. Religion bewegt sich nicht selten
in einem Spannungsfeld zwischen Toleranz und Fanatismus.*’ Dennoch
gilt es das Toleranzinteresse zu lehren und zu verstirken. Die angemessene
Achtung und Wiirdigung von dem, was uns heilig ist, kann nicht nur
reaktiondr und konservativ sein, sondern auch revolutiondr wirken und
ihre Gesellschaft und deren innere Ordnung befrieden und stabilisieren.*?

4.3 Blasphemiedebatte in Deutschland

Nach dem Ende der Vorzensur, besiegelt 1848 durch die Paulskirchen-Ver-
fassung, wird neben der Meinungsfreiheit mit dem Grundgesetz 1949 auch
die Pressefreiheit in Artikel 5 des Grundgesetzes ausdriicklich als Grund-
recht in enger Beziehung zur Menschenwiirde festgehalten. Presse- und
Meinungsfreiheit stehen auflerdem in Verbindung zum Demokratiegebot
des Artikels 20 des Grundgesetzes. Denn erst Information ermdglicht poli-
tisch miindiges Handeln und macht damit die Demokratie lebendig.*

Der materielle Grundrechtsschutz bewahrt also die Presse vor staatli-
chen Eingriffen. Immer dort, wo diesem Grundrecht ein Gegeninteresse
gegeniibersteht, spricht eine grundsitzliche Vermutung im Sinne von in
dubio pro libertate fiir die Freiheit.** Eine vierte Gewalt, frei nach Mon-
tesquieu, sind die Medien jedoch mitnichten. Von ihnen geht nach demo-
kratischem Verstindnis eben keine Staatsgewalt aus. Vielmehr nehmen
sie eine Vermittlerrolle ein und stellen eine Offentlichkeit zwischen dem
Staat und seinen Biirgern her. Es sei durchaus legitim, schreibt diesbeziig-
lich Boventer, dass Medien im Meinungskampf um Einfluss und Geltung
buhlen, aber sie iiben damit keine Macht im Sinne eines Mandates aus.
Wiirde man die Medien als Staatsgewalt einstufen, hitte der Staat auch

41 Vgl. Schweizer 1990 zitiert in: Hildebrandt 2005, 12.
42 Vgl. Hildebrandt 2005, 12.

43 Vgl. Boventer 1989, 32.

44 Vgl. ebd.
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die Kompetenz- und Lizenzfrage zu reglementieren. Das wiederum wire
mit dem Selbstverstindnis eines freien Journalismus unvereinbar. Dabei
diirfe Berichterstattung nicht zur Einbahnstrafe verkommen, sondern miis-
se stets den Dialog mit den Rezipienten suchen und mit gesellschaftlichen
Empfindungen sorgsam umgehen.*

4.4 Pressekodex und rechtliche Grenzen

Die freiwillige Selbstkontrolle, die sich mit dem Deutschen Presserat nach
britischem Vorbild 1956 etabliert hat, dient auch dazu, staatliche Aufsichts-
stellen entbehrlich zu machen. So gelang es, ein geplantes Bundespressege-
setz zu verhindern und grofitmogliche Freiheit der Berichterstattung zu
gewihrleisten. Auch ohne gesetzliche Verpflichtung bekennt sich die iiber-
wiegende Mehrheit der deutschen Verlagshduser mit einer Selbstverpflich-
tungserklarung dazu, die im Pressekodex definierten Standards fiir journa-
listisches Arbeiten als Maf3stab fiir alle Veréffentlichungen anzuerkennen.

Uber den Umgang mit Religiositit heifit es im Pressekodex in Ziffer
10: ,Die Presse verzichtet darauf, religiése, weltanschauliche oder sittliche
Uberzeugungen zu schmihen.“46

Auch der deutsche Gesetzgeber duflert sich zur Frage der Verletzung reli-
gioser Gefiihle. Im Strafgesetzbuch findet sich zu der Frage der Schmahung
von Religionen der sogenannte Blasphemieparagraph.#” Die erstmals 1871
eingefiihrte Norm ahndet nicht jede Form von Gotteslasterung als solche,
sondern lediglich jene, die in ihrer Folge dazu geeignet ist, den offentlichen
Frieden zu storen. Die Forderung Paragraph 166 abzuschaffen, fand zuletzt
2014 auf dem Juristentag in Hannover keine Mehrheit. Begriindet wurde
die Beibehaltung der Strafbarkeit von Blasphemie von den Antragsgegnern
damit, dass der Tatbestand in einer heute zunehmend pluralistischen Ge-
sellschaft eine weitgehend symbolische Funktion erfiille, diese aber gerade
religiosen Minderheiten ein Gefiihl existenzieller Sicherheit gewahrleisten
wiirde.#®

Die freie Presse geniefit in Deutschland verfassungsrechtlichen Schutz
und damit gewiss eine Art Sonderstellung im Staatsgefiige. Diese darf aller-
dings nicht missverstanden werden. Auch die Presse darf nicht auflerhalb

45 Vgl. ebd.

46 Deutscher Presserat (0.].).
47 Vgl. StGB, Paragraph 166.
48 Vgl. Noll 2015.
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bestimmter Regeln agieren. Eine ethische Verantwortung steht somit als
Apriori der Pressefreiheit. Journalisten tragen zum einen dem eigenen Ge-
wissen, zum anderen auch den Medienrezipienten gegeniiber Verantwor-
tung. In der globalisierten Welt des 21. Jahrhunderts wichst die Komplexi-
tat dieser Verantwortung mit der steigenden Zahl der Empféinger einer
Botschaft, die auf unterschiedliche Ethik- und Moralvorstellungen triftt.
Was das fiir die Bereitschaft tiber Religion und Religioses zu berichten
bedeutet, ist fraglich. Gibt es der Angelegenheit einen Rahmen und damit
Sicherheit oder schiirt es die Angst davor, religiose Gefiihle zu verletzen?

5 Fazit

Es gibt keinen Konsens, wie oder wie intensiv sich Journalismus dem
Thema Religion widmen sollte. Trotz stabiler Nachfrage und hoher gesell-
schaftlicher Relevanz ist Religion als solche in der aktuellen Berichterstat-
tung der Mainstreammedien wenig bis gar nicht abgebildet. Beriihrungs-
angste und fehlendes Fachwissen, bzw. fehlende Erfahrung, halten viele
Medienmacher davon ab, sich mit religiosen Inhalten auseinanderzusetzen
oder sie in einer politischen oder gesellschaftlichen Debatte als Argumenta-
tionsansatz einzubeziehen. Wenn Berichterstattung stattfindet, dann hangt
sie meistens an der Institution Kirche oder an einzelnen Kirchenvertretern.

Werden wir mehr emotionale Debatten aushalten miissen? Sicher. Aber
nicht, weil wir sie in den Medien nicht fithren. Da sind sie ohnehin.
Vorbei sind die Zeiten, in denen Medienverlage gesellschaftliche Debatten
gesteuert haben - sie kénnen nur mitmachen oder sich raushalten oder,
wie es das Kerngeschift des Journalismus ist, die Debatten abbilden. Dass
die ein oder andere abgebildete Wahrheit wehtun wird, sollte dem nicht im
Weg stehen. Denn, was ist Journalismus, der nicht wehtut?

Mehr Mut, mehr Offenheit, mehr Sinnsuche - das haben Religion und
Journalismus eigentlich gemeinsam. Und doch entsteht in Anbetracht des
Dargestellten der Eindruck, dass beide nur schwerlich zusammenfinden.
Dabei miisste es aus journalistischer Sicht ein Bediirfnis sein, ein gesell-
schaftlich relevantes Thema entsprechend der Relevanz auch abzubilden.

Die Angst, etwas falsch zu machen kann insofern kaum als Ausrede dafiir
angefithrt werden, dass das Thema nur vorsichtig angegangen wird. Eine
Wissenschaft, die sich von Angst leiten ldsst, kann jedenfalls kaum ihrem
eigenen Anspruch gerecht werden. Auch die Diskussion um verletze religio-
se Gefiihle darf nicht dazu fithren, dass das Thema generell gemieden wird.
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Im Gegenteil — Diskussionen, die nicht gefithrt werden, biirgen die Gefahr
eine unkontrollierbare Eigendynamik zu entwickeln.

Es bleibt zu hinterfragen, wie der geforderte respektvolle Umgang mit
religiosen Themen in den Mainstreammedien gewiéhrleistet werden kann,
ohne der Erwartung an einen sakularen Staat und einer freiheitlichen Kul-
tur zu schaden. Die lange propagierte Annahme, dass Religion Privatsache
sei, ist obsolet, da sich die politische und gesellschaftliche Realitdt eine
Einbeziehung der Religion im demokratischen Miteinander einfordert.

Religion ist etwas Grenziibergreifendes, dass dazu beitragen kann, einen
interkulturellen ethischen Konsens herzustellen. Wenn wir diese Chance
zum Dialog nicht wahrnehmen, besteht die Gefahr, dass Feindbilder gene-
riert und fiir politische Zwecke genutzt werden. Es stehen sich eben nicht
zwei Antagonismen gegeniiber, sondern Gesprichspartner, die sich doch
im Grunde einig sind: Kritik ist vertretbar, wenn sie die Form wahrt.
Religion gehort zu den Menschen, die Demokratie gestalten. Aber ebenso
wenig darf sich Religion gesellschaftlicher Kritik entziehen, wie die Ausge-
staltung der Pressefreiheit und die Zivilisiertheit der Verdffentlichungen,
wenn sie als Rechtfertigung fiir das Verbreiten irrationaler und inhaltsleerer
Beleidigungen benutzt wird.

In jeder Gesellschaft gibt es de facto eine Zensur von Themen, die in
der Presse nicht in humoresker oder inaddquater Weise dargestellt werden.
Meiden sollte Journalismus diese Themen deshalb nicht.
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