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Religion als Begriindung einer Ethik
der Gewaltiuberwindung

Raymund Schwager

Die Welt der Religionen ist vielfdltig und
auf vielfache Weise mit Phdnomenen der
Gewalt verbunden. Es kann deshalb kei-
ne einfache Antwort auf die Frage geben,
wie die Religion eine Ethik der Gewalt-
iberwindung begriinden kann. Es stellt
sich sogar- eine vorausgehende Frage:
Wollen die Religionen iiberhaupt die Ge-
walt iiberwinden? Gott, Gottheiten oder
Gotter erscheinen oft als vernichtende
Méchte, und sie reizen nicht selten Men-
schen, andere zu téten. So befiehlt Jah-
we seinem Volk, das er aus Agypten ge-
fithrt hat, die sieben Vélker in Paldstina
auszurotten (Dtn 7,1-26), und in der
Bhagavad Gita fordert der inkarnierte
Gott (Avatar) Krishna den Heerfithrer
Arjuna, der nicht gegen seine eigenen
Verwandten kdmpfen will, entschieden
zum Krieg auf: ,Wirst du erschlagen,

wirst du den Himmel gewinnen. Bist du
aber siegreich, wirst du die Erde ge-
niefsen. Darum steht auf, o Sohn der
Kunti, zum Kampf entschlossen.” (II,
37) Praktisch in allen Religionen hat es
ferner ,heilige“ Kriege gegeben, und ent-
sprechende Vorstellungen wirken sogar
in der westlichen Welt bis heute nach.
Sind die Religionen, in denen viele Men-
schen hdchste spirituelle Wahrheiten
finden, zugleich Férderer der Gewalt?

I. Offentliche Ordnung

Das Urteil iiber die Friedenskraft oder
Aggressivitit der Religionen hingt weit-
gehend davon ab, wie man die Fahigkeit
der Menschen zum friedlichen Zusam-
menleben einschitzt. Glaubt man an ei-
ne grofe Friedensfihigkeit, wird man
die vielen Gewalttaten und Kriege spon-
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tan irgendwelchen dunklen Méchten zu-
schreiben, von denen die an sich fried-
fertigen Menschen verfiihrt werden. Die
Religionen gehoren in diesem Fall zu den
bedrohlichen Machten. Eine solche Sicht
inspirierte die europdische Aufklarung.
Nach den bitteren Erfahrungen der Reli-
gionskriege meinten manche, man brau-
che nur die Religionen aus der Offent-
lichkeit zu verdrdngen, damit eine Zeit
des Friedens anbrechen werde. An die
Stelle der Religionen traten aber nur ver-
schiedene Formen des Nationalismus,
und im Namen der Vernunft, des rassi-
schen Nationalismus oder des atheisti-
schen Kommunismus sind seither Greu-
el begangen worden, die frithere Untaten
eher iibertrafen als unterboten. Schon
lange vor der Aufklirung gab es Ansitze
zu einem politischen Denken, das die
offentliche Ordnung nicht mehr direkt
von der Religion her begriinden wollte.
Ch. Meier ist der Entstehung dieses
Denkens im alten Griechenland nachge-
gangen, und er zeigt, wie sich vor allem
bei Aischylos Einsichten finden, die dem
politischen Geschehen der damaligen
Zeit am ehesten entsprachen und die
deshalb realistischer sind als die politi-
schen Theorien von Plato oder Aristote-
les. Beim tragischen Dichter verwandeln
sich die rachesiichtigen Gottheiten je-
doch nur unter folgender Bedingung in
friedvolle Wesen: ,Freundschaft (philia)
nach Innen, einmiitige Feindschaft nach
Aufden. An die Stelle der Wechselseitig-
keit des Mordens soll die Wechselseitig-
keit des Freudengebens treten. Feind-
schaft soll nicht mehr nach Innen, dafiir
geschlossen nach Aufen sein: eine neue
Polis-bezogene Scheidung von Freund
und Feind soll stattfinden, eine Verlage-
rung der Freund-Feind-Konstellation.
Darin soll die Polis ihre Einheit gewin-
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nen.“? Diese Sicht entspricht nicht nur
der alten griechischen Erfahrung, auch
in neuerer Zeit diirfte sich diesbeziiglich
wenig verdndert haben. Die Ordnung
menschlichen Zusammenlebens war nie
selbstverstdndlich. Staaten haben immer
durch das Gewaltmonopol - durch Sol-
daten, Justizsystem und Polizei - die in-
nere Ordnung aufrechterhalten, und in
kritischen Situationen haben sie vor al-
lem Feinde bekriegt oder Feinde be-
schworen, um die eigene Bevolkerung
besser zusammenzuschweiften. Die Er-
fahrung nach der Aufklirung, daf® durch
die Verdrangung der Religion aus der
Offentlichkeit kein groRerer Friede ge-
wonnen wurde, ist deshalb nicht {iber-
raschend. Das Problem lag eben tiefer.
Welche Rolle kénnen nun angesichts
dieser politischen Gegebenheiten die
Religionen spielen? Beschrankt sich ihr
Einfluf} darauf, die Motive menschlichen
Handelns, die unabhéngig von den Reli-
gionen schon gegeben sind, in der Rich-
tung der Aggressivitit oder der Frie-
densbemiihungen etwas zu verstirken?

Il. Religiose
Selbsteindammung der

Gewalt
Auf dem Hintergrund der langen Erfah-
rung, daf die Einheit unter Menschen
am leichtesten durch gemeinsame Fein-
de zu erreichen ist, hat R. Girard eine
préazise Theorie beziiglich des Zusam-
menhangs von Religion und Gewalt ent-
worfen. Gemaf dieser Sicht gehdrten in
archaischen (= vorstaatlichen) Stam-
mesgesellschaften die 6ffentliche Religi-
on und die gesellschaftliche Ordnung
nahtlos zusammen.3 Weil die Menschen
leidenschaftliche Wesen sind, kann die
Gewalt nicht allein durch die Vernunft in




Schranken gehalten werden. Sie dimmt
sich aber - und dies ist ein entscheiden-
der Punkt bei Girard - meistens selbst
ein. Wirre und kollektive Aggressionen
konnen leicht in die Tat aller gegen ei-
nen umkippen, wobei auf Kosten eines
Opfers (Ubersetzung von: victime) der
Friede zuriickgewonnen wird (Siinden-
bockmechanismus). Dieser Vorgang
lduft unbemerkt ab, weil Menschen in
gewalttdtiger Erregung sich ganz an wir-
re Projektionen und ins Ekstatische ver-
lieren. Gerade so entstehen aber auch
sakrale Vorstellungen. Sammeln sich
ndmlich alle kollektiven Aggressionen
iiber einem einzelnen Opfer (victime),
dann ballen sich auch alle Projektionen
tiber ihm zusammen. Deshalb erscheint
es der erregten Menge als Inkarnation
alles Bosen, zugleich aber auch als
y,wunderbarer* Heilbringer, denn durch
seine einmiitige T6tung ist ja auf eine fiir
die Beteiligten ,unerkldrliche* Weise
die wechselseitige Aggression ver-
schwunden und die Gefahr gewendet
worden. Die extremen gegensdtzlichen
Erfahrungen der Menge - ekstatische
Gewalt und plétzlicher Friede - transfor-
mieren das Opfer und lassen es als ver-
flucht und segenshringend zugleich, d.h.
als sakral erscheinen.

GemiR dieser Sicht dient die dffentliche
Religion in vorstaatlichen Gesellschaf-
ten nicht der Uberwindung der Gewalt,
wohl aber ihrer Selbsteinddmmung. Der
befriedete Raum entsteht durch die in-
stinktive Ableitung der Aggression nach
auften und damit durch die Scheidung
zwischen sakral und profan. Der sakrale
Schrecken, der aus der Erinnerung an
die vergangene Gefahr gespeist wird,
will den Innenraum durch Tabu-Vor-
schriften vor der Riickkehr des Bedroh-
lich-Sakralen, d.h. der wirren Aggressi-

vitdt bewahren. Dazu wird auch in rituel-
len Opfern (Ubersetzung von: sacrifice)
die urspriingliche Erregung und Entla-
dung regelmifig und auf kontrollierte
Weise nachvollzogen, um so an ihrer rei-
nigenden Wirkung erneut Anteil zu ha-
ben.

Die religiose Selbsteinddmmung der Ge-
walt (durch Siindenbockmechanismus,
Sakralisierung, Tabu-Vorschriften und
rituelle Opfer) war in vorstaatlichen Ge-
sellschaften von vitaler Bedeutung. Nur
so konnten Gemeinschaften, die noch
keine Autoritit mit Gewaltmonopol
kannten, vor Selbstzerstérungen be-
wahrt bleiben. Mit der ,Erfindung” des
Staates trat aber - wenn meistens auch
schrittweise - eine entscheidende Ver-
dnderung ein. Die Verantwortung fiir die
offentliche Ordnung kam jetzt der zen-
tralen Autoritit zu, die allein auf legiti-
me Weise Gewalt anwenden durfte und
alle anderen Formen der Gewalt zu un-
terdriicken hatte. War in vorstaatlichen
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Gemeinschaften der Gegensatz zwi-
schen sakraler und profaner Gewalt zen-
tral, so gewann fiir den Staat die ethisch-
politische Unterscheidung zwischen le-
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gitimer und illegitimer Gewalt die hoch-
ste Bedeutung. Die Religionen wurden
damit von der direkten Sorge fiir die
offentliche Ordnung befreit und konnten
sich deshalb - dank neuer Erfahrungen
des Numinosen - eigenstidndig zu ent-
wickeln beginnen. Gleichzeitig dienten
sie weiterhin der offentlichen Ordnung,
indem sie der staatlichen Autoritit sa-
kralen Glanz verliehen, die Unterschei-
dung zwischen legitimer und illegitimer
Gewalt stiitzten und deshalb auch oft zu
Akten legitimer Gewalt aufriefen.

Die Bhagavat Gita ist trotz der Aufforde-
rung Krishnas zum Kampf nicht kriegs-
liistern. In ihr findet vielmehr die eben
beschriebene Problematik einen klassi-
schen Ausdruck. Sie mochte die Men-
schen zur letzten Einheit mit dem Gott-
lichen und zum wahren Frieden fiihren.
Sie hilt aber den Krieg um der offent-
lichen Ordnung willen und wegen der
Bestrafung der Ubeltiter fiir unvermeid-
lich und erwartet deshalb vom Heer-
fithrer (und von den Soldaten) eine héch-
ste innere Unterscheidung. Zur Erfiil-
lung ihrer sozialen Aufgabe sollen sie
mutig in den Kampf ziehen, gleichzeitig
sich aber von allen Leidenschaften frei-
machen. Jede Begierde nach Sieg und
alle Gefithle des Hasses und der Feind-
schaft gegeniiber dem Gegner sind im
Herzen zu iiberwinden. Diese subtile Un-
terscheidung zwischen sozialer und spi-
ritueller Aufgabe stellt eine hohe, ja
iibermenschliche Anforderung, findet
sich aber auf die eine oder andere Weise
in allen universaleren Religionen. So
wurde z.B. Israel oft von Propheten dazu
ermahnt, sein Heil nicht von milit4-
rischer Stdrke, sondern allein vom unbe-
dingten Glauben an Jahwe zu erwarten
und dennoch mutig in den Kampf zu zie-
hen. Die Unterscheidung zwischen so-
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zialer und spiritueller Aufgabe konnte
aber leicht miflingen und zu vielen Ver-
irrungen fithren. Anstatt Hafl und Feind-
schaft zu iiberwinden, diente die reli-
gitse Inspiration in solchen Fallen dazu,
diese Gefiihle erst recht aufzustacheln.
Jede Religion mufs sich deshalb immer
wieder die Frage stellen, wie sie sich
gegen derartipe Verirrungen wehren
kann und zu welchem Verhalten sie ihre
Anhédnger und Anhdngerinnen in kriti-
schen und schwierigen Situationen in-
spirieren will.

Il. §eschenkte Liebe und
Uberwindung der
Gewalt

Dienen Religionen nur dazu, durch sa-
krale Mechanismen und durch ethisch-
politische Unterscheidungen die gefdhr-
liche Epidemie der Gewalt soweit wie
moglich einzuddmmen, oder lebt in
ihnen auch eine Kraft zur eigentli-
chen Uberwindung der zerstérerischen
Macht? Da Aggressionen in die tiefste
menschliche Emotionalitit hineinwirken
und sich dort spontan mit religigsen
Gefiihlen und sexuellen Strebungen ver-
binden, betrifft die Frage nach der Uber-
windung der Gewalt das Zentrum jeder
Religion. Die kommenden Uberlegungen
miissen deshalb eine allgemeine religi-
onsgeschichtliche Perspektive verlassen
und zu einer spezifisch christlichen
Sicht iibergehen.

Jesus wirkte innerhalb der jiidischen
Tradition, fiir die es entscheidend war,
daf’ alle gottfeindlichen Méichte {iber-
wunden werden. Der Jahweglaube kann-
te dazu einen doppelten Weg: Vernich-
tung der Feinde und/oder ihre Bekeh-
rung (vgl. Zef 3,9f Mal 1,11; Jes 60,
1-5). Die tiefste Einsicht in den Weg der




Bekehrung bieten die Lieder vom Got-
tesknecht, in denen durch verschiedene
dramatische Rollen dargestellt wird, wie
Gott ganz Israel oder einen Propheten
angesichts drohender Gewalt zu einem
neuen Verhalten inspiriert und damit ei-
nen Prozeft auslost, der auf weitere
Menschen iibergreift. Im ersten Lied
spricht Gott selbst und verkiindet, daf®
er seinen Geist auf den Knecht legt, da-
mit dieser unermiidlich fiir das Recht
wirke, nicht schreie, das geknickte Rohr
nicht breche und den glimmenden Docht
nicht 16sche (Jes 42,1-4). Dann redet
der Knecht selbst und bekennt, dafd Gott
ihm jeden Tag von neuem das Ohr weckt
und offnet, damit er fiahig wird, sich
nicht zu wehren und seinen Feinden
den Riicken hinzuhalten (Jes 50,4-6).
Schlieflich sprechen Menschen, die das
Geschick des Knechtes beobachten und
eine Wandlung durchmachen. Zunéchst
meinen sie, Gott selbst habe den verach-
teten Knecht geschlagen (Jes 53,4).
Dann stellen sie aber das iiberraschende
Verhalten des Knechts fest, der schwei-
gend wie ein Lamm zur Schlachtbank
gefiihrt wird, und gelangen - durch Be-
kehrung - zu einer ganz neuen Sicht.
Nun entdecken sie, day die Gewalt ge-
gen den Knecht gar nicht von Gott, son-
dern von den Menschen - von ihnen
selbst - ausging (Jes 53,5-7). Ihre Au-
gen waren - wie die Augen der soge-
nannten Freunde Ijobs - anfdnglich
durch die alte Sakraltheologie geblendet,
gemiR der jede Gewalt gegen ein Opfer
(Ubersetzung von: victime), das aus der
offentlichen Ordnung herausfillt, gott-
liche Gewalt ist. Nach ihrer Umkehrung
erkennen sie jedoch, dafb die Dinge ganz
anders liegen. Sie projizierten ihre eige-
ne Siinde in Gott hinein und sahen eine
gottliche Gewalt dort, wo nur sie selbst

und die anderen Menschen mit ihren Ag-
gressionen am Werk waren. Die Bekeh-
rung war bei thnen nicht blof’ eine ethi-
sche Sache, sondern fiihrte zur Ver-
dnderung ihrer ganzen Weltsicht. Jesus
erlebte ein Geschick, das iiberraschende
Parallelen mit dem des erwdhlten und
geschlagenen Knechtes hat. Wie diesem
wurde ihm zundchst jeden Morgen das
Ohr, ja sein ganzes Bewufdtsein neu
gedffnet, er vernahm den Hauch eines
gottlichen Atems und hérte Worte der
Liebe, die ihn als Sohn ansprachen (Mk
1,9-11). Dank dieser Erfahrung wurde
er fihig, Menschen, die von gewalt-
tatigen Mdchten gefangen waren, zu hei-
len und zu befreien (Mk 5,1-17;
9,14-29). Er verkiindete die Néhe eines
Gottes, der seinen Feinden, den Siin-
dern, in zuvorkommender Liebe verzeiht
und sie zum gemeinsamen Mahl einlddt.
In Entsprechung zu diesem géttlichen
Angebot forderte er seine Zuhérer und
Zuhorerinnen auf, auch ihrerseits das
Bose mit Gutem zu beantworten: die
Feinde zu lieben und ihnen Gutes zu tun,
wie Gott seine Sonne iiber Gute und
Bose aufgehen laft (Mt 5, 43-48). Alle
Ansitze zum Bosen sollten sie durch
iiberraschende und zuvorkommende Ta-
ten neutralisieren und {iberwinden:
»Wenn einer dich auf die rechte Wange
schldgt, dann halte ihm auch die andere
hin. Und wenn dich einer vor Gericht
bringen will, um dir das Hemd wegzu-
nehmen, dann laR ihm auch den Man-
tel.“ (Mt 5,39f) Wo ein solches Verhal-
ten sich ausbreitet, wird die Gewalt an
ihrer Wurzel iiberwunden, und eine Ge-
meinschaft des Friedens und der Ge-
rechtigkeit, das Reich Gottes auf Erden,
beginnt zu blithen.

Das Wirken Jesu loste aber trotz seiner
befreienden und heilenden Kraft Wider-
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stand aus. Seine Gegner suchten zu-
néchst, ihm Fallen zu stellen (Steuerfra-
ge, ehebrecherische Frau, etc). In schép-
ferischer Phantasie fand Jesus jedoch
iiberraschende Auswege aus kritischen
Situationen, und er konnte die gefdhr-
lichen Fragen, die an ihn gerichtet wa-
ren, in Form von Ermahnungen an seine
Gegner zuriickwenden (,,Gebt dem Kai-
ser, was dem Kaiser gehort, und Gott,
was Gott gehort.” - ,Wer von euch ohne
Siinde ist, werfe als erster einen Stein.“).
Die iiberlegenen und kreativen Reaktio-
nen Jesu verhdrteten dennoch den Wi-
derstand, und dieser fithrte ihn dazu,
seinen Gegnern mit einer herausfordern-
den Gerichtsverkiindigung zu antwor-
ten. Er deckte auf, wie tief die Machte
der Liige und Gewalt im Menschen
stecken, und zeigte deren letzte Konse-
quenzen auf. Damit machte er aber zu-
gleich seine eigene Verkiindigung zwei-
deutig. War seine Botschaft von der zu-
vorkommenden Giite doch nur die Vor-
derseite eines zwiespdltigen Gottesbil-
des, wie manche Bilder in seinen Ge-
richtsgleichnissen vermuten lassen,
oder verstand er das Gericht, wie viele
subtile Einzelheiten nahelegen, ganz an-
ders, ndmlich als Aufdeckung jenes Pro-
zesses, durch den die Menschen sich
selbst wechselseitig richten und so die
Spirale der Gewalt endlos weiterdrehen?
Die Verkiindigung vom Gericht brachte
nicht die gewiinschte Frucht, denn sie
riittelte die Menschen nicht auf, sondern
brachte eine letzte Verschirfung in den
Konflikt. Sie reizte die Gegner zur offe-
nen Gewalt und notigte damit Jesus
selbst zur entscheidenden Stellungnah-
me: Wiirde er Gott um gewaltsame Be-
strafung seiner Feinde anflehen oder den
von ihm verkiindeten Weg der Vorlei-
stung bis zu Ende gehen? Die Antwort
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gab er weniger durch Worte als durch
Taten. Er griff weder zur Gegengewalt,
noch flehte er um gbttliche Rache, wie
Jeremia dies in einer dhnlichen Situation
getan hatte (Jer 15,15). Im Gebet zu
Gott und im Ringen mit der eigenen To-
desangst radikalisierte er seine Bot-
schaft von der zuvorkommenden Giite
bis zur Praxis unbedingter Gewaltfrei-
heit: Am Kreuz betete er fiir seine Feinde
und schmolz so die todliche Aggression,
die ihn traf, in liebende Hingabe um. Er
verwandelte damit alle archaischen Op-
fervorstellungen in ein Opfer ganz neuer
Art. Er konnte so handeln, weil Gott ihm
jeden Tag das Ohr neu geweckt hatte
und weil er erfahren durfte, dafd dieser
Gott als Herr iiber Leben und Tod neues
Leben zu wecken vermag. ‘

Im Kampf und Haft gegen Feinde sein
Leben zu ,opfern®, iiberfordert mensch-
liche Krifte nicht, wie die vielen Kriege
in der Geschichte zeigen. Haben wir
Menschen aber die Kraft, angesichts di-
rekter Gewalt den Weg der Liebe bis
zum Ende zu gehen? Die Jiinger Jesu
versuchten es und sind zunichst ge-
scheitert. Trotz der Ndhe zu ihrem Mei-
ster haben sie vieles in ihm nicht ver-
standen, und im kritischen Augenblick
liefben sie sich von der Menschenfurcht
mitreifsen. Die Welt der Angst und die
ansteckenden Mechanismen der Gewalt
waren stirker als ihr guter Wille und
trieben sie in den Verrat hinein. Das
ganz andere Verhalten ihres Meisters
iiberforderte sie, weckte in ihnen aber
zugleich bittere Tranen (vgl. Mt 26,75).
Aus dieser Not und Verzweiflung wur-
den sie dank der Erscheinungen des
Auferweckten befreit. Gerade ihnen, den
Versagenden, wurde der dsterliche Frie-
de und damit die Verzeihung fiir ihre
Treulosigkeit zugesprochen 4




Der Gott, der sich im dramatischen Ge-
schick Jesu und seiner Jiinger offenbart,
erweist sich folglich bis zum letzten als
ein Gott, der das Bose mit Gutem beant-
wortet. Auch angesichts totender Ge-
walt inspirierte er Jesus zur Gewaltfrei-
heit, und angesichts offenen Verrats
schenkte er den Jiingern durch den Auf-
erweckten das Wort des verzeihenden
Friedens. Damit wird zugleich deutlich,
daR die Uberwindung der Gewalt nicht
in der autonomen Macht der Menschen
liegt. Jesus konnte seinen Weg nur im
tiglichen Horen auf das Wort seines
himmlischen Vaters gehen, und seine
Jiinger mufdten bei sich feststellen, daf’
die drohende Gewalt und die Angst
stirker waren als ihr guter Wille und
dafs nur die géttliche Verzeihung ihnen
eine Zukunft er6ffnet hat. Aus christli-
cher Sicht gibt es folglich keine Ethik
der Gewaltiiberwindung, die sich an ein
autonomes Subjekt wenden kénnte. Nur
im Licht und in der Kraft des Pfingstgei-
stes, der uns jeden Tag das Ohr und das
Herz 6ffnen soll, kénnen wir versuchen,
die zerstérenden Michte zu iiberwinden.
Dabei haben wir uns sowohl vom Weg
Jesu als auch von der Erfahrung der
Jiinger leiten zu lassen. Beide Wege zu-
sammen - das Vorbild Jesu und das Bild
unserer Schwiche - kénnen uns zeigen,
wie in der Kraft des gottlichen Geistes
die abgriindige Welt der Gewalt mit ihrer
sowohl erschreckenden als auch faszi-
nierenden und iiberwiltigenden Macht
schrittweise erhellt und iiberwunden
werden kann. Dazu bedarf es eines We-
ges in der Gemeinschaft derer, die ein
dhnliches Ziel verfolgen und durch deren
Liebe und Verzeihen wir die gottliche
Liebe auch konkret erfahren kénnen. Ob
diese Liebe und der Pfingstgeist in einer
Gemeinschaft tatsdchlich wirksam sind,

lafst sich daran erkennen, daf® Men-
schen durch Verzeihen und Umkehr und
nicht mehr durch Polarisierung auf Fein-
de gesammelt und geeint werden. Ge-
schieht dies, dann werden zugleich jene
dunklen Méchte der kollektiven Gewalt
aufgedeckt, die seit Anfang der Mensch-
heit unter einem sakralen Schleier ver-
borgen waren (vgl. Mt 13,35)5 und iiber-
lebensfihige Gruppen nur durch Pola-
risierung auf gemeinsame Feinde ermég:-
licht hatten.

IV. Ethik der Gewalt-

verminderung?

Wenn nach christlicher Sicht die Gewalt
nur unter Fiihrung des gottlichen Gei-
stes in einer Gemeinschaft von Mitglau-
benden iiberwunden werden kann, dann
stellt sich die weitere Frage, ob es fiir
den offentlichen und politischen Raum
wenigstens eine allgemeine Ethik der
Gewaltverminderung gibt. Ein Blick in
die Geschichte kann die Antwort vorbe-
reiten.

Jesus hat nie politische Macht bean-
sprucht, und er scheint ganz selbst-
verstindlich vorausgesetzt zu haben,
dafy die Herrscher ihre Vélker unter-
driicken und die Machtigen ihre Macht
miftbrauchen (Mt 20,25). Daf® das
Reich, das er aufbauen wollte, von ganz
anderer Art ist, begriindete er - gemafd
dem Johannesevangelium - vor Pilatus
vor allem damit, daf er keine Diener hat-
te, die fiir ihn kdmpften (Joh 18,36).
Gleichzeitig anerkannte er aber, dafb Pi-
latus seine Macht von oben hat (Joh
19,11).

Die nachésterliche Gemeinde ging die-
sen Weg zundchst weiter. Sie hielt sich
von der politischen Macht fern, aner-
kannte aber, daf’ die staatliche Autoritit
- wenn auch auf ganz andere Weise als
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die Gemeinde der Glaubenden - im
Dienst Gottes steht (Roém 13,1-7). We-
gen dieses nur sehr indirekten Dienstes
entwickelte sie zundchst kein eigenes
politisches Programm fiir den Staat und
zur Verbesserung der Welt, sondern sie
erwartete, daf die Gestalt dieser Welt
bald vergeht (1Kor 7,31). Dennoch erhob
sie mit ihrer Verkiindigung einen of-
fentlichen Anspruch und geriet damit in
Konflikt mit der politischen Autoritdt. In
dieser Krise zeigten viele Glaubende,
daf’ sie im Vertrauen auf Gott bereit und
fahig waren, als Martyrer wie Jesus den
Weg der Gewaltfreiheit bis zum Ende zu
gehen.

Der offentliche Anspruch bereitete die
Kirche aber auch darauf vor, schrittwei-
se selbst offentliche Verantwortung zu
iilbernehmen. Die konstantinische Wen-
de brachte deshalb keinen Bruch, wohl
aber eine starke Akzentverlagerung. Da
nun Christen in politischen Amtern zur
Aufrechterhaltung der 6ffentlichen Ord-
nung selbst Gewalt anwenden mufdten
und da der Unterschied zwischen Staat
und Kirche zwar immer betont, aber
ldngst nicht immer klar genug gesehen
wurde, traten rasch neue Vorstellungen,
die in Wirklichkeit die alten waren, in
den Vordergrund. Aus alttestamentli-
chen Texten vom Gericht und Zorn Got-
tes, aus neutestamentlichen Bildern vom
Gericht, die losgelost vom Weg Jesu ver-
standen wurden, und aus der politischen
Notwendigkeit, Gewalt anzuwenden,
entstand eine politische Theologie, in
der die innere Dynamik des Weges Jesu
stark von alten sakralen Vorstellungen
iiberlagert und verdeckt wurde. Zentrale
Bedeutung gewann erneut die ethisch-
politische Unterscheidung zwischen le-
gitimer und illegitimer Gewalt, wobei die
unmittelbaren Interessen der Kirche oft

beim Bestimmen dessen, was legitim
und illegitim ist, stark mithalfen. Ob es
in der Geschichte des Christentums auf
diese Weise zu einer echten Gewaltver-
minderung kam oder ob die Vermengung
kirchlicher und staatlicher Interessen
eher das Gegenteil bewirkt hat, mag
schwer zu beurteilen sein und kann hier
offen bleiben.

Zur modernen kritischen Einschéitzung
der Gewalt kam es vor allem durch die
Problematisierung der Unterscheidung
zwischen legitim und illegitim. Bereits
die Religionskriege zeigten, wie dieses
Urteil weitgehend vom eigenen Vorurteil
abhing, und andere Kriege zwischen
christlichen Volkern wiesen in die glei-
che Richtung. Die moderne Entwicklung
der Waffentechnik fithrte ferner zu einer
neuen Erfahrung, wie verheerend und
zerstorend selbst die sogenannte ge-
rechte Gewalt sein kann. Damit stellte
sich in neuer Form die Frage, ob die
zerstorerische Gewalt nicht grund-
sdtzlich iiberwunden werden kann.

In seiner Schrift ,Zum ewigen Frieden”
(1795) baute I. Kant angesichts der Ge-
walteskalation bei der Franzosischen
Revolution vor allem auf den Handels-
geist, um mehr Frieden zwischen den
Menschen und Vblkern zu erreichen,
und er nahm damit einen Gedanken auf,
der schon die schottischen Moralisten
und Begriinder der politischen Okono-
mie (A. Smith u.a.) bewegt hatte. Der
weltweite Markt diirfte bei der Gewalt-
frage tatsdchlich eine wichtige Rolle
spielen. Inspiriert durch die Theorie Gi-
rards, haben P. Dumouchel und J.-P.
Dupuy einen deutlichen Zusammenhang
zwischen der sakralen Selbsteinddm-
mung der Gewalt in vorstaatlichen Ge-
sellschaften und der marktwirtschaftli-
chen Gewalteinddmmung in der moder-




nen zwischenstaatlichen Welt herge-
stellt.® Wie das Sakrale aus dem Kollek-
tiv entspringt und diesem doch als vor-
gegebene Macht gegeniibertritt, so ent-
springen die Preise aus der marktwirt-
schaftlichen Interaktion und sind den
einzelnen Partnern doch so vorgegeben,
daft sie Entscheidungen diktieren und
damit gewalttdtige Konflikte verhindern
konnen. Wie das Sakrale regelmafdig
seine Opfer (Ubersetzung von: victime)
braucht, so erzeugt auch der moderne
Markt seine Opfer, die allerdings in neu-
er Weise verdeckt werden. Wahrend in
der archaischen Welt die zunichst pro-
fanen Opfer (victime) sakralisiert wur-
den, erzeugt die moderne Marktwirt-
schaft den Schein, sie sei unschuldig an
den vielen Opfern (victime). In beiden
Féllen haben wir es aber mit einem Sy-
stem zu tun, das Opfer schafft und zu-
gleich die Gewalt begrenzt: Der Markt
enthdlt Gewalt und ddmmt sie ein. Dafs
dieser Vergleich zwischen moderner
Marktwirtschaft und alter Sakralwelt et-
was Entscheidendes trifft, zeigt auch die
Tendenz zum Mythologischen in den
modernen Medien, die wesentlich zur
Welt des Marktes gehoren. In einer Neu-
ausgabe von ,Understandig Media®“ von
McLuhan schreibt L. Laphan: ,Die post-
moderne Imagination ist ein Produkt der
Massenmedien, als ein Mittel der Wahr-
nehmung ist sie aber priziser als vor-
christlich zu beschreiben ... Wie McL-
uhan schon vor dreifdig Jahren feststell-
te, fithren uns die beschleunigten Tech-
nologien der elektronischen Zukunft in
den flackernden Feuerschein von neoli-
thischen Hohlen zuriick.“” Zur moder-
nen und zugleich neolithischen Welt
gehort auch die Werbung, die immer
mehr Ziige von sakralen Ritualen an-
nimmt.

Das Gemeinsame zwischen den vor-
staatlichen Gesellschaften und der mo-
dernen internationalen Welt liegt darin,
daf’ beide keine zentrale Autoritit ken-
nen, die das offentliche Leben aus be-
wufdter Entscheidung gestalten konnte.
Selbstorganisationsprozesse, die Gewalt
enthalten, schaffen Ordnung, indem sie
zugleich Gewalt einddmmen und ihr
Wirken dabei verschleiern. In diesen
Welten gibt es fiir eine politische Ethik
keinen eigenstindigen und systemati-
schen Platz. Nur jene minimale Ethik ist
gefragt, die zum Funktionieren des gan-
zen Systems notwendig ist. Fiir bewufite
ethische Bemithungen um Gewaltminde-
rung bleibt hochstens in jenen Nischen
ein Platz, die nicht direkt dem Druck der
internationalen Mechanismen ausge-
setzt sind.

Anders wiére die Situation, und ethische
Entscheidungen zu einer umfassenden
Gewaltminderung wiren wieder mog-
lich, wenn es zu einer internationalen
Autoritit kdme, die sowohl dem weltwei-
ten Markt als auch regionalen Konflikt-
parteien Entscheidungen diktieren kénn-
te. Eine Ethik der Gewaltminderung
mufl deshalb fiir eine Weltautoritit mit
Gewaltmonopol eintreten. Dagegen ste-
hen allerdings nicht nur die Traditionen
der vielen Kulturen, sondern vor allem
auch die sehr reale Befiirchtung, daf’ es
in einer einheitlichen Welt zwar weniger
offene, dafiir aber weit mehr strukturelle
Gewalt geben wiirde.

Die Ethik der Gewaltminderung steht
folglich vor der entscheidenden Frage,
ob dieses Risiko gewagt werden darf. Die
Antwort auf diese Frage iibersteigt jede
Ethik und fithrt wieder ins Zentrum der
Religion zuriick. Nur aus einer ganzen
Weltanschauung heraus kann die risiko-
reiche Entscheidung iiber eine ganze

563

Religion als
Begriindung
einer Ethik der
Gewalt-
liberwindung



Ill. Analysen
und Kon-
sequenzen

Weltordnung geféllt werden. Aus christ-
licher Sicht diirften viele Griinde nahele-
gen, daft das Risiko zu wagen ist.® Fiir
den Glauben ist ndmlich klar, dafs unse-
re Welt nie vollkommen sein wird, und
die Gemeinschaft der Glaubenden diirfte
auch geniigend Gewilheit haben, daf’
sie selbst in einer politisch einheitliche-
ren Welt dem offenen oder subtilen
Druck totalitdrer Ideologien Widerstand
leisten kann und dafd ihr eigener Weg
der glaubenden Gewaltiiberwindung im-
mer in der einen oder anderen Weise auf
die Offentlichkeit einwirken wird. Si-

cherheit gibt es in diesen die Zukunft
betreffenden Fragen aber keine. Durch
die Gewaltproblematik wird folglich be-
sonders deutlich, daf} die Menschheit ihr
eigenes Geschick nie in den Handen hat.
Sie ist Michten ausgeliefert, die zwar
stark von ihr selbst ausgehen, durch die
sie aber zugleich iiberfordert wird. Nur
im Vertrauen auf einen Gott, der auch
ein Geschick, das wir nicht meistern,
nochmals umfingt, kénnen wir allen
Drohungen der Gewalt letztlich gelassen
entgegenblicken.
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