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»~Auch eine Geschichte der Philosophie” —

Eine Leseerfahrung mit Habermas

1 Warum ist Habermas fur die
Theologie interessant?

Im Gegensatz zu einem neuscholastischen
Ansatz, der versucht hat, das iiberzeitlich
Bleibende zur Geltung zu bringen, ist heu-
te in der Folge des Zweiten Vatikanischen
Konzils und seiner Pastoralkonstitution,
die lehrt, auf die ,Zeichen der Zeit* zu ach-
ten, eine zeit- und gesellschaftsunsensible
Theologie nicht mehr denkbar. Zeitdiag-
nosen bieten unterschiedliche geisteswis-
senschaftliche Disziplinen. Einer der pro-
minentesten Versuche, das ,,sikulare Zeit-
alter*! zu erklaren, findet sich bei Max We-
ber. Er sieht in Folge des Zusammenbruchs
religioser und metaphysischer Weltan-
schauungen, der sich schrittweise mit der
Aufklarung vollzieht, das Entstehen unter-
schiedlicher Diskurse im Bereich von Wis-
senschaft, Moral, Recht und ebenso im Be-
reich der Kunst. Mit dem Entstehen dieser
Diskurse, die zunehmend mehr von Ex-
perten gefithrt werden, geht fir die meis-
ten Mitglieder der Gesellschaft, die nicht
zu diesen Expertengruppen gehéren, eine
Verarmung der Lebenswelt einher. Auf
diesen Erklarungsversuch bezieht sich Jiir-

gen Habermas. Seine Bedeutung wird von
dem britischen Publizisten Stuart Jeffries
so charakterisiert: ,,Kein deutscher Philo-
soph und Sozialtheoretiker seit Kant und
Hegel hat ein vergleichbar komplexes in-
tellektuelles System ausgearbeitet. Dabei
beruht dieses interdisziplindre System auf
einer einzigen schlichten Idee: Wir iiber-
winden unsere egozentrischen und ethno-
zentrischen Perspektiven und unsere Vor-
eingenommenheiten, indem wir verniinf-
tig kommunizieren, und gelangen so zu
einem Konsens oder errichten sogar eine
Gemeinschaft der Vernunft. [...] Fir Ha-
bermas kénnen wir lediglich durch ver-
niinftige Diskussion in dem Rahmen, den
er als ,unbegrenzte Kommunikationsge-
meinschaft® bezeichnet, zu einem ratio-
nalen Konsens gelangen.“ Dieser Ansatz
geht gleichzeitig mit einer Frontstellung
gegen die als Relativismus empfundene
Postmoderne einher. Deutlich macht sich
auch hier das Erbe Kants bemerkbar, der
sein Denken als Antwort auf die berithm-
ten drei Orientierungsfragen des mensch-
lichen Lebens sah.

Entscheidend fiir unsere Uberlegun-
gen ist die Frage, welcher Stellenwert reli-

So der bekannte Titel von Charles Taylor. Sein Buch ,Ein sakulares Zeitalter” ist auf Deutsch

erstmals 2009 erschienen. Inzwischen vielfach kommentiert, z.B. Michael Kiihnlein (Hg.),
Charles Taylor: Ein sékulares Zeitalter, Berlin 2019.
2 Vgl. dazu: Stuart Jeffries, Grand Hotel Abgrund. Die Frankfurter Schule und ihre Zeit, Stuttgart

2019, 436.
3 Ebd.,425f.
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giosen Traditionen und ihren Geltungsan-
spriichen eingerdumt wird. In seiner Pu-
blikation ,,Ein Bewusstsein von dem, was
fehlt“ fithrt Habermas aus: ,Unter den mo-
dernen Gesellschaften wird nur diejeni-
ge, die wesentliche Gehalte ihrer religio-
sen, liber das bloff Humane hinauswei-
sende Uberlieferungen in die Bezirke der
Profanitét einbringen kann, auch die Sub-
stanz des Humanen retten kénnen.“ Im
Hinblick auf das Verhaltnis von Vernunft
und Glaube wird gesagt: ,,Die religiose Sei-
te muss die Autoritat der ,nattrlichen’ Ver-
nunft anerkennen als die fehlbaren Ergeb-
nisse der institutionalisierten Wissenschaf-
ten und die Grundsitze eines universalis-
tischen Egalitarismus in Recht und Moral.
Umgekehrt darf sich die sdkulare Vernunft
nicht zum Richter tiber Glaubenswahrhei-
ten aufwerfen, auch wenn sie im Ergebnis
nur das, was sie in ihre eigenen, im Prinzip
allgemein zugénglichen Diskurse tiberset-
zen kann, als verniinftig akzeptiert.“®

2 Der Leitfaden des Diskurses:
Die Beziehung von Glauben
und Wissen

Nun legte Jiirgen Habermas im Jahr 2019
ein monumentales Werk mit tiber 1700
Seiten mit dem Titel ,, Auch eine Geschich-
te der Philosophie“ vor. Wie im Vorwort
erlautert, hatte der Titel urspriinglich hei-
Ben sollen: ,,Zur Genealogie nachmeta-
physischen Denkens. Auch eine Geschich-
te der Philosophie, am Leitfaden des Dis-
kurses tiber Glauben und Wissen.“ (1,9)

> Ebd,27.

Habermas gab den Bedenken des Verla-
ges gegen den zu kompliziert erscheinen-
den Titel nach und war mit einer Verkiir-
zung einverstanden. Interessant ist vor al-
lem das Formalobjekt der Untersuchung,
dass namlich die Beziehung von Glauben
und Wissen als Schliissel zur Entstehung
des nachmetaphysischen Denkens angese-
hen wird. Im Vorwort heifit es: ,Das Zeit-
alter der Weltbilder ist seit dem 17. Jahr-
hundert aus guten Griinden vorbei. Mich
bewegt die Frage, was von der Philosophie
tibrigbleiben wiirde, wenn sie nicht nach
wie vor versuchte, zur rationalen Kldrung
unseres Selbst- und Weltverstindnisses bei-
zutragen” (1,12).”

In der okzidentalen Konstellation von
Glauben und Wissen hat nach Habermas
die Entwicklung des christlichen Glau-
bensverstdndnisses selbst zu einem Schub
der Vernunft und damit auch zu einer zu-
nehmenden Sikularisierung beigetragen:
»Schon die reformatorischen Bewegun-
gen, die der Luther’schen Reformation vo-
rausgegangen, aber innerkirchlich noch
aufgefangen worden waren, sind zugleich
Protestbewegungen eines verinnerlichten
Glaubens und gleichzeitig Schiibe zur Ver-
weltlichung, das heif3t zu einer ,Sakulari-
sierung’ gewesen. [...] Aber mit dieser Be-
wegung verselbstindigt sich die ,Sakulari-
sierung’ und schlagt auf Kirche und Glau-
ben selbst zuriick. Mit einer gewissen Zeit-
verzogerung antworten dann Hobbes und
Spinoza auf Luthers entschieden theologi-
sche Entkoppelung des Glaubens vom Wis-
sen mit einer philosophischen Distanzie-
rung der Wissenschaft vom historisierten

Jiirgen Habermas, Ein Bewusstsein von dem, was fehlt, Frankfurt a. Main 2008, 14.

Jiirgen Habermas, Auch eine Geschichte der Philosophie. Band 1: Die okzidentale Konstellation

von Glauben und Wissen. Band 2: Verniinftige Freiheit. Spuren des Diskurses iiber Glauben und

Wissen, Berlin 2019.
Hervorhebungen jeweils im Original.
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Glauben.“ (I,24) Damit ist einer der ent-
scheidenden Paradigmenwechsel in der
Beziehung von Glauben und Wissen be-
nannt, der das okzidentale Denken geprégt
hat. Urspriinglich theologische Impulse
haben eine Entwicklung der Ausdifferen-
zierung eingeleitet, in deren Rahmen sich
Kirche und Theologie aus der Gesellschaft
zuriickziehen, um dem Ansatz eines ,,sola
fide* die entsprechende Geltung zu ver-
schaffen. Habermas entwickelt diesen Ge-
danken weiter: ,,Im Verhéltnis von Theolo-
gie und Philosophie bereitet Luther gewis-
sermafien einen Stabwechsel vor. Indem er
den Glauben vom Wissen entkoppelt, zer-
bricht die Theologie selbst den Rahmen,
innerhalb dessen sich der Diskurs iiber
Glauben und Wissen bewegt hatte. Sie be-
endet das Zeitalter des Weltbildes und ver-
weist die Philosophie in die Schranken
nachmetaphysischen Denkens. [...] Mit
dieser ausschlieflenden Konzentration auf
das Eigene enthiillt sich die Ironie ihrer
Selbstentmachtung darin, dass die Theolo-
gie fortan der jeweils zeitgendssischen Phi-
losophie die Sprache entlehnen muss, um
iiber ihr Proprium verstindlich reden zu
konnen.“ (I,1621.)

3 Worum geht es Habermas
in seiner Genealogie?

Habermas erldutert seine Intention: ,Der
Versuch einer Genealogie nachmetaphysi-
schen Denkens soll die Frage beantworten,
ob und gegebenenfalls wie die philosophi-
sche Bearbeitung von tiberwiltigend kom-
plexen Problemen dieser Art auch unter
Bedingungen nachmetaphysischen Den-
kens fortgefithrt worden ist.“ (I,28) Die
Krisenszenarien in philosophischen Grof3-
theorien des 20. Jahrhunderts entwickelt
Habermas an vier ausgewéhlten Autoren

und resiimiert: ,,Ein Vergleich der vier phi-
losophischen Zeitdiagnosen lasst Gemein-
samkeiten erkennen. Die Autoren grei-
fen jeweils einen priagnanten Zug aus dem
Komplex der Moderne heraus:

- die Sakularisierung der Staatsgewalt
und die Entwicklung des demokratischen
Rechtsstaates (Carl Schmitt);

- die Positivierung einer Rechtsord-
nung, die von der antiken Vorstellung ei-
nes kollektiv verbindlichen Ethos vertei-
lender Gerechtigkeit auf die gleichen sub-
jektiven Rechte fiir jeden und auf den Vor-
rang privater Handlungsspielrdume vor
der Verbindlichkeit verpflichtender Nor-
men umgestellt wird (Leo Strauss);

- die Entstehung eines historischen
Bewusstseins, das die Vergangenheit aus
dem Horizont der Zukunft auslegt und die
Menschen von der Natur, und von der Ori-
entierung an ihr, entfremdet (Karl Lowith);
sowie

- die Durchsetzung der experimen-
tellen und mathematischen Naturwissen-
schaften und die transformierende Kraft
des wissenschaftlich-technischen Fort-
schritts, die die Kultur und Gesellschaft
im Ganzen erfassen (Martin Heidegger).*
(1,63)

Ein zentrales Phanomen, das Hegel
als Ausdruck des ,,objektiven Geistes” ge-
sehen hat, ist die Religion. Wie lésst sich
deren Stellung und Bedeutung in der mo-
dernen Gesellschaft beschreiben? Haber-
mas einleitend dazu: ,,Die Religion hat bis-
her ihren Platz im differenzierten Gehéduse
der Moderne auch dort behauptet, wo sich
die sakulare Mentalitat in der Bevolkerung
ausbreitet und die Kirchen Mitglieder ver-
lieren. Sie bleibt, solange sie als zivilgesell-
schaftlicher Akteur ernst genommen wer-
den muss, ein Stachel im Bewusstsein ei-
ner sikularen Gesellschaft, die einstwei-
len nicht viel anderes als ,Medikamente*
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fir den Umgang mit schweren existentiel-
len Risiken bereithilt. Bedingung fiir das
Fortbestehen von Religionsgemeinschaf-
ten in Gesellschaften, die sich fortwiahrend
sakularisieren, ist allerdings ein reflexi-
ves Selbstverstandnis im Verhaltnis zu den
modernen Lebensgrundlagen und zu den
jeweils anderen Religionen.

Betrachten wir unter diesem Gesichts-
punkt die drei anderen Dimensionen, fiir
die ein Zusammenhang zwischen Moder-
nisierung und Sékularisierung behauptet
wird:

- Die Folgen der kulturellen und wis-
senschaftlichen Rationalisierung sind kei-
neswegs eindeutig. Innerhalb der christ-
lichen Theologie hat die Begegnung mit
moderner Wissenschaft und humanisti-
scher Aufklirung einen Reflexionsschub
ausgelost, der es moglich gemacht hat, ei-
nerseits die Glaubenswahrheiten mit der
Autoritit der Wissenschaften und den sa-
kularen Grundlagen von Moral und Recht
zu versohnen, andererseits den religiosen
Traditionalismus der Lebensfithrung auf
rationale Lebensformen umzustellen. |...]

- Die Individualisierung von Gesell-
schaft und Lebensstil erfasst auch die re-
ligiose Erfahrung und die Form der Reli-
gionsausiibung. [...] Aber fortschreiten-
de Individualisierungsprozesse miissen
im Lebenshaushalt des Einzelnen nicht
zwangsldufig zu einem Bedeutungsverlust
der Religion fithren; in der Regel intensi-
vieren sie sogar die religiosen Erfahrun-
gen.

— Ahnliches gilt schlieflich fiir die
Pluralisierung der Weltbilder, Religionen
und Lebensformen. Die Vervielfachung
der religidsen Angebote mag religiése Bin-
dungen schwichen, aber sie kénnen auch

8

der philosophisch-hellenistischen.

eine stimulierende Wirkung auf religitse
Interessen austiben.“ (I,86f.)

Mit dieser Analyse wird das breite
Spektrum der religionssoziologischen For-
schung aufgenommen, das hinsichtlich der
Beziehung von Sakularisierungsschiiben
und religiéser Erfahrung bzw. dem Interes-
se an religios verstandener Spiritualitdt zu
keinem eindeutigen Ergebnis kommt, son-
dern das Nebeneinander, Miteinander und
auch Gegeneinander beider Einstellungen
konstatieren muss.

4 Die sakralen Wurzeln der achsen-
zeitlichen Uberlieferungen

Detailliert geht Habermas der Frage nach
den sakralen Wurzeln der achsenzeitlichen
Uberlieferungen nach. Er holt geschicht-
lich denkbar weit aus, genauer gesagt bis
zu den Urspriingen dessen, was aufgrund
von bezeugten Quellen tiberhaupt in den
Blick zu nehmen ist. Die vielféltigen Wur-
zeln reichen von Konfuzius und Laotse,
Buddha, den Upanishaden, Zarathustra
und den Propheten Israels bis zu den Phi-
losophen Griechenlands. Von Karl Jas-
pers, den Habermas zitiert, werden sie so
zusammengefasst: ,Das Neue dieses Zeit-
alters ist in allen drei Welten®, dafl der
Mensch sich des Seins im Ganzen, seiner
selbst und seiner Grenzen bewufit wird.
[...] Er stellt radikale Fragen. Er drangt vor
dem Abgrund auf Befreiung und Erlosung.
[...] Er erfihrt die Unbedingtheit in der
Tiefe des Selbstseins und in der Klarheit
der Transzendenz.“ (I,178) Bei Habermas
werden diese Wurzeln im Hinblick auf ei-
nen kognitiven Durchbruch gesichtet, der
sich in der Weise vollzieht, dass der sakra-

Gemeint sind bei Jaspers die Welt der asiatischen Religionen, die der jiidisch-biblischen und die
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le Kern gewahrt bleibt. In Mythos und Ri-
tus schafft sich dieser sakrale Kern seinen
Ort, sodass im religidsen Bewusstsein das
Sakrale zugleich bewahrt, aber auch trans-
formiert wird. Auslosend dafiir sind Kri-
senphinomene, die ein Uberdenken der
Traditionen erzwingen und aus der Erfah-
rung, dass der bisherige Grund nicht mehr
tragt, neue Fragehorizonte er6ffnen. Den
Weg zur achsenzeitlichen Transformation
des religiosen Bewusstseins sucht Haber-
mas an drei Elementen festzumachen:

»— die Herausbildung einer biirokra-
tisch organisierten Herrschaft, die mit dem
zentral verwalteten Kultus eine enge Sym-
biose eingeht;

- die Entstehung einer stark stratifi-
zierten Gesellschaft mit einzelnen stidti-
schen Zentren inmitten der grofien Masse
der Landbevélkerung; und

- die Erfindung der Schrift als des ers-
ten Kommunikationsmediums, das eine
Zeit- und Raumgrenzen iibergreifende Ex-
ternalisierung von Gedéchtnisleistungen
ermoglicht. (1,274)

Diese kulturellen Entwicklungen grei-
fen tief in das Leben der Menschen ein,
auch wenn in Rechnung gestellt werden
muss, dass sich Prozesse von vergleich-
barer Tragweite nicht schlagartig vollzie-
hen, sondern iiber lingere Zeitraume an-
gesetzt werden miissen, wobei sich diese
Entwicklung nicht in stetiger Gleichma-
Bigkeit, sondern oft auch schubweise voll-
ziehen kann.

Von besonderem Interesse ist die He-
rausbildung des jiidischen Monotheismus,
weil sich daran in Zusammenhang mit der
Frage nach dem Zusammenhang von Re-
ligion und Gewalt eine breite Diskussi-
on entziindet hat. Habermas dazu: ,Die
Schliisselszene am Sinai belehrt uns da-
ritber, wie sich die Konstellation von Po-
litik und Religion im Licht der verschérf-

ten moralischen Mafistibe verschoben hat:
Der Moralisierung von Heil und Unheil in
Gestalt eines moralisch gesetzgebenden und
richtenden Gottes entspricht die Verpflich-
tung des Bundesvolkes, jenen 248 Geboten
und 365 Verboten der Tora, die Moses in
40 Tagen und Nichten aufgezeichnet hat-
te, absoluten Gehorsam zu zollen. Aus bei-
dem, der Ausrichtung auf die eschatologi-
sche Idee einer kiinftigen Gottesherrschaft
und der Selbstbindung der Juden an die
Gebote der Tora, folgt fiir die Ubergangs-
zeit bis zur Ankunft des Messias eine voll-
standige Umwertung der politischen Herr-
schaft. Diese verliert die Aura, die sie der
symbiotischen Verbindung mit der sakra-
len Macht verdankt hatte. Stattdessen ent-
hiillen die prophetischen Klagen die Zwei-
schneidigkeit einer Legitimation von Gottes
Gnaden, welche die Person des Herrschers
und den Modus seiner Machtausiibung ih-
rerseits einklagbaren (und tatsachlich ein-
geklagten) moralischen Geboten unter-
wirft. Der Monotheismus sprengt also die
mythische Weltauffassung in der Weise,
dass er die Moralisierung von Heil und Un-
heil auf dem Wege einer Ubertragung be-
kannter historisch-politischer Grundbe-
griffe auf die Sphére einer welttranszen-
denten Macht vornimmt.“ (I,331)

5 Die Entstehung der christlichen
Theologie als Paradigma der
Konstellation von Glauben
und Wissen

Im Zentrum der okzidentalen Konstella-
tion von Glauben und Wissen steht para-
digmatisch die Entstehung der christlichen
Theologie in den ersten Jahrhunderten, die
hinsichtlich Denkstrukturen und Begrift-
lichkeit verschiedene Kulturen zu iiber-
briicken hatte. Immer wieder wurde unter
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dem Schlagwort einer ,,Hellenisierung des
Christentums“ der Verdacht eines Verrats
an der jidischen Tradition geduflert. Tat-
sachlich gehorte es zu den grofien denke-
rischen Herausforderungen, sich mit einer
kulturell iiberlegenen hellenistischen Bil-
dungskultur auseinanderzusetzen. Diese
Herausforderung ist bereits in den ersten
theologischen Entwiirfen, etwa bei Paulus,
offensichtlich. Der Theorieimport griechi-
schen Bildungsguts und griechischer phi-
losophischer Begrifflichkeit und Denk-
strukturen ermoglicht einerseits eine dif-
ferenzierte Apologetik, etwa zur Abwehr
gnostischer Stromungen, andererseits aber
auch eine Form der Selbstverstindigung
auf dem hohen Niveau der griechischen
Metaphysik, die in ein immer differenzier-
ter ausgebautes dogmatisches Lehrgebdude
einmiindet.

Der Diskurs iiber das Verhiltnis von
Glauben und Wissen wird bis ins Zen-
trum theologischer Tradition gefiihrt. Be-
reits Augustinus hat zwischen Glaubensakt
und Glaubensinhalt unterschieden. Diese
Unterscheidung wird von Habermas un-
ter Bezug auf Uberlegungen von Karl Jas-
pers aufgegriffen: ,Die Gemeinsamkeit
zwischen Philosophie und Religion soll in
der Art eines Glaubensmodus bestehen,
den schon Augustin als die Einheit von fi-
des qua und fides quae creditur bestimmt
hatte: Der Glaubensinhalt ist von den Ak-
ten des Glaubens als der Ressource, wo-
raus eine Person im Vollzug ihrer Existenz
lebt, nicht zu trennen. [...] Glaube ist der
Grund vor aller Erkenntnis. Er wird im Er-
kennen heller, aber nie bewiesen.“ (1,103)
Tatsachlich stehen die ersten Jahrhunderte
in der Rekonstruktion von Habermas un-
ter dem Titel einer ,,Symbiose von Glauben
und Wissen® (I,481), einer Symbiose, die
sich erst mit der fortschreitenden Diffe-
renzierung von Sacerdotium und Regnum

in der Zeit des Mittelalters wieder auflost.
Dass sich Habermas bei der Rekon-
struktion der Entfaltung der christlichen
Theologie tief in spekulative Gedanken-
ginge einldsst, macht seine Darstellung
der Trinitatstheologie in ihrer Beziehung
zum menschlichen Geist, der sie spiegelt
und der gleichzeitig von ihr abhingt, deut-
lich: ,,Augustin betrachtet den menschli-
chen Geist aus der epistemischen Einstel-
lung einer sich reflexiv im Gesprach mit
Gott erlebenden Person als ein Spiegelbild
des gottlichen Geistes. Indem der mensch-
liche Geist sich im Nachvollzug dieser Be-
gegnung reflexiv einholt, also in diesem
performativen Sinn ,sich denkt erkennt
er explizit, was er intuitiv schon wusste,
aber ,woran er nicht dachte’ (trin. XIV, 5,
8). Wenn er sich seine eigene, ihm immer
schon bekannte trinitarische Verfassung
explizit bewusst macht, kann er darin eine
Spiegelung der analogen Struktur des gott-
lichen Geistes erfassen und gleichzeitig er-
kennen, dass dieser, von dessen Allmacht
wir abhédngen, unsere Selbstreflexion erst
ermoglicht. Diese Spekulation - eine Spie-
gelung im wortlichen Sinne - ist nicht nur
akademische Ubung, sondern zugleich ein
Exerzitium, das uns zu Bewusstsein bringt,
dass das ,Denken der Trinitdt" nicht im
Sinne eines genetivus objectivus unser ei-
genes Werk ist, sondern von dieser Trini-
tat selbst, im Sinne eines genetivus subjec-
tivus, ins Werk gesetzt wird - cogitatio co-
gitatur. Andernfalls wire nicht zu erkldren,
wie die alles iibersteigende gottliche Natur
dem endlichen Geiste, der bei sich selber
bleibt, iiberhaupt zugénglich ist.“ (1,579)
Einen Schwerpunkt der Phdnomeno-
logie des Glaubensmodus und seiner theo-
logischen Durchdringung sieht Habermas
bereits bei den alexandrinischen Kirchen-
vitern, die den Grundstock fir die spite-
re theologische Begrifflichkeit vorzeich-
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nen: ,Daher entwickeln bereits die ale-
xandrinischen Kirchenviter eine interes-
sante Bestimmung des Glaubens, die sich
in der theologischen Tradition durchset-
zen wird: ,Glauben' heifit demnach all-
gemein, ,der Behauptung eines >Sachver-
halts< zuzustimmen’. Das Fiir-wahr-Hal-
ten eines >gewussten«< Sachverhaltes drangt
sich von der Sache selbst her auf, wenn
der behauptete Sachverhalt (durch Wahr-
nehmung oder Intuition) offensichtlich ist
oder wenn iiberzeugende Griinde fiir die
Behauptung der entsprechenden Aussa-
ge vorliegen. Hingegen verandert sich der
Modus des Fiir-wahr-Haltens vom ,Wissen’
zum ,Glauben' in einem spezifischen Sinne,
wenn die Uberzeugung von der Wahrheit
einer Aussage eines zusitzlichen Aktes der
willentlichen Zustimmung bedarf, um eine
praktische, fiir die Lebensfithrung der zu-
stimmenden und damit glaubigen Person
tragende Wirkung zu erlangen. Im Hinter-
grund steht natiirlich die klassische Unter-
scheidung zwischen der fides quae, dem
Fir-wahr-Halten von Aussageinhalten,
und der fides qua, der performativen, in
Leben und Handeln orientierenden Kraft
von Glaubenswahrheiten.“ (1,624)

6 Die kithne Symbiose von
Glauben und Wissen
bei Thomas von Aquin

Verschiedene Faktoren haben dazu bei-
getragen, dass sich im frithen Mittelalter
ein Bedarf an vernunftgemafler Durch-
dringung der Glaubenswahrheiten zeigt,
den es seit der Zeit der Kirchenviter nicht
mehr gegeben hat. Institutionell entspricht
diesem Bestreben das Entstehen der Uni-
versitdten als Institutionen, in deren Rah-

men - entlastet von den Zwiéngen der le-
benswichtigen Produktion von Lebensmit-
teln - sich eine intellektuelle Elite der Ent-
wicklung einer wissenschaftlichen Theo-
riebildung widmet.” Einen besonderen Ort
fand diese Befassung mit den Fragen nach
Sinn und Bedeutung des Glaubens insbe-
sondere in den Orden. Wie wenige ande-
re ist Thomas von Aquin das Beispiel eines
theologischen Theoretikers, der sich dem
Zusammenhang von Wissen und Glauben
widmet. Habermas dazu: ,Wissenschaftli-
che Erkenntnis muss von Wahrnehmun-
gen ausgehen, um dann im Lichte von
Prinzipien den Was-Gehalt des Seienden
zu erkennen, den der menschliche Intel-
lekt in Art- und Gattungsbegriffen aus der
Materie heraushebt und als essentia vom
ens, dem Sein des Seienden unterscheidet.
Aber Gott ist weder mit den Sinnen erfass-
bar noch kann er unter einen Gattungsbe-
griff (wie ,Lebewesen’) oder einen Artbe-
griff (wie ,Mensch’ oder ,Pflanze‘) fallen.
Sonst wire er lediglich eines unter ande-
ren zusammengesetzten Seienden. Mittels
unserer natiirlichen Vernunft kénnen wir
nur indirekt, aus den Wirkungen, die Gott
in der Welt verursacht, auf Gottes Existenz
schlieffen. Wir erkennen, dass es ihn gibt,
aber nicht, wer, oder was er ist — nicht ein-
mal, ob er ein Wer oder ein Was ist (ScG
1,25). Diese Konsequenz war fiir Aristote-
les, der die Metaphysik, wie gezeigt, von
Heilserwartungen entlastet hatte, weni-
ger gravierend als fiir einen Theologen,
der sich nicht damit zufriedengeben kann,
dass wir ,Gott am Ende unserer Erkenntnis
gleichsam als einen Unbekannten erken-
nen' (Super Boeth. De trin. q.1, a.2). Umso
dringlicher wird die inhaltliche Markie-
rung der Grenzen zwischen Glauben und
Wissen, also die Frage, wie weit das wis-

° Vgl. Frank Rexroth, Frohliche Scholastik, Miinchen 2008.



Sauer / Von hochster fundamentaltheologischer Relevanz 409

senschaftlich zwingende Wissen in den
Bereich der Glaubenswahrheiten hinein-
reicht. Thomas wihlt zwei indirekte Wege,
auf denen der menschliche Geist sich al-
lein mithilfe metaphysischer Begriffe we-
nigstens eines Schattenrisses des gottlichen
Wesens vergewissern kann - zum einen
die via negationis, den Weg der Negierung
von allgemeinen Aussagen, mit denen wir
charakterisieren, was wir am innerweltli-
chen Geschehen als solchem typischerwei-
se als unvollkommen wahrnehmen; zum
anderen die analogia entis, also den Weg
der analogen Auffassung von steigerungs-
fahigen Eigenschaften, die wir bevorzug-
ten Gegenstanden und vor allem bewun-
derungswiirdigen Personen zusprechen.
In beiden Fillen wird nicht nur von vorn-
herein der teleologische Aufbau des Seien-
den im Ganzen vorausgesetzt, stillschwei-
gend miissen wir auch schon von der per-
sonlichen Natur Gottes ausgehen. Denn
andernfalls konnte dessen Wesen nicht via
negationis als die iiberschwingliche Kom-
pensation der wahrgenommenen Mingel
oder per analogiam als die infinitesima-
le Perfektionierung der am hochsten be-
werteten Vermogen des menschlichen, also
personal verkorperten und individuierten
Geistes erkannt werden.“ (1,696 f.)

Das Auseinanderbrechen dieser kiih-
nen Symbiose von Glauben und Wissen
vollzieht sich im unmittelbaren Anschluss
an die Hochscholastik bereits bei Dun Sco-
tus. Die spekulative Erkenntnis Gottes hat
nicht langer eine Grundlage in der Meta-
physik. Die Theologie soll sich fortan nur
mehr als praktische Wissenschaft zur Er-
klarung des geoffenbarten Heilswissens
verstehen. Dazu Habermas: ,,Die Briicken
sind abgebrochen, denn Glauben und Wis-
sen unterscheiden sich nun grundsitzlich
im Hinblick auf ihren Habitus und ihren
Wabhrheitsanspruch: ,Weder ist der Glau-

be ein spekulativer Habitus noch das Glau-
ben ein spekulativer Akt, noch ist die Got-
tesschau, die dem Glauben folgt, eine spe-
kulative Schau, sondern eine praktische.*
(1,781)

7 Kant und die Grenzen
der Vernunft

Zu Beginn der Neuzeit steht der bereits er-
wiahnte tiefgreifende Paradigmenwechsel
im Verhiltnis von Glaube und Vernunft bei
Martin Luther und den Reformatoren. Aus
dem leidenschaftlichen Versuch, dem Pro-
prium des Glaubens gerecht zu werden -
ausgehend von der Zuspitzung der theo-
logischen Konzepte unter den Leitwor-
ten ,,sola scriptura®, ,sola fide®, ,,sola gra-
tia“ — wird die Selbstisolierung des christli-
chen Glaubens vor dem Hintergrund einer
Dualitdt von Gott und Welt, Glauben und
Wissen, Theologie und Wissenschaft. Die
bisherigen Autorititen haben ihre Glaub-
wiirdigkeit fiir die Bezeugung des eigenen
Glaubens verloren. ,Wie erinnerlich spielt
auch in Thomas von Aquins scharfsinniger
Analyse des Glaubensaktes die Vertrauens-
wiirdigkeit von Personen eine Rolle. Aber
dabei geht es um die Glaubwiirdigkeit der
Zeugnisse der Apostel und Evangelisten als
Belege fiir die Wahrheit der Worte Christi.
Denn fiir Thomas bemisst sich die Giiltig-
keit des Glaubens selbstverstiandlich an der
Wahrheit des Inhalts der Verkiindigung.
Deren Wahrheit hatten Philosophie und
Theologie bis zu Luther auf dem Wege der
Einbettung der Glaubensinhalte in den Kon-
text eines begriindeten Weltbildes, also mit
dem Nachweis der Kohidrenz von Glauben
und Wissen darlegen wollen. Luther steht
dieser Weg nicht mehr offen, nachdem er
die epistemischen Briicken zwischen der
inneren Sphére des Gottesverhéltnisses
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und dem Verhiltnis zur externen Welt ab-
gebrochen hatte. Aus dem coram mundo
gesammelten Wissen ldsst sich fiir die Glau-
benserfahrungen coram Deo nichts lernen.”
(I1,35f.)

Auf philosophischer Ebene vollzieht
Immanuel Kant eine transzendentalphi-
losophische Wende. Dies geschieht in der
Absicht, das universalistische Begriffspo-
tenzial der judisch-christlichen Traditi-
on aufzugreifen und fiir eine tragfihige
Subjektphilosophie fruchtbar zu machen.
Nach einer kompromisslos durchgefiihr-
ten Kritik der Vernunft bleibt nur mehr
Raum fiir eine - von allen kulturellen und
emotionalen Wurzeln abgeschnittene -
»Religion innerhalb der Grenzen der blo-

“10° ‘Welche Intention fur

flen Vernunft
Kant erkenntnisleitend ist, beschreibt Ha-
bermas so: ,Anders als Humes Vernunft-
skepsis, lebt Kants Denken aus dem Im-
puls, mit dem Vernunftunglauben’ einem
in der Vernunft selbst briitenden Defitis-
mus zu begegnen. Auf ihrem Wege von
Athen uber Rom, Paris, Salamanca und
Oxford bis Konigsberg hatte die Philoso-
phie diese Aufklarungsarbeit auch andert-
halb Jahrtausende lang in einer Arbeitstei-
lung mit der Theologie geleistet. Anders
als Hume will Kant jene aus dem theolo-
gischen Erbe der praktischen Philosophie
stammenden Grundfragen so rekonstruie-
ren, dass sie noch unter Voraussetzungen
nachmetaphysischen Denkens mit guten
Griinden beantwortet werden kénnen.®
(I1,299)

In seinen drei berithmten Kritiken geht
es Kant jeweils darum, den legitimen Ge-
brauch eines bestimmten Vernunftvermo-
gens darzulegen. In seiner Religionsphilo-
sophie behandelt er kein weiteres Vermo-

10 Vgl. dazu I1,227.
' vgl. 11,320.

gen des Menschen. Es geht ihm vielmehr
um ,einen Modus des Fiir-wahr-Haltens,
der in Beantwortung der Frage Was darf
ich hoffen?‘ entweder als ,doktrinaler‘ oder
als ,moralischer Glaube problematische
Auspragungen annimmt (KrV, A 820ft./
B 848 f).“ (I,304)

In allen seinen philosophischen Be-
mithungen verfolgt Kant die Absicht, den
Menschen als ein freies Wesen zu begriin-
den. Um seine Pflicht zu erkennen, bedarf
es fir Kant weder einer tibergeordneten
Idee, noch eines dem Menschen iiberge-
ordneten Wesens. Seine Vernunft begriin-
det die Unbedingtheit seiner ihm innewoh-
nenden Pflicht und damit auch seiner Frei-
heit."" Diese innere Verkniipfung von Ver-
nunft und Freiheit beschreibt Habermas
so: ,Die Pointe besteht darin, dass beide im
Begriff der Autonomie miteinander ver-
schriankt sind: ,Freiheit und unbedingtes
praktisches Gesetz weisen also wechselwei-
se auf einander zuriick.* (KpV, AA 05: 29)
Diese Gleichurspriinglichkeit von Freiheit
und verninftiger Einsicht, die fiir die-
ses vollig neue Konzept der verniinftigen
Freiheit spezifisch ist, konnen wir uns am
Kreisprozess des Bewusstwerdens beider
Elemente klarmachen.“ (I1,343)

8 Geschichtlichkeit und Freiheit

Die weitere philosophische Entwicklung
von Kant zu Hegel stellt Habermas unter
den Titel: ,Hegels Assimilation von Glau-
ben und Wissen“ (I1,468). Mit dem Per-
spektivenwechsel, der sich von Kant zum
Geschichtsbewusstsein des 19. Jahrhun-
derts vollzieht, kommen die gesellschaftli-
chen Kontexte in den Blick, in denen sich
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die Subjekte befinden und die ihr Handeln
bestimmen.'? Diese Dimension des Han-
delns wird dann im spéteren Pragmatis-
mus in den Blick genommen.

Habermas hat seine Genealogie des
nachmetaphysischen Denkens in prakti-
scher Absicht entwickelt. Entsprechend
zieht er auch das folgende Resiimee: ,,Die
Genealogie nachmetaphysischen Denkens
wird auf die praktische Alternative hinaus-
laufen, ob wir auf den historischen Spuren
der Lernprozesse endlicher Subjekte im
Bewusstsein unserer Fallibilitit nach wie
vor versuchen kdnnen, von unserer Ver-
nunft einen autonomen, also von selbstge-
gebenen Normen geleiteten Gebrauch zu
machen, um auf unser gesellschaftliches
Dasein doch noch einen, wie immer gerin-
gen, aber praktisch gestaltenden Einfluss
zu nehmen oder ob es dafiir keinen Spiel-
raum gibt, sodass wir zu der fatalistischen
beziehungsweise ,realistischen’ Einsicht
gendtigt sind, gegebene Priferenzen auf
der Grundlage des technisch verwertba-
ren Wissens der objektivierenden Wissen-
schaften an die selbsterzeugte gesellschaft-
liche Komplexitit unbeherrschbarer syste-
mischer Zusammenhange auf kluge Wei-
se anzupassen. Eine nichtdefatistische Ant-
wort wird davon abhangen, ob es philoso-
phisch tiberzeugend gelungen ist und wei-
terhin gelingt, in nachmetaphysischen Be-
griffen wie ,Moralitdt® und ,Sittlichkeit® -
unter Verzicht auf die Idee einer rettenden
Gerechtigkeit - aus religiosen Uberliefe-
rungen einen normativen Kern verniinftig
anzueignen.” (I[,588f.)

Obwohl sich Habermas ausdriicklich
vom Grundduktus der kritischen Theorie

12

eines Horkheimer und Adorno abgrenzt,
sind in vielfacher Hinsicht auch Abhingig-
keiten und Affinititen zu erkennen. Eine
solche zeigt sich in seinem Verweis auf ein
Wort Adornos, das ihn fasziniert: ,,Es gibt
einen enigmatischen Satz von Adorno, der
mich seit langem fasziniert: ,Nichts an theo-
logischem Gehalt wird unverwandelt fort-
bestehen; ein jeglicher wird der Probe sich
stellen miissen, ins Sékulare, Profane einzu-
wandern.“ (I,806) Adorno war ein Meis-
ter in dem Vermégen, traditionelle Gedan-
kenginge auf neue Horizonte hin durchlis-
sig zu machen. Genau dies beansprucht er
auch fiir theologische Gehalte. Somit stellt
sich von theologischer Seite her die Frage,
ob dieses Bemiihen als illegitime Verein-
nahmung oder als innovative Anschlussfa-
higkeit interpretiert wird. Habermas sieht
diese Berithrung der beiden Welten, ndm-
lich des religiosen Bewusstseins und des
nachmetaphysischen Denkens, als Chan-
ce von beiden: ,,Die sikulare Moderne hat
sich aus guten Griinden vom Transzenden-
ten abgewendet, aber die Vernunft wiir-
de mit dem Verschwinden jeden Gedan-
kens, der das in der Welt Seiende im Gan-
zen transzendiert, selber verkimmern. Die
Abwehr dieser Entropie ist ein Punkt der
Beriihrung des nachmetaphysischen Den-
kens mit dem religiosen Bewusstsein, so-
lange sich dieses in der liturgischen Praxis
einer Gemeinde von Glaubigen verkérpert
und damit als eine gegenwirtige Gestalt des
Geistes behauptet. Der Ritus beansprucht,
die Verbindung mit einer aus der Transzen-
denz in die Welt einbrechenden Macht her-
zustellen. Solange sich die religiose Erfah-
rung noch auf diese Praxis der Vergegen-

Als Schliisselautoren dieser Entwicklung sieht Habermas Kierkegaard, Hegel und Marx: ,,Dass

Kierkegaard die Dimension der Geschichtlichkeit der menschlichen Existenz entdeckt, hat ein
dhnliches philosophisches Gewicht wie Kants Entdeckung der Autonomie, Hegels Verwicklung
dieser verniinftigen Freiheit in den objektiven Geist und Marxens nachmetaphysisch erniichter-
te Ubersetzung dieses Begriffs in die historische Naturwiichsigkeit der Gesellschaft.“ (I,682)
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wartigung einer starken Transzendenz stiit-
zen kann, bleibt sie ein Pfahl im Fleisch ei-
ner Moderne, die dem Sog zu einem trans-
zendenzlosen Sein nachgibt — und so lange
hélt sie auch fiir die sdkulare Vernunft die
Frage offen, ob es unabgegoltene semanti-
sche Gehalte gibt, die noch einer Uberset-
zung ,ins Profane‘ harren.“ (I1,807)

Kehren wir zur Ausgangsfrage zuriick, was
Habermas fiir die Theologie interessant
macht. In aller Pragnanz: 1. Seine bewun-
dernswerte Vertrautheit mit den Diskur-
sen der Theologie. 2. Sein mit allen Kraften
versuchter und genealogisch vollzogener
Briickenschlag von Glauben und Wissen.
Und 3. das Angebot einer Partnerschaft im
Kampf gegen die Inhumanitit der Zeit.
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re Publikationen: https://hanjosauer.de/in-
dex.php/publikationen.
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