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De Wette als theologischer Ethiker neben
Schleiermacher!

Die Ethik ist sicherlich insgemein diejenige theologische Disziplin, deren
Geschichte am schlechtesten erforscht ist.” Diese Beobachtung gilt noch einmal
in besonderem Masse fiir das frithe 19. Jahrhundert. Als ob eine «Sintflut «...>
alle andern Dokumente des <theologisch-ethischen» Denkensy jener Zeit «ver-
schlungen hitte»’, findet aus jenen Jahren allein noch Schleiermachers «Christ-
liche Sitte», die erst knapp zehn Jahre nach dessen Tode durch den Druck zu-
ginglich wurde®, bis heute Leser und Interpreten.’

Will man sich klarmachen, warum diesem Werk solche epochale Bedeutung
zuwuchs und auch explizit® zugesprochen wurde, dann muss man andere gleich-
zeitige Gesamtdarstellungen der protestantischen Ethik mit der Fragestellung
durchmustern, worin ihnen gegeniiber der Plausibilitétsiiberschuss von Schlei-
ermachers Entwurf besteht.

Fiir einen solchen exemplarischen Blick in den Entstehungskontext von
Schleiermachers «Christlicher Sitte» bieten sich in herausragender Weise W. M.
L. De Wettes (1780-1849) ethische Arbeiten® an. De Wette kam 1810 aus Hei-
delberg an die Theologische Fakultdt der Berliner Universitat und wirkte dort

' Dieser Aufsatz war urspriinglich Bestandteil einer Festschrift mit dem Titel «Den Glau-
ben verantworten», die Prof. Dr. D. Lange/Géttingen am 2. April 1993 zum 60. Geburtstag
tiberreicht wurde.

? Vgl. Fr. W. Graf, Konservatives Kulturluthertum. Ein theologiegeschichtlicher Prospekt,
in: ZThK 85 (1988) 31-76, bes. 36.

? Das Bild benutzt in anderem Zusammenhang Em. Hirsch, Geschichte der neuern evange-
lischen Theologie Bd. IV (1952), 411.

* Die christliche Sitte nach den Grundlehren der evangelischen Kirche im Zusammenhan-
ge dargestellt, ed. Ludwig Jonas, SW /12 (1843). Zu Schleiermachers langgehegten Verof-
fentlichungsplédnen vgl. H.-J. Birkner, Schleiermachers christliche Sittenlehre im Zusammen-
hang seines philosophisch-theologischen Systems, TBT § (1964) 12-15.

* Vgl. zuletzt D. Lange, Das fromme Selbstbewusstsein als Subjekt teleologischer Reli-
gion bei Schleiermacher, in: G. Meckenstock/J. Ringleben (Hg.), Schleiermacher und die wis-
senschaftliche Kultur des Christentums, TBT 51 (1991) 187-205.

®Vgl. in Kiirze H.-J. Birkner (wie Anm. 4), 23f.

7 Ausser in den Gesamtdarstellungen der Theologiegeschichte hat De Wette hauptsichlich
bei Exegeten Beachtung gefunden, vgl. R. Smend, Wilhelm Martin Leberecht De Wettes Ar-
beit am Alten und Neuen Testament (1958). Ders., W.M.L. De Wette, in: M. Greschat (Hg.),
Theologen des Protestantismus im 19. und 20. Jahrhundert, Bd. I (1978), 44-58. John W. Ro-
gerson, W.M. L. de Wette, Founder of Modern Biblical Criticism, Journal for the Study of the
Old Testament Supplement Series 126 (1992). Rogerson hat sorgfiltig De Wettes Lehrroman
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bis zu seiner spektakuldren Entlassung im Jahre 1819° als Schleiermachers Kol-
lege — zundchst in einem von gegenseitigem Misstrauen geprigten Verhiltnis
der Rivalitit, ab 1816 in werdender Freundschaft'’, die dann auch die raumliche
Trennung liberdauerte, wie neben vielen freundschaftlichen Briefen eine spétere
Erinnerung Paul de Lagardes bezeugt: «...sein Bild hing als einziges in Schlei-
ermachers Studiercstube>»."

Auf den folgenden Seiten werden zunidchst kurz einige erkenntnis- und reli-
gionstheoretische Grundlinien von De Wettes systematisch-theologischer Ar-
beit angedeutet (I.). Dann wird (I1.—VII.) seine ethische Prinzipienlehre analy-
siert und (VIIL.) im oben angegebenen Sinne mit der Schleiermachers vergli-
chen.

In seiner Programmschrift «Uber Religion und Theologie»' hat de Wette die
epistemologischen und bewusstseinstheoretischen Grundlagen seiner gesamten
theologischen Arbeit dargelegt.

Die erste Art von Wissen erwirbt der Mensch durch sinnliche Wahrnehmung
(vgl. 21).

«Theodor oder des Zweiflers Weihe» (2 Bde., '1822; *1828) auf seinen autobiographischen
Gehalt hin untersucht und dabei unsere Kenntnis von De Wettes Lebensgang erheblich prizi-
siert.

% Grundlegend ist die grosse «Christliche Sittenlehre», 3 Bd.e in 4 (1819-1823). Die dort
fiir die Fachwelt niedergelegten systematischen Anschauungen hat De Wette dann gleich nach
seiner Anstellung in Basel in 6ffentlichen Vortrdgen popularisiert, die unter dem Titel «Vorle-
sungen iiber die Sittenlehre» in 2 Bd.en in 4 (1823/24) im Druck erschienen. Im Interesse
seiner Studenten hat er dann die Hauptziige des grossen Werks noch einmal zu einem kurzen
akademischen Kompendium zusammengefasst (Lehrbuch der christlichen Sittenlehre und der
Geschichte derselben (1833)). Das Erscheinen des opus magnum hat De Wette mit zwei gros-
sen Artikeln in der von ihm mitherausgegebenen «Theologischen Zeitschrift» publizistisch
vorbereitet («Kritische Ubersicht der Ausbildung der Sittenlehre in der evangelisch-lutheri-
schen Kirche seit Calixtusy, 1. Teil Jg. 1 (1819), 2471f; 2. Teil Jg. 2 (1820), S. Iff).

? Vgl. hierzu immer noch grundlegend: Max Lenz, Zur Entlassung De Wettes, in: Philote-
sia, Fschr. Paul Kleinert (1907), 337-388.

' Uber das personliche Verhiltnis Schleiermacher-De Wette vgl. Rogerson (wie Anm. 7),
125-149 mit interessanten neuen Einzelziigen, v.a. {iber die Rolle Fr. Liickes. — S. auch E.
Miihlenberg, Der Universitétslehrer, in: D. Lange (Hrsg.), Friedrich Schleiermacher 1768 —
1834 (1985), 2446, bes.40f.

" Uber einige Berliner Theologen, und was von ihnen zu lernen ist (1890), in: Ders., Schrif-
ten flir das deutsche Volk, hrsg. von P. Fischer (1924), 2788, Zitat: S. 33.

2 1. Aufl. 1815; ich zitiere im folgenden die zweite Auflage (1821) unter Angabe der Seiten-
zahlen im Text.
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Das so sich ergebende Mosaik bestimmter Sequenzen von Einzelbildern ver-
kniipft der Verstand mittels seiner Kategorien schliessend, urteilend und Begrif-
fe bildend zu «allgemeinen Erkenntnissen» (4), endlich zu dem «allumfassen-
den Begriff einer Welt» (5).

Diese durch verstindiges Wissen erzeugte Selbst- und Weltsicht weist dem
Menschen keinen festen Standort im dusserlichen Geschehenszusammenhang
an, er kann «sich selbst nur als das Werk einer blinden Nothwendigkeit erschei-
nen, und einen Abgrund des Nichts vor sich erblicken, vor welchem er mit Ent-
setzen zuriickbebte» (8). Aber diese Situation ist nicht ausweglos: Auftranszen-
dentalem Wege lassen sich — entschrinkend und negierend — «Einheit, Vollen-
dung und Unbedingtheit» (9) finden, die der Verstand in der Erscheinungswelt
vergeblich gesucht hat. Diese transzendental erworbenen Einsichten bezeichnet
De Wette im Gegensatz zum verstindig erworbenen Wissen als «Glaubeny.

Das zuniichst einmal nur durch den Uberbietungsanspruch gegensitzlich
verfasste Verhiltnis von Wissen und Glaube bleibt jedoch aporetisch: Wie sollen
die transzendentalen Ideen, «der Glaube», dem Widerspruch standhalten, mit
dem sie die Erfahrungswelt permanent konfrontiert? Diese Plausibilititsliicke
fiillt eine dritte Weise der Wahrnehmung von Wirklichkeit, das «Gefiihl» oder
die «Ahnungy, aus. Ihr namlich wird die empirische Welt auf die transzendenta-
len Einsichten hin transparent: «In der Schonheit und Erhabenheit der Natur und
des geistigen Menschenlebens tritt der religiosen Ahnung die Erscheinung des
wahren Seyns und des ewigen Zweckes der Dinge entgegen: ...» (12) Strukturell
arbeitet das Gefiihl also dem Verstande analog, indem es Sinneswahrmehmun-
gen unter Kategorien subsumiert. Nur sind das diesmal die transzendental ge-
wonnenen Inhalte des Glaubens.

Threm Gewissheitsgrad nach sind die drei «Uberzeugungsweisen» (14) Wis-
sen, Glaube und Ahnung einander prinzipiell gleichrangig. Selbst das histo-
risch-mathematische Wissen kann fiir sich keine echte Uberlegenheit geltend
machen, beruht es doch seinerseits auf der axiomatischen, unbeweisbaren Uber-
zeugung von der Realitdt der Aussenwelt. Auch die Wahrnehmung der Aussen-
welt, wie sie das Wissen er- und verarbeitet, beruht so letztlich auf einer und
derselben Grundlage wie der Glaube und die diesen in die Sinnenwelt projizie-
rende Ahnung, ndmlich auf dem «Selbstvertrauen der Vernunft zu sich selbst»
(18).

Die Religion hat also ihren Ort im Gebiet der Ahnung, im Gebiet der tran-
szendentalen Ideen und ihrer subjektiv-intuitiven Verifikationen in der gegen-
stindlichen Welt."”

13 Der Gottesgedanke hat bei de Wette seinen transzendentalen Haftpunkt bei der Frage
nach der Herkunft menschlich-endlicher Freiheit; jede Fassung des Gottesgedankens ist somit
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Das Gefiihl hat dabei keinen wirklich eigenen Erkenntnisbereich und Wahr-
heitswert, sondern es macht lediglich die transzendentalen Erkenntnisse der
Vernunft und die empirische Wirklichkeitserfahrung aufeinander beziehbar.
Dieser unselbstandige status indiziert jedoch gerade die lebenspraktische Be-
deutung der als Gefiihl verstandenen Religion: Weder in spekulativer noch in
verstiandiger Erkenntnis kann der Mensch je ein stimmiges Weltganzes aufbau-
en. Die lebendige Religion erst bringt spekulative Erkenntnis und Erfahrungs-
wissen in fruchtbaren Austausch: «Sie ist es also, die von Seiten der Erkenntniss
das Ridthsel des Lebens 16st, die Mittlerin der endlichen und ewigen Welt macht,
und den Menschen den Frieden sichert.» (70)

4L

De Wettes theoretische Grundlegung der christlichen Ethik im 1. Band seiner
Sittenlehre' kniipft an die eben wiedergegebenen Grundgedanken der Schrift
tiber Religion und Theologie an, indem sie herausarbeitet, welche Bedeutung
die so verstandene Religion fiir das menschliche Ethos hat, indem sie ndmlich
die Erkenntnisse und Forderungen der praktischen Vernunft einerseits und
menschlich-sittliches Leben in seiner faktischen Gebrochenheit anderseits kon-
struktiv aufeinander bezieht.

Zunichst bestimmt de Wette einleitend das wissenschaftssystematische Ver-
hiltnis der spezifisch christlichen Sittenlehre zur allgemein-philosophischen.
Er fasst die Differenz in ihrer grosstmoglichen Allgemeinheit auf: Unter philo-
sophischer Sittenlehre versteht er ganz allgemein jede Ethik, die aus der Selbst-
analyse der praktischen Vernunft entwickelt ist, wihrend sich demgegeniiber
die christliche Sittenlehre auszeichnet durch «das Bestreben, die Gesetze des
menschlichen Handelns aus der christlichen Offenbarung zu schépfen und in
Einheit und Zusammenhang darzustellen» (9). Dass hier kontradiktorische Dif-
ferenzen nicht wirklich statthaben kdnnen (ibd), versteht sich nach De Wettes
Ausfiihrungen tiber das Verhiltnis von Wissen und Glauben zur religidsen Ah-

daran zu priifen, ob sie der strikten Uberweltlichkeit Gottes gerecht wird, in der allein die den
Menschen iiber den empirischen Weltlauf heraushebende Freiheit griinden kann. Diese Ver-
bindung der beiden Themen weist auf Albrecht Ritschl voraus; vgl. «Die christliche Lehre von
der Rechtfertigung und Versdhnung» Bd. I1I (*1888), 575ff. sowie die positive Wiirdigung De
Wettes Bd. 1 (*1882) 478-483.

" Der zweite Band bietet (in zwei starken Teilbinden) die «Allgemeine Geschichte der
christlichen Sittenlehre». Der dritte Band handelt neben der speziell christlich gefassten Tu-
gend- und Pflichtenlehre endlich «Von der sittlichen Erziehung und Ubung».
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nung (s.0.S. 59f.) von selbst. Ist die Differenz also letztlich rein zufillig und
prinzipiell bedeutungslos?

Hier schafft De Wette Klarheit, indem er das Verhiltnis von Vernunft und
Offenbarung so bestimmt, dass beide strikt aufeinander bezogen bleiben, aber
nicht aufeinander reduzierbar sind. Materialiter sind sie zwar einander gleich:
Offenbarung ist «nichts als die geschichtlich abgespiegelte und in die Erschei-
nung getretene Vernunft» (10). Zwischen der Offenbarung und denjenigen, die
sie in einem Vernunfturteil als solche (an)erkennen, findet also ein quantitativer,
aber kein qualitativer Unterschied statt. Die menschliche Vernunft wird in einer
Offenbarung zwar im Modus des Gefiihls und der Ahnung iiber ihre faktische
Zustiandlichkeit hinausgehoben, indem sie mit einer hoheren Entwicklungsstufe
ihrer selbst konfrontiert wird. Sie erfihrt aber keine qualitative Neubestim-
mung. Philosophie als verniinftig-autonome Selbstauslegung des Menschen
und Offenbarung, verstanden als Chiffre fiir Geschichtsereignisse, in denen die
autonome Vernunft iiber ihre faktische Verfasstheit herausgehoben wird, stehen
somit nicht in inhaltlichem Widerstreit, sondern verhalten sich zueinander «wie
mittelbares Denken zum unmittelbaren Glauben, Gefiihl und Tun» (12): Die
Philosophie empfiangt eben ihre Inhalte immer von der Vernunft, die als ge-
schichtliche Grésse stets durch Offenbarung modifiziert ist.

Hiernach unterscheiden sich philosophische und theologische Ethik zu-
ndchst einmal nach ihrer Arbeitsweise: Die philosophische Ethik verfahrt syn-
thetisch, indem sie die einzelnen Elemente sittlichen Lebens begrifflich auffasst
und aus thnen ein — abstraktes — Gesamtbild konstruiert, wihrend die theologi-
sche Ethik das «Urbild» (12 u.6.) aller Sittlichkeit in der Christus-Offenbarung
immer schon als religios, also in der Ahnung und im Gefiihl, gegeben voraus-
setzt und es nun unternimmt, die ethisch-theoretische und lebenspraktische Be-
deutung dieses Urbildes verniinftig darzutun — das Vorgehen der christlichen
Sittenlehre bezeichnet De Wette folglich formelhaft als analytisch (vgl. 12). Phi-
losophische und christliche Ethik bleiben so in engstem gegenseitigem Verwei-
sungszusammenhang: Das analytische Verfahren der christlichen Ethik bedarf
janicht nur der philosophischen Ethik als Lieferantin fiir ihr begriffliches Hand-
werkszeug, sondern die die Offenbarung in ethischer Absicht analysierende
Vernunft ist ja auch diejenige Instanz, die immer neu festlegt und entscheidet,
worin denn jeweils der besondere Offenbarungscharakter der Christus-Tatsache
besteht; m.a.W.: Die Offenbarung wird erst im qualifizierten Sinne zur Offen-
barung, wenn und sofern die Vernunft sie als solche anerkennt. Dieses Bedin-
gungsverhiltnis ist jedoch seinerseits wieder nicht einlinig zu verstehen: In der
Offenbarung findet die Vernunft sich ja nicht so wieder, wie sie faktisch ist,
sondern eine Antizipation ihrer eigenen Vollendung, und so wird sie durch die
Offenbarung um den ahnenden Ausblick auf ihr eigenes Werdeziel bereichert.
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Damit sind die wesentlichen Leitpunkte De Wettes fiir die christliche Ethik
gegeben: Sie ist nicht zu verstehen «als ein Aggregat von positiven todten Vor-
schriften unter der Sanction einer Autoritit», sondern sie ist so zu konstruieren,
«dass wir die Ubereinstimmung derselben mit unserer Vernunft einsehen, und
die Bediirfnisse unseres Herzens durch sie befriedigt, und unsere innersten be-
sten Regungen in ihr deutlich gemacht finden.» (26)

111

Das Doppelpostulat, in dem diese einleitenden Uberlegungen gipfeln, die mate-
riale Ubereinstimmung der spezifisch-christlichen Ethik mit der autonom-phi-
losophischen und der religios-dsthetische Plausibilititsiiberschuss gegentiber
dieser, zeichnet den Fortgang der weiteren Erdrterungen vor.

Zunachst wird in einem ersten Schritt unter dem Titel «Anthropologie» die
«Anlage und Bildungsfdhigkeit des Menschen zur Sittlichkeit» (Cap. I, S.1-
148) dargelegt.”

Die synthetische Konstruktion der menschlichen Sittlichkeit hat zu ihrer
Grundlage die Analyse der aus dem Vermogen der Wertgebung erwachsenden
«Triebe».

Die verschiedenen Triebe liegen im Streit miteinander. Nicht der sinnliche
Trieb als solcher ist minderwertig oder gar stindhaft, sondern nur sofern er unter
Missachtung der hoheren nach der alleinigen Herrschaft iiber die menschliche
Lebensfithrung trachtet. Hiergegen machen wiederum die hoheren Triebe ihre
Anspriiche geltend.

5 Fiir diese Analyse natiirlich-menschlicher Sittlichkeit ist der durch Fries vermittelte kri-
tische Anschluss an Kant charakteristisch. De Wette hat seine Kant-Rezeption im zweiten Teil
des Aufsatzes «Kritische Ubersicht der Ausbildung der theologischen Sittenlehre...», 1-13
(s.0. Anm. 8, sachlich gleich, aber knapper und weniger pointiert wiederholt in Sittenlehre
11/2, 353-357) in Bejahung und Verneinung klar dargelegt: Es gebiihrt Kant das Verdienst, im
kategorischen Imperativ die Autonomie der praktischen Vernunft erwiesen und so die Ethik
aus allen heteronomen Einbindung in Klugheits- und Gliickseligkeitserwégungen befreit zu
haben. Aber dieser Gewinn ist bei Kant durch vermeidbare Einseitigkeiten erkauft. Er hat den
Kategorischen Imperativ rein formal gefasst, ohne eine innersubjektive Instanz aufzuweisen,
an der dieses Gesetz iiberhaupt Widerhall finden kann, ndmlich die «Liebe», die De Wette dem
rein formalen Sittengesetz als Inhalt suppliert. In engem Zusammenhang hiermit steht ein
zweiter Kritikpunkt: Kant nimmt seinen Ausgang beim Gesetz, das doch immer nur ein «Mit-
telbares» ist, dem ein «Unmittelbares» zugrundeliegt. Zu der unmittelbaren Triebfeder allen
Handelns drang Kant nicht vor, «weil er seine Speculation nicht auf die Selbsterkenntniss der
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Zwischen den widerstreitenden Impulsen der Triebe und der Tat steht als
Schiedsinstanz der Wille, der unter Einbeziehung der Erkenntnis die Entschei-
dung trifft. Der Wille selbst ist wiederum — analog zu den Trieben — eher natur-
haft-sinnlich oder geisthaft-selbstindig geartet. Erst der Wille auf der letzten,
der selbstandigen Stufe ist wahrhafter Wille, der seiner herausgehobenen Orien-
tierungsfunktion im Ensemble der sittlichen Potenzen gerecht zu werden ver-
mag (vgl. 56).

Zunichst einmal verbindet sich der Wille mit dem Erkenntnisvermdgen
zum «Verstand», der, sofern er sich auf das Subjekt selbst richtet, sich als
«Selbstverstindniss» modifiziert. Das menschliche Selbstverstindnis durch-
lauft — analog den Modifikationen des Willens — die Stufen von Sinnlichkeit,
Gewohnheit und Selbstindigkeit (vgl. 58f.) und kulminiert im Zielbild der
Weisheit: «Wenn «der Mensch; M.O.> nun in freyem Selbstverstindniss die wah-
re Selbstgesetzgebung der Natur gefasst, sie in der allseitigen einstimmigen Ent-
faltung des geistigen Lebens gefunden, und in dieser den hochsten Werth und
hochsten Zweck anerkannt hat: dann nennen wir ihn weise.» (59) Die dusser-
lich-tathafte Umsetzung dieses Hochststandes menschlicher Sittlichkeit ist die
Tugendhaftigkeit.

Der sittliche Verstand ist —anders als die elementaren Triebe — bildungsfahig
und -bediirftig, und dieser Bildungsprozess kann sich allein im Rahmen der Ge-
meinschaft vollziehen. Mit der Bildungsfahigkeit des Verstandes ist zugleich
seine Irrtumsfahigkeit gesetzt, und zwar einmal dadurch, dass er sich aus-
schliesslich oder tiberwiegend durch den sinnlichen Trieb leiten ldsst (vgl. 64f.),
dann aber auch dadurch, dass er dessen legitime Anspriiche unterdriickt
(vgl. 66-69).

Das mit dem Willen zum Verstand verkniipfte Erkenntnisvermdgen wird in
einem zweiten Schritt nun auch unmittelbar praktisch, sofern es als «Klugheit»

Anthropologie griindete, und namentlich bei der praktischen Philosophie nicht ausging von
der Untersuchung der praktischen Vermogen.» (6f.) — Dass die praktische Philosophie Kants
ihren dem unmittelbaren Leben gegeniiber bleibend sekundéiren Status (vgl. 8) eskamotierte,
rachte sich sodann dadurch, dass sie die Religion (9f.) wie auch die Geschichte (10f.), zwei
wesentliche Faktoren fiir die Konstitution gelebten Ethos, vollig vernachléssigte. So hat Kant
zwar nach De Wette der Ethik den unschétzbaren Dienst erwiesen, ihre Selbstidndigkeit wieder
fest begriindet zu haben, durch seinen Einsatz bei der monistisch-einseitig gefassten Vernunft
jedoch in ruingser Weise den Verweisungszusammenhang zwischen gelebter Sittlichkeit und
ethischer Spekulation zerstort. De Wette beansprucht nun also, den von Kant erzielten Fort-
schritt zu bewahren, ohne dessen Fehler mit in Kauf zu nehmen, und dies ist die Zielsetzung
hinter der eigentiimlichen Mischung aus empirischer Anthropologie und transzendentalphilo-
sophischer Ethik, als die sich die philosophisch-ethische Grundlegung seiner Christlichen
Sittenlehre darstellt.
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(73) die Vermittlung zwischen den durch Willen und Erkenntnis in der Weisheit
hervorgebrachten sittlichen Zielsetzungen und den gegebenen faktisch-dusser-
lichen Moglichkeiten ihrer Verwirklichung leistet. Sie entfaltet sich als Selbst-,
Natur- und Welterkenntnis und durchléuft — wie der Wille — die Stufen der Sinn-
lichkeit, Gewohnheit und Selbstindigkeit. Auch ihr Bildungsweg kann allein
innerhalb der Gemeinschaft verlaufen. Ihre Globalziele sind, in Anlehnung an
die Trias der sittlichen Triebe, « Wohlstand, Geistesbildung und Recht», zu deren
Erreichung sie die unterschiedlichen wissenschaftlich-technischen Mittel her-
vorbringt und benutzt. Sie bestimmt demzufolge auch die Einteilung der Gesell-
schaft in Nahr-, Wehr- und Lehrstand (vgl. 77).

Auch die Klugheit hat ihre eigene Art der Irrtumsféhigkeit: Einmal geschieht
es, dass ihre «Réthe», die immer nur hypothetische, nach Massgabe der katego-
rischen «Gebote» der Weisheit bemessene Geltung beanspruchen kdnnen, sich
ihrerseits kategorischen Rang anmassen; so erlangen etwa bestimmte blosse
Konventionen unverbriichliche Geltung (vgl. 84f.). Hieraus erwichst dann eine
Moral, die den Menschen allein nach seiner Stellung zu den einmal gegebenen
gesellschaftlichen Konventionen bemisst.

Mit der Klugheit ist das Feld derjenigen Instanzen durchmessen, die in jedem
Menschen die «sittliche Uberzeugung «...» oder das System von Regeln, nach
welchen der Mensch sein Leben ordnet, und beurtheilt, was recht und unrecht,
erlaubt und unerlaubt sey», ausmacht (86). Als «Gewissenc. ..> oder besser sittli-
ches Gefiihl» (90) soll es ihm jede Lebenssituation so deuten, dass er weiss, wie
er in ihr zu handeln hat. Das Gewissen ist bildungsfiahig und -bediirftig. Es
macht jedoch nicht nur gegebene Situationen auf das in thnen latente Pflichtge-
bot hin durchsichtig, sondern es bezeugt dem Menschen auch im nachhinein, ob
er in der Entscheidungssituation seiner Stimme gefolgt ist. Vom Zeugnis des
Gewissens hingt «die Zufriedenheit des Menschen mit sich selbst», seine «Se-
ligkeit» (92) ab.

Das nachfolgende Gewissen vollzieht die Zurechnung von Handlungen,
fiihrt also auf die Frage nach der Freiheit. Das Gewissensurteil kann sich niemals
auf die empirische Gestalt von Handlungen oder gar auf ihre Folgen beziehen,
weil diese ja vielfach imponderablen Bedingungen unterliegen und von zufilli-
gen Umstidnden abhingig sind, so dass sie nicht als Werke der menschlichen
Freiheit in Anspruch genommen werden konnen. Was das Gewissen jedoch der
Freiheit zurechnen kann, sind die Willensentschliisse.

Der von De Wette hier zugrundegelegte Freiheitsbegriftist also rein innerlich
—transzendental; er besagt, dass der Wille unabhéngig vom sinnlichen Trieb auf
der Grundlage der selbstandigen Triebe Entscheidungen fdllen kann. Dieser An-
nahme steht zwar der empirische Befund entgegen, dass der Wille nie wirklich
autonom sich entscheidet, sondern dass er immer mitgepragt und -bewegt wird
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von sinnlichen Antrieben, und sei es auch nur im Modus der Konzession und der
Riicksichtnahme, allein: Die Tatsache, dass das Gewissen unabldssig Zurech-
nungen vornimmt, die nur unter der Voraussetzung der Willensfreiheit plausibel
sind, ist und bleibt die Briicke, auf der der Mensch zum Glauben an die empi-
risch hochst problematische Willensfreiheit gelangt: «Der Mensch ist nicht
wirklich frey, aber er glaubt sich frey. Dieser Glaube aber ist kein leerer Wahn
oder die Einbildung eines irren Verstandes, sondern er hat die hochste Wahrheit,
eine hohere als die Erfahrung, denn er entspringt aus dem innersten Wesen der
Vernunft, der Quelle aller Wahrheit, aus der auch unser Glaube an Gott und
Ewigkeit herfliesst.» (106)

Hiermit ist nun auch die Grundlage fiir die Bestimmung des «Bosen» er-
reicht: Es «liegt bloss und allein im Entschluss des Willens, namlich in der ver-
nunftwidrigen Bestimmung der Handlung durch sinnliche Antriebe, da sie nur
durch nothwendige Regeln bestimmt werden sollte.» (107) Empirisch nun findet
der Mensch sich als immer schon mitbestimmt durch sinnliche Antriebe vor, er
erlebt an sich nie die restlose, vollstindige Befriedigung des Tugendtriebes, hat
also nie ein vollstindig gutes Gewissen (118f.). Jeder seiner Handlungen haften
sinnliche Motivationen an, und dies macht den Riickschluss auf seinen «sittli-
chen Charakter» liberhaupt zwingend: «Er hat einen Hang zur Sinnlichkeit»
(120), dessen einzelne Manifestationen sich das Gewissen jedoch immer als
freie Taten wird zurechnen miissen, wenn er sich nicht als freiheitsloses blosses
Sinnenwesen verstehen will: «Das ist die biblische Lehre von dem angebornen
Verderben und der Unwiirdigkeit der menschlichen Tugend.» (121f.)

Diese Erkenntnis, dass allen bosen Einzelhandlungen ein urspriinglich frei
verschuldeter «Hang» (135) zugrunde liegt, verfestigt und radikalisiert die sittli-
che Selbstbeurteilung des Menschen. Der Verstand registriert und analysiert die
einzelnen Fehlleistungen, wihrend die religiose Gefiihlsansicht die Reue und
das Besserungsstreben hervorruft (vgl. 135-138). Ferner modifiziert das Wissen
um die umfassende Siindhaftigkeit auch die sinnlich vermittelte Welterfahrung.
Die durch die Nichtbefriedigung des sinnlichen Triebs hervorgerufene «Unzu-
friedenheit mit dem Schicksal» verfeinert sich unter der Potenz des Wissens um
die Siindhaftigkeit zur Deutung des Ubels als Siindenstrafe (138f.). Endlich er-
weitert sich diese Beurteilung auch uber das einzelne Subjekt hinaus; «Wir
schreiben namlich den andern denselben Hang zum Bosen zu, den wir selber in
uns tragen. ..» (140)—ein Urteil, das freilich nur im religios-asthetischen Modus
der Ahnung Giiltigkeit beanspruchen kann.

Die unterschiedlichen Varianten der Wahrnehmung der faktischen Gebro-
chenheit alles menschlichen Ethos vereinigen sich im Gefiihl der «Demuth»
(141), die unverhiillt den Widerspruch zwischen Ist- und Sollzustand mit allen
seinen Folgen wahrnimmt. Aber dieses Gefiihl der Demut hat wiederum sein
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Widerlager im Gefiihl des «Vertrauens auf Gott»: Trotz seiner ganzen faktischen
Unzulianglichkeit weiss sich der Mensch doch intuitiv tiber seinen empirischen
Zustand hinausgehoben: «Ob wir uns gleich einen selbstverschuldeten Hang zur
Siinde zuschreiben, so konnen wir denselben doch nur als ein unserm geistigen
Wesen eingedriicktes Verderben, nicht als unser Wesen selbst ansehen. Dem
Wesen nach sind wir gut, wir sind aus der Hand der ewigen Liebe hervorgegan-
gen, Gottes Sohne.» (142)

Damit ist die Analyse der sittlichen Befindlichkeit des natiirlichen Menschen
in De Wettes System abgeschlossen. Der Mensch ist sich seines sittlichen Sol-
lens ebenso bewusst wie seines sittlichen Seins, das zu jenem in faktisch unauf-
hebbarem Widerspruch steht. Trotz dieser Gespaltenheit weiss er sich auf ge-
heimnisvolle Weise iiber diesen seinen faktischen Zustand herausgerufen, und
trotz der faktischen Verfehlung seiner selbst weiss er sich von seinem géttlich-
transzendenten Urgrund auf iiberschwiingliche Weise bejaht und gehalten. Die
philosophische Analyse der menschlichen Sittlichkeit endet also im Aufweis
einer dreigestaltigen Aporie, in der sich das «Bediirfniss nach Erlosungy» (144—
148) bekundet, das dann seinerseits den Ankniipfungspunkt der christlichen Of-
fenbarung in der sich selbst hinreichend tief verstehenden praktischen Vernunft
markiert.

44

Die Erlosung, deren Notwendigkeit der Aufweis der dreigestaltigen Aporie
der natiirlichen Sittlichkeit dargetan hat, ist zu denken als ein Bildungsprozess,
in dessen Fortgang die vorhandenen sittlichen Fiahigkeiten und Einsichten des
Menschen so aus- und durchgebildet werden, dass sie «die Herstellung und Be-
hauptung seiner urspriinglichen geistigen Selbststindigkeit, sowohl im Verhalt-
niss zur dussern, als zur eignen, innern Natur» (144) bewirken konnen: Der Ver-
stand muss so weit gesteigert werden, dass er die sittliche Aufgabe restlos und
klar erkennt, Wille und Tatkraft miissen sich dieser Erkenntnis génzlich konfor-
mieren und endlich muss die Last des Schuldbewusstseins vom Menschen ge-
nommen werden, damit sein Verhiltnis zu seinem gottlichen Grund von jeder
Ambivalenz frei werde.

Dieser Bildungsprozess kann nur innerweltlich im Rahmen einer Gemein-
schaft stattfinden, und Gemeinschaften werden durch iiberragende menschliche
Individuen gestiftet. Die in den Aporien des menschlichen Gottes-, Welt- und
Selbstverhiltnisses als notwendig erahnbare Erlosung jedoch iibersteigt nicht
nur die Krifte eines jeden menschlichen Individuums, sondern auch die der Gat-
tung als ganzer. Die Erlosung muss sich also als ein innerweltlicher Prozess
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vollziehen, jedoch von ausserhalb der in sich erl6sungsunfiahigen menschlichen
Gattung her ins Werk gesetzt werden. Die so nachkonstruierte Erwartung hat
ihre Erfiillung in Jesus Christus gefunden: «In ihm hat sich alles Streben der
Menschen vollendet; seit er auf Erden erschienen, schauen sie nicht mehr seh-
nend und suchend, nach dem, was da kommen soll, sie haben, indem sie mit ihm
in den Bund der Gemeinschaft getreten, den Haltpunkt gefunden, auf welchen
gestiitzt, sie nicht mehr wanken konnen.» (148)

Die Offenbarung in Christus ist hier, getreu den oben (S. 61) nachgezeichne-
ten prinzipientheoretischen Rahmenbedingungen, so gefasst, dass in ihr das in
der natiirlich-menschlichen Sittlichkeit immer schon anvisierte Hochziel
menschlichen Lebens seine Erfiillung findet. Die «Offenbarung» geht damit
zwar quantitativ tiber den religios-sittlichen Zustand der natiirlichen Mensch-
heit hinaus, aber sie bringt doch lediglich das von ihr immer schon Intendierte
auf dem Gebiet der Ahnung und des Gefiihls wirklich zur Geltung. Die syntheti-
sche Darstellung faktischer menschlicher Sittlichkeit wird von ihr nicht qualita-
tiv iiberholt, sondern lediglich auf die Uberwindung der Aporien ihrer fakti-
schen Verfasstheit hin durchsichtig gemacht.

Die Christus—Offenbarung verindert prinzipiell die Glaubenserkenntnis
ebensowenig wie die Sinneserkenntnis, sondern sie belebt und bereichert das
zwischen diesen beiden (festen) Polen oszillierende religios-dsthetische Gefiihl,
das diese beiden unumkehrbar zu seiner Voraussetzung hat, aber weder auf eines
von beiden noch auf beide miteinander reduzierbar ist. In der Christus-Offen-
barung tritt keine qualitativ neue Stufe menschlicher Sittlichkeit ins Dasein,
sondern die dem Menschen eigene qualitativ gleichbleibende Sittlichkeit kann
das ihr selbst inhdrente Hochziel nun als schon verwirklichtes ins Auge fassen
und ihm nacheifern.

Nachdem hiermit vorab geklart ist, welchen erkenntnistheoretischen Status
die Aussagen iiber die Offenbarung in Christus in De Wettes System haben, soll
diese in ihrem spezifisch ethischen Sinn nach in ihren Hauptziigen noch etwas
genauer in den Blick genommen werden.

Zunéchst gewinnt De Wette mit der Pradikation Christi als des «gottlichen
Verstandes» terminologisch Anschluss an den Logos-Begriff und damit an die
klassische christologische Lehrbildung. Diese Pradikation ist bezogen auf die
Gotteserkenntnis als das Zentrum und den Gipfelpunkt aller menschlichen Er-
kenntnis iiberhaupt (vgl. 150). Christus bezeichnet den vollendenden Hohe-
punkt der langen Reihe von gottbegeisterten Menschen, die die in jedem Men-
schen liegende innere Gottesoffenbarung nach und nach ins wache Bewusstsein
gerufen haben. Die Vollendung besteht darin, dass er das «Unmittelbare» im
Menschen, Glauben und Tugend, in uniiberbietbarer Authentizitéit gelebt und
sprachlich vermittelt dargestellt hat, und damit zur wirklichen Personifikation
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des sonst nur in transzendentaler Abstraktheit zugénglichen Gottlichen gewor-
den ist, «und so die Einheit des Géttlichen und Menschlichen in sich als ewiges
Vorbild dargestellt hat.» (156) — Insbesondere ist Christus als schlechthin au-
thentischer Kiinder des gottlichen Willens als unsere «Weisheit» (156) anzu-
sprechen, d.h. als derjenige, in dem menschliche Weisheit ihr immer nur inten-
diertes Hochziel als verwirklicht erblicken kann. Besonders deutlich wird dies
am Freiheitscharakter des durch Christus inaugurierten Ethos, das sich aus allen
Banden der Sinnlichkeit und der Gewohnheit (s.o0. S. 63f.) losgerungen und sich
so auf die Ebene der reinen Tugend emporgeschwungen hat.

Christi Bedeutung als gottlicher Verstand zeigt sich auch in seiner Klugheit,
in der Auswahl der seinem Zweck, der Stiftung des Gottesreiches, angemesse-
nen Mittel, nimlich des Wortes wie des Abendmahls und der Taufe als symboli-
scher Handlungen (161-166)."

In dem schon Gesagten ist enthalten, dass Jesus «von aller Siinde frey» (166)
war, denn die in jedem Menschen liegende Wahrheit war in thm ungetriibt von
jeglicher «sinnlicher Befangenheit» (167).

Diese Willensreinheit, diese Siindlosigkeit ist der innere Grund seiner Frei-
heit und Weltherrschaft. Weil Christus den Gotteswillen nicht nur vollstindig
kannte, sondern ithn auch mit vollendetem Gehorsam vollzog, ist er der «Heili-
ge». Dies wird besonders an seinem Tode deutlich: Er symbolisiert die restlose
Hingabe aller irdischen Giiter und Vorteile um der «Idee» willen (176f.), und so
gibt sich paradoxerweise der Tod Jesu als die hochste Vollendung seiner Welt-
herrschaft zu erkennen. Der Tod Jesu ist als Untergang seiner menschlich-ir-
disch beschrankten Individualitit zugleich seine «Verklarung» (178f.). Diese
Bedeutung kommt dem Tode Jesu zu, sofern er den Todesweg «in der Besonnen-
heit und Freyheit des Entschlusses» (179) ging.

Mit dem in den Priddikationen als «Heiliger» und als «gottlicher Verstand»
Gesetzten sind noch nicht alle Facetten menschlicher Erlosungssehnsucht abge-
deckt. Das Bild des einen vollkommenen Menschen kann als solches noch nicht
die Spannungen 16sen, unter denen die Existenz des Einzelnen leidet, ndmlich

' Hier liegt offenkundig eine Reminiszenz an F. V. Reinhards « Versuch iiber den Plan, wel-
chen der Stifter der christlichen Religion zum Besten der Menschen entwarf» (1780, ich zitiere
die von H.L. Heubner besorgte Ausgabe von 1830). Gegen die Hypothese, Jesus habe als
Exponent einer geheimen Gesellschaft mit unlauteren Mitteln operiert, weist Reinhard nach,
er habe sich nur solcher Mittel bedient, die seinem Zweck sittlich angemessen waren, «nim-
lich: tiberzeugender Unterricht, mit Anstalten verkniipft, welche das sittliche Gefiihl anregen,
den menschlichen Geist zum Nachdenken tiber seine wichtigsten Angelegenheiten reizen, und
ihn zu einem lebendigen Eifer fiir die Erreichung seiner wahren Bestimmung erwirmen sol-
len» (164); hierzu zéhlen nach Reinhard eben auch Taufe (169f) und Abendmahl (170f).
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das Schuldbewusstsein und das Ausgeliefertsein an die Wechselfélle des empi-
rischen Geschicks. Die zweitgenannte Lebensminderung erfahrt ihre Bewilti-
gung durch die in Christus urbildlich-vollkommene Herrschaft des Geistes liber
alle Wechselfille des natiirlich-irdischen Lebens (vgl. 194f.).

Das Schuldgefiihl, welches der Mensch immer schon in einem diffus-unre-
flektierten Vertrauen auf die gottliche Schopferliebe iiberwindet, findet seine
vollkommene Bewiltigung im Blick auf das Kreuz Christi: Einmal wird hier in
erschiitternder Eindeutigkeit klar, dass unter den Bedingungen irdischen Lebens
Tun und Ergehen immer schmerzlich auseinanderklaffen. Zum andern ist dieser
Kreuzestod durch die gottliche Liebe motiviert, und dieses Zeugnis der sich bis
ins letzte aufopfernden Liebe versichert den Menschen der gottlichen Verge-
bung, derer er bisher nur undeutlich ansichtig geworden ist: «Denn obgleich
diese Gefiihle schon in uns selbst Realitdt haben, so gehdrt doch zu dem voll-
kommenen Innewerden derselben eine dussere Gewihr, die wir, wie fiir alles
sittliche Gefiihl, nur in wirklicher sittlicher Gemeinschaft mit den Menschen
finden.» (196)

4

Diesen Aussagen iiber Christus als den Erloser, der in sich die dreifache Aporie
der natiirlichen Sittlichkeit religios aufhebt, folgen Ausfiihrungen iiber die Ver-
mittlung der durch Christus vollbrachten Erlésung. Das bisher entwickelte an-
thropologisch-christologische Grundschema strukturiert auch die Analyse der
christlichen Gemeinschaft, innerhalb derer und mittels derer die Christus-Of-
fenbarung fortwirkt. Sie wird konstituiert durch den Glauben'’, der unmittelbar
ins Gebiet des Gefiihls gehort, dem jedoch in Christus der Inbegriff vollendeten
Menschseins aufgeht und somit «die Erkenntniss der hdchsten Wahrheit, und, in
ndchster Beziehung auf das sittliche Leben gefasst, «der> Inbegriff aller sittli-
chen Zwecke, oder «die> hochste Regel alles sittlichen Handelns.» (203)

Die beiden Instanzen, die im Einzelnen bewirken, dass die im Gefiihl ange-
eignete Christus-Offenbarung den Vernunftidealen konkrete Gestalt verleiht,
sind der Heilige Geist (204-217) und die «Gemeine» (217-230).

Das Zum-Glauben-Kommen des Einzelnen ist, logisch betrachtet, ein Urteil,
in dem der Einzelne das, was er selbst in sich immer schon erahnt und erstrebt
hat, nun ausserhalb seiner, in der Christus-Offenbarung, als gegeben anerkennt.

'7 Hier nun nicht im transzendentalphilosophisch-erkenntnistheoretischen, sondern im re-
ligisen Sinne verstanden.
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Es liegt hier also eine exakte Auspragung des von De Wette entwickelten
Widerspiels zwischen Vernunft und Offenbarung (s.0.S. 61) vor: Nur wer der
Vernunft schon teilhaftig ist, kann die dussere Offenbarung als solche erkennen
und anerkennen. In diesem Zusammenhang nun identifiziert De Wette die Ver-
nunft als innere Offenbarung mit dem HI. Geist und gewinnt so Anschluss an
den biblisch-kirchlichen Sprachgebrauch, freilich mit der bedeutenden Abwei-
chung, dass nach seinem System der HIl. Geist dem Menschen nicht erst in und
mit dem Glauben an die Offenbarung verliehen wird, sondern dass er geradezu
das organon leptikon der Offenbarung ist (vgl. 204f.).

Das Glaubensurteil tiber Jesus Christus ist die Wirkung des HI. Geistes
schlechthin, die den Christen konstituiert (209). Aber dieses Anerkennungsur-
teil nivelliert noch nicht die individuellen und kulturellen Differenzen zwischen
den Menschen, die Christen werden, sondern es setzt eine uniibersehbare Man-
nigfaltigkeit der Aneignungsweisen frei (vgl. 212-215).

Der Glaube stellt den Einzelnen in die Gemeinde hinein. So ist diese zugleich
der Ort, an dem die Christus-Offenbarung vom Einzelnen empfangen und ange-
eignet wird, als auch zugleich Vorform und Hinweis auf das Endziel des gottli-
chen Willens in Christus, der nicht «fiir den Einzelnen gegeben [ist], sondern fiir
ein Reich der Geister, fiir das Reich Gottes.» (217) Nicht zufillig ist die Ausbil-
dung einer vom Staat spezifisch verschiedenen Kirche, ein christliches Spezifi-
kum (vgl. 217-220).

Vi

Nachdem damit unter den Stichworten «Glaube» und «Gemeinschaft» die Be-
dingungen fiir die Aneignung und Ausbreitung der christlichen Offenbarung
umrissen sind, kommt nun die «christliche Sittengesetzgebung» zur Darstel-
lung. Sie beschreibt, wie sich die Grundstrukturen sittlichen Lebens — Weisheit,
Klugheit und das Verhiltnis des Subjekts zu seinen Handlungen («Gewissen
und Zurechnungy) — unter der Potenz der christlichen Offenbarung gestalten
und fiihrt damit in Grundziigen aus, wie im Wirkungsbereich Christi die drei
Grundaporien humaner Sittlichkeit religids tiberwunden werden.

Unter dem Titel «Die christliche Weisheit» (S. 230-276) untersucht De Wet-
te, wie sich im Wirkungsbereich der christlichen Offenbarung «die verstindige
Erkenntniss des Menschen von der Zweckgesetzgebung seiner Natur» (230) ge-
staltet.

Wer zum Christusglauben gekommen ist, der muss das, was in diesem Sinne
wahre Weisheit ist, nicht mehr primér synthetisch aus dem sittlichen Be-
wusstsein heraus extrapolieren, sondern er sieht im Modus des Gefiihls die voll-
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endete Weisheit in Christus als gegeben an, und ihm ist nur mehr die Aufgabe
gestellt, das ihm gegebene Vorbild dergestalt verstindig anzueignen, dass es fiir
seine eigene Lebensfithrung praktikable Leitlinien hergibt (vgl. 230f); der Ge-
filhlseindruck muss also in klare Verstandesaussagen umgesetzt werden
(vgl. 236f.). Geschieht diese Umsetzung auf die Verstandesebene nicht, dann
konnen die drei «Gattungen» des religios-asthetischen Gefiihls, Begeisterung,
Andacht und Demut, sich nicht lebenspraktisch bewihren, sondern binden den
Menschen in passiv-eskapistische Empfindelei (vgl. 272-276). Was das Gefiihl
an Jesus hinnimmt, ist der Eindruck des Gehorsams, der mit dem Gottvertrauen
restlos verschmolzen ist (vgl. 237f.). In die ethische Begriffssprache umgesetzt
heisst dies: In ihm ist der Tugendtrieb zur vollkommenen Herrschaft gelangt, zu
einer Herrschaft, die auch im sittlichen Bewusstsein des natiirlichen Menschen
immer schon intendiert, aber faktisch doch unerreichbar ist. Der vollendete Tu-
gendtrieb ist die «Liebe «.. .»als das Gefiihl der Menschenwiirde oder der Selbst-
standigkeit in der eigenen Person und in der fremden» (242). Die hchstmogli-
che Auspragung menschlicher Tugend hat Jesus im Doppelgebot der Gottes-
und Néchstenliebe vorgelebt und kodifiziert (257). Das in diesem Gebot ausge-
driickte Zielbild menschlicher Vollkommenheit wird zum Motor spezifisch
christlichen Vervollkommnungsstrebens (258f.). Mit dem Liebesgebot also ist
im Christentum das allgemeinmenschliche Ideal der vollkommenen Herrschaft
des Tugendtriebes in hochstmoglicher Reinheit aufgefasst (vgl. 262-265).

Auch die Klugheit hat fiir den Christen ihr auf dem Gefiihlsstandpunkt wahr-
nehmbares Ur- und Leitbild in Jesus Christus (s.0.S. 68). Verstiandig auseinan-
dergelegt gibt dieses Ur- und Vorbild eine Reihe von Regeln an die Hand, die
das, was auch dem natiirlichen Menschen einleuchtet, noch einmal besonders
eindriicklich machen: Die Befriedigung des sinnlichen Triebes ist so zu bemes-
sen, dass dieser weder durch Mangel und Unterdriickung noch auch durch unan-
gemessene Vorherrschaft die anderen in den Hintergrund dringen kann: Die
irdischen Giiter und Bediirfnisse miissen «zur Erlangung der ewigen» verstin-
dig erworben, disponiert und eingesetzt werden (278). Es ist also ein Gebot gera-
de auch der christlichen Klugheit, zu diesem Zweck die wissenschaftlich —tech-
nische Weltbeherrschung zu bejahen und auszubauen (vgl. 278ff.). Als Kautele
ist freilich einzuschérfen, dass zum sittlichen Zweck unter keinen Umstinden
unsittliche Mittel verwandt werden diirfen (279).

Das Globalziel der Klugheit verweist den Einzelnen sodann auf die Sozial-
formen und auf deren Férderung, «denn in keinem Einzelnen kann sich das gan-
ze menschliche Leben zu seiner Fiille und Harmonie entfalten» (281). Gerade
hierdurch nun wird der Einzelne genotigt, sich in seiner Tétigkeit auf einen be-
stimmten Lebenskreis in Familie, Freundschaft und Beruf zu beschranken
(vgl. 281-284).
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Besondere Aufmerksamkeit widmet die christliche Klugheit der Kirche als
dem Inbegriff aller der Mittel, durch die Glaube und Liebe fortgepflanzt werden.
An der Tauglichkeit zu diesem einen Zweck haben sich alle ihre Brauche und
Institutionen zu legitimieren, und nach dieser Massgabe sind sie alle prinzipiell
verdnderlich und reformabel (vgl. 284f.).

Die Einzelpflichten des Christen sind allesamt teleologisch auf das Reich
Gottes, verstanden als die «sittliche Weltordnung» (289), zu beziehen. Der
Glaube an das ewige, dem religiosen Gefiihl von Gott zugesagte und verblirgte
Gottesreich ist somit unmittelbar praktisch-ethisch relevant, sofern er zum Han-
deln fiir das Reich Gottes auf Erden motiviert (ibd.). Das Grundgesetz dieses
Reiches ist — im Modus des Gefiihls ausgedriickt — die Liebe (vgl. 290). Die
Liebe des Menschen zu sich selbst als sittlicher Personlichkeit und zum Néch-
sten begriindet die Gleichheit der Wiirde aller zum Reiche Gottes Berufenen
(293), auch wenn diese im empirischen Leben nicht vollstindig in die Tat um-
setzbar ist.

Die Gesetze des Reiches Gottes markieren ein ethisches Sollen, das in der
empirischen Welt allererst ins faktische Sein zu tberfiihren ist (vgl. 294-297).
Zwischen diesen beiden Polen, der Verpflichtung zur Nichstenliebe und der
Einsicht, dass die empirische Welt nach Massgabe dieser Verpflichtung allererst
gestaltet werden muss, spannt sich das Netz der einzelnen Pflichtgrundsétze aus
(Ehre, Gerechtigkeit, Recht, Tugend, Gesetzlichkeit); (vgl. 297-300), die dann
in Bd. I1I unter Bezugnahme auf die individuelle und soziale Lebenswirklich-
keit ndher entfaltet werden.

Endlich erhalten auch die Problemkreise der Siinde und der Zurechnung ihre
spezifisch christliche Gestalt. Den allgemeinmenschlich giiltigen Zusammen-
hang von Gesetz, Freiheit und Zurechnung lehrt das Christentum von Anfang an
ohne besonderen Anspruch auf Originalitit (vgl. 308-315), jedoch die gottliche
Stindenvergebung, obzwar auch schon ante Christum Gegenstand des religiosen
Glaubens, wird erst in Christus vollgiiltig dargeboten: «Aber da Christus der
sichtbare Gott und Gottes Stellvertreter ist, so wird diese Gnadengabe nun,
nachdem er erschienen, durch ihn am besten erlangt, und seine Vermittelung zu
verschmiihen, wiire striiflicher Ubermuth oder Leichtsinn.» (315f.) Auf dem Ge-
fiihlsstandpunkt wird dies eindriicklich durch die Lehre von der Zurechnung der
Gerechtigkeit Christi ausgedriickt (316f.).

Der Vergebungsglaube verleiht dem Christen den Frieden mit Gott (vgl. 316).
Er vertieft die Demut zu ihrer vollendeten Gestalt, dass ndmlich der Christ sein
ganzes Leben, auch und gerade seine sittliche Spontaneitit, als géttliches Gna-
dengeschenk hinnimmt (vgl. 318-322).

Vor diesem Hintergrund erlangt auch die Sinngebung des Ubels als géttlicher
Strafe eine neue Bedeutung: Der Christ versteht sie nur noch als Ziichtigung und
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nicht mehr als Indiz der gottlichen Verwerfung (vgl. 322-325). In diesem Frie-
den mit Gott erlangt der Christ schon auf Erden das «freye selbststindige Leben
des Geistes in seiner Freyheit vom Fleische und allem fremden Gesetz» (329),
das das ewige Leben ist, «weil es in sich selbst unvergénglich und unzerstorbar
ist, da es sich iiber alle Abhédngigkeit und alle Vergidnglichkeit erhoben hat. «.. .>.
Die Ewigkeit ist in der Zeit, der Himmel auf Erden gewonnen.» (ibd.)

VIl

Soweit die theoretischen Grundlinien von De Wettes Entwurf der «christli-
chen Sittenlehre». Er stellt einen eindrucksvollen Vermittlungsversuch dar: Un-
ter Anschluss an die Philosophie J.Fr. Fries’, der seinerseits den Versuch unter-
nahm, zwischen Transzendentalismus und empirisch-anthropologischer Frage-
stellung eine tragfiahige Briicke zu schlagen, will De Wette die christliche
Sittenlehre als ein in sich relativ geschlossenes Sinnganzes darstellen, das sei-
nerseits zum human-autonomen Ethos in konstitutivem Bezug steht, der die
Einheit und Selbigkeit der praktischen Vernunft verbiirgt. Diese Doppelabsicht
verfolgt De Wette, indem er die praktische Vernunft und die christliche Offen-
barung jeweils in unterschiedlichen, jedoch eng aufeinander bezogenen Regio-
nen der einen menschlichen Vernunft ansiedelt. So bleiben die Anspriiche der
autonomen Vernunft und des christlichen Glaubens vor der Alternative bewabhrt,
sich einander bis zum Identititsverlust anzupassen oder sich in einen Verdrin-
gungswettbewerb zu begeben, indem sie jeweils mit ihrem Wahrheits- und Gel-
tungsanspruch auf unterschiedene, aber in engster Verbindung stehende Berei-
che verwiesen werden: Die Genese der transzendentalen Ideen wie die Klarung
der materialen Inhalte der Sittlichkeit bleibt der autonomen Vernunft iiberlas-
sen, wihrend die (christliche) Religion im Modus der Ahnung und des Gefiihls
die Vernunftideale als bereits realisierte erschaut und damit auf unvertretbare
Weise deren tathafte Verwirklichung beférdert, indem sie dem sittlichen Streben
anschaulich-wirksame Ur- und Leitbilder schenkt und zugleich seine faktisch
bleibende Unvollkommenheit in den Trost des Vergebungsglaubens hinein auf-
hebt.

Religion und Vernunft brauchen so keiner Streit um die Deutung der Wirk-
lichkeit zu fiihren, weil die unvermeidlichen Widerspriiche zwischen ihren
Sichtweisen schon systemimmanent abgefedert sind — die religids-dsthetische
Weltsicht ist per se kontrafaktisch verfasst, und kontradiktorische Widersprii-
che, die sich nicht nach diesem Muster bereinigen lassen, beruhen auf illegiti-
mer Vermischung der Perspektiven.
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Zugunsten eines geordneten Zusammenspiels unterschiedlicher Wahrneh-
mungsperspektiven, deren Wahrheitsanspriiche fiireinander offen sind, ja, ein-
ander fordern und fordern, sollen die Konflikte zwischen Glaube und Vernunft,
Glaube und Geschichte sistiert sein und der gemeinsamen Arbeit am Reiche der
Humanitit weichen, einem Reiche, das sich in christlich-religioser Perspektive
als das Reich Gottes zu erkennen gibt.

VIIL

De Wettes Sittenlehre ist eine breite Wirkungs- und Aneignungsgeschichte
versagt geblieben. Schon sieben Jahre nach De Wettes Tod bezeichnete Karl
Schwarz'® dessen systematisch-theologische Gedanken, anders als seine exege-
tischen Werke, als «bereits vollig verscholleny.

Als Grund fiir die Wirkungslosigkeit gab man die allzu enge Verflechtung
von De Wettes Ethik mit der Philosophie J. Fr. Fries’ an'’. Und gerade in diesen
Anleihen liegen ja auch gewichtige theologische Sachprobleme: Kann die Reli-
gion zugunsten ihrer Anbindung an die Resultate und Postulate einer bestimm-
ten theoretischen und praktischen Philosophie darauf verzichten, einen Wahr-
heitsanspruch eigenen Rechts zu stellen; ist der christliche Glaube seinem Ei-
gengewicht gemaéss eingestuft, wenn man die religiosen Vorstellungen, in denen
er sich ausspricht, ohne echten eigenen Aussagegehalt zwischen den Wahrhei-
ten der Vernunft- und der Verstandeserkenntnis oszillieren 1dsst? Muss nicht
anderseits eine immer strenger methodisch sich durchbildende historische Kri-
tik die Inanspruchnahme historischer Daten vom «Gefiihl» her vollends in den
Bereich des Illusionédren verweisen, wenn die Machtspriiche des Gefiihls und
die Ergebnisse der historischen Wahrnehmung in Widerspruch geraten?

Neben diesen theorieinternen Schwierigkeiten ldsst sich jedoch noch ein
weiterer Kreis von Problemen ausmachen, der die Wirkung gerade von De Wet-
tes Ethik konterkariert hat, und der es verstindlich macht, warum im Gegenzug
Schleiermachers Christliche Sitte eine breite Wirkung auch iiber den Kreis sei-
ner unmittelbaren Schiiler und Anhénger hinaus gefunden hat.

Die Plausibilitit eines theologisch-ethischen Entwurfs bemisst sich ja nicht
auschliesslich nach seiner theoretischen Konsistenz, sondern auch nach seiner

'8 Zur Geschichte der neuesten Theologie '1856. Ich zitiere die dritte Auflage (1864), 54.
' Vgl. Schwarz wie Anm. 18; dhnlich Chr. E. Luthardt, Geschichte der christlichen Ethik,
2. Hilfte (1893), 623.
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zeitdiagnostischen Scharfsicht: Sind in thm die tatsidchlichen Bedingungen, un-
ter denen sich individueller und sozialer Vollzug christlicher Existenz zu gestal-
ten haben, wirklich so zutreffend wahrgenommen, dass die — deskriptiv oder
praskriptiv gefassten — Aussagen iiber christliches Handeln in der Gegenwart
auch wirklich erhellend und orientierend wirken konnen? Oder entwirft der
Ethiker ein Bild der gegenwirtigen Lebenswelt des Christentums, in dem sich
seine prasumtiven Leser mit ihren Wahrnehmungen und Anliegen nicht wieder-
finden koénnen?

Da die Ethik — in h6herem Masse noch als die Dogmatik — gendtigt ist, ihren
Gesichtskreis iiber den akademischen und christlich-kirchlichen Binnenraum
hinaus zu erweitern, vollzieht sich das Gesetz der zeitdiagnostischen Plausibili-
tdt an thren Entwiirfen nur umso schneller und unerbittlicher.

Auch aus dieser Perspektive lassen sich gewichtige Griinde benennen, die es
verstandlich machen, dass Schleiermachers Christlicher Sitte eine Wirkungsge-
schichte beschieden war, die De Wettes Entwurf versagt blieb. — Beiden Entwiir-
fen ist dabei die Grundthese gemeinsam, dass sie die materiale Konkordanz von
christlicher und human-autonomer Sittlichkeit voraussetzen bzw. postulieren.?’
De Wette erarbeitet als Bezugsrahmen fiir seine Auffassung der christlichen
Sittenlehre eine Bestandsaufnahme autonom-menschlicher Sittlichkeit, die von
Anfang an auf das Religiose in seiner spezifisch protestantisch-christlichen Ge-
stalt bezogen ist. Er hat das selbst untibertrefflich deutlich ausgesprochen:
«...ich habe anthropologisch die sittliche Aufgabe fiir den Menschen entwik-
kelt, und das Bediirfniss der Erlosung gezeigt, dann in Christo die Lésung dieser
Aufgabe und die Befriedigung dieses Bediirfnisses nachgewiesen...»*' In De
Wettes Ethik kommt die human-autonome Sittlichkeit also nur als in sich defizi-
tar und unmittelbar auf Erfiillung durch die christliche Offenbarung hin ange-
legt in Betracht. Und nur deshalb kann — andersherum — das christliche Spezifi-
kum der Sittlichkeit so gefasst werden, dass es sich seinerseits unmittelbar als
Vollendung und Uberhéhung an die human-autonome Sittlichkeit anschliessen
kann. Bei der Konstruktion des human-autonomen Ethos hat De Wette gleich-
sam von Anfang an diejenigen Leerstellen eingeplant, an denen dieses seiner

20 Fiir Schleiermacher am eindeutigsten Christliche Sitte (wie Anm. 4, im folgenden zitiert
mit dem Signum «ChS») Beilage C (Manuskript 1828), 163f.: «Es giebt also fiir uns nur die
Voraussezung, dass es keinen Widerspruch zwischen beiden geben kann.» (164) — Die Belege
aus Schleiermacher halte ich im folgenden aus Griinden der Raumersparnis moglichst knapp;
verwiesen sei fiir alles folgende auf H.-J. Birkner, Schleiermachers Christliche Sittenlehre
(wie Anm. 4) 36-50; 81-93 sowie E. Herms, Reich Gottes und menschliches Handeln, in: D.
Lange (Hg.), Friedrich Schleiermacher (wie Anm. 10), 163-192, bes. 181-187.

2! Kritische Ubersicht (wie Anm. 8), Theologische Zeitschrift 2/1820, 81.
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eigenen Insuffizienz innewird und sich darum dankbar durch den spezifisch
christlichen Uberbau erginzen lisst, der seinerseits sich die human-autonome
Sittlichkeit konfliktlos als seine eigene materiale Grundlage integrieren kann.

Dieses prinzipientheoretische Grundschema kann nur sinnhaft und wirklich-
keitserschliessend sein, wenn es als plausibler Ausdruck einer bestimmten Ge-
stalt geschichtlicher Wirklichkeit gelesen werden kann. De Wette beschwort in
seinen theoretischen Bestimmungen das Bild einer gesellschaftlichen Wirklich-
keit, deren relativ homogene sittliche Grundiiberzeugungen eben so beschaffen
sind, dass sie geradezu nach ihrer Vollendung aus der Christusoffenbarung her-
aus rufen, an die also die christliche Ethik problemlos ihr spezifisch religidses
proprium ankniipfen kann, das das gegebene Ethos zunichst einmal materialiter
akzeptiert und sich darauf beschrinkt, die in diesem autonom-humanen Ethos
aufbrechenden letzten Fragen zu bearbeiten. De Wettes Christliche Sittenlehre
ist auf einen gesellschaftlichen Bezugsrahmen hin gearbeitet, der relativ ein-
heitlich sittlich so disponiert ist, dass der Uberschuss, den die christliche Offen-
barung hinzubringt, genau an die ihm entsprechenden Wert- und Fragehaltun-
gen ankniipfen kann.

Nach diesem Schema der harmonischen Ergéinzung und Uberhéhung der na-
tirlichen Sittlichkeit durch die christliche ist exakt die Rolle der Kirche bemes-
sen: Sie ist diejenige Instanz in der Gesellschaft, die den spezifisch christlichen
Beitrag zur allgemeinen Sittlichkeit in erziehender und bildender Arbeit zur
Geltung bringt. Sie hat so ihren Standort als eine gesellschaftliche Funktionstra-
gerin unter anderen und ist so aller Sorgen um ihren Eigenstand und ihr Eigenle-
ben in der Gesellschaft ledig, denn ihr Ethos ist ja materialiter kein anderes als
das in der Gesellschaft ohnehin giiltige, und ihr spezifisches proprium ist eben
die von diesem Ethos selbst her erfragte religiose Vertiefung.

Andiesen entscheidenden Stellen nun ist Schleiermachers Entwurf erheblich
differenzierter gestaltet. Das Verhaltnis von philosophischer und theologischer
Ethik hat bei ihm einen erheblich grosseren Bezugsrahmen. Die philosophische
Ethik erarbeitet und beschreibt das Ensemble der sozialen Lebensvollziige, mit-
tels derer die Herrschaft des menschlichen Geistes tiber die Natur sich immer
und tiberall progressiv vollzieht, und in diesem spekulativ deduzierten Schema-
tismus hat auch die Religion ihren Ort.”> Zu diesem hdchst abstrakten Schema-
tismus, der die kategorialen Deutebegriffe fiir alle menschliche Geschichte be-
reitzustellen beansprucht, verhilt sich die christliche Sittenlehre wie ein Spe-
zialfall zur abstrakten Regel: Sie entfaltet das aus dem christlichen Glauben in
seiner evangelischen Modifikation hervorgehende Handeln, indem sie sich der

2 Vgl. in Kiirze Birkner (wie Anm. 4), 84,



Martin Ohst, De Wette als theologischer Ethiker neben Schleiermacher 171

in der philosophischen Ethik bereitgestellten Deutekategorien bedient. Schlei-
ermachers Christliche Sittenlehre nimmt also zu ihrem Ausgangs- und Bezugs-
punkt die evangelisch-christliche Sittlichkeit als eine historische Gestalt
menschlicher Sittlichkeit und die Kirche als die Gemeinschaft der des christli-
chen Glaubens Teilhaftigen, in der eben diese Gestalt der Sittlichkeit lebendig
ist: «Sagen wir, Die christliche Sittenlehre stellt dar, wie gehandelt werden soll,
so fragt sich: Wo soll denn so gehandelt werden? Offenbar in der christlichen
Kirche; denn die christliche Sittenlehre kann sich nicht weiter erstrekken, als
ihre Voraussezung, kann also nur fiir diejenigen sein, in denen schon das christ-
lich bestimmte religiose Bewusstsein lebendig ist.» (ChS, S. 33). Ihre Grundfra-
ge lautet nicht: Welche Bedeutung kann die christliche Offenbarung fiir den
Menschen haben, der bislang allein der human-autonomen Sittlichkeit teilhaftig
ist?, sondern: Welche Handlungsweisen gehen notwendig aus dem einmal ange-
eigneten christlichen Glauben hervor?

Der primére intersubjektive Geltungsbereich der Aussagen der christlichen
Sittenlehre ist damit auf die Kirche begrenzt. So hat Schleiermachers Christli-
che Sitte, die den Christen als Glied der Kirche anspricht, auf den ersten Blick
einen erheblich engeren Horizont als De Wettes Entwurf, der den Einzelnen als
christlich motiviertes bzw. zu motivierendes Glied der Gesamtgesellschaft in
Anspruch nimmt.

Die Einordnung der christlichen Sittlichkeit in den Gesamtkomplex mensch-
licher Sittlichkeit, die durch das Verhéltnis philosophische — theologische Ethik
in Schleiermachers Gesamtsystem indiziert ist, weist jedoch darauf hin, dass
hiermit keinesfalls die Verweisung des christlich verantworteten und gefiihrten
Lebens in eine abgeschottete subkulturelle Sonderexistenz intendiert ist. Im Ge-
genteil: das Leben des einzelnen Christen wie der Kirche als ganzer ist unldslich
hineinverflochten in die gesamte Textur menschlicher Lebensvollziige, wie sie
die philosophische Ethik — freilich hochst abstrakt — aufweist. Diese verschiede-
nen Muster und Strukturen haben als Produkte und als Ermoglichungsbedin-
gungen sittlichen Handelns hohes Gewicht, das die christliche Betrachtungs-
weise zundchst einmal anerkennt. Aber der christliche Glaube versteht sich
nicht als ab- und ausgrenzbarer Teilbereich oder Spezialfall des in all diesen
Strukturen sich verwirklichenden menschlichen Ethos, sondern er weiss sich als
dessen Vollendung, und insofern stellt sich ihm beziiglich der Handlungszusam-
menhéinge, die ausserhalb der «Kirche» liegen, die Aufgabe, diese mit christli-
chem Geist zu durchdringen — sei es im Modus der Aneignung, sei es im Modus
der polemischen Modifikation.

In der Architektonik von Schleiermachers Christlicher Sittenlehre findet die-
se Tendenz darin Ausdruck, dass sich um die spezifisch innerchristlichen, bin-
nenkirchlichen Abhandlungen der drei grundlegenden Handlungsweisen («in-
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nere Sphiare») jeweils ein grosserer konzentrischer Kreis («dussere Sphire»)
lagert, in dem das nach analogem Schema verlaufende Handeln auf gesamtge-
sellschaftlicher oder menschheitlicher Ebene aus spezifisch christlicher Per-
spektive in den Blick genommen wird. So kommen z. B. im Bereich des «reini-
genden Handelns» im binnenkirchlichen Primirbereich «Kirchenzucht» und
«Kirchenverbesserung» (Reformation) zur Sprache, als Bereich «in welchem
das biirgerliche Element mitconstituirend ist» die «Hauszucht» — die Familie ist
Ja, wiewohl im christlichen Geiste zu gestalten, kein christliches Spezifikum —,
das «reinigende Handeln im Staate» bringt das Problem der Strafjustiz zur Spra-
che, und endlich thematisiert das «reinigende Handeln eines Staates auf den
anderen» die Frage nach der christlich-sittlichen Legitimitit des Krieges.”

Mit diesen scheinbar bloss binnentheoretisch belangvollen Bestimmungen
hat Schleiermacher gegeniiber dem Selbstverstindnis christlicher Ethik, wie es
auf sehr hohem Niveau De Wette reprasentiert, grundsétzliche Neubestimmun-
gen eingefiihrt: Das durch die Kirche reprisentierte, gelebte und weitergegebe-
ne christliche Ethos definiert sich gegeniiber dem human-autonomen Ethos re-
lativ selbstindig: relativ selbstindig sofern es seine eigene Motivationsinstanz,
den Christusglauben, und seinen eigenen primiren Verwirklichungszusammen-
hang, das Leben der Christen miteinander in der Kirche, hat; relativ selbstiandig,
sofern es auf denselben Grundstrukturen aufruht wie alles andere menschliche
Handeln und sofern der einzelne Christ wie die Kirche als ganze unldslich hin-
einverflochten sind in den Gesamtprozess der progredierenden Herrschaft des
Geistes tliber die Natur.

Damit ist zunédchst einmal der Kirche die Moglichkeit bzw. die Aufgabe ge-
stellt, ithren relativen Eigenstand innerhalb der Gesellschaft als ganzer zu reali-
sieren. Damit ist sodann auch dem spezifisch christlichen Ethos aufgegeben,
sich relativ selbstindig zu verstehen und sein Verhiltnis zu Handlungsweisen
und zu ethischen Orientierungsmustern, die ausserhalb seiner im Schwange
sind, kritisch-differenziert zu bedenken. Das christliche Ethos ist ja an dem Ort,
den Schleiermacher ihm anweist, nicht mehr unbedingt des konstitutiven Riick-
bezuges auf eine allgemeingiiltige und ihm zugleich prinzipiell offene Gestalt
human-autonomer Sittlichkeit bediirftig, bleibt jedoch faktisch-objektiv und
durch sein eigenes Selbstverstandnis als Vollendung der Humanitit zum kon-
struktiv-kritischen Verhiltnis mit den es umgebenden Gestalten und Gestaltun-
gen human-autonomer Sittlichkeit aufgerufen.

Hilt man die ethischen Entwiirfe Schleiermachers und De Wettes auf diese
Weise nebeneinander, so tun sich im Medium dieses Vergleichs die grossen Per-

2 Vgl. ChS XXIIf.
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spektiven der Geschichte des Protestantismus in der Neuzeit auf. De Wette re-
prisentiert noch ein Selbstverstindnis des Protestantismus, das sich eingebun-
den weiss in ein geistig relativ einheitlich bestimmtes gesellschaftliches Gan-
zes, innerhalb dessen die christliche Religion ihr bestimmtes, gesellschaftlich
anerkanntes proprium in der Deutung und Sinngebung derjenigen Fragekreise
hat, die sich der Kompetenz der autonomen Vernunft sperren. Schleiermachers
Christliche Sittenlehre dagegen weist voraus in ein neues Zeitalter, in dem diese
das protestantische Christentum tragenden und bergenden Strukturen nach und
nach wegbrechen und verschwinden, und in dem es sich auf die beschwerliche,
langwierige Suche nach seinem eigenstindigen Standort in einer pluralistischen
Gesellschaft begeben muss, um auch in dieser gegentiber Altertum, Mittelalter
und frither Neuzeit grundstiirzend neuen Situation den Glauben verantworten zu
konnen.

Martin Ohst, Gottingen
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