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Vorwort

... dem Trio Nancy, Lessi und GiGi zugedacht

Wie sehr das Thema der Wiirde der Person als — das ist das Mysterium
der Problematik: nicht begriindbare/unbegriindbare — Letztbegriindung
sozialer Politik im aktuellen Diskurs verankert ist, habe ich im Rahmen
einer Vortrags»tournee« im September/Oktober 2016 erfahren, als vor
allem im diakonischen Veranstaltungszusammenhang diese Verkniip-
fung tiberaus erlebbar war. In diesem diakonischen Arbeitskontext wird
die soziale Arbeit insgesamt — im ganzen Handlungsspektrum der Pra-
xisformen von Care und Cure - als angewandte Menschenrechtswissen-
schaft verstanden. Nicht zuletzt im Lichte der Problematik der Praktiken
und Diskurse zum Fliichtlingsthema hat die Relevanz des Themas er-
neut einen Schub in Breite und Tiefe bekommen. Das Fliichtlingsthema
— verallgemeinert zur Schnittfliche der kulturgeschichtlichen Archety-
pen von Asyl und Gastfreundschaft — zeigt zugleich auf, dass und wie die
Fragen nach der kulturellen Grammatik des Zusammenlebens einerseits
und der Befund einer Archaik der menschlichen Strickmuster in einem
psychodynamischen Verstindnis andererseits eng verschlungen sind. Im
Zentrum steht die Angst angesichts der Alteritat des ganz Anderen, des
Fremden. Doch auch die tribalen Angehorigen der eigenen Nation, als
Volk eines Territoriums — so die dltere Staatsrechtslehre — kénnen zu Out-
sidern werden, indem sie den Mechanismen einer radikalen sozialen Ex-
klusion subsummiert werden. Der Demenzkranke mag heute, sozialepi-
demiologisch gesehen, ein Prototyp dieser Praktiken und Diskurse sein.
Doch Prototypen haben in der Regel viele Derivationen. Grausam ist die
Praxis einer kulturellen Reinheitshygiene.

Dieser Regression in der ohnehin fragilen und vulnerablen Geschich-
te der Zivilisation ist durch Aufklirung im rationalistischen Sinne zwar
ausreichend, aber letztendlich nicht hinreichend beizukommen. Auch
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mit libertiren Haltungen allein ist eine tiefe Verankerung des zivilisa-
torischen Humanismus nicht erreicht. Z. B.: Homosexualitit? Kein Pro-
blem, stort mich nicht. Damit ist es aber nicht getan. »Andere Linder,
andere Sitten«. Auch dies reicht nicht hin, zumal hier noch das Problem
auftaucht, ob alle Sitten — auch die, die gegen die heilige Idee der unbe-
dingten Unversehrtheit der Person wirken? — toleriert werden kénnen.
Die Ethnographie der eigenen modernen Gesellschaft lisst (auch aus
dem Erfahrungsmaterial meiner eigenen qualitativen Sozialforschung
im Feld) im Sinne von storytelling viele konkrete Geschichten erzihlen,
die das Thema veranschaulichen helfen.

Die Haupthypothese der sakralen Grundlagen' des sikularen sozia-
len Rechtsstaates fiihrt einige Gedanken aus meiner neueren Publikation
tiber die konservative Revolution als habitueller Einbettungsrahmen des
Werkes von Erhart Kistner (Schulz-Nieswandt 2017?) dort fort, wo mein
Pochen auf das Sozialreformdenken — mitunter als Reflexion notwendi-
ger dionysischer Prozesseigenschaften, die auch in neueren Social Design-
Diskursen® zur Inszenierung sozialen Wandels nicht deutlich akzentu-
iert gesehen werden — des freiheitlichen Sozialismus* das Spannungsfeld
von Anthropologie und Theologie beriihrt hat.®

1 | Undich habeim Verlauf derVertiefung diese These fundiert bestatigt gefunden
bei Zaborowski (2013), wenn die dort von ihm entfaltete These vom ikonischen
Charakter der menschlichen Person herangezogen wird. Vgl. dort S. 16, S. 19ff.,
S. 41ff., S. 47, S. 53ff. Der Mensch ist ein Bild, das Unsichtbares erscheinen Iasst.
Diese Spur verweise auf etwas Unbedingtes.

2 | Und wie das so ist: Kaum ist das Buch erschienen, entdeckt man Literatur, die
unberiicksichtigt geblieben ist; so Mylona 2014 oder auch Ipsen 1999.

3 | Dazu Banz 2016.

4 | Dabei ist zu bedenken, dass es - seit den fortgeschrittenen 1970er Jahren -
keine liberzeugende Theorie der strategischen Transgressionsarbeit als kulturelle
Praxis des Politischen gibt, wie es méglich sein soll, das geschichtliche Telos der
Personalitat als Daseinswahrheit politisch zur sozialen Wirklichkeit zu bringen.
Auch hoch aktualisierte Theoriestrémungen kdnnen bei ndherer (tiefengramma-
tisch de-chiffrierender) Betrachtung (Priester 2014) kaum iiberzeugen.

5 | Auch andere unabgeschlossene Aspekte aus meiner K&stner-Abhandlung
greife ich demnéchst im Rahmen angedeuteter Forschungsvorhaben auf, so eine
analoge, zum Teil komparative Studie zu Richard Seewald, dessen Werk ich gerade
iber die Griechenlandbiicher hinaus aufarbeite und wobei ich auch hier inter-tex-
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Denn hier nun expliziere ich meine Idee eines gottlosen existenzia-
len Humanismus®, der die Sakralitit der Person zur Grundlage hat, aber
nicht, durch vielbindige Dogmatiken zu Demutsiibungen des angeblich
zum Titanischen strebenden Menschen, fundiert theistisch ist und schon
gar nicht unbedingt an Strukturen der autoritiren Anstaltskirche an-
kntipft.

Diese Ideen wurden u.a. im Masterkurs zu »Religion im Streit der
Wissenschaften« im WS 2016/17 (vgl. auch Kapitel VII), vorbereitet tiber
viele Semester im Rahmen von Vorlesungen und Seminaren im sozial-
wissenschaftlichen Bachelor-Kontext verschiedenster Studienginge, auf-
genommen und diskutiert.

Dazu sind die fundamentalen Fragen einer solchen ontologischen
Transzendentalnorm moderner Sozialpolitik des Sozialstaates als Mate-
rialisierungsform des Rechtsstaates immer zugleich eingelassen in em-
pirische Sichtweisen auf die sozialen Probleme, die der soziale Wandel
generiert. Damit bleibt die Relevanz der Fragestellung allein durch die
Bezugsmoglichkeiten zur sozialen Praxis im Alltag gewahrt.

tuellen Beziigen nachgehe. Dabei wird sich, das zeichnet sich bereits ab, die im
Kastner-Buch angedeutete These von Seewald als »katholischer Kastner« einer-
seits bestatigen, andererseits neue tiefe Differenzierungen benétigen.

6 | Zur Idee eines stoischen - prachristlichen - Atheismus, der die Wahrheit als
Wachstum der Person als Reifung versteht, vgl. auch in Rattner2012 u.a., S. 115,
S. 127. Ahnlich auch Dronowicz 2010.






l. Einleitung

Der ganze (durchaus mitunter kompliziert veristelte) Text hat im Kern
zwei Ziele:

Erstens stellt er im Lichte der sozialpolitischen Probleme der sozialen
Ausgrenzung (Abschnitt III) die These vor, die volkerrechtlich, europa-
rechtlich und verfassungsrechtlich verbiirgte unantastbare Wiirde der
Person (Abschnitt IV) sei auch im sikularisierten sozialen Rechtsstaat als
Zivilisationsmodell letztendlich eine heilige Ordnung (Abschnitt V), die
also religios geglaubt werden muss (Kapitel 18) und nicht in einem ratio-
nalen Diskurs hinreichend wahrheitsfihig ist (Kapitel 17).

Und zweitens wird — dieser Befund der sakralen Tiefenstruktur einer
profanen sikularen Ordnung des sozialen Rechtsstaates generalisierend
— die Idee einer gottlosen Onto-Theologie, in der Antike als asebeia prob-
lematisiert, eines existenzialen Humanismus skizziert (Abschnitt V), der
zugleich gegen jeden Ubergriff einer autoritiren Theo-Dogmatik verteidigt
wird (vgl. auch in Kapitel 16 und 20).

Zu vermuten ist, dass vor allem die erste These epistemologisch eine
spezifische transzendentale Dimension aufweist: Der heilige Charakter
der Wiirde ist eine Bedingung der Mdoglichkeit universal giiltiger sozialer
Rechtsstaatlichkeit.!

Die Frage wurde in den letzten Jahren u.a. im Diskurs von Jiirgen
Habermas und Joseph Ratzinger aufgeworfen. Habermas diskutierte die
vorpolitischen Grundlagen des demokratischen Rechtsstaates (Habermas

1 | Meine Diskussion kann partiell auf einige Vorarbeiten aufbauen, setzt aber
einerseits andere Akzente und weist deutlich andere Argumentationsarchitektu-
ren auf, ist andererseits auch disziplindr anders - deutlich inter-disziplinérer als
gewbhnlich - aufgestellt. Vgl. auch Bahr/Heinig 2006; Leisner 2015; Kreff 2012;
Stein 2007.
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2007)% 2004 trafen Habermas und der damalige Papst zusammen. Die
Diskussion ist selbst bereits in der Fachliteratur® kritisch re-konstruiert
worden. Doch muss die Diskussion weit tiber Habermas hinausgehen,
bleibt sein Werk durch die Fokussierung auf die Rationalitit der Diskur-
se in einer deliberativen Demokratie — hier weniger kritisch betrachtet
unter dem Aspekt des fehlenden Realismus seiner diskurstheoretischen
Annahmen - verschlossen gegeniiber einem moglichen Rekurs auf die
non*-rationalen Voraussetzungen rationaler Ordnungen.

Religionswissenschaftlich ist dies von besonderem Interesse. Denn der
duale Code

{profan versus sakral}

ist mit Blick auf die Frage der Universalitit umstritten. Zumindest zeigt
sich hier ein Miteinander: Sakralitit als Voraussetzung des Profanen. Das
fuhrt aber auch zu einer interpenetrativen Durchmischung: Denn die
Person ist Person im profanen Alltag, transportiert aber ihren heiligen
Status in die alltigliche Profanitit hinein. Die relationale Logik ist:

Sakralitat : Profanitat = Tiefenstruktur : Oberflache.

Die Relationalitit von Oberfliche zur Tiefenstruktur weist den Charakter
einer aus der Tiefe zur Oberfliche aufscheinenden, also zum Ausdruck
bringenden Inkarnation auf. Sie kann aber auch verkannt werden. Un-
erkannt bleiben.

2 | Vgl. auch Habermas 2001.

3 | Horster 2016; Reder/Schmidt 2008.

4 | Gemeint sind eigentlich die a-rationalen (nicht un-rationalen) Voraussetzun-
gen, explizierbar analog zum a-perspektivischen Paradigma bei Gebser 1973.
Auch in Rudolf Ottos Theorie des »Heiligen« (Otto 2014) war es nicht geschickt,
von den irr-rationalen Grundlagen des Heiligen zu sprechen. Dies deshalb, weil
damit der defizit-orientierten Assoziation des Irren Vorschub geleistet wird. Bes-
serwére es (Leidhold 2008 folgend), mit Blick auf die ganz andersartigen Formen
der Erfahrung - neben dem Rationalismus (der Wissenschaften) - Formen a- oder
non-rationaler Erfahrung (in der Asthetik und in der Religion) zu verstehen.
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So darf daran erinnert werden, dass die UN-Kinder-Grundrechtskon-
vention in ihrer Prdambel die Wiirde des Kindes als inherent and inalie-
nable bezeichnet. Die deutschen Ubersetzungen sind hier oftmals nicht
treffend. Die Inhirenz habe ich soeben als Inkarnation bezeichnet und das
Wesen dieses Grundrechts ist als nicht entziehbar/verlierbar zu verstehen.
Es kann zwar eine empirische Entfremdung als Differenz von Wesens-Soll
und Ist-Faktizitit auftreten, aber ein Wesen kann sich an sich nicht verlie-
ren, weil es in Unbedingtheit eine Seinswahrheit ist. Wem diese Metaphy-
sik fremd bleibt, findet keinen Zugang zur Tiefe des Themas. So hatte auch
Rudolf Otto in seinem Werk »Das Heilige« (Otto 2014) konstatiert, wer
nicht glaubt, wird hier seinen Ausfithrungen nicht wirklich folgen kénnen.

Die Gestaltwahrheit der Person zwischen sakraler Tiefenstruktur und
profaner Oberfliche weist damit eine eigenartig paradoxale Qualitit auf.
Sie ist anwesend (beobachtbar) und abwesend (unbeobachtbar) zugleich.
Man kann das unbeobachtbare Wesen nur im Modus seiner beobachtba-
ren Ausdrucksoberfliche hermeneutisch erschliefend erfahren.> Genau
so wird wiederum die Nihe zum Heiligen evident.

Das Copula zwischen Wesen und Erscheinung des Wesens ist der Na-
me.® Denn hier wird — welche Berge an Literatur kénnten hier ein- und
verarbeitet werden — das hylemorphe Phinomen des metaphysischen Pro-
blems einer Losung zugefithrt. Gattung und Individualitit kommen hier
als Personalitit zur Fligung, zur Figur einer Erzidhlung im geschichtlichen
Zeitstrom des lebendigen Menschen.

*

Diese These ist zentral im Rahmen meines breiter angedachten Versu-
ches, eine gottlose existenziale Onto-Theologie als Humanismus zu den-
ken (Abschnitt V). Aber die These von den heiligen Wurzeln der Wiirde
der Person (vgl. in Abschnitt IV) im Regimekontext sozialer Rechtsstaat-
lichkeit soll auch im Theoriekontext der Sozial- und Kulturwissenschaf-
ten, nicht ohne Rekurs auf Kulturanthropologie in Verbindung — so z.B.,
um einen Klassiker anzufiihren, auch Malinowski (1975, S. 71) — mit Psy-
chologie, explikativ fundiert werden (vgl. etwa Kapitel 18).

5 | Dazu auch Bollnow 1970, S. 69ff.

6 | Wie liberhaupt (u.a. in der theologisch-ethischen Tradition von Ferdinand Eb-
ner stehend) das Wort ein Zwischenraum als transpersonales Selbstgeschehen
des Menschen als Person ist. Dazu auch in Evers 1979. Ferner Scharl 1997.

13
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So stellt sich die Frage erneut neu’, wie der trans-libidinése Eros (das
Schopferische im Zuge einer Philosophie der Liebe zwischen philia und
agape angesiedelt) und Alltag jenseits eines theologischen promethei-
schen Titanismusvorwurfs zueinander stehen.

Der Bezug zu einer Soziologie des Alltiglichen ist zwingend, denn hier
ist nach der lebensweltlichen Normalitit der philia und den extra-alltig-
lichen Ausnahmezustinden der agape zu fragen. Mit Bezug auf die philia
wire von der ordentlichen Vitalkraft des Eros und in Bezug auf die agape
von einer auflerordentlichen Vitalkraft zu sprechen. Die Assoziation von
Alltag und mechanischer Routine verweist auf die impliziten klassischen
(kulturkritischen) Diskurse zur Entfremdung. Die 6konomische Analyse
ist hier aber zur existenzialen daseinsanalytischen Psychiatrie® der alltig-
lichen Normalitit® zu transformieren:

« Wann, wie und warum gelingt ein eigentliches Leben?
« Wann, wie und wieso scheitert der Mensch im Alltag an dieser seiner
Wahrheitsaufgabe der Daseinsfithrung?

Hier liegt eine dramatische Verdichtung der Fragestellung der anthropolo-
gisch verklammerten modernen Sozialwissenschaften vor. Man mag sich
z.B. mit Sozialstruktur und Einkommens- und Vermogensverteilungen,
mit Arbeitsbedingungen und Arbeitsmirkten, mit Familienleben und
Stadtentwicklung, insgesamt mit den Lebenslagen im Kontext von Lebens-
laufanalysen als Alterungsprozesse beschiftigen. Letztendlich geht es nur
in einer sekundiren Indirektheit um diese Fragen. Es geht primir und
direkt und somit letztendlich um das heile Selbst, dessen Heil als Selbst-
Verwirklichung an der Chance auf Partizipation am Gemeinwesen hingt:

7 | Im Studium in Bochum begegnete mir dieses Problem vor allen durchgangigim
Schrifttum von Leo Kofler (Jiinke 2015). Dabei verkniipft sich das bei Kofler eher
kunstsoziologische Problem von Eros und Alltag anthropologisch mit Blick auf die
Dialektik des Historischen in Verbindung mit der bi-polaren Dynamik des Apol-
linischen und des Dionysischen. In diesem Kontext waren wir im Studium auch
konfrontiert mit diversen marxistischen Heterodoxien, etwa der Budapester Pra-
xisphilosophie oder dem Prager existenzialen Marxismus der Alltagssorge.

8 | Breyer u.a. 2015 mit Bezug auf Ludwig Binswanger und Erwin Straus.

9 | Vgl. etwa Kouba 2012.
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- Das Selbst ist als ein personales Selbst immer nur im Modus der Teil-
nahme an einem liebenden sozialen Miteinander zu denken.

Auch bereits hier wird evident, wie dieser Humanismus des heilen Selbst
kryptisch der Grammatik theologischer Ontologie folgt, weil das heile
Selbst selbst heilig ist. Aber genau dieser heilige Charakter der Person wird
gottlos gedacht:

« Denn die Liebesordnung ist eine Ordnung in der Immanenz des So-
zialen. Personalisierungen als Gestaltwerdungen einer Entelechie des
Personalen sind Transzendenzprozesse innerhalb der Immanenz.

Jenseits der forensischen Theologie der Siinde als Grundstruktur der
menschlichen Existenzfithrung geht es um die Selbsttransformation des
Sozialen als ein Wachstum der Person und als ein Werden der Kultur des
Sozialen.

1. VERTIEFENDE VORBEMERKUNGEN UND THEMENAUFRISS

Die vorliegende Arbeit ist eine dichte Argumentation und ist kompakt
abgefasst. Diese Bemerkung bezieht die Dichte jedoch nicht nur auf die
Zumutung dieses Kompressionscharakters in der Textperformativitit der
vorliegenden Arbeit.

Um in der Moderne die Notwendigkeit einer Metaphysik der Grundle-
gung der inklusiven Sozialpolitik zu kommunizieren, habe ich (wie auch
mit Bezug auf »Hybride Heterotopien« in Schulz-Nieswandt 2016¢) eine
eigene sprachliche Performanz gewihlt, die zum nicht oberflichlichen Le-
sen zwingt.

Die Darlegungen sind aber auch mit Blick auf Wissensbestinde sicher-
lich nicht ohne Voraussetzungen zu lesen. Immerhin versuche ich, an den
entscheidenden Stellen nicht nur Quellenbelege zu den fortgeschrittenen
Diskursen, sondern auch basal orientierende Literaturhinweise zu geben.
Insofern mischen sich in eigentiimlicher Art Verweise auf Standardwerke,
auf Spezialforschungsliteratur und auf einfithrende Werke.

10 | Angesichts der Zahl meiner vorausgegangenen Publikationen, wenn ich dies
so formulieren darf, ist es mir nicht moglich, alle relevante Literatur, die ich dort

15
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Gemeint ist mit der Dichte zugleich durchaus eine Anspielung auf die
kultursemiotische Hermeneutik" von Clifford Geertz (1987), dessen Me-
thode der vermutend-einschitzenden Annidherung an den Gegenstand
eben diesen Gegenstand aus — wie ich es in einer Quelle schén formuliert
gefunden habe — der verginglichen Existenz heraus in ein vorldufiges Ver-
stehen transportiert.

Ich verstehe' die Hauptthese von dem heiligen Charakter der Person
als transzendentale Wertbeziehung von zivilisatorischer Bedeutung als
niitzliche Fiktion im Sinne der Philosophie des Als Ob von Hans Vaihin-
ger (2013) und sehe sie somit als epistemisch notwendig an. Sie ist aber
eine Annahme, die Zustimmung in Form eines gemeinschaftsbildenden
Glaubens erfordert. Damit ist sie zutiefst vulnerabel. Wie in der neo-prag-
matistischen Soziologie bei Hans Joas funktioniert dieser durchaus von
Kontingenz geprigte Vorgang der Begriindung einer universalistischen
Moral nicht ohne Selbsttranszendenz und Selbstbindung®. Hier repli-
ziert sich das angefiihrte Argument von Rudolf Otto, wonach man nur

bereits verarbeitet habe, hier nochmals, auch dann, wenn sie passend wére, anzu-
fihren. Uberhaupt erinnere ich mich an einen Satz in einer Einfiihrung in Anthropo-
logie aus meinem Studium, wo es lautete, man kdme in dieser publikationsfreudi-
gen Zeit ohnehin friih genug zu spét. Als ich kiirzlich ein Neuerscheinungsprospekt
von Mohr (2016/3) durchblatterte, wurde mir deutlich, ich miisste einen grofen
Teil der neuen Erscheinungen noch einarbeiten, was nur an der Breite meiner Ver-
kniipfungen liegt. Es finden sich im besagten Prospekt Publikationen zum alt-
orientalischen Konigtum, zur Bronzezeit, zum Zentrum-Peripherie-Muster im Al-
tertum, zur Theologie des iibermdchtigen Gottes und zum Bdsen, zur Theologie
des Glaubens, zur Religionsphilosophie von Dewey, Publikationen zu Bultmann,
zur Diakonie, zur Taufe und Abendmahl, zur Rechtsphilosophie verwirklichter Frei-
heit, zur Raumerfahrung, zur Menschenwiirde in der EMRK. Dieses »Erlebnis« ist
mir nicht neu, ist aber auch im Zuge des zum Abschlussbringens dieser Abhand-
lung durchaus schmerzlich wieder spiirbar geworden. Ohne Mut zur deutlichen Un-
vollkommenheit geht es also nicht.

11 | Vgl. zur theoretischen Vertiefung der hermeneutischen Problematik auch An-
hang 3.

12 | Vgl. dazu in Anhang 2.

13 | SchofBler 2011.
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folgen kann, wenn man sich auf die Voraussetzung offen einlisst. Das
wire der erste Schritt zur Selbsttranszendenz als personales Werden und
Wachsen am Thema und an der Problemstellung entlang.

o
*

Es wird meine Aufgabe sein, im Rahmen einer grundrechtlich auf Teilha-
bechancen abstellenden Anthropologie und Rechtsphilosophie als Fundie-
rung der Wissenschaft von der Sozialpolitik™* der theologischen Anthropo-
logie bis zu genau jenem Punkt der Selbstentfaltung zu folgen®, der von mir
als unvermittelte Finalisierung auf Gott hin benannt wird.® Guitton (1967,
S. 183f.): »Man kann Atheisten und Gliubige in den Uberzeugungen ver-
einigen, die ihnen gemeinsam sind, wie zum Beispiel in der Idee der Ge-
rechtigkeit, in der Achtung vor dem Menschen und so weiter, doch wenn
dieser Humanismus als die absolute und endgiiltige Wahrheit aufgefasst
wiirde, dann wiirde der Dialog die hochsten und reichsten Wahrheiten auf-
l6sen und auf die niedrigsten und armseligsten Wahrheiten reduzieren,
auf die Wahrheiten mit dem farblosesten Inhalt.« Welche Kapriole, welche
Eskapade des Geistes, eine Peripetie in der Argumentation.

Plétzlich — passend zum Zauber der Theophanie — wird im Rahmen
einer sich damit offenbarenden Entelechie des Werdens des Menschen
auf sein geschichtliches Telos des Person-Seins hin die Figur Gottes" aus
dem Nichts heraus eingefiihrt, als Vollendung, die — so die Dogmatik —
erst'® wirklich und eigentlich die wahre Wahrheit des Daseins bringt.

Der Humanismus®, eine facettenreiche und formenvielfiltige Stré-
mung iiber Jahrhunderte hinweg, bricht dagegen explizit und willentlich
diese Entelechie einen — diesen einen — Schritt vorher ab. Es ist daher hier

14 | Schulz-Nieswandt 2015; 2016.

15 | Vgl. in Schulz-Nieswandt 2015a.

16 | Weniger aufdringlich und mit viel Raum fiir die existenziale Tiefe des Men-
schen: Pfahler 1964.

17 | So auch bei den faszinierenden »Gedanken zur Daseinsgestaltung« von
Spranger 1955.

18 | Vgl. auch die Studie von Scholz (1929, z.B. S. 68, S. 71) zum Vergleich (und
zur Frage der Verbindung) des platonischen Eros und der christlichen Caritas.

19 | Zuletzt u.a. Nida-Rimelin 2006. Ferner Holderegger/Weichlein/Zurbuchen
2011.
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in vorliegenden Kontexten und auch grundsitzlich zu sprechen von einer
gottlosen Onto-Theologie?:

« Allgemein: Weil der existenziale Humanismus letztendlich aus der
Religionsgeschichte im Zuge von Sikularisierungsvorgingen erwach-
sen — herausgewachsen und gereift — ist. Hier ist Dank an eben diese
Vorgeschichte auszusprechen.

« Thematisch kontextualisiert: Weil das unbedingte?® Grundrecht des
Menschen auf seinen personalen Status in Verbindung mit sozialen
Umwelten des gelingenden Werdens® — also sozialdkologisch® oder
transaktionalistisch** gedacht — auf diese Personalitit hin in der Kate-
gorie des Heiligen wurzelt und phinomenologisch diesen Charakter
nach wie vor teilt.

Dieser zweite Punkt mag® in sich paradox anmuten, weil apriorischer
Status und Empirie der faktischen Statuswerdung der Person uno actu
(also zugleich) gegeben sind: Der Mensch ist Person, aber er wird dies erst.
Aber genau diese — paradoxal anmutende und nicht der kritisch-rationalen
Logik des Wissenschaftlichen folgende — Sichtweise ist ungeheuer nach-
haltig-produktiv, um konkrete Utopien iiberhaupt noch konzeptionell
denken zu kénnen. Doch muss man sich auch darauf offen einlassen.
Diese Theorie der sozialen Wirklichkeit, die im Lichte der ontologisch-
ontischen Spannung von anthropologisch fassbarer Essenz einerseits und
soziologisch fassbarer Existenz andererseits zugleich die nicht auf exoge-
ne Transzendenz angelegte Endogenitit der Transformation des Sozialen
humanistisch mitzudenken versucht, ist Kritischer Theorie verpflichtet,

20 | Zum Zeitpunkt einer fritheren Phase des Werkwachstums trug die Arbeit den
Untertitel Existenziale Sozialpolitik aus dem fundamentalhumanistischen Geis-
te gottloser Onto-Theologie. Daran hat sich sachlich nichts gedndert. Dazu auch
Vietta 1946. Zu Vietta ist sehr aufschlussreich der Briefwechsel mit Hermann
Broch: Vietta/Rizzo 2012.

21 | Wildfeuer 2001.

22 | Durchaus in langen Passagen das Problem gut ausformulierend: Lotz 1968.
23 | Bronfenbrenner 1981.

24 | Wuketits 2014a; Cheung 2014.

25 | Dazu auch Breun 2014, S. 208f.

26 | Bollnow 1970, S. 103ff.
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ohne sich damit unbedingt an Frankfurt a.M. allzu eng zu binden. Diese
humanistische Mdoglichkeit der Selbsttransformation des Sozialen ist, wie
uns die daseinspsychiatrische Anthropologie erkennen lassen konnte, an
Kriften der inneren Endokosmogenitit der Person gebunden.

Nicht im Gegensatz zu, aber im Vergleich zu den neueren Reflexio-
nen einer trans-diszipliniren Forschung auf der Ebene angewandter For-
schung, die (im Schnittbereich zur evaluativen Implementationsforschung)
uno actu formative und summative Begleitung von lokalen Verinderungs-
prozessen im Kontext neueren Sozialraumdenkens ist, handelt es sich hier
jedoch um eine deutlich und gewollt abstraktere Ebene, die als Metatheorie
des Sozialen eher der sozialtheoretischen Grundlagenforschung zuzurech-
nen ist. Immer wieder taucht in der Literatur terminologisch die Idee einer
Sozialtontologie auf, die diese Ebene eventuell zu bezeichnen vermag. Wie
dem auch sei.

*

Wie ist Gesellschaft moglich? Wie ist — spezieller, wenngleich konstituti-
ver Teil eines Zivilisationsmodells — sozialer Rechtsstaat (inklusive mog-
licher Inseln genossenschaftlicher Demokratie im Lokalen oder auch der
gewihrleistungsstaatlich konzipierten Nutzungspraxis genossenschaftli-
cher Herrschaft) moglich? Was wie eine neu-kantianische Wissenschafts-
lehre von Varianten klassischer Soziologie klingt, ist vielmehr eine Frage
der Grammatik der Konstitutionslogik moderner Gesellschaft, die, da sie
die Personalitit der menschlichen Person teleologisch anvisiert, auf ihre
transzendentalen Voraussetzungen hin befragt wird.

Die Position einer gottlosen Onto-Theologie basiert auf dem Heiligen,
nicht aber auf der Vorstellung des einen Gottes, die in dieser letztendlichen
Verankerung — ekstatisch in einem dionysischen Sinne — {ibersprungen
wird. Damit kommt diesem Humanismus fundamentale Ernsthaftigkeit
zu, denn er eskamotiert zwar die Figur Gott, leugnet aber nicht die religio-
sen Wurzeln aller relevanten Kategorien.

Nun ist das Denken des Absoluten ohne Gott in der Geschichte der
Philosophie ja nichts, was unbekannt ist.?”

Leicht l4sst sich in diversen Lexika nachschlagen: Das absolutum als das
Losgel6ste, das Absolute ist ein Begriff, der das vollige Enthobensein von al-

27 | Zaborowski 2013, S. 54f.
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len Restriktionen oder Relationen bezeichnet. In der theologischen Denk-
tradition ist der Begriff eng verbunden mit dem Begriff des Unbedingten.

Relevant diirfte hier der Bezug auf Karl Jaspers (1962) sein. Die Se-
kundirliteratur ist hierzu breit aufgestellt. Auch der Bezug auf Albert
Schweitzer®® — an dessen Aura hier wohl kaum erinnert werden muss — ist
durchaus gingig. Die Kategorie des Unbedingten ist impliziert, wenn die
Sakralitit des personalen Telos konstatiert wird. Diese Begriffe — das Un-
bedingte und Telos — verweisen wiederum auf die systematische Theologie
von Paul Tillich (1987), der daher nicht zufillig das Heilige bei Rudolf Otto
(2014)® offener aufgegriffen hat als wiederum Karl Barth, der den einzig
wahren (eben: christlichen) Glauben von jeglicher unwahrer Religion ab-
gegrenzt sehen wollte.

Meine Uberlegungen fiihren also zu einer anthropologischen Fundie-
rung der Sozial- und Gesellschaftspolitik, die — notwendig, bevor einfach
voluntaristisch, aktionistisch und nur moralisierend (ohne theoretische
Durchdringung) mehr Solidaritit gefordert wird*® — fundamentaler ist als
Sekundirkategorien wie Empathie®! und Fiirsorge. Empathie ist ein mis-
sing link zur gelingenden Praxis sozialer Politik.*? Und natiirlich steht die
Sorge® — eine letztendlich fundamentalontologische Kategorie — im Mit-
telpunkt des ganzen sozialpolitischen Geschehens. Und in Verbindung,
da bin ich wieder bei Tillich (1987), mit dem Mut zum Sein als Wagnis des
Lebens und der Politik sozialer Gerechtigkeit (vgl. § 1 SGB 1) in der polis
aus der Urkraft der Liebe* heraus ist das Fundament gelegt.

Aber warum sollte man dieser Sicht der Fundierung folgen?

Weil das Leben heilig ist. Das Leben ist aber personales Leben. Ge-
lingendes Dasein ist personales Sein, also gelingendes, weil weltoffen-lie-
bendes soziales Miteinander.

28 | Giinzler 1996; Steffahn 2004.

29 | Zu Otto vgl. in Lanczkowski 1980, S. 25f.

30 | Winker 2015.

31 | Auf die Empathie ist nochmals zuriick zu kommen. Vgl. Breithaupt 2009; Riz-
zolatti/Sinigaglia 2008.

32 | Die Empathieforschung weist seit Jahren einen Boom auf. Sie ist hier nicht
erschopfend zu dokumentieren.

33 | Melville/Vogt-Spira/Breitenstein 2015; vgl. auch Frankfurt 2016. Uberhaupt
ist die Sorge-zentrierte Diskussion multi-disziplinr angewachsen.

34 | Ebneru.a. 2014,
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Das gelingende Leben der Person ist — wie auch in der Theorie des
Psychodramas® entfaltet — a priori molekularer Art, nicht im Status atomis-
tischer Isolation zu begreifen. Verschiedene Theoriestrémungen — etwa
solche der narrativen Phinomenologie der Identitit*® — haben bereits auf
diese Sicht in groflen Schritten hingearbeitet. Der Mensch ist immer nur
im Strickmuster seiner sozialen Beziehungen.

*

Die inter-disziplinire Art der Analyse im vorliegenden Themenfeld ist”
um die »Kultur« der Sozialpolitik des sozialen Rechtsstaates®® in prakti-
scher Absicht auf Sozialreform herum zentriert zu verstehen. Dabei ist
die Konstatierung der Meta-Ebene durchaus zu betonen: Vorsicht ist dort
geboten, wo schnell und unmittelbar auf eine konkrete Reformebene ge-
sprungen wird*. Auch ich werde zu Beginn (Kapitel 2), zwischendurch
(Kapitel 11 bis 13) und am Ende der Arbeit (Abschnitt VIII) Reflexionen
zur praktischen Sozialpolitik vornehmen. Aber dieser Sprung in der Abs-
traktion ist dabei kritisch immer in Erinnerung zu behalten. Dies ist ein
Argument gegen einen linearen Ableitungsdiskurs alltiglicher sozialer
Politik und Arbeit aus anthropologisch-rechtsphilosophischen Uberle-
gungen. Die Differenz zwischen dem Ontologischen und dem Ontischen
ist grundsitzlich zu beachten, auch wenn die parallele Differenz zwi-
schen dem Eigentlichen und dem Uneigentlichen — zwischen Essenz und
Existenz — schmerzen mag. Der struktural-dynamische Zusammenhang
folgt folgender Anordnung*:

Ontologie — Potenzial des Eigentlichen : empirisches Leben < Ontik.

35 | Leutz 1986.

36 | Joisten 2016; Haas 2002. Vgl. auch Achtler 2016, S. 111ff.

37 | Analog zu anderen Arbeitsfeldern von mir ist auch die Mischung der Meta-
themen: Rechtsphilosophie, Personalitat und Inklusion, qualitativer Sozialfor-
schungsblick, immer auf den Habitus der Professionen und auf die Eigenlogik von
Institutionen bezogen.

38 | Dabei unbedingt die Ambivalenz der Rechtsregime beachtend: Rechtsregime
brachten oftmals erst die Ungerechtigkeit hervor. Vgl. Menke 2015.

39 | Dabrowski/Wolf 2016.

40 | Dies ist nicht unaffiziert von Dumézil (Schlerath 1995; 1996).
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Und dies gilt gerade dann, wenn sich professionelles Handeln in der so-
zialen Arbeit insgesamt als »Menschenrechtsprofessionalitit«# versteht.
Vor allem eine breite — hier der Zitation nicht erforderlichen — Litera-
tur als Kritik neo-liberaler Marktentwicklungen springt schnell auf die
Abstraktionsebene der (Begrifflichkeit der) Wiirde und den Rechten des
Menschen, um dann um so schneller wieder auf die profane Ebene der
Marktverhiltnisse zuriick zu fallen, um dort die Fundamentalkritik anzu-
setzen. Doch das ist politisches Gerede, nicht Wissenschaft.

S
x

Die Argumentation ist, ich wiederhole mich aus didaktischen Griinden
produktiver Redundanz, aus einer Philosophie der Liebe erwachsend,
aus einer Anthropologie der Gabe* und einer Ontologie des Mutes zum
Dasein als Wagnis. Gattungsgeschichtlich® gesehen mégen die Wurzeln
dieses Denkens in der Religionsgeschichte der Hochkulturen verwurzelt
sein. Heute — im sikularen Kontext von Staat und Religion, sofern Rechts-
staatlichkeit gegeben sein soll, aber auch angesichts der** Nicht-Notwendig-
keit einer Idee der transzendenten Transzendenz — gilt die Philosophie
der Liebe als Grundlage einer dialogischen Humanitit.*

Insofern geht es um einen fundamentalen Humanismus, der existen-
zialontologisch fundiert ist, aber gottlos ist, wenngleich die Idee der Hu-
manitit selbst — archetypisch — theologische Restbestinde im Sinne der
Heiligkeit der Wiirde transportiert. Vor dem Hintergrund einer solchen
Wahrheitslehre der Immanenzontologie (dazu Auhser 2015) tritt die theis-

41 | Leideritz/Vlecken 2016.

42 | Schulz-Nieswandt 2014a; Bremner 2000; Eisenstein 2013.

43 | Vgl. evolutiondr: Dennett 2016.

44 | Fir eine dionysisch-ekstatisch-transgressive Sozialpolitik: Schulz-Nieswandt
2015.

45 | Im Kontext der Arbeit an der Herausbildung der deutschen Verfassung nach
1945 diskutierte man unter Einfluss der Kirche auch die Frage nach vor-staatlichen
Grundrechten des Menschen. Natiirlich bestand hier der Grundkonflikt {iber die
Frage, ob diese Grundrechte theologisch-naturrechtlich oder rational-diesseitig be-
griindet werden kénnen/miissen: dazu in Rauscher 1977, S. 100. Die vorliegende
Arbeit zeigt, dass bereits die duale Begrifflichkeit falsch ist, weil es auch eine dies-
seitige Naturrechtstheorie gibt, die sich nicht vereinfacht als Rationalismus krypto-
normativ abwerten lasst.
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tische Theologie zuriick dorthin, wo sie — als uralte Kulturstifterin — hin-
gehort: in, lege ich die ontogenetischen kognitiven und moralischen Stu-
fenlehren von Piaget (2016)* und Kohlberg (2006)¥, wie in einer breiten
Fachliteratur® bereits diskutiert, phylogenetisch aus, die Kindheitsstufen
der Menschheitsgeschichte®.

Hans Jonas eréffnet im Vorwort seines Hauptwerkes Das Prinzip Ver-
antwortung (Jonas 2012) die Analyse mit der mythopoetischen Metapher
des entfesselten Prometheus. Jonas thematisiert dergestalt, wie techno-
logische Entwicklungen weitere Ubel in die Welt setzen (so die mytho-
poetische Figur der Biichse der Pandora). Der entfesselte Prometheus
thematisiert somit neuzeitliche Machtwahnhorizonte des Menschen und
zugleich die Notwendigkeit einer neuen Ethik, wie sie Jonas in diesem
Werk zu entwerfen versucht.

Gottlose Onto-Theologie — nicht nur jeglichen barthianischen Supra-
naturalismus®® ablehnend — wird von mir durch Paul Tillich und Romano
Guardini hindurch gedacht™, beide Rezeptionen aber die jeweiligen Werke
um die Figur Gottes kiirzend, wohl wissend, dass dies Siinde sei, fehlende
Demut zugunsten eines dimonischen Titanismus®? bezeuge®, eine Varian-

46 | Vgl. auch Kohler 2008.

47 | Vgl. auch Becker2011.

48 | Auch Tomasello 2016.

49 | Vgl. auch Walter 1971; Oesterdiekhoff 2015. Eine weitere Herausforderung fiir
die Theologie stellt das Werk von Giinter Dux dar: vgl. etwa Linden 1998. Anregend
dazu auch die ethnopsychiatrische Sicht von Réheim 1975.

50 | Barth 1967. Kritische Bemerkungen auch bei Wyser 1938. Balthasar 1960
(vgl. dort das Vorwort zu dieser 2. Aufl. der Arbeit von 1951) deutet aus katholi-
scher Sicht durchaus Probleme der fehlenden Offenheit dieser Theologie von Barth
gegeniiber der Philosophie an. Dennoch bleibt der Abstand gegeniiber einer exis-
tenzialphilosophischen Hermeneutik deutlich. Dies wird immer wieder auch ange-
sichts der kritischen Bemerkungen zur Bultmannschen kerygmatischen Hermeneu-
tik des Neuen Testaments evident.

51 | Schulz-Nieswandt 2015a.

52 | Jiinger 1944. Vgl. auch Maier 2006.

53 | Scholz 1929, S. 74, S. 77. Humanistischer Eros meint von unten nach oben,
christliche Liebe meint von oben nach unten.
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te des Prometheus-Denkens® darstellend, der in den Totalitarismus fithre®.
Wer es glaubt, wird seelig.>®

Immerhin, Offenbarungstheologien typologisch betrachtet, dachte
Tillich korrelativ, also nicht nur »von oben«, sondern auch existenzial
»von unten«. Und Romano Guardini* brachte das »Oben« und das offene
»Innere« (des Menschen) zur Begegnung. Die liebende Hinwendung des
Menschen zum Menschen als homo donans, das Wissen um die Ontologie
der Zwischenriume in der Reziprozitit der Menschen in der Rolle des Mit-
menschen’® als homo reciprocans® wird von mir also — an diesem Punkt
entgegen Romano Guardini® - ohne Gott gedacht. Durch diese Befreiung
wird innovatives Denken ekstatisch, transgressiv, dionysisch® méglich.
Es treibt sodann in neue Formen — zu neuen Entwicklungsstufen — des
Apollinischen, also zur archetypischen Lichtgestalt®2.

Diese letzte Uberlegung ist auch im Lichte Kritischer Theorie von Bedeu-
tung. Permanente Prozesse dionysischer Art fithren einerseits zur Disso-
ziation und De-Personalisierung der menschlichen Personlichkeit, ande-
rerseits zur Erosion der sozialen Kohdsion. Apollinische Ordnungen ohne
dionysisch verlaufende Lern- und Veridnderungsprozesse bringen einerseits

54 | Kerényi 1958. Blumenberg (dazu auch Mdller 2015) hat &hnlich in Arbeit am
Mythos den Prometheus-Mythos und dessen spétere oftmalige Umarbeitungen
und Transformationen als Paradigma der menschlichen Selbstbehauptung gegen
den »Absolutismus der Wirklichkeit« daseinshermeneutisch erschlossen (Blumen-
berg 2014).

55 | Schulz-Nieswandt 2017.

56 | Trotz meiner Begeisterung vom Gesamtwerk von Guardini, ist auch er oftmals
nicht frei von diesen Vorwiirfen gegeniiber dem humanistischen Eros als Hybris.
Vgl. auch in Guardini 1996. Die Ursiinde sei, so wie Gott sein zu wollen.

57 | Sehrorientierend zu Guardini: Pelz 1998.

58 | Dazu auch viele instruktive Passagen in Wiese 1964.

59 | Schulz-Nieswandt 2014a.

60 | Guardini 1962.

61 | Schulz-Nieswandt 2015.

62 | Diese Lichtmetaphysik mag evolutionsbiologisch verankert sein im aufrech-
ten Gang, der geozentrisch das Lichterleben (entlang dem Gang der Sonne) »nach
oben schauend« erlebt: dazu Portmann 1963, S. 176ff.
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eine autoritire Personlichkeit hervor und lassen andererseits Gesellschaf-
ten iiber andauernde kulturelle Stagnation in die Anachronismen fiithren.

Gesellschaften vertragen, wie die Personlichkeitssysteme auch, weder
zu viel und andauernde Hitze noch zu viel und andauernde Kilte.®* Al-
les ist eine Frage der Balance und der optimalen Temperierung. Dies be-
trifft die Psychodynamik als Gleichgewichtsékonomik der menschlichen
Schichtung von Geist, Seele und Korper ebenso wie die kulturelle Gram-
matik des Sozialen. Beide Texturen miissen passend als partielles Gleich-
gewicht wie als Gleichgewicht des Gestaltganzen korrelieren.

2. DAs THEMA IN ABSICHT AUF
PRAKTISCHE SOZIALPOLITIKS®

Bei der Problematik der Wiirde geht es um mehr als um die Frage der 6ko-
nomischen Ressourcen. Es geht um die Wiirde des Kindes, aber zugleich
um die Wiirde der Formen des Alterns® als Ausdruck einer »Humanitit
einer alternden Gesellschaft«®®, um Grenzsituationen®” (angesichts der
Demiitigung®) in der Pflege®, um das Sterben in der stationiren Einrich-

63 | Vgl. dazu auch Erdheim 1984, S. 187ff., S. 280ff. in Anlehnung an Lévi-
Strauss 1981.

64 | Die Kurzfassung fokussiert auf die sozialpolitischen Aspekte des Themas,
die theoretischen Vertiefungen sind weitgehend ausgeblendet. Begrifflich und
thematisch kann man zu philosophischen und theologischen Aspekten nach-
schlagen in RGG (1998ff.) oder in der TRE (1977ff.). Ferner sollte das Historische
Warterbuch der Philosophie (HWPh) genutzt werden. Herangezogen werden sollte
- sofern »Arbeit(en) am Mythos« angesprochen sind - Roschers Lexikon der grie-
chischen und rémischen Mythologie (Roscher 1993). Zur Sozialpolitik vgl. Lesse-
nich 2003 sowie Deutscher Verein fiir 6ffentliche und private Flirsorge 2016. Es
gibt natirlich auch - sofern entsprechende Kategorien der vorliegenden Studie
nachgeschlagen werden missen - einschlagige Worterbicher zur Soziologie (z.B.
Hillmann 2007) und zur Ethnologie (Hirschberg 2005; Streck 2000).

65 | Billmann/Schmidt/Seeberger 2009.

66 | Kruse/Maio/Althammer 2014.

67 | Dazu auch in der Tradition von Karl Jaspers: Kick 2015.

68 | Adam-Paffrath 2016. Vgl. grundlegend auch Margalit 2013.

69 | Groning 2014.
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tung der Langzeitpflege’®, um das Lebensende’, um Fragen der Sterbe-
hilfe, aber zuletzt gerade hier auch wieder eingeholt vom christlichen Dis-
kurs”2. Armut ist mehr als Einkommensarmut.”® Das ist wahr, aber heikel,
weil die fiir diese These notwendige Argumentation nicht einfacher Natur
ist. Der Diskurs iiber Einkommensarmut ist mitunter von schwierigen
Positionen geprigt.”* So leide man auf hohem Niveau, man moge doch
nur in den globalen Siiden schauen.” Oder: Eigentlich gibe es keine Ein-
kommensarmut, denn es gebe ja die Grundsicherungsarten im System
des deutschen Sozialrechts.

In dieser ganzen Diskursordnung wechseln sich Licht, Schatten und
Nebel ab und durchmischen sich.

Und an allen Positionen ist etwas dran. So wissen wir aus der Sozial-
psychologie des Wohlbefindens, dass das subjektive Gliick und die sozia-
le Zufriedenheit der Person von der Positionierung im sozialen Gefiige
abhingt: im Vergleich zwischen Individuen und Gruppen oder auch im
Zeitvergleich (frither zu heute), und natiirlich ist die Zahl der im Winter
erfrierenden Obdachlosen nicht mit der Zahl der jede Minute massen-
haft sterbenden Kindern in dem globalen Siiden’® zu vergleichen. Und
dennoch: Auch in den Wohlstandszentren der globalen Welt ist Armut
ein soziales Drama. Und mégen die Armen auch Transferleistungen be-
kommen: Aus der Soziologie und Sozialpsychologie wissen wir um die
Problematik, dass gerade der Transferbezug die Abhingigkeit schafft, die
als Stigma empfunden wird”’.

Die empirisch fundierten Diskussionen zu der problematischen Ein-

kommens- und Vermogensverteilung verweisen uns auf einen dramati-
schen Wandel der Sozialstruktur in Deutschland. Es geht gar nicht um

70 | Reitingeru.a. 2004.

71 | Fuchs/Kruse/Schwarzkopf 2012.

72 | Ohly 2002.

73 | Gekiirzt und leicht iiberarbeitet aus KDA (Hg.): ProAlter 48 (3) 2016, S. 27ff.
74 | Vgl. etwa Hartlieb 2013.

75 | Das gilt auch fiir die Kindheit: Cockburn/Kabubo-Mariara 2010 sowie Wells
2014.

76 | Vgl. zur Armut im Entwicklungskontext auch Duflo 2013.

77 | Vgl. auch Sammet/Bauer/Erhard 2016.
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kollektives Neid auf das Phinomen des Reichtums. Die Funktionen von
Reichtum sind aus der wirtschafts-, sozial- und kulturgeschichtlichen
Forschung bekannt. Das Unbehagen resultiert heute vielmehr aus dem
wahrgenommenen Verfall der wirtschaftlichen und politischen Verant-
wortungseliten und der vielfach beobachtbaren mangelhaften sozialcha-
rakterlichen Aufstellung der reichen Eliten.

Die Sozialstruktur Deutschlands lisst sich nur beschriankt in der Tradi-
tion der alten Bildsprache der Zwiebel der breiten Mittelschichtgesellschaft
beschreiben. Das Modell von Zentrum, Semi-Peripherie und Peripherie
zeichnet sich als relevant ab, eine Polarisierung von Insidern und Outsi-
dern ist zu beobachten, Marginalisierung (zur Randstindigkeit ausgegrenz-
te Menschen) und Prekaritit (Gefihrdung von Menschen hin zum weiteren
sozialen Abstieg) sind konstitutive Merkmale der neuen sozialstrukturellen
Architektur. Das goldene Zeitalter der Nachkriegsrekonstruktion der 1950er
und 1960er Jahre war historisch doch nur eine relativ kurze Episode.

Die generativen Mechanismen (Grammatiken) des Geschehens — etwa
zwischen sozialer Ungleichheit und Gesundheit”® — sind als ein komple-
xes Spiel von Vektoren (Schicht, Geschlecht, Migration) zu verstehen. Und
im Kern kristallisiert sich die Problematik aus dem komplexen Zusam-
menspiel von Bildungs-, von Erwerbsarbeits-, von Verschuldungs-, von
Krankheits- und von Sozialversicherungsbiographien. Uberschuldungs-
biographien ordnen sich hier ebenso systematisch ein wie die Effekte der
ungleichen Vermdgensvererbung im inter-generationellen Gefiige.””

Das Thema der Altersarmut ist daher angemessen nur zu verstehen
als kalendarisch spite Ablagerung der Entwicklungsmuster des Lebens-
laufes. Die Facetten des Alters reprisentieren die Vielfalt des Alterns.

Und diese komplexe Dynamik gefihrdet die Demokratie. Der neue
Rechtspopulismus resultiert wesentlich auch aus der Psychodynamik vie-
ler Menschen, ihre Angst angesichts der Art und des Tempos des sozialen
Wandels nicht in einer Haltung der liebenden Weltoffenheit, sondern der
Beriithrungs- und Begegnungsphobie (»apotropiische®® Hygieneangst«)
zum Ausdruck zu bringen.

78 | Mielck 2005.
79 | Vgl. auch Atkinson 2016.
80 | Schlesier 1990. Vgl. auch in Eibl-Eibesfeldt 1976, S. 249ff.
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Die Schliisselfunktion der Bildung® ist zum Konsens geworden und
wird auch aus theologischer Sicht®? mit Blick auf die Thematik von Wiirde
und Menschenrecht diskutiert. Die Motivlage ist dabei nicht viel anders
vielschichtig und komplex wie sie in historischer Perspektive zu kons-
tatieren ist®: Weltanschauungen, Liebe zum Menschen, skonomische
Imperative und politische Disziplinierungsabsichten verdichten sich zu
einem Kniuel der Hervorbringung. In der Folge ist das Paradigma der
investiven Sozialpolitik und der Idee der Befihigung, allerdings in signi-
fikant verschiedenen normativen Varianten, wirksam geworden. Manche

Variante ist einerseits neo-liberal®*

geprigt. Teile des Diskurses anderer-
seits tiberspitzen diese neue Utopie der priventiven statt kompensatori-
schen Sozialpolitik und marginalisieren jene Menschen, die an diesem
Dispositiv des Produktionismus nicht teilhaben kénnen. Auch droht die
Beschleunigung dieses investiven Bildungsdispositivs zunehmend zu
einem Wettbewerbsdruck zu fiithren, der den einzelnen Menschen und
deren Familien tiberfordert und erschopft. Viele weitere Facetten dieser
Kultur des flexiblen Kapitalismus wiren anzufiihren. Aber ich will zum

Kern der Argumentation kommen.

S
x

Viele Menschen finden keinen passenden Platz mehr in der Gesellschaft.
Die soziale Ausgrenzung ist von massiver Form und bedroht den Zusam-
menhalt der Gesellschaft. Einkommensarmut prigt deutlich das perso-
nale Erlebnisgeschehen vieler Menschen und bestimmt die gesamte Ge-
staltqualitit dieses Erlebens als eine Ordnung des Erlebens im Inneren
der seelischen Schichtung des Menschen. Die Sorge, die die menschliche
Existenz als Wagnis prigt, wird dramatisch. Die Entwicklungsaufgabe,
die den Lebenszyklus des Menschen zwischen frither Kindheit und ho-
hem Alter prigt, wird zum Drama. Menschen fiihlen sich ohnmichtig
und merken, wie das Leben ihnen entgleitet, wie sie am Leben scheitern,
wie sie ihr Dasein verfehlen. Trotz aller Selbst- und Mitverantwortung
wird die soziale Wirklichkeit als soziales Schicksal erlebt, an dem der
Mensch hilflos leidet. Und die kognitive Dissonanz ist grof: Denn Euro-

81 | Neuhoff 2015.

82 | Schweitzer2011; Markschies 2011; Munoz 2012 sowie Weyers/Kdbel 2016.
83 | Tenorth 1994, S. 32.

84 | Ther2014.
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pa ist normativ-rechtlich konstituiert durch die Strukturwerte von 1789:
Freiheit, Gleichheit, Solidaritt.

Die Einkommensarmut beschrinkt die grundrechtlich verbiirgte
Chance auf die Teilhabe am normalen Leben der Gesellschaft. Aber ge-
nau dieses Teilhaberecht ist multi-dimensional. Es geht um die Teilhabe
an den 6konomischen, politischen, sozialen und kulturellen Giitern. Das
Problem liegt anthropologisch also noch tiefer.

Der Mensch ist das einzige Sdugetier, das seine Existenz nicht nur zu fris-
ten hat; er hat sein Dasein zu fithren. Seinem Dasein muss — auch gerade
angesichts des Bewusstseins von der Endlichkeit — eine sinnvolle Gestalt
gegeben werden. Die Okonomik der Begierde auf das Haben ist eine kons-
titutive Dimension seiner anthropologischen Verfasstheit. Die andere Di-
mension ist sein metaphysisches Ur-Bediirfnis nach Sinn: Sein statt oder
zumindest nicht nur Haben. Und auch hier ist nach der Verteilung der
sozialen Chancen zu fragen.

Verletzt wird nicht nur die Wiirde des Menschen angesichts der éko-
nomischen Not. Die Einkommensarmt gefihrdet das nackte Leben des
homo sacer. Gefihrdet wird die Wiirde im Sinne der Sakralitdit der Person.

Die Wiirde des Menschen sei definiert tiber den personalen Status des
Individuums. Dies meint die Chance auf ein Selbstsein in Form der Par-
tizipation am Gemeinwesen. Exklusion ist daher ein Mechanismus hin
zum sozialen Tod des Menschen, der keine Rolle mehr spielt, der nicht
mehr gefragt ist, abgeschrieben ist. Schon die in der Geschichte der So-
zialforschung beriihmte Marienthal-Studie hat zeigen kénnen, wie nur
eine Minderheit auf dauernde Arbeitslosigkeit mit bleibendem aufrechten
Stolz der Person reagiert; verbreitet sind dagegen vielmehr Apathie, Resig-
nation, Depression.

Das Thema kulminiert im héheren Alter. Das Mehr-Siulen-Modell der
Alterssicherung ist briichig und hoch selektiv. Aber auch hier geht es
nicht nur um die 6konomische Dimension der Lebenslagen im Alter. Die
soziale Ausgrenzung des Alters bzw. im Alter im Generationsgefiige ist
bereits im ethnologisch bekannten Term des sozialen Todes auf den Be-
griff gebracht worden: Der Mensch lebt in der Enifremdung: isoliert-ver-
einsamt, desintegriert, verzweifelt, sinnlos, verwahrlosend.
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Wir wissen um die Vielfalt des Alters angesichts der Vielfalt des Al-
terns. Aber die ausgegrenzte Gruppe wichst. Das Thema der Inklusion
— weit tiber den Diskurs tiber Behinderung hinaus — ist hier systematisch
verankert: Es geht um Teilhabe als Chance zum gelingenden Dasein als
liebendes soziales Miteinander.

Einige Aspekte der Zusammenhinge lassen sich am Beispiel des Phino-
mens der Seniorengenossenschaften erliutern. Die vorliegenden Studien
lassen erkennen, dass die nicht im rechtlichen, sondern im soziologischen
Sinne genossenschaftsartigen Vereine, selbstorganisierte gegenseitige Hil-
fe im nachbarschaftlichen Alltag erbringen (z.B. auf der Grundlage von
Zeitgutscheinsystemen), aber weder Pflege im engeren Sinne leisten noch
relevante Wirkungen mit Blick auf 6konomische Armutsminderung im
Sinn haben. Es ergeben sich durchaus ckonomische Substitutionseffekte
(z.B. bei notwendigen Taxifahrten oder bei Handwerkstitigkeiten). Aber
das bleibt marginal.

Wichtiger ist es: Im Zentrum stehen alltigliche Hilfeleistungen, die
an Gesellungsprozesse gekniipft sind, somit Teilhabe in Selbstbestim-
mung und Selbstindigkeit férdern. Das hat positive Auswirkungen auf
die Lebensqualitit und die Zufriedenheit mit der Lebenssituation. So wer-
den Isolation und Ausgrenzung, Vereinsamung und somit Pfade in den
sozialen Tod als entfremdetes Dasein vermieden.

*

An den Seniorengenossenschaften wie an vielen anderen Formen der
gemeinschaftlichen Alltagsgestaltung lasst sich verstehen, dass neben
der Problematik der Einkommensarmut das Thema der seelischen Ver-
armung durch soziale Ausgrenzung als Pfad in die Daseinsverfehlung
durch Vereinsamung, Verzweiflung und soziale Not vermieden oder ver-
mindert werden kann. Der Mensch in seiner Personalitit driickt immer
als Gestalt eine Ganzheit von Geist, Seele und Kérper aus. Darauf ist das
Armutsverstindnis achtsam hin zu verstehen.



Il. Weitere Zugange

Die weiteren Zuginge zu meiner Analyseposition sollen iiber zwei Kapitel
organisiert werden, die — quasi als Pfade — als Einleitung und als Grund-
legung betitelt werden.

3. EINLEITUNG

Armut' wird in einem breiten Schrifttum — engagiert und kontrovers —
diskutiert?. Exemplarische Signatur dieser Zeit ist das Phinomen des
offentlichen Tafelns®. Obwohl zunehmend erforscht, wissen wir nicht
genau, ob und inwieweit gerade hier soziale Hilfe verkoppelt ist mit einer
Ordnung des von Scham* und Demiitigung geprigten personalen Erleb-
nisgeschehens®.

Eine neuartige Sozialfigur ist der »Pfandsammler«®. Bei aller interner
Typendifferenzierung: Auch er ist eine Signatur der neuen Zeit der sozia-
len Marginalisierungen, Prekarisierungen und Exklusionen. Es geht also
um das tiefe Bediirfnis des Dazugehérens.”

Dass jede Ungleichheit Differenzierung ist, aber nicht jede Differen-

zierung auch Ungleichheit meinen muss, ist evident®. Die neuere An-

1 | Husteru.a. 2008; Brady/Burton 2016; Jefferson 2012.

2 | Sanders/Weth 2008; Selke 2015.

3 | Lorenz 2012.

4 | Vgl. auch Briegleb 2016.

5 | Dazu auch Sennett 2007a; Projektgruppe »Neue Mitleids6konomie« 2016.
6 | Moser 2014. Vgl. ferner Catterfeld/Knecht 2015.

7 | Vgl. auch Weimann 2016.

8 | Mau/Schoneck 2015.
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erkennungstheorie® auf der Grundlage des Differenzdenkens (Diversi-
tdt') kniipft hier an. Und auch der iltere freiheitliche Sozialismus in der
Tradition der Kolner Weisser-Schule (dazu weiter unten nochmals etwas
mehr) traf bereits diese Unterscheidung und konstatierte — in motiva-
tionspsychologischer Sicht — das Spornungspostulat in der Einkommens-
verteilung in einer arbeitsteiligen Leistungsgesellschaft. Aber dies wurde
hier als — integriertes — Element in einer von sozialer Gerechtigkeit ge-
pragten distributiven und re-distributiven Sozial- und Gesellschaftspoli-
tik" verstanden.

Ich greife nochmals bereits dargelegte Zusammenhinge auf: Armut
ist mehr als Einkommensarmut. Das ist wahr, aber heikel, weil die fiir
diese These notwendige Argumentation nicht einfacher Natur ist. Der
Diskurs tiber Einkommensarmut ist mitunter von schwierigen Positio-
nen geprigt. So leide man auf hohem Niveau, man mége doch nur in den
globalen Siiden' schauen. Oder: Eigentlich gibe es keine Einkommensar-
mut, denn es gebe ja die Grundsicherungsarten im System des deutschen
Sozialrechts®. In der ganzen Diskursordnung wechseln sich Licht, Schat-
ten und Nebel ab und durchmischen sich. Und an allen Positionen ist
etwas dran. So wissen wir aus der Sozialpsychologie des Wohlbefindens',
dass das subjektive Gliick und die soziale Zufriedenheit der Person von
der Positionierung im sozialen Gefiige abhingt: im Vergleich zwischen
Individuen und Gruppen oder auch im Zeitvergleich (frither zu heute).
Daraus erwuchs die Kenntnis von den (Un-)Zufriedenheitsparadoxien,
die im Lichte differentieller Psychologie in Verbindung mit der Theorie
(der Reduktion) kognitiver Dissonanzen plausibilisierbar sind. Und na-
turlich ist die Zahl der im Winter erfrierenden Obdachlosen nicht mit der
Zahl der jede Minute massenhaft sterbenden Kindern in dem globalen
Stiden zu vergleichen. Und dennoch: Auch in den Wohlstandszentren der
globalen Welt ist Armut ein soziales Drama. Und mégen die Armen auch
Transferleistungen bekommen: Aus der klassischen Soziologie von Georg

9 | Kloc-Konkolowicz 2015.

10 | Blum/Zschocke/Rheinberger 2016.

11 | Vgl. in Schulz-Nieswandt 2006; Schulz-Nieswandt 2006a.

12 | Dazu auch Beck 2016.

13 | Vgl. auch Vanderborght/Parijs 2005; weltweit gesehen: Leisering/Buhr/Trai-
ser-Diop 2006.

14 | Vgl. in Fetchenhauer 2011.
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Simmel (2009) wissen wir um die Problematik, dass gerade der Transfer-
bezug die Abhingigkeit schafft, die — sozialkonstruktiv®® — als Stigma®
empfunden wird.

4. GRUNDLEGUNG

Der Mensch? ist eine vielgestaltige Figur und zu verstehen als Subjekt im
Modus seiner Vergesellschaftung, die sich tief in ihm - subjektivierend
— formativ einschreibt. Das Auflen und das Innen, das Exogene und das
Endogene falten sich ineinander. In diesem Sinne sind Vergesellschaf-
tung und intra-personaler psychischer Arbeitsapparat eine Dynamik der
Faltung, indem das Auflen sich nach Innen einschichtet und sich das
Innere nach Aufien — als Ausdrucksverhalten — kreativ verwirklicht, eben
entiuflert.

Diese »Natur«, begriffen von der theologischen Anthropologie und
dem humanistischen Existenzialismus®® als gottloser Onto-Theologie®,
ist ambivalenter Art, geprigt von der evolutioniren Einschreibung einer
zutiefst tragischen Art. Immer wird der Mensch »schuldlos schuldig«?°.
Insofern stimmt es, dass Freuds Psychoanalyse zugleich eine Kulturtheo-
rie war. Die psychische Endogenitit inkorporiert Konflikte als Reprisen-

15 | Berger/Luckmann 2013.

16 | Goffman 2010. Klassifikation der Wirklichkeit durch den menschlichen Geist
ist unabdingbar, weil die Wirklichkeit geordnet werden muss. Aber es ist eben
Ordnungsbildung. Mittels dieser Klassifikationsordnungen werden Normierungen
transportiert. Es etablieren sich dergestalt Macht-Wissens-Systeme. Aus Unter-
scheidungen werden Hierarchien oder Innen-Auflen-Strukturen, die soziale Pa-
thologien der Normwerte und Abweichungsmuster polarisieren. Insofern liegt das
Problem gar nicht allein in dem Sprachspiel, Menschen zu »Féllen« (Bergmann/
Dausendschén-Gay/Oberzaucher 2014; Neuberger 2004; Ludwig-Mayerhofer/
Behrend/Sondermann 2007; Thieme 2013) zu ent-personalisieren, indem sie im
Archivierungsdispositiv sozialer Biirokratie katalogisierbar werden. Vgl. auch zum
Themenkomplex Lutz 2010.

17 | Sehr grundlegend in seiner Perspektivbildung Ahrens 2004.

18 | Thurnherr/Hugli 2007.

19 | Schulz-Nieswandt 2015a.

20 | Schadewaldt 1991.
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tation sozialer Konfigurationen. Und diese lagern sich somit als Schuld-
erfahrung ab.

Der Mensch ist oftmals abgriindig?, ein homo abyssus. Zugleich ist er
zur Gestaltwerdung eines homo donans fihig*?, der sich personalisiert im
Modus eines gelingenden sozialen Miteinanders aus der Kraftquelle der
Liebe im Geiste sozialer Gerechtigkeit®. Hier das Gleichgewicht nicht zu
finden oder zu verlieren, macht den Kern der Neurosenlehre der Psycho-
dynamik aus. Doch ist diese Neurosenlehre zugleich kritische Soziologie.
Eingelassen in diese Struktur eines bi-polar aufgespannten Spektrums
des verfehlten (uneigentlichen) oder gelingenden (eigentlichen) Daseins
ist der Mensch als homo patiens angesiedelt.

Der homo patiens** darf nun nicht im diagnostischen Blick von Medi-
zin, Pflege und Heilpddagogik verkiirzt verstanden werden. Dies gilt auch
fur die volkerrechtliche Regelung der Grundrechte der Menschen mit Be-
hinderungen?® und der Kinder? der UN.

Auch die Armut im Sinne sozio-ckonomischer Regime verletzt das
Gebot der Inklusion” und ist im Rahmen einer Soziologie sozialer Ex-
klusion®® zu verstehen. Und dennoch ist auch dieser Rekurs auf Einkom-

21 | Vgl. auch Aspekte in Platthaus 2004.

22 | Schulz-Nieswandt 2014a.

23 | Schulz-Nieswandt 2009.

24 | Schulz-Nieswandt 2010.

25 | Welke 2012.

26 | Schmahl 2016.

27 | Inklusion (Schulz-Nieswandt 2016a) wird im Rahmen eines normativ-rechtli-
chen Mehr-Ebenen-Systems von Vdlkerrecht und Europarecht vorangetrieben und
hat sich im nationalen Recht verankert. Inklusion setzt soziale Lernprozesse vor-
aus, denn transformieren muss sich die psychodynamische Selbstaufstellung der
Menschen sowie die kulturelle Grammatik des sozialen Zusammenlebens (&hnlich
neuerdings: Bauman 2016 sowie Castro Varela/Mecheril 2016). Inklusion ist kei-
ne triviale Geschichte. Ort dieser kulturellen Transformationen ist letztendlich die
Ebene der kommunalen Sozialpolitik. Es geht um das Miteinander und somit um
die Zukunft des homo patiens im Gemeinwesen. Inklusion ist ein Prozess, voller
Ambivalenzen und wissenschaftlich nur inter-disziplindr angemessen zu begrei-
fen. Vor diesem Hintergrund sind auch Fragen der De-Institutionalisierung und der
Teilhabechancen iber den gesamten Lebenslauf hinweg einzuordnen.

28 | Kronauer 2010.
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mensarmut verkiirzend. Gemeint ist nun nicht eine Argumentation im
Zuge einer verflachten Lebenslagenforschung. Die Zusammenhinge
zwischen Einkommen, Gesundheit, Wohnen, Bildung etc. sind iiberaus
bekannt. Auch iiberzeugt eine neuere non mainstream-Okonomie? letzt-
endlich nicht. Sie verkiirzt die Dogmengeschichte um die heterodoxen
Stromungen. Und die psychoanalytische Brille ist doch stark vereinfacht
angesichts einer komplexen Psychodynamik, die immer zugleich als
Kehrseite einer — sozialisatorisch inskriptiven und generativen — kulturel-
len Grammatik des Sozialen gelesen werden muss.

Es geht vielmehr um die Unbedingtheit der Wiirde als Fundamental-
kategorie einer gottlosen Theologie.

Art. 1des GG* ist kantianisch zu verstehen. Art. 2 GG ist rawlsianisch
(vgl. dazu im Anhang 1) de-chiffrierbar.

Damit ist eine Schnittfliche zwischen Okonomik, Recht und Ethik be-
nannt. Sie kann struktural wie folgt angeordnet definiert werden:

Okonomik : Recht : Ethik

Pareto-Rawls-Prinzip : Art. 2 GG : Sittengesetz nach Kant.

Im Hintergrund bzw. in der Tiefe wirksam ist die strukturale Entspre-
chung von

Unantastbare Wiirde nach Art. 1 GG
Mensch als Selbstzweck im kategorischen Imperativ nach Kant.

Auch* ein Blick in den EUV ist signifikant. Art. 2 EUV lautet: »Die Werte,
auf die sich die Union griindet, sind die Achtung der Menschenwiirde,
Freiheit, Demokratie, Gleichheit, Rechtsstaatlichkeit und die Wahrung
der Menschenrechte einschlieflich der Rechte der Personen, die Minder-
heiten angehoren. Diese Werte sind allen Mitgliedstaaten in einer Gesell-
schaft gemeinsam, die sich durch Pluralismus, Nichtdiskriminierung,

29 | Forrester 1998;2002; Piketty 2015; 2016; Sedlacek 2013; Sedlacek/Tanzer
2015.

30 | Enders 1997.

31 | Vgl. dazu auch in Blomacher 2016.
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Toleranz, Gerechtigkeit, Solidaritit und die Gleichheit von Frauen und
Minnern auszeichnet.«*

In Art. 3 (2) EUV lesen wir: Die EU »bekidmpft soziale Ausgrenzung
und Diskriminierungen und férdert soziale Gerechtigkeit und sozialen
Schutz, die Gleichstellung von Frauen und Minnern, die Solidaritit zwi-
schen den Generationen und den Schutz der Rechte des Kindes.« Es folgt
der Satz: »Sie férdert den wirtschaftlichen, sozialen und territorialen Zu-
sammenhalt und die Solidaritit zwischen den Mitgliedstaaten.«

Es gibt im EUV weitere relevante Fundstellen.

Insgesamt sind die rechtlichen Interdependenzen in einem Mehr-Ebe-
nen-Regime zu lesen: Nach Art. 3 (3) des EUV von Lissabon ist die EU
eine soziale Marktwirtschaft und versteht sich als eine in der Praambel
fundierte Wertegemeinschaft. Die Grundrechtscharta von Nizza aus dem
Jahr 2000 ist mit dem Lissaboner Vertrag zum Primirrecht (Art. 6 EUV)
geworden. Damit sind den UnionsbiirgerInnen wirtschaftliche, politische
und soziale Grundrechte verbiirgt. So haben Kinder soziale Grundrech-
te (Art. 24), die sich — dem Vélkerrecht analog — als ein Grundrecht auf
Umwelten des gelingenden Aufwachsens interpretieren lassen. In diesem
Kontext ist auch der Schutz der Familie zu sehen (Art. 33 Abs. 1). Verbiirgt
ist auch das Grundrecht auf freien Zugang zu den Sozialschutzsystemen
und den Dienstleistungen von allgemeinem Interesse (DAI) in Art. 34. Es
finden verschiedene Verkniipfungen von Art. 34 Grundrechtscharta mit
einzelnen Artikeln des EUV und AEUV statt (u.a. Art. 4 Abs. EUV sowie
Art.14 AEUV).

Das europdische Recht ist nun einerseits intergouvernemental als
Volkerrecht zu verstehen, andererseits entfaltet sich eine gewisse euro-
pdische Supranationalitit, da dieses Vertragsrecht fiir die Mitgliedstaaten
konstitutionellen Charakter hat. Diese Elemente des EUV/AEUYV stirken
zentrale Elemente des deutschen GG, wie sie sich verdichtet ablagern in
§ 1 SGB I. Die DAI fundieren auf europidischer Ebene zusitzlich die kom-
munale Daseinsvorsorge gemifd Art. 28 i. V. m. Art. 72 GG im Lichte
von Art. 20 vor dem Hintergrund von Art. 2 und 1 GG. Damit stirkt das
EU-Recht die bundesdeutsche Sozialpolitik als Gewihrleistung sozialer
Infrastrukturen im Raum unter den Aspekten von Verfiigbarkeit, Er-

32 | Zu den Debatten iiber Menschenwiirde seit 1949: Baldus 2016; Benhabib
2016; Pfordten 2016.
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reichbarkeit, Zuginglichkeit und Qualitit. Dies spiegelt sich auch in den
obersten Zielen der Offenen Methode der Koordinierung (OMK) der EU.

Auch in der Priambel der UN-Konvention zu den Grundrechten der
Kinder (UN KRK) finden sich, wie bereits angedeutet, Zhnliche Formu-
lierungen, etwa die »Erwigung, dafl nach den in der Charta der Ver-
einten Nationen verkiindeten Grundsitzen die Anerkennung der allen
Mitgliedern der menschlichen Gesellschaft innewohnenden® Wiirde
und der Gleichheit und Unveriuferlichkeit ihrer Rechte die Grundlage
von Freiheit, Gerechtigkeit und Frieden in der Welt bildet, eingedenk
dessen, dafl die Vélker der Vereinten Nationen in der Charta ihren
Glauben an die Grundrechte und an Wiirde und Wert des Menschen
bekraftigt und beschlossen haben, den sozialen Fortschritt und bessere
Lebensbedingungen in groflerer Freiheit zu férdern«. In der Priambel
der UN BRK lautet es analog. Die Konvention sei vereinbart »unter Hin-
weis auf die in der Charta der Vereinten Nationen verkiindeten Grundsit-
ze, denen zufolge die Anerkennung der Wiirde und des Wertes, die allen
Mitgliedern der menschlichen Gesellschaft innewohnen, sowie ihrer glei-
chen und unveriuflerlichen Rechte die Grundlage von Freiheit, Gerech-
tigkeit und Frieden in der Welt bildet«.

Aber diese Hinweise sollen gentigen. Ich werde hier auch nicht alle Fa-
cetten des Themenkreises einer Philosophie der Menschenrechte?* strei-
fen oder gar behandeln kénnen; relevante Positionen sind leicht ausmach-
bar®. Ich positioniere mich selbst hier nur in einer spezifischen Form,
denn die Wurzeln der ganzen Frage- und Problemstellung in Bezug auf
soziale Politik liegen anthropologisch tiefer und verweisen auf eine Onto-
logie des Politischen des nackten Lebens des homo sacer’®. Und diese Sicht

33 | Ahnlich wie in Osterreich oder der Schweiz sieht das bundesdeutsche GG in
Art. 13 (passend auch die Rechtsprechung des BVerfG und des BVerwG) die »Un-
verletzbarkeit der Wohnung«vor. Und Art. 7 der Grundrechtscharta der EU, nunmehr
europdisches Priméarrecht infolge der Nennung im EUV, sieht ebenso ein Recht auf
Anerkennung der Wohnung einer Person an, womit infolge dieser konstitutionellen
Europarechtsentwicklung auch fiir Deutschland privates Wohnen der Person einen
menschenrechtskonventionellen Grundrechtscharakter erhalten hat.

34 | Gosepath/Lohmann 2007; Sandkiihler 2015; Schaber 2012; Schweidler
2011; Menke/Raimondi 2011; Haratsch 2010.

35 | Eichenhofer 2012.

36 | Loick 2011.
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transzendiert — aber onto-immanent — aus meiner Perspektive in Richtung
auf das Telos des Person-Seins als weltoffener, liebender Modus® des
Menschen im gelingenden sozialen Miteinander des homo donans.

Damit bemiihe ich mich — ohne hier auf die klassischen Beitrige zur
Opfertheorie etwa von Roger Caillois, René Girard oder Walter Burkert?*®
etc.® einzugehen — zugleich, die Menschrechte nicht nur im Lichte einer
negativen Ethik mit Blick auf den Opferstatus des homo patiens zu be-
griinden.

Ich habe bislang Opfertheorie und Theorie der Gabe immer verkniipft
betrachtet®. Auch die neuere Literatur thematisiert diesen Komplex,
ebenso die Relevanz fiir das sozialpolitische Geschehen*.

Es geht nicht allein um Schutzrechte, sondern um die Philosophie der
positiven Diskriminierung, die heute eine Praxis der Befihigung meint,
sofern sie auf subjektive Kompetenzen abstellt, und die heute zugleich
auf die Gewihrleistung anregender Umwelten fokussiert, um objektive
Moglichkeitsriume zur Entfaltung der Kompetenzen zu schaffen. Denn
relative Autonomie ist immer kontextuell und in soziale Relationen ein-
gelassen.

Freiheit ist nur im grammatischen Modus der »empowernden« Gebor-
genheit generierbar.

Dieser Diskurs tiber die Wiirde zwischen Theorien des Opfers, der
Pflicht, der Rechte und des Schutzes wird in der neueren Literatur ex-
plizit gefithrt*.. Es geht um die Konfiguration verschiedener Perspektiven
auf das Menschenrecht: um die Perspektiven von Opfer und Schutz und
Recht und Pflicht. Das Gute im Menschen ist zum Ausgangspunkt zu
nehmen. Daher hat er Rechte.

Anders formuliert: Es geht nicht nur darum, den Menschen — an-
gesichts des Bosen des Opferns des Menschen — zu schiitzen und ihn
zu verteidigen, sondern ihn positiv zu konstituieren. Das Politische ist
damit eben nicht nur Agonalitit im Kontext der hegemonialen Kimpfe,
sondern muss in der Politik ihren Fluchtpunkt durchaus in der Ethik der

37 | Nussbaum 2016.

38 | Bierl 2010.

39 | Wolf 2004; Heinsohn 1996.

40 | Schulz-Nieswandt 2014a und in anderen Publikationen.

41 | Bruckmann 2015; Grund 2015; Trenkwalder-Egger 2015; Breytenbach 2016.
42 | Knoepffler 2016; Hoffmann/Link-Wieczorek/Mandry 2016.
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personalen Daseinsfithrung des Menschen haben, also anthropologische
Referenzsysteme bemiihen, die die ontologischen Bestimmungen des
Menschen fundamental reflektieren. Politik ist hier Ordnung des — ge-
lingenden — Zusammenlebens. Formen des uneigentlichen Zusammen-
lebens — also der Entfremdung — sind zu iiberwinden. Dazu gehért die
Uberwindung des Reduktionismus der Gesellschaft auf die Kilte des Ver-
trages und somit auf die Okonomik der Interessen ebenso wie die Idee
eines ewigen Hegemonialkampfes in diesem possessiven System der In-
teressen. Erstens muss der Hegemonialkampf der Interessen (HkI) trans-
formiert werden in struggle about ideas® (sai):

Hkl — sai,

und zweitens muss dieser Kampf der Ideen zu einem — im normativen
Kern — kollektiv geteilten Gut (commons of idea: coi) werden:

sai — coi.

Eine Erneuerung der Ontologie des Politischen als Prozessgeschehen
erscheint angebracht. Aber so wie gleich nochmals betont wird, dass es
verkiirzt wire, eine auf Hegemonie abstellende agonale Theorie des Poli-
tischen um die Ethik der Liebe zu kiirzen, so muss herausgestellt werden,
dass eine Re-Formulierung einer ontologischen Theorie des Politischen
nicht in der Tradition von Leo Strauss (1977)* und Eric Voegelin® stehen
kann.

Die Kritik an Liberalismus und Kapitalismus sei nicht in Frage ge-
stellt, wenn sie sich nicht zu jener eskapistischen Totalitarismuskritik ver-
steigt, wie sie in Stromungen der »konservativen Revolution« zu finden
ist*®.

43 | Hier sind Anlehnungen an Forschungen von Nancy Frazer moglich: vgl. z.B.
in Frazer 2003.

44 | Kauffmann 2012.

45 | Henkel 1998.

46 | Dazu ausfiihrlich und differenziert in Schulz-Nieswandt 2017. In einer spé-
teren, schon im Werden begriffenen Monographie zu Richard Seewald werde ich
dessen katholische Kulturkritik (in Konvergenz und Divergenz zur Position von Er-
hart Késtner) inter-textuell entfalten.
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Es geht nicht um die Riickkehr zu einer antiken Philosophie, in der
das Politische auf Ordnungen abzielt, die in ihrer Totalitit im homo re-
ligosus verankert ist. Eine solche Uberwindung der Moderne ist weder
moglich noch erstrebenswert. Genau dies wire Totalitarismus politischer
Theologie. Nicht in toto ist eine natiirliche Ordnung mehr zu stiften.

Aber ich betone durchaus den Bedarf an Vergemeinschaftung hinsicht-
lich der tiefen — glaubenden — Akzeptanz der Basiswertestruktur einer
inklusiven Gesellschaft.

Die Idee der Inklusion ist nicht rational auszuhandeln und mit Ver-
nunft und Verstand als ein Interesse an dieser Ordnung begriindbar. Es
muss eine tiefe Einsicht in die nicht zur Disposition stehenden Idee be-
stehen. In diesem Sozialisationskern griindet Gesellschaft in Gemein-
schaft der Glaubigen, wurzelt die koinonia in ecclesia. Dies — diese trans-
zendentale Dimension moderner Vergesellschaftung — unterscheidet die
inklusive Gesellschaft von der liberalen Vertragsgesellschaft des posses-
siven Individualismus.

Diese ecclesiastische Transzendentaldimension der modernen koinonia
diffundiert aber nicht in alle Veristelungen des sozialen corpus des mo-
dernen Lebens. Nicht die Gesellschaft ist in toto eine religiose Ordnung.
Die Gesellschaft — soll sie inklusiv sein — basiert eben nur auf nicht-kon-
traktuellen Voraussetzungen des Kontrakts, beruht als System der Re-
ziprozititen auf der Offenheit einer vorgingigen Gabebereitschaft, die
psychodynamisch einen Vertrauensvorschuss ebenso benétigt wie eine
psychodynamische Offenheit angesichts der wechselseitigen Konstitutio-
nalitit von Identitit und Alteritit?.

Diese Selbstbegrenzung meiner These ist wichtig, will der religiose
Sozialismus als freiheitsliebende Lehre von der personalistischen Ge-
sellschaftsgestaltungspolitik nicht selbst wiederum iiberschieflen in die
Gefahr eines ungewollten, aber dann doch schleichend zur Oberfliche
auftauchenden linken Totalitarismus. Doch auch die Abgrenzung zum
Liberalismus ist konstitutiv.

Denn: Diese Offenheit ist nicht die Ideologie der offenen Gesellschaft.
Die Idee der Inklusion ist kein Relativismus. Sie ist offen in den Ergeb-
nissen, beruht aber auf einer transzendentalen Geschlossenheit geteilter Ba-
siswerte*. Sie setzt somit eine von Liebe, Gabe, Vertrauen, Empathie und

47 | Dazu die gut skizzierte Theoriedebatte bei Birk 2016, S. 11ff.
48 | Vgl. Anhang 2.



Il. Weitere Zugénge

Mut geprigte Basispersonlichkeit® voraus. »Erziehung zur Miindigkeit«
ist eben Erziehung und setzt selbst Erziehung voraus. Erziehung, nicht
die Subjektivierungsmichte des epochalen Dispositivsystems selbst.

Hier mogen Diskurse aus der neueren deutschen Rezeption der fran-
zosischen Debatte um die ontologisch-ontische Differenz des Politischen
und der Politik im Rahmen einer agonalen® Theorie des Wesens der Poli-
tik®!, wohl jenseits einer Binirik von Freund und Feind bei Carl Schmitt®?,
ebenso einflieRen wie eine an Hannah Arendt angelehnte Theoriebildung
itber Sorge®, Liebe und Politik**. Diese Theorielinien sollen hier jedoch
nicht vertiefend aufgegriffen werden. Es geht um das heterotope Disposi-
tiv der Wiirde. Hier® — im biopolitischen Kontext>® gouvernementaler Re-
gime — konvergieren zum Teil das genealogische/archiologische Denken
von Agamben (2008) und Michel Foucault (2014).

Die (mitunter auf Walter Benjamin rekurrierende®) zeitontologische
Hermeneutik des Romerbriefes bei Agamben (2000) stellt die entschei-

49 | Hier kdnnte an eine psychodynamisch fundierte Kulturanthropologie an-
gekniipft werden: Kardiner/Preble 1974, S. 256f., 263ff. Vgl. dazu auch Manson
1988.

50 | Mouffe 2014.

51 | Marchart 2013.

52 | Obwohl Schmitt durchaus hier und in Kreisen der Frankfurter Schule selek-
tiv rezipiert wurde. Dies ist eines der schwierigen Interpretationsaspekte in der
Schmitt-Forschung. Vielleicht liegt hier gerade ein Beispiel fiir unkontrollierte
Gegeniibertragung der Angst der Wissenschaft im Sinne von Devereux (Abschnitt
V.) vor. Der Slogan Sozialismus statt Barbarei ist in der - paradox formulierten
- staatskommunistischen Praxis ja in grotesker Absurditat transformiert worden.
53 | Schuchter 2016; Weber 2016.

54 | Tommel 2013; Geulen/Kauffmann/Mein 2008; Breier/Gantschow 2012.

55 | Vgl. dazu auch Sarasin 2003.

56 | Lemke 2007; Muhle 2008; Jansen 2012.

57 | Vorallem im Kontext von Benjamins Aura-Begriff wird dies versténdlich. Kul-
tur- und religionsgeschichtlich liegt der Ursprung im religiosen Kult. Die aurati-
sche Daseinsweise ist in diesem Ursprung also an der Ritualfunktion gebunden.
Vor diesem Hintergrund ist die weitere Geschichte bei Benjamin eine solche des
Aura-Verlustes. In verzerrter, entfremdeter Form kommt die Sakralitat im Waren-
konsum und in den Orten des Massenkonsums zum Ausdruck; in den Weltaus-
stellungen sah Benjamin die Wallfahrtsstatten des Warenfetischismus. Diese
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dende Frage®® nach der Bedeutung des Jetzt.> Biniriken tun sich dabei
auf, etwa solche der Dualitit von Innen und Aufien als Diesseits und Jen-
seits. Es stellt sich die Frage nach der Gestaltung der Welt® als Aufgabe:
aus der Kraftquelle des Glaubens heraus hin oder als Abwendungshaltung
von der Welt weg?

Die Frage nach einem messianisch® aufgeladenen Jetzt — so gesehen
eine Zeit, die bleibt und auflerhalb des Flusses der chronologischen Zeit
steht — in Abgrenzung zu einer apokalyptischen Erwartung der Erlosung
in ferner Zukunft, die ich im Rekurs auf den paulinischen Romer-Brief
auch in der kritischen Auseinandersetzung mit der Zivilisationskritik
der konservativen Revolution®® thematisiert habe, ist in der Literatur mit
Bezug auf Badiou®®, Agamben, Zizek, Santner® subtil differenziert re-
konstruiert worden. Der Diskurs ist hier nicht ganz einfach, ist er doch
begleitet von gegenseitigen Rezeptionsschwichen (wobei es oftmals m.E.
gar nicht um authentisches Bemiihen des Verstehens geht, sondern um
markante inszenierende Selbst-Positionierung durch Abgrenzung) und
ist ein Gemisch aus Abgrenzungen in der theoretischen Fundierung und
Konvergenzen in moéglichen Schlussfolgerungen. Doch was dennoch ent-
gegen all dieser Schwiichen festzuhalten bleibt:

« Jedenfalls geht es letztendlich um die Frage der Offenheit des Men-
schen zur Freiheit und zum gelingenden Miteinander in der Imma-
nenz der Geschichte.

religionsphdnomenologisch anmutende Kulturdiagnose macht sich bei Benjamin
am »Grofistadtelend« topographisch fest. Benjamin fragt sich nun, ob mystisch
und messianisch in dieser elenden Welt nicht doch noch Formen authentischer
Aura-Erfahrung moglich ist. Aber genau darum geht es: Um Herbeifiihrung eines
anderen, sozialistischen Lebens. Ein Analogon ist wohl in Paul Tillichs Kairos-Er-
lebnis im kulturphilosophischen und onto-theologischen Kontext seines religié-
sen Sozialismus als Geschehen theonomer Kultur zu sehen.

58 | Vgl. auch Zizek 2003, S. 109ff.

59 | Vgl. dazu Zizek 2003, S. 142f.

60 | Dazu auch Borries 2016; Maar 2016; Banz 2016.

61 | Vgl. dazu auch Brumlik 2013.

62 | Schulz-Nieswandt 2017.

63 | Vgl. Badiou 2009.

64 | Finkelde 2007.
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Anders — um das uralte Form-Problem® der Metaphysik, die in neuerer
Literatur wieder vielfach in interessanter Weise thematisiert wird®®, zu
aktualisieren — re-formuliert:

. Kommt die Essenz des Menschen in der Welt zur Existenz?

Gemeint ist®”: Eine generative (schopferische) Form (gF) transportiert
den Inhalt in eine expressive Form (eF), in der der Inhalt zum Ausdruck
kommt:

gF — Inhalt — eF.

Oder ist im Lichte des Verlusts der urspriinglichen Vorgeschichte der
Stindenwelt die Zukunft eine eschatologische Hoffnung, die das Jetzt und
Hier in die Bedeutungslosigkeit hinein eskamotiert?

In der neutestamentlichen Debatte des 20. Jahrhundert blieb es kon-
trovers, ob die Eschatologie — und somit die Erfiillung — auf die Zukunft
verweist oder ob das Jesus-Geschehen nicht bereits® das entscheidende
messianische Ereignis war und nun die Welt in diesem Lichte erfiillt ist.
Erneut werden Variationen zur Zwei-Reiche-Lehre evident:

+ Geht es um eine Vermittlung von Glauben und Tun in der Hybriditit
beider Reiche im Hier und Jetzt?

« Oder geht es um eine strikte Trennung, wonach sich die glaubende
Haltung zur Welt des Jetzt und Hier nur Ekel abwehrend zuwenden
kann?

Ist Wahrheit nur auerhalb der sozialen Wirklichkeit zu finden®?
So sah es schon Luther infolge von 1,16 und 17 Rémerbrief. In der Gna-
de, nicht im guten Tun ist der Mensch von Gott gerechtfertigt. Gleichwohl

65 | Auhser 2015; Schneider/Vogel 2016; Klammer u.a. 2016; Maar/Ruda/Vél-
ker 2016.

66 | Vgl. theologisch auch Dalferth/Hunziker 2011.

67 | Vgl. auch zuletzt in Schulz-Nieswandt 2015b; 2016b.

68 | Zur Problematik der sékularisierten Eschatologie vgl. auch Hubbeling 1981,
S. 143ff.

69 | Vgl. dazu in Schulz-Nieswandt 2017.
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bleibt im Rémerbrief das Gebot der Nichstenliebe (13, 8-10) wirksam?.
In einer messianischen, nicht auf zukiinftige Apokalypse ausgerichteten
Auslegung des Jesu-Geschehens — in, so verstehe ich es, Agambens R6-
merbrief-Exegese: »Die Zeit, die bleibt« — wird die Differenz prignant. So
geht es bei allem heilsgeschichtlichen Uberschuss einer Theologie um
die Sozialreform — dieser einen — der Welt der Jetzt-Zeit im Lichte sozialer
Gerechtigkeit einer demokratisierten Welt.

Ich vertiefe nochmals das Thema Sein und vom Werden des Seins der
Person. Der Mensch ist Person, aber er wird dies erst: Ist es bereits und
wird es erst:

ist — bereits und wird — erst.

Das scheint der Logik zu widersprechen.

Das Kopula und wirft Fragen auf. Aber diese (mitunter Blochsche)
Ontologie des Noch-Nicht — den Sachverhalt von Essenz und Existenz so-
zialtheoretisch gewendet — als Erinnerung an einen noch nicht erfiillten
Traum ist modallogisch eben anders zu verstehen. Dem Menschen kann
man nicht — so auch die heilige Botschaft der Priambeln der relevanten
UN-Konventionen — sein Wesen berauben, auch dann nicht, wenn er es
nicht oder nur zum Teil Gestalt annehmend empirisch verwirklichen kann.

Sein Wesen an sich muss empirisch nicht zwingend zur Existenz
kommen. Das Potenzial bleibt dann unausgeschopft. Aber ein nicht zur
Wirklichkeit kommendes Potenzial ist als Potenzial dennoch da.

Das Wesen ist vom Modus einer abwesenden Anwesenheit. Genau diese
Eigenschaft der Anwesenheit des Abwesenden kommt ja dem transzenden-
ten Gott zu. Da hier aber nicht Gott, sondern die Wiirde des Menschen
das Thema ist, ist die Wiirde also géttlich.

Gott ist die (figlirliche) Idee der absoluten Wiirde. Urbild, Archetypus,
memethisch transportiert in der sozialen Evolution als Kulturgeschichte.
Nicht hinreichend dergestalt reflektiert, kann der Archetypus zu einer
Praxis symbiotischer Neurosen und autoritirer Personlichkeiten anstalts-
kirchlicher Herrschaft im Modus der Infantilisierung der Gott-Mensch-
Beziehung als ewige Eltern-Kind-Relation regressieren.

70 | Vgl. auch Moenikes 2007.
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Damit halte ich jede Kirche und Priesterherrschaft aus der Formulie-
rung meiner These von den heiligen Grundlagen des sikularen Rechts-
staates heraus. Alles andere wire der Anfang vom Ende des Rechtsstaates.
Der Rechtsstaat muss laizistisch sein.

Die Wirklichkeit ist also eine Doppelte, eine solche von Potenzialitit
und Faktizitit. In der geschichtlichen Zeit erfiillt sich das Messianische
dann, wenn Potenzialitit und Faktizitit zusammenfallen. Diese Inhalts-
Form-Metaphysik verstehe ich jetzt — wie schon bei Adorno oder Guy
Debord” - aber immanentistisch als Selbstwerdung des Menschen in der
Immanenz seines Seins.

Die ekstatische Dynamik der Personwerdung als Telos der Gattungs-
geschichte und als ertrdumter Lebenszyklus in der Ontogenese sowie die
transgressive Dynamik der Kultur des sozialen Miteinanders ist Transzen-
denz innerhalb der Immanenz der Vitalititsfunktion (Vf) des geschicht-
lichen Zeitstromes (gZ):

{[T] I} < Vf(g2).

Die messianische Zeit (mZ) spielt sich in der Jetztzeit der geschichtlichen
Verkniipfung von Vergangenheit und Zukunft in der performativen Leis-
tung der Gegenwart ab: Die Gegenwart G ist die zeitliche Verortung als
generative Form (gF) der Gestaltwahrheitswerdung (Ausdrucksform: AF)
der Person als Telos (TdP):

gF (G™) — TdP —AF.

Im Rahmen dieser prozessorientierten Immanenzontologie ist die Idee der
nicht-theistischen Onto-Theologie — letztendlich eine sozio-kosmische
Metaphysik der personalen Kultur des Sozialen — zu sehen. Dies ist zu
verstehen als sidkularisierte Imago Dei-Vision.

Im Christentum war diese post-theologische Metaphysik als Sozial-
ontologie auf anthropologischer Grundlage insofern immer schon ver-
borgen angelegt, weil Christentum zum freiheitsliebenden Sozialismus
strebt und treibt.”

71 | Vgl. dazu auch Beer 2012.
72 | Dabei wirkt die dltere Debatte um eine »Theologie der Revolution« (Rend-
torff/Todt 1969) heute bereits weit weg und befremdlich. Diese exotische Anmu-
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Die herrschaftliche, hierarchische, autoritire, letztendlich zur Regres-
sion neigende Anstaltskirche ist dagegen die Entfremdungsform des ge-
nossenschaftlichen Archetypus.

Es ist die Form der Genossenschaft, die kulturgrammatisch nach mei-
ner Sicht der Dinge der Idee der Personalitit optimal wesensnah ist. Die
Idee des sozialen Rechtsstaates als legitime Herrschaft ist der gewachse-
nen Komplexitit der menschlichen Evolution geschuldet. Aber auch hier
bleibt jedoch die (mitunter kantische) Idee der Welt als Genossenschaft
der utopische Fluchtpunkt.

Diese Sicht ist angemessen nur zu erarbeiten im Denkhorizont eines frei-
heitlichen (gottlosen) religiésen Sozialismus.”

Die Idee der Autonomie des Menschen bettet sich ein in die Idee der
Person-Werdung im Zuge der Partizipation am Gemeinwesen. Wenn der
Mensch immer nur im Modus der Welt der Sprache ist”, dann bedeutet
dies phinomenologisch — dialogisch gedacht — einen konstitutiven Riick-
verweis auf den relationalen Charakter der Autonomie und deren Ur-
Konstitution durch die An-Rufung des Ich als ein Mich”.

Dies stiftet, anders als (in Bezug auf die Figur der Anrufung) bei Alt-
husser’® mit Blick auf die Herrschaft der polizeilichen Apparate”’, onto-
logisch formuliert, den genossenschaftlichen (und zugleich gemeinwirt-
schaftlich vertriglichen) Archetypus der menschlichen Gesellung, eine
sozialontologische Fundamentalfrage, die ich schon in ilteren Studien
zur historischen Anthropologie von Herrschaft und Genossenschaft’®
aufgeworfen habe.

tung der»Theologie der Revolution« (vgl. auch Metz 1973) wird evident im Kontrast
mit den Darstellungen der konservativen Sozialreformbewegungen im neueren
Christentum (vgl. etwa in Budde 1961).

73 | Vgl. auch in Casper/Gabriel/Reuter 2016. Vgl. ferner Schempp 1969; Ewald
1984; Marquardt 1972.

74 | Dazuin Bollnow 1970, S. 114ff.

75 | Schulz-Nieswandt 2014a; 2015.

76 | Louis Althusser ist allerdings ein eigenkomplexes Thema. Vgl. auch Bruck-
schwaiger 2014.

77 | Schulz-Nieswandt 2015b.

78 | Schulz-Nieswandt 2003.
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In der nachfolgenden Analyse wird das Thema aber — aspektenhaft
— primir soziologisch, politologisch und psychologisch verstanden, abge-
handelt wird es inter-disziplinir. Die Analyse kniipft jedoch an einigen
Uberlegungen an, die ich am Ende einer meiner letzten Publikationen”
nur knapp skizziert habe®®: Sind Fragen (Bendixen 2012) zum sozialen
Fortschritt deckungsgleich mit Fragen zur Zivilisationsentwicklung?
Lost sich die Zivilisationskrise {iber den sozialen Fortschritt? Oder reicht
sozialer Fortschritt nicht hin zur Klirung der Frage der Zivilisation? Die-
se Fragenhorizonte haben sich erneut aktualisiert angesichts der Krise
der EU*, angesichts einer Krise, die deshalb so tragisch erscheint, weil
die EU an der Schwelle zur Bildung einer solidarischen Rechtsgenossen-
schaft®? stand, diese aber nunmehr verspielt, wenngleich die Briisseler
Regulationskultur® nicht ganz ohne Schuld ist fiir diese Krise. Die Bri-
ten, die ohnehin seit lingerer Zeit in der EU (kollektivguttheoretisch im
Lichte von Theoremen opportunistischen Verhaltens gesehen) nur Rosi-
nenpickerei betrieben haben, sind ja nur ein Baustein in dieser Erosion.
Wenn andere Staatschefs argumentieren, die EU sei keine Wertegemein-
schaft, so sind diese entweder unwissend oder willentlich verfassungs-
widrig, wenn der konstitutionelle Charakter der Vertrage bedacht wird.

79 | Schulz-Nieswandt 2016, S. 83f.

80 | Weil sie an anderer Stelle ausfiihrlich dargelegt werden: Schulz-Nieswandt
2017.

81 | Offe 2016.

82 | Schulz-Nieswandt 2012.

83 | Schulz-Nieswandt 2013b.
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I11. Soziologie der Exklusion

Armut ist als Zustand sozialer Ausgrenzung zu verstehen, die Bevolke-
rungsteile einer Gesellschaft gegeniiber dem Wohlstandspartizipations-
zentrum an eine — teilhaberechtlich hoch problematische, weil de-perso-
nalisierende! — Peripherie dringt.

Das ist eine — rechtsphilosophisch relevante — soziologische Sicht, die
sodann aber auch alltagsweltlich erst noch als Ordnung personalen Erleb-
nisgeschehens angemessen zu verstehen ist.

5. S0zIALSTRUKTUR UND KULTUR DES REICHTUMS

Die empirisch fundierten Diskussionen zu der problematischen Einkom-
mens- und Vermogensverteilung? verweisen uns auf einen dramatischen
Wandel der Sozialstruktur in Deutschland.

Das Thema ist empirisch fundiert erforscht, etwa durch das DIW
(2014) auf der Basis des SOEP. Das individuelle Nettovermdgen sei mit
einem Gini-Koeffizienten von 0.78 auf einem international hohen Niveau.
Eine solche Vermdgenssituation wird auch auf anderer Datenbasis von der
Deutschen Bundesbank (2016) tendenziell bestitigt. GrofRes Aufsehen hat
der Vierte Armuts- und Reichtumsbericht der Bundesregierung® erregt,
weil in diesem Zusammenhang 6ffentlich Manipulationen der Ergebnisse
seitens der Bundesregierung diskutiert worden sind; folgt man der mas-

1| Vgl. auch Heinz 2014, S. 307ff.

2 | Spannagel 2013; Stiglitz 2015; Druyen/Lauterbach/Grundmann 2009; Bo-
wing-Schmalenbrock 2012.

3 | Bundesministerium fiir Arbeit und Soziales 2013.
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senmedialen Berichterstattung, dann erging dieser Vorwurf wohl nicht
ganz zu Unrecht.

Es geht gar nicht um kollektiven Neid auf das Phinomen des Reich-
tums. Die Funktionalitit von Reichtum — ohnehin umstritten in der So-
ziogenese* — ist aus der wirtschafts-, sozial- und kulturgeschichtlichen
Forschung® bekannt. Das Unbehagen resultiert dabei vielmehr aus dem
korrelativ wahrgenommenen Verfall der wirtschaftlichen und politischen
Verantwortungseliten und der, argumentiere ich in einer habitustheoreti-
schen Tradition von Veblen (2007), vielfach beobachtbaren mangelhaften
sozialcharakterlichen Aufstellung der reichen Eliten®.

Schauen wir daher in die Welt der Armut. Die Sozialstruktur Deutsch-
lands lasst sich nur beschrinkt in der Tradition der alten Bildsprache der
Zwiebel” der breiten Mittelschichtgesellschaft beschreiben. Doch der so-
ziale Wandel definiert die Herausforderungen, denen sich die Sozialpoli-
tik passungsfihig widmen muss.

Nie war Deutschland eine Gesellschaft jenseits von Stand und Klasse
gewesen, haben sich soziale Schichtungen vielmehr eine Metastruktur
von Zentrum und Peripherie gegeben. Die deutsche Soziologie der So-
zialstruktur ist im internationalen Vergleich hier eine gewisse Zeit lang
exotische Wege gegangen. Die Exklusionen von Menschen, die sich wie
Miinchhausen am eigenen Schopfe nicht mehr aus dem Sumpf ziehen
kénnen, sind nachhaltig prigend geworden fiir die bundesdeutsche So-
zialstruktur.

Prekaritit prigt die liminalen Grenz- und Ubergangsriume. Das Mo-
dell von Zentrum, Semi-Peripherie und Peripherie® zeichnet sich als rele-

4 | Diamond 2015.

5 | Zur Genealogie des Marktes: Schmidt 2011.

6 | Lauterbach/Druyen/Grundmann 2010; Stréing 2015.

7 | Lauterbach/Druyen/Grundmann 2010; Stréing 2015. Dabei gibt esim Inneren
schmutzige Zonen, deren Geschéft der soziale Schmutz mit dem »Schmutz als Be-
ruf« (Schiirmann 2013) ist: Gemeint ist die Situation in der Reinigungsbranche.

8 | Volcker/Amacker 2015; Gotz/Lemberger 2009; Garstenauer/Hibel/Loffler
2016. Die Herausbildung von cultures of poverty (Goetze 1992) fiigt sich (sozia-
lisationstheoretisch re-formuliert und als trans-generationelle Risikoweitergabe
modelliert) in die implizite Pfadabh&ngigkeit solcher Insider-Outsider-Dualismen.
Eine der interessantesten Fragen in diesem Beobachtungs- und Analysefeld ist die
Problematik, ob es jenseits traditioneller Heterotopien der Ausgrenzung (stationé-
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vant ab. Der Logik des Zentrum-Peripherie-Modells entspricht die fehlen-
de Mobilititschance. Denn die im Modell wirksame Form der Kausalitit
ist die der zirkuliren Kumulativitit.” Damit kommt es nicht zur Konver-
genz der sozialen Sphiren, sondern zur soziotopographischen Divergenz.
Eine Polarisierung von Insidern und Outsidern ist zu beobachten, Mar-
ginalisierung'® und Prekaritit" sind konstitutive Merkmale der neuen
sozialstrukturellen Architektur.'”? Das goldene Zeitalter der Nachkriegs-
rekonstruktion™ — und sein Mythos der Normalarbeit™ — war historisch
doch nur eine relativ kurze Episode.

re Anstalten der Ausgrenzung des homo patiens) und der ambivalenten Illusionen
(Bordelle, aber auch des Urlaubs) auch neue - innovative - Heterotopien (Schafer-
Biermann u.a. 2016) gibt, die, wenn auch zundchst als hybride Wachtumsgebilde
(z.B. die demenzfreundliche Kommune [Schulz-Nieswandt 2012a], das demenz-
freundliche Akutkrankenhaus), transgressiv-dionysisch sind und - entgegen dem
neo-konservativen Denken der Neo-Liberalen (Hirschman 1992) - auf konkrete
Utopien der Transformation verweisen mogen. Es geht also um Signaturen der alten
Ordnungen und um epiphane Signaturen ganz anderer - neuer - Signaturen (vgl.
auch Mortenbdck/Mosshammer 2016). Zu solchen Mdglichkeiten am Beispiel des
Wandels der »Behindertenhilfe« vgl. Schulz-Nieswandt 2016c¢.

9 | Vgl. zum Konfliktpotenzial des sozialen Abstiegs auch Nachtwey 2016.

10 | Marginalisierung markiert Randstandigkeit, also Bedeutungsarmut. Exklu-
sion generiert dagegen Bedeutungslosigkeit, die mit der Figur des sozialen Todes
(Rabel 2000) verbunden ist. Alle sozialstrukturellen Modi sind figurationssozio-
logisch (Elias 2014; Treibel 2008) und somit externalitadtstheoretisch (vgl. dazu
im Anhang 1) in Bezug auf Beféhigungen (struktur- und prozessbezogen) und auf
Wohlfahrtsverteilungen (ergebnisbezogen) zu verstehen.

11 | Prekaritat verstehe ich als lebenslagentheoretische Generalisierung der be-
reits lteren Figur der working poor (Strengmann-Kuhn 2003). Im Gegensatz zur
Exklusion mégen hier noch liminale Rdume (Turner 2005; Brdunlein 2012; Nes-
terova 2013) wirksam sein, die gewisse Statuspassagen (Gennep 2005) - aller-
dings eben auch »nach unten«, nicht nur »nach oben« - erméglichen kdnnen.

12 | Die neuere sozialstruktursoziologische Literatur hierzu boomt. Vgl. u.a. Er-
linghagen/Hank 2013.

13 | Abelshauser 2011.

14 | Muckenhuber/Ho6dl/Griesbacher 2016.

51



52

Menschenwiirde als heilige Ordnung

Die generativen Mechanismen sind soziologisch weitgehend ent-
schliisselt. Die Grammatik des Geschehens ist wie die DNA des mensch-
lichen Kérpers bereits verstanden:

« Esist ein komplexes Spiel von Vektoren (Schicht, Geschlecht, Migra-
tion®).

« Und im Kern kristallisiert sich die Problematik aus dem Zusammen-
spiel von Bildungs-, Erwerbsarbeits-, Verschuldungs-, Krankheits-
und Sozialversicherungsbiographien.

+  Uberschuldungsbiographien'® ordnen sich hier ebenso systematisch
ein wie die Effekte der ungleichen Vermogensvererbung im inter-ge-
nerationellen Gefiige?.

So entwickelt sich eine eigene Prozessontologie des Sozialen. Dabei wirkt
die Uberverschuldung als Ungleichheitsvektor in zentripetaler Weise, die
Vererbung in zentrifugaler Weise. Das Kausalititsverstindnis ist dem-
nach das einer zirkuliren Kumulativitit. Gegebene Prekaritit und Nei-
gung zur Verarmung werden durch Uberverschuldungsrisiken vertieft,
gegebener Wohlstand durch Vererbung verstirkt. So kommt es zu Diver-
genzdynamiken zwischen »oben« und »unten, von Innen und Aufen.

Das Thema der Altersarmut® ist daher angemessen nur zu verstehen
als kalendarisch spite Ablagerung der Entwicklungsmuster des Lebens-
laufes. Die Facetten des Alters” reprisentieren die Vielfalt des Alterns.
Dies ist vor allem im Rahmen der differentiellen Alternspsychologie und
der sozialen Gerontologie entfaltet worden.

Und diese komplexe Dynamik, auch hier darfich mich nochmals wie-
derholen, gefihrdet die Demokratie.

Der neue Rechtspopulismus® resultiert wesentlich auch aus der Psy-
chodynamik vieler Menschen, ihre Angst* angesichts der Art und des Tem-

15 | Klinger/Knapp/Sauer 2007.

16 | Grundlegend auch: Graeber 2012; Schulz-Nieswandt/Kurscheid 2007.
17 | Beckert 2013.

18 | Bertelsmann Stiftung 2015.

19 | Schlaffer 2016; Mahr 2016.

20 | Zur Problematik des Populismus vgl. auch Miller 2016.

21 | Micali/Fuchs 2016.
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pos des sozialen Wandels nicht in einer Haltung® der liebenden Weltof-
fenheit, sondern der Berithrungs- und Begegnungsphobie (apotropdische?
Hygieneangst?*) zum Ausdruck zu bringen®.

Die Schliisselfunktion der Bildung ist zum Konsens geworden. In der
Folge ist das Paradigma der investiven Sozialpolitik?® und der Idee der
Befihigung?, allerdings in signifikant verschiedenen normativen Varian-
ten®®, wirksam geworden.

Manche Variante ist einerseits neo-liberal geprigt. Teile des Dis-
kurses andererseits {iberspitzen diese neue Utopie der priventiven statt
kompensatorischen Sozialpolitik und marginalisieren Menschen, die an
diesem Dispositiv des Produktionismus nicht teilhaben kénnen.

Auch droht die Beschleunigung dieses investiven Bildungsdispositivs
zunehmend zu einem Wettbewerbsdruck zu fithren, der den einzelnen
Menschen und deren Familien iiberfordert und erschépft.?® Viele weite-
re Facetten dieser Kultur des flexiblen Kapitalismus*® wiren anzufiihren.
Hier ist die soziale Politik und mit ihr auch die Praxis Sozialer Arbeit
gefordert, einerseits zunichst als kompensatorische Politik, die durch
investive Politik nicht vollends priventiv zu ersetzen ist, andererseits als

22 | Kurbacher2016; Kurbacher/Wiischner 2016. Kritisch zur Tugendethik Halbig
2013.

23 | Vgl. auch Bocher 2013 sowie Frey-Anthes 2007. Zur sozialen Phobie Leich-
senring u.a. 2015.

24 | Schulz-Nieswandt 2013; 2013a; 2015.

25 | Nochmals Bauman 2016.

26 | Schulz-Nieswandt 2014, S. 28ff.

27 | Die aktuellen Begriffssysteme des sozialpolitischen Diskurses, die sich um
das capability-Konzept (Sen/Nussbaum 1993; Sukopp 2003) im Rahmen eines
sozialdemokratischen Essentialismus zentrieren lassen, sind im Rahmen der
europdisch fundierten Gewé&hrleistungsstaatlichkeit zu verstehen: Es geht um
eine Sozialpolitik (Kaufmann 2003) der Erméglichung von freier Persdnlichkeits-
entwicklung im Lebenslauf.

28 | Z.B. Miinch 2009.

29 | Hier siedeln sich post-strukturale Analysen der Kulturwissenschaft ebenso
an wie sozialpsychologische und sozialepidemiologische Depressionsforschun-
gen. Vgl. auch Graefe 2016.

30 | Sennett 2006; 2007; vgl. auch Mason 2016 mit Blick auf die mégliche Zu-
kunft (des Kapitalismus: Kocka 2014; Zinn 2015) als Transformation.
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befreiende Politik, deren Mandat sich jenseits neo-liberaler Gouverne-
mentalitit an Sinn, Wiirde, Identitit und Wohlbefinden der Menschen
in ihrem personalen Status zu orientieren hat. Dafiir miissen einerseits
Rahmenbedingungen struktureller Art vorgehalten werden, andererseits
verweisen Kategorien der Befihigung und Férderung auf die notwendi-
gen Kompetenzentwicklungen der menschlichen Person. Die gelingende
Entwicklung des Kindes®! und der Jugendlichen ist u.a. an das Setting ge-
lingenden Familienlebens gebunden. Dies bettet sich in der lokalen und
regionalen Sozialraumentwicklung im Kontext kommunaler Daseinsvor-
sorge ein. Dazu zihlt auch die Erméglichung der Vereinbarkeit von Fami-
lie und Berufsleben.

So haben sich allerdings auch neo®?-calvinistische® Arbeitsethiken als
Tiefengrammatik einer auf Erwerbsarbeit fixierten investiven Sozialpoli-
tik entfaltet. Brot kniipft sich an Schweifl. Die alt- wie neutestamentlichen
Wurzeln — andere Beziige in der komparativen Mythologie sind méglich
— sind bekannt. Implizite Schuldtheologien sind auch im Regime von
Fordern und Fordern wirksam. Mentalititsgeschichtlich gesehen: Diese
Arbeitsethik ist Teil einer formenden Erziehung zur Marktokonomik.

Sicherlich gibt es auch andere Varianten der Marktwirtschaftsethik?*.

Sozialgeschichtlich gesehen: Sozialpolitik aus dem Zeitalter des Ab-
solutismus der frithen Neuzeit® heraus verweist auf die autoritir-diszipli-

31 | Die Debatte um die UNICEF-Kinder-Reporte (UNICEF 2014; Bertram 2008;
2013) haben gezeigt, welcher bedeutsame Handlungsbedarf in Deutschland be-
steht. Kritische Stimmen zur KJHG/SGB VIII-Politik in Deutschland sind deutlich
vermerkbar.

32 | Max Webers beriihmte Theorie der Wahlverwandtschaft von Protestantismus
und Kapitalismus und die dabei ausgeldste kontroverse Forschung bis heute soll
hier nicht das Thema sein. Die Literatur ist Legende. Vgl. jedoch Schluchter 1988.
33 | Die calvinistische Auflosung des Zinsverbots (dazu auch in Hagemann 2007)
ist ein weiterer Baustein in dieser Vorgeschichte zur industriekapitalistischen Ge-
schichte der Modernisierung (Wehler 1975). Die steht im Zusammenhang mit der
langen Geschichte der Formen der Schuldknechtschaft, die die zentrale soziale
Frage im vorchristlichen Altertum als urbanisierte Agrarklassengesellschaften (Kip-
penberg 1991) bezeichnete. Auch dazu hatte Weber gearbeitet (Otto 2011). Vgl. in
Schulz-Nieswandt 2003.

34 | Oemann 2015.

35 | Maissen 2013.
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nierenden Wurzeln, denn Sozialpolitik war Teil einer edukativen Ziich-
tigungs-Kultur der Formung des industriésen Menschen im Zuge der
Etablierung des modernen Kapitalismus.

Aber ich will wieder zum Kern der Argumentation kommen.

6. SORGE IM ALLTAG UND DAS ERLEBEN
DER SOZIALEN AUSGRENZUNG

Viele Menschen finden keinen passenden Platz mehr in der Gesellschaft.
Die soziale Ausgrenzung ist von massiver Form und bedroht den Zusam-
menhalt der Gesellschaft. Einkommensarmut beeinflusst prignant das
personale Erlebnisgeschehen vieler Menschen und bestimmt atmosphi-
risch die gesamte Gestaltqualitit dieses Erlebens als eine Ordnung des
Erlebens im morphologischen Inneren der seelischen Schichtung des
Menschen.

Die Sorge, die die menschliche Existenz als Wagnis® charakterisiert?,
wird dramatisch. Die Entwicklungsaufgabe, die der Lebenszyklus des
Menschen zwischen frither Kindheit und hohem Alter prigt, wird, exis-
tenzanalytisch betrachtet, zum Drama®®.

Menschen fiihlen sich, kohirenzpsychologisch formuliert, ohnmich-
tig und merken, wie das Leben ihnen entgleitet, wie sie am Leben schei-
tern, wie sie ihr Dasein verfehlen. Trotz aller (auch sozialrechtlich kodi-
fizierter) Selbst- und Mitverantwortung wird die soziale Wirklichkeit als
soziales Schicksal erlebt®, an dem der Mensch hilflos leidet. Und die kog-
nitive Dissonanz ist grofR: Denn Europa ist, sattelzeittheoretisch formu-
liert, normativ-rechtlich konstituiert durch die*® Strukturwerte von 1789:

36 | Jung/Joas 2008.

37 | Schulz-Nieswandt 2015a.

38 | Schulz-Nieswandt 2016.

39 | Danis/Mdde 1982; Fischer 2008.

40 | Menschenrechtsgenealogisch bereits deuteronomisch verwurzelt: Otto
2002; vgl. Joas 2014 und Armstrong 2006 zur Achsenzeit. Das (diachronische
wie synchronisch-komparative) Thema der Beeinflussung der wohlfahrtsstaatli-
chen Entwicklung findet sich in verschiedensten Variationen in der Literatur der
letzten Jahre (Gabriel u.a. 2013; Manow 2008). Das gilt auch fir friihneuzeitliche
Wurzeln in Europa, etwa mit Blick auf Nationalstaatsbildung, Konfessionsstruk-
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Freiheit, Gleichheit, Solidaritit. Die die Problematik im Hintergrund kli-
rende rechtliche Re-Konstruktion im Mehr-Ebenen-System von Volker-
recht, Europarecht, Grundgesetz bis hin zum § 1 des SGB I soll hier nur
nochmals angedeutet werden*.

Die Einkommensarmut beschrinkt die grundrechtlich verbiirgte
Chance auf die Teilhabe am normalen Leben der Gesellschaft. Aber ge-
nau dieses Teilhaberecht ist multi-dimensional. Es geht um die Teilhabe
an den 6konomischen, politischen, sozialen und kulturellen Giitern. Das
Problem liegt anthropologisch also noch tiefer.

tur der Bevolkerung und Dritter Sektor (Anheier/Salamon 1992; Schmidt-Trenz/
Stober 2006; Schulz-Nieswandt/Kostler 2011) sozialer Dienste (Fix/Fix 2005).
Fir mich fundamentaler sind bereits die vorchristlich-altorientalischen und so-
dann frihchristlichen Wurzeln der Wohltatigkeit. Vgl. Schulz-Nieswandt 2003. Zur
Arbeit zwischen Wiirde und Last im Neuen Testament vgl. auch Sdding u.a. 2016.
Mit Blick auf die Vorgeschichte der Eucharistie (Heilmann 2014) habe ich bis-
lang (neben dem ethnopsychiatrischen Aspekt des »Gott essen[s]) vor allem den
sozialpolitischen Charakter des Herrenmahls als gemeindliches Sattigungsmahl
hervorgehoben. Die Literatur dazu ist legendéar. Etwas auBerhalb des normalen
Duktus: Bachl 1983.

41 | Schulz-Nieswandt 2016.



IV. Anthropologie und
Rechtsphilosophie der Personalitat

Mit den nichsten Kapiteln komme ich zum innersten Kern meiner Uber-
legungen.

Hier wird das Theorem der Sakralitit der menschlichen Personalitit
skizziert, auch unter besonderer Beriicksichtigung der Person des Kin-
des.

Abschnitt IT hat den Bezugspunkt dieses Denkens — die Problematik
der Exklusion — dargelegt. Exklusion bedeutet De-Personalisierung. Inso-
fern stellt die Idee der Personalitit den Kern des Inklusionsdenkens dar.
Dies ist auf den homo patiens insgesamt bezogen, denn der Mensch ist von
seiner Natur aus vulnerabel, weil seine Existenz kontingent ist. Er ist ange-
sichts seiner Vulnerabilitit und — uno actu — angesichts seiner Liebesfihig-
keit und Liebesbediirftigkeit heilig:

« Denn in diesem Prinzip der Liebe ist das Mysterium einer harmonischen
Welt verborgen.

Erkennt und anerkennt der Mensch in seiner Rolle als Mitmensch die-
se Sakralitit, so zugleich jene Unbedingtheit, die sodann die Wiirde des
Menschen unantastbar macht und, letztendlich, dem Diskurs tiber die
Wiirde — so (scheinbar) paradox es klingen mag — die Diskursgrundlage
(gemeint ist die Moglichkeit der Diskursivitit) nimmt. In diesem Sinne
enthilt gerade das deutsche GG Ewigkeitsartikel. Uber das Unbedingte
kann man nicht diskutieren mit Absicht auf Hinterfragung und méglicher
Negativitit. Die Sakralitdt der Person ist das transzendentale Apriori', um

1 | Vgl. Anhang 2.
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die sekundiren Formelemente des gelingenden, wahren Lebens zu ge-
nerieren: Freiheit, Gleichheit, Solidaritit des sozialen Rechtsstaates als
Grundlage und Rahmen auch der Entfaltung genossenschaftlicher For-
men? der Gesellung und der Daseinsbewiltigung.

7. WURDE DER PERSON

Der Mensch?, folge ich dem breit aufgeficherten Schrifttum der philoso-
phischen, piddagogischen, psychologischen, biologischen Anthropologie,
ist das einzige Sdugetier, das seine Existenz nicht nur zu fristen hat; er hat
sein Dasein zu fithren*:

« Seinem Dasein muss — auch gerade angesichts des Bewusstseins von
der Endlichkeit — eine sinnvolle Gestalt gegeben werden.

Die Okonomik der Begierde — jenseits dessen, was Paul Lafargue (2014)
in Le droit d la paresse (Paris: Oriol, 1883) als Arbeitssucht® in der kapita-
listischen Gesellschaft darlegen konnte® — auf das Haben (als Okonomik
der Libido) ist eine konstitutive Dimension seiner anthropologischen Ver-
fasstheit.

Die andere Dimension ist sein metaphysisches Ur-Bediirfnis nach
Sinn: Sein statt Haben’. Und auch hier ist nach der Verteilung der sozia-
len Chancen zu fragen.

Verletzt wird nicht nur die Wiirde des Menschen, die als sikularisier-
te Gestalt der, allerdings widerspriichlich-vielgestaltigen®, z.T. gegen den

2 | Schulz-Nieswandt 2015b.

3 | Agamben 2014; Blumenberg 2014; Chomsky 2016.

4 | Dalferth/Hunziker 2011.

5 | Zur Geschichte der Arbeit vgl. auch Kruse 2002.

6 | Das Konzept der Muf3e bleibt aber nicht trivial: Gimmel u.a. 2016.

7 | Egal, ob im Kontext Kritischer Theorie (als Synthese von Dimensionen der Psy-
choanalyse und Dimensionen des Marxismus) oder katholischer Existenzialtheo-
logie (z.B. bei Gabriel Marcel: vgl. in Schulz-Nieswandt 2015a) diskutiert.

8 | Vgl. auch schon Rosenbaum 1972.
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Rechtspositivismus® gerichteten aber nach wie vor durchaus aktuellen®
Naturrechtstradition — ich erinnere auch an Ernst Blochs grofRes Ge-
dankenwerk zur menschlichen Wiirde' — zu verstehen ist, angesichts der
okonomischen Not. Die Einkommensarmut gefihrdet das nackte Leben
des homo sacer.”® Gefihrdet wird aber vielmehr auch und gerade die Wiir-
de im Sinne der von Hans Joas (2011) so genannten Sakralitit der Person™.

Der Rekurs auf Agamben ist hier durchaus nicht ganz unproblema-
tisch. Denn die Figur des homo sacer meint den Menschen, der nicht ge-
totet werden darf, der aber dennoch vogelfrei ist.

Der Begriff des Vogelfreien ist nicht unkompliziert. Was meint er
in diesem Kontext? Der Vogelfreie gehort nirgendwo hin. Er hat keinen
Verband, keine Familie, keine (politische) Ordnung, der er angehoért. Er
darf nicht geopfert wohl aber getétet werden. Und hier ist der Punkt, wo
Agambens Theorie kaum Zugang verschafft zur Theorie der heiligen
Wiirde. Denn aus Sicht von Hans Joas gilt: Das Leben des homo patiens
sacer ist heilig, also zu schiitzen. Aber was bedeutet Schutz? Auf welchem
Niveau? Existenzminimum? Teilhabe an den Normalititsstandards der
Gesellschaft? Teilhabe an den ckonomischen, kulturellen, sozialen und
politischen Gilitern?

Es ist die Differenz zwischen dem homo sacer und dem Konzept des
BiirgerInnenstatus des homo patiens, die hier aufscheint.

Schon die klassische griechische polis schrieb nur dem waffentragen-
den, freien Mann die Biirgerrechte zu. Frauen, Kinder und die Fremden

9 | Oertzen 1974.

10 | Leichsenring 2013.

11 | Fliickinger 1954, Dazu etwa auch Romelt 2006; Schockenhoff 1996. Orien-
tierungen zum Uberblick bieten die Artikel im RGG (1998ff.) und im TRE (1977).
Schwach eher in Seiffert 2001, S. 83ff. Fruchtbar aufzugreifen ist Rommen
(1936), wenn man ihn hinsichtlich konservativer Anachronismen bereinigt und
seine Kernargumentation im Lichte des freiheitlichen Sozialismus lesen wiirde.
12 | Bloch 2011; Schiller 2016. Dau auch Miinster 2004, S. 315ff. sowie Wagner
1995.

13 | Agamben 2011. Zu Agamben vgl. auch Geulen 2016 sowie Weiss 2003. Die
aktuelle (und kulturwissenschaftlich im neueren Schrifttum zunehmend erschlos-
sene) Asylproblematik in der EU steht paradigmatisch fiir dieses kulturarchdolo-
gisch geradezu archetypische Problem der Figur der Gastfreundschaft.

14 | Zu Joas vgl. u.a. Schéfer 2012 sowie Laux 2013 und Grofe Kracht 2014a.
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gehoren nicht zu diesem Kreis. Das war® in der Dorfgenossenschaft der
konigskritischen Schriften des Alten Testaments nicht viel anders. Der
homo sacer hat sein nacktes Leben, aber keinen (vollwertigen) BiirgerIn-
nenstatus. Er ist Mensch, aber Mensch zweiter Ordnung, weil er nicht teil-
habendes Mitglied der Nationalstaatlichkeit — oder iiber die europdische
Unionsbiirgerschaft organisiert'® — ist.

Systemtheoretisch-logisch betrachtet gibt es immer ein Innen und ein
Auflen. Von einer (kantischen) Weltgenossenschaft als universale Rechts-
und Hilfegenossenschaft sind wir weit entfernt. Dem status quo der Men-
schenrechtspolitik” kommt in der Diskussion mitunter eine sehr kritische
Einschitzung entgegen.”® Die fundamentalen (weil konstitutiv) Aspekte
der Universalitit und der UnveriuRerlichkeit' — inherent und inalienable
— der Menschenrechte sind nach wie vor mit der Differenz von SOLL und
IST verbunden.

Dieses ekstatische Denken?® bleibt jedoch der Fluchtpunkt des utopi-
schen Traumens.

Nicht zufillig ist Dionysos der kommende Gott?!: eine bleibende Figur
in der ewigen Arbeit an der Wahrheit des Mythos.

Ansonsten bleibt immer das Delta bestehen: die Differenz von Soll
und Ist, von Norm und Wirklichkeit. Die Differenz des Menschlichen zum
Géttlichen ist unaufhebbar. Das allerdings ist auch die Grundlage der Frei-
heit. Denn Freiheit ist Entscheiden und Gestalten in der geschichtlichen
Zeit. Und deren Kehrseite ist das Scheitern. Das Sein bleibt ein Wagnis.
Ohne Mut geht es nicht. Die dafiir notwendige Kraftquelle ist die Liebe.

Mag Joas zu optimistisch sein, Agamben ist zu pessimistisch.

Es gibt keine Alternative zur gottlosen? Onto-Theologie der Orientie-
rung an einem Zivilisationsmodell (angelehnt an das Modell von Dieter

15 | Schulz-Nieswandt 2003.

16 | Vgl. insgesamt auch Gosewinkel 2016.

17 | Hoffmann 2010.

18 | ZurThese der lllusion: Wetz 2005.

19 | Krdmer/Vellguth 2016.

20 | Knechtges/Schenuit 2013 mit Bezug auf die hier gestellte Thematik.

21 | Dazu Frank 1982.

22 | Vgl. auch Wuketits 2014; Dworkin 2014. Weitere Anfragen an die Zukunft der
Religion nach der Krise der Gottesfigur finden sich bei Zizek 2001 und Rorty/Vat-
timo 2009.
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Senghaas®), das an den Eckpunkten der Franzdsischen Revolution* ge-
bunden bleibt und eine Welt bastelt,

« die Mirkte und Rechtsstaat, sozialstaatliche Materialisierung des
Rechtsstaates als sozialer Rechtsstaat, sozial friedvolle Formen der
Konfliktaustragung und personale Affektselbstkontrolle?,

. Balance des Privaten (die Masken?® des Intimen) und des Offentlichen
(der Verantwortungsrollen), Eigennutz (Selbstbezogenheit) und Ge-
meinwohl (Weltbezogenheit),

« Begrenzung der Charakterneurosendichte (im Sinne von Privalenz)
in der Bevolkerung [...] sowie Nachhaltigkeitsdenken

zu einer kohidrent-kohisiven Gestalt fiithrt.

Es handelt sich um die Idee eines sikularisierten Heils (durch Nichs-
tenliebe?) in der Immanenz. Sozialer Wandel als Fortschritt auf dem Weg
dorthin ist Transzendenz in der Immanenz.

Gelingende Gesellschaftsgestaltungspolitik ist eine kulturgrammati-
sche wie auch zugleich psychodynamische Gleichgewichts6konomik des
Apollinischen und des Dionysischen, von Statik und Dynamik, von Ord-
nung und Uberstieg als Bewegung, Systole und Diastole.

Also auch in psychologischer Hinsicht ist die Privatheit fiir das Coping
des Menschen im Umgang mit gesellschaftlichem Erwartungsdruck wich-
tig, wobei der Mensch als Person Masken braucht, um sich dem 6ffentli-
chen Blick auch entziehen zu kénnen. Einerseits. Andererseits ist der Inter-
ventionsdruck aus Sicht des 6ffentlichen Interesses in vielerlei Hinsicht
evident. Wenn die Chancenverteilung durch fehlende/defizitire soziale
Umwelten des gelingenden Werdens der Person im Lebenslauf ungleich
wird, wenn Entwicklungen verbaut, fehlgelenkt, gar zerstort werden, kann
die gesellschaftliche Offentlichkeit und ihre politische Ausdrucksform, der

23 | Sein hexagonales Modell steht hier Pate. Ich habe schon friher auf ihn Bezug
genommen. Vgl. auch Senghaas 2004.

24 | Thamer 2013; Furet/Ozouf 1996.

25 | Dazu auch Hinz 2002 zur Elias-Duerr-Kontroverse.

26 | Auch zum Thema Masken liegt nicht nur eine ethnologische, sondern auch
eine breite neuere kulturwissenschaftliche Forschungsliteratur vor. Vgl. auch z.B.
Hiils 2014.

27 | Horster 2016; Westerhorstmann 2014.
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Staat, nicht gelassen wegschauen. Der Privatraum ist kein heiliger Raum,
der rein gehalten werden kann/muss/darf von der 6ffentlichen Regulie-
rung und Intervention. Der strikte Dualismus als binirer Code

{privat : 6ffentlich}

ist ein epistemisches Problem: So wird eine Denk-, Sicht-, Wahrnehmungs-
und Wissensordnung aufgebaut, die staatliche Macht begrenzt, aber fiir
andere Formen der Diskriminierung, der Ausgrenzung, der Ungleich-
heit, des Scheiterns und der Fehlentwicklungen, der Gewalt einen ent-
sprechenden Entfaltungsraum generiert, also zulisst.

Der Fokus der achtsamen Aufmerksamkeit muss daher wohl in Zu-
kunftin einer Neu-Codierung des liminalen Raumes zwischen Privatheit
und Offentlichkeit liegen, zudem in der Verantwortung jedes einzelnen
Biirgers als Teil der Zivilgesellschaft. Dieser Zwischen- und Ubergangs-
raum hybrider Strukturen und Prozesse muss so definiert und entwickelt
werden, dass die Figuren

« Freiheit vor dem Staat,
« Freiheit durch und
« Freiheit im Staat

zu einem Ausgleich choreographiert werden. Die neueren Diskurs- und
Praxisfiguren des Feldes deuten die Suche dieser politischen Balance in
einer spezifischen Weise an: Die Defizite des privaten Raumes werden
ressourcentheoretisch neu gedacht.

»Hilfe zur Selbsthilfe« ist die iltere Sprachformel fiir die aktuelle
Ausrichtung auf gesellschaftliche Befihigung zur privaten Fihigkeit und ge-
sellschaftlichen Teilhabe.

Mir geht es®® primir um die struktural(istisch)e Aufdeckung von Bi-
Polarititen in einem spannungsreichen Feld. Diese Feldspannungen be-
lasten auch die psychodynamischen Bipolarititsmuster der dort jeweils
involvierten Handlungssubjekte, von mir anthropologisch und rechts-
philosophisch anspruchsvoll als personale Qualititen konzeptionell ver-

28 | Wie fastimmer.
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standen. Die Spannungen sind nicht zu eliminieren, sondern gestaltend
auszuhalten®.

Doch selbst diese Formulierung ist ambivalent, voller irreversibler
Belastungen. Denn Leiden (Aushalten) und Freiheit (Gestalten) kommen
zusammen. Zwischen den (gleitenden) Polen von Gelingen und Verfeh-
len ist die personale Daseinsproblematik, die immer, wenn man Heideg-
ger®® in eine empirische — soziologische und psychologische — Sichtung
des Daseins tiberfiihrt, eine Mischung aus Eigentlichkeit (Wahrheit) und
Uneigentlichkeit (Entfremdung) sein wird und dementsprechend aufge-
spannt ist. Und das soziale Geschehen ist insgesamt davon geprigt. Inso-
fern korrespondieren kulturelle und psychodynamische Muster.

Die evaluativen Kriterien sind die — kontextuelle, relationale und rela-
tive — Autonomie der Person*® und die Teilhabe der Person am Gemeinwe-
sen. Die kollektive und die individuelle Dimension dieses dynamischen
Ordnungsgeschehens verdichten (vereinen) sich, falten sich ineinander,
in der Personalitit als eigentliche, nicht verstiegene und daher auch nicht
die Wahrheit verfehlende Daseinsmodalitit der Person, in der Person als
Knotenpunkt sozialer Beziehungen, als gelebter Zwischenraum des dia-
logischen Prinzips, von Gabe und Gegen-Gabe, der Kommunikationsge-
meinschaft.

Georg Simmels (2009) Gesellschaftstheorie modelliert molekula-
re Ordnungen (also Elias’sche [2014] Figurationen) als transzendentales
kantisches Apriori der Gesellschaftslehre, nicht Summenlogiken von Ato-
men. Die strategische Spieltheorie hat sich selber erfunden infolge ihrer
Annahmen. Atomismus und Vertragstheorie des possessiven Individua-
lismus* gehéren zwingend zusammen. Die Stirken dieses Weltbildes
werden von den Schwichen dominiert. Es repliziert sich die Kant-Hegel-
Differenz (vgl. auch Kuhlmann 1995)

Kant : Hegel = Moralitét : Sittlichkeit

29 | Jung/Joas 2008.

30 | Man kann einen Autor bekanntlich besser verstehen als er sich selbst zu ver-
stehen vermag.

31 | List/Stelzer 2010.

32 | Macpherson 1990.
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nunmehr als Relation von Vertrag zu Liebe. Sie ist nicht vollstindig struk-
tural transformierbar in die epistemische Binirik bzw. sozial(pseudo)on-
tologische Bipolaritit von Gesellschaft und Gemeinschaft. Ich bin (seit
meinen Studentenjahren) der Meinung, Hegel lisst sich gut verstehen,
wenn man ihn in Auseinandersetzung mit den Alten als Re-Konstruktion
der aristotelischen Philosophie unter den Bedingungen der modernen
Subjektivitit versteht, womit sich die Frage nach der institutionellen Ein-
bindung von individualisierender Freiheit als dialektische Synthese stellt
und als Sittlichkeit beantworten lassen kann.
Insofern replizieren sich die Strukturen auch als Relation von

Individualitat : Personalitét.

Das Individuum ist atomar, die Person molekular, aber in diesem figura-
tiven Modus Gestalt-bildend. Der atomare Modus ist der der Dissoziation.
Molekulare Gestalten sind Assoziationen. Das Atom ist abstrakt, das Mo-
lekiil konkret:

Individuum : Person

Atom : Molekiil

dissoziative Abstraktion : konkrete Assoziation.

Man mag an die chemische Molekularformel des Wassers erinnert sein:
H.O.

Die zwei H mégen Vater und Mutter, O das Kind sein. Mit der Schop-
fung des Kindes ist bereits der elementare Molekularcharakter der Le-
benssituation des Menschen?®® konstituiert.** Gerade deshalb® hat Freud
in seiner psychoanalytischen Orthodoxie hier — als Spiegelbild oder auch
als Ablagerungsbecken gesellschaftlicher Konfliktformationen — den kul-
turtheoretisch exemplarischen oder eben auch im ontogenetischen Sinne

33 | Dazu auch Dornes 2012 sowie Fivaz-Depersinge/Corboz-Warnery 2001. Fer-
ner Schon 1995. Weinert Portmann 2009.

34 | Vgl. auch zum alttestamentlichen Eltern-Gebot: Jungbauer 2002.

35 | Vgl. auch Aspekte in Zulliger 1969.
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generativ-genealogischen Prototypus der sozialen Psychopathologie der
Neurosen entdeckt.

Das Beispiel von H O ist allein deshalb faszinierend, weil mit dem
Wasser nattirlich zugleich ein mythos-, religions-und kulturgeschicht-
lich bedeutsames Phinomen in der Selbstdeutung des Menschen und der
Menschheit iiberhaupt gewihlt ist.*

Dabei wird — der Terminologie der Rechtsgeschichte von Otto von Gier-
ke folgend” — nochmals deutlich, wie die Genossenschaft als Assoziation
zutiefst korreliert ist mit dem personalen Satus des Menschen®. Herr-
schaft des Staates — hier folge ich der Theorie von Claude Lefort*® — ver-
weist dagegen auf die Ordnung der Atome als vertikale Regulierung der
agonalen Dynamik des »System(s) der Bediirfnisse« (Hegel), wodurch sich
buirgerliche Gesellschaft und Markt im Rahmen einer eher mechanischen
Geometrie aneinander koppeln.

Nach - an der (auch aktuell immer wieder*® herangezogenen) be-
rithmten Studie von Kantorowicz (2011) angelehnt — dem Verlust der
trans-fleischlichen Funktion des Korpers des mittelalterlichen Konigs,
der in dieser Weise das Ganze der gottlichen Ordnung verkérperte, sind
Staat und biirgerliche Gesellschaft auseinandergefallen*. Avineri (1976)
konstatierte, Hegels Rechtsphilosophie hitte erstmals dergestalt den mo-
dernen Staat begriffen.

ForsthofT ist dagegen bereits post-liberal. So ist bei Forsthoff* die Ent-
fremdung des Menschen in der klassischen Moderne der Ausgangspunkt;
aber seine Theoriearchitektur ist nun ganz eigener Art. Forsthoff wird von
Meinel als post-liberal dargestellt: Der duale Gegensatz von Gesellschaft
und Staat wird aufgehoben. Der Biirger sucht nun im Staat Sicherheit,
nicht durch den Staat. Anders als im Funktionalismus von Thomas Hobbes
(der Staat garantiert die biirgerliche Gesellschaft kraft seiner Autoritit),
neigte Forsthoff zunichst in der Tat zum totalen Staat, von dem er sich

36 | Vgl. u.a. in Schulz-Nieswandt 2011. Forschungsliteratur auch angefihrt in
Schulz-Nieswandt 2017.

37 | Schulz-Nieswandt 2003.

38 | Schulz-Nieswandt 2015b.

39 | Angekiindigt Lefort 2017; Wagner 2013.

40 | Santner2015; Skinner 2012; Ernst/Vissmann 1997.

41 | Dazu auch Giinther 2004.

42 | Meinel 2011.
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wohl ein falsches Bild machte und von dem er sodann abgeschreckt war
angesichts von dessen Gewaltsamkeit. Forsthoff wich vor dem Totalitaris-
mus (der Stiefel uniformierter Truppen) zuriick: Sein Staatsverstindnis
war nochmals ein ganz Anderes. Der Biirger findet seine Sicherheit in der
unmittelbaren Institutionalitit des Staates, der aber in diesem neuen, post-
liberalen (post-biirgerlichen) Modus sein personales Dasein realisieren
konne. Einer solchen Aufhebung der Trennung von Staat und Gesellschaft
und einer solchen unmittelbaren Einbettung der Person in den Staat folgt
der heute genutzte Begriff der 6ffentlichen Daseinsvorsorge eben nicht.

In der Genossenschaft als Gebilde ist der ckonomische Zweck ein-
gebunden in die Form der Gesellung, die der Personalverband stiftet.
Die Unterscheidung von Kiirwille und Wesenwille bei Ferdinand Ténnies
ist dann passend, wenn gerade in der Genossenschaft auf das morpho-
logische Potenzial des Gelingens einer Form-Wesens-Passung sozialonto-
logisch abgestellt wird. Die organische Eigenheit — nicht Organizismus
— braucht hier gar nicht {iberbetont zu werden, wenngleich das Werden
der Form zugleich als Wachstum des Individuums zur Personalitit der
Idee der Entelechie nahe kommt. Die Betonung des Organischen bringt
damit keinerlei Ent-Personalisierung mit sich, die eher dem maschinellen
Charakter eines futuristischen Fiihrerstaates eigen ist. Von Holismus soll
hier nur die Rede sein, sofern eine gelingende Hylemorphik des Persona-
lismus als freiheitliche Genossenschaftlichkeit das Thema ist.

Wie auch immer. Zuriick zum Kernproblem. Der personale Mensch
in seiner ganzen Leiblichkeit ist also — an sich (eigentlich) — sakral, also
heilig, unantastbar. Dieses Verstindnis der Heiligkeit entstammt der re-
ligionsphinomenologischen Forschung®. Auch Durkheims (2001) Lehre
von den elementaren Formen der Religion darf angefiithrt werden. Das
Sakrale darf nicht vom Profanen »verschmutzt« werden*. Es muss un-
bertihrt, rein bleiben.

Die Wiirde des Menschen ist definiert iiber den personalen Status des
Individuums. Dies meint die Chance auf ein Selbstsein in Form der Par-
tizipation am Gemeinwesen. Exklusion ist daher ein Mechanismus hin
— darauf ist eigens nochmals zuriick zu kommen — zum sozialen Tod des

43 | Eliade 1994, Otto 2014.
44 | Eliade 2011.
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Menschen, der keine Rolle mehr spielt, der nicht mehr gefragt ist, abge-
schrieben ist®. Es geht um die »Uberfliissigen«4®.

Gemeint ist nicht (nur) das soziale Sterben (in ausgegrenzten — tota-
len” — Institutionen®®, wozu es in neuerer Zeit eine eigenstindige eth-
nographische Forschungsliteratur im Schnittbereich zur Gerontologie
gibt*). Auch vor dem biologischen Tod ist der Mensch — etwa als Sklave®
— bereits sozial tot, wenn er als Person keine Rolle spielt, nicht anerkannt
ist und ohne Recht ist im Sinne einer An- bzw. Berufung auf einen Drit-
ten oder gar auf den generalisierten Anderen, der ihn stiitzt.

Schon die in der Geschichte der Sozialforschung berithmte Marien-
thal-Studie® hat zeigen kénnen, wie nur eine Minderheit auf dauernde
Arbeitslosigkeit mit bleibendem aufrechten Stolz der Person reagiert; ver-
breitet sind dagegen vielmehr Apathie, Resignation, Depression.

8. SAKRALITAT DES KINDESWOHLS

Es ist noch gar nicht so lange her: Die Kultur- und Psychogeschichte der
Kinderheime®? — auch die verwaltungskulturelle Konstruktion von Ver-
wahrlosung sowie die narrative Konstitution einer Zoglingswelt — ist
grauenvoll und hinterlief entsprechende Spuren im weiteren Leben der
HeimbewohnerInnen.>

Erinnert sei ferner an den Aufstieg der wohlwollenden — eben zum
Teil progressiv und in diesem Sinne sozialreformerisch orientierten — Ju-
gendfiirsorge aus dem 19. Jahrhundert heraus tiber die Weimarer Zeit in
den Nationalsozialismus hinein; eine grausame Geschichte der gouverne-
mentalen, am Dispositiv der »Verwahrlosung« festgemachte Sozialdiszi-
plinierung.

45 | Bourdieu 1987, S. 189f.

46 | Bude/Willisch 2008.

47 | Goffman 2014.

48 | Wittwer u.a. 2010.

49 | Vgl. ferner Elias 2002.

50 | Meillassoux 1989, S. 113.

51 | Miiller 2008.

52 | Eilert2011.

53 | Hierzu liegen einige Studien und auch Erfahrungsberichte vor.
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Und dieser Befund ist vor folgendem Hintergrund zu begreifen: Das
20. Jahrhundert — zu verstehen als generativer Kontext der Reformpidago-
gik®* — wurde in der bahnenden, also sozialer Wirklichkeit ideenpolitisch
orientierenden Spur u.a. von Ellen Key zum »Jahrhundert des Kindes«
(Key 2006).%> Neben Ellen Key* sind Maria Montessori®” und Janusz Korc-
zak (2012)*® herauszustellen. Gerade Korczak wird in der neueren Literatur
theoretisch mit den Menschenrechtsgedanken in Verbindung gebracht.>

Dies ist der sozial- und gesellschaftspolitisch positive und optimis-
tische Befund. Doch erst 1969 kam es in Deutschland zu den bekann-
ten kritischen Heimkampagnen. Demnach und danach hat sich das in-
stitutionelle Feld in der Folge der Kontroversen verindert. Sie sind von
»totalen« Institutionen der autoritiren Verwahrung zu differenzierten
pidagogischen Institutionen mit professionalisierten Berufen geworden.
Zugleich liegt ein ausgeprigtes behordliches Aufsichtswesen vor.

Der Tatbestand der Verwahrlosung (oder der der »gefihrdeten Mid-
chen«) als narrative Konstruktion eines zugreifenden Sozialverwaltungs-
handelns — den Hundefingern (die »Abdecker« folgten dann in braunen
Stiefeln) der Grof3stadt quasi als Regime einer Hygienepolitik im 6ffentli-
chen Raum vergleichbar — konstruierte eine Welt der »Heimkinder«, deren
dehumanisierende Tradition erst in den 1960er Jahren in der Bundesrepu-
blik aufbrach, nicht endgiiltig gelost scheint und erst sodann die Spuren
in der wissenschaftlichen Jugendfiirsorgekritik der frithen 1970er Jahre
hinterlief3.

Seitdem gehort es zum historisch-epistemologischen Kanon der
Theorie der Sozialarbeit und Sozialpidagogik — die Literatur dazu ist
Legende — insgesamt, die Ambivalenz von Helfen®® und Kontrolle® zum

54 | Oelkers 2005; Bohm 2012; Koerrenz 2014.

55 | Andresen 2000. Ansonsten ist die Literatur zur Reformpadagogik bekannt-
lich Legende.

56 | Mann 2004.

57 | Waldschmidt 2010; Heiland 1991; Schwegman 2002.

58 | Pelzer 1987.

59 | Kerber-Ganse 2009; Liebel 2013. Auch Eingang findend in Glockler 2016.
60 | Historisch auch Miller 2013. Vgl. auch in Wendt 1995. Ferner Hering/Miin-
chmeier 2014,

61 | Guldimann u.a. 1978; Peukert 1986; SachRe/Tennstedt 1995. Ferner Ahl-
heim/Hilsemann/Kapczynski 1973.
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kaum eliminierbaren tiefengrammatischen Wesenszug dieser policy-Fel-
der zu erklaren.

Dabei kristallisiert sich als zentrales Spannungsfeld der Ubergangs-
raum

{privat : 6ffentlich}

heraus.®

Das Thema der Kindheit, auch der Jugend, und der Bedingungen des
Aufwachsens von Kindern »boomt« (auch in der Kinder-und Jugendlitera-
tur) — dhnlich wie andere Themen (Alter, Gender, Familie, Generationen
[im Kontext etwa der Forschungen iiber kollektives Gedachtnis und kultu-
relle Vererbung], ferner der homo patiens, der Mensch mit Behinderung,
der Arme, der Fremde, auch der Tod und das Sterben etc.) — auch in der
historischen Forschung und erfreut sich schon traditionell der Aufmerk-
sambkeit aus kulturvergleichender Sicht.®*

Dieser Verweis auf die (eben auch methodologisch neuere) historische
Forschung sei hier genannt, weil dies als Indikator genommen wird fiir
die aktualisierte Sensibilitit der Gesellschaft gegeniiber der Thematik,
die sich auch (in diesem Sinne) in grundlagenwissenschaftlichen For-
schungen offensichtlich ablagert. Nicht nur werden Epochen (wie die der
Renaissance) behandelt, denen eine gewisse Funktion als »Sattelzeit«
der Moderne mentalititsgeschichtlich zukommen mag. Der Forschungs-
boom sei nur angedeutet: Neben trans-epochalen Uberblicken® {iber das
europdische Mittelalter hinweg liegt der Schwerpunkt in der vorchrist-
lichen Antike, mitunter im archaischen und klassischen Griechenland,
aber auch in der frithchristlichen Welt®®, wobei natiirlich auch die Zusam-
menhinge mit den Familienformen und den Generationenbeziehungen
zum Thema wird.

62 | Richter/Andresen 2014.

63 | Aber auch an Klassiker wie die von Metral zur »Ehe« (Metral 1981) und die
von Donzelot zur »Ordnung der Familie« (Donzelot 1979) ist zu erinnern.

64 | Vgl. u.a. Tuor-Kurth 2009; Shahar 2003; Michel 2003; Meier 2006; Walter
2006; Crelier 2008; Hon/Phenix 2010; Kunz-Liibke 2007; Bergdolt/Hamm/Ton-
nesmann 2008; Bock 2012; Stearns 2005; Backe-Dahmen 2008; Behnken 1990;
Seifert 2011.

65 | Vgl. z.B. Lutterbach 2010.
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Und so fragt es sich jedoch dennoch®, wie es in der sozialen Wirklich-
keit in der kritischen Suche des A zwischen SOLL und IST um die habi-
tuelle Praxis¥” und um die institutionellen Programmcodes und Praktiken
steht. Denn es bleibt die Frage: Wo sind die Orte »guter Kindheit«®®? Sind
es immer die Familien? Nie die Heime? Oder etwa Internate®? Durchaus
noch unklar sind die Ergebnisse einer bindungstheoretisch vergewisserten
Geschehensprozessforschung in der Heimerziehung”, da die Forschungs-
situation wohl insgesamt als relativ unterentwickelt gelten muss. Ferner:
Auch heute ist der 6ffentliche Ruf nach dem Wegsperren nicht erloschen.

Auch vor diesem Hintergrund wird verstindlich: Der Personalitit
des Kindes, dem Prozessstatus des Kindes keineswegs entgegenstehend,
kommt diese sikularisierte Heiligkeit zu.”!

Hierbei sollen gar nicht die in den letzten Jahren erhellten neutesta-
mentlichen Verwurzelungen’? betont werden. Das Thema steht ohnehin
in einem komparativ-mythologisch breiteren Quellenkontext”. Die histo-

66 | Entwicklung, Stand und Zukunft der Kinder- und Jugendhilfe ist Gegenstand
anhaltender Debatten in der Fachliteratur.

67 | Zu Fragen der personalen Kompetenzen im Rahmen der Professionenfor-
schung liegen doch einige kritische Befunde mit Blick auf relationale Professio-
nalitdtin den Hilfeplanungen und Elterngesprachen in den Erziehungshilfen vor.
68 | Richter/Andresen 2012.

69 | Krafft-Krivanec 2013. Vgl. auch Kalthoff 2007.

70 | Gabriel 2001.

71 | Auch die These der Kinderrechte als Menschenrechte wird in der Literatur
breit vertreten und debattiert.

72 | Balla 2003; Francis 2006.

73 | Jung/Kerényi 2006. Vgl. dort u.a. S. 94f. sowie S. 96f. Vor dem Hintergrund
von Ranks Studie zum Mythos der Geburt des Helden (Rank 2000) ist auch bei
Campbell (1999, S. 303ff.) die Kindheit der Helden bereits als Offenbarung
eines gottlichen Prinzips der Inkarnation zu verstehen. Die intermedidre - ja li-
minale - Figur der Heroen wird man nur aus der zugleich bindren wie relationalen
Figuration der antiken Ordnung der Gotter und der Menschen verstehen kénnen.
Gotter und Helden werden im Mythos oft auch im Kontext der Jagd thematisiert
(Sachs 2012, S. 31ff.), ein Sachverhalt, der die Rollenverteilung der Gotter, Hel-
den und Menschen im Hiatus zwischen Natur und Kultur anspricht und auch die
Macht iber den Tod durch Téten integriert. Zugleich verschachtelt sich dieser Da-
seinskomplex von Natur versus Kultur, Leben versus Tod, Gott versus Mensch mit
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rische Kindheitsforschung hat in durchaus ausgeprigten Kontroversen, ja
kontradiktorischen Konfigurationen (Aufstieg oder Niedergang von Kind-
heit in der langen Dauer’™), die vielfiltige Gestalt dieser Entwicklung re-
konstruieren kénnen. Und so bleiben auch kritische Nachfragen, wenn im
Lichte einer bereits lingeren Debatte in der sozialwissenschaftlichen For-
schungsliteratur tiber »Kindheit im Wohlfahrtsstaat«”s von »Investitionen
in die Kinder« die Rede ist. Zumindest Affinititen zum gouvernementalen
Regime der EU-Employability-Politik werden deutlich. Und so bleibt das
Spannungsfeld zu den Sparzwingen in der sozialen Arbeit ebenso unklar
wie die Diagnose einer Krise der sozialen Arbeit als Wohlfahrtsproduktion
insgesamt. Welche diskursiven und praktischen — also gouvernemental zu
begreifenden — Zugriffe auf das Chiffre Kindheit lassen sich in diesem
widerspruchsvollen und lingst nicht hinreichend geklarten Kriftefeld dy-
namischer Vektoren ausmachen? Das Wissen iiber dieses Feld im Wan-
del ist gemischt: Einerseits wissen wir sehr viel, andererseits bleibt vieles
noch verborgen und ist nicht systematisch erschlossen. Eine spezifische
neuere Diskussion um die Modernisierungsdynamiken und auch iiber die
Rationalititen und Paradoxien sowie Ambivalenzen prigen den neueren
Fachdiskurs.”® Das ist alles hier mit Blick auf Vertiefung nicht das Thema.”

Der ganze Blick auf die lange Kultur- und Mentalititsgeschichte ist
wichtig, um auch die Genealogie der grundrechtstheoretisch zu verste-

henden Kindeswohlsichtweise”®

aus der »Sakralisierung der Person« he-
raus zu begreifen.

Kindeswohl ist nun schon seit lingerer Gesetzgebungsdynamik (§
1666 BGB i. V. m. § 8a SGB VIII [das SGB VIII, 2005 auch durch das
KICK: Kinder- und Jugendhilfeweiterentwicklungsgesetz novelliert, wurde

zunichst der erste Artikel des KJHG, sodann das KJHG in das SGB VIII

Geschlechterdualismen. In diesem Sinne ist auch der Amazonen-Mythos (Sturm
2016; Appelt 2009) zu verstehen. Dieser Aspekt ist angesichts der vielschichtigen
Ambivalenzen relevant. Der Aspekt oszilliert numinos zwischen Faszination und
Abschreckung, zwischen heldischer Mythisierung und christlicher Verurteilung als
Widernatirlichkeit analog zur Homosexualitat.

74 | Ariés 2011 (dazu auch Hutton 2014); deMause 1989. Vgl. auch Nyssen 2002.
75 | Cahalane 2014 sowie Fennimore/Goodwin 2011.

76 | Vgl. auch Riekeru.a. 2013.

77 | Vgl. auch Wendt 2014.

78 | Ben-Arieh u.a. 2014,
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uiberfiithrt] angesichts der Sorgepflicht, aber auch als natiirliches Recht zur
bzw. auf Ausiibung der Erziehung der Eltern in Art. 6 (2) GG, 2012 auch
das Bundeskinderschutzgesetz [BKiSchG] und das KKG als Gesetz zur Ko-
operation und Information im Kinderschutz) der Dreh- und Angelpunkt
der ganzen Diskursordnung.

Anfang der 199oer Jahre interessierten mich im Rahmen meiner For-
schungen zu Lebenslagen in der Dritten Welt auch »Kinderwelten, also
die Situation der Kinder in einem lebenslagenwissenschaftlichen Sinne.
Nun kehrte vor einiger Zeit das Thema infolge eines fiir das Land RLP
durchgefithrten Forschungsprojektes zuriick. Das Bundesland Rheinland-
Pfalz hat nun — das soll hier unsere Fallstudie als Bezugssystem sein — im
Mirz 2008 das Landeskindesschutzgesetz (LKindSchuG) verabschiedet.
Ziel des Gesetzes ist es, allen Kindern in Rheinland-Pfalz ein gutes und
gesundes Aufwachsen zu erméglichen sowie diesbeziiglich das Kindes-
wohl zu schiitzen. Das ist — schon sprachlich — inklusionsrechtsphiloso-
phische Reinheitskultur. Dem entspricht das sozialokologische Denken in
grundrechtstheoretischer Sicht auf die Teilhabechancen. Dies soll durch
gezielte Praxis und Interventionsansitze mit praventivem Hintergrund die
frithzeitige Erkennung von Risiken fiir das Kindeswohl, die Gewihrleis-
tung niedrigschwelliger bedarfsgerechter Hilfeangebote fiir die Familien,
den Ausbau lokaler Netzwerke (auch unter Einbezug des biirgerschaftli-
chen Engagements gemif § 3 LKindSchuG) und die Steigerung der Inan-
spruchnahme von Fritherkennungsuntersuchungen erreicht werden (vgl.
§ 1 LKindSchuG Rheinland-Pfalz). Ralf Tebest hat hierzu die Studie »Kos-
ten-Nutzen-Analyse des Einladungs- und Erinnerungswesens nach dem
Landeskinderschutzgesetz Rheinland-Pfalz [LKindSchuGJ« (Kéln/Mainz
2014) unter der Leitung von Prof. Dr. Stephanie Stock vom IGKE der Me-
dizinischen Fakultit der Universitit zu K6ln und mir fiir das Land RLP
durchgefithrt. Vgl. auch https://mffjiv.rlp.de/fileadmin/mifkjf/Anlage_
Kosten-Nutzen-Analyse.pdf. Ein zentrales Element dieses Gesetzes ist nun
auch das Einladungs- und Erinnerungswesen. Dies ist zunichst ein eher
technischer Ablaufprozess, aber eben auch ein Mechanismus, tiber den
sich Zuginge organisieren lassen. (Fritherkennungsuntersuchungen ge-
horen seit dem Jahre 1971 zu den Leistungen der gesetzlichen Krankenkas-
sen. Diese Untersuchungen zielen darauf ab, Krankheiten oder Entwick-
lungsstorungen bei Kindern so rechtzeitig zu identifizieren, dass diesen
mit geeigneten therapeutischen Mafsnahmen entgegen zu wirken ist. Die
rechtliche Grundlage findet sich im Paragraph 26 des SGB V: »Versicherte
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Kinder haben bis zur Vollendung des sechsten Lebensjahres Anspruch auf
Untersuchungen sowie nach Vollendung des zehnten Lebensjahres auf
eine Untersuchung zur Fritherkennung von Krankheiten, die ihre kérper-
liche oder geistige Entwicklung in nicht geringfiigigem Mafle gefihrden«:
§ 26 Abs. 1 Satz 1 SGB V.) Durch diese Intervention sollen zwar in erster
Linie die (bereits sehr hohen) Teilnahmequoten an den Untersuchungen
gesichert werden. Dariiber hinaus sollen aber eben auch weitere forder-
liche Hilfebedarfe und Hilfebediirfnisse von Kindern identifiziert und be-
hoben werden. Hierzu gehéren insbesondere der Zugang zu den Frithen
Hilfen der Jugendimter (vgl. § 9 LKindSchuG Rheinland-Pfalz). Kindheit
und Kindergesundheit im Lichte der 6ffentlichen Hilfen zur Erziehung
stehen im Mittelpunkt der Studie von Miiller u.a. (2011), die zu RLP Bilanz
ziehen und Perspektiven diskutieren. Im 3. Landesbericht von 2010 (der 1.
Landesbericht wurde 2005 vorgelegt) standen Kinderarmut und Kinder-
schutz als Schwerpunkte im Mittelpunkt der Analysen (Baas u.a. 2010).
Der 4. Landesbericht (Baas u.a. 2013) zeigt, schaut man sich die substanz-
reichen Analysen an, weitgehende Schnittstellen mit den Forschungsfra-
gen meiner Literatursichtung auf. Das Thema ist (analog die Kinder- und
Jugendberichte 2013 und 2014 der Bundesregierung: BMFSF] 2009; 2013)
von grofler Bedeutung, was sich aber quantitativ kaum abbildet: 2012 gab
der Staat brutto 32,2 Mrd. Euro fiir die Kinder- und Jugendhilfe aus. 2001
waren es 19,2 Mrd. Euro. Das Land Rheinland-Pfalz z.B. gab 2012 1,69
Mrd. Euro in diesem Feld aus. Nach dem »Sozialbericht 2013« des BMAS
(www.bmas.de/DE/Service/Publikationen/A1o1-13-sozialbericht2013.html)
macht dieses policy-Feld 2013 3,6 % (Schitzung) des Sozialbudgets aus.
Das Sozialbudget belief sich 2013 geschitzt auf 29,9 % des Bruttoinlands-
produktes (sog. Sozialleistungsquote). Damit handelte es sich beim Sozial-
budget also insgesamt um 808,3 Mrd. Euro. Die féderale Ordnung nimmt
hierbei eine bestimmte Finanzarchitektur an. Der Bund trug (in diesem
Politikfeld) 2012 Lasten (nur) in Hohe von 512 Mio. Euro, die Linder 3,88
Mrd. Euro und die Gemeinden 24,5 Mrd. Euro.

Die Sicherstellung des Kindeswohls” erfordert eine soziale Ord-
nung®, die im Zuge des sozialen Rechtsstaates als Gewihrleistungsstaat

79 | Die Kindeswohl-Literaturist kaum noch zu Uberschauen. Vgl. etwa in Korbin/
Krugman 2013.
80 | Dazu auch Retkowski/Schéauble/Thole 2014.
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und somit Wichter® als spannungsreiche liminale Zone (wie es die klas-
sische Ethnologie und die moderne Sozialanthropologie bezeichnet) des
Ubergangs zwischen Offentlichkeit und Privatheit, auch als Rechtsord-
nung eines regulierenden und interventierenden politischen Souverins
zu verstehen ist.

Verfassungsrechtlich gesehen liegen komplizierte grundrechtliche
Konfliktfelder vor, wenn die Elternverantwortung und das staatliche Er-
ziehungsmandat gegeniiber, also struktural gelesen

_{(_,}_

gestellt werden. Weiter ist es die Frage, wie dieses Spannungsfeld gelebt
wird. Die Frage ist nun dergestalt zu konkretisieren, mit welchen Grund-
haltungen und impliziten/expliziten Menschenbildern die Eigenlogik der
Institutionen und der Habitus (in der Tradition von Pierre Bourdieu ste-
hend) der dort titigen Professionen funktionieren. Traditionell liegt ein
Spagat zwischen Hilfe und Kontrolle, zwischen der Sozialen Arbeit befi-
higender Autonomieorientierung einerseits und wichterstaatlicher Diszi-
plinierung und obrigkeitsstaatlicher Intervention andererseits vor. (Auch
hier ist die Sekundairliteratur Legende.)

Aus dieser Ambivalenz ist diese Arbeit — wiewohl der ganze, aber im-
mer notwendige Sozialstaat®? — auch nicht zu befreien, griindet sie doch
in der tiefengrammatisch verankerten biniren Codierung der Hand-
lungssituation zwischen dem heiligen Raum der Familie (um an die Re-
ligionssoziologie von Emile Durkheim, Marcel Mauss oder Robert Hertz
anzukniipfen, aber ohne das hierzu vorliegende kulturgeschichtliche und
kulturanthropologische Material auszubreiten) als Privatwelt einerseits
und der Gewihrleistungsstaatlichkeit »guter Ordnung« als Strukturen von
Prozessen gelingenden Aufwachsens als 6ffentliche Aufgabe andererseits.

Damit ist auch aus einer langen Genealogie der epistemischen, dis-
kursiven sowie institutionellen und praktischen Ordnung des Feldes —
elementare Lebensformen wie die der Familie und die Prozesse der Er-

81 | Legendre 2011.
82 | Vgl. dazu auch in Stamm 2015.
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ziehung/Sozialisation umfassend — der Zugang zu dem aktuellen Thema
erschlossen.®

8.1 Kindeswohl zwischen privatem
und offentlichem Raum

Im Zuge des neueren Volkerrechts hat sich auch in nationalen sozialpoli-
tischen und sozialrechtlichen Kontexten die Kinder- und Jugendhilfe kul-
turell neu codiert.®*

Dazu liegt natiirlich auch eine breit gestreute Literatur aus der Staats-
rechtslehre (aber auch der Politik- und breiter der Sozial- und Kultur-
wissenschaften) zum Relationsfeld Staat — Familie — Individuum vor. In
Deutschland spielt insbesondere die Statusbestimmung der Eltern eine
konstitutive Rolle. Dies wird traditionsgemif auch unter der Kategorie
der Subsidiaritit abgehandelt.

Die Befihigung des Kindes im sozialokologisch gedachten Raum im
Sinne von Umwelten des gelingenden Aufwachsens in einem grundrecht-
theoretischen Sinne hat die anthropologischen und rechtsphilosophischen
Konturen der Diskurslandschaft und allmihlich auch die Institutionen und
Praktiken des Feldes mutieren lassen. Zwar mag die soziale Wirklichkeit der
Kinder- und Jugendhilfe (des SGB VIII in Deutschland®)® geprigt sein von
einer noch keineswegs kohirenten Transformation der Programmecodes der
eigenlogischen Institutionen und der professionellen Habitusmodi:

83 | Klassischist Honig 1999, sodann Honig 2009. Spezifisch ist Ntermiris 2011.
In diesem Sinne einer Rezeption von Foucault zwischen Strukturalismus und Her-
meneutik ist Foucault (auch international) in seiner Relevanz fiir die Padagogik
(vgl. auch Ricken/Rieger-Ladich 2004) und das Erziehungsgeschehen (Weber/
Maurer 2006) dargelegt worden. »Kindheit (und somit auch die Vielfalt der »Kin-
derwelten«: Berg 1991) als (Feld einer) Dispositiv(ordnung)« ist somit die for-
schungsorientierende Klammer eines ganzheitlichen Blicks auf das policy-Feld.
Vgl. auch Bihrmann/Schneider 2008. Anzufiihren ist auch Biihler-Niederberger/
Mierendorff/Lange 2010.

84 | Vgl. etwa auch Biitow u.a. 2014.

85 | Wiesner2014.

86 | Vgl. zur Vorgeschichte: Jordan/Miiller 1987; Hasenclever 1978.
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« Aber das normativ-rechtliche Dispositiv des Kindeswohls dominiert
das Geschehen.¥”

Das Schrifttum zum Themenfeld des Kindeswohls und der Kinder- und
Jugendhilfe ist breit und die Dynamik in den letzten Jahren zwar noch
oberflichlich zu tiberblicken, aber nur noch schwer vollstindig tiefer zu
verfolgen. Die Fachliteratur boomt®. Hier soll nur die These der sikulari-
sierten Sakralitit des Kindes von Interesse sein:

- Das Kind ist heilig, tabu, nicht nur im diskursiven Prisma der Gewalt-
und Missbrauchsdebatten. Es geht um das Gelingen der Sozialisation.

Das Aufblithen der psychodynamischen Bindungsforschung ist hier
ebenso indikativ wie der neuere Fokus auf die frithen Hilfen® im Kontext
auch hier wirksamer Ideen investiver Sozialpolitik, mitunter humanka-
pitaltheoretisch bereits gouvernemental auf das Employability-Dispositiv
vorbereitend. Dies gilt vor allem angesichts der gestiegenen meritokrati-
schen Bedeutung der Bildung® in Richtung auf die Humankapitalabhin-
gigkeit der Arbeitsmarktchancen einerseits und der volkswirtschaftlichen
Effizienz und der nationalen Wettbewerbsfihigkeit andererseits. Im Kon-

87 | Hierbei ist der Austausch mit Jana Hollenberg von Bedeutung, die bei mir
zum Thema der Transformation der Kinder- und Jugendhilfe promoviert. Dabei wird
es um den Modernisierungsgrad des Jugendamtes und insb. des ASD gehen. Hier
(vgl. auch Bower 2012) stehen Fragen der Organisations- und Personalentwick-
lung sowie der Qualitatssicherung u.a. auch die Frage der sozialrdumlichen Ko-
operationskompetenzen im Vordergrund der Debatten. Dies betrifft u.a. Fragen
der Schnittstelle zum Gesundheitswesen, aber auch »Fall«-bezogen die Proble-
matik der Prozessachtsamkeit als eine Problemdimension, die Thema der mas-
senmedialen Diskurse (und deren Erforschung) zum Versagen der Kinder- und Ju-
gendhilfe in tragischen Féllen geworden ist. Vgl. auch Enders 2013 sowie Fegert/
Ziegenhain/Fangerau 2010 und auch Wolff u.a. 2013. Zu all diesen Aspekten des
Gesamtgeschehens liegen neuere Studien vor, die hier aber nicht weiter angefihrt
werden sollen. Vgl. etwa Biesel/Wolff 2014.

88 | Jordan/Maykus/Stuckstatte 2015. Eine ganze Reihe weiterer Lehrbiicher
liegt vor oder weitere Lehr- und Handblicher sind angekiindigt.

89 | Dazu Buschhorn 2012; Burger 2013.

90 | Hadjar 2008.
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text des schrumpfenden Erwerbspersonenpotenzials nimmt dieser Druck
zu. Indikator dafiir ist die zunehmende Demographiepolitik der Unter-
nehmen. Aber nicht nur:

+ Es geht durchaus um die Daseinsproblematik als solche, also um das
Scheitern im Lebenslauf” und um das Verfehlen der Person-Werdung.

Vor allem aus der Perspektive der Lebenslaufanalyse, die sich in der psy-
chologisch offenen bzw. insbesondere psychodynamisch aufgeklirten So-
ziologie etabliert hat, sind diese Prozesse in ihrer sozialen Dramaturgie
und eben auch mit Blick auf die tragischen Ergebnisse iiberaus deutlich
geworden. Viele Menschen kommen nicht mehr — entgegen der Idee der
rawlsianischen Teilmengen von Pareto-Losungen (ndmlich vom Typus der
Win-Win-Situationen: vgl. dazu den Anhang 1) — in den Sog des 6kono-
mischen und sozialen Fortschritts. Sie werden nicht mehr abgeholt und
mitgenommen. Viele Menschen sind tiberfordert, so auch Eltern (in ihrer
Sorgearbeit) in den Sozialisationsprozessen ihrer Kinder. Von »erschopf-
ten Familien«ist die Rede. Die Gesellschaft als Ganzes nihert sich an Er-
schopfungserscheinungen. An die Depressionsdebatte um die Thesen von
Alain Ehrenberg (2008) herum wiire ebenso zu erinnern wie an die Burn-
out-Forschung.

Wenn das Person-Sein als Werden das Telos des gesamten sowohl in-
dividuellen wie kollektiven Geschehens ist, dann wird die gottlose Onto-
Theologie der Sprachspiele dieses Feldes deutlich: Das Wohl des Kindes
driickt die Perspektive des Heils im Wachstum und Werden des Kindes
aus.

Die verfassungsrechlich verbiirgte Wichterfunktion des Staates auch
gegeniiber dem im deutschen Diskurs ebenso heiligen natiirlichen Recht
der Eltern auf Erziehung ist eine Sikularisierung der Kindheit der Men-
schen angesichts des Schopfertums Gottes. Hier werden die alttestament-
lichen Wurzeln christlichen Denkens evident. Die altorientalische Got-

91 | Die soziologische Forschungsliteratur hierzu ist Legende geworden und soll
hier auch gar nicht dokumentiert oder gar entfaltet werden.
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tes-Metapher von Hirt und Herde® im Kontext verwandter Bildsprachen
von Gottes Liebesherrschaft erzihlt hier komplexe Bundestheologien.”

Doch die Sikularisierung der Idee vom Vater Staat, die auch mit Blick
auf den modernen Menschen immer auch psychoanalytisch zu de-chiff-
rieren ist hinsichtlich Hilflosigkeit, Hilfebedtirftigkeit, Infantilititsmuster
und Verantwortungsautoritit, hat sich allerdings langsam herausbilden
miissen.

Die Theologie ringt hier jedoch immer noch mit ihrem monopolisti-
schen Wahrheitsanspruch. Hier kénnte man exemplarisch auf die »Meta-
physik der Kindheit« von Siewerth (1957) verweisen. In groflen Teilen liest
sich die Abhandlung wie eine Ontologie der Gabe als Liebe im Horizont
einer Heideggerianischen Sprache, aber die ganze Dialogizitit zwischen
den Menschen (Eltern und Kinder, Kinder und Eltern, Eltern unter sich)
scheint zugleich immer wertlos, wenn nicht alles — unvermittelt — auf
Gott hin angeordnet und ausgerichtet ist. Die zitierte Studie von Siewerth
ist schon dlteren Datums. Doch auch bis in die Aktualitit hinein ist diese
Haltung in der dogmatischen Theologie zu finden. In diesem Zuge wird
quasi jede wissenschaftliche (z.B. im Lichte der Entwicklungspsycholo-
gie, der pidagogischen Psychologie, der Tiefenpsychologie etc.) Erklarung
der Mechanismen der Liebe abgelehnt. Im Lichte heutiger neurowissen-
schaftlich fundierter Empathieforschung und der bindungspsychologi-
schen Analyse der Psychodynamik der familialen Konstellationen muss
diese Haltung umso grotesker ausfallen.

Ganz anders, weil offener, ist da das Werk von Guardini zu verste-
hen®®. Guardinis Abhandlung »Die Lebensalter« (1963) ist eine ebenso
dichte wie lebensweltlich gehaltvoll verankerte, anthropologisch integra-

92 | Jungbluth 2011.

93 | Metaphern kdnnen sehr polyvalentsein. Vgl. zur Metapher der Wolken: Guldin
2006. In diesem Fall von Hirte und Herde wird sicherlich theologisch eingebacht,
die Metapher sei doch positiv besetzt. Es sei eine Bildsprache elterlicher Liebe.
Aber genau hier - in dem Autoritatsstatus und in der Asymmetrie und Hierarchie
der sozialen Architektur - liegt ja das Problem. Anthropologisch hochst relevante
Bildsprachen werden allzu sehr am AT und NT fixiert ausgelegt: Doppelfeld 2000.
94 | Schulz-Nieswandt 2015; auch in Schulz-Nieswandt 2017.
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tive Psychologie der Entwicklung der Person in der Lebensspanne.”® Erst
von dort her erschlieflt Guardini sein letztendlich theologisches Thema
des christlichen Glaubens. Bevor — pneumatisch konzipiert — sich Gott von
oben zum Inneren des Menschen hin offenbart, entwickelt Guardini die
groflen personalen Daseinsthemen von unten als dynamische Prozesse
des Werdens und Wachsens hin zur Gestalt-Bildung. Dort geht es um
das Werden des Menschen, sodann um das Schreiten, um das Steigen®,
um Uberginge®”. Auch bei Guardini miindet am Ende alles in Gott. Auch
dann kritisiert er die prometheisch-titanische Hybris der Menschen. Aber
bis dahin ist sein Werk ein breites und tiefes und daher staunenswertes
Werk des Humanismus.

Zugleich zeichnet sich in der neueren Diskurslandschaft eine Neu-
Codierung der Vektoren privat und 6ffentlich ab.

Die ewige Arbeit am Mythos® als Arbeit an der Wahrheit des Mythos
lisst am Beispiel von Antigonie die wilden Urspriinge (Familie und Ver-
wandtschaft als Natur) im Spannungsfeld zur polis als Legalismus von
Logos und Nomos, verkdrpert von Kreon, erkennbar werden®. Die struk-
turale Kern-Figuration ist, wenngleich es im Rahmen der Arbeit am My-

100

thos viele konstruktive Rezeptionen'® gibt, evident:

Antigone : Kreon = Natur : Kultur = Familie : polis.

Heute ist die Spannungseigenschaft dieses Feldes simultan angewach-
sen: Einerseits ist die Privatsphire der Familie vor der 6ffentlichen Inter-
vention in besonderer Schutzwiirdigkeit verfassungsrechtlich kodifiziert
worden, andererseits ist die 6ffentliche Politik sensibler geworden fiir das
Kindeswohl.

95 | Ahnlich Betz (1979) mit Bezug auf das Wachstum aus der Kindheit heraus.
Vgl. dazu auch die identitatswerdungspsychologische Deutung bei Kassel (1992,
S. 84) in Anlehnung an die Jungsche Archetypenpsychologie.

96 | In diesem Kontext wird der Ikarus-Mythos immer wieder bemiiht und varian-
tenreich erzahlt. Vgl. etwa auch Unglaub 2001.

97 | Vietta 1938.

98 | Blumenberg 2014; Méller 2015.

99 | Steiner2014.

100 | Schadewaldt 1991, S. 225ff.
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Damit ist einerseits der Familie die »natiirliche« Rolle der Erziehung
verstirkt zugesprochen worden:

« Trend A: Staat hdlt sich raus,
andererseits ist die Aufmerksamkeit fiir die Grenzen der Fahigkeiten der
Familie zu den gesellschaftlich immer anspruchsvoller gewordenen So-
zialisationserwartungen auch deutlicher geworden:
« Trend B: Staat mischt sich stirker ein,
also:
A< B.

Das privatistische Regime A
« akzeptiert das Scheitern und gar eine Daseinsverfehlung im familial-

verwandtschaftlichen Generationengefiige als Preis der Freiheit des

Privaten des Bourgeois.
Die kollektive Seite dieser privaten Kultur des Scheiterns sind die sozia-
len Kosten (externe Effekte bzw. Externalititen). Scheitern bzw. Daseins-
verfehlung im personalen Lebensverlauf der Kinder ist also ein sozialer
Tatbestand, der — uno actu — die individuellen und die kollektiven Kosten
definiert: Deshalb entsteht eine neue Akteurs-Macht-Konstellation. Kin-
der (K) und advokatorischer Staat (S) gehen in kritischer Opposition zu
den Eltern (E):

(K+S)—E.

Die Macht-Akteurs-Konstellation des Regime A dagegen schreibt sich:

(E+K) < S.

Somit ist die Differenz in der Akteurskonstellation in der Machtanord-
nung erkennbar.
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Das offentlich-interventionistische Regime B
« ist also stirker risikoavers angesichts der sozialen Externalititen und
betont die Defizite in der Rollenerfiillung des Bourgeois angesichts
der Erwartungsstandards des Citoyen,
also:
A : B =Bourgeois : Citoyen.
Es ist intuitiv plausibel, dass die Trends A und B nicht ohne Konflikt in
die gleiche Richtung verlaufen konnen. Wenn A steigt und B sinkt, ist es
passend:
« Ich nenne dies das liberale Regime des Privatismus.

Wenn A sinkt und B steigt an, ist dies auch kompatibel:

« Ich nenne dies das intervenierende Regime der Outcomes-Orientie-
rung.

Das liberale und das intervenierende Modell stehen als zwei in sich plau-
sible Modelle gegeniiber. Aber es kommt zur Hybrid-Bildung:

- Gemeint ist von mir ein liberal-intervenierendes Modell, das als Hyb-
riditit praktiziert wird.

Was meint Hybriditit hier? Zwischen dem Raum des Privaten (P) und
dem Raum des Offentlichen (O) liegt ein Ubergangsraum (Raum der Li-
minalitdt: RL). Dieser Zwischenraum ist von beiden Seiten her generiert:

P—RL« 0.

Zur Bewegung in den RL hinein sind von beiden Richtungen Schwellenwerte
zu beachten. Das soziale Geschehen in P muss hinreichend sozial schmerz-
haft werden (Generierung negativer sozialer Externalititen: nsE). Komple-
mentir dazu ist der empathisch-achtsame Blick (eaB) in O positioniert.
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P — nsE — RL «— eaB 0.

Im Grunde geht es darum, ob und inwieweit die Situation so definiert
wird, dass das private »Familienversagen« als hinreichend 6ffentlich rele-
vant eingeschitzt wird. Insofern ist das Private 6ffentlich relevant und das
Offentliche wird privat relevant.

8.2 Tiefengrammatik der Familie

Koschorke (2000, S. 16, S. 38ff.) hat in seiner kulturgeschichtlichen Ab-
handlung zur Heiligen Familie den jungfriulichen Leib von Maria als
»Tausch-Ort« definiert und kann eine strukturale Textur aufdecken, die
Familie' als Ort der Vergesellschaftung in ihren Schliisselmechanis-
men im Sinne einer Logik kultureller Tiefenstrukturen verstehen lassen
kann. Maria wird zum Tausch-Ort, weil sich hier Natur und Kultur ver-
schrinken, denn die Generativitit wird zum Geschehen der kulturellen
Einschreibung, wobei die strukturale Paarung

Gesellschaft =~ Religion

gesehen werden muss.

Ganz, wie ich meine, in einem Durkheimianischen Sinne wird Religion
zum Prototypus des Sozialen schlechthin. Dabei verlduft, dem Paradigma
zur historischen Soziologie von Norbert Elias und somit der psychohisto-
rischen bzw. psychogenetischen Kindheitsforschung dhnlich, die Kont-
rolle als Prozess der Individualisierung.

Individualisierung ist dabei aber kein Oppositionsbegriff zur Verge-
sellschaftung, sondern ein Modus derselben. Insofern stimmt es auch
nicht, bei Durkheim eine Soziologie ohne Seele (so Jankélévitch 2004,
S. 80) zu stipulieren. In der gouvernementalen Tradition der Forschung
von Wahrheitsdiskursen als Machtmechanismen sozialer Disziplinierung
als Form der Denk- und Verhaltens-dispositivierenden Subjektivierung
von Foucault geht es um Ordnungen der Normsetzungen, dessen allge-
meinster Ausdruck der Staat als Organisationsmodus der Gesellschaft ist.

101 | Instruktiv zum diskurs-konstruktiven Verstandnis von Familie im Kontext
von Sorge und sozialpolitischen Praktiken: Kénig 2014 sowie Thole/Retkowski/
Schéuble 2012.
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Bei Koschorke ist nun der Staat struktural gepaart zum Vater und Va-
ter zu Gott:

Staat : Vater = Gott : Vater.

Die Heilige Familie von Maria, Jesus und Josef exkludiert — psychoana-
lytisch gesprochen kastriert — ja Josef zur Strohpuppe. Gott nimmt die
Position ein, mittels des Heiligen Geistes'. Dieser erméglicht Marias bio-
logische Generativitit. Nun kommt der entscheidende theoretische Schritt
in dieser strukturalen Analyse. Der Heilige Geist — verwandt zum hau in
der Anthropologie der Gabe bei Marcel Mauss — ist zu verstehen als Logik
sozialisatorischer, intra-psychischer Inskription der Normativitit der Ord-
nung (des Vaters, Gottes)'%:

Gesellschaft : Religion = Vater : Gott

Sozialisation : Heiliger Geist

Familie : Kirche

Uber-Ich : Glauben.
Familie wird, so Koschorke (2000, S. 124), zum »Umschaltemechanis-
mus« von Religion (Gott) zu Familie (Vater).

Insgesamt gilt struktural:

Gesellschaft : Religion = Sozialisation: Pneuma = Psyche : Glauben.

102 | Ebneru.a. 2015. Vgl. auch Zahrnt 1991. Ferner Diissing/Klein 2006.
103 | Eine weitere Rinde in diesem Ordnungsgefiige konzentrischer Kreise ist so-
dann die Kirche bis hin zur Idee des Reiches: Agamben 2012.
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Daher ist zu verstehen, warum der jungfriuliche Leib von Maria zum
»Tausch-Ort« wird. Die Bi-Polaritit von

Kultur : Natur
wird zu einem universalen'® Tauschmechanismus synthetisiert:
Mensch : Gesellschaft = Mensch : Luft.

Der generative Mechanismus, der den Menschen zu seiner mitmensch-
lichen Umwelt als soziale Mitwelt in Relation bringt, ist die Sozialisation
(als Tausch zwischen Mensch und Mensch). Der generative Mechanis-
mus, der den Menschen auf dem Planeten leben lisst, ist der Tauschpro-
zefl des Ein- und Ausatmens und der Photosynthese der Pflanzenwelt,
nimlich

Sozialisation : Photosynthese

Sphére | (Kultur) : Sphére Il (Natur).

Jeweils den Sphiren I und II sind also zwei generative Mechanismen zu-
geordnet:

a. das Pneuma als Medium der transgressiven Metamorphose des Sub-
jekts und

b. der biochemische Stoffwechsel als Biomorphose der Organismen und
ihrer Umwelt.

Uber die Ordnung der Austauschprozesse wacht der Staat. Denn er ist die
transzendentale Voraussetzung der Welt als Tausch. Deshalb ist— und ich
fuhre hier nicht die Breite der alttestamentlichen Gottesforschung an —
sein Archetypus Gott in seiner Unbedingtheit als unbewegter Beweger,
als Schopfer von Kultur und Natur.

104 | Ob der Dualismus {Natur : Kultur} wirklich anthropologisch universal ist, ist
umstritten (vgl. Descola 2013).
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Gott tritt als Vater auf und generalisiert den Vater als »Vater Staat«'*s
und seine fiirsorgende Liebe zum Menschen als Wohlfahrtsstaat'®® als
Modus des (sozialen) Rechtsstaates.

Gott — er ist (als solare Figur) das Licht, das die Photosynthese ermog-
licht — ist zugleich der, der dem Leben das Leben einhauchte. Nicht das
Subjekt, um wieder mit Foucault zu sprechen, ist transzendental, sondern
die Sozialisation und die Photosynthese als generative Tiefengrammati-
ken von Kultur und Natur. Die Sozialisation verweist auf das Pneuma und
somit auf den numinosen Gott.

Wieso numinos? Auf die religionsphinomenologische Kategorie von
Rudolf Otto (2014)"” muss hier rekurriert werden'®, weil Gesellschaft,
rollensoziologisch betrachtet, beide Dimensionen der Numinositit zum
Ausdruck bringt. Gesellschaft fasziniert und schreckt zugleich ab:

« Gesellschaft ist faszinierend, weil nur in Gesellschaft der Mensch sich
durch Partizipation subjektivieren kann'®.

+  Gesellschaft ist abschreckend, weil die Rollenverpflichtungen eine
»irgerliche Tatsache« der Gesellschaft sind.

Uber diese Ordnung der Austauschprozesse wacht also der Staat — und
das System der juristischen Formen.
Im Lichte der Problematik einer Neu-Codierung der Relation

{privat : 6ffentlich}

ist nicht vollends hinter die (u.a. Hegelschen) Rechtsphilosophie des dua-
len Modells von Staat und biirgerlicher Gesellschaft des 19. Jahrhunderts
zuriick zu gehen, weil dies einer Aufhebung der liberalen Gesellschaft
gleich kime. Aber der liminale Raum innerhalb des Gegensatzpaares von
Privatheit und Offentlichkeit ist stirker zu konturieren:

105 | Dazu auch Reinhard 2000, S. 460ff.

106 | Vgl. aber auch Knecht 2010.

107 | Vgl. etwa auch die Interpretation der Medusa-Figur bei Leeming 2016.
108 | Schiiz2015.

109 | Ahrens 2004; Markewitz 2016; Welsch 2015.
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«  Als Uberschneidungsfliche kristallisiert sich eine forensisch relevan-
te Sphire des Da-Zwischen heraus.

Das hingt damit zusammen, dass familiales Versagen negative Externa-
litdten aufwerfen kann, die wiederum dem privaten Versagen eine offent-
liche Relevanz zukommen lassen. Es sind einerseits soziale Kosten, aber
andererseits (als moral externalities) geht es um die advokatorische Ethik!?
gegeniiber Kindern und Jugendlichen, die mit Grundrechten ausgestat-
tet sind, aber hinsichtlich der Selbstbehauptung dieser Grundrechte be-
schrinkt sind.

Auch im Erwachsenenalter bleiben soziale Ungleichheiten in der Ver-
teilung der Fihigkeit zur Organisation, Artikulation und Durchsetzung
von Rechten bestehen. Die Beschrinkungen sind aber in der Kindheit
ontogenetisch besonders gelagert. Daher ist hier eine besondere gesell-
schaftliche Achtsamkeit geboten. Diese Achtsamkeit ist einerseits her-
meneutisch™ an der Schnittstelle zum Ausdrucksverhalten? des Mit-
menschen auszulegen, andererseits als Kompetenz zur kommunikativen
Prozessteuerung an den Schnittstellen von sozialen Relationen zwischen
Menschen/Professionen, Institutionen und Sektoren. Diese Achtsamkeit
ist ferner auch eine Haltung der Selbstsorge: Selbst-Achtsamkeit im Um-
gang mit der eigenen Macht.'

Insgesamt wirft diese Thematik der mehr-dimensionalen und multi-
kontextuellen Achtsamkeit im Zusammenhang mit der Bedeutung der
Bindungsprozesse und der Genese der Empathie die Frage auf, wie sich
diese Kompetenzerfordernis verhilt zur Frage der notwendigen Stufe kog-
nitiven und moralischen Argumentierens. Empathie ist ja nur eine not-
wendige Voraussetzung fiir eine Pro-Sozialitit auf der Basis von Mitfiih-
len und Mitleiden™. Empathie kann auch die Grundlage fiir Ausbeutung
und Leiden-Lassen sein. Das Thema der Empathie ist ja aufbauend auf
die Spiegelneuronenforschung evolutionsbiologisch und -psychologisch
ein grofses Thema geworden.

110 | Graf2014.

111 | Vgl. Anhang 3.

112 | Faszinierend zu Mimik, Gestik und Phonik: Leonhard 1976.
113 | Vgl. auch Reddemann 2016.

114 | Dazu auch Ebner u.a. 2016. Mierzwa 2014.
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Ich ziehe ein Zwischenfazit:

«  Wenn Kinder ein Grundrecht auf anregende Umwelten des gelingen-
den Aufwachsens haben, dann gibt es keine reine Privatheit mehr:
Das Private wird 6ffentlich relevant; und das Offentliche dringt in das
Private ein.

Interessant ist hierbei die aufkommende Staatsfeindschaft. Nicht hinter-
fragt wird auch von mir die Notwendigkeit der Bestimmung der Grenzen
des Staates. Aber im geschichtlichen Zeitstrom des sozialen Wandels sind
die Grenzen nicht natiirlich — und somit statisch — gegeben, sondern miis-
sen kulturell codiert und somit gesellschaftlich konstruiert werden. Doch
dem Markt werden Rechte gewihrt, die dem Staat beschnitten werden.
Diese affektuelle Staatsfeindschaft iiberrascht, weil die diffuse und ubi-
quitire Interpenetrationspraxis des mentalen Kapitalismus (ein Ausdruck
von Georg Franck) offensichtlich habitualisiert als Dispositiv hingenom-
men wird. Das klassische u.a. und vor allem bei Marx und Walter Benja-

115

min (1991) aufgeworfene, neuerdings'” aber weiterhin diskutierte Thema

16 verweist ja darauf, dass es eine reine (»un-

»Kapitalismus als Religion«
befleckte«) Sphire der privaten Souverinitit der Lebensfiihrung gar nicht
gibt, sondern dass vielmehr die Privatheit (auch als Chimire einer post-
modernen Theorie der Biographiebastelei im deutschen soziologischen
Essayismus »jenseits von Stand und Klasse«) eingestellt ist in die Totalitit
des gesamtgesellschaftlichen Prozessgeschehens als dispositive und per-

formative Ordnung'?.

8.3 Friihe Hilfen und Capability

118 sind auch in den lebensweltlichen Fli-

Vernetzte Strukturen der Sorge
chen der primiren Vergesellschaftung erforderlich, um die familialen Le-

bensverhiltnisse und somit die Eltern zu erreichen und »abzuholen«, um

115 | Vgl. auch in Horisch 2016.

116 | Z.B. Deutschmann 2001; umfassend Bohme 2006. Zur »Glaubensgemein-
schaft« der Okonomie vgl. Binswanger 2011; substantiell Baudet 2013.

117 | Dazu auch Béhme (2016) mit seinen Ausfiihrungen zum Asthetischen Kapi-
talismus.

118 | Seehaus 2014.
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dergestalt »frithe'? (sozialisatorische) Hilfen«?° fiir die Kinder und als
Befihigungsinterventionen fiir die elterlichen Sozialisationsagenturen
zu implementieren.'*

Familie als Sozialisationsagentur ist und bleibt somit Potenzial und
Gefahr zugleich. Die frithen Hilfen sind insofern ressourcentheoretisch
aus der Sicht der Belastungssituation von Familien zu verstehen. Indem
Familien gestirkt werden, werden so — dergestalt — Kinder geschiitzt.!??

Ich fokussiere nun auf das Thema der Hilfen in der frithen Kindheits-
phase. (Andere relativ neuere Felder — wie die Schulsozialarbeit'® — kénn-
te man ebenso herausstellen.)

Gerade hier zeigt sich die Frage nach der Reichweite 6ffentlicher Ver-
antwortung. Und es wird dergestalt die Gewihrleistungs(staats)aufgabe
im Sinne der Sicherstellung einer Kinder- und Jugendhilfe-Infrastruktur-
landschaft betont.

Der Sozialraumbezug wird ferner herausgehoben.

Neuere Studien zur Effektivitit/Effizienz frither Hilfen verweisen
auf die hohe »Rendite« solcher Sozial- und Bildungsinvestitionen.'** Auf
der strukturellen (infrastrukturellen) Ebene geht es (nochmals betont:
gewidhrleistungsstaatstheoretisch) um die Sicherstellung (der Zugangs-

119 | Braches-Chyrek u.a. 2013.

120 | Die Literatur dazu ist stark angewachsen und bereits sehr spezialisiert
ausdifferenziert.

121 | Das Einladungs- und Erinnerungswesen ist, in diesem Lichte nochmals be-
trachtet, einer der Hauptbestandteile des Landeskinderschutzgesetzes Rhein-
land-Pfalz und hat die Zielsetzung, die Kindergesundheit durch eine Steigerung
der Teilnahmequoten an den Fritherkennungsuntersuchungen zu steigern. Aber
wie eben bereits auch schon gesagt, kann dieses technisch anmutende Verfah-
renswesen als Feld dienen, um ein erweitertes forderliches Hilfewesen in der Pra-
Xis lebensweltnah zu transportieren und zu etablieren. Denn die Sicherstellung
bzw. Wahrung des Kindeswohls wird im LKindSchuG Rheinland-Pfalz sehr stark
mit Frithen Hilfen in Verbindung gebracht, deren Inanspruchnahme durch das Ein-
ladungs- und Erinnerungswesen verbessert werden soll.

122 | Macsenaere u.a. 2014.

123 | Auch dazu boomt die Literatur. Vgl. etwa Speck 2014; Stiiwe/Ermel/Haupt
2014,

124 | Meier-Grawe/Wagenknecht 2012.
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chancen zu) einer flichendeckenden Angebotsstruktur unter Aspekten
der Verfiigbarkeit, Erreichbarkeit, Zuginglichkeit und Akzeptanz.

Ganz in diesem Sinne ist von Defizitdiagnosen familialer Sozialisa-
tion, ja von relativem »Familienversagen« die Rede. Die Relativitit des »Fa-
milienversagens« (RAFV) korrespondiert mit dem »Offentlichkeitsgrad«
der negativen externen Effekte (OGdneE) auf — uno actu — das Wohlbefin-
den des Kindes wie auf die Funktionsqualitit der Gesellschaft:

{RAFV : OGdneE }.

Hier lassen sich erneut die archaischen Tiefengrundlagen auch moderner
Gesellschaften entziffern. An diesem Punkt wird man sich durchaus eine
gewisse strukturale Tiefengrammatik verdeutlichen miissen:

Familienversagen : soziale Kosten = Tun : Ergehen.

Dort, wo Familien als Sozialisationsagenturen »versagen«, werden soziale

125

Probleme'* aufgeworfen, die sich, externalititstheoretisch betrachtet, als

soziale Kosten erweisen.
Auch hier lassen sich theologische Tiefengrammatiken entbergen,
denn auf das Tun folgt das Ergehen. Die forensische Ethik des Tun-Erge-

hens-Zusammenhang'*®

127

ist hier der (Erforschung der) alttestamentlichen
Bundestheologie” entnommen. Dort kristallisiert sich — entsprechend den
generalisierten Befunden der Rechtsethnologie (bei Steinmetz'?) der Rezi-
prozititsstruktur (bei Thurnwald'®) traditioneller Schuld- und Gerechtig-
keitsvorstellungen — die Logik von Tat und Vergeltung heraus, die nun, als
Bruch des Bundes des Volkes mit seinem einen Gott verstanden, als Ant-
wort des Ergehens auf das Tun (oder Unterlassen des richtigen Tuns) zu

verstehen ist. Insgesamt wird der frithe Status des Amalgams von Recht,

125 | Groenemeyer/Wieseler 2008.

126 | Dazu u.a. Freuling 2004; Janowski 1994.

127 | Aus der Fiille der Forschung, vor allem im deuteronomischen (Otto 2016)
Kontext: Perlitt 1969. Dazu auch Lohfink 1995; Koch 2008; Spieckermann 2004.
Vgl. auch den Artikel von Udo Riitersworden (https://www.bibelwissenschaft.de/
wibilex/das-bibellexikon/lexikon/sachwort/an-zeigen/details/bund-at).

128 | Steinmetz 1928.

129 | Vgl. zu Thurnwald: Melk-Koch 1989 sowie Trimborn 1954.

89



90

Menschenwiirde als heilige Ordnung

Heil und Religion geschichtlich erneut erkennbar. Auch in der religions-
phanomenologischen Debatte um das do ut des-Prinzips hat sich zeigen
lassen, wie kulturgeschichtlich rechtliche und religiose Entwicklungen zu-
tiefst verwickelt waren und die Dinge wohl letztlich nicht nur in der kultu-
rellen Konstruktion und sozialen Regulierung von Straftaten, sondern eben
auch in Gabebeziehungen des Opferkults wurzeln.

Diese archaischen Strukturen sind in der Tiefe auch in modernen Ge-
sellschaften nicht ginzlich verschwunden.

Dies gilt nun auch in der Sozialpolitik fiir Kinder, die sich zugleich als
Sozialpolitik der ganzen Volkswirtschaft und ihren sozialen Grundlagen
entpuppt. Rechtsphilosophisch fundiert das moderne teilhabe(grund)-
rechtlich codierte Inklusionsdenken all diese Sichtweisen auf den (Befi-
higungs-)Funktionssinn frither Hilfen. Ich verweise nochmals auf das
zum quasi-konstitutionellen primirrechtlichen EU-Recht gewordene
soziale Grundrecht der Kinder auf Umwelten des gelingenden Aufwach-
sens, das hier im Lichte einer sozialokologischen Sozialisationstheorie zu
verstehen ist.

Der implizite Capability®°-Ansatz zeigt hierbei groRe Schnittflichen
mit dem transaktionalistischen Lebenslagenansatz und muss auch nicht
neo-liberal verkiirzt werden zu einem gouvernementalen Ansatz der dis-
positiven Individualisierung von Lebensverlaufverantwortung, sondern
kann auch verstanden werden im Rahmen eines (nicht parteiensoziolo-

131 Hier wiirde die

gisch gemeinten) sozialdemokratischen Essentialismus
Ordnungsidee der subsidiiren »Hilfe zur Selbsthilfe« gesellschaftsgestal-
tungspolitisch offensiver und interventionistischer ausgelegt werden, wo-
mit rechtsphilosophisch aber sicherlich eine Spannung mit Blick auf die
duale Verrdumlichung des Privaten und des Offentlichen als kultureller
Ordnungscode entsteht und zunimmt.

Es muss zugleich betont werden, dass diese Evidenz-gestiitzten Sicht-
weisen den Horizont der engeren Kindeswohlgefihrdung™* (Verwahrlo-
sung/Vernachldssigung, Gewalt, Missbrauch) tibersteigen: eine {iberaus
schwierige Problematik. Es geht um Benachteiligung, resultierend aus
einer lebensweltlichen Praxis der Unterlassung von sozialisatorischen

130 | Neuhduser 2014; Keupp 2012.

131 | Nussbaum 2002.

132 | Die Fachliteratur zur Thematik der Gefdhrdung des Kindeswohls ist kaum
noch zu iiberschauen.
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Férderungen als Form einer — sozial und normativ relativen — Vernachlis-
sigung. Es geht demnach um ein »Sozialisationsversagen« von Familien.
Schon der Fiinfte Familienbericht (BMFSF] 1994) hat die Bedeutung der
Daseinskompetenzen — hier nun als Ziel der (familialen) Sozialisation wie
als Voraussetzung der (familialen) Sozialisationsagentur — betont. Damit
steht, transaktional verstanden, das ganze Prozessgeschehen der Wech-
selwirkung struktureller Umstidnde einerseits und Daseinskompetenzen
andererseits im Blickpunkt einer solchen Lebenslagenanalyse. Trotz die-
ser positiven Bezugnahme auf die Politik der grundrechtstheoretisch fun-
dierten und auf die befihigenden Teilhabechancen der Kinder im Auf-
wachsen abstellende Politik des Kindeswohls bleibt krypto-normativ der
disziplinierende Charakter der staatlichen Intervention bestehen.

Der Staat kommt in seiner Funktion als Wichter immer ex post, dann,
wenn der soziale Schaden in kindpersonalisierter Form eingetreten ist,
zur Wirkung. Dies spiirend und erkennend tritt er nun priventiv an,
Frithwarnsysteme aufstellend. Die Ambivalenzen sind evident: Der Pa-
thologisierungseffekt bleibt bestehen. Trotz salutogenetischer Ausrich-
tung folgt das System der Logik der pathogenetischen Paradigmen einer
Defizitdiagnostik. Und so bleibt es aus der Sicht einer Psychologie des
personalen Erlebnisgeschehens der Sozialpolitik bei der Erlebnisgesche-
hensordnung »Hilfe, die Sozialarbeit kommt!«

Solange die staatliche Gewihrleistung der Umwelten eines gelingen-
den Aufwachsens nicht normalisiert sind, bleiben sie — in einer Meta-
phernanalyse des Sozialstaates re-konstruiert — quasi-medizinische Ein-
griffe bzw. quasi-militirische Operationen am kranken Kérper, am Feind
der gesunden Ordnung. Das Jugendamt wird nach wie vor als Ordnungs-
macht des Polizeistaates verstanden, unbewusst an die alte Verwaltungs-
lehre des Absolutismus erinnernd.

Aber dennoch: Auch hier werden indirekte soziale Nutzeneffekte evi-
dent, denn die Kinder »von heute« stellen das Humanvermogen der Ge-
sellschaft und das Humankapital des 6konomischen Subsystems dieser
Gesellschaft »von morgen« dar.

Und wiederum: Dieser Aspekt ist nur einerseits richtig und legitim,
aber die Analyse darf andererseits darauf — 6konomistisch — nicht ver-
kiirzt werden: Der direkte soziale Nutzen liegt — in einem kantisch-nohl-
schen Sinne des reinen Selbstzwecks des Kindes und der entsprechenden
Zweckfreiheit der Pddagogik — in der

o1
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- Erfullung der grundrechtlich verbiirgten Chancen auf eine gelingen-
de Personlichkeitsentwicklung der Kinder im weiteren Lebenslauf.

Dabei ist das Grundrecht des Kindes auf Umwelten zur Chancengewih-
rung eines gelingenden Lebenslaufes sicherlich als intentionaler Primir-
effekt zu verstehen. Die Reduktion sozialer Folgekosten muss hier nur als
Sekundireffekt verstanden werden.

Und diese Forderung gelingender Betreuung und Bindung ist also
tatsdchlich volkswirtschaftlich relevant. Ferner hingt die soziale Kohi-
sion der Gesellschaft von der gelingenden Sozialisation ab. Es geht also
nicht nur um 6konomische, sondern um soziale Kosten. Aus Sicht der
Kinder geht es um sozial relevante seelische Kosten. Einerseits geht es
um gelingende Bindungserfahrungen im Kontext der priméiren Dreiecks-
beziehung von Eltern und Kind, andererseits mit Blick auf die spitere
Humankapitalentfaltung um Kompetenzentwicklung in der praktischen
Lebensfithrung.

Ist die Bindungserfahrungsdimension des ganzen personalen Erleb-
nisgeschehens hoch relevant im Lichte des kulturellen Erlebens von Em-
pathie, so ist auch die Hirnentwicklung insgesamt von dem anregenden
sozialen Interaktionssystem des Aufwachsens deutlich und nachhaltig
gepragt.

Die hier relevante neuere entwicklungspsychologische und neurowis-
senschaftliche Forschungsliteratur ist beeindruckend.

Wohlfahrtstheoretisch sind diese Einblicke in die kulturelle Tiefen-
grammatik der sozialen Mechanismen besonders bedeutsam, denn so
zeigt sich, dass Effizienz und Gerechtigkeit nicht die binir codierten Pole
eines Zielkonflikts (trade-off-Theorem) darstellen. Sondern es gilt, gera-
dezu umgekehrt: Die Sozialinvestitionen kénnen in die chancenorientier-
te Gerechtigkeit (distributive Gerechtigkeit) insgesamt auch die 6kono-
mische Effizienz der Gesellschaft steigern und spitere kompensatorische
Mafinahmen (re-distributive Gerechtigkeit) reduzieren/pravenieren.

Damit wird aber die Qualitit der Eltern-Kind-Interaktionen in der
frithen Kindheit zum Fokus der Betrachtung. Bildungskompetenzerwerb
der Kinder ist von der praktizierten Erziehungskompetenz der (hierbei
eventuell iberforderten) Eltern nicht zu trennen. Und hier kristallisiert
sich das Problem heraus, dass es sich dabei nicht unbedingt um klinisch
messbare Auffilligkeiten handelt. Gewalt, Misshandlung und Missbrauch
von Kindern stellen die Spitze einer Negativentwicklung dar. Hier geht es
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vielmehr um das Vorfeld von Kindeswohlgefihrdung in einem sozialwis-
senschaftlich breiteren Kontext, der auf das Vorliegen von Risikofakto-
ren fiir defizitire Persénlichkeitsentwicklungen der Kinder verweist. Die
Uberforderung der Eltern bildet sich in einer Vulnerabilititskonstellation
von psychischen Erkrankungen, Partnerschaftskonflikten und niedrigem

133

Einkommen!*? aus.

9. SAKULARISIERUNG

135 aber

Uber Sikularisierung+ allgemein, auch in breiten Entwiirfen
ebenso im Zusammenhang mit dem modernen Wohlfahrtsstaat ist viel
geschrieben worden.®® Zum Zusammenhang zwischen Religionsge-
schichte, vor allem der neueren Kirchengeschichte in der Nachfolge der
Konfessionskriege der frithen Neuzeit in Europa und dem Aufstieg des
Wohlfahrtsstaates ist in international komparativer Perspektive!” in den
letzten Jahren relevantes Wissen hervorgebracht worden. Das gilt auch
fur das Verstindnis des US-amerikanischen Modells. Doch all dies ist
hier nicht das Thema. Nicht erst mit Blick auf die aktuellen Fundamen-
talismen und den neueren terroristischen Strémungen ist die Frage der
Sakularisierung in einem religionssoziologischen sowie religionspsycho-
logischen Sinne kontrovers geworden. Auch dies ist hier nicht das Thema.

133 | Umfangreich ist ebenso die Forschungsliteratur zur Kinderarmut. Vgl. auch
Horsky 2014 sowie Maholmes 2014.

134 | Taylor 2012. Dazu auch Spohn 2016; Liibbe 2003.

135 | Wie bei Blumenberg 2007. Dazu Zambon 2016; vgl. auch D. Groh 2010. Mit
Blick auf die Problematik der »Legitimitat« analysiert Blumenberg die Konstitu-
tion der Neuzeit im Zuge einer Diskussion der »S&kularisierung«. Damit wird das
Selbstverstandnis der Moderne problematisiert. Es wird nach den Voraussetzun-
gen/Bedingungen fiir die Entbettung einer (der modernen) Epoche aus ihren bis-
herigen historischen Vorgegebenheiten gefragt. Es ist der Prozess der humanen
Selbstbehauptung gegen den theologischen Absolutismus des Mittelalters, den
Blumenberg diskutiert. Er arbeitet damit in Kontinuitat zum Forschungsleitgedan-
ken des »Absolutismus der Wirklichkeit«, die er anthropologisch (im Lichte der
Arbeiten von Arnold Gehlen) herausgearbeitet hat

136 | Ich verweise u.a. auf die wichtigen Beitrdge von Kaufmann 2014.

137 | Vgl. zum Rokkan-Approach: Flora/Fix 2000; Lepsius 1980.
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Von Interesse ist vielmehr eine religionsgeschichtliche Perspektive der
sehr langen Dauer, die fiir das Verstindnis der hier vertretenden Sichtweise
der sikularisierten Sakralitit der modernen Personalitit von Bedeutung ist.

Es handelt sich um struktural zu verstehende Verschiebungen im
Weltordnungsverstindnis tiber die Stufen der Wandlungen des Menschen
hinweg. Schon am Anfang vor-neolithischer Hochkulturen™® stehen das
Dreiecksverhiltnis, das gebildet wird zwischen dem Heiligen, der Welt
und dem Menschen. Schon vorher war der Mensch ein homo religiosus:

Religidsitit ist wohl dem Menschen bislang eigen'

. Hochreligionskultu-
rell wurde es transformiert zum Dreiecksverhiltnis zwischen Gott, Welt

und Mensch. Nun kommt der entscheidende gedankliche Schritt:

« Die humanistische Transformation horizontalisiert sodann die verti-
kale Achse® zwischen Mensch und Gott zu einer Mensch-Mensch-
Achse.

Diese ist in personalistischer Tradition™!

als die Welt der Reziprozitit des
Menschen in der Rolle des Mitmenschen — terminologisch an Karl Lowith
angelehnt — liebensphilosophisch zu verstehen'*.

Der Mensch ist hier in seiner anthropologischen Verfasstheit onto-
logisch (im onto-topographischen Sinne des Zwischenraums bei Martin
Buber) eingelassen zwischen personalisierender Dialogizitit der MICH-
143

Erfahrung'? und gesellungsstiftender Reziprozitit von Gabe und Gegen-
Gabe als onto-transzendentale Fundamentalkategorien der Daseinsana-

lyse:

138 | Groneborn/Terberger 2014.

139 | Bosinski/Strohm 2016.

140 | Kritisch dazu in Dalferth 2015.

141 | Schulz-Nieswandt 2003; 20144a; 2015a. Ich habe hier vom Paradigma des
methodologischen Personalismus gesprochen. Erst jetzt habe ich entdeckt, dass
dieser Begriff bereits bei Kleinfeld (1998) genutzt wurde. Zur Begrifflichkeit des
Personalismus vgl. auch Halder 1963 sowie Vorgrimler 1963. Ich folge auch Kunz
(2013), der zentrale Figuren der Philosophiegeschichte des 20. Jahrhunderts be-
handelt, und zwar u.a. Scheler, Jaspers, Heidegger, Husserl, Gadamer, Lowith,
Plessner, Bollnow.

142 | Vgl. auch Mumford 1960, S. 210ff.

143 | Schulz-Nieswandt 2015.
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Heilige - Welt - Mensch
—
Gott - Welt - Mensch
—

{Dialogizitat: Mensch - Mensch: Reziprozitat).

Da es sich um Fragen der anthropologischen Verfasstheit handelt — Fra-
gen, die als ontologische Fundamentalkategorien zu verstehen sind — wird
nunmehr ansatzweise re-konstruierbar, wie das evolutionsgeschichtlich
Urspriingliche des Heiligen trotz sikularisierender Uberwindung Got-
tes eine bleibende kulturgrammatische (und psychodynamisch gesehen:
archetypische) Tiefenstruktur der Sakralitit der Person darstellen kann:

« Im Sinne einer Entelechie ist bereits im (in diesem Sinne goéttlichen'?)
Kind das apriorische Vorhandensein einer Ganzheitspotentialitit** zu er-
kennen.

Es ist extrem gefihrdet, hat aber das unbedingte Recht auf Unversehrt-
heit, weil es auf ein Werden, das es paradoxer Weise bereits definitiv hat,
aber eben noch nicht entfaltet hat, hin angelegt ist.

Der Archetypus des homo sacer ist also das Kind.

10. DER FLOCHTLING IM ASYL ALS HOMO SACER

Das Asyl — eine uralte Sitte'®. Aktuell ist dieses Thema angesichts der
Fliichtlingsstréme'¥. Die kritische Literatur boomt dazu.*8

Gerade der Fluchtling dhnelt der altromischen Figur des homo sacer.
Er bedarf des Schutzes im Modus der Gastfreundschaft — eine ebenso™
uralte Sitte (und in der neueren Ethik breit diskutiert) — und doch ist
und verbleibt er im unvollstindigen BiirgerInnenstatus. Er ist nur halb

144 | Vgl. auch Stark 2012.

145 | Jung/Kerényi 2006, S. 95.

146 | Z.B. Dietrich 2008; Traulsen 2004.

147 | Luft 2016; Ottmer 2016.

148 | Barboza u.a. 2016; Lahusen/Schneider 2016; Friese 2014; Cassee 2016.
149 | Hiltbrunner 2005.
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drinnen und ist halb drauflen. Er ist Grenzginger, temporirer Bewohner
eines liminalen Raumes. Somit bleibt er trotz seines an sich geheiligten
Charakters gefihrdet. Seine Lage ist unsicher. Soziale Sicherheit ist eine
Regimekategorie des Nationalstaates mit Blick auf seine StaatsbiirgerIn-
nen. Die Debatte um die Gesundheitsversorgung von Fliichtlingen im
Asyl zeigt dies™.

Die Rechtsfigur der Unionsbiirgerschaft kann die Problematik verdeut-
lichen: Die Grenzen von Innen und Auflen sind fiir die Menschen in der
EU infolge der doppelten — nationalen wie unionsrechtlichen — Staatsbiir-
gerschaft verschoben; aber es gibt immer ein Auflen, das transzendental
das Innen iiberhaupt erst konstituiert. Wohl dem, der im Innen ist. Doch
der Fliichtling als homo sacer ist nicht einfach Drauflen vor der Tiir. Er ist
in dramatischer Art im liminalen Raum hybrider Form — im Lager — fragil
und vulnerabel angesiedelt.

Meine Uberlegungen finden Konvergenz durch eine bei mir betreute
Abschlussarbeit. Ich nehme hier Bezug auf die sozialwissenschaftliche
Bachelorarbeit von Hannah Sabrina Hiibner »Der Fliichtling als homo
sacer? — Zwischen sakraler Wiirde und Gefihrdung« (Hiibner 2016). Die
Arbeit ist eine textnahe Exegese von Joas und Agamben. Es gelingt der
Verfasserin daher, die Differenzen beider Positionen, aber auch mogliche
Konvergenzen zu generieren. Es gelingt auch sehr gut, die Theorieper-
spektiven auf das aktuelle Fliichtlingsphinomen zu iibertragen. Dabei
wird deutlich, dass Joas” Theorem der Sakralitit der Person leichter auf
die Frage nach dem homo sacer-Status des fliichtenden Menschen zu iiber-
tragen ist als die extrem dialektische Position von Agamben. Denn der
moderne Fliichtling mag nicht mehr im Lichte der antiken Auffassung
vom heiligen Charakter des homo sacer, der nicht kultisch geopfert werden
darf, verstehbar sein. Aber: Es darf der fliichtende Mensch als vogelfreies
Subjekt auch nicht getstet werden. Dergestalt wird der fliichtende Mensch
im Lichte der ausgrenzenden nationalstaatlichen Politik dem tédlichen
Risiko ausgesetzt. Insofern passt doch auch wieder ein Teil der Sichtweise
von Agamben:

« Der fliichtende Mensch ist — synthetisierend — im Sinne der Wiirde der
sakralen Personalitit der menschlichen Person sowohl durch die Sicht
der Theorie von Joas als auch angesichts seiner Gefihrdung, vogelfrei

150 | Borde u.a. 2009; Mylius 2016.
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ein Outsider ohne (neue) Heimat zu bleiben, durch die Theorie von
Agamben zu verstehen.

11. SoziALER ToD IM ALTER

Das Thema'! kulminiert im hoheren Alter. Das Mehr-Siulen-Modell der
Alterssicherung'®? ist briichig und hoch selektiv. Aber auch hier geht es
nicht nur um die 8konomische Dimension der Lebenslagen im Alter'>.
Die soziale Ausgrenzung des Alters bzw. im Alter im Generationsgefiige
ist bereits im ethnologisch bekannten Term des sozialen Todes™* auf den
Begriff gebracht worden. Der Mensch lebt in der Entfremdung®: isoliert-
vereinsamt, desintegriert, verzweifelt, sinnlos, verwahrlosend. Seine exis-
tenziell doch so bedeutsame Weltbezogenheit verkiimmert im Zuge einer
strukturellen Bahnung des Disengagements in der Hochaltrigkeit.
Nattirlich — wir wissen um die Vielfalt des Alters angesichts der Viel-
falt des Alterns im Lebenslauf. Aber die ausgegrenzte Gruppe wichst.

Das Thema der Inklusion™®

— weit iber den Diskurs {iber Behinderung
hinaus - ist hier systematisch verankert: Es geht um Teilhabe als Chan-

ce zum gelingenden Dasein als liebendes soziales Miteinander des Men-

151 | Vgl. auch Weber 1994,

152 | Vgl. in Schulz-Nieswandt u.a. 2014; weltweit Leisering 2011.

153 | Schulz-Nieswandt u.a. 2014.

154 | Rabel 2000.

155 | Tillich 1987.

156 | https://de.wikipedia.org/wiki/Sonderforschungsbereich_600__»Fremd-
heit_und_Armut«: »Der Sonderforschungsbereich (SFB) 600 »Fremdheit und Armut.
Wandel von Inklusions- und Exklusionsformen von der Antike bis zur Gegenwart« war
eine zentrale Forschungseinrichtung der Universitat Trier und wurde von der Deut-
schen Forschungsgemeinschaft (DFG) sowie dem Land Rheinland-Pfalz und der
Universitat finanziert. Der Forschungsverbund war auf zehn Jahre (2002 bis 2012)
angelegt und untersuchte in 27 Teilprojekten aus interdisziplindrer Perspektive,
wie unterschiedliche Gesellschaften Fremden und Armen begegnen. Neben dem
Fach Geschichte beteiligten sich die Germanistik, Kunstgeschichte, Medienwissen-
schaft, Politikwissenschaft, Rechtsgeschichte, Soziologie, Ethnologie und Katholi-
sche Theologie.« Vgl. ferner Kiihberger/Sedmak 2005. Vgl. auch Gestrich 2006. Als
Klassiker zum vorchristlichen Altertum vgl. Bolkestein 1939.
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schen in der Reziprozitit des Status als Mitmensch — eine Figur in der al-
ten Denktradition der Dialogizitit des methodologischen Personalismus
als trans-cartesianische Philosophie des Mich.

Strittig bleibt die Frage nach der Weisheit — sehr bekannt (als kryp-
tische Normativitit) aus der Theorie des vollstindigen Lebenszyklus in
der Psychologie von Erik H. Erikson'” — als identititsstiftender Aufgaben-
kreis des Alters’s.

In der Tat ist Weisheit — wie empirische Forschungen zeigen konnten
— keine Funktion des kalendarischen Alters. Dennoch bleibt die Funktion
der Generativitit im héheren Alter eine relevante Moglichkeit, das Alter
ins Zentrum der Generationenbeziehungen zu riicken.

12. QUALITATIVE PFLEGEFORSCHUNG ALS INDIKATOR
DER RELEVANZ DER WURDE ALS THEMA

Die ganze vorliegende kleine Abhandlung ist — quasi nebenbei — ein Pli-
doyer fiir (bestimmte Formen der) qualitative(n) Sozialforschung™’. Ge-
meint sind kultursemiotische!®® Formen'®".

Daher geht es auch nicht um barmherzige Fiirsorge generalisierter pastora-
ler Macht, eine kollektive Praxis, die ich habitushermeneutisch (in Bezug
auf die Professionen) und mit Blick auf die Eigenlogik der Professionen
sowie mit Blick auf die epochalen Dispositive fiir problematisch halte.¢?

157 | Vgl. Conzen 2010.

158 | Vgl. auch in Sliwolto 2016; Gunreben 2016.

159 | In theoretischer Sicht fiigt sich die Analyse aber in den Pfad zahlreicher
verwandter Publikationen aus meiner Forschung. Damit liegen auch Wiederholun-
gen vor, die keineswegs als negative Redundanzen zu klassifizieren sind. Aber die
anderen Schriften kdnnen nicht als immer schon bekannt vorausgesetzt werden.
Neu ist nunmehr aber innerhalb meines Schrifttums die intensive Betonung der
heiligen Urspriinge der Personalitat.

160 | Lotman 2010; Jakobson 2008.

161 | Dazu u.a. in Schulz-Nieswandt 2016b.

162 | Vgl. u.a. in Schulz-Nieswandt 2010.
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163 und der totalen In-

Dabei mogen Entwicklungsstufen des Panoptikums
stitution'® bereits weitgehend iiberwunden oder zumindest abgewandelt
worden sein (was kontrovers bleibt); die Diskurse sozialer Kontrolle und
sozialer Disziplinierung'® haben auf einem héheren Niveau der problema-
tisierenden Elaborierung den Blick auf die dispositiven Prozesse der sub-
tilen Subjektivierungsformen generiert.

Sloterdijk (2011) konnte die (religiosen und sikularisierten) Formen
der Anthropotechnik® re-konstruieren.

So geht es auch heute darum, die altgriechische Idee der Paideia, die
eine anthropologische Wahrheit zum Ausdruck brachte, in die moderne
Form der Erziehung zur Miindigkeit'™ im Sinne von Adorno (2015) zu
transformieren'®.

Das iiber das ganze christliche Mittelalter hinweg transportierte Ver-
flechtungssyndrom von Pidagogik, Ethik und (anstaltskirchlicher) Reli-
gion' ist zu entwirren.

Genau diese Verschachtelung von professionellen Haltungen, insti-
tutionellen Programmcodes und gouvernementalen Dispositiven ist zu
transformieren, zu mutieren.

Zunichst geht es um das Verstehen. Es geht um die Hermeneutik
der Strukturen und Prozesse, um sodann die dergestalt induzierten/ge-
nerierten Ergebnisse zu verstehen und — mit Blick auf oder im Lichte der
existenziellen Fragen des Menschen seit der Krise der Moderne, die (an-
gesichts der »Dialektik der Aufklirung«) der Moderne von Anbeginn an
eigen war — beurteilen zu kénnen. Das ist dann Analyse. Insofern stehen
Verstehen und Erkliren nicht im Modus eines Antagonismus zueinander.

163 | Im Sinne von Foucault: vgl. in Foucault 2013; vgl. auch Bauman 2003.

164 | Goffman 2014.

165 | Vgl. auch Metz/Seeflen 2016; Groenemeyer/Wieseler 2008.

166 | »Du muft dein Leben &ndern«, hierbei (Rilke nicht christlich vereinnah-
mend: Cid 1992) auf Rilkes lichtmetaphorisches, auf die Dynamik der Dinge (dazu
auch Stopka 2005, S. 186ff.) abstellendes Gedicht (Sonett) »Archéischer Torso
Apollos« (Rilke 1955; Engel 2013) bezugnehmend und somit den Umschlag/
Ubergang (Vietta 1938; vgl. auch die Rezeption von Heidegger bei Vietta 1950) zu
einem hdheren Dasein als Gestaltqualitat des Menschen thematisierend.

167 | Dammer/Wortmann 2014.

168 | Beyer 1976, S. 9ff.

169 | Kuld/Bolle/Knauth 2005.
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Das ganze Themenfeld ist aber im Modus nomologisch erklirender
Sozialforschung nicht angemessen zu erschliefRen. Es geht um Lebenswel-
ten als geschichtliche Sinnwelten, in denen die Individuen eingebettet
sind”. Und diese sind wissenschaftlich zu 6ffnen fiir eine tiefere — existen-

172

zialhermeneutische” — Durchdringung der Probleme menschlicher Da-

seinsfithrung und Daseinsbewiltigung; und dies ist zu begreifen im Lichte

einer narrativen ErschlieBung”.

Die Zunahme qualitativer”* Studien in der Pflegeforschung, insbesonde-
re auch der ethnographische Blick auf die eigene fremde Kultur der Pflege-
settings'®, hat durch die dadurch erméglichten Tiefenbohrungen

« in die kulturelle Grammatik eigenlogischer Institutionen sowie
« in die professionellen Habitusfigurationen und
« in die seelisch erlebten sozialen Geschehensordnungen hinein

in besonderer Weise den Blick auf die Wiirde der Geschehnisse eréffnen
kénnen'®.

Insbesondere die Dynamik einer Anthropologie der Leiblichkeit der
menschlichen Existenzfithrung in der neueren Forschung’ hat die-
se Sichtweise fundieren konnen. Hier ist vor allem auch die neuartige

170 | Dazu auch Bollnow 1970.

171 | Dilthey 2001; Gadamer 2010.

172 | Bultmann 2002. Oder wie wollen wir heute (iber Engel reden? Vgl. Agam-
ben 2007. Die theologische und religionswissenschaftliche Forschung zur Figur
der Engel ist natiirlich breiter und vielfaltiger. Fiir mich sind sie kultursemiotisch
in Verbindung mit einer Theorie des psychisch-geistigen Arbeitsapparates des
menschlichen Leibes sozialisationstheoretisch als zu de-chiffrierende Agenten
der Pragmatik der sozialen Einschreibung zu begreifen und verweisen ebenso so-
zialisationstheoretisch auf die Figur des Heiligen Geistes (Ebner u.a. 2015), also
auf die Semantik der normativen Botschaft.

173 | Wacker 1977.

174 | Schaeffer/Miiller-Mundt 2002.

175 | Koch-Straube 2002.

176 | Vgl. auch Christov 2016.

177 | Irrgang/Rentsch 2016; Huth 2011; Schnell 2005.
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phinomenologische Anthropologie der Pflege von Uzarewicz/Uzarewicz
(2005) herauszustellen. Der diesbeziigliche konstitutive Rekurs auf die
Neue Phinomenologie von Hermann Schmitz (2014; 2016) ist explizit.
Aber auch auf die Beitrige von Thomas Fuchs (2000) wire zu verweisen.

Es wird in dieser Forschungsdynamik iiberaus prignant herausge-
arbeitet, dass mit institutionellen und rechtlichen Analysen allein der
Frage der sozialen Wirklichkeit der Wiirde nicht beizukommen ist:

« Es muss das Prozessgeschehen tief erschlossen werden.

Dazu liegen nunmebhr viele Studien vor, die hier ohne Anspruch auf Voll-
stindigkeit angefiihrt werden sollen. Es geht um u.a.

«  Scham und Ekel”® sowie Scham, Angst und Schuld"?,

« um die Sprache in der Pflege’®®;

« um die Rolle des Humors'!,

« umdas Erleben der Heimiibersiedlung'®* und die Konstruktion von Wahr-

heit und Normalitit in stationdren Settings'®,

« um Belastung und Paternalismus'®*,

« um Praktiken der Bettligerigkeit'®,

186 und des Sterbens in Einrichtun-

« um Fragen des Sterbens im Hospiz
gen der stationiren Pflege'™

« insgesamt um eine Ethik der Interpersonalitit.’®®

178 | Groning 2014; Ringel 2014; Kuhlmey/Rauchfu/Rosemeier 2005; Immen-
schuh/Marks 2014; Bohn 2015; Krey 2015.

179 | Kranich 2011.

180 | Abt-Zegelin/Schnell 2005; 2006; Sachweh 2012.

181 | Lotze 2016; Bischofberger 2008; Gutmann 2016; Hinse/M&hl 2015.
182 | Schuster 2016; Erlach-Stickler 2009; Depner 2015.

183 | Wilhelm 1998.

184 | Schmidt 2016.

185 | Zegelin 2013.

186 | Pfeffer 2005.

187 | Salis Gross 2001; Schnell/Schneider u.a. 2013.

188 | Schnell 2005.
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Viele andere Fragestellungen schlieRen sich an'®.

Dergestalt wird verstindlich, wieso Fragen wie z.B. »Pflegeheime am
Pranger«'9° gestellt werden und die Praxis der Herstellung der »gesichts-
losen Patientin«’' konstatiert werden konnen. Auch hier wird der homo
sacer diskutiert'?.

Auch tiber den Pflegesektor hinaus stellen sich ungebrochen die kri-
tischen Fragen nach einer »Medizinkultur im Wandel«'%3. Dabei stehen
u.a.

« die kulturellen Haltungsblockaden mit Blick auf die notwendigen
Kooperationen und Teamorientierungen der Professionen im Vorder-
grund®®.

« Ein schwieriges Thema ist der sog. »Schwierige Patient«'5, auch in
der Pflege™®. Zu diesem Themenfeld gehért auch die Konstruktion
»merkwiirdige(r) Alte«9”.

« Eines der aktuellsten Themen ist der Demenzkranke als Storfaktor im
Akutkrankenhaus.

Im Kontext von Ritualtheorien!® liegen einige Studien zur Arzt-Patien-
ten-Beziehung oder auch zu den Prozessen im Krankenhaus vor.

189 | Schweiger2011; Newerla 2012; Hitzler/Leuschner/Miicher 2013.
190 | Graber-Diinow 2015.

191 | Duden/Samerski/Vogeler 2016.

192 | Niewdhner/Kehr/Vailly 2011.

193 | Schulz-Nieswandt 2010.

194 | Balz/Spief 2009; Hochuli Freund/Stotz 2015.

195 | Kowarowsky 2011; Hoefert/Harter 2012.

196 | Davenport 2009.

197 | Herwig 2014.

198 | Belliger/Krieger2013.
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13. WESEN UND ROLLE DER SENIORENGENOSSENSCHAFTEN

Die Zusammenhinge lassen sich am Beispiel des Phinomens der Senio-

199 erldutern®®. Praxisbeispiele sind zum Teil gut do-

rengenossenschaften
kumentiert.?*!

Genossenschaften sind wirtschaftliche Zweckgebilde eigener Rechts-
form, die als Personalverband zu verstehen sind. Im Zentrum steht der
Mitgliederforderauftrag. Daneben lassen sich jedoch deutliche engagierte
sozialraumorientierte?® Wirkungen im lokalen und regionalen Kontext
beobachten.

Die vorliegenden Studien lassen erkennen, dass die nicht zwingend

im rechtlichen?®

, sondern im soziologischen Sinne genossenschaftsarti-
gen Vereine selbstorganisierte gegenseitige?®* Hilfe?*> im nachbarschaft-
lichen Alltag (z.B. auf der Grundlage von Zeitgutscheinsystemen) aber
weder Pflege im engeren Sinne noch relevante Wirkungen mit Blick auf
okonomische Armutsminderung im Sinn haben. Es ergeben sich durch-
aus okonomische Substitutionseffekte (z.B. bei notwendigen Taxifahrten
oder bei Handwerkstitigkeiten). Aber das bleibt marginal.

Im Zentrum stehen alltigliche Hilfeleistungen, die an die Gesel-
lungspotenziale gekniipft sind, somit Teilhabe in Selbstbestimmung und
Selbstindigkeit fordern. Das hat positive Auswirkungen auf die Lebens-
qualitit und die Zufriedenheit mit der Lebenssituation. So wird Isolation

206

und Ausgrenzung, Vereinsamung?®® und somit Pfade in den sozialen Tod

als entfremdetes Dasein vermieden.

199 | Beyer/Gortler/Rosenkranz 2015; Rudel/Gortler/Abraham 2016; Generali
2016.

200 | Analog zu Gesundheitsselbsthilfegruppen: Kdstler/Schulz-Nieswandt 2015;
Kofahl/Schulz-Nieswandt/Dierks 2016.

201 | Necker 2012; Vigener/Knauf/Kriger 2016.

202 | Vgl. z.B. Hillebrandt 2016.

203 | Die genossenschaftliche Organisationsform erfreut sich in der letzten Zeit
einerzunehmenden Attraktivitat fiir soziale Innovationen. Eine sektorale Diffusion
der Genossenschaftsidee lasst sich beobachten. Dazu Schulz-Nieswandt 2017a.
204 | Kinna 1995.

205 | Schulz-Nieswandt/Langenhorst 2015.

206 | Dazu im Schnittbereich von Theologie und Psychologie/Soziologie: Bitter
(ca. 1970).
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Das hier ohnehin nur kurz und weiter oben bereits angefithrte Thema
der Genossenschaft soll nun weniger am Beispiel der Seniorengenossen-
schaften weiter reflektiert werden, sondern vielmehr in einem grundle-
genden, also anthropologischen Sinne.

Im Rahmen einer archetypischen Morphologie habe ich iiber linge-
re Jahre (Zwischenfazit in Schulz-Nieswandt 2003) die bindre Logik von
Herrschaft und Genossenschaft, die begriffsgeschichtlich an Otto von
Gierke ankniipft, diskutiert (Schulz-Nieswandt 2014a; 2015b). Die soziale
Geometrie von Herrschaft und Genossenschaft ist jeweils die vertikale
und die horizontale Achse der Anordnung der Reziprozitit von Geben
und Nehmen.

Die strukturale Geometrie ist simpel:

Vertikalitdt — Herrschaft : Genossenschaft <« Horizontalitat

oben : unten = links : rechts/vorne : hinten.

Das Bild eines spitzen Dreiecks — der altigyptischen Pyramide und somit
der Binirik von Pharao und Fellachen sozialstrukturell nachgebildet —
steht hier in Kontrast zum Bild des liegenden Kreises: Alle Punkte des
Kreises gehen nach Innen netzwerkbildende Beziehungen ein. Auch im
spitzen Dreieck der altorientalischen Herrschaftsordnung werden Rezi-
prozititen wirksam: Sie sind aber hierarchisch angeordnet und driicken
somit die vertikale Asymmetrie des Gebildes aus.

In der genossenschaftlichen polis treffen sich die sozialen Beziehun-
gen der Reziprozititsordnung im Raum der Agora, die durch die niedri-
ge Mauer ihrer Umziunung immer dem 6ffentlichen Blick zuginglich
bleibt.

Ich betreibe hier nicht implizit eine eurozentrische Orientalismus-
Variante. Denn sowohl das alt-dgyptische Modell ist in der spiten rémi-
schen Zeit tiber die christliche Weltordnung prigend geworden, wie auch
im (frith schon im Austausch mit dem Orient stehend) hellenistischen
Gesamtkontext die genossenschaftliche Weltsicht, ebenso die frithchrist-
lichen Gemeindeordnungen prigend, konstituierend waren. Das sog.
Abendland ist ur-synkretistisch.

Diese kleine Phinomenologie der Archetypen der politischen Ord-
nung und uno actu der sozialen Politik negieren nicht, dass einerseits
herrschaftliche Sozialpolitik als zivilisatorisch wertvoll eingeschitzt wer-
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den muss, und dass andererseits die polis nicht frei ist von Machtverhilt-
nissen, die sich im Euergetismus oder auch im Kontrast von Agora und
Chora ausdriickt und auf die maskuline Kultur des Stadtadels der waffen-
tragenden freien Médnner und deren Gastmahlinszenierungen verweist.

Beide Architekturen des Sozialen konnen sakralisiert sein: Einerseits
als sakrales Konigtum (das die Sitte der 6ffentlichen Speisung kennt), an-
dererseits als mahlgemeinschaftliche?” Tischgenossenschaft der Ekkle-
sia.

Die Idee der urbanen Agglomeration driickt sich bereits in der griechi-
schen Antike dergestalt aus, dass die polis aus einer Ansammlung lokaler
Teilraume bestand, die sich jeweils kultgenossenschaftlich organisiert
haben. Hier mag ein weiterer dualer Kontrast aufscheinen: die Differenz
von Monotheismus und Polytheismus. Doch konnen auch sowohl der
Monotheismus wie der Polytheismus im Modus henotheistischer Struk-
turen eher hybride Gebilde darstellen. So sei an die Dynamik von lokalen
Kultstitten und Jerusalemer Kultzentralisation (im methodologisch ent-
mythologisierenden Kontext der erst spiten Herausbildung eines Mono-
theismus, auch nach der Eskamotierung der Goéttin Aschera an der Seite
von JHWE) ebenso erinnert wie an die Instabilitit der polis, auch als trans-
regionale Amphiktyonie.

Die Metapher der Genossenschaft ist der Kreis. Die Herrschaft war
auch vor der mittelalterlichen Gotik in einem fundamentalen Sinne im-
mer schon gotisch: von unten offen fiir die Lichtmetaphysik von oben.

Genossenschaft als Sozialgebilde wird hier also als ein zutiefst demo-
kratischer Archetypus sozialer Form definiert.

Der mogliche Antagonismus von Genossenschaft und Herrschaft
findet sich mitunter in den konigskritischen Schriften des Alten Testa-
ments, da sich die Sozialkritik an den klassengesellschaftlichen Ver-
werfungen des Konigtums festmachte. Die deuteronomische Kritik der
Schuldknechtschaft und die Zinsverbote, aber auch das emergierende Mi-
grationssozialrecht als Konkretisierung der Universalie der Gastfreund-
schaft verweisen auf die Logik genossenschaftlicher Ethik (Schulz-Nies-
wandt 2003). Denn hier kommt die Gegenseitigkeitshilfe im Modus der

207 | Dazu auch Klinghardt/Taussig 2012. Man vgl. etwa die kulturanthropolo-
gisch orientierte ritualtheoretische Re-Konstruktion der Mahlgemeinschaft von
Al-Suadi (2011) mit der Steigerung der »von oben«-Theologie von Barth im Werk
von Odo Casel (dazu Nawar 1999).
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selbstorganisierten Selbstverwaltung als polis zum Ausdruck. Die ecclesia
ist hier koinonia: Gemeinschaft der Teilhabe (Schulz-Nieswandt 2003).
Eine gewisse Nihe zur formalen Soziologie als Soziologie der Formen
sozialer Beziehungen, wie sie — ich sehe hier einmal von Georg Simmel
ab — u.a. in der Kélner Tradition der Soziologie sozialer Beziehungen bei

Leopold von Wiese?®

steht, ist gegeben. Auch auf die formale Soziologie
von Alfred Vierkandt muss verwiesen werden, zumal gerade er (im »Hand-
worterbuch der Soziologie«) das Thema Genossenschaft abgehandelt hat.
Beide — Wiese wie Vierkandt — neigten verdienstvoll, aber heute auch etwas
vergessen, dazu, soziologische Befunde zu anthropologischen Perspekti-
ven zu verdichten.

In einem gewissen Sinne haben diese Strange klassischer deutscher
Soziologie (bei Wiese, Vierkandt, Thurnwald)®® eine gewisse Wahlver-
wandtschaft zur durkheimianischen Tradition, Soziologie und Anthropo-
logie zu synthetisieren. Gerade auch hier, im Solidarismus des durkhei-
mianischen Reformsozialismus, finden sich genossenschaftliche Ideen
verankert.

14. ZWISCHENFAZIT

An den Seniorengenossenschaften wie an vielen anderen Formen der
gemeinschaftlichen mutualen Alltagsgestaltung lasst sich — hier nur ex-
emplarisch — verstehen, dass, nochmals die bereits angesprochenen so-
zialpolitischen Diskurse zur Sozialstruktur und zur Armut aufgreifend,
neben der Problematik der Einkommensarmut das Thema der seelischen
Verarmung durch soziale Ausgrenzung als Pfad in die Daseinsverfehlung
durch Vereinsamung, Verzweiflung und soziale Not vermieden oder ver-
mindert werden kann.

. Der Mensch in seiner Personalitit driickt immer als Gestalt eine
Ganzheit von Geist, Seele und Korper aus. Darauf ist das Armutsver-
stindnis hin zu verstehen.

208 | Vgl. auch Alemann 1988.
209 | Womit eine gewisse Fokussierung auf die Leipziger Schule (Wolfradt 2010)
der Ethnologie gegeben ist.
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Das Spannungsfeld ist grof3. Angesichts der normativen Referenzsysteme
der modernen inklusiven Rechtsphilosophie auf der Basis des sakralen
(d-h. an sich unverletzbaren) Status der Person als homo sacer kann nicht
nur die Familie als primire Vergemeinschaftungsform versagen und da-
her die Politik als 6ffentliche Hand zur Intervention treiben. Auch das
Handeln der 6ffentlichen Hand kann versagen.

« Dies liegt einerseits darin begriindet, dass im homo sacer politikon-
tologisch die Problematik zum Ausdruck kommt, dass das »nackte
Leben« nur durch Delegation der Gewihrleistung an die Herrschaft
der Politik erfolgen kann.

+ Andererseits mag die Politik normativ durchaus bemiiht sein, die
»Hilfe zur Selbsthilfe« im obigen Sinne einer transaktionalen Bah-
nung des personalen Daseinsgelingens an der Axiomatik der inklusi-
ven Rechtsphilosophie auszurichten.

« Indiesem Funktionssinne stellt der Staat als Gewihrleistungsstaat In-
frastrukturen als Umwelten der Person zur Verfiigung und aktiviert
zur Selbstbefihigung als Beitrag zur Personalisierung als Haltungs-
qualitit zur Umwelt hin.

Deutschland ist ein Bundesstaat und im Gesetzgebungsverfahren als ein
spezifischer Typus eines Zwei-Kammer-Systems organisiert. Analog zur
Debatte »Bundesstaat versus Staatenbund« auf der EU-Ebene meint Bun-
desstaat nicht einen summativen Linder-Bund.

Nach Art. 20 GG ist die demokratische Bundesrepublik Deutschland
ein sozialer Bundesstaat. Akteur ist der Rechtsstaat, der?® — sich derart
materialisierend — ein sozialer Rechtsstaat ist, hier jener Rechtsphiloso-
phie folgend, wonach soziale Gerechtigkeit der theoretische Kern jeden
Rechts ist, welches das soziale Miteinander einer Gesellschaft zu ordnen
hat.

Féderalismus — im GG ein Staatsstrukturprinzip — hat nun (interna-
tional vergleichend betrachtet) viele Variationen. Der deutsche Fodera-
lismus ist tiberaus deutlich derart gestaltet, dass der Bund in der Regel
bestimmend ist. Die Kompetenzen sind oftmals nach Kompetenzarten,

210 | Und der sich materialisiert als Sozialstaat im Sinne einer Form des Rechts-
staates; abgrenzend von der &lteren (und theoretisch lberholten) staatsrechtli-
chen Debatte um die Unvereinbarkeit von Rechtsstaat und Sozialstaat.

107



108

Menschenwiirde als heilige Ordnung

nicht nach Politikfeldern verteilt. Das hat zur Folge, dass der Bund in der
Regel die Gesetze erlisst, es dann aber den Lindern iiberlisst, diese (ge-
staltend) auszufithren. Die Linder weisen in diesem Rahmen eine Eigen-
staatlichkeit nach Art. 30 GG auf.

Die foderale Ordnung des deutschen Bundesstaates folgt nun also
nicht einer reinen Kompetenzaufteilung der Politikfelder auf Bund, Lin-
der und Kommunen, sondern weist vertikale Politikverflechtungen und
somit gemeinsam geteilte, also gemeinsam zu verantwortende Politik-
felder auf. So wirkt hier eine variable Geometrie foderaler Ordnung und
Mehr-Ebenen-Systematik, verbunden mit einem deutlichen Subsidiari-
tatsgebot.

Staatliche Eingriffe des Bundes sollten nach diesem Prinzip der Sub-
sidiaritit grundsitzlich nur dann erfolgen, wenn die jeweils tiefere hier-
archische Ebene (Linder, Kommunen, Familien, Einzelpersonen) nicht
in der Lage ist, die erforderliche eigene Leistung zur Aufgabenerledigung
zu erbringen. Das ist recht analog zum Art. 5 (3) EUV. Mit Bezug auf die
Sphire des Privaten und somit auf die Rolle der Familie ist auch unterhalb
dieser staatsfoderalen Subsidiarititsordnung deutlich eine gesellschaft-
liche, also vor-staatliche Subsidiarititsordnung im SGB XI (iiberhaupt in
der Ordnungslogik der Sozialgesetzbiicher) angesprochen. Hierzu liegt
eine lange Kette wissenschaftlicher Abhandlungen zum deutschen Sub-
sidiarititsprinzip in grundsitzlicher Hinsicht und in Bezug auf die ver-
schiedenen Politikfelder vor. Auch ist im Sozialhilferecht die Rolle der
Familie in der intra-familialen Unterstiitzungspflicht ausdriicklich im
Sinne des Subsidiarititsprinzips fixiert.

Diese politische Architektur ist ihrer »Philosophie« nach nur eine —
allerdings mehrstufige — »Hilfe zur Selbsthilfe«. Insgesamt herrscht das
Prinzip der Subsidiaritit mehrstufig vor:

« Selbsthilfe privater Lebenswelten ist vorrangig gegeniiber staatlicher
Hilfe;

- innerhalb der staatlichen Hilfe gilt: Freie und private Triger sind vor-
zugswiirdig gegeniiber 6ffentlicher Produktion sozialer Dienstleis-
tungen;

« Kommunen sind der Ort der Sicherstellung, aber eingelassen in eine
mehrstufige Architektur von Gewihrleistungsstaatlichkeit im fodera-
len Bundesstaat.
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Aber das ganze System ist im Rahmen sozialer Geometrie verschiebbar.

Dabei bezieht sich Gewihrleistungsstaatlichkeit auf die Infrastruk-
turen gelingenden Alltagslebens: Informelle individuelle oder soziale
Selbsthilfe kommen an ihre Grenzen und haben auch diesseits dieser
Leistungsgrenzen (infrastrukturelle) Voraussetzungen, die sie nicht sel-
ber erzeugen kénnen.

Staatstheoretisch und 6ffentlich-rechtlich gesehen lebt das hier nun
aufgerufene sozialpolitische Interventionsthema als Spannungsfeld so
gesehen immer noch von der klassischen Dualistik von »Staat« und »btir-
gerlicher Gesellschaft«, wie sie vor allem, aber nicht nur von der Hegel-
schen Rechtsphilosophie ausformuliert worden ist.

Strukturgeschichtlich sind die Entwicklungskorridore hin zu diesem
Dualismus iiber eine lange Dauer gebahnt worden:

« Die »pipstliche Revolution« des europiischen Mittelalters mag hier
eine Schaltstelle gewesen sein.

+ Kategorien der Person, der Verantwortung, der Solidaritit und der
Geschichtlichkeit sind (religionsgeschichtlich) jedoch viel dlter und
verweisen uns auf alttestamentliche (deuteronomische) Wurzeln im
orientalischen Kontext der Achsenzeit.

« Die Fundamentalwerte der Franzosischen Revolution von 1789 (Frei-
heit, Gleichheit und — genderneutral — Solidaritit) transformierten
diese lange Geschichte zugespitzt auf die moderne Mentalitit der in-
klusiven sozialen Rechtsstaatlichkeit.

« Dazwischen lag die Pragefolie christlicher Diakonie/Caritas zwischen
Spitantike und Reformationszeit.

Die aktuelle Welt ist also in diesem iiber-sikularen Prigehorizont der
ganz langen Dauer zu verstehen.

Mit Blick auf die zentrale These vom sakralen Charakter der persona-
len Wiirde als Grundlage der sikularisierten Gestalt des sozialen Rechts-
staates ist eine Bemerkung bei Dumont (1991, S. 10) wichtig, wonach
die Franzosische Revolution an sich eine religiose Bewegung war, »nim-
lich eine Bewegung, die sich absolut setzte und beanspruchte, das ganze
menschliche Leben auf vollkommen neue Grundlagen zu stellen.

Vor diesem Hintergrund historischer Re-Konstruktion ist erneut auf
die SOLL-IST-Differenz einzugehen.
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Selbst dann, wenn der Fluchtpunkt aller Erérterungen die authen-
tisch gedachte Idee des befihigten Selbst ist, bleibt die Welt der sozialen
Tatsachen hinter dieser Norm zuriick. Es bringt eine verantwortungsvol-
le — aber dennoch kritische — Kritik also nicht voran, die Faktizitit nur
gesinnungsethisch am »reinen« Norm-Referenz-Punkt zu messen: Was
ist ontisch nicht ausgeschépft worden, was hitte ausgeschopft werden
kénnen — unter den realen Bedingungen, die zugleich mental in einem
System der Vektoren der Méglichkeitsriume natiirlich verschiebbar sind?

Die Ontologie der — gelingenden — personalen Daseinsfithrung ist also
immer in einer Differenz zur Ontik zu sehen: Das rechtfertigt die — be-
dingt-kontingente — Ontik nicht, bringt aber Verstindnis fiir die notwen-
dige Gelassenheit und fiir eine weisheitlich geschulte Geduld auf.
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Das Fundament des Argumentierens iiber die sakralen Eigenschaften
der Personalitit stellt ein spezifisches Verstindnis von Humanismus dar.
Dieser ist existenzialistisch organisiert und verdankt sich langen Denk-
traditionen der Theologie, die er, sich selbst dabei konstituierend, zum
Abdanken bewegt. Der existenziale Humanismus bewahrt die Heiligkeit
der gelingenden Daseinsgestalt des Menschen, tiberwindet dabei jedoch
die vertikale Einbindung in die Figur Gottes. Der Humanismus nimmt
die Gestalt einer gottlosen Onto-Theologie an.

Ohne Zweifel gibt es Uberschneidungen zu bestimmten Strémun-
gen des religidsen Atheismus,! von dem Jean Guitton? — kritisch — sagte,
er sei automatisch ein Pantheismus. Aber ich mochte dieses weite Feld
nicht aufrollen. Subtile Strémungen, vor allem bei Jean-Luc Nancy® z.B.
miissten aufgearbeitet werden.

Was ist der mogliche wissenschaftliche Status eines solchen onto-
theologischen Humanismus? Und wie kann dieser Existenzialismus eine
gottlose Gestalt annehmen? Wie muss man hierzu {iber die diesbeziigli-
che Dienstbefreiung Gottes* reden? In zwei kurzen Kapiteln werden Ant-
wortperspektiven auf die Fragen skizziert.

1 | Bullivant/Ruse 2013; Martin 2007.

2 | Vgl. auch in Guitton 1967 u.a., S. 154. Aus dem Gesamtwerk von Guitton vgl.
Guitton/Bogdanov/Bogdanov 1996.

3 | Rass/Horn/Braunschweig 2016; Hebekus/Vdlker 2012,

4 | Hier mitBlick etwa auf die Pflege als anthropologische Kategorie entgegen der
Krypto-Normativitat der Studien von Képpeli 2004. Humanismus, Anthropologie,
Dialogizitat ... alles sehrschdn, aber gottlos, daher nie das Optimum der Dienstge-
sinnung verkdrpernd. Epistemologisch ist bei aller Wertsch&tzung von Person und
Werk schon kritisch nachzufragen, ob nach Foucault eine derartige Geschichts-
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15. RELIGIOSE TIEFENSTRUKTUREN
MODERNER GESELLSCHAFTEN

Vielfach wird der Mensch im System der héheren Tiere durch seine Be-
seelung und Vergeistigung anthropologisch abgesondert.

Es interessiert hier nun nicht die moderne Entwicklung der psycholo-
gischen Seelenarbeit und der entsprechenden Selbsttechnologien®. Auch
die Abgrenzung zum Phinomen Geist® ist schwierig. Insgesamt wird die
zutiefst kontroverse neuere Hirnforschung’ ausgeklammert. Der Begriff
der Seele — synchron tiber viele Kulturen hinweg und auch diachron im
Verlauf der orientalisch verwurzelten europiischen Kultur- und insbeson-
dere Religionsgeschichte nicht nur vielgestaltig, sondern oftmals kaum
vergleichbar® — mag (wie man der Reflexion von Jaeger [2009, S. 88ff]]
zur Diskussion zwischen Erwin Rohde [1910] und Walter F. Otto [1923]
entnehmen kann) im Ubergang der homerischen Epoche zu vorchrist-
lichen Lehren der philosophischen und religiosen Bewegungen der Or-
phiker und der Pythagoreer auf eine erste Reflexion iiber die heiligen
Eigenschaften des Menschen infolge des gottlichen Charakters der Seele
verweisen.

Dieser Glaube an die Géttlichkeit der Seele mag daher eine der Quel-
len der Auffassung vom heiligen Charakter der Personalitit der mensch-
lichen Person darstellen. Um die Idee der Unsterblichkeit der Seele® muss
es hierbei gar nicht gehen.

Wenn man so will, ist eine Form primitiver Mentalitdt daher die trans-
zendentale Ermoglichung von zivilisierter Gesellung in moderner Gesell-
schaft. Dies ist erlduterungsbediirftig. Und: Sind derartige religiose Tie-
fenstrukturen der Ermoglichung moderner Gesellschaft denkbar?

schreibung noch méglich ist. Uber die Kategorien der Gnade und Barmherzigkeit
sowie des Liebesdienstes ist ohne Analyse der Machtsysteme dieser Handlungs-
felder kaum angemessen wissenschaftlich zu verhandeln.

5 | lllouz 2013.

6 | Searle 2006.

7 | Janich 2009; Hagner 2008.

8 | Aus der Fiille der Literatur zu diesem Themenkomplex: Jittemann u.a. 1991
sowie Jittemann 2013; Hasenfratz 1986; Crone u.a. 2010; Bremmer 2012.

9 | Dazu auch Lanczkowski 1986.
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Eine Analogie mag aufschlussreich sein: Sind nicht der Totemismus
und der Ahnenkult - ohne hier die diesbeziiglich komplexe und auch kon-
troverse Forschungsliteratur (Emile Durkheim und Claude Lévi-Strauss
sind hier die etablierten Bezugspersonen, die Spezialforschungsliteratur
ist jedoch breit und tief gefichert) anzusprechen — eben auch solche Er-
moglichungen von Gesellschaft? Sie spenden Struktur und Ordnung,
Identitdt und Legitimation. In neueren historischen Theorien der Onto-
genese'® — auch im Animismus-Theorem der strukturgenetischen Ent-
wicklungspsychologie etwa bei Jean Piaget — wird die Relevanz der Stu-
dien von Lucien Lévi-Bruhl aufgegriffen. Hier wird nun von mir jedoch
eine Anderung im evolutorischen Verlaufsschema betont: Die primitive
Mentalitit' als Verankerung des Denkens in vor- oder a-rationalen — oder
eben nur andersartigen — Formen der Welterfahrung ist in der modernen
Gesellschaft mit Blick auf die natiirliche Fundierung des sozialen Rechts-
staates eben nicht verloren, sondern vielmehr als Tiefenstruktur bewahrt
worden.

Eine interessante Parallele mag die Studie iiber die heiligen Urspriinge
des Geldes bei Laum (2006)" sein. Heute versteht man die Funktion von
Geld natiirlich losgekoppelt von den Géttern. Dennoch wissen wir um blei-
bende Eigenschaften der Geldwirtschaft unter dem Gesichtspunkt einer
religidsen Aura und von Fetischismen®, die in der anhaltenden Debatte
zum »Kapitalismus als Religion«* aufscheinen. Auch bei Marcel Mauss
(2015) ist Geld eine hybride Figur zwischen Gesellschaftsvertrag und ma-
gisch-religiésen Vorstellungen. Die Geldwirtschaft ist gottlos, aber nicht
vollstindig sdkularisiert. Wenngleich diese religiésen Tiefenspuren ver-
schleiert werden in geldtheoretischen Erérterungen zum neutralen Cha-
rakter des Geldes in der neoklassischen Theorie: Auch im monetiren
Keynesianismus kommen — wenngleich kritisch gedreht — demiurgische
Eigenschaften des dimonischen Geldes zum Ausdruck.

10 | Bohmann/Niedenzu 2013.

11 | Kritisch dazu Firth u.a. 1967.
12 | Brandl 2015; Wittenburg 1995.
13 | Vgl. ferner Antenhofer 2011.
14 | Deutschmann 2001.
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Solche archaischen Restbestinde des Heiligen® in der Moderne'® gel-
ten zum Beispiel fiir die gesellschaftlich so wichtige Kategorie des Eides”.
Denn manche kollektiv geteilte Wahrheit — die sodann Geltung lautet — ist
nur quasi-sakramental zu verbiirgen. Auch im sikularisierten Zeitalter ist
manches Wissen noch an Glauben und Hoffen gekniipft, aber beides nicht
mehr an Gott. Das Profane ist — in einem subtilen Sinne — nicht vollig frei
vom Sakralen.’®

Ebenso konnte angekniipft werden an die Theorie liturgischer Pro-
duktion von Bargatzky (2007). Dort wird u.a. herausgearbeitet, dass auch
in modernen Gesellschaften das religiose Element in der Praxis eingewo-
ben bleibt®.

Im Sinne totaler sozialer Tatsachen von Marcel Mauss sind die Sphi-
ren des Wirtschaftlichen, des Politischen, des Religitsen etc. eben nur
analytisch, nicht in der sozialen Wirklichkeit trennbar.

15 | Vgl. zur genealogischen Re-Konstruktion des Konstitutionsverhdltnis von
Moderne und Heiligem auch Kuba 2012; Hérl 2005.

16 | Vgl. auch Kaufmann 2000, S. 96f.

17 | Agamben 2010a. Die breitere Forschungsliteratur zum Eid in der Kultur-
geschichte sei hier nicht angefiihrt. Vgl. z.B. Prodi 1997. Ich erinnere - auch ge-
rade im Kontext der liberalen Demokratien - nur an die purpurfarbigen Roben
der Verfassungsgerichte und deren Letztrechtsprechung. Der (typenvielféltige)
sakrale Konig des vorchristlichen vorderorientalischen Raumes war - wie der
Gott des Alten Testaments (Kaiser 1998) - Richter, Heiler, Gartner, Vater, Leh-
rer (Finsterbusch 2007) etc. (die Forschungsliteratur [von mir u.a. angefiihrt in
Schulz-Nieswandt 2010 in Fortfiihrung zu Schulz-Nieswandt 2003] ist kaum noch
Uberschaubar: vgl. aber Gerstenberger 2001; Oswald 2009; Herrmann 2004).
Ich erinnere auch daran, dass das auf den jidischen Wanderprediger Jesus (zur
Jesus-Bewegung: Voigt 2008) berufene Christentum seine Wurzeln in vorderasia-
tischen Erldsungsreligionen hatte. Das ganze Geschehen ist u.a. im Rahmen einer
historischen Psychologie (des urbanen Kontextes: Bendemann/Tiwald 2012) der
rémischen Antike im hellenistisch-dgyptischen Raum analysiert worden.

18 | Agamben 2005; Weidner 2010.

19 | Vgl. auch Pfaller 2009.
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16. DE-KONSTRUKTIVE DISTANZ
ZUM ANSTALTS-CHRISTENTUM

Wie soll von Armut die Rede sein, wenn dieses Sprechen im Kontext des
Einbezugs theologischer Diskurse geschehen soll?

Die Frage mag tiberraschen, ist doch die Wiirde des Menschen ein
genuines Thema in der Theologie und in der Religionsgeschichte. Ja, aber
diese Geschichte ist iiber lange Strecken hinweg selbst voller Armut in
Bezug auf genau dieses Thema der Wiirde. Dies betrifft die Theologie wie
die Praxis kirchlich verfasster Religion.

Es gibt dabei eben nicht einfach einen Korrelationszusammenhang
zwischen Gewalt und Monotheismus. Ja, die Korrelation ist in einem
gewissen Sinne durchaus gegeben. Aber die genaue Konfiguration der
Dinge ist komplizierter. Es ist der dyadisch aufgestellte mono-zentrische
Krieg des Wahrheitsmonopols gegeniiber der heidnischen Peripherie.
Aber daraus resultiert kein naives Lob des Polytheismus, denn Polythe-
ismus kann den poly-zentrischen tribalistischen anarchistischen Krieg
generieren.?® Ich will hier nicht die diversen »Kriminalgeschichten des
Christentums« heranziehen. Der sog. Modernismus in der katholischen
Kirche?! ist m.E. noch lingst nicht authentisch in der Tiefe und vollum-
finglich in der Breite der Haltungen und der Praktiken angekommen.

20 | Ergénzend sei an eine notwendige kritische Bachofen-Rezeption zu denken:
als kritische Reflexion und De-Konstruktion des Dualismus von Zivilisation versus
Barbaren, nochmals repliziert als Dualismus von Kultur und Natur und als Gen-
der-Ordnung von maskuliner Agonalitat heldenhafter Lichtgestalt aktiver Befruch-
tung (primére Generativitat) einerseits und weiblicher Duldsamkeit feuchter Erde
der passiven Fruchtbarkeit (sekundére Generativitdt) andererseits. Dazu u.a. in
Schulz-Nieswandt 2013a. Das Christentum ist in ihrer kirchlich verfassten Kulturge-
schichte (in einem gewissen Sinne ein Euphemismus) genau diesem Code gefolgt.
Angemerkt sei aus psychoanalytischer Sicht aber auch die tief eingeschriebene am-
bivalente Signatur: Hier wurzelt zugleich der Minderwertigkeitskomplex des Mannes
gegeniber der Frau. Deshalb trdumt der Mann von seinen Kopfgeburten, weil er zur
echten Geburt nicht fahig ist. Die Kastrationsangst ist daher keine primare Angst,
eher eine sekund&re Angst der Verstarkung einer Primérangst: Er kann nicht wirklich
Leben hervorbringen und hat Angst davor, dass er sich noch nicht einmal mehr an
der Initialisierung beteiligen kann.

21 | Neuner 2009; Uertz 2005.
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Insgesamt hat sich der theologische Diskurs verdichtet.?? Die evangeli-
sche Theologie mag hier immer ein Stiick moderner vorgehen; aber auch
hier fragt sich: Wie weit ist hier Theorie und Praxis? Immerhin versteht
sich die Diakonie als Menschenrechtsarbeit: »Im Dienst der Menschen-
wiirde« (Hermann/Schmidt 2000).

Ein wichtiger Diskursstrang ist theologiegeschichtlich das Imago Dei-
Thema. Keineswegs auf das Christentum beschrankt? wirft es Fragen zum
Verhiltnis von Theologie und Humanwissenschaften auf.?* Die intra-theo-
logischen Probleme sind erheblich: Als — die feministische Sicht in Klam-
mern gesetzt — Gott den Menschen (Mann) erschuf, iibte er (sie) nur!?

Besonders Fragen zum Phinomen des Bésen und zur Siinde des homo
abyssus stellen sich. Aber vor allem stellen sich Fragen, wie der konserva-
tive (Schulz-Nieswandt 2017) Hybris-Vorwurf des prometheischen Neo-
Titanismus und des Nihilismus angesichts der Differenz zwischen Gott
und seinem menschlichen Eben- bzw. Abbild zu beurteilen ist. Wie ist
das A einzuschitzen?

Sollte Gott symboltheoretisch?® nur der MaRstab der Perfektion sein,
so ist das ganze Problem kein Problem mehr, sondern eine — an der Idee
des Vorbildes orientierten — kollektivpidagogische Re-Formulierung des
weltgeschichtlichen Telos der ontogenetischen Personalisierung der Men-
schen im phylogenetischen Trend. Damit wird das Thema als mensch-
liche Entwicklungsaufgabe und als gesellschaftliche Aufgabenstruktur
grammatisch entschliisselt, ent-theologisiert und insofern sikularisiert.
Das A erweist sich somit als Differential von SOLL und IST.

Ganz so schlicht ist das Problem natiirlich nicht. Fundamentalonto-
logisch als Entfremdungsproblem der Existenz von der Essenz als Huma-
nisierungspotenzial gesehen, wirft es nicht nur die alten geschichtsphilo-
sophischen Fragen der Entelechie auf. Soziologie und Psychologie werden
in ihren Verschrinkungen zu den Schliisseldisziplinen. Im Zentrum
steht die Frage nach dem Gelingen oder Scheitern der Sozialisation.

Aber das Problem wird dergestalt zum Thema der um jeden Theis-
mus bereinigten Humanwissenschaften.

22 | Harle/Preu 2005; Dierken/Schelihav. 2005; Baldermann/Dassmann/Fuchs
2001; in Bezug auf die Kindheit: Baldermann/Dassmann/Fuchs 2002.

23 | Vgl. z.B. Schellenberg 2011; Ockinga 1984.

24 | Dazu auch Waap 2008.

25 | Dazu auch Wisse 1963.
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In diesem Sinne wachsen nimlich das Problem der Wiirde und ihre
menschenrechtliche Re-Formulierung aus dem theistischen Verstri-
ckungszusammenhang emanzipativ heraus. Die Gottesidee erinnert
noch an die familiale Ursprungserzihlung von Vater (Mutter) und Kin-
dern in der achsenzeitlichen Sattelzeit der Hochkulturen und der Geburt
der Weltreligionen. Aus ihr erwuchs die sehr lange Dauer der Pastoral-
macht von Priester- und Kénigtum; mal als Mit- oder (gar identititslo-
gisch [also pharaonisch-christologisch] gedacht) als Ineinander, mal — seit
der pipstlichen Revolution im 12. Jahrhundert in Europa — auch als Neben-
oder Gegeneinander.

Armut und Wiirde, vor allem Wiirde! Wohlméglich meint — im Rahmen
neutestamentlicher Philologie — Armut nur Armut im Geiste, also heid-
nische Glaubenslosigkeit!??® Hatte die Jesus-Bewegung doch nicht radi-
kale Sozialkritik im Sinn? Immerhin trostet der Gegen-Befund des ge-
nossenschaftssozialistischen Charakters des sehr frithen Christentums
iiber diese frustrierenden Anfragen hinweg. Die christlichen Gemeinden
im Modus des hellenistischen Vereinswesens waren — der Stand der For-
schung in Deutschland zum frithchristlichen Genossenschaftssozialis-
mus schon um 1880 war gar nicht so schlecht?” — Kultgenossenschaften,
die Formen der solidarischen Mutualitit darstellten.?®

26 | Das Thema klingt theatralisch, ist es auch, wohl verstanden!? Schlechtes
Theater, gutes Theater!? Was ist nicht beabsichtigt? Nicht beabsichtigt ist mit
Sicherheit eine rein theologische Abhandlung iiber Demut und Stolz trotz Armut.
Umgangssprachlich: Das geht gar nicht!

27 | Ohler 2005. Ein Klassiker: Holtzmann (1893) 2012. Vgl. ferner Theobald
2014. Zum Zusammenhang von Sattigungsmahl und Diakonie vgl. auch Grethlein
2015. Zum speziellen Problem der Besitzethik bei Lukas vgl. auch Kramer 2015;
Horn 1998; Klauck 1989; Leutzsch 1994; Wacht 1986.

28 | Ich beziehe mich hier auf Heinrici 1876. Insgesamt ordnet sich die Proble-
matik in eine breite Landschaft von neueren Forschungsarbeiten zur friihchristli-
chen Gemeindeordnung im romisch-hellenistischen Kulturkontext ein. Dabei sind
einige Studien eingeflossen in Schulz-Nieswandt (2003), viele aber erst danach
erschienen und in verschiedenen Publikationen von mir am Rande eingearbeitet
worden.
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Das Herrenmahl war noch Sittigungsmahl — am runden Tisch des
Hauses. Und wenn dies so nicht zutraf, so bleibt die imaginierte Wahr-
heit, wie es hitte sein sollen: Tischgenossenschaft.

Diese Begeisterung geht wieder verloren, sollte —abgesehen vom schon
paulinisch tiberlieferten moral hazard des Clubs der Oberschicht, lieber
(»spiel nicht mit den Schmuddelkindern ...«) unter sich zu bleiben — die-
ser einfache Alltagssozialismus der Kommunalitit doch nur dem eschato-
logischen Glauben an einer zeitnahen Apokalypse geschuldet sein: Denn
dann ist der Verzicht auf den neurotischen Besitzindividualismus trivial.
Wenn (angelehnt an die johannitische? Vision der Apokalypse) in Kiirze
der Atomkrieg platziert wird, lisst die eine Hilfte der Menschheit die Sau
— den homo abyssus — raus, die andere Hilfte die Agape: den homo donans.

Ich bin mir der subtilen theologischen Literatur iiber und zu Demut,
Gnade*®, Barmherzigkeit®! etc., die hier — auch?®? im Lichte einer Genea-
logie/Archiologie von Michel Foucault (2013) und Giorgio Agamben
(2010) — nicht aufgearbeitet werden muss, vollstindig bewusst. Dieses
ambivalente Parkett will ich hier aber nicht betreten. Die diesbeziiglichen
Diskursordnungen und diskursiven Praktiken sind kompliziert. Es gibt
— iiber viele Ecken herum — immer die Moglichkeit einer Auslegungsord-
nung®, die tiberraschen mag?**. Trotz Phasen der Begeisterung fiir eine
sozialkritische sozialgeschichtliche Bibelexegese sind die sozialisatori-
schen Wirkungen auf das metaphysische Bodenpersonal des religiosen
Anstaltswesens in der liturgischen Okonomik des Gottesdienstes nicht zu
spiiren ... Ausnahmen bestitigen die Regel.

Letztendlich fiithren diese subtilen und zum Teil kuriosen Ausle-
gungsdiskurse mich nicht zu einer Revision meiner genealogischen
Sichtweise und meiner Macht- und Herrschaftskritik, die jedoch trotz al-
ler Seitenhiebe keine traditionelle Regierungslehre meint. Die Dinge im
Sinne von Michel Foucault, nicht von Bruno Latour (2008), sind nicht von
Regierungen und von zentralen Akteuren geordnet. Es ist eine Ordnung
der Dinge, die die ganze geschichtete Leiblichkeit des Menschen durch-

29 | Vgl. Hemleben 1972, S. 98ff.

30 | Vgl. auch dazu Strasser 2007.

31 | Vgl. dazu auch Franz 2003; Geremek 1991.

32 | Vgl. etwa Hardt 2005.

33 | Vgl. etwa Zimmermann 2016 oder Becker 2016.
34 | Finkelde 2007.
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dringt: Geist, Seele und Kérper. In einem gewissen Sinne handelt es sich
um eine demokratisierte Ausbeutung als Selbstausbeutung, denn Alle
spielen das Spiel mit. Paradigmatisch oder auch prototypisch, zumindest
als Signatur der Epoche exemplarisch: Der Kosmos der Fufballwelt — vom
Gott Fuflball oder von der schénsten Nebensache der Welt ist ja bekannt-
lich die Rede — ist hier das Paradebeispiel. Vom Hartz IV-Empfinger bis
zum linksliberalen Universititsprofessor, auch die Frauen und die ganze
Grofdfamilie (und dies nicht ohne Sympathie in der phinomenalen Be-
trachtung) zunehmend jeweils mit eingeschlossen: Alle sind mit von der
Partie. Und auf Schalke ist dies das wirkliche Mehrgenerationenhaus.
Und das anstaltskirchliche Christentum und deren (hegemonialen)
Theologien als Wirkkraft in der profanen weltlichen Welt sind nicht nur
eine Ordnung, die die Okonomik der Begierde bekimpft, sondern — den
Konturen des alten platonischen Dialogs im Symposium durch die Rezep-
tionsbrille von Paul Tillich (personalisierende Stufenlehre von libido, eros,
philia, agape) folgend und aufgreifend — auch Eros als Kultur, wenn und
sofern diese die Gefahr liuft, den Menschen allzu sehr® anzuheben in
die Hohe des Schopferischen. Gemeint ist, wie ich es im Umbkreis der
konservativen Revolution nachzeichnen konnte*®, Neo-Titanismus und pro-
metheischer Wahn des Aufstiegs®” des Menschen zum Géttlichen hin.
Philia und Agape® werden in der theologischen Anthropologie — die
bei Karl Barth keinen zentralen Ankerplatz im Rahmen einer kirchlichen
Dogmatik haben kann?* —hoch gehalten, aber nur, wenn sie in Gott einge-
bunden bleiben*’. So meint Gehorsam hier die Freisetzung zur Freiheit.

35 | Dazu Goldbrunner 1949. Goldbrunner kann die Psychodynamik des not-
wendigen Selbstmanagement des Menschen im Prozess seiner lebenszyklischen
Reifung darlegen und diskutiertinsofern die Heiligkeit der Person als Wachstums-
prozess, in dem auch Eros integriert wird. Dennoch ist sein System der Darlegung
letztendlich immer auf Gott hin angelegt. Daran ist letztendlich die Wahrheit der
Existenz gekniipft.

36 | Schulz-Nieswandt 2017.

37 | Dazu auch Bammé 2011.

38 | Vgl. auch Volker 1927. Ferner Pieper 1984,

39 | Barth 1967.

40 | Die menschliche Liebe als horizontale Beziehungslehre des Mitmenschli-
chen folgt als Sekundérgebilde aus der vertikalen Relation der unerreichbaren Ur-
liebe von Gott zum Menschen als Mysterium. So iiberaus prégnant entfaltet etwa
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Allein die Kommentare zu diesem Satz fiillen ganze Bibliotheken,
zumindest einige Regale. Soviel investierte Energie verweist auf den
erotischen Charakter des Gegenstandes. Erotik verweist allerdings hier
auf die Gier zur Herrschaft als — weberianisch* gesprochen — Macht mit
Huldigung. Ansonsten gilt auch hier in Bezug auf meine Kritik: siindi-
ger Humanismus als Hybris, der im Aufstieg des klassischen Idealismus
seinen Hohepunkt erreicht haben soll* und heute im existenzialistischen
Nihilismus® geendet sei.

Die »von oben herab«-Rede vom Nihilismus der Humanisten repli-
ziert ontogrammatisch nochmals die »von oben herab«-Gottesvorstellung
genau dieser autoritativen Theologie des vertikalen Einschlags der abso-
luten Wahrheit der Transzendenz, fiir die die Heiden der Agnostiker und
Atheisten mitleidsbediirftige Schifchen sind, die ihren Hirten verloren
haben. Ein berithmter franzésischer Historiker hat einmal gesagt, wir
verdanken dem Christentum zwei universale Prinzipien: die Liebe und
die Autoritit; leider das Erste immer nur im Modus des Zweiten. Wen
wundert es, wenn die kritische Replik auf die Méglichkeit von Wahnvor-
stellungen verweist.

bei Warnach 1951. An dieser Stelle ist auf die liberaus weitreichende Arbeit von
Knauber (2006) zur Agape als fudamentalontologische Kategorie zu verweisen.
Ertragsreich zu lesen ist die neuere Studie von Wischmeyer 2015. Hier werden
die Probleme der Uberzogenen Diastasen dialektischer Theologie bei Karl Barth
und bei Nygren (1954) aufgezeigt. Die Studien von Pieper und Warnbach, auch
von Kuhn (1972) werden gewiirdigt. Von besonderem Interesse ist die Heraus-
arbeitung der vertikalen Agape in der Gott-Mensch-Beziehung und der horizonta-
len Agape in der Mensch-Mensch-Beziehung. Denkt man diese Geometrie weiter,
entdeckt man struktural die Entsprechungen in der binaren Figuration der Sozial-
politik von oben und der Sozialpolitik von unten (wie sie auch im Werk von Werner
Wilhelm Engelhardt [Schulz-Nieswandt 2011a] bedeutsam ist), wobei von oben
die Vertikalitat, von unten die Horizontalitdt meint:
vertikale Agape : horizontale Agape

vertikale Sozialpolitik von oben : horizontale Sozialpolitik von unten.
41 | Weber 1976, S. 122ff.
42 | So z.B. in der Theodramatik von Hans Urs von Balthasar 1971-1983.
43 | Vercellone 1998; Weier 1980.
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Im Alltag wird die Debatte auch kreisend um das Wortspiel lieber
Gott versus Gott der Liebe gefiihrt. Im zweiten Modus ist der Herr hart,
aber gerecht. Doch ist Spiritualitit des Menschen als metaphysisch be-
diirftiger und somit sinnsuchender homo viator (und daher ewiger Wan-
derer: »Odysseus, Odipus, Abraham, Faust«44) ontologisch eine conditio
humana. Und die — um Transgression und Ekstase zentrierten — Trans-
zendenzbediirfnisse sind Bediirfnisse, im Strom des Lebens und auf der
Wanderschaft durch die wechselvollen Landschaften des Lebens exis-
tenzerhellende Hohen zu erklimmen. Und die Befreiung aus der Hohle
(und der Langeweile des Paradieses) stellt den Menschen vor das Wagnis
des (Scheiterns des) Lebens, zu dem er Mut und dazu wiederum Kraft
braucht.

Existenzanalytisch ist von der Suche nach Sinn die Rede. Geworfen in
den vorgingigen Allzusammenhang seines Seins muss sich der Mensch
— in seiner spannungsvollen leiblichen Einheit von Geist, Seele und Kor-
per — selbst entwerfen, freischwimmen und seinen Weg erwandern, sei-
ne Lichtung erklettern, iber Grenzen (Briicken-bildend) gehen und sich
bauend in die Weite einwohnen.

Aber all dies meint Transzendenz innerhalb der Immanenz des Seins.

Die Transformation von Spiritualitit in theistische Religion mit oder
ohne anstaltskirchlichem Uberbau ist aber keineswegs von ontologischem
Status und darf als durch und durch geschichtliches Phinomen nicht an-
thropologisiert werden. Aber oftmals gilt: Die Gesellschaft »nimmt als
biologisch gesetzmiflig an, was in ihr selbstverstindlich ist« (Hoffstitter
19606, S. 201). Nicht dem fundamentalexistenzialen Humanismus ist der
Mangel an Demut vorzuwerfen, eher umgekehrt: Dem kirchlichen Theis-
mus ist der je eigene hegemoniale Titanismus im Spiegel des Selbst zu
erhellen.

44 | Fromm 1982, S. 30.
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17. Zum WISSENSCHAFTSTHEORETISCHEN STATUS
DES SAKRALEN CHARAKTERS DER MENSCHLICHEN
PERSONALITAT

Kann man und — wenn ja — wie kann man tiber den sakralen Charakter
der menschlichen Person in einem wissenschaftlichen Sinne sprechen?
Diese Nachfrage ist demnach wissenschaftstheoretischer Art, ja, um die
Wissenschaftstheorie selbst wissenssoziologisch zu de-chiffrieren, epis-
temologischer Art, denn auch die unabdingbare Seinsgebundenheit des
wissenschaftlichen Fragens tiber das wissenschaftliche Arbeiten und des
wissenschaftlichen Arbeitens selbst ist zu beachten, um eine Pseudo-
Neutralitit dieses wissenschaftlichen Arbeitens als Form der menschli-
chen Wirklichkeits-Re-Konstruktion zu vermeiden.

Ist die Rede tiber die Sakralitit der Person rein normativer Art? Und
ginge es dann um einen normativen Zweig der Wissenschaft? Oder geht
es um explikative Theorie? Ist diese Unterscheidung — normativ versus
explikativ — tiberhaupt haltbar?

Auch der kategorische Imperativ bei Kant, eingefiihrt in Kants Grund-
legung der Metaphysik der Sitten (1785)* und entfaltet in der Kritik der
praktischen Vernunft (1788)*, der zum Sittengesetz (vgl. auch in Anhang
1) universalisiert wird, hat im Kern einen dhnlichen Status, ja, er fillt weit-
gehend mit dem Apriori der personalen Wiirde zusammen:

« Denn der Satz, der Mensch sei immer nur Selbstzweck, nie Mittel
zum Zweck im Sinne einer Instrumentalisierung fiir Alter Ego oder
dem organisierten Alter Ego einer politischen Ordnung spricht genau
den heiligen Charakter der Person aus.

Die Person ist sakrosankt¥. Passend angefithrt werden kann aus Adornos
»Negative Dialektik« (1997, S. 358) der Satz: »Hitler hat dem Menschen
im Stande seiner Unfreiheit einen neuen kategorischen Imperativ auf-
gezwungen: Ihr Denken und Handeln so einzurichten, dass Auschwitz
nicht sich wiederhole, nichts Ahnliches geschehe.«

45 | Horn/Mieth/Scarano 2007.
46 | Bittner/Cramer 1975.
47 | Kiibler 1920.
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Die Differenz von Sein und Sollen verdanken wir der neu-kantiani-
schen Wissenschaftslehre*. Noch in der Kritischen Theorie von Jiirgen
Habermas finden wir die Variante der Differenz zwischen Wahrheit und
Geltung. Sie beriicksichtigt Einsichten des Kritischen Rationalismus
dort, wo es um die empirische Richtigkeits-Wahrheit von Es gibt-Sitzen
im Gegensatz zu Es soll-Sitzen — also um die Differenz — geht.

Doch diese Position einer reinen Rechtslehre in der Tradition von Hans
Kelsen (1960) ist immer kontrovers geblieben. Selbst die neuere Literatur
handelt davon.®

Die Theorie des reinen Rechts findet (einerseits, das Andererseits
kommt erst deutlich weiter unten) ihre aporetischen Tiefenprobleme dort,
wo es vom Standpunkt der Seinsgebundenheit der Modi des Denkens™® um
das Recht im Rahmen einer sozialen Wirklichkeitswissenschaft geht. Hier
verschachteln sich gleich mehrere Theorierichtungen®, die an dieser Stel-
le gar nicht alle aufgegriffen werden kénnen, sollen und brauchen, da es
gleich noch um eine andere Art des Einwandes gegen den Dualismus
von Sein und Sollen geht. Denn die Probleme sind nicht nur epistemo-
logischer Art mit Blick auf die kulturelle Grammatik der Regime® des
Rechts.

Eine Rechtshermeneutik gibt es daher immer auf zwei Ebenen:
a) Die immanente Rechtshermeneutik des Rechts innerhalb des episte-
mischen Horizonts der historischen Modalititen des Denkens und damit
des rechtlichen Argumentierens. Und b) als trans-epochale Hermeneutik
gerade dieser Immanenzhorizonte als Lehre herrschender Lehre.

Kelsen war selber an den Grenzen seines Modells dort angelangt, wo
er die transzendentalen Voraussetzungen nicht-begriindeter, sondern
in der Faktizitit der Fakten ruhender Normen rechtlicher Art erkannte:
Ohne letzte Wertbeziige — wie in Max Webers neu-kantianisch auf Hein-

48 | Kdhnke 1986.

49 | K. Groh 2010; Paulson/Stolleis 2005; Korb 2010; Méllers 2008.

50 | Fikentscher2015.

51 | Vgl. auch Buckel 2007.

52 | Vgl. zum politikwissenschaftlichen Begriff der Regime auch den Art. Regime.
In: Waérterbuch zur Politik. 2., vollst. Giberarb u. erw. Aufl. Stuttgart: Kroner 2004;
fernerden Art. Regime/Regimeanalyse. In: Lexikon der Politikwissenschaft. Bd. 2.
Miinchen: Beck 2002.
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rich Rickert™ verweisende Wissenschaftslehre — ist kein Recht wirklich
geltendes Recht. Es gibt eben a) nicht-kontraktuelle Voraussetzungen des
Kontrakts und es gibt eben b) gemeinschaftliche Voraussetzungen post-
gemeinschaftlicher Gesellschaftlichkeit.

Diese ontologisch zu begreifende Schichtungstheorie verweist erneut
auf Tillichs Strukturhierarchie: demokratische®* Macht (M) ausiiben im
Lichte sozialer Gerechtigkeit (sG) aus der Kraft der Liebe (L) heraus:

L—sG— M.
Erst dann ist ein Rechtsrelativismus {iberwunden, denn
M = M*,
wenn M* nicht aus sG und L erwichst.

« Lmussihreiiber sG vermittelte Form M finden. Das ist die nach-meta-
physische Metaphysik der Zivilisationsidee des sozialen Rechtsstaates.

Daher ist die Form
F=M
Ausdrucksform und generative Grammatik von L — sG zugleich, also:
F—{L — sG}.
Der anthropologische Archetyp dieser Form-Inhalts-Ontologie® ist das
Genossenschaftsprinzip der menschlichen Selbstorganisation®®, weil hier
die Personalitit des Menschen als eingebettete Autonomie im Modus der

Partizipation am Gemeinwesen im Modus der Selbstorganisation, Selbst-
hilfe und Selberverwaltung zur gestaltwahren Existenz kommt.

53 | Merz-Benz 1990.

54 | Bendix 1980, S. 38ff.

55 | Zu deren Explikation ich kaum Uber die Leistung von Auhser (2015) hinaus-
gehen kann.

56 | Schulz-Nieswandt 2015b.
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Die Grenzen der reinen und somit positivistischen Rechtsmethodo-
logie werden da deutlich, wo das Motiv der Fundierung der Rechtswissen-
schaft als Wissenschaft verkennt, dass das Recht nicht aus seinem episte-
mischen Eingebettetsein im historischen Zeitstrom herausgel6st werden
kann.

Das gilt, allgemein rechtsethnologisch und multi-disziplinidr be-
trachtet” und den groRen Linien und Mustern der universalen Rechts-
geschichte folgend®, fiir ein apodiktisches Recht im Kontext traditionaler
Kulturen ebenso wie in der Moderne biirgerlicher Gesellschaft, die sich
im (von Traditionslinien des romischen Rechts geprigten) epistemischen
Horizont eines possessiven Individualismus® zunichst kontrakttheore-
tisch konstituiert und sich sodann kognitiv im Kontext eines Paradigmas
von Differenz und Anerkennung zu einer post-konventionellen Gesell-
schaft fortentwickelt.

Das Argument des transzendentalen Apriori der gemeinschaftli-
chen Fundierung der modernen Gesellschaftlichkeit muss im Lichte
einer sehr kritischen dogmengeschichtlichen Rezeption in der Soziolo-
gie verstanden werden. Man wird die Kategorien von Gemeinschaft und
Gesellschaft bei Ferdinand Ténnies® nicht anordnen kénnen in einer
sequenziellen Dualitit, also iiber die lineare Zeit hinweg. Fuir Toénnies
selbst waren es nur abstrakte Typen einer reinen Soziologie (wie sie von
Georg Simmel als Soziologie der Formen als Geometrie der sozialen Welt
konzipiert worden ist®). In der sozialen Wirklichkeit kommt es zu Misch-
formen. Jede Epoche hat ihre Subjektivierungsformen, also Formen, in
denen sich das ontologisch unvermeidbare Faktum der Sozialisation zum
Ausdruck bringt. Und es mag eine gattungsgeschichtliche Subjektivie-
rung der Subjektivierungsformen gegeben haben. Aber immer war jede
Form gesellschaftlicher Subjektivierung auf Prozesse der Einschreibung
der Kultur des Sozialen verwiesen, womit die Einbettungen des Subjekts
konstituiert worden sind.

Man wird die analytischen Abstraktionen in der Selbstbeschreibung
der modernen Gesellschaft doch nicht fiir ihre faktische Realitdt halten.

57 | Lampe 1997.

58 | Prodi 2005; Wesel 2010; 2014; Berman 1991.
59 | Macpherson 1990.

60 | Merz-Benz 1995. Ténnies 2010; 2012.

61 | HaRling 2010.
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Man wird die Subsysteme der strukturfunktionalistischen Theorie der
sozialen Systeme®? nicht fiir reale — reine — Subsysteme halten. Nur in der
systemtheoretischen Analytik kommt es zur nachtriglichen Mischung
(Interpenetration) reiner Subsysteme. In der Realitit gibt es immer nur a
priori interdependente Subsysteme als Dimensionen des Sozialen.

Gemeinschaft und Gesellschaft, angeordnet als diachronisches »Ver-
sus«, sind solche Abstraktionen. Analoges gilt fiir vielfache Studien, die
um die soziale Evolution von der (externen) Fremdkontrolle zur (internen)
Selbstkontrolle kreisen. Sie liegen methodologisch eigentlich eher auf
der Ebene von Max Webers Idealtypen®, die ex definitione niemals — als
Realtypen — wirklich empirisch vorliegen. Ansonsten liegt die leider ver-
breitete Verwechselung von Idealtypen mit idealen Typen im Sinne einer
normativen Asthetik vor.

Insofern ist eine Gesellschaft nie reine Gesellschaft. Auch im histo-
rischen Kontext der alttestamentlichen sozialen Welt, in der der Mensch
kulturanthropologisch als korporative Person beschrieben wird, gibt es
Subjektivierungsformen und somit in der Folge Interessenskonflikte und
Vertragsdenken, Formen der Schuldidee und Liebeslyrik.

Die Great Transformation, von der Polanyi (1973) handelt, ist ebenso
nicht als reine Entbettung des Okonomischen aus den sittlichen Einbet-
tungen der traditionellen Vergemeinschaftungskulturen zu verstehen.
Auch in der modernen Gesellschaft wirken — wie der anhaltende Diskurs
uber cultural embeddedness indiziert — Einbettungen fort, nicht nur in
abgesonderten Sphiren, wie Teile der neueren Anthropologie der Gabe
meinen®, sondern durchaus in den Kernstrukturen der Gesellschaft. Ein
Satz von Karl Marx, wonach in der Antike die Politik, im Mittelalter die
Religion und in der Neuzeit die Okonomie dominiert hitten, mag bei hin-
reichender substantieller Erliuterung — Louis Althusser sah sich spiter
zur innovativen Figur der »Struktur mit Dominante« gezwungen — einen
wahren Kern aufweisen, ist aber mit Blick auf den Dominanzcharakter
der Subsysteme differenzierter zu verstehen. Religion, Politik und Kultur
gehen immer eine Totalitit eines Zusammenhangs-Ganzes ein.

62 | In derTradition von Talcott Parsons: Staubmann/Wenzel 2000.
63 | Gerhardt2001.
64 | Celikates 2010.
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Den abstrakten analytischen Dualismus von Staat und biirgerlicher
Gesellschaft® hat selbst die Hegelsche Rechtsphilosophie — zentriert um
dessen Konzept der Sittlichkeit, um auch an die Ritter-Schule®® anzu-
kniipfen” — nur im Modus vermittelnder intermediirer Instanzen (wie
Familie und Berufsstinde) fiir machbar gesehen. Ahnlich setzte der Soli-
darismus der Durkheim-Schule auf derartige korporative Vermittlungen
als Einbindungen. Doch diese Zweige der sozialtheoretischen und sozio-
logischen Dogmengeschichte seien hier nur angedeutet.

Ich komme nunmehr (auf das oben erwihnte Andererseits erinnernd)
jenseits der kritischen Epistemologie — an die iltere franzosische Tradi-
tion der Unterscheidung von Erkenntnistheorie und Epistemologie, die
(erinnert sei an Gaston Bachelard und Georges Canguilhem®) auch die
historischen Bedingungen des Erkenntnisverstindnisses mitreflektiert®,
ankniipfend — auf die ontologische Wahrheitsfrage zurtick.

Doch Wahrheit der erfahrungswissenschaftlichen Methode hat — in
der Tradition von Hans-Georg Gadamer (2010) gesehen — einen anderen
Status als ontologische Wahrheit:

+ Die Vorstellung von der Sakralitit der menschlichen Personalitit ge-
hort in das Reich der ontologischen Wahrheit, die in der vorliegenden
Studie in Form einer gottlosen humanistischen Onto-Theologie re-
konstruiert wird.

Und dennoch bleibt Unbehagen an dieser Einschitzung der onto-theologi-
schen Wahrheitssuche als ein normatives Wissenschaftsprogramm. Denn:
Die Philosophie wahren Daseins der Person als Telos des geschichtlichen Werdens
als eine Ontologie des Noch-Nicht in der bereits messianischen Jetzt-Zeit basiert
ja auf vielfache anthropologische Einsichten diachronischer und synchroni-
scher Forschung als »Beschreibung des Menschen«®, die immer auch eine
»Arbeit am Mythos«” ist.

65 | Bockenforde 1973.

66 | Schweda 2015.

67 | Vgl. aberauch Riedel 1970; Rosenzweig 2010.
68 | Vgl. Canguilhem 1979 zu Bachelard.

69 | Rheinberger 2007; auch in Waldenfels 1983.
70 | Blumenberg 2014a.

71 | Blumenberg 2014.
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Auch die Odyssee — das habe ich immer wieder betont, vor allem mit
Bezug auf den Schlusseltext des 5. Gesangs, in dem Odysseus sich der
Endlichkeit bejahend zuwendet, da er da das Angebot der Unsterblichkeit
bei Kalypso ablehnt und stattdessen vielmehr zu Penelope heimkehren
méchte — ist so als Reisemetapher’? des Lebens zu verstehen.”

Dennoch ist der Bezug zur neu-kantianischen Wissenschaftslehre be-
deutsam. Dies nicht zuletzt deshalb, weil sich hier Formen des ethischen
Sozialismus’ verwurzelt sehen, auch der Sozialpolitik- und Gemeinwirt-
schaftslehre, dabei die offentliche Wirtschaft, Sozialwirtschaft und ge-
nossenschaftliche Formen der solidarischen Selbsthilfe umfassend, der
allerdings eher von Fries” und Nelson’ geprigten »Schule« von Gerhard
Weisser (1978), aus der ich abstamme.

Da Weisser”” nun weder einem Werte-Platonismus anhingt noch
einem rationalistischen Realismus der Interessen, sondern einem Kri-
tizismus, der Werte hypothesenartig oder als wahrhaftige Selbstbindun-
gen bei héchster Wohlbedachtheit und tiefster Selbstbesinnung in die
Forschung einfiihrt, ist er dem Formenkreis neu-kantianischer Wissen-
schaftslehre zuzuordnen. Dem existenzphilosophischen Denken ontolo-
gischer Wahrheitsprobleme gegentiber ist er damit eher verschlossen.

Vielleicht ist somit Weisser eher Gadamers Hermeneutik der Methode
zuzuordnen, weniger der Hermeneutik der Gestaltwahrheit der Daseins-
fihrung, wenngleich sich bei Weisser eine ganze Reihe gesellschaftspa-
dagogischer Fragen auftun. Die impliziten Fragen einer Meritorik der kri-
tizistischen — inter- wie intra-personalen — Priferenzdiskurse im System
von Gerhard Weisser und seiner Schule (vor allem bei Werner Wilhelm
Engelhardt, Theo Thiemeyer und Siegfried Katterle, weniger bei Ingeborg
Nahnsen) verweisen (das war das Thema meiner Bochumer Habilitation)
auf diese Sichtweise der Dinge.

72 | Kl&rend auch Backhaus 2014.

73 | Marneros 2016. Analog zu Orpheus: Dronowicz 2010; Avanessian/Brand-
stetter/Hofmann 2010 sowie Speiser 1992.

74 | Holzhey 1994; gegen den Dualismus von Sein und Sollen war Hermann Heller
eingestellt: Miiller/Staff 1985.

75 | Petrak 1999.

76 | Auchin Petrak 1999; ferner Brandt 2002.

77 | Dazu auch in Schulz-Nieswandt 2016.
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Die ganze Problematik der Dualitit
{Normativitat versus Erfahrungswissenschaft}

stellt sich mit Blick auf die Sakralitit der Person ferner nochmals anders.

Spitzt man das Paradigma einer Historischen Anthropologie, wie sie u.a.
auf die franzdsische Annales-Schule der Struktur- und Mentalititsge-
schichte”® aufbaut”® — sicherlich bewusst vereinfachend und stilisiert — zu,
so bleibt der Satz, die einzige Konstante des Menschen sei seine Verin-
derlichkeit. Meine Position ist dies nicht. Anthropologie handelt zugleich
vom Wesen des Menschen, zu dem die Plastizitit gehort, aber dennoch
auch einige Universalien, die nicht historischer Art sind, wenngleich sie
aus der Evolution resultieren.

Vielleicht ist alles auch nur eine Scheinproblematik. Demnach han-
delt die Historische Anthropologie von den empirischen Derivationen
der Universalien, also z.B. vom Wandel (im Sinne historischer Formbe-
stimmtheiten) der Universalien der Liebe und der Gabe, von Vertrauen,
von Angst, von Nihe und Distanz, von Subjektivitit, vom Alter und vom
Tod, von Kindheit, Geschlecht, dem ganz Anderen, von Identitit und Al-
teritét etc. etc.

Im Kern sind alle Universalien binir codierte Entwicklungs- und so-
mit Wachstumsaufgaben in der Onto- und Phylogenese.

Arnold Gehlens®® Theorem des Menschen als biologisches Mingelwe-
sen® ist ein falscher Begriff des Richtigen: Denn die Kulturbediirftigkeit,
der (erziehungsphilosophisch ausgedriickt) die Kultur- und Erziehungs-
fihigkeit des Menschen korrespondiert, ist nicht ein Mangel, sondern
seine Stirke, die die evolutionire Dominanz des Menschen fundiert hat.

78 | Schottler 2015; Burke 1991.

79 | U.a. Dressel 1996; Diilmen 2002; Tanner 2008; Wulf 1997; Historische An-
thropologie 1993ff. Vgl. auch zur Forschung von Wolfgang Reinhard (und dessen
Studien zur Geschichte des modernen Staates Reinhard 2007): Joas 2008.

80 | Vgl. auch Waller 2015.

81 | Wohrle 2010.



130

Menschenwiirde als heilige Ordnung

Zu dieser Wesensbestimmung gehért evolutorisch® die Eigenschaft
des —kreativen — Menschen, ein homo viator zu sein. Er hat metaphorische
Sinn-Bediirfnisse archetypischer Art angesichts des Wagnis des Seins, zu
dem er Mut und hierfiir wieder Kraft also (gebend wie bekommend) Liebe
benotigt.

Der Theismus ist nur eine hochkulturelle Zwischenstufe in dieser
geistigen Evolution, die seelische Tiefen in der Leiblichkeit des Menschen
aufweist. Der Mensch wird seine gottliche Objektivation des Vaters als
transzendentes Uber-Ich endgiiltig — immanenzontologisch — in sich auf-
nehmen miissen, als Selbstbewusstsein seiner eigenen, wenngleich im-
mer nur kollektiv/kooperativ — eben zwischenrdaumlich-mitmenschlichen
- zu bewiltigenden moralischen Verantwortung in der Geschichte als Er-
innerung an den Traum einer unwirklichen Méglichkeit des Wahren. Das
ist nicht als Hybris zu kritisieren.

18. THEORETISCHE ZUGANGSPFADE ZUM PHANOMEN
DER SELBSTTRANSZENDENZ

Es ist theoretisch nicht hinreichend geklirt, was das fur die ganze Argu-
mentation so wichtige Phinomen der sich selbst bindenden Selbsttran-
zendenz meint.

Primdrtranszendentale Liicke in der sekunddiren Transzendentalitit post-kon-
ventioneller Diskurse?

Nehme ich einmal an, die Gesellschaft ist auf einem Niveau kollektiver
kognitiver Kompetenz angelangt, so dass im Rahmen einer Entwick-
lungskongruenz zwischen Phylogenese und Ontogenese ein optimaler
(herrschaftsminimierter) Diskurs der guten Griinde im Sinne einer post-
konventionellen Moral méglich wire. Reicht dies hin fiir die Gewéhrleis-
tung der Unantastbarkeit der Wiirde der menschlichen Person?

Der Diskurs wiirde ja auf der rationalen Akzeptanz der goldenen Re-
gel beruhen. Schon die Diskussion um das analoge Sittengesetz bei Kant
hat gezeigt, dass es nicht hinreicht anzunehmen, der Mensch hitte die
Vernunft dazu und ist daher dazu frei fihig. Was, wenn wegen mangeln-
der Tugend (moderner gesprochen: Haltungsschiden defizitirer Soziali-

82 | Leroi-Gourhan 1995.
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sation) der homo abyssus wirksam wird und der mitfithlungsfihige, aber
nicht mitleidwillige Mensch auf rationale Kooperationsgewinne einer
win-win-Regel verzichtet und in der Folge bewusst (wissend und willent-
lich) auf negative Externalititen zu seinen Gunsten®® strategisch abzielt?

Empathie ist in diesem Spielverhalten gegeben, wird aber nicht zivili-
siert genutzt. Die Antwort kann rechtlicher Natur sein und auf Sanktio-
nen abstellen. Was aber, wenn numerische Mehrheiten so denken und
die Rechtsregime sowie die polizeilichen Staatsapparate entsprechend
lenken? Somit wird soziologisch das Hegemonieproblem in der Agonali-
tit des Politischen aufgeworfen und ebenso die Radbruchsche Formel von
der moglichen Ungerechtigkeit geltenden bzw. praktizierten Rechts.

Es geht mir hier nicht um eine negative Anthropologie im Strom einer
negativen Theologie.®* Auch geht es mir nicht — die umfassende Diskus-
sion um die Theorie von Jiirgen Habermas® hier gar nicht aufrufend —um
den simplen Utopievorwurf gegeniiber der Idee eines herrschaftsfreien
Diskurses. Dennoch ist zu fragen: Wie kann die ontologische Wahrheit
der Wiirde im Diskurs zur Geltung kommen? Wie kann es dazu kom-
men, dass Alle mitspielen?

Die Antwort liegt in der falschen Theoriesprache der Frage. Das Pro-
blem ist nicht hinreichend l6sbar im Theoriehorizont der Spiele und der
Diskurse. Der Spieltheorie selbst ist oftmals nachgewiesen worden, dass
sie ihre Probleme selbst erzeugt im Kontext ihrer Selbstmodellierung.
Deshalb ist ja das Bewusstsein vom transzendentalen Charakter des Ver-
trauenskapitals so iiberaus deutlich in die Theorien zur Uberwindung von
Dilemmata eingegangen. Aber es geht nicht nur um die Spieltheorie. Es
geht auch um die Theorie der rationalen Diskurse, gerade auch dort, wo es
um die Theorie der Grundrechte geht. Hier liegen eigene verschlungene
Diskurspfade vor.8

Mir geht es aber um den Hinweis auf die vor-konstitutionellen Voraus-
setzungen der Konstitution. Meines Erachtens muss die Geltung der Wiirde
als gerade nicht begriindungsfihig in der Unbedingtheit der Wiirde liegen.
Unbedingtheit kommt aber nur dem Géttlichen zu. Und kiirzt man das
Géttliche um Gott, bleibt noch das Heilige tibrig.

83 | Vgl. dazu Anhang 1.

84 | Vgl. auch Angehrn 2015.

85 | Wiggerhaus 2004.

86 | Alexy 1994. Zu Alexy liegt bereits eine betrachtliche Sekundarliteratur vor.
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Ungliubiger Glauben?
Hier konnte z.T. an Differenzierungen der Form des Bekenntnisses bzw.
der praktizierten, wenngleich nicht geglaubten Illusionen als symbolische
Uberzeugungen bei Pfaller (2009) angekniipft werden.

Pfaller kniipft vor allem an Octave Mannoni an. Dieser untersuchte
einen distanzierten Glauben (croyance), eine Form, in der man an etwas
nur »halb« oder uneingestanden/verschimt glauben kann.

Rekurs auf die ungeliebten Alternativen zum methodologischen
Individualismus in der Soziologie?
Ja. Vielleicht kann man dieses Problem tatsichlich besser fassen, wenn®’
Aspekte der Theorie des Kollektivbewusstseins bei Durkheim, der kollekti-
ven Denkstile bei Ludwig Fleck und des objektiven Geistes bei Hegel und
in diversen andersartigen Rezeptionen aufgegriffen werden. Seelische
Verbundenheit im Sinne der Participation mystique bei Lucien Lévy-Bruhl
wire eine weitere Bezugsquelle.

Esistaber in der vorliegenden Abhandlung nicht méglich, diese Theo-
riegeschichte angemessen einzubringen. Die Verweise als Moglichkeits-
horizonte des Argumentierens mégen ausreichen.

Glauben als traditionelle Voraussetzung post-traditioneller Rechtfertigung?
Dies wire eine Selbsttranszendenz, nicht in vertikaler Richtung auf einen
transzendenten Gott der anwesenden Abwesenheit hin.

Gemeint istimmanenzontologisch die Selbstbesinnung auf sich selbst
im relationalen Kontext des sozialen horizontalen — genossenschaftlichen
— Miteinanders als reziprokes System der Menschen in der jemeinigen
Rolle des Mitmenschen.

Der Modus der Selbstbesinnung ist hierbei nach wie vor ungeklart.
Er ist jedenfalls nicht reduzierbar auf eine Diskursrationalitit, sondern
nimmt eine Form des Glaubens®® an die Unbedingtheit der Wiirde an. Ein
Eintauchen in die differenzierte Phinomenologie der Formen des Glau-
bens® wire notwendig.

87 | Vgl. dazu die liberaus instruktive und strukturierte Darlegung der Moglichkei-
ten derTheoretisierung eines Kollektivbewusstseins auch unter den Bedingungen
der Moderne bei Gloy 2009.

88 | Vgl. nochmals Leidhold 2008.

89 | Erinnert sei anJames 2014. Dazu auch Thdorner 2011.
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Ein kalkulatorischer Wille zur Religiositit kann es — authentisch —
nicht geben. Denn es geht eben nicht um die Ebene der Vernunft oder
hier des Verstandes. Es geht nicht um empiristische Sinneswahrneh-
mung. Der Glauben ist auch kein Phinomen des Spieles der Interessen.

Glauben ist vielmehr eine Haltung des Inneren der Person in den Tie-
fen seiner Schichtung, eine Empfindung®, die sich einer Lichtung des
Daseins 6ftnet. Eine Hinwendung zur Transzendenz ist nicht zwingend.

Tanz und Musik als analoge Modi der Selbsttranszendenz

Religiositit ist ein Daseinssinn, der neben der Asthetik und insbesondere
neben der Musikalitit™ steht. (Die neurotheologischen Auslegungsversu-
che stehen noch am Anfang.)

« Glaubende Religiositit ist eine hingebende Haltung zur Offnung zum
Dasein als ein Uber-sich-Hinauswachsen der Person selbst.%?

Nun sind meine Zugangschancen zur Theorie der Musik® begrenzt.**
Aber der Tanz lisst sich leicht in seiner Grammatik des Uberstiegs des
Selbst zum gelingenden Dasein entschliisseln.

Zum Tanz: Ich verweise im Lichte meiner Studie zu Walter F. Otto
(Schulz-Nieswandt 2014b) — zu der offensichtlich nicht zwingend ein in-
tellektueller Zugang gefunden werden kann® — einerseits auf die kleine
Abhandlung »Menschengestalt und Tanz« von Otto (1956). Ich mdchte
auch nochmals kurz eingehen auf die Abhandlung von Otto (1971) tiber
die Musen.

Das Vorwort von Otto (1971) macht bereits die Argumentationsrich-
tung deutlich. Musen stehen fiir eine ontologisch tiefe Einsicht des Men-

90 | Nicht gleichzusetzen mit Empfindlichkeit als eine Kategorie, die in der (nicht
nur deutschen) Mentalitatsgeschichte, vor allem mit Bezug auf die Romantik, mit
kritischen Konnotationen besetzt ist.

91 | Dazu instruktiv auch Alwast 2016.

92 | Dies wird auch an Bonhoeffers »Theologie der Musik« (Pangritz 2000) ver-
standlich, wenn man dessen Ideen im Lichte einer aufschlieBenden Anthropologie
der Musik (Suppan 1984) rezipiert.

93 | Vgl. auch Becker/Vogel 2007.

94 | Vgl. aber auch Bloch 1967, S. 102ff.

95 | Vgl. Leege 2016, S. 22 FN 33.
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schen in die Wahrheit des Seins hinein. Der Zauber, der hier wirksam
ist, ist noch nicht vollends fiir die Moderne verloren gegangen. Man (ich)
konnte jede Seite exegetisch re-konstruieren; allein, es geht um den Kern:
Die Analyse von Otto ist eine einzige Psychodynamik der Transgression
als Transzendenz in der Immanenz eines kosmisch noch das Géttliche
und die Menschen vereinigenden Allzusammenhangs. In diesem Lichte
ist Seite fiir Seite zu rezipieren. Da entschliisselt sich der tiefere Sinn des
Textes, der sonst verborgen bleibt. Dafiir muss die moderne Forschung
aber auch bereit sein, sich mit Mut zur dramatischen Tiefe zu 6ffnen.

Aber vor allem die Studien von Egon Vietta (1938; 1948) sind eine Quelle
der Klirungen. In seinen »Briefe(n) tiber den Tanz« (1948), zitationswiir-
dig ist fast jede Seite, tauchen seine anthropologischen und ontologischen
Reflexionen® tief in die Religionsgeschichte — natiirlich auch in den »dio-
nysischen Taumel« — ein und reflektieren den Tanz als »Kérperliche Kom-
munion« (S. 20ff.), aber nicht als innige Versenkung, sondern als offene
und liebende Hinwendung zum Leben. Zwar ist bei Vietta der Tanz wie
aller Reigen ein Reigen in Gott, aber die Kritik gilt der Verlustfunktion
der Zivilisationen ebenso wie der Kirchen der groRen Offenbarungsreli-
gionen, insb. des »fleischfeindliche(n)« Christentum (S. 50), die den Tanz
nicht ins Zentrum des Verstindnis der Kulturstiftung stellen oder den
Tanz gar abweisen: Unsere Korper gehen tanzlos in die Massengriber ein,
die ihnen von der Zivilisation bereitet sind.« (1948, S. 39)

Die Epiphanie des Tanzes geht den Menschen tiefer an als die des
Wortes.

« Im Tanz (in Einheit mit der Musik: S. 46) wird Freude am Dasein ge-
spendet, und so lebt der Mensch erfiillt.

Tanz und Musik seien ebenso konstitutiv fiir den Menschen wie das Hirn.
Gemeint ist wohl der Geist (vgl. vor allem auch 1948, S. 70). Es ist die
Epiphanie des Lebens, die hier als das Géttliche im Tanz generiert wird
(S. 94£).

Zur Musik: Die ekstatischen Elemente der Musik sind in der Musik-
psychologie auch in theologischer und religionspsychologischer Perspek-

96 | Vgl. auch die iiberaus klare Darstellung zu Heidegger bei Vietta 1950.
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tive” breit diskutiert. Um das Phinomen der Selbsttranszendenz, das im
vorliegenden Themenzusammenhang so zentral ist, weil die Notwendig-
keit einer heiligen Basis sikularer Wiirdekonzeption im sozialen Rechts-
staat als Zivilisationsmodell verstanden werden soll, zu begreifen, ist eben
auf die mogliche pragma-epistemische Analogie der religiosen Erfahrung
im Modus des Tanzes und der Musik — hier im Kontext der Re-Konst-
ruktion dionysischer Dynamik im Kulturgeschehen an »Die Geburt der
Tragddie aus dem Geiste der Musik« bei Nietzsche (2000) erinnernd und
somit eher auf personale Transgressionserlebnisse und weniger auf Insti-
tutionalisierungen®® abstellend — zu verweisen.

Dies bahnt Wege natiirlich zu allgemeinen kunsttheoretischen
Moglichkeiten.” Hinsichtlich der Musik hilft hier weniger der musiksozio-
logische Uberblick von Blaukopf (1996) als vielmehr die musikanthropolo-
gische Grundlegung von Dobberstein (2000). Anleihen im Werk von Ernst
Bloch und Theodor W. Adorno schimmern bei meinen Versuchen einer
Anniherung an die Musik immer durch.

An diesem Punkt der Klirungsversuche wird — in einschligigen Worter-
biichern der Psychologie oder der Psychotherapie nachzulesen — die Nihe
zur Anthropologie von Viktor E. Frankl (1975) deutlich.

Psychotherapietheoretische Anleihen
Dort wird der Mensch so dargestellt, dass er sich nicht selbst gentigen
kann, sondern angewiesen ist auf Anderes.

« Selbsttransparenz meint nun die iibersteigende Bewegung hin auf
das Andere.

Aus einem treibenden Willen zum Sinn resultiert in der Dialogizitit die
Begegnung.

97 | Belzen 2013; Bubmann 2009. Vgl. auch Huizing 2015.

98 | Wulf/Mach/Liebau 2004.

99 | Auch an anderer Stelle habe ich bereits auf die diesbeziglichen fundamen-
talen Beitrédge von Heidegger, Gadamer und Guardini hingewiesen. Vgl. in Schulz-
Nieswandt 2015a; 2017.
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Nun ist der Einfluss katholischer Theologie auf das Werk von Viktor
E. Frankl in der Literatur behandelt worden.! Somit ist die theologische
Affinitit der Kategorie auch hier verbiirgt. Die Uberlegungen bei Frankl
kénnen aber auch rein psychodynamisch gelesen werden. Dann fiigt sich
dieses Verstindnis der Transzendenz des Selbst wiederum in eine reine
Immanenzontologie ein.

Glauben ohne Religion?

Glauben — ein Blick u.a. in die TRE oder in RGG mag orientieren — als
sich 6ffnende Hingabe ist damit Selbsttranszendenz und erst auf dieser
Basis Selbstbindung, im ilteren Jargon im begrifflichen Wortumfeld von
Treue, Gehorsam, Ge- bzw. Verlobnis angesiedelt. Das Herz wird — meta-
phorisch gesprochen — gegeben.

« In diesem Sinne ist Glauben eine liebende Haltung als Offenheit zur
Liebe. Es ist somit eine Offenheit zur Bindung.

Eventuell kann hier Bonhoeffer fortgedacht werden: Religiositit ohne Re-
ligion. Bonhoeffer — und damit seine Ausfithrungen zum religionslosen
Christentum!'” — kann angesichts des umfassenden kontroversen Schrift-
tums zu seiner Theologie hier nicht wirklich ein Thema werden. Seine
Betonung der Diesseitsbezogenheit des christlichen Glaubens im Kontext
anthropologischer und ethischer Reflexion der liebenden Bezogenheiten
im Gemeindeleben kommt meiner Sicht der Dinge entgegen. (Ich schlie-
Re hier insgesamt an meine Ausfiihrungen in Schulz-Nieswandt 2017
an.) Daher war auch Karl Barth letztendlich »ratlos«, gab es doch in frii-
hen Phasen durchaus Konvergenzen von Barth und Bonhoeffer. Auch mit
Blick auf das Entmythologisierungsprogramm von Rudolf Bultmann war
Bonhoeffer aufgeschlossener als Barth.

Die relevanten Texte von Bonhoeffer sind aber weitgehend nur Frag-
mente, deren Interpretation schwierig und daher kontrovers bleibt. Daher
ist bei der Nutzbarmachung von Bonhoeffer immer redliche Vorsicht ge-
boten. Bethge (1995, S. 107fT.) hat diese Schwierigkeiten der Werkrezep-
tion nachvollziehbar dicht darlegen kénnen.

100 | Springer 1996; Boeschemeyer 1977; Zaiser 2004; Rohr 2009.
101 | Neumann 1990.
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Diese von der Religion unabhingige Religiositit mag evolutionir wie
psychohistorisch in funktionalistischer Perspektive durchleuchtet wer-
den. Hier geht es aber nicht um Religion als Kontingenzbewiltigung. Na-

tiirlich kennzeichnet Kontingenz'*

—auch dies ist in der Philosophie breit
diskutiert — das menschliche Dasein, also die modallogische Problematik,
dass A sein kann aber auch nicht (&) oder zu A* mutiert oder gar zu B
wechselt. Aber das ist nicht das Thema.

Es geht vielmehr um die Frage nach der Verankerung einer Praxis
gerechter Verstindigung tiber die Gewihrleistung der Wiirde der Person
in der Tiefe der Empfindung fiir das Heilige dieser Ordnungshingebung.
Es ist ein Zustand der Akzeptanz iiber einen rationalen konstitutiven Wil-

lensakt der Akzeptierung hinaus.

Zur primodialen Sphdre des Lebensweltlichen

Diese Uberlegung grenzt an die Kategorie des Lebensweltlichen'®. Dabei
geht es aber weniger um die Abgrenzung zur Wissenschaft, sondern die
Betonung liegt auf einer vor-rationalen Selbstverstindlichkeit.

Eine Schnittfliche der Zusammenhinge liegt im Apriorischen. Denn
die Lebenswelt ist vorgegeben. Bevor der Mensch kalkuliert und die Din-
ge rational abwigt, ist er immer schon in der Welt.

Fundamentalontologisch ist dies bei Heidegger eine Grundverfas-
sung des Daseins schlechthin. Bei Husserl (2012) wird (in den 5. Carte-
sianischen Meditationen) diese immer schon gegebene Vorgingigkeit der
Lebenswelt als primordiale Sphire gedacht.

Damit konvergieren tatsichlich die von mir hier angedachten Zu-
sammenhinge. Die vorgingige Lebenswelt wird von mir nun aber nicht
kommunikationstheoretisch rezipiert. Vielmehr wird gerade die Kommu-
nikationsgemeinschaft, die selbst einen Status sekundirer Transzenden-
talitit in Bezug auf die Konstruktion sozialer Wirklichkeit hat, auf ihre
Abhingigkeit von einer primaren Transzendentalitit der Erméglichung
geglaubter Wahrheit hinterfragt.

102 | Auch in den Sozialwissenschaften eine grundlegende Kategorie: Holzinger
2007.
103 | Bermes 2002.
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Fetischcharakter heiliger Themen?
Es bietet sich noch eine weitere, zunichst iiberraschende Bezugsquelle
an: die Diskussion zum Fetischismus'*.

Lost man diese Kategorie aus der sozialpathologischen Rezeptions-
geschichte und konstatiert, dass es in jeder Kultur Themen gibt, die wie
Fetische behandelt werden, dann geht es hier um eine Art von Fetisch-
Bildung im Diskursfeld unreligioser Religiositit. Ich habe Themen kur-
siv gesetzt. Denn diese Rezeption der Fetischtheorie bezieht sich nicht
(im Lichte einer Anthropologie/Ethnologie materieller Dinge) auf sakrale
Objekte!®, sondern auf ein Thema (Menschenrechte), das an eine Idee
(Wiirde) gekniipft wird.

Anders formuliert: Die zentrale und konstitutive Idee des Themas
muss zu einer Art von Fetisch'® werden, damit es heilig wird, ohne wirk-
lich Teil einer Religion zu sein. Dies wire dann der Fall, wenn Fetische mit
einem Tabu — ganz im Sinne des Terms »Sikulare Tabus«7 — belegt wer-
den, also nicht verletzt oder gar getotet werden diirfen. Im Zuge derartiger
Tabus-Ordnungen sind Ideen-Fetische somit heilige Dinge, deren Reinheit
nicht schmutzigen (unreinen) Praktiken profaner sozialer Wirklichkeit ge-
opfert werden diirfen.%

Der Tabu-Begriff bietet uns daher die Moglichkeit, im Lichte der Fi-
gur des heiligen homo patiens die Praxis der sozialen Ausgrenzung sogar
umzukehren: »Tabus sind Meidungsgebote zwecks Regelung des sozia-
len Zusammenlebens, deren Ubertretung in letzter Konsequenz mit dem
Ausschluss aus der Gemeinschaft bedroht ist.« (Kraft 2004, S. 42)

Das ist passend zu mancher Beobachtung, die ich als verdeckter Eth-
nograph im widerspruchsvollen Prozess der Implementation der Idee der
Inklusion im Alltag erleben darf: Inklusion wird leidenschaftlich gefor-
dert und zugleich werden Praktiken der stigmatisierenden Exklusion als
Verletzung dieses Gebotes der Inklusion stigmatisiert, die das Gefiihl der

104 | Vgl. u.a. Pontalis 1972. Umfassend dazu Béhme 2006. Ferner Bléattler/
Schmieder 2014.

105 | Kohl 2003.

106 | Weist also Analogiecharakter auf. Vgl. auch zu diesen Problemen &hnlicher
Ph&nomene: Thurnwald 1951, S. 87ff.

107 | Fateh-Moghadam/Gutmann/Neumann 2015.

108 | Insofern ist die ablehnende Haltung zum Verzeihen von Jankélévitch (2003)
mit Blick auf den Bruch des absoluten Tabus verstehbar.
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sozialen Ausgrenzung vermittelt. Die Grundlage der legitimen Mitglied-
schaft in der Gemeinde des sozialen Rechtsstaates wird neu definiert. Das
Spiel muss nach den neuen Regeln gespielt werden. Nun, das entspricht
auch der Natur des Spiels. Aber das Erlernen des Spiels braucht Zeit, auch
Kompetenzen.

Es bleibt jedoch in dieser nie von Ambivalenzen vollstindig freien
sozialen Welt auch eine unbefriedigende Restproblematik: Und lustlose
Spieler kann man auch nicht gebrauchen. Aber sie kénnen sich ja in die
Ecke ihrer privaten Existenz zuriickziehen und das Spiel nicht stéren.
Sie haben - eine Eigenschaftsdimension eines ansonsten'®® komplexen
Verstindnis der Funktionalitit von Maske, die sich nicht auf die sehr
moderne Vorstellung von der Verbergung!® des wahren (authentischen)
Gesichts reduziert — das Recht auf eine Maske, die die Unlust verbergen
hilft. Aber ihr Verhalten darf nicht stéren.

Masken haben ihren Ursprung in kultischen Inszenierungen von Ge-
meinschaften zur Selbstkonstituierung und Selbstreplizierung. Es sind
kollektive Copingmechanismen.

Das urgriechische Theater ist ein Beispiel. Masken dienen hier iiber
die Rollenangebote als eine Chance auf Partizipation am Gemeinwesen.
Das Individuum personalisiert sich. Dazu passt es, dass die rémische
Begriffswurzel persona und die etruskische Begriffswurzel persu Maske
bedeuten. Das Maskenspiel erméglicht quasi als kulturelle Transzenden-
talpraxis (oftmals des religisen Kultus) die soziale Gemeinschaft. Die
Reinigungsfunktion eréffnet durchaus auch die Méglichkeit, psychody-
namische Aspekte (Tiefendimensionen) des performativen Ordnungsge-
schehens zu erkennen. Personalisierungen sind Arbeiten an der indivi-
duellen Teilhabeidentitit an der kollektiven Identitit der Gemeinde. Die
transgressiv-ekstatischen Eigenschaften des von Maskeraden geprigten,
in Musik und Tanz eingelassenen Kultgeschehens verweisen auf die Re-
ziprozititen in der Konstitution von Identitit und Alteritdt, somit auf die
Kontingenzen der Wirklichkeit, die erarbeitet wird.

Am Rande sei angemerkt: Hier liegt entborgen der Kern einer Prozess-
ontologie vor unseren Augen: Wirklichkeit ist immer Statik im Modus der
Dynamik, also Prozessgeschehen in selbstreferentieller Generativitit.

109 | Das Forschungsschriftum will ich nicht (wie in anderen Publikationen von
mir) erneut darlegen. Neuerdings auch Belting 2013.
110 | Vgl. auch in Kruse 2014; Heinrici 2016; Geisenhansliike 2015.
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Hier nun bietet die Maske des privaten Riickzugs der liberalen biir-
gerlichen Gesellschaft die Moglichkeit, die fehlende Zustimmung zum
mehrheitlichen kollektiven Geschehen zu verbergen. Das Individuum
zieht sich zurtick.

Das Problem der Notwendigkeit einer wehrhaften Demokratie

In — sowohl normativer wie explikativer — Analogie zum gerontologischen
Begriff des Disengagements ist dieser Riickzug nicht rein freiwillig. Der
Druck der Mehrheitsmeinung erzwingt strukturell den Riickzug. Inklu-
sion pocht auf ihren Wahrheitsgehalt, so wie Demokratie wehrhaft sein
muss.

Diese paradoxale Situation, die die Inklusion exkludiert durch struk-
turelles Disengagement der Spielverderber, muss mitbedacht werden. Es
verweist auf die Grenzen systemischer™ Arbeit im Prozess der struggle
about ideas.

Den Spielverweigerern kann auch dann nicht das Menschenrecht
entzogen werden, wenn sie sich der Idee der Menschenrechte der Inklu-
sion verschlieffen. Thnen wird im Zuge der Biirgerrechte als politische
Mitgliedschaft zum Verband die Moglichkeit der inneren Verweigerung
zugebilligt. Problematisch wird es dann, wenn die Spielverweigerer ihr
Verhalten gegen die inklusiven Menschenrechte wenden. Jener Punkt
kann erreicht werden, wo Max Webers Definition vom Monopol auf Ge-
walt des legitimen Staates erreicht sein kann. Dort, wo jede Praxis gesell-
schaftspidagogischer Diskursbemithungen ausgeschopft ist, muss zum
Schutze der Menschenrechte der Feind der Demokratie auch als solcher
sanktioniert werden. Damit kommt die Perspektive von Carl Schmitt
nicht als konstitutives Apriori der Politiktheorie zur Wirkung, aber als
— unerwiinschtes, aber unvermeidliches — Element einer Grenzsituation
des demokratischen Gemeinwesens zur Signifikanz.

Insofern dient die Maske der Minderheit in der liberalen Demokratie
dem Selbstmanagement des Leidens an der sozialen Anerkennung. Das
Biirgerrecht zieht jedoch eben auch die Biirgerpflicht nach sich, sich dem
menschenrechtskonventionellen Inklusionsgeschehen nicht zerstorerisch
gegeniiber zu verhalten. In Umkehrung zur Kontroverse um Legitimitit
bzw. Legalitit des Tyrannenmordes in der Tradition der liberalen Gesell-
schaftsvertragstheorie des Staates stellt sich hier die ebenso kontroverse

111 | Tuckermann 2013; Tomaschek 2006.
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112

Frage'?, ob es in eben dieser liberalen Demokratie als politische Ordnung
der menschenrechtskonventionellen Zivilisation einen Basissatz ontologi-

scher Wahrheit gibt, die sich dem deliberativen Diskurs™ entzieht:

+ Hier geht es nicht um Geltung durch Zustimmung, sondern um Gel-
tung kraft Seinswahrheit selbst.

Erneut zeigt sich, wie schwer es ist, diese sakralen Grundlagen der siku-
laren sozialen Rechtsstaatsidee zu verstehen.

Das Fazit ist radikal: Auch die liberale Demokratie, wenn sie einer
menschenrechtskonventionellen Fundierung zivilisatorisch verpflichtet
ist, kennt somit ihre heiligen Tabus.

In diesem Sinne habe ich ein Zitat von Carlo Schmid vom 8. Sep-
tember 1948 im Parlamentarischen Rat gefunden: »Ich fiir meinen Teil
bin der Meinung, dass es nicht zum Begriff der Demokratie gehért, dass
sie selbst die Voraussetzungen fiir ihre Beseitigung schafft.« Und weiter:
»Man muss auch den Mut zur Intoleranz denen gegentiber aufbringen,
die die Demokratie gebrauchen wollen, um sie umzubringen.«*

Betont werden muss jedoch nochmals, dass sich das Tabu nur auf das
Thema des Artikel 1 des GG bezieht. So bleibt es eine Schwierigkeit dieser
These vom Tabu-Charakter der heiligen Person als Grundlage des Rechts-
staates, dass es Tabus gibt, die nicht und solche, die gebrochen werden
kénnen oder gar miissen.'®

Alle gesellschaftspolitischen Fragen, die auf dieser Grundlage zur
politischen Gestaltung anstehen, sind natiirlich ergebnisoffen, dirfen
nur die tabuierte Grundlage nicht zerstéren. Insofern gibt es ein Begeh-

ren als Vitalkraft der Revolte!'

, wenn es um politische Ausgestaltungsfra-
gen geht. Wenn, zentrale Themen aus der Inklusionsdebatte aufrufend,
z.B. stationire Settings im Alter als Sonderwohnformen problematisiert
werden, so im Lichte der Vorgaben iiber die Wiirde des heiligen homo pa-

tiens.

112 | Denninger 1977.

113 | Habermas 1992.

114 | www.costima.de/beruf/Politik/CSchmid.htm.
115 | Zaborowski 2013, S. 12f.

116 | Tabor 2007.
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Dennoch bleibt es zunichst offen, wie und in welchem Umfang De-
Institutionalisierungen verantwortbar sind.

Es bleibt auch zunichst offen, wie im sozialraumorientierten Reform-
kurs der Alter(n)spolitik im Generationengefiige die lokalen Sorgege-
meinschaften nachhaltig gewihrleistet werden kénnen.

Es ist nicht verboten, Heimstrukturen — z.B. angesichts der zuneh-
mend sehr hohen Eintrittsalter in diese Settings in Verbindung mit einer
dichten gerontopsychiatrischen Bedarfslage — vorzuhalten, wenn diese
ihr Optimum an Humanisierung mobilisieren.

So ist es auch nicht zwingend, aus der Wiirde der Person ein bedin-
gungsloses Grundeinkommen abzuleiten. Diesen Weg kann man ein-
schlagen, muss man aber nicht. Es gibt Variationen, die bedacht werden
kénnen.

Wie dem auch sei. Jedenfalls taucht am Rande des Diskussionsfeldes
deutlich die Frage auf, ob die post-konventionelle Moral nicht transzen-
dental auf einer unbedingten Selbstverstindlichkeit beruht, die deshalb
gar nicht als Selbstverstindlichkeit diskutiert werden kann, weil sie ja un-
bedingter Natur ist?

Dies wiirde bedeuten, dass es traditionale Voraussetzungen post-tra-
ditionaler Moral gibt.

Konfrontierend formuliert: Es mag fiir den Rationalismus der Moder-
ne mehr als unangenehm sein, mit der Aufforderung konfrontiert zu wer-
den, in einem seiner transzendentalen Kerne primitiv'’/

Oder nochmals anders: Die Rationalitit des sozialen Rechtsstaates

Zu sein.

verdankt sich mit Blick auf seine — eben vor-konstitutionellen — Funda-
mentalkategorie der Wiirde der Person nicht rational fassbaren natiirli-
chen Verankerungen. Solche natiirlichen Verankerungen konnen nur hei-
liger Art sein und sind daher dem Formenspektrum religiéser Erfahrung
zuzuordnen.

Es ist lingst nicht mehr haltbar, als Gegenbegriff zum Rationalen™®
das Irrationale anzusetzen. Ich hatte dies weiter oben bereits mit Bezug
auf das »Heilige« von Otto (2015) angesprochen. Es wire dann wieder der
Wahnsinn in seinen Varianten, der hier die identititsstiftende Kontrastfo-

117 | Hallpike 1990.
118 | Vietta 2012; 2016.
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lie der Normalitit abgibt. Wenn der Mensch in seiner ganzen personalen
Schichtung von Geist, Seele und Korper und mit seinem ganzen System
der Sinne zum Ausgangspunkt der Analysen genommen wird, so sind
diese Pathologisierungsstrategien der Rationalitit anthropologische Ver-
kiirzungen — Reduktionismen — und Ausblendungen wichtiger Zusam-
menhinge sozialontologischer Art.

Es muss hier daran erinnert werden: »die Geschichte bestitigt keine
vorher existente Epistemologie.« (Fichant 1975, S. 149) Die kritische Epis-
temologie organisiert die Geschichte der Wissenschaft, wobei weniger die
Figur linearer Fortschritte im Vordergrund der Re-Konstruktion steht, son-
dern jene Briiche der komplexen Modi, die Andersartigkeiten im Weltbild
und im Zugang zur Welt generieren.

Ohne alle seine Uberlegungen zum Thema zu machen, findet sich die
Idee, die Heiligkeit der Person und deren Wiirde immanenzontologisch zu
denken, also mit Bezug auf das Géttliche im bzw. des Menschen statt mit
Bezug auf einen eine vertikale Ordnung stiftenden transzendenten Gott
auszurichten, bei Galtung (1994, S. 13f)).

Viele Aspekte von Galtung mit Blick auf den Universalismus der west-
lich zentrierten Menschenrechtsidee berithren den modernen post-kolo-
nialen Diskurs." Diese fundamentale Dimension des ganzen Themen-
komplexes wird hier nicht weiter aufzugreifen sein, allerdings doch in
einer Hinsicht, die mit dem Werk von Herbert Marcuse zusammenhingt.
Wie steht es um das Problem der repressiven Toleranz'2°?

121ist eine Leitidee, die kulturgeschichtlich nicht evolutiv

122

Menschenwiirde
zwingend ist. Sie muss — um an einen Begriff von Leo Frobenius (1953)
anzukniipfen — als Kulturstil von einer sozialrdumlichen Paideuma — also
im Netzwerk des gelingenden sozialen Miteinanders — getragen werden.

119 | Kerner 2012; Bachmann-Medick 2009, S. 184ff.

120 | Dazu Wolff/Moore/Marcuse 1966. Ferner in Wolff 1969. Dazu auch Mit-
scherlich 1974.

121 | Dazu auch Becchi 2016.

122 | Vgl. auch Streck 2014.
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Sie beruht letztendlich auf der passenden Sozialisation des Sozialcharak-
ters der polis-Mitglieder als paideia fir miindige BiirgerInnen'®.

Wenngleich nach dem heutigen Stand der Forschung so nicht mehr
haltbar, aber dennoch im Grundsatz inspirativ, ist die iltere Forschungs-
idee der Kulturanthropologie und der Ethnopsychiatrie’*, Charakterty-
pen (Mikro-Ebene) und Kulturtypen (Makro-Ebene) im Sinne von Pas-
sung von Makro-und Mikro-pattern zu korrelieren. Klassische Studien in
der Tradition von Ruth Benedict (1955) gehoren hier ebenso zu wie die
von Abram Kardiner u.a. (1974). Dazu muss die kulturanthropologische
Forschung — ohne hier niher in die Geschichte der Ethnologie einzustei-
gen — jedoch durch eine Psychologie der Personlichkeitsentwicklung, vor
allem auf solider psychodynamischer Basis, fundiert werden.

Fur die gesellschaftliche Zivilisationsgemeinde in diesem Sinne ist
die Bindung durchaus primordial. Auch moderne Gesellschaft — nicht
nur Ur-Kulturen'® — bediirfen'? dieser transzendentalen Erméglichung
durch soziale Prozesse primirer kultureller Vergemeinschaftung'?.

Denn der Durkheimianismus ist hier nicht funktionalistisch und wis-
senssoziologisch zu lesen, wonach Religion aus der Gesellschaft heraus
zu verstehen ist. Das auch.

Durkheim (2001) ist umgekehrt zu lesen: Religion gibt den gramma-
tischen Prototyp fiir Gesellschaft ab. Versteht man Religion, versteht man
auch Gesellschaft. U. a. bindungspsychologisch werde ich dies nochmals
vertiefend aufgreifen.

19. GotT ALS METAIDEE IN DER IMMANENZONTOLOGIE

Die Uberlegungen wissenschaftstheoretischer Art im vorausgegangenen
Kapitel leiten {iber zum Abschluss, in dem die Rede iiber Gott nochmals
reflektiert werden soll, da die Arbeit sich ja fiir eine unbedingte Letztbe-

123 | Adorno 2015; Dammer/Wortmann 2014. Begrifflich ist hier natiirlich an die
beriihmte Studie von Jaeger (1989) angekniipft worden. Vgl. auch Marrou 1977.
124 | Hier sei zu denken an Paul Parin, Mario Erdmann und Géza R6heim.

125 | Miiller 1999.

126 | Vgl. nochmals in Anhang 2.

127 | Zur Re-Vitalisierung von Religion in der modernen Gesellschaft in der Durk-
heim-Schule-Tradition vgl. auch in Moebius 2006; Hollier 2012.
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griundung der Personalitit auf der Grundlage einer Eigenschaftszuschrei-
bung — die gewissermafien keine Zuschreibung ist, sondern zur ontologi-
schen Wahrheit gehort — des Heiligen ausgesprochen hat.

Diese heilige Letztbegriindung, die also eigentlich keine Begriindung
ist, da sie unbedingt ist, resultiert aus den Uberlegungen, die ich ange-
stellt habe als Ablehnung eines transzendenten/tibernatiirlichen, perso-
nalen und in anthropomorphen Bildern gefassten Gottes'?.

Dies gilt auch fur die amorphe Idee Gottes als Phinomen der
Ubervernunft bei Nigg (1956). Auch ist die Ausgrenzung der iatrogenen
Gottesbilder' keine Losung.

« Gott kann nur als Teil der Ontologie der Immanenz, eben der einen,
menschlichen Welt verstanden werden.

Und auch in diesem Status ist Gott nur als Metaidee zu begreifen. Das soll
hergeleitet werden.

Funktional ist eine solche Metaidee des Heiligen notwendig, damit die
Unbedingtheit der Ideen der liebenden Gerechtigkeit in der alltiglichen
Welt des sozialen Miteinanders des Menschen in der Reziprozitit der Rol-
len des Mitmenschen verankert wird. In der Philosophie des MICH geht
es eben um die dialogische praxis des MIT-Seins. Denn der ontologische
Wahrheitscharakter der Liebe ist nicht empirischer Art, sondern muss
gelten, indem die Idee der Liebe kollektiv geteilt, da geglaubt wird.

Aber dieser Glauben kann nur unbedingter Art sein. Insofern ist der
Glauben an den Heiligkeitscharakter der gerechten Ordnung von Frei-
heit, Gleichheit, und Solidaritit die transzendentale Voraussetzung —
einerseits auf Kant aufbauend (dabei die Fehlrezeptionen des Kritischen
Rationalismus vermeidend) und an Hans Vaihingers »Philosophie des
Als Ob«?° im Sinne niitzlicher Fiktionen ankniipfend — der Geltung der
Ideenwelt.

« Die Idee der Liebe setzt die Metaidee des Heiligen voraus.

Damit ist Gott, wenn das Heilige diese Gestalt annimmt, eine Metaidee.

128 | Zum Gottesbild vgl. auch Markschies 2016.
129 | Frielingsdorf 1992.
130 | Ceynowa 1993; Neuber 2014.
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Als Metaidee ist Gott nicht — auch nochmals anders als Tillich®*! argu-
mentiert — Gott hinter dem Symbol Gott. Da die ganze soziale Wirklich-
keit an die Sprache gebunden ist und Gesellschaft und Geschichte — nur
und wirklich nur - somit im Kontext semiotisch gefasster Symbolwelt
existieren, ist Gott ein Symbol. Dahinter ist — transzendent bzw. sogar
supranaturalistisch gesehen — nichts mehr.

Dies ist darin begriindet, dass der Mensch seine Welt nur als Kog-
nition im weitesten Sinne hat und ist. Und damit ist Gott ein kognitives
Konstrukt. Als Konstrukt ist es faktisch, soziologisch dem beriihmten
Thomas-Theorem™? entsprechend. Auch Imaginationen sind Teil der so-
zialen Wirklichkeit. Auch die Vorstellung, Gott als transzendente oder an-
wesend-abwesende Gestalt sei das Ganz Andere hinter dem Symbol Gott,
ist ein kognitives Konstrukt ... und auch die Gegenbehauptung und der
ganze Diskurs. Es gibt keine Welt auflerhalb der Welt der sprachlich ver-
mittelten Gedankenwelt, die unser Tun bedingt und im Tun eingebettet
ist.1®

Insofern ist der Feuerbachschen These vom Projektionscharakter Re-
spekt zu zollen. Mehr noch: Es gibt das Heilige, von einer notwendigen
Theorie der performativen Praxis her gesehen, nicht anders als Funktion
der Medien und Orte ihrer Inszenierung'**.

Und jenseits einer nur auf Sozialpathologie abzielenden Neurosenleh-
re hat auch Freud Recht in der Annahme, Gott sei eine Funktionsfigur in
der seelischen, auf das Gelingen statt auf ein Scheitern sozialer Relatio-
nen in Familie und Gesellschaft abstellenden Existenzbewiltigung des

Menschen.'®

131 | Danz/Schiif8ler/Sturm 2006; Mugerauer 2003; Luscher 2008.

132 | Vgl. Merton 1995.

133 | Dazu nochmals in Bollnow 1970.

134 | Balke/Siegert/Vogl 2015; Koch/Schlie 2016.

135 | Insofern ist der altgriechische Gotterapparat strukturalistisch in seiner ge-
sellschaftsgenerierenden Tiefengrammatik zu verstehen: Gotter sind nur die per-
sonalisierten Figuren der moira, mit der der Kontingenzcharakter der Komplexitat
der sozialen Wirklichkeit des Menschen in einer kryptisch-impliziten ersten Sozio-
logie der alten Griechen verstanden worden ist: Denn der - einzelne, aber auch
der kooperationsoffene - Mensch hat nicht die Steuerbarkeit der ganzen Welt in
seinen Handen. Daher erscheint ihm das Sein als Schicksal. Und ein nicht vom
Menschen vollsténdig steuerbares Geschehen ist eben gottlicher Natur.
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Damit sind wir nahe an der Hermeneutik von Paul Ricoeur’®, der
zuletzt im Horizont der Begegnung von Philosophie und Theologie im-
mer stirker rezipiert wird'”. Somit ist Gott bzw. die Religion eine onto-
logisch nicht ausrottbare Figur angesichts der metaphysischen Ur-Sinn-
Bediirfnisse des Menschen. Und Schnittflichen zum Funktionalismus
evolutionspsychologischer Erklirungen zur Natiirlichkeit des Religiésen
sind hierbei durchaus méglich. Ja, es gibt Gott, Religion und das Heilige,
weil es geglaubt wird. Gott, Religion und das Heilige haben dennoch nur
Wirklichkeitsstatus im Horizont eines kognitiven Konstruktivismus, der

138 umfasst.

das Tun im Sinne des Thomas-Theorems

Wenn das Heilige kollektiv geglaubt wird und somit normativ von den
Menschen geteilt wird, fallen Sein und Sollen zusammen. Dann ist auch
die Idee der grundrechtlichen Teilhabechance der inklusiven Anthropo-
logie des homo patiens als — natiirliche — Menschenrechtslehre durch die
Metaidee des heiligen Charakters der Personalitit fundiert.

Damit entzieht sich die Unbedingtheit auch den empirischen Diskur-
sen zur bedingten Geltung. Kniipft man die moderne Idee der liberalen
Demokratie an rationale Diskurse tiber die guten Griinde der Geltung der
Ordnung im Sinne einer post-konventionalen Moral, die entsprechende
Stufen kognitiven Argumentierens voraussetzt, so wird deutlich: Demo-
kratie hat nicht-demokratische Voraussetzungen.

Dies ist auf der Durkheim-Mauss-Linie gabeanthropologisch bereits
erkannt worden: Es gibt nicht-kontraktuelle Voraussetzungen des Kon-
trakts'.

Und es erinnert auch an das Béckenforde-Diktum bzw. Béckenférde-Theo-
rem, wonach die Demokratie nicht ihre eigenen normativen Vorausset-
zungen generieren kann.* Hierbei verstehe ich das Theorem eben nicht
in einem Zusammenhang mit Carl Schmitts Auffassung des Politischen.
Auch halte ich es fiir problematisch, dieses Theorem vorschnell mit Blick
aufreligiése Normen zu fokussieren.

136 | Macintyre/Ricoeur 2002.

137 | Messner 2014; Wenzel 2016; Dalferth/Block 2015.
138 | Vgl. Merton 1995.

139 | Schulz-Nieswandt 2014a.

140 | Bockenforde 1976, S. 60. Vgl. auch Grofe Kracht 2014.
141 | Nissing 2016.
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Meines Erachtens ist auch die theoretische Leistung der Rechtsphilo-
sophie von Gustav Radbruch'?, das Unrecht geltenden Rechts aufzude-
cken, nicht anders moglich gewesen.

Unbedingte Metaideen generieren erst die Voraussetzungen der Geltung
und Akzeptanz bedingter empirischer Geltungs-Normativitdten von regulati-
ven Ideen von markt- und staatsbiirgerlichen Gesellschaften, die auf Interessen
beruhen.

Anders formuliert: Es gibt religidse Voraussetzungen sikularisierter Ge-
sellschaften.

Nochmals anders formuliert: Die im geschichtlichen Zeitstrom im Lich-
te sozialer Evolution gedachte sequenzielle Dichotomie von Gemeinschaft und
Gesellschaft ist insofern verkiirzt, da Gesellschaft Formen religidser Vergemein-
schaftung bedarf: Menschen miissen an unbedingte Metaideen glauben, damit
regulative Ideen (der Freiheit, Gleichheit, Solidaritit) gesellungsstifiend wirksam
sein konnen.

Deshalb war die Ur-Idee der polis der alten Griechen auf der praxis der
paideia gegriindet, diese aber eingebettet in die Religion der alten Grie-
chen.

Diese Argumentation fasst das Problem der Art und Weise, tiber Gott
zu reden'®, im Lichte der viel zitierten anthropologischen Wende noch-
mals anders auf als es im Rahmen einer Differenzierung von Varianten
der Offenbarungstheologie'* moglich ist. Zwar verdanken wir den Dar-
stellungen bei Zahrnt (1967, S. 436f.) die Klarstellung, es kime hinsicht-
lich der Relation zwischen Gott und Mensch auf die Pripositionen (Uber,
Gegeniiber, In [der Welt des Menschen im Sinne einer theonomen Kul-
tur]) an. Aber meine Uberlegungen verlassen diesen Raum theologischer
Selbstreferenz.

Gott ist — nur — die Metaidee der Idee der Liebe. Als Metaidee ist sie
auch nicht einfach die — geschenkte — Ur-Liebe, nicht der apriorische oder
archetypische Prototypus, der alle empirischen Derivationen als beding-
te, unvollkommende Approximationen tiber ein letztendliches A definiert,
damit Gott Gott ist und der Mensch Mensch bleibt, Gott oben ist und der
Mensch dahin gehért, wo er eben hingehért: nach unten.

142 | Borowski 2015. Vgl. Dreier/Paulson 2003, S. 247ff.
143 | Vogelsang 2016.
144 | Stosch 2010.
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« Die Metaidee ist die generative Grammatik der regulativen Ideen der
sozialen Welt, weil es nicht-kontraktuelle Voraussetzungen der Kon-
traktgesellschaftswirklichkeit gibt.

Auch diese Figur ist nur eine an Sprache gebundene, in Sprache gefasste
kognitive Konstruktion der Vernunft.

« Gelebt wird diese Metaidee aber im Glauben.

Der heilige Charakter der Personalitit des Menschen als Person muss
geglaubt werden. Mit einem transzendenten Gott der Kirche und ihren
Theologien — um die es letztendlich in den ganzen Debatten'®
Gott-ist-tot-Erkenntnis™*® geht — hat diese gottlose Onto-Theologie des
Fundamentalhumanismus nichts zu tun.

seit der

So komme ich — zumindest mit Bezug auf diese generative Weltebene
der Metaidee — zu einem sikularisierten Pantheismus, der Berithrungs-
punkte zur Prozessontologie'” von Whitehead (1990) hat: In der Idee Got-
tes kommt das ewige Streben der Menschen nach Harmonie zum Aus-
druck: Die Welt des Pantheismus ist nicht die einer Kirchlichen Dogmatik,
sondern das Gesprich, das Lied und die Musik, das Tanzen, das Wandern, die
Dichtung und die Kunst tiberhaupt.

Psychologisch fortgelesen geht es um Erweiterungen durch Imagina-
tion und Empathie, daher auch um Motoriken des Sehens und Fiihlens
wie durch Tanz und Musik. Es geht um die Figur eines denkenden Her-
zens. Damit eréffnet sich auch die Welt der Kunst.*®

145 | Vgl. auch Lilje 1962. Vgl. ferner Armstrong 1996, S. 519ff.

146 | Armstrong 1996, S. 476ff.

147 | Holzhey/Rust/Wiehl 1990; Faber 2015.

148 | Wolf 2013, S. 15ff. zum Pantheismus nach der Aufkldrung. Dazu passt
zentral die Formulierung: »Die Vorstellung eines Gottes Uber uns, die strikt hie-
rarchische Auffassung trifft im Pantheismus auf weniger Entsprechung als in der
Bilderwelt der orientalischen und mittelalterlichen Theismen, die das Verhaltnis
von Gott und Mensch als steile Hierarchie denken, verkdrpert in der gotischen
Architektur.« Dispositionen der Unterwerfung und des Gehorsams fiigen sich dem
Erleben des Allzusammenhangs nicht gut. Der Mensch taucht hier ein; der Allzu-
sammenhang wird aufgesogen, eingesogen. Vgl. auch Meier-Seethaler 2001.
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Harmonie ist konstitutiver Teil einer dsthetischen Ordnung der Welt,
die eine moralische Ordnung impliziert. Nochmals angespielt auf die al-
ten Griechen: Der Logos der regulativen Ideen ist somit eingebettet in
Nomos, der auf den Kosmos des Ganzen verweist.

Bei Whitehead ist Religion der Kontext, in dem das Individuum zur
Gemeinschaft findet. Whitehead denkt grundlegende Formelemente
unter der Funktion der Kreativitit. So wird Ordnung im stindigen Pro-
zess des Werdens (und Vergehens) generiert. Es darf nicht unerwihnt
bleiben, welche Bedeutung hier das Denken von Henri Bergson hat.

Ich mochte in diesem Kontext nur auf eine Studie verweisen, auf die
von Nordsieck (2015). Er bringt das je eigenstindige Denken von Bergson,

Cassirer™®

und Whitehead zusammen. Die Kernaussagenordnung bei
Nordsieck ist einfach. Es geht um drei Dimensionen einer dynamischen
Theorie sozialer Innovativitit. Alle drei Theoretiker bringen dazu spezi-

fische Kategorien ein:
Bergson: Bewegung,
Whitehead: Kreativitat,
Cassirer: lebendige Form.

Es iiberraschen auch nicht die Méglichkeiten der Ubersetzung dieser
Auffassungen in eine psychodynamische Diagnostik der Funktionsbe-
dingungen der Gesellschaft, die sich im Gleichgewicht von Systole und
Diastole befinden soll. Denn transzendental ermdéglicht werden soll durch
den Glauben an die Metaidee die Welt der regulativen Ideen des lieben-
denden Miteinanders der Menschen.

Gerade am Beispiel der schmutzigen Gaben® und der bésartigen Nut-
zung der Empathie™ kann deutlich werden, was gemeint ist."* Freiheit,
Gleichheit, Solidaritit benstigen unbedingte Voraussetzungen bedingten
Handelns.

149 | Zu Cassirers Beitrag zur Grundlegung der Menschenrechte vgl. auch Widdau
2016.

150 | Starobinski 1994.

151 | Angekiindigt Breithaupt 2017.

152 | Ferner Breyer 2013.
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20. KEINE POLITISCHE THEOLOGIE

Die These der religiésen Voraussetzungen sikularer Grundrechtsverwirkli-
chung ist nicht als Variante politischer Theologie zu verstehen.

Sehr unterschiedliche politische Ordnungen wurden oftmals durch
Vorstellungen von der Natur des Menschen aus legitimiert™. Politische
Theologie kennen wir aus dem vorchristlichen Altertum®*, im Mittelal-
155 bis in die aktuelle Philosophie und Theologie (wiederum
variantenreich) hinein'®. Ich kniipfe also nicht an Varianten politischer

ter Europas

Theologie im Kontext vorchristlicher altorientalischer sakraler Herr-
schaftsideologie an, wo es um Wohlfahrtspolitik und Reichsidee geht. Ich
steige also weder in die pharaonischen Konzepte noch in die Kénigspri-
dikation von JHWE ein. Aber auch jiingere Konzepte sind nicht haltbar.

Vor allem vermeide ich jegliche Affinitit zu Carl Schmitt.’’

Es geht mir ja nicht um die Kritik wertefundierter Demokratie uni-
versaler Buirgerschaft, sondern um deren trans-theistische Legitimation.
Carl Schmitt"® — im Schnittbereich zur konservativen Revolution — sah in
der liberaldemokratischen, pluralistischen Demokratie der Masse® das
Ende der Kultur. Nomos war bei ihm etwas ganz Anderes. Dass Pluralis-
160 als Verlust des
Agonalen des Politischen (im Sinne von Chantal Mouffe) — aufwirft und

mus Konsensfragen — nicht vordergriindigen Konsens

einen kollektiv geteilten Kern von geglaubten Metaideen benétigt, argu-
mentiere ich auch. Dabei ist das Politische — ich folge hier Uberlegungen
von Alain Badiou (2003) — umgekehrt nicht als Praxis der Liebe versteh-
bar, sondern als Kontrolle des Hasses.

Aber genau in dieser agonalistischen Variante der Theorie des Poli-
tischen als Verfahren liegen problematische Tiefenstrukturen dieser
schwer definierbaren, kaum wirklich feststellbaren Theorie des Politi-

153 | Kellner/Hofele 2016.

154 | Assmann 2000.

155 | Erkens 2006.

156 | Rissing/Rissing 2009.

157 | Auf die »Politische Theologie« (1922) und auf »Der Begriff des Politischen«
(1927/1932) beziehend: vgl. Schmitt 1996; 2004.

158 | Mehring 2009; 2011.

159 | Schulz-Nieswandt 2017.

160 | So die Kritik von Ranciére 2002.
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schen vor. Karin Priester (2014) hat sie — nicht ohne gekonnte Polemik
— aufdecken kénnen. Hierbei wiirde ich dem Versuch, wirklich Neues
auch in einer neuen schopferischen Terminologie zu fassen (dazu auch
Schulz-Nieswandt 2016c¢), nicht derart polemisch begegnen, wie es Pries-
ter tut. Dabei wird deutlich, wie der Versuch, links — aber jenseits von
links und rechts — zu stehen missgliickt und konservative Elemente so
aufgenommen werden, dass man automatisch Gefahr lduft, nach rechts
abzudriften.

Schmitt war relativistisch und vor allem dezisionistisch. Es ging um
Ordnung als solche, nicht um Freiheit, Gleichheit, Gerechtigkeit und So-
lidaritt.

Mit der neurotischen Fixierung auf das Ordnungsproblem'®! — eine
Variante rechten Dionysos-Kultes, der in einem opportunistischen Apollo-
nismus miindet — wird der Ausnahmezustand zum geilen Objekt der kon-
servativ-revolutioniren Begierde. Die Normalitit des langweiligen Alltags
ist nicht von Interesse. Dieser Alltag ist tote Mechanik.

Politische Theologie thematisiert hier den angeblichen Nihilismus
des gottlosen Humanismus. Das sei Betrug an der — dieser: faschisti-
schen — Wahrheit.

Insofern beruht die antike griechische Theorie der Politik nicht nur, wie
die neuere Theorie'®? der Re-Politisierung der Demokratie'® im Rekurs
auf die ontologisch-ontische Differenz des Politischen und der Politik'®*
konstatiert, auf Prozessen des Agonalen mit Bezug auf Ideen und Inte-
ressen'®. Sie beruht nicht nur (in der Tradition der intersubjektiven Trans-
zendentalpragmatik) sprachvermittelt, sondern praxistranszendental zu-
gleich auf hinreichender Vergemeinschaftung'®.

Zizek (2014) hat den Diskurs mitgeprigt, wonach die Re-Vitalisierung
des originir Politischen das Ethische jedoch nicht suspendieren darf.

161 | Immer wieder kann herausgearbeitet werden, wie der Dionysos-Kult in der
griechischen Antike Teil der Polis-Ordnungsgebung war. Vgl. auch Ketscher 2016.
162 | Marchart 2011.

163 | Agamben u.a. 2012; auch Rédel/Frankenberg/Dubiel 1989.

164 | Laclau/Mouffe 2015; Mouffe 2011; 2014; Nonhoff 2007.

165 | Dazu auch Neuendorff 1973.

166 | Vgl. Anhang 2.



V. Humanismus gottloser Onto-Theologie

Diese Spannung entdeckt man im Zuge der Rezeption der Studie von
Ivana Perica (20106) iiber das Unvernehmen zwischen Hannah Arendt und
Jacques Ranciére. Auch hier wird letztlich herausgearbeitet, wie iiber alle
Rezeptionsschwichen hinweg Komplementarititen und auch Konvergen-
zen moglich sind.

Gerade die Dispositive des Privaten und des Offentlichen sind in ihrer
Konfiguration wohl komplizierter als oftmals angenommen und daher
differenzierter zu re-konstruieren als es das herkémmliche politische
Schema links versus biirgerlich ermoglicht. Das allein macht schon das je-
weilige Abdriften des Privaten in den unpolitischen'” Konsumfetischis-
mus als uneigentlichen Privatismus einerseits und den Terror des Offent-
lichen andererseits deutlich. Den privaten (ent-politisierten und passiven)
Biirger aufzulésen zugunsten eines totalen homo politicus der permanen-
ten Aktion ist nicht die Entwicklungsaufgabe, vor der die Gesellschaft
im Lichte einer Kritischen Sozialtheorie steht. Es geht um die Figuration
des Spannungsfeldes insgesamt, um eine vermittelnde, aber nicht seichte
und die Probleme eskamotierende Aufstellung in diesem aufgespannten
Feld. Es sind so die Uberginge thematisiert, die bereits im antiken Diskus
zu Bios und Zo€ enthalten sind. Gleiches gilt fiir den Rekurs auf die aris-
totelischen und platonischen Begriffe des blaberon und sympheron. Das
Niitzliche und das Schidliche verweisen auf die Diskurse iiber das Gute
und das Gemeinwohl in der polis, wodurch Gerechtigkeit'*® moglich wird.

Hier wurzelt die antike Philosophie des Politischen in der allgemei-
nen Anthropologie, die reflektiert, was das Leben sei. Einerseits das Le-
ben schlechthin, das allen Lebewesen eigen ist. Sodann aber die Diffe-
renz des einfachen und des hoheren Lebens reflektierend.

Es geht — hier auch heute noch in Kritischer Theorie des uneigent-
lichen Lebens als Daseinsverfehlung diskutiert — um die Beseelung des
Lebens, daher um sinnhaftes Leben, das nach Erfiillung und Vollendung
strebt. Es geht also um das gute Leben.

Die Debatte repliziert somit die Kontroverse, die die ontologische
Politiktheorie immer schon geprigt hat: die Reflexion der verschiedenen
Tatigkeitsformen der menschlichen praxis: Poietische Arbeit und techne

167 | Wenngleich als heimliche Politik der »Programmindustrien« disponiert:
Stiegler 2009.
168 | Mieth/Goppel/Neuhéduser 2016.
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auf der einen Seite, Politik im Medium der Sprache als Fundament des
Politischen auf der anderen Seite.

Die verborgene Tiefendimension der Entelechie, die hier wirksam
wird, macht plausibel, warum die Theorie des Politischen an einem Punkt
oftmals umschligt in eine Theorie des Asthetischen, denn es geht um die
Frage der hochsten Formen als Stufen der Entwicklung des Menschen —
immer in Differenz zu den Géttern. Im Erwachen des Philosophierens
als Entstehung des Selbstbewusstseins des Menschen im Fragen (statt
des Staunens) werden auch die Freirdiume im Schicksal'® zunehmend er-
kannt."”° Und erst damit wird der Diskurs iiber Scheitern, Schuld, Verant-
wortung"! und somit letztendlich der Diskurs iiber Verstindigung iiber
das kollektiv Gewollte des personalen Menschen freigesetzt.

Es reicht auch m.E. nicht hin, in der Agonalitit des Politischen in he-
gemonialer Weise Macht zu erlangen. Menschen miissen schon abgeholt
und mitgenommen, also fiir die Idee gewonnen werden. Wieso sollten
sich Menschen nicht dndern und politisch anders als bislang votieren?
Marxens Kategorie der klassenspezifischen Charaktermaske'? bedeutet
ja nicht, dass Menschen aus ihrer Plastizitit entbunden sind, also hin-
sichtlich jeglicher radikaler Umorientierung im betonierten Sinne blo-
ckiert sind.

21. HeGELS HERR-KNECHT-DIALEKTIK
ALS EVOLUTORISCHE ZWISCHENSTUFE

Aus dem alttestamentlichen Kontext und dem alt-orientalischen Umfeld
des AT kennen wir die Bildsprache von Gott und seinem Menschen als
Hirte-Herde-Beziehung. Auch christologisch setzt sich das Bild vom gu-
ten Hirten fort, ikonographisch reichhaltig belegt'”>.

Psychoanalytisch gesehen ist es nicht ganz von der Hand zu weisen,
dass auch in der modernen Figur des Wohlfahrtsstaates Restbestinde
dieser Eltern-Kind-Beziehung im Sprechen vom »Vater Staat« nachweis-

169 | Danis/Mdde 1982; Fischer u.a. 2002.

170 | Dazu auch die Studie zum Orakel von Delphi: Oberlin 2015.

171 | Dazu auch Ebers 2009.

172 | Im ersten Band des Kapitals: Marx 1978, S. 56; vgl. Matzner 1964.
173 | Fischeru.a. 2002.



V. Humanismus gottloser Onto-Theologie

bar sind. Dies ist jetzt nicht neo-liberal als Kritik zu verstehen, sondern
als Teil einer notwendigen Selbstreflexion in der Apologetik des sozialen
Rechtsstaates. U.a. wird man eben auch nicht die Wurzeln in der eudi-
monistischen Lehre vom benevolenten Absolutismus vergessen diirfen.
Die Demokratisierung der Wohlfahrtspolitik ist eben erst ein Produkt des
20. Jahrhunderts.

Die altorientalische Figur des sakralen Konigtums, egal welchen Ty-
pus, war noch eine Komplexkonstellation der Funktionen des Heilens,
Helfens, Richtens, Erziehens, Girtnerns, Wissens etc. Die Sikularisie-
rung der Neuzeit hat im Zuge der funktionalen Arbeitsteilung hier Syste-
me und Professionen ausdifferenziert.

In einem Foucaultschen Sinne gibt es dennoch eine Totalitit eines
Komplexes von Macht und Wissen, Institutionen und Praktiken, als dis-
positives System von Macht-Isomorphien'”#, die aber eben nicht mehr an
einem personalisierten Gott fixiert ist, wie iberhaupt an keine einfache
Regierungslehre. Aus Sicht Kritischer Theorie bleiben die involvierten
Menschen quasi Knechte dieses dispositiven Systems gouvernementaler
Welt im Modus entsprechender Subjektivierungsformen.

Hegels Figuration von Herr und Knecht"* als Interdependenz gegen-
seitiger Funktionsanerkennung stellt hier im Ausgang des Feudalismus
im Ubergang zur (von sozialen Asymmetrien [noch] nicht befreiten) Kon-
traktgesellschaft sozialevolutorisch eine Zwischenstufe (mit transforma-
tiven Durchbruchscharakter) dar. Die Herr-Knecht-Relation sikularisiert
sich: Nicht mehr von Gottes Gnaden her ist diese soziale Relation zu den-
ken, sondern sie ist eine funktionale Interdependenz, die aus innerer Dia-
lektik heraus auf eine gegenseitige Anerkennung hin tendiert.

Diesem subjektivierten Knecht der modernen Disziplinargesellschaft
haftet im Zuge einer Sikularisierung nunmehr doch noch die Restbe-
stinde der heiligen Ordnung seiner religionsgeschichtlichen Urspriinge
an: Er ist Person. Und Personalitit ist heilig.

Die aktuelle — kaum noch tiberschaubare — Debatte um Anerkennung
und Differenz (auch als vorerst letzte Generation der Kritischen Theorie)
weist hier Schnittflichen mit der Inklusionsidee auf und begriindet so

174 | Foucault 2003.
175 | Aus der Phdnomenologie des Geistes (Hegel 1977, S. 150ff.), durch die
Brille der beriihmten Vorlesungen von Kojeve 1975 gelesen.
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die Frage, wie Inklusion (nur) im Rekurs auf den heiligen Charakter der
Personalitit der menschlichen Person fundierbar ist.

22. HERMANN BroCH, HANNAH ARENDT
UND DIE THEORIE DES IRDISCH-ABSOLUTEN

Die Idee, die moderne Demokratie trotz aller moderner Sikularitit auf
der Idee eines Irdisch-Absoluten — der Wiirde der Menschrechte — aufzu-
bauen, findet sich bei Hermann Broch (1997, S. 176ft.).

Die Idee war auch Gegenstand der Korrespondenz zwischen Broch
und Hannah Arendt.”® Liitzeler (1997) hat diese Werkteile von Broch
(1997) plausibel kommentieren kénnen. Diese Dimension im Werk von
Broch hat Liitzeler auch an anderer Stelle nochmals (2011, S. 14ff,, S. 18f)
deutlich herausstellen konnen.

Das Werk von Broch interessiert hier nicht literaturwissenschaftlich.
Dennoch spielt hier ein Aspekte seiner poetologischen Rezeption hinein:
An dem Werk von Hermann Broch wird kontrovers diskutiert, wie es mog-
lich sein soll, Literatur (Roman) und Wissenschaft gattungstechnisch zu
vereinigen. Ob Broch sein Ziel in genialer Weise immer knapp verfehlt
hat, soll hier dahin gestellt bleiben. Er war sicherlich auch begrenzt durch
die historischen Umstinde einer 6konomisch mehr als beschwerlichen
Exilsituation. Broch hat eine (wenn auch unvollendete) massenpsycholo-
gische Analyse der nationalsozialistischen Krise der Moderne vorgelegt.

Und genau in diesem Kontext kristallisiert sich die Idee heraus, dass
gerade die Moderne nur funktionieren kann auf der Grundlage einer
nichtmodernen Norm: die der absoluten Wiirde der menschlichen
Person. In diesem Sinne ist die Korrespondenz mit Hannah Arendt
schlicht plausibel.

Warum kann sich die moderne Wissenschaft dem gestellten Thema
der Frage nach den heiligen Grundlagen des Rechtsstaates im sikularen
Zeitalter verschliefRen?

176 | Vgl. Durzak 2001, S. 161f. Zu Arendt vgl. zur Einflihrung Heuer 2013 sowie
Young-Bruehl 2004; Prinz 2013; Wild 2006. Zu Broch vgl. auch Litzeler 1988.



VI. Angst und Methode
in der Wissenschaft

Man kann sich, um einen Zugang zu dieser Problematik zu verschaffen
bzw. zu erarbeiten, unterschiedlich anregen lassen. Eine faszinierende
Moglichkeit ist, Eribons »Riickkehr nach Reims« (2016) zu lesen.!

Man mag sich aber auch von Georges Devereux (1984) und seiner Stu-
die Angst und Methode in den Verhaltenswissenschaften inspirieren lassen.?
Dort geht es um Angstproduktion in den Befunden der verhaltenswis-
senschaftlichen Forschung und um die damit verbundenen einerseits
unreflektierten und in der Folge andererseits ungesteuerten Gegeniiber-
tragungsleistungen®. Genau dieser Gegeniibertragung dient — kompensa-
torisch, aber nicht problemlésend — die Pseudomethodologie der objekti-
vistischen Verhaltenswissenschatft.

1 | Vgl. auch Bourdieu 2007.

2 | Auch in einer hoch produktiven, eher soziologischen Forschung iiber die Her-
ausbildung und Rolle von Intellektuellen (in Frankreich: Jurt 2012; Winock 2007)
wird deutlich, dass diese Sicht nicht ausreicht, die Probleme angemessen zu ver-
stehen. Es fehlt an psychologischer Durchdringung. Psychologie meint hier auch
nicht einfach nur das plausible Einbringen biographischer Aspekte, wenngleich
sich in der Biographie alles dicht transportiert. Eine mentalitdtsgeschichtliche
Analyse der Intellektuellen bedarf der Analyse im Schnittbereich von Soziologie
und Psychologie, die zu einem guten Teil fundierte Psychodynamik sein muss.
Denn der Mensch ist im Diskurs des sozialen Wandels nicht nur mit seinem Intel-
lekt beteiligt, sondern angesichts seiner personalen Schichtung mit seiner Einheit
von Geist, Seele und Kérper.

3 | Dazu auch Racker 1970.
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Diese Sicht der Dinge ist nicht nur angesichts der Konjunktur der be-
havioral sciences hoch bedeutsam. Methodische Distanz* kann man in der
Wissenschaft auch jenseits eines cartesianischen Subjekt-Objekt-Dualis-
mus erwirken, also im Rahmen eines immer schon In-der-Welt-Seins der
Wissenschaft, somit einer Subjekt-Subjekt-Relationalitit folgend. Es ist
dies eine hermeneutische Wissenschaft, die als Methode der epistemi-
schen Wahrheit zugleich offen ist fiir die Problematik der ontologischen
Wahrheit, ja, erst hier zu einer sinnvollen Einbettung der Befunde in
einer Weltordnung erwirkend kommen kann.

Denn die hermeneutische Frage® innerhalb der objektivischen Erfah-
rungswissenschaft ist eine doppelte Fragestellung:

- Wie sind die statistischen Zusammenhinge zwischen Konstruktva-
riablen in der Sozialforschung mit Blick auf die generativen Mecha-
nismen im Alltag — ethnomethodologisch re-konstruktiv mit Blick auf
den Konstruktivismus der sozialen Wirklichkeit als Praxis selbst — zu
verstehen®, also nach dem Wie des Was fragend?

Das ist hier gar nicht das primdre Thema. Sondern:

« Was bedeuten die Befunde existenziell fiir den Menschen angesichts
seiner Daseinsaufgaben, angesichts seiner Sorgestruktur des Lebens
und dies im Lichte der Vision, das Dasein liebend zu fithren?

Und nur so wird es moglich, sich der Thematik der sakralen Voraussetzun-
gen sdkularisierter Gesellschafien zu 6ffnen, ohne Angst und kompensato-
rische Gegeniibertragungen.

Die Angst, die hier generiert wird, ist einerseits eine wissenschafts-
soziologisch zu verstehende Problematik: Die Offnung hin zu derartigen
fundamentalontologischen Fragen einer post-metaphysischen Metaphysik
entspricht nicht der sanktionierten Vorstellung reiner — selbst ein krypti-

4 | Dies ist durchaus ein Problem, wenn die Wissenschaft - wie im Fall von Win-
ckelmanns Antiken-Re-Konstruktion (Fridrich 2003) - eine melancholische Sehn-
sucht nach dem Objekt generiert.

5 | Vgl. auch Anhang 3.

6 | Schulz-Nieswandt 2016b.
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sches Theologem — Erfahrungswissenschaft, auf die hin die Subjekte im
System als szientistischer homo academicus sozialisiert werden.

Und ferner — und dies wahrscheinlich viel dramatischer — handelt es
sich um die Angst vor der eigenen Tiefe der Daseinsproblematik ange-
sichts der Potenziale des homo abyssus.

Die Sakralitit der Person ist ein Theorem, dass dem Menschen den
Spiegel vorhilt, in dem die abgriindige Tiefe des Menschen als ein Selbst
erkennbar wird: das Nichts als Nichtung der Gestaltwahrheit eines ge-
lingenden sozialen Miteinanders personalisierter Kreaturen. Eine nich-
tende, nicht eine generative Negativitit wird antizipiert.

Das Bose” —auch hier u.a. durch wesentliche Beitrige von Karl Jaspers,
Paul Ricoeur und Martin Buber fundiert — wird man in zwei Weisen, die
nur bei genauer Betrachtung trennscharf differenzierbar sind, verstehen
kénnen. Das Bose steht gegeniiber dem Guten in einer bi-polaren An-
ordnung. Diese Binirik ist als Deutungsmuster kulturell heute wie in der
bisherigen Kulturgeschichte verbreitet. Theologiegeschichtlich angedacht
wurde aber auch das Bose, aus dem das Gute iiberhaupt erst als Figur
generiert worden ist. Denn wieso sollte — schuldtheologisch — das Bose als
entweichende Abweichung vom Guten zu verstehen sein? Unter dem dy-
namischen Aspekt der Aufgabenstellung und -bewiltigung als Entwick-
lungsaufgabe des Menschen ist das Gute iiberhaupt erst hinsichtlich des
Bosen als angesichts des eingebrachten Existentials des Wagnis des Seins
generiert zu verstehen. Erst dann kommt es zum Kampf der beiden — der
nichtend-destruktiven und der liebend-schopferischen — Perspektiven.

Wird all dies als eigenes Gegeniibertragungsmotiv erkannt, geht es
nicht darum, abstrakt die entsprechende Reflexion als Aufgabe der Wis-
senschaft zu verstehen, sondern als Arbeit am eigenen Selbst des aka-
demischen Subjekts. Ich folge einer Passage in der Selbstreflexion von
Petros Markaris (2008, S. 26) in »Wiederholungstiter«, der in Anlehnung
an eine Unterscheidung von Kierkegaard die existentiellen Schriftsteller
(in Abgrenzung zum nicht-existenziellen Schriftsteller) so charakteri-
siert, dass diese »ihre eigenen, die menschliche Existenz betreffenden
Fragen« thematisieren.

Dieser Angst muss sich die Wissenschaft stellen. Dazu muss sie aber
die erfahrungswissenschaftlichen Befunde in Fragen nach der ontologi-
schen Wahrheit einfiigen und einbetten. Das ist nun kein »Verwertungs-

7 | Neimann 2004; Colpe/Schmidt-Biggemann 1993.
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zusammenhang« wertfreier Wissenschaft. Die empirische Befundland-
schaft dient immer nur dazu, die Welt besser zu machen.

Soll dieser Fortschritt nicht inhaltsleer im Modernisierungsdisposi-
tiv® untergehen, so bedarf es der Einordnung in eine nach-metaphysische
Metaphysik des existenzialen Humanismus als Onto-Theologie ohne
Gott.

8 | Zur Kategorie der Modernisierung und der Diskursdimensionen vgl. auch Loo/
Reijen 1992.



VIl. Verwendungskontext
in der Hochschullehre

Seit vielen Jahren haben Martina Fuchs (Wirtschafts- und Sozialgeogra-
phie), Detlef Fetchenhauer (Sozialpsychologie), Wolfgang Leidhold (poli-
tische Theorie) und ich im Bachelor Sozialwissenschaften Vorlesungen
und Seminare zum Themenkreis »Religion im Streit der Wissenschaf-
ten« als gemeinsame Veranstaltungen durchgefiihrt. Wir fithren dies im
neuen Master fort. Es kristallisierte sich ein Bedarf heraus, die je eigene
Position deutlicher zu konturieren. Detlef Fetchenhauer hat seine Posi-
tion im Rahmen eines Kapitels in seinem Lehrbuch zur Sozialpsycholo-
gie® skizziert. In umfassender Weise hat dies Wolfgang Leidhold in seiner
Monographie iiber die Gegenwart Gottes® geleistet. Meine bisherigen,
vor allem neueren Publikationen® kénnen nur Bausteine meiner Position
darlegen. Die vorliegende Studie bringt meine Position aber nunmehr
prignanter zum Ausdruck.

Die Arbeit ist aus meiner gréfleren Studie zu Erhart Kastner und der
konservativen Revolution* erwachsen, ist aber vor dem Hintergrund des
Puzzles einzelner Vorstudien® zu sehen. Dort dreht es sich um u.a.

« Gabe und Reziprozitit,
« ekstatisch-dionysische Sozialpolitik,

1 | Fetchenhauer 2011.

2 | Leidhold 2008. Leidhold arbeitet an einer neuen grundlegenden Publikation.
3 | Schulz-Nieswandt 2014a; 2015a; auch in 2017 in den dortigen Ausfiihrungen
zu Romano Guardini.

4 | Schulz-Nieswandt 2017.

5 | Schulz-Nieswandt 20144a; 2015; 2015a; 2015b; 2016; 2016a; 2016b; 2016¢.
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« Genossenschaft als generatives Formprinzip,

- methodologischer Personalismus,

« post-strukturale Sozialforschung,

« Psychodynamik in theologischer Anthropologie,

« sozialpolitische Heterotopien und innovative Hybridititen.

Zugleich wird damit deutlich, warum ich mich als Sozialpolitik- und Ge-
nossenschaftsforscher fiir theologische und religionswissenschaftliche
Fragen interessiere.

Die Sakralitit der Person wird allerdings auch schon in einem Mo-
dul einfithrender Bachelor-Vorlesungen »Anthropologische Grundlagen
der Sozialpolitik« und »Altern und Sozialraum im Welfaremix« ange-
sprochen. Die dortige Pflichtlektiire findet somit hier eine Vertiefung fiir
Fortgeschrittene. Auch in meiner Lehre zur »Sozialskonomie der Pflege«
an der Philosophisch-Theologischen Hochschule Vallendar, an der ich als
Honorarprofessor lehre, diirfte die Arbeit zweckdienlich sein.

6 | Schulz-Nieswandt 2016b.



VIIl. Zusammenfassung und Ausblick
in sozialpolitischer Perspektive

Wer nach Innovationen fragt, ist mit dem status quo unzufrieden. Dem-
nach muss es einerseits eine Diagnostik des IST-Zustandes geben, ande-
rerseits eine Vision vom SOLL-Zustand. Es geht dann wiederum einer-
seits um die Differenz, andererseits um die Frage nach dem WIE der
Transformation vom IST zum SOLL. Das ist keineswegs die leichtere Fra-
ge im Vergleich zum SOLL-IST-Vergleich.!

1 | Insbesondere ist von Interesse: Wie ist das Verhaltnis von ambulant und sta-
tionar (vgl. z.B. § 3 SGB XI) zu verstehen: heute und in Zukunft? Dies ist einerseits
normativ-rechtlich (Volkerrecht/Europarecht, SGB) zu verstehen, andererseits
im Sinne realer Méglichkeiten empirischer Faktoren und Vektoren? Was ist also
richtig im Sinne ethischer Gebote? Was ist méglich im Sinne erfahrungswissen-
schaftlich fundierter Moglichkeiten/Chancen bzw. Grenzen und Barrieren? Das
Thema ist aufgespannt im Spannungsfeld zwischen Gesinnungsethik und Verant-
wortungsethik? Autonomie und Teilhabe im Sinne der Personalitdt des Menschen
treiben einerseits die De-Institutionalisierungen voran und thematisieren Lebens-
formen der Wiirde bis zum Lebensende als Fragen gelingenden Daseins im Lebens-
lauf; Grenzen der De-Institutionalisierungen verweisen verantwortungsethisch auf
Fragen der wiirdevollen Weiterentwicklung stationérer Settings des Lebens. Ins-
gesamt betrachtet ist die lokale Netzwerkbildung die Kernproblematik: also Ort
(Sozialraum) konkreter Utopien des Gelingens des sozialen Miteinanders, aber
auch die Achillessehne eines naiven De-Institutionalisierungseifers. Inklusion ist
nicht trivial. Auf die Ambivalenzen ist zu schauen. Und: Pflegebediirftigkeit ist nur
eine Dimension komplexer Bedarfslagen im héheren und hohen Alter: Es geht um
den homo patiens in seiner ganzen Lebenslage. Vor diesem ganzen Hintergrund
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Das Apollonische bezeichnet die Kultur der Verwaltung der Ordnung
eines status quo. Das Dionysische bezeichnet die vitale Verdnderungspra-
xis: den Uberstieg, die Grenziiberschreitung zum Neuen (eventuell auch
als ein Ganz Anderes), die Ekstase.

« Ekstatisch ist das Dionysische als transgressive Praxis, die die etab-
lierten — oftmals betonierten — Pfade etablierter Routineordnungen
uiberschreitet.

Die religionswissenschaftlichen Anleihen mégen sinnvoll sein. Denn
dort ist das Kriftespiel des Apollonischen und des Dionysischen in einer
bestimmten Weise thematisiert worden. Denn es geht nicht um die Per-
manenz dionysischer Dynamik, die nur episodisch ist. Das Dionysische
muss sich wieder einfangen lassen in apollinischem Ordnungswillen.
Aber dies eben erst nach der Verinderung.

Zugespitzt gesagt: Wie bekommt man im sozialen Wandel passungs-
fihig die sozialpolitische Praxis transformiert? Gemeint sind nicht ober-
flichliche oder parametrische Reformen. Gemeint ist eine Mutation — ein
echter Uberstieg im Strickmuster des sozialpolitischen Geschehens.

*

Die Sozialleistungsquote in Deutschland betrigt ca. 35 %. Uber die Mes-
sung mag man streiten. Relevanter ist die Frage: Wie steht es um die Kos-
ten-Effektivitdt? Die Analyse der sozialen Wirklichkeit des sozialpolitischen
Geschehens — im Rahmen einer Mehr-Ebenen-Analyse — wirft durchaus
Phinomene eines sozialen Dramas auf.

Aus der Sicht des homo patiens wird das Geschehen als Labyrinth? er-
fahren. Die Ordnung des personalen Erlebnisgeschehens ist von Sekto-
ralismus und Fragmentarismus geprigt. Es fehlt an trans-sektoraler Inte-
gration und an Multi-Disziplinaritit.

An den komplexen Bedarfslagen — in der Hochaltrigkeit, vor allem vor
dem Hintergrund der Ressourcensituation der Lebenslagen als Schnittbe-
reich von chronischen Erkrankungen, funktionellen Beeintrichtigungen

kann die Frage gestellt werden: Wo stehen wirim Lichte der gegenwartigen Gesetz-
gebungen und ihren Implementationen?

2 | Eine Metapher, die variantenreich geschopft wird. Vgl. etwa auch Rottgers
2013.



VIIl. Zusammenfassung und Ausblick in sozialpolitischer Perspektive

und Formen der Behinderung — im Kontext des sozio-demographischen
Wandels geht die Versorgungslandschaft oftmals vorbei.

In der Medizin mangelt es an einem bio-psychisch-sozialen Ver-
stindnis. Die Figenlogik des Akutkrankenhauses z.B. stigmatisiert den
Demenzkranken als Storfaktor. Maskuline Selbstbilder der Medizin —
Drachentéter (Kampf mit dem Tod im OP) und Maschinenbauer (kaputte
Maschinen werden repariert) — grenzen die Demenz aus, schieben diese
Aufgaben im Zuge tiefengrammatisch wirksamer Gender-Ordnungen
der Pflege und Betreuung der Miitterlichkeit sozialer Berufe zu. Hier sei
auch der Ort der Empathie, dabei den neurowissenschaftlichen Befund
ignorierend, dass auch Minner komplexe Spiegelneuronen besitzen. Die
Medizin konzentriert sich auf ihre eigentliche Arbeit. Rehabilitative Geria-
trie gilt hier nicht als Medizin. Gegenstand der Medizin ist das Organ im
Lichte von Laborwerten und Bildgebungen, interessant ist die Krankheit,
nicht der Kranke, der kranke Mensch als homo patiens.

Angesichts des DRG-Regimes in der Krankenhausfinanzierung ist
das Krankenhausentlassungsmanagement verbessert worden; aber die
Probleme der No Care-Zonen sind dramatisch.

Es fehlt vielfach an der Sicherstellung von Pflegearrangements® im
Rahmen lokaler sorgender Gemeinschaften im Kontext regionaler Pflege-
strukturplanung. Gewiss, der Diskurs und die Innovationen im Lichte
sozialraumorientierter Quartiersentwicklung haben sich etabliert. Doch
die Herausforderungen wachsen. Man denke etwa an die Zukunft der Da-
seinsvorsorge in strukturschwachen, schrumpfenden (lindlichen) Regio-
nen. Alternativen zur Idee des Hilfe-Mix zwischen Staat, Markt, Dritter
Sektor und Gemeinschaften gibt es nicht.

Es geht also um die Sicherstellung der Verfiigbarkeit, Erreichbarkeit, Zu-
ginglichkeit und Akzeptanz sozialer Einrichtungen und Dienste im Raum.

Doch neu aufgestellt werden miissen auch die Professionen. Die habi-
tuellen Strickmuster sind zwar im Wandel begriften. Doch die Probleme
sind mitunter gravierend und passen zu den andauernden Restbestin-
den an Eigenschaften totaler Institutionen: Paternalismus, sprachlose
Medizin, fehlende hermeneutische Achtsamkeit, fehlende Prozessacht-
samkeit, fehlende partizipative Offnungen, over-protection, dependency
support script, baby-talk ... die Liste der Probleme ist lang®*.

3 | Zu»Wohlfahrtsarrangements«: Wendt 2010.
4 | Vgl. auch Anhang 3.
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Man kann sich fragen, was diesen sozialpolitischen Versorgungskom-
plex treibt? Es ist ein 6konomischer Kampf aus der Frage heraus: Wem
gehort der Patient? Das gouvernementale Dispositiv im Sinne von Michel
Foucault ist orientiert an dem Syndrom von Jugend, Schénheit, Gesund-
heit und Produktivitit. Es geht um Workability und Employabilty. Hier ist
der Rausch in den von Walter Benjamin so benannten Kathedralen des
Konsums fundiert.

Man lese nur § 1 SGB I und dies im Lichte von Volkerrecht, Europarecht
und Grundgesetz. So geht es um die Gewihrleistung des sozialen Rechts-
staates auf freie Entfaltung der Person im Lebenslauf — fiir alle Personen
gemeinsam und gleichzeitig. Die Franzosische Revolution mit ihren Eck-
werten der Freiheit, Gleichheit (der Chancen) und der (umverteilenden)
Solidaritit bleibt die »Sattelzeit« und generiert die bleibenden Fluchtpunk-
te der Kritik der Verhiltnisse. Es handelt sich hier um ein Zivilisationsmo-
dell. Humanistisch ausgedriickt: Aus der Kraftquelle der Liebe im Lichte
sozialer Gerechtigkeit muss mit Mut die demokratische Macht ausgetibt
werden, um diese Eckwerte zu verwirklichen. Dazu gehort das Grundrecht
auf freien Zugang zum Sozialschutz und zur Daseinsvorsorge.

Die Griinde liegen in der Norm der Autonomie der menschlichen
Person im Modus der Teilhabe am gesellschaftlichen Gemeinwesen als
anthropologisch-rechtsphilosophisches Telos der Geschichte verankert.

Hier ist von einer Sakralitit der menschlichen Personalitit zu sprechen.
Hier wurzelt das moderne Inklusionsdenken.

Das Ganze ist eine alles andere als triviale und von Ambivalenzen freie
Idee. Es geht um die Uberwindung sozialer Ungleichheit in der Form der
Ausgrenzung, wodurch eine Gesellschaft der Anerkennung von Differen-
zen anvisiert wird.

Die Analysen zu den Problemen der De-Institutionalisierung zeigen,
wie grofd das Delta A zwischen IST und SOLL noch ist.

*

Ein Wandel braucht als notwendige Voraussetzungen dkonomische An-
reiz-Kompatibilitdt und entsprechende rechtliche Rahmenbedingungen.
Hinreichende Bedingung ist aber eine Kultur der offenen Haltung fiir
den anstehenden sozialen Wandel. Und hier kommt nun die psychodyna-
mische Sicht auf die Akteure zur Wirkung.
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Was eingangs als dionysische Ekstase angesprochen wurde, erweist
sich nun im Rahmen einer Charakterneurosenanalyse als Haltung der
Offenheit. Offenheit zum Wandel bedeutet nun, soziale Phantasie aufzu-
bringen, definiert als schizoide Kreativitit des Uberstiegs® und damit der
Uberschreitung der Pfadabhingigkeiten. Eine zentrale Metapher kann
die der Verfliissigung® sein. Die Verstiegenheit zur angstbesetzten Phobie
gegeniiber der notwendigen Verinderung muss iberwunden werden.

. Die Akteure miissen — authentisch — offen werden fiir die neuen
Wege; sie miissen sich auf eine Reise einlassen, also Mut zum Wagnis

haben.

Okonomisch sollten (im Sinne der weiter oben konstatierten notwendigen
Voraussetzungen) sie als rationale Akteure eine Aussicht auf eine win-
win-Situation haben. Sie brauchen ferner Vertrauen in die Situation des
Change Managements. Vor allem: Sie miissen kollektiv eine Idee teilen.

Gemeinsame Ideen bahnen den Korridor, in dem sich dann die (ma-
teriellen) Interessen kanalisieren lassen. Hinreichende Bedingung ist
also genau diese, letztendlich (in der persoénlichen Bindungssozialisation
verwurzelt) auf einem erlernten Gleichgewicht von Ur-Angst und Ur-Ver-
trauen’ basierende unneurotische Haltung der Uberwindung von Angst
und Pfadabhingigkeit durch Mut, Vertrauen, Empathie, Offenheit, Plas-
tizitat und Kreativitit.

« Die Ordnung der Dinge muss also verfliissigt werden.

5 | Zur kulturellen Grammatik und zur Psychodynamik des Urlaubs mit Fokus auf
die romantische Griechenlandsehnsucht vgl. auch in Schulz-Nieswandt 2017: Das
Gesamtwerk von Erhart Kastner, nicht nur seine viel gelesenen Griechenlandreise-
erzahlungen, werden im Kontext der sog. »Konservativen Revolution« inter-textuell
re-konstruiert. Dabei wird der Habitus dieser Gruppe Gleichgesinnter psycho-dyna-
misch bestimmt. Die Analyse ist iber die konkrete Person Erhart Kastners hinaus
ein Beitrag zum Phdnomen der »Griechenlandsehnsucht« und zur deutschen Mentali-
tatsgeschichte des 20. Jahrhunderts insgesamt. Im Vordergrund steht die Kulturkritik
dieses inter-textuellen Kreises, die sich zu einer Zivilisationskritik der totalitaren Welt
steigert. Im Hintergrund wirken spezifische theologische Weltbilder habitusbildend.
6 | Nakas 2015.

7 | Theologisch rezipiert bei Lassak 2016.
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Nach dieser dionysischen De-Territorisierung (Systole) folgt die apollini-
sche Re-Territorisierung (Diastole).

Inklusion meint eine Ordnung des gelingenden sozialen Miteinanders in
der Reziprozitit der Menschen in der Rolle des Mitmenschen, die die Out-
sider zu Insidern macht.

Dies wirft nicht nur ein forderndes Licht auf Fragen der Ambulantisie-
rung als sozialraumorientierte Quartiersentwicklung im Sinne maximal
moglicher De-Institutionalisierung. Auch stationire Settings miissen
sich inklusiv weiterentwickeln. Die Institutionen und die Professionen
sind also gefordert. Und die Politik muss die Ermdglichungsraume durch
rechtliche Regime schaffen. Letztendlich miissen auch re-finanzierte Ge-
schiftsmodelle moglich werden. Denn die Akteure stehen im Markt im
Wettbewerb. In vielen Leistungsbereichen des Systems der Sozialgesetz-
buicher gilt der Grundsatz »ambulant vor stationir«. Der Grund fiir die-
se normativ-rechtliche Vorgabe ist letztendlich rechtsphilosophischer Art
und resultiert aus anthropologischen Grundiiberlegungen. Da der Mensch
definiert ist iiber die Axiome der Grundrechte auf Teilhabe, Selbstbe-
stimmung und Selbstindigkeit und dies im Lichte der Strukturwerte der
Franzosischen Revolution als Sattelzeit des sozialen Rechtstaates (Freiheit,
Gleichheit, Solidaritit) gewihrleistungsstaatlich zu verstehen ist, wird der
gesellschaftspolitische Gestaltungshandlungsdruck der Ambulantisierung
und — umgekehrt — der De-Institutionalisierung bzw. Ent-Hospitalisierung
tiberaus deutlich. Dies ist eine der Hauptvisionen des modernen Inklu-
sionsdenkens, das sich nicht nur auf sozial konstruierte Tatbestinde der
Behinderung beziehen lisst: Es geht um den Abbau der sozialen Exklusion
iiberhaupt: von der frithen Kindheit bis zur Hochaltrigkeit, der Demenz-
versorgung und der Kultur des Sterbens, es geht um Menschen mit chro-
nischen Erkrankungen, mit Pflegebediirftigkeit oder um sozio-6konomi-
sche Armut. Es geht um die Frage des Gelingens der Daseinsfithrung des
homo patiens im Lebenslauf. Doch dieses normativ-rechtliche Programm
ist nicht trivial. Rechtliche Bahnungen sind im Mehr-Ebenen-System vom
Voélkerrecht, tiber das EU-Recht, GG bis hin zum {1 SGB I gegeben. Der-
zeit ist man, z.B. auch im Zuge der Wohn- und Teilhabegesetzgebungen
der Linder als eigengesetzliche Konkretisierungen des SGB XI, dabei,
rechtliche Fragen und auch die Frage der wirtschaftlich nachhaltig mach-
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baren Geschiftsmodelle fiir eine betriebsformliche Transformation der
regionalen Versorgungslandschaften zu gestalten. Vieles ist hochst kon-
trovers. Doch sind derartige rechtliche und wirtschaftliche Fragen ohne-
hin »nur« notwendige Voraussetzungen; hinreichende Bedingung einer
wirklichen inklusiven Transformation der sozialpolitischen Leistungsbe-
reiche ist die kulturelle Offenheit fiir diese neue Welt inklusiver Kommu-
nen bzw. Quartiere unter dem Aspekt der Normalisierung des Wohnens
der bislang oftmals stationir ausgegrenzten Menschen. Das ist ein nicht-
trivialer sozialer Lernprozess voller Ambivalenzen und Zumutbarkeiten.
Die psychodynamische Dimension des Problems ist nicht zu unterschit-
zen: Es geht um soziale Phantasie eines gelingenden sozialen Miteinan-
ders mit dem Anders- bzw. Fremdartigen, wobei Affekte wie Angst und
Ekel an den Grenzen der Berithrung und Begegnung wirksam sind. Die-
se Lernprozesse sind nicht auf managerial anmutende Vorstellungen von
Diversity und Change Management zu reduzieren. Derzeit stehen hius-
lich-ambulante, teilstationire (zunehmend) sowie stationire Strukturen
im SGB XI-Bereich nebeneinander. Die inter-mediiren (»alternativen)
Wohnformen im Alter (Wohngemeinschaften, gemeinschaftliches Wohn-
eigentum, Mehrgenerationenwohnen etc.) zwischen privater Hiuslichkeit
einerseits und (sich durchaus ausdifferenzierenden) stationiren Wohnfor-
men andererseits sind in Deutschland immer noch stark unterentwickelt.
Ambulantisierung kann daher nur bedeuten: die Gewichte im Spektrum
der Wohnformen im Alter zu verschieben (Dispositiv des ambulant vor
stationdr). Die internationalen Erfahrungen zeigen, dass eine vollstindi-
ge Auflosung stationdrer Formen (Dispositiv des ambulant statt stationir)
kaum mdglich ist. Netzwerklosigkeit ist der dominante Pridiktor fur die
Heimiibersiedlung. Umgekehrt kann daher eine De-Institutionalisierung
nur gelingen, wenn das privat-hiusliche oder gemeinschaftliche Wohnen
im Alter angesichts zunehmend komplexer Bedarfslagen besonders in der
Hochaltrigkeit im Rahmen von lokalen sorgenden Gemeinschaften als
Hilfe-Mix nachhaltig sozialraumorientiert im Quartier/Dorf gewihrleistet
wird. Das ist gesinnungsethisch die Norm, verantwortungsethisch gese-
hen muss die De-Institutionalisierung aber auch gelingen, sonst drohen
(so vielfache Erfahrungen) Vereinsamung und Verwahrlosung. So bleibt
der Druck bestehen: alle Potenziale der De-Institutionalisierung verwirk-
lichen und verbleibende stationdre Strukturen im Geiste von Selbstbestim-
mung, Selbstindigkeit und Teilhabe des Menschen in seiner Personalitit
weiter zu entwickeln.
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Aber auch die BiirgerInnen sind nicht aus der Pflicht genommen, eine
Entwicklungsarbeit am eigenen Selbst zu leisten. Liebende Offenheit ist
auch hier gefordert. Auch hier beobachtet man Formen apotropdischer Hy-
gieneangst:

« Was man nicht kennt, davor hat man Angst und grenzt es aus.

Oftmals beobachtet man z.B. bei der lokalen Ansiedlung sozialer Einrich-
tungen (in der Demenzversorgung oder bei Hilfe fiir Menschen mit Be-
hinderungen) das St. Florians-Prinzip.

o+
*

Inklusion muss als Meilenstein in der ewigen Arbeit am vulnerablen Zivili-
sationsmodell, das vom Menschen selbst als homo abyssus (Mensch der Ab-
griindigkeit) gefihrdet, aber auch vom Menschen als homo donans (Mensch
der Gabe) erméglicht wird, verstanden werden.

Ort des gelingenden Daseins des Menschen im liebenden Miteinan-
der ist sein Sozialraum. Daher kommt der kommunalen Daseinsvorsorge
eine existenziale Bedeutung zu.

Dieser Raum ist der Raum, in dem die genossenschaftliche Form des
personalen Selbst-Seins im Modus des sozialen Miteinanders gelingen
kann.

Was muss hier verwirklicht werden? Soziale Beziehungen primirer
Art, eingebettet in Netzwerke sorgender lokaler Gemeinschaften, einge-
bunden in regionale Versorgungslandschaften. Diese miissen als profes-
sionelle Infrastruktur —in Co-Produktion mit den informellen Ressourcen
des buirgerschaftlichen Engagements — abgestuft ambulant, teilstationir
und (residual, d.h. subsididr nachrangig) stationir aufgestellt sein, inte-
griert-trans-sektoral und multi-disziplinir die medizinische, die pflegeri-
sche und die soziale Infrastruktur umfassend. Diese Versorgungsstruk-
tur muss also netzwerk-zentriert, wohnortnah, also im Quartier gelebt
werden. Im Raum muss barrierefrei die Mobilitit lokal, regional und im
Ubergang zur Uber-Regionalitit sichergestellt sein. Die Wohnformen (im
Alter) miissen stirker ausdifferenziert werden, weit iiber die duale Sicht
Privathaushalt versus Heim hinaus. Daher muss die Wohnungswirt-
schaft strategisch eingebunden werden. Die regionalen Unternehmen
— nach dem Vorbild vieler Kreditgenossenschaften — sollen im Rahmen
von sozialer Verantwortung als unternehmerische Biirgerschaft wirksam
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werden. Die Strukturen miissen sozial nachhaltig sein und so einen Bei-
trag zum gesellschaftlichen Demographiemanagement darstellen.

Die Kommune muss zur Choreographie dieser Prozesse ermichtigt
werden. Das PSG III muss in dieser Hinsicht enttiuschen. Die kommu-
nale Ebene bedarfim Rahmen der Bundes- und Landesgesetzgebung und
des konkretisierenden Verordnungswesens mehr Steuerungsmoglichkei-
ten. Dazu gehdren auch (nach Abschaffung der Heimgesetzgebung des
Bundes im Zuge der 2006er Foderalismusreform) die Wohn- und Teil-
habegesetzgebungen (WTG) der Linder. Dieses Feld muss dazu ent-ideo-
logisiert werden. Lokale Konferenzstrukturen miissen effektiver arbeiten
kénnen.

Netzwerkbildung — kritisch eingedenk der neuerlichen Universaldif-
fusion dieser Kategorie des Netzes als Leitmetapher (Friedrich 2015) —im
lokalen Raum ist das A® und O der ganzen Geschichte. Sozialkapital der
Netzwerke ldsst sich aber nur auf der Basis von Vertrauenskapital generie-
ren. Vertrauen generiert sich wiederum nur in gelebten Netzwerken. Der
ganze Prozess beruht auf eingebrachten Kompetenzen (Humankapital).

Diese Figuration muss als transzendentale Voraussetzung fiir das
mogliche Gelingen der Bewiltigung des sozialen Wandels verstanden
werden.

Es darf noch getrdumt werden. Triume sind Hoffnungen an erinnerte
Visionen des Noch-Nicht. So kénnten als konkrete Utopien neue — hetero-
tope — Rdume geschaffen werden, die in die Zukunft weisen.

Die Transformation dorthin kann nicht — auch wenn es durchaus um
Lichtung geht — als einfacher switch-off eines Lichtschalters, wenn diese
Metapher genutzt werden darf, funktionieren. Es handelt sich um soziale
Lernprozesse. Und dies auf allen Ebenen: Politik, Sektoren, Organisatio-
nen, Professionen, BiirgerInnen. Diese Lernprozesse miissen ermoglicht
werden.

Das ist Change Management, sofern dies als kulturelles Change Ma-
nagement und dies auch nicht zu sehr in der Tradition von social engi-
neerung diskutiert wird. Veridndert wird ja die kulturelle Grammatik des

8 | Das Alpha verweist nicht nur auf den Anfang von Allem, sondern auf das Vitale
schlechthin: vgl. auch R. G. Schmittim Nachwort in Caillois 2006, S. 186. Zu Dau-
er und Verflissigung vgl. auch Caillois 2016.
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Zusammenlebens. Es geht um die Strickmuster, nach denen wir ticken. Es
geht um unsere Kifige, aus denen wir uns befreien miissen. Wir werden nicht
einfach aus unserer Haut heraus kommen. Aber auf die Haltung kommt es an.

Was traditionell als Tugendethik der polis diskutiert wird, muss heute
im Lichte der psychodynamischen Sichtung der Probleme des mensch-
lichen Zusammenlebens im Rahmen einer Charakterneurosenlehre ver-
standen werden. Und daher gelingt der Wandel nicht ohne Verinderung
der psychodynamischen Selbstaufstellung der Menschen. Das ist Arbeit
am eigenen Selbst.

Und deshalb beginnt die Frage des wiirdevollen Alterns in der
Gesellschaft als Generationengefiige bereits in der Kinder- und Jugend-
hilfe: Dort, wo Eltern — ressourcentheoretisch im Sinne von Capability —
befihigtwerden miissen, Kindern Umwelten des gelingenden Aufwachsens
zu bieten, damit diese ihre Bindungserfahrungen in Bindungsfihigkeiten
transformieren kénnen.

Problematisierender soziologischer Ausgangsbefund hierbei ist: Fa-
milie als Sozialisationsagentur ist und bleibt Potenzial und Gefahr zu-
gleich. Sozialisationsversagen ist méglich. Darauf miissen die Gesellschaft
und ihre Politik in der Generierung von Rechtsregimen und sozialer Pra-
xis eingestellt sein.

Das beriihrt eine rechtsphilosophisch iiberaus pikante Problematik:
nimlich die der Ordnung des Dualismus von Privatheit und Offentlich-
keit, von Familie und Staat.

Es entspricht einer allgemeinen Entwicklungslinie der liberalen
Ordnung der biirgerlichen Gesellschaft in der Nachfolge der Franzosi-
schen Revolution, die BiirgerInnen vor dem Staat zu schiitzen, der nur
Rahmenbedingungen des friedvollen und freien Gelingens der biirger-
lichen Gesellschaft gewihrleisten soll. Das hat Eingang gefunden in die
Wirtschaftspolitik, prigte aber eben auch die gesamte Gesellschaftspoli-
tik, daher auch die sozialpolitischen Felder. Speziell in Deutschland kom-
men die grausamen Erfahrungen mit autoritiren Staatstraditionen und
sodann mit totalitaristischem Staatsuniversalismus als systematisches
Programm der Ent-Privatisierung der Gesellschaft und der staatlichen
Durchdringung aller Lebenswelten bis hinein in die Psychohygiene hin-
Zu.



VIIl. Zusammenfassung und Ausblick in sozialpolitischer Perspektive

Und dennoch: Der Mensch ist eben ein transaktionales Wesen’. Es
lebt nur und lernt nur sein Dasein zur Gestaltqualitit hin zu fithren im
Kontext seiner sozialen Wechselwirkungen. Der Mensch ist der Knoten-
punkt seiner sozialen Beziehungen, in die er verstrickt ist und die er als
seine narrative Identitit in Form komplexer Geschichten zu erzihlen ver-
mag. Diese Geschichten mégen gelingen oder scheitern.

Die Gesellschaft ist hierbei mitverantwortlich fiir die Gewihrleistung
der Chance auf einen gelingenden Lebenslauf. Dazu braucht die Politik
soziale Phantasie. Politik reduziert sich aber nicht auf die Figur der Politi-
kerInnen. Die Gesellschaft der BiirgerInnen ist gefragt.

Bei der Lektiire dieser letzten Zeilen darf nicht vergessen werden,
dass es nicht um pidagogische Pathetik geht. Die Uberlegungen sind an-
thropologischer Art und reflektieren ontologisch die Seinsverfassung des
Menschen.

Der Mensch ist das einzige Tier, das zur exzentrischen Positionali-
tit'® befihigt ist. Arnold Gehlen hat, ich sagte dies weiter oben schon,
mit einem an sich falschen Begriff das Richtige gesagt: Der Mensch sei
ein biologisches Mangelwesen. Aber seine Kulturfihigkeit, die auf diesen
Mangel der totalen Instinktgebundenheit antwortet, ist seine evolutori-
sche Stirke. Er kann seine Welt anders bauen als er sie bislang baute. Er
kann sich in die Welt hinein anders einwohnen als er es bislang tat.

« Er muss sich apollinisch Ordnungen geben, kann dabei aber kreativ —
eben dionysisch — sein.

Mit Blick auf das soziale Sich-Entwerfen des Menschen liegt die Wahrheit
wohl zwischen Heidegger (2006) und Sartre (1975, S. 7{f.). Das schmilert
nicht das Potenzial der Staatskritik im Existenzialismus." Und gewiss hat
die konservative Kulturkritik ein Stiick Recht, wenn sie als Hybris-Kritik
anmahnt, der Mensch solle sich dabei nicht allzu neo-titanisch und somit
prometheisch als homo faber aufstellen.

Aber seine Freiheit zur Gestaltung ist seine Notwendigkeit. Er kann
nicht anders ... so oder so. Freiheit hat das Risiko zum Scheitern als — un-
abdingbare — Kehrseite.

9 | Mildenberger 2007. Ferner Brentari 2015 sowie Cheung 2014.
10 | Vgl. in Plessner 1975.
11 | Schonherr-Mann 2015.
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Ich folge hier Aspekten des »Lob(es) der Liebe« von Alain Badiou
(2011). Aber das Wagnis der Freiheit nicht einzugehen, bedeutet a priori
ein Scheitern. Denn das Leben muss vom Menschen gefithrt werden. Das
kann er nur in Gesellung.

Welche — wirtschaftliche, bauliche und siedlungsriumliche, soziale,
politische, moralische, geschlechterorientierte, inter-generationelle, ds-
thetische [...] - Ordnung soll sich der Mensch nun geben?

Basis ist die Sakralitit der Person und damit seine Wiirde, die die Auto-
nomie jedoch an die Teilhabe an der Kultur des Sozialen kniipft. Autono-
mie ist deshalb immer relativ, weil sie relational ist und kontextabhingig
gelebt wird. Alles andere ist sozialer Tod: keine Rolle zu spielen, nicht
gefragt zu sein, bedeutungslos zu sein.

Somit ist die Analyse zum Ausgangspunkt zuriickgekehrt: Das zivili-
satorische Modell kniipft sich an die Uberwindung sozialer Ausgrenzung.

Auch wenn es — ich folge hier Gedanken bei Ernesto Laclau (2013) — lo-
gisch unméglich ist: Das Aufen soll zum Innen werden, die Outsider zu
Insidern. Gleichwohl — und dies beriihrt den Diskurs {iber »Grenzverliu-
fe« sozialer Gerechtigkeit (im Sinne der Zugangschancen zur Teilhabe) —
gibt es immer nur ein Innen angesichts des Auflen; Identitit definiert sich
erst angesichts der Alteritit.

So bleibt es bei der Relevanz der Kritik der Ausgrenzung, subtil auf
den Punkt gebracht im Werk von Georges Bataille®: Bataille interessiert
sich durch sein gesamtes Werk hindurch fiir das Ausgeschlossene, das
Heterogene, den »verfemten Teil«, der in einer gesellschaftlichen Homo-
genitit negativ bestimmt und tendenziell der Vernichtung preisgegeben
ist.

12 | Heimbach-Steins 2016; dazu auch Gosewinkel 2016.
13 | Boelderl 2015.



Schlusshemerkungen

Ich gestehe: Ich habe weder Albert Einsteins' Weltbild richtig verstehen
gelernt und musste sodann zur Kenntnis nehmen, dass er im Lichte der
Quantenphysik von Planck bereits zum Konservativen geworden ist. Ich
verstehe die Logik des Urknalls? nicht und mir bleiben Schwarze Licher?
ein Ritsel. Was ich aber nie verstanden habe, warum man — und eine sol-
che Diskussion kann man nachvollziehen in einem Heft von »Welt und
Umwelt der Bibel«* — aus diesem Unbegreiflichen gleich Gott ableiten
muss oder kann und diesen dann nach wie vor in Varianten naiver Male-
rei als kosmischen Samenspender anthropomorph personalisiert.

Reine symboltheoretische Deutungen im Rahmen einer kognitiven
Theorie des seine Welt hermeneutisch® bewiltigenden transaktionalen
Menschen als homo viator im Zuge seines meta-physischen Ur-Bediirf-
nisses wiirden hinreichen.

Planck® selbst war hier in komplexer Weise differenziert. Er wandte
sich bekanntlich in den spiten und letzten Jahren seines Lebens den
philosophischen Grund- und Grenzfragen seines quantenphysikalischen
Weltbildes zu. Angesiedelt zwischen dem Rationalismus von Kant und
der liberalen historischen Theologie der evangelischen Kirche entwickelt
er die Deutung, dass die Religion wegen ihres genuinen Gehalts an Ethi-
schem wertvoll sei, dass aber die neueste Naturwissenschaft zwar zur

1 | Neffe 2005; Biihrke 2004; Folsing 1995.

2 | Blome 2015.

3 | Dazu in Burkert/Kippenhahn 1996.

4 | Weltund Umwelt der Bibel 2016. Vgl. auch Dessauer 1952.
5 | Vgl. auch Koerrenz 2016.

6 | Hoffmann 2008; Hermann 2005.
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Idee Gottes hinfiihre, aber diese Idee letztendlich wieder naturwissen-
schaftlich auflose.

Planck verstand positiv — sich damit mit soziologischen Theoremen
und sozialpsychologischen Kognitionstheorien deckend — die geglaubte
Wirklichkeit Gottes. Er kritisierte aber scharf die Idee, aus der Quanten-
theorie unzulidssige Gottesbeweise abzuleiten. Was wir noch nicht hin-
reichend verstehen, ist kein Beweis fiir die Existenz Gottes. Und Planck,
Mitglied der evangelischen Kirche, war auch folglich durchaus kirchen-
kritisch, wenn der theologische Absolutismus vertreten wird und dem
modernen Menschen - hier der liberalen evangelischen Theologie’ in der
Tradition von Adolf von Harnack (2012)® folgend — Mythen erzihlt werden.

Im zuletzt genannten Punkt betone ich selbst — auch so im Zuge der
vorliegenden Abhandlung — deutlich die Differenz der Notwendigkeit der
hermeneutischen Arbeit am Mythos angesichts der angefithrten metaphy-
sischen Bediirfnislage der Suche nach Sinn einerseits und andererseits der
unreflektierten Erziahlung von Mirchen.

Warum diese Bemerkungen zum Ende dieser Abhandlung? U.a. im
Rahmen meiner Abhandlung zur Kulturkritik der konservativen Revo-
lution (Schulz-Nieswandt 2017) bin ich immer wieder auf die Kritik des
Humanismus gestoflen, wonach die Gottlosigkeit der modernen Welt im
Elend des Humanismus wurzelt und im Nihilismus und Totalitarismus
des prometheischen Titanismus ausmiindet. Und in vielen Strémungen
der Theologie findet sich diese Argumentationsarchitektur.

Man kann durchaus psychoanalytisch tiber die Gottesbilder der
Menschen kritisch nachdenken und {iber manche Kollektivneurose re-
flektieren. Dennoch ist die religiose Haltung der Gottesannahme selbst-
verstindlich zu tolerieren. Die Empfehlung des Weges zur Couch der
Analyse verletzt diese Toleranznorm. Nur gilt dies auch umgekehrt: Dem
gottlosen existenzialen Humanismus des Atheismus den Gang in totali-
taren Nihilismus zu attestieren, ist grenzenlos anmafiend seitens jener
herrschaftsaffinen Akteure, die das Wahrheitsmonopol zu haben meinen
und die heidnische Moderne — nachdem der eben auch spirituelle Kolo-
nialismus in Richtung auf die armen Kontinente politisch als unkorrekt
ausgewiesen wird — pneumatisieren wollen. Respekt hat gegenseitig zu
sein.

7 | Zager 2009.
8 | Nowak u.a. 2003.



Schlussbemerkungen

Lichtmetaphysisch ist dem Theismus die Erleuchtung gestattet. Wenn
dem gottlosen existenzialen Humanismus immanenzontologisch die
ethische Verantwortung des sozialen Handelns in und fiir diese Welt auf-
scheint, sollte dies in jeder Hinsicht hinreichend genug zur vollstindigen
Akzeptanz sein.

Die transzendentalontologische Darlegung der heiligen Grundlagen
des sikularen sozialen Rechtsstaates und auch der genossenschaftlichen
Formen des Miteinanders sollte bzw. diirfte die Ernsthaftigkeit dieses
geistigen Unternehmens offensichtlich gemacht haben. In der demokra-
tischen Agonalitit der Ideen wird sich noch zeigen, welche der beiden
Richtungen in Zukunft mehr Mitglieder und Anhinger haben wird.

Auch der gottlose existenziale Humanismus hat seine eigene — psy-
chodynamisch zu verstehende — Lichtmetaphysik. Auch hier wird ge-
triumt. Gemeint ist aber das Triumen in der Immanenzontologie der
Selbsttranszendenz des Menschen als Personalisierung des Subjekts in
Richtung auf einen demokratischen, freiheitlichen Sozialismus in der ge-
schichtlichen Zeit.

Entborgen werden muss wieder, dass das frithe Christentum genau
einen solchen religiésen Sozialismus anvisiert hatte. Diese sozialistische
Idee ist nicht kommunistisch als Eigentumsverzicht und als Okonomik
der reinen Kollektivbesitzordnung zu verstehen.

Das Problem der Endlichkeit, das vom Menschen als Unbegreiflich-
keit des Todes’ reflektiert — und immer wieder re-mythisiert wird" — wird,
mag hier in legitimer Weise den Wunsch auslosen, die Jenseitigkeit und
die Unsterblichkeit der Seele zu denken." Mich interessiert das nicht. Der

9 | Dazu auch Landsberg 1973.

10 | Vgl. zu den Hadesfahrten auch Gérner 2014.

11 | Jankélévitch (2005) stellt klar, dass es iiber den Tod kaum etwas zu sagen
gibt: Wir wissen nur, dass er eintreten wird. Dies treibt mitunter die Menschen
dazu, sich jenseitiger Hoffnungen hinzugeben. Der Tod ist schlicht das Ende.
Einerseits. Andererseits fiihrt das Bewusstsein von der Endlichkeit des Lebens zur
Aufwertung der Lebenspanne. Auf diese Weise erfiillt der Tod transzendental das
Paradox einer sinnvollen Sinnlosigkeit. Der Tod ermdglicht das Leben. Es ist nicht
nur als Vollendung a posteriori, sondern a priori seine erméglichende Vorausset-
zung. Dem Tod verdankt das Leben sein Leben.
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Mensch ist bereits durch das Diesseits seines Lebenszyklus unsterblich
geworden. Denn er hat gewirkt im geschichtlichen Zeitstrom.!

Die Hoffnung, um die es allein geht, ist die, dass er als homo donans
und nicht als homo abyssus gewirkt hat.

«  Auch ohne Gott gilt die Ontologie von Tillich, aus der Kraftquelle der
Liebe im Lichte sozialer Gerechtigkeit in demokratischer Form die
Welt zu gestalten.

Telos dieses ganzen Weltgeschehens ist die Personalitit der Person als
Sein.”

12 | In der Philosophie ist dies zum Arger des Faschismus dahingehend vorge-
tragen worden, dass man das Judentum gar nicht ausléschen kann. Denn es hat
bereits gewirkt und dieses Wirken ist unausléschbar.
13 | Hier liest sich auch Shaw 1974 sehr ertragreich.



Anhang 1
Strukturgleichheit von rawlsianischen Pareto-Lésungen

und kantischem Sittengesetz

Das in der Wohlfahrtsékonomik verbreitete Pareto-Prinzip besagt, eine
Wohlfahrtsverinderung sei dahingehend durch Aufteilung zusitzlicher
Ressourcen (etwa resultierend aus dem Sozialproduktwachstum) zu ver-
wirklichen, dass sich zumindest eine Person (oder eine soziale Gruppe)
verbessert, ohne dass dadurch eine andere Person (oder soziale Gruppe)
verschlechtert wird:

dSW/aU = O firalle i.

Die Wohlfahrtsfunktionen der Personen/sozialen Gruppen sind also
interdependent.

Negative Externalititen driicken sich dann in dieser Wohlfahrtsinter-
dependenz dergestalt aus, dass sich gerade eine Person/soziale Gruppe
dadurch in der Wohlfahrtsposition verbessert, indem dadurch andere Per-
sonen/soziale Gruppen schlechter gestellt werden. Ich unterscheide also
SW(i—j) und SW(j): Negative Externalititen liegen vor, wenn

dSW(i - j) = 0 und aSW (j) < 0.

Es gilt also, dass dSW/dU < 0 ist fiir die Teilgruppe j, fiir den Rest (Mehr-
heit: i - j) mag dagegen gelten:

aSW/oU = 0.
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Es lisst sich sogar zeigen, dass dieses ckonomische Wohlfahrtskriterium
analog zum Sittengesetz in der Tradition von Immanuel Kant (1724-1804)
zu verstehen ist. Modern, psychologisch und soziologisch im Lichte em-
pathiefundierter sozialer Interaktion reformuliert: Handle so, dass Du in
die Maxime deines Handelns auch dann noch einwilligen kannst, wenn
Du dich in die Rolle derer versetzt, die von deinem Handeln betroffen sind.

Als »goldene Regel« ist dieses Sittengesetz als normative Grammatik so-
zialen Miteinanders und der dialogischen Begegnung im zwischenmensch-
lichen Bereich seit der »Achsenzeit«* der hochkulturellen Weltreligionen,
also lange bevor das »moderne« Gewissen?, wobei es auch (mittelalterliche)
»missing links« zwischen (vorchristlichem) Altertum und Neuzeit geben
mag, entstand, universal verbreitet.

Eigentlich setzt das Pareto-Prinzip demnach Einstimmigkeit voraus:
j = 0. Zu hohe Transaktionskosten kénnen es aber schwierig machen,
Entscheidungsfindungsprozesse bis zur Einstimmigkeit zu treiben. Da-
her besteht das Optimierungsproblem darin, die Konsensfindungskosten
und die Priferenzfrustrationskosten (der letztendlich in der Entscheidung
nicht berticksichtigten/iibergangenen Interessen) gemeinsam zu mini-
mieren. Das Ergebnis bleibt — aus der Sicht einer Komparatistik institutio-
neller Designs betrachtet — immer (relativ) unvollkommen.

Das Pareto-Prinzip setzt sich von einer ilteren utilitaristischen Tradi-
tion der Maximierung der sozialen Wohlfahrt

SWF = SFW (ZU) — max!

ab, in der die individuellen Nutzen durch Addierung (also summativ) ag-
gregiert worden sind. Ganz offensichtlich ist dies ethisch nicht haltbar:
Jegliche Form massiver (bis zur Tétung gehender) negativer Externalititen
wire legitim, wire der quantifizierte Nutzen der Bessergestellten (und da-
mit die aggregierte soziale Wohlfahrt) hoher/grofler als der Nutzenverlust
der schlechter gestellten Personen:

ASW(i - j) > ISW (j).

1 | Dihle 1962; Bellebaum/Niederschlag 2002.
2 | Eisenstadt 1987; Armstrong 2006.
3 | Kittsteiner 1995.
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Allerdings tibergeht das Pareto-Prinzip das Fairness-Problem der wach-
senden relativen Ungleichheit (Theorem der relativen Deprivation). Aus
sozialpsychologischer Sicht verletzt die Besserstellung der ohnehin Bes-
sergestellten bei Konstanz (nicht Absenkung!) des Wohlstandsniveaus der
Schlechtgestellten das Gebot sozialer Fairness. Dies wire der Fall, wenn
mit Blick auf U, und U, gilt:

a>Bundf=0,
vorausgesetzt, dass ausgegangen wird von der Optimierungsgréfie
(U* - U,)2 (U*,- U )P,

Wenn also B nicht grofer als 0 ist. Eine Win-win-Situation setzt dagegen
voraus: a > 0 und f > 0, moglich aber ist, dass a # B ist. Eine Alternative wi-
ren Losungen entsprechend der Rechtsphilosophie von John Rawls (1921-
2002): Rawls-Losungen (R]) sind immer Teilmengen der Pareto-Losungen
(Pl), aber nicht alle Pareto-Lésungen sind auch Rawls-Lésungen:

Alle RI sind PI, aber nicht alle Pl sind RI.

Anders ausgedriickt: Rawls priferiert Win-win-Situationen, in der auch
der Schlechtgestellte in den Sog des sozialen und/oder wirtschaftlichen
Fortschritts kommt.

Dies entspricht auch dem Denken der sozialen Marktwirtschaft des
europiischen Verfassungsvertragsrechts.
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Anhang 2
Sozialontologie als nachmetaphysische Metaphysik

des Sozialen

In der Debatte zur Gabe' ist die Aporie diskutiert worden, dass es im
menschlichen Sozialraum keine unbedingte Gabe geben kann. Dennoch
wurde in diesem Diskurs deutlich, dass die Idee einer unbedingten Gabe
dennoch als Idee denknotwendig ist, um das Spektrum empirischer De-
rivationen der Formen der Reziprozitit von Geben und Nehmen phino-
menologisch zu erfassen und zu verstehen.

Analog hierzu konstatiere ich ontologisch ein transzendentales Aprio-
ri, das denknotwendig ist, um ontische Empirie zu verstehen und zu ge-
stalten. Dieses Apriori ist als Primdrtranszendentalitit auf einer 1. Ord-
nungsebene angesiedelt.

Hier ist weder ein transzendentales Subjekt gemeint noch die Konst-
ruktivitdt der Inter-Subjektivitit. Es ist ein apriorisches Drittes, nicht Gott,
aber eine Denkfigur des »Als-ob-Gott«.

Erst vor dem generativen Hintergrund dieser Idee, die analog zum
Magna bei Cornelius Castoriadis (1997) zu denken ist, wird auf einer 2.
Ordnungsebene der ontische Zwischenraum einer Wir-Uns-Gestimmtheit
als ein Jetzt des Noch-Nicht moglich. (Es dirfte deutlich werden, dass hier
Perspektivititen von Martin Buber, Ernst Bloch und einer Hermeneutik
der politischen Theologie nach Paulus kombiniert werden.)

Dieser ontische dialogische Zwischenraum ist der Strukturkern eines
offenen sozialen Prozessgeschehens, hier nun definiert als Sekundir-
transzendentalitdt des Prozessgeschehens selbst.

1 | Schulz-Nieswandt 2014a.
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Subjekte sind nur transzendental im Status ihrer De-Zentralitit in-
folge der von post-strukturaler Theorie analysierten sozialen Einschrei-
bungen, wodurch deutlich wird, in welcher Art und Weise post-struk-
turale Theorie hermeneutisch aufgestellt ist. Post-Strukturalismus wird
verstanden als Paradigma einer als kulturwissenschaftlich orientierten
Analyse, zentriert um das Theorem der kulturellen Einbettung und unter
Einbezug psychodynamisch erschlossener personaler Arbeitsapparate de-
zentrierter Subjekte.

Geschieht dies im Kontext einer inter-diszipliniren Sozialpolitikwis-
senschaft und deren kontextueller Hermeneutik, so werden verschiedene
Themenfelder erschlossen und zugleich die Methodenlehre der qualitati-
ven Sozialforschung auf der Basis einer kultursemiotischen Forschungs-
ausrichtung als Korrelat genutzt. Aus post-strukturalistischer Sicht sind
die Subjekte des Prozessgeschehens zu de-zentrieren. Ausgangspunkt ist
in theaterwissenschaftlicher Analogie eine Skripttheorie (als Theorie der
Einschreibung der Kultur des Sozialen in den psychischen Arbeitsapparat
des Subjekts, aus dem heraus das Subjekt — mitunter in kreativer Um-
schrift — zur performativen Inszenierung im Modus des Ausdrucksver-
haltens fihig ist), wobei sich Foucaults ganzes gouvernementale Denken,
wird er ethnologisch gelesen, iiber die Diskursmacht mittels Dispositiva in
eine Hermeneutik der Habitusstrukturen der (professionellen) Subjekte
(im Sinne von Bourdieu) transportiert. Alle Detailfragen ordnen sich so
ein in eine Heuristik des Blicks auf die Totalitit der Geschehensordnung.
Soweit diese kurze Seitenverdstelung.

Mangels einer besseren Begrifflichkeit nutze ich fiir diesen ganzen
Denkzusammenhang die paradoxale Figur einer nachmetaphysischen Meta-
physik. Diese sei verstanden als Sozialontologie. Die Frage nach Gelingen
oder Scheitern der sozialen Daseinsgestaltung resultiert aus dem Prozess-
geschehen auf dieser 2. Ordnungsebene. Um aber das ganze Problem zu
verstehen, bedarf es der Primirtranszendentalitit eines Apriori der Meta-
ebene. Um welches Apriori geht es?

Zu begreifen ist ein generativer Mechanismus. Erst wenn a priori an-
genommen wird, dass das Individuum durch soziale Molekularprozesse
(M) uberhaupt erst individualisiert wird, also ein molekularisiertes In-
dividuum (ml) wird, wird der soziale Prozess verstindlich entlang der
Zeitachset,  iibert nacht :
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M — *ml —[t, —] M* — ml* — M** (...
Der Prozess verlduft demnach so:
G = AmI/AM — K = AM*/Ami — G* = AmI*/M* — (...).
Die Sequenz lautet also
G—o>K—G*—> K*—(..).

G bezeichnet den Prozess der »zweiten, sozio-kulturellen Geburt« (Cla-
essens), der im Lacanschen? Sinne auf sozialisatorischen Einschreibun-
gen der Kultur beruht. K bezeichnet dagegen den sozialen Wandel durch
soziale Interaktionen personalisierten Handelns im sozialen Gefiige, die
ich Figurationen nenne; driickt also die Performativitit personaler Krea-
tivitit aus. Es ist evident, dass ein transaktionaler Kreislauf von G und K
angenommen werden muss.

Auf dieser zweiten Ebene der Ordnung des Geschehens sind post-mo-
nadologische Annahmen impliziert, die aus der Soziologie der Figuration
von Norbert Elias ebenso stammen wie aus der neu-kantianischen Axio-
matik der Wechselwirkung in der Soziologie von Georg Simmel.

Ubertragen wir diese abstrakten Explanationen auf das konkrete Pro-
blem des heiligen Charakters der Personalitit:

«  Ontisch ist das Apriori der inter-subjektiven Kommunikationsgemein-
schaft, die eine Lehre von der praktischen Hermeneutik des de-zen-
trierten Subjekts (Hermeneutik 1. Ordnung) und der wissenschaftli-
chen Hermeneutik dieser Hermeneutik des Alltags (Hermeneutik 2.
Ordnung) erforderlich macht. Auf beiden Ebenen wird eine Theorie
der doppelten Inter-Textualitit benétigt: Auf beiden Ebenen geht es
um die Verschachtelung von (auf beiden Seiten [des Rezeptionssinns
wie des Produktionssinns], wissenssoziologisch und im Horizont his-
torischer Epistemologie betrachtet, kontextualisierten) Rezeptions-
und Produktionshermeneutik.

2 | Lacan in seiner Komplexitat fir die breiten Sozialwissenschaften 6ffnend neu
lesend: Worler 2015.
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« Ontologisch ist jedoch das sikularisierte Apriori der Wir-Uns-Ge-
stimmtheit als das Denken des Dritten als Primirtranszendentalitit
vor dem ontischen Apriori der Kommunikationsgemeinschaft empiri-
scher Menschen angesiedelt zu verstehen.

Sozialtheorie bedarf demnach einer doppelten Hermeneutik und einer
doppelten Transzendentalitit, jeweils angesiedelt auf zwei verschiedenen
Ebenen.

Eine nachmetaphysische Metaphysik als gottlose Ontologie im Sinne
einer fundamentaltranszendentalen Strukturanalyse ist Sozialontologie.
Sie fundiert eine empirische Soziologie und Psychologie des Ontischen
als Analyse der gelebten Struktur im Lichte von Sinnhorizonten.



Anhang 3

Das Problem der Hermeneutik

Das Kernproblem der hermeneutischen Fragestellung ist: Wie ist fremdes
Ausdrucksverhalten sinnhaft zu verstehen? Das Thema ist verwickelt:

{0S — sS —AS} = PS ~ PS* = f(RS « Kon)}.

Ich unterscheide hier demnach Produktionssinn (PS) und Rezeptions-
sinn (RS). Das Problem des hermeneutischen Zirkels bzw. der hermeneu-
tischen Spirale {PS « PS*} ist deshalb kompliziert, weil

1. der Ausdruckssinn (AS) als Ausdrucksform des subjektiven Sinns
(sS) kontextabhingig vom objektiven Sinn (im wissenssoziologischen
Sinn der Standortgebundenheit jeglichen Denkens [Wahrnehmens,
Imaginierens] und im Sinne der Bildsprache einer historischen Epis-
temologie, wonach jeder Mensch »Kind seiner Zeit« sei) ist und

2. PSals PS* nur im Modus (f) des Rezeptionssinns (RS) zu haben ist
und RS selbst wiederum kontextabhingig (Kon) ist.

Der hermeneutische Zirkel {PS < PS*} ist ein Problem der Achtsamkeit
von Ego gegeniiber Alter Ego (AE-A), dem Anderen: SA = {PS* — PS}.
Das Problem der Selbst-Achtsamkeit spielt hier hinein. Selbstacht-
samkeit (SA) meint: {R — Kon}.
Beides ist interdependent. Ich nenne dies das Husserl-Theorem:

AE-A = (SA).
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Es geht um das Problem der Kontrolle der Filter und Schliissel in der
Produktion des verstehenden Zugangs zum Sinn des Anderen. Ausklam-
mern kann man die Zugangsmodi nicht, da die Dinge an sich nie un-
mittelbar erfahrbar sind, sondern nur im Modus der Wahrnehmung, und
die ist immer Interpretation. Und weiter: Nicht das Subjekt hat Wahrneh-
mung, sondern die Wahrnehmung hat das Subjekt.

Das ist also eine Frage der Selbstsorge als souverine Selbstkontrolle
(als SA) angesichts der Wiirde des Anderen und der Methode der AE-A
zur hermeneutischen Anniherung (P* — P). Denn um dessen Authen-
tizitdt geht es.

Doch: Wie befreit man sich vom Kontext, von der framenden sozialen
Einschreibung im Sinne einer Selbstkontrolle? Wie bekommt man sei-
ne Souverinitit iiber Platons Wachstafel? Wie kommt man aus der Hoéhle
seiner Vergesellschaftung (als Kdfig), seines Strickmusters (psychosoma-
tisch), seines Habitus (soziologisch/sozialpsychologisch) innerhalb von
Vergesellschaftung so imaginativ raus, dass man Plessners exzentrische
Positionalitit einnehmen kann? Und selbst dann, wenn dies halbwegs ge-
lingt, bleibt die Frage der hermeneutischen Kompetenz n im Sinne von
AE-A als Abhingigkeit von n:

AAE-A(rT)/ASA.
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