Das ethische Stichwort

Tugend

Folgt man Friedrich Schleiermacher, so ist die Ethik unter drei komplementiren Leitaspekten zu
entwickeln: dem der Tugend (der das Handeln bestimmenden Kraft), der Pflicht (der es normie-
renden Regel) und dem der Giiter (den im Handeln anzustrebenden Zielen).! Im Unterschied zu
den beiden anderen Perspektiven ist die tugendethische nicht regel- oder ergebnisorientiert, son-
dern akteurszentriert. Wahrend Schleiermacher selbst den Primat der Giiterethik vertrat, orien-
tierte sich die evangelische Ethik des 20. Jahrhunderts unter der Fernwirkung Kants ganz iiber-
wiegend am Begriff des Gesetzes, der Pflicht oder des Gebotes und damit an einem deontologi-
schen Typus der Ethik. Der Tugendbegriff wurde weitgehend gemieden. Auch in der gegenwiir-
tigen Umgangssprache hat das Wort eher einen antiquierten Klang. Aber gerade heute erwarten
wir von Managern MiBigung, von Politikern Verantwortungsbereitschaft, von Staatsbiirgern
Zivilcourage, von Andersdenkenden Toleranz und unserem Arzt Empathie. Tugenden sind per-
sonliche Fahigkeiten und Kompetenzen (>Tauglichkeiten<), Charaktereigenschaften und Hal-
tungen, die Menschen das Gute und Richtige von sich aus (spontan), verlédsslich (konstant) und
treffsicher (situationsadidquat) tun lassen. Gegen das blof3e Sollen riicken Tugenden das konkre-
te Konnen, also die individuellen Fihigkeiten, die affektiven Antriebe und die Kontextsensitivi-
tit des/der Handelnden in den Blick.

Das tugendethische Paradigma geht entscheidend auf Aristoteles zuriick.? Er bestimmte das vom
Menschen letztlich gewollte Gute als eudaimonia, als Gliick im Sinn eines gelingenden Lebens im
Ganzen. Wihrend sich das ethisch Gute Platon zufolge der Einsicht in die transzendente Idee des
Guten verdankt, fragte Aristoteles >pragmatisch< nach der Lebensweise, die der Natur des Men-
schen als mit Sprache und Vernunft begabtem Lebewesen am besten entspricht. Ausgehend von
der vormoralischen Bedeutung des griechischen Wortes (areté) versteht Aristoteles unter Tugend
die Fahigkeit eines Wesens, seine Funktion (ergon) bestmoglich zu erfiillen. Tugenden sind die
Dispositionen, die einem Menschen zur Realisierung seiner Aufgabe als Mensch verhelfen, d. h. zu
in einer Tatigkeit, die das Leben dadurch gelingen lésst, dass sie die Antriebskrifte des sinnlichen
Begehrungsvermogens in eine vernunftgemile, die Affekte moderierende Verhaltenswahl inte-
griert. Bei Aristoteles sind die ethischen (oder Charakter-)Tugenden durch Ubung erworbene und
optimierbare Haltungen (hexis, habitus), vermoge deren ein Mensch wissentlich, absichtlich und
kontinuierlich gut handelt. Aristoteles entwickelt die einzelnen Tugenden, indem er mit Bezug auf
unterschiedliche Affekte und Erfahrungsbereiche die jeweils relevante Haltung der Mitte (mesotés),
d. h. der Ausgeglichenheit zwischen UbermaB und Mangel bestimmt. So bildet z. B. Mut die Mitte
zwischen Feigheit und Ubermut; GroBziigigkeit hilt die Mitte zwischen Verschwendungssucht
und Geiz; Gerechtigkeit wahrt das richtige Verhiltnis in der Zuteilung von Vor- und Nachteilen —
nicht quantitativ als >Mittelmal3<, sondern qualitativ als das in Bezug auf den individuellen Akteur
Angemessene. Die richtige Mitte nach einem Prozess der situationsbezogenen Uberlegung und
Beratung zu bestimmen ist Aufgabe der intellektuellen Tugend der Klugheit (phronésis), der prak-
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tischen Urteilskraft, die bei Aristoteles nicht nur orientiert ist an der je individuellen Konzeption
des guten Lebens, sondern auch an dem in der polis lebendigen Gemeinschaftsethos.

Fiir die christliche Ethik steht die Rezeption des Tugendbegriffs im Zeichen der Frage, wie
eine Befdhigung des Menschen zum Guten angesichts der Realitét der Siinde — d. h. der fakti-
schen Diskrepanz von Wollen und Vollbringen (R6m 7,18f.) — gedacht werden kann. In der fiir
die katholische Moraltheologie maBgeblichen Konzeption Thomas von Aquins® gelten die ethi-
schen (oder Kardinal-)Tugenden Weisheit, Besonnenheit, Tapferkeit, Gerechtigkeit als Ausdruck
der geschopflichen Hinordnung des Menschen auf Gott; sie konnen durch Ubung erworben und
vervollkommnet werden. Die bei Aristoteles offen gebliebene Frage, was die Genese der sittli-
chen Haltungen in Gang setzt, wenn doch der Akteur, um gerecht, klug, besonnen oder mutig
handeln zu konnen, iiber die entsprechenden moralischen Tugenden bereits verfiigen muss, be-
antwortet Thomas unter Verweis auf die Geistesgaben aus I Kor. 13,13, die er als »theologi-
sche Tugenden« begreift: Glaube, Hoffnung und Liebe konnen nicht durch Gewohnheit angeeig-
net werden, sondern sind Geschenk der sakramental vermittelten gottlichen Gnade. Sie konsti-
tuieren aber einen eingegossenen Habitus, der die von der Siinde gestorten Antriebspotentiale
aufs Neue an der schopfungsgemidBen Wesensnatur des Menschen ausrichtet und ihn so zur
Teilnahme an Gottes Leben befédhigt. Die iibernatiirliche Liebe ist Form aller Tugenden, die
Kraft, die den Handlungen ihren Heilswert als >verdienstliche Werke« verleiht.

Die rechtfertigende gottliche Gnade als Neukonstitution der Person und ihrer Handlungsfihig-
keit zu verstehen war auch das Anliegen Martin Luthers, hatte aber bei ihm eine deutliche Reserve
gegeniiber den anthropologischen und ontologischen Implikationen des Tugendkonzepts zur Fol-
ge. Auf Grund seiner Einsicht in die Rechtfertigung allein aus Glauben bestritt Luther, dass der
Mensch durch Selbstwirksamkeit und Ubung vor Gott gut und gerecht werden kann — selbst dann,
wenn dabei die Gnade als mitwirkend gedacht wird. Vor Gott gut und gerecht wird die Person nicht
durch gute >Werkex, sondern durch Gottes zuvorkommende Gerechtigkeit (z. B. WA 4; 3,2,28.32f
[1513/15]; WA 56; 3,13f. 4,11 [1515/16]). Durch die Zueignung von Gottes schenkender Gerech-
tigkeit, wie sie in Jesus Christus anschaulich geworden ist, ist die Identitit des Glaubenden exzen-
trisch begriindet. Die Gnade verdndert nicht etwas am Menschen, sondern die Person als Ganze in
ihren Relationen zu Gott und zum anderen, zu sich selbst und zur Welt. Luther denkt die Erfahrung
der gottlichen Gnade als ein den ganzen Menschen treffendes passives Widerfahrnis, dem zusam-
men mit dem Glauben (als Gewissheit des Verdanktseins der menschlichen Existenz) zugleich die
Liebe (als Zuwendung zum Nichsten) entspringt (z.B. WA 7; 21,1-4 [1520]). Der Glaube allein
setzt die Liebe frei, weil nur wem die Sorge um sich selbst und sein eigenes Heil abgenommen ist,
ganz offen sein kann fiir den Dienst am Nichsten.

Der Kiritik an den substanzontologischen Priamissen der (aristotelisch-)thomasischen Tugend-
lehre entspricht eine andere, nicht primér vernunft-, sondern affektzentrierte Auffassung von der
Befihigung zum Guten. Obwohl Luther den Gedanken der Tugend als verdienstliche Entfaltung
einer im Menschen angelegten Potenz abwehrt — der Christ bleibt Gerechtfertigter und Siinder
zugleich —, trigt er doch der Selbsterfahrung Rechnung, wonach sich der Christ im Kampf ge-
gen die Siinde auf dem Weg des stindigen Neuanfangs und damit des tdglichen Neuwerdens
befindet.’In diesem Sinn kann auch Luther auf Tugendbegriffe zuriickgreifen, um die nicht an
dufere Handlungen und Normen gebundene Spontaneitit der Liebe zu beschreiben.” Wenn die
Liebe nicht als iibernatiirlicher Habitus verstanden wird, sondern als Geist der Liebe, der den
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Handelnden vor aller Selbstbestimmung jeweils neu auf das Gute hin ausrichtet, und wenn dem
Handeln keine Heilswirksamkeit zugesprochen wird, sondern es auf den Dienst am Wohl des
Nichsten bezogen bleibt, dann gibt es fiir die evangelische Ethik keinen Grund, das Thema der
Tugenden zu meiden.®

Zwar begegnet das profangriechische Wort fiir Tugend (areté) in den neutestamentlichen Schrif-
ten nur selten. Auch kann der Begriff sowohl fiir eine menschliche Einstellung (II Petr. 1,5-7) wie
fiir den Erweis der Macht Gottes (I Petr. 2,9) stehen. Der Sache nach jedoch sind Haltungen, die in
der Antike mit Tugenden assoziiert wurden, in den neutestamentlichen Schriften vielfiltig prasent
als Friichte des Geistes Gottes. Die sog. theologischen Tugenden Glaube, Hoffnung und Liebe (I
Kor 13,13) sind ekstatisch konstituiert als Manifestationen des Geistes, die zur Gemeinschaftsbil-
dung fiihren. Auch fiir die Kataloge ethischer Tugenden (und Laster), die im Neuen Testament
anzutreffen sind, ist charakteristisch, dass sie als geistgewirktes affektives Ergriffensein gedeutet
werden, so z. B. Freude, Friede, Geduld, Freundlichkeit, Giite, Sanftmut und Selbstbeherrschung
(Gal 5,22ft.; vgl. Eph 4,2f.; Kol 3,12ff.). Obwohl sie weitgehend aus dem paganen Ethos iibernom-
men sind, besteht ihr besonderes Profil in der Pragung durch Gesinnung und Lebensweg Jesu
Christi (Phil 2,5). Deshalb werden im neutestamentlichen Schrifttum aus den zeitgendssischen
Traditionsbestinden vornehmlich solche Tugenden aufgenommen, die dem im Glauben geschenkten
Gott- und Selbstvertrauen gemif sind (wie z. B. die parrhésia, der nonkonformistische Mut zur
Wabhrheit), ferner Haltungen, in denen sich die eschatologische Hoffnung auf das kommende Reich
Gottes verbindet mit der illusionslosen Zuwendung zur noch nicht erldsten Welt (wie Freude und
Demut, Wachsamkeit und Geduld, Friedensfihigkeit und Gelassenheit), schlieBlich und vor allem
Verhaltensweisen, in denen sich die christliche Liebe als Zuwendung zu den Bediirftigen und
Schuldiggewordenen manifestiert (wie Mitgefiihl, Erbarmen und Vergebungsbereitschaft).

In der neueren Moralphilosophie tritt die Renaissance der Tugendethik nicht selten als Alternati-
ve zu den vorherrschenden Regelethiken kantischer oder utilitaristischer Herkunft auf — anfangs
mit dem Argument, dass der deontologische Begriff des moralischen Sollens letztlich nur vor dem
Hintergrund heute unplausibler religioser Gebotsethiken zu explizieren sei.” Das Programm einer
freistehenden Tugendethik st6Bt allerdings auf deutliche Schwierigkeiten, denn aus Charakterei-
genschaften lassen sich keine allgemeinverbindlichen Handlungsregeln ableiten. Eine Ethik, deren
Grundlage ausschlieBlich in der Bewertung des Charakters von Personen besteht, bleibt defizitir,
da es kaum moglich ist, dabei von Handlungen und Handlungsfolgen zu abstrahieren. Nicht alle
Charaktereigenschaften sind in sich selbst gut (wie z. B. Gerechtigkeit oder Wahrhaftigkeit), einige
konnen auch fiir verwerfliche Zwecke eingesetzt werden (wie z. B. Piinktlichkeit, Sparsamkeit,
Fleif3). Ist derjenige, der bei der Verteidigung einer Diktatur Mut beweist, tugendhaft zu nennen,
oder bewerten wir sein Handeln nicht vielmehr negativ — entweder weil es dem moralischen Gesetz
widerspricht oder weil es ein schlechtes Ziel verfolgt? Im ersteren Fall erfolgte die Bewertung nach
einem deontologischen Maf3stab, im letzteren resultierte sie aus den angestrebten Folgen oder Gii-
tern — damit wiirden die Tugenden doch wieder zu moralisch abgeleiteten GroBen. Die meisten
zeitgenossischen Tugendethiken rehabilitieren darum die Tugenden im Rahmen der aristotelischen
Idee eines guten Lebens (eudaimonia) und verstehen sie als die Eigenschaften, deren Ausiibung ein
gelingendes Leben ermdglicht. Dabei kdnnen unterschiedliche Strategien verfolgt werden:

Alasdair MaclIntyre betont, dass das Telos der gelingenden Ganzheit individuellen Lebens auf
die Vermittlung durch ein gemeinschaftlich geteiltes Verstindnis des Guten angewiesen ist. Die
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Tugenden, die zur Suche nach dem fiir mich guten Leben beféhigen, werden durch die Zugehorig-
keit zu identitétsstiftenden Gemeinschaften, ihren Traditionen und Erzéhlungen erworben.® Hieran
hat Stanley Hauerwas theologisch angekniipft mit dem Entwurf eines dezidiert gegenweltlichen,
christlichen Sonderethos.” In pluralistischen Gesellschaften existieren jedoch sehr verschiedene
Vorstellungen von dem »fiir mich< oder >fiir uns< guten Leben. Umso problematischer ist es darum,
dass sich der Kommunitarismus McIntyre’s und Hauerwas’ von der Moglichkeit eines Konsenses
iiber universelle, allgemeinverbindliche moralische Prinzipien verabschiedet.

Um eine dezidiert nicht-relativistische Tugendethik bemiiht sich dagegen Martha Nufbaum.'° In
Anlehnung an die aristotelische Methode, welche die Tugendbegriffe in Korrelation zu allgemein-
menschlichen Erfahrungen einfiihrt, interpretiert NuBbaum Tugenden als die zum Umgang mit
diesen Grunderfahrungen erforderlichen Féhigkeiten (capabilities) — wie z. B. der Fihigkeit, ein
volles Menschenleben bis zum Tode zu fiihren, gute Gesundheit, angemessene Erndhrung und Un-
terkunft sowie sexuelle Befriedigung zu haben, Schmerz zu vermeiden und Lust zu erleben, die
fiinf Sinne zu benutzen, Natur, Spiel, Erholung und freie Ortswahl zu genief3en, sowie das Leben im
Einklang mit der praktischen Vernunft und in Verbundenheit mit anderen zu fiihren. So verstanden
verweisen die als capabilities interpretierten Tugenden zugleich auf die Gerechtigkeitspflicht des
politischen Gemeinwesens, alle Biirger zu einem in diesem Sinn guten Leben zu befidhigen; allerdings
setzen sie relativ starke Annahmen iiber das objektive Wesen der menschlichen Natur voraus.

Wihrend NuBbaums universalistisches Konzept auf essentialistischen Pramissen aufruht, stellt
Maclntyre den hermeneutischen Charakter der Tugendethik heraus, bleibt aber dafiir partikula-
ren Traditionen verhaftet. In der einen wie in der anderen Version zeigt sich die begrenzte Reich-
weite freistehender Tugendethiken: So wie sie ohne einen Entwurf des Guten ethisch blind blei-
ben, so verfehlen sie ohne einen komplementiren Begriff des Sollens, der Pflicht oder des Ge-
setzes den Allgemeingiiltigkeitsanspruch des moralisch Richtigen. Nur als Teilaspekt einer Hal-
tungen, Ziele und Normen integrierenden Ethik hat die Frage nach Tugenden ihren — dann aber
auch guten — Sinn.

Hans-Richard Reuter
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