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Moglichkeiten und Grenzen einer neutestamentlich
orientierten Tugendethik

Ein programmatischer Entwurf!

Verlust und Wiederentdeckung der Tugend

Ein tugendethischer Zugang zur neutestamentlichen Moral kann heute an ei-
nen Sffentlichen Diskurs ankniipfen, der den Tugendbegriff neu entdeckt hat,
bzw. neu entdeckt zu haben meint. Nachdem die Tugend nahezu unange-
fochten von der Antike bis ins Spatmittelalter den abendlindischen Moraldis-
kurs beherrschte, setzte spitestens mit der Reformation ein theologisch-phi-
losophischer Prozess ein, der andere Begriffe (Rechtfertigung, Naturrecht,
common sense, Pflicht, Konsequenz usw.) in den Mittelpunkt riickte und da-
mit zu einem «Verlust» der Tugend fiihrte.? Das Fortleben des Tugendbegriffs
in der birgerlichen Gesellschaft des 19. Jhs. - unter dem Schutzmantel
pflichtgebundener Sekundirwerte wie Fleiss, Punktlichkeit oder Gehorsam -
horte spitestens mit der Werterevolution und Ideologiekritik der Nach-
kriegszeit auf.

Demgegentiber findet der Tugendbegriff gegenwirtig nicht nur wieder
Verwendung, er droht bereits inflationdr gebraucht und damit wieder funk-

! Der vorliegende Aufsatz geht auf meine Antrittsvorlesung vom 15. Dezember 2004 in
Bern zuriick.

2 Ob diese «offizielle» Kurzgeschichte des Tugendbegriffs en détail stimmt, soll hier
nicht weiter verfolgt werden. Luthers Aristoteleskritik, Kants Pflichtethik und der
anglo-amerikanische Utilitarismus bilden jedenfalls wichtige Stationen darin. Vgl. die
historischen Uberblicke in O. Hoffe, C. Rapp: Art. «Tugend, III. Neuzeit», HWPh
10, Basel 1998, 1554-1580; J. Porter: Art. «Tugend», TRE 34, Berlin/New York 2002,
184-197 (189-192), und zu Luther bes. Th. Dieter: Der junge Luther und Aristoteles.
Eine historisch-systematische Untersuchung zum Verhiltnis von Theologie und Phi-
losophie (ThBT 105), Berlin 2001, 152-175.
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214 Moisés Mayordomo

tionalisiert zu werden. Sei es in der Politik als Erinnerung an die demokrati-
schen Grundwerte, in der von Pisa aufgescheuchten Schulpidagogik als Auf-
ruf zu Fleiss und Disziplin, in der Populirpsychologie als Hilfe zur Charak-
terbildung, im Gesellschaftsleben im Zuge eines Revivals von Anstandsregeln
— uberall begegnen wir der Tugend.” Gleichzeitig nehmen sich populire
Nachrichtensprecher, christliche Bestsellerautoren und Individualpsycholo-
gen des Themas an.* Die Griinde hinter diesem 6ffentlichen Interesse mégen
unterschiedlicher Art sein: Antiquierter Revisionismus mag eine Rolle spie-
len oder der Versuch, aus der «<neuen Unitibersichtlichkeit» (Habermas) einen
Weg zur Tradition des guten Biirgers bzw. der guten Biirgerin zu finden. Be-
sonders wichtig jedoch - auch fiir das theologische Neuinteresse an der The-
matik - sind die Impulse aus der Philosophie. Angeregt v.a. durch Alasdair
Maclntyres «Der Verlust der Tugend»® wird seit den 80er Jahren eine lebhafte
Tugenddebatte gefiihrt.

Maclntyre zeichnet den Werdegang der abendlindischen Ethik als ein Katastrophenge-
schehen, bei dem sich zentrale ethische Begriffe zwar im Diskurs absetzen, die Kontexte
jedoch, in denen diese Begriffe sinnvoll waren, nicht mit tberliefert werden.® Die daraus
sich ergebende ethische Krise der Moderne bewegt sich zwischen der Skylla einer universal
normierten Pflicht- oder Giiterethik (etwa in Form des kategorischen Imperativs oder uti-
litaristischer Kalkiile) und der Charybdis eines ethischen Relativismus (paradigmatisch:
Nietzsche). Die Wiederentdeckung der Tugend schafft einen Zugang zu einer sinnhaften
kommunitiren Werttradition und vermag daher einen Ausweg aus dieser Krise zu weisen.
Dieser Entwurf, der an Vorginger ankniipft, ist der massgebliche Ausgangspunkt fiir den

3 In einer Spiegel-Spezialausgabe zur Pisa-Studie (13.05.2002, Titel: Pfusch am Kind)
werden sieben Massnahmen zur Verbesserung des Schulsystems vorgeschlagen, darun-
ter auch die Aufwertung von «Disziplin» als «Schliisselqualifikation». Unter dem
Titel «Nobel statt Nabel» fordern Reinhard Mohr u.a. im Spiegel-Magazin (Nr. 28
vom 07.07.2003) «in den Zeiten der Krise, des Pisa-Schocks und um sich greifender
Verlotterung [...] eine neue Biirgerlichkeit [...]. Das Einhalten von Regeln, das Leben
mit althergebrachten Tugenden und Ritualen wird wichtiger». Als Beispiele aus der
gegenwirtigen politischen Diskussion vgl. H. Miinkler: Politische Tugend, in: ders.
(Hg.): Die Chancen der Freiheit. Grundprobleme der Demokratie, Miinchen 1992,
25-46; W. Reese-Schifer: Grenzgotter der Moral. Der neuere europiisch-amerikani-
sche Diskurs zur politischen Ethik (stw 1282), Frankfurt a.M. 1997, 309-361.

+ U. Wickert (Hg.): Das Buch der Tugenden. Ausgewihlte Texte aus Philosophie, Lite-
ratur, Recht, Soziologie und Politik, Miinchen 1995; E. Drewermann: Der Mensch
braucht mehr als nur Moral. Uber Tugenden und Laster, Diisseldorf 2001; C. Peter-
son, M.E.P. Seligman: Character Strenghts and Virtues. A Handbook and Classifica-
tion, Oxford 2004.

5> A.C. Maclntyre: After Virtue. A Study in Moral Theory, Notre Dame 1984 (deutsch:
Der Verlust der Tugend. Zur moralischen Krise der Gegenwart, Frankfurt a.M. 1995).
Zur Fortfithrung s. Die Anerkennung der Abhingigkeit. Uber menschliche Tugen-
den, Hamburg 2001 (engl. Original 1999).

¢ Maclntyre: Verlust (Anm. 5), 16.
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Aufstieg der «Tugend» aus ithrem Nischendasein innerhalb der Trias «Giiter - Pflicht - Tu-
gend».” Damit hat die Tugend wieder einen Ort im philosophischen Diskurs erhalten.?

Die meisten tugendethischen Theoretiker und Theoretikerinnen stimmen in
der Absicht tiberein, die zentrale Bedeutung der Pflicht und damit zugleich
den Einfluss Kants in Frage zu stellen. Sie beschiftigen sich nicht nur (wieder)
mit Fragen des «guten Lebens»’, sondern auch mit Themen wie Mitgefiihl,
Demut, Besonnenheit, Vergebungsbereitschaft usw.!® Dabeli ist der inhaltli-
che Bezug der aktuellen Tugendrenaissance auf die aristotelische Ethik derart
ausgeprigt, dass von einer «Aristotelisierung» der Ethik gesprochen werden
kann.!! Entscheidende Impulse zur Debatte kommen daher von Forscherin-
nen, die sich vorwiegend mit Fragestellungen antiker Ethik beschiftigen.!

7 Zur theologischen Auseinandersetzung mit MacIntyre vgl. J. Fischer: Leben aus dem
Geist. Zur Grundlegung christlicher Ethik, Ziirich 1994, 77-88; A. Fetzer: Tradition
im Pluralismus: Alasdair MacIntyre und Karl Barth als Inspiration fiir christliches
Selbstverstindnis in der pluralen Gesellschaft (NThDH 32), Neukirchen-Vluyn 2002.

8 Fiir einen ersten Uberblick empfehlenswert K.P. Rippe, P. Schaber (Hg.): Tugend-
ethik, Stuttgart 1998. Neben Alasdair Maclntyre zihlen zu den wichtigsten Vertre-
tern und Vertreterinnen einer Tugendethik: P. Foot: Natural Goodness, Oxford 2001
(= deutsch: Die Natur des Guten, Frankfurt a.M. 2004); R. Hursthouse: On Virtue
Ethics, Oxford 1999; M.A. Slote: From Morality to Virtue, Oxford 1992; ders.:
Morals from Motives, Oxford 2001; C. Swanton: Virtue Ethics. A Pluralistic View,
Oxford 2003; R. Taylor: Virtue Ethics. An Introduction, Ambherst, 2002. Zur kriti-
schen Bestandesaufnahme vgl. R. Crisp (Hg.): How Should One Live? Essays on the
Virtues, Oxford 1996; R. Crisp, M. Slote (Hg.): Virtue Ethics, Oxford 1997; S. Dar-
wall (Hg.): Virtue Ethics, Oxford 2002; P.A. French, Th.E. Uehling Jr., H.K.
Wettstein (Hg.): Ethical Theory. Character and Virtue (Midwest Studies in Philoso-
phy 13), Notre Dame 1988; D. Statman (Hg.): Virtue Ethics. A Critical Reader, Edin-
burgh 1997. Aus dem deutschsprachigen Bereich hervorzuheben sind: D. Borchers:
Die neue Tugendethik. Schritt zuriick im Zorn? Eine Kontroverse in der analytischen
Philosophie, Paderborn 2001; M. Rhonheimer: Die Perspektive der Moral. Philoso-
phische Grundlagen der Tugendethik, Berlin 2001; V. Weber: Tugendethik und Kom-
munitarismus. Individualitit - Universalisierung — Moralische Dilemmata (Episte-
mata 327), Wiirzburg 2002, und die Sammlungen von H.-J. Braun (Hg.): Ethische Per-
spektiven. Wandel der Tugenden (Ziircher Hochschulforum 15), Ziirich 1989, und
M. Prisching (Hg.): Postmoderne Tugenden? Thre Verortung im kulturellen Leben
der Gegenwart, Wien 2001.

?  U. Wolf: Die Philosophie und die Frage nach dem guten Leben, Reinbek bei Ham-
burg 1999, spannt einen Bogen von Platon bis zu Fromm, Jaspers und Heidegger.

10 Vgl. M. Nussbaum: Upheavals of Thought. The Intelligence of Emotions, Cambridge
2001; N. Richards: Humility, Philadelphia 1992; D.J. Den Uyl: The Virtue of Pru-
dence, New York 1991. Zum Verzeihen als «Tugend» vgl. M. Crespo: Das Verzeihen.
Eine philosophische Untersuchung (Philosophie und realistische Phinomenologie
13), Heidelberg 2002.

1 O. Hoffe: Aristoteles’ universalistische Tugendethik, in: Rippe, Schaber: Tugendethik
(Anm. 8), 42-68 (42-44), spricht von einer «Rearistotelisierung» der Ethik.
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Eine wichtige Strategie tugendethischer Rhetorik ist die Gegentiberstellung von Aristote-
les und Kant. Viele Implikationen dieser Gegeniiberstellung stehen zu Recht im Kreuzfeu-
er der Kritik. Im Gefolge Maclntyres wird Aristoteles zwar zuweilen als moralischer Re-
lativist im Sinne des aktuellen Kommunitarismus gelesen'?, doch sprechen gute Griinde da-
fur, dass die aristotelische Ethik auch nicht-relativierbare Tugenden kennt und damit
durchaus einen Anspruch auf Universalisierbarkeit erheben kann.'* Ob Aristoteles im
heutigen Sinne des Begriffs als «Tugendethiker» in Anspruch genommen werden kann,
bleibt eine offene Frage.'> Ebenso ist zu fragen, in welchem Ausschlussverhilinis Aristote-
les und Kant zueinander stehen.'®

Der Paradigmenwechsel hin zur Tugend lisst sich beschreiben als Ubergang
von der Frage «Was ist gut?» zur Frage «Wer ist gut?». Das moralische Subjekt
fragt nicht, nach welchen Prinzipien er oder sie in dieser Situation eine ethi-
sche Wahl treffen soll, sondern, als welche Art Mensch er oder sie sich in die-
ser Situation zu erkennen geben will. Gut ist demnach, was der gute Mensch
tut. Es geht nicht um den intrinsischen Wert einer Handlung anhand leiten-
der moralischer Prinzipien, sondern um den Vollzug eines guten «Charak-
ters» in einer bestimmten Situation. Mit «Charakter» sind jedoch nicht ange-
borene Wesensziige gemeint, sondern erworbene, konstant wirksame Dispo-
sitionen, die sowohl Urteile als auch Gefiihle umfassen und deren praktische
Wirkungen allgemein positiv beurteilt oder gar als Vorbild gelobt werden.?”
Tugendethik debattiert nicht tber abstrakte Normen, Maximen, kategori-

12 Das gilt in besonderem Masse fiir die Beitrige von J. Annas: The Morality of Happi-
ness, Oxford 1993; M.C. Nussbaum: The Fragility of Goodness. Luck and Ethics in
Greek Tragedy and Philosophy, Cambridge 1989 (rev. ed. 2001), und N. Sherman:
The Fabric of Character. Aristotle’s Theory of Virtue, Oxford 1989. Aristoteles spielt
eine entscheidende Rolle in den tugendethischen Entwiirfen von P. Foot: Virtues and
Vices and Other Essays in Moral Philosophy, Oxford 1978, bes. 1-18 (= deutsch:
Tugenden und Laster, in: Rippe, Schaber: Tugendethik [Anm. 8], 69-91).

13 So z.B. S.W. Broadie: Ethics with Aristotle, New York 1991, und Sherman: Character
(Anm. 12). Kritisch dazu Annas: Happiness (Anm. 12).

4 Vgl. bes. Hoffe: Aristoteles” universalistische Tugendethik (Anm. 11), 42-46, und M.
Nussbaum: Non-Relative Virtues: An Aristotelian Approach, in: M.C. Nussbaum, A.
Sen (Hg.): The Quality of Life, Oxford 1993, 242-270 (= deutsch: Nichtrelative
Tugenden. Ein aristotelischer Ansatz, in: Rippe, Schaber: Tugendethik (Anm. 8),
114-165.

5 Vgl. die kritische und scharfsinnige Analyse von G.X. Santas: Does Aristotle Have a
Virtue Ethics? [1993] (revidierte Version) in: Statman: Virtue Ethics (Anm. 8), 260-
285, und die Uberlegungen in F. Ricken: Aristoteles und die moderne Tugendethik
(1999), in: ders.: Gemeinschaft - Tugend - Gliick. Platon und Aristoteles tiber das
gute Leben, Stuttgart 2004, 127-139.

6 Vgl. den neuen Syntheseversuch von O. Hoffe: Lebenskunst und Moral. Oder macht
Tugend gliicklich?, Miinchen 2007, der allerdings sehr stark von dem Interesse geleitet
wird, bei Kant alles zu finden, was davor und danach an Wertvollem gedussert wor-
den ist.

7" Vgl. Rippe, Schaber: Tugendethik (Anm. 8), 10-12.
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sche Imperative und Universalkalkiile, sondern dariiber, was den guten Men-
schen und das gute Leben ausmacht. Dadurch schafft sie - threm eigenen An-
spruch nach - eine Riickbindung an die handelnden Individuen, an ihre Er-
fahrungen, ihre Motive, ihren Charakter, ihre Gefiihle und an die besonderen
Umstinde der einzelnen Handlungssituationen.!®

Nussbaum hat die Frage aufgeworfen, ob angesichts der Rolle des Tugendhaften als Leitbe-
griff kantischer ebenso wie utilitaristischer Ethik iiberhaupt sinnvoll von «Tugendethik»
als einem alternativen Paradigma gesprochen werden kann."” Ganz grundsitzlich hat
R.B. Louden eine zweifache Kritik gegeniiber der Tugendethik erhoben?®: Menschen fra-
gen auch nach den moralischen Eigenschaften einer Handlung, man kann sich nimlich tu-
gendhaft fiir das Falsche einsetzen. Weiterhin gibt es Fragen wie Abtreibung, Sterbehilfe
oder Embryonenexperimente, die aufgrund ihrer Komplexitit nicht auf die Perspektive
der Tugendhaftigkeit der darin involvierten Handlungstriger reduziert werden kénnen.

Die Geschichte des Tugendbegriffs im Rahmen der theologischen Forschung
spiegelt die hier knapp skizzierten Prozesse und Fragehorizonte mit leichter
zeitlicher Verzégerung wider.

In der neutestamentlichen Forschung wurde das Thema bezeichnenderweise kaum als
Sachthema, sondern vielmehr als formkritische Kategorie im Rahmen der Diskussion um
die Tugend- und Lasterkataloge aufgenommen.?! Ansonsten zeigen die klassischen Lehrbii-
cher zur «Ethik des Neuen Testaments» wenig bis {iberhaupt kein Interesse an der Tu-
gend.?? In der theologischen Ethik galt in der ersten Hilfte des 20. Jhs. sowohl evangeli-
scher- als auch katholischerseits der Tugendbegriff als unangemessene Kategorie.?® Erst in

8 Der viel zitierte Aufsatz von M. Stocker: The Schizophrenia of Modern Ethical
Theory, JPh 73 (1974) 453-466 (= deutsch: Die Schizophrenie moderner ethischer
Theorien, in: Rippe, Schaber: Tugendethik [Anm. 8], 19-41) beklagt v.a., dass die
moderne Ethik eine Kluft zwischen Handlungsmotiven und Handlungsgriinden
schaffe und den Menschen dadurch von dem entfremde, was thm letztendlich wichtig
ist (z.B. personliche Beziehungen).

19 Vgl. M. Nussbaum: Virtue Ethics: A Misleading Category?, Journal of Ethics 3 (1999)
163-201.

20 R.B. Louden: On Some Vices of Virtue Ethics, APQ 21 (1984) 227-36 (= deutsch:
Einige Laster der Tugendethik, in: Rippe, Schaber: Tugendethik [Anm. 8], 185-212).

21 Die beiden klassischen Monographien sind A. Vogtle: Die Tugend- und Lasterkata-
loge im Neuen Testament (NTA 16,4/5), Munster 1936; S. Wibbing: Die Tugend-
und Lasterkataloge im Neuen Testament und ihre Traditionsgeschichte unter beson-
derer Beriicksichtigung der Qumran-Texte (BZNW 25), Berlin 1959.

22 Der Begriff fehlt z.B. im Register zu R. Schnackenburg: Die sittliche Botschaft des
Neuen Testaments (2 Bde.; HThKNT.S 1-2), Freiburg u.a. 1986/1988.

2 Stellvertretend: J. Klein: Art. «Tugend», RGG? 6, Tiibingen 1962, 1080-1085 (1084):
«Eine Tugendlehre als Ethik der Erlosten [...] ist mit reformatorischem Denken
unvereinbar. Das ist aus der «streng auf das Religitse gebauten Sittlichkeit> Luthers
klar zu ersehen.» J. Griindel: Art. «Tugend», LThK? 10, Freiburg i.Br. 1965, 395-399
(398): «Gegen die Ubernahme des antiken heidnischen T[ugend]schemas als Baugeriist
christl[icher] T[ugend]lehre werden berechtigte Bedenken vorgebracht.»
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jingster Zeit zeigt sich ein theologisches Interesse an der Tugend.?* Wihrend im englisch-
sprachigen Bereich Stanley Hauerwas bereits seit lingerem den Tugendbegriff ins Zentrum
einer theologischen Ethik geriickt hat,” gibt es in der deutschsprachigen theologischen
Ethik erst einige Versuche einer «Tugendlehre».?

Die Theologie scheint damit einem &ffentlichen Bediirfnis entgegenzukom-
men, moralische Fragen um den Begriff der Tugend neu zu gruppieren. Das

24 Porter: Tugend (Anm. 2), 1921,

% Vgl. u.a. Vision and Virtue. Essays in Christian Ethical Reflection, Notre Dame 1974;
Character and the Christian Life. A Study in Theological Ethics, San Antonio 1975;
A Community of Character. Toward a Constructive Christian Social Ethic, Notre
Dame 1986, bes. 111-128; (mit C. Pinches), Christians among the Virtues. Theologi-
cal Conversations with Ancient and Modern Ethics, Notre Dame 1997.

% Vgl. bes. K. Stock: Grundlegung der protestantischen Tugendlehre, Giitersloh 1995
(mit den entsprechenden Prizisierungen des Autors in ZEE 42 [1998] 73-77); weiter
(in chronologischer Reihenfolge): E. Herms: Virtue. A Neglected Concept in Prote-
stant Ethics, ScJTh 35 (1982) 481-495 (= Offenbarung und Glaube. Zur Bildung des
christlichen Lebens, Tiibingen 1992, 124-137); D. Mieth: Die neuen Tugenden. Ein
ethischer Entwurf (Katholische Akademie in Bayern Schriften 104), Diisseldorf 1984;
Chr. Frey: Tugenden - ein Thema fiir evangelische Ethik? EvErz 37 (1985) 349-359;
O.H. Pesch: Die Theologie der Tugend und die theologischen Tugenden, Conc. 23
(1987) 233-245; E. Schockenhoff: Bonum hominis. Die anthropologischen und theo-
logischen Grundlagen der Tugendethik des Thomas von Aquin, Mainz 1987; W. Wol-
bert: Wozu eine Tugendethik? ThGl 77 (1987) 249-254; D. Lange: Ethik in
evangelischer Perspektive. Grundfragen christlicher Lebenspraxis (UTB 2293),
Gortingen 1992; 22002, 258-272; B.C. Birch, L.L. Rasmussen: Bibel und Ethik im
christlichen Leben (Offentliche Theologie 1), Giitersloh 1993 (engl. Orig.: 1989), 83—
108 («Die Elemente der Charakterbildung»); J. Schuster: Moralisches Kénnen. Stu-
dien zur Tugendethik, Wiirzburg 1997; W. Maaser: Tugendethik. Erwigungen aus
evangelischer Sicht, Glaube und Lernen 2 (1997) 148-159; I. Asheim: Lutherische
Tugendethik? NZSTh 40 (1998) 239-260; M. Honecker: Schwierigkeiten mit dem
Begriff <Tugend>. Die Zweideutigkeit der Tugend, in: Rippe, Schaber: Tugendethik
(Anm. 8), 166-184; M. Hiittenhoff: Tugend und Handlung: Ein Beitrag zur ethischen
Grundlagendiskussion, ZThK 97 (2000) 463-487; C. Breuer (Hg.): Ethik der Tugen-
den: Menschliche Grundhaltungen als unverzichtbarer Bestandteil moralischen Han-
delns, FS Joachim Piegsa, St. Ottilien 2000; E. Mack: Gerechtigkeit und gutes Leben.
Christliche Ethik im politischen Diskurs, Paderborn 2002, 162-166; N. Slenczka:
<Virtutibus nemo male utitur> (Augustin). Die aristotelische Tradition der Tugend-
ethik und die protestantische Ethik. Zugleich ein Beitrag zum Verstindnis der Unfrei-
heit des freien Willens, in: D. Korsch (Hg.): Systematische Theologie heute. Zur
Selbstverstindigung einer Disziplin (VWGTh 23), Giitersloh 2004, 170-192; J. Lau-
ster: Gott und das Gliick. Das Schicksal des guten Lebens im Christentum, Giitersloh
2004; E. Miihlenberg: Altchristliche Lebenstithrung zwischen Bibel und Tugendlehre.
Ethik bei den griechischen Philosophen und bei den frithen Christen (AAWG.PH
3:272), Gottingen 2006; A. Lob-Hiidepohl: Moralische Tugenden im Nihrboden des
Glaubens, in: M. Fafinacht u.a. (Hg.): Im Wandel bleibt der Kern, Miinster 2007, 73—
88.
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neu erwachte Interesse an der Tugend gibt Anlass zu einer einfachen neutesta-
mentlichen Forschungsfrage: Lassen die moralischen Vorstellungen des Neu-
en Testaments eine sinnvolle tugendethische Deutung zu? Eine Prizisierung
dieser Fragestellung ist vorldufig anhand von zwei leitenden Primissen zu un-
ternehmen:

Als Priamisse gesetzt sei die Sprachregelung, dass «Moral» und «Ethik»
nicht Gleiches meinen.” «Moral» bezeichnet «alle von einem Menschen oder
einer Gesellschaft als richtig und wichtig anerkannten Normen und Ideale des
guten und richtigen Sichverhaltens».?® Ethik dagegen ist die kritische Reflexi-
on {iber die Kohirenz moralischer Diskurse und Handlungen, iiber die Griin-
de fiir Werturteile, iiber die Anatomie der Pflicht oder i{iber die Wurzeln und
Strukturen der Tugend.?” Moral ist demnach der Gegenstand der Ethik. Nach
diesem Sprachgebrauch sind die Imperative, Ratschlige, Maximen, Erzihlun-
gen und Argumentationen neutestamentlicher Texte Ausdruck frithchristli-
cher Moral, aber keine eigentliche Ethik.*® Fiir die Frage nach einer neutesta-
mentlichen «Ethik» hat dies zur Folge, dass sie nicht ein in den Texten vor-
handenes System rekonstruiert, sondern (im besten Falle!*!) ein solches aus den
Texten konstruiert. Von daher kann sich eine neutestamentliche Ethik, die
diesen Namen verdient, nicht darauf beschrinken, die moralischen Vorstel-
lungen der Texte moglichst mit der darin benutzten Terminologie nachzu-
zeichnen, sondern sie wird nach einer Meta-Sprache suchen, um die darin
wirksamen Begriindungsstrukturen und Funktionen angemessen zur Sprache
zu bringen.” Neutestamentliche Ethik wire demnach deutlich als Synthese-
leistung moderner Exegeten und Exegetinnen auszuweisen. Meine Frage ist
also nicht, ob sich im Neuen Testament eine Tugendethik finden lisst, son-
dern inwiefern der Begriff der Tugend Aspekte neutestamentlicher Moral an-

2 Zur Unterscheidung von Moral und Ethik in der philosophischen Ethik wvgl.
P. Fischer: Einfithrung in die Ethik (UTB 2450), Miinchen 2003, 9-31.

2% M. Kettner: Art. «Moral», in: M. Diwell v.a. (Hg.): Handbuch Ethik, Stuttgart 2002,
410-414 (410).

2 W.A. Meeks: The Origins of Christian Morality. The First Two Centuries, New
Haven/London 1993, 4.

3 Ein auch nur oberflichlicher Vergleich eines Paulusbriefes mit dem Anfang der Niko-
machischen Ethik des Aristoteles wird bestitigen, dass wir es hier mit zwei sehr unter-
schiedlichen Diskursformen zu tun haben, wie sich - und das mag als Hinweis
genligen — am Fehlen von Definitionen im Neuen Testament ablesen lisst.

31 L. Keck: Rethinking <New Testament Ethics,, JBL 115 (1996) 3-16 (4), hegt grund-
sitzliche Zweifel an der Moglichkeit einer systematischen Rekonstruktion neutesta-
mentlicher Ethik.

32 Dabei gilt es zu bedenken, dass «Begriinden» in der Ethik sehr Unterschiedliches heis-
sen kann; vgl. C. Frey: Vernunftbegriindung in der Ethik. Eine protestantische Sicht,
ZEE 37 (1993) 22-32 (25-28).
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gemessener zur Sprache bringt als etwa der Begriff der Pflicht oder der Fina-
litit.

Meine zweite Primisse lautet: Wort und Vorstellung sind nicht identisch.
Das bedeutet zugleich, dass aus der Nicht-Verwendung eines Wortes nicht
notwendig geschlossen werden kann, dass die damit verbundenen Vorstellun-
gen fiir die Sprechenden fremd oder inakzeptabel sind.*

Im Folgenden gehe ich in drei Schritten vor: Ich beginne mit einer fast un-
verzeihlich kurzen Reise durch einige Stationen antiker Tugendethik. Dann
lote ich anhand einiger Paulustexte und der Bergpredigt im Matthius-
evangelium Méglichkeiten einer tugendethischen Deutung aus und schliesse
mit Anregungen zur theologischen Tugend-Debatte.

Die Rede von der Tugend in der Antike’*

1. Das Verstehen antiker Tugendvorstellungen wird massgeblich durch den
Umstand erschwert, dass das deutsche Wort «Tugend» wichtige Bedeutungs-
komponenten des griechischen dpetn nicht mitschwingen ldsst.’> Ich belasse
es hier bei zwei Beobachtungen?:

a) Apet bildet das Abstraktnomen zum Adjektiv dyoBdg («gut»), verhilt
sich zu diesem also etwa wie Sucoiosivn zu dixkolog oder coodia zu coddc.””
Apet ist daher am prizisesten mit «Gutsein», «Gutheit» oder «Tauglichkeit»
wiederzugeben.

b) Ferner ist der Ubersetzungsterminus «T'ugend» deshalb nur bedingt an-
gemessen, weil im Griechischen auch von der Arete von Gegenstinden oder
Tieren die Rede sein konnte. Auf der langue-Ebene handelt es sich nicht um
einen im eigentlichen Sinne «moralischen» Begriff. Das Gutsein eines Men-

33 Zur Konsequenz dieser Primisse s.u. S. 238.

3 Ein ausgezeichneter, fiir die folgende Darstellung massgeblicher Uberblick findet sich
in P. Stemmer: Art. «Tugend, [. Antike», HWPh 10, Basel 1998, 1532-1548. Vgl. wei-
ter die hervorragende Studie von Annas: Happiness (Anm. 12); F. Ricken: {Nicht aus
dem Reichtum kommt die Tugend, sondern aus Tugend Reichtum und alle Giiter>
(Platon: Apologie 30b). Die Antike iiber die Tugend und das gute Leben, in: ders.: Ari-
stoteles (Anm. 15), 59-75.

3 Das mag zum Teil am kantischen Erbe liegen, das zu einer Gleichsetzung von Tugend
und Moralitit gefiihrt hat (vgl. Stemmer: Tugend [Anm. 34], 1533).

% Der lateinische Virtus-Begriff, mit dem Cicero griech. épet wiedergegeben und
damit die christliche Theologie massgeblich beeinflusst hat, muss hier unbe-
riicksichtigt bleiben. Die Begriffsgeschichte ist ausgiebig untersucht worden in
W. Eisenhut: Virtus romana. Thre Stellung im romischen Wertsystem (Studia et Testi-
monia Antiqua 13), Miinchen 1973. Der Begriff, der urspriinglich «Mannhaftigkeit,
Tapferkeit» bedeutete, verlor mit der Zeit diesen Beigeschmack (Tusc. disp. II,18,43).

37 Vgl. Stemmer: Tugend (Anm. 34), 1532f. (mit Belegen).
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schen, eines Werkzeugs oder eines Tieres basiert auf Merkmalen, die diesen
verschiedenen Gegenstandsklassen gemeinsam sind. Auf dieser Ebene lisst
sich all das als «gut» bezeichnen, was auf optimale Art und Weise sein eigent-
liches Bestimmungsziel erfillt.

2. Der philosophische Ethikdiskurs der griechisch-romischen Antike zeichnet
sich (aus heutiger Perspektive) durch eine erstaunliche Konstanz im Ge-
brauch seiner Leitbegriffe aus. Das grundlegende Koordinatensystem wurde
mit einigen wenigen, aber meisterhaften Strichen im Athen des fiinften und
vierten Jahrhunderts entworfen: Darin finden sich im Wesentlichen zwei auf-
einander bezogene und in ihrer jeweiligen Wertigkeit voneinander abhingige
Begriffe: auf der einen Seite das objektive Gliick als Ziel des Menschen - also:
die Eudaimonia im Sinne eines umfassend gegliickten Lebens®® - und auf der
anderen Seite die «Tugend» - also: die Arete im Sinne von Ttiichtigkeit, Taug-
lichkeit, Gutheit. «Die Arete», so gibt am Anfang des zweiten nachchristli-
chen Jahrhunderts Epiktet die immer noch giiltige Meinung wieder, «hat die
Verheissung, Gliick zu schaffen».’? Und weil das tiefste Begehren eines jeden
Menschen darauf zielt, ein gegliicktes Leben zu fithren, ruft die Vortrefflich-
keit des tugendsamen Menschen Bewunderung hervor, ermuntert zur Nach-
ahmung und erntet 6ffentliches Lob.

Die Bevorzugung bestimmter Tugenden/Gutheiten hingt im Wesentlichen von der jewei-
ligen Gliicksvorstellung ab. Dabei lassen sich drei «Variationen» unterscheiden:

- Die «moralische Variation», die m.E. erst unter den Bedingungen der athenischen De-
mokratie méglich war, ist die eigentlich philosophisch-ethisch relevante. Erst hier wird
der Begriff der Arete zu einem Begriff der Moral.

- Die «homerische Variation» verortet das Gliick im militirischen Sieg des Heroen und
seinem anschliessenden Ruhm. Entsprechend sind Durchsetzungsvermdgen, Tatkraft,
Tapferkeit, Stirke und strategische Voraussicht als «Gutheiten», als Tugenden zu be-
stimmen.* Zentral fiir dieses Verstindnis von «Gutsein» sind Ruhm und Ehre iiber

38 Aristoteles gibt im Eingangsabschnitt der Nikomachischen Ethik (EN) einen Uber-
blick iiber die unterschiedlichen Gliicksvorstellungen: «Welches ist das oberste aller
praktischen Giiter? Im Namen stimmen wohl die meisten tiberein. Gliickseligkeit (-
dorpovio) nennen es die Leute und die Gebildeten, und sie setzen das Gutleben und
das Sich-gut-Verhalten gleich mit dem Gliickseligsein (10 8" €0 {fiv kot 10 €0 npdrtety
toutdv Vrorapfdvovot 1@ ebdapoveiv). Was aber Gliickseligkeit sei, dariiber streiten
sie, und die Leute sind nicht derselben Meinung wie die Weisen. Jene nimlich verste-
hen darunter etwas Sichtbares und Greifbares, wie Lust, Reichtum oder Ehre, der eine
dies, der andere jenes, oftmals auch ein und derselbe Verschiedenes: wenn er krank ist,
meint er die Gesundheit, wenn er arm ist, den Reichtum. [...] Einige meinten, es gibe
neben diesen vielen Giitern ein Gutes an und fiir sich, das auch die Ursache des Gut-
seins all der anderen Giiter wire.» (EN I 2,1095,13-27; tibers. Gigon, Nickel, 12-15).

¥ Diss. L4,3: 7 apet €xer my €nayyeriav eddorpoviav motficat. In 4,5 wird hervorgeho-
ben, dass es sich dabei um eine allgemein anerkannte Sicht handelt.
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den Tod hinaus.* Bei Hesiod ist im Gegensatz dazu auch von den Tugenden einfacher
Menschen die Rede: Arbeitsfleiss und Erfolg. Dennoch iiberwiegen bei den Dichtern
(etwa bei Pindar) deutlich agogisch-kriegerische Tugenden: Erfolg im Krieg, Tapfer-
keit, athletischer Wettkampf.

- Die «hedonistische Variation» sieht das Gliick in der bedingungslosen Erfiillung eige-
ner Wiinsche und Begierden verwirklicht. Die dafiir notwendigen «Gutheiten» sind
Stirke, Riicksichtslosigkeit, Ungebundenheit und Macht. Diese Position wird in Pla-
tons Politeia mit Thrasymachos verbunden.*? Ahnlich bezieht Kallikles die Arete des
Mannes auf seine Ungebundenheit, Stirke und Macht zur Erlangung der Objekte sei-
ner Begierde (Platon: Gorg. 492c4-6.d5-el). Wichtig ist hier auch die Ethik Epikurs,
die im Unterschied zu allen friiheren Systemen den Lustbegriff ins Zentrum riickt: Die
Befriedigung der Lust und nicht die Tugend verhilft dem Menschen zum Gliick. Der
Arete kommt aber eine wichtige Funktion darin zu, dass sie das Mittel ist, welches ein
lustvolles Leben ermoglicht. In diesem Sinne sind die Tugenden weiterhin unabding-
bar fiir die Realisierung des Gliicks, sie fithren jedoch nicht direkt, sondern nur {iber
die Lust dorthin.®

Die meisten philosophischen Gliickskonzepte haben zwei Aspekte im Blick:
die individuelle Dimension der inneren Freiheit, Ruhe und Harmonie und die
soziale Dimension im Hinblick auf die Funktion eines Menschen innerhalb
der Polis.* Diese doppelte Ausrichtung fuhrte sehr {rih zur Bildung eines re-
lativ fixen Tugendkanons, den vier seit Ambrosius so genannten «Kardinaltu-
genden»: Klugheit oder Weisheit, Tapferkeit, Gerechtigkeit und Missigung
oder Besonnenheit.*

Die Tugend ist - in einer logisch sehr prizisen Analyse des Aristoteles -
abzugrenzen von reinen Affekten und von angeborenen Fihigkeiten (EN II 4
1105b-1106a);* denn die Mglichkeit von Lob und Tadel ist eine konstitutive
Bedingung fiir moralisches Gut- oder Schlechtsein. Man kann Menschen aber

©  Allgemein: II. 11,498; 15,642; 20,411; 23,374.276; Od. 2,206; 18,251; 19,124; 24,193; in
Bezug auf die Heroen: 1l. 6,208; 8,535; 11,90.784; 13,275; 18,105.

4 Od. 4.725£.815f.; 14,198-212; 24,196f.; I1. 22,304f.

%2 Polit. I 348b8-e4; bes. 348c2-4; 348e2; 349al; III, 394al.

# Vgl. A.A. Long, D.N. Sedley: Die hellenistischen Philosophen. Texte und Kommen-
tare, Stuttgart 2000, 21M (Athenaeus); Cicero: De fin. 1,12f.42; 1,14-16,47-53; 1,18£.57;
Tusc. disp. 1I1,20,49; Seneca: Ep. 85,18; Epikur: Ad Men. 132; DiogL 10,138.

“  Diese Verbindung zeigt sich bereits in Platons Politeia durch die Analogie zwischen
der Arete der Polis im Sinne ihrer Einheit und der Arete der Seele im Sinne ihrer Har-
monie (vgl. Polit. IV,423b-d; 433d7.11£.; 433d-e; VIIL,554d).

#  Griechisch: codta/opdvnoic, avdpeia, dikorootvn und swopocvvn. Polit. IV,427e6-11;
433b-c. Hiufig tritt noch die «Frommigkeit» (6o16tng) dazu: Prot. 329¢-330b; Gorg.
507a~d.

% T160n wird mit «Leidenschaften» (Gigon) oder «irrationale Regungen» (Dirlmeier)
iibersetzt. Die Beispiele, die Aristoteles nennt (Begierde, Zorn, Angst, Mut, Neid,
Freude, Liebe, Hass, Sehnsucht, Missgunst, Mitleid, Lust und Schmerz) berechtigen
zu einer Ubersetzung mit «Affekte». Avvdueig bedeutet «Eigenschaft» (Gigon) oder
«Anlage» (Dirlmeier). Dabei geht es deutlich um angeborene Eigenschaften.
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weder fiir Gefiihle tadeln noch fiir natiirliche Begabungen loben. «Tugenden»
sind dagegen «stabile Dispositionen» oder «Haltungen» (8€e1¢), in denen sich
das Wollen des Menschen so artikuliert, dass er ganz grundsdtzlich fiir das ei-
gene Handeln zur Verantwortung gezogen, also gelobt oder getadelt werden
kann.¥ Entgegen einer seit Kant weit verbreiteten Fehleinschitzung* verbin-
det der antike Tugendbegriff verldssliche Dispositionen mit der Ausiibung des
freien Willens im Sinne einer Verantwortungsethik.*

Die praktische Orientierung der antiken Philosophie an Sinnfragen
menschlicher Existenz fihrte iiber Jahrhunderte hinweg zu einer sehr diffe-
renzierten Tugenddebatte innerhalb und zwischen den unterschiedlichen
Schulsystemen. Ich mdchte daraus einige Problembereiche herausgreifen:

a) Wesen und Einbeit der Tugend. Im Anschluss an Sokrates verstanden die
Akademie Platons und die Stoiker die Tugend prinzipiell als ein Wissen
(¢momun)®, und zwar konkret: als ein Wissen darum, was gut, was schlecht
und allenfalls noch, was indifferent ist.

#  Vgl. dazu Annas: Happiness (Anm. 12), 49-52. Nach LS] bedeutet das griech. £€1¢, das
sich von &yo herleitet, «Zustand des Besitzens» (antonymisch zu ktiolg oder
otepfiolg), «Sein in einem bestimmten Stadium», «stabiler Zustand - herbeigefiihrt
durch Praxis», «fester Status», «Disposition des Willens», «Geneigtheit», «Pridisposi-
tion», «eingelibtes Verhalten».

#  Vgl. den zweiten Teil von Kants «Metaphysik der Sitten» unter dem Titel «Metaphy-
sische Anfangsgriinde der Tugendlehre»: «Die Tugend ist immer im Fortschreiten
und hebt doch auch immer von vorne an. - Das erste folgt daraus, weil sie, objektiv
betrachtet, ein Ideal und unerreichbar, gleichwohl aber sich thm bestindig zu nihern
dennoch Pflicht ist. Das zweite griindet sich, subjektiv, auf der mit Neigungen affi-
zierten Natur des Menschen, unter deren Einfluff die Tugend, mit ihren einmal fiir
allemal genommenen Maximen, niemals sich in Ruhe und Stillstand setzen kann, son-
dern, wenn sie nicht im Steigen ist, unvermeidlich sinkt; weil sittliche Maximen nicht
so, wie technische, auf Gewohnheit gegriindet werden kénnen (denn dieses gehort
zur physischen Beschaffenheit seiner Willensbekundung), sondern, selbst wenn ihre
Ausiibung zur Gewohnheit wiirde, das Subjekt damit die Freiheit in Nehmung seiner
Maximen einbiissen wiirde, welche doch der Charakter einer Handlung aus Pflicht
ist.» (A 53; Einleitende Anmerkung zur Sektion XVII = ed. Weischedel, IV 541f.).

#  Zur Frage nach der Verantwortbarkeit im Rahmen einer am ethischen Charakter ori-
entierten Ethik vgl. J. Jacobs: Choosing Character. Responsibility for Virtue and
Vice, Ithaca 2001, der sich nicht nur auf Aristoteles beruft, sondern auch auf die Ethik
des Maimonides.

% So nach Aristoteles, EN VI 13,1144b28-30; EE I, 5,1216b6-11; MM 1, 1,1182al15ff.,
obwohl Platons Menon eine erkenntnistheoretische Skepsis gegentiber der einfachen
Frage, was die Arete eigentlich sei, an den Tag legt. In der Folge dieser Definition
gelingt eine wichtige Trennung zwischen Tugend und sozialem Rang. J. Rohls: Die
Riickkehr der Tugend. Das griechische Erbe in der modernen Ethik, in: C. Gestrich
(Hg.): Die Aktualitit der Antike (BThZ Beiheft 19), Berlin 2002, 20-43 (23): «Die
Tugend ist fiir Sokrates nicht linger eine an einen bestimmten sozialen Rang gebun-
dene Eigenschaft. Sie wird gleichsam demokratisiert und zu einer Grofle, die jeder
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Platon hat sich darum bemiiht, das Objekt dieses Wissens genauer zu umreissen in Analo-
: € L 3 JESL A 8
gie zum «Gutsein» eines Baumeisters und eines Arztes.”!

Baumei- Ziel: Errichtung von Gebiuden | Technisches Wissen, aber auch Wissen darum, was

ster fiir die Errichtung eines Gebdudes gut und schlecht
1St

Arzt Ziel: Gesundheit der Menschen | Technisches Wissen, aber auch Wissen darum, was

fiir die Gesundheit der Menschen gut und schlecht
1st

Mensch Ziel: objektives Gliick Wissen vom Guten und Schlechten (Emiotium nept
10 Gyabov Kol xaKxov)

Es geht also konkret um das Wissen darum, was den Menschen zum objektiven Gliick ver-
hilft.>? Bevor von einer Haltung gesagt werden kann, sie sei eine «Arete», muss gezeigt wer-
den, dass diese dem Menschen zum Gliick verhilft, bzw. dass das Gegenteil davon dem
Menschen Ungliick bringt.® In der Stoa ist das Begriffspaar, das als Objekt des Tugendwis-
sens gilt, durch die Kategorie des «Indifferenten» ausgeweitet worden.*

Die Einzeltugenden werden damit zu Variationen eines Erkenntnisprinzips in
seiner Anwendung auf unterschiedliche Handlungsfelder.>® So definiert z.B.
Zenon von Kition, der Griinder der Stoa, Tapferkeit als Klugheit in Dingen,
die Ausdauer verlangen, Besonnenheit als Klugheit in Dingen, die eine Wahl
verlangen, und Gerechtigkeit als Klugheit in Dingen, die es zu verteilen gilt.>
Bei Platon erhalten die Kardinaltugenden eine je eigene Funktion hinsichtlich
der unterschiedlichen Teile der Seele: Die Gerechtigkeit richtet das Handeln
auf das Gute aus, die Besonnenheit begrenzt die Affekte, die Tapferkeit kon-

Biirger der Polis mit dem ethischen Wissen erwerben kann.» Die sokratische Bestim-
mung der Tugend als ein Wissen wird in der frithen Stoa im Sinne ihrer Anthropolo-
gie, die die Affekte nicht als Teil der Seele, sondern als «widernatiirliche Bewegungen
der Seele» ansieht (DiogL 7,110; Cicero: Tusc. disp. IV,6,11; 21,47), weiterentwickelt.
Vgl. weiterhin R. Ferber: Sokrates. Tugend ist Wissen, in: Braun: Ethische Perspekti-
ven (Anm. 8), 25-45.

31 Vgl. Charm. 165c-e; 166b; 169a; 174b.c2f.d; Euthyphro 13d.e; 14¢; vgl. ferner Laches
192e; 194d; 195a; 199d4-7; Menon 87bff.; 89c; Clit. 409a-d; Polit. I, 333a.

52 Die Funktionalitit der Arete im Hinblick auf das Gliick begegnet sehr hiufig bei
Plato: Charm. 175e6-176al; Euthyd. 282c¢9-d1; Gorg. 507c8-e3; Polit. 1,344a3-6;
347e21f.; 352d-354a; 11,358¢5; 361d3; 362c6ff.; IV,427d4{f.; V,472c4-d1; VIII,545a2-b1;
IX,580b9f.

5 So z.B. im Falle der Gerechtigkeit; vgl. Polit. IV,435¢-d; VI,504a-505b.

> Vgl. DiogL 7,92; Sextus Emp., Adv. math. 11,170.184. Da es zwischen Wissen und
Nicht-Wissen kein Mittleres gibt, gibt es zwischen Gut- und Nicht-Gutsein kein Mitt-
leres. Die Arete ldsst keine Grade zu (DiogL 7,120.127; Plutarch: De stoic. rep.
1038C).

55 Prot. 329¢-d.d8-e6; auch Apol. 36d9-el; Alc. I 135b3-6.

56 Nach Plutarch: De stoic. repugn. 7,1034C-E (= SVF 1.200, 3.258, 1.373, 563; Ubers.
in Long, Sedley: Die hellenistischen Philosophen [Anm. 43], 451). Die Stoiker leiten
generell die Haupttugenden aus dem einen Wissen ab.
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trolliert die Begierden, und {iber allem sorgt die Weisheit fiir die Erkenntnis
des Guten.”

Dieses einheitliche und intellektualistische Tugendverstindnis vermischt
Erkenntnismittel und Handlungsmotive. Dieses Problem hat auch im Bereich
der Ethik das spannungsreiche Verhiltnis des Aristoteles zu seinem Lehrer
Platon geprigt. Ahnlich wie Platon sucht Aristoteles nach einem Aretebe-
griff, der ein Element herausgreift, das fiir alle Gegenstandsklassen, in denen
das Attribut «gut» gebraucht wird, gilt. «Gut» ist etwas, das sein spezifisches
Werk (2pyov) hervorbringt.’® Die dem Menschen eigene Hervorbringung ist
die Ausiibung seiner Vernunft. Die Seele, in zwei geteilt in einen verniinftigen
und einen unverniinftigen Teil, gelangt nur zur Harmonie, indem die Ver-
nunft iiber die Strebungen und Affekte Kontrolle erlangt (ENI 13). Wenn die
Seele die Wahrheit erkennt, ist sie im Besitz des «dianoetischen» Gutseins; ist
sie in der Lage, verniinftige (= die Affekte in Schach haltende) Handlungsent-
scheidungen zu treffen, verfiigt sie tiber das «ethische» Gutsein, also iiber den
«guten Charakter». Damit gelangt Aristoteles zu einem zweigeteilten Tu-
gendbegriff: Es gibt Verstandestugenden und Charaktertugenden.

Als Verstandestugenden gelten Weisheit (codia) und Klugheit (9povneig; vgl. EN VI). Zu
den Charaktertugenden zihlt Aristoteles (nach EN) Tapferkeit (III 9-11: avdpeia), Beson-
nenheit (III 13-15: cmdpocivn), Grossziigigkeit (IV 1-3: gdevbepromg), Hochherzigkeit (IV
4-6: ueyohonpénero), Seelengrosse (IV 7-10: peyaroyvyia), Sanfrmut (IV 11: mpadmg),
Freundlichkeit (IV 12: ¢1Aia; mit langer Ausfiihrung zur Freundschaft als etwas, das halb
zum Bereich des Gutseins gehort, in VIIT 1-IX 12), Aufrichtigkeit (IV 13), Angemessenheit
in der Wahl der Worte (IV 14), Gerechtigkeit (V 1-15: dikarootvn, mit bes. Erorterung der
Billigkeit / émeixeio in V 14). Diese Vielzahl von Charaktertugenden macht bei Aristote-
les die Frage nach der Einheit der Tugend virulent. Zwar kommen die Charaktertugenden
nicht ohne Klugheit aus, doch sind sie nicht einfach unterschiedliche Spielarten ein und
derselben Klugheit (VI 13,1144b17-21). In jedem Fall aber sind die Tugenden nicht von-
einander zu trennen (VI 13,1144b32-1145a2).

Eine Handlung ist nach Aristoteles dann als «verniinftig» zu bezeichnen,
wenn sie nicht alleine aufgrund von Emotionen zustande kommt. Daher zie-
len die Charaktertugenden auf die Steuerung der Affekte, indem sie zwischen
dem Zuviel und Zuwenig die rechte Mitte (uecdtnc) anpeilen.’ Zwei Beispie-
le:

57 Polit. IV,442c6ff.; 441e4f.; 442¢5f.

8 Vgl. Platon: Polit. 1,352d-353e; Aristoteles: EN I 6,1098a11f;; II 5,1106a14-24;
VI 2,1139a16f.; EE II 1,1218b37-1219a6.

5 EN II 6,1107a6f.
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Lebensbezug | Affekt | Zuwenig Zuviel Mitte
Gefahr Furcht | Feigheit Tollkiihnheit, Uber- Tapferkeit®
mut
Materielle Lust | Empfindungslosigkeit | Ziigellosigkeit Besonnenheit, Missi-
Giiter | gung

a. ENII 2,1104a18-27.

Die sog. «Mesotes-Lehre», die wohl als der eigenstindigste Beitrag des Aristo-
teles zur antiken Tugenddiskussion angesehen werden darf, ist nicht Ver-
pflichtung zum Mittelmissigen, sondern Fokussierung auf das Richtige und
Erhabene in einem komplexen Spektrum von Mdglichkeiten. Es geht bei den
Charaktertugenden um nichts anderes als um die rechte «Kalibrierung» der
Affekte im Hinblick auf die Handlungsentscheidungen, die der Mensch als
moralisches Subjekt zu treffen hat.®

Der Massstab fiir die Richtigkeit von solchen Affekteinstellungen ist nicht in den Charak-
tertugenden selbst angelegt, sondern stammt aus den Verstandestugenden, u.a. aus der
Klugheit (II 6,1106b36ff.). Der Kluge ist derjenige, der «gut tiber das fiir thn Gute und Zu-
trigliche zu tiberlegen weiss, nicht unter einem begrenzten Aspekt, etwa dem der Gesund-
heit oder der Kraft, sondern beziiglich des guten Lebens insgesamt» (VI 5,1140a25-28;
auch: 1140b4-10; 1141b29t.). Der sokratische Intellektualismus lebt in dieser Konzeption
dadurch fort, dass der Klugheit eine basale Funktion hinsichtlich der Méglichkeit zu-
kommit, die Gliickszutriglichkeit von Handlungen anhand einer Zielvorstellung des «gu-
ten Lebens» zu erkennen (VI 1,1138b20-25). Die Rolle der cotia, der zweiten dianoeti-
schen Tugend, bleibt im Rahmen der Tugendlehre unterbestimmt, hat doch diese Tugend
ausschliesslich mit theoretischem Wissen (etwa der Astronomie) und nicht mit prakti-
schem Handeln zu tun (vgl. hierzu: VI,7; s.a. VI 6,1141a4; V1 7,1141a19f.b2{.). Daran wird
wieder ersichtlich, dass die Arete nicht auf das Moralische beschrinkt werden kann. Inso-
fern die Ratio der Seele sich ihrer Zielbestrebung nach auch auf die Mathematik und die
reine Theorie «ausstreckt», ist dieses abstrakte Wissen Bestandteil des «Gutseins» der Seele.
Das fiihrt - was problematisch ist - zu einem doppelten und in sich abgestuften Gliicksbe-
griff: Das Gliick ist eine lebenslange Titigkeit der Seele, die sich mit der Realisierung des
Gutseins einstellt.®! Die vollkommene Form des Gutseins findet die Seele in der reinen
theoretischen Schau.®? Dies hat zur Folge, dass das eigentliche Gliick in der Verwirkli-
chung der cooia besteht®® und erst eine Stufe darunter in der praxisbezogenen Tugend (die
Charaktertugenden auf der Grundlage der Klugheit) zu einer Art «zweitbestem» Gliick

tithre.6*

60 ENII 5,1106b21ff.; IT 6,1106b36.

61 EN I 6,1098a16f.18; auch: I 10,1099b26; I 13,1102a5f.; X 6,1177294f.; X 7,1177a12; X
9,1179a8f.; EE II 1,1219a34f.; MM 1 4,1184b28-1185a1.4-9. Vgl. auch EN I
3,1095b29-1096a2; T 9,1098b31-1099a7; X 6,1176a33f.; EE II 1,1219b9%f.; Pol. VIII
8,1328a37f.; MM I 4,1184b31-36. So auch Platon: Euthyd. 280d1-7.

62 EN16,1098a16f.

6 EN X 7,1177a12-b26.

64 EN X 8,1178a9-22.
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Wihrend in der frithen Stoa das Wissen, was das Gutsein ausmacht, zur Ver-
meidung der Affekte hilft, der dndbeia, wird in der mittleren Stoa auch ein
nichtrationaler Seelenanteil zugestanden, so dass — 2hnlich wie bei Aristoteles
— nicht mehr die Vermeidung von Affekten, sondern vielmehr die Nichtde-
terminierung und Unabhingigkeit gegentiber den Affekten Ziel des Gutseins
ist.%5

b) In einem zweiten Problembereich steht die Frage im Zentrum, ob und
inwiefern das moralische Gutsein gelebrt und gelernt werden kann.® Platons
Menon erlaubt uns zwar einen sehr differenzierten Einblick in die Wege und
Umwege dieser Fragestellung, aber am Ende neigte auch die Philosophie zu
einer gewissen Pragmatik: Wenn die Tugend ein Wissen ist, dann ist sie auch
lernbar. Grundsitzlich helfen Gewéhnung und Ubung.?” Aristoteles folgt
hier seiner Zweiteilung: Verstandestugenden erlangt man durch Belehrung
und Lebenserfahrung, Charaktertugenden durch Ubung (EN II 1,1103a14-
18).%% Es 1st auch Ziel der Gesetzgebung, zur Praxis der Tugend anzuhalten
und durch Gewdhnung die Biirger im Gutsein zu «trainieren».®” Unklar ist

> Panaitios: Frag. 87-8%; Poseidonius: Frag. 31.147. Panaitios folgt darin deutlich Ari-
stoteles, vgl. noch Panaitios: Frag. 103.108 und Poseidonius: Frag. 186 (Unterschei-
dung von theoretischen und praktischen Tugenden).

6  Platons Menon setzt voraus, dass es unter den Sophisten «Lehrer des Gutseins» gab,
die sich dafiir zum Teil auch bezahlen liessen (Menon 95e1-4; 95b10; Euthyd. 273¢c-d;
Prot. 327e1-328d5; 349a3). Das Problem der Lehrbarkeit der Tugend bestimmt einige
platonische Dialoge (Menon, Protagoras, Euthydem, Phaidros). Ferner sind ein
pseudo-platonischer Dialog Iept apetiig und (nach DiogL 4,12) zwei Schriften des Pla-
ton-Nachfolgers Xenokrates, Iepi dpetiic und 61t mapadoth | apet («Dass die Tugend
lehrbar sei») belegt. Im Hinblick auf die Charakterbildung des guten Polisbiirgers sind
diese Fragen fir die politische Praxis bedeutsam (vgl. die Auffassung des Protagoras in
Prot. 318e5-319a2; 319a3-7; 322e2f.; 323a7.b2; 323a).

¢  Da - wie der Menon zeigt - Wissen nicht einfach tibermittelt und angeeignet wird,
sondern Erinnerung an Bereits-Gewusstes ist, gestaltet sich die padagogische Vermitt-
lung der Arete bei Platon nicht so einfach. Vgl. jedoch zur Ubung der Tugend Platon:
Polit. VIL,518e-519b; die Veranlagung des Menschen spielt dabei auch eine Rolle; vgl.
I1,374e-376c; 111,409¢-410a; V1,485a-487a; 503b-504a; VIL,535a~c.

6 Vgl. auch EN II 4,1105b25f. Die Natur selbst spielt hierbei eine indifferente Rolle:
«Die Tugenden sind also weder von Natur noch gegen die Natur. Wir sind vielmehr
von Natur dazu gebildet, sie aufzunehmen, aber vollendet werden sie durch die
Gewohnung.» (EN II 1,1103a23-26; iibers. Gigon, Nickel, 56f.)

8 Platon: Nomoi I 631a; Aristoteles: EN II 1,1103b1; V 2,1130b23-25; X 9,1179b32.
Plutarch berichtet z.B., dass Lykurgos, der sagenumwobene Begriinder der spartani-
schen Verfassung, in der Offentlichkeit iiberall «einen Hinweis auf das Gute und eine
Warnung vor dem Schlechten (dpetfic {Rtov 1 xaxiog dtaBoAnv)» anbrachte und «die
Stadt mit einer Menge von Mahnmalen (ropadeiryudtov) angefiillt hatte, sodafl die
Biirger, wenn sie ithnen begegneten und mit ihnen aufwuchsen, notwendig zum
Guten gefithrt und geformt wurden (dyecBot kol xatooynuotifecBor dviag mpdg 0
kaAov)» (Plutarch: Lyc. 27,2; iibers. Ziegler [BAW.GR] 160).
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hier die Sicht der Stoa: Die Tugend kommt weder von den Gottern noch von
der Natur noch durch langsame Charakterbildung, sondern alleine durch ei-
nen Akt der Einsicht.”® Dennoch liegt das eigene Gutsein ebenso wie das
Glick als sicherer Besitz ganz in der Hand des Menschen.”!

Aus moderner Sicht stellt sich eine kritische Riickfrage: Der philosophi-
sche Arete-Begriff orientiert sich an den Grundbedingungen des freien
minnlichen Biirgers. Die Frage, ob auch Frauen, Kinder oder Sklaven im mo-
ralischen Sinne «tugendhaft» sein kénnen, bzw. bis zu welchem Vollkom-
menheitsgrad ihnen dies méglich ist, bleibt offen.”? Erst in der romischen Stoa
findet sich, zumindest theoretisch, eine durchgehende Humanisierung der
Tugend (v.a. Musonius und Epiktet).

c) Eine weitere Frage ist die, 0b das Gutsein einen Teil oder das Ganze des
objektiven Gliicks ausmacht. Bedarf das Gutsein externer Giiter (wie Macht,
Schonheit, Wohlstand, Gesundheit)? Platon zeigt hier eine gewisse Unsicher-
heit”?, doch wird in der Folge die Sicht der Akademie wie der Stoa die der
volligen Autarkie der Tugend hinsichtlich des Gliicks sein.”* In der Stoa gilt,
dass nicht erst die Folgen der Arere zum Gliick beitragen, sondern die Arete
selbst.”> Aristoteles ist hier nicht eindeutig: Prinzipiell bedarf die Arete keiner

~

© DiogL 7,91; Cicero: Acad. post. 1,10,38; Plutarch: De stoic. rep. 1048D.

7t Vgl. Cicero: Tusc. disp. V,28,82; DiogL 7,127.

72 Die Uberlegungen des Aristoteles dazu (vgl. Pol. I 3,1253b4-8; I 5,1254b13-20; I
12,1259b38-1260a7; I 13,1259b38-1260a7) laufen auf das Dilemma hinaus, dass Klug-
heit (¢povnorg) fiir die Tugend unerlasslich ist, Sklaven und Frauen jedoch zu deren
Erwerb nicht in der Lage sind. M. Deslauriers: Aristotle on the Virtues of Slaves and
Women, Oxford Studies in Ancient Philosophy 25 (2003) 213-231, schligt folgende
Losung vor: Sklaven und Frauen kdnnen nach Aristoteles Tugend erwerben, indem
sie sich die Klugheit ihrer Herren bzw. Eheminner «leihen» bzw. an dieser teilhaben.

73 Im Euthydem hingt die Gluckszutraglichkeit aller externen Giiter (wie Macht,
Schénheit usw.) davon ab, inwiefern sie gemiss dem Tugendwissen gebraucht werden
(Euthyd. 278a-281e.282c9-d1.d8-e6; s.a. 292b; Apol. 30a7-b4; 36d9-el; Meno 87e-
88e). Es bleiben jedoch Probleme: Ist das Gesundsein - wie es die Stoa lehren wird -
unabhingig von der Arete nicht dem Kranksein vorzuziehen (Euthyd. 281d2-el)?
Kommt die Arete nur zur Geltung im guten Gebrauch der Gesundheit oder auch im
guten Gebrauch der Krankheit? Im ersteren Fall wiren diese dusseren Giiter doch fiir
das Gliick unabdingbar. (In diese Richtung wird Aristoteles den Tugendbegriff ent-
wickeln.) Hier sieht Platon eine Aporie: Wenn Arete Wissen vom Guten und vom
Gliick und als solches alleine das Gliick konstituiert, ist Arete am Ende Wissen von
sich selbst (Polit. VI,505b-c).

7+ Vgl. z.B. Cicero: De fin. IV,16,43; Diogl 7,101.104.127; Plutarch: De stoic. rep.
1039¢. Die dusseren Giiter sind hinsichtlich des Gliicks indifferent (Cicero, De fin.
I11,13,43; IV,12,28f.; V,24,71). Die Notiz in DiogL 7,128, dass in der mittleren Stoa
Panaitios und Poseidonios die These der alleinigen Gliickszutriglichkeit der Tugend
aufgegeben und den dusseren Giitern eine instrumentelle Funktion beigemessen hit-
ten, gilt in seiner Zuverlissigkeit als umstritten.

7> Dass die Arete um ihrer selbst willen angestrebt werden soll (z.B. Cicero: De fin.



Neutestamentliche Tugendethik 229

externen Giiter; aber ebenso wie ein Schuster Material zum Arbeiten braucht,
kann der Mensch zur Ausiibung der Tugend Aussere Giiter wie Freunde,
Macht, finanzielle Mittel usw. positiv einsetzen.”® Dass hier, zumindest {iber
die instrumentelle Hintertiir, dussere Giiter in den Bereich des Gliicksrelevan-
ten gelangen, ist in den Schulauseinandersetzungen zu einem Standardvor-
wurf seitens der Akademie wie der Stoa gegen den Peripatos geworden.”” Spi-
tere Peripatetiker haben den Wert der dusseren Giiter betrichtlich hinunter-
gespielt und dadurch die Differenz zu anderen Meinungen reduziert.”® Im
Verlauf der antiken Tugenddiskussion kam man sich hier immer niher.”

3. Wirft man einen Blick iiber die philosophischen Lehrhallen hinaus, dann
finden sich iiberall Hinweise auf die Tugend: in biographischen Erzihlungen,
auf Inschriften und Miinzen, in Tempeln und auf Gribern.

a) Der Philosoph und Biograph Plutarch (45-ca.120)% hat z.B. in einer

11,21,69; I11,11,36; DiogL 7,89), ist also nicht «kantianisierend» dahingehend zu verste-
hen, als ob die Stoa den Nexus von Arete und Gliick aufgebrochen hitte.

76 EN 19,1099a31-1099b2; s.a EN I 9,1095b31-1096a2; VII 14,1153b14-25. Ohne Geld
kann man z.B. nicht grossziigig sein (IV 5,1122b20-1128a18; X 8,1178a28-31; Pol. II
5,1263b13f.) - eine Aussage, die sich mit Recht bestreiten lisst.

77 Stemmer: Tugend (Anm. 34), 1540. Vgl. etwa Cicero: Tusc. disp. V,9,25; 26,75; De
fin. V,28,84, und die beissende Kritik des Mittelplatonikers Attikos (2. Jh. n.Chr.) in
einer Kampfschrift gegen Aristoteles (nach Eusebius, Praep. evang. XV,4,1-21: die
Tugend ist hinsichtlich des Gliicks «autark» [adtdprng npog v ebdapoviav]).

78 Zu Kritolaos, Schulhaupt des Peripatos im 2. Jh. v.Chr., vgl. Cicero: Tusc. disp.
V,17£.,51; De fin. V,30,91{.

79 Antiochos aus Askalon, Akademiker des 2. Jh. v.Chr., dusserte sich dazu (vgl. Cicero:
De fin. IV,1f.,2f;; Tusc. disp. V,8,21-23; De fin. V,24,71; 27,81; Acad. post. 1,6,22).
Die Verbindung der unterschiedlichen Linien findet man bei Alkinoos: Die Tugend
ist autark gegeniiber dem Glick (Didasc. XXVII,180,40f.), die anderen Giiter sind
Material zum unterschiedlichen Gebrauch (XXVII,180,9-16), die Klugheit ist Wissen,
was gut, schlecht oder nichts von beidem ist (XXIX,183,3), und Tugend ist schliess-
lich die Mitte zwischen zwei Extremen (XXX,184,14-18). Cicero selbst hat die klassi-
sche stoische Position vertreten (Tusc. disp. V; De fin. IV und V; vgl. z.B. Tusc. disp.
V,28,82; De fin. V,27,79; 28,83), doch scheint sie ihm wenig realititsnah zu sein (De
fin. IV,191.,551.; V,24,72). Vgl. zur Kritik an der akademisch-peripatetischen Position
Tusc. disp. V,9,25; 26,75; De fin. V,28,84.

80 Plutarch hat u.a. Abhandlungen verfassst «iiber Tugend und Laster» (nepi dpetiig kot
kaxiag), Uiber das Problem, «wie man Fortschritt in der Tugend erkennen kénne»
(ridg Gv Tig oicBorto Eavtod mpokdnTovtog €’ dpetiy), tiber die Frage, «ob die Tugend
lehrbar sei» (el S18axtov 1 dpetn), «liber die Charaktertugend» (rept tiig £01kig dpethic)
und iiber die «Tugenden der Frauen» (yuvoikdv dpetai). Weitere tugendrelevante
Schriften sind «Uber die Kindererziehung», «Uber das Schicksal und die Tugend Alex-
anders», «Uber die Seelenruhe», «Uber die Freundschaft», «Ob das Laster zum
Ungliick alleine ausreiche».
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sympathischen Schrift tiber die «Tugenden der Frauen»® mit den Mitteln der
Erzihlung zu zeigen versucht, dass es zwischen der minnlichen und der weib-
lichen Tugend keine Unterschiede gibt (243B-C). Seine bertihmten Parallel-
biographien griechischer und romischer Herrscher dienen dem Zweck, das
Leben «zu formen und der Tugend jener Minner anzugleichen».®

Im Vorwort zur Parallelbiographie von Alexander und Casear schreibt Plutarch: «Wenn
ich in diesem Buche das Leben des Konigs Alexander und das des Caesar, von dem Pompe-
jus bezwungen wurde, darzustellen unternehme, so will ich wegen der Fiille des vorliegen-
den Tatsachenmaterials vorweg nichts anderes bemerken als die Leser bitten, wenn ich
nicht alles und nicht jede der vielgerithmten Taten in aller Ausfihrlichkeit erzihle, son-
dern das meiste kurz zusammenfasse, mir deswegen keinen Vorwurf zu machen. Denn ich
schreibe nicht Geschichte, sondern zeichne Lebensbilder (oUte yap iotopiag ypddopev GAAG
Biovg), und hervorragende Tiichtigkeit oder Verworfenheit (dpetiig fi xoxiag) offenbart
sich nicht durchaus in den aufsehenerregendsten Taten, sondern oft wirft ein geringfiigiger
Vorgang, ein Wort oder ein Scherz ein bezeichnenderes Licht auf einen Charakter (n6ovg)
als Schlachten mit Tausenden von Toten und die gréfiten Heeresaufgebote und Belagerun-
gen von Stidten.» (Alex. 1,1f,; iibers. Ziegler, V,7) Der Biograph folgt hier den Ratschligen
seiner philosophischen Schrift iiber die Frage, «wie man erkennen kann, dass man in der
Tugend Fortschritte mache». Man solle, so heisst es dort (79¢c-e€), Philosophie, Geschichte
und Dichtung nicht nur zum Vergniigen lesen, sondern auch zur Verbesserung des Cha-
rakters. Dieses hohe Ziel kénne dadurch erreicht werden, dass Menschen jene, die sie be-
wundern, als Spiegelbild ihrer eigenen moralischen Ziele wahrnehmen und den innigen

Wunsch hegen, diese entsprechend nachzuahmen (84b-85b).%3

Plutarch macht eine rezeptionsempirische Beobachtung: Die Beschreibung
tugendhafter Taten ruft in uns Bewunderung hervor, und diese wiederum be-
wirkt in uns den impulshaften Drang zur Nachahmung.® So gelangt die er-
zihlte Tugend in die gelebte Aussenwelt.

b) Die Tugenden der romischen Machthaber begegnen auf zahlreichen Eh-

reninschriften® und vor allem auch auf Miinzen®: Verschiedene Kaiser zeig-

81 Das Traktat geht auf ein freundschaftliches Gesprich mit der delphischen Priesterin
Klea zuriick (242E).

82 Vgl. zur erzieherischen Absicht, die Leser zu bilden und sie der Tugend der grossen
Minner anzugleichen, den Prolog zu Aemilius und Timoleon, Aem. 1,1-4. T. Duff:
Plutarch’s Lives. Exploring Virtue and Vice, Oxford 1999.

8 Cicero: Rep. 2,69 verlangt vom Staatsmann, dass er sich selbst immer verbessert und
andere dazu fihrt, «thn nachzuahmen» (ad imitationem sui) und damit als Spiegel fiir
seinen Mitbiirger dient aufgrund der hervorragenden Qualitit seines Lebens und sei-
nes Charakters. In (Ps-)Plutarchs Schrift iiber die Erziehung der Kinder wird von den
Vitern erwartet, dass sie wie Spiegel Vorbilder (rapddeiyno) fiir ihre Kinder sind
(14a).

8 Vgl. bes. den Prolog zu Perikles-Fabius, Per. 1,4; 2,1. Diskussion dazu in Duif:
Plutarch’s Lives (Anm. 82), 34-45.

85 So werden z.B. Tapferkeit, Giite, Gerechtigkeit und fromme Pflichterfiillung des Kai-
sers Augustus hervorgehoben: AE 1952,165 (Arles) = Res Gestae 34: virtutis, clemen-
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ten auf der Riickseite ihrer Pragungen als Frauengestalten personifizierte Tu-
genden wie «Fairness», «Freigebigkeit», «Geduld» oder «Mannhaftigkeit».®’
Auf der Riickseite einer Miinze, die Italien und Rom darstellt, erscheinen
«Ehre und Tugend» (honos et virtus).$

Kaisertugenden auf rémischen Miinzen:

86

87

88

aequitas (24 %) virtus (13 %)
geprigt von Vespasian, 72 n.Chr. geprigt von Galba, 68 n.Chr.

liberalitas (12 %) patentia (< 1%)
geprigt von Antonius Pius, 151 n.Chr. geprigt von Hadrian, 2. Jh. n.Chr.

tiae, tustitiae, pietatis erga (in: L. Schumacher: Rémische Inschriften, Lat./Dt., Stutt-
gart 1988, 183). Andere politische Machthaber werden gerithmt wegen ihrer Freige-
bigkeit (liberalitate, bzw. munificentia: AE 1976,144 = Schumacher: a.a.O.,
198£.2061.) oder ihres rechtschaffenen Charakters (morum probo: AE 1950,30 = Schu-
macher: a.a.0., 212-214).

Vgl. C.F. Norefia: The Communication of the Emperor’s Virtues, JRS 91 (2001) 146—
168.

Die Prozentzahlen in der folgenden Graphik beziehen sich auf die quantitativen Erhe-
bungen von Norefia: Virtues (Anm. 86), im Hinblick auf die Hiufigkeit einzelner
Tugendbegriffe auf rémischen Kaisermiinzen.

Bild in M. Beard, J. North, S. Price: Religions of Rome, 2 vols., Cambridge 1998, II,
35; s.a. R. Turcan: Religion romaine (Iconography of Religions 17.1), 2 vols., Leiden
1988, I, No. 128.
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Interessant ist in diesem Zusammenhang auch die Personifizierung von Eigen-
schaften und Tugenden wie Einheit, Hoffnung, Glaube, Ehre und Tapferkeit
(virtus) in der romischen Religion.?” An der Porta Capena in Rom wurde z.B.
im 2. Jh. v.Chr. ein Tempel honos et virtus (Ehre und Tugend) geweiht.

¢) Einen Jetzten Einblick in die Rede von der Tugend geben Grabinschrif-
ten. Darin wird der Charakter eines Menschen aus der Riickschau in seiner
Gesamtheit betrachtet.” Vier Beispiele:

«Wer meint, die Gétter hitten sie (d.h. Areskusa) als Tempelwirterin / der Kypris in
den Olymp erhoben, geht gewiss nicht fehl; / sie mégen sie auch wohl Athena zur Ge-
nossin gegeben haben / oder der schonen Artemis, der bogenbewehrten Géottin der
Kindbetterinnen, zur Gesellschafterin, / wegen ihrer vielfachen Tugend (ravtoing
apetic) und ihrer lieblichen Gestalt, / ithrer sympathischen Verstindigkeit und ihrer
gottlichen Klugheit (koi muvutig €partiig kat gpevog nyadéng).» (1-2. JTh. n.Chr.; Smyrna;
iibers. Peek nach Peres: Grabinschriften [Anm. 91], 221)

«Die verstindige (cpova) Crescentina berge ich im Grabe hier, / die jeglicher Tugend
Ruhmestitel trigt (thv ndong dpetiig k08o0g £veykopévny). / Bei den Lebenden ging sie
auf wie der Morgenstern / und nun sinkt sie unter die Erde, um als Abendstern bei den
Toten zu leuchten.» (2-3 Jh. n.Chr. aus Rom; iibers. Peres: Grabinschriften [Anm. 91],
87)

«Ein Denkmal der Tugend - das Ende ihrer Moira -, der liebe Name Chreste, / die gro-
f3es Lob fiir ihre heilige Sittlichkeit erhalten hat. / Hier unter der Erde hat sie nun ihren
Leib von den Miihen ausruhen lassen. / Thre verstindige Seele gab sie dem Luftraum
der Gliickseligen / und war vorher eine Sterbliche, jetzt aber ist sie Teilhaberin der
Gotter. / Ewig im Andenken bleibt sie allen Freunden und Kindern. / Dieses Grab hat
seiner ruhmvollen Ehefrau wegen ihrer Klugheit / ithr Mann Epaphras errichtet, ein

8 Vgl. allg. Beard, North, Price: Religions (Anm. 88), I, 62 und II, 34f. Ausfiihrlicher H.
Mattingly: The Roman «virtues>,, HThR 30 (1937) 103-117; K. Latte: R6mische Religi-
onsgeschichte (HAW 4), Miinchen 1960, 233-242; J.R. Fears: The Cult of Virtues and
Roman Imperial Ideology, ANRW 11/16,2 (1981) 827-948.1201-1255. Zum griechi-
schen Hintergrund vgl. E.J. Stafford: Worshipping Virtues. Personification and the
Divine in Ancient Greece, London 2001.

% Vegl. Strabo: Geogr. I11,4,13; Cicero: Nat. deo. 2,61 (= Beard, North, Price: Religions
[Anm. 88], II, Text 3a). Zur Lokalisierung vgl. die Karte ebd. I, xvi (unter 4). Unter 25
findet sich ein Tempel der Fides geweiht. Cicero: Nat. deo. 2,60-62, erklirt dieses Pha-
nomen damit, dass alles das, was den Menschen zum Vorteil gereicht, nur durch Wir-
kung der Gotter zustande kommen kann. Damit zeigt sich trotz aller autonomen
Begriindungsstrategien in der philosophischen Ethik eine theologische Nebenlinie im
religiésen Leben.

%1 Dem Index von I. Peres: Griechische Grabinschriften und neutestamentliche Eschato-
logie (WUNT 157), Tiibingen 2003, 333-336, nach erscheint der Begriff der ebdaipo-
via nicht auf Grabinschriften, hingegen sehr hiufig der Wortstamm paxop-.
M. Guarducci: Epigrafia Greca, Vol. 3: Epigrafi di carattere privato, Rom 1974, 151f.,
bietet eine Liste der in Grabinschriften am hiufigsten belegten menschlichen Tugen-
den.
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Biirger von Alexandria. ...» (3. Jh. n.Chr., Rom; tibers. Nesselrath, Peres nach Peres:
Grabinschriften [Anm. 91], 207)

«Das Grab umfingt den greisen Theogenes, Wanderer, / den Priester der Larmene, ein
Musterbeispiel an Frémmigkeit (eboeBing wavéva); / ihn, der an Gewalt den
halbgtttlichen Heroen gleichkam / und der Ruhm aller Tiichtigkeit (tov ndong apetiic
x0d0g €vivikduevov) davontrug ...» (148/149 n.Chr, Heromstal, Lydien; tbers. Petzl,
Malay nach Peres: Grabinschriften [Anm. 91], 90) «Dieses Mal ist dem toten Pyrrhos
errichtet, des Agasikles Sohn, / seiner tiichtigen Verstindigkeit zum Gedichtnis
(cwdpocivng dpetig pvnueiov). / Wenn es maglich wire, die Guten (tovg dyadote) zu-
riickzuholen, du wiirdest wiederkehren zum Licht / aus der Persephone unbetretbarer
Kammer.» (3. Jh. v.Chr. Pherai, Thessalien; iibers. Peek nach Peres: Grabinschriften
[Anm. 91], 166)

4. Wie hat sich das hellenistische Judentum zum Begriff der Tugend verhal-
ten? Bei Philo von Alexandrien ("‘ca 20 v.Chr.)®2, im vierten Makkabierbuch
(1. Th. v.Chr./1. Jh. n.Chr.) und im Geschichtswerk des Josephus (1.-2. Th.
n.Chr.) finden sich viele Beispiele fiir eine organische Integration von Torah-
frommigkeit und Tugendethik auf der Grundlage der allgemeinen Vorstel-
lung, dass die Gesetzgebung der Bildung von Charaktertugenden dient.

a) Philo setzt in seinem Auslegungswerk De Specialibus Legibus die zehn

Gebote, von denen die Biicher I-IV handeln, mit «allgemein giiltigen Tugen-
den» (ot xowwoeieis apetat) gleich:

92
93

«(§ 134) Denn jeder der zehn Gottesspriiche (xpnoudv) fiir sich genommen und alle ge-
meinsam spornen und treiben an (dAeipovot kol npotpénovet) zu Besonnenheit, Ge-
rechtigkeit, Gottesfrommigkeit und dem restlichen Chor der Tugenden (éri ¢pévnorv
xal Sikotocvvny kol BeocéPeray kat tov dAlov xopov v dpetdv), indem sie [= die 10
Gebote] gute Absichten mit heilsamen Worten (BovAoig dyofoig Uytaivoviag Adyoug)
und Worte mit hervorragenden Taten (Adyoig omovdoiog npdéeic) miteinander verbin-
den (cuveipovteg), so dass die Seele (iva 10 yuyfic) als ein voll und ganz abgestimmtes
Instrument (8pyavov evappdotag Shov 8" Shov) zusammen erklingen moge als einer
untadeligen Lebensharmonie und Ubereinstimmung (suvnyf mpoc éuuéderav Blov kol
cupdoviav aveniinmiov). (§135) Uber die Konigin der Tugenden, Frommigkeit und
Heiligkeit, haben wir frither bereits gesprochen, und auch tiber Besonnenheit und
Missigung (repi uev odv tig fiyepovidog tdv dpetdv, evoefeiag katl dotdmrog, £11 8¢ Kal
OpoVIoEMG KoL cwdpocuvng eipntat tpdtepov). Nun ist zu reden {iber die praktisch aus-
gerichtete Gerechtigkeit, eine mit diesen verwandte Schwester (vuvi 8¢ mepi Tfig émin-
devovong aderdo Kol cuyyevi Tadtalg dikatocdvng Aekteov).» (SpecLeg IV,134 = Philo
VIII [LCL 341], 90f.; eigene Ubersetzung)®

Nach TLG: 331 Belege fiir apet.

Zur Sprache: Das Verb dieion (vgl. LS]) wurde wortlich fir das Einreiben mit Ol
nach dem Bad oder vor sportlichen Betitigungen benutzt. Im metaphorischen Sinne
bedeutet es «vorbereiten, stimulieren, anregen, anspornen, Anreiz schaffen». Ilpo-
tpénw bedeutet «mahnen, antreiben, anhalten, iiberzeugen». Die Satzstruktur am
Ende von 135 ist nicht ganz eindeutig. Ich verstehe a8ehod kol cuyyevii Tavtoig als
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Die jiidische «Religion» wird dadurch zu einem System, in dem die philoso-
phische Suche nach einem guten Leben durch die Tugend voll und ganz zur
Erfiillung gelangt.** Die Torah ist einem Chor von Tugenden gleich, der die
Gedanken, Worte und Handlungen der Menschen in einen harmonischen
Gleichklang bringt.” Bezeichnenderweise erhalten die klassischen Kardinal-
tugenden? eine neue «Kdnigin», die heilige Gottesfrommigkeit, die damit die
Rolle einnimmt, die meist der Klugheit bzw. der Weisheit zukommt.””

b) Das vierte Makkabierbuch behandelt das Thema der Herrschaft der
Vernunft tiber die Leidenschaften. Ganz im Sinne damaliger Philosophie ist
Affektkontrolle Sache der Tugenden, insbes. der Klugheit (opévnoig in 1,1£,;
vgl. auch 1,29f,; 7,16-23). Diese kommt zustande aufgrund der Erziehung
durch die Torah (1,15-19), die seit der Schopfung dem Menschen mit dem
Verstand gegeben ist (2,21-23). Um diese These zu belegen, greift der Autor
auf eine bekannte jlidische Mirtyrererzahlung zuriick (1,7-11).”® Durch die

Apposition und ziehe das Partizip ¢émmdevovong (von émmdevw: «verfolgen, prakti-
zieren») Zu dLkalocvuvIg.

% Vgl. zu diesem Verstindnis N.G. Cohen: The Greek Virtues and the Mosaic Laws in
Philo. An elucidation of De Specialibus Legibus IV 133-135, Studia Philonica Annual
5 (1993) 9-23.

% Vgl. zu diesem Motiv Cohen: Virtues (Anm. 94), 19-23. Wichtig ist Praem. 81: «Denn
wenn unsere Worte (Aéyot) mit unseren Gedanken und Absichten (BovAievpara) tiber-
einstimmen und unsere Taten (npdéeig) mit unseren Worten und diese drei einander
folgen, zusammengebunden mit unauflésbaren Bindern der Harmonie, stellt sich
Gliick (e08awpovia) ein. Dies ist die wahrhaftigste Form der Weisheit und Besonnen-
heit (co¢ia kol ppoévnorg), Weisheit zur Anbetung Gottes und Besonnenheit zur Regu-
lierung des menschlichen Lebens.» (eigene Ubersetzung).

% Hier fehlt lediglich die Tapferkeit. Cohen: Virtues (Anm. 94), 15, deutet §135 als Hin-
weis auf den Aufbau von SpecLeg und der Tugendschrift De Virtutibus nach den vier
griechischen Kardinaltugenden: «Besonnenheit und Missigung» bezieht sich auf den
Text von SpecLeg bis zu diesem Abschnitt. Der Rest des Werkes wird «Gerechtigkeit»
zum Thema haben, und Virz. handelt von der Tapferkeit, wie Virz. §1 deutlich macht.

7 Cohen: Virtues (Anm. 94), 16-18.

% Doch vorher fiihrt er einige Beispiele aus der Torah auf, um die These zu belegen, dass
die Tugenden die korperlichen wie seelischen Leidenschaften zu kontrollieren in der
Lage sind (1,30b-2,23): 1. Dass Besonnenbeit die Begierden kontrolliert (1,30b-2,6a),
wird auf der kérperlichen Ebene an den Speisetabus erkennbar (1,33-35) und auf der
seelischen Ebene an der Enthaltsamkeit etwa eines Josef im Hinblick auf illegitimen
Geschlechtsverkehr (2,1-6a). 2. Gerechtigkeir (2,6b-9a) wird korperlich am Umgang
mit Vollerei und Trunkenheit (2,7) und seelisch am Verbot von Habgier und Geiz
(2,8-9a) deutlich. 3. Sozialverbalten (2,9b-14): Liebe innerhalb der Familie (2,10-12),
Umgang mit Freunden (2,13) und Uberwindung der Feindschaft durch Gutes (2,14).
4. Der kontrollierte Umgang mit aggressiven Leidenschaften (2,15-23) wie «Herrsch-
sucht, Ruhmsucht, Prahlerei, Hoffart und Missgunst» (15) und Zorn (16) wird an kon-
kreten Beispielen wie Mose (2,17£.), Jakob (2,19f.) und den ersten Menschen (2,21-23)
aufgezeigt.



Neutestamentliche Tugendethik 235

Tugend gelang es den Mirtyrern die Todesfurcht zu iberwinden, worauf die
meisten der Briider in ihren jeweiligen «letzten Worten an den Tyrannen» vor
dem Tod zu sprechen kommen.” Als «Siegespreis der Tugend» konnen die
Mirtyrer auf ein jenseitiges Leben bei Gott hoffen (9,8f.). Das Gliicksziel ist
demnach eines, das tiber das diesseitige Leben hinausreicht. In der Riickschau
deutet der Autor das Martyrium in der Sprache des sportlichen Wettkampfes
(17,11-16) und ldsst den Tyrannen selbst die Heldentat dieser jiidischen Min-
ner und dieser jiidischen Frau anerkennen (17,17-24).

¢) Der judische Historiker Josephus gebraucht iiber 300mal den Begriff der
Arete. Dabei begegnet das Wort haufig in gewohnten Kontexten etwa als Ge-
genbegriff zu «schlechtem Gewissen» (Ant. I §47) oder im Zusammenhang
mit gutem Ruf (Ant. I §165.280: §6&0), Beriihmtheit (Ant. I §221: ¢&iwpa)
oder Lob (Gottes: Ant. I §183.256). Wichtig ist der Begriff auch zur positiven
Charakterisierung von Personen:

Einige Beispiele: Epaphroditus, seinem Patron, bescheinigt Josephus Hingabe an die Tu-
gend (Ant. I §9). Niemand war dem Hohepriester Eleazar an Tugend gleich (Ant. I §11).
Abel respektierte Gerechtigkeit und setzte seinen Sinn auf die Tugend (apetiic npoevoey;
im Gegensatz zum novnpératog Kain) in der Uberzeugung, dass Gott bei allem seinem Tun
gegenwirtig sei (Ant. I §53). Abrahams Weg zum Monotheismus begann, als seine Vorstel-
lung hinsichtlich der Arete die aller anderen Menschen {iberbot (Ant. I §155). Isaak wurde
den Eltern dadurch eine Freude, dass er «jede Tugend praktizierte» und Gott eifrig ge-
horchte (Ant. I §222).1% Der Knecht Abrahams findet in Rebekka eine Frau, deren Tugend
auf die Menschenfreundlichkeit ihrer Familie schliessen ldsst (Ant. I §250).1°! Jakob dient
sieben Jahre bei Laban, um seine Tugend unter Beweis zu stellen und um zu zeigen, welche

Art Mann er sei (Ant. I §300).

Wichtig ist ferner der Zusammenhang mit der Torahfrommigkeit. Josephus
nennt Moses einen Gesetzgeber, unter dem das Volk erzogen wurde «<hin zur
Frommigkeit und der weiteren Ausiibung der Tugend» (Ant. I §6). Im Ver-
gleich zu anderen Gesetzgebern zeichnet sich Moses dadurch aus (Ant. I
§181f.), dass bei ihm an erster Stelle «die Einsicht in die Natur Gottes» (60d
np@tov duotv katavoficor) steht. Erst nachdem die gottlichen Werke mit der
Vernunft betrachtet worden sind, wird der Mensch sich anstrengen, das beste
aller Modelle so weit wie moglich nachzuahmen (ottog mapdderypo 1o néviov
dprotov wpeicbar) und thm nachzufolgen (xoi mepdcBor kataxorovdeiv;

% Vgl. 9,17f. (Bruder 1); 9,30-32 (Bruder 2); 10,10f. (Bruder 3); 11,2-6 (Bruder 5); 12,14
(Bruder 7). Am Ende lobt der Autor die Bruderliebe der sieben Briider (13,19-14,1)
und fiihrt sie u.a. auf die Eintibung der Tugend zuriick (13,24-27). Das Martyrium der
Mutter (14,11-17,6) nimmt zwar sehr viel Raum ein, aber erstaunlicherweise
erscheint der Arere-Begriff in diesem Kontext nicht. Dafiir ist vermehrt von ihrer e0-
o¢Bera die Rede; vgl. 15,1-3.12.14.17.29.32; 16,4.13£.17.23; 17,5.7.

10 Vgl. auch Ant. I §346 riickblickend auf Isaaks Leben.

101 Tm Umfeld ist von ihrer Giite (249: dyo61) die Rede und von der Menschenfreundlich-
keit (250f.: praavBponia 2x) und Gastfreundschaft (250: ¢1roEevia) ihrer Familie.
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§19). Nur auf dieser Grundlage konnte der Gesetzgeber zu einem «guten
Sinn» (§20: vobv dya6v) gelangen und Giiltiges in Bezug auf die Arete schrei-
ben.!%? Das Verhiltnis Gottes zur Tugend kommt in I §23 zum Ausdruck:

«Nachdem unser Gesetzgeber erwiesen hat, dass Gott Vollkommenheit der Tugend
hat!%3, dachte er, dass die Menschen danach streben sollten, an dieser teilzunehmen,
und strafte mit aller Hirte jene, die sich nicht daran hielten oder an diese Uberzeugung
glaubten.»

Die Loslésung der Tugend von Gott erscheint z.B. in der Geschichte vom
Turmbau zu Babel als Grundproblem, weil die Menschen ihren Gliickszu-
stand (10 €xeivov ev8apoveiv) nicht auf Gott zurtickfiihrten, sondern auf ihre
eigene Tugend (Ant. I §113: dAAa v i8iov dpetiv). 1ot

5. Diese kurzen Streiflichter sollten ausreichen, um einen Eindruck vom Stel-
lenwert der Tugend in der Antike zu vermitteln. Immer wenn es um objekti-
ves Gliick, um Lebensverwirklichung und um die Einbindung in ein Gemein-
wesen geht, ist von der Tugend als habitueller Disposition zum Richtigen die
Rede. Im Horizont der Tugend begreift sich der Mensch als Instrument der
eigenen Vernunft, auf dem das Gutsein solange geiibt wird, bis er in den Zu-
stand der Zufriedenheit, des Gliicks gelangt. Offentliches Lob ist die Wih-
rung, mit der das antike Gemeinwesen rechte Entscheidungen und einen aus-
geglichenen Affekthaushalt wiirdigt. Die «Athleten der Tugend», deren Taten
organisch aus ithrem Gutsein folgen, werden in Erzihlungen zu Vorbildern,
und aus der Bewunderung der Menschen entsteht der Drang zur Nachah-
mung. Erziehung, Eintibung, Nachahmung und Ansporn durch gute Gesetze
dienen der Bildung guter Menschen - eine Vorstellung, die dem hellenisti-
schen Judentum die Gelegenheit bot, Torahfrommigkeit tugendethisch zu
deuten.

192 In Ant. I §72 gilt von der Seth-Generation, dass sie sich von der Tugend leiten liess, so
lange sie noch an Gott als Schopfer des Universums glaubte. In Ant. I §20 wird die
Arete auf ein Telos hin projiziert, nimlich auf das «gliickliche Leben» (ev8aipova
Biov), das Gott denen zusagt, die sich an die Gebote halten - im Gegensatz zu den
Schrecknissen, die Gott {iber jene kommen lisst, die «ausserhalb der Tugend laufen»
(wdvug €€ Baivovtag apethg).

133 Von der evoéPera und apem Gottes als Grundlage seiner kiinftigen Milde spricht
Ant. T §100.

19 Von der Tugend Abrahams sprechen weiter Ant. I §165.183.280.256 (zusammenfas-
send nach seinem Tod als «einen Mann, hervorragend in jeder Tugend» [dvip nécav

&peTiv Grpog)).
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Spurensuche im Neuen Testament

Die Moral des frithen Christentums bewegt sich ganz generell in einer (fir
uns) merkwiirdigen Spannung zwischen Abgrenzung von der Umwelt und
dem Wunsch nach Anerkennung.!® Viele neutestamentliche Mahnungen zie-
len auf ein Verhalten, das von der nichtchristlichen Offentlichkeit positiv zur
Kenntnis genommen werden kann und soll.'%® Im allgemeinen sollen Chri-
sten und Christinnen ein «anstindiges und angemessenes Verhalten» an den
Tag legen, anderen Gutes tun (Gal 6,91.)'%, in Milde mit allen Menschen um-
gehen (Phil 4,5), sich loyal gegeniiber dem Staat verhalten und Steuern zahlen
(R6m 13,1-7; I Petr 2,11-17), mit regelmissiger Arbeit den eigenen Unterhalt
bestreiten (I Thess 4,10b-12; II Thess 3,6-8), sich an die gesellschaftlich nor-
mierten Geschlechterrollen und - v.a. im Gottesdienst - auch an deren Sym-
bole halten (I Kor 11,2f.)!%, im Haus die hierarchischen Ordnungsstrukturen
fiir Frauen, Kinder und Sklaven respektieren!® und, wenn es bei ihnen kirch-
liche Amter gibt, diese nur mit moralisch untadeligen Personen besetzen (vgl.
I Tim 3,2f.). Viele Wertvorstellungen aus gesellschaftlich so wichtigen Berei-
chen wie Ehre und Schande, Euergetismus und Freundschaft begegnen im
Rahmen friihchristlicher Moralunterweisung. Natiirlich fehlen in solchen
Anweisungen christologische oder schriftbezogene Begrindungsmuster
nicht!’%, aber die Autoren des Neuen Testaments, allen voran Paulus, haben

195 Vgl. den instruktiven Aufsatz von W.C. van Unnik: Die Riicksicht auf die Reaktion
der Nicht-Christen als Motiv in der altchristlichen Parinese (1964), in: Sparsa Col-
lecta, Part 2 (N'T.S 30), Leiden 1980, 307-322; vgl. weiter ].M.G. Barclay: Conflict in
Thessalonica, CBQ 55 (1993) 512-530 (520-525); P. Lippert: Leben als Zeugnis. Die
werbende Kraft christlicher Lebensfiihrung nach dem Kirchenverstindnis neutesta-
mentlicher Briefe (SBM 4), Stuttgart 1968, 142-164; W. Schrage: Ethik des Neuen
Testaments (GNT 4), Gottingen 1989, 133-139,204-207.

106 Vgl. I Thess 4,12 (edoyxnuéveg); 5,15; 1 Kor 10,32 (dmpdokonor); I Kor 4,2; Phil 2,15
(Guepntor ko dxéparor); Rém 12,17 (tpovoovuevol KaAd £vdmiov Téviov avBpdnmy);
14,16; Kol 4,5f.; I Tim 3,7 (8€1 8¢ kol papropiov koAiy Exetv 6nd 1dv £Embev); 6,1; Tit
2,6-10; I Petr 2,12 (tv dvactpoony Du@v £v tois £0vecty £xovies koAnv); 2,15; 3,1.16;
vgl. auch II Clem 13,1-4. Umgekehrt wird auch christliches Fehlverhalten aus der
Warte bestehender Wertvorstellungen sanktioniert (z.B. I Kor 5,11f.; 11,2ff.).

107 Mit einer gewissen Bevorzugung der «Hausgenossen des Glaubens».

108 In Bezug auf die Geschlechterrollensymbole ist dieser Text auch und gerade aufgrund
der Hiufung von Begriffen aus dem Feld «Ehre/Schande» aufschlussreich. Eine Folge
davon ist die Angleichung an eine genderspezifische Rollenzuweisung (vgl. I Tim 2,8-
10; Tit 2,3; I Petr 3,1-7).

199 Vgl. zur Haustafeltradition M. Gielen: Tradition und Theologie neutestamentlicher
Haustafelethik. Ein Beitrag zur Frage einer christlichen Auseinandersetzung mit
gesellschaftlichen Normen (BBB 75), Frankfurt a.M. 1990.

10 Vel. F. Hahn: Die christologische Begriindung urchristlicher Parinese, ZNW 72
(1981) 88-99. Zur Rolle der Torah fiir die heidenchristliche Unterweisung vgl. K. Fin-
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ein robustes Selbstbewusstsein hinsichtlich der Méglichkeit einer allgemeinen
moralischen Akzeptanz seitens ihrer nichtchristlichen Umgebung.

Es wire angesichts eines solchen Befundes verwunderlich, wenn einerseits
auf das moralische Urteil der Umwelt Riicksicht genommen, andererseits
aber der Tugend jeglicher Wert aberkannt wiirde.

Hiufig wird die Frage nach der Tugend im Neuen Testament mit dem wortstatistischen
Hinweis, dass der Fachterminus dpetf nur vier Mal im Neuen Testament begegnet (Phil
4,8; T Petr 2,9; II Petr 1,3.5), im negativen Sinne fiir erledigt erklirt.!!! Ich méchte zu die-
sem argumentum e silentio drei Anmerkungen machen:

a) Ausdem Fehlen eines Wortes kdnnen prinzipiell keine schlissigen Folgerungen gezo-
gen werden (s.o0. S. 220 Priamisse 2!).112

b) Das Wort dpet gehort als Abstraktnomen von dya66g zum allgemeinen Begriffsfeld
des «Guten und Anstindigen» (s.o. S. 220). Die Frage nach der neutestamentlichen
Vorstellung vom «guten Menschen» hitte daher ein viel umfangreicheres Begriffsfeld
vor Augen, als es der schmale Befund fiir dpet vermuten lasst.

c) Gegeniiber «sachlichen» Erklirungen fiir das Fehlen dieses einen Wortes ist kritische
Vorsicht geboten, v.a. wenn diese entweder von einer verzerrten Vorstellung des anti-
ken Tugendbegriffs ausgehen oder den neutestamentlichen Autoren eine bestimmte
vorgeprigte theologische Systematik unterstellen, aus der heraus sich die Ablehnung
der antiken Tugend ganz natiirlich ergibt.!”® Es wiren alternativ sicherlich auch ande-

sterbusch: Die Thora als Lebensweisung fiir Heidenchristen. Studien zur Bedeutung
der Thora fiir die paulinische Ethik (StUNT 20), Gottingen 1996.

1 Wenn es Aufgabe einer neutestamentlichen Ethik wire, moglichst mit der Binnen-
sprache ihrer Texte zu operieren, dann gibe es darin fiir den Begriff der Tugend in der
Tat keinen Platz. Es ist jedoch ein methodischer Widerspruch, wenn eine Tugendlehre
mit dem Hinweis auf die kaum begegnende Begrifflichkeit abgelehnt wird, und dann
unbekiimmert von «Pflicht» gesprochen wird, so als ob das ein Begriff neutestamentli-
cher Moral wire! Vgl. z.B. A. Schlatter: Paulus und das Griechentum, [1906] in: K.H.
Rengstorf (Hg.): Das Paulusbild in der neueren deutschen Forschung (WdF 24),
Darmstadt 1964, 98-112, der radikal jede Moglichkeit einer paulinischen Tugendmo-
ral bestreitet: «Paulus hat keine Tugendmoral. Die Verteidiger derselben pflegen mit
kindlicher Freude Phil. 4,8 [...] zu zitieren. Es liegt aber auf der Hand, dass schon die
Kimmerlichkeit dieses Schriftbeweises ihn widerlegt, <Tugend> war ein Wort, das
Paulus von allen Seiten her im griechischen Leben bestindig zugetragen wurde. Den-
noch und obschon wir in seinen Briefen unzweifelhaft seine volle Aussprache iiber die
Ziele und Krifte, die den menschlichen Lebenslauf zu regieren haben, besitzen, gehort
die <Tugend> nicht dazu.» (101) Spiter heisst es aber kategorisch: «Er [Paulus] hat
keine Tugendmoral, sondern gibt uns die Dienstpflicht.» (111).

112 7 B. ist aus dem neutestamentlichen Nicht-Gebrauch des Eudaimonia-Begriffs nicht
zu schliessen, dass das frithe Christentum keine Vorstellung vom «Gliick» als einem
objektiven Zustand hatte.

113 Vel. Schlatter: Paulus (Anm. 111), 107: «Warum ist Paulus kein Tugendlehrer? Nicht
was wir aus uns selbst machen, sondern was Gott aus uns macht, das ist fiir uns der
entscheidende Vorgang.» Ahnlich argumentiert z.T. H. Weder: Die Abwesenheit der
Tugend. Neutestamentliche Uberlegungen zum Problem des Tugendhaften [1989] in:
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re, womoglich plausiblere Griinde zu nennen: z.B. der Einfluss der Septuaginta auf die
Sprache des Neuen Testaments!!* oder der schwache Bezug frithchristlicher Moral zum
Leben der Polis. !5

Paulusbriefe

1. Aus tugendethischer Perspektive ist als erstes zu fragen, ob sich in der pau-
linischen Korrespondenz zwei Begriffe strukturell analog wie «Tugend» und
«Gliick» zueinander verhalten. Der Befund schafft eine gewisse Verlegenheit:
Eine Zielvorgabe fiir ein gegliicktes Leben gibt Paulus nicht. Gewiss schaut
der Apostel auf ein Ziel, auf das alles zusteuert: jenen eschatologischen End-
punkt, an dem «Gott alles in allem» wird (I Kor 15,28).11¢ Die gesamte Schop-
fung und alle Menschen sehnen sich nach der Realisierung der Mundigkeit
und Freiheit als Kinder Gottes (Rém 8,23; I Kor 5,2-4: ctevdlw). Doch diese
Vollendung (I Kor 13,10: 10 téAeiov) griindet auf einer Heilstat Gottes - auf
Tod und Auferstehung Jesu -, und sie gelangt als Tat Gottes zur Verwirkli-
chung. Der Mensch kann in diesem apokalyptischen Szenario keine «Guthei-
ten» oder «Tiichtigkeiten» ausbilden, die zur Erreichung eines solchen Zieles
verhelfen kénnten. Wir finden also bei Paulus weder ein Wort fiir «Gliick»
noch irgendetwas, was an dessen Stelle treten konnte.

Einblicke ins Evangelium. Exegetische Beitrige zur neutestamentlichen Hermeneu-
tik, Gottingen 1992, 287-296. Allzu pauschal und kurzsichtig ist das Urteil von Stem-
mer: Tugend (Anm. 34), 1543: <Dem Denken des <Alten> und <Neuen Testaments ist
der Begriff der T[ugend] fremd. In dieser durch und durch theonom gedeuteten Welt
wird nicht gefragt, welche Charaktereigenschaften dem eigenen Gliick forderlich
sind. Gott hat den Menschen Gebote und Gesetze gegeben, ithnen miissen sie nach-
kommen.»

114 Die LXX zeigt keine besondere Vorliebe fiir dieses Wort, gebraucht aber andere
Nomina aus dem Agathos-Wortfeld. Von 32 Belegen finden sich nur sechs in Stellen
mit hebriischer Vorlage, und dort referiert der Begriff auf Gottes Macht(taten) und
Ehre (Hab 3,3; Sach 6,13; Jes 42,8.12; 43,21; 63,7 [in Jes immer im Plural]). Ansonsten
erscheint der Begriff in Est 14,10; II Makk 6,31; 10,28; 15,12.17; III Makk 6,1;
IV Makk 1,2.8.10.30; 2,10; 7,22; 9,8.18.31; 10,10; 11,2; 12,14; 13,24; 13,27;17,12.23;
OdSal 4,3; SapSal 4,1; 5,13; 8,7. Das weitere Begriffsfeld des «Guten» ist jedoch sehr
viel breiter bezeugt: dyadg (521x), dyaBororéw/o1og (6x), dyobo™S (4%), dyabéw (5x),
Gyebuvo (21x), dyabdg (3x) und dyabocivn (14x).

115 Tch kann das hier nur als These formulieren: Die Moral im Neuen Testament ist sehr
stark auf den Oikos und weniger auf die Polis ausgerichtet. Erst als das Christentum
an Einfluss gewann und auch politische Entscheidungstriger erfasste, wurde die Arete
zu einem selbstverstindlichen Begriff christlicher Ethik. Es ist in diesem Zusammen-
hang vielleicht auch nicht iiberraschend, dass der einzige Paulusbeleg eben in jenem
Brief begegnet, in dem Paulus iiber die himmlische Staatsbiirgerschaft der Gemeinde
schreibt (dazu s.u.).

116 Tn diesem Sinne zielt alles auf die Doxa Gottes (Rém 3,7; 5,2; 8,17.30; 15,7; I Kor
10,31; II Kor 4,15; Phil 1,11; 2,11; 4,20).
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Einen persénlichen Siegeskranz (otéoavoc) hat Paulus dennoch - wie ein Spitzensportler -
als Ziel vor Augen: die Errettung der Menschen (I Kor 9,19-25; 10,33; I Kor 4,10f.15; Phil
4,1; I Thess 2,19).1V Dafiir st er bereit, alles aufzugeben und alle erforderlichen Dispositio-
nen auszubilden.!® Von diesem «kleinen Ziel» her wiren die entsprechenden Tugenden in
erster Linie auf die Mission hin zu fokussieren.

2. Dennoch spricht Paulus an einer Stelle ausdriicklich von der Tugend (Phil
4,81.). Diese explizite Erwihnung darf allerdings nicht zu stark gewichtet wer-
den, denn Strukturanalogien zur Verbindung von Tugend und Gliick oder
von moralischem Handeln und Handlungssubjekten lassen sich an vielen Stel-
len nachweisen. Dennoch darf eine Betrachtung dieses Textes an dieser Stelle
nicht fehlen:

«Im Ubrigen, Geschwister: alles was wahr ist, alles was ehrbar, alles was gerecht,

alles was rein, alles was liebenswert, alles was wohllautend,

wenn irgendein Gutsein (Tugend) und wenn irgendein Lob,
daran denkt.

9 Was ihr auch gelernt und empfangen habt,

und gehort und an mir gesehen habt, das tut.
Und der Gott des Friedens wird mit euch sein.»
8 To howmdy, adeidot, doo oty GANOT, Ooa ceuvd, doo. dikoara,

doa ayva, 400 TPOGHLAT, 6co. ebdnuo,

el 1ig apet kat el t1¢ Emavog, tatta LoyilecOe
9 G kol endBete Kol Taperdpete

Kal nKovoate Kol eldete €v £pot, a0te IPECOETE"

Kol 6 Be0¢ tHig elpfvne €otat ued’ Vudvy.
«[TThere is little in this verse (or indeed in the next) which could not have

been written as part of contemporary Stoic moral exhortation», urteilt Mar-
kus Bockmuehl.!?

Einige philosophische Texte belegen deutlich diese Nihe (vgl. Il Kor 6,6f.; Jak 3,13-18):

- Seneca wigt im dritten Kapitel seiner Schrift «Uber die Seelenruhe» (De tranquilitate
animi) an seinen Freund Serenus ab, inwiefern der Riickzug in die philosophische
Beschiftigung der Allgemeinheit von Nutzen sein kann. Er stellt fest, dass das direkte
politische Handeln (z.B. Amtsbewerber vorstellen, Angeklagte verteidigen, {iber Krieg
und Frieden abstimmen) nicht die einzige Form ist, der Allgemeinheit zu niitzen.
Ebenso im 6ffentlichen Interesse handelt, «wer die Jugend ermahnt (qui iunentutem ex-
bortatur), wer bei dem so groflen Mangel guter Lehrer die sittliche Vollkommenheit in
die Seelen einpflanzt (uirtutem insinuat animis)» (3,3 = Rosenbach II, 120f.). Derjenige,
der direkt politisch handelt, leistet keineswegs mehr, «als der, welcher [klirt], was Ge-
rechtigkeit ist, was Pflichtbewufltsein, was Leidensfihigkeit, was Tapferkeit, was To-
desverachtung, was Gotteserkenntnis» (quid sit iustitia, quid pietas, quid patientia, quid
Jortitudo, quid mortis contemptus, quid deorum intellectus) (3,4 = ebd.).

U7 Vgl. zur Sportmetaphorik U. Poplutz: Athlet des Evangeliums. Eine motivgeschicht-
liche Studie zur Wettkampfmetaphorik bei Paulus (HBSt 43), Freiburg 1.Br. 2004.

18 Nur in diesem Kontext begegnet der tugendphilosophisch wichtige Begriff des «Fort-
schritts» (mpoxonn) bei Paulus (vgl. Phil 1,12.25).

119 M. Bockmuehl: The Epistle to the Philippians (BNTC), London 1997, 250.
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- Horatius schreibt seinem Freund Maecenas, dass er sich von der Dichtung abwenden
will, denn: «Wahrheit und Pflicht ist das Ziel, dem mein Sinnen und Fragen gilt und
all mein Trachten» (quid verum atque decens, curo et rogo et omnis in hoc sum) (Ep. 1
1,10f. = Neuer Wettstein 11/1, 711)

- Cicero: Tusc. disp. V 23,67: «Was aber gibt es in einem Menschen Besseres als einen
scharfen und guten Geist (bona mente)? [...] Das Gut des Geistes ist aber die Tugend
(virtus); also mufl in ihr das gliickliche Leben enthalten sein; von dorther ist alles, was
schon, ehrenvoll, grofartig ist (guae pulchra honesta praeclara sunt) [...], voll von Freu-
den.» (Tusc. disp. V 23,67 = Ubers. Kirfel, 436f.)

- In Fin II1,14 diskutiert Cicero mit dem sittenstrengen Stoiker Cato dariiber, ob die Tu-
gend das einzige Ziel des Gliicks darstellt: «Wenn nun die Tugend allein, nur das, was
du das Edle nennst, das Rechte, Lobenswerte und Schickliche (#na virtus, unum istud,
quod honestum appellas, rectum, landabile, decorum) — denn wir werden leichter begrei-
fen, was gemeint ist, wenn wir dieselbe Sache mit mehreren Worten umschreiben -,
wenn also nur das gut ist, wonach kénntest du dich dann im tbrigen richten? Und wie-
derum, wenn nichts schlecht ist, aufler dem Gemeinen, Unedlen, Unschicklichen, Ver-
dorbenen, Verwerflichen, Widerwirtigen — um auch dies mit mehreren Namen deut-
lich zu machen -, was gibt es dann noch, was zu meiden wire?» (Ubers. Gigon, Strau-
me-Zimmermann, 187)

Der populirphilosophische Ton der Philipper-Aussage hat dem Text den Ruf
eingebracht, ein Fremdkorper in der Paulusliteratur zu sein.!?? Der Philipper-
brief gebraucht jedoch auffillig viele philosophisch relevante Begriffe.!?! Es
diirfte daher kein Zufall sein, dass der einzige Wortbeleg fiir «Tugend» in ei-
nem Brief begegnet, der vom Leben der Christen und Christinnen als einer
«politischen Existenz» spricht (1,27; 3,20). Die Tugend kiindigt sich bereits
am Anfang von Kap. 4 an'??: In kurzen Anweisungen wird zu Einheit, Milde,
Freude, Sorglosigkeit und zum Frieden aufgerufen. Der Wechsel zwischen
der sozialen und der persénlichen Ebene!? weist bereits auf die Thematik der
Tugend voraus, denn diese dient nach allgemeiner Anschauung sowohl dem
personlichen als auch dem allgemeinen Wohl.

Die einzelnen Glieder des Wertekatalogs sind nicht deutlich voneinander
abzuheben, vielmehr geht es um das Gesamtbild des Wahren und Guten, auf
das sich das Denken zu richten hat. Die Erkenntnis des Wahren als Anfang

120 P, Fiedler: Art. «onuvomg», EWNT III, Stuttgart 21992, 567f. (568): «Phil 4,81 [...]
nimmt formal und inhaltlich eine Sonderstellung in den echten Pls-Briefen ein». Er
spricht sich fiir die «Annahme einer erst vom Redaktor der Phil-Briefsammlung vor-
genommenen Einfligung» aus.

121 Vgl. T. Engberg-Pedersen: Stoicism in Philippians, in: ders. (Hg.): Paul in His Helleni-
stic Context, Minneapolis 1995, 256-290.

122 Die Frage nach moglichen Briefteilungen des Philipperbriefes spielt an dieser Stelle
durchaus eine Rolle, weil 4,8f. von manchen Exegeten mit anderen Texten verkniipft
wird. Ich méchte an dieser Stelle vom vorliegenden Text ausgehen.

123 Sozialer Friede (4,2f.: Evodia und Syntyche; 4,5: Milde gegeniiber allen Menschen)
und innerer Friede (4,4: Freude; 4,6: Sorglosigkeit; 4,7: Frieden).
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der Tugend ist ein geldufiges Motiv, ebenso wie die Verbindung von Tugend
und o6ffentlicher Anerkennung («<Lob»). Das Verhiltnis von V. 8 zu V. 9 lisst
zwei weitere Beobachtungen zu: Die Einheit von Denken und Handeln, die
charakteristisch fiir die Tugend ist, gibt auf umfassende Art und Weise den
Frieden Gottes zu erkennen. Und: Der wertkonforme Katalog in V. 8 ist eine
Beschreibung dessen, was die Christen und Christinnen in Philippi von Pau-
lus gelernt und an seinem Beispiel zur Kenntnis genommen haben. Von die-
sem Text aus liegt der Schluss nahe, dass die paulinische Uberlieferung die
giiltigen moralischen Grundwerte ganz selbstverstandlich mit einschloss.!?*

Phil 4 legt noch eine wichtige Fihrte in zwei Richtungen: die Vorbild-
funktion des Paulus und der Gebrauch konkreter Tugenden.

3. Nachahmung ist ein konstitutives Merkmal der paulinischen Moralunter-
weisung.'?® Fiir die Wertevermittlung ist die Vorstellung der Mimesis in der
hellenistischen Literatur!?® ebenso wichtig wie in der hellenistisch-jiidi-
schen'?”. Der Apostel verweist auf sich selbst als Vorbild - unter der Voraus-
setzung, dass seine Haltung und seine Charaktereigenschaften den Angespro-
chenen aus der Zeit seiner missionarischen Titigkeit vor Ort bekannt sind.!??

124 R. Bultmann hat bekanntlich diesen Text - zusammen mit Rom 12,1-2 - als Beleg
dafiir angefiihrt, dass vom Gerechtfertigten in der paulinischen Ethik nichts Besonde-
res verlangt wird. Tatsichlich sind inhaltlich (nicht sprachlich) die Verbindungen zwi-
schen beiden Texten uniibersehbar. Vgl. Das Problem der Ethik bei Paulus, ZNW 23
(1924) 123-140 (138) (Neuabdruck in: Rengstorf: Paulusbild [Anm. 111], 179-199
[196)).

125 Vegl. aus der neueren Literatur L.L. Belleville: Imitate Me, Just as I Imitate Christs:
Discipleship in the Corinthian Correspondence, in: R.N. Longenecker (Hg.): Pat-
terns of Discipleship in the New Testament, Grand Rapids, MI 1996, 120-142; E.A.
Castelli: Imitating Paul. A Discourse of Power, Louisville, KY 1991; B.J. Dodd, Paul’s
Paradigmatic <I. Personal Example as Literary Strategy (JSN'T.S 177), Sheffield 1999;
B. Fiore: The Function of Personal Example in the Socratic and Pastoral Epistles
(AnBib 105), Rom 1986; W. Wolbert: Vorbild und parinetische Autoritit. Zum Pro-
blem der <Nachahmung; des Paulus, MThZ 32 (1981) 249-270.

126 Vgl. zum hellenistischen Kontext H. Kosmala: Nachfolge und Nachahmung Gottes:
Im Griechischen Denken, ASTI 2 (1963) 38-85; H.D. Betz: Nachfolge und Nachah-
mung Jesu Christi im Neuen Testament (BHTh 37), Tiibingen 1967, 48-136; G.
Lyons: Pauline Autobiography. Toward a New Understanding (SBLDS 73), Atlanta
1985, 17-73; Fiore: Personal Example (Anm. 125), 26-163; Dodd: Paradigmatic <
(Anm. 125), 16-18. Relevante Texte: Dio Chrysostomus: Diss. 55,4f.; Epiktet: Diss.
111,22,45-50.

127 TV Makk 9,23; TBen) 4,1; TAsh 4,3.

128 Das wird auch daraus ersichtlich, dass das Mimesis-Motiv im Romerbrief fehlt. Es
begegnet ausdriicklich in I Thess 1,5f.; I Kor 4,6.16; 7,7 (?); 11,1; Gal 4,12 (?); Phil
3,17; 4,9.
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Die Thessalonicher erinnert Paulus gleich am Anfang seines Briefes an die urspriingliche
Verkundngung (1,5). Die Formulierung in 1,5b (otot éyeviBnuev [€v] buiv &t Dpdc) legt na-
he, dass er ein Wissen um die Haltung und Charaktereigenschaften der Verkundlger zum
Wohl der Thessalonicher voraussetzt. Das Ethos der Verkiindiger hat sich im Leben der
Gemeinde niedergeschlagen: Thre Glieder sind Nachahmer des Paulus und dadurch Nach-
ahmer Christi (1,6: xai Dpeic puntol Nuav £yevinee kot 10 kvpiov) und sind damit auch
selbst zum Vorbild (1,7: tonog) fiir andere geworden. Inwiefern die freudige Aufnahme des
Wortes in Zeiten der Triibsal (6b) den Aspekt der Mimesis erschépft oder aber den Hin-
tergrund fiir eine umfassendere Charakterhaltung bildet, ist nicht vollig klar. Doch scheint
der Topos «Freude im Leid» allzu spezifisch zu sein, wenn man bedenkt, wie Paulus die
Art und Weise des missionarischen Auftretens einfiihrt und dazu auch die christologische
Dimension ins Spiel bringt. Jedenfalls deutet das Genitivpronomen «unser» in 1,5 und 1,6
an, welcher Bogen von der Verkiindigung zur Ethik hier gespannt wird.

Die paulinische Moral der Nachahmung ist am natiirlichsten tugendethisch
aufzufassen. Der Apostel setzt sich damit zugleich der 6ffentlichen Uberprii-
fung seines Ethos aus. Die Selbstverstindlichkeit, mit der Paulus in Anspruch
nimmt, sich selbst als Lernobjekt rhetorisch einzusetzen, zeigt die Apollo-
Passage in I Kor 4. Durch die inszenierte Harmonie der beiden Minner, die
sich in ihrer Arbeit erginzen, sollen die Korinther lernen (4,6: iva v fiiv pé-
fnte), sich anderen gegeniiber nicht tiberlegen zu fithlen.!? Als «Vater» der
Gemeinde'*® verkorpert er den moralischen Charakter des Evangeliums: Den
Korinthern z.B. fuhrt er vor, was es bedeutet, freiwillig auf eigene Rechte zu
verzichten aus Liebe und zum Wohl der Anderen (I Kor 9). Darin sollen sie
seine Nachahmer sein, wie auch er ein Nachahmer Christi ist (I Kor 11,15 s.
auch Phil 3,17). Paulus versteht sich selbst damit als Bindeglied einer Uber-
mittlungskette von Christus zu den mehrheitlich nichtjidischen Christus-
gliubigen.

4. Konkrete Tugenden begegnen in den Paulusbriefen und im gesamten Neu-
en Testament am hiufigsten in Tugend- und Lasterkatalogen.'*!

129" Paulus argumentiert an diesen Stellen nicht nur mit Logos und Pathos, sondern auch
mit Ethos.

130 In I Kor 4,15f. wird der Zusammenhang zwischen dem Vorbildcharakter und der
Vaterrolle des Paulus ausdriicklich hergestellt (... 816 100 evayyediov éyd Oudg
gyévvnoa. TTapakoAd ovv Vudg, puntai pov yivese). Mit dieser Mahnung mochte
Paulus zugleich sein Recht durchsetzen, als «Griindungsvater» anerkannt zu werden;
vgl. dazu B. Sanders: Imitating Paul: 1 Cor. 4.16, HThR 74 (1981) 353-363; P. Gutier-
rez: La paternité spirituelle selon Saint Paul, Paris 1968, 172-197, und allgemein
J. Roloff: Apostolat - Verkiindigung - Kirche. Ursprung, Inhalt und Funktion des
kirchlichen Apostelamtes nach Paulus, Lukas und den Pastoralbriefen, Giitersloh
1965, 116-120 («Vaterschaft und pipeoicy).

Bl Vgl. neben den oben (Anm. 21) erwihnten Arbeiten E. Kamlah: Die Form der katalo-
gischen Parinese im Neuen Testament (WUN'T 7), Tiibingen 1964; J.D. Charles: Vir-
tue amidst Vice. The Catalog of Virtues in 2 Peter 1 (JSNT.S 150), Sheffield 1997,
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Das einschligige Material ist im gesamten N'T belegt: Tugendkataloge: 11 Kor 6,6; Gal 5,22~
23; Eph 4,21.32;5,9; Phil 4,8; Kol 3,12; I Tim 4,12; 6,11; II Tim 2,22; 3,10; I Petr 3,8; II Petr
1,5-7; Lasterkataloge: Mt 15,19; Mk 7,211.; Rém 1,29-31; 13,13; I Kor 5,10f.; 6,91.; I Kor
12,20f; Gal 5,19-21; Eph 4,31; 5,3-5; Kol 3,5.8; I Tim 1,9f.; Il Tim 3,2-5; Tit 3,3; I Petr
2,1; 4,3.15; Apk (9,21); 21,8; 22,15. Nach einer gingigen Unterscheidung kann man noch
Pflichtenkataloge davon abheben: I Tim 2,9; 3,1-12; II Tim 2,2-26; Tit 1,7-9.

«Katalogisierte» Tugenden im Neuen Testament!*

Bezug Griech. Ubers. Stellen NT-Gesamt | LXX? von Gott
Allge- ayabootvn | Rechtschaffenheit, Giite; | Gal 5,22 (vgl. Eph | 4x 14x (IT Esr
meinbe- vgl. «gute Friichte» in Jak | 5,9) 19,25.35)

griffe 3,17
duconoovvny | Gerechtigkeit, Recht- I Kor 6,7; Phil 4,8; | 92x 336x hiufig
schaffenheit, Bundeskon- | I Tim 6,11; Tit 1,8
formitit
otrdryoBog das Gute liebend Tit 1,8 1x (Sap7,22) | -
Vel Heiliger Geist II Kor 6,6 (Aufnahme
aytov in Tugend-
katalog
theolog. be-
deutsam)
aydmn Liebe I Kor 6,6; Gal 116x 19x hiufig
5.29: T Tlaw 611
II Petr 1,7
dyvotng / Reinheit / rein Il Kor 6,6 / Phil 2x / 8x Ox/13x |-
dryvog 4,8; Jak 3,17
apem) Tugend, «Gutheit» Phil 4,8; IT Petr 1,5 | 5x 32x (27x | IPetr2,9
OHYV) (P1
aAnong wahr(haftig) Phil 4,8; vgl. [l Kor | 26x 20x Joh 3,33;
6,7 (Reden der u.a.
Wahrhelt)
Bezug zu | evoéPera Frommigkeit, I1Tim 6,11; 11 Petr | 15x 57x (53x | -
Gout Gorttseligkeit 1,6 OHV)
evxapiotio. | Dankbarkeit Eph 5,4 15x 4x -
(OHV)
evmeldng folgsam, gehorsam Jak 3,17 1x - -
dolog fromm, gotrgefillig, Tit 1,8 8x 77x Apk15,4;
heilig Hlébr
7,26

a.  OHV = Ohne hebriische Vorlage.

112-127; B.S. Easton: New Testament Ethical Lists, JBL 51 (1932) 1-12; T. Engberg-
Pedersen: Paul, Virtues, and Vices, in: J.P. Sampley (Hg.): Paul in the Greco-Roman
World. A Handbook, Harrisburg PA 2003, 608-633.
132 Die folgende Tabelle fiihrt im strengen Sinne nur Begriffe auf, die in den ntl. Tugend-
katalogen erscheinen (auch iiber Paulus hinaus!). Um einen reprisentativen Uberblick
iiber die im Neuen Testament erwihnten Tugenden zu gewinnen, miissten die ent-
sprechenden Wortfelder im gesamten N'T und seinem Umfeld analysiert werden.
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noTIg Treue, Glaube, Zuverlis- | Gal 5,22; 1 Tim 6,11 | 243x 59x -
sigkeit, Vertrauen
Bezug £leog Erbarmen, Barmherzig- | Jak 3,17 27x 336x hiufig
zum keit
Nichsten
OTAGYYVOL Erbarmen, Mitleid Kol 3,12 9x (PI) 9x (8x Lk 1,78
OHV)
elomhayyvog | barmherzig, mildtatig Eph 4,32; I Petr 4,3 | 2x - -
XPNOTOTNG Giite, Milde, IIKor 6,6; Gal 5,22; | 10x 26x hiufig
Freundlichkeit Eph 4,32; Kol 3,12
ETLELKNC mild, giitig, nachgiebig [ Tim 3,3; Jak 3,17 | 5x 4x (3x (Ep.
OHV) Arist.
211)
cupnodng mitleidig, teilnahmsvoll | I Petr 3,8 1x 2x (IV =
Makk)
eipivn Friede, Eintracht Gal 5,225 Jak 3,17 | 92x 275% (Ebene
unklar?)
dAGEevog gastfreundlich ITim3,2; Tit 1,8 | 3x - -
dhoderdia | Geschwisterliebe I Petr 3,8; Il Petr | 6x 3x (IV -
1,7 Makk)
adidxpirog | unparteiisch Jak 3,17 1x = -
xapilopevor | vergebungsbereit Eph 4,32 23x 12x (11x | hiufig
(eavtoig) OHV)
Bezug zu | éykpdreia Selbstbeherrschung, Gal 5,23; Tit 1,8; 4x (IVMakk | -
sich Enthaltsamkeit 1I Petr 1,6 5,34)
selbst
cHOOpmY besonnen, klug, sittsam | ITim 3,2; Tit 1,8 | 4x 8x (alle =
(bei Frauen?) IV Makk)
tonmelvodpo- | Bescheidenheit, Demut | Kol 3,12; I Petr 3,8 | 7x - -
olvn
YVoolg Erkenntnis, Wissen 11 Kor 6,6; IT Petr | 29x 60x Rém
1,5 11,33
VNOGAL0G niichtern (nicht nurim | ITim 3,2 3x = -
Hinblick auf Alkohol-
genuss)
npaiitg Sanftmut, Selbstkontrol- | Gal 5,23; Kol 3,12; | 11x 9x —
le beziiglich Zorn ITim 6,11
évundkprog | ungeheuchelt 11 Kor 6,6; Jak 3,17 | 6x 2x (Sap) -
Bezug VooV Ausdauer, Standhaftig- 1Tim 6,11; IT Petr | 32x 25x -
zur Welt keit, Durchhalteverms- | 1,6
gen
oepvog ehrbar Phil 4,8 4x 9x (6x -
OHV)
xapd Freude Gal 5,22 59x 44x -
uaxpoBupia | Langmut, Geduld IIKor6,6;Gal 5,22; | 14x 5x Roém 2,4;
Kol 3,12 9,22; 1
Pertr 3,20
£maivog das Lobenswerte, Phil 4,8 11x 10x -
Anerkannte
KOGUL0G anstindig, ehrbar 1Tim 3,2 2% - =
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TPOGHLANG wohlgefillig, angenehm | Phil 4,8 1x 3x =
(OHV)
etgnuog wobhllautend, 16blich, Phil 4,8 1x - =
anziehend

Der Bezug dieser Listen zur hellenistischen Popularphilosophie ist in der For-
schung allgemein anerkannt.! Aus dem Fehlen der vier Kardinaltugenden
wird man vorsichtig schliessen diirfen, dass die friihchristliche Rezeption
«nicht nur eine selektive, sondern auch eine kritische» war.'** Dennoch wird
ihre sachliche Bedeutung fiir die frithchristliche Moral zuweilen unterschitzt:

a) Die Tugendliste in Gal 5 steht nicht an der Peripherie, sondern im Zu-
sammenhang mit einer der zentralen Begriindungen christlicher Moral (5,16~
6,1)1%%, Paulus streicht besonders die Wirkung des gottlichen Pneuma heraus.
Ohne die formelle Bindung an den Wortlaut des mosaischen Gesetzes endet
Moral nicht in Willkiir, weil - und das ist die Pointe der Argumentation - ein
Leben im Pneuma das Liebesgebot der Torah (5,14) als «Gesetz Christi» (6,2)
erfiillt. Das Pneuma ermdglicht es, Nichstenliebe als Ausdruck bedingungs-
loser Freiheit zu Giben (5,13-26). Anders als die «schwache Torah» bringt das
Pneuma die negativen Neigungen des Menschen (5,15b: «Begehren des Flei-
sches» [¢mBupia capxdg]) unter Kontrolle. Damit nimmt das Pneuma eine
dhnliche Stellung ein wie die Vernunft in der stoischen Tugendethik: Es wird
der negativen Affekte Herr und bringt die subjektiven Handlungsmotive des
Menschen mit den objektiven Handlungsnormen der Torah in Ubereinstim-
mung. %6

133 Die Beziige solcher Listen zur hellenistischen Philosophie, deren Schultradition und
philosophischer Propaganda sind ganz offensichtlich (vgl. Wibbing: Tugend- und
Lasterkataloge [Anm. 21], 14-23; Kamlah: Form [Anm. 131], 139-148). Ein alttesta-
mentlicher Hintergrund ist kaum zu erheben. Wibbing: a.a.O., 24-26 sieht in man-
chen Texten der Spruchweisheit (z.B. Prov 6,17-19; 8,13) etwas «Tugendihnliches»
und schliesst: «Von Tugendkatalogen oder -aufzihlungen kann man im Alten Testa-
ment noch weniger sprechen als von Lasteraufzihlungen.» (26). Aus der Qumran-
Literatur kommt am ehesten der Katalog in 1QS 4,3-14 als Parallele in Frage (vgl. zu
Qumran Wibbing: a.a.0., 43-76). Die rabbinischen und astrologischen Kataloge, die
Kamlah: a.2.0., 137-139.150-160 auswertet, sind fiir Paulus zu weit hergeholt. Die
Belege aus dem Bereich des hellenistischen Judentums (Philo, SapSal, IV Makk, Jub,
Hen, XII Patr) stellen keinen eigenstindigen Beitrag dar, sondern sind ein Hinweis fiir
den Einfluss, den die Popularphilosophie bereits vorpaulinisch in diesem Bereich
hatte (Wibbing: a.a.O., 26-33).

134 Schrage: Ethik (Anm. 105), 135.

135 Die Vorstellung, dass ab Gal 5 «nur noch» praktische Anweisungen (sog. «Parinese»)
begegnet, wird diesem Abschnitt kaum gerecht. Trotz dem Vorherrschen von Impe-
rativen ist dieser Abschnitt integraler Bestandteil der Argumentation des gesamten
Briefes (vgl. J.M.G. Barclay: Obeying the Truth. A Study of Paul’s Ethics in Gala-
tians, Edinburgh 1988).

136 Ich verstehe den Finalsatz in 5,17c in diesem Sinne: Das Pneuma fiihrt jenen Zustand
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Wihrend das «Fleisch», die von Gott unberiihrte Neigung zum Schlech-
ten, sich in unterschiedlichen negativen Werken zu erkennen gibt'¥, bringt
das Pneuma im erneuerten Menschen eine thm eigene «Frucht» hervor.!?® Der
Singular betont nicht nur die Einheit des folgenden Charakterbildes, sondern
hebt die an den Anfang gestellte Agape als Haupttugend heraus. Daraus fol-
gen dann «Freude, Friede, Langmut, Freundlichkeit usw.» Insgesamt hat diese
Liste nicht ausschliesslich das Individuum, sondern auch die Gemeinschaft als
den massgeblichen Ort christlicher Moral im Blick.

b) An der Tugendliste in II Kor 6,6f. sind einige Aspekte interessant, nicht
zuletzt der Bezug zwischen Pneuma und Tugend, der auch in Gal 5 massge-
bend ist. Hier wie dort besteht kein Zweifel daran, dass das moralische Gut-
sein des Menschen seinen Ursprung in Gott hat. Paulus prizisiert in IT Kor
jedoch, dass das Pneuma eine Wirkung gottlicher Kraft ist. Dieser Hinweis
auf die Kraft markiert einen Kontrast zur stoischen Auffassung, dass die Tu-
gend «eine von der Vernunft gewirkte Kraft sei».!*

Auffallend 1st weiterhin die Tatsache, dass Paulus die Tugendliste mit ei-
ner Aufzihlung seiner Leidenserfahrungen verbindet, was im Vergleich zu
anderen paulinischen Leidenslisten einmalig ist (vgl. 4,7-12; 11,23-33). Mit
dem Begriff «Waffen der Gerechtigkeit» (6,7¢) folgt Paulus einer bekannten
antiken Metaphorik!*: Die Tugenden sind «Waffen» gegen die inneren wie
dusseren Leidenserfahrungen, sie stirken das Durchhaltevermdgen des Apo-
stels (4b). Ahnlich Fussert sich der sechste Bruder der makkabiischen
Mirtyrer in IV Makk 11,22: «Mit sittlicher Vortrefflichkeit (xahokdyadio) be-
waffnet, will auch ich mit meinen Briidern sterben ...» Damit kommt bei Pau-

herbei, der es den Menschen erlaubt, nicht mehr das zu tun, was sie wollen, sondern
das zu wollen, was zu tun ist. Vgl. zur Auslegung G.D. Fee: God’s Empowering
Presence. The Holy Spirit in the Letters of Paul, Peabody 1994, 434-436.

17 Dem «Fleisch» sind Werke eigen, die sich negativ in der Sexualitit, der religidsen Pra-
xis, im Umgang mit Essen und Trinken und v.a. im Sozialverhalten auswirken (5,19-
21). Dass diese Laster nicht zum neuen Leben gehéren, macht der letzte Satz in 21b
deutlich: «Die solches tun, werden das Reich Gottes nicht erben!» (vgl. I Kor 6,9-11;
Eph 5,5; Kol 3,6).

138 Da der Begriff der #pyo im Gal immer negativ benutzt wird (meist «Werke des Geset-
zes»), ist es gut denkbar, dass Paulus an dieser Stelle eine negative Assoziation vermei-
den will und deswegen xaprdg wihlt. Er mochte vom Pneuma nicht wie von der
Torah sprechen.

139 Nach Plutarch: De virtute morali 3, 441B/C stimmen alle Philosophen darin iiberein,
dass «die Tugend eine gewisse Disposition des leitenden Teils der Seele ist und eine
von der Vernunft gewirkte Kraft (Sovapy yeyevinuévny mo Aéyouv).» (eigene Uberset-
zung; s.a. 1, 440D) Vgl. M. Ebner: Leidenslisten und Apostelbrief. Untersuchungen
zu Form, Motivik und Funktion der Peristasenkataloge bei Paulus (FzB 66), Wiirz-
burg 1991, 281f.

40 Ausfithrlich dazu Ebner: Leidenslisten (Anm. 139), 263-269.
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lus den Tugenden eine wichtige Funktion im Hinblick auf die Regulierung
von Affekten wie Angst, Wut und Verzweiflung zu. Fiir Aristoteles ist die
Tugend fiir das Gliick ausreichend, sie bendtigt aber dussere Giiter wie Ge-
sundheit oder Wohlstand als «Arbeitsmaterial». Diese Sicht ist sowohl von
der Stoa als auch von der Akademie wihrend Jahrhunderten sehr scharf kri-
tisiert worden, denn die Tugend hat gegeniiber den dusseren Gutern véllig
autark zu sein (dazu s.0.). Die «Unabhingigkeit» des Gutseins bringt Paulus
in die Nihe der Stoa.

5. Fiir eine an Paulus ankniipfende Tugendethik lassen sich (mindestens) fiinf
Schliisse ziehen:

a) Das Gutsein ist bei Paulus nicht an eine klare Vorstellung menschlichen
«Gliicks» gekoppelt.

b) Das Christus gemisse Leben, welches durch den freien Entscheid zur
Nichstenliebe die Erwartungen der Torah erfiillt, driickt sich in konkreten
Charaktereigenschaften der Gemeinschaft und ihrer einzelnen Glieder aus.
Paulus ist dafiir prigendes Vorbild.

c) Die «<K&nigin der Tugenden» ist die Liebe im Sinne der freien Selbsthin-
gabe zum Wohl der Anderen.

d) Die Tugenden haben ihren Ursprung nicht in einem Erkenntnisakt des
autonomen Subjekts, sondern im Wirken des gottlichen Pneuma, das der
Heilsgemeinde als Zeichen des eschatologischen Heils gegeben ist.

e) Die Tugend steuert die negativen Affekte, und sie ist unabhingig von
ausseren Giitern. Das ergibt sich daraus, dass Tugend und Leid zueinander in
Beziehung stehen.

Die Bergpredigt (Mt 5-7)

Die matthiische Bergpredigt ist auf Anhieb nicht der «natiirliche» Ort, um
nach Spuren antiker Tugendlehre zu suchen. Es geht mir jedoch weit weniger
um die genetische Herleitung bestimmter Motive als um die Méglichkeit ei-
ner angemessenen ethischen Reformulierung frithchristlicher Moral aus tu-
gendethischer Perspektive. Daher méchte ich in meiner Suche nicht dort fort-
fahren, wo genetische Spuren einfacher zu finden wiren (etwa Apg, Pastoral-
briefe, II Petr oder Jak), sondern in einem fiir christliche Ethik unverzichtba-
ren Text.19

1. Die Bergpredigt beginnt mit einer aussergewohnlichen Reihe von Gliicks-
und Heilszusagen und withlt damit eine literarische Form, die in der Umwelt
auf vielfiltige Art und Weise in Gebrauch war: den «Makarismus».!*> Eine
wichtige Funktion solcher «Makarismen» war, prignant Auskunft zu geben
iiber die Wertmassstibe und Gliicksvorstellungen einer Gesellschaft oder re-
ligitsen Gruppe. Diese Funktion erfiilllen auch die acht Seligpreisungen in
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ebenso feierlicher wie emotionsgeladener Sprache. Die Zustandsbeschreibung
der Gliickseligkeit miindet am Ende ganz natiirlich in einen Aufruf zu Freude
und Jubel (5,12).1* Dieses «objektive Gliick» ist verschrinkt mit der Dyna-
mik der Basileia, die gegenwiirtig und zukiinftig zugleich ist. Die Aneignung
dieses Zustands wird allerdings nicht im Modus des Sollens in Aussicht ge-
stellt, noch wird sie einfach in freier Gnade geschenkt, sondern sie wird Men-
schen zugesprochen, die entweder etwas erleiden oder konkrete Charaktertu-
genden haben.** Das dadurch entworfene Charakterbild hat gegeniiber der
Mehrheit akzeptierter gesellschaftlicher Werte eine deutlich subversive Funk-
tion: Nicht Stirke, Mut und Klugheit garantieren ein gegliicktes Leben, son-
dern die Anerkennung der Abhingigkeit von Gott, Trauer und Sanftmut, das
unbedingte Verlangen nach einem gerechten Leben, titiges Mitgefiihl, ein rei-
nes Gewissen, Versshnungsbereitschaft und die Bereitschaft, Leid zu ertragen
(5,3-10).145 Ahnlich wie bei Paulus ist das Gutsein vom 3usseren Leid unab-
hingig.14

41 Eine «aretegene Lektiire» der Bergpredigt unternimmt E.T. Charry: By the Renewing
of Your Minds. The Pastoral Function of Christian Doctrine, Oxford 1997, 69-79.
Leider sind ihre Ausfiihrungen zu knapp. Eine Auslegungsgeschichte der Bergpredigt
unter dem Aspekt ihres Gebrauchs im Rahmen christlicher Tugendlehren fehlt. Ein-
zelne Anmerkungen dazu finden sich in B. Stoll: De Virtute in Virtutem. Zur Ausle-
gungs- und Wirkungsgeschichte der Bergpredigt in Kommentaren, Predigten und
hagiographischer Literatur von der Merowingerzeit bis um 1200 (BGBE 30), Tiibin-
gen 1988, 91.119.136.

12 Vel K. Berger: Formgeschichte des Neuen Testaments, Heidelberg 1984, 188-194;
H.D. Betz: Die Makarismen der Bergpredigt (Mt 5,3-12). Beobachtungen zur literari-
schen Form und theologischen Bedeutung [1978], in: Studien zur Bergpredigt, Tiibin-
gen 1985, 17-33; R. Holte: Art. «Gliick (Gliickseligkeit)», RAC 11, Stuttgart 1979,
246-270.

143 Die schwierige Frage nach der Ubersetzung des Adjektivs paxdpiog ist m.E. von V. 12
her anzugehen. Es handelt sich um eine in Freude miindende gottliche Heilszusage.
Leider fehlt eine deutsche Ubersetzungsvokabel, die semantische und pragmatische
Aspekte vereint.

4 Die alte - typisch protestantische - Auslegungsalternative «Heilsverheissung» oder
«Einlassbedingung» (vgl. etwa R.A. Guelich: The Matthean Beatitudes. Entrance-
Requirements> or eschatological Blessings? JBL 95 [1976] 415-434) wird aus der Per-
spektive des Tugendbegriffs m.E. obsolet (vgl. zur Uberwindung dieser Diastase Ber-
ger: Formgeschichte [Anm. 142], 1881.).

145 Solche Charaktertugenden suchte man in hellenistischen Makarismen vergeblich; vgl.
die Belege in F. Hauck: Art. quoxdprog xth.», ThWNT 4, Stuttgart 1942, 365-367.
Betz: Makarismen (Anm. 142), 30f., spricht daher zu Recht von einem «Anti-Makaris-
mus».

146 Einen sehr frithen Anstoss dazu, Mt 5,3-12 mit dem Begriff der Tugend in Verbin-
dung zu bringen, erhielt ich 1993 in einem Seminar zur Bergpredigt in Heidelberg bei
Herrn Prof. Christoph Burchard, der diese Idee leider nirgends zu Papier gebracht
hat.
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2. Die Bergpredigt formuliert explizit das Ideal menschlicher Vollendung in
einer Anweisung, die als Zusammenfassung am Ende von Kap. 5 steht: «Seid
nun «vollkommen>, wie euer himmlischer Vater «ollkommen> istl»**” Trotz
der perfektionistischen Implikationen dieser gingigen deutschen Uberset-
zung geht es dabei nicht um Unfehlbarkeit oder Schuldlosigkeit. Vielmehr
steht die Uberwindung von Gespaltenheit im Zentrum.

Das Adjektiv téAeiog hingt im griechischen Sprachkontext eng mit téAog («Kulminations-
punkt», «Ziel», «Ende») zusammen und beschreibt daher den Zustand, bei dem etrwas oder
jemand an das Ziel kommt. Da z.B. die Ehe in der Antike als das «Ziel» eines erwachsenen
Mannes angesehen wurde, galt der Verheiratete als «vollkommen» (Pausanias, VIII,22,2;
vgl. auch Artemidorus: Oneirocr. 2,49). Die Nominalform teAeiooig bedeutet daher «Voll-
endung». In diesem Sinn kénnen sowohl der Arzt als auch der Dieb «vollendet», «vollkom-
men» sein (Aristoteles: Metaph. V 16,1021b15ff.). «Vollkommen» ist etwas, nicht in erster
Linie weil es fehlerlos ist, sondern weil es seine Zielbestimmung erfiillt. Eine Erweiterung
dieses hellenistischen Normalgebrauchs erfihrt das Wort durch die Vermittlung der Sep-
tuaginta, wo t€Aerog die hebriischen Begriffe schalem und tam(im) Gbersetzt. Dadurch er-
hilt der Begriff im Neuen Testament die Sinndimension von «ganz», «vollkommen», «un-
versehrt». Es bezeichnet die ungeteilte, ehrliche und loyale Haltung gegeniiber einem an-
deren, die sich in titiger Treue und willigem Gehorsam ausdriickt (Gen 6,9; Dt 18,13;
1Kon 8,61; 11,4).

Ebenso wie der Vater im Himmel seine guten Taten allen Menschen zukom-
men lisst (vgl. 5,47), sollen die Menschen durch nicht-selektive Liebe zu einer
ganzheitlichen Existenz gelangen.!*® Die Nachahmung Gottes als hochstes
Ziel menschlicher Existenz, die auch in der hellenistischen Ethik mit dem Be-
griff der Tugend in Verbindung gebracht wurde!*, erhilt hier ihre konkrete
moralische Gestalt in einer Liebe, die sich bis zum persénlichen Todfeind aus-
dehnt. In der Liebe - und nur dort - werden sich Mensch und Gott «wesens-

ihnlich».

3. Der imperativische Stil der Bergpredigt ist so augenfillig, dass der Text im
Ruf steht, mit unrealistischer Radikalitdt nur an das moralische Sollen zu ap-

147 Der Satz ist deutlich in Anlehnung an Lev 19,2 («Seid heilig, weil ich heilig bin») for-
muliert.

148 Die parallelen Traditionen im Lukasevangelium und bei Justin sind interessant: «Seid
nun barmherzig (oiktippoveg), wie auch euer Vater barmherzig ist.» (Lk 6,36) «Seid
aber giitig und barmherzig (xpnotot xat oixtipuoveg), wie auch euer Vater giitig ist
und barmherzig, und er lisst seine Sonne aufgehen iiber Siinder, Gerechte und Bése.»
(Justin: Apol. ,15,13) Der Zusammenhang ist deutlich (bei Justin nochmals besonders
hervorgehoben): Gott ist «ganz und vollendet», weil er in seiner Zuwendung zu den
Menschen (im Sonnenschein und im Regen) keinen Unterschied zwischen Guten und
Bésen macht.

149 Vel. D.C. Russell: Virtue as Likeness to God> in Plato and Seneca, Journal of the
History of Philosophy 42 (2004) 241-260.
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pellieren. Viele Anweisungen haben jedoch das «Innenleben» menschlicher
Handlungsmotive im Blick; etwa wenn statt Mord bereits die Intention, An-
deren zu schaden, Gegenstand richterlichen Urteilens wird (5,21-26). Andere
Anweisungen fordern Unbesorgtheit gegentiber den Né6ten des Lebens (6,25-
34). Das sind insgesamt Gebote, die als blosse Erfiillung einer als Norm for-
mulierten Pflicht gar nicht umsetzbar sind. Ohne die Ausbildung eines ent-
sprechenden Charakters, einer festen inneren Disposition, machen sie keinen
Sinn. Man kann nicht aus Pflicht reine Motive haben, ohne Sorgen leben und
den Nichsten lieben wie sich selbst. Aus tugendethischer Perspektive stehen
sich jedoch Legalitit und Moralitdt nicht entgegen. Mit der Vorstellung, dass
Gesetze der Forderung des Gutseins dienen, konnte auch das hellenistische
Judentum sein Verstindnis der Torah zum Ausdruck bringen. Die Imperative
der Bergpredigt wiren in diesem Sinne «Anreize» zur Realisierung gliicksbe-
fordernder Charaktertugenden. Die gesamte Bergpredigt wiirde somit auf die
Verwirklichung der Makarismen zusteuern - und nicht umgekehrt.

4. Das in der Bergpredigt anvisierte «Gutsein» steht in einem gebrochenen
Verhiltnis zu den Anerkennungs- und Sanktionierungsmechanismen, die in
Form von Lob und Tadel in der Gesellschaft wirksam sind. Es gibt nur zwei
Arten guter Taten: solche, die «gesehen werden» und Anlass zum Gotteslob
geben (5,16), und solche, die tiberhaupt nicht in der Offentlichkeit zur Kennt-
nis genommen werden (6,1). Diese Gleichgiiltigkeit gegeniiber Lob und Tadel
ergibt sich m.E. direkt als Folge aus dem Charakterbild, das die Makarismen
zeichnen. Wer sich in seinen zentralen Werten so von den anerkannten Tu-
genden einer Gesellschaft distanziert, ist auf deren Lob nicht angewiesen.

5. Die Entsprechung von Tun und Sein kommt vor allem am Ende der Berg-
predigt (7,13ff.) im Horizont des géttlichen Gerichts zur Sprache. Dass die gu-
ten Taten nicht aus reiner Pflichterfiillung getan werden, macht die Logik
von Baum und Frucht deutlich. Ein guter Baum kann keine schlechten Friich-
te bringen - und umgekehrt (7,18). Der moralische Wert einer Tat leitet sich
von ithrem personalen Ursprung her, dem moralisch filhlenden, denkenden
und handelnden Menschen. Umgekehrt lisst sich von den Taten auch auf das
Gutsein eines Menschen schliessen. Die Einheit von Horen und Tun, die fiir
alle Moralsysteme von grosster Bedeutung war, wird in der Abschlussparabel
von den beiden Hausbauern ins Bild gefasst (7,24-27). Der vorbildhafte Erbau-
er wird (in redaktioneller Ausweitung der Q-Vorlage) ausdriicklich als «ziel-
gerichtet klug und besonnen» (¢povipog) bezeichnet (7,24; s.a. 10,16; 24,45;
25,2.4.8f.) und damit gerade in seiner Charakterdisposition hervorgehoben.!>

150 Vgl. zu diesem Gleichnis und zu Mt 25,1-13 M. Mayordomo: Einstiirzende Neubau-
ten (Hausbau auf Fels oder Sand) Q 6,47-49 (Mt 7,24-27 / Lk 6,46-49), in: R. Zim-
mermann u.a. (Hg.): Kompendium der Gleichnisse Jesu, Giitersloh 2007, 92-99; ders.:
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6. Wenn wir tber die Bergpredigt hinaus einen Blick auf die matthiische Je-
susgeschichte werfen, dann findet sich dort in der Jesusfigur ein Modell zum
Nachahmen. Er selbst ladt alle, die Gesetzesrigorismus zu Beladenen gemacht
hat, dazu ein, in seiner Anwesenheit zur Ruhe zu kommen. Jesus charakteri-
siert sich selbst als «sanftmiitig und von Herzen demiitig» (11,28-30) und be-
grindet damit seine Position als Lehrer. Damit etabliert die Erzdhlung Jesus
als Modell fiir den in der Bergpredigt geforderten Charakter. Nachfolge in
Gemeinschaft wird zum eigentlichen Ort der Charakterbildung.

7. Aus tugendethischer Perspektive ist auch die «goldene Regel» in 7,12 inter-
essant. Diese moralische Maxime kann kaum zu hoch bewertet werden: Ihre
Stellung im Kontext und der Wortlaut, der bewusst an 5,17-20 ankntipft, ma-
chen sie zu einer Zusammenfassung alttestamentlicher Moral, zu einem Kon-
densat der Bergpredigt und damit - nach matthdischem Verstindnis - der ge-
samten Moral Jesu. Sie ist der hochste Ausdruck einer «besseren Gerechtig-
keit» und entspricht der zentralen Stellung des Liebesgebotes. Dass sie zudem
einer breit belegten Verhaltensmaxime entspricht'®!, stellt einen Bezug zu ei-
ner universal giiltigen Moral her. Mit tugendethischen Interessen beriihrt sich
diese Maxime darin, dass sie das Wollen des Menschen in Bezug auf sein eige-
nes Wohl zum Ausgangspunkt des Sozialverhaltens bestimmt. Damit fordert
sie die Tugend der Empathie auf der Grundlage der Reziprozitit menschli-
chen Verhaltens.!*?

Insgesamt finden sich in der Bergpredigt viele Elemente, die tugendethisch
gedeutet werden konnen: eine Vorstellung vom eschatologischen Gliick, ein
Ideal menschlicher Vollendung, ein Charakterbild, Anweisungen zur Einheit
von Wollen und Sollen, von Sein und Handeln, von Héren und Tun und
schliesslich ein Rollenangebot in Form der Jesusnachfolge.

Kluge Midchen kommen iiberall hin... (Von den zehn Jungfrauen) - Mt 25,1-13, in:
ebd., 488-503.

151 Vgl. A. Dihle: Die goldene Regel. Eine Einfiihrung in die Geschichte der antiken und
frihchristlichen Vulgirethik, Gottingen 1962; H.-P. Mathys, R. Heiligenthal: Art.
«Goldene Regel», TRE 13, Berlin/New York 1984, 570-575.

152 M. Scheler: Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik. Neuer Ver-
such der Grundlegung eines ethischen Personalismus (Ges. Werke 2), Bern 1954,
537f., spricht von einem «Solidarititsprinzip». Vgl. auch H. Reiner: Die Grundlagen
der Sittlichkeit, Meisenheim am Glan 21974, 348-379.
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Zusammenfassung: Tugend im Vergleich (Sprache, Probleme, Motive)
Philosophie Hellenist. Judentum | Paulus Bergpredigt
Begrifflichkeit: | ethischer Zentralbe- | belegt (Philo, Jos.)* | keine Begrifflichkeit - | Entsprechung:
evdapovio: griff keine Entsprechung | 5,3-12: Moxapuog
«Gliick» («gliickselig»)
5,48: téheros («vollen-
det»)
Begrifflichkeit: | ethischer Zentralbe- | moralischer Zentral- | keine Begrifflichkeit | keine Begrifflichkeit -
dpeti = «Tu- | griff begriff (Ausnahme: Phil 4,8) - | Motivgebrauch
gend» Definition: Kein Ge- | Keine Definition, 10 | Motivgebrauch ayoBdg - kahog

fiihl, keine natiirl. An-
lage, sondern <habitu-
elle Disposition»

Gebote = Tugenden
(Philo)®

ayoBog - kaAdg

(E19)
Motiv: Indivi- | zentral zentral belegt implizit
duum und Ge-
meinschaft
Motiv: Tugend | peripher belegt (Josephus) Beleg: Phil 4,8 Nachahmung Gottes
und Nachah- | wichtig fiirerzihlende | Mirtyrererzihlung | Nachahmung des Nachfolge Jesu
mung (tinoc, Popularﬁhilosophie (IV Makk) Paulus
pipnote) (Plutarch)

Motiv: Tugend,

zentral (v.a. im Hin-

Wichtii (Jos., Philo),

Beleg: Phil 4,8

keine menschl. Aner-

Lob, Bewunde- | blick auf Verantwor- Sttliche Anerk. Lob, Tadel, Ehre, kennung, gottliche
rung tung) %I'V Makk) Schande Anerkennung
Problem: Lern- | pragmatisch: Gewoh- | Erziechung durch Erfahrung des Pneu- | Nachfolge in Gemein-
barkeit der Tu- | nung, Ubung, Beleh- | Torah ma in der Gemein- schaft
gend rung, Gesetzgebung, | Ubung (doknotc: schaft
Erzahlung (P utarci) Philo)
Problem: Tu- | (klass.) Stoa: Ausschal- | Klugheit herrscht Waffen gegen Leid- Freude im Leid
end und Af- | tung der Affekte iiber Leidenschaften | erfahrun Affekte als Tugend
fekte Arist.: Kontrolle der | (IV Makk) Affekte als Tugend
Affekte (mittl. Stoa)
Problem: Tu- | Stoa: autark gegen- autark gegeniiber autark gegeniiber Leid | autark gegeniiber Leid
gend und dusse- | iiber Wohlstand und | Leid (IV Makk)
re Giiter Leid
Avrist.: nicht notwen-
dig, aber hilfreich
Problem: We- | Platon / Stoa: Tugend | keine bewusste Refle- | keine Spuren einer Re- | keine Spuren einer Re-
senund Einheit | = Wissen (gut und xion, eher auf einer | flexion vorhanden, flexion vorhanden,
der Tugend schlecht) Linie mit Platon und | aber nicht intellektua- | aber nicht intellektua-
Arist.: Verstandes- Stoa listisch listisch
und Charaktertugen-
den, verniinft. «Mitte»
Tugendlisten | Kardinaltugenden: Kardinaltugenden Keine feste Liste: Lie- | Armut im Geist, Trau-
Klugheit, Tapferkeit, be, Freude, Friede, er, Sanftmut, Verlan-
Gerechtigkeit, Beson- Ausdauer, Freundlich- | gen nach Gerechtig-
nenheit keit, Giite, Treue, ﬁeit, Barmherzigkeit,
+ Aristoteles: Gross- | + Gottesfrommig- Sanftmut, Selbstkon- | Reinheit, Friede, Lei-
ziigigkeit, Hochher- | keit trolle, Reinheit, Er- densfihigkeit
zigkeit, Seelengrosse, kenntnis, Wahrheit,
Freundschaft, Auf- Gerechtigkeit, Ehr-
richtigkeit, Angemes- barkeit
senheit in der Wahl
der Worte
Zentrale Tu- Klugheit / Weisheit | Gottesfrommigkeit | Liebe Feindesliebe

gend

(Armut im Geist)

a. Statistik: Philo: >190mal; Josephus: ca. 150mal; EpArist: 2mal; LXX: Omal.
b. Statistik: Philo: >900mal; Josephus: >300mal; IV Makk: 16mal; EpArist: 6mal; II
Makk: 4mal; SapSal: 3mal; LXX (hebr. Vorlage): Omal (in moralischer Verwendung]).
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Fazit und Ausblick

Die Ausgangsfrage dieser Skizze kann m.E. positiv beantwortet werden: Das
Neue Testament ist fiir eine tugendethische Deutung offen und kann dadurch
einen Beitrag in der aktuellen theologischen Tugenddiskussion leisten. Eine
wirkungsgeschichtliche Bestitigung dieser These kann an dieser Stelle nicht
erfolgen 153 Wie ein neutestamentlicher Beitrag zur aktuellen Tugenddiskus-
sion aussehen kann, mochte ich abschliessend mit einigen Uberlegungen an-
deuten:

1. Der Tugendbegriff ist fiir eine theologische Ethik am ehesten dann in-
teressant, wenn er die Spannung zwischen Gnade und Eigenverantwortung
wahrt. Eine dhnliche Spannung ist bereits im antiken Verstindnis der Tugend
angelegt «Gute Menschen» zeichnen sich zwar durch eine verldssliche Dispo-
sition aus, die sie durch Ubung und Erkenntnis erworben haben; sie sind aber
dennioch verantwortlich fir ihre Handlungen. Der moralische Charakter
handelt nicht «automatisch» richtig, sondern ist in einem stetigen Prozess von
Erkennen, Abwigen und Entscheiden begriffen. Die (teilweise in der For-
schung etwas iiberzogene) «Spannung» in der paulinischen Ethik zwischen
«Indikativ» und «Imperativ»** wird (seit Bultmann) hiufig in der Anweisung
zum Ausdruck gebracht: «Werde, der du bist.» bzw.: «Werde, die du bist.»
Dieser Satz ist m.E. im Rahmen einer tugendethischen Deutung sinnvoll.

2. Ein wichtiges Anliegen jeder Tugendethik - und vielleicht auch ein ent-
scheidender Vorteil gegeniiber anderen ethischen Paradigmen - ist die Har-
monisierung von Wollen und Sollen. Friedrich Schiller hat die Tugend als
«Neigung zur Pflicht» aufgefasst'® und die Kantische Pflichtethik mit einem

153 Die ethischen Entwiirfe von Augustin und von Thomas von Aquin verbinden wich-
tige Aspekte neutestamentlicher Moral mit dem zentralen Begriff der Tugend. Es
wire m.E. eine grobe Vereinfachung, dies im Rahmen einer simplen «Abfalltheorie»
als Hellenisierung des christlichen Glaubens abzuqualifizieren. Vieles spricht viel-
mehr dafiir, dass hier kongenial neutestamentliche Impulse mit den ethischen Diskur-
sen der eigenen Zeit verantwortlich weiter entwickelt worden sind. Das sollte
neutestamentliche Ethik im besten Fall leisten kénnen! Vgl. zu Augustin F.S. Carney:
The Structure of Augustine’s Ethic, in: W.S. Babcock (Hg.): The Ethics of St. Augu-
stine (JRE Studies in Religion 3), Atlanta 1991, 11-37; C. Horn: Augustinus {iber
Tugend, Moralitit und das héchste Gut, in: T. Fuhrer, M. Erler (Hg.): Zur Rezeption
der hellenistischen Philosophie in der Spitantike (Philosophie der Antike. Verdffent-
lichungen der Karl- und Gertrud-Abel Stiftung 9), Stuttgart 1999, 173-190, und zu
Thomas von Aquin Schockenhoff: Bonum hominis (Anm. 26).

154 Vgl. zur Problematik R. Zimmermann: Jenseits von Indikativ und Imperativ. Ent-
wurf einer dmpliziten Ethik> des Paulus am Beispiel des 1. Korintherbriefes, ThLZ
132 (2007) 259-284.

155 F, Schiller: Uber Anmut und Wiirde (1793), in: B. von Wiese (Hg,): Philosophische
Schriften I (Nationalausgabe 20), Weimar 1962, 21987, 283f.
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kritischen Zweizeiler bedacht: «Gerne dien’ ich den Freunden, doch thu ich
es leider mit Neigung, / Und so wurmt es mir oft, dass ich nicht tugendhaft
bin.»'5¢ Aufrichtigkeit und Freude sind sowohl in der Bergpredigt als auch bei
Paulus Tugenden mit einer wichtigen moralischen Funktion. Sie bringen
niamlich zum Ausdruck, dass moralisches Handeln Folge einer intrinsischen
Motivation ist. In seiner «Grundlegung der protestantischen Tugendlehre»
spricht Konrad Stock daher zu Recht von der «Freude an dem, was sein
soll».1” In der Perspektive des MtEv wird das Sollen zum «leichten Joch» in
der Nachfolge Jesu (Mt 11,28-30). Bei Paulus kommt die Harmonisierung des
menschlichen Willens mit dem gottlichen Gesetz durch den in der Gemein-
schaft wirksamen Geist Gottes zustande. Beide Aspekte sollten in einer theo-
logischen Tugendethik beriicksichtigt werden.

3. Tugenden gehoren in eine Gemeinschaft. Sie sind traditionsbildend und
bestimmen die Identitit einer Gruppe. Das Ziel der Bergpredigt, nimlich die
Wesensahnlichkeit mit Gott, ist daher kein Individualisierungsprozess, son-
dern Teil einer Gemeinschaftserfahrung. Die Tugenden als «Frucht des Gei-
stes» sind jedoch nicht einfach instrumentell f7ir das Wohl der Gemeinschaft,
sie gehen auch aus dem Leben und Wirken innerhalb der Gemeinschaft her-
vor. Es ist daher vom Neuen Testament her iiber eine Ekklesiologie nachzu-
denken, in der die Gemeinschaft als «Schule des Gutseins» eine Rolle spielt.

4. Wenn sich eine Gemeinschaft auch iiber ihre Tugenden zu erkennen
gibt, dann muss sie darauf bedacht sein, solche Eigenschaften zu pflegen, die
mdglichst allen den Weg zur «Gliickseligkeit» erdffnen. Hier miissen auch die
neutestamentlichen Texte befragt werden: Folgen die darin genannten Tugen-
den z.B. einem bestimmten Muster von Minnlichkeit? Schliessen sie be-
stimmte Menschengruppen (z.B. Frauen, Sklaven) aus?'>® Weiterhin muss im
Rahmen dieses Gemeinschaftsbezugs auch der Beitrag der Tugend zur Uber-
windung von Gewalt in all ihren Dimensionen bedacht werden.!>

15 Xenien. Musenalmanach fiir das Jahr 1797, in: J. Peterson, F. Beissner (Hg.): Gedichte
in der Reihenfolge ihres Erscheinens, 1776-1799 (Nationalausgabe 1), Weimar 1943,
357.

157 Stock: Grundlegung (Anm. 26), 134.passim. S. 146-159 entfaltet er eine Ethik der
Freude (s.a. Freude an dem, was sein soll. Grundrif§ einer protestantischen Tugend-
lehre, MJTh 5[1993] 41-61).

158 Ein Vergleich mit der romischen Herrscherpropaganda zeigte m.E., dass zumindest
bei Paulus und in der Bergpredigt genderiibergreifende Tugenden dominieren. Vgl.
zur Frage der Minnlichkeit M. Mayordomo: Konstruktionen von Minnlichkeit in
der Antike und in der paulinischen Korintherkorrespondenz, EvTh 68 (2008) 99-115.

159 Vgl. meine beiden mit Walter Dietrich verfassten Beitrige: Vertrauen schaffen - Sanft-
mut iiben - Gerechtigkeit suchen. Wege der Gewaltprivention in der Bibel, in: W.
Dietrich, W. Lienemann (Hg.): Gewalt wahrnehmen - von Gewalt heilen. Theologi-
sche und religionswissenschaftliche Perspektiven, Stuttgart 2004, 168-185; Gewalt
und Gewaltiiberwindung in der Bibel, Ziirich 2005, bes. 134-140.
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5. Tugend impliziert immer auch eine Anthropologie, in der die Affekte
eine wichtige Rolle spielen. Gegeniiber der stoischen Affektenlehre steht das
Neue Testament eher auf der Seite des aristotelischen Tugenddiskurses: Tu-
genden dienen dem Affekthaushalt und weisen damit Gefithlen wie Mitleid
und Freude eine handlungsleitende Funktion zu.1%

6. Eine besondere Aufgabe, die systematisch noch nicht in Angriff genom-
men worden ist, besteht darin, ein sprachlich angemessenes und historisch
verortetes Verstindnis der im Neuen Testament erwahnten Einzeltugenden
zu gewinnen. Dies ist v.a. deswegen wichtig, weil Begriffe wie Demut oder
Geduld heute antiquiert klingen - was angesichts ihres kirchlichen Gebrauchs
nicht unberechtigt erscheint! Mit den Mitteln der Exegese sind jedoch wichti-
ge Begriffe nicht nur vor dem Verstauben zu retten, sondern auch mit Sensi-
bilitit fiir ihre Anschlussfahigkeit an heutige moralische Herausforderungen
im Sinne einer pluralen und vielgestaltigen christlichen Ethik zu verwen-
den.16!

7. Die meisten Tugendethiken verstehen sich nicht als geschlossenes Sy-
stem. Die Tugend zeigt eine hohe Anpassungsfahigkeit an wechselnde soziale
Verhiltnisse, und selbst der Gehalt einer Tugend kann mit der Zeit variie-
ren.'? Auch die neutestamentlichen Tugendlisten bilden keinen geschlosse-
nen Kanon, der sich nicht erweitern liesse durch Tugenden wie Toleranz, Of-
fenheit, Mut oder Humor. Andererseits hat die Geschichte der christlichen
Ethik gezeigt, dass der Tugendbegriff auch ein Trojanisches Pferd sein kann,
in dessen Bauch Sekundirtugenden wie Fleiss, Disziplin und Ordnung in den
christlichen Moraldiskurs eingeschmuggelt werden kénnen.!®* Fehlender Sy-
stemcharakter bedeutet jedoch nicht, dass es keine zentralen Inhalte gibt. Mo-

160 Hier zeigt sich die Tugendthematik anschlussfihig fiir Fragen der praktischen Theolo-
gle.

161 Fiir die Tugend der Demut hat dies K. Wengst: Demut - Solidaritit der Gedemi-
tigten. Wandlungen eines Begriffes und seines sozialen Bezugs, Miinchen 1987, gelei-
stet.

162 Der Systemcharakter der Tugendethik ist umstritten. Wihrend MacIntyres (Verlust
[Anm. 5]) klassischer Entwurf deutlich systemkritisch ist, haben sich andere Tugend-
ethiker und -ethikerinnen um gréssere Geschlossenheit bemiiht (z.B. Slote: From
Morality [Anm. 8]).

163 Auf den Punkt bringt das Problem U. Wolf: Tugend und Gliick. Was Platon und Ari-
stoteles lehren, in: R. Stiblein (Hg.): Gliick und Gerechtigkeit. Moral am Ende des 20.
Jahrhunderts, Frankfurt a.M. 1999, 27-40 (271.): «Sollen Primir- und Sekundirtugen-
den den Individuen nicht dusserlich bleiben, miisste man erkliren oder begriinden,
warum es fiir die Person sinnvoll ist, bestimmte Tugenden zu besitzen und aus-
zuiiben. Doch meistens wird nicht dies geleistet, sondern es werden Handlungsregeln
oder Normen zu begriinden versucht, und so gerit der Tugendbegriff noch auf andere
Weise in Zweifel, denn Tugenden wiren dann nichts weiter als Dispositionen, sich an
bestimmte Normen zu halten.»
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derne Tugendethiker und -ethikerinnen argumentieren - und sie haben Ari-
stoteles auf ihrer Seite -, dass es Tugenden gibt, die universalisierbar sind. Die
beste Kandidatin daftr ist aus philosophischer Sicht die Tugend der Gerech-
tigkeit. Vom Neuen Testament her darf die Liebe den Rang der K6nigstugend
beanspruchen, und zwar Liebe in der Form, dass die Christusnachfolge er-
kennbar wird durch das Handeln der Gemeinde in freier Hingabe an den
Nichsten. Das impliziert fiir die Tugendethik, dass alle Charaktereigenschaf-
ten moralisch zu hinterfragen sind, die sich nicht mit der Liebe vereinbaren
lassen. 64

Abstract

Der Begriff der Tugend (arete), der im Zentrum der griechisch-romischen Ethik stand,
spielt im gegenwiirtigen Diskurs eine zunehmend wichtige Rolle. Der vorliegende Aufsatz
unternimmt den Versuch einer tugendethischen Deutung neutestamentlicher Moral. In ei-
nem ersten Teil wird das Thema in der antiken Philosophie, Biographie, in Zeugnissen des
Alltagslebens und in einigen jiidisch-hellenistischen Werken (Philo, IV Makk, Josephus)
dargestellt. Im zweiten Teil werden Aspekte neutestamentlicher Moral am Beispiel des
Paulus und der matthiischen Bergpredigt tugendethisch gedeutet. Der Aufsatz endet mit
einem Ausblick auf eine neutestamentlich orientierte Tugendethik.

The concept of virtue (Arete), which was at the centre of greco-roman ethics, is playmg a
more and more important role in actual ethical discourse. The present article aims at a vir-
tue-ethical interpretation of New Testament morality. In a first part the evidence is analy-
zed in ancient philosophy, biography, expressions of daily life and in some Jewish-helleni-
stic works (Philo, IV Macc, Josephus). In the second part some aspects of New Testament
morality (Paul and Matthew’s Sermon on the Mount) are interpreted in a virtue-ethical
perspective. The article ends with some theological proposals for New Testament oriented
virtue ethics.

Moiseés Mayordomo, Bern

164 Dies festzuhalten erscheint mir dringend angesichts der erneuten Instrumentalisie-
rung der Tugend fiir den Entwurf «nationaler Leitkulturen» oder fir die Steigerung
wirtschaftlicher Produktivitit. Aus neutestamentlicher Sicht haben solche Prozesse
keinen theologischen Segen zu erwarten.
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