Sigrid Miller

50 Jahre nach dem Il. Vatikanum — Reflexionen zu aktuellen
Aufgaben der Moraltheologie im deutschsprachigen Kontext

Das Zweite Vatikanum hat mit seinem Ruf nach einer zeitgemiflen Theo-
logie die Suche nach einer neuen Gestalt der Moraltheologie im deutschen
Sprachraum nachdriicklich beeinflusst. Emblematisch fiir die Neuorien-
tierung, die mit einer Ablosung von der Neuscholastik einherging, war
die Reflexion der Moraltheologie als »autonome Moral« (Alfons Auer).
Doch haben sich die Zeiten in den 50 Jahren seit dem Ereignis des Konzils
nicht geidndert? Die gesellschaftlichen Rahmenbedingungen lassen darauf
schlieflen und sie fordern die Moraltheologie zu einer Reflexion dariiber
heraus, ob ihr Instrumentarium angemessen ist, um auf die Probleme
der Zeit reagieren zu konnen.

Ein Riickblick soll daher kurz in Erinnerung rufen, auf welche gesell-
schaftlichen Entwicklungen die »Autonome Moral« zu ihrer Zeit reagierte.
In einem zweiten Schritt werden dann einige gesellschaftliche Verinderun-
gen der letzten Jahre beschrieben. Ein dritter Abschnitt skizziert exempla-
risch einige Herausforderungen, denen sich die Moraltheologie in dieser
Situation stellen muss.

1. Riickblick

Das Zweite Vatikanische Konzil, das selbst auf vorausgehenden theologi-
schen Entwicklungen aufbaute, regte die Moraltheologie zu einer metho-
dischen Kursinderung an.' So forderte es eine stirkere biblische Grund-

! Hinweise auf die Hintergriinde gibt Albert Raffelt, Nouvelle Théologie, in: Lexikon fiir Theo-
logie und Kirche 7, Freiburg i. Br. (Sonderausgabe) 2006, 935-937; Fiir Vorlufer in der Mo-
raltheologie vgl. u. a. Rupert Grill, Wegbereiter einer erneuerten Moraltheologie: Impulse aus
der deutschen Moraltheologie zwischen 1900 und dem II. Vatikanischen Konzil (Studien zur
theologischen Ethik 122), Freiburg i. Ue., Freiburg i. Br., Wien 2008; Eberhard Schockenhoff, Pa-
ter Bernhard Hiring als Wegbereiter einer konziliaren Moraltheologie. 50 Jahre »Das Gesetz
Christi, in: Studia Moralia 42 (2004) 9-3.
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legung der Moraltheologie: Nicht mehr von einer tberzeitlich gedachten
Struktur der Welt sollten moralische Normen abgeleitet werden; vielmehr
ging es darum, aus dem Geist des Evangeliums das verantwortliche Han-
deln der Christen in der Welt grundlegend zu inspirieren.? Eine eher in-
duktive Denkweise 16ste eine stark deduktive ab. Das Zweite Vatikanum
verlangte auch eine stirkere Beachtung der Eigenstindigkeit der Wirklich-
keit und damit eine intensive Berticksichtigung empirischer und mora-
lischer Erfahrungen.’ Gesetzmif3igkeiten, die sich im Bereich der Psyche,
der Gesellschaft, der Kultur, der Okonomie etc. erkennen lassen, wurden
zur beachtenswerten Grundlage fiir sachgemifle Urteile und fiir die Ge-
staltung von Rahmenbedingungen fiir ein gelingendes Leben. Dariiber hi-
naus wies das Zweite Vatikanische Konzil auf die Rolle des Gewissens hin,
das als Ausdruck der Freiheit und der sittlichen Bindung des Einzelnen an
das Gute gedacht wurde, als Stimme Gottes in jedem Menschen, als Ruf in
die Verantwortung®, und es betonte die Religionsfreiheit und die Moglich-
keit, dass auch die Menschen, die ohne eigene Schuld noch nichts vom
Evangelium gehért hatten, ewiges Heil erlangen kénnen.

Aufbauend auf diesen Impulsen des Zweiten Vatikanischen Konzils ha-
ben zwei Generationen von Moraltheologen ihre Disziplin neu reflektiert

2 Vgl. Dekret iiber die priesterliche Ausbildung »Optatam totius«, in: Peter Hiinermann (Hg.),
Die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils. Konstitutionen, Dekrete, Erklarungen. La-
teinisch-deutsche Studienausgabe (Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatika-
nischen Konzil 1), Freiburg, Basel, Wien 2004, 305-332, Nr. 16,2. Als Beispiel fiir den metho-
dischen Ort, den die Bibelexegese bei der Methode der ethischen Urteilsfindung daraufhin
eingenommen hat, s. Johannes Griindel (Hg.), Leben aus christlicher Verantwortung. Ein
Grundkurs der Moral 1. Grundlegungen, Diisseldorf 1991, 10-11.

3 Vgl. Dietmar Mieth, Moral und Erfahrung, Bd. 1, Grundlagen einer theologisch-ethischen
Hermeneutik, Freiburg i. Ue. 41999; ders., Moral und Erfahrung, Bd. 2, Entfaltung einer theo-
logisch-ethischen Hermeneutik, Freiburg i. Ue. 1998; Karl Golser, Gewissen und objektive Sit-
tenordnung, Wien 1975; Josef Rimelt, Christliche Ethik in moderner Gesellschaft, Bd. 1, Grund-
lagen, Freiburg i. Br. 2008, 15-25.

4 Vgl. Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt dieser Zeit »Gaudium et Spes«, in: Peter
Hiinermann (Hg.), Die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils. Konstitutionen, Dekre-
te, Erklarungen. Lateinisch-deutsche Studienausgabe (Herders Theologischer Kommentar zum
Zweiten Vatikanischen Konzil 1), Freiburg, Basel, Wien 2004, 592-749, Nr. 16.

5 In unserer aktuellen Gesellschaft miisste man diese Frage in einem weiten Sinn diskutieren
und sie auch auf die Christen anwenden, die nur einen Teil der iiberlieferten kirchlichen Lehre
bejahen kénnen oder in eklektizistischer Weise vom Angebot religioser Gemeinschaften Ge-
brauch machen.
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und entfaltet.® Mit diesem Bemiihen verbanden sie das Anliegen, die Lehre
vom sittlichen Handeln aus christlichem Geist im Hinblick auf die Struk-
turen der modernen Zeit weiter zu denken. Franz Bockle formulierte ent-
sprechend:

»[Theologie] hat sich ihrem Gegenstand, der Offenbarung Gottes in der Geschichte, zu
stellen und von daher nach den Methoden zu fragen, mit denen sie ihre Erkenntnisse vor
dem heute fragenden Menschen iiberzeugend vermitteln kann. Da dieser Mensch unaus-
weichlich von wissenschaftlichen Erwartungen mitgeprégt wird, muss sie diesen Erwartun-
gen die gebiihrende Beachtung schenken.«’

Es war also insbesondere die Prigung der Menschen durch die modernen
Wissenschaften und die von ihnen hervorgebrachten Erkenntnisse, die ei-
nen neuen Stil der Moraltheologie notig machte: Sie musste ihre als bin-
nenkirchlich wahrgenommene, rein metaphysisch-philosophische Denk-
weise fir Ergebnisse anderer Wissenschaftsdisziplinen 6ffnen und die
Sprache dieser Wissenschaften sprechen lernen, um in einen Diskurs tre-
ten zu konnen. Dieses Anliegen begriindete sich auch darin, dass die Mo-
raltheologie einen universalen Anspruch vertritt, nicht nur fiir Christen,
sondern fiir alle Menschen sinnvolle Normen aufzeigen zu wollen. In die-
sem Sinn hob Bockle hervor: »Die christliche Botschaft ertrigt daher keine
sektiererische Verengung. Sie will universale Botschaft fiir alle Menschen
sein.«® Glaube und Handeln sollte die Moraltheologie daher »unter dem
speziellen Aspekt der Offentlichkeitsgeltung« thematisieren, ihre Reflexio-
nen also in einer Weise darbieten, die im jeweiligen Kontext verstanden
wird.?

Diese Offnung der Moraltheologie fiir die wissenschaftlichen Diskurse
fiihrte zu einer immensen Aufbruchstimmung. Die verschiedensten An-
wendungsbereiche wurden durch die Moraltheologie erschlossen, das Ge-
sprach mit allen Disziplinen gesucht: Ethik in der Medizin, Medienethik,
interkulturelle Ethik, Ethik im Umfeld der Genetik und viele weitere Be-
reiche wurden aufgefichert. Merkmal der neuen Moraltheologie war der

6 Vgl. Konrad Hilpert (Hg.), Theologische Ethik — autobiographisch 2 Bde., Paderborn u. a.,
2007-20009.

7 Franz Bockle, Fundamentalmoral, Miinchen 1977, 14f.

8 Béckle, Fundamentalmoral (s. Anm. 7), 17.

9 Vgl. Bickle, Fundamentalmoral (s. Anm. 7), 17f.
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Versuch, zuerst das allen Menschen Gemeinsame zu suchen: das Streben
danach, dass das Leben gelingen mdoge; das Interesse daran, das Sachge-
mifle erkunden zu wollen und daher die Ergebnisse der Sozial-, Human-
und Naturwissenschaften wahrzunehmen und in die persénlichen Uber-
legungen einzubeziehen.

Dieser moraltheologische Ansatz wurde unter dem Stichwort »Auto-
nome Moral« bekannt, ein Begriff, den Alfons Auer in Reaktion auf Kritik
und aufgrund der Anregung von Dietmar Mieth durch den Zusatz »im
christlichen Kontext« prizisierte.' Autonom wurde die Moral von Alfons
Auer genannt, weil er voraussetzte, dass die ontologisch grundgelegten
Ordnungszusammenhinge in der Welt, die er als »Rationalitit der Wirk-
lichkeit« bezeichnet, von jedem Menschen dank seiner Vernunftstruktur
erkannt und dass die sich aus ihr aufdringenden sittlichen Forderungen
in einem Dreischritt von humanwissenschaftlicher Grundlegung, anthro-
pologischer Integrierung und ethischer Normierung bestimmt werden
konnen."! Pointiert formulierte Alfons Auer: »Der Christ ist zundchst
Mensch wie jeder andere auch; es gibt fiir ihn kein eigenes ethisches
Einmaleins.«!? Mochte auch der Kontext ein anderer sein, in dem die
Christen formaliter zu ihren Einsichten kamen, nimlich der Kontext der
Glaubensgemeinschaft, der Sache nach ~ materialiter — waren die so ge-
fundenen Normen nicht notwendigerweise von denen anderer Menschen
zu unterscheiden.

Diese »Autonome Moral« hat in der Folgezeit einige Kritik erfahren —
von Moraltheologen und von Seiten des Kirchlichen Lehramts. Dabei do-
minierte die Anfrage, ob nicht eine zu starke Angleichung an die Welt
stattfinde."” Es wurde beanstandet, dass das Proprium des Glaubens nicht
angemessen bestimmt sei und dass das Theologische als treibende Kraft zu

10 Vgl. Konrad Hilpert, Ethik und Rationalitét. Untersuchungen zum Autonomieproblem und
zu seiner Bedeutung fiir die theologische Ethik, Diisseldorf 1980, 558. Zur Formulierung »im
christlichen Kontext« vgl. Dietmar Mieth, Autonome Moral im christlichen Kontext, Orientie-
rung 40 (1976) 31-34; Wolfgang Nethifel, Moraltheologie nach dem Konzil. Personen, Pro-
gramme, Positionen (Kirche und Konfession 26), Géttingen 1987, 98—99.

11 Alfons Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube, Diisseldorf 21984, 32-48.

12" Auer, Autonome Moral (s. Anm. 11), 212.

13 Diese Bedenken finden sich nicht explizit, aber doch in Form einer Anspielung bei Johannes
Paul II., Veritatis Splendor an alle Bischofe der katholischen Kirche iber einige grundlegende
Fragen der kirchlichen Morallehre (6. August 1993), hrsg. v. Sekretariat der Deutschen Bi-
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wenig bedacht werde.'* Weiter wurde eingewendet, dass der Glaube doch
eine bestimmte Prigung des Vernunfturteils mit sich bringe; dann kénne
man aber angesichts der Faktizitdt eines Pluralismus der Weltauffassungen
nicht von einer einzigen, allgemeinen Vernunft ausgehen'; vielmehr
wiirde die christlich geprigte Vernunft eine spezifische Auswahl aus den
moglichen verniinftig begriindbaren Einsichten treffen und ihren Ent-
scheidungen zugrunde legen.'® Die Diskussion zu diesem Thema ist viel-

filtig und kann hier nicht annidhernd angemessen wiedergegeben wer-
den.V”

schofskonferenz (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 111), Bonn 1993, Kap. II, insbes.
Nr. 29 und 36.

14 Vgl. z. B. Hilpert, Ethik und Rationalitit (s. Anm. 10), 564-567; Klaus Demmer, Fundamen-
tale Theorie des Ethischen, Freiburg i. Ue., Freiburg i. Br. 1999; Hans Rotter, Christliches Han-
deln. Seine Begriindung und Eigenart, Graz, Wien, u. a. 1977.

15 In diesem Sinn bemerkt Klaus Demmer: [Vernunft, die durch den Glauben erleuchtet ist],
»bleibt zwar immer Vernunft, aber sie operiert unter geinderten transzendentalen Bedingun-
gen. Indem sie anthropologische Ziel- und Leitvorstellungen des Glaubens in die gemeinsame
menschliche Natur als Vorgegebenheit hineinprojiziert, erstellt sie Bedingungen fiir Normativi-
tit.« (Klaus Demmer, Moraltheologische Methodenlehre, Freiburg i. Ue., Freiburg i. Br., Wien
1989, 74), oder prignant: »Es gibt kein natiirliches Sittengesetz, das von Glaubensannahmen,
welcher Art und Dignitit auch immer, frei wire.« (Klaus Demmer, Der dreifaltige Gott und
die Moral - Eine immer neue und niemals abgeschlossene Frage, in: Wilhelm Guggenberger, Ger-
traud Ladner [Hg.], Christlicher Glaube, Theologie und Ethik, Miinster 2002, 111-127, 114).
16 »Bestimmte Giiter und Werte, wie etwa die Unantastbarkeit der Personwiirde, werden da-
durch fiir das christliche Handeln fundamental und unverzichtbar, andere [...] verlieren an Be-
deutung. Mit anderen Worten: Aus dem christlichen Sinnhorizont konnen zwar nicht unmittel-
bar konkrete Handlungsnormen abgeleitet werden. Sehr wohl fithrt er aber zu »neuen, vertieften
Bewertungen dessen, was als das jeweils Dringlichere, Bessere und Hohere anzusehen ist.«
(Hans-Giinter Gruber, Autonome Moral oder Moral der Autonomie? Zur Diskussion um das
Proprium einer theologischen Ethik, in: Stimmen der Zeit 211 [1993] 698-699). Vgl. die ent-
sprechenden methodischen Hinweise bei Wilhelm Korff, Theologische Ethik. Eine Einfiihrung,
Freiburg, Basel, Wien 1975, 78. Dort beschreibt er als Aufgabe der theologischen Ethik, »das
Gesamt der konkreten Vernunft menschlichen Handelns nochmals auf dieses ihr durch Gottes
Handeln selbst gesetzte, letzte ethische RichtmaR hin zu reflektieren und die aus diesem Wur-
zelgrund erwachsende geschichtliche Vielfalt von Lebensstilen, Ethosformen und Innovationen
auf ihre christliche Gestalt hin zu priifen.« Vgl. auch Hans Schelkshorn, Christliche Ethik im Sog
argumentativer Vernunft. Diskursethische Bemerkungen zur moraltheologischen Debatte um
eine »autonome Moral im christlichen Kontext, in: Adrian Holderegger (Hg.), Fundamente
der Theologischen Ethik. Bilanz und Neuansitze, Freiburg i. Br., Freiburg i. Ue. 1996, 239-260.
17 Fir einen detaillierten Einblick in diese Thematik vgl. Béckle, Fundamentalmoral
(s. Anm. 7), 261-304; Martin Honecker, Vernunft, Gewissen, Glaube. Das spezifisch Christliche
im Horizont der Ethik, in: Zeitschrift fir Theologie und Kirche 77 (1980) 325-344; Bernhard
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Die radikale Zuwendung der Moraltheologie zur Welt und zu den Wis-
senschaften nach dem II. Vatikanum sowie ihr Festhalten an einem allen
Menschen gemeinsamen Kern haben dazu gefiihrt, dass man auch heute
vielfach die Argumentation und die Normen der Moraltheologie nicht
von jenen einer philosophischen Ethik unterscheiden kann. Dies kann kri-
tisiert werden, es hat aber auch seinen guten Grund. So macht der Philo-
soph Robert Spaemann auf die methodische Trennung zwischen Grund-
legung und spezieller Ethik in der Moraltheologie aufmerksam und hebt
in dieser Trennung auch die philosophische Gestalt der speziellen, norma-
tiven Ethik hervor:

Wo von der das Handeln des Christen tragenden und motivierenden Gesinnung gehandelt
wird, da geschieht dies in Ankniipfung an die Aussagen der theologischen Dogmatik [..
Am Anfang des christlichen Lebens steht so beispielsweise das Wort Christi: >lch will
dich nicht verurteilen. Geh und stindige von jetzt an nicht mehr. [...] Wenn es aber zum
speziellen Teil kommt, zu den inhaltlichen Normen einer christlichen Ethik, dann wechselt
die Methode [...] In der Reflexion auf die Normen sittlichen Verhaltens und deren Begriin-
dung ist sie Moralphilosophie und war es immer."®

Damit macht Spaemann deutlich, weshalb der Ansatz der »Autonomen
Moral« im normativen Bereich berechtigterweise zu ihrer duflerlichen Ver-
wechselbarkeit mit einer philosophischen Ethik beigetragen hat. Meist gilt
diese ausschlieflliche Grundlegung der » Autonomen Moral im christlichen

Stdckle, Glaube und Vernunft. Uberlegungen zum Selbstverstindnis christlicher Ethik, in: Theo-
logische Quartalschrift 161 (1981) 13-19; Eberhard Schockenhoff, Die Moraltheologie zwischen
Glaubensethik und autonomer Moral. Wege zur Uberwindung einer falsch gestellten Alternati-
ve, in: Congregazione per la dottrina della fede (Hg.), L’antropologia della teologia morale se-
condo Ienciclica »Veritatis splendor, Citta del Vaticano 2006, 120-143; Hans Giinther Tiirk,
Gottesglaube und autonome Vernunft. Fundamentaltheologische Bemerkungen zur Diskussion
um die »autonome Moralg, in: Theologie und Philosophie 58 (1983) 395-413; Bruno Schiiller,
Eine autonome Moral, was ist das?, in: Theologische Revue 78/2 (1982) 103-106; Josef Fuchs,
Autonome Moral und Glaubensethik, in: Theologisches Jahrbuch (1980) 54-75; Hilpert, Ethik
(s. Anm. 10) sowie den Uberblick tiber die Rezeption der Autonomen Moral unter dem Titel
»Die umstrittene Rezeption der Autonomie — Vorstellung in der katholisch-theologischen
Ethik« in Auers Nachtrag in der zweiten Auflage seines Buches >Autonome Moral und christli-
cher Glaube« (s. Anm. 11), 205-239.

18 Robert Spaemann, Wovon handelt die Moraltheologie? Bemerkungen eines Philosophen, in:
Wilhelm Ernst, Konrad Feiereis, Siegfried Hiibner, Joseph Reidl (Hg.), Theologisches Jahrbuch,
Leipzig 1982, 141-159, 141f.

146



50 Jahre nach dem II. Vatikanum

Kontext« in der praktischen Vernunft als unumstritten. Entsprechend ar-
gumentiert Franz-Josef Bormann, dass man jede moralische Forderung
mit der Vernunft begriindet, die vor der Vernunft gerechtfertigt werden
muss. Der Glaube habe keinen privilegierten Zugrift zur sittlichen Er-
kenntnis und der Gottesbegriff keine konstitutive Funktion innerhalb der
normativen Ethik." Ein Verzicht auf diese Grundlegung durch die Ver-
nunft wiirde zu einem blinden Fideismus fithren, der weder der moral-
theologischen Tradition entspreche, noch dem christlichen Offenbarungs-
verstindnis gerecht werde. Bormann beruft sich dafiir auf die Aussage der
Enzyklika »Fides et ratio«: »Die Offenbarung mit ihren Inhalten wird nie-
mals die Vernunft bei ihren Entdeckungen und ihrer legitimen Autonomie
unterdriicken kénnen« (Nr. 79), denn: »Es ist illusorisch zu meinen, ange-
sichts einer schwachen Vernunft besitze der Glaube grofere Uberzeu-
gungskraft; im Gegenteil, er gerdt in die ernsthafte Gefahr, auf Mythos
bzw. Aberglauben verkiirzt zu werden« (Nr. 48).%° In diesem Sinn ist die
»Autonome Moral« mit ihrem Postulat der Vernunftgemafheit jeder ethi-
schen Entscheidung eine Hiiterin des Naturrechtsgedankens im Sinne ei-
ner vernunftbasierten Moral und zugleich eine Vertreterin der kirchlichen
Forderung nach einer universal giiltigen Ethik.?!

19 So auch bei Schockenhoff, Moraltheologie (s. Anm. 17), 120.

20 Franz-Josef Bormann, Theologie und »autonome Moral«. Anmerkungen zum Streit um Uni-
versalitit und Partikularitdt moralischer Aussagen in theologischer und philosophischer Per-
spektive, in: Theologie und Philosophie 77 (2002) 481-505, 504-505 und Fn. 135 mit den Zi-
taten aus Johannes Paul I1., Enzyklika Fides et ratio an die Bischofe der katholischen Kirche tiber
das Verhiltnis von Glaube und Vernunft (14. September 1998), hrsg. v. Sekretariat der Deut-
schen Bischofskonferenz (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 135), Bonn 1998. Zum
Unterschied zwischen Entdeckungs- und Begriindungszusammenhang vgl. Christoph Baum-
gartner, Theologische Ethik ohne Theologie? Zur Beurteilung theologisch-ethischer Reflexion
moralischer Herausforderungen des Pluralismus im Hinblick auf ihren Bezug zur Theologie,
in: Concilium 42 (2006) 169-179, 173. Fir die Frage nach den Maglichkeiten eines konstruk-
tiven Dialogs in pluralistischer Gesellschaft vgl. Thomas M. Schmidt, Verntinftiger Pluralismus —
irrationaler Glaube? Sikularisierung und die Zukunft der Religion, in: WestEnd. Neue Zeit-
schrift fir Sozialforschung 8 (2/2011) 90-100.

21 Karl-Wilhelm Merks, Gott und die Moral. Theologische Ethik heute (Schriften des Instituts
fiir christliche Sozialwissenschaften 35), Miinster 1998, 107—121; ausfiihrlicher in: Konrad Hil-
pert, Freiheit als Grundlage der Moral. Naturrecht — unter dem Vorzeichen des modernen Frei-
heitsverstindnisses neu gelesen, in: Johannes Hoffmann (Hg.), Begriindung von Menschenrech-
ten aus der Sicht unterschiedlicher Kulturen (Symposium: Das eine Menschenrecht fiir alle und
die vielen Lebensformen; Bd. 1), Frankfurt a. M. 1991, 75-103. Vgl. auch »Was die Kirche der
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Trotzdem sieht Bormann auch das Defizit, dass die stark normative
Ausrichtung der Moraltheologie trotz ihrer grundsitzlichen Berechtigung
nicht mehr den Erfordernissen unserer Gegenwart entspreche. Eine Ergin-
zung sei daher gefragt. Doch warum bedarf es dieser Erganzung? Welche
Entwicklungen in der Gesellschaft werfen die Notwendigkeit neuer Uber-
legungen auf?

2. Neue gesellschaftliche Entwicklungen

Die Zeit um das Zweite Vatikanum war von einer positiven Aufbruchs-
stimmung gekennzeichnet. Die Arbeit der Moraltheologie konnte verstan-
den werden als eine Mitgestaltung der modernen Welt nach dem Ende des
Zweiten Weltkrieges, in der die technischen und wissenschaftlichen Ent-
wicklungen zu einem freien, verantwortlichen Leben unter immer bes-
seren Lebensbedingungen verhelfen konnten, in denen das menschlich
Mogliche und Sinnvolle abgesteckt werden musste und auch konnte.
Diese technischen und wissenschaftlichen Entwicklungen gingen im Laufe
der Jahrzehnte jedoch mit einer immer stirker zunehmenden Differenzie-
rung und Funktionalisierung einher, die auch weite Lebensbereiche der
Menschen erfasste.”? Diese verdnderten Rahmenbedingungen des Lebens
fordern heute neue Grundhaltungen in der Gesellschaft und stellen andere
menschliche Fahigkeiten in den Mittelpunkt. Aus der Vielzahl der beob-
achtbaren Verinderungen seien im Folgenden exemplarisch drei Bereiche
herausgegriffen, die fiir die Begriitndungsstruktur der Moraltheologie in
besonderer Weise relevant erscheinen.

Ein erster Aspekt der gesellschaftlichen Verinderung ist die Ausdiffe-
renzierung und Internationalisierung der beruflichen Bildung und Titig-
keit aufgrund der mit den technischen und weltwirtschaftlichen Entwick-

Welt zu geben hat, ist nicht eine private Musterwelt, die in Wahrheit sehr schnell wieder eine
recht typische menschliche Welt werden wiirde, wie alle Versuche dieser Art in der Geschichte
zur Geniige bewiesen haben.« (Joseph Ratzinger, Der Christ und die Welt von heute. Uberlegun-
gen zur Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils, in: ders., Dogma und Verkiin-
digung, Miinchen, Freiburg i. Br. 1973, 183-204, 203).

22 Als Zeugnis fiir das zunehmende Bewusstsein der bevorstehenden Probleme in den 1980er
Jahren vgl. Giinther Anders, Die Antiquiertheit des Menschen, Bd. 2, Miinchen 32002.
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lungen einhergehenden Zunahme an Mobilitit. Diese eroffneten dem Ein-
zelnen grofiere Freirdume, doch forderten sie zugleich auch ein immer ho-
heres Mafd an personlicher Verantwortung ein. Die Umstrukturierung der
Berufs- und Lebenswelt fithrte zu einer Zunahme an unvorhersehbaren,
individualisierten Lebensldufen. Die gestiegene Zahl der Single-Haushalte
zeugt von der verdnderten Lebensweise.?

Die Individualisierung der Lebensentwiirfe erfordert eine gewisse Kon-
zentration auf die eigenen Interessen; die Fihigkeit zur Fokussierung ist
geradezu notwendig, um aus der Vielfalt der Wahlmoglichkeiten den eige-
nen Lebensweg bestimmen zu kénnen. Die Orientierung an den personli-
chen Interessen wurde sogar zum ethischen Modell, zum Beispiel in der
Minimalethik von Norbert Hoerster, die von der Herausforderung zeugt,
»Ethik in einer egoistischen Zeit« zu betreiben.?* Hoerster gelangt in seiner
Minimalethik zwar durchaus zu allgemein kompatiblen ethischen Grund-
sdtzen, die etwa mit denen der zweiten Tafel des Dekalogs tibereinstim-
men, weil sie auf Grundbediirfnisse und Grundvoraussetzungen des Le-
bens aller Menschen antworten. Doch ist ihre Begriindung nicht eine
ethische im Sinne der Universalitit jeder Ethik, sondern ein rein ich-bezo-
genes Interessenskalkiil. Diese Konzentration auf das personliche Interesse
hat durchaus ihre positive Seite: Man kann sie als eine gewisse Freisetzung
ins Eigene erfahren, wenn beispielsweise die durch religiose Tradition auf-
gezwungene Solidaritit durch eine frei gewihlte Solidaritit ersetzt wird,
wie Erny Gillen das beschreibt. Es besteht allerdings zugleich die Gefahr
der ins Extrem gehenden Entwicklung: Dann kommt es zu einem »Tanz
ums goldene Selbst«* und die Sorge um die Mitmenschen geht verloren.

Die Ausdifferenzierung der Arbeits- und Lebenswelt hat auflerdem eine
starke Funktionalisierung der einzelnen Lebensbereiche gebracht, die von-
einander relativ unabhingig organisiert werden und ihre jeweiligen und

23 Vgl. das Ansteigen der Einpersonenhaushalte 1985 (27 %) bis 2011 (36 %) in Osterreich
nach Angaben der Statistik Austria; siehe online: www.statistik.at (7.11.2012).

24 Diesen treffenden Titel formuliert Stephan Ernst, Ethik in einer egoistischen Zeit. Zu Peter
Singers neuem Buch »Wie sollen wir leben?«, in: Stimmen der Zeit 215 (1997) 319-330.

25 Vgl. Erny Gillen, Wie Christen ethisch handeln und denken. Zur Debatte um die Autonomie
der Sittlichkeit im Kontext katholischer Theologie, Wiirzburg 1989, 30—31. Dass der egoistische
Lebensstil auf die Dauer kontraproduktiv wirkt und sich langsam, aber sicher gegen den Men-
schen selbst richtet, wird weithin erkannt. Vgl. Ernst, Ethik (s. Anm. 24), 319-330.
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teilweise kontrastierenden Anspriiche an den einzelnen Menschen stellen.
Die Eigendynamik der offentlichen Lebensbereiche (Arbeit, Wirtschaft,
Wissenschaften, Politik) wird als strukturelle Macht auch im Privatleben
(Familie, Freizeit) wirksam, indem sie die Forderung stellen, sich ihren
Gesetzlichkeiten gemif3 zu verhalten, d. h. die persénlichen Moglichkeiten
so zu arrangieren, dass ein Funktionieren der o6ffentlichen Bereiche opti-
miert wird.

Diese strukturellen Bedingungen konnen, wenn sie tiberwiegen, dem
Einzelnen das Gefiihl vermitteln, nur ein Ridchen in einem grof3en, nicht
personlich steuerbaren Getriebe zu sein. Dies wird besonders sptirbar, wo
sich die personliche Lebenssituation als gefihrdet darstellt. Der in unserer
Gesellschaft eingetretene Wohlstand hat zu einer gewissen Sittigung mit
Giitern gefithrt, die in der Nachkriegszeit und der damit verbundenen
wirtschaftlichen Aufbauarbeit unter groffem Einsatz erst geschaffen wur-
den. Doch manche Menschen spiiren, dass es Mithe macht, den Standard
zu halten; andere fallen aufgrund der weltwirtschaftlichen Strukturen in
Arbeitslosigkeit oder erlangen trotz Arbeit nur ein Mindesteinkommen,
mit dem sie sich und ihrer Familie kaum ein angemessenes Leben ermog-
lichen konnen. Selbst die 6konomisch Erfolgreichen spiiren die Grenzen
des Wirtschaftssystems, z. B. durch finanziellen Erfolgszwang im Manage-
ment oder schwer iibersehbare Bereiche rechtlicher Haftung wie etwa bei
manchen medizinischen Leistungen. Dies kann — im Unterschied zum
Aufbruchsgefiihl der Nachkriegszeit — das Gefiihl hervorrufen, den Struk-
turen der modernen Welt und den Zwingen, die diese fiir das Alltagsleben
mit sich bringen, ausgeliefert zu sein und einen eingeschrinkten Gestal-
tungsspielraum fiir selbstbestimmtes Handeln zu besitzen.

Wo dieses Lebensgefiihl mit Resignation angesichts der Ubermacht der
herrschenden Strukturen einhergeht (»die Forscher oder die Politiker tun
ja doch, was sie wollen«; »die Normen werden von der Wirtschaft diktiert,
von den Wissenschaftlern bestitigt, von den Gesetzgebern verkiindet«),
wird ethisch verantwortliches Engagement in Frage gestellt und in der
subjektiven Wahrnehmung schriankt sich der Wirkungskreis des einzelnen
Handelnden auf den Privatraum ein®, so dass nur noch eine auf diesen

26 Zur demokratiekritschen Diskussion iiber Ohnmachtserfahrungen vgl. beispielswiese Wil-
helm Schmid, Politik und Lebenskunst — im Anschluss an den spiten Foucault, in: Karlheinz
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Privatbereich beschrinkte Tugendethik Platz zu haben scheint. Ein Enga-
gement in den Strukturen selbst erscheint weniger erfolgsversprechend als
eines in der die offentlichen Strukturen ergdnzenden oder kritisierenden
Arbeit, etwa von NGOs.?

Der angesichts solcher struktureller Umstidnde verstirkte moralische
Riickzug ins Private wirkt sich auch im selektiven Umgang mit kulturellen
und religiosen Briuchen aus. Gemeinsame moralische und religiose
Orientierungen werden vielfach durch eine individuelle und oft eklekti-
sche Orientierungssuche innerhalb der groflen Zahl an Spiritualitits-
formen ersetzt.?®

Die Pluralisierung der Handlungsorientierungen und der spirituellen
Leitbilder fithrt in zunehmendem Maf3 dazu, dass von einer gemeinsamen
ethischen Basis, einem gemeinsamen Grundverstindnis des Menschen
und seiner Ziele nicht mehr selbstverstindlich ausgegangen werden kann.
Angesichts der Pluralisierung der Vorstellungen, die oft insbesondere in
medizinischen und bioethischen Fragen, aber auch in solchen der Erzie-
hung und Bildung konflikthaft deutlich werden, wird es zu einer Heraus-
forderung, iiber anthropologische Perspektiven und die damit verbunde-
nen Sinnfragen zu sprechen und zu einer Dialogkultur beizutragen, die
sich nicht auf die Bereiche einschrinkt, die derzeit als »common sense«
gelten, wie naturwissenschaftliche oder wirtschaftliche Logiken.

Barck, Richard Faber (Hg.), Asthetik des Politischen — Politik des Asthetischen, Wiirzburg 1999,
159-170, 143. Fiir eine Untersuchung, wie individualethische Konstanten in die Institutionen-
bildung eingehen, vgl. Dominik Bertrand-Pfaff, Eine theologisch-ethische Grammatik sozialer
Instituierung: Mit einem Blick auf das Compassionmotiv (Forum Sozialethik 10), Miinster
2012.

27 Fiir die stete Zunahme an NGOs vgl. den graphischen Uberblick von Statista mit Quellen-
material der UNO, online: de.statista.com/statistik/daten/studie/158268/umfrage/entwicklung-
der-anzahl-von-ngos-weltweit-seit-1948/ (12.8.2012).

28 »Es gehort wohl zu den bemerkenswertesten Phianomenen dieser funktional geprigten Ge-
sellschaft, dass in ihr das Mythische, das Mystische und das Nichterkldrbare nicht nur nicht ver-
schwunden ist, sondern in einer kritischen Umkehrung der Moderne sogar einen neuen und
iiberaus hohen Stellenwert erhilt, ein Phanomen, das zur Ambivalenz der Moderne zu gehoren
scheint.« (Wilhelm Ernst, Theologische Ethik im Anspruch der Moderne. Zur Begriindung und
Entfaltung christlicher Sittlichkeit im letzten Drittel des zwanzigsten Jahrhunderts, in: Wolfgang
Beinert, Konrad Feiereis, Herrmann-Josef Rihrig [Hg.], Unterwegs zum einen Glauben. Fest-
schrift fiir Lothar Ullrich zum 65. Geburtstag [Erfurter theologische Studien 74], Leipzig 1997,
356-375, 358).
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3. Aktuelle Aufgaben der Moraltheologie

Die drei skizzierten Entwicklungen in unserer Gesellschaft — der Zwang
zur personalisierten Lebensgestaltung mit der moglichen Konsequenz,
dass allein die personlichen Interessen zum Kriterium ethischen Handelns
erhoben werden, die Erfahrung michtiger Strukturen, die den Zweifel an
der Wirkmaichtigkeit ethischer Bemithung iiber den personlichen Bereich
hinaus weckt, und die Pluralisierung religioser Sinnhorizonte und anthro-
pologischer Grundverstindnisse — zeigen Charakteristika des gesellschaft-
lichen Rahmens auf, in dem sich die Moraltheologie im deutschsprachi-
gen Raum heute bewegt. In Reaktion darauf ist sie gerufen, einige ihrer
strukturellen Voraussetzungen neu zu reflektieren: Ist die Basis der »auto-
nomen Moral« doch das Vertrauen darauf, dass nicht das personliche In-
teresse, sondern die Suche nach dem fiir alle Menschen geltenden Guten
die Treibkraft und das Ziel ethischen Handelns sei”; ist ihr Ausgangs-
punkt ja gerade die Erfahrung der Gestaltbarkeit von Strukturen mit
dem Ziel, diese sinnvoll lebbar zu machen; erscheint doch die sikulare Ge-
sellschaft als Ort, an dem sdkular denkende Menschen und religios Glau-
bige aufgrund ihrer gemeinsamen Vernunft zu gemeinsamen Ergebnissen
bei der Suche nach Formen gelingenden Lebens in der Gesellschaft gelan-
gen konnen.

Dass diese Annahmen nicht selbstverstandlich sind, hatte die Griinder-
generation der »Autonomen Moral« zum Teil selbst gesehen und schon
frith angesprochen. Nun scheinen sich aufgrund der gesellschaftlichen
Entwicklung diese Schwierigkeiten tatsichlich zu manifestieren. Nicht
das Gesprich mit den Wissenschaften und die philosophische Begriin-
dung von ethischen Normen, eines der Hauptanliegen der »autonomen
Moral« nach dem II. Vatikanum, sind in Frage gestellt, sondern die
Durchfiihrbarkeit des ethischen Projekts als eines gemeinsamen in der Ge-
sellschaft. Die Voraussetzungen dessen, worauf die »Autonome Moral«
aufbaut, werden in Zweifel gezogen. Auf formaler Ebene stellt sich die An-

29 Auer driickt diesen Gedanken in unterschiedlichen Formulierungen aus. Er nennt u. a. »das
eigentlich Menschliche« (S. 30), das »Humanum« (S. 31), den »Sinn der Existenz und die zu
seiner Erfiillung erforderlichen Verhaltensweisen« (S.29) (vgl. Auer, Autonome Moral
[s. Anm. 11],29-31).
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frage: Kann in der Gesellschaft dieser ethische Wille, der kommunikativ
denkt und universal argumentiert, noch tiberwiegen bzw. unter welchen
Bedingungen kénnen Menschen angesichts der individualisierenden Er-
fordernisse unserer Gesellschaft heute noch die Fahigkeit dazu entwickeln?
Inhaltlich werden Zweifel laut: Gibt es das noch oder kann es wieder ge-
wonnen werden, dieses gemeinsame Grundverstindnis einer Vernunft, die
Raum lésst fiir die Suche nach gelingendem Leben von Menschen ohne
und mit religiosem Bekenntnis, wenn es darum geht, die modernen tech-
nischen, politischen, sozialen und wissenschaftlichen Entwicklungen im
Hinblick auf ihre Konsequenzen fiir den Menschen und die nétigen ethi-
schen Schlussfolgerungen zu beurteilen, also das »wirklich Menschliche«
zu bestimmen, oder ist die Vernunft, von der wir in der gesellschaftlichen
Diskussion ausgehen, bereits durch einen uniiberbriickbaren Pluralismus
partikularisiert oder auf eine technischen Vision des Menschen eingeengt
worden?

Das Gespiir fiir den Verlust an ethischer Einflussméglichkeit, an uni-
versalem ethischem Interesse und der zunehmende Pluralismus in der Ge-
sellschaft fordern die Moraltheologie demnach zu einem mehrfachen En-
gagement heraus. Auf der einen Seite gilt es, das kommunikative und
universal-orientierte Anliegen der Moraltheologie im Dialog mit entspre-
chenden philosophischen Ansitzen in aktualisierter Weise zur Sprache zu
bringen® und in eine kritische Auseinandersetzung mit neuen, »selbst-
geniigsamen« Ethikansitzen zu treten.’' Als Aufgabe fiir die Moraltheolo-

30 Vgl. dazu u. a. Stephan Goertz, Moraltheologie unter Modernisierungsdruck: Interdiszipli-
naritdt und Modernisierung als Provokationen theologischer Ethik — im Dialog mit der Sozio-
logie Franz-Xaver Kaufmanns, Minster 1999; Franz-Josef Bormann, Naturecht in neuem Ge-
wand? Zu einigen zeitgendssischen Erscheinungen einer traditionellen Denkform, in: Josef
Schuster S] (Hg.), Zur Bedeutung der Philosophie fiir die theologische Ethik (Studien zur theo-
logischen Ethik 128), Freiburg i. Ue., Freiburg i. Br., Wien 2010, 81-104, und Werner Wolbert,
Stellungnahme zu E-J. Bormann: Naturrecht in neuem Gewand, in: Schuster, Zur Bedeutung
der Philosophie (s. Anm. 30), 105-109.

31 Vgl. beispielsweise Stephan Ernst, Sind ethische Normen objektiv begriindet? Norbert Ho-
ersters Bestreitung einer kognitivistischen Ethik als Herausforderung an die Moraltheologie,
in: Gerhard Gide (Hg.), Horen Glauben Denken (Festschrift fiir Peter Knauer), Miinster 2005,
269-285; Christoph Krauf, Der Kontraktualismus als Herausforderung fiir die theologische
Ethik am Beispiel Peter Stemmers, in: Josef Schuster SJ (Hg.), Zur Bedeutung der Philosophie
fir die theologische Ethik (Studien zur theologischen Ethik 128), Freiburg i. Ue., Freiburg i. Br.,
Wien 2010, 243-253.

153



Sigrid Mailler

gie ergibt sich dabei, die Herausforderung des Individualismus in noch
stairkerem Mafl anzunehmen und im Sinne verantwortlichen Denkens
und Handelns Schritte gegen Gleichgiiltigkeit, d. h. den Verzicht auf ethi-
sche Auseinandersetzung tiberhaupt, und »Gleich-Giiltigkeit«, d.h. den
Verzicht auf ethische Differenzierung, zu setzen. Diese Tendenzen werden
durch ein mit dem gesellschaftlichen Druck zum Individualismus einher-
gehendes, eingeengtes Verstindnis von Autonomie als blo8er Selbsturhe-
berschaft ohne den Gedanken der sittlichen Verantwortung befordert.
Auch in diesem Punkt ahnten Vertreter der »autonomen Moral« schon
mogliche Schwierigkeiten. So hatte Bockle die Befiirchtung ausgespro-
chen, »dass erst die Anerkennung der Schopfung und das Wissen um un-
sere Geschopflichkeit die Pflicht zum vernunftgemiflen Vollzug der Frei-
heit begriindet. Wir befiirchten, dass ohne dies — also letztlich ohne Gott —
vor dem autonomen Willen alles einerlei und gleichgiiltig bliebe.«*?

Doch bezieht sich diese Aufgabe auch auf individualistisch eingeengte
Zuginge zu Glaubensverstindnissen, denn eine Gottesbeziehung, bei der
mir der andere Mensch gleichgiiltig bleibt, bei der die gleiche Giiltigkeit
aller Lebensstile und Lebensweisen dazu fiihrt, dass uns die Befindlichkeit
anderer Menschen gleich (im Sinne von egal) werden kann, widerspricht
dem christlichen Glauben an die Einheit von Gottes-, Selbst- und Nichs-
tenliebe.” Daher muss es der Moraltheologie vor allem auch darum ge-

32 Besonders im Kontext der Medizin wird der Autonomiebegriff oft abweichend von diesem
Verstiandnis verwendet; fiir eine aktuelle Studie vgl. Christof Breitsameter, Autonomie und Stell-
vertretung in der Medizin. Entscheidungsfindung bei nichteinwilligungsfihigen Patienten,
Stuttgart 2011. Zu den praktischen Grenzen des Autonomie-Ideals siehe Antonio Autiero, Ste-
phan Goertz, Magnus Striet (Hg.), Endliche Autonomie. Interdisziplinare Perspektiven auf ein
theologisch-ethisches Programm (Studien der Moraltheologie 25), Miinster 2004.

33 Bickle, Fundamentalmoral (s. Anm. 7), 20.

34 »Entscheidend fiir das jesuanische und damit christliche Menschenverstindnis ist der Glau-
be, dass die Menschen von Gott geschaffen und geliebt werden und von ihm in die Verantwor-
tung fiir ihr Handeln gerufen werden. Damit werden zwei wesentliche Charakteristika des Men-
schen formuliert: Gleichwertigkeit und Einmaligkeit. Jeder Mensch ist fiir sich besonders und
unersetzbar, aber nicht vor den anderen hervorgehoben. Handlungsoptionen, die aus diesem
Menschenverstandnis und dem zugesagten Heil erwachsen, sind die Solidaritdt des Menschen
mit dem Menschen, die Zuwendung zu den Unterdriickten und Schwachen, die Wahrung der
Menschenwiirde, der Einsatz fiir Gerechtigkeit, der Schutz alles Lebendigen und der kritische
Widerstand gegen jede ideologische Vereinnahmung des Menschen.« (Andreas Greis, Thomas
Laubach, Handeln. Auslegungsperspektive theologisch-ethischer Reflexion, in: Gerfried W. Hu-
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hen, zu zeigen, wie die Suche nach einem sinnvollen Leben immer auch
andere Menschen einschliefit und in den meisten Fillen gerade aus der
Erfahrung geboren wird, die in der Begegnung mit dem anderen Men-
schen, in guten Beziehungen, gemacht werden kann. Diese Fihigkeit zur
Selbsttranszendenz, zur Selbstiiberschreitung als Weg zur Uberwindung
einer individualistischen Grundhaltung ist in der theologischen Tradition
gut verankert”, doch muss sie angesichts der modernen Lebensweise und
der Pluralitit an Formen von Spiritualitit doch immer wieder in Erinne-
rung gerufen werden.* Wie Lévinas formuliert, kann nur die verantwort-
liche Aufmerksamkeit auf den Anderen aus der Langeweile der Gleich-
Giiltigkeit herausreiflen. Die Ndhe zum Anderen schafft noch vor jeder
ethischen Uberlegung oder Intuition eine Verantwortungsbeziehung.
Nicht das Anderssein des Anderen, sondern die Erfahrung meiner, allein
aufgrund der Begegnung mit dem Anderen vorhandenen Verantwortung

nold, Thomas Laubach, Andreas Greis [Hg.], Theologische Ethik. Ein Werkbuch, Tiibingen, Ba-
sel 2000, 83).

35 Ein Beispiel dafiir gibt der evangelische Theologe Hermann Ringeling in seiner Abschieds-
vorlesung vom 3.5.1991. Dort hebt er mit Bezug auf Luther hervor, dass die Fihigkeit zur
Selbsttranszendenz die Grundlage fur die Praxis des Liebesgebots darstellt: »hinausgehen zu
konnen tber die blof dulere und duflerliche Anerkennung des Rechtes auf die eigene Lebens-
entfaltung, das Menschen und Lebewesen nach moderner Auffassung haben [...] Notig ist also
als Antwort auf den radikalen Individualismus auch nichts, was ihm wesentlich fremd sein
miisste. Notig ist vielmehr, seine Freiheitsthese mit einer ebenso radikalen Antithese zu verbin-
den, nicht einmal, um sie zu aberbieten, sondern um sie zu relativieren [...] Will sagen: Er
(oder sie) gonnt den anderen nicht nur ihr Dasein, sondern ist fiir sie da.« (Hermann Ringeling,
Konturen einer spostmodernen Moral, in: Evangelische Theologie 52/2 [1992] 103-114).

36 Vgl. Emmanuel Lévinas, Wenn Gott ins Denken einféllt. Diskurse iiber die Betroffenheit von
Transzendenz, Freiburg, Miinchen 42004, 40—43, 40. Zur Ethik Levinas’ und zu seinem Verhalt-
nis zur Theologie seien aus der weitldufigen Literatur genannt: Norbert Fischer, Ethik und Got-
tesfrage. Zwei Zentren im ersten Hauptwerk von Emmanuel Levinas (>Totalité et Infinic), in:
Theologie und Glaube 96 (2006) 402—419; Hans Hermann Henrix, Ethik als Erste Philosophie.
Eine Anniherung an das Werk von Emmanuel Levinas, in: Freiburger Zeitschrift fir Philoso-
phie und Theologie 53 (2006) 717-740; Martin Dober, Schleiermacher und Lévinas. Zum Ver-
haltnis von Kulturphilosophie, Religion und Ethik, in: Neue Zeitschrift fur Systematische Theo-
logie 44 (2002) 330-352; Johannes Hoff, Ethik zwischen Begriindungsforderung und
Paradoxalisierung. Zu einem anstehenden philosophisch-theologischen Neuansatz, in: Freibur-
ger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie 53 (2006) 781-787; Martin M. Lintner OSM, Zur
Bedeutung von Emmanuel Levinas fiir die Moraltheologie. Oder: Was kann eine theologische
Ethik von ihm lernen?, in: ET Studies 2 (2011) 245-265.
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fiir ihn, die mich unbedingt in Beschlag nimmt, schafft das wirklich Neue
im Leben.”

Auf der anderen Seite steht die Moraltheologie vor der Aufgabe, die
fundamentalmoralischen Grundlagen — nach Spaemann den dogmatik-
nahen Teil der Autonomen Ethik*® —, d. h. vor allem zentrale Punkte des
christlichen Menschenbildes, die freilich nicht notwendigerweise als ex-
klusiv christlich zu verstehen sind, in seinen fiir alle Menschen sinnhaften
Dimensionen in den gesellschaftlichen Dialog einzubringen, wenn unter
Riickgriff auf eine Verstindigung iiber das »wahrhaft Menschlichen« ge-
meinsame Normen fiir die Gesellschaft gesucht werden.’® Formuliert mit
den Worten von Wilhelm Korff heifdt dies: Wie der christliche Glaube und
die konkrete Moral einander zugeordnet werden, »erweist sich im Grunde
als eine Frage der theologischen Anthropologie: Die Gnade setzt die Natur
voraus und vollendet sie.«*® Zu solchen anthropologischen Referenzpunk-
ten der Moraltheologie zihlen der universale und relationale Aspekt des
Guten, zu denen auch die Dimension der menschlichen Angewiesenheit
auf Vergebung und Vers6hnung gehort, die auch auf Momente religiésen
Glaubens verweist. Solche ethisch relevanten anthropologischen Elemente
gilt es im Hinblick auf den ethischen Diskurs so zu formulieren, dass sie

37 Lévinas, Gott (s. Anm. 36), 41-43.

38 Die Verbindung anthropologischer und ethischer Fragen verweist auf die Position der Mo-
raltheologie zwischen den rein praktischen theologischen Disziplinen und den systematisch-
theologischen, die sich auch aus der langen Geschichte des Faches ergibt. Fiir ein Plidoyer fiir
eine stirkere gemeinsame Suchbewegung von Dogmatik und Moraltheologie, vgl. Weil Logister,
Theologie und Ethik. Einige Betrachtungen mit einem dogmatischen Einschlag, in: Jan Jans
(Hg.), Fiir die Freiheit verantwortlich. Festschrift fiir Karl-Wilhelm Merks zum 65. Geburtstag
(Studien zur theologischen Ethik 107), Freiburg i. Ue., Freiburg i. Br., Wien 2004, 65-75.

39 Erny Gillen, Wie Ethik Moral voranbringt! Beitrige zu Moral und Ethik in Medizin und
Pflege (Ethik in der Praxis 24), Berlin 2006, 23-24. Auf die Bedeutung von Unterschieden im
Menschenbildern im Kontext medizinethischer Entscheidungen verweist explizit Giovanni
Maio, Mittelpunkt Mensch: Ethik in der Medizin. Ein Lehrbuch, Stuttgart 2012, insbesondere
375-390.

40 Korff fihrt fort: »Nicht ohne Grund rekurrieren wir in unserem gegenwirtigen theologi-
schen Denken so entschieden auf Thomas, der letztlich jegliche Entfaltung des Sittlichen auf
die schopfungsmiflige Bestimmung des Menschen als Bild Gottes zuriickbezieht. Das affirma-
tive Gottesverstindnis, das sich christlichem Glauben eréffnet und in dem alle iibereinkom-
men, fordert notwendig auch ein affirmatives Verhiltnis zur Welt, ihrer Geschichte und Zu-
kunft.« (Wilhelm Korff, Christlicher Glaube als Quelle konkreter Moral. Uberlegungen zum
Verhiltnis von Religion und Ethos, in: Herder Korrespondenz 44 [1990] 279-287, 287).
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als Anwaltschaft fiir eine alle Bereiche des »wahrhaft Menschlichen« in
Blick nehmende Vernunft verstanden werden konnen.

Bei dieser anthropologischen Riickvergewisserung kann es nicht um
den Versuch gehen, eine allgemeine Ethik theologisch zu begriinden, weil
die Frage nach der ethischen Verpflichtung in der Vernunft davon unbe-
rithrt bleibt. Auch im Kontext des Glaubens ist die praktische Autonomie
des Menschen im Sinne einer Selbstbindung an den sittlichen Anspruch
zu verstehen, dessen Wahrnehmung gemif3 christlichem Schopfungsglau-
ben von Gott im Prinzip jeder Vernunft ermoglicht wurde. In diesem Sinn
ist jede christliche Ethik eine »autonome Moral«.*' Die Selbstbindung an
den sittlichen Anspruch schliefit freilich eine personliche Bindung an die
Nachfolge Christi nicht aus, so dass in diesem Fall die Begriindung des
ethischen Handelns in der freien Selbstbindung an die sittliche Vernunft
eine von dieser Vernunft verantwortete Selbstbindung an den géttlichen
Ruf einschliefen kann.*

Bei der anthropologischen Riickvergewisserung kann es ebenso wenig
im Hinblick auf materiale Inhalte des Ethischen darum gehen, den ethi-
schen Anspruch der Universalisierbarkeit von der Moraltheologie zu l6sen
und einen Riickzug in eine christliche Sondermoral vorzuschlagen. Aber
die Orientierung am Beispiel Christi in der personlichen Praxis kann von
der Vernunft iiberpriift, bestitigt und ihrem verallgemeinerbaren Sinn-
gehalt in sdkulare Sprache iibersetzt werden.* Dies ermdglicht, im gesell-

41 In diesem Sinne formuliert Eberhard Schockenhoff: »Jede christliche Ethik versteht sich in-
sofern als autonome Moral, als sie das moralische Einsichtsvermdgen ihrer Adressaten voraus-
setzt und das Ziel verfolgt, dass diese sich der moralischen Forderung aus freiem Gehorsam und
verniinftiger Einsicht unterwerfen.« (Eberhard Schockenhoff, Grundlegung der Ethik. Ein theo-
logischer Entwurf, Freiburg i. Br. 2007, 23). Eine kritische Auseinandersetzung mit dem Vor-
schlag E. Schockenhoffs, dass jede theologische Ethik zugleich als Autonome Moral und auch
als Glaubensethik bezeichnet werden konne, findet sich bei Thomas Pripper, Theologische An-
thropologie II, Freiburg, Basel, Wien 2011, 728—-731. Auf die Entsprechung dieser Position zur
lehramtlichen Tradition verweist Demmer, Gott (s. Anm. 15), 113.

42 In diesem Sinne kritisiert Hilpert die Beschrankung der Funktion des Glaubens fiir das
christliche Ethos auf Letztbegriindung und Motivation: »Denn im Fall des frithen Christentums
etwa war doch kaum das Ergebnis der Vernunfteinsicht in die Richtigkeit seiner ethischen Leh-
ren oder seiner dogmatischen Spekulation [...], sondern — zumindest auch — das Ergebnis einer
als beispielhaft empfundenen und als Zeugnis der Nachfolge verstandenen Lebenspraxis.« (Hil-
pert, Ethik [s. Anm. 10], 566).

43 Als menschenrettend bezeichnet Jiirgen Habermas in diesem Sinn die Ubersetzung der Got-
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schaftlichen Dialog einerseits der Glaubenstradition entstammende Im-
pulse zu vermitteln, andererseits aber auch, das aus der Glaubenstradition
Hergeleitete aus sidkularer Erfahrung kritisch zu beleuchten und so zu
»reinigen.*!

Diese Verortung der Moraltheologie und der ethisch relevanten An-
thropologie der theologischen Tradition im 6ffentlichen Diskurs ist einge-
bettet in die Frage nach der Moglichkeit, wie man als sinnvoll bewihrte
menschliche Praxis und Handlungsmotivation in einem Kontext, in dem
der Vernunftbegriff eine rein pragmatische oder funktionale Firbung be-
sitzt und Sinnfragen drohen, ins Religiése und ins Private abgedringt zu
werden, als verniinftig aufweisen kann. Wenn aber sinnorientiertes Han-
deln zugleich als vernunftgemifles Handeln dargestellt werden soll, muss
auch der Bezug auf Grundlagen von Menschenbildern und auf Sinnbilder
gelingenden Lebens, die in einer religiosen Tradition weitergegeben und
als Kraft im alltdglichen Handeln erfahren werden, als legitime Bezug-
nahme in einer gemeinsamen verniinftigen Suche nach dem Guten fiir
alle Menschen dargestellt werden konnen.

Da diese Sinnbilder in einer religiosen Tradition gewohnlich nicht nur
rein formal charakterisiert werden, sondern auch die materialen Kon-
sequenzen der Orientierung an Gottes-, Selbst- und Nachstenliebe oder

tesebenbildlichkeit in die gleiche und unbedingt zu achtende Wiirde aller Menschen. In der
Frage, ob Beitrige der Religionen zum gesellschaftlichen Diskurs eine »Ubersetzung« in siku-
lare Sprache brauchen oder nicht, vertritt Habermas die Auffassung, dass auch sikularisierte
Biirger »den gldubigen Mitbiirgern das Recht [nicht] bestreiten [diirfen], in religioser Sprache
Beitrige zu 6ffentlichen Diskussionen zu machen« (Jiirgen Habermas, Vorpolitische Grund-
lagen des demokratischen Rechtsstaates?, in: Jiirgen Habermas, Joseph Ratzinger, Dialektik der
Sikularisierung. Uber Vernunft und Religion, Freiburg, Basel, Wien 2005, 15-37, 32 und 36.
Ein Beispiel fiir den Diskurs iiber die Notwendigkeit der Ubersetzung vgl. den Diskurs zwischen
Robert Audi, Religiously Grounded Morality and the Integration of Religious and Political Con-
duct, Wake Forest Law Review 36 (2001) 251-277 und Christopher J. Eberle, What Respect
Requires — And What It Does Not, Wake Forest Law Review 36 (2001) 305-351. Fiir diesen
Hinweis danke ich Thomas M. Schmidt.

44 Vgl. den Gedanken der »wechselseitigen Reinigung« im Beitrag von Joseph Ratzinger, Was die
Welt zusammenhalt. Vorpolitische moralische Grundlagen eines freiheitlichen Staates, in: Jiir-
gen Habermas, Joseph Ratzinger, Dialektik der Sikularisierung. Uber Vernunft und Religion,
Freiburg, Basel, Wien 2005, 39-60, 57. Habermas verweist darauf, dass die sikulare These,
dass Vernunft und Glaube bleibend verschieden seien, bereits voraussetzt, dass religiosen Uber-
zeugungen »ein epistemischer Status zugesprochen wird, der nicht schlechthin irrational ist.«
(Habermas, Grundlagen [s. Anm. 43], 35).
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beispielsweise an einer Erlosungshoffnung thematisiert und weitertradiert
werden und auch gerade in ihrer materialen Ausgestaltunganschaulich die
Grenzen eines nur pragmatischen oder funktionalen Vernunftverstindnis-
ses aufweisen, scheint es sinnvoll und nétig, auch diese materialen Ausfal-
tungen als Beitrige in die ethische Diskussion einzubringen.*

Zugleich begibt man sich durch dieses Ansinnen auf eine Gratwan-
derung mit Gefahren. Einerseits konnten sikulare Stimmen diesen Ver-
such der Konkretion eines christlichen Ethos in einer pluralistischen Ge-
sellschaft als Ausdruck seiner Partikularitit verstehen und mit dem
Anspruch konfrontieren, dass im 6ffentlichen Diskurs nur eine »neutrale«
Vernunft vertreten werden solle; und in derselben Linie kénnten christli-
che und andere religiose Gruppen sich vor dem Anspruch zuriickziehen,
das ihnen Eigene kommunikabel zu machen und so auch vor der Vernunft
der Anderen zu rechtfertigen. Eine grundsitzliche Schwierigkeit besteht
auflerdem darin, dass es viele kulturelle Ausfaltungen in der Lebensweise
von Christen gibt, welche die Vielfalt in der kulturellen Umgebung wider-
spiegeln, so dass sich wiederum eine Beschrinkung auf sehr Grundsitz-
liches nahelegt. Dennoch ist es unverzichtbar, die religiése Tradition in
ihrem universalen Potenzial aufzuweisen, um Sinnorientierung und in-
haltliche Konkretionen im gemeinsamen Bemithen um das wahrhaft
Menschliche als verantwortete Bezugspunkte der Vernunft darlegen zu
konnen.“

Die angesprochenen Gefahrdungen sind demnach im Auge zu behal-
ten, wenn man erkennt, dass die klare Trennung in der Moraltheologie
zwischen berechtigten theologischen Beztigen in der Fundamentalmoral
und berechtigterweise moralphilosophisch formulierter Normenethik ih-

4> In diesem Sinne formuliert Hilpert »Die besondere Leistung christlicher Sittlichkeit hin-
sichtlich des integrierten auflerbiblischen hochethischen Gedankenguts besteht eben nicht nur
in seiner Integration und eventuellen Kritik durch Selektion, sondern vor allem darin, selbst
dann und dort, wo viele, auch Amtstriger, ihr entgegen handelten.« (Hilpert, Ethik
[s. Anm. 10], 566).

46 Tn diesem Sinn verweist Habermas darauf, dass die Philosophie gute Griinde habe, von den
religivsen Uberlieferungen zu lernen. Im Gemeindeleben der Religionsgemeinschaften kénne
etwas intakt bleiben, was andernorts verloren gegangen sei, insbesondere »Sensibilititen fiir
verfehltes Leben, fiir gesellschaftliche Pathologien, fiir das Misslingen individueller Lebensent-
wiirfe und die Deformation entstellter Lebenszusammenhinge« (Habermas, Grundlagen
[s. Anm. 43], 31).

159



Sigrid Mdiller

rerseits die Gefahr mit sich bringt, dass man sich im normativen Diskurs
unter Umstdnden gegeniiber einem verengten Vernunftbegriff behaupten
muss, ohne die Verniinftigkeit der anthropologischen Grundlagen des
weiten Vernunftverstindnisses angemessen thematisieren zu koénnen.
Eine erneute Betrachtung der anthropologischen Grundlagen und religio-
sen Sinnbilder scheint also nétig, um sich im Blick auf die Botschaft des
Glaubens der ethisch relevanten Grundlagen christlicher Anthropologie,
sei es beispielsweise die gleiche Wiirde jedes Menschen vor Gott oder das
bedingungslose Angenommensein in der Vergebung und Erlésung, zu ver-
gewissern, um diese dort in ihrer Relevanz fiir heute zur Sprache zu brin-
gen, wo ihre Nichtbeachtung zu Verhirtungen im gesellschaftlichen Mit-
einander fiithrt.*’ Diese Grundeinsichten und Grunderfahrungen sind in
ihren traditionellen religiosen Formulierungen nicht mehr allgemein ver-
standlich, ihr Beitrag zu einem fiir diese Aspekte offenen Vernunftver-
stindnis muss neu formuliert werden.*® Dank einer solchen Riickver-
gewisserung kann Moraltheologie auch auf die Ohnmachtserfahrungen
vieler Menschen antworten und die von Josef Romelt formulierte Heraus-
forderung annehmen, dass sie eine Arbeit leisten muss, die »eine tiefe Ant-
wort auf die metaphysische Frage hoch differenzierten Kultur enthilt: Ob
es eine Chance hat, freiheitliche Gesellschaft unter den Bedingungen viel-
faltiger Zwiange und Ohnmachtserfahrungen der komplexen Wirklichkeit
zu gestalten.«* Als wichtige Voraussetzung scheint es in dieser Situation

47 Vgl. »Theologische Ethik tritt dafiir ein, da das Wissen um die Endlichkeit, Vorliufigkeit,
Gefihrdetheit des einzelnen und menschlicher Gemeinschaft durch seinesgleichen (Schuld)
nicht aus dem gesellschaftlichen Bewusstsein verdringt werden; sie verhindert dadurch die
ideologische Totalisierung der Machbarkeit.« (Hilpert, Ethik [s. Anm. 10], 584).

48 Auch die universale Geltung der Menschenrechte ist weltweit kein unumstrittenes Thema;
vgl. beispielsweise die Kritik am Missbrauch im Namen einer Menschenrechts- oder Natur-
rechtsethik bei Alain Badiou, L’éthique. Essai sur la conscience du mal, Caen 2011. Ein philoso-
phischer Ansatz, angesichts dieser Verunsicherung iiber eine Reflexion der menschlichen Fahig-
keiten universalisierbare Anspriiche abzuleiten, wurde von Martha Nussbaum und Amartya
Sen entwickelt. Vgl. z. B. Martha Nussbaum, Amartya Sen (Hg.), The Quality of Life, Oxford
1993, wo man den Capability Approach in unterschiedlichen Essays entwickelt findet.

49 Dazu formuliert Romelt Detailfragen wie: »Kann moderne Gesellschaft ein ethisches Ge-
sprach fithren, das die Kraft zu einer anspruchsvollen Auseinandersetzung hat, die sich nicht
zur bloflen Anspruchslosigkeit reiner Neutralitit — etwa im Namen einer véllig konturlosen ge-
sellschaftlichen Toleranz — im Dialog der pluralen Perspektiven ermifigt? Kann sie sich ein
prinzipielles Grenzbewusstsein des technischen und freiheitlichen Zugriffs auf die Wirklichkeit
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auch, kirchlich und politisch Rdume einzufordern und zu unterstiitzen, in
denen grundlegende Sinnerfahrungen gemacht werden kénnen.®

Diese Riickvergewisserung und Formulierung der ethisch relevanten
Momente christlicher Anthropologie stiitzen das zentrale Anliegen, zu ei-
ner differenzierten Vernunftkritik unserer Zeit beizutragen, damit Raum
fir die Frage nach der »Eigentlichkeit« erhalten bleibt.”’ Wilhelm Korff
hatte bereits 1975 vorausgesehen, dass es einmal schwierig werden konnte,
das wirklich ethisch Wichtige im Kontext des Faktischen herauszuheben.
Damals bemerkte er:

»Mit den umfassenden Anstrengungen der gegenwirtigen Vernunft, die Wirklichkeit in
ihren empirischen Bestidnden zu entschliisseln, droht nun wiederum, angesichts der unge-
ahnten Erfolge in der Erkenntnis der empirischen Bedingungen des Menschseins und sei-
ner Verfugbarkeit, das Humane selbst dem Blick zu entgleiten. Unter diesen Voraussetzun-
gen aber stellt sich die Frage nach seinem ethischen Grund und Anspruch erneut, und
zwar jetzt zunachst durchaus im Kontrapunkt zu aller empirisch-instrumentellen Vernunft
als Frage nach dessen »Eigentlichkeite.«*?

Als Aufgabe formulierte er daher:

»Weitertreibendes Problem und damit entscheidende Aufgabe der Gegenwart fiir die Bil-
dung einer tragfihigen und zukunftsweisenden theologischen Ethik bleibt eine Theorie der
Vermittlung dieses >Eigentlichen< mit seinem >Uneigentlichens, des Unbedingten mit dem
Bedingten, des Spekulativen mit dem Empirischen als kritische Verséhnung von normati-
ver und positiver Vernunft in ihrem Ansatz.«*

bewahren? Leistet sie der Versuchung heutiger Kulturentwicklung Widerstand, den Leidenden
zu verdriangen, um das Leid zu bewiltigen, anstatt an der aufrichtigen Auseinandersetzung mit
ihm entlang die eigene Gréfle und Grenze zu gestalten? Wie ist es mit der Illusion, als konne
Gesellschaft alle Briiche des Lebens durch eine wendige Lebenshilfe meistern, anstatt auch den
Mut zu ethischen Perspektiven zu haben, die grundlegende Werte bewusst hilt auch in den Rei-
bungen des Lebens.« (Josef Rimelt, Theologische Diskussionen. Theologische Ethik im cultural
turn, in: Theologie und Glaube 51 [2008] 35-42, 41f).

50 Zur Bedeutung der Kirche als Erfahrungsraum vgl. Michael Rosenberger, »Davon versteht die
Kirche doch gar nichts!«. Der Stellenwert kirchlichen Lebens und Lehrens fiir die ethische Ur-
teilsbildung, Theologisch-praktische Quartalschrift 152 (2004) 296-306.

51 Dazu genauer Dietmar Mieth, Brauchen wir Gott fiir die Moral?, in: Freiburger Zeitschrift
fur Philosophie und Theologie 29 (1982) 210-222. (Abschiedsvorlesung gehalten am
16.11.1981 an der Universitit Freiburg/Schweiz).

52 Korff, Ethik (s. Anm. 16), 117.

53 Korff, Ethik (s. Anm. 16), 117. Ahnliche Anliegen lassen sich nach Demmer auch bei Karl
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W. Korff bringt zur Sprache, dass das »Humane« immer iiber das empi-
risch Feststellbare hinausweist und eigens thematisiert werden muss. Wie
dieses »Humane« heute als das »Eigentliche« bestimmt werden kann, von
dem her ethische Optionen bewertet werden konnen, auch in seinem Ver-
hiltnis zu Erfahrungen von Transzendenz und religiosem Glauben, sind
die Herausforderungen, die sich hier anschliefen.>* Fragen miissen gestellt
werden: Wie wird die Vernunft definiert, von der man in der 6ffentlichen
Diskussion spricht? Gemeinsam mit den entsprechenden philosophischen
Ansitzen gilt es, eine kritische Funktion gegeniiber einseitigen, ideologi-
schen, rationalistisch, 6konomistisch, technizistisch, biologistisch oder
fundamentalistisch verengten Vernunftformen einzunehmen. Die Thema-
tisierung dieser Aspekte im Dialog mit der Philosophie und der Scientific
Community scheint dringend, damit die Frage nach der >Eigentlichkeit«
nicht vorschnell als irrational oder »nur religios« abgelehnt wird und
auch, um Vorstellungen von Transzendenz und Religion differenziert dar-
legen zu konnen. Da sich auch in der Philosophie ein aktuelles Interesse
an der Bedeutung von Transzendenz, am »Humanumcs, der Anthropologie
und der Begriindung und Notwendigkeit von Ethik erkennen lisst, beste-
hen in diesem Bereich interessante Dialogméglichkeiten, die iber den 6f-
fentlichen Diskurs zu konkreten Normen hinausgehen und auch die an-
thropologischen Grundlagen und Visionen einschlielen, die das ethische
Urteil prigen.”

Rahner beobachten: »Wende zum Subjekt heif3t mithin Wende zur Person, die ihre Seinseroft-
netheit in die Welt des Gegenstdndlich-Empirischen hineinliest und sie so zur Welt des Men-
schen macht. Personalismus hilt sich, so gesehen, entfernt von Spiritualismus oder gar Dualis-
mus, er bleibt geerdet. Und der ihm entsprechende Vernunftbegriff ist komprehensiv; er hilt,
um Odo Marquard zu zitieren, Distanz zu allen Formen eines methodischen Reduktionismus,
der sich paradigmatisch an den Naturwissenschaften orientiert.« (Klaus Demmer, Zur Bedeu-
tung Karl Rahners fiir die Moraltheologie, in: Theologie und Glaube 94 [2004] 537-550, 543).

54 Dass die stindige Suche nach dem Eigentlichen gerade den Charakter der theologischen
Ethik in ihrem Diskurs mit der philosophischen ausmache, hat Klaus Demmer teilweise in be-
wusster Kritik an der autonomen Moral hervorgehoben. Fiir ihn ist es der Stachel des Gebets, ja
der Ekstase, der den Moraltheologen zu seinem Denken und zum Dialog mit der Philosophie
treibt, vgl. Demmer, Bedeutung (s. Anm. 53), 541.

55 Vgl. u. a. die vollig unterschiedlich gearteten Zuginge zu den Themen von Gianni Vattimo,
Ernst Tugendhat und Alain Badiou. Zum ethischen Charakter jeder Anthropologie vgl. Reiner
Wimmer, Zum Verhiltnis von Anthropologie und Ethik, in: Adrian Holderegger, Jean-Pierre Wils
(Hg.), Interdiszplindre Ethik: Grundlagen, Methoden, Bereiche, Freiburg i. Ue., Freiburg i. Br.,,
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Mit dem Anliegen, auf die heutigen Herausforderungen zu reagieren
und zugleich die eigenen Wurzeln wieder neu zu iiberdenken, bestdtigt
die Moraltheologie das Anliegen der Tradition der »Autonomen Moral
im christlichen Kontext« im Sinne der Freisetzung in die Eigenverantwort-
lichkeit durch den Glauben. Doch nicht nur ethische Entscheidungen,
Wege der Lebensfithrung und der normativen Gestaltung der Gesellschaft
sind heute Gegenstand des ethischen Diskurses, sondern auch die grund-
legende Fihigkeit des Menschen, nach dem Sinn des Lebens zu fragen,
ihm eine tiefere Dimension abzugewinnen, ein geistiges und geistliches
Geschehen zu spiiren, das die Funktionalisierung des Alltags durchdringt,
einen Sinn fiir das »Eigentliche« zu entwickeln und ihm im Leben mit den
anderen Raum zu geben und daraus Mut zu einem ethisch reflektierten
und verantworteten Handeln zu erfahren. Insofern wandern Elemente
dessen, was im Kontext der Moraltheologie in der gewdhnlich nicht 6f-
fentlich diskutierten theologischen Grundlegung thematisiert wurde, in
den allgemeinen ethischen Diskurs, der traditionell auf die konkreten,
normativen Fragen beschrinkt war, und muss daher meist im »philoso-
phischen Gewand« des 6ffentlichen Gesprichs in einer pluralistischen Ge-
sellschaft zur Sprache gebracht werden.

Die in unserer Gesellschaft spiirbaren Entwicklungen machen es notig,
die Grundlagen der Moraltheologie neu und o6ffentlich zur Sprache zu
bringen. Wenn man diesen Bereich der Fundamentalmoral, den Robert
Spaemann den »dogmatiknahen Bereich« genannt hat, als den religiosen
Teil der Moraltheologie ansieht, kann man mit Wilhelm Schweiker sagen:
»Die Zukunft der religiosen Ethik liegt darin, dafiir zu sorgen, dass sie
eben beides — religios und ethisch — bleibt«.”® Das scheint die Aufgabe
der Moraltheologie in dieser Zeit zu sein: die Bedingungen und Mdglich-
keiten von sinnorientierter Lebensfithrung in unserer Gesellschaft mit-

Wien 2001, 32-52; zu den bleibenden Differenzen in der Anthropologie im Hinblick auf die Got-
tesfrage siehe Klaus Demmer, Gott in der Moral. Uberlegungen zur Identitit der Moraltheologie,
in: Gregorianum 84 (2003) 81-101.

6 William Schweiker, On the Future of Religious Ethics: Keeping Religious Ethics, Religious
and Ethical, in: Journal of the American Academy of Religion 74 (2006) 135-151. Zu den Auf-
gaben der Moraltheologie vgl. auch: James F. Keenan S], Notes on Moral Theology: Fundamen-
tal Moral Theology at the beginning of the twenty-first century, in: Theological Studies 67
(2006) 99-119.
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zugestalten. Dazu gehort heute auch die Notwendigkeit, die anthropologi-
schen und vernunfttheoretischen Voraussetzungen fiir die Suche nach
dem »Eigentlichen«, nach dem »Humanumg, auch in der gesellschaftlich-
sakularen, interkulturellen und interreligiosen Diskussion zu thematisie-
ren und so das Ziel zu verfolgen, im Idealfall zum Leben im umfassenden
Sinn, mit einer Offenheit fiir diese Suche nach dem »Eigentlichen« und
»wahrhaft Menschlichenc« fiir alle Menschen beizutragen.

Wie der lebendige Glaube, so ist auch die Moraltheologie gerufen, sich
von den Verinderungen des Lebens in Anspruch nehmen zu lassen. Dies
erfordert einen stindigen Prozess der Reflexion iiber ihre Instrumente
und Quellen und gegebenenfalls auch eine Erneuerung ihrer Zugangswei-
se. Eine Stirkung des aufgrund der Lebenserfordernisse schwieriger ge-
wordenen Gemeinschaftsbezugs der personlichen Lebensgestaltung, die
Anwaltschaft fiir die in der Glaubenstradition verbiirgten und aufgrund
des Rationalisierungs- und Technisierungsdrucks unter Druck geratenen
Bereiche sinnvoller Lebensgestaltung und die aufmerksame und aktive
Beteiligung an der Diskussion iiber den in allen normativen Bereichen
unserer Gesellschaft verwendeten Vernunftbegriff erscheinen 50 Jahre
nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil die zentralen Aufgaben fiir die
Moraltheologie.
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