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ETHICA 19 (2011) 1,3-17
EDITORIAL

AUCH IN DER ETHIK WIE IN DEN NATURWISSENSCHAFTEN:
PARADIGMENWECHSEL UND RUCKKEHR
ZU DEN EWIGEN WAHRHEITEN *

LOTHAR SCHAFER

Wir leben ein programmiertes Leben. Jede Gesellschaft programmiert ihre
Mitglieder darauf, in Ubereinstimmung mit einem Weltbild zu leben, das sie
als richtig erlaubt. Das augenblickliche Programm wird weitgehend von den
klassischen Wissenschaften unterrichtet, von Newtons Physik und Darwins
Biologie. Deren Prinzipien sind der Materialismus (nur Materie ist wichtig),
der Reduktionismus (das Wesen eines Systems wird in seinen Teilen verstan-
den), und die Aggression (Streit ist der naturgewollte Normalzustand des
Menschen).

Die Naturwissenschaften machen aber augenblicklich einen Paradigmen-
wechsel durch, der eine radikale Anderung des Gesellschaftsprogramms und
seiner Verhaltensnormen nétig macht, weil er uns wegfithrt vom materia-
listisch-mechanistischen Weltbild der klassischen Physik und hinfiihrt zum
holistisch-transzendenten und idealistischen Weltbild der Quantenphysik. In
diesem Prozess kommen Werte zum Vorschein, die als Begriffe der Philoso-
phia Perennis schon seit Jahrtausenden bekannt sind, im Zeitalter der westli-
chen Modermne aber als sinnlos verworfen wurden.' Die Philosophia Perennis
ist ein System ewiger Wahrheiten, die so tief und grundlegend sind, dass sie
immer wieder mit denselben Botschaften im menschlichen Bewusstsein zum
Vorschein kommen: in verschiedenen Zeitaltern, verschiedenen Kulturen und
Sprachen, seit tausenden von Jahren und iiberall in der Welt. Das Erschei-
nen der Philosophia Perennis in Begriffen der zeitgendssischen Physik ist ein
eigenartiges Phénomen. Es bedeutet, dass alle menschlichen Anliegen einen
Paradigmenwechsel durchlaufen, auch solche, die scheinbar von den Natur-
wissenschaften abgekoppelt sind. In unserem Verstindnis des menschlichen
Verhaltens z. B. fiihrt uns der Paradigmenwechsel von den Idealen der Moder-
ne weg und zuriick zu ewigen Wahrheiten.

* Dieser Aufsatz ist meiner Frau, Gabriele Schifer, mit Dankbarkeit fiir ihre unermiidliche,
lebenslange Unterstiitzung gewidmet. Ich danke Dr. Comelia van Eys (Aachen) und Prof, Dr.
Paul Drechsel (Maingz) fiir wertvolle Hinweise und Diskussionen.

1 L. ScHAFER: Die Quantentheorie als Manifestation der Philosophia Perennis (2011).
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Die menschliche Wirklichkeit wird vom Transzendenten bestimmt. Wir
begegnen dem Transzendenten in den nicht-empirischen epistemischen Prin-
zipien?, die unser empirisches Wissen von der Welt erméglichen; wir begeg-
nen ihm in den Bereichen der physikalischen Wirklichkeit, die unsere Erfah-
rung transzendieren; und wir begegnen ihm in zahllosen Manifestationen des
Transzendenten in der menschlichen Natur.? Letztendlich ist das Erscheinen
der Transzendenz in der menschlichen Wirklichkeit Hinweis auf eine gottliche
Wirklichkeit, mit der unser Geist verbunden ist.

Der Irrweg zum erwiirfelten Menschen

Die Akzeptanz des Transzendenten in der physikalischen Wirklichkeit steht
in direktem Gegensatz zu den Dogmen der klassischen Physik, und jeder, der
es wagt, dariiber dffentlich zu sprechen, mag sich sehr wohl den Zorn sei-
ner Zuhorer zuziehen.* Obwohl NewToN seine Physik nicht als Ausdruck des
atheistischen Materialismus verstand, fiihrten seine Thesen doch zum materi-
alistisch-mechanistischen Weltbild und zur Gottlosigkeit der Moderne. In der
klassischen Physik werden alle Phinomene durch die Bewegung von Masse-
teilchen erklirt, die NEwToNs Gesetzen gehorchen. Die Teilchen werden als
fest, massiv, hart, undurchdringlich postuliert,

,Ja sogar so hart, dass sie niemals abnutzen oder in Stiicke brechen; so dass keine

gewdhnliche Macht das zu teilen imstande ist, was Gott selbst in der ersten Schép-
fung als Eines erschuf ... Und dass, deshalb, die Natur ewig ist.3

In NEwTtoNs kosmischem Uhrwerk gibt es keinen Raum fiir etwas Spirituel-
les oder Geistiges. Menschliche Hoffhungen, Trdume und Liebe sind nichts
als akzidentelle Sekrete einiger spezialisierter materieller Strukturen: eine Art
sinnlosen Rauschens, ein elektronischer Smog. Wenn es nicht aus Materie
besteht, dann ist es nicht wirklich; oder, wie die Angelsachsen sagen, wenn
etwas ohne Bedeutung ist: it does not matter.

Im 19. Jahrhundert hat CHARLES DARWIN den Materialismus der klassischen
Physik konsequent auf die Biologie iibertragen. Im Darwinismus sind die
Lebewesen nicht Ausdruck einer kosmischen Bestimmung, sondern Zufalls-

2 L. ScuarEr: In Search of Divine Reality (1997), S. 4; ders.: Versteckte Wirklichkeit (2004),
S. 27.

¥ L. ScuArer: Nonempirical Reality (2008); ders.: Quantum Reality and Evolution Theory
(2009); ders.: Paraklase der Weltsicht (2009). .

* L. Scuarer: Die Bedeutung der Quantenwirklichkeit (2010).

* I. Newton: Opticks ([1730] 1979); 400, 3. Buch, Teil 1).
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produkte, die im Zusammenspiel von durcheinandergewiirfeltem Schrott mit
der Selektion entstehen. Primire Prinzipien dieses Schopfungsprozesses sind
seine Zufallsbestimmtheit, der Egoismus der Individuen und ihre Aggression.
Wenn die Selbstsucht Grundprinzip einer Art klassischer Mechanik der Be-
ziehungen wird, dann gibt es keine moralischen Prinzipien, sondern nur die
raffinierten Strategien von Individuen, die darauf aus sind, die Gene anderer
Leute zu iibertdlpeln. ,,Die Grundlage der Ethik*, schreiben MicHAEL RuUSE
und Epwarp O. WiLson &, liegt

_nicht in Gottes Willen ... oder in irgendeinem anderen Teil der Rahmenbedingun-

gen des Universums ... Ethik, wie wir sie verstehen, ist eine Illusion, mit der uns

unsere Gene zum Narren halten, um uns gefiigig zu machen.“ ,Ich lehne alle ob-

jektiven moralischen Prinzipien ab ... Die Sittlichkeit ist eine kollektive Illusion
der Menschheit.*’

Wenn die ethischen Prinzipien eine Schépfung der menschlichen Gene sind,
sind auch sie ein Zufallsprodukt der natiirlichen Auslese und der zufillige
Mensch ist das MaB aller Dinge.

Die Stirke des mechanistisch-materialistischen Weltbildes liegt in seiner
Geschlossenheit und in seinem Anspruch, in der Beschreibung der Wirklich-
keit allumfassend zu sein. Im Bereich der Metaphysik wird dieser Anspruch
durch den Empirismus THomas Hosses’, JouN Lockes und Davib HuMEs the-
oretisch untermauert. In GEORGE BERKELEYS esse est percipi erhalten sogar
Immaterialismus und Idealismus eine empirische Basis: was nicht wahrge-
nommen wird, hért auf zu existieren. Im Bereich der Ethik folgt aus diesem
Umfeld Humes Behauptung, dass das, was getan werden soll oder nicht, nicht
aus dem abgeleitet werden kann, was der Fall ist oder nicht. damit werden der
Mensch und sein Verhalten véllig aus der Ordnung des Universums herausge-
l6st. Laut HuMmE bestehen Wissenselemente aus Impressionen. Der Ursprung
von Impressionen liegt in der Sinneserfahrung oder Reflexion. Ideen sind Ko-
pien von Impressionen und wenn ihnen keine Impressionen unterliegen, dann
sind sie sinnlos. Da den Prinzipien der Ethik keine Sinneserfahrungen unter-
liegen, miissen wir schliefen, dass sie sinnlos sind. Die Behauptung, dass jede
Verbindung zwischen den Gesetzen des Universums und denen der Ethik ein
Fehlschluss ist, ist aber selber Ausdruck eines fehlgelaufenen physikalischen
Paradigmas: namlich der Annahme, dass das Wesen der Wirklichkeit in ihrer
sichtbaren Oberfliche liegt. Die Wahrheiten, die in unserer Geschichte von

6 Rusk, M./E.O. WiLson: The Approach of Sociobiology (1993), S. 310.
7 M. Ruse: The Confessions of a Skeptic (2001); ders.: The Bad Smell (2001).
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der sichtbaren Oberfliche der Dinge abgeleitet worden sind, waren aber oft
oberflachliche Wahrheiten.

In einer Welt, die aus nichts als aus mechanischem materiellen Ger6ll
besteht, in der es keine absoluten WertmaBstibe gibt, in der die Lebewe-
sen vom Ganzen abgehobene und sinnlose Erscheinungen sind, hatte Hume
vollkommen recht: da gibt es keine Verbindung zwischen ethischen Normen
und kosmischer Ordnung, und die Begriindung moralischer Prinzipien durch
natiirliche Prinzipien ist ein naturalistischer Fehlschluss (,,naturalistic falla-
cy“?). Wenn man den mechanischen Gesetzen der physikalischen Welt noch
die Aggression als primire Tugend und mechanisches Gesetz der Lebewe-
sen im Darwinistischen ,,Krieg der Natur* hinzufiigt, dann folgt daraus auch
das gegenwirtige anglo-amerikanische Wirtschaftssystem mit bestrickender
Zwangsldufigkeit. Da ist es selbstverstindlich, dass die Gier der Tiichtigsten
den Rest der Menschheit in den Ruin treiben darf.

»Da sollte offener Wettstreit fiir alle Menschen herrschen; und die Tiichtigsten
unter ihnen sollten weder durch Gesetze noch durch Gebriuche daran gehindert
werden, sich am besten durchzusetzen und die groBte Zahl von Nachfahren in die
Welt zu setzen“,’

schreibt Darwin im Schlusskapitel seiner ,,Abstammung des Menschen“. Da
ist es auch ganz natiirlich, dass die weniger Tiichtigen am Arbeitsplatz, wie
ELMAR MEYER schreibt, zu entmenschlichtem ,,Rohstoff* werden.'® Die So-
phisten présentierten sich selbst als ,,Weisheitslehrer “!* und behaupteten, die
politischen Tugenden zu lehren. In Wirklichkeit lehrten sie die Kunst der Rhe-
torik als Mittel zur Macht. An amerikanischen Business Schools wird Leader-
ship oft im Zusammenhang mit Ethik gelehrt. Worauf es dabei ankommt, ist
aber nicht die Ethik, sondern dass man die richtigen Tricks erlernt, mit denen
man ein Leader (Fiihrer!) wird.

Im utilitaristischen Prinzip ,,der groBtmaéglichen Lust fiir die groBtmégli-
che Zahl“ JEREMY BENTHAMSs und in seinem Euddmonistischen Rechenverfah-
ren (hedonistic calculus) wurde aus der Ethik eine Art Buchfiihrungssystem.
Auf diese Weise sind alle — wichtige Stromungen der angelsichsischen Ethik
und Metaphysik, die klassische Physik und Biologie, das Wirtschafissystem
und auch die Politik der sportlichen Kriege als naturgewolltes Prinzip der

® G.E. Moore: Principia Ethica ([1903] 1948).

® CH. DarwiN: The Descent of Man ([1871] 2007), S. 414.
' E. MAVER: Zu den Perspektiven (2009).

"' M. HauskeLLER: Geschichte der Ethik (1997), S. 25.
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internationalen Beziehungen — Teil eines in sich geschlossenen und logisch
schliissigen Systems. Wir sind auf diese Rattenfinger hereingefallen, weil die
wissenschaftliche Entwicklung Wohlstand und Bequemlichkeiten mit sich
brachte, weil das Ideal des ,,objektiven Wissens als einzige Quelle wirklicher
Wahrheit* Befreiung von den Drohungen der ,,animistischen Tradition“!? ver-
sprach und weil das wissenschaftliche Weltbild ,,ein neuer Aufbruch fiir die
Menschheit [schien], die Dimmerung eines neuen Tages nach einer langen
Nacht der Ignoranz und des Aberglaubens“". In Wirklichkeit war die Deutung
der klassischen Physik aber ,.eine falsche Deutung der Wissenschaft', und
sie hat die Welt in die Krise gefiihrt. Keiner hat die Sinnlosigkeit des Lebens
in einem materialistisch-mechanistischen Universum besser beschrieben als
JACQUES MONOD:
.. Wenn er die Botschaft [der Wissenschaft] in ihrer vollen Bedeutung akzeptiert,
dann muss der Mensch endlich aus seinem jahrtausendealten Traum erwachen und
seine totale Einsamkeit erkennen, seine fundamentale Isoliertheit. Er muss sich
dariiber im Klaren sein, dass er, wie ein Zigeuner, am Rande einer fremden Welt

lebt; einer Welt, die taub ist fiir seine Musik, und sich um seine Hoffnungen genau-
so wenig schert wie um sein Leiden und seine Verbrechen.“'

Es liegt auf der Hand, dass man so nicht leben kann und dass eine sich glo-
balisierende Welt, in der die verschiedenen Vélker, Kulturen und Religionen
einander bewusst sind, ein neues Lebensprogramm benétigt.

Paradigmenwechsel und Aufbruch in erprobte Werte

In dieser Situation sind der augenblickliche Paradigmenwechsel der Wissen-
schaften und die mit ihm verbundene Ablosung der Weltanschauung der Mo-
derne durch ein realistischeres Verstindnis der Wirklichkeit eine Chance und
ein Geschenk. Paradigmenwechsel in der Wissenschaft kénnen ein Zeichen
von allumfassenden Paraklasen sein,'® Erdbeben im Urgrund der Mensch-
heit. In einem solchen Umbruch @ndern sich nicht nur die wissenschaftlichen
Theorien, sondern alle menschlichen Belange, einschlieBlich der akzeptierten
Verhaltensnormen. Unabhéngig von HuMEs is-ought-Polemik ist es einfach
eine geschichtliche Erfahrung, dass sich in Paraklasen des wissenschaftlichen

12 J. Monob: Chance and Necessity ([1970] 1972), S. 158, 159.
13 S'MITH, H.: Forgotten Truth. New York: Harper ([1976] 1992), S. VI.
4 Ders., ebd.

15 . Monop: Chance and Necessity, S. 160.

16 L. ScHAFER: Paraklase der Weltsicht, S. 3.
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Weltbildes auch die Verhaltensweisen dndern, weil der Mensch die von ihm
wahrgenommene Ordnung des Universums genauso in moralische wie in phy-
sikalische Gesetze iibersetzt. Die transzendente Ordnung des Universums ist,
was der Fall ist. Die aus dieser Ordnung in unserem Bewusstsein emanieren-
den Prinzipien sind auch ethische Prinzipien und sie empfehlen uns, wie wir
am besten leben konnen. Im Einklang mit der Ordnung des Universums zu
leben, lehrte schon ZenoN voN KiTioN Y, ist die erste Pflicht des Menschen.

Der Paradigmenwechsel in den Naturwissenschaften ist eine Folge der
Entdeckung der Quantenphdnomene. Diese Phanomene haben uns gezeigt '®,
dass die Wirklichkeit anders ist als sie aussieht: die Grundlage der materiel-
len Welt erweist sich nun als nicht-materiell; die Grundlage der empirischen
Phinomene ist nicht-empirisch; und die Wirklichkeit erscheint uns jetzt in
zwei verschiedenen Bereichen: der Realitdt und der Potentialitiit. Ersterer
besteht aus den materiellen Dingen unserer bewussten Erfahrung, Letzterer
aus transempirischen und transmateriellen Formen, die wirklich sind, weil sie
die Moglichkeit haben — Aristotelische Potenz — sich in der empirischen Welt
zu manifestieren und in ihr zu wirken. Wir kennen die Natur dieser Formen
nicht; die Physik postuliert, dass es Wellenformen sind. Es gibt Anzeichen
dafiir, dass diese Wellen miteinander zusammenhéngen wie die Wasserwellen
in einem Ozean, sodass die Wirklichkeit eine Ganzheit ist — das Eine —, in der
alles mit allem zusammenhingt. Da unser Bewusstsein, wie alle empirischen
Phénomene, aus der Ganzheit hervorgegangen und ein Teil von ihr ist, knnen
wir schlieBen, dass Bewusstsein ein kosmisches Prinzip ist.

Das Erscheinen einer transzendenten Wirklichkeit in den Quantenphéno-
menen ist natiirlich von allergroBter Bedeutung fiir alle Aspekte unseres Le-
bens. Wir leben in dieser Wirklichkeit und sind ein Teil von ihr. Ihre Natur ist
unsere Natur, und es scheint eine Binsenweisheit zu sein, dass ein Leben in
Konflikt mit dieser Ordnung kein gesundes Leben ist: Das gute Leben ist im
Einklang mit der Natur der Wirklichkeit. Aus dieser Uberlegung folgen ein-
fache Regeln, die mit herkommlichen moralischen Gesetzen identisch sind.
Zum Beispiel: in der Ordnung des Einen tut man nichts, was einem anderen
schadet. Dieser Ordnung sind Unehrlichkeit, Manipulation, Betrug und jede

'” M. HauskeLLER: Geschichte der Ethik, S. 203.

' L. Scuarer: Die Quantenwirklichkeit als Manifestation eines kosmischen Bewusstseins
(2006); ders.: Quantum Reality, the Emergence of Complex Order (2006); ders.: Em Busca
de la Realidad Divina (2007); Nicht-empirische Wirklichkeit (2007); Versteckte Wirklichkeit
(2007); ders.: Nonempirical Reality; ders.: Quantum Reality and Evolution Theory; ders.: Pa-
raklase der Weltsicht; ders.: Die Bedeutung der Quantenwirklichkeit.
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Verletzung anderer fremd, denn wer den anderen betriigt, betriigt sich selbst.
Derjenige der glaubt, sein Gliick durch die Ausbeutung anderer zu machen,
der mag wohl ein groes Vermdgen zusammenraffen, er wird aber auch bald
merken, dass er sich selbst um seinen inneren Frieden betrogen hat. Die Prin-
zipien unseres Geistes sind die Prinzipien des Universums, die aus dem Be-
reich der Formen in unserem Bewusstsein erscheinen. Man kann nicht mit
sich selbst in Frieden leben, wenn man mit den Prinzipien des Kosmos auf
dem KriegsfuB steht. Auf diese Art erweisen sich iiberlieferte moralische Ge-
bote als Wohlfiihlregeln, wie die Vorschriften einer gesunden Diét oder eines
Fitnessprogramms: es ist einfach klug, sich an diese Regeln zu halten, und
Dummbeit, sie zu missachten. Ethisches Handeln ist, wie in KaNTs Metaphy—
sik der Sitten, eine Sache der Vernunft. -

Es ist eine der charakteristischsten Eigenschaften des Menschen, dass wir
nicht nur in der empirischen Welt, sondern auch im Bereich der Potentialitit
aktiv sein kénnen. Mit unserem Kérper gehdren wir zum Bereich der Dinge,
mit unserem Geist reichen wir in die Welt der Formen und handeln als perso-
nifizierte Zentren der Potentialitéit. Aus dieser Fahigkeit folgt das

»Bediirfnis der Selbstverwirklichung ... Dieser Begriff ... verweist auf das Verlan-
gen nach Selbsterfiillung, das heift, auf den Drang eines Menschen, sich in dem
zu realisieren, was er im Potentiellen ist* ',

Selbstverwirklichung ist Voraussetzung fiir persénliches Wohlbefinden.

,,Ein Musiker muss musizieren, ein Kiinstler muss malen, ein Dichter muss schrei-
ben, wenn er wirklich gliicklich werden soll. Was ein Mensch sein kann, dass muss
er sein.“?

Weil die Wirklichkeit eine Ganzheit ist, ist die Potentialitét in uns eine kosmi-
sche Eigenschaft. Thre Verwirklichung ist ein kosmisches Bediirfnis, und er-
weist sich damit als Forderung oder Bestimmung, auf die man eingehen muss.
Auf diese Weise wird man zu der Sokratischen These gefiihrt, dass Tugend:
immer mit Wissen und Erkenntnis verbunden ist?': denn nur wer die Natur der
wirklichkeit versteht, erkennt die kosmische Verpflichtung in sich und den
kosmischen Ursprung unserer Lebensregeln.

Im Protagoras hat PLaton den Begriff der Einheit aller Tugenden beschrie-
ben.2 Die Struktur der Quantenwirklichkeit macht es jetzt méglich vorzu-

19 A.H. Mastow: A Theory of Human Motivation (1943), 382.

2 Ders., ebd.

21 paton: Samtliche Werke in vier Binden ([1957] 2007), Menon, 87¢-89a.
22 Ders., ebd., Protagoras 328d-332a.




10 Lothar Schiifer

schlagen, dass alle moralischen Handlungen auf einer einzigen, nicht-empiri-
schen und nicht-expliziten moralischen Form beruhen, die zusammen mit al-
len anderen Formen, aus denen die empirische Welt hervorgeht, in der kosmi-
schen Potentialitit existiert. Diese nicht-explizite Form erscheint spontan in
unserem Bewusstsein, wenn sie benétigt wird, und bringt Empfehlungen mit
sich, wie wir so handeln kénnen, dass wir im Sinne des Einen handeln. Weil
sie nicht mit Geboten oder Drohungen erscheint, ist das Wirken der nicht-
expliziten Form unaufdringlich, und wir miissen lernen, sie zu verstehen. Wer
Tugend lehren méchte, der sollte es nicht mit Schimpfen und Drohungen tun,
sondern die Menschen feinfithlig machen fiir die subtilen und verhaltenen An-
leitungen, die sie in ihrem Innern finden kénnen.

Hinter den empirischen, messbaren und physiologischen Prozessen des Ge-
hirns sind nichtempirische Formen am Werk, die der Neurobiologe GERALD
HOTHER ,,innere Bilder nennt.

»Ich benutze (den Begriff des ,,inneren Bildes*) zur Beschreibung all dessen, was
sich hinter den duleren, sichtbaren und messbaren lebendigen Phanomenen ver-
birgt und die Reaktionen und Handlungen eines Lebewesens lenkt und steuert.“2

Diese Formen sind dem Neurologen nicht sichtbar wie die Potentialitiatswellen
der Physik, sie konnen sich aber in der empirischen Welt manifestieren, weil
sie im Gehirn bestimmte Verschaltungsmuster aktivieren und damit ,unser
Denken, Fithlen und Handeln“ bestimmen.?* Auf diese Weise werden wir auch
aus der Sicht der Neurobiologie zu dem Schluss gefiihrt, dass der Mensch,
indem er an einem Bereich von Formen Teil hat, nicht nur in der Realitat lebt,
sondern auch in der Potentialitit. Die Macht dieser Bilder ist absolut, indem
wir nichts unternehmen kénnen, was nicht zuerst von einem inneren Bild ein-
geleitet wird. Ihre Macht ist sogar so groB, dass man sich denken kann 2%, dass
die historischen Errungenschaften der Menschheit, aber auch ihre Verbrechen,
nicht das Werk einzelner Menschen waren, sondern das Werk der Bilder, die
sie in ihren Kopfen hatten.

,»Wohl am deutlichsten offenbart sich die Macht der inneren Bilder am Beispiel
der groBen Religionsstifter.*2

Diese Erkenntnisse der Neurobiologie sind auch fiir das Verstindnis der Ethik
von grofier Bedeutung. Weil sie unser Handeln bestimmen, gibt es unter den

3 G, Hotxer: Die Macht der inneren Bilder ([2004] 2010), S. 17.
2 Ders., ebd., S. 9.

3 Ebd., S. 10.

% Ebd., S. 11.
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inneren Bildern auch solche, die einen moralischen Charakter haben. Eine
wichtige Frage ist deshalb, wo der Ursprung dieser Bilder liegt? Dass die
Symbole der inneren Bilder so michtig sind, scheint auf ihren kollektiven,
objektiven und nicht-personlichen Ursprung hinzudeuten. Sie sind so wirk-
sam, weil jeder einsieht, dass sie ein Ausdruck der kosmischen Ordnung sind.
Sie sind iiberzeugend, nicht weil sie einer erfunden, sondern weil er sie im
kosmischen Formenfeld entdeckt hat. Das gibt dem Bewusstsein und seinen
moralischen Prinzipien eine nichtempirische und nichtpersénliche Kompo-
nente, und fiihrt so auch von der Neurobiologie zu unserem Vorschlag?’, dass
die Prinzipien der Ethik auf Formen zuriickzufiihren sind, die zusammen mit
allen anderen Formen, aus denen die empirische Welt hervorgeht, in der kos-
mischen Potentialitit existieren.

Innerhalb des Neodarwinistischen Paradigmas gibt es gute Griinde zu glau-
ben, dass die ,,Evolution solche Verhaltensweisen mit Freude verbindet, die
adaptiv sind“*. Im Gegensatz dazu kénnen wir uns denken, dass solche Ver-
haltensweisen mit Freude verbunden sind, die uns mit dem Einen in Beriih-
rung bringen. Durch unsere Geburt in dieses Leben sind wir aus irgendeinem
Grund aus dem Paradies der nicht-dualistischen Ganzheit vertrieben worden
und haben Sehnsucht danach, zuriickzukehren und mit dem Einen in Beriih-
rung zu kommen. Das sittlich Gute stirkt den Kontakt und die Gemeinschaft:
Liebe, Barmherzigkeit und Menschlichkeit sind verbindende Prinzipien. Das
Bose — Gier, Hass, Verschlagenheit und Gewalt — trennt und zerstort Zusam-
menhang und Gemeinschaft. Wer ohne Riicksicht auf sittliche Regeln mit an-
deren Menschen umgeht, der lebt

,,das Leben eines Réubers ... Denn weder mit einem anderen Menschen kann ein

solcher befreundet sein, noch mit einem Gott; denn er kann in keiner Gemein-
schaft stehen*“?.

Wer sich an der Natur des Einen vergeht, der wird zum Obdachlosen.

Philosophia Perennis

Solche Thesen stehen in direktem Gegensatz zur Prinzipienlosigkeit der So-
ziobiologen, die augenblicklich immer noch die 6ffentliche Meinung bestim-
men. Gleichzeitig kommen in ihnen ewige Wahrheiten der Philosophia Peren-

2 ScHAFER, L./D. V. PonTE/S. Roy: Quantenwirklichkeit (2009), S. 43.
®G. MlLLl;Ri The Mating Mind (2000), S. 259.
2 PLATON i Gorgias, 508a.
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nis-zum Yorschein, die seit Jahrtausenden das Leben vieler Menschen geleitet
haben. Dass die Regeln unseres Verhaltens mit der kosmischen Ordnung zu-
sammenhéngen, ist z. B. auch ein Prinzip der Hinduistischen und Buddhisti-
schen Ethikj wo Dharma das ,,universale Gesetz (bezeichnet), das sowohl die
physikalische als auch die moralische Ordnung des Kosmos bestimmt*; und
Erlésung und Aufgeklirtheit findet-nur der, der das kosmische Gesetz beach-
tet:?2 Dass nur das tugendhafte Leben Gliick bringt; ist auch das Grundprinzip
des Eudanibnismus, wie wir ihn bei SOKRATES, PLATON, und ARISTOTELES finden
tind in KAKTs Bégriﬁ' vom Héchsten Gut. Im Hinduismus und in der Buddhis-
tlschen Ethik ist 'der Begriff des Karma Grund]age der Lehre, dass wir mit
unserem Verhalten unser eigenes Schicksal bestlmmen schlechte Handlungen
treﬁ'en nicht nur andere, sondern auch uns selbst.

"“Wenn alle Menschen in der Ganzheit der Wirklichkeit miteinander verbun-
den sind, dann ist nur die Lehre von der christlichen Nachstenliebe sinnvoll.
In verschledencn indischen Religionen ist Ahimsa die Doktrin, dass alle Le-
bensformeﬁ‘ﬁéilig sind, und dass deshalb Gewaltlosigkeit ein unverletzliches,
fundamentales Prinzip ist. In der Buddhistischen Ethik besteht ein enger Zu-
sammenhang zwischen Menschlichkeit und Spiritualitit — dem Verstindnis
der transzendenten Natur der Welt. KEN WILBER hat die Philosophia Perennis
als die wesentliche Lehre der Religionen aller Zeiten beschrieben, die besagt,
dass ,,der Geist existiert”, und zwar in uns, und dass die Erfahrung des Geistes
in uns zu einer Befreiung im hochsten Grade fiihrt, ,,die in soziales Handeln
einmiindet, in Barmherzigkeit und Mitgefiihl fiir alle empfindsamen Lebewe-
sen“3!,

Das egoistisch-aggressive, atheistisch-prinzipienlose, mechanistisch-mate-
rialistische Weltbild der Moderne erféhrt augenblicklich einen totalen Kol-
laps. Nicht nur in der Physik, sondern auch in der Biologie geht ein Umden-
ken vor sich. Die Gene z. B. sind keine egoistischen Intriganten, wie RiICHARD
Dawkins behauptet’?, sondern funktionieren durch biologische Kooperation;
und wichtige Entwicklungsstufen des Lebens wurden durch Zusammenarbeit
erméglicht und nicht durch Aggression und Verdréngungskampf . Uberdies
zeigen neuere Untersuchungen der Neurobiologie, dass der Mensch nicht auf
Aggression und Streit, sondern auf soziale Bindung und erfolgreiche zwi-

3 D, Keown: Buddhist Ethics (2005), S. 4.

3 F. Visser: Ken Wilber (2003), S. 50.

2 R, Dawkins: Das egoistische Gen (1996).
3 BAUER, J.: Das Kooperative Gen (2008).
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schenmenschliche Beziehungen ausgerichtet ist>*: unsere neurobiologischen
Motivationssysteme belohnen Fiirsorge und Néchstenliebe, und Aggression
fiihrt zu somatischem Stress.

,Kern aller Motivation ist es, zwischenmenschliche Anerkennung, Wertschditzung,

Zuwendung oder Zuneigung zu finden und zu geben. Wir sind — aus neurobiologi-
scher Sicht — auf soziale Resonanz und Kooperation angelegte Wesen.* %

Da unser Gehirn ,,aus Psychologie Biologie macht*?, haben Menschen, die
im Stress dauernder Aggressionsbereitschaft leben, eine andere Biochemie als
solche, die ihrer Umwelt mit Fiirsorge und Menschlichkeit begegnen. Es ist
nun einmal so: Die falsche Weltsicht fiihrt zum falschen Leben. Viele stress-
bedingte Krankheiten bestitigen die Lehre des Karma (Lebensbilanz), und
die Grundlage wichtiger ethischer Prinzipien hat sich aus dem Numinosen ins
Medizinische verschoben.

Die Erkenntnis der Ganzheit

Diese Uberlegungen zeigen, dass sich im Paradigmenwechsel der Naturwis-
senschaften nicht nur die Ganzheit der Wirklichkeit, sondern auch die Ganz-
heit des Wissens offenbart. Alle Bereiche unseres Wissens — die Naturwis-
senschaften, Sozialwissenschaften und die Geisteswissenschaften — tragen
zu unserem Verstindnis bei, wie wir richtig — das heif}t, tugendhaft — leben
konnen. Daraus folgt, dass wir das Sokratische Prinzip der Tugend als Wissen
so verstehen miissen, dass es unsere Aufgabe ist, uns zu informieren, uns mit
den wesentlichen Erkenntnissen aller Wissensbereiche vertraut zu machen
und sie weiterzugeben. Wir brauchen dieses Wissen, um eine Ebene unseres
Bewusstseins zu entwickeln, auf der ethisches Handeln moglich ist. Tugend-
hafies Leben setzt Bemiihen um Wissen voraus! Wir miissen den menschlichen
Zusammenhang in unserem Wissen wiederfinden und aufhéren, in Schach-
teln zu denken, zum Beispiel als ,Physiker*, die mit der Metaphysik, oder als
_Theologen*, die mit der Physik nichts zu tun haben wollen.

,Wie die Meridiane, wenn sie sich den Polen nahern, haben die Wissenschaft,
Phllosophle und die Religion keine andere Wahl, als zu konvergieren, wenn sie
sich dem Ganzen néhern*?’,

schreibt TEILHARD DE CHARDIN.

 BAUER, J.: Prinzip Menschlichkeit (2006).

35 Ders., ebd., S. 36.

16 Ebd., S. 8.

37 TEILHARD DE CuarpiN, P.: The Phenomenon of Man [1955] 1959, S. 30.



Orimmmg mﬁtahlkmmd!m Ordomng von grofler Bedeutung. Unvertrdgliche
Gadter, kemkumierends Kirchen, Sckten und Atheisten machen es unméglich,
mnd fir alle gt Im Gegensatz dazn sollte das Prinzip, im Einklang mit der
Ovdimmmg dier Wirklichieit zu leben, fitr alle Menschen akzeptabel sein.
“Wellt st omebinderlich m Polaiiiten strakiuriest, wie Hell und Dunkel, Gut
umdl Béme, Liche und Hass, Kricg und Frieden. Polaritaten sind Teil unse-
rer Netmr Obme dic Maglichkeit, das Bose zn wahlen, hitten Freiheit und
Menschlichiket keinen Simn. Einen Menschen mit seinen Fehlem kinnen wir
Tieben; cinc moch so perfekt peformte Marionette nicht. In seiner Abstam-
mungslehre hat Daswin aber den Fehler gemacht, sich ansschliellich auf die
negativen Pole der kosmischen Ordmung zn versteifen, indem er behauptete,
dass Aggression und Eigensucht die primdren Motivationsprinzipien der Le-
‘bewesen seien. Natiirlich gibt es die Aggression, natiirlich wird die globale
Verknappung der Ressourcen uns auch in Zukunft mit der Moglichkeit von
Kriegen konfrontieren, und kein ethisches Programm wird die Welt vom Bg-
sen befreien. In dieser Situation miissen wir ethische Prinzipien erst einmal
als Forderungen an uns selber und nicht an andere verstehen. Ganz abgesehen
vom Rest der Welt, kann ich mich selber bemiihen, so zu leben, wie es die
kosmische Ordnung zu verlangen scheint. Wenn die Zahl der Menschen, die
mit gutem Willen so leben wollen, immer weiter zunimmt, dann wird das Gute
in der Welt eine Mehrheit finden.

Die Herausforderungen der Globalisierung werden uns auf die Probe stel-
len. Es ist kein Zufall, dass die Physik die Ganzheit der Wirklichkeit zum eben
jenem Zeitpunkt entdeckt hat, an dem die Welt zusammenwéchst und an dem
sich die Biologie der Bedeutung der Kooperation als eines priméaren Prinzips
der Biosphire bewusst wird. Wir werden die Priifungen, die auf uns zukom-
men, aber nur bestehen, wenn wir uns auf das Transzendente in der Welt und
in uns selbst besinnen. ALDous HuxLEY beschreibt Philosophia Perennis als

,.die Metaphysik, die eine géttliche Wirklichkeit als wesentlich fiir die Welt der
Dinge, der Leben, und der Geister begreift; die Philosophie, die in der Seele etwas
findet, das der gottlichen Wirklichkeit dhnlich oder sogar identisch ist; die Ethik,
die den letztendlichen Sinn des Menschen im Wissen vom Immanenten und Trans-
zendenten sieht“3.

38 HuxLEy, A.: The Perennial Philosophy [1944] 1990, S. vii.



Der letztendliche Ausdruck des Wirkens emer Potentialitst i Umniversmm wmd
in der Entfaltung des Lebens ist wohl dieser: Im Bereich der Potentiafitit gt
es keine Werte, nur Formen. Die Werte entstehen im Prozess der Mzmifes-
tierung der Formen. Deshalb sind Agpression und Selbstsucht maglich, afber
nicht unabanderlich. Eigentlich ist es miilig, sich darGber zn streiten, wic
wir hiethergekommen sind, ob durch Selbstsacht und Brutalitit oder Mensch-
lichkeit. Worauf es ankommt, ist, wie es weitergeht! In der Quamtexrwinkffich-
keit muss die Zukunft nicht der Vergangenheit Fhnlich sein, sondern ist offem.
Vernichtungskampf oder Menschlichkeit: wir treffen dic Wahl. Der Schiifssel
liegt in uns: wir sind dic Magier! Aus diesemn Vermbgen exgibt sich eime kos-
mische Bestimmung, nimlich, dic Aufpabe, dic Entwicklung des Lebens — das
heiBt, des manifestierten Bewusstiseins in der Welt — amfmmhﬂme&ﬁm—
fen zu fuhren: im jetzigen Paradigmenwechsel unserer Wissemschff
schiebt sich der Brennpunkt der ethischen Vexpffichimmgen aws dem Bereich
des Menschlichen ins Kosmische.

IhoanueL Kanr wird mir verzeihen, aber e it diie kosnnsche Bestimmommme
in mir, die mein Gemiit mit immer grafieyer Bewunderung und Frendie erfilllt,
je Kinger sich mein Denken damit beschifiipt Wer diese Frende kemntt, diem
kann es ein Leichtes sein, anderen mit Memschihchikert umd Lacie 2m begepmen.
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DIETER WITSCHEN

DER VERLETZLICHE MENSCH - SCHUTZ DURCH ACHTUNG
Reflexionen zu einer menschenrechtlichen Tugend

Dr. theol. Dieter Witschen, geb. 1952, Von 1979 bis 1986 wissenschaftlicher Mit-
arbeiter am Seminar fiir Moraltheologie der Universitidt Miinster; seit 1986 titig
beim Bistum Osnabriick.

Versffentlichungen: Kant und die Idee einer christlichen Ethik (1984); Gerechtig-
keit und teleologische Ethik (1992); Christliche Ethik der Menschenrechte (2002);
Mehr als die Pflicht. Studien zu supererogatorischen Handlungen und ethischen
Idealen (2006); Kants Moraltheologie (2009); zahlreiche Aufsitze zu ethischen
Themen.

Bekanntlich sieht 1. KaNT seine drei Grundfragen der Philosophie: ,,1. Was
kann ich wissen? 2. Was soll ich tun? 3. Was darf ich hoffen?* zusammen-
gefasst in der einen Grundfrage: ,,Was ist der Mensch?".! Wie die praktische
Philosophie als Versuch, die zweite Grundfrage zu beantworten, konzipiert
wird, ist demnach — so lésst sich schlussfolgern — wesentlich davon abhén-
gig, welche anthropologischen Grundannahmen ihr zugrunde gelegt werden.
Eingedenk des Konnexes von Anthropologie und Ethik ist es etwa iiblich, als
Ausgangspunkt ethischer Reflexion zu wihlen, dass der Mensch als Vernunft-
und Freiheitswesen ein autonomes und damit eigenverantwortliches Subjekt
ist, oder dass er seine Lebensfilhrung an Werten und Normen oder Grundhal-
tungen orientiert, oder dass er eine leiblich-seelische Einheit bildet, oder dass
er bestimmte Grundbediirfnisse hat und bestimmte Interessen verfolgt, oder
dass er ein individuelles wie soziales Wesen ist, oder dass er Natur- wie Kul-
turwesen ist, oder dass er zu moralisch GroBlem wie abgriindig Bsem fihig
ist. Uniiblich ist es hingegen, ausgehend vom anthropologischen Faktum der
Verletzlichkeit ethische Orientierungen zu entwickeln.?

Dass ein derartiger Versuch lohnenswert sein konnte, sei hier anhand ei-
nes spezifischen Gedankens ansatzweise zu demonstrieren versucht. Weil

| Diese Grundfragen haben inzwischen, wie es an der Héufigkeit ihrer Zitierung ablesbar ist,
Beriihmtheit erlangt, obgleich Kanr sie in keiner seiner Hauptschriften erwihnt, sondern an
einer eher entlegenen Stelle, und zwar in: Logik, Akademie-Ausgabe IX 25.

2 Gelbst in umfangreichen philosophischen und theologischen oder in einschligigen ethischen
Lexika finden sich keine Ausfilhrungen zum Lemma ,Verletzlichkeit‘. Vgl. allerdings in der
phnosophischen Ethik L. WinGERT: Gemeinsinn und Moral (1993), S. 166-208.
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der Mensch verletzlich ist, bedarf er des Schutzes. Das Schiitzen als ethische
Aufgabe erfordert die Grundhaltung der Achtung. Insofern der verletzliche
Mensch in Sonderheit durch die Gewéhrleistung der Menschenrechte ge-
schiitzt wird, bedarf es auf der korrespondierenden tugendethischen Ebene der
Menschen-Tugend?® der Achtung. Wiahrend die normativ-ethische Grundfrage
lautet: ,,Was soll ich tun?*, lautet die tugendethische Grundfrage: ,,Welcher
Mensch soll / kann ich sein?*. In Anbetracht der Vulnerabilitit des Menschen
ist hinsichtlich der ersten Frage einer der drei rechtsethischen Grundsitze
ULrians* maBgeblich, nimlich das praeceptum: ,neminem laede* (verletze
niemanden), hinsichtlich der zweiten Grundfrage die Einsicht, dass fiir den
moralisch guten Menschen die Grundhaltung der Achtung der anderen und
seiner selbst unverzichtbar und fundierend ist. Im Folgenden soll die Auf-
merksamkeit auf die Menschen-Tugend der Achtung, insofern sie fiir den
Schutz des verletzlichen Menschen notwendig ist, gerichtet werden.

1. Die Verletzlichkeit des Menschen

Der Mensch fiihrt sein Leben in verschiedensten Spannungsfeldern. Er ist, um
nur wenige Beispiele zu nennen, einerseits das einmalige, unverwechselbare
Individuum mit je eigener Biografie und je eigenen Persénlichkeitsmerkma-
len und andererseits das soziale Wesen, das in Gemeinschafien, in einer Ge-
sellschaft, in einer politisch-rechtlichen Ordnung lebt und auf institutionelle
Regelungen angewiesen ist. Er ist zum einen autonom, eigenstindig, und zum
andern abhingig, fragil, begrenzt. Er verhilt sich entweder kooperativ oder
konkurrierend, er sorgt entweder in einer konstruktiven Weise fiir eine Kohi-
sion oder verursacht in einer destruktiven Weise Konflikte. Er ist auf der einen
Seite zu einer altruistischen Praxis fahig und auf der anderen Seite zu einer
véllig egoistischen. Er hat allgemein betrachtet sowohl positive als auch nega-
tive Potenziale in sich. Wird die Verletzlichkeit des Menschen zum Ausgangs-
punkt ethischer Reflexion genommen, dann ist der Fokus auf einen negativen
Pol gerichtet. Es gehort zur conditio humana, dass der Mensch verletzlich ist.
Er kann selbst verletzt werden und andere verletzen. Als verletzliches Wesen
ist er mogliches Opfer eines Unrechts, als Verletzender Tater eines Unrechts.
Da die Erscheinungsformen der Vulnerabilitit vielfiltig sind, empfiehlt es sich

3 Zur Idee der Menschen-Tugenden im Allgemeinen sowie zu einigen Konkretionen vgl.
D. Wirschen: Christliche Ethik der Menschenrechte (2002), S. 247-280.
4 Zu den drei Grundsitzen vgl. z. B. O. Horri: Gerechtigkeit (2001), S. 49-53,
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meines Erachtens, sich zum Zweck ihrer Strukturierung an dem Frageschema
zu orientieren: ,, Wer wird wann von wem wodurch verletzt?“.’

a) Wer wird verletzt?

Die Frage nach dem ,,Wer?" ist die nach den tatsdchlichen oder potenziel-
len Opfern von Verletzungen. Die Erkenntnis, dass die Vulnerabilitit eine
anthropologische Konstante ist, impliziert, dass jeder Mensch zumindest po-
tenzielles Opfer sein kann. Als leibliches Wesen ist jeder Mensch angreifbar
und schmerzempfindlich, als emotionales Wesen ist jeder Mensch seelisch
verwundbar. Als Wesen, das eine Identitét und Integritdt auszubilden hat, ist
jeder Mensch fragil. Sprechen wir vom verletzlichen Menschen, dann haben
wir allerdings des Ofteren nicht den Menschen als solchen im Blick, sondern
im eingegrenzten Sinn die Mitglieder bestimmter Gruppen, die besonders
verletzlich sind.® So leuchtet es unmittelbar ein, dass z.B. Kinder aufgrund
ihrer Entwicklungsstufe, die in verschiedener Hinsicht eine Schwiéche mit
sich bringt, besonders verletzlich und damit hilfs- und schutzbediirftig sind.
Besonders verletzlich sind ebenfalls Menschen mit Behinderungen, die ganz
unterschiedliche Beeintrichtigungen haben. Es sind keineswegs nur biologi-
sche, sondern insbesondere auch soziale Griinde, warum Frauen zur Grup-
pe besonders verletzlicher Menschen gerechnet werden. Geschicht dies bei
Minoritéten, so hat es in der Regel gesellschaftlich-politische Ursachen. Es
hat seine Griinde, warum komplementir zu den allgemeinen Menschenrechts-
erkldrungen bzw. -konventionen im Sinne einer Spezifizierung eigene Men-
schenrechtsiibereinkommen fiir besonders verletzliche Gruppen verabschie-
det worden sind.” Diese konnen gelesen werden wie ein ,,Katalog* derjenigen
Maoglichkeiten einer Verletzung, die den Mitgliedern einer bestimmten sozia-
len Entitiit drohen oder ihnen widerfahren. Obgleich die Verletzlichkeit eine
anthropologische Konstante ist, so dass alle Menschen darauf angewiesen
sind, dass fiir sie existenziell Wichtiges durch das Recht geschiitzt wird, so ist
doch nicht zu leugnen, dass Mitglieder der exemplarisch genannten Gruppen
in hoherem MaBe fiir Menschenrechtsverletzungen anfillig sind.

5 Durch die Wahl des Passivs des Verbs soll bewusst das Opfer das Subjekt der Frage sein.

s Ist in anderen Wissenschaften von einer Vulnerabilitit die Rede, dann wird dabei ebenfalls
eine Besonderheit hervorgehoben. So m?int ,Vulnerabilit%it‘ in der Medizin die besondere An-
filligkeit fur bestimmte Erkrankungen, in der Psychologie ghe t?esondere seelische Verwund-
barkeit aufgrund bestimmter Faktoren oder in der Okologie die besondere Empfindlichkeit

einzelner Okosysteme.
7 Vgl. dazu D.

witschen: Eigene Menschenrechtskonventionen ? (2009), S. 263-269.
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b) Wann wird verletzt?

In engem Zusammenhang mit der Frage, wer verletzlich ist, steht die Frage,
wann Menschen dies sind. Nicht nur durch die Zugehdorigkeit zu einer be-
stimmten Gruppe wird der Aspekt der Verletzlichkeit virulent, sondern auch
durch spezifische Lebensumstinde. So ist der Mensch in einzelnen Lebens-
phasen, wie vor allem am Anfang und am Ende des Lebens, aber auch etwa
in der Phase der Pubertét oder einer gravierenden Erkrankung, besonders vul-
nerabel. Gleiches gilt fiir kritische Lebensereignisse, wie sie sich z. B. durch
den Verlust eines sehr nahestehenden Menschen oder der Arbeitsméglichkeit
ergeben, oder durch prekire Lebenssituationen, wie sie etwa bei einem Le-
ben unterhalb des Existenzminimums oder in einem totalitiren Staat gegeben
sind. Zu differenzieren ist mithin zwischen der allgemeinen Verletzlichkeit,
von der kein Mensch ausgenommen ist, und der besonderen Verletzlichkeit
unter bestimmten Umstéinden, die heterogener Art sind.

¢) Yon wem wird verletyt?

Die Frage nach dem ,,Von wem?* ist die nach dem Titer. Verletzungen konnen
im Mikro-, Meso- und Makrobereich zugefiigt werden. In der ersten Situation
ist ein Individuum der Titer oder sind mehrere Individuen oder Mitglieder
einer liberschaubaren Gruppe die Titer, in der zweiten Situation intermedi-
dre gesellschaftliche Gruppen und in der dritten Situation etwa Staaten und
ihre Organe oder gar Staatengemeinschaften. Mit Blick auf die Mitglieder
besonders vulnerabler Gruppen gilt es eine spezifische Weiterentwicklung,
des Niheren eine Extension der Menschenrechtsidee zu beachten. Wihrend
die urspriingliche Ausgangskonstellation einer Menschenrechtsverletzung die
gewesen ist, dass der Staat (bzw. seine Organe) der Titer ist und das Indivi-
duum, sprich: der Biirger das Opfer, wird inzwischen etwa im Kontext der
Kodifizierung von Kinder- oder Frauenrechten oder Rechten von Behinderten
anerkannt, dass auch im privaten Bereich durch Individuen eine Menschen-
rechtsverletzung begangen werden kann, wie dies beispielsweise bei hauslj-
cher Gewalt der Fall ist. Um die spezifische Verletzlichkeit einzelner Gruppen
adiquat zu erfassen, wird mithin die ansonsten im Menschenrechtsdiskurs iib-
liche Dichotomie zwischen &6ffentlichem und privatem Unrecht aufgehoben,
was eine Extension hinsichtlich der Tater bedeutet. Demnach kénnen nicht

mehr nur staatliche Organe sich einer Menschenrechtsver]etzung schuldig
machen, sondern auch private Akteure.
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d) Wodurch wird verletzt?

Wodurch Opfer von den Tétern verletzt werden, das weist ein breites Spek-
trum auf. Es reicht von verbalen Krinkungen im Alltag bis zur Folter und
Tétung im Extremfall. Nicht nur durch physische und psychische Ubergriffe
werden Verletzungen verursacht, sondern auch durch Sprachhandlungen, wie
verbale Demiitigungen oder diskriminierende Sprechakte.® Verletzt werden
kann der Mensch unter anderem in seiner moralischen und religiésen Identi-
tat, durch die Ignoranz religidser Gefiihle oder kultureller Praktiken, in seiner
physischen und psychischen Integritét, in seiner Autonomie und seinen Frei-
heitsrdumen, in seinem guten Ruf, in seiner Privat- und Intimsphére, durch
die Verweigerung von politischen und sozialen Teilhabeméglichkeiten, durch
Benachteiligungen, in seinem Status als einer unter seinesgleichen. Verletz-
lich ist der Mensch als dieses unverwechselbare Individuum, das sein eigenes
Leben selbstverantwortlich fiihrt, und als Mitglied einer Gemeinschaft bzw.
Gesellschaft, das auf die Anerkennung der anderen als gleichberechtigt ange-
wiesen ist.

e) Klarstellungen

Um der Klarheit willen sei, erstens, festgehalten, dass nicht jedes moralisch
falsche oder rechtlich illegale Handeln eine Verletzung im hier gebrauchten
Sinn des Wortes darstellt. Das Wort , Verletzung* wird mithin nicht als ,,um-
brella-term* gebraucht, mit dem in einem generellen Sinn beschrieben wiir-
de, dass berechtigte Anspriiche jedweder Art nicht beachtet werden oder dass
gegen moralische und/oder rechtliche Normen, durch die diese Anspriiche
eigentlich geschiitzt werden sollen, verstoBen wird. Der Referenzpunkt der
Redeweise ist vielmehr eine spezifisch anthropologische Eigenschaft, die im
Umkreis von Merkmalen wie Verwundbarkeit, Versehrbarkeit, Leidensfihig-
keit, Gefahrdet- oder Bedrohtsein, Ausgesetztsein zu verorten ist. Notwendi-
ge Voraussetzungen fiir die Charakterisierung einer Handlungsweise als einer
Verletzung sind, dass in einem ersten, deskriptiv zu erfassenden Schritt von
Seiten der Téters gegeniiber dem Opfer ein Eingriff, Angriff oder Ubergriff er-
folgt, iiber den in einem zweiten Schritt normativ geurteilt wird, er sei ethisch
nicht zu rechtfertigen.” Durch eine Verletzung wird dem Opfer vom Titer ein

8 Vgl. zu Letzerem z.B. B. LieescH: Subtile Gewalt (2007); S. K. Herman u. a. (Hg.): Verlet-
zende Worte (2007). . o . g.): Verlet
9 Im Unterschied dazu wird etwa bei einer medizinisch indizierten Operation ein Eingriff in
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bestimmtes Ubel zugefiihrt, wofiir es keinen ethischen Grund gibt. Sie erfolgt
im Kontext einer Ausiibung von Macht oder Gewalt, von der ein ethisch nicht
zu rechtfertigender Gebrauch gemacht wird. GemiB einer eingebiirgerten Dif-
ferenzierung wird bei einer Verletzung, die eine aktive Handlung, nicht eine
Unterlassung ist, violente Gewalt, nicht Gewalt im Sinne einer pofestas ge-
braucht.!® Die Benutzung violenter Gewalt beschrinkt sich dabei keineswegs
auf physische Ubergriffe, sondern umfasst auch subtile Formen, wie dies bei
verbalen Krankungen oder seelischen Demiitigungen der Fall sein kann.
Zweitens ist keineswegs jede Verletzung eines Menschen menschenrecht-
lich relevant. Den Ausgangspunkt, einen begriindeten Anspruch als ein Men-
schenrecht zu postulieren und dann zu kodifizieren, bildet eine gravierende
und wiederkehrende Unrechtserfahrung. Eine Verletzung kann von ver-
gleichsweise geringem Gewicht sowie ein punktuelles Ereignis sein, so dass
sie schon unter diesen Riicksichten keine Menschenrechtsverletzung darstellt.
Ist der Mensch etwa in der Entwicklungsphase der Pubertit oder nach dem
Tod einer fiir ihn wichtigen Vertrauensperson besonders verletzlich, dann ist
das Beistehen selbstredend keine menschenrechtliche Aufgabe, sondern eine

individualethische.

2. Schutz durch die Menschen-Tugend der Achtung

Die ethische Konsequenz der Vulnerabilitat lautet: Da der Mensch in ver-
schiedensten Hinsichten verletzlich ist, bedarf er des Schutzes. Der Schutz
erfolgt in Sonderheit zum einen durch politisch-rechtliche Mafinahmen — in
eminenter Weise durch die Sicherung von Menschenrechten — und zum ande-
ren durch eine ethische Praxis. Hier interessiert der Zusammenhang zwischen
dem Rechtsinstrumentarium der Menschenrechte und den ihnen korrelieren-
den ethischen Tugenden. Insofern der Mensch in seiner Vulnerabilitit in den
Blick gerit, ist die Haltung der Achtung die menschenrechtlich einschligige.

a) Semantisches zum Wort ,Achtung*

Bevor den Griinden fiir diese Korrelation nachgegangen werden kann, ist des
Niheren zu erfassen, was mit dem Wort ,Achtung‘ gemeint ist, insofern es

die korperliche Integritit vorgenommen, der jedoch ethisch zuldssig ist, insofern der Patient
diesem zustimmt und er zu seiner Gesundung erforderlich ist.

1 Gewalt im Sinne der potestas verwenden etwa staatliche Organe, die aufgrund des geltenden
Rechts befugt sind, unter definierten Voraussetzungen gegeniiber Biirgern einzugreifen, notfalls
ZwangsmaBnahmen durchzufiihren.
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fiir die fundamentale menschenrechtliche Grundhaltung — hier Menschen-Tu-
gend genannt — steht. Denn das Substantiv ,Achtung* wie das Verb ,achten‘
sind homonym; je nach Kontext kann unter ihnen Verschiedenes verstanden
werden. Achtung als nomen actionis fir eine Menschen-Tugend meint etwas
anderes als ein Beachten von Regeln oder Hinweisen in einem nicht-ethischen
Kontext. Beispielsweise achten wir bei der Einnahme eines Medikaments auf
die Hinweise des Beipackzettels, bei der Autofahrt auf Verkehrszeichen, bei
einer Zugreise auf Durchsagen, bei der Inbetriebnahme eines technischen Ge-
rites auf die Anleitung. Ferner kann ,Achten‘ in einem nicht-ethischen Sinn
ein Aufmerksamsein meinen. Wir achten z. B. darauf, was eine Person verbal
oder durch Gesten mitteilen oder zu verstehen geben will. Weiterhin kann
,Achten‘ den Respekt vor einer Autorititsperson meinen. Beispielsweise ach-
ten Kinder ihre Eltern oder Lehrer, jiingere Menschen éltere; wir achten be-
stimmte Individuen wegen ihres hochrangigen Amtes. Mit Letzterem kann
eine soziale Wertschéitzung einhergehen. Respekt kann jemand auch vor etwas
in anderer Hinsicht Uberlegenem haben. Ein Bergsteiger hat wegen der Ge-
fahren Respekt vor einem Berg, ein Seefahrer vor dem gewaltigen Meer und
ein Sportler vor den nichsten Gegnern. Untergriindig stehen bei dieser Art
von Respekt bestimmte Befiirchtungen im Raum. Uberdies kann ,Achten® fiir
Hochachtung stehen, die mit groer Wertschétzung oder Verehrung zu tun hat.
So kann jemand grofite Achtung empfinden etwa vor den Leistungen eines
anderen, vor seinem Mut, seiner Gradlinigkeit oder seinem Einsatz. Dieses
Empfinden kann sich aber auch einstellen angesichts dessen, wie jemand mit
schicksalhaften Widerfahrnissen umgeht.

b) ,Achtung‘ als Anerkennung der Rechtssubjektivitiit

Bezeichnet das Wort ,Achtung‘ die fundamentale menschenrechtliche Grund-
haltung, dann stehen die Variablen der dreistelligen Relation ,,x achtet y unter
der Hinsicht z* fiir Folgendes: der Akteur kann jeder Mensch, der Adressat
kann ebenfalls jeder Mensch sein; die relevante Riicksicht der Achtung sind —
vor jeder Differenzierung gesagt — die basalen Rechte, durch die der Mensch
— negativ gewendet — in seiner Verletzlichkeit und — positiv gewendet — in sei-
ner Wiirde geschiitzt wird. Da es um die Anerkennung elementarer Rechte des
Menschen und damit als Voraussetzung um die Anerkennung des Menschen
als Rechtssubjekt geht, ist die Haltung der Achtung in der Rechtsmoral zu ver-
orten. Das heifit: die Haltung der Achtung ist eine moralische. Ihr Gegenstand,
die Menschenrechte, sind — jedenfalls einem weit verbreiteten Verstiindnis zu-
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folge — moralisch begriindete und rechtlich kodifizierte Anspriiche. Von ihrer
Genese her ist regelméBig zu konstatieren, dass Menschen zunéchst elemen-
tare und exemplarische Unrechtserfahrungen machen, die sie aus moralischen
Griinden die Forderung stellen lassen, dass ihre berechtigten Anspriiche, die
sie wegen ihres universalen und basalen Charakters ,Menschenrechte* nennen,
anerkannt werden, und zwar nicht nur als moralische, sondern insbesondere
auch als rechtlich geschiitzte und damit durchsetzbare Anspriiche. Der Idee
der Menschenrechte ist die Tendenz zur Verrechtlichung immanent. Erst wenn
sie kodifiziert worden sind, handelt es sich um Menschenrechte im engeren
Sinn des Wortes. Mit der Menschen-Tugend der Achtung anerkennt jemand
generell jeden anderen Menschen als Rechtssubjekt, das einen begriindeten
Anspruch auf die Sicherung elementarer Voraussetzungen fiir eine menschen-
wiirdige Existenz, auf den Schutz vor gravierenden Verletzungen hat.

¢) Achtung unterschieden von anderen Grundhaltungen

Diese Menschen-Tugend unterscheidet sich daher etwa von der Grundhaltung
des Wohlwollens, die dadurch gekennzeichnet ist, dass eine Person es sich
zum Grundsatz macht, aus freier Initiative fiir andere zu sorgen, was unter
anderem in einer Zuwendung, Fiirsorge, Barmherzigkeit zum Ausdruck kom-
men kann. Die Haltung des Wohlwollens, der Nachstenliebe (als partikulire
Tugend verstanden) setzt die der Achtung voraus und transzendiert sie. Der
Achtung ist es um die Wahrung der Rechte anderer zu tun, dem Wohlwol-
len um freiwillige Hilfe. Mit der Menschen-Tugend der Achtung werden die
anderen als Rechtssubjekte anerkannt, die einen berechtigten Anspruch dar-
auf haben, ihre Menschenrechte wahrnehmen zu kénnen; mit der Haltung der
Nichstenliebe wird freiwillig die Aufgabe iibernommen, anderen, sofern not-
wendig und moglich, beizustehen. Die Achtung wahrt die Grenzen, die durch
die Rechte anderer gesetzt sind; das Wohlwollen sucht die Nihe, will fiir an-
dere da sein, sorgt fiir einen Zusammenhalt. Wer andere achtet, der leistet das
Geschuldete; wer Nichstenliebe iibt, der tut in meritorischer Weise mehr."
Die Haltung der Achtung ist zudem unterschieden von der der Solidaritit.
Wiihrend die Person, welche sich die Tugend der Achtung zu eigen macht,
nicht in fundamentale Rechte anderer eingreift, deren legitime Anspriiche re-
spektiert, tut der solidarische Mensch sich mit anderen zusammen, um fur
gemeinsame Rechte oder Interessen einzustehen oder um gemeinsam gegen

I' . KANT unterteilt die Pflichten gegeniiber anderen in die der Achtung und der Liebe. Zu den
Distinktionsmerkmalen vgl. D. WiTscHEN: Achtung (2006).
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zugefligtes Unrecht zu kimpfen (Con-Solidaritit), oder er setzt sich, ohne un-
mittelbar selbst betroffen zu sein, fiir die Opfer erlittenen Unrechts aktiv ein
(Pro-Solidaritit). Die Achtung unterscheidet sich ferner von der Ehrfurcht.
Die Achtung hat ihren Geltungsgrund in elementaren Rechten, die der Mensch
mit seiner praktischen Vernunft als fundamentale Ermdglichungsbedingungen
fiir eine menschenwiirdige Existenz erfassen kann. Wovor wir hingegen Ehr-
furcht haben, dem kommt etwas Unergriindliches und Verehrungswiirdiges
zu; es verweist in die Dimension des Transzendenten, des Heiligen. Es 16st
eine stirkere Gefiihlsbeteiligung aus.

d) Referenzpunkt der Achtung: die Menschenwiirde

Die entscheidende Hinsicht, die den Referenzpunkt der Menschen-Tugend der
Achtung ausmacht, ist die Wiirde des Menschen.'? Via negationis erschliefit
sich, was diese Grundhaltung beinhaltet. Denn es sind Kontrasterfahrungen
in Form eines Verletzt-Werdens, in Anbetracht derer wir urteilen, dass die
Menschenwiirde nicht anerkannt wird. Wo Menschen gedemiitigt, erniedrigt,
herabgesetzt, miss- oder verachtet werden, ihr Selbstwert ignoriert, ihnen die
Selbstachtung genommen wird,"* wo sie gedchtet, stigmatisiert, diskriminiert,
als minderwertig behandelt, ausgeschlossen werden, wo sie fiir die Zwecke
anderer instrumentalisiert, ausgebeutet, nicht als eigenverantwortlich aner-
kannt werden, insbesondere dort wird die Menschenwiirde verletzt."* Bei allen
phianomenologischen Unterschieden ist diesen Ausformungen der Verletzung
der Menschenwiirde gemein, dass — kantisch formuliert — die Selbstzweck-
lichkeit jedes Menschen nicht anerkannt wird. Die einen behandeln die ande-
ren nicht als ihresgleichen, nicht als Wesen, denen die gleichen fundamentalen
Rechte zukommen wie den anderen. Positiv gewendet fordert mithin die Men-
schen-Tugend der Achtung die grundsétzliche und universale Anerkennung

12 Vgl. I. KanT: Die Metaphysik der Sitten, Akademie-Ausgabe V1 462: Achtung ist , die An-
erkennung einer Wiirde (dignitas) an anderen Menschen, d.i. eines Werths, der keinen Preis
hat, kein Aquivalent, wogegen das Object der Werthschitzung ... ausgetauscht werden konnte.*

13 Zum Zusammenhang von Demiitigung und Selbstachtung vgl. A. MarGauiT: Politik der
Wiirde (1999), S. 23f.

14 A. HonneTH, fiir den die Anerkennung durch andere und die Selbstachtung miteinander ver-
schriinkt sind, unterscheidet drei Weisen der Missachtung, die er in einem unauflésbaren Zu-
sammenhang mit der Identitét und Integritét der Betroffenen sicht: die Verletzung der leiblichen
Integritat durch Gewalttitigkeit (z.B. durch Folter oder Vergewaltigung), die Erniedrigung
durch den Ausschluss von Rechten, die Nicht-Anerkennung als vollwertiges, moralisch gleich-
berechtigtes Mitglied sowie die Entwﬁrdigung_ durch die Verweigerung sozialer Wertschitzung
von individuellen und kollektiven Lebensweisen, durch deren Einordnung als minderwertig
(Kampfum Anerkennung (1998), S. 214-218).
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des Menschen als eines ,,Selbstzweckes®. Allein kraft seines Menschseins
kommt jedem Menschen Wiirde zu, also unabhingig davon, welche natiirli-
chen Eigenschaften er hat, welche Persénlichkeitsmerkmale er aufweist, zu
welcher sozialen Gruppe er gehort, welche Uberzeugungen er hat, zu welchen
Leistungen er fahig ist. Jede Einnahme eines partikularistischen Standpunktes
ist mit der Menschen-Tugend der Achtung unvereinbar, allein der Standpunkt
des ethischen Universalismus mit ihr vereinbar.

e) Merkmale menschenrechtlicher Achtung:
egalitir und nicht-konditional

Die menschenrechtliche Achtung ist mithin eine egalitire. Sie ldsst keine gra-
duellen Abstufungen zu; sie ist jedem Menschen als Menschen in gleicher
Weise geschuldet. Um S. DaRwALL’s bekannte Distinktion's aufzugreifen: die
menschenrechtliche Achtung ist eine Ausformung des ,,recognition respect*
und nicht eine des ,,appraisal respect“. Mit Letzterer ist die positive Wert-
schitzung von personlichen Eigenschaften eines Menschen gemeint. Diese
Persénlichkeitsmerkmale, die ein Mensch erwirbt und die er auch wieder
verlieren kann, und die Menschen in verschiedener Weise besitzen kénnen,
konnen graduell eingeschitzt, in komparativischer Hinsicht beurteilt werden.
Menschen sind beispielsweise in unterschiedlichem Malle temperamentvoll,
sensibel, kommunikativ, phantasievoll, vorausschauend, konfliktfahig, ein-
satzwillig. Die Personlichkeit des Menschen ist etwas anderes als seine Per-
sonalitit, die iiber die naturale Basis hinaus der axiologische Geltungsgrund
der Achtung ist.

Die menschenrechtliche Achtung ist nicht konditional. Sie kommt dem
Menschen unabhingig von bestimmten Leistungen, von sozialen Statuszu-
schreibungen oder biologischen Unterscheidungsmerkmalen zu. Auch wenn
die reziproke Anerkennung der Menschen das menschenrechtliche Ziel ist,
so ist doch die Aneignung der Tugend der Achtung nicht davon abhiingig zu
machen, ob dem Triger von dem Adressaten in gleicher Weise Anerkennung
entgegengebracht wird. Dass ich von anderen miss- oder verachtet werde, darf
fiir mich kein Grund sein, sie gleichfalls nicht oder nicht mehr zu achten, was
nicht impliziert, dass ich nicht meinen berechtigten Anspruch auf Achtung
ihnen gegeniiber einfordern darf. Eine Asymmetrie in der Anerkennung be-
rechtigt nicht zur Aufgabe der Menschen-Tugend der Achtung. Eine nicht-

15 Vgl. S. DarwaLL: Two kinds (1977), S. 36-49.
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konditionale Achtung kommt dem Menschen ebenfalls insofern zu, als der
andere seine Selbstzwecklichkeit nicht verwirken kann. Wahrend die Ach-
tung im Sinne personlicher Wertschdtzung hinfillig wird, wenn der andere
bestimmte zuvor gezeigte Leistungen nicht mehr erbringt oder seine Person-
lichkeit sich ins Negative wendet, ist eine vergleichbare Verdnderung bei der
menschenrechtlichen Achtung nicht denkbar bzw. nicht zuldssig. Sie kommt
ihm ebenfalls zu, wenn er zu bestimmten Leistungen noch nicht oder nicht
mehr fihig ist. Menschenrechtliche Achtung unterscheidet sich zudem von
der Wertschitzung, die wir Menschen wegen ihrer moralischen Exzellenz zu-
kommen lassen.

f) Achtung hinsichtlich der Moralfiihigkeit und des Wohls

Die Grundeinstellung, jeden Menschen kraft seines Menschseins als ,,Selbst-
zweck* prinzipiell und unbedingt zu achten, schlieft nun folgende wichti-
ge Differenzierung nicht aus: Die Haltung kann entweder dem Mitmenschen
gelten, insofern er sittliche Werte realisieren kann, die allein in seiner freien
Selbstbestimmung griinden, oder dem Mitmenschen, insofern er auf nicht-
sittliche Werte angewiesen ist, die in der Summe sein Wohl ausmachen.'® An-
ders gesagt: Ist von der Wiirde des Menschen als Bezugspunkt der Haltung
der Achtung die Rede, dann ist grundlegend zweierlei auseinanderzuhalten:
Zum einen ist mit der ,Wiirde des Menschen‘ seine Fihigkeit zur Moralitit
gemeint'” und zum anderen sein Anspruch auf elementare nicht-sittliche Wer-
te. Streng genommen kann der Mensch die Wiirde im erstgenannten Sinn,
die ihn auszeichnet, nur selbst verletzen, indem er sich zu einer moralisch
schlechten Existenzform entschlieft. Durch sie verliert er zugleich seine —
moralisch verstandene — Selbstachtung. Im Extremfall der Folter ist es der
Folterer, der seine eigene Menschenwiirde verletzt, verliert diese nicht der
Gefolterte; diesem widerfahrt grausamstes Unrecht. Es ist der Ausbeuter,
der mit seinem puren Egoismus seine eigene Menschenwiirde verletzt; dem
Ausgebeuteten wird gravierendes Unrecht zugefligt. Gleichwohl kénnen sich
andere zu dieser Wiirde verhalten. Sie achten sie, indem sie das Recht auf
Gewissensfreiheit anerkennen. Die moralische Selbstverantwortung verletzt,

16 Zur Unterscheidung von sittlichen und nicht-sittlichen Werten vgl. B. ScHULLER: Die Be-
iindung (1980), S.73-78. o .
gul;u Nungist Moralitit die Bedingung, unter der allein ein verniinftiges Wesen Zweck an sich
se]i;st sein kann ... Also ist Sittlichkeit und die Menschheit, sofern sie derselben fihig ist, dasje-
nige, was allein Wiirde hat* (1. KanT: Grundlegung, Akademie-Ausgabe 1V 435).
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wer den anderen zwingt, gegen seine Gewissensiiberzeugung zu handeln,
oder wer dazu zu verleiten versucht. Sie achten sie, indem sie etwa das Recht
auf Religionsfreiheit im Sinne der Glaubensfreiheit anerkennen. Die Gewis-
sensfreiheit in rebus religionis verletzt, wer den anderen zur Annahme oder
Ablehnung eines bestimmten Glaubens zu zwingen versucht. Soll die Wiirde
im zweitgenannten Sinne gewahrt werden, erfordert die Achtung Vielfiltiges.
Ihre Spezifizierung findet sie in den Werten, die durch die anderen Menschen-
rechte geschiitzt werden. Menschenwiirdig in diesem Sinne wird behandelt,
dessen Rechte beispielsweise auf Leben, auf physische und psychische In-
tegritit, Befriedigung elementarer Grundbediirfnisse, Bildung, Arbeit, Hand-
lungsfreiheiten, auf Teilhabe geachtet werden. Ihre Realisierung ist teilweise
von kontingenten Umstéinden abhingig; teilweise tun sich bei ihr Konkurren-
zen auf, die eine gleichzeitige Umsetzung verschiedener Rechte verhindern;'®
teilweise fehlen dem Menschen hic et nunc die Mdoglichkeiten, ein an sich
anerkanntes Recht zu sichern.

Aus dem Ausgefiihrten ergeben sich drei unterscheidbare Inhalte der Men-
schen-Tugend der Achtung: 1.die Anerkennung der prinzipiellen Gleichheit
aller Menschen, 2.die Anerkennung der Moralfdhigkeit des Menschen, die
sich in der Anerkennung des Rechts auf Gewissensfreiheit manifestiert, und
3.die Anerkennung der elementaren Ermdglichungsbedingungen wiirdigen
Menschseins, die in der Anerkennung der anderen Menschenrechte zum Aus-

druck kommt.

g) Option fiir die Verletzlichen

Unter anthropologischer Riicksicht macht insbesondere die Vulnerabilitit des
Menschen die Ur-Haltung der Achtung notwendig. Unter Anerkennung der
prinzipiellen Gleichwertigkeit aller Menschen gilt der Schutz durch Achtung
insbesondere den Schwachen, den ,Kleinen®, den Versehrten, den Zukurz-
gekommenen. Wie die Erfahrung lehrt, sind sie es, denen als Ersten und am
stirksten Unrecht und Leid zugefligt wird — zumal in massiven politischen
und gesellschaftlichen Krisen- und Konfliktsituationen. Mit der Menschen-
Tugend der Achtung wird ein Kontrapunkt zum ,,Recht des Stirkeren* ge-
setzt, mit ihr wird in Sonderheit die Option fiir die Schwachen, die Verletz-
lichen und damit fiir die besonders Schutzbediirfligen zur Geltung gebracht.
Der Orientierung an dieser Option bedarf es, damit den Mitgliedern dieser de

18 Vgl. dazu D. WitscHen: Menschenrechte gleichgewichtig? (2009).
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facto rechtlosen oder benachteiligten Gruppen die Wahrehmung der gleichen
Rechte ermdglicht wird wie allen anderen Mitgliedern der Gesellschaft, und
damit vor allem Schwache vor Ubergriffen geschiitzt werden, die Grenzen ge-
wahrt werden, deren Uberschreiten einen Angriff auf die Integritat bedeutet.
Als ein maBgeblicher Indikator fiir den Grad, in dem die Leitidee der Huma-
nitit in einem Gemeinwesen umgesetzt wird, kann mit gutem Grund angese-
hen werden, wie die besonders Verletzlichen, die fiir gewhnlich zugleich die
Wehrlosen sind, behandelt werden. Verlangt das ethische Grundprinzip, dass
jeder Mensch — kantisch gesprochen — als Selbstzweck anzuerkennen und zu
behandeln ist, dann ist eine Praxis gemiB der Option fiir die Verletzlichen
gleichsam die Echtheitsprobe dafiir, dass der Mensch in der Tat um seiner
selbst willen respektiert wird, eben auch dann, wenn von ihm keine Gegen-
leistung zu erwarten ist, wenn er auch letztlich nicht fiir die Durchsetzung ei-
gener Interessen niitzlich ist. Gerade gegeniiber den besonders Verletzlichen,
die in stirkerem Mafle Gefihrdungen ausgesetzt sind, deren eigene Potenziale
im Vergleich mit anderen sehr eingeschrinkt sind, deren Lebenslagen prekir
sind, die daher auf die Assistenz anderer angewiesen sind, hat sich die Haltung
der Achtung zu bewéhren.

h) Protektion durch Resilienz

Tugenden als eingeiibte Haltungen setzen persénliche Ressourcen frei, entfal-
ten Kompetenzen fiir die eigene Lebensfithrung. Werden eigene Menschen-
rechte verletzt, ist die Haltung der Achtung ebenfalls in Form der Selbstach-
tung gefragt. Die Haltung der Selbstachtung kann ein Zerbrechen an den mit
dem zugefugten Unrecht einhergehenden Verletzungen verhindern. Unter
giinstigen Voraussetzungen bewirkt sie eine eigene Widerstandsfihigkeit.
Aufgrund dieser kann eine Person die erlittenen Verletzungen verarbeiten und
sich in Zukunft gegen drohendes Unrecht zur Wehr setzen. In der neueren
Psychologie ist der Frage nachgegangen worden, aufgrund welcher Faktoren
Menschen, die massive seelische Verletzungen bis hin zu Traumatisierungen
erlitten haben, eine erstaunliche Widerstandsfihigkeit entwickeln. Diese Fi-
higkeit wird Resilienz genannt."”” Als protektive Faktoren konnten insbesonde-
re eruiert werden: Resiliente Personen betrachten ihre Leidenssituation nicht
als uniiberwindliches Problem. In einem Prozess verlassen sie die Opferrolle,
entwickeln Bewiltigungs- sowie Probleml6sungsstrategien, planen aktiv ihre

19 Zum Uberblick vgl. K. FROHLICH-GILDHOFF/M. RONNAU-BOsE: Resilienz (2009).



32 Dieter Witschen

Zukunft. Sie konnen ihre Lage angemessen reflektieren und einschétzen, ihre
Gefiihle und Antriebe steuern sowie mit Stress umgehen. Sie vertrauen auf
ihre eigenen Fihigkeiten zur positiven Verinderung trotz aller Hindernisse,
ibernehmen die Verantwortung fiir sich selbst, widerstehen der Versuchung
zur Resignation, zur Lahmung. Sie setzen sich realistische Ziele. Sie stehen in
starkenden Beziehungen zu stabilen Vertrauenspersonen, nehmen die Unter-
stiitzung dieser ihnen nahestehenden Personen in Anspruch. Viele von ihnen
gewinnen Kraft aus ihren religiésen Uberzeugungen und aus der religidsen
Gemeinschaft, der sie zugehoren. Die psychischen Schutzfaktoren enthalten
ethische Dimensionen. Angesichts der Vulnerabilitit des Menschen diirfte es
hilfreich sein, das Augenmerk auf die Menschen-Tugend der Achtung auch im
Sinne der Selbstachtung zu richten und sich dabei die Elemente der Resilienz
zunutze zu machen.

i) Metaethische Implikationen

Die Menschen-Tugend der Achtung ist eine responsorische Haltung, was me-
taethische Implikationen hat. Bewusst wird von der Anerkennung und nicht
von der Zuerkennung der Menschenrechte gesprochen. Dies ist darin begriin-
det, dass die Wiirde des Menschen sowie die einzelnen Menschenrechte als
etwas Vorgegebenes zu achten sind, dass Menschen sich nicht etwa darauf
einigen, dem Menschen eine Wiirde und grundlegende Rechte zuzusprechen.
Entsprechend werden die Menschenrechte unter anderem als angeboren, pr-
positiv, vorstaatlich, unverduBerlich, unverlierbar, als dem Menschsein inhi-
rent qualifiziert. Vorgéngig zur Gesetzgebung auf internationaler, regionaler
sowie nationaler Ebene sind sie in Geltung. Sie werden weder erworben noch
verliehen; sie sind rechtlicher Verfligung, der Disposition der Legislative ent-
zogen. Sie gelten nicht deshalb, weil sie von einer legalen Autoritit so fest-
gesetzt worden sind. Sie sind nicht nach dem Typus positiven Rechts zu be-
greifen. Mit der Menschen-Tugend der Achtung antwortet das Individuum auf
die vorgegebene Menschenwiirde und die Rechte, die fiir die Erméglichung
einer menschenwiirdigen Existenz konstitutiv sind, indem es sje anerkennt,
ihre Sicherung sich zur Grundmaxime seiner Praxis macht. Das Wort ,Men-
schenwiirde* hat gerundivischen Charakter, Kommt dem Menschen auf Grund
seines Personseins Wiirde zu, dann besteht Grund, dass der Mensch um seiner
selbst willen zu bejahen, zu achten ist.
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J) Achtung als universale und partikulare Tugend

Um der Klarheit willen sei schliefllich darauf hingewiesen, dass die Men-
schen-Tugend der Achtung nicht nur als eine universale, sondern auch als
eine partikulare verstanden werden kann. In diesem Fall wird sie nicht als
Inbegriff, als schlechthin grundlegend begriffen, sondern als eine unter ande-
ren, die einem eingegrenzten Aufgabenfeld zuzuordnen ist. Gegeben ist dies,
wenn die Menschen-Tugend der Achtung der Klasse der individuellen Frei-
heitsrechte korreliert. Ein Spezifikum dieser Klasse besteht darin, dass es sich
aus der Perspektive der Adressaten um Unterlassungsrechte handelt. Rechte
wie z. B. jene auf Gewissens- oder Religionsfreiheit, auf freie Entfaltung der
Persénlichkeit, auf Freiziigigkeit fordern den Adressaten dazu auf, nicht in die
berechtigten Anspriiche anderer einzugreifen, also Ubergriffe zu unterlassen,
anders gesagt: die Rechte anderer zu achten. Darin unterscheiden sich Unter-
lassungs- von Leistungsrechten. Wer Letztere umsetzen will, der hat aktiv zu
handeln, um die Realisierung zu gewihrleisten. Uberdies unterscheidet sich
die Aufgabe des Achtens von der des Schiitzens, die dann zu bewiltigen ist,
wenn Dritte vor Angriffen auf ihre Rechte zu bewahren sind. Im partikularen
Sinn verstanden hat die Menschen-Tugend der Achtung mithin zum Gegen-
stand, individuelle Freiheitsrechte anderer anzuerkennen, nicht in die men-
schenrechtlich gesicherten Freiheitsrdume anderer einzugreifen.?

Je nachdem, ob die Menschen-Tugend der Achtung als eine universale oder
partikulare verstanden wird, wird mit dem Wort ,Achtung’ schwerpunktms-
Big ein anderer Bezug hergestellt. Im Fall der universalen Menschen-Tugend
bezieht sich dieses Wort in erster Linie auf die prinzipielle, nicht-konditionale
Gleichheit aller Menschen, auf die Anerkennung jedes Menschen als einen
unter seinesgleichen. Im Fall der partikularen Menschen-Tugend kommt der
Mensch primér in seiner Unterschiedlichkeit zu anderen, als das unverwech-
selbare Individuum in den Blick, dessen je eigene Uberzeugungen und Weisen
der Lebensfiithrung, die er sich jeweils frei aneignet, anzuerkennen sind.?' Vor
allen konkreteren Ausformungen ist die fundamentale Gleichheit aller Men-

2 In neuester Zeit findet auf der den Menschen-Tugenden korrelierenden Ebene der Men-
schenpflichten die Pflichtentrias: ,,Achten — Schiitzen — Gewihrleisten* vermehrt Aufmerk-
samkeit. Bei dieser ist das Achten (der individuellen Freiheitsrechte) eine der drei Grundklas-
sen menschenrechtlicher Verpflichtungen. Vgl. dazu D. WitscHen: Trias menschenrechtlicher
Verpflichtungen (2009). . ' ' ‘

21 E. TuenpHaT unterscheidet die universale Achtung jedes Menschen als Rechtssubjekt von
der Achtung der Autonomie des anderen. Fiir ihn ,,ist die Achtung der Freiheit des anderen ein
wichtiger Teil der Achtung seiner als Rechtssubjekt* (Vorlesungen (1993), S. 306).
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schen, ihre Gleichberechtigung zu achten; insofern der Mensch im Besonde-
ren Freiheitswesen ist, ist seine Andersheit zu achten. Die universale Achtung
gilt dem Menschen kraft seines Menschseins, die partikulare Achtung der je
eigenen Alteritit der Mitmenschen. Durch die universale Achtung wird der
Mensch geschiitzt, der durch eine Exklusion aus dem Kreis der Gleichberech-
tigten verletzt werden kann, und durch die partikulare Achtung der, der durch

die Unterdriickung seiner je eigenen Individualitét verletzt werden kann.

Zusammenfassung

WitscHeN, Dieter: Der  verletzliche
Mensch — Schutz durch Achtung. Refle-
xionen zu einer menschenrechtlichen Tu-
gend. ETHICA 19 (2011) 1, 19-35

Ausgehend vom anthropologischen Fak-
tum der Vulnerabilitat wird ein spezifischer
ethischer Gedanke entwickelt. Weil der
Mensch verletzlich ist, bedarf er des Schut'-
zes. Insofern das Schiitzen in Sonderheit
durch die Menschenrechte erfolgt, i.st auf
der korrespondierenden tugendethischen
Ebene die menschenrechtliche Grundhal-
tung der Achtung erforderlich.

Summary

WitscHEN, DIETER: Vulnerable man -
protection by respect. Reflections about
a virtue with regard to human rights.
ETHICA 19 (2011) 1, 19-35

On the basis of the anthropological fact of
vulnerability a specific ethical thought is
developed. As man is vulnerable, he needs
protection. If this kind of protection is pri-
marily to be offered by human rights, the
correlating level of virtue ethics has to re-
quest the fundamental attitude of respect
relevant to human rights.

Achtung AnthropPIOgy
Anthropologie human rights
Menschenrechte human virtue
Menschen-Tugend protection
Schutz respect
Verletzlichkeit vulnerability
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INFORMATIONSSPLITTER

Ethik und Verantwortung in der Medizin

Der Tenor des vom Europiischen Forum Alpach, der Osterreichischen Arztekammer
und der Arztekammer fiir Wien am 17. und 18. November 2010 veranstalteten Sym-
posiums ,,Medizin und Ethik* war, dass die ethischen Herausforderungen an Medizin
und Wissenschaften stindig steigen und daher ein kommunikationsoffenes ,Mitei-
nander* von Arzt und Patient in Zukunft unabdingbar sei.

Folgende Bereiche wurden dabei vorrangig thematisiert:

»Statistische Widerspriichlichkeiten* und falsche Darstellungen in der Friiherken-
nungsmethodik — addquater Umgang mit dem Wertesystem von Patienten zur Dia-
gnostik und Behandlung — das Spannungsfeld zwischen der Selbstverantwortung der
Patienten und der Aufklirungsverantwortung des Arztes.

Prisentiert wurde auch eine von einer Medizinstudentin bei 180 Personen durchge-
fithrte Erhebung zum Thema ,,Patientenautonomie und therapeutische Partnerschaft”,
die zum Ausdruck brachte, welchen Stellenwert Vertrauen, gegenseitige Achtung,
Kompetenz, positive Einstellung des Arztes, Zeit, Aufmerksamkeit und Versténdnis
im Arztgesprich einnehmen.

Ein weiterer thematischer Schwerpunkt der Tagung war ,,Die Sprache der Medi-
zin“, wo es um den ,richtigen Ton* im Gegeniiber von Patienten, Angehérigen und
Mitarbeitern ging, sei die Sprache der Medizin — so eine der aufgestellten Hypothesen
— doch inkulturiert und haufig auch moralisierend.

Kommunikation und Sprache standen auch im Mittelpunkt der Diskussionsrunde
Kommunikative Kompetenzen im Rahmen des Medizinstudiums®, wo von der , lern-
fihigen Arztpersonlichkeit” die Rede war. Als beispielgebend in diesem Zusammen-
hang wurde der Modellstudiengang Humanmedizin an der Medizinischen Klinik und
Poliklinik Charité in Berlin vorgestellt, der lebenslanges Lernen, Kommunikations-
starke und Verantwortungsbewusstsein in seinem Curriculum verankert habe.

AbschlieBend wurde noch auf die ,,Ethik der Kommunikation von Medizin und
Gesundheit“ bezogen auf die Medien eingegangen, wo die Missinterpretation me-
dizinischer Studien aufgrund mangelhafter Ausbildung sowie die Weiterleitung von
Falschinformationen an die Offentlichkeit angesprochen wurden. Ebenso im Mittel-
punkt der Debatte standen das Thema Lobbyismus durch die Pharmaindustrie und die

Rolle medizinischer Online-Plattformen.
Die Veranstaltungsreihe soll 2011 mit einem neuen thematischen Schwerpunkt fort-

gesetzt werden.
Nihere Informationen und Fachvortréige der Veranstaltung unter: www.alpbach.org
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DIE WUNSCHERFULLENDE MEDIZIN AUF DEM IRRWEG

Eine ethische Kritik des Enhancements

»Wem genug zu wenig ist, dem ist nichts genug.* (Epikur)

Giovanni Maio, absolvierte Studien der Philosophie und Medizin in Freiburg,
Strafburg und Hagen; Habilitation fiir Ethik in der Medizin an der Universitit zu
Liibeck. 2002 Berufung in die Zentrale Ethik-Kommission fiir Stammzellenfor-
schung durch die Bundesregierung. 2004 Ruf auf das Ordinariat fiir Biomedizini-
sche Ethik nach Ziirich. 2005 Ruf auf die Universititsprofessur fiir Bioethik/Me-
dizinethik an der Albert-Ludwigs-Universitit Freiburg. Direktor des Instituts fiir
Ethik und Geschichte der Medizin. Geschiftsfithrender Direktor des Interdiszi-
plindren Ethikzentrums Freiburg; Mitglied des Ausschusses fiir ethische und ju-
ristische Grundsatzfragen der Bundesérztekammer. Arbeitsschwerpunkte sind die
anthropologischen Grundlagen der Bioethik und die Verbindung zwischen Philo-
sophie, Theologie und Medizinethik.

Neueste Publikationen: Mensch ohne Maf3? Reichweite und Grenzen anthropo-
logischer Argumente in der biomedizinischen Ethik. Freiburg: Alber, 2008 (mit
J. Clausen u. O. Miiller); Ethik in Strukturen bringen. Denkanstdfe zur Ethikbera-
tung im Gesundheitswesen. Freiburg: Herder, 2010 (mit W. Heinemann); Mittel-
punkt: Mensch. Ethik in der Medizin. Stuttgart: Schattauer, 2011 (i. Dr.).

Die modeme Medizin befindet sich gegenwirtig in einem grundlegenden
Transformationsprozess. Galt sie lange Zeit in der Regel als eine Praxis, die
von Patienten angerufen wurde, so entwickelt sie sich seit den letzten Jahren
zunehmend zu einem Dienstleistungssektor, der nicht mehr nur auf Nachfrage
hin aktiv wird, sondern mit medizinischen Angeboten potentielle ,Konsumen-
ten‘ geradezu umwirbt. Diese Verdnderung der Medizin fiihrt — unterstiitzt
durch die zeitgendssische Wertschitzung der Selbstentfaltung — dazu, dass
immer mehr Bereiche der Medizin als Dienstleistungsbereiche konzipiert
werden, welche als Angebot abgefragt werden konnen. Damit tritt an die
Stelle des ,klassischen” normativen Leitbegriffs der rztlichen Hilfe in vie-
len Bereichen die wunscherfiillende Dienstleistung, die meist fiir wertneutral
gehalten wird.

Angesichts des gegenwirtigen dynamischen Wandels in der Medizin ist
schon jetzt absehbar, dass wunscherfiillende Dienstleistungen in Zukunft ver-
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stérkt angeboten werden, unterstiitzt von pharmazeutischen Unternehmen, die
hier einen besonders lukrativen Markt sehen. Hinzu kommt, dass viele Kli-
niken und Praxen angesichts 6konomischer Engpisse zusitzliche Einnahme-
quellen durch die Dienstleistungsmedizin sehen werden, die nicht selten als
existenzsichernd betrachtet werden. Dies bedeutet einen tiefgreifenden Identi-
titswandel der Medizin, was je nach Standpunkt ganz unterschiedlich bewer-
tet wird. Manche wollen die Medizin begrenzt wissen auf die Kernbereiche
der Heilung, Linderung und Privention von Krankheiten, wihrend andere die
Aufgabe der Medizin gerade darin sehen, auch Dienstleistungen auf Wunsch
des Begehrenden zur Verfligung zu stellen, wobei diese Wiinsche inhaltlich
weder zu priifen oder gar zu bewerten seien.

1. Wo spielen Enhancement-Ansiitze in der Medizin eine Rolle?

Es gibt mittlerweile eine schier uniibersehbare Vielzahl von Interventionen in
der Medizin, die nicht der Krankheitsbehandlung, sondern der Optimierung
menschlicher Leistungen oder Qualititen dienen. Die Enhancement-Ansitze
lassen sich nach den von ihnen jeweils verfolgten Zielen unterscheiden. Eine
wichtige Rolle spielt die Erzielung einer ,,besseren* Erscheinungsform des
Menschen. Das umfasst alle kérpermodifzierenden Eingriffe ohne Krank-
heitsbezug, Korpermodifikationen also, die sich alleir.l. auf das duBere Erschei-
nungsbild auswirken. Traditionell gehort hierzu die Asthetische Medizin, die
in den letzten Jahren immer stirker nachgefragt wird und zu bislang kaum
bekannten Ausformungen wie der Asthetischen Chirurgie bei Minderjahrigen
oder im Intimbereich gefiihrt hat. Ganze Bereiche der Medizin haben ihren
Fokus in ausgepragter Weise auf die Asthetik ausgerichtet oder auf dieses Ziel
hin verlagert, allen voran weite Teile der Zahnmedizin. Aber auch Disziplinen
wie die Dermatologie oder die Gynikologie orientieren sich in zunehmen-
dem MaBe an dsthetischen Zielsetzungen. Doch haben kérperoptimierende
Ansitze in der Medizin nicht nur die Asthetik als Ziel. Bei der Wachstums-
hormonsubstitution bei Minderjéhrigen beispielsweise besteht das Ziel in der
,»Optimierung* der Korperlange.

In eine zweite Kategorie fallen jene Optimierungen, die nicht auf die #u-
Bere Erscheinung abzielen, sondern auf die Leistungsfihigkeit, sowohl die
korperliche als auch die geistige. Zu nennen wiren hier Doping im Sport zur
Steigerung der korperlichen und Neuroenhancement zur Steigerung der geisti-
gen Leistungen des Menschen. Eine dritte Kategorie beschaftigt sich mit dem
spezifisch emotionalen Bereich: hierzu zdhlen alle Ansitze der stimmungsauf-
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Tab. 1: Einteilung der nicht krankheitsbezogenen wunscherfiillenden Ansitze in der Medizin

Zielsetzungen bezogen auf korperliche Ersc”heimmg
a. Asthetik (Asthetische Chirurgie, Asthetische Zahnheilkunde, Brustimplantate etc.)
b. Korperlinge (Wachstumshormone bei Minderjahrigen)

Zielsetzungen bezogen auf menschliche Leistungen
a. Motorische Leistungen (Sportdoping)
b. Kognitive Leistungen (Neuroenhancement)
c. Sensorische Leistungen (Optimierung des Seh- oder Hérvermdgens iiber Implantate,
Brain-Machine-Interfaces)

Zielsetzungen bezogen auf Gefiihlsmomente
a. Hebung der emotionalen Stimmung (Stimmungsaufheller)
b. Aufhebung der emotionalen Empfindung (Palliative Sedierung auf Wunsch)

Zielsetzungen bezogen auf die gesamte Existenz
a. Einfluss auf die Entstehungsbedingungen (Genetische Optimierung, Selektion der
»besten” Embryonen)
b. Verldngerung der Lebensspanne (Anti-Aging)

Zielsetzungen bezogen auf spezifische Priiferenzen
Sectio auf Wunsch, Aufhebung des Menstruationszyklus durch Hormone etc.

hellenden Methoden sowie Ansitze, die Emotionen — auf Wunsch — giinzlich
auszuschalten. Man denke hier etwa an den sich immer weiter ausbreiten-
den Bereich der ,,palliativen Sedierung®. Eine vierte Kategorie versucht die
gesamte menschliche Existenz zu optimieren, sei dies nun durch die ,,Opti-
mierung® der Anfangsbedingungen des Menschen als auch durch die ,,Opti-
mierung" der jeweiligen Lebensphase, wie es von der Anti-Aging-Medizin
auf die Verldngerung der Lebensspanne bezogen bereits versucht wird. Eine
fiinfte Kategorie orientiert sich an den je spezifischen Préferenzen Einzelner,
die wiederum vielfiltig sein konnen; man denke hier nur beispielsweise an die
Optimierung der Reproduktionsphase (zum Beispiel ,,egg freezing*) oder an
die Sectio auf Wunsch.

Zur Bewertung all dieser Maflnahmen ist es entscheidend, worin man die
Rolle der Medizin sieht und in welchem Malle man der individuellen Selbst-
bestimmung die entscheidende Legitimation zuerkennt. Zunichst zur Freiheit
und Selbstbestimmung,.

2. Enhancement und die Frage der Selbstbestimmung

Wer iiberzeugt ist, jeder Mensch solle nach seiner Fasson leben und niemand
diirfe sich in seine Belange einmischen, wird Enhancement-Mafnahmen ent-
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schieden zustimmen und ihre Legitimitit allein davon abhingig machen, ob
solche Entschliisse wohlinformiert gefillt werden und ob damit alle Kriterien
der autonomen Willensbildung erfiillt sind. Fiir diese Position spricht die Un-
moglichkeit, ein bestimmtes Lebenskonzept als allein giiltiges zu apostrophie-
ren. Diese Einstellung verlangt, jedem die Freiheit zu lassen, sein eigenes Le-
benskonzept — und sei es nur mit Enhancement-MafBnahmen erreichbar — zu
verwirklichen. Lehne man hingegen Enhancement-MaBnahmen ab, bestehe
stets die Gefahr der Bevormundung, weil anderen ein bestimmtes Konzept des
guten Lebens aufgedringt werde.

Hinsichtlich der Selbstbestimmung muss allerdings nochmals reflektiert
werden, ob und wie weit iiberhaupt von selbstbestimmten Entscheidungen ge-
sprochen werden kann, wenn sich viele Menschen in ihren Entscheidungen
doch eher einem gewissen Konformitiitsdruck beugen. So muss kritisch nach-
gefragt werden, wie selbstbestimmt jemand noch ist, der sich nur von gegen-
wirtigen Modetrends leiten ldsst und deswegen beispielsweise aus Angst vor
sozialer Benachteiligung den Weg zum ésthetischen Chirurgen wihlt. Studien
belegen, dass viele Menschen einen &sthetischen Chirurgen aufsuchen und
dies nicht allein aus eigenem freiem Willen tun, sondern sich damit vielmehr
»dem Diktat internalisierter Schénheitsstandards unterwerfen®'. Viele Men-
schen ,,wiinschen“ sich #sthetische Eingriffe nicht aus eigener Vorliebe fiir ihr
»heues* Aussehen, sondern weil sie einem gewissen soziokulturellen Normie-
rungsdruck nicht standhalten konnen. Solche Patienten sind also gerade nicht
die starken autonomen Menschen, auf die sich viele dsthetische Mediziner
in der Begriindung ihres Tuns gerne beziehen, sondern eben eher schwache
Menschen, die sich in ihrem Wunsch nach &sthetischen Eingriffen dem ge-
sellschaftlichen Konformitdtsdruck beugen.? Ob in diesem Zusammenhang —
zumindest in ethischer Hinsicht — iiberhaupt noch von Autonomie gesprochen
werden kann, erscheint doch eher fraglich. In jedem Falle miisste einer sich
selbst als helfend verstehenden Medizin eher daran gelegen sein, die Autono-
mie zu stérken als diese Menschen in ihrem Nachgeben gegen diesen Konfor-
mitdtsdruck noch zu unterstiitzen. Eine Medizin jedenfalls, die nicht die Hilfe,
sondern den Profit aus fehlendem Selbstbewusstsein mancher Menschen im
Blick hat, ist immer als defizitir zu betrachten.

Noch weit mehr gilt dies fiir dsthetische Interventionen, die an Minderjéhri-
gen vorgenommen werden, wie dies leider in zunehmendem MaBe geschieht,

1 B. HERRMANN: Schénheitsideal (2006).
2 D. A. Hyman: Aesthetics and ethics (1990).
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Hier kann von einer autonomen Entscheidung der Patienten erst recht nicht
gesprochen werden. Eltern, die fiir ihre Kinder in solche Mafnahmen einwil-
ligen, werden weder dem bestmdglichen Interesse des Kindes noch dessen
spiteren Autonomie gerecht, weil sie damit nur ,,den Wettkampf um gewollte
Aufmerksamkeit durch kérperliche Erscheinung®? unterstiitzen. Gerade Min-
derjahrige als grundsétzlich vulnerable Personen némlich unterliegen einem
Konformititsdruck unter Gleichaltrigen, der durch &sthetische Interventionen
nicht gemindert, sondern eher noch verschérft wird.

Daraus allein kann jedoch nicht geschlossen werden, Enhancement-MaB-
nahmen wiren grundsitzlich illegitim, denn immer wird es bei der Entschei-
dung dazu Fille aus echter Selbstbestimmung geben. Gerade in diesen Fillen
muss man Enhancement-Mafnahmen eben doch als legitim und moralisch
vertretbar ansehen. Dariiber hinaus wird es auch viele Fille geben, in denen
durch kérpermodifizierende MaB3nahmen tatséchlich auch ein reeller Leidens-
druck behoben werden kann. Zu denken wire dabei z.B. an &uferst stigmati-
sierende Kérperformen oder an extrem abstehende Ohren bei Kindern.

3. Rolle der Medizin

Medizin als soziale Praxis hat ihre Rolle von Epoche zu Epoche und je nach
den gerade an sie gestellten Erwartungen stetig verindert. Es bleibt fraglich,
ob es je gelingen wird, ihr solche spezifischen Ziele zuzuschreiben, dass das
Ziel der Optimierung eindeutig ausgeschlossen werden konnte. Ansétze je-
denfalls, Enhancement-MaBnahmen mit Verweis auf einen fehlenden Krank-
heitswert abzulehnen, sind wenig {iberzeugend. Zum einen ist ein Krankheits-
begriff alles andere als eindeutig und klar bestimmbar, denn auch dieser wird
durch subjektive Erfahrungsmomente, soziale Erwartungen und den jeweils
herrschenden Zeitgeist entscheidend bestimmt. Doch selbst wenn das Vorlie-
gen eines Krankheitswertes eindeutig ausgeschlossen werden konnte, bliebe
die Frage, warum der Medizin eine Enhancement-Funktion strikt verwehrt
werden sollte. Unzdhlig sind die Beispiele, dass Medizin schon immer auch
den Gesunden im Blick hatte. Man denke nur an die Renaissance, die ein
ganzes eigenes Repertoire an ,medizinischer” Literatur zur Verschénerung
oder zur Verldngerung des Lebens hervorgebracht hat. Man denke an die Me-
thoden der Kontrazeption, die zwar von der Medizin empfohlen und durch
sie verschrieben werden, sich aber nicht auf eine Krankheit, sondern lediglich

3 U. WiesiNG: Die #sthetische Chirurgie (2006).
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auf einen Lebensstil beziehen. Dies macht deutlich, dass allein der Verweis
auf einen fehlenden Krankheitswert noch nicht ausreicht, um nur deswegen
Enhancement-MafBnahmen als illegitim zu bezeichnen.

Allerdings, so die vorlaufige Schlussfolgerung, wird man der ethischen Pro-
blematik des Enhancements in dieser Dichotomisierung von Autonomie und
Paternalismus beziehungsweise Dienstleistungsmedizin versus Heilende Me-
dizin nicht gerecht, weil viele Fragen, die das Enhancement mit sich bringt,
eben doch tiefer gehen.

4. Was ist iiberhaupt eine Verbesserung des Menschen?

Die entscheidende dieser tiefergehenden Fragen, die das Enhancement auf-
wirft, ist die Frage nach dem Menschen. Es ist dies die Frage danach, was gut
fiir den Menschen ist, was iiberhaupt eine Optimierung des Menschen darstel-
len kénnte. Hierin liegt sicherlich der gréite Schwachpunkt der gesamten En-
hancement-Debatte. Die Befiirworter von Enhancement betrachten jegliche
Steigerung von LeistungsgroBen des Menschen per se als Optimierung. Si-
cherlich ist beispielsweise die Steigerung der Effektivitét menschlichen Den-
kens und die Steigerung kognitiver Merkfihigkeiten bezogen auf bestimmte
Ziele eine Verbesserung. Doch solche Verbesserungen von Féhigkeiten sind
nur so lange tatsachliche Verbesserungen des Einzelnen, solange sie mit des-
sen spezifischen Fahigkeiten in Einklang zu bringen sind. Anders ausgedriickt:
Sieht man nur das reibungslose Funktionieren in einer Leistungsgesellschaft
als Ziel an, mag die durch Enhancement erreichte Leistungssteigerung eine
Verbesserung darstellen. Aber es wére zu kurz gegriffen, aus diesen singulé-
ren Fillen zu schlieBen, dass die Verbesserung der Leistungsfihigkeit per se
schon eine Verbesserung fiir den Menschen sei. Hiergegen sprechen mehrere

Einwinde.

a) Allgemeines Enhancement hebt dessen Vorteile fiir den Einzelnen auf

Was beim Doping gilt, trifft auch auf das Neuroenhancement zu: Greift je-
der zu Enhancern, fiihrt dies gerade nicht zu einer Verbesserung der eigenen
Position. Vielmehr entsteht eine Situation, die jener ohne Enhancer gleicht,
allerdings auf hoherem Niveau. Wenn also jedermann Enhancer nimmt, kénn-
te man genauso gut darauf verzichten, da sich an der Gesamtsituation nichts
4indern wiirde. Stattdessen aber flihrt die weite Verbreitung von solchen Mit-
teln dazu, dass Menschen, die sie eigentlich nicht nehmen wollen, sich unter
Druck fiihlen, es eben doch zu tun, um nicht benachteiligt zu werden.
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b) Schneller und direkter ist nicht immer besser

In einer Zeit, die von Effizienzdenken geprégt ist, kommt man leicht zu dem
Schluss, dass nicht nur im Beruf, sondern auch im Privatleben das Schnellere
und Effizientere stets besser sei als das weniger Schnelle und nur auf Um-
wegen Erreichte. Hier muss man jedoch fragen, ob der Mensch nicht sogar
angewiesen ist auf Hiirden, Umwege und Widersténde, um reifen zu konnen.*
Enhancement in diesem Effizienzdenken zielt darauf ab, das Ziel ohne An-
strengungen zu erreichen. Dies wire fiir den Menschen allerdings nur dann
gut, wenn die Anstrengung nur als Negativumstand fiir die Zielerreichung zu
betrachten wire. Wiirde man aber die Anstrengung bereits als Wert an sich
betrachten, wire ein solcher Enhancement-Einsatz fragwiirdig. Vielmehr wiére
zu iiberlegen, inwiefern eine Anstrengung fiir den Menschen von Nutzen sein
konnte, weil er durch diese Anstrengung etwas hinzulernt, weil er dadurch erst
das Gefiihl bekommt, selbst Produzent einer Leistung gewesen zu sein, ja sich
durch diese Anstrengung erst selbst erkennt.

¢) Enhancement ist nicht immer ein Mittel zum Gliick

Haufig wird behauptet, mit Enhancement-Mitteln, insbesondere solchen, die
der Stimmungsaufhellung dienen, kénne menschliches Gliick schneller er-
reicht werden. Auch hier bedarf es allerdings eines genaueren Blicks. In der
Philosophie hat die Beschiftigung mit dem Gliicksbegriff eine lange Traditi-
on. Eine wichtige Traditionslinie dieser Gliicksbegriffsbestimmung beginnt
schon mit ArisToTELES. Fiir ihn ist die Gliickseligkeit nicht einfach ein Zu-
stand des Wohlbefindens, sondern vielmehr eine Tatigkeit, in der sich unser
rationales Tun optimal verwirklicht. Menschliches Gliick stellt sich nach
ARISTOTELES dann ein, wenn ein Lebensvollzug durch die Aktualisierung spe-
zifisch menschlicher Tugenden am besten gelingt. Gliick stellt sich dann ein,
wenn der Lebensvollzug gelingt. Fiir ArisToTELES bedeutet Gliick nicht eine
bloBe Seelenlage im Sinne von Wohlbefinden.

Zwar wurden in der Philosophie auch andere Konzeptionen von Gliick
entworfen, aber bereits ARISTOTELES’ Gliicksbegriff lasst erkennen, dass das
Gliick als Zielsetzung von Enhancement-MaBnahmen unweigerlich die Frage
aufwirft, welche Konzeption von Gliick wir damit meinen. Fiir ARISTOTELES
jedenfalls hat Gliick eben mit dem Lebensvollzug zu tun und kann nicht als
reine Gefiihlsbewegung betrachtet werden. Damit l4sst sich — Zumindest aug

4 J. BoLpt/G. Maio: Neuroenhancement (2009).
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dieser wirkmichtigen philosophischen Tradition heraus — sagen, dass das et-
waige Ziel der Medizin, Gliick durch die pharmakologische Herbeifiihrung
eines Gliicksgefiihls zu verwirklichen, sinnlos wire. Denn mit diesem Vorge-
hen kann kein Gliick im eigentlichen, im aristotelischen Sinn hervorgebracht
werden.

Eine Medizin, die die Verbesserung des Menschen durch eine Evozierung
von Gliicksgefiihlen anstrebt, meint ja nur, etwas vom Gliick zu verstehen
oder gar zu seiner Entstehung beizutragen. Sie iibersieht dabei jedoch, dass es
zur Erreichung des wahren Gliicks mehr bedarf als die effiziente Herstellung

eines Gliicksgefiihls.

5. Enhancement jenseits von Leistungssteigerung:
das Beispiel der Asthetischen Chirurgie

Bis hierher haben wir Enhancement-Mafinahmen lediglich unter dem Aspekt
der Leistungssteigerung betrachtet. Nicht alle Enhancement-Ansétze aber
verfolgen dieses Ziel. Das gilt besonders fir die Asthetische Chirurgie. Zur
Bewertung dieses Enhancement-Sektors bedarf es daher einer gesonderten

Reflexion.

a) Der Korper als Projekt

Eine ethische Einordnung der Asthetischen Medizin ist nur moglich, wenn
man die Expansion der Asthetik in der Medizin in einem etwas groBeren Zu-
sammenhang betrachtet. Letztlich ist das Aufblithen der Asthetischen Medizin
keine Errungenschaft der Medizin. Vielmehr ist diese weite Verbreitung Aus-
fluss einer bestimmten, von der Wettbewerbsgesellschaft geprigten Denkwei-
se. Die Wiinsche nach immer mehr &sthetischen Eingriffen am Kérper sind
nur vor dem Hintergrund richtig zu begreifen, dass der Kérper selbst immer
mehr zum Projekt gemacht wird, der nur noch zur Darstellungsmaglichkeit
des Menschen in seinem sozialen Umfeld zu dienen hat. Viele Studien bele-
gen, dass dem duBeren Erscheinungsbild auch im Berufsleben eine entsche;.
dende Rolle beigemessen wird, und zwar wesentlich haufiger als dies etwa
noch bis vor wenigen Jahren der Fall war. Heutzutage gelten gerade korper-
liche Merkmale als Indizien fiir bestimmte Persénlichkeitsmerkmale, und eg
sind immer hdufiger die korperlichen Erscheinungsformen, die tber einen
etwaigen Wettbewerbserfolg mitentscheiden. Insbesondere ein dynamisch

und jugendliches Aussehen wird immer &fter als entscheidender Vortei| ﬁii
die eigene Karriere betrachtet. Das bedeutet, dass der Korper nun weniger als

TR ———
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etwas Gegebenes betrachtet wird, sondern immer mehr als das Produkt einer
Leistung, die man erbringen kann — aber auch unablassig erbringen muss, will
man im Konkurrenzkampf nicht abgehéngt werden. Das wiederum bedeutet
nichts anderes als eine Vorstellung, man kdnne sich nicht nur durch eine Aus-
bildung, sondern eben auch mit dem eigenen AuBeren gewissermaBen weiter-
qualifizieren. Unweigerlich aber fiihrt dies dazu, als moderner Wettbewerbs-
mensch immer mehr dem Imperativ zu folgen, schon sein zu miissen. Dieses
Schonsein-Miissen wird zuweilen zur Last, weil mancher sich diesem Diktat
kaum entziehen kann und damit letztlich fast schon versklavt wird. Dieser
Zustand ist durchaus mit dem Doping im Leistungssport vergleichbar. Denn
je schneller sich die Wettbewerbsspirale dreht, desto mehr sind diejenigen im
Nachteil, die sich diesem Wettbewerb eigentlich nicht aussetzen wollen. Das
wiederum fiihrt dazu, dass schlieBlich auch jene mitgerissen werden, die ur-
spriinglich gar nicht mitmachen wollten. In letzter Konsequenz bedeutet die
zunehmende Verbreitung der Asthetischen Medizin, dass ihre Inanspruchnah-
me zur Verpflichtung wird. Wer heute nicht ,,schoén® ist, der ist selbst dafiir
verantwortlich, denn er hiitte etwas dagegen tun kénnen. Der Darmstidter
Philosoph GERNOT BOHME hat hierzu bemerkt, dass Schonheit zunehmend in
einem Mafle erwartet werde wie sonst nur korrektes Benehmen.’

b) Schonheit als das Nichtherstellbare

Zwar ist all das nicht die Schuld der Asthetischen Medizin. Man konnte sogar
meinen, gerade dieser Zusammenhang zeige auf, dass das Grundproblem hier
eher in der Gesellschaft liege und die Medizin daher nicht fiir diese Entwick-
lung verantwortlich gemacht werden kénne. Das ist zwar nicht falsch, aber
eben doch nur die halbe Wahrheit. Denn zu kritisieren ist ja nicht die Asthe-
tische Medizin per se, sondern die Art und Weise, wie sie mit diesem Trend,
dieser gesellschaftlichen Entwicklung umgeht. Das Problem der Asthetischen
Medizin besteht darin, diesen Trend durch ihre eigene Werbung zuweilen
gerade noch zu verstirken. So suggeriert sie, dass sie mittels Verénderung
der dufleren Form Attraktivitét und gar Gliick evozieren kénne. Vernachlis-
sigt wird dabei, dass Attraktivitdt zwar mit der &uBeren Form korreliert, aber
nicht in ihr aufgeht. Zur Attraktivitit gehdren ebenso die Ausstrahlung und
die Natiirlichkeit einer Person. Erst in diesem Zusammenspiel von duflerer Er-

scheinungsform, bestimmter charismatischer Ausstrahlung und natiirlich-up.-

5 G. BouMe: Leibsein als Aufgabe (2003).
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gezwungener Erscheinung entsteht Attraktivitit. SchlieBlich ist Attraktivitit
gerade die wahrgenommene Einheit von duBerer Form und innerer Ausstrah-
lung. Sobald diese beiden Aspekte als diskonkordant wahrgenommen werden,
entsteht genau das Gegenteil von Attraktivitit. Das lisst sich gerade an dem
»pppchenhaften” Aussehen gestylter Midchen sehr gut erkennen. Indem die
Asthetische Medizin verspricht, mittels Laser Attraktivitéit herstellen zu kén-
nen, sind ihre Versprechungen zuweilen zu vollmundig, ja stellen nachgerade
Propaganda dar. Dadurch werden viele Menschen verunsichert, weswegen ein
solches Versprechen geradezu verantwortungslos ist.

Dies gilt auch fiir das von der Medizin oft gemachte Versprechen, ,,Schon-
heit* zu erschaffen. Wer Schénheit nur mit einer bestimmten duBeren Form in
Verbindung bringt, zeigt damit ein reduktionistisches Verstindnis von Schon-
heit.® Schénheit ist nicht das, was nur mittels einer &uBeren Form erreicht
werden kann, sondern Schénheit ist letztlich das, was der ganze Mensch zum
Ausdruck bringt, also nicht die Form allein. Ein Weiteres kommt hinzu: Je
mehr die Asthetische Medizin Menschen zur ,,Schénheit verhelfen will, des-
to mehr l4uft sie Gefahr, nicht Schénheit, sondern Uniformitéit zu generieren.
Durch eine solche Standardisierung sorgt die Asthetische Medizin letztlich
dafiir, dass sich diese Menschen von der eigentlichen und eigenen Schénheit
entfernen, hat Schonsein doch auch immer etwas mit AuBlergewdhnlich-Sein
zu tun. Deshalb ist das Vorhaben, durch Generierung von Standardformen
Schonheit zu generieren, genauso vermessen wie das Versprechen, allein mit
der Korperform einen Wettbewerbsvorteil durch grolere Attraktivitit ,,herzu-
stellen®. Schonheit als AuBerlichkeit ist mittlerweile zur Ware geworden, und
die Asthetische Medizin nutzt diese gesellschaftliche Entwicklung zu ihrem
eigenen finanziellen Vorteil aus. Dabei bedenkt sie nicht, dass sie a la longue
nur verlieren kann, wenn sie nicht sorgsam genug mit ihren Versprechen und
ihrer Wunscherfiillung umgeht. Somit wird auch am Beispiel der Asthetischen
Chirurgie also nochmals deutlich, dass das wahre Ziel des Enhancements die
Einsparung von Zeit, die Vermeidung von Aufwand, die Erreichung eines jed-
weden Zieles mittels einer Abkiirzung ist. Nicht der Weg ist hier das Ziel,
sondern man hat nur das Ziel im Auge, das heift, alleine die rein duBere Form,

6 G. Maio: Medizin auf Wunsch? (2007).
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6. Effizienzsteigerung als gutes Ziel fiir den Menschen?

»Der Mensch soll nicht die Erfilllung von Wiinschen durch die Gétter erflehen,
da niemand weiB, was ihm wirklich nottut.** (Diogenes Laertius VIII 9)

Die Moglichkeiten des Enhancements kénnen als Befreiung aus den Zwin-
gen der menschlichen Natur und als der Triumph technischen Einfallsreich-
tums betrachtet werden. Man kann darin aber auch die Vorboten einer Zukunft
erkennen, in welcher der Mensch im Gegenteil zum Sklaven seiner eigenen
Technik wird, einer Technik, die ihn von sich selbst sogar entfremdet.

a) Offenheit des Lebensvollzugs als wahres Ziel

Die Methoden des Enhancements sind darauf ausgerichtet, die Mittel zu opti-
mieren, um ein fiir evident gehaltenes Ziel schneller oder besser zu erreichen.
Durch diese Fokussierung auf die Optimierung der Mittel gerit jedoch allzu
leicht aus dem Blick, worauf es wirklich ankommt. Die Konzentrierung auf
die Beschleunigung ist nicht nur eine Erweiterung, als welche sie oft wahrge-
nommen wird, oder eine VergroBerung des Spielraums. Im Gegenteil: Allzu
oft wird damit das Leben selbst eingeengt und auf eine sehr enge Perspektive
reduziert. Dabei erscheint doch das Ziel so klar und unumstd8lich zu sein:
schneller soll es gehen. Aber kommt es darauf iiberhaupt an? Mit der aus-
schlieBlichen Fokussierung auf ein einziges bestimmtes Ziel sein Leben zu
fiihren, bedeutet doch, sich fiir Alternativen zu verschlieBen, sich zu verschlie-
Ben fiir all die Wendungen und Uberraschungen, fiir das Unerwartete, womit
das Leben aufwartet. Ein Grundproblem des Enhancements ist daher nicht die
Beschleunigung per se, sondern die der Beschleunigung inhirente Ausblen-
dung der Weite des Lebens, die Verkennung des Werts eines Umweges, die
Ignorierung des Sinns eines grundsitzlich offenen Lebensvollzugs.” Es geht
hier gar nicht um eine Glorifizierung des Scheiterns, aber die Hindernisse,
das punktuelle Scheitern sind nicht jene Katastrophen, fiir die sie oft gehalten
werden. Vielmehr sind es diese Notwendigkeiten, die den Menschen haufig
erst dazu befihigen, Grofles zu leisten. Die Befiirwortung des Enhancements
lasst diesen Aspekt vollkommen auBen vor und suggeriert, dass das Ziel allein
das Ziel ist und nicht auch der Weg.

7 J. BoLpT/G. Maio: Neuroenhancement.
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b) Bewahrung der Authentizitit

,Das GroBe ist nicht, dies oder das zu sein, sondern man selbst zu sein.* (Soren Kierkegaard)

Die Befiirworter des Enhancements rekurrieren auf Prinzipien wie die Auto-
nomie. Die Freiheit des Einzelnen sei es, die hier zum Tragen kommen solle.
Vergessen wird dabei, dass zur Autonomie nicht nur Freiheit respektive Frei-
willigkeit gehért, sondern ebenso die Authentizitit. Der Mensch mochte seine
Freiheit so ausiiben, dass er sich als Autor seiner Handlungen empfindet. Er
méchte selbst den Entwurf seines Lebens schreiben und sich als eigentlichen
Verfasser betrachten. Wie aber ist es méglich, sich als Autor einer Handlung,
eines Entwurfs zu begreifen, wenn diese Handlung als Resultat einer Medika-
menteneinnahme verstanden werden muss? Wie kann es méglich sein, Autor
sein zu wollen und sich gleichzeitig durch die Einnahme von Pillen selbst
zu instrumentalisieren, sich zum Objekt eines pharmazeutischen Vorgangs zu
machen? Was stammt letztlich noch von mir, wenn ich etwas leiste, das ein
Produkt einer Medikamentenwirkung ist? Hiergegen wird immer wieder ein-
gewandt, Kaffeetrinken werde ja auch nicht als Selbstinstrumentalisierung be-
griffen. Dabei wird allerdings verkannt, dass Kaffeetrinken nicht singuldr auf
die Funktion der Leistungssteigerung ausgerichtet ist, sondern dass das Kaf-
feetrinken vielmehr einen Bestandteil einer gemeinsamen Kultur darstellt, bei
der der leistungssteigernde Effekt ein mehr oder weniger erwiinschter Neben-
effekt unter anderen ist. Die Reduzierung des Kaffeetrinkens auf das Ziel der
Leistungssteigerung ist seiner kulturellen Bedeutung nicht angemessen. Das
mag man sich auch dadurch klarmachen, dass der Austausch einer Kaffeema-
schine in einem Betrieb gegen einen Pillenautomaten von den allermeisten fiir

abwegig gehalten werden wiirde.

c¢) Bewahrung des Sinnes fiir das Gegebene

Mit der Wahl des Enhancements hat man sich nicht nur fiir eine besondere
Methode entschieden. Zudem némlich stellt sich hier die Frage, was fiir den
Menschen wirklich wichtig ist. Das Verlassen auf Enhancement geht von der
grundsitzlichen Annahme aus, das Leben sei vor allen Dingen ein Projekt,
eine Aufbauleistung, bei der das Produkt als Resultat der Veranderung zu be-
trachten ist. Aus einer solchen Perspektive steht alles Leben und jede mogliche
Situation vorrangig unter dem Aspekt des Noch-nicht-Seienden. Das Leben
wird betrachtet als das noch nicht Volle, als ein Mangel, der behoben werden
muss. Zwar ist es vollig richtig, dass das Leben nur gelingen kann, wenn der
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Mensch es gestaltet und somit — nach MARTIN HEIDEGGER — eigentlich lebt.
Zwar ist es weiterhin richtig, dass ohne die Formulierung eigener Ziele das
Leben sich nicht erfiillt. Dennoch ist es eine wiederum bedenkliche Einen-
gung, wenn das Leben nur noch als das betrachtet wird, was zu gestalten ist.
Die Freiheit des Menschen und das Gelingen seines Lebens hiingen nicht nur
davon ab, was er macht, sondern vor allen Dingen davon, ob es ihm gelingt,
eine gesunde Balance zwischen Machenkénnen und Seinlassen zu finden. Das
Erreichen dieser Balance setzt voraus, dass der Mensch lernt, dem Leben nicht
nur aus der Perspektive des Noch-nicht-Seienden und Noch-zu-Machenden
zu begegnen, sondern den Blick fiir den Sinn und Wert des bereits Gegebenen
immer wieder neu zu schérfen. Das Anerkennen des Guten im Gegebensein ist
das Grunddefizit einer an Enhancement-MaBnahmen orientierten Denkweise.
Enhancement-Begehren schliefen die Einsicht in das Wertvolle des Gegebe-
nen geradezu aus und machen eine Grundhaltung der Dankbarkeit unmog-
lich. Ohne diese Grundhaltung jedoch wird es dem Menschen schwer fallen,
so etwas wie Erfiillung zu finden, weil die Optimierung ja geradezu inhérent
das Unabschlielbare enthilt. Je mehr optimiert wird und damit das Gefuihl
der Dankbarkeit fiir das Gegebene ausgeklammert wird, desto mehr wird der
Mensch in eine Tretmiihle gezwungen, bei der es nie ein Genug an Optimie-
rung geben wird.

Zusammenfassung

Maio, Giovanni: Die wunscherfiillende
Medizin auf dem Irrweg. Eine ethische
Kritik des Enhancements. ETHICA 19
(2011) 1,37-50

Die Orientierung der Medizin an den Wiin-
schen ihrer Patienten, die zunehmend als
Kunden und Konsumenten betrachtet wer-
den, hilt immer weiter Einzug in den me-
dizinischen Alltag. Wie selbstverstindlich
folgt die Medizin diesem Trend, ohne da-
riiber nachgedacht zu haben, ob die kom-
plette Loslosung vom individuellen Leid
des Patienten und die Hinwendung zur
reinen Wunscherfiillung eine segensreiche
Entwicklung fiir die Medizin sein kann. Es
stellt sich die Frage, inwiefern die Medizin
als Praxis, die sich von ihrer Kernidenti-
tit her der Hilfe verschreibt, dieser ihrer
Identitiit gerecht wird, wenn sie so bereit-

Summary

Maio, Giovanni: The “wish-fulfilling med-
icine” getting off the track. An ethical
criticism of enhancement. ETHICA 19
(2011) 1,37-50

The orientation of medicine towards the
desires of patients, who are increasingly
considered as clients and consumers, is be-
coming common practice. As if it were the
most natural thing in the world, medicine
is following this trend without having re-
flected upon the question whether the com-
plete ignorance of a patient’s grief and the
turning to a mere fulfilment of individual
desires signifies a beneficient development
of medicine as such. The problem is in how
far medicine as a practice, the main identity
of which is to help the suffering, comes up
to this kind of expectation if it eagerly fol-
lows the trend of enhancement and strives
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willig dem Trend des Enhancements folgt
und jeden Wunsch erfiillt, ganz gleich, von
welchen Motiven und Grundannahmen er
geleitet ist. Der Beitrag untersucht in kri-
tischer Hinsicht die Enhancement-Orien-
tierung in der Medizin. Zentraler Fokus der
Kritik ist die Frage der Authentizitit von
Kundenwiinschen und die Glorifizierung
des Effizienzgedankens, wie er aus der
Okonomie kommend das gesamte Leben
durchzieht. Als Schlussfolgerung verweist
der Beitrag auf den Wert der Umwege und
den Wert des Gegebenen als neu zu ent-
deckende Gesichtspunkte im Umgang mit
Enhancement-Mafinahmen.

Anthropologie
Enhancement

Identitit der Medizin

Wert des Gegebenen
Waunscherfiillende Medizin

to fulfil whatever is wanted, independent of
motives or basic assumptions. The author
critically examines the enhancement-orien-
tation of medicine, with the central focus of
criticism being the question of authenticity
of the patients’ desires as well as the glori-
fication of the idea of efficiency which, like
in the business world, runs through whole
life. In conclusion he points to the value of
more indirect ways as well as the value of
facts as they are so as to discover them as
new aspects in dealing with enhancement-
measures.
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identity of medicine
value of facts as they are
wish-fulfilling medicine
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Stephan Goertz (Jg. 1964), Studium der Katholischen Theologie in Miinster und
Bochum. Promotion (1998) und Habilitation (2003) im Fach Moraltheologie in
Miinster. Lehrstuhlinhaber fiir Moraltheologie an der Katholisch-Theologischen
Fakultit Mainz.

Jiingste Buchverdffentlichungen: mit Katharina Klécker (Hg.), Ins Gesprdch ge-
bracht. Theologie trifft Bioethik, Ostfildern 2008; mit Herbert Ulonska (Hg.), Se-
xuelle Gewalt. Fragen an Kirche und Theologie, Miinster/Berlin 2010.

»Die Modemne will, dass es besser wird.
Der Nachfolger der Moderne will, dass es (wieder) gut wird.*
Hermann Krings

In seinen ethischen Schriften formuliert JosepH RATZINGER/BENEDIKT XVI. eine
Alternative: Der Glaubige, dem es um Wahrheit gehe, miisse sich entscheiden,
ob er sein Handeln vor dem sikularen Publikum und dessen Moral oder vor
dem gottlichen Schopferwillen und seiner Kirche verantworten wolle. Nur
das Stehen in der gottlichen Wahrheit konne verhindern, die Mitte des christ-
lichen Glaubens und seiner Praxis, die Liebe Gottes, zu verfehlen. Auf diesen
Kern des Evangeliums gelte es sich im Glauben und Handeln zuriickzubesin-
nen. Von dorther sollen Antworten auf die moralischen Herausforderungen
der Gegenwart gefunden werden. Die zahlreichen Interventionen RATZINGERS /
BENEDIKT XV1. in das Gebiet der Moraltheologie hinein sind ohne diese explizit
theologische Intention nicht zu verstehen. Die beiden Enzykliken Deus Cari-
tas est' (2005) und Caritas in Veritate? (2009) sind geprigt von einer theozen-
trischen Perspektive, die bis hinein in die Begrifflichkeit ihre augustinische
Herkunft nicht verleugnet.?

! BenepIKT xvi.: Enzyklika Deus Caritas est, AAS 98 (2006), 217-252
Apostolischen Stuhls 171, hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskofl\f{:::;tbgmngen des
2 BenepikT xvi.: Enzyklika Caritas in Veritate (Verlautbarungen des Apostolischén gnn 2005).
hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2009). tuhls 186,
3 Vgl. C. Maver: Die theozentrische Ethik Augustins (2009).
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Der uns im Werk RATZINGERS/BENEDIKT XvI. begegnende Zusammenhang
aus theologischer Zentrierung, Gegenwartsanalyse und Moralkritik soll im
Folgenden rekonstruiert werden, um eine theologisch wie kirchenpolitisch
gewichtige Denkform verstehen und einordnen zu kénnen. Zunéchst soll
dabei an die Nichtselbstverstindlichkeit einer jeden Gesellschaftskritik erin-
nert werden (I), um daran anschlieBend das theozentrische Motiv (II) und die
praktische Relevanz der Gegenwartskritik RatzINGErs darzulegen (III), die
den Menschen an einem Scheideweg sieht (IV), an dem er sich zum Autono-
mieanspruch der Moderne verhalten muss (V). Erst nach einer Kldrung des
programmatischen Autonomiebegriffs (VI) kénnen die frilhen theologisch-
anthropologischen Optionen RatzINGERs eingeordnet werden (VII) in ihrem
Impetus gegeniiber kultureller Liberalitét (VIIT). Nochmals ist dann auf das
gegenwirtige Selbstverstindnis einer endlichen Autonomie einzugehen (IX),
um daraufhin zu zeigen, wie sich eine in der Denkform RatzINGERs offenba-
rende Leerstelle in der theologisch-ethischen Reflexion bemerkbar macht (X).
Ein kurzer Ausblick will der Uberwindung der Alternative zwischen Theozen-
trik und Autonomie dienen (XI).

I. KRITIK UND HERMENEUTIK DER GEGENWART

Die Soziologie ist als ,,die fir unsere Zeit spezifische Herausforderung fiir
die Theologie* bezeichnet worden.* Zu Recht, versucht sie doch alles, ,,was
sie beschreibt, mit dem Index gesellschaftlicher Konstruiertheit und Bedingt-
heit* zu versehen, also auch das Reden iiber Gott. Jede theologisch motivier-
te Gesellschaftskritik kann daher soziologisch durch den Hinweis unterlaufen
werden, dass es ein AuBen, von woher eine Kritik ihre Mafistibe beziehen
will, nicht gibt. Vielmehr sei ,die Gesellschaft als das umfassende System al-
ler Kommunikation (...) weder gut noch schlecht, sondern nur die Bedingung
dafiir, dass etwas so bezeichnet werden kann.“¢ Auch die Theologie droht da-
mit in den wissenssoziologischen Mahlstrom gesogen zu werden. Dagegen
wird sie sich wehren wollen, denn fur sie kann Gesellschaft nicht das letzte
erreichbare Referenzsystem sein. Theologie beobachtet die Wirklichkeit des

4 P. Bercer: Auf den Spuren der Engel (1991), S. 35.

S A. Nasseni: Der soziglogische Diskurs der Moderne (2006), S. 368. _

6 N. LunManN: Paradigm lost (1990), S. 36 (die Hegel-Preis-Rede Luhmanns ist jetzt auch
abgedruckt in: Die Moral der Gesellschaft, hg. von Detlef Horster, Frankfurt a. M. 2008,
S. 253-269). Vgl. auch G. GEBHARD/S. MeissNER/S. ScHROTER: Kritik der Gesellschaft?
(2006).
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Menschen unter der Primisse des biblisch bezeugten Heilswillens Gottes. Das
tut sie freilich nicht, um damit das wissenschaftstheoretische Prinzip des ezsi
deus non daretur zu widerrufen. Gott ist keine wissenschaftliche Erkennt-
nismethode. Dies zu konstatieren aber erledigt nicht den Gottesgedanken.
Menschliches Handeln kann sich etwa weiterhin schépfungstheologisch als in
seiner Freiheit verdankt begreifen, wenn es auf die Aufkommensbedingungen
seiner Fihigkeit zur Selbstbestimmung reflektiert. Im christlichen Glauben
beziehen sich Menschen auf einen gesellschaftstranszendenten Grund ihrer
selbst und artikulieren ihre Sehnsucht nach einem Gott, der das unbedingte
Seindiirfen jedes individuellen Lebens iiber dessen Kontingenz hinaus bejaht.
Inmitten einer Welt, die nur allzu oft fiir dieses Ja zum Menschen blind zu sein
scheint, wird der Gottesglaube damit zum kritischen Moment, zur ,,gefihr-
lichen Erinnerung“ (J. B. Metz) an gottgewollte Lebensmoglichkeiten. Die
theologische Perspektive des efsi deus daretur fallen zu lassen, wiirde zum
kulturellen Verglithen der humanen Relevanz des biblischen Gottesgedankens
fithren.”

Theologisch nicht weniger unverzichtbar als dieses Wachhalten des Hoff-
nungspotentials christlicher Gottesrede ist dessen geschichtliche Bezeugung,
denn erst auf diese Weise wird der Glaube zum Glauben konkreter menschili-
cher Existenz. Christologisch dréngt sich dieser Zusammenhang geradezu auf.
Die unbedingte Zusage der géttlichen Liebe begegnet uns in Jesus ,,in zeitbe-
dingter Rede und Praxis* und darum ,,sollte der unbedingte Geltungsanspruch
seiner Botschaft heute in Bezug auf unsere Situation begriindet werden* .2 An
einer Hermeneutik menschlicher Existenz in konkreter Geschichte und Ge-
sellschaft fiihrt theologisch demnach kein Weg vorbei. Weil diese Aufgabe
aber jenseits genuin eigener Kompetenzen angesiedelt ist, muss sich die Theo-
logie die sozialen und humanen Wirklichkeiten von anderen Wissenschaften
oder auch Kiinsten mit erschlieBen lassen. Gesellschaftskritik ohne Kenntnis
von Gesellschaft wird zum leeren Gerede.

In Bezug auf unsere Situation von Gott sprechen, bedeutet in der Herme-
neutik RATZINGERs zum einen, die Moderne als den selbstherrlichen Versuch
des Menschen anzuprangern, aus Theorie und Praxis alles Transzendente zy
verbannen, und zum andern, das Bewusstsein der tiefen Zwiespiltigkeiten der
modernen Welt wachzuhalten, aus der allein der christliche Glaube heraus-

7 Vgl. F.-X. KAurmaNN: Religion und Modernitét (1989).

$ H. J. PoTMEvER: Zeichen und Kriterien der Glaubwiirdigkeit des Christe
nt
S. 412 ums (1988),
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fiihren konne. Den Glauben an Gott praktisch zu bewahrheiten heilt in dieser
Denkform, allen Versuchungen menschlicher Selbsterméchtigung kritisch zu
widerstehen und das geschopfliche Gegebensein menschlichen Lebens bis in
konkrete Fragen des richtigen Lebens hinein anzunehmen.

II. WEIL GOTT IST - THEOZENTRIK ALS MOTOR VON KRITIK

Der Wille zur Eigenstindigkeit der transzendenten Perspektive hat in den
Unruhen der Spitantike die wirkmichtigste Theologie des Christentums ent-
stehen lassen. In Reaktion auf die Erstiirmung Roms durch die Westgoten
destruiert AugusTinus die irdischen Hoffnungen seiner Zeitgenossen, den my-
thologischen Ruhm Roms, und setzt an ihre Stelle die civitas dei, die allen
irdischen Hinfilligkeiten enthoben ist.” Aber es geht um mehr als um eine ge-
schichtstheologische Deutung. Die zwei Staaten, die sich bei AuGusTINUS ge-
geniiber stehen, verweisen auf eine anthropologische Scheidung, und zwar auf
die Scheidung zwischen den zwei Formen der Liebe: der Demut (humilitas)
in der geordneten Gestalt der Gottes- und Néchstenliebe und dem Hochmut
(superbia) im selbstverliebten Weltgenuss. Seine Heimat kann der Mensch in
der Geschichte nicht finden, politischen Projekten ist zu misstrauen. Stattdes-
sen wird ein historisches Ereignis zum religiosen Angelpunkt der Geschichte:
Einzig und allein in Jesus Christus ist uns der Weg und das Beispiel gegeben
worden, von wo aus sich die Bestimmung des Menschen klért. Die zur wahren
Erkenntnis unseres Gliicks und Heils notwendige Reinigung der menschli-
chen Vernunft kann dabei nicht vom Einzelnen selbst bewerkstelligt werden,
sondern nur mit Hilfe der Kirche.

Die Theologie JosepH RATZINGERs ist angetrieben von einer solchen augus-
tinischen Sorge um die Autonomie des Gottesglaubens, welcher der Wirklich-
keit erst die wahren MaBstibe von Liebe und Gerechtigkeit vermitteln kénne.
Sie ist ein immer wieder durchbuchstabiertes Bekenntnis zu dem Satz: Gott
gibt es.!” Und weil es Gott gibt, und weil Gott die Wahrheit ist, erscheint jedes
menschlich eigensinnige Streben nach einer guten Gestaltung von Wirklich-

9 Vgl. dazu préignant W. GEERLINGS: Augustinus (1999); JosepH RatzinGer: Glaube und Poli-
tik, Kirche und Staat (1989), Wiederabdruck in: Die Neue Ordnung 59 (2005), 180182, hier
181, kommentiert seine eigene, frithe Lektiireerfahrung der Civitas Dei so: ,,Der Staat ist in der
Geschichte seinem Wesen nach ,irdischer Staat* und kann gar nicht Gottesstaat werden; die
Kirche bleibt jhrem Wesen nach vom Staat verschieden. Gott ist nicht ein politisches Instry-
ment menschlichen Handelns. Was die Kirche zum Staat beitrégt, ist anderer Art: Indem sie den
Menschen fiir die Wahrheit offnet, 6ffnet sie ihn fiir das Recht ...«

10 ] RATZINGER/ BENEDIKT XVL.: Jesus von Nazareth (2007), S. 85.
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keit nur als der verzweifelte und immer zum Scheitern verurteilte Versuch,
sich am eigenen Schopf aus dem Sumpf zu ziehen. Friede, Gerechtigkeit
und Bewahrung der Schopfung als Vorboten des Reiches Gottes mit politi-
schen Mitteln ,,herstellen” zu wollen, trifft auf den entschiedenen Einspruch
BenepikTs xv1. Denn auf diese Weise werde der Gedanke des Gottesreiches si-
kularistisch umgebogen und zur innerweltlichen Utopie. Dann z&hlt nur noch
das ,,Einrichten der Welt“", nur noch menschliches Machen, das sich einer
auf ihren technisch-instrumentellen Einsatz reduzierten Vernunft bedient. In
einer der eindringlichsten Stellen seines Jesus-Buches spricht der Doppelau-
tor RATZINGER/ BENEDIKT XVI. in wenigen, fast kargen Sitzen sein theozentri-
sches Credo:

,Jesus verkiindet, indem er vom Reich Gottes spricht, ganz einfach Gott, und zwar

Gott als den lebendigen Gott, der in der Welt und in der Geschichte konkret zu

handeln imstande ist und eben jetzt handelt. Er sagt uns: Gott gibt es. Und: Gott ist
wirklich Gott, das heift er hilt die Fiden der Welt in Hénden.“ 2

Dieser Gott, den Jesus uns gezeigt hat, ist die Liebe. Wer nicht an diesen Gott
glaubt, wer von diesem Glauben her nicht das ,,Ungeniigen aller eigenen Leis-
tungen verstehen gelernt* hat, fiir den ,,wird Liebe zur eigenméchtigen Tat.“!3
Weltliches Handeln, im weitesten Sinne als die Gestaltung irdischer Existenz
begriffen, ist fiir RATZINGER immer nur ein Aspekt christlichen Lebens, in dem
,.die Zentrierung auf das Ewige hin“ ' in rechter Zuordnung zur Geltung kom-
men miisse.

Nichts ist davon ausgeschlossen, von nun an unter einen kritischen theozen-
trischen Vorbehalt gestellt zu werden. Woraufhin alle Anspriiche auf selbst-
geniigsame Autonomie suspekt sind, Gott iiberfliissig werden zu lassen. Alle
Perspektiven, die nur die Gesellschaft als letzten Horizont kennen, betriigen
den Menschen um sich selbst. Stattdessen komme alles darauf an, auf Gott
zu schauen und von ihm her sich zu verstehen und so die eigene Vernunft —
gut augustinisch — reinigen zu lassen. Zum Zeugnis dafiir, dass es Gott gibt,
wird menschliche Existenz demnach in dem Moment, in dem sie die eigene
Unfihigkeit anerkennt, sich selbst zu rechtfertigen, weil sie ,,Gott braucht und
(...) von seiner Giite lebt“'*. Demiitig weiB der glaubige Mensch, dass er das
Erbarmen Gottes braucht. Daher erbarmt er sich auch der anderen, nicht le-

1 Ebd., S. 84.

12 Ebd., S. 85.

13 J, Ratzinger: Einfiihrung in das Christentum (1968), S. 221.
14 J RatzINGER: Dogma und Verkiindigung (1973), S. 191.

15 J. RATZINGER/BENEDIKT XxV1.: Jesus, S. 91.
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diglich aus moralischem Pflichtgefiihl, sondern durch Gott dazu wahrhaft be-
freit. Christliches Ethos lebt ,.entschiedene Demut und dienstbereite Giite*'®,
auch hier wieder augustinische Kernbegriffe. Theozentrik wird praktisch in
Formen des Widerstandes gegen weltimmanente Plausibilitdten. ,,Selig sind
die Trauernden, denn sie werden getrostet werden* (Mt 5,4). Selig sind die,
die sich vom Unrecht und vom Bésen erschiittern lassen, die ,,nicht mit den
Walfen heulen, die sich nicht in das Mitldufertum mit dem selbstverstindlich
gewordenen Unrecht hineinziehen lassen, sondern darunter leiden.”'” Diese
Traurigkeit ist nicht verzweifelt, sondern atmet Hoffnung und verausgabt sich
nicht im Zynismus. ,,Wer sein Herz nicht verhértet vor dem Schmerz, vor der
Not des anderen, wer dem Bosen nicht die Seele 6ffnet, sondern unter seiner
Macht leidet (...)*'® — dem wird Tréstung zugesagt. Wie wahnwitzig klingt
angesichts menschlicher Erfahrung diese Hoffhung, der Liebe um des eigenen
Heils willen zu trauen. Wer sagt, dass Gott ist, der kann nicht mehr mit Hegel
konstatieren, dass die Wirklichkeit verniinftig und das Verniinftige wirklich
ist. 1 Kritiklose A ffirmation der Gegebenheiten wire ein Verrat an christlicher
Hoffnung. Der ,,grausame Wiirgegriff'**® einer missbrauchten 6konomischen
oder politischen Macht verhohnt die Gerechtigkeit, knechtet die Menschen in
ihrer Wiirde und verlangt, so der Papst, an erster Stelle eine Bekehrung des
menschlichen Herzens. Denn an der Wurzel des Bésen liege die Hybris des
Menschen, seine ,,anmaBende Selbstherrlichkeit, in der der Mensch sich zur
Gottheit erhebt, selbst sein eigener Gott sein will, um das Leben ganz und gar
zu besitzen und auszuschdpfen, was es nur immer zu bieten hat.“?' Das Ge-
gengift stellt die wahre christliche Moral dar, die fir RATZINGER schon immer
die Liebe ist.2? Der Tiefenstrom aller sozialen Missstdnde sei die kulturelle
Krise im menschlichen Selbstverstindnis.

Die theologische Analyse RATZINGERS traut sich zu, die ,,Welt von heute* in
einer Gesamtschau auf den Begriff bringen zu kdnnen, freilich jenseits gesell-
schaftstheoretischer Deutungsangebote. Sie entdeckt in dieser Welt vor allem
,.Elemente menschlicher Eigenmacht und der Abweisung Gottes“?, ganz im

16 Ebd., S. 107.
Y Ebd.,, S. 117.

"® Ebd., S. 118. ' '
19 Zur Interpretation dieser Aussage aus der Vorrede der Rechtsphilosophie (Hegel WW Bd. 7,

Frankfurt a. M. 1986, 24) vgl. L. Siep: Vernunfirecht und Rechtsgeschichte (1997).
2§, RaTzINGER/ BENEDIKT XV1.: Jesus, S. 129.

2 Ebd.
2 Eine Quelle dieser pipstlichen Liebes-Moral: A. Apam: Der Primat der Liebe (1931); vgl.

U. Lenner: Improper Wisdom (2007).
2 J. Ratziner: Dogma, S. 200.
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Gegensatz zum ,,Optimismus der Sékularisierungstheologie** und in Distanz
zur vermeintlich einseitigen Wahrnehmung der Moderne durch die Pastoral-
konstitution Gaudium et spes (1965). Darum auch soll die Kirche sich nicht
in erster Linie mit der Modeme solidarisieren, sondern als deren Korrektiv
auftreten. Weil die Menschen letztlich ,,nach Sinn, nach Liebe, nach Unend-
lichkeit*? diirsteten, diirfe die Kirche sie nicht mit bloB irdischen Hoffnungen
abspeisen. Der Vertrostungsvorwurf der Religionskritik wird hier sdkularisie-
rungskritisch gegen innerweltliche Praxis gewendet. Aber werden hier soziale
Wirklichkeiten nicht zu Epiphdnomenen geistiger Phanomene? Auf diese Fra-
ge wird noch néher einzugehen sein.

Christlicher Glaube ist fiir RAtzINGER freilich mehr als nur Ferment eines
kritischen Bewusstseins. ,,Gott aber ist ,praktisch‘ und nicht bloB irgendein
theoretischer Abschluss des Weltbildes (...).?¢ Dass ein Christentum ohne
ein den Glauben bewidhrendes Handeln undenkbar ist, steht nicht zur Debatte,
wohl aber, welche Praxis glaubwiirdig den Glauben bewahrheitet.

111. ABKUNFTIG VON GOTT - GOTTESFRAGE UND MENSCHLICHE PRAXIS

Auch in Gestalt moralischer Kritik soll fiir den Papst der unbedingt bedeut-
same Unterschied wahrnehmbar werden, den es macht, wenn man sagt: Gott
gibt es. Das Christentum wird gewarnt, sich geistig ausgelaugt und biirgerlich
affirmativ in seiner Zeit einzurichten. Die Auslegung des Evangeliums soll
mit moralischen Implikationen zeigen, ,,wie das geht: ein Mensch zu sein.“
Denn der ,,Mensch ist nur von Gott her zu verstehen, und nur wenn er in der
Beziehung zu Gott lebt, wird sein Leben recht“.?” In immer wieder neuen An-
Jdufen wird von RATZINGER seit den 1960er Jahren der Primat des Empfangens
vor dem Machen zum Ausweis christlichen Glaubens erklirt. Das technische
und politisch-soziale ,,Machbarkeitswissen* habe sich neuzeitlich zum Scha-
den des Menschen verabsolutiert. Dessen notwendige Relativierung setze ein
anderes Denken voraus: 2

2 Ebd., S. 186. Aus dem Bereich der Moraltheologie wird A. Auer, Weltoffener Christ (21963),
dazugerechnet.

25 J. RaTzINGER: Dogma, S. 204.

26 J. RATZINGER: ,,Einfiihrung in das Christentum* (°2005), S. 15.

27 J. RATZINGER/ BENEDIKT XVL.: Jesus, S. 162,

28 Ganz folgerichtig erinnert RATzINGER, Einfilhrung in das Christentum, S. 45, an M ARTIN
HeipeGGERs Mahnung, dass der Mensch der Gegenwart nicht den ,,Sinn seines Seins zu beden-
ken* (ebd.) vergessen diirfe. Der gemeinsame Verweis auf den Wink, den das Sein uns gibt
erklart wiederum, warum PETER SLOTERDIK Heideggers Denken in dieser Hinsicht als ,,k_ryp:
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»Glauben heiBit: das vertrauende Sichstellen auf einen Grund, der trigt, nicht weil
ich ihn gemacht habe (...), sondern vielmehr eben darum, weil ich ihn nicht ge-
macht habe.“?*

Eine Haltung des Geltenlassens vorgegebener Wahrheiten wird zur spezifisch
christlichen Existenzform und gerade diese dient RATZINGER in der Welt von
heute als Korrektiv gegen die in seinen Augen verhidngnisvollen aktivistischen
Humanisierungsprojekte des Menschen.

Zum Exegeten des uns in Pflicht nehmenden géttlichen Willens sei uns
Jesus Christus geworden, er lege uns die ,,Wahrheit unseres Seins“* aus, zu
der wir zwar prinzipiell durch das Gewissen Zugang haben konnten, zu deren
Erkenntnis wir aber der stetigen géttlichen Nachhilfe bediirften, vom Berg
Sinai bis zur Bergpredigt. Traditionsbewusste Theologie wei}, dass diese
Auslegungsgeschichte nicht abgeschlossen ist. Um sich durch diese Einsicht
nicht der Beliebigkeit auszuliefern, ist theologisch beschlossen worden, in
Gestalt des kirchlichen Lehramtes einen Reflexionsstopp einzubauen. Josepn
RATZINGER stellt sich in diesem Sinne entschieden in die jiingere Tradition
einer ekklesiozentrischen Moraltheologie®', denn ,letzte Verbindlichkeit*3?
konne der Mensch nicht als einzelnes Subjekt erringen. Es braucht diejeni-
gen, die fiir die ,,Rechtheit und Einheit des Evangeliums (...) biirgen*33, zu-
néchst die Jinger und dann die Kirche. Darum wird die methodische Regel
aufgestellt, dass die Kirche das eigentliche ,,lebendige Subjekt der Schrift34
sei. Die biblischen Autoren sind ,,keine autonomen Schriftsteller im moder-
nen Sinn.“* Nur als Teil des Gottesvolkes konnen sie glaubwiirdig bezeugen,

totheologisch“ bezeichnen kann, vgl. Regeln fiir den Menschenpark. Ein Antwortschreiben zy
Heideggers Brief iiber den Humanismus, Frankfurt a. M. 1999, S. 29,

2 J, Ratzinger: Einfiihrung, S. 49,

3 J. RATZINGER / BENEDIKT XVI.: Jesus, S. 183.

3 Vgl. L. MeLiNa: Kirchlichkeit und Moraltheologie (1991). Die Ekklesiozentrik ging in der
Neuscholastik bei manchen so weit, das kirchliche Lehramt zum Formalprinzip sittlicher Er-
kenntnis zu erheben. Siehe J. E. PRuNEr: Moraltheologie (1893).

32 J RATZINGER/BENEDIKT XV1.: Jesus, S. 340.

3 Ebd., S. 343.

3 Ebd., S. 20. Diese Position wird bereits vertreten im Brief der Kongregation fiir dje Glau-
benslehre Homosexualitatis problema an die Bischofe der katholischen Kirche iiber die Seel-
sorge fiir homosexuelle Personen vom 1.10.1986, in: AAS 79 (1987), 534-554, 545 (Nr. 5):
,Es ist ebenso notwendig zu en:kennel?, dass die Heiligen Schriften nicht wahrhaft verstar;de;;
werden kénnen, wenn sie auf eine We}se interpretiert werden, die der lebendigen Tradition der
Kirche widerspricht. Um korrekt zu sein, muss die Interpretation der Schrift mit dieser Tradition
wirklich iibereinstimmen. (Parit.er necessarium omnino est agnoscere textus sacros ex veritate
intellegi non posse, si interpretatione c’:xplicentun quae vivae Ecclesiae Traditioni contradicat
Scipturarum interpretatio, ut recte fieri possit, cum hac Traditione reapse congruere debet ) .
3 J. RATZINGER/ BENEDIKT XVL: Jesus, S. 19, .
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dass Jesus nur eines den Menschen gebracht hat: Gott. Fiir uns aber bedeu-
tet das: ,,Nun kennen wir den Weg, den wir als Menschen in dieser Welt zu
nehmen haben.“*® Welt und Mensch haben in der Zeit, im Christusereignis,
ihre wahre und endgiiltige Form gefunden. Die Gottesfrage ist fiir RATZINGER
also immer zugleich die ,,Frage nach der Praxis des Lebens.“?” Und er scheut
sich nicht, den Glauben an die in Christus ,,schon eroffnete Endgiiltigkeit des
Wesens Mensch“*® recht unmittelbar in Antworten auf moralische Fragen
miinden zu lassen.’® Die wahre Praxis — fiir RATZINGER immer synonym mit
der jesuanischen Praxis einer entschiedenen, sich aufopfernden Liebe — hat
in der Zeit Endgiiltigkeit erlangt. Der in Freiheit geschaffene und ,,in sich
selbst stehende“* Mensch kommt durch die Gottesbotschaft Jesu wahrhaftig
(wieder) zu sich, indem er in Freiheit das géttliche Liebesgebot annimmt. Er
hohlt diese Freiheit aber aus, wenn er die Riickkehr zu Gott als Abhéngigkeit
deutet, gegen die er sich selbst behaupten muss. Autonomie ist fiir RATZINGER
das Selber-sein-Wollen des Geschopfes und der Wunsch, ,aus eigenem ein
Gott zu sein“*!, das ,,Unbediirftigsein vom anderen“*2. Wahrhaft frei werden
wir jedoch erst, wenn wir der ,,Kiihnheit Gottes“** nachfolgen und dem Bosen
die zur Vershnung bereite Liebe entgegensetzen. Dem modernen Bewusst-
sein — und dieses ist fiir RATZINGER entweder liberal oder marxistisch* — blei-
be genau dieser Gedanke einer in der Zeit geschenkten Endgiiltigkeit fremd.
Denn es kenne Versohnung nur als Werk des Menschen, nur als zukiinftiges
Ereignis, auf das hin der Fortschritt unterwegs sei. RATZINGERs Autonomiekri-
tik lasst sich erst dann richtig einordnen, wenn sie als Moment des eigenen
Anspruchs auftritt, unnachgiebig in der Welt von heute das Sich-Verschlieen

3 Ebd., S. 73.

37 J. RatziNger: Das Ende der Zeit (1999), S. 31.

38 J, Ratzinger: Einfiihrung, S. 214,

3 Vgl. ebd., S. 217, zur Ehemoral.

40 J RarziNGeR: Ende der Zeit, S. 27.

41 Ebd., S. 28.

4 Ebd.

43 Ebd., S. 30.

# ygl. ebd., S. 21. Wie sehr fiir Ratzinger jede Rezeption marxistischen Denkens theologisch
selbstdestruktiv erscheint, zeigen die Notizen in: J. RATZINGER: Aus meinem Leben. Erinnerun-
gen 1927-1977, Miinchen 1997, S. 138ff. Das Duo Liberalismus und Marxismus verbinde eine
gottlose autonome Konstruktioq gesellschaﬂ}icher OrdnungZ S0 ARTHUR F Utz in seiner Lauda-
tio auf Joseph Ratzinger anlésslich .der Verlglhung des Kardlqal-Bea-Prmses 1989: Christlicher
Glaube und demokratischer Pluralismus, wnec_ierabgedruckt in: Die Neue Ordnung 59 (2005),
164179, hier 172. Die bei Utz offe_n fonnphcrten Vorbehalte gegeniiber demokratischen ge-
sellschaftlichen Prozessen sind Ratz[nger n!cht unbekannt. Utz behauptet: ,,Unserer demokra-
tischen Welt fehlt die kulturelle Basis zu einem Konsens aufgrund der Vernunft. Diese Basis

heiBt christliche Kultur* (173).
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menschlicher Existenz vor dem Gottesgedanken anzuklagen und seine kata-
strophalen Folgen auszumalen. Die augustinische ,,Scheidung der Herzen“*
findet in dieser Theologie eine Fortsetzung. Semantisch schlégt sich dies in
einer vehementen Rhetorik der Reinheit, Eindeutigkeit, Klarheit und Kom-
promisslosigkeit nieder. Christliche Existenz sieht sich dann unvermittelt vor
eine Wahl gestellt: So zu leben, wie die Theologie RATZINGERS glaubt, dass zu
leben sei, wenn es Gott gibt, oder sich dem zu entziehen und konform in der
Gesellschaft und nach ihren Zielen und Mafistében zu leben.

IV. SEHEN, WIE GOTT UNS SIEHT - AM SCHEIDEWEG DER EXISTENZ

Unsere praktischen Antworten auf die Gottesfrage werden bei RATZINGER zum
Kriterium seines Urteils iiber unsere Epoche. Lassen wir uns von Gott bekeh-
ren? Lassen wir unser Wesen fiir uns selbst normative Weisung sein? Lassen
wir uns zur Wahrheit unserer Existenz zuriickfiihren? Beseelt von der Sorge
um die eigene christliche Identitét und im Sinne der korrektiven gesellschaft-
lichen Rolle der Kirche soll das Bekenntnis wieder die Kraft zur Entschieden-
heit aufbringen und dabei nicht nach gesellschaftlicher Zustimmung schie-
len.*¢ Die Profilierung der Differenzen und die Konzentration auf den eige-
nen Wahrheitsanspruch stellen kontextuelle Ortsbestimmungen des Glaubens
deutlich in den Schatten. Von daher geht diese Theologie gegeniiber Gaudium
et spes und einem ,,Pathos nachgeholter Modernitét“*” merklich auf Abstand.
Die Theologie RaTzINGERs reklamiert, wie konnte sie anders, die Position
der Transzendenz fiir den christlichen Gott, wie er sich in Jesus Christus den
Menschen geoffenbart hat. Auf der Seite der Immanenz steht der Mensch in
all seiner Unzulinglichkeit, mit seinem Hang zum Schlechten, mit seiner Er-
kenntnisschwiche, frei, aber stets in Versuchung, sich in der Immanenz ein-
zurichten. In diesem Sinne ist RarziNgers Blick auf die Welt mit den Augen
Gottes eine religiose Praxis par excellence.*® Wir Menschen kénnen demnach

45 W. GeerLINGs: Augustinus, S. 72.
% Vgl. J. RATZISNGER;g Zur Lage des Glaubens (1985), S. 87: ,,So stehen wir folglich vor der

schwerwiegenden Alternative: Entweder die Kirche findet zu einer Verstindigung, zu einem
Kompromiss mit den Werten, die in der Gesellschaft ge!ten, der sie weiterhin dienen will, oder
aber sie entscheidet sich, ihren eigen Werten treu zu bleiben (und dies sind, ihrer Ansicht nach,
jene, die den Menschen in seinen tiefen Bediirfnissen schiltzen), und dann findet sie sich gerade
der Gesellschaft gegeniiber im Abseits.” . N

47 J. RaTziNGer: Dogma, S. 200. Dazu: L. BOEVE: Gaudium et spes and the Crisis of Modemnity
(2002), S. 83—94; U, Run: Joseph Ratzinger (2007), 8. 119-128.

% Vgl. N. Lunmann: Die Religion der Gesellschaft (2000), S. 108.
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sehen, wie Gott uns sieht, und wissen, wie er uns will. Wir stehen nicht rat-
los vor der Transzendenz Gottes. Denn Gott ist nicht nur der Schopfer allen
Seins, also auch unseres menschlichen Seins, er ist vor allem ein in der Ge-
schichte handelnder, also ein personaler Gott. Darum ist Gott fiir uns nicht
das schlechthin unzugéngliche Geheimnis. Wie er auf die Welt schaut, ist uns
nicht prinzipiell verschlossen. Gott lasst sich sehen. Mit den fur theologische
Ohren ungewohnten Worten NIKLAS LUHMANNS:
Wer Gott als Beobachter (und nicht einfach: als heiliges, unberiihrbares Objekt)
beobachtet, gewinnt damit eine letzte Sinnsicherheit mit Bezug auf einen unfehl-
baren Konstrukteur, der die Welt geschaffen hat, der sieht, was geschieht, und
der seine Konstruktion nicht indern wird — obwohl er es konnte. Er hat sie, wie
berichtet wird, fiir gut befunden. Und das wird mit vielen Dogmen unterstrichen:
Er hat sich vertraglich gebunden. Er sieht den Menschen als Krone der Schopfung
an. Er liebt ihn.*
Aber wie kann der Mensch den Beobachtergott beobachten? Ist das nicht
menschliche AnmaBung, miissen wir hier nicht demiitig unser Nichtwissen
eingestehen? Theologische Kommunikation wiirde bei einer Bejahung die-
ser Fragen zusammenschmelzen auf das Reden vom Schweigen. Nicht nur
die Theologie RatziNgERs schligt darum einen anderen Weg ein. In seiner
Selbstoffenbarung in Schopfung und Erlésung hat Gott uns Zugang zu sei-
nem Heilswillen eréffnet, wenn wir die Offenbarung als Offenbarung anneh-
men. Theologie liest dann die Welt als gottgewollte Welt, sie kommuniziert,
wie Gott Unterscheidungen, die in der Welt vorkommen — frei/unfrei, gut/
schlecht, wahr/unwahr, bei RATZINGER auch: gegeben/gemacht, gefunden /er-
funden —, beobachtet: Er préferiert jeweils die erste Seite der Unterscheidung.
Mit der theologischen Rede von einem moralischen Gott, der frei ist und
Freiheit will, wird unweigerlich die Frage nach dem Verhiltnis von Religion
und Moral aufgeworfen. Der biblische Gott ist nicht indifferent gegeniiber
den moralischen Affiren des menschlichen Daseins. Dennoch, und das ist bei
RATZINGER als Vorbehalt stindig présent, soll sich das Christentum nicht in
Moral hinein aufldsen, so entschieden daran festzuhalten ist, dass Gott nicht
irgendetwas will, sondern — nehmen wir einen biblischen Schliisselbegriff:
Gerechtigkeit. Wie aber kann die Eigensténdigkeit der Glaubensperspektive
gesichert werden, wenn Gott sich doch selbst als moralisches Wesen geoffen-
bart hat und wir moralische Begriffe univok zu verstehen haben? Wie kann
jetzt noch ein . Transzendenzvorbehalt“* in die Moral eingebaut werden? Wie

# Ebd., S. 162f.
s0 N. LunMaNN: Religion, S. 98.
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kann die Moglichkeit der kritischen Distanzierung in diesem Falle theolo-
gisch gedacht werden? RaTzINGER entscheidet sich fiir den Weg der Distanz
zu dem, was ihm als biirgerlich-liberale Lebensmoral unter modernen gesell-
schaftlichen Verhiltnissen begegnet. Es geht ihm nicht einfach um Freiheit,
Gerechtigkeit oder Gliick, sondern stets um deren wahre Form. Das ,,Gott ist*
wird iiberfiihrt in die Kritik einer Moral humaner Selbstbehauptung. Es reicht
demnach nicht, zu sagen, dass Gott das Gute will. Was das Gute ist, kdnnen
wir iiberhaupt nur erkennen, wenn wir auf Gott schauen und von ihm aus hu-
mane Praxis ,,von innen her (...) reinigen*®'.

Aus genuin religiser Motivation, also dem Willen der Kommunikation der
Unterscheidung von Transzendenz und Immanenz, wendet sich RATZINGERS
Theologie dem Thema der Autonomie zu und damit einem zentralen Be-
griff neuzeitlichen Selbstbewusstseins. Seine Auseinandersetzung mit der
Modermne lasst sich von der Frage leiten, welche Option diese Zeit, unsere
Zeit, fillt: Ist Gott ,,der Gute, oder miissen wir das Gute selber erfinden? Die
Gottesfrage ist die Grundfrage, die uns an den Scheideweg der menschlichen
Existenz stellt.“5? Unsere Welt rufe nach dem grofien ,,Exorzismus, der die
Welt reinigt“*?, nach dem Bekenntnis, dass niemand als nur der eine Gott ist
(1 Kor 8,4). Denn allein dieser Glaube ,,befreit und ,rationalisiert‘ wirklich die
Welt“*, deren vergiftetes geistiges Klima einer Dekontaminierung bediirfe.

Wir haben verfolgen konnen, wie die Theozentrik der Theologie RATZINGERs
den christlichen Glauben in eine Entscheidungssituation mangvriert. Entwe-
der nehmen wir die uns geschenkte Wahrheit unseres Wesens an, oder wir
verfehlen uns in dem Wahn des eigenwilligen Machens. Theologie wird zum
, Emstfall menschlichen Lebens.*5 Die Situation des Menschen vor der Got-
tesfrage, wie sie RATZINGER im ersten Kapitel seiner Einfiihrung in das Chris-
tentum skizziert, ist eine Situation, in der es ums Ganze geht, um alles oder
nichts ¢, um eine ,.,grundlegende Option gegeniiber der Wirklichkeit.“5” Aber-

mals klingt AuGUSTINUS nach:

Glauben bedeutet die Entscheidung dafiir, dass im Innersten der menschlichen
Existenz ein Punkt ist, der nicht aus dem Sichtbaren und Greifbaren gespeist und

st J. RatziNGer: Dogma, S. 201; vgl. dazu M. Bounke: Purificatio? (2008), 225-242,
52 ] RATZINGER/ BENEDIKT XVL.: Jesus, S. 57.
53 Ebd., S. 210. Von einem notwendigen befreienden Exorzismus der heutigen »Wissenschafts.
und Arbeitswelt* spricht schon RATZINGER: Dogma, S. 201.
4 Ebd., S. 211.
ss J. Ratziner: Einflihrung, S. 18.
5% Vgl. ebd., S. 20.
57 Ebd., S. 27.
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getragen werden kann, sondern an das nicht zu Sehende st68t, so dass es ihm be-
rithrbar wird und sich als eine Notwendigkeit fiir seine Existenz erweist.*®

Hier nun ist der Ort, an dem RATzINGER sich und uns mit der Frage konfron-
tiert, wie es um diese Strukturen des Christlichen gegenwairtig bestellt ist. Auf
welche Seite der zu treffenden Entscheidung hat sich die Moderne geschla-
gen: Unsichtbares oder Sichtbares, Gott oder Nicht-Gott?

V. AUTONOMIE ALS REBELLION - DIE MODERNE UNTER VERDACHT

RatzINGER erkennt die Substanz des Christlichen darin, dass der erlésungsbe-
diirftige Mensch sich zur Wahrheit seines Seins zuriickfiihren, das Gute sich
schenken und zusagen lésst. Nicht die Weltlichkeit der Welt, sondern die Gétt-
lichkeit Gottes treibt diese Theologie um. Auf ihrer Agenda steht eine ,,funda-
mentale Kritik der Neuzeit und des modernen Denkens**. Wie jedoch stets
zu fragen ist, von welchem Gott die Theologie spricht, so auch, von welcher
Moderne die Kritik der Gegenwart. Jede Kritik lebt nicht nur von ihren eige-
nen Kriterien, sondern gleichermafien von einer bestimmten Diagnose und ist
wissenschaftlich und gesellschaftlich unterschiedlich verortet. Theologisch in
Anspruch zu nehmen, die Welt zu beobachten, wie der Beobachtergott sie
sieht, und daraus eine Kritik abzuleiten, darf nicht verschleiern, dass es doch
stets ein bestimmtes Subjekt in einer kontingenten historischen, sozialen und
kulturellen Situation ist, das eben Gott bestimmte Dinge beobachten lisst. Die
theologische Belichtung der Wirklichkeit wird von einem Subjekt ausgelost,
das aus seiner Perspektive bestimmte Objekte ins Visier nimmt und andere
ausblendet.

In seiner Lesart der Moderne fokussiert nun RATzINGER genau das, was ge-
miB seiner theologischen Grundoption dem christlichen Substrat entgegen-
steht: Selbsterlosung und Selbstvervollkommnung. Die sich abzeichnende
Duellkonstellation ist von PETER Gross ausgemalt worden.®® Die Moderne
zehre von der christlichen Erldsungsbotschaft, biege sie aber in die Immanenz
einer voranschreitenden Verbesserung der Welt um.

Das Zentralereignis ist die Hebung des Wertes des Einzelnen, die Behauptung sei-
ner Autonomie, die Geburt des Subjekts, seine Selbstsalbung und Selbsterlosung,

s8 Ebd., S. 27f.
59 §. WIEDENHOFER: Joseph Ratzinger (2000), S. 180. Zahlreiche Belege liefert P. So .
Wissen aus der Taufe (2003), S. 46-120. TTOPIETRA:

60 p, Gross: Jenseits der Erlésung (2007).
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Die theologisch inspizierte Spannung zwischen Gott und Welt wird zur aufklére-
risch aufgearbeiteten Spannung zwischen der Welt und einem Menschen, der sich
zum Emanzipator aufschwingt. Der Homo peccator verschwindet und wird ersetzt
durch das strahlende Bild des Homo emancipator. Im gleichen Zug, wie die Welt
an den Rand des Weltalls gerit, stellt sich der Mensch in den Mittelpunkt.®!

Und weiter:

Die Modernisierung brilliert als Entfesselungskiinstlerin (...) Zug um Zug geraten
Gott und Welt, die Verhiltnisse, die Gegenstinde, die Theorien, der Sinn — und
zu guter Letzt das eigene Leben — zur aufgegebenen Unternehmung. Alles ist zu
verindern, zu verbessern oder gar neu zu erfinden: die Welt, die Nation, das Recht,
die menschenunwiirdigen Verhiltnisse, die Familie, die Mitmenschen, die Struk-
turen und Prozesse — und letztendlich das Selbst.®

Wahrlich ein Schreckensszenario fiir eine Theologie des Stehens in der Wahr-
heit, deren Herz in einem anderen Takt schldgt und die nicht der unaufthor-
liche Verbesserungswille antreibt. Das neuzeitliche Projekt der Weltverant-
wortung zur Meliorisierung der menschlichen Verhiltnisse, untrennbar mit
dem Namen Francis Bacon® verbunden (und Karl Marx hatte seinen Bacon
gelesen), muss fiir RATZINGER zur theologischen Provokation werden. Das auf
zukiinftige neue Moglichkeiten zielende technische Machen wird von ihm
mit Argwohn beobachtet, weil es der eigenen theologischen Anthropologie
widerspricht. Das entscheidende Ereignis der Erlésung des Menschen ist ja
bereits geschehen. Im Leben aber werde dies dementiert, so RATZINGER, wenn
neu gemacht werden soll, was in seiner Giite bereits geschaffen worden ist.
Technisch basierte Verinderung tendiert in dieser Wahrmehmung zur willkir-
lichen Manipulation. Und an allen Ecken lugt der Relativismus hervor, denn
alle Kreativitat tragt notwendigerweise eine partielle Abkehr vom Bisherigen
in sich, das sich in den Augen moderner Individuen nicht bewahrt hat.* Mo-
ralische Fragen danach, wie wir unser Leben fiihren und wie wir in konkreten
Konfliktsituationen entscheiden sollen, werden, zugespitzt, von RATZINGER
nicht im eigentlichen Sinne ethisch, sondern religids beantwortet. Moralische

St Ebd., S. 31. Den terminus homo emancipator entlgiht sich Gross von J. B. Metz: Glaube in
Geschichte und Gesellschaft (1992), S. 120-135. In ihrer Kritik des Autonomiebegriffs stehen
sich Metz und Ratzinger durchaus nahe, vgl. J. Ratzinger/J. B. Metz: Gott, die Schuld und das

Leiden (1999).

62 P, Gross: Jenseits, S. 35. .
% Vgl. vor allem F. BACON: Neues Organon (1990). Inzwischen nahezu klassisch ist die von

Hans Jonas formulierte Kritik des Bacon-Projekts: ',,Die Macht ist selbstmichtig geworden
wihrend ihre VerheiBung in Drohung umgeschlagen ist, ihre Heilsperspektive in Apokalyptiks.

Das Prinzip Verantwortung (1989), S. 253. .
© Vgl. K. HiLperr: Die Bestimmung des Sittlichen im Raum des Machbaren (2005),
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Fragen verlieren ihre ethische Autonomie. Sie werden gefiltert durch eine Her-
meneutik des Verdachts, ob sich nicht wieder einmal der Mensch aufmacht, an
seiner Selbsterlosung und Selbstvervollkommnung zu werkeln. Diese Optik
lasst sich kulturdiagnostisch reichhaltig belegen. Wer sich gegenwirtig ermii-
det und enttiuscht von den Weltprojekten abwendet, der richtet seine Energie
auf das eigene individuelle Lebensprojekt und nimmt die Arbeit an der Ver-
vollkommnung des eigenen Ich auf, am kérperlichen Ich oder an der inneren
Psyche. Gilt es nicht in der Tat entschieden Einspruch einzulegen gegen den
Wahn des ,,wilden Durchprobieren(s) von Moglichkeiten“®, gegen die Ruhe-
losigkeit einer Ideologie der permanenten Verénderungen? Was ist noch sicher
vor der Transformation des Vorgefundenen in Verfiigbares? Alles scheinbar
Natiirliche verwandelt sich in Optionen. So scheint am Ende die Neuzeit doch
eine Rebellion gegen Gott zu sein.%

Aber das wire nur die halbe Sicht der Dinge — in meiner Sicht. Die Sogwir-
kung, die von der furiosen Neuzeitkritik RatzINGERs ausgeht und die so viele
innerhalb und auBerhalb der Kirche in ihren Bann zieht, droht Unterscheidun-
gen hinwegzuschwemmen und Vielschichtigkeiten abzutragen, die auch zu
den Kennzeichen der Moderne gehdren. Dies gilt vor allem fiir den zentralen
Angriffspunkt dieser Kritik: den Anspruch auf Autonomie.

V1. WELCHE AUTONOMIE?

Der Anfang ist schwerlich zu datieren, an dem Menschen als Individuen ihr
Haupt zu erheben und sich selbst ihr eigenes Leben auszumalen und zu erfin-
den beginnen.®” Fiir JAkoB BURKHART war es die Renaissance, in der sich das
Subjekt als unvertretbares Selbst begreift und in Szene zu setzen lernt. Die in
der Romantik vollzogene Ubertragung des kiinstlerischen Impulses der Welt-
imagination (statt Weltimitation) auf das eigene Selbst gilt weithin als weg-
weisend fiir das neuzeitliche Selbstbewusstsein. Auch deshalb, weil dies mit
beunruhigenden Erfahrungen von Zerrissenheit — zwischen kiinstlerischem
Ideal und Alltagswirklichkeit, zwischen sittlicher Autonomie und individu-
eller Autarkie — verbunden ist. Das damit aufgeworfene Thema der Identitit

steht im Zeichen ihrer Verunsicherung.

65 p. Gross: Jenseits, S. 34.
66 SPo ausdriicklich J. RATZINGER / BENEDIKT XVL.: Jesus, S. 244.
67 Vgl. R. vaN DoLmeN (Hg.): Entdeckung des Ich (2001); P. ALHEIT/M. BRANDT (Hg.): Auto-

biographie und ésthetische Erfahrung (2006).
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Der Liberalismus des 19. Jahrhunderts setzt seine Hoffnung noch ganz
auf die authentisch-originelle Entfaltung individueller Moglichkeiten.® Zum
groBen Inspirator eines sich entwickelnden heroischen Individualismus wird
schlieBlich FriEDRICH NIETZSCHE, der die alten essentialistischen Eigenschaf-
ten des Menschen hinter sich lassen will. Nicht die egalitére Gleichheit der
Menschen, sondern das elitér aristokratische Verschiedensein wird angestrebt.
Die Modemne treibt Differenzen hervor. ,Nietzsches sthetisch ausgefeilter,
normativer Individualismus®, so schreibt JOSEF FRUCHTL, ,quft dazu auf, das
eigene Leben nach dem Vorbild der Kunst zu gestalten und so erst zu einem
Individuum im hochsten Sinne zu werden.“® Dieses Individuum verlasst die
Sicherheit bietenden Riume des allgemein Menschlichen. Deshalb nimmt es
die Gestalt des Helden an, der ins Ungesicherte aufbricht. ,, ,Denke gefahr-
lich!* ist NiETZSCHES eigentliches Motto, ,Lebe gefihrlich!* muss man sich
eher hinzudenken.“ ™ Bis in die Gegenwart wirkt dieser Imperativ der Selbst-
erschaffung nach, weil er sich die biirgerliche, aber auch jede sonstige Mittel-
miBigkeit zum Feind erkoren hat. Bei NietzscHE freilich wird die damit ein-
hergehende Suspension traditioneller Ethik zur Kritik des Sollens iiberhaupt.
Zuletzt ist auch das heroische Wollen noch nicht die hochste Méglichkeit des
Menschen. Der ausgerufene Uber-Mensch wird den Géttern gleich das eigene
Ich bejahen. Nicht mehr Gott ist, sondern Ich bin. FRUCHTL erinnert daran, dass
es Hans BLUMENBERG "' war, der 1957 die Hypothese formuliert hat,

dass die moderne Subjektivitit das Attribut des Schopferischen deshalb mit vehe-
mentem Pathos fuir sich reklamiert, weil sie es sich gegen eine fast iiberméchtige
ontologische und theologische Tradition erkimpfen muss. Denn fast zweitausend
Jahre lang, seit Aristoteles, scheint es, als sei die definitive Antwort auf die Frage,
was der Mensch aus eigener Kraft leisten konne, durch die Formel von der ,Kunst*
(téchne) als Nachahmung (mimesis) der Natur beantwortet.”

Fiir RatzINnGr jedenfalls ist NIETZSCHE Zu dem Antipoden des Christlichen
geworden. Und der Begriff der Autonomie wird dadurch hineingezogen in den
Dunstkreis der Negation des Glaubens und des wahren Menschseins.

Aber weder BLUMENBERGS noch RATZINGERS Lektiire der neuzeitlichen Ent-
wicklung ist alternativlos. BLuMENBERGS Uberzeugung einer in Konfrontation
mit dem christlichen Glauben errungenen Emanzipation kénnte iibersehen

% vgl. J. S. MiLL: Uber die Freiheit (2009).
6 J. FROcHTL: Das unverschdmte Ich (2004), S. 341.
™ Ebd., S. 347.

" H. BLumensera: Nachahmung der Natur (1957).

7§ FrocHTL: Ich, S. 373f.
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lassen, in welchem Mafe es auch genuin christliches Gedankengut gewesen
ist, das die Kreativitit des Menschen zum Ausdruck seiner Gottebenbildlich-
keit werden lieB. Der Mensch ist das von Gott geschaffene Wesen, das sich
willentlich selbst bestimmen kann. Die Freiheit, die Verschiedenheit kreiert,
ist das Gottgleiche.” RATZINGER stellt nicht geniigend in Rechnung, dass es
nicht nur eine gefé@hrliche Variante von Autonomie im Sinne NIETZSCHEs gibt,
sondern auch eine sittliche im Sinne KaNTs, wonach Autonomie die in Freiheit
vollzogene Selbstbindung des Menschen an die Gesetze der Freiheit ist, also
Synonym fiir Moralitat. Ohne Autonomie wird nicht nur die Differenz zwi-
schen Legalitit und Moralitét unklar, sondern auch das Sich-von-Gott-in-An-
spruch-nehmen-lassen um seine sittliche Dignitét gebracht. Theologie darf im
eigenen Interesse autonome Geltungsanspriiche nicht unterbieten. ,,.Der prob-
lematische Punkt im Denken des Papstes®, so formuliert es MICHAEL BOHNKE,
,ist also die Autonomie des Menschen vor Gott, die er nur als Selbstver-
fehlung des Menschen (...) denken kann.“™ Selbstreflexive Freiheit ist fiir
RaTZINGER keine tragfihige theologische Kategorie, sie triibt ,,ein urspriinglich
ungetriibtes Verhltnis der Vernunft und des Eros zum objektiv Wahren und
Guten“™ ein.

Eine Moral der Autonomie kommt durch Selbsterfahrungen endlicher Frei-
heit zum Gottesgedanken. Moral muss zwar ohne religiose Wahrheitsansprii-
che in ihrer Geltung begriindet werden, fiihrt aber bei Kant — iiber den Begriff
des hochsten Gutes — insofern unumgiénglich zur Religion, als uns sonst nur
die Moglichkeit bliebe, am Sinn des uns in Pflicht nehmenden Sollens zu (ver)
zweifeln.” Mit den Worten von MAGNUS STRIET:

,Nur unter der Voraussetzung eines rettenden Gottes kann das menschliche Leben,
welches von der GefriBigkeit der Zeit nicht nur bedroht, sondern mit Gewissheit
ereilt wird, schlieBlicher Vergeblichkeit und damit Absurditt entrissen werden.“ 7’

Angesichts der aus menschlichem Vermdgen nicht zu iiberwindenden Kluft
zwischen unbedingtem Sollen und endlicher Freiheit von Gott zu reden, das
heiBt im Medium einer sich selbst reflektierenden praktischen Vernunft, kann
theologisch als eine dem Selbstbewusstsein und den historischen Erfahrun-

7 Vgl. Tn. Kosusc: Christliche Philosophie (2006). Das christliche Verstindnis der Freiheit
des inneren Menschen iiberschreitet die griechische Wesensphilosophie: die erste folgenreiche
Enthellenisierung in der Theologiegeschichte.

14 M. Bounke: Purificatio?, S. 230.

5 Ebd.

7% ygl. 1. KanT: Die Religion innerhalb der Grenzen der reinen Vernunft, AA V1, 6; D. Witschen:
Kants Moraltheologie. Ethische Zugange zur Religion (2009). :
7 M. STRIET: ., Erkenntnis aller Pflichten als géttlicher Gebote* (2005), S. 178.
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gen der Moderne gleichsam angemessene Denkform gelten.” Dieses Autono-
mieverstindnis ist fiir die Theologie nicht gefihrlich, es sei denn, man hielte
an einem heteronomen Begriindungsmodell sittlicher Geltungsanspriiche fest
und wollte nicht mitvollziehen, dass die gottgewollte personale Wiirde des
Menschen sittliche Bindungskrifte entfaltet.

,Nicht vernunftgemif handeln ist dem Wesen Gottes zuwider.“™ Dieser
Satz aus der Regensburger Rede BENEDIKTS XvI. ist theologisch fundamen-
tal und kann ganz kantianisch interpretiert werden, solange nur Vernunft als
praktische Vernunft des personalen Menschen und dessen Wiirde begriffen
wird.® Hier tut sich in der Tat ein Scheidepunkt fiir den interreligiésen Dia-
log auf, was RatzINGER nicht verschweigt. Jede konkrete Form von Religion
kann pathologisch werden.®' Die Instanz, die auch der Religion gegeniiber
Einspruch erheben darf und muss, ist die Instanz der praktischen Vernuntt,
neuzeitlich verdichtet im Doppelgedanken der Menschenwiirde und Men-
schenrechte. Von Autonomie im Sinne eines solchen sittlichen Kriteriums ist
bei RaTziINGER/BENEDIKT XVI. jedoch nicht die Rede, weil fiir ihn das Wort
anders besetzt ist und so bleibt der Hinweis auf die Idee einer auch gegen-
iiber der Religion kritischen Vernunft kraftlos. Nicht die Gottverwiesenheit
sittlicher Autonomie, sondern die Gottvergessenheit menschlicher Selbster-
méchtigung bildet das Zentrum seiner Auseinandersetzung mit der Modeme.
Der Preis dieser Autonomiekritik ist die Schwichung theologisch-ethischer

Geltungsanspriiche.
Es lohnt sich, an dieser Stelle etwas auszuholen und einen anthropologi-

schen Schliisseltext RATZINGERs néher zu betrachten.

VII. ZWEI FREIHEITEN — WIE GOTT UND MENSCH SICH BEGEGNEN

In seinem Beitrag fiir die Festschrift zum siebzigsten Geburtstag seines Leh-
rers GoTTLIER SOHNGEN hat JosePH RATZINGER Anfang der 1960er Jahre die

Gelegenheit ergriffen, in Interpretation des scholastischen Axioms gratia

7 Vgl. Th. PROPPER: Erlésungsglaube und Freiheitsgeschichte (*1991); O. Joun/M. STRieT

(Hg.), ,.... und nichts Menschliches ist mir fremd*“ (2010).
79 %c)h zitiere die ,,Regensburger Rede* nach: BENEDIKT xv1.: Glaube, Vernunft und Universitiit.

200 i .

(80 vggﬂ:ﬁ{ lS;t :f;,er seit der aristotelischen Differenz zwischen theoretischer und praktischer
Vernunft ,ein Plural®, wie H. ScHNADELBACH, Religion in der modernen Welt (2009), S, 41,
kritisch gegeniiber Benedikt XV1. anmerkt. .

8 Vgl. J. Ratzinger: Was die Welt zusammenhdlt (2005), S. 56 (auch abgedruckt in: Josepy
KARDINAL RaTzinGER: Werte in Zeiten des Umbruchs (2005), S. 28-40, Zitat dort S. 38).
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praesupponit naturam Uberlegungen zur ,Natur® des Menschen anzustel-
len.8? Zunichst ist vielleicht kaum zu vermuten, von welcher zeitdiagnosti-
schen Problemwahrnehmung her der Text zu lesen ist. Die Reflexion auf das
Verhiltnis von Natur und Gnade soll auf eine Krise der Christenheit reagie-
ren, in die es durch eine Verneinung der menschlichen Natur geraten ist. Der
Marxismus kenne nur noch eine im Interesse des Fortschritts zu verandernde
menschliche Natur, der existentialistische Nihilismus SARTREs rufe zur indi-
viduellen Neuerschaffung des Selbst auf. ,,Gegen diese Verneinung der Natur
miissen der Schopfer und seine Schopfung verteidigt werden (...) aus dem
innersten Anspruch des Glaubens heraus“®; auch gegeniiber einem transzen-
denzlosen Naturalismus, der jede Mdglichkeit untergrabe, sich den irdischen
,Michten und Gewalten“® kritisch entgegenzustellen. Beides, sowohl der
Verdnderungswille als auch die Sinnentleerung, fiihre theologisch in die Irre,
denn beide Varianten kennen keine Schépfung mehr. Weil aber von der Natur
des Menschen theologisch nicht gesprochen werden kann, ohne zugleich von
seiner Freiheit zu sprechen, riihren RatzINGERs Ausfithrungen an den ,,Herz-
punkt des christlichen Daseins in dieser Welt“*, Indem er nun das scholas-
tische Axiom mit Hilfe BONAVENTURAS auslegt, greift RATZINGER eine Linie
metaphysischen Denkens auf, die dem Seinsbereich der Freiheit gegeniiber
dem des Naturdinghaften Geltung verschafft hat.® Der Mensch ist mehr als
ein bloBes Naturding neben anderen Naturdingen, insofern er mit einem Wil-
len ausgestattet ist, d. h. er ist Freiheitswesen und als ein solches steht er zur
gottlichen Gnade in einer besonderen Beziehung.

,Die Personalitdt des Menschen ist nicht in den allgemeinen Naturbegriff einbe-
zogen, sondern stellt eine eigene Ordnung zwischen dem Offenbarungshandeln
Gottes und dem bloB ,Natiirlichen® dar.*8”

Durch diese Sicht ,.ist die Sonderstruktur des Geistes, der nicht anders als in
der Weise des Dialogs und der Freiheit existieren kann, gegeniiber allen Na-
turalisierungen fritherer und spiterer Zeiten aufs deutlichste gesehen*®8, Eine
geschichtslose Natiirlichkeit des Menschen kann es nicht geben. Die Natur des
Menschen ist ,,umgriffen von einer doppelten Freiheit: von der Freiheit Gottes

% J, RatziNGer: Gratia supponit naturam (1962), Wiederabdruck in: Dogma und Verkiindi-
gung, S. 161-181). Vgl. S. Goerrz: Gratia supponit naturam (2010).

83 J. RaTzINGER: Gratia, S. 162.

% Ebd.

8 Ebd., S. 168.
8 Vgl. T. Kosusch: Die Entdeckung der Person (*1997).

87 ] RatzINGER: Gratia, S. 171.
8 Ebd., S. 172.
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und der eigenen Freiheit des Menschen*®. Wir verfehlen uns demnach als
Menschen, wenn wir unsere Freiheit nicht ergreifen wollen. Sollte im christ-
lichen Denken also naturalisierendes Denken den metaphysischen Begriff des
Menschen, was nach dem Gesagten nur eine Metaphysik der Freiheit sein
kann, in Beschlag nehmen, ist dem entschieden zu widersprechen. RATZINGER
deutet das in einer kurzen Seitenbemerkung zu R6m 1,26 vorsichtig an. Es
macht geradezu das unterscheidend Christliche aus, den Menschen als Wesen
auszuzeichnen, das zu Gott in eine geschichtliche Beziehung eingetreten ist.
Dies ist nur einem Wesen maoglich, das einen — auch Gott gegeniiber — freien
Willen hat. Die konkrete Natur als solche ist, anders als bei vielen Vertretern
des neuscholastischen Naturrechts, eben in moralischer Hinsicht noch ,.kein
direkter Ausdruck der géttlichen Absichten*®.

Diese Einsicht, die anthropologisch bestens fundiert ist, wird bei RATZINGER
jedoch nicht zum Ausgangspunkt der Entfaltung einer Freiheitslehre. Der
Gedankengang nimmt, wie der néichste Abschnitt zeigen wird, vielmehr eine
charakteristische Wendung ins Moralische. Hier diirfte das Hindernis fiir ei-
nen Zugang zur philosophischen Moderne liegen, der in ihr den theologischen
Reichtum und nicht zunichst die Gottferne thematisiert.”!

VIIL KRITIK KULTURELLER LIBERALITAT

Die mit Freiheit begabte menschliche Natur — an diese Aussage kniipfen die
weiteren Uberlegungen an — neigt flir RATZINGER zur Ichverfallenheit.** Schuld
trage die concupiscentia. Die nur einem freien Wesen mogliche Selbstherr-
lichkeit sei daher immer wieder aufzubrechen. ,,Und das bedeutet: Es gibt
keine Gnade ohne das Kreuz.“% Jeder bloBe Humanismus miisse sich bekeh-
ren, denn er ,,endet am Schluss doch in der Selbstbehauptung und Selbstver-
gotzung des Menschen und in der Verweigerung gegeniiber der neuen Wirk-
lichkeit Gottes*®. Wenn menschliches Leben gelingen solle, dann miisse es

¥ Ebd., S. 174. . .
% Ebd., S. 177. Zur jiingeren Diskussion um das Naturrecht vgl. E. ScHockeNHOFF: Naturrecht

und menschliche Wiirde (1996); ders.: Stirken und innere Grenzen (2008); K. DEMMER: Natur
in der Polaritit von Offenbarung und sikularer Ethik (2009); C. BOTTIGHEIMER/N. FisCHER/
M. Gerwing (Hg.): Sein und Sollen des Menschen (2009); INTERNATIONALE THEOLOGENKOMMIS-
sion: Auf der Suche nach einer universellen Ethik (2009); L. Siep: Naturrecht und Bioethik
(2010).

o Vg%. K. MoLLEr: Die Vernunft, die Moderne und der Papst (2009).

2 Vgl. nochmals M. BOHNKE: Purificatio? (2008).

% J, RatziNGER: Gratia, S. 179. . '
% Ebd., S. 180. Das hier angelegte anti-anthropozentrische Verstindnis der Beziehung von
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sich von Gott beschenken lassen und die Selbstzentrierung iiberwinden. Das
sei die ,,wahre Heimholung des Menschen, die wahre kosmische Harmonie,
in der Gott ,alles in allem* sein wird (1 Kor 15,28)*“%. So als wire ihm dieser
Ausgang der eigenen Uberlegungen selbst zu verstiegen, baut RATZINGER eine
starke Sicherung gegen alles Schwarmerische ein. Moral sei immer wieder auf
den ,.Boden der Wirklichkeit* zuriickzurufen. Was aber ist diese Wirklich-
keit, die als heilsames Korrektiv gegen ein exzentrisches Ethos dienen soll?
Und wie kénnen wir sie erkennen? Der Weg in eine Naturalitit ohne Freiheit
ist uns versperrt. Die so verbliiffend einfache Antwort ist folgenreich: Es gibt
so etwas ,,wie den gesunden Menschenverstand, in dem sich das Bewusstsein
der verbliebenen Schopfungsordnung meldet“”. Die textinterne Spannung ist
nicht zu iibersehen: Der antikonventionelle Impuls, der den Glauben als kriti-
sche Instanz stark macht, steht neben dem Rekurs auf sozial selbstverstindli-
che Schopfungsdeutungen. RatzINGERs moraltheologische Uberlegungen ten-
dieren mit den Jahren immer erkennbarer in Richtung einer Restitution natur-
rechtlich-ekklesiozentrischer Begriindungsstrategien®®, denen schon seit lan-
gem nachgesagt wird, dass ihre Uberzeugungskraft weniger auf stichhaltigen
Argumenten als auf institutioneller Legitimation beruhe. Der von RATZINGER
gegebene Hinweis auf den gesunden Menschenverstand kénnte die Vermu-
tung nihren, dass manche inhaltliche Aussage des Naturrechts sich eher den

Religion und Moral teilt Ratzinger mit einer Reihe von personalistisch denkenden Theologen
jener Jahre. Lebt der Mensch als Christ gemiB dem religiésen Gesetz von Ruf und Antwort
und geht es ihm daher nicht um Selbstvervollkommnung, sondern um die Liebesgemeinschaft,
dann ist er auf dem besten Weg zur Sittlichkeit. Vgl. B. HAriNnG: Das Heilige und das Gute
(1950). Vgl. auch (mit Verweis auf Paul V1., Populorum progressio 42) BENEDIKT xv1.: Caritas
in Veritate 78: ,,Der Humanismus, der Gott ausschlieBt, ist ein unmenschlicher Humanismus.*
In beiden Fillen — in seinem Artikel von 1962 und in seiner Enzyklika von 2009 — bezieht sich
J. Ratzinger/Benedikt XVI. auf Henri de Lubac. Vgl. R. Bruch: Das Verhiltnis von Natur und
{Jbernatur (1956).

95 J, RatzINGER: Gratia, S. 181.

% Ebd., S. 180.

97 Ebd.
98 Ygl. J. RATZINGER: Der Aufirag des Bischofs und des Theologen angesichts der Probleme der

Moral in unserer Zeit (1984), S. 533ff.; BENEDIKT XV1.: Ansprache an die Teilnehmer an dem von
der Pipstlichen Lateranuniversitﬁ't veranstalteten Internationalen Kongress iiber das Natiirliche
Sittengesetz (12. Februar 2007), in: AAS 99 (2007), 243—24§; BENEDIKT XV1.: Caritas in Veri-
tate 48. 51. Der kirchliche Versuch, unter den Bedmgungen einer demokratisch-pIuralistischen
Gesellschaft die ,, Trumpfkarte des Nagur(eghts“ auszuspielen, stoBt rpcht selten auf Skepsis und
Widerspruch. Mit demokratischen Prinzipien sei es schwer zu vereinbaren, fiir sich selbst die
Rolle und Rechte eines moralischen Wichteramtes zu reklamieren. ,,In der Demokratie kann
keiner Gruppe eine Herrschaft tiber dem demokratisch gebildeten Mehrheitswillen eingerdumt
werden®, 5o A. KAUFMANN, Moderne Rechtsprobleme (1989); Vgl. dazu auch die Aussagen in

Gaudium et spes 76.
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Strukturen des selbstverstindlich geltenden Alltagswissens verdankt als einer
ethischen Reflexion.” Nicht die spezifisch menschliche Fahigkeit des Sich-
verhalten-Knnens gegeniiber dem Vorgegebenen und die Notwendigkeit des
moralischen Sich-Selbst-Bestimmens sind dabei tragend, sondem die Frei-
heit zum vorgegebenen Guten, dessen Inhalte uns unterschiedliche Quellen
erschliefen: die Offenbarung, die Schépfungsordnung und der gesunde Men-
schenverstand. Infolgedessen wird kulturelle Liberalitét mit Orientierungslo-
sigkeit kurzgeschlossen.

Der neuzeitliche Mensch lebt in den Augen RATzINGERs seine Freiheit immer
ungeziigelter als Freiheit von aus, an erster Stelle als Freiheit von der Wahrheit
menschlichen Seins, wie sie uns die genannten Quellen erschliefen. Kritisch
ist diese Theologie daher vor allem gegeniiber der Liberalitit pluraler, indi-
vidualisierter Gesellschaften, in denen Menschen im Vergleich zu den Ver-
bindlichkeiten fritherer Gemeinschaftlichkeit freiziigiger ein eigenes Leben
fiihren konnen und miissen. Unvermittelte Anspriiche auf Wahrheit stofien in
dieser Situation auf den Verdacht, den Standpunkt des iiberlegenen Auflenbe-
obachters lediglich zu fingieren. Die Klugheit der im Leben erfahrenen Min-
ner konnte ARISTOTELES noch als ethische Richtschnur dienen (vgl. NE 1107a),
einer differenzierten Gesellschaft ist eine solche nicht begriindungsbediirftige
Unmittelbarkeit abhanden gekommen. Nicht abhanden gekommen aber sind
uns Zuginge zu Unbeliebigkeiten in Fragen der Moral. Die theologische Ethik
hat dazu — einmal mehr, einmal weniger beherzt — die neuzeitliche Wende
zum Subjekt als Ausdruck genuin christlicher Traditionen zu interpretieren
begonnen. Und eben dadurch entspricht sie Erwartungen, die RATZINGER an
die Theologie adressiert: Sie entwickelt eine Denkform, die an etwas Unbe-
dingtem ansetzt, die von daher den Gottesgedanken in Verantwortung vor der
praktischen Vernunft entfaltet und die schlielich zu begriindeten theologisch-
ethischen Aussagen gelangt, die zur Kritik von Gesellschaft befihigen.

[X. JENSEITS DER SELBSTERLOSUNG — ENDLICHE FREIHEIT

Der Ansatz einer sich iiber den sittlichen Begriff von Autonomie in die Gegen-
wart vermittelnden Theologie ist wohl am prézisesten von THomas PROPPER
begriindet und entfaltet worden.'® Nur in wenigen Stichworten kann hier an-
gedeutet werden, auf welche Weise es PROPPER gelingt, Autonomie als sowohl

% Vgl. F.-X. KAUFMANN: Wissenssoziologische Uberlegungen (1973).
100 Ty Proprer: Evangelium und freie Vernunft (2001).
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ethische als auch theologische Grundkategorie zu etablieren. Eine Reflexion
auf die Unhintergehbarkeit von Freiheit weist zundchst den Weg zu mora-
lischer Verbindlichkeit, weil sich Freiheit in der Missachtung der Autono-
mie der anderen selbst dementieren wiirde.'®" Da sich das Selbstbewusstsein
menschlicher Freiheit in all seinen Vollziigen seiner Endlichkeit gewahr blei-
ben kann, 6ffnet es sich fiir den Gedanken, geschaffene Freiheit zu sein. Und
da wir nicht selbst herbeizwingen kénnen, was wir als das ,,Allermenschlichs-
te* 192 ersehnen — angstfrei liebende Anerkennung geben und finden —, kann
uns der Glaube an die Rechtfertigung durch Gott zur schlechthin befreienden
Botschaft werden.

Autonomie wird in dieser Perspektive nicht primér unter dem Vorzeichen
des Gefilles zur Selbstvergdtzung betrachtet, sondern in ihrer die Moral fun-
dierenden Wiirde wie in ihrer bleibenden Endlichkeit anerkannt. Als Mini-
malbestimmung weist der Begriff zunichst die Idee zuriick, der Mensch sei
ein vollstindig determiniertes Wesen. Die philosophische Anthropologie der
Neuzeit, die sich oft normative Abstinenz auferlegt, kommt immer wieder zu-
riick auf die ethisch relevante Bestimmung des Menschen, ein eigenes Leben
filhren zu koénnen. Das reflexive Wissen um die eigenen konstitutiven Be-
dingtheiten und begrenzten Freiheitsmoglichkeiten legt es dabei nahe, von
einer dezentrierten Autonomie zu sprechen.'®® Individuen jedoch auf eine be-
stimmte kontingente Identitiit allein deshalb zu fixieren, weil sie als vorgege-
ben erscheint, stoBt auf anthropologische Einspriiche:

LAutonomie ist (...) Selbstgesetzgebung angesichts der ,offenen Frage* dessen,

was Menschsein ist und sein kann, und sie hat gerade diese offene Frage zu wah-
ren.'™

Die Natur des Menschen, wenn wir so noch sprechen méchten, wird respek-
tiert, indem ihre Selbstreflexivitit gewiirdigt wird, das heift ihre Fahigkeit,
sich zu den Verhiltnissen zu verhalten, die ihre konkrete Existenzweise aus-
machen. Gegeniiber einer liberalen Moderne bleibt dieses Verstdndnis von
Autonomie kritisch, weil die Proklamation von Autonomie nicht schon ihre
gerechten Bedingungen herbeiflihrt. Ohne Solidaritit und ohne entgegen-
kommende gesellschaftliche Verhéltnisse drohen Anspriiche auf Autonomie
zu verpuffen. Weil aber jede Solidaritét rdumlich und zeitlich an Grenzen

101 Vgl. H. KriNGs: System und Freiheit (1980).

102 Ty. Proprer: Freiheit (2005), S. 420,

103 ygl. A. HoNNETH: Dezentrierte Autonomie (1993).
104 A HiLt: Der verborgene Mensch (2008), S. 133f.
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des Menschenmdglichen st6Bt, endet praktische Vernunft auch hier nicht in
Selbsterlésungsphantasien, sondern schirft im Gegenteil unser Kontingenz-
bewusstsein.

X. ZUR KRITIK EINER LEERSTELLE UND ZUR MODERNEN
PROBLEMKONSTELLATION THEOLOGISCHER ETHIK

Beobachtern der Theologie RATZINGERS ist schon lange aufgefallen, dass sich
diese von einer pessimistischen Hermeneutik des Verdachts gegeniiber mo-
dernen Phinomenen leiten lisst. Uber den biografischen Hintergrund dieser
Wahrnehmung ist haufig spekuliert worden, zumal RATZINGER selbst immer
wieder auf eigene Erfahrungen in den emanzipationsbewegten 1960er Jahren
hinweist. Diese erscheinen ihm als eine Art aktivistische Hybris menschli-
cher Weltverinderung, die vor keinen Traditionsbriichen zuriickschreckt. Der
Miinsteraner Theologe KLaus MULLER geht so weit, in der Theologie des Pon-
tifex Elemente einer ,,Verhiltnislosigkeit zur Moderne* ' zu diagnostizieren,
die auf einer partiellen Blindheit gegeniiber der philosophischen Moderne be-
ruhe, die sich ihrer eigenen Dialektik schon lange bewusst sei. Mir kommt es
auf einen strukturell dhnlichen Einwand an.

Wenn bei Ratzinger in dem fiir ihn typischen Singular von der Moder-
ne die Rede ist, dann bezieht sich diese Rede nicht allein auf philosophische
Theoriegeb4ude, sondern auch auf gesellschaftliche Phénomene, etwa auf die
neuzeitliche Gestalt von Wissenschaft, die verédnderte Arbeitswelt, die ent-
fesselte Okonomie oder individualisierte Lebensformen. Solche Phénomene
werden von ihm in der Regel gedeutet als Ausdruck langfristiger kultureller
Transformationsprozesse des menschlichen Selbstverstéindnisses. Eine Wende
zum Guten erhofft sich diese Diagnose von einer Riickbesinnung auf die Tu-
gend und die Wahrheit der Gottes- und Néchstenliebe. Es sind also die Morive
des Menschen, die bei RATZINGER ins Zentrum seiner moralischen Epochen-
beschreibung riicken. Seine Theologie, die so hartnickig unseren Blick auf
die Ambivalenzen der Moderne lenken will, kommt dabei ohne human- oder
sozialwissenschaftliche Vermittlung aus. Wir haben bei Ratzingers Begriff der
Moderne so etwas wie einen blinden Fleck zu konstatieren. Die praktischen

105 K MoLLer: Die Vernunft, S. 300. Im Blick auf Benedikt X V1., Licht der Welt, Freiburg 2010

urteilt Miiller inzwischen vorsichtiger, insofern dort der Papst davon spricht, 4 P

ein Verhiltnis zur philosophischen Modeme finden miisse, vgl. http://w“l:w.we,lt :esfkg;teus irche
le11618229/Papst-zieht-Moderne-der-archaischen-Schicht-vor.htm| (abgerufer; am 4.2 artic-
Von einer Diskriminierung der Moderne spricht K. FLasch: Kein Betriebsunfall (2009') 2011),

R
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Folgen dieser Leerstelle zeigen sich nicht zuletzt an der konkreten Art und
Weise, gegenwirtige moralische Herausforderungen konzeptionell zu fas-
sen.'%

Wie aber begreift Soziologie heute Gesellschaft als moderne Gesellschaft,
woran macht sie Modernitit fest? Zunidchst daran, dass sich Gesellschaft nicht
langer als kosmische oder géttliche Ordnung versteht, sondern im Zeichen
menschlicher Gestaltungsmacht. Eine moderne Welt ist eine Welt, in der sich
Ordnung nicht mehr als selbstverstindlich prisentieren kann, sondern als ver-
anderungsfihig legitimieren muss. Dies setzt enorme politische, 6konomische
oder wissenschaftliche Umwilzungen in Gang. Eine moderne Gesellschaft
blickt dabei permanent auf sich selbst und entdeckt Ambivalenzen: Enttradi-
tionalisierungen befreien und verunsichern die Individuen, wissenschaftliche
Entwicklungen erleichtern und bedrohen das Leben, Nationalstaaten konstru-
ieren innere Einheit und produzieren Feinde.

Gegen die Idee eines Siegeszuges der aufgekliarten Menschheit werden in
den letzten Jahren verstirkt die Briiche, Kontingenzen und dunklen Seiten
der Modeme in das eigene Selbstbild aufgenommen, wodurch die Moderne
ihre Eindeutigkeit verliert.'” Es kommt, gerade wenn wir die Perspektive der
Weltgesellschaft einnehmen, zu einer neuartigen Gleichzeitigkeit von Un-
gleichzeitigem, unterschiedliche Entwicklungen existieren nebeneinander,
sie entfalten sich gemiB ihrer je eigenen Logik und wollen doch aufeinander
abgestimmt werden. Die Uniibersichtlichkeit der Moderne wird zum Dauer-
zustand. Besorgt wird gefragt, ob unter solchen Bedingungen noch eine sinn-
hafte Integration des Geschehens denkbar sei. Daraus speist sich seit langem
das nicht allein religiose Unbehagen in der Moderne.

Sucht man nach einer theoretischen Kategorie, um die Kennzeichen der
radikalen strukturellen Umbriiche der europiisch-westlichen Moderne zu fas-
sen, dann bietet sich Differenzierung an. Diese steht

sowohl fiir die Emanzipation unterschiedlicher Teile der Gesellschaft voneinander
wie fiir den Verlust geselischaftlicher Einheit (...); sowohl fir effizienzsteigernde
Arbeitsteilung und Komplexitit als auch fiir den Verlust von Unmittelbarkeit und

106 Dies schligt sich auch im Hirtenbrief Benedikt.XVI. vom 19. Mirz 2010 an die Katholiken
in Irland nieder, in dem der Papst schonungs]os die §fjnde des se;xuelleq Missbrauchs und das
Versagen von Priestern und Bischofen anspricht. K{mk erfuhr dieser Brief insofern, als in der
Analyse unscharf von der Mitverantwortung der sikularen Kl{ltur upd des gesellschafilichen
wandels die Rede ist. http://www.vgtlcan.va/holy_father/bened|ct_xv1/letters/20l0/documents/
hf_ben-xvi let_201003IQ_qhurgh-lreland |_ge.html '

107 Vgl. S. N. EisenstapT: Die Vielfalt der Moderne (2000); W. KnoBL: Spielrédume der Moder-
nisierung (2001); ders.: Die Kontingenz der Moderne (2007).
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Durchschaubarkeit gesellschaftlicher Prozesse (...); sowohl fiir die Entstehung
pluralistischer Lebenswelten und fiir die Entlassung letzter Stellungnahmen zur
Welt aus unmittelbarem gesellschaftlichen Zugriff als auch fiir den Verlust sozialer
Bindungen und fragloser Zugehorigkeiten.'*®

In funktional differenzierten Gesellschaften konnen und miissen Individuen in
unterschiedlichen autonomen Funktionssystemen nach deren jeweiligen An-
forderungen agieren: Eine wissenschaftliche Position muss wissenschaftlich
widerlegt werden, nicht politisch oder 6konomisch; eine religiése Handlung
folgt nicht skonomischen oder pidagogischen Praxisanforderungen. Die ein-
zelnen Teilsysteme der Gesellschaft operieren selbstreferentiell, das religiése
System nicht ausgenommen. In Form der Kirchen thematisiert und organi-
siert sich im 19. Jahrhundert christlich-religiose Kommunikation auf zunichst
sehr erfolgreiche Weise als autonomer Teilbereich der Moderne. FRanz-XAVER
KaurMaNN hat dafur den Begriff der Verkirchlichung des Christentums ge-
prigt.'” Lehramtliche Dokumente zeichnen sich bis in unsere Gegenwart
durch ein hohes MaB an normativer Selbstreferentialitit aus.? Vielleicht ohne
sich dessen bewusst zu sein, ist die katholische Kirche auf diese Weise zu
einem typisch modernen Phinomen geworden. Solange sich der christliche
Glaube jedoch als ein moralischer Glaube versteht, solange wird diese moder-
ne religiose Selbstreferentialitit permanent in Frage gestellt. Religise Praxis
kann sich nicht gegen moralische Anspriiche abschotten.!"! Deutungskonflikte
dariiber, wodurch sich wahres Christsein auszeichnet, sind damit vorprogram-
miert. Das Postulat einer autonomen Moral im christlichen Kontext erscheint,
wie bei RATZINGER, aus der Binnensicht des religiosen Systems als Import
fremder Anschlussméglichkeiten christlicher Praxis. Denn ethische Argumen-
te sind im Sinne der Autonomie zwar von theologischen zu unterscheiden,
bleiben aber gleichwohl Bestandteile christlicher Orthopraxis.
Differenzierungstheoretisch ldsst sich das Konfliktpotential theologischer
Ethik fiir religiose Institutionen aufhellen. Das liegt an der Form, in der Reli-
gion und Moral sich aufeinander beziehen. Die modeme Selbststabilisierung
des Christentums durch Verkirchlichung st6Bt zunichst auf Widerstand, so-

108 A NasseHi: Moderne Gesellschaft (2001), S. 227.

109 Vgl F.-X. KAUFMANN: Kirche begreifen (1979).

10 ygl, mit eindrucksvoller Belegfiichte M. SeckLEr: Die Theologie als kirchliche Wissenschaft
(1969). Erst am ,,Eqde der Neuzeit“, so Seckler ebd. S. 232, sei der lehramtliche Autorititsan-
spruch in der Theorie vqll e{ntfaltet worden.

1 paradigmatisch ist dies im Friihjahr 2010 in der 6ffentlichen Debatte um den kirchlichen
Umgang mit padosexuellen Taten des eigenen Personals verhandelt worden. Vgl. S. Goertz/
H. Uronska (Hg.): Sexuelle Gewalt (2010).



Theozentrik oder Autonomie? 77

bald religiose Kommunikation auf andere Systeme liberspringt, sie gewisser-
maBen thematisch kontaminiert. Die von RATZINGER so nachdriicklich gefor-
derte Reinigung und Kompromisslosigkeit des Glaubens wird ja von anderen
Systemen ebenfalls fiir die eigene Theorie und Praxis reklamiert. Religitse
Aussagen werden von anderen systemischen Zusammenhingen schlicht als
anders wahrgenommen, sie sind kein entscheidendes Kriterium etwa fiir &s-
thetische Urteile oder wissenschaftliche Aussagen. Da jeder Primatsanspruch
eines religidsen Systems als religiéses System in einer modernen Gesellschaft
passé ist, Religion sich aber weiterhin auf das Ganze menschlichen Lebens
beziehen will, liegt es nahe, Anschluss zu suchen an andere Formen der The-
matisierung des ganzen Lebens. Und das sind moralische Fragen, die ja eben-
falls beanspruchen, iiber die Praxis der einzelnen Teilsysteme der Gesellschaft
Urteile fillen zu diirfen. Und die fiir das einzelne Individuum zu Fragen der
Identitdt und Integritit der eigenen Biographie werden. Eine Koalition von
Religion und Moral ist daher unter Bedingungen modemnisierter Gesellschaf-
ten plausibel und nicht ohne Grund riickt damit die Disziplin, die dariiber
theologisch reflektiert zu reden beansprucht, die theologische Ethik also, in
den Fokus lehramtlicher Sorge. Autonomie muss in dieser Konstellation zum
Reizwort werden. Auf der einen Seite wird das theologisch-ethische Argu-
mentieren anspruchsvoller, da es sich den diffizilen Problemkonstellationen
moderner Lebenswirklichkeiten stellen muss. Jede schlichte Ummiinzung re-
ligioser Aussagen in moralische Forderungen stoBt auf theologisch-ethische
Einwinde und wiirde gesellschaftlich zur Isolierung fiihren. Auf der anderen
Seite steht jedes strikt ethische Argument im theologischen Kontext unter dem
Verdacht, die Selbstmarginalisierung der Religion anzutreiben.

Wenn diese Rekonstruktion der modernen Herausforderung theologischer
Ethik in etwa zutreffend ist, dann ist m.E. der Ansatz einer autonomen Moral
im christlichen Kontext weiterzuentwickeln. Dies méchte ich abschlieend
zumindest andeuten.

XI. AUTONOM UND REFLEXIV

Allein der Gedanke einer zur sittlichen Selbstverpflichtung féhigen Autono-
mie kann die christliche Moral nachhaltig von heteronom-positivistischen
Beigaben reinigen. Die sittliche Forderung hat ihren unmittelbaren immanen-
ten Geltungsgrund in der Selbstzweckhaftigkeit eines jeden Menschen, die

ihren transzendenten Seinsgrund in der Liebe des Schépfers findet.'? Einem

n ygl. B. ScHULLER: Der menschliche Mensch (1982), S. 39f.
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freien Wesen, das selbst als Person sittliche Anspriiche generiert, geht die
Géttlichkeit Gottes in dessen unbedingtem Willen zum Heil aller auf. Dieser
Gottes- und Moralbegriff ist zentral fiir die Moglichkeit gesellschaftskriti-
scher Behauptungen. Aber unmittelbar durchgreifen auf moderne Formen von
Praxis in differenzierten Gesellschaften kann in aller Regel weder die religi-
ose noch die moralische Perspektive.'s Damit die Bewohner einer modernen
Welt iiberhaupt nachvollziehen kénnen, wie das gehen soll, an den Gott zu
glauben, den der christliche Glaube bekennt, muss dieser im Kontext ihrer Le-
benswirklichkeiten auf fir sie sinnvolle Weise erfahrbar werden. Vertraut mit
den Regeln der unterschiedlichen Formen von Praxis in den verschiedenen
Lebensbereichen, vertraut mit deren Zugzwingen wie mit deren Problemld-
sungskapazititen, wollen wir diese Praxis zunichst ernst genommen sehen.
Aseptische religiése oder moralische Urteile, von denen wir ahnen, dass sie
den Kontakt zu empirischen Gegebenheiten verloren haben, lassen wir auf
sich beruhen.

Auch hinsichtlich der Autonomie unserer eigenen Lebensfihrung sind wir
niichterner geworden. Wir ahnen die naturalen und sozialen Anteile der kon-
kreten Gestalt unseres Selbst, zu denen wir uns in ein Verhiltnis zu setzen
haben. Wir kennen unsere begrenzten Entscheidungs- und Handlungsspiel-
rdume. Das Projekt eines eigenen Lebens weifl um seine Bodenlosigkeit im
Vergleich zu fritheren Zeiten, in denen Identitit viel weniger fraglich war.

Die Theologie sollte sich angesichts dessen dadurch auszeichnen, dass sie
das Prekire menschlicher Existenz in den Realititen moderner Handlungs-
wirklichkeiten zur Kenntnis nimmt. Endliche Autonomie muss darum nicht
in erster Linie in Schach gehalten werden, viel eher ist sie gegen vielfiltige
Bedrohungen und Instrumentalisierungen aus genuin theologischen Motiven
in Schutz zu nehmen. Gegenwirtig ist es der dréhnende liberale Imperativ,
fiir das eigene Leben in all seinen Facetten endlich die eigene Verantwortung
zu {ibernehmen, der die konkreten Bedingungen eines selbstbestimmten Le-
bens allzu hiufig ignoriert und damit ein gnadenloses Spiel betreibt. Nicht mit
Solidaritit, sondern mit Moralisierung (,,selber schuld*) begegnet das Credo
der Eigenverantwortung denjenigen, die etwa den Anspriichen einer sich neu
formierenden Arbeitswelt nicht gewachsen sind.

Die Theologie kann zeitdiagnostischen Reflexionen nicht ausweichen. In
einer uniibersichtlich differenzierten Modemne ist das notwendigerweise mit
Deutungsrisiken verkniipft. Das Spektrum theologischer Fragestellungen wird

3 Vgl. S. Goerrz: Weil Ethik praktisch werden will (2004).
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sich verzweigen und die Prioritétenliste christlichen Handelns variieren. Die
eigene theologische Position kann dadurch eine heilsame Selbstrelativierung
erfahren. Auch in Theologie und Kirche konnte daraufhin Pluralitit entspann-
ter ausgehalten werden.

Jede Theologie, die mit RarziNGer die Gottesfrage wachhalten will, ist,
wenn sie sich auf eine ambivalente und plurale Moderne einlisst — nicht um
sich ihr auszuliefern, sondern um ihr standzuhalten ''* — in Relation zu den Ge-
gebenheiten sowohl affirmativ als auch kritisch. Mit fertigen Antworten auf
die Herausforderungen der Gegenwart sollte man immer weniger rechnen. In
dieser Situation legt es sich nahe, von einer reflexiven Theologie zu sprechen,
die unbedingten Anspriichen nicht ausweicht, die aber auch weifl, wann sie
sich kognitive und moralische Zuriickhaltung aufzuerlegen hat. Weder ken-
nen wir uns als Theologen in der Welt von heute besser aus als andere, noch
konnen wir als Theologen stets besser als andere bestimmen, wie man darin

ein richtiges Leben fiihrt.

Zusammenfassung

Gokrtz, STEPHAN: Theozentrik oder Auto-
nomie? Zur Kritik und Hermeneutik der
Moral der Moderne bei Joseph Ratzin-
ger/Benedikt XVI. ETHICA 19 (2011) 1,
51-83

Als einer der theologisch entschiedensten
Kritiker der Moderne und ihres ethischen
Programms der Autonomie darf Joseph
Ratzinger/Benedikt XVI. gelten. Der
Christ stehe vor der Alternative, den mo-
ralischen Plausibilititen der sikularen Ge-
sellschaft oder den Wahrheiten des Glau-
bens zu folgen. Gesellschaftliche Pluralitit
wird in die Nihe des Relativismus geriickt.
Dass diese Perspektive weder dem ethi-
schen Verstindnis von Autonomie noch
den Wirklichkeiten moderner Gesellschaf-
ten immer gerecht wird, liegt auch an so et-
was wie einem blinden Fleck der Theologie
des Papstes: Seine Diagnose der Moderne
klammert sozialwissenschaftliche Deu-

tungsangebote aus.

Autonomie

Summary

GoEerTz, STEPHAN: Theocentricism or au-
tonomy? Looking at the criticism and
hermeneutics of morality in the theol-
ogy of Joseph Ratzinger/Benedict XVI.
ETHICA 19 (2011) 1, 51-83

Joseph Ratzinger/Benedict XVI is con-
sidered to be one of the theologically most
resolute critics of modernity and its pro-
gramme of autonomy. The Christian had
the alternative of following either the moral
plausibilities of the secular society or the
truths of faith. Social plurality is moved
close to relativism. The fact that this per-
spective does not always do justice to nei-
ther the ethical comprehension of autono-
my nor the realities of modern societies is
also based on some kind of a blind spot in
the pope’s theology: His diagnosis of the
modern age does without sociological in-
terpretation offers.

Autonomy
freedom
modernity

14 vgl. S. Goerrz: Religion der Uberlebenskunst (2001).
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Freiheit moral theology
Gesellschaftskritik natural law
Modemne social criticism
Moraltheologie theocentricism
Naturrecht

Theozentrik
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Mitwirkung an der Selbsttétung keine iirztliche Aufgabe!

Am 22. Februar 2011 prisentierte die Bundesirztekammer (BAK) in Berlin ihre tiber-
arbeiteten Grundsitze zur drztlichen Sterbebegleitung:

»Der Umgang mit schwerkranken und sterbenden Menschen ist in den letzten Monaten
immer stirker in das Blickfeld der breiten Offentlichkeit geriickt. Dabei hat die Bundesérz-
tekammer gegen jede Form von aktiver Sterbehilfe klar Position bezogen. Dies entspricht
auch dem Willen der iibergroBen Mehrheit der Arztinnen und Arzte, wie eine Umfrage des
Allensbach-Instituts im Aufirag der Bundesirztekammer unlidngst bestitigte. Auch in unse-
ren nun iiberarbeiteten Grundsétzen zur irztlichen Sterbebegleitung wird unmissverstand-
lich klargestellt, dass die Tétung von Patienten strafbar ist, auch wenn sie auf Verlangen
des Patienten erfolgt.”

So die Worte des Prisidenten der Bundesérztekammer, Prof. Dr. JorG-DieTrRICH HOPPE.

Aufgabe von Arztinnen und Arzten sei es, Leben zu erhalten, die Gesundheit zu
schiitzen und wiederherzustellen, Leiden zu lindern sowie Sterbenden Beistand zu
leisten. , Diese arztliche Ethik ist allgemeiner Konsens. Sie wird auch von den Arz-
tinnen und Arzten ernst genommen und in ihrer taglichen Arbeit beachtet, betonte
Horre. Die Mitwirkung des Arztes bei der Selbsttstung sei hingegen keine érztliche
Aufgabe. Diese Formulierung trete an die Stelle der bisherigen Feststellung, dass die
Mitwirkung des Arztes an der Selbsttotung des Patienten dem &rztlichen Ethos wi-
derspreche. Damit wiirden die verschiedenen und differenzierten individuellen Mo-
ralvorstellungen von Arzten in einer pluralistischen Gesellschaft anerkannt, ohn.e die
Grundausrichtung und die grundlegenden Aussagen zur arztlichen Sterbebegleitung

infrage zu stellen. i

In diesen Zusammenhang betonte HopPE, dass sich auch jene Arztinnen und Arz-
te, die bereit seien, flir ihre schwerstkranken und sterbenden sowie unter schweren
Schmerzen leidenden Patienten Suizidbeihilfe zu leisten, intensiv mit dieser schwie-
rigen Thematik auseinandersetzten. Horpe verwies auf die Befragung der BAK, in der
die betreffenden Arzte als wichtigste Bedingungen fiir eine Suizidbeihilfe eine medi-
ffnungslose — Prognose, die gute Kenntnis des Patienten

zinisch eindeutige — also ho
sowie einen hohen Leidensdruck nannten.

,Rund 95 Prozent aller Fille, in denen bei Patienten Suizidgedanken aufkommen,
sind mit einer behandelbaren Krankheit verbunden, insbesondere mit Depressionen
in den verschiedenen Auspragungen. Zur Sorgfalts- und Garantenpflicht des Arztes
gehort es, diese Krankheit zu erkennen und zu behandeln. Viele Patienten lassen dann
ihren Todeswunsch fallen®, sagte Hoppe. (BAK/MyH/pg)
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DISKUSSIONSFORUM

J. ROMELT: CHRISTLICHE ETHIK IN MODERNER GESELLSCHAFT*
Bd. 1: Grundlagen

(Rezension von Hanspeter Schmitt)

Joser ROMELT legt nach seinem dreibén-
digen Handbuch zur Moraltheologie (Re-
gensburg 1996-1998) erneut ein Kom-
pendium dieses Faches vor. Der hier zu
besprechende Band 1 stellt die Grundla-
gen dar, wihrend Band 2 (Freiburg i. Br.
2009) der theologisch-ethischen Refle-
xion spezifischer Lebensbereiche (Se-
xualitit, Partnerschaft und Familie; Le-
bensschutz und Medizinethik; Okologie
und Schépfung, Friede und Widerstand,
Gebet etc.) dient. Das gesamte Werk des
Autors ist davon geprégt, die personale
Ausgangslage humaner Praxis (Freiheit,
Verantwortung, Gewissen) mit den kom-
plexen Voraussetzungen des modernen,
technisch und wissenschaftlich bestimm-
ten gesellschaftlichen Zusammenlebens
in Pluralitit und geschichtlichem Wandel
zusammen zu denken. Vor diesem aktu-
ellen Hintergrund verfolgt Rémelt stets
auch den Hauptsinn einer theologisch in-
formierten Ethik, die Ressourcen christ-
lichen Glaubens, seiner Traditionen und
Theologien, fiir das Gelingen menschli-
cher Praxis kritisch wie konstruktiv zu
bedenken und fruchtbar zu machen.

Auch im vorliegenden Werk tritt dieser
systematische Impetus deutlich hervor.
Schon einleitend (14) wird er expliziert
und kommt dann permanent zum Tragen:
,.Letztlich schenkt der christliche Glaube
die Gewissheit, dass Gott den Menschen
auch heute in den schwierigen Entschei-

dungen begleitet. Sie wird zum Horizont
einer tiefen Hoffnung: Dass der Weg der
menschlichen Verantwortung trotz der
quilenden Irrtiimer und der vielen mora-
lischen Niederlagen, die sich in der Ge-
schichte der Menschheit gezeigt haben,
moglich ist. Dass so der Mensch tatsich-
lich fahig ist, auch heute im Kontext der
technischen Kultur, der Entstehung einer
globalen Welt in personlicher Identitit,
sozialer Gerechtigkeit und 6kologischer
Balance zu leben. Die Theologie spricht
vom Versprechen des Gottes Jesu Christi
dafiir (...).“ (Analoge Stellen: 10, 23,
44f1., 62ff., 78, 110ff,, 132, 138-152,
160f., 167f., 216ft.).

Die Auswahl der materialen Stoffe und
Hauptstiicke entspricht in etwa der Vor-
gehensweise vergleichbarer fundamen-
talethischer Werke, wie sie im letzten
Viertel des 20. Jahrhunderts auf katho-
lischer Seite entstanden sind (vgl. Franz
Bockle, Fundamentalmoral, Miinchen
1977; Helmut Weber, Allgemeine Mo-
raltheologie, Graz 1991; Johannes Griin-
del [Hrsg.], Grundkurs der Moral, Band
1, Disseldorf 1991; Josef Rémelt, Vom
Sinn moralischer Verantwortung, Re.-
gensburg 1996; Gerfried W. Hunold y. 4

[Hrsg.], Theologische Ethik,
2000).

Kapitel 1 (15-25) beschreibt den Stand-
ort heutiger Moraltheologie als durch den
»Aufbruch des Zweiten Vatikanischep

Tﬁbingen
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Konzils* (15) entscheidend geprigt.
Betont wird die hier erfolgte ,,personale
Wende“ (16): Ausgehend von den bibli-
schen Vorgaben existentieller Gottesbe-
gegnung sei es méglich geworden, einer-
seits die Wiirde des Menschen in Freiheit
und Verantwortung neu zu bedenken, an-
dererseits in einen sachlichen Dialog mit
den kulturellen und wissenschaftlichen
Erkenntnissen beziiglich des Mensch-
seins und seiner es betreffenden Grund-
erfahrungen zu treten. Die Aufgabe der
Moraltheologie bestehe in einer sachlich
beitraglichen Beteiligung an den anste-
henden Diskursen, aber auch in ihrer
»kritischen Reflexion“ (22) und ,,perso-
nalen Integration* (23) mit dem Ziel, die
umfassende Wirklichkeit des Menschen
(Freiheit, soziale Bindung, Verwiesen-
heit auf Gott) nachhaltig zur Sprache zu
bringen.

Kapitel 2 (26-48) sucht folgerichtig den
Dialog mit Ansitzen ,der nichtchristli-
chen Ethik“ (26), wobei die Skizze ei-
ner freiheitlichen, durch die technischen
und strukturellen Entwicklungen in tiefe
Ambivalenzen gestiirzte Gesellschafts-
situation als BezugsgroBe vorgeschaltet
ist. Die dann zur Darstellung gebrachten
bekannten Theorien (Diskursethik, Ethik
der Verantwortung, funktionale System-
theorie, antispeziezistische Ethik) zeigen
sich nach ROMELT ,,in ihren Kldrungsver-
suchen jedoch irgendwie hilflos™ (41):
Sie beforderten insgesamt ein ,,Pathos (.ier
Verantwortlichkeit“, steigerten zuglfetch
aber das ,,Bewusstsein der Relativitat*
(40). So verfestige sich der Eindruck,
dass der Mensch seiner moralischen
Verantwortung nicht ausweichen darf
(...) dabei (aber) irgendwie iiberfordert
erscheint und an seine Grenzen stoBt“
(41). Dieser ,Hilflosigkeit* vermag nach

RoMELT erst der christliche ,,Glaubens-
zugang® (44) und eine auf ihn bezogene
Theologie abzuhelfen: Er sei nétig, ,,um
Freiheit und Menschlichkeit wirklich an-
gemessen zu entfalten® (ebd.). Genauer
bestiinde diese Hilfe darin, die biblisch
— insbesondere im Schicksal Jesu — auf-
scheinende ,heilsgeschichtliche Gottes-
erfahrung® (ebd.) als Sinnhorizont bzw.
Sinnquelle anzubieten, so dass es auf
dieser Basis méglich sei, im Paradox
zwischen Ohnmacht und Freiheit eine
wrealistische und gelassene Suche nach
der Balance des Lebens* (45) und seiner
Menschlichkeit zu wagen.

Kapitel 3 (49-75) rekonstruiert den be-
sagten Sinn als Hoffnung und gelasse-
ne Erméglichung humaner Gestaltung
mitten in der Widerspriichlichkeit be-
grenzender Bedingtheit, indem die da-
fiir urséchliche Gotteserfahrung entlang
ihrer biblischen Entfaltung vorgestellt
wird. Aus dem Bereich des Alten Tes-
taments werden dafiir unter anderem
Hinweise auf den Dekalog, bundes- wie
schopfungstheologische Traditionen
und sozialtheologische Prophetentexte
gegeben, aus dem Bereich des Neuen
Testaments findet vor allem die Reich-
Gottes-Theologie Beachtung. Am Ende
steht die Erkenntnis der ,,Ermutigung
menschlicher Freiheit, sich auf Grund der
radikalen Zuwendung Gottes selbst bis in
die radikalen Aporien des Daseins hinein
in natiirlicher Abhéngigkeit und sozialer
Bindung als liebende Freiheit zu wagen.
(74) Dies sei moglich, weil Gott in Jesus
Christus und seinem Schicksal ,ein un-
zerstorbar giiltiges Ja zum Menschen
und zur Schdpfung gesprochen hat“ und
damit ,eine unwiderrufliche Antwort auf
die.Fr:j\gfe nach .dem Sinn menschlicher
Freiheit in Endlichkeit und Determinat;.
on* (ebd.) gab.

.



J. Rémelt: Christliche Ethik in moderner Gesellschaft 87

In den Kapiteln 4—6 wendet ROMELT
folgenden, den biblischen Quellen ent-
nommenen Dreischritt wie einen herme-
neutischen Schliissel auf die moralischen
Grundkategorien Gewissen, Norm und
Schuld an: unhintergehbarer Gestal-
tungsanspruch — aussichtsloses Deter-
miniertsein — Befreiung im Glauben an
Gottes Sinnangebot.

Zunichst der Gewissensbegriff (16-112):
Er wird geschichtlich situiert, wobei
philosophische (Stoa, Immanuel Kant),
wiederum biblische sowie theologische
(Augustinus, Thomas v. Aquin) Kontexte
herangezogen und in Bezug zu den be-
kannten psychoanalytischen (Sigmund
Freud) und systemtheoretischen (Niklas
Luhmann) Anfragen gebracht werden.
Dabei soll sich zeigen, dass angesichts
des im Gewissen erfahrbaren Gegensat-
zes ,,zwischen Unbedingtheit und Relati-
vitdt (...) die Beziehung zu Gott gerade
das Ethos des Vertrauens ermoglicht*
(78).

Analog die Normtheorie (113~168): Ro-
MELT setzt sich von einem kasuistisch wie
rigoristisch erstarrten Naturrechtsdenken
ab, stellt die Bedeutung narrativer und
psychoanalytischer Begriindungsversu-
che in Frage und relativiert schlieBlich
die Leistungsfihigkeit des Modells der
autonomen Moral im christlichen Sinn-
kontext (Alfons Auer). Demgegeniiber
fordert er eine offensive ,starke Begriin-
dung letzter Werte des menschlichen Le-
bens“ (123), die er in einem theologisch
reflektierten Bezug auf die Natur und
personale Tiefe des Menschen ermog-
licht sieht. Auf diese Weise entstiinde die
Chance ,einer umfassenden personal-
objektiven Orientierung® (160) mensch-
lichen Handelns, zugleich aber wiirden
praktischer Mut und Vertrauen freige-
setzt (vgl. 161). Denn nach hochscholas-

tischem Naturversténdnis sei der Mensch
als vernunftbegabtes, damit verantwortli-
ches Wesen ins Zentrum der Schépfung
gestellt, werde jedoch in dieser Stellung
nicht allein seiner Vorgaben, sondern
auch der unwideruflichen Bejahung Got-
tes gewahr (vgl. 166f.).

SchlieBlich die Analyse von Schuld
(169-225): Die Stationen der Betrach-
tung sind allgemeine Schulderfahrun-
gen, angst-, struktur- und gendertheore-
tische Einordnungen, die Theologie der
Erbsiinde und das Motiv des Teufels als
Personifizierung der erfahrbaren ,,Herr-
schaft des Bosen iiber den Menschen*
(190). Wieder wird die aussichtslose De-
terminiertheit des Menschen — diesmal
am fatalen Faktum der Schuld, seiner
tiefen Ursachen und sozialen Zusam-
menhénge — in Steigerung demonstriert,
um dann die ,,geschichtlich unwiderruf-
liche Nihe Gottes in Jesus Christus® als
»christliche Gegenerfahrung" nachhaltig
zu etablieren, die ,,Erlésung und Befrei-
ung von Schuld“ (195) méglich mache.
»und diese Befreiungserfahrung wird so
auch zum Schliissel fir die Antwort auf
die letzte Sinnfrage in der Krise der ethi-
schen Suchbewegungen heute“ (196).
Materiale Belege findet ROMELT bei eini-
gen biblischen und theologiegeschicht-
lich relevanten Schuldmodellen, letztlich
zielt er aber auf die in der Fassung Jiirgen
Moltmanns vorgestellte moderne Erlo-
sungstheologie, deren Spitze im Konzept
eines im Kreuz Jesu selbst leidenden und
so die Befreiung der Menschen von a)-
ler Kontingenz bewirkenden Gottes liegt.
Dem folgen pastorale Uberlegungen,
die sich vor allem auf die personliche
Schuldbewiltigung  konzentrieren und
dabei Schritte nennen, welche fiir ,die
Uberwindung des destruktiven Schy] |

berw des d dge-
fiihls* (224) hilfreich seien und me

nsch-
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liche Realitits- und Wahrheitsfihigkeit
forderten.

Im Anhang (227-248) finden sich ein
Sach- und Namenregister, ein vom Autor
kommentiertes Literaturverzeichnis, vor
allem aber eine tabellarische Einordung
der dargestellten moraltheologischen
Stoffe in die auf thematische Module um-
gestellen Studiengiinge zur Theologie.

Beeindruckend ist der schon erwihn-
te systematische Impetus des Autors. Er
wirkt sich in allen Teilen dieser Arbeit
inhaltlich wie stilbildend aus und be-
stimmt auf diese Weise die Wahmeh-
mung. Deutlich wird, wie sehr es ROMELT
um den theologischen Punkt der Mo-
raltheologie geht, und damit verfolgt er
ein zeitweilig vernachldssigtes, bis dato
unerledigtes, aber das Selbstverstindnis
des Faches beriihrendes Thema. Dieses
Anliegen bewegt den Autor offenkundig
tief. Es ruft allerdings stellenweise einen
nahezu beschworenden Sprachstil hervor
und entfaltet eine ,,Sogwirkung", in die
simtliche angesprochenen Stoffe hinein-
geraten. Das fiihrt bisweilen dazu, dass
— zugunsten des eigenen Skopus — Bezil-
ge nicht mit jenem Differenzierungsgrad
dargestellt und bewertet werden, der ih-
nen sachlich gebiihrt. Beispielsweise ver-
mogen die narrative Ethik (116ff.) und
das Modell von Alfons Auer (140-145)
substantiell mehr zu leisten als in solchen
Passagen erwihnt; umgekehrt hatten
das anthropologisch aporetische, gleich-
wohl christlich tradierte Teufelsmotiv
(190-194) sowie die kirchliche Lehr-
amtspraxis (132, 153, 164f.), die durch
den erwihnten Naturrechtspositivismus
partiell belastet ist, eine konsequenterc
Kritik verdient.

Inhaltlich zihlt es zu den Stirken des
vorgelegten Gedankenganges, die Rela-

titivit und Begrenzheit, welche sich aus
der empirischen Bedingtheit menschli-
cher Freiheit vielfach ergibt, anthropo-
logisch auf den Status bzw. die Chancen
humaner Verantwortung hin zu interpre-
tieren. RomeLTs Botschaft lautet, ange-
sichts dieser Analyse von Realitdt nicht
zu resignieren, sondern iiber die bib-
lisch initiierte Erfahrung Gottes in Jesus
Christus Hoffnung und letzten Sinn als
unbedingt liebendes Angenommensein
einzutragen und so — mitten in der Kon-
tingenz — einen befreiten, zugleich gelas-
senen Weg der Humanisierung wagen zu
kénnen (vgl. Josef Romelt, Anthropozen-
trische Aporie und christliches Gewissen,
Freiburg i.Br. 1994; ders., Vom Sinn
moralischer Verantwortung, Regensburg
1996; ders., Christliche Ethik im plura-
listischen Kontext, Miinster 2000). Zu
kurz kommen dabei aber relevante frei-
heitsphilosophische Erkenntnisse, die in
Auseinandersetzung mit dem klassischen
Determinationsvorwurf gewachsen sind.
Sie betonen, dass die Disposition, soziale
Erméglichung und reale Begrenzung von
Freiheitsakten nicht gegen das Wesen
von Freiheit sprechen, sondern sie kraft
Reflexion zu sich selbst bringen. Bezoge
man das auf systematischer Ebene ein,
wiirde eine allzu starke Gegeniiberstel-
lung von Freiheit und Bedingtheit ver-
mieden, die immer auch die Gefahr der
Abwertung realer Lebensbedingungen
nach sich zieht, und anthropologische
Phinomene kidmen genauer in den Blick.
Das theologische Interesse des Autors ist
hingegen voll zu unterstreichen. Mehr
noch! Es ist zu begriilen, zumal seinem
Fach verschiedentlich eine gewisse Theo-
logieferne bescheinigt wurde, nachdem
die vordem bewegende Propriumsdebatte
in den 1990er-Jahren ratlos verebbt war.
Ob freilich der von ROMELT vorgeschlage-
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ne Ansatz innovativ ist und — wie er hofft
— iiber die durch Alfons Auer favorisierte
Hermeneutik des christlichen Sinnange-
botes hinausfiihrt, sollte offen und kons-
truktiv diskutiert werden. Derzeit scheint
es noch so, dass ROMELT — analog zu Auer
— das christliche Sinnangebot umfinglich
begriindet und beschreibt, es zwar — an-
ders als dieser — gezielt in die Freiheits-
frage eintrigt, aber die Problematik der
wirksamen, existentiell greifenden Ver-
mittlung dieser Botschaft nach wie vor
ungeldst bleibt. Wegweisend an ROMELTs
Anliegen ist, die anthropologische ,,Naht-
stelle* zwischen Akten herausfordernder
Solidaritit bzw. Humanitdt und trans-
zendierenden SinngréfBen wie deren Er-
arbeitung priziser als bisher zu bestim-
men. Dies erst versetzt in die Lage, einer
entfremdenden autoritdren oder affirma-
tiven Oktroyierung von Moral seitens
der Religionen zu wehren. Gerade im
Kontext pluraler Voraussetzungen wird
man gelassen zur Kenntnis nehmen miis-
sen, dass der Beitrag der Theologie zur
Moral — obschon unverzichtbar — viel-
schichtig ist und nicht auf jeder Ebene
exklusiv christlich gefasst werden kann
und braucht. Zudem darf man davon
ausgehen, dass sich dem Menschen im
Vollzug seiner Menschlichkeit die dezi-
diert ,,letzten Fragen“, welche Theologie
und Glaube spezifisch anzielen, nicht auf
Schritt und Tritt stellen, dass sie viel-
leicht gar nicht ins Bewusstsein geraten
oder im Fall ihrer Bewusstwerdung auch
ohne Bezug zu explizit christlich geprég-
ten Chiffren existentiell hinreichend be-
antwortet werden.

Als Zielgruppe werden im Vorwort alle
Interessenten der Theologischen Ethik
genannt (vgl. 11). AuBerdem sind auch
Studierende und Lehrende dieses Faches

im Blick, zumal die neu modularisierten
theologischen Studiengénge eigens be-
trachtet werden, deren Umsetzung eine
nicht unerhebliche fachliche und didakti-
sche Neuorientierung nétig macht, Zwei-
fellos bekommen die Angesprochenen
dank RoMmEeLTs Fachkunde ein Grundla-
genwerk an die Hand, das — sieht man es
mit den im zweiten Band vorgestellten
einzelnen Handlungsbereichen zusam-
men — eine kompakte, fachlich tiefschiir-
fende, aktuelle Darstellung aller wichti-
gen Themen dieses Bereiches zur Verfii-
gung stellt. Allerdings wire es — um der
angezielten Basisinformationen willen
— hilfreich gewesen, sachlich notwendige
Begriffskldrungen eigens vorzunehmen
und sie gegebenfalls textlich hervorzuhe-
ben. Zum Beispiel vermisst man die Kri-
terien ethischer Schriftauslegung, eine
Einfilhrung in das Wertphdnomen und
sein Verhiltnis zur Normenfrage, Grund-
begriffe der stilbildenden hochscholas-
tischen Schuldtheorie (debitum, culpa),
eine Definition des Siindenbegriffes wie
eine Kritik der gewissenstheologisch bis
dato favorisierten, jedoch zur autoritéiren
Moralisierung der Gottesrede neigenden
vox-Dei-Terminologie. Umgekehrt darf
man ein solches Werk quantitativ nicht
iiberfordern, zumal Rémelt eine in allen
Teilen qualititsvolle und profunde Aus-
wahl moglicher Gegenstinde getroffen
hat.

In der Phase einer auch in der Theologi-
schen Ethik — notwendigerweise — voran-
schreitenden Spezialisierung, hat Joser
RoOMELT wiederum einen Gesamtentwurf
seines Faches geschaffen. Das Werk ver-
dient Beachtung, insbesondere weil sich
die eigentlich theologische Frage wie ein
roter Faden durch alle Stoffe zieht und so
der fachliche Zusammenhang auf genui-
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ne Weise hergestellt wird. Dadurch sollte
sich die Reflexion der Bedeutung christ-
lichen Glaubens flir humanes Leben und
eine umfassend forderliche Moral neu
beleben lassen.

Hanspeter Schmitt, Chur

* RoOMELT, Joser: Christliche Ethik in moder-
ner Gesellschaft. Bd. 1: Grundlagen. Freiburg
i. Br.: Herder, 2008, 247 S., ISBN 978-3-451-
29895-3, kart., EUR 14.95
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ZotL, Patrick: Ethik ohne Letztbegriin-
dung? Zu den nicht-fundamentalisti-
schen Ansiitzen von Alasdair MacIntyre
und Jeffrey Stout. Wiirzburg: Konigshau-
sen u. Neumann, 2010, 134 S. ISBN 978-3-
8260-4353-6, Brosch., EUR 19.80

Auch in der Philosophie unterliegen Begrif-
fe offensichtlich trivialen Mode-Trends und
damit ,nachhaltiger Definitionsunschirfe.
Patrick Zoll bezieht sich nicht auf einen
Fundamentalismus doktrindrer Meinungs-
positionen, sondern ibersetzt etwas un-
gliicklich den in der anglo-amerikanischen
Begriindungsdiskussion benutzten Begriff
fundationalism mit Fundamentalismus. Wa-
rum nicht Missverstidndnisse vermeidend:
Fundationalismus und ,fundationalistisch‘?
Auch der Begriff ,Letztbegriindung* kénn-
te Missverstindnisse provozieren: Wenn
einerseits im gegenwirtigen Ethik-Diskurs
deutscher Provenienz bereits J. Habermas
verdichtigt wird, seinen Letztbegriindungs-
anspruch praktisch aufgegeben zu haben,
andererseits K.-O. Apel, W. Kuhlmann und
H. Dingler in der besprochenen Abhand-
lung nicht zu Wort kommen, lohnt sich
dann noch eine Beschiftigung mit der an
der SJ-Hochschule in Miinchen angenom-
menen Magisterarbeit? Vorweg versichert:
Die Lektiire lohnt sich:

1) Wegen der sachkundigen Information
zweier Ethikkonzeple

A. Maclntyre, schottisch-amerikanischer
Philosoph, Hauptvertreter eines Kommu-
nitarismus, greift auf die leomach|§che
Ethik des Aristoteles und Kritiker einer
rationalistischen Moral seit }(an} zurucl'c.
Maclntyres These: Unterschiedliche etlp-
sche Begriindungstraditioneq kﬁnpen im
Lauf der Geschichte zu Konflikten im ethi-

Entstehende ,epistemologische Krisen*
kénnen rein rational nicht geldst werden,
da es keine traditionsunabhéngigen Ratio-
nalitdtskriterien gibt.

Die Krise der modernen Moralphilosophie
besteht nach Maclntyre darin, dass es keine
gemeinsamen Kriterien gibt, ,,um die Be-
deutung moralischer Ausdriicke objektiv
darzustellen“ (17).

P. Zoll verteidigt MacIntyres Ethikbe-
griindung gegen relativistische Vorwiirfe
(53-58), jedoch hilt er dessen Systeman-
satz abschlieBend fiir ,,parasitér und unver-
antwortlich, weil er zu einer anti-liberalen
politischen Philosophie fiihre (59).

Jeffrey Stout, (Trenton USA) versteht sich
selber als Antwort auf Alasdair Maclntyre
und Stanley Hauerwas. Beeinflusst von
Richard Rorty und Robert Brandom weif
Stout sich dem amerikanischen Pragmatis-
mus verpflichtet. Zolls Néhe zum Diskurs
iiber Religion in einer pluralistischen (also
unterschiedliche Ethikbegriindungen nut-
zenden Gesellschaft) ist offensichtlich.

2) Wegen eines Kombinationsvorschlages

P. Zoll verweist auf ein Problem des euro-
pdisch-deutschen Begriindungsdiskurses:
auf das Unverstindnis, den Begriff ,nicht-
fundamentalistische Ethikbegriindung* als
eine ,,contradictio in terminis* wahrzuneh-
men. Nach Zoll liege dieses Unverstindnis
an der verbreiteten kantischen Annahme,
dass eine Normbegriindung in der Ethik
nur mittels letztbegriindbarer und universal
giiltiger Prinzipien moglich sei.

Fiir einen auch kirchliche Moralbegriin-
dung beriihrenden Hinweis darf man Zoll
dankbar sein, nimlich: ,,dass die Ableh-
nung der Moglichkeit einer epistemischen
Letztbegriindung von Normen mit einem
Plidoyer fiir eine nonkognitivistische oder
relativistische Ethikkonzeption bzw. mit
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einer Aufgabe der Begriindungsnotwen-
digkeit von ethischen Urteilen identifiziert
wird* (15).

Konsequent referiert Zoll MacIntyres und
Stouts Ethikkonzepte als konstruktive Bei-
trige zu einer Rechtfertigung ethischer An-
spriiche. Stout wird vorgestellt aus ,.Uber-
zeugung* (S. 63), dass Stouts ,.Ethik after
Babel“ ,jene Argumente liefert, die zum
einen eine stirker philosophische Kritik an
Maclntyres Projekt einer nicht-fundamen-
talistischen Ethikbegriindung erlauben und
zum anderen die Hoffnung begriinden kon-
nen, dass der Liberalismus so reformiert
werden kann, dass er selbst jenen sozialen
wie politischen Kontext zu liefern im Stan-
de ist* (64).

Zoll pladiert fur eine anti-relativistische
und dennoch nicht-fundamentalistische
Ethikbegriindung, die ihm dank Kombina-
tion beider vorgestellten Ethiken moglich
erscheint.

3) Wegen der Bedeutung der Tradition

Maclntyres Darlegung vom moralichen
und kulturellen Verfall einer Tradition als
Ursache des fragmentarischen Charakters
unserer moralischen Sprache und angebli-
cher unlésbarer moralischer Konflikte wird
von Jeffrey Stout begegnet mit der Fests_tel-
lung eines ,,Prozesses moralischer Brico-
lage* (78—81). Darunter versteht Stout den
kreativen Prozess, moralphilosophische
Fragen unter Zuhilfenahme sprachlicher
Mittel zu 16sen, um damit begriffliche Frag-
mente in eine neue Beziehung zum Ganzen
zu setzen (78). Die moralische Sprache
verdankt sich einer erkennbaren Tradition,
die ihrerseits ein kontinuierliches Netzwerk
bildet und sich dadurch auch bestindig neu
konstitujert. Die moralische Tradition ist
standig damit beschaftigt, die verschiede-
nen sprachlichen wie rationalen Elemente
kritisch zu iberpriifen und permanent neu
zu rekonstruieren. In Anlehnung an Claude
Levi-Strauss und Jacques Derrida nennt
Jeffrey Stout die kontinuierliche Gestaltung
einer moralischen Sprache zur Losung die-

ser Aufgabe ,moralische Bricolage“, also
einen kreativen Prozess einer Problemlo-
sung unter Zuhilfenahme sprachlicher und
rationaler Ressourcen.

Der Reformversuch Stouts an Maclntyres
nicht-fundamentalistischer  Ethikbegriin-
dung rettet dennoch nicht dessen Griin-
dungsproblem, so P. Zoll, weil sich des-
sen pragmatischer Rationalititsbegriff mit
Maclntyres Tugendbegriff nicht wider-
spruchsfrei verbinden lasst (104ff. u. 113f.).
Im abschlielenden Kapitel 11 (122-131)
versucht Zoll, Bedingungen fiir die Rekon-
struktion des Liberalismus als moralische
Tradition zu formulieren. Er formuliert die
These, dass eine nicht-fundamentalistische
Ethikbegriindung in einem liberalen politi-
schen Kontext nur durch eine Kombinati-
on der Ansitze von Maclntyre und Jeffrey
Stout moglich sei.
Diese These bleibt Anfrage und Aus-
blick. Doch bereits die angesprochenen
Voriiberlegungen, d.i. die Notwendigkeit
von Stouts Fragmentationshypothese und
Maclntyres Intelligibilitidtshypothese, also
den Pragmatismus Jeffrey Stouts und den
Fortschrittsrationalismus Maclntyres zu
kombinieren, scheinen erfolgversprechend.
Der Hinweis auf das Verhiltnis von Recht-
fertigung und Wahrheit bzw. Epistemologie
und Ontologie zeigt, dass sich P. Zoll der
anstehenden Schwierigkeiten sehr bewusst
ist. Man sollte den jungen Wissenschaftler
ermutigen, die ,,Viabilitat" (S. 124f,) seiner
Ausblicks-These konsequent zu priifen.
Alexius Bucher, Eichstéitt

THEOLOGIE

GoERTZ, STEPHAN/HERBERT ULONSKA (Hg.):
Sexuelle Gewalt: Fragen an Kirche und
Theologie. Berlin: LIT Verlag Dr. W. Hopf,
2010 (Theologie: Forschung und Wis:
senschaft; 31), 210 S, ISBN 978-3-643-
10701-5, Brosch., EUR 19.90

per hier von Stephan Goertz, Lehrstuhl-
inhaber fiir Sozialethik an der Universi-
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tit des Saarlandes, und Herbert Ulonska
(lehrte Evangelische Theologie und ihre
Didaktik an der Universitdt Miinster) vor-
gelegte Sammelband zur sexuellen Gewalt
ist eine verbesserte Neuauflage der bereits
2003 und 2007 im Lit Verlag erschienenen
Arbeit, deren Beitrdge flr diese Ausga-
be aktualisiert und ergéinzt wurden. Dies
ist nicht ohne Belang, zumal so man-
cher neu hinzugefiigte Beitrag, speziell
der Einleitungsbeitrag von Franz-Xaver
Kauffmann, in journalistischem Unter-
griffston verfasst ist: ,Wer die rémisch-
katholische Kirchengeschichte auch nur
einigermaBen kennt, der weiB}, dass die Ge-
schichte des Papsttums und insbesondere
des romischen Hofes weit eher der Kirche
der Siinder als der von ihr beanspruch-
ten Heiligkeit zuzurechnen ist.“ (S. 15)
Bei diesem unqualifizierten Ton ist man
geneigt, nicht weiterzulesen. Damit wiirde
man die Arbeit jedoch verkennen. Die wei-
teren Beitrdge weisen namlich sehr wohl
einen sachlichen und informativen Duktus
auf. Ursula Endres beschreibt in ihrem Bei-
trag ,.Sexueller Missbrauch in Institutio-
nen“ sehr informativ die Strategie der Titer
mit Hinweis auf die Verantwortung der In-
stitutionen und die Reaktionen der Kirche.
Werner Tzscheetzsch bezeichnet in seinem
Beitrag ,,Missbrauch von Menschen — Miss-
brauch der Rolle — Missbrauch der Instituti-
on* den sexuellen Missbrauch als eine spe-
zifische Form der Machtausiibung, die nun
den Umgang der Kirche mit den Opfern als

isch erscheinen lasse, da man vornehm-
lich den Titer schiitze. Sehr abgewqggn und
in jeder Hinsicht fachlich informativ ist der
Beitrag von Wunibald Mz‘il{er, ,,Se)_(ueller
Missbrauch Minderjahriger in der Kirche®.
Dabei ist nicht nur dem ,,Opfer‘t, sondern
auch dem Titer in seiner Not bgzustehen.
Vor allem muss man zur Kenntnis nehmen,
dass es eine Gruppe von piidophﬂen (auf
Kinder bezogen) und e!)hebophl.len (auf
ndliche bezogen) Priestern gibt. Aus_-
nd davon ist dafiir Sorge zu tragen, mit
n angemessener Weise um-

Juge
gehe L
dem Problem 1

zugehen. Herbert Ulonska geht in seinem
Beitrag ,,Sexualisierte Gewalt im Kontext
kritischer Priester- und Pfarrerforschung*
der Frage nach, was die Téter zu sexuali-
sierter Gewalt treibt, und stellt dabei fest,
dass padosexualisierte Gewalt nur zum Teil
der sexuellen Lust dient. Vor allem dient
sie der Befriedigung unerfiillter Bediirf-
nisse aus der kindlichen und jugendlichen
Sozialisation. Man findet das Opfer ,,im
Kind, das ebenso auf Hilfe und Unterstiit-
zung angewiesen ist*. (S. 70) ,,Der Stachel
der Opfer* betitelt Barbara Haslbeck ihren
Beitrag und verweist dabei auf Paulus, den
der Stachel zur Demut brachte. Dieser Sta-
chel sollte auch bei den verantwortlichen
Organisationen im Blick auf die Opfer zu
entsprechenden Handlungen fiihren. ,, Auf
das Opfer darf keiner sich berufen* lautet
der Beitrag von Maria Katharina Moser, in
dem sie darauf verweist, dass die Menschen
immer mehr als ihre Opfer-Erfahrungen
sind, ndmlich stets Subjekte, die nicht zum
Zweck fremder Themen ausgeniitzt werden
diirfen. Hubertus Lutterbach unterzieht in
seinem Beitrag ,.Sexuelle Gewalt gegen-
iiber Kinden: Ein Angriff auf die christ-
liche Tradition des Kinderschutzes* den
Missbrauch von Kindern einer geschichtli-
chen Analyse und stellt dabei fest, dass der
Kinderschutz seit urgemeindlichen Zeiten
zu den groBen Themen der christlichen
Tradition gehért. ,,Sexuelle Gewalt als in-
dividuelle Siinde gegen das sechste Gebot*
lautet der Beitrag von Stephan Goertz, der
darauf verweist, dass die Moraltheologie
aus christlicher Uberzeugung Argumente
fiir die Denkform einer Moral der Autono-
mie vortragt, nicht aber selbst praktische
Konsequenzen zieht, da dies jenseits ihrer
Moglichkeiten liegt. Sehr aufschlussreich
aus rechtlicher Sicht ist der Beitrag von
Myriam Wijlens, ,Die Verantwortung und
Aufgaben von Bischéfen und Ordensobe-
ren angesichts sexuellen Missbrauchs von
Minderjihrigen in der Kirche*, der nicht
nur einen Einblick in das deutsche und
kirchliche Strafrecht zum sexuellen Miss-
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brauch von Minderjéhrigen vermittelt und
aufzeigt, wie es um die Verjhrungsftisten
steht, sondern auch auf die sozialpsycholo-
gischen Belastungen der Betroffenen und
deren Umfeld eingeht. Eindrucksvoll offen
und auch erschiitternd ist der Beitrag von
Eamonn Conway, ,,Die irische Kirche und
sexuelle Gewalt gegen Minderjéhrige®,
der einen geschichtlichen Abriss der Er-
eignisse und ihrer Folgen in Irland bietet.
Im Schlussbeitrag ,,Selbstreflexionen im
Umgang mit sexualisierter Gewalt” gibt
der Mitherausgeber Herbert Ulonska ei-
nige praktische Hinweise zur Selbstwahr-
nehmung und Privention in der Seelsorge.
Am Schluss dieser Inhaltsskizzierung
stellt sich unweigerlich die Frage nach
dem Wert des Gebotenen. Es handelt sich
dabei nicht um eine wissenschaftliche
Darlegung, sondern vielmehr um eine
praktische und breitgeficherte Diskussi-
on des Missbrauchs von Jugendlichen im
Umfeld der katholischen Kirche, die sich
fast ausnahmslos als sachlich, informa-
tiv, vielfiltig und kldrend erweist, sodass
sie eine Handhabe fiir die Praxis darstellt.
Dabei darf nicht unerwahnt bleiben, dass
der Missbrauch an Jugendlichen in katho-
lischen Institutionen deutlich unter dem
Durchschnitt anderer Institutionen liegt.
Allerdings stellt die katholische Kirche,
wie treffend bemerkt wird, den universa-
len Anspruch der moralischen Integritit
und ist daher weltweit daran zu messen.
Die einzelnen Beitriige sind auch jeweils
mit weiterfilhrender Literatur versehen.
Ein Anhang mit Auswahlbibliografie und
ein Mitarbeiterverzeichnis beschliefien die
aktuelle Arbeit. Andreas Resch, Innsbruck

RoMELT, Joser: Christliche Ethik in mo-
derner Gesellschaft. Bd. 2: Verantwor-
tungsbereiche. Freiburg i. Br.: Herder,
2009, 448 S., ISBN 978-3-451-29995-7,
Brosch., EUR 22.00

Im zweiten Band zum Thema Verantwor-
tungsbereiche konkretisiert Josef Romelt,

Professor fiir Moraltheologie und Ethik
an der Katholisch-Theologischen Fakul-
tdt der Universitt Erfurt, die grundsitzli-
chen Uberlegungen des ersten Bandes zum
Uberthema ,,Christliche Ethik in moderner
Gesellschaft”. Sein Anliegen beschreibt
er dabei folgendermafen: ,angesichts der
Herausforderungen des modernen Lebens
konkret dem Sinn nach[gehen], den die
Rede von der personalen Wiirde des ein-
zelnen Menschen und der ihr gemiBen Ge-
staltung der Gesellschaft haben kann*, (13)
Dabei geht es ihm darum zu verdeutlichen,
wie heute vor den Herausforderungen der
modernen Gesellschaft verantwortungsvoll
ethisch gehandelt werden kann. Diese da-
mit vorprogrammierten Spannungen spricht
Romelt in einer Art Einfithrung an: Liebe
sei zwischen Freiheit und Heimat, personli-
chem Gliick und Verantwortung zu denken,
moderne Medizin zwischen helfendem
Eingriff und zerstorerischer Manipulation
zu verorten, Okologische Verantwortung
zwischen notwendiger technischer Entfal-
tung des Menschen und der Respektierung
der natiirlichen Balancen zu suchen und die
Friedenssicherung findet ihre Grenzen zwi-
schen Nothilfe und Gewaltlosigkeit. Die im
Anfangsteil aufgerissenen Fragen vertieft
Rémelt in den nachfolgenden Kapiteln, wo-
bei sie sich durch die Konkretheit der Le-
bensbereiche und die lebensweltliche Nzhe
zum interessierten Leser auszeichnen,

Vorab verdeutlicht er in Kap. 1 ,,Christli-
che moralische Uberzeugungen — Huma-
ne Ressource der Gesellschaft heute?* die
Zwinge, denen sich der heutige Mensch
ausgesetzt sieht. Als Stichworte seiner Ge-
sellschaftsanalyse seien der Zwang zur fle-
xiblen Lebensgestaltung, der Imperativ der
Vorléufigkeit und die zweckrationale, viel-
seitige Berufsbiografie genannt. Wo kann
angesichts der vielfiltigen Anforderungen
der Mut zur Verantwortung gestiirkt wer-
den? Um dem Leser die Verantwortungs-
iibernahme aufzuzeigen, sucht jedes thema-

tische Kapitel die notigen (theologischen)
Ressourcen zur Bewiltigung.
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Dieser ressourcenorientierte Ansatz zeigt
sich beispielsweise in Kap. 2 ,Damit die
Liebe (iiber)leben kann - Ressource:
Christliches Verstdndnis von Treue und
Familiensinn®. Unter Einbindung human-
wissenschaftlicher Ergebnisse und neuester
Erkenntnisse der Sexualforschung erarbei-
tet Romelt die unterschiedlichen Arten und
Formen von (Liebes-)Beziehungen, von
Ehe und Familie. Dabei verschweigt der
Autor nicht die Schwierigkeit der christ-
lichen Ethik mit sexualethischen Themen.
Im Grundsatz lade die christliche Ethik
aber ,,in allen Suchbewegungen der Liebe
— trotz aller Risiken, Grenzen und Kompro-
misse — zu einem Weg des Vertrauens ein*.
(61) Hervorzuheben sind in diesem Kapi-
tel das Thema Homosexualitit, bei dem R.
sehr differenziert theologiegeschichtlichen
Hinweisen nachgeht, und der Problemkreis
Wiederverheiratet Geschiedene. Hierbei
kommt die pastorale Ausrichtung seiner
Art, Moraltheologie zu betreiben, zum
Ausdruck. Herauszuheben ist seine Art, die
meist brisante Themen (u.a. auch in lehr-
amtlichem Denken) noch einmal anders
aufgreift, wie z. B. am Ende dieses Kapi-
tels, als er die Natiirlichkeit der Liebe im
Hinblick auf Homosexualitét diskutiert.

Im Kap. 3 erarbeitet Romelt medizinethi-
sche Fragestellungen und versucht dabei
die Ressource ,.Christliche Ehrfurcht vor
dem menschlichen Leben und Annahme
seiner Endlichkeit“ vorzustellen. Neben
der Darlegung der Menschenwiirde und des
damit verbundenen Naturrechtsdiskurses
sticht vor allem das Thema Sp%ita'btreibun-
gen (unter vielen anderen wie Priimplanta-
tionsdiagnostik oder Organspende) heraus.
,Angesichts solcher harten Note kann man
den Gedanken nicht einfach von der Hand
weisen, dass der spéte Schwangerschaﬂ§-
abbruch wie eine Form der Sterbebeglei-
tung &hnlich dem Abschalten von Geréten
am Ende des Lebens aufgefasst werd.en
kann.“ (172) Sicherlich bet?enkenswen:l ist
dieser Zusammenhang gwnschen Spitab-
treibung und Sterbebegleitung.

Kap. 4 ,,Christliche Umweltethik — Res-
source: Schopfungsbewusstsein, Realismus
und Hoffnung* beschreibt die unterschied-
lichen Ansitze in der Umweltethik und
das Prinzip Nachhaltigkeit. Die christli-
che 6kologische Ethik miisse sich auf ihre
drei grundlegenden Werte der Achtung der
Wiirde des Menschen, der Bewahrung der
Ordnung der Natur und der Hoffnung auf
die eschatologische Befreiung durch Gott
stiitzen. Die Rede von der Schépfung miis-
se im Verstiindnis als Offenbarung, Gabe
und sakramentales Zeichen Gottes gefiihrt
werden.

Kap. 5 ,,Gerechter Friede — Ressource:
Christlicher Widerstand und christlicher
Pazifismus“ zum Thema Friedensethik
analysiert die aktuellen Debatten um die
Achtung des Vélkerrechts, den Schutz der
Menschenrechte (internationale Nothilfe)
und die Angst vor Terrorismus. Sehr aus-
filhrlich geht Romelt auf die Moglichkeit
von Priventivkriegen (Praemption) ein, die
er ablehnt, da sie ,,die Schraube von Ver-
dacht, Misstrauen und Gewaltbereitschaft
in Gang“ bringen und ein ,,umfassendes
Klima der Unsicherheit in den Beziehun-
gen der Volker (390) hervorrufen. Diese
politisch-strategischen Erlduterungen un-
termauert der Erfurter Moraltheologe mit
theologischen Uberlegungen zum Frieden:
wDer Friede, von dem der Glaube spricht,
ist — fasst man den Sinn dieser Entfaltun-
gen und Entwicklungen zusammen — somit
nicht bloB ein romantisches Gefiihl, eine
unverbindliche Schwérmerei, oder sagt
man es mit einem abstrakten Wort: keine
private Innerlichkeitskategorie. Sondern
der Friede des Glaubens schliet die Span-
nungen des Lebens ein und kann gerade
deshalb letztlich vom Menschen nicht ge-
macht werden.” (399) Diese problematisie-
rende Sicht auf den Frieden hilft, weiterhin
an diesem Ziel festzuhalten.

Das Kap. 6 ,,Die moralische Ressource der
modernen Gesellschaft. Der realistische
Umgang mit den Chancen und Grenzen
der menschlichen Freiheit und die Wiirde

. e
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der Person“ ist das inhaltliche Ende des
Buches, in dem noch einmal Grundsatz-
iiberlegungen, ndmlich welche Aufgabe der
Beitrag der christlichen Theologie im Ge-
sprich der modernen Lebenswelt insgesamt
hat, zusammengefasst werden. Rémelt gibt
eine Antwort sowohl auf gesellschaftli-
cher als auch auf persénlicher Ebene: ,,So
bleibt die Mahnung, dass die moderne
Gesellschaft nur gelingen kann, wenn die
unabhingigen Sinnquellen der Freiheit an
der gesellschaftlichen Basis in ihrer Auto-
nomie beachtet werden. Es sind dies be-
sonders die Utopien der Kunst, die philo-
sophischen Interpretationen von Gliick, die
religisen VerheiBungen von Erlésung und
Heil.“ (405) Auf personlicher Ebene skiz-
ziert Romelt den christlichen Glauben als
Horizont der realistischen Integration der
Macht- und Grenzerfahrungen des moder-
nen Lebens. Zu gewinnen sei eine humane
Souverdnitit, d.h. ein menschlicher Um-
gang mit den Moglichkeiten und gleichzei-
tig mit der Endlichkeit.

An diese thematischen Grundsatziiberle-
gungen schlieBt sich ein siebtes Kapitel
an, welches von der Kraft des Gebets han-
delt. ,Es ist deshalb kein frommer Zusatz,
dass die Moraltheologie den Menschen im
Gebet vor das Angesicht Gottes stellt. Das
Gebet ist genau der Ort, an dem sich der
Mensch seiner GroBe und Beschréinkung
bewusst werden kann: In der Begegnung
mit dem Gott des gekreuzigten Christus
das tiefe Geheimnis zu erfahren, dass die
Freiheit an den Grenzen des Lebens nicht
am Ende ist, sondern zur Macht der Ohn-
macht der Liebe werden kann.* (19) In der
Kraft des Gebets konnen die in jedem Be-
reich notigen Ressourcen erkannt und auf-
geschlossen werden.

Den zweiten Band schlieBen die Modulbe-
schreibung der vor allem speziellen Moral-
theologie in den modularisierten Studien-
gingen, ein thematisch gegliedertes Litera-
turverzeichnis und ein Register ab.

Dem Titel des zweibdndigen Werkes
,Christliche Ethik in modemer Gesell-

schaft“ wird Romelt gerecht. Er formuliert
explizit die Implementierung der Theologie
in den gesellschaftlichen Diskurs zu allen
Themen. Dies bedeutet auch, schwierige
Bereiche in der Sexualethik nicht zu um-
gehen, sondern aufgrund seines ressour-
cenorientierten Ansatzes die Stimme der
(Moral-)Theologie zu stirken. Lehramtli-
che Positionen werden dabei nicht geson-
dert behandelt, sondern in einen theologi-
schen Gesamtdiskurs eingebettet, d. h. eher
grundlegende Anliegen thematisiert. Die
Quintessenz fiir das jeweilige Themenfeld
findet sich in den teilweise sehr langen
Uberschriften wieder.
Romelt arbeitet hiufig mit Zwischenpo-
sitionen, die Theologie agiert als eine Ge-
sprachspartnerin unter vielen. Dass er vor-
dringlich Grenzerfahrungen thematisiert,
schlégt sich vor allem im fragenden Stil des
Buches nieder. Dieser Stil, der wenig vor-
gefertigte Antworten thematisiert, bewirkt
aber auch, dass sich der Leser manchmal
mit so vielen Fragen allein gelassen fiihlt.
Das Literaturverzeichnis am Ende des Bu-
ches bietet eine Auswahl aus der Fiille der
Literatur zu jedem Thema. Vor allem aber
lohnt ein Blick in die FuBnoten, die eine
sehr grofe Breite an wissenschaftlichen
Disziplinen und aktuellen Diskussionen
bieten. In diesem zweiten Band kann bei-
spielhaft das Ringen der Moraltheologie
um neue und alte Positionen nachvollzogen
werden und dies sicherlich auch fiir Nicht-
theologen.

Kerstin Schlogl-Flierl, Regensburg
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