ey

sche Ansitze ethischen Denkens und ihre
Folgen fiir die theologische Ethik” unter
Bezugnahme auf moderne ethische und
moraltheologische Strdmungen in ihrem Land,
wo schon seit langem sowohl auf kath. wie
auf marxistischer Seite ein reges Interesse
an ethischen Problemen herrscht, das in zahl-
reichen Publikationen seinen Niederschlag
findet. Es ist begriifenswert, da8 dem west-
europdischen Leser ein Zugang zu diesen
beachtlichen geistigen Aktivititen erdffnet
wird. B. Schiiller setzt in seinem Artikel
,Neuere Beitrige zum Thema ,Begriindung
sittlicher Normen’“ seine kritische Sichtung
der Tragfihigkeit der sog. deontologischen
Moralbegriindung fort. Wenn man ihm auch
nicht in allem zuzustimmen vermag, liest
man dennoch seine scharfsinnigen Ausfith-
rungen mit grofem Interesse. Ob die Uber-
nahme der von angelsichsischen Ethikern ge-
prigten Bezeichnung ,teleologische” Normen
fiir die aus den Folgen des Handelns her-
geleiteten ratsam ist, mag dahingestellt blei-
ben, da die jahrhundertealte kath. Tradition
unter ,teleologisch” eher etwas versteht, das
man jetzt als ,, deontologisch” charakterisiert.
Den Abschluf bildet die Abhandlung von
cand. iur. H. U. Wili ,,Zur Zslibatspflicht des
Weltklerikers im kath. Kirchenrecht”, der
iiber die neuere Literatur zu diesem umstrit-
tenen Thema berichtet und schlieflich sogar
den Entwurf eines Modells fiir eine neue
Zilibatsgesetzgebung vorlegt, die mit einigen
Modifikationen auf der fiir die unierten Kir-
chen geltenden, also auch verheiratete Prie-
ster vorsehenden Regelung basiert. Von son-
stigen kritische Einwinde provozierenden
Auferungen abgesehen, halte ich vor allem
die Behauptung des Autors fiir verfehlt: die
bisher vom positiven Kirchenrecht den Majo-
risten auferlegte Zolibatsverpflichtung sei
naturrechtswidrig, da das Recht auf Ehe-
schlieBung ein unveriuBerliches Menschen-
recht sei, wie ja auch von Paul VI. betont
werde (Pop.prog.n. 37: ,Ohne das unab-
dingbare Recht auf Ehe und Zeugung gibt es
keine Wiirde des Menschen”, wiederholt in
Octoges. adv. n. 18). Nun ist sicher wahr,
daf die naturgegebenen Menschenrechte, so
swie sie allgemein giiltig und unverletzlich
sind”, auch ,,in keiner Weise veriduBert wer-
den kdnnen” (Pacem in terris n. 9). Das
bedeutet aber nicht, daf auf die Ausiibung
dieser Rechte (den usus iuris) nicht auch
verzichtet werden kénnte. Andernfalls wiirde
ja fiir jeden Menschen die Pflicht bestehen,
zu heiraten und Kinder zu zeugen, was
wohl schwerlich vertreten werden kann. Der
Verzicht auf das natiirliche Recht der Ehe-
schlieBung kann aus entsprechend wichtigen
Griinden auch als Bedingung fiir die Errei-
chung eines bestimmten Zieles von der fiir
dieses zustdndigen Instanz auferlegt werden,
wenn die Entscheidung fiir dieses Ziel einzig
und allein im freien Willensbereich des Be-

troffenen liegt. Anders wire es, wenn die
Auferlegung des Rechtsverzichtes auf die Ehe
an einen Umstand ankniipfte, der untrennbar
mit der Person des Betroffenen verbunden
ist, z. B. die Zugehdnigkeit zu einer bestimm-
ten Rasse, das Behaftetsein mit einer unheil-
baren Krankheit. In diesem Falle ist die Ver-
weigerung des Rechts auf EheschlieBung
identisch mit der MiBachtung eines Men-
schenrechtes, nicht aber in dem vorhergehen-
den Falle. Wer da keinen Unterschied sieht,
miifte ebenfalls behaupten, daf die Kirche
naturrechtswidrig handelt, wenn sie von den
Ordensleuten das Geliibde der Armut for-
dert, denn das Recht auf Privateigentum
(vgl. Mater et Magistra n. 108 f) ist nicht in
geringerem Mafle in der Natur des Menschen
begriindet als das Recht auf Ehe und Familie.
Mag also auch die Zslibatsverpflichtung aus
mancherlei Griinden problematisch sein, na-
turrechtswidrig ist sie jedenfalls nicht.

Graz Richard Bruch

STOECKLE BERNHARD, Grenzen der auto-
nomen Moral. (143.) K&sel, Miinchen 1974.
Paperback DM 16.—.

St. unterscheidet zwei Bedeutungen von auto-
nomer Moral: einmal die Moral des zur sitt-
lichen Selbstbestimmung reif gewordenen
Menschen und zum anderen die theoretische
Vermittlung einer Moral ohne ,Transzen-
denz”; er deutet auch den inneren Zusam-
menhang beider Bedeutungen an.

Nach einem kurzen geschichtlichen Riickblick
zur Ablosung der Ethik aus dem religitsen
Kontext und dem Anspruch des gbottlichen
Willens werden 3 Vertreter autonomer Moral
kurz referiert: G. Szczesnys Begriindung
einer Moral ohne Ideologie in einem Ich-
ideal (ein Begriff, unter dem Freud gerade die
Heteronomie menschlicher Moral aus tiefen-
psychologischer Dynamik darstellte), das Ele-
mente eines Naturrechts aus Verhaltensfor-
schung und eines Existentialismus in sich ver-
sammelt; W. Schulz, der die Mitte einer
autonomen Ethik im prometheischen Ideal
eines Selbsteinsatzes aus Freiheit sieht; J. Ha-
bermas, der die Chance einer Ethik in Nor-
men sieht, in denen sich verallgemeinerungs-
fihige Interessen, die rational eingesehen
werden konnen, niederschlagen. Dann wen-
det sich der Autor den Theologen einer auto-
nomen Moral zu, fiir die sich der konkrete
Inhalt der christlichen Sittlichkeit zur Ginze
als ein rational einsichtiges Humanum dar-
stellt, wobei das spezifisch Christliche in der
Intentionalitit oder Motivation des sittlichen
Lebens zum Tragen kommt; es wird ihnen
bescheinigt, da sie mit dem profanen neu-
zeitlichen, eben mit dem konkreten Menschen
von heute und seinem Selbstverstéindnis ope-
rieren. Fiir seine mutmafliche Absicht, auch
spezifisch christliche Gebotsinhalte anzufiih-
ren, bringt St. allerdings nur ein Beispiel
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(und das auch nur nebenbei), nimlich das
des Verzichts auf das Notwehrrecht in der
Bergpredigt Mt S, 39 ff (37). Ganz eindeutig
diirfte die Sache aber auch nicht sein (vgl.
dazu Hoffmann/Eid, Jesus von Nazareth und
eine christliche Moral 157 ff, wo versucht
wird, dieses Wort der Bergpredigt human
einsichtig zu machen). Insgesamt wird in den
Entwiirfen zu einer autonomen Moral fiir die
Praxis das Interesse zur Begriindung eines
Neoceudaimonismus (gliickliches Leben als
hédhster sittlicher Wert) vermutet.

Das 2. und 3. Kap. zeigen das Ringen um
die Begriindung einer autonomen Moral mit
seinen Aporien und Verdringungen von
Grenzsituationen. Im abschlieBenden 4. Teil
geht der Autor auf die Bedeutung der Wie-
derentdeckung der Transzendenz fiir das
christliche Ethos ein.

Es scheint, da auch St. keine inhaltlich kon-
krete christliche Norm aufzeigen kann, die
prinzipiell nicht auch einer vom Christentum
abstrahierenden humanen Ethik einsichtig zu
machen wire. In der Begriindung und Moti-
vation sittlichen Lebens wird das genuin
Christliche sichtbar wie bei den Theologen
einer autonomen Moral auch. Deutlich wird
Jesus als der den Menschen in seiner Gebro-
chenheit befreiende Erldser sichtbar, der wie
ein moralischer Superstar durch Uberforde-
rung erst recht wieder unterdriickt und
Freude nicht aufkommen Lift. ,Jesus ist mo-
ralisch nur als der Christus zu verkraften:
nicht als der Tugendhafte, sondern als der
Heilige” (143). So kommt die Grenze nicht
nur der autonomen, sondern jeglicher Moral
als etwas Vorletztes in Sicht.

Wien Giinter Virt

EICHER PETER, Solidarischer Glaube.

Schritte auf dem Weg der Freiheit. (156.)

g:dm“-l’aperbad() Diisseldorf 1975. Kart.
16.—.

In 4 relativ eigenstiindigen Abhandlungen
(das 5. Kap. ergiinzt das 1. spirituell und
schlieft die Klammer) gibt der Autor eine
Wegweisung zur VersShnung von Glauben-
den und Nicht-Glaubenden. Der Glidubige hat
sich auf die Griinde seiner Freiheit zu besin-
nen und diese in die gesellschaftlichen Pro-
zesse einzubringen. Die prignante Formel
fiir diesen Weg heifSt ,,Solidarischer Glaube”;
dabei entgeht E. nicht die Ambivalenz des
Begriffes Solidaritiit: einerseits ,Einverstan-
densein mit dem anderen” und andererseits
Sammlung einer Gruppe zur Durchsetzung
ihrer Interessen gegen die anderen.

Unter dem Titel ,,Abgrund der Freiheit” wird
zuniichst das Dilemma des weitgehend un-
fruchtbaren Nebeneinander eines Glaubens-
bewuBtseins, das sich bei aller Pluralitit im
einzelnen als Offenbarungsglaube versteht,
einerseits, und des offentlichen BewuSBtseins
andererseits, in dem der Mensch selbstindig
sich und seine Welt gestaltet und darin Gott
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weder braucht noch erfihrt, behandelt. Sehr
deutlich und aufschlufreich belegt wird eine
geschichtliche Linie nachgezeichnet, die zu
dieser Situation gefithrt hat. Gab es bis
zum Tridentinum die glaubende Vernunft, so
brechen in der Renaissance und der Reforma-
tion nach und nach und im Deismus offen
Bruchlinien zwischen dem Glauben, der sich
dngstlich verteidigt, und der emanzipatori-
schen Vernunft auf. Bei Lessing und im
deutschen Idealismus wird nochmals versucht,
die Einheit der Wahrheit, die sich in Glaube
und Vernunft auseinranderlegt und so gerade
die Eigenstiindigkeit des Menschen aus sei-
ner Gottesbeziehung begriindet, zur Sprache
zu bringen. Nichtsdestoweniger wurde in
der Reaktion gegen die Aufklirung Ende
des 18. Jh. das Christentum von Theologie
und Lehramt als eine autoritativ gesicherte
Offenbarungsreligion (Fiirwahrhalteglauben)
von oben gegen die Unvernunft von unten
dingstlich gesichert. Die Riickbesinnung auf
die Schrift zeigt, wie gerade Jesu Botschaft
und Existenz zur ,Offenbarung” geworden
sind durch ihre befreiende (emanzipatorische)
Qualitdt. Damit wird in Jesu weltlicher Rede
von Gott (Gleichnisse) der verbindende
Grund und Abgrund der Freiheit sichtbar,
der die tiefste Solidaritit zwischen neuzeit-
licher Emanzipationsbewegung und christli-
chem Glauben erméglicht und nahelegt.

Im 2. Kapitel resiimiert der Autor die
Zwiinge der gegenwirtigen Gesellschaft und
des Religionsbetriebes unter der Perspektive
des griechischen Sisyphosmythos (Verdrin-
gung des Todes, Wiederholungszwang, Ver-
geblichkeit). Gerade diese kritische Besin-
nung bringt Jesu Existenz als den Anti-
sisyphos zum Leuchten. Bringt sie sie auch in
der Gesellschaft zum Tragen? In der damit
gestellten Frage nach dem Wie des gesell-
schaftspolitischen Engagements des Christen
geht E. von den belastenden geschichtlichen
Konstellationen aus, in denen der Glaube
sich politisch etablierte oder im Gegenschlag
Politik zum quasi-religissen Glaubens-
bekenntnis wurde. Ebenso verderblich wirkte
sich der Riickzug der Gldubigen von der
politischen Verantwortung aus. Als Ausweg
aus dem Dilemma kommt fiir E. weder eine
nchristliche Partei” in Frage noch eine
,christliche Revolution”. ,Jesus verkiindet
nicht das Evangelium der Revolution, son-
dern ein revolutiondres Evangelium, die be-
freiende Botschaft von Gottes hereinbrechen-
der Wirklichkeit” (90), lautet seine These;
sJesus relativiert politisches Handeln als
etwas Vorletztes” (92). ,Das Leben aus Got-
tes Ankunft fiir die anderen kann politisch
nicht verwirklicht werden; im Kampf um die
Bedingungen der Freiheit zu solchem Dasein
ist der Christ jedoch solidarisch mit dem
nicht-glaubenden Politiker” (96). Man wird E.
recht geben, da christlicher Glaube sich
nicht unmittelbar in ein System allgemein
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