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Theologische Zeitfragen

Auf der Suche nach einer Fundamentalmoral

Hermeneutische, analytische, narrative Modelle

Im ersten Teil des Berichts iiber Versuche der Begriindung
und Entwicklung einer Fundamentalmoral (vgl. HK, Fe-
bruar 1979, 97-102) waren Geschichtlichkeit und Autono-
mie des Sittlichen die zentrale Kategorie. Der hier folgende
zweite Teil stellt Probleme der hermeneutischen Normbe-
griindung in die Mitte.

Gegenwirtig sind nicht nur und nicht einmal primir die
konkreten Normen ethischen Verhaltens umstritten, son-
dern vielmehr die generelle Einschatzung, ob es iiberhaupt
absolut verbindliche Normen gebe und wie sie zu finden

und zu begriinden seien. Eine konsequente J,Situations-
ethik wire ja zugleich eine ,,Ethik ohne Normen®, da
in jeder Situation jeweils neu zu entscheiden wire, was in
ihr als das Gute zu tun sei. In die Nihe einer Ethik ohne
Normen kommt die sog. ,,nene Moral*, wennsie die Liebe
als einzige Norm bezeichnet.

Versuche einer Begriindung von
~Normen"

Die grundlegende Diskussion um die sittlichen Normen
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wire fiir Christen nicht so einschneidend, wenn nicht die
iberkommenen Vorstellungen, Gott selbst habe auf dem
Sinai die Zehn Gebote in einem historisch fixierbaren,
wenn auch geheimnisvollen Geschehen erlassen; modifi-
ziert werden mufiten. Denn auch die Erzihlung vom Si-
naigeschehen ist nicht als historischer Bericht, sondern als
Glaubenszeugnis des Volkes Israel zu lesen, wie inzwi-
schen selbst in Katechismen vorausgesetzt wird. Mit dieser
Verinderung entfallt die Moglichkeit, die Zehn Gebote in
einem unmittelbaren und als solchem erkennbaren Han-
deln Gottes in unserer Geschichte zu begriinden. Was ist
dann aber mit den gottlichen Geboten und ihrer absoluten
Verbindlichkeit?

Man kann der Meinung sein, diese Frage erledige sich da-
durch, daf} Jesus von Nazaret mit der dezidierten Kritik
an alttestamentlicher Gesetzlichkeit gerade den Kern und
Sinn des alttestamentlichen Gesetzes bestitigt habe, so daff
Paulus zu Recht vom ,,Gesetz des Christus® spreche.
Christus wird daher hiufig als ,,Norm* bezeichnet2. Doch
wird in Aussagen dieser Art iibersehen, dafl ein inhaltli-
ches ,,Gesetz des Christus* von Paulus gar nicht angege-
ben wird. Auch wird der analoge Charakter der Begriffe
,»Gesetz und ,,Norm* in der Theologie praktisch und
meist auch theoretisch tibersehen.

Als Losung dieses Problems bot sich das Naturrecht bzw.
das natiirliche Sittengesetz an. Naturrechtliche Argumen-
tationen gehen davon aus, dafl die zentralen sittlichen Ver-
pilichtungen des Menschen von der Natur her gegeben
sind, die Gott geschaffen hat. Doch damit diirfte voraus-
gesetzt sein, was gerade zu finden ist, nimlich, wie es
absolut verpflichtende sittliche Normen gebe angesichts
der wesentlichen Unterschiede in der faktischen Ge-
schichte der Menschen. Ubersehen wurde denn auch,
warum tiberhaupt im Verlaufe der Neuzeit naturrechtliche
Argumentationen fundamental geworden sind: sie wurden
wihrend der Zeit der Religionskriege formuliert unter Zu-
hilfenahme hochscholastischer Begrifflichkeit, um so die
durch den Glauben nicht l6sbaren, sondern erst recht ver-
schirften Konflikte zu neutralisieren und damit eine bei-
den Seiten annehmbare gemeinsame Basis fiir den Frieden
zu gewinnen. Dieser historische Ursprung geriet aber zu-
sehends in Vergessenheit, so dafl seit dem 19. Jahrhundert
der katholischen Kirche die naturrechtliche Argumenta-
tion dazu dienen konnte, sittliche Verpflichtungen so zu
formulieren, dafl sie wegen ihrer allgemeinen Verniinftig-
keit sowohl von den Christen wie von den Nichtchristen
Anerkennung finden konnten.

Faktum ist, dafl in der katholischen Moraltheologie vom
Naturrecht her ohne Wissen um seine wechselvolle Ge-
schichte und seine gegenliufigen Funktionen argumentiert
wurde. Aber nicht nur christliche Ethik in einer sikularen
Umwelt, sondern auch revolutionires Ethos zur Durch-
setzung eines Umsturzes z. B. wihrend der Franzosischen
Revolution wurde naturrechtlich legitimiert, wie Jirgen
Habermas in einer im katholischen Bereich unbekannten
oder iibergangenen instruktiven Studie gezeigt hat3. Da

also eine naturrechtliche Begriindung von Normen wegen

deren kultureller und historischer Unterschiedlichkeit
heftig umstritten ist, wird derzeit die Moglichkeit direkter
Findung und Begriindung absolut verbindlicher ethischer
Normen diskutiert. In dieser Diskussion kehrt die Frage
der rationalen Begriindung der Normen ebenso wieder
wie die Frage ihrer Geschichtlichkeit.

Rationalitit und Geschichtlichkeit sind in der Tradition
abendlindischer Philosophie nur schwer miteinander zu
vereinbaren. Dies zeigt ein Versuch zur normativen Logik,
wie ihn Wilhelm Korff vorgelegt hat? (ein Versuch, dessen
Verstindnis freilich durch eine eigenwillige Begrifflichkeit
sehr erschwert wird). In diesem Versuch geht es um den
»Aufweis der griindenden sittlichen Vernunft menschli-
cher Normativitat in ihrer geschichtlichen, naturalen und
theologalen Unbeliebigkeit” (113). Doch wird die ge-
schichtliche Unbeliebigkeit festgemacht an der naturalen,
wenn von unbeliebigen, griindenden Faktoren des Nor-
mativen vor aller geschichtlich-kulturellen Explikation
gesprochen wird (36): ,,Der Mensch ist verniinftiges, sittli-
ches, normatives Wesen und damit Kulturwesen nicht erst
kraft seiner Geschichte, sondern kraft seiner Natur als
Vernunftnatur (65). Laflt aber wirklich die Vernunft als
Bestandteil und Funktion der menschlichen Natur den
Menschen geschichtliches Wesen sein (72)?

Wichtig ist, daff nach Korff die Unbeliebigkeit der norma-
tiven Vernunft nur im Horizont der ,,griindend-griinden-
den, offenbarungserdffneten Wahrheit Gottes gegeben
ist (11, vgl. 48 u.6.) Die ,,Vernunft des Handelns Gottes*
wird zum ,,Formationsprinzip der Vernunft des naturalen
Strukturfeldes (112). Ungelst scheint nicht so sehr die
Frage, ob hier das Spezifikum christlicher Ethik aufgege-
ben wird — ein Vorwurf, der gegen Korffs Bemithungen
so nicht erhoben werden kann —, sondern das Problem,
wie aus der Annahme eines von Gott her gegebenen letzten
Sinnes die Unbeliebigkeit normativer Vernunft und erst
recht unbeliebiges Handeln folgen soll, wenn dieses, wie
die Praxis zeigt, recht verschieden sein kann. Die Schei-
dung bzw. nach Korff die Polarisierung von positiver und
normativer Vernunft scheint die Gefahr einer Trennung
beider ebensowenig iiberwinden zu konnen wie die Un-
terscheidung von praktischer und reiner Vernunft bei
Kant. Faktisch 13t sich eine eindeutige ,,Positivierbar-
keit* eines transzendenten Glaubens des Menschen nicht
erkennen. Und schlieflich: Erweist sich tatsichlich religio
als ,,das eigentliche Selbstfindungsprinzip der menschli-
chen Gesellschaft, als die Vernunft ihrer Vernunft, als das
geheime, wahre Band ihrer Einheit* (199)? Dann beruhte
eine vom Menschen als Vernunftnatur her entwickelte
Ethik auf einer theologia naturalis.

Freilich ist mit einer solchen letztlich in einer theologia
naturalis griindenden Ethik die Moglichkeit geschichtli-
cher Begriindung von Normen noch nicht nachgewiesen.
Einen Weg zu ihr sucht Johannes Griindel mit seinem von
John Henry Newman her entwickelten Vorschlag der
,,KonvergenzargumentationS. Diese Argumentation
geht von den sehr verschiedenen Moglichkeiten menschli-
cher Erfahrung und Erkenntnis aus, die freilich jeweils fiir
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sich genommen noch keine absolut verlifiliche Erkenntnis
vermitteln; aufgrund ihrer Konvergenz vermogen sie je-
doch eine solche Gewiflheit zu begriinden, wie sie auch
zur Glaubensbegriindung erforderlich ist. Fiir sie konnen
ja auch nur einzelne Argumente beigebracht werden, die
in ihrer Konvergenz eine fundamentale Bedeutung gewin-
nen.

Die normative Kraft faktisch gelebter
Uberzeugungen

Mit diesem Vorschlag ist das Problem angesprochen, ob
und in welcher Hinsicht die Erfahrung von Bedeutung ist
fir die Findung und Begriindung ethischer Normen.
Theologisch wurde das Thema ,,Erfahrung® schon des
lingeren als Frage nach ,,Mdglichkeiten der Gotteserfah-
rung heute‘ verhandelt; nach dem grundlegenden Wandel
der Gottesvorstellungen im Verlauf der Neuzeit mit dem
zunehmenden Hervortreten der Erfahrung der Unan-
schaulichkeit Gottes scheint der Vorschlag weite Verbrei-
tung gefunden zu haben, Gotteserfahrung nunmehr iiber
die Sinnerfahrung als ,,transzendentale Erfahrung anzu-
setzen, die als geschichtliche Gotteserfahrung im Sinne der
Erfahrung Gottes in der Geschichte gefafit wird.

Wenn dieses fiir die theologische Ethik nicht minder be-
deutsame Thema in ihr nicht schon frither entsprechende
Aufmerksamkeit gefunden hat, dann wohl deswegen, weil
eine theologische Ethik besonders leicht in Verdacht gerit,
sich der normativen Kraft des Faktischen auszusetzen.
Dafl der Rekurs auf die Erfahrung fiir die Begrindung
ethischer Normen so nicht verstanden werden kann und
muf}, hat Wilhelm Korff mit seinem Vorschlag gezeigt,
nicht mehr von der ,,normativen Kraft des Faktischen®,
sondern von der ,,normativen Kraft faktisch gelebter
Uberzeugungen zu sprechen (Norm und Sittlichkeit,
131-143, 139). ,
Aspekten der Erfahrung, die fiir den Glauben und das Le-
ben wichtig sind, ist Richard Egenter nachgegangen®. Un-
ter besonderer Beriicksichtigung spiritueller Aspekte hat
er die Bedeutung der Erfahrung im allgemeinen, der sittli-
chen, der religiésen Erfahrung und der Glaubenserfahrung
herausgestellt. Erfahrung erweist sich dabei als ein viel-
schichtiges Problem, das schwer begrifflich definiert wer-
den kann. Egenter geht es daher auch nicht darum, eine
Theorie der Erfahrung zu konzipieren, sondern vielfiltige
Gestalten und Aspekte der Erfahrung beschreibend deut-
lich werden zu lassen. Erfahrung erscheint als ,,negative
Erfahrung®, die nur méglich ist, wenn wir etwas noch
nicht richtig gesehen haben (37), als in verschiedener Hin-
sicht schmerzliche Erfahrung, die uns in Enttiuschungen
oder gar Verfehlungen zuteil wird (95ff), und nur so als
reifende und gereifte Lebenserfahrung; menschliche Er-
fahrung zeigt sich dariiber hinaus als Erfahrung der Hoff-
nung auf Vollendung.

Freilich erscheint das Verhiltnis von religioser Erfahrung
und Glaubenserfahrung als problematisch; ungeklart
bleibt namlich, ob es einmal eine unmittelbare, religiose

Gotteserfahrung gibt (126), die Egenter zudem weithin an
Hand von biblischen und christlichen Texten verdeutlicht,
und zum anderen eine durch Christus vermittelte Glau-
benserfahrung (1621f), die noch relativiert wird durch den
Hinweis, dafl man sicherlich ,,auf verschiedenen Wegen
zur Erfahrung Gottes* kommen kann (162).
Wesentlich fiir Glaubenserfahrung ist die Etfahrung in der
Gemeinschaft der Glaubenden, in der auch ein Wandel
entsprechend der Wanderung des Volkes Gottes durch die
Geschichte moglich ist.

Freilich bleibt auch das Thema ,,Erfahrung* kontrovers.
Dietmar Mieth hat sich in seinen Studien ,,Moral und Er-
fahrung® mit den empirischen Grundlagen theologischer
Ethik sowie speziell mit der Bedeutung der menschlichen
Lebenserfahrung im Hinblick auf eine Theorie des ethi-
schen Modells befafit und dabei die Berticksichtigung der
konkreten Erfahrung fiir die theologische Ethik vertre-
ten’; in Verbindung mit einer noch einmal kritischeren
Einschitzung des Axioms ,,agere sequitur esse* findet sich
bei Johannes Griindel ein ,,Versuch zur Begriindung einer
Ethik auf menschlicher Erfahrung®®. Demgegeniiber hat
Bruno Schiiller sittliche und empirische Einsicht und dem-
entsprechend sittliches Werturteil und Tatsachenurteil so
voneinander abgehoben, daf} die Erfahrung fiir bessere
empirische Einsichten, nicht aber fiir die logische Einsich-
tigkeit eines wahren sittlichen Urteils von Bedeutung ist®.
Es bleibt zu fragen, ob man eine moralische Einsicht von
einer empirischen so trennen und dementsprechend einen
geschichtlichen Wandel allein den ethisch relevanten Fak-
toren der Situationen, nicht aber den Normen zuschreiben
kann (284).

Normfindung durch
transzendentale Hermeneutik

Wenn sich angesichts dieses Dilemmas das Verstindnis der
»Erfahrung® entgegen der unreflektierten Annahme als
hochst kompliziert erwiesen hat, so stellt sich die Frage
nach dem Verstindnis unseres Verstehens, d.h. nach der
Hermeneutik. Uberraschend ist, dafl dieses von den Gei-
stes- und Sozialwissenschaften sowie zunichst vornehm-
lich von der evangelisch-systematischen Theologie heftig

diskutierte Thema in der theologischen Ethik bislang viel

zu wenig Beachtung gefunden hat. Beispielhaft lafit sich
dies damit belegen, dafl die Frage nach der Sprache der
Moral ki eroreert wurde, so wenig freilich menschliches
Verstehen in sprachlichem Verstehen aufgeht. Unter die-
ser Voraussetzung ist Bruno Schiiller zuzustimmen:
,»Nachdem man in der Theologie viel nachgedacht hat iiber
ein verantwortliches Sprechen von Gott, wire es wahr-
scheinlich an der Zeit, auch iiber einen verantwortlichen
Umgang mit der Sprache der Moral nachzudenken.* 10

So diirfte es kein Zufall sein, daff Hans Rotter sein Buch
,»Grundlagen der Moral“ mit dem Untertitel ,,Uberlegun-
gen zu einer moraltheologischen Hermeneutik* ! verse-
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hen hat; dann aber nicht so sehr hermeneutische als viel-
mehr anthropologische Fragestellungen entwickelt. Uber-
legungen zu sittlichen Grundbegriffen, zur Wertproble-
matik und zum Anspruch des sittlichen Aktes oder auch
zu Fragen biblischer Weisungen, zu Tradition und Lehr-
amt, wie Rotter sie anstellt, implizieren freilich - wie jede
ethische Reflexion — eine Hermeneutik. Sie zu explizieren
hitte einen tieferen Sinn, um entgegen einem verbreiteten
Trend klarzustellen, dafd sich eine Hermeneutik eben nicht
losgelést von einer Anthropologie entwickeln liflt, und so
die Engfiihrung einer an Sprachlichkeit entwickelten Her-
meneutik zu vermeiden.

Erste Aufnahmen des Themas ,,Hermeneutik®* im moral-
theologischen Kontext durch Walter Kerber und Theo
Beemer (hier ohne jede Erorterung der wesentlichen Posi-
tionen der allgemeinen Hermeneutik-Diskussion!) fanden
noch keine umfassenden Weiterfithrungen. Zu Recht ist
das Thema daher von Franz Fiirger und Klaus Demmer
in Erinnerung gerufen worden'2. Wohl aber wurden in
diesem Zusammenhang zu nennende methodische Ent-
wiirfe vorgelegt, auf die einzugehen sich lohnt.

Unter ihnen ist zunichst auf den Versuch von Klaus Dem-
mer hinzuweisen, der den transzendentalphilosophischen
Denkansatz fiir die Fundamentalmoral fruchtbar machen
will13, Demmers Ziel ist, die Bemithungen um eine Be-
griindung der Metaphysik als Erkenntnismetaphysik, die
durch Kants ,,Kritik der reinen Vernunft erforderlich ge-
worden waren, in die Moraltheologie einzubeziehen. Da-
bei wird der transzendentale Denkansatz nicht als totales
Prinzip der Wirklichkeitsbewiltigung verstanden.

Demmer sucht zunichst das philosophische Anliegen des
transzendentalen Denkansatzes herauszustellen, nimlich
die Selbstauslegung des Erkenntnisaktes; fur diese Selbst-
auslegung sind die formalen Strukturen des Erkenntnisak-
tes offenzulegen; als wohl bedeutendste erweist sich die
Verbindung von Wahrheit und Geschichtlichkeit, wobei
Geschichte als ,,ontologisches Geschehen* charakterisiert
wird (26f). Im Mittelpunkt des Interesses steht die tran-
szendentalphilosophische Begriindung der sittlichen Ent-
scheidung; sie ergibt, dafl die geschichtlich unvollkom-
mene Entscheidung in der ,,transgeschichtlich vollkom-
menen Entscheidung griindet, d.h. ,,auf den ontologi-
schen Grund wie das geschichtliche Ende der vollkomme-
nen Lebensentscheidung* vorgreift (82f). Im zweiten Teil
geht es um eine transzendentalphilosophische bzw. -theo-
logische Reflexion der Offenbarung, welche als ein ge-
schichtliches Ereignis zu bestimmen ist. Eine Definition
der Geschichte kann dabei letztlich nur eine ,,theologisch
christologische** sein (140). Auf die Menschwerdung als
das ,,zentrale Ereignis der Menschheitsgeschichte* hin
steht ,alle Geschichte in transgeschichtlicher Relation®
(157). Somit it sich auch nur von der Inkarnation her
ein Moralprinzip erheben, nimlich die ,,liebende Antwort
des Glaubenden auf die liebende géttliche Selbsterschlie-
flung in der Person Jesu Christi (1791, vgl. 188). Bei der
Erorterung der Bedeutung dieses Moralprinzips fiir den
formalen Aufrif} einer Fundamentalmoral sind besonders

die Uberlegungen iiber die Analogie von Gesetz Christi
und sittlichem Naturgesetz bedeutsam.

Die (sprachlich schwierigen) Uberlegungen Demmers ge-
hen fraglos einem zentralen Anliegen nach, wenn sie die
Grundlagen theologischer Ethik in ihrer Fundierung in
der in Jesus Christus realisierten Offenbarung Gottes re-
flektieren. Hierfiir mochte Demmer den transzendental-
philosophischen Denkansatz fruchtbar machen. Freilich ist
die inzwischen vielfach gestellte Frage zu wiederholen, ob
dieser Ansatz Geschichte zu erfassen vermag, um die es
gerade auch Demmer geht. Setzt ,,Geschichtlichkeit, um
der eigenen sinnvollen Méaglichkeit willen, Uberge-
schichtlichkeit voraus?14 Ist sie iiberdies tatsichlich Set-
zung des Glaubens?!5 Ist eine ,,transgeschichtliche Re-
duktion® (entsprechend der transzendentalen Reduktion)
iiberhaupt méglich? Wenn die begrenzte (!) transzenden-
tale Methode der dauernden Erginzung durch die
objektiv-intentionale Methode bedarf (249), wire letztere
nicht genauer zu erliutern und durchgingig miteinzube-
ziehen? Vielleicht wiirde dann statt der Uberwindung der
Problematik von Lex Christi und natiirlichem Sittengesetz
oder von Gesetz und Gewissen durch eine ,Entgeschicht-
lichung* die analoge Struktur der Lex Christi in der Ge-
schichte in den Blick kommen. Gleichermafien entgegen-
gesetzt diirfte die Frage nach dem spezifischen Gehalten
christlicher Ethik anzugehen sein. Gerade hierfiir sind die
Uberlegungen iiber das Analogieproblem bedeutsam, de-
nen Demmer seine besondere Aufmerksamkeit gewidmet

hat.

Modelle analytischer und
narrativer Ethik

Als Beispiel methodischer Versuche sollen hier (und nicht,
wie es auch moglich gewesen wire, im Zusammenhang mit
der Normenproblematik) auch die Bemiihungen von
Bruno Schiiller genannt werden, in denen die besonders
im angelsichsischen Raum entwickelte analytische Ethik
aufgenommen ist. Diese bemiiht sich um Beriicksichti-
gung der in der analytischen Philosophie entwickelten
Sprachphilosophie, Wissenschaftstheorie und Erkennt-
nistheorie, um dadurch zu Prizisierungen zu gelangen, die
in einer metaphysisch orientierten Ethik nicht moglich zu
sein scheinen.

Schiiller hat seine Aufmerksamkeit vor allem den beiden
Typen ethischer Argumentation, der teleologischen und
der deontologischen, zugewandt6. Die teleologische Ar-
gumentation nimmt an, daf} der sittliche Charakter einer
Handlungsweise ausschliefilich bestimmt wird durch ihre
guten und iiblen Folgen, die deontologische, dafl der sitt-
liche Charakter einer Handlungsweise nicht von den Fol-
gen her, sondern von den sittlichen Verpflichtungen her,
wie sie in Normen gefaflt sind, zu bestimmen ist nach dem
Motto, dafl auch ein guter Zweck nie sittlich schlechte
Mittel zulasse. Die Analysen zu beiden Typen, die sich
iibrigens auch nach Schiiller nicht leicht unterscheiden las-
sen, dienen besonders einer kritischen Uberpriifung der
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deontologischen Argumentation in der katholischen Mo-
raltheologie. Zentral fiir die Uberlegungen sind Unter-
scheidungen wie vor allem die von sittlichem und nicht-
sittlichem Wert bzw. Unwert (Typen, 40), die von sittlich
gut und sittlich richtig bzw. sittlich schlecht und sittlich
falsch (bes. 102) oder theologisch die vom Willen des all-
wirkenden und des sittlich gebietenden Gottes (179;
Neuere Beitrige, 145f). Mit solchen Unterscheidungen
lafdt sich sagen, dafl etwas sittlich gut und zugleich sittlich
falsch oder auchssittlich schlecht und zugleich sittlich rich-
tig sein kann. Nach Schiiller laflt sich so auch das Problem
der Pflichtenkollision iberwinden.

Aber gerade hier zeigt sich die Fragwiirdigkeit logischer
Unterscheidungen, wenn sich Pflichtenkollisionen nicht
durch noch so langes Uberlegen 16sen lassen, wenn sich
zwischen sittlich richtig und sittlich gut schwerlich tren-
nen laflt. Und statt zwei Arten gottlichen Willens vonein-
ander abzuheben, diirfte es angemessener sein, die analoge
Struktur der Bezeichnung ,,Wille Gottes auch in ihrer
Konsequenz fiir die Bezeichnung ,,géttliches Gebot* zu
beriicksichtigen.

Als letzter methodischer Versuch soll hier der Vorschlag
einer narrativen Ethik von Dietmar Mieth notiert wer-
den”. Mit dessen Konzept der Konstituierung ethischer
Modelle aus der Dichtung ist ein interdisziplinirer Weg
beschritten. Er kann hier nicht hinsichtlich der beiden Bei-
spiele, des Tristan Gottfrieds von Straffburg und der Jo-
sephromane Thomas Manns, verfolgt werden. Vielmehr
kann nur auf die Intention von Mieth hingewiesen werden.
Sierichtet sich darauf, angesichts der ,,Krise der Normen*
eine ,,Ernenerung der Haltungsethik* in Angriff zu neh-
men (Dichtung, Glaube und Moral, 112). Statt von Nor-
men ist von dem ,,neuen sittlichen Sein des Christen® aus-
zugehen, das sich in jahrhundertelangem Prozefl ohne
moralwissenschaftliche Reflexionen durchsetzte und erst

dann in Kategorien der Verhaltensregeln zum Ausdruck

kam (111). Nicht die Beseitigung ethischer Normen, wohl
aber ihre Relativierung und Konkretisierung ist intendiert
(80ff); sie wird erreicht durch die Konstituierung ethi-
scher Modelle, durch die das spezifisch Christliche als ein
Konkretum zum Ausdruck gebracht wird (79f). Mit dem
Begriff ,,Modell* ist nicht Subjektivierung (und damit Be-
liebigkeit) gemeint, sondern — in Anlehnung besonders an
Theodor W. Adorno und Heinrich Rombach - Erfassung
der Verbindlichkeit des Sittlichen in seiner Konkretheit,
aufgrund derer das Sittliche zugleich unwiederholbar ist
und zur Nacheiferung empfohlen wird (56)8. Unter dem
Stichwort ,,narrative Ethik* geht es darum, anhand der
“Anschaulichkeit und Konkretheit, wie sie in der Dichtung
gegeben ist, die prozessuale Erfahrungsgestalt des Sittli-
chen (Dichtung, Glaube und Moral, 72) als Impuls deut-
lich zu machen, und dies gerade in einer sikularisierten
Welt, in der eine christliche Moral nicht durch spezifisch
christliche materiale Normen, sondern durch ihren leben-
digen Riickbezug an die Person Jesu (80) begriindet wird.
Den Versuch, die literarische Sikularisierung (zu der Her-
bert Schoffler und Albrecht Schine wichtige Arbeiten bei-

gesteuert haben) auf die ethische Sikularisierung in der Li-
teratur zu beziehen, um nach dem Ende der christlichen
Dichtung der konkreten Sittlichkeit in ihrer Problematik
und in ihrem Impuls ansichtig zu werden, wird man be-
griilen. Ob es sinnvoll gewesen wiire, die beiden literari-
schen Beispiele, die in sich geschlossene Studien darstellen
und darum auch in zwei verschiedenen Publikationen vor-
gelegt werden konnten, abschlieflend in Beziehung zu set-
zen und so die systematische Rekonstruktion literarisch
eruierter Modelle weiterzufiihren, ist allerdings zu fragen.

Uber den bisherigen Rahmen hinaus ist die auch fiir die
theologische Ethik fundamentale Arbeit von Helmut Peu-
kert zu nennen (vgl. HK, Februar 1977, 109f). In ihr wird
eine Konvergenz zwischen Theologie und Wissenschafts-
theorie herausgearbeitet, insofern letztere versucht, ihre
vielfaltigen Aporien (vgl. bes. L. Wittgenstein, R. Carnap,
B. Russel, K. Gédel, K. Popper) durch einen Riickgang auf
kommunikative Praxis zu l6sen; denn auch die Theologie
ist nach Peukert als Theorie kommunikativen Handelns
zu entfalten, wozu Grund- und Grenzerfahrungen in der
judisch-christlichen Tradition, vor allem die unabgegolte-
nen Leiderfahrungen Verstorbener Anlafl geben. Zu fra-
gen ist, ob nicht in Analogie zum transzendentalphiloso-
phischen bzw. -theologischen Ansatz ein ,praxeologischer
Beweis‘ eines Absoluten gefiihrt wird, ,,das alle Gott nen-
nen‘‘ (Thomas von Aquin), wenn die ,,im kommunikati-
ven Handeln erschlossene Wirklichkeit... als ,Gott* be-
zeichnet werden muf (311). Die eingehenden Analysen
Peukerts erdffnen die Moglichkeit, das Verhiltnis von
(praktischer) Vernunft und geschichtlichem Glauben neu
zu uberprifen.

Geschichtliches Ethos —
Geschichtlichkeit der Ethik?

In der hier vorgelegten Berichtfolge galt es, zentrale The-
men einer ,,Fundamentalmoral‘ zu skizzieren, wie sie ge-
genwirtig diskutiert werden. Es konnten keine Themen -
der theologischen Ethik selbst beriicksichtigt werden.
Sucht man ein Ergebnis zusammenzufassen, so mag es an-
gesichts der jeweils zu stellenden Fragen in dem Anschein
bestehen, als sei alles in Frage gestellt. Macht man sich mit
Grundlagendiskussionen der Wissenschaft vertraut, wird
man aus diesem Anschein keine falschen Schliisse ziehen.
Der Streit um die Werturteilsfreiheit (Max Weber), der
Positivismusstreit in der deutschen Soziologie (Theodor
Adorno und Karl Popper) oder der Streit um Gesell-
schaftstheorie und Systemtheorie (Jiirgen Habermas und
Niklas Luhmann) mégen als Beispiele fundamentaler
Kontroversen dienen. Wie offen Fragen der Grundlegung
von Wissenschaft gegenwirtig sind, hat Peukert iiberzeu-
gend dargestellt. Entscheidender als eine nie erreichbare
endgiiltige Losung der (freilich unverzichtbaren) Fragen
ist ihre Formulierung auf dem inzwischen erreichten Fra-
gestand der Grundlagendiskussion.

Offene Fragen hinsichtlich der Grundlegung einer Theorie
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menschlichen Lebens und Handelns kénnen menschliches
Leben und Handeln nicht suspendieren. Niemand konnte
aus den aporetischen Tugenddialogen Platons den Schlufl
ziehen, es konne und brauche nicht mehr gerecht, mutig
oder mafivoll gehandelt zu werden, solange die Aporien
nicht iiberwunden sind.

Die hier skizzierte Diskussion lifit sich dahingehend resii-
mieren, dafl die Geschichtlichkeit des Ethos kaum mehr
bezweifelt wird, dafl aber kontrovers bleibt, ob daraus
auch eine Geschichtlichkeit der Ethik gefolgert werden
kann oder muff. Konsequent ist die Frage der Geschicht-
lichkeit der Normen umstritten und mit ihr die Frage nach
der Bedeutung der Erfahrung fiir die Findung und Be-
griindung von Normen. Wenn es gute Griinde fiir die An-
nahme gibt, daff der Mensch fundamental geschichtlich
und Geschichte daher fiir ithn nicht nur ein Akzidens ist,
das zu seinem (ungeschichtlichen) Wesen hinzukommt,
dann ist auch die Ethik als Theorie menschlichen Lebens
und Handelns geschichtlich. Es gibt keinen Grund, in die-
ser Annahme schon eine Nivellierung oder gar Eliminie-
rung eines vom christlichen Glauben geprigten Ethos zu
sehen, wenn immer dieser Glaube selbst geschichtlich ist.
In diesem Glauben miifite sich realisieren lassen, was neu-

zeitlich als Autonomie des Menschen vielfach gegen diesen

Glauben zu realisieren versucht wurde. J
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~Puebla ist erst ein Anfang”

Lateinamerikas Weg der ,,befreienden Evangelisierung”

Es wire schlimm, wenn Puebla ein Riickschritt fiir die
Kirche in Lateinamerika wiirde, meinté der ecuadoriani-
sche Bischof Leonidas Proafio, als 1977/78 die ersten vom
CELAM-Generalsekretariat in Bogoti koordinierten
Vorbereitungen fiir die Dritte Lateinamerikanische Bi-
schofskonferenz in Puebla/Mexiko in vollem Gange wa-
ren. Schlimm, weil damit-die Hoffnungen des lateinameri-
kanischen Volkes enttiuscht wiirden. Ein zweiter
prominenter Bischof, der in Brasilien lebende Spanier Pe-
dro Casalddliga, forderte zum gleichen Zeitpunkt eine
,.Konversion des Lateinamerikanischen Bischofsrates
CELAM zu Medellin und dem Zweiten Vatikanum‘* (HK,
Mai 1978, 219£.).

Von Papst Johannes Paul IL. personlich eréffnet und mit
thematischen Schwerpunkten ausgestattet, begann die
Konferenz von Puebla am ,27. Januar und endete am
13. Februar mit der Abstimmung tiber ein 230 Seiten lan-

ges SchluBdokument ,,Evangelisierung in Gegenwart und
Zukunft Lateinamerikas® und einer ,,Botschaft an die
Volker Lateinamerikas®. An beiden Texten, aber auch am
Konferenzverlauf (soweit Fakten und Stimmungen nach
auflen drangen) lifit sich fiirs erste ablesen, ob und inwie-
weit die damals geduferten Befiirchtungen der Abkehr
von einer ,,befreienden* Glaubensverkiindigung berech-
tigt waren.

Eine engagierte
.,Botschaft an die Vélker”

Eine abschlieRende Wertung der Konferenz von Puebla
mufl allerdings auch die Folgetreffen der nationalen Bi-
schofskonferenzen unid deren Ergebnisse fiir die pastorale
Praxis beriicksichtigen. Denn so offensichtlich befriedigt



