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Einfiihrung

,Moraltheologie kompakt' richtet sich primar an eine LeserInnenschaft,
die sich im Rahmen von Schule (SchiilerInnen hoherer Jahrgangsstu-
fen und Lehrende), Studium, Priifung und (pastoraler) Praxis (erstmals
und kompakt) mit der Moraltheologie auseinandersetzen mochte. Das
Lehrbuch hat den Anspruch, den Erstkontakt mit den Voraussetzungen,
Fragen und Argumentationen der Moraltheologie themenorientiert zu
erleichtern und die notigen Grundlagen hierfiir zu schaffen. Dennoch
wird nicht (ganzlich) auf fremdsprachige Formulierungen, Fremdworte
oder Fachbegriffe verzichtet, um auch hierfiir in ersten Schritten zu sen-
sibilisieren.

Inhaltlich behandelt das Lehrbuch die unverzichtbaren Grundlagen
der Fundamentalmoral bzw. der Allgemeinen Moraltheologie (es reflektiert
die Grundbegriffe und Methoden des Faches) sowie einige zentrale The-
men der Speziellen Moraltheologie (es bedenkt den sittlichen Anspruch
innerhalb konkreter Handlungsfelder). Die Schwerpunkte liegen auf der
Bio- und Sexualethik. Zugleich sollen erste Zugange zu weiteren speziel-
len Ethiken wie der Umwelt-, Friedens- und Medienethik sowie der Spi-
ritualitit eroffnet werden. Die Auswahl und Aufbereitung der Themen
basiert auf den Erfahrungen mehrjihriger universitirer Lehr- und Pri-
fungstatigkeit.

Das Buch versteht sich als Hinfiihrung, Briicke und Erginzung zu
den im Fach etablierten Grundlagenwerken und Handbiichern, die so-
wohl formal als auch inhaltlich zumeist umfangreicher gestaltet und im
Grundlagenliteraturverzeichnis (im Anhang) zu finden sind. Um zur
weitergehenden Vertiefung und eigenstindigen Lektiire zu motivieren,
werden am Ende jedes Kapitels ausgewihlte Literaturempfehlungen an die
Hand gegeben.

Dabei ist zu konstatieren, dass nicht alle der gewahlten Themen er-
schopfend behandelt werden konnen. Die Kennzeichnung (3) weist auf
diese inhaltlichen Grenzen hin und empfiehlt weitergehende sowie eigen-
stindige Recherchen iiber Universitits- und Zeitschriftenkataloge (www.
ixtheo.de) sowie kirchliche Angebote (www.dbk.de; www.vatican.va).
Das Buch versucht inhaltlich Wegmarken aufzuzeigen und bleibt daher
im Fragmentarischen. Kapitel zu Befreiungs- und Politischer Theologie,
zur Diskursethik und zu modernen Theorien der Anerkennung hitten
unserer Meinung nach den Umfang eines Einfiihrungsbuches gesprengt.
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Einfihrung

Ein weiteres Ziel von ,Moraltheologie kompakt® ist es, fiir einen an-
gemessenen methodischen Umgang zu sensibilisieren: sowohl durch die
exemplarische Gliederung und inhaltliche Kommentierung von Origi-
naltexten als auch durch die Systematisierung der einzelnen Themen mit-
hilfe eingefiigter Teiliiberschriften. Dadurch sollen die unterschiedlichen
Ebenen formaler, inhaltlicher und problemorientierter Betrachtung vor
Augen gefithrt werden.

Die Autorin und der Autor greifen auf medizinische, rechtliche, lehr-
amtliche, traditionelle und aktuelle Textquellen zuriick, sodass ein Gefithl
fiir den Facetten- und Voraussetzungsreichtum der Moraltheologie entsteht.
Um dabei den Rahmen eines Einfithrungsbuches nicht zu sprengen, ori-
entiert sich das Buch an klar definierten formalen Vorgaben. Hauptkrite-
rien sind Pragnanz, Kompaktheit und Nachvollziehbarkeit. Dies verleiht
den Texten zweifellos eine gewisse Dichte. Um die Lesbarkeit zu erhohen
und den Umfang zu begrenzen, wird auf bisweilen iibliche Zitiergewohn-
heiten innerhalb des FliefStextes (kein Vgl., keine Seiten- oder Werkan-
gaben) ebenso wie auf Fufinoten ganzlich verzichtet. Die Linge der ein-
zelnen Kapitel umfasst nie mehr als neun DIN A4 Seiten. Die zusitzlich
fiir die Behandlung eines Themas verwendete Literatur ist am Ende des
jeweiligen Kapitels nach den Literaturempfehlungen zu finden. Mehrfach
herangezogene Quellen lassen sich gesammelt dem kompakten Grundla-
genliteraturverzeichnis am Ende des Buches entnehmen.

Als Hilfestellung sind im Anhang ein Abkiirzungsverzeichnis und ein
Glossar beigefiigt, sowohl um den Lesenden die genannten Personen, Be-
griffe und Werke in einigen zentralen Aspekten nahezubringen als auch
um das Lesen durch die Verwendung der etablierten Abkiirzungen zu
erleichtern.

Zu danken ist Claudia Wifimiller, Nina Wehr, Kristina Kieslinger,
Anett Hohenleitner, Sophie Pichler und dem ,Book-Workshop' am Insti-
tut fiir Theologie und Frieden in Hamburg,

Augsburg/Hildesheim Alexander Merkl
im Mai 2017 Kerstin Schlogl-Flierl



|. ALLGEMEINE MORALTHEOLOGIE

1. Moraltheologie ~ Grundbegriffe und Fachverstindnis

Grundbegriffe

Als theologisch-ethisches Basisvokabular stellen die im Fach verwen-
deten Grundbegriffe das unverzichtbare Handwerkszeug fiir jede Form
ethischen Nachdenkens dar. Allen voran gilt es, die Begriffe Ethik - Mo-
ral ~ Ethos zu unterscheiden. Die Ethik im Allgemeinen - ihre Urspriinge
liegen v. a. in sokratischem, platonischem und aristotelischem Denken
(> Nikomachische Ethik) - lasst sich als praxisorientierte Reflexions-
theorie von Moral und Ethos mithilfe der Vernunft bestimmen. Die Mo-
ral meint dabei die von Menschen bzw. einer Gesellschaft als richtig und
wichtig anerkannten Normen und Haltungen des guten und richtigen
Verhaltens. Nicht selten synonym dazu verwendet, beschreibt das Ethos
die gelebte Moral als Gesamt der persénlichen Lebenseinstellungen und
Grundbaltungen von Einzelnen oder Gruppen. Wolfgang Kluxen prizi-
siert dies: ,,Ethos meint die konkrete Gestalt sittlichen Lebens: objektiv
den Inbegriff sittlicher Normen und normativer Gehalte [...}; subjektiv
die entsprechende Einstellung und Gesinnung, den sittlichen Charakter
des einzelnen.“ Hier scheint die fundamentale Ausdifferenzierung der
Ethik in ihre beiden Grundtypen, die Tugendethik (subjektiv) u_nd die
Normethik (objektiv), durch (siehe Kapitel zur Methodik).

Um moraltheologische Uberlegungen nachvollziehen oder ausformulie-
ren zu konnen, bedarf es des sicheren Umgangs mit einigen weiteren zen-
tralen Grundbegriffen. Deren Verwendung innerhalb der wissenschaft-
lichen Diskussionen ist jedoch keineswegs einheitlich, bisweilen sind
die Grenzen zwischen den Begriffen flieend, so dass bspw. bestimmte
Werte ebenfalls als Prinzipien und Kriterien oder umgekehrt auftreten.
Eine grundlegende Vergewisserung iiber einige definitorische Eckdaten
ist jedoch unabdingbar.



I. Allgemeine Maraltheologie

Prinzipien (It. principium = Anfang) beschreiben die letzten und
grundlegendsten Orientierungsmaf3stibe ethischer Urteilshildung. Ne-
ben dem vor allem mit Thomas von Aquin verbundenen Urprinzip - das
Gute ist zu tun, das Bose ist zu vermeiden (bonum faciendum, malum
vitandum) - zihlen hierzu weitere Grundprinzipien wie das Doppelgebot
der Gottes- und Nichstenliebe oder die Goldene Regel. Fiir Fragen der
medizinischen Ethik wiren beispielhaft nach Beauchamp/Childress zu
nennen: Autonomie, Nichtschaden, Fiirsorge, Gerechtigkeit. Von ihnen
her lasst sich die Giiltigkeit einzelner Normen beurteilen. Prinzipien die-
nen dann als oberste Kriterien.

Als Unterscheidungsmerkmale unterstiitzen Kriterien eine differen-
zierte und zugleich objektive ethische Urteilshildung. Sie helfen, Hand-
lungen und somit die Praktikabilitit von Normen zu priifen und ver-
hindern einseitige Verallgemeinerungen und Nivellierungen. Dadurch
tragen sie dazu bei, eingeschlagene Wege moglicherweise zu korrigieren.
Neben allgemeinen Kriterien wie Geeignetheit, Angemessenheit und Er-
forderlichkeit kénnen fiir die Beziechungsethik beispielhaft Treue, Dauer
und Entschiedenheit, fiir die Medienethik Authentizitit und Transparenz
genannt werden (siehe dazu die entsprechenden Kapitel im Folgenden).

Normen (It. norma = Richtschnur) sind »handlungsbezogene pra-
skriptive Setzungen (W. Korff). Ethische Normen tragen als Handlungs-
regeln einen moralischen Verbindlichkeitsanspruch an den Handelnden
heran, der unabhiingig von sozialer Akzeptanz oder juridischer Festle-
gung Giltigkeit besitzt, wobei Kongruenzen nicht ausgeschlossen sind.
Sie versuchen dem Anspruch der Verallgemeinerbarkeit, allgemeinen
Einsichtigkeit und Objektivitit gerecht zu werden. Normen tragen dazu
bei, menschliches Verhalten vorhersehbar zu machen sowie nach seiner
Wiinschbarkeit oder Zulissigkeit zu bewerten. Aufgrund ihrer zumeist
pragnanten Formulierung wirken sie entlastend fiir die Menschen. Als
konkrete theologisch-ethische Normen wiren das Verbot abzutreiben
oder Menschen zu foltern zu nennen, die grundsitzlich ohne Ausnahmen
gelten. Weitere, allgemeiner formulierte Normen stellen die im Dekalog
belegten Verbote zu stehlen, zu ligen oder zu toten dar. Insbesondere fir
die Letztgenannten ist der Hinweis auf einen verantwortungsvollen Um-
gang mit Normen wichtig, der Umstinde, Zicl und Absicht (sog. Quellen
der Moralitat‘) der jeweiligen Handlung beriicksichtigt (» Epikie, Unter-
scheidung der Geister).

Eng mit dem Normbegriff verbunden ist der Terminus der Pflicht.
Allgemein spricht man heute von Pflichten ,im Sinne verbindlicher Auf-
gaben, die mit der spezifischen Funktion einer Person in einer Gruppe
oder Gesellschaft verbunden sind“ (O. Hoffe). Mit Immanuel Kant kann
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1. Moraltheologie - Grundbegriffe und Fachverstandnis

die Pflicht naherhin als ein ,unbedingtes Sollen” beschrieben werden,
»in dem sich die freie Person an das moralische Gesetz der praktischen
Vernunft gebunden erfahrt.“ Pflichten meinen damit die objektive Gebo-
tenheit einer Handlung und den subjektiv als unbedingt empfundenen
Anspruch (der sich gegen die faktischen Bediirfnisse und Wiinsche des
Subjekts richten kann) aufgrund eines vorgegebenen Gesetzes. Im Wei-
teren wird zwischen vollkommenen und unvollkommenen Pflichten,
zwischen Rechts- und Tugendpflichten sowie zwischen Pflichten gegen
sich selbst und gegeniiber anderen Menschen unterschieden (). Bei ei-
ner Pflichtenkollision bedarf es sowohl der genauen Situationsanalyse,
der Vergewisserung tiber die Dringlichkeit der relevanten Pflichten sowie
der Anwendung von Vorzugsregeln (z. B. Vorrang von Verboten vor Ge-
boten). Oftmals sind dann Kompromisse oder die Wahl des geringeren
Ubels gefordert.

Hiervon zu unterscheiden ist die Maxime. In seinem Werk ,Kritik der
praktischen Vernunft' (1788) definiert Immanuel Kant sie als ,,subjekti-
ves Prinzip des Wollens®. Maximen beschreiben in erster Linie subjektive
und praktische Lebensgrundsitze, d. h. allgemeine Handlungsregeln ei-
nes Menschen, vor deren Horizont dieser sein Leben plant und fithrt. In
seinem Kategorischen Imperativ verlangt Kant die Verallgemeinerbarkeit
solcher Maximen: ,Handle so, dass die Maxime deines Willens jederzeit
zugleich als Prinzip einer allgemeinen Gesetzgebung gelten konne.”

Werte wie Frieden, Sicherheit und Gliick sind orientierende Leit-
vorstellungen von Individuen oder Gruppen bei deren Handlungswahl
und Weltgestaltung. Sie fungieren als motivierender Bestimmungsgrund
menschlichen Tuns und Leistens und sollen zumeist durch Normen ge-
schiitzt werden. Thre Festlegung ist abhangig von sozialen, kulturellen,
subjektiven und situativen Faktoren. Unterschieden wird mitunter zwi-
schen moralischen und vormoralischen, subjektiven und objektiven,
intrinsischen und extrinsischen sowie religivsen und kulturellen Wer-
ten (3).

Insofern die Tugendethik als Pendant zur Normethik gilt, ist auf den
Tugendbegriff hinzuweisen, der durch Aristoteles und dessen Rezeption
bei Thomas von Aquin nachhaltig Eingang in die Theologie und Philoso-
phie gefunden hat. Tugenden beschreiben in der Moraltheologie Grund-
haltungen wie Hoffnung, Tapferkeit oder Wahrhaftigkeit, die gnadenhaft
von Gott geschenkt der steten Einiibung auf der Seite des Menschen be-
diirfen, um zu einer festen Disposition (arist. hexis, thom. habitus) zu
werden. Thomas beschreibt in seinem theologischen Hauptwerk, der
»Summa theologiae’, die Tugend als das, ,was den, der sie besitzt, in sei-
nem Sein und Handeln gut macht® (STh I-11 55,3).



I. Allgemeine Moraltheologie

Dies wirft jedoch die schwierige Frage auf, was ,gut bzw. das Gute'
meint. Dessen Bedeutung ist keineswegs eindeutig bestimmt. Dem eng-
lischen Philosophen George E. Moore (1873-1958) nach ist es gar ginzlich
unmoglich, ,gut’ zu definieren. In einer Analogie zur Farbe Gelb stellt er
in seinem Werk ,Principia Ethica’ fest, dass einer Person, welche die Farbe
Gelb nicht kenne, diese auch nicht erklirt werden kénne. In der Tradition
haben sich in der Konsequenz unterschiedliche Interpretationen des Gu-
ten und zuletzt des hochsten Guten (summum bonum ~ Macht, Freiheit,
Gliick) herausgebildet. Heute wird das moralisch Gute im Wissen um die
semantische Vielfalt der Verwendungsweisen zumeist als das in sich selbst
Gute und nicht lediglich als das fiir jemanden oder fiir etwas Gute definiert.

Zu unterscheiden hiervon ist die Rede von einem Gut bzw. von Gii-
tern. Dazu zahlen neben Grundgiitern (Leben, Gesundheit) auch Be-
darfsgiiter (Nahrung, Grundversorgung) sowie allgemeine Giiter (> Gii-
terabwiagung). Der Begriff Gut* wird oft synonym zum Begriff Wert’
verwendet. Jedoch lassen sich feinnuancierte Unterschiede festmachen,
wie folgendes Beispiel zeigt.

~Wenn man also sagt, Gesundheit ist ein Gut, betrachtet man sie als
einen Gegenstand, den man als gut beurteilt. Sagt man dagegen, Ge-
sundheit ist ein Wert, betrachtet man sie als einen Gesichtspunkt, un-

ter dem man etwas anderes, z. B. seine Lebensgewohnheiten, bewer-
tet.“ (Ch. Schréer)

Fachversténdnis — was ist und will Moraltheologie?

Zu fragen bleibt im Anschluss an diese ersten begrifflichen Klirungen,

was die Moraltheologie als theologische Disziplin ausmacht. Mithilfe der

folgenden Begriffsbestimmungen sollen drei definitorische Kernelemen-
te herausgestellt werden. Die Moraltheologie ...

— reflektiert ,das sittliche Handeln des Christen im Licht des Glaubens®
(KEK I, 21)

— »erschliefit die Bedeutung des christlichen Glaubens fiir das Handeln
der Menschen in der Welt von Heute. Die leitende Perspektive ist ein-
deutig theologisch.“ (G. Marschiitz)

— hat ,.den Anspruch des Glaubens an die sittliche Lebensfithrung zum
Gegenstand.” (K. Hilpert)

(1) Der Adressatenkreis moraltheologischen Denkens erstreckt sich
in besonderer Weise auf die Christgliubigen selbst, jedoch ohne darauf
bescbriinkt zu bleiben. Vielmehr richtet sich die Moraltheologie mit ih-
ren Uberlegungen an alle Menschen guten Willens. Der Mensch als Per-
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1. Moraltheologie — Grundbegriffe und Fachverstiandnis

son bildet die Mitte der Ethik. Moraltheologie will nicht eine christliche
Sondermoral sein, sondern beansprucht Relevanz tiber einen kirchlichen
Binnenraum hinaus.

(2) Thr primires Ziel liegt folgerichtig darin, das sittliche Handeln und
die Lebensfiihrung des Menschen anzuleiten und derart zu formen, dass
diese gliicken konnen. Es geht um die méglichst optimale Realisierung
menschlicher Handlungspotentiale. Dies kann nur dann gelingen, wenn
die Moraltheologie Einsicht und Verstindnis beim Handelnden erzeugt,
keinesfalls jedoch in Gestalt von Indoktrination oder Instruktion.

»latsachlich will sie [die Moraltheologie] deren eigenes Urteil nicht
ersetzen, indem sie ihnen vorschreibt, wie sie handeln sollen, sondern
sie zu eigener Einsicht befihigen. An die Stelle eines doktrindren In-
struktionsmodelles, das die Aufgabe der Moraltheologie als Belehrung
tber das sittlich richtige Handeln definiert, tritt ein maieutisches Ver-
stindnis der Ethik. Nach diesem Ansatz versteht sich die Moraltheo-
logie als eine Art Hebammenkunst, die auf das eigene Urteilsvermo-
gen der Glaubigen baut und diesen zu einem reflektierten Verstandnis
ihres eigenen Lebensentwurfes verhelfen méchte.” (E. Schockenhoff)

Nur in der Gestalt dieser ,Hebammenkunst® kann die Moraltheologie
menschliches Handeln nachhaltig motivieren und dieses (gerade in strit-
tigen Fragen) verlasslich orientieren sowie normieren.

(3) Die Moraltheologie hat den Anspruch, die Moral sowohl in ver-
nunftgemifler Weise als auch im Lichte des Glaubens zu reflektieren. Sie
will den Zusammenhang von Glaube und Vernunft (fides et ratio) ver-
anschaulichen. Durch ihren christlichen Glaubenshorizont unterschei-
det sie sich ganz wesentlich von anderen (sikularen) Ethikformen. Die
Moraltheologie bestimmt demzufolge die Richtigkeit und Angemes-
senheit sittlichen Verhaltens vom Welt-, Menschen- und Gottesbild des
christlichen Glaubens her. Theologische Eckpunkte wie Schopfung, Siin-
de, Menschwerdung, eschatologische Hoffnung, Beziehungshaftigkeit
menschlicher Existenz und Erlosung bestimmen ihre Wirklichkeitssicht.
Das spezifisch Christliche einer Ethik hat ihren primiren Bezugspunkt
demnach in den Worten, Taten und Zeichen Jesu Christi. Sittliches Han-
deln wird so zum Zeichen recht verstandener Christus-Nachfolge. Von
ebenso grundlegender Qualitit wie die Person Jesu Christi ist das durch
das Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965) festgelegte Offenbarungsver-
stindnis (»). Offenbarung ist demzufolge nicht mehr als blof3e Instrukti-
on, denn vielmehr als wahre Selbstmitteilung Gottes zu verstehen, auf die
der Mensch als schépferischer Horer in seinem Tun Antwort gibt. Diese
hier angezeigten theologischen Vorentscheidungen und Fundamente hat
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I. Allgemeine Moraltheologie

die Moraltheologie im Diskurs stets offenzulegen. Als Allgemeine und
Spezielle Moraltheologie, welche moraltheologische Einzelfragen spezifi-
scher Themenfelder wie der Bioethik, Umweltethik etc. behandelt, macht
ste diese fiir ihr Nachdenken fruchtbar.

Theologische Ethik und/oder Moraltheologie?

Im Wissen um die Grundziige des Faches lassen sich die Begrifte der
,Jheologischen Ethik’ und der ,Moraltheologie’ in ihrem Zueinander be-
schreiben. Zwei unterschiedliche Anwendungsweisen sind zu beachten:
Zum Ersten werden beide Termini innerhalb der Fachdiskussion mitun-
ter synonym verwendet. Zum Zweiten begegnet die Theologische Ethik
vermehrt als Briickenbegriff zwischen Moraltheologie und Christlicher
Sozialethik, wobei die Moraltheologie dem individualethischen, die So-
zialethik dem sozialethischen Bereich (Gerechtigkeitsfragen, Struktu-
ren, Institutionen) zugeordnet wird. Aufgrund der Komplexitit neuer
Problembereiche sowie der Tatsache, dass individualethische Fragestel-
lungen zumeist auch eine sozialethische Komponente beinhalten und

umgekehrt, ist eine trennscharfe Abgrenzung nicht immer einfach und
sinnvoll.

Moraltheologie in Kirche und Gesellschaft

Als dem christlichen Glauben verpflichtete theologische Wissenschaft
bleibt die Moraltheologie stets auf die Kirche und ihr universalkirchli-
ches (Weltkirche: z. B. papstliche Lehrschreiben, Konzilien) wie parti-
kularkirchliches (Ortskirchen: z. B. bischéfliche Hirtenworte) Lehramt
verwiesen. Sie leistet einen unverzichtbaren Dienst in und an der Kirche,
indem sie deren Traditionen und Lehren immer wieder neu durchdringt
und vermittelt. Umgekehrt stellt das kirchliche Lehramt ein zentrales
Fundament moraltheologischer Reflexion und Sclbstvergewisserung dar.
Die Adjektive ,theologisch-ethisch’ und ,kirchlich‘ sind demnach zwar
gewiss wechselseitig aufeinander verwiesen, jedoch keineswegs synonym
zu verwenden. Es besteht eine grundsiitzliche Unterschiedenheit und Ei-
genstandigkeit von Moraltheologie und kirchlichem Lehramt. Uberlegun-
gen und Urteile miissen nicht immer deckungsgleich sein. Nicht selten
manifestieren sich unterschiedliche inhaltliche Nuancierungen. Dies
schliefdt Zustimmung ebenso ein wie konstruktive Kritik. Die Beziehung
von kirchlichem Lehramt und Moraltheologie kann daher durchaus
Spannungen ausbilden, weif3 sich jedoch stets von Loyalitit und Solidari-
tat um der gemeinsamen Sache willen getragen.
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Die Reichweite der Moraltheologie ist aber nicht nur auf den kirchli-
chen Bereich beschrankt. Sie will auch gesellschaftliche Relevanz und Wir-
kung entfalten und die Anliegen der heute lebenden Menschen wahrneh-
men und deuten. Das setzt voraus, Konkurrenz neben sich zu ertragen
und durch eigenstandige Beitrage in den 6ffentlichen Diskursen hérbar
zu werden, diese zu stimulieren, aber auch zu kritisieren. Eberhard Scho-
ckenhoff spricht anschaulich von der ,kritischen Zeitgenossenschaft der
Moraltheologie. Dies kann sowohl im Blick auf die Kirche als auch auf die
Gesellschaft gesagt werden. Der Moraltheologie kommt somit die Aufga-
be einer Vermittlung in zwei Richtungen zu.

»(1) Sie hat die moraltheologische Tradition und Lehre der Kirche
wissenschaftlich zu durchdringen und fiir die Menschen der heu-
tigen Zeit fruchtbar zu machen bzw. sie so darzustellen, dass sie als
Orientierung wahr- und angenommen und in ihrer Verbindlichkeit
erkannt werden kann. (2) Andererseits muss sie aber auch uber die
Lebensbedingungen des Menschen reflektieren sowie deren personli-
che sittliche Erfahrungen in ihre Reflexion integrieren und auf diese
Weise kirchliche Lehre kritisch darauf hin hinterfragen, ob sie ver-
standlich gemacht werden kann, ob es inhaltlich und formal begriin-
dete Akzeptanzschwierigkeiten gibt und ob sie eine effektive Antwort
auf die tatsichlichen Note und Probleme der Menschheit darstellt.”
(M. Lintner)

Quellen der Moraltheologie
Um ihre Argumente und Urteile rational zu begriinden, ist die Moraltheo-
logie auf verschiedenste Quellen verwiesen. Als integrative Wissenschaft
steht sie dabei nach innen (intradisziplinir) ebenso wie nach auflen (inter-
disziplinir) in einem bestindigen Dialog, der von wechselseitigem Respekt
und authentischer Toleranz gegeniiber dem Gesprichspartner gepragt ist.
Aus intradisziplinirer Sicht ist an exponierter Stelle an die Heilige
Schrift zu denken. In seinem Dekret iiber die Ausbildung der Priester
Optatam totius hilt das Zweite Vatikanische Konzil dies wie folgt in der
Nummer 16 fest.

»Besondere Sorge verwende man auf die Vervollkommnung de_r Mo-
raltheologie, die, reicher gendhrt aus der Lehre der Schrift, in wissen-
schaftlicher Darlegung die Erhabenheit der Berufung der Glaublgein
in Christus und ihre Verpflichtung, in der Liebe Frucht zu tragen fir
das Leben der Welt, erhellen soll.

Damit dies gelingt, bedarf es eines verantwortlichen Umgangs mit den
biblischen Texten. Eine tragfihige Bibelhermeneutik hat neben den
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kulturellen und zeitgeschichtlichen Hintergriinden auch die Intertextu-
alitat, d. h. den Bezug der Einzeltexte zur Gesamtheit der anderen bib-
lischen Schriften, zu beriicksichtigen. Beide Testamente sind als kontex-
tuell bedingte Bezeugungen des christlichen Glaubens zu begreifen. Nur
so sind falsche und voreilige Verkiirzungen, zu kurz gegriffene Ubertra-
gungen sowie daraus resultierende ethische Fehlurteile zu vermeiden.
Die Heilige Schrift darf nicht zum ,Steinbruch’ ethischer Normbegriin-
dung verkommen.

Eine weitere hochst bedeutsame Quelle der Moraltheologie repri-
sentiert das weite Feld kirchlicher und theologischer Tradition (Uber-
lieferung). Tradition meint die Weitergabe von erworbenen Einsichten,
Glaubensvorstellungen und Handlungsmustern zur Bewahrung von
Kontinuitat und Identitat. Zu denken ist aus moraltheologischer Sicht
vor allem an Kirchenviter bzw. -lehrer wie Augustinus (354-430) oder
Thomas von Aquin (1225-1274), deren Denken die moraltheologische
Systematik in weiten Teilen bis heute prigt und durchzieht.

Daneben gilt es, an die weiteren theologischen Disziplinen in ihren
vielfiltigen Synergien mit der Moraltheologie zu erinnern. Zu nennen
sind insbesondere die Dogmatik (bspw. Anthropologie, Christologie),
die Fundamental- und die Pastoraltheologie, die Sozialethik sowie die
Spirituelle Theologie (bspw. Gebet, Sakramente, Biographie). Grundsitz-
lich lassen sich inhaltliche Verbindungen zu allen Disziplinen des theolo-
gischen Facherkanons erkennen.

Das Feld interdisziplinarer Gesprichspartner der Moraltheologie
ist nahezu grenzenlos. Eine besondere geistesgeschichtliche Bedeutung
kommt der Philosophie zu. Gleichfalls relevant sind (insbesondere fiir die
Fragestellungen der Speziellen Moraltheologie) die vielfiltigen Erkennt-
nisse der empirischen Forschungen, der Natur- (bspw. Biologie, Medizin),
der Geistes- (bspw. Geschichts- und Kulturwissenschaft) und der Hurman-
wissenschaften (bspw. Psychologie, Soziologie). Jedes verantwortungsvol-
le ethische Urteil setzt die sachbezogene Auseinandersetzung mit den
jeweils themenrelevanten Wissenschaftsfeldern unbedingt voraus.

Schluss

Zusammenfassend bleibt damit zu konstatieren: Als systematischer, ethi-
scher und theologischer Disziplin geht es der Moraltheologie um eine
stimulierende, motivierende, integrierende und kritische Reflexion des
sittlichen Handelns des Menschen vor einem christlichen Sinnhorizont.
Als normative und praxisorientierte Wissenschaft schopft sie aus einer
Vielzahl an inter- und intradisziplinaren Quellen, um auf der Basis ra-

16



1. Moraltheologie — Grundbegriffe und Fachverstiandnis

tionaler Argumentation ihren Dienst in und an der Kirche zu erfiillen,
Nachfolge Jesu Christi zu erméglichen und gesellschaftliche Relevanz zu
entfalten.
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2. Methodik — wie arbeitet die Theologische Ethik?

Wie arbeiten MoraltheologInnen? Dies stellt eine grundsitzliche Frage
dar, da sowohl aus der theologischen Warte an die einzelnen Themen me-
thodisch herangegangen werden kann (z. B. Bezug zur Bibel, Tradition,
Lehramt) als auch im Dialog mit philosophischen Ethikansitzen (z. B.
Vertragstheorie, Diskursethik, Interessenfundierte Ethik). Den einen
oder anderen Weg einzuschlagen, fithrt natiirlich zu unterschiedlichen
Schwerpunktbildungen. In diesem Kapitel sollen grundsitzliche Mog-
lichkeiten aufgezeigt und heutige moraltheologische Strémungen veran-
schaulicht werden. Im Grunde geht es um die Frage, wie man das Theolo-
gische im ethischen Diskurs zur Geltung bringt.

Vorauszuschicken ist, dass in der Moraltheologie kognitivistisch gear-
beitet, also auf die Rationalitit der Urteile, die als Ergebnis eines Prozes-
ses der praktischen Vernunft verstanden werden, abgehoben wird, und
non-kognitivistische Ansitze wie Emotivismus (» Begriindung durch
Gefithle) und Dezisionismus (> Entscheidung ohne Begriindung) in
Deutschland nicht weiter verfolgt werden. Diese kommen haufig auch
bei ethischen Debatten, besonders bei emotional gefithrten, mit hinein,
sind aber nicht Gegenstand dieser Reflexionsebene.

Ausgangspunkt(e) moraltheologischer Uberlegungen

»lhre [der Moraltheologie] wissenschaftliche Methodik ist daran ori-
entiert, die in Gottes Herrschaft hineinfithrende christliche Nachfol-
gepraxis als Ausrichtung menschlichen Handelns am gemeinsamen
Guten auszulegen und verniinftig auszuweisen — und dies auf mindes-
tens vier einander iiberschneidenden Diskursfeldern.” (J. Werbick)

Als vier Felder des ,Moraltheologietreibens nennt der Theologe Jurgen
Werbick die diskursiv-ethische Auseinandersetzung um die unabding-
baren Verpflichtungen, die Diskussion um Prinzipien, das Feld der ethi-
schen Modellbildung und die gesellschaftlich-politische Meinungs- und
Urteilsbildung.

Die Auslegung und die verniinftige Ausweisung der Nachfolgepraxis hat
Jirgen Werbick der Moraltheologie ins Aufgabenbuch geschrieben. Nach-
folge meint hierbei aber nicht die einfache Ubernahme bereits vorliegender
Weisungen, sei es in der Bibel und/oder der Offenbarung. Hier bedarf es
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aneignender, aber dadurch nicht verfremdender Interpretation. Auch der
Rekurs, dies sei doch der Wille Gottes und deswegen miisse so und nicht
anders gehandelt werden, muss erst moraltheologisch durchdacht werden.

Wenn sich jemand auf den Willen Gottes beruft, um seine Norm zu
begriinden oder sein Urteil zu bilden, ist dies im ersten Moment und dem
ersten Anschein nach eine legitime Begriindung: man vollbringe den
Willen Gottes - fiir eine Lebensberufung, sei es diejenige in der Ehe oder
diejenige im Orden, auf jeden Fall eine bedeutsame Orientierung. Beim
Thema der Normen aber muss noch genauer untersucht werden, auf was
sich diese Orientierung am Willen Gottes genau bezieht. Im Grunde han-
delt es sich um eine autoritative Normsetzung.

Vor allem an einem Beispiel soll die Problematik noch einmal deut-
lich gemacht werden: Es entspreche nicht dem Willen Gottes, sich selbst
das Leben zu nehmen, sondern Gott allein verfiige iiber Leben und Tod.
Wie ist dieses Hoheitsrecht Gottes zu deuten? Allein aus dem (mutmafli-
chen) Willen Gottes auf eine Norm zu schliefen, ist fitr eine Begrindung
diirftig. Bei aller Schwierigkeit ist aber der Rekurs auf den Willen Gottes
nicht einfach vom Tisch zu wischen, da in der Bibel bereits vom Willen
Gottes und seinem Eingreifen in das Heilsgeschehen berichtet wurde. Wie
kann der Wille Gottes seinen legitimen Platz im Diskurs vor allem auch
mit der sikularen Vernunft behalten? Dies kann geschehen, indem man
den Ort der Berufung auf den Willen Gottes reflektiert, nicht in der je-
weiligen Lebensentscheidung, sondern im Riickgriff auf ihn. Nicht aus
dem Willen Gottes sollte die Normbegriindung abgeleitet, sondern sie
sollte im Normbildungsprozess auf ihn zuriickgefiithrt werden.

Neben der Frage nach dem Willen Gottes gelten als grundlegende
Quellen der theologisch-ethischen Urteilsbildung die bereits angespro-
chene Orientierung an der Bibel, an der Tradition und dem kirchlichen
Lehramt (siehe einleitendes Kapitel zum Fachverstandnis). Seit dem
Zweiten Vatikanischen Konzil ist im Zuge der Erkenntnis und Einbezie-
hung der ,Zeichen der Zeit* der Rekurs auf weitere wissenschaftliche Be-
zugsquellen, die bei den jeweiligen Themen notwendig sind, nach vorne
gebracht worden, um zu einer theologisch-ethischen Urteilsbildung, die
dem zeitgendssischen Stand der Wissenschaften entspricht, zu gelangen.
Vor allem bei Themen aus der Spezicllen Moraltheologie ist die Bedeut-
samkeit des Expertenrates nicht von der Hand zu weisen. So finden sich
in den verschiedenen Kapiteln des vorliegenden Buches Einrichtungen
wie die Bundesirztekammer, der Deutsche Ethikrat oder auf europa-
ischer Ebene die European Group on Ethics, deren Richtlinien, Empfeh-

lungen und Stellungnahmen als eine mogliche Erkenntnisquelle, aber
auch als Ort inhaltlicher Auseinandersetzung dienen.
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Im Zuge des Zweiten Vatikanischen Konzils wurde sehr ausdauernd
u. a. um die Reihenfolge des Riickbezugs auf die verschiedenen Quellen
gerungen.

»Die Glaubensethiker* betrachten die Theologie als Grundlage, um
daraus moralische Normen abzuleiten. Unter Beriicksichtigung her-
meneutisch- und historisch-kritischer Methoden der Auslegung der
Quellen des Glaubens sollten moralische Normen durch differenzier-
te, argumentative Deduktion gewonnen werden. Um der Forderung
nach vernunftgemifler Nachvollziehbarkeit moralischer Normen ent-
sprechen zu konnen, galt es, die jeweiligen Ebenen zu unterscheiden
und die entsprechenden Methoden der Argumentation einzusetzen,
wenn aus den Quellen des Glaubens ein christliches Ethos herausge-
arbeitet und mit philosophischen Mitteln plausibilisiert werden sollte.

Die ,autonome Moral im christlichen Kontext® griff moralische
Fragen der Lebenswelt auf und bearbeitete diese vor dem Hinter-
grund sozial- und naturwissenschaftlicher Erkenntnisse mit philo-
sophischen Methoden. Die christlichen Propria bzw. die Theologie
kamen zu einem methodisch spiteren Zeitpunkt im Sinne einer ,Sub-
sidiaritat ins Spiel.“ (M. Bobbert/D. Mieth)

Monika Bobbert und Dietmar Mieth fassen diese vergangene Auseinan-
dersetzung sehr gut ins Wort. Ist die Theologie Ausgangspunkt der mo-
raltheologischen Uberlegungen oder kommen theologische Erkenntnis-
se zu einem spéteren Zeitpunkt hinzu, nachdem andere Quellen wie die
Lebenswelt, sozial- und naturwissenschaftliche Studien und philosophi-
sche Uberlegungen bearbeitet wurden?

Ahnliches kann am Riickbezug auf die Bibel exemplarisch veran-
schaulicht werden. Ist die Bibel Ausgangspunkt meiner Uberlegungen
oder stiitze ich meine Argumentation erst im Nachhinein auf biblische
Aussagen? Nicht bei allen moraltheologischen Themen ist der Bezug zur
Bibel auch sofort evident (z. B. Priimplantationsdiagnostik), aber z. B.
durch den Einbezug der Theologischen Anthropologie (siehe das folgen-
de Kapitel) samt ihrer biblischen Fundierung durchaus machbar.

»Theologie hat sich ihrem Gegenstand, der Offenbarung Gottes in
der Geschichte, zu stellen und von daher nach Methoden zu fragen,
mit denen sie ihre Erkenntnisse vor dem heute fragenden Menschen
tiberzeugend vermitteln kann. Da dieser Mensch unausweichlich von
wissenschaftlichen Erwartungen mitgeprigt wird, muss sie diesen Er-
wartungen die gebithrende Beachtung schenken.” (E. Bockle)

Mit Franz Béckle kann also sowohl der Riickbezug auf die Theologie als
Wesenskennzeichen einer Moraltheologie als auch das Erfassen und Deu-
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ten des heutigen Menschseins anhand wissenschaftlicher Erkenntnisse in
ihrer Komplementaritit und beiderseitigen Notwendigkeit deutlich ge-
macht werden.

Grundsétzliche Klarungen

Um die Bewertung einer Handlung vornehmen zu kénnen, miissen ver-
schiedene Bestandteile einer Handlungsstruktur unterschieden und je-
weils einzeln betrachtet werden: Ziel, Umstande, Gegenstand. Auf der
Zielebene sind Intention (was wird mit der Handlung direkt angestrebt/
intendiert?) und Motiv (welchen Grund bzw. welche Grinde gibt es fiir
die Handlung?) voneinander zu trennen. Betrachtet man diese beiden,
so geht man von einer willentlichen und vernunftgepragten Handlung
aus (im Gegensatz zu einer von Affekten oder Leidenschaften gepragten).
Bei den Umstinden sind folgende Fragen leitend: Wie sind die Mittel zu
bestimmen? Welche (Neben-)Folgen ergeben sich? Sind diese intendiert
oder nicht? Wie wird die Handlung ausgefiihrt?

Bei den Handlungen selbst kann unterschieden werden zwischen in
sich schlechten (verbotenen), sittlich neutralen (erlaubten), pflichtgemiifsen
(gebotenen) oder supererogatorischen (iiber Gebiihr, geratenen) Hand-
lungen, was einen je unterschiedlichen Anspruch bedeutet. Eine typische
supererogatorische Handlung ist z. B. die Lebendorganspende (siehe Ka-
pitel zur Organtransplantation), eine in sich schlechte Handlung Folter.

Um fiir die moralische Bewertung ein Raster zu bekommen, wird
von folgenden Vorzugsregeln (5) gesprochen: Unterlassungspflichten vor
Handlungspflichten, Handlungspflichten vor Verbot. Es geht um Regeln
zur Bewertung von ethischen Dilemmata. Einer Unterlassungspflicht
kommt Vorrang vor einer Handlungspflicht zu (d. h. man darf nicht ei-
nem Menschen schaden, um einem anderen zu helfen). Es muss einem

verletzten Menschen geholfen werden (Handlungspflicht), auch wenn
Verkehrsregeln gebrochen werden.

Ethikansitze

Zunidchst muss zwischen zwei unterschiedlichen Ethikansitzen un-
terschieden werden: Norm- und Tugendethik. Geht es der Normethik
um Aufstellung und Begriindung von Normen, so beschiftigt sich die
Tugendethik bzw. deren Vertreter wie Aristoteles und vor allem Thomas
von Aquin mit Haltungen wie den Kardinaltugenden (Gerechtigkeit,

Tapferkeit, MaR, Klugheit) oder den drei theologischen Tugenden (Glau-
be, Liebe, Hoffnung).
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Ist die Normethik in einer Dritte-Person-Perspektive mehr mit dem
Sollen zugange (,was soll ich tun?‘), so fokussiert sich die Tugendethik in
einer Erste-Person-Perspektive mehr auf das Konnen einer Person (wie
sollich sein?). Die Tugendethik ist demgemaf eher akteurzentriert, wah-
rend die Normethik eher aktzentriert arbeitet. Sind die Kategorien fiir
eine Normethik richtig und falsch, arbeitet die Tugendethik mit denjeni-
gen von gut und schlecht.

Tugendethik

Beziiglich einer Tugendethik muss auch zwischen verschiedenen Ansétzen
unterschieden werden: Es gibt diejenigen mehr philosophischer Herkunft
wie bei Aristoteles und diejenigen mehr theologischer Herkunft wie bei
Thomas von Aquin. Bei Aristoteles ist die Tugend das Beste, das ein Mensch
besitzen kann, um selbst gut zu sein und ein gutes Leben zu fithren. Er un-
terscheidet zwischen intellektuellen Tugenden (durch Bildung theoretisch
erlernt) und Charaktertugenden (durch Gewdhnung und Ubung erlernt).
Tugend ist dabei eine Haltung in Bezug auf die Mitte, nicht aber Mittelma-
Bigkeit: als Mitte zwischen zwei Extremen in Bezug auf uns. Das meint: Die
Tugend der Tapferkeit liegt zwischen Feigheit und Tollkithnheit, wobei sich
diese individuell je unterschiedlich ausdriicken kann.

Bei Thomas von Aquin kommt in seiner Tugendethik vor allem die
Frage nach dem Gottesbezug mit hinein, um die systematisch angemes-
sene Vermittlung der philosophischen mit den theologischen Tugenden
zu erreichen. Der mittelalterliche Kirchenlehrer entwickelt in seiner
,Summa theologiae® die Lehre der von Gott eingegossenen Tugenden ().
Habitus versteht er als eine durch Gott erst ermdglichte Haltung, Glaube,
Liebe und Hoffnung als Gnadengeschenk Gottes. Tugend ist somit ein
Habitus, den der Mensch sich letztlich nicht aus eigenen Kriften heraus
erwirbt, sondern ein Geschenk Gottes. Durch die Zustimmung des Men-
schen zu diesem Geschenk wird gutes Handeln mdglich.

Tugendethik im 21. Jahrhundert, die sowohl in der philosophischen
als auch in der theologischen Debatte eine Renaissance erfahrt, halt di-
verse Entwiirfe einer moralischen ,Lebenskénnerschaft’ bereit. Tugenden
zeigen an, was zur ,optimalen Ausfithrung des Eigenseins des Menschen
und seiner Eigenheiten® (H.-J. Hohn) dienen konnte. Sie sind durch Ein-
ibung erlangte Grundhaltungen, die helfen, einen dauerhaften, nicht nur
zufilligen und punktuellen, sondern auch klugen und moralisch richti-
gen Umgang mit inneren (Affekte, Begierden, Leidenschaften) und aufle-
ren (widrige und weniger widrige Umstinde, gerade auch, wenn Normen
in Konflikt geraten) Einfliissen auf die Lebensfiithrung zu erlangen.
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Um ein ausgewogenes Bild der Tugendethik zu erhalten, sollen die
kritischen Positionen nicht unerwihnt bleiben. Schon ein Blick in die
Ereignisgeschichte zeigt, dass mit Hilfe von Tugenden als Verhaltens-
schablonen autoritire Gemeinschaften das Verhalten ihrer Mitglieder
disziplinieren konnen sowie ein spiefibiirgerlicher Moralkanon sich in
Tugenden entladen kann (Pflichtbewusstsein). Hierbei werden unter Tu-
genden eher Verhaltensnormierungen und weniger Haltungen gefasst,
die im Laufe eines Lebens, einer moralischen lebensfithrung, immer
mehr ausgebildet werden. Der prozesshafte Charakter, der gerade dem
Tugendgedanken als Haltung eigen ist, wird ins Schablonenhafte ver-
kehrt, also verkommen Tugenden zu Normen.

Aber nicht nur grundlegende Missverstindnisse hinsichtlich des Tu-
gendgedankens sind als bleibende Anfragen zu benennen. In der Tugend-
ethik sind Anthropologie (die Frage nach dem Menschen) und Ethik en-
ger miteinander verbunden, als dies bei der Normethik der Fall ist. Im
21. Jahrhundert, in einer pluralistischen Gesellschaft, ist dieser Ausgangs-
punkt einer allgemein geteilten Lehre vom Bild des Menschen und einer
damit zusammenhingenden Frage nach der Universalisierung eines guten
Lebens, einer von allen geteilten Vorstellung vom gelingenden und glii-
ckenden Leben, nicht mehr in gleicher Weise bestimm- und handhabbar,
verglichen mit fritheren Zeiten.

Aufgrund dieser Gemengelage erstarkte lange Zeit eher die Linie von
Sollen und Pflicht (Kantsche Ethik mit dem Kategorischen Imperativ},
von Nutzen (» Utilitarismus: der grofitmaogliche Nutzen der grofitmog-
lichen Zahl als Handlungsziel, J. Bentham) und von Interesse (> Interes-
senfundierte Ethik, N. Hoerster) als Hauptreferenzpunkt. Seit den 1980er
Jahren besteht - ausgehend von Arbeiten aus dem angelsichsischen
Raum (» A. MaclIntyre, M. C. Nussbaum, Ph. Foot) - jedoch ein neues
Interesse am Format der Tugendethik.

Normethik

Nach aller Differenzierung sei aber angesprochen, dass Norm- und Tu-
gendethik nicht dichotomisch gesehen werden kénnen und sollen, d. h.
kein Gegensatz zwischen beiden aufgebaut werden sollte. Normethische
Uberlegungen flieflen in tugendethische mit hinein und umgekehrt. Nor-
men konnen sozialer, rechtlicher oder moralischer Natur sein; sie sind
Ubereinkiinfte bzw. Richtschniire fiir sittlich richtiges Verhalten und
werden auf unterschiedliche Weise begriindet: teleologisch und deonto-
logisch. Hinzu kommt noch die hermeneutische Normbegriindung. Nor-
men sind Ankerpunkte der Orientierung in sittlichen Fragen.
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Diese drei sollen nunmehr an einem Beispieltext aus der Siiddeut-
schen Zeitung illustriert werden.

Christian Endt, ,Dogmatiker bevorzugt. Einen Menschen opfern, um
fiinf zu retten? Wer das moralische Dilemma mit pauschalen Prinzipien
16st, geniefit mehr Vertrauen', 7.4.2016.

Sunter der Briicke verlaufen Straflenbahnschienen. Ein Stiick weiter
stehen fiinf Menschen auf den Gleisen. Keiner von ithnen bemerkt die
sich nihernde Straflenbahn. Auch der Fahrer bremst nicht. Kommt es
zum Unfall, bedeutet das den sicheren Tod der fiinf. Auf der Briicke
steht ein grofler beleibter Mann. Wiirde man den Mann von der Brii-
cke auf die Gleise stiirzen, wiirde ihn zwar die Straflenbahn tiberfah-
ren. Die anderen Menschen wiren allerdings gerettet. Was tun? {...]

Wer mehr Leute sterben lasst, geniefit unter seinen Mitmenschen
groflere Beliebtheit. Das oben genannte Beispiel ist eine Variante des
Weichenstellerfalls, eines klassischen Dilemmas der Fthik. Philoso-
phen verwenden es gerne, um zwei Schulen moralischen Handelns zu
unterscheiden. Auf der einen Seite stehen die Utilitaristen. Sie sind der
Meinung, man miisse sich so entscheiden, dass dem Wohlergehen aller
Beteiligten am besten gedient ist. Im Beispiel der Straffenbahn bedeutet
dies, nach kalter Arithmetik vorzugehen: Ein Toter ist besser, als dass
fiinf Menschen ums Leben kommen. Demnach miisste man den dicken
Mann auf die Gleise stiirzen, um die anderen zu retten.

Eine andere Haltung vertritt die deontologische Ethik, die sich
an Kant orientiert. Demnach soll der Mensch bei moralischen Ent-
scheidungen nicht zwischen Kosten und Nutzen abwégen, sondern
klar definierten Regeln folgen. Die wohl wichtigste: Du sollst nicht
toten. Die Deontologen sehen sich daher zum Nichtstun verpflich-
tet, wodurch im Beispielfall fiinf Menschen sterben wiirden. [...] Wer
sich grundsitzlich vorstellen kann, von moralischen Regeln auch mal
abzuweichen, steht im Verdacht, das vielleicht auch fiir den eigenen
Vorteil zu tun.“

Unterschiedliche Normbegriindungsverfahren
Bei der teleologischen Normbegriindung (Position 1) geht es um die Fra-
ge nach dem Ziel oder Zweck oder auch den Folgen (streng gedacht als
Konsequenzialismus) einer Handlung und diese fliefen in ihrer Wertung
in die Begriitndung mit hinein. Als typischer Vertreter wird im Zeitungs-
artikel ein Utilitarist genannt, der die Folgen einer Handlung nach dem
grofitmoglichen Nutzen der groftmoglichen Zahl bewertet.

Eine deontologische Normbegriindung (Position 2) konzentriert sich
demgegeniiber auf die Handlung selbst und die Folgen werden in der Be-
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urteilung und Begriindung ausgespart. Dies passiert, da bestimmte hohe
Werte unbedingt geschiitzt werden wollen (z. B. Menschenwiirde, Leben).
Hier im Zeitungsartikel wiirden sich die Deontologen auf das Unterlassen
berufen, da sie ja selbst keine Tétungshandlung vornehmen diirfen.

Die dritte Moglichkeit, eine hermeneutische Normbegriindung (Po-
sition 3), taucht in dieser Untersuchung der unterschiedlichen Normbe-
griindungsverfahren gar nicht auf, da sie noch relativ neuen Datums ist.

Deontologie: unabwégbare Handlungen

Im Rahmen einer deontologischen Normbegriindung wird von unabwag-
baren, in der lehramtlichen Diktion ,in sich schlechten’, Handlungen aus-
gegangen, die ausnahmslos als falsch beurteilt werden wie z. B. Folter oder
Glaubensverleugnung. Bei der Beurteilung ist weder der Gegenstand des
Willens (Motive) entscheidend, noch Umstinde und Folgen. Klassischer-
weise werden sie mit der Naturwidrigkeit (etwas widerstrebe der Natur)
oder mit der mangelnden Berechtigung (z. B. bei Suizid) begriindet. In
der Tradition kam es aber zu berechtigten und tiefgreifenden Anfragen
(Naturbegriff, Souverinitat Gottes), so dass der Geltungsbereich der
deontologischen Normen immer mehr eingeschriankt wurde (Vorreiter
war Bruno Schiiller): auf den Bereich der wesensgemifien Entfaltung des
Menschen (Menschenwiirde) oder Grundbedingungen intersubjektiver
Kommunikation (Lige). Bestimmte Handlungen (z. B. » Folter) werden
weiterhin als ,in sich schlecht’ betrachtet wegen der Bedeutung der damit
geschiitzten Werte (z. B. der Wiirde des Menschen). Zu den sog. mora-
lischen Absoluta zihlt das Folterverbot u. a. deswegen, da der Gefolterte
vollig erniedrigt und gebrochen wird.

Teleologie: Giiterabwiigung

Das Ziel, das mit einer Handlung verfolgt wird, ist Beurteilungsgrundla-
ge der Handlung. Gemessen wird das Ziel an der Folgenbilanz. Es kommt
statt zur ausschliefSlichen Betrachtung als ,in sich schlechter Handlung
in der teleologischen Normbegriindung zu einer Giiterabwigung. Vor al-
lem in Bereichsethiken wie Bio-, Medizin- oder Technikethik bietet sich
ein solches teleologisches Vorgehen an.

Oft wurde in der Vergangenheit zwischen den beiden Normbegriin-
dungsverfahren polarisiert, da hinter einer Giiterabwigung (Zicle, Mittel,
Folgen) wie in einer teleologischen Vorgehensweise iiblich ein Relati-
vismus, also ein Aufgeben von iibergreifenden Werten, vermutet wur-
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de. Eine teleologische Glterabwigung iiberfordere zudem, kénne man
doch nicht alle Konsequenzen einer Handlung Gberblicken. Das deon-
tologische System wurde als starr und wenig dem Menschen und seinen
Umstianden gerecht werdend betrachtet. So sei der Mensch weitgehend
aus der Eigenverantwortung entlassen, denn die Beurteilung einzelner
Handlungen ist vorgegeben.

Hermeneutische Normbegriindung: Grundlegender Zusammenhang
von Normanspruch und Sinneinsicht

Einen Schritt, um diese Frontstellung zu verlassen, wie sie vor allem in
der Moraltheologie der 1970er und 198oer Jahre betrieben wurde, macht
eine hermeneutische Normbegrindung, die als weitere und vorausset-
zungsreiche Weise ins Feld gefithrt wird. Handlungen werden in einer
hermeneutischen Normbegriindung danach bewertet, ob sie dem wah-
ren Gliick und der Selbstentfaltung des Menschen dienen. In diesem
verstehend-auslegenden Denken soll der Zusammenhang von Norman-
spruch und Sinneinsicht geschaffen werden. Im Hintergrund steht eine
Strebensethik mit dem Leitgedanken eines guten Lebens und weniger
die Betrachtung der Mindestanforderungen der Gerechtigkeit. Die perso-
nale Dimension wird in einer hermeneutischen Normbegriindung stark
gemacht: sie geht aus von bestimmten Voraussetzungen der Natur, des
Menschen, der Beziehung zur Gesellschaft und dem Verhaltnis zum per-
sonalen Gott. Bei der hermeneutischen Normbegriindung geht es um ein
weniger Handlungen noch Folgen oder Wirkungen betrachtendes Procede-
re, sondern um ein den Menschen in seinen Seinsdimensionen auslegendes
Verfahren.

Eberhard Schockenhoff hat, um die Unterschiede zu illustrieren, auf
die ethische Bewertung des Suizids abgehoben. Deontologisch gesehen
ist der Suizid rein aus fehlender Berechtigung abzulehnen. Teleologisch
konnte bei der Beurteilung auf die Folgen fiir die Anderen verwiesen
werden. Schockenhoff macht bei einer hermeneutischen Normbegriin-
dung stark, dass mit dem Vollzug eines Suizids eine vollige Absage an die
Hoffnung auch im Leiden verbunden sei.

Schluss

Die Moraltheologie ist in Bewegung und steht vor grofien Herausforde-
fungen. Es gilt, das Gesamtbild der dargestellten Theorien und Prinzi-
Pien sowie der Kriterien zur ethischen Urteilsbildung im Blick zu hal-

27



[. Allgemeine Moraltheologie

ten, dic verschiedenen Argumente zu sammeln, zu strukturieren und zu
prasentieren, das Theologische zu benennen. Wie dies in den ecinzelnen
Feldern jeweils erfolgt, sei an den unterschiedlichsten Themen der Bio-,
Beziechungs-, Medienethik usw. in diesem Buch iltustriert.
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3. ,Was ist der Mensch, dass du seiner gedenkst [...]?"
(Ps 8,5) — Anthropologie als unabdingbare Basis
fiir die Moraltheologie

Warum muss in diesem Einfihrungsbuch auch noch ein dogmatisches
Traktat, die Anthropologie, besprochen werden, fragen sich jetzt sicher-
lich viele LeserInnen. Die Frage nach dem Menschen ist aber in mehre-
ren ethischen Urteilen und Entscheidungen, seien sie bio-, umwelt- oder
medienethischer Natur, die Basis. Im weiteren Verlauf des Buches wird
auf verschiedene anthropologische Einzelaspekte (Autonomie bei Fragen
der medizinischen Ethik, Authentizitit in der Medienethik oder bei fun-
damentalmoralischen Themen wie der Siinde) immer wieder rekurriert,
so dass an dieser Stelle die grundsitzliche Klirung einer Theologischen
Anthropologie — die anthropologische Wende in der Theologie des 2o. Jahr-
hunderts wurde in ein Traktat gegossen — vorgelegt wird, um deutliche
Wegmarken fiir eine ethische Betrachtung zu prisentieren.

Liegt ein reduktionistisches Menschenbild vor, d. h. wird der Mensch
nur auf einen Aspekt, sei es z. B. als Geistwesen, reduziert, so kommt man
zu anderen Schlussfolgerungen, als wiirde der Mensch in seiner Gesamt-
heit gesehen werden (siehe die Frage nach dem Hirntodkriterium im Ka-
pitel zur Organtransplantation). Ahnlich gelagert ist der Fall, wenn nur
nach biologischen Grundlagen geurteilt oder vornehmlich die Frage nach
der Wahrnehmung von Interessen (> Peter Singer) gestellt wird. Um ei-
nem solch reduktionistischen Menschenbild z. B. durch den Naturalismus
oder Empirismus zu begegnen, wird das Menschbild in einer Theologi-
schen Anthropologie in diesem Kapitel inhaltlich gefiillt. Mit der neuzeit-
lichen anthropologischen Wende wird der Mensch sich selbst zur Frage.

Aber diese Grundfrage, was ist der Mensch, zu beantworten, ist be-
reits Immanuel Kant und auch Denkern vor und nach ihm nicht leicht
gefallen. Deutlich stellt sich auferdem heute die Frage nach dem Men-
schen, da wir mittlerweile im Anthropozin (») - eine umstrittene Defi-
nition unseres geologischen Erdzeitalters - angelangt sind, in dem der
Mensch als Macher immer stérker Einfluss auf seine Umwelt nimmt, bis
hin zu dauerhafter Schidigung und Zerstdrung. Daraus erwiachst eine
besondere Verantwortung des Menschen und umso mehr und préziser
gilt es, thn als Verantwortungssubjekt verstehen zu lernen.

Klassischer Ort der systematisch-theologischen Reflexionen auf den
Menschen ist die Schipfungslehre. Dem wird aber auch kritisch begegnet.
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»Eine im Rahmen der Schdpfungstheologie behandelte Anthropolo-
gie verfillt immer starker dem Verdacht, mit einem ungeschichtlich-
statischen Erkenntnisinteresse nach einem abstrakten Wesensbegrift
vom Menschen statt nach dem konkreten Menschen in seiner heilsge-
schichtlichen Situiertheit zu fragen.” (U. Lievenbriick)

Um den Vorwiirfen der Ungeschichtlichkeit und ,Statizitét® zu begegnen,
kommen zur schopfungstheologischen Betrachtung des Menschen ver-
starkt eschatologische, hamartiologische, gnadentheologische Dimensionen
hinzu. Ursula Lievenbriick zahlt unterschiedliche Zuginge (») fiir eine
heutige Theologische Anthropologie auf: freiheitstheoretischer Zugang
mit Thomas Prépper, personalistisch-handlungstheoretischer Zugang mit
Papst Johannes Paul II., symboltheoretischer Zugang mit Knut Wenzel,
feministisch-theologischer Zugang oder befreiungstheologischer Zugang.
In dieser Einfithrung soll kein einzelner Zugang favorisiert bzw. niher er-
lautert, sondern, ohne essentialistisch zu werden, Grundziige einer Theo-
logischen Anthropologie dargestellt werden, die alle in unterschiedlicher
Weise fiir eine moraltheologische Betrachtung des Menschen unabding-
bar sind. So gilt es zusammenfassend festzuhalten:

»Die theologische Anthropologie ist also der Ethik unmittelbar be-
nachbart, sie hat aber auf der anderen Seite mit der Schopfungslehre
und mit der Gotteslehre zu tun. Es ist keine Anthropologie ohne Gott,
und es ist keine Anthropologie ohne die Lehre von der Endlichkeit
und Siindenanfalligkeit des Menschen.” (D. Mieth)

Was ist der Mensch?

Unterschiedliche Angangswege sind auf diese Frage méglich, sei es der
biblische, der rein philosophische oder ein biologischer. Eine Theologi-
sche Anthropologie wird sich ganz grundsitzlich um den theologischen
Aussagegehalt bemiihen. Dies ist v. a. vor dem Hintergrund anzumer-
ken, ,daf auch die empirischen Wissenschaften, trotz ihres vielfaltigen
Wissens iiber den Menschen, die Frage nach dem Menschen als solchem
unbeantwortet lassen® (T, Prépper). Ob die Frage nach dem Menschen
an sich tiberhaupt beantwortet werden kann, sei dahingestellt. In diesem
Abschnitt geht es darum, den Mehrwert im Diskurs um den Menschen,
den eine Theologie und Moraltheologie in den sikularen Diskurs ein-
bringen kann, zu verdeutlichen.

Der Mensch wird in einer Theologischen Anthropologie mit seiner
Existenz als Antwort auf Gottes anrufendes Wort verstanden.
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»Was ist der Mensch, daff du seiner gedenkst - dieses Psalmwort, als
Frage gelesen, bezeichnet den Weg, auf dem theologische Anthro-
pologie ihre Antwort findet: im nachdenkenden Fragen nach den
Gedanken Gottes iiber den Menschen, nicht den mutmaflichen oder
anderweitig erschlossenen, sondern denen, die er nach der Erfahrung
des Glaubens selbst kundgetan hat - auf den geschichtlichen Wegen
seiner Selbsterschliefung und Selbstmitteilung namlich. Dasselbe
Psalmwort, als staunenerfillter Ausrufesatz gelesen, bezeichnet zu-
gleich schon die grundlegende Aussage theologischer Anthropologie:
Der Mensch ist der Mensch Gottes, bevorzugter Inhalt seiner Gedan-
ken und Ziel seines erwihlenden Handelns. Es ist dasselbe Ereignis,
das die Frage des Menschen nach sich selbst anstof3t und auch schon
die Grundauskunft fiir sie enthalt. (T. Propper)

Konkrete ethische Folgerungen ergeben sich aus den anthropologischen
Grundaussagen nicht, sie bringen aber die Erwahltheit des Menschen im
Angesicht Gottes zum Ausdruck.

(Ethisch relevante) Anthropologische Grunddaten

Der Mensch wird als Person (») verstanden (eine Aquivalenzsetzung,
die diskutiert werden miisste), im Theologischen als Geschipf Gottes,
was zugleich seine Bezogenheit auf Gott als auch seine Begrenztheit und
Verganglichkeit in seinem Sein und Handeln ausdriickt. Grundlegend
ist dabei die biblisch fundierte Gottebenbildlichkeit (Gen 1,26f; Kol 1,15)
des Menschen. Diese Gottebenbildlichkeit ist ein Begriindungszusam-
menhang fir die Frage nach der Menschenwiirde, einem grundlegenden
Maf3stab des menschlichen Handelns, dessen Wahrung laut Grundgesetz

einen zentralen Wert in politischen, gesellschaftlichen und sozialen Zu-
sammenhingen darstellt.

»Zweitens gewinnen in der neueren Ausdeutung des Gotteben-
bildlichkeitsgedankens auch Ansitze an Raum, die eine relationale
Ontologie und ein soziales Trinititsmodell fir die Anthropologie
fruchtbar zu machen suchen, [...] Der Zentralgedanke ist es, knapp
zusammengefasst, dass der Mensch auch in seinem unhintergehba-
ren Verwiesensein auf Gemeinschaft und Miteinander, ja, in seinem
allererst relational, durch die Zuwendung des Anderen sich konsti-
tuierenden Personsein als Gottes Abbild erscheint, insofern auch fur
das Miteinander der trinitarischen Personen eine relationale Person-
konftltution, ein wesentliches Verwiesensein auf das personale Ge-
geniiber angenommen wird.“ (U. Lievenbriick)
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* Mit dem Begriff der Gottebenbildlichkeit ist, wie dargestellt, zudem ein
Aspekt verbunden, der Relationalitit @iber die Mensch-Gott-Beziehung
hinaus denkt. Der Mensch wird in einer Theologischen Anthropologie
vornehmlich als Beziehungswesen gesehen, das in Beziehung zu sich, zu
Anderen, zur Gesellschaft und zu Gott steht, sich durch Individualitat
sowie Sozialitiit auszeichnet, was sich gerade fiir eine Beziehungsethik als
wichtig erweist. Hierbei ist aber nicht nur eine zwischenmenschliche Be-
ziehung gemeint, sondern auch die Beziehung zu Gott. Dem wird im Ka-
pitel zu Moraltheologie und Spiritualitit am Ende des Buches Rechnung
getragen, wie auch dem Aspekt, den Menschen in seiner Siindhaftigkeit zu
verstehen, die ebenfalls eigens behandelt wird, da sie einen grundlegen-
den Aspekt einer Theologischen Anthropologie darstellt und lange Zeit
der Moraltheologie als Disziplin die Aufgabe zukam, die Kriterien fiir die
Erlaubtheit und Unerlaubtheit von Handlungen zur Verfiigung zu stellen.
Eberhard Schockenhoff spricht mit Blick auf die bleibende Siindhaftig-
keit des Menschen prignant von einer ,,prekdren Ausgangssituation, die
idealistische Ethiken () oftmals iibersihen. Die Moraltheologie versucht
~die Verlockungen des Bésen, die Versuchung der Siinde, die Reize der
Begierde und alle der Vernunft entgegenstehenden Erwégungen” ernst zu
nehmen. Genau fiir diese Gegebenheiten steht in der Moraltheologie des
21. Jahrhunderts das Gelingen des menschlichen Lebens im Mittelpunkt,
das jedoch nicht ohne einen wesentlichen Charakterzug des Menschen,
die Siinde, gedacht werden kann. Als Konsequenz hieraus ist der Gedan-
ke der Freiheit des Menschen und seines Tuns und Handelns nicht unbe-
deutend fiir eine Theologische Anthropologie. Seine Freiheit ist jedoch
begrenzt. Sie findet ihre Grenze an der Freiheit des Anderen.

Gott ,erschafft ein mit Autonomie und Freiheit ausgestattetes Gegen-
iiber zu sich, das ihm in freier Gegenliebe antworten und Teilhaber seiner
Lieb"e werden kann“ (E. Schockenhoff).

Ahnlich ambivalent ist auch der damit einhergehende Themenkom-
plex der Autonomie, der Selbstbestimmung, die theologisch nicht als
Autarkie, sondern als relationale Autonomie gedeutet wird. D. h. der
Mensch ist nie vollstindig gekappt von seinen Beziehungen und sei es
schlussendlich seine Beziehung zu Gott. Es bleibt zu sagen, dass es sich
bei der relationalen Autonomie um einen umbrella term (>) handelt, un-
ter dem sehr vieles gefasst wird. In der Ethik gilt es, den Einfluss dieser
Beziehungen auf Autonomie und daraus resultierende Entscheidungen
anzusprechen. Die Relevanz wird sich vor allem in den Kapiteln zum
Schwangerschaftsabbruch, zur Sterbehilfe und zur Suizidbeihilfe zeigen
und darin markiert werden.
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Bei aller Fokussierung auf die Frage der Sitndhaftigkeit des Menschen
darf jedoch ein Aspekt auf keinen Fall vergessen werden: der Mensch ist
zugleich Erloster und Vollendeter. Das Christusgeschehen hat zu einer
Befreiung gefiihrt, die das Scheitern miteinschliefit und vom Druck des
perfekten Gelingens befreit. Christus hat alle Stinder gerettet, was aber
nicht vollige Gleichgiltigkeit jedem Handeln gegeniiber impliziert.

Aus der philosophischen Anthropologie gilt es zuletzt noch einen
grundsitzlichen Zug fiir das Verstiandnis des Menschen mitzunehmen. Alle
Menschen sind Naturwesen, tiber die die Wissenschaften immer mehr und
weitergehende Erkenntnisse gewinnen. Zugleich erleben wir uns selbst als
freie Geistwesen, die verniinftige Einsichten haben, Entscheidungen treffen
und nach ihnen handeln (konnen). Der Mensch ist ein ,animal rationale)
wie Aristoteles betont, der damit diese zwei Seiten erstmals auf den Begrift
brachte. Weder die eine noch die andere Seite darf dabei das Ubergewicht
gewinnen, um den Menschen in einer Anthropologie, die die Leib-Seele-
Einheit (») des Menschen ernst nimmt, zu fassen.

Schluss

Es sind grundsitzlich zwei Griinde, warum die Anthropologie wieder
verstarkt fir die Ethik bedeutsam wird: Damit zeigt sich zum einen eine
Reserviertheit gegeniiber eher formalistisch-prozeduralistischen () mo-
dernen Ethikkonzepten. Zum anderen erfordert es die Hinwendung der
Ethik zu verschiedenen Bereichen, so auch zu der Ethik der Medizin.

»Die Ethik der Medizin muf} sich um ein angemessenes Verstand-
nis der menschlichen Situation am Anfang und am Ende des Lebens
bemithen sowie um eine Klirung wesentlicher Grundaspekte des
Menschseins wie Personalitit und Autonomie, Krankheit und Ge-

sundheit, Schmerz, Leiden und Sterben, Leiblichkeit, Lebensqualitit
usw.“ (T. Rehbock)

Genau solche Erfordernisse werden im Laufe des Buches immer wieder
reflektiert werden.

Zur Vertiefung

BouLKeN, EIke/THies, CrrisTiaN (Hrsg.), Handbuch Anthropologie.

Der Mensch zwischen Natur, Kultur und Technik, Stuttgart/Weimar
2009.

Joas, Hans, Die Sakralitit der Person. Eine neue Genealogie der Men-
schenrechte, Berlin 2011.
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4. Das Gewissen — Inbegriff personaler
Verantwortungsfahigkeit

Gaudium et spes 16 — die Wiirde des sittlichen Gewissens

In der Nummer 16 der Pastoralkonstitution Gaudium et spes’ (Zweites
Vatikanisches Konzil) dulern sich die Konzilsviter in fur die Moraltheo-
logie wirkmachtiger und konstitutiver Weise zum Gewissen.

,Im Innern seines Gewissens entdeckt der Mensch ein Gesetz (3), das
er sich nicht selbst gibt, sondern dem er gehorchen muss und dessen
Stimme ihn immer zur Liebe und zum Tun des Guten und zur Unter-
lassung des Bosen anruft und, wo notig, in den Ohren des Herzens (2)
tont: Tu dies, meide jenes (5).

Denn der Mensch hat ein Gesetz, das von Gott seinem Herzen ein-
geschrieben ist, dem zu gehorchen eben seine Wiirde ist und gemifl
dem er gerichtet werden wird (3). Das Gewissen ist die verborgenste
Mitte und das Heiligtum im Menschen, wo er allein ist mit Gott, des-
sen Stimme (4) in diesem seinem Innersten (1) zu horen ist.

Im Gewissen erkennt man in wunderbarer Weise jenes Gesetz, das
in der Liebe zu Gott und dem Nichsten seine Erfiillung hat. Durch
die Treue zum Gewissen sind die Christen mit den iibrigen Menschen
verbunden im Suchen nach der Wahrheit und zur wahrheitsgemafen
Losung all der vielen moralischen Probleme, die im Leben der Ein-
zelnen wie im gesellschaftlichen Zusammenleben entstehen. Je mehr
also das rechte Gewissen sich durchsetzt, desto mehr lassen die Perso-
nen und Gruppen von der blinden Willkiir ab und suchen sich nach
den objektiven Normen der Sittlichkeit zu richten (6). Nicht selten
jedoch geschieht es, dass das Gewissen aus uniiberwindlicher Un-
kenntnis irrt, ohne dass es dadurch seine Wiirde verliert (7). Das kann
man aber nicht sagen, wenn der Mensch sich zu wenig darum miuht
(6), nach dem Wahren und Guten zu suchen, und das Gewissen durch
Gewohnung an die Stinde allmihlich fast blind wird.”

Innerhalb dieses moraltheologischen Kerntextes werden zentrale inhalt-
liche Aspekte und historische Wegmarken der heutigen theologischen
Gewissenslehre erkennbar. Traditionelle Anklinge lassen sich an mehre-
ren Stellen des Konzilstextes aufzeigen.

ad 1) Innerlichkeit stellt ein zentrales Merkmal der Gewissenserfahrung
dar. Um die Stimme des Gewissens zu vernehmen, muss der Mensch in
sich gehen, sei es in der Erfahrung eines guten und schlechten Gewissens,
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des direkten persénlichen Betroffenseins oder seines plétzlichen Auftre-
tens. Das Gewissen macht sich als eine Art inneres Gegeniiber selbst
geltend. In einer Linie mit dieser anthropologischen Grunderfahrung
wird das Gewissen durch das Zweite Vatikanische Konzil im Inneren des
Menschen verortet. Das Gewissen ist die ;verborgenste Mitte’ das ,Heilig-
tum im Menschen'. Es ist ein ,,Unruheherd nach Art eines Epizentrums®
(K. Demmer) und genuiner Ort menschlicher Moralfihigkeit, an dem
sich ein unbedingter Anspruch manifestiert.

ad 2) In der Sicht des Alten Testaments lebt der Mensch im unmit-
telbaren Angesicht und Gehorsam gegeniiber Gott und seinem Wort,
dessen Anspruch in den Gesetzen der Tora aufscheint. Die Tora ersetzt
einen moralischen Gewissensbegriff. Ethische Erkenntnis ist nicht vom
Menschen selbst zu leisten. Es geht primir um die Ubereinstimmung
von eigenem und gdttlichem Willen. Erste bedeutsame Anklange fir die
einsetzende Entwicklung einer Gewissensvorstellung verbinden sich mit
dem Bild des Herzens. Das ,Herz* fungiert alttestamentlich als eine Art
Ersatzwort fiir das Gewissen, das als spezifischer Ausdruck dort nicht zu
finden ist. Als bedeutungsreicher anthropologischer Zentralbegriff um-
fasst das Herz sowohl die emotionale als auch die intellektuelle Sphére
des Menschenseins und gilt als der Ort, an dem Jahwes Wort dem Men-
schen am nichsten kommt (Dtn 30,14).

ad 3) Im Neuen Testament kehrt der Begriff ,Herz' im Zusammenhang
mit dem Gewissen wieder. Zwar appelliert Jesus selbst an keiner Stelle an
ein bzw. das Gewissen, jedoch finden sich in der paulinischen Literatur
erste systematische Eckpunkte einer Gewissenslehre. Paulus verwendet
hierfiir den griechischen Begriff syneidesis. Wie aus seiner Auseinander-
setzung mit den Heiden und deren Verhiltnis zum Gesetz in Rom 2,15
deutlich wird, versteht er das Gewissen als anthropologische Grife, die mit
dem Menschsein gegeben ist: ,,Sie [die Heiden] zeigen damit, dass ihnen
die Forderung des Gesetzes ins Herz geschrieben ist; ihr Gewissen legt
Zeugnis davon ab, ihre Gedanken klagen sich gegenseitig an und vertei-
digen sich.“ Daraus wird auch deutlich, dass das Gewissen eine priifende
Instanz im Menschen ist, die danach fragen lisst, ob und inwieweit das
konkrete und geplante Handeln dem Anspruch Gottes entspricht. Paulus
beruft sich mitunter selbst auf sein Gewissen (Rém 9,1). Damit wird deut-
lich, dass der Mensch seiner Verantwortung gegeniiber Gott in besonderer
Weise im Gewissen innewird, wobei zu prézisieren ist:

»Fiir Paulus ist das Gewissen weder einfachhin die innere Stimme des
Menschen noch die Stimme Gottes in ihm; sie ist vielmehr eine perso-

nifizierte objektive Instanz, die iiber ihm steht und ihm gegeniiber die
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Wabhrheit seines Tuns bezeugt, dic endgiiltig erst im eschatologischen
Urteil Gottes offenbar wird.” (E. Schockenhoft)

Eine letztgiltige Bewertung des menschlichen Handelns obliegt Gott
selbst. Das Gewissen steht demzufolge unter einem eschatologischen Vor-
behalt. So schreibt Paulus selbst, dass der in seinem Gewissen erfahrene
Freispruch bis zu jenem Tag gilt, ,,an dem Gott, wie ich es in meinem
Evangelium verkiinde, das, was im Menschen verborgen ist, durch Jesus
Christus richten wird“ (Rom 2,16).

Die besondere Bedeutung des Gewissens fir Paulus spiegelt sich in
der Behandlung konkreter gemeindlicher Missstinde wider. Beispielhaft
steht die Problematik rund um das Essen von Gétzenopferfleisch in Ko-
rinth (> 1 Kor 8,1~12), im Zuge dessen Paulus u. a. dazu mahnt, weder
die eigene Gewissensentscheidung zu verabsolutieren noch die der An-
deren geringzuschitzen oder sie gar zu zwingen, gegen ihr Gewissen zu
handeln.

ad 4) Anders als fur Paulus fallen bei Augustinus die Begriffe ,im In-
neren’ und vor Gott' zusammen. Das Gewissen ist der Ort der Gottes-
begegnung, an dem der Mensch die Stimme Gottes vernimmt. Im Ge-
wissen zeigt sich der ethische Anspruch als unmittelbare Forderung des
gottlichen Willens. Dies stellt den Transzendenzcharakter des Gewissens
heraus. Die Rede von der Stimme Gottes im Menschen wurde nicht nur
in GS 16, sondern auch in den Katechismus der Katholischen Kirche auf-
genommen: ,Wenn er auf das Gewissen hort, kann der kluge Mensch die
Stimme Gottes vernehmen, die darin spricht“ (KKK 1777). Nicht selten
jedoch positionierten sich philosophische Entwiirfe in bewusster Ab-
grenzung zu dieser theologischen Konzeption. So beschreibt Sigmund
Freud das Gewissen als verinnerlichte Autoritit, als ,Uber-Ich’ Friedrich
Nietzsche bestimmt das Gewissen als ,Stimme von Menschen im Men-
schen’ und damit primir als Produkt von Erzichung ().

ad 5) Im Mittelalter fithrte Thomas von Aquin einige weitere, bis
heute mafigebliche Unterscheidungen ein. Er differenziert im Rahmen
seiner Zwei-Ebenen-Konzeption zwischen der synderesis, die fir ihn
das habituelle (im Menschen fest verankerte) Urgewissen darstellt, so-
wie der conscientia als aktuellem Situationsgewissen und konkretem
Gewissensspruch. Das unfehlbare Urgewissen beinhaltet fiir Thomas
prinzipielle Einsichten, allen voran jene irrtumsfreie und angeborene
Einsicht, dass das Gute zu tun und das Bése zu meiden sei. Die synde-
resis beschreibt somit die grundlegende Moralfihigkeit des Menschen,
indem sie ihn an ersten Prinzipien ausrichtet. Diese Prinzipien liegen
jedoch auf einer Ebene hochster Abstraktion und bediirfen daher der
weiteren (situativen) Konkretion. Im Situationsgewissen wendet der
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Mensch diese ersten Handlungsprinzipien mittels der praktischen Ver-
nunft unter der Leitung der Klugheit auf eine konkrete Entscheidungs-
situation hin an. Wie auch fiir Augustinus sind fiir Thomas dabei einige
ethische Urteilsmafistabe in besonderer Weise fiir das Gewissen bin-
dend: z. B. das Prinzip der Goldenen Regel oder die Dekalog-Gebote
und deren Auslegung in der Bergpredigt Jesu. Insofern die conscientia
damit auf der menschlichen Interpretation des Urgewissens mittels der
(kulturell, erzicherisch etc. beeinflussten) Vernunft beruht, ist sie fehl-
bar. Thomas weist jedoch ausdriicklich darauthin, dass auch das irrende
Gewissen verpflichtet.

Im weiteren Prozess der systematischen Reflexion des theologischen
Gewissensbegriffs wurde der englische Theologe und spitere Kardinal
John Henry Newman (1801-1890) bedeutsam. Newman fithrte das au-
gustinische und das thomanische Modell zusammen und ging in seiner
grundlegenden Differenzierung der Gewissenserfahrung — moral sense
(Sinn fiir das Sittliche) und sense of duty (Sinn fiir die Pflicht) (») - zu-
gleich iiber diese hinaus und in entscheidender Weise auf die Neuzeit
zu. In augustinischer Tradition bezeichnet er das Gewissen als ,Echo der
Stimme Gottes  und als ,urspringlichen Platzhalter Christi’ In seinem be-
kannten ,Brief an den Herzog von Norfolk‘ bringt Newman den Primat
des Gewissens wie folgt zum Ausdruck: ,,Wenn ich [...] einen Toast auf die
Religion ausbringen miisste, wiirde ich auf den Papst trinken. Aber zuerst
auf das Gewissen. Dann erst auf den Papst. Newman will damit deutlich
machen, dass das Gewissen durch keine andere Instanz ersetzbar ist. Zu-
gleich schiiefit er an thomanisches Denken an, indem er das Gewissen
sowohl als eine dem Individuum aufgegebene, entwicklungsbeditrftige
Anlage als auch als naturgegebenes und damit universales menschliches
Vermégen charakterisiert, das iiber sich selbst auf Gott hinausweist. Es ist
daher nur folgerichtig, dass Newman im Gewissen einen Weg zur Gottes-
erkenntnis sieht.

ad 6) Dort, wo sich auf das Gewissen berufen wird, ist der Unterschied
zwischen einem authentisch gebildeten Gewissen und blofer Willkiir bzw.
einem ,blofen Gefithl' relevant. Der Mensch nimlich hat sich nach Kraf-
ten um ein angemessenes Urteil und um Gewissheit zu bemithen. Hierbei
ist die grundlegende Einsicht bedeutsam, dass der Prozess der Gewis-
sensbildung von vielen Faktoren abhingt. Er ist ebenso eingebettet in
ein plurales und offenes Gesellschaftsumfeld mit einem Uberangebot an
Wahl- und Entscheidungsméglichkeiten (woraus nicht selten Uberfor-
derung resultiert) wie in biographische ,Risiken' (Vorurteile, Erziehung,
Wertungsschemata). Diese psychologischen und biographischen Fakto-
ren klammert der Konzilstext jedoch aus.
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Ferner bedarf das authentisch gebildete Gewissen (aufgrund der Irr-
tumsmaoglichkeit) lebenslanger Erzichung und verantworteter Bildung,
die sich an einigen Kriterien zu orientieren hat. Neben der grundsitzli-
chen Rechenschaftspflicht (gemeint ist die argumentative Verdeutlichung
der eigenen Position) zihlen hierzu die Glaubwiirdigkeit und die Ernst-
haftigkeit des Urteils, Dialog- und Lernbereitschaft, Korrekturoffenheit,
die Inbetrachtnahme handlungsrelevanter Folgen sowie die Beriicksich-
tigung objektiver (kirchlicher) Normen.

Gerade aber das Mit- bzw. Zueinander von subjektivem Gewissens-
urteil und objektiver Norm bildet nicht selten Spannungen oder Wider-
spriiche aus. Papst Johannes Paul I1. wendet sich diesbeziiglich in seiner

Enzyklika Veritatis splendor* (VS 1993) ausdriicklich gegen allzu subjekti-
vistische Konzeptionen des Gewissens.

»Dem Gewissen des einzelnen werden die Vorrechte einer obersten
Instanz des sittlichen Urteils zugeschrieben, die kategorisch und un-
fehlbar iiber Gut und Bose entscheidet. Zu der Aussage von der Ver-
pflichtung, dem eigenen Gewissen zu folgen, tritt unberechtigterweise
jene andere, das moralische Urteil sei allein deshalb wahr, weil es dem
Gewissen entspringt.” (VS 32)

Die dem Gewissen vorgegebenen Normen miissten dementgegen viel-
mehr als unbedingt bindende objektive Kriterien und nicht nur als allge-

meine Orientierung fiir das Gewissensurteil verstanden werden, so der
Papst.

»Das Gewissen ist keine autonome und ausschliefRliche Instanz, um
zu entscheiden, was gut und was bose ist; ihm ist vielmehr ein Prinzip
des Gehorsams gegeniiber der objektiven Norm tief eingepragt, wel-
che die Ubereinstimmung seiner Entscheidungen mit den Geboten

und Verboten begriindet und bedingt, die dem menschlichen Verhal-
ten zugrundeliegen.“ (VS 60)

ad 7) Nur im Falle eines entlang der benannten Kriterien gebildeten Gewis-
sens verliert dieses auch dann, wenn es aus uniiberwindlicher Unkenntnis
irrt, nicht seine Wiirde. Die Problematik des irrenden Gewissens macht
deutlich, dass der Mensch nicht nur vor seinem, sondern auch fiir sein Ge-
wissen verantwortlich ist. Irrtum kann dabei nicht ausgeschlos.sen werden,
jedoch wird zwischen dessen prinzipieller Uberwindbarkeit und Uniiber-
windbarkeit - bspw. durch die Berucksichtigung oder Unkenntnis objekti-
ver Normen - differenziert. Weiter gilt: Trrt das recht gebildete Gewissen,
so ist ihm dennoch zu folgen. Das Gewissensurteil ist (in Konfliktfallen)
stets das letztverbindliche praktische Urteil des menschlichen Handelns. Es ist
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eine produktive und kreative Instanz, die Selbstkontrolle ebenso zumutet
wie kritisches Potential gegeniiber bestehenden Regelungen entfaltet.

Das Gewissen in der Moraltheologie der Gegenwart — Klaus Demmer

Klaus Demmer entwirft im Anschluss an GS 16 eine Theologie des Ge-
wissens ,,als Hort der Freiheit®, die normative und theologische Einsei-
tigkeiten vermeidet und die Lebenswirklichkeit des Handelnden ent-
schieden beriicksichtigt. Er beschreibt das Gewissen insgesamt als jenen
»privilegierten hermeneutischen Ort, an dem Selbstbewusstsein und
Gottesbewusstsein untrennbar ineinander verschriankt sind.“ Vor dem
Hintergrund dieses doppelten Bewusstseins erfolgt die Gewissensbildung
und Handlungsentscheidung. Implikationen des Glaubens und die eige-
ne Lebensgeschichte gehen eine untrennbare Synthese ein - das Gewissen
hat synthetischen Charakter. Beide bilden den Rahmen fiir Einzelent-
scheidungen. Gewissensbildung orientiert sich somit fiir Demmer an der
Grundausrichtung der eigenen Grundentscheidung, der individuellen
Biographie, den damit verbundenen Lebensidealen und dem erworbe-
nen Lebenswissen. Dies erfolgt jedoch stets ,.im Denkhorizont Gottes",
dessen Gegenwart und Unbegreiflichkeit im Gewissen, als Schnittpunkt
von Immanenz und Transzendenz, erfahren wird. So sorgt das Gewissen
im Denken Demmers dafiir, dass Normen nicht zum Selbstzweck erstar-
ren. Das Gewissen ,,agiert nicht in der diinnen Luft ethischer Normsitze,
sondern in der dichten Wirklichkeit gelebter und bedachter Erfahrung®.
Es ist der Ort personaler Sittlichkeit und Verantwortlichkeit.

Die Erkldrung Dignitatis humanae' — Gewissens- und Religionsfreiheit

Von vergleichbarer Relevanz fiir die Gewissensthematik sind neben der
Passage GS 16 die Nummern 2 und 3 der Erklirung iiber die Religions-
freiheit ,Dignitatis humanae‘ (DH) des Zweiten Vatikanischen Konzils.
Hier steht neben der Religionsfreiheit auch die Gewissensfreiheit, die
beide in der Wiirde des Menschen griinden, im Zentrum. Sie sind eng
Miteinander verbunden. Die Religionsfreiheit (») stellt sozusagen einen
Anwendungsfall der Gewissensfreiheit dar. Deren heute unumstrittene
grundgesetzliche (Art. 4 Abs. 1 GG) und menschenrechtliche (Art. 18
AEMR) Verankerung sowie kirchliche Akzeptanz verstellt jedoch leicht
den Blick fiir das jahrzehntelange kirchliche Ringen ausgehend von der
Franzésischen Revolution um eben diese Anspriiche. Lange Zeit in al-
ler Deutlichkeit abgelehnt, werden beide Freiheitsrechte erst durch das
Zweite Vatikanische Konzil ausdriicklich positiv aufgenommen.
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»l---] es wichst die Zah! derer, die den Anspruch erheben, dass die
Menschen bei ihrem Tun ihr eigenes Urteil und eine verantwortliche
Freiheit besitzen. [...] Diese Forderung nach Freiheit {...] bezieht sich

[...] am meisten auf das, was zur freien Ubung der Religion in der
Gesellschaft gehort.“ (DH 2)

»Das Vatikanische Konzil erklirt, dass die menschliche Person
das Recht auf religiose Freiheit hat. Diese Freiheit besteht darin, dass
alle Menschen frei sein mitssen von jedem Zwang {...], so dass in re-
ligidsen Dingen niemand gezwungen wird, gegen sein Gewissen zu

handeln, noch daran gehindert wird, [...] nach seinem Gewissen zu
handeln.” (DH 3)

Gewissensfreiheit meint somit, dass der Mensch zum Schutz seiner per-
sonlichen Integritit in seinem Gewissen gemifl dem ,Grundsatz groft-
moglicher Toleranz® (D. Witschen) frei von jedem Zwang' ist, d. h:
Niemand darf gezwungen werden, gegen sein Gewissen zu handeln (nega-
tive Dimension, Bsp.: Wehrdienst, drztliche Mitwirkung an Abtreibung)-
Ebenso darf niemand daran gehindert werden, ,innerhalb der gebiihren-
den Grenzen® nach seinem Gewissen zu handeln (positive Dimension).
Diese Grenzen der Gewissensfreiheit finden sich ,am fundamentalen
Bestand gemeinsamer sittlicher Grundwerte, an der Verfassungsordnung
und an fremden Gemein- und Individualgiitern. Die Berufung auf die
Gewissensfreiheit darf niemals dazu fithren, dass man in die Rechte an-
derer eingreift oder gar anderen Schaden zufiigt. (KEK 11, 143)

Das bedeutet, dass Personen durchaus gehindert werden diirfen,
entsprechend ihrer Gewissensiiberzeugung zu handeln, wenn sie diese

Grenzen f{iberschreiten und ihr Handeln gravierende negative Konse:
quenzen zeitigen wiirde.

Gewissensentscheidung konkret

1) An den personlichen Zeugnissen und Gewissenskonflikten eines FranZ
Reinisch, Dietrich Bonhoeffer oder Eranz, Jagerstitter wird in besonders
radikaler Weise greifbar, dass und wie eine (i—nsbesondere christlich mo-
tivierte) Gewissensentscheidung - fiir die genannten Personen waren
dies die Kriegsdienstverweigerung und der Widerstand gegen die nati-
onalsozialistische Herrschaft aus Gewissensgriinden - iiber Leben und
Tod entscheiden kann. In der Treue zu ihrem Gewissen entschieden sie
sich gegen den ,einfachen Weg'. Niemals kdnne ein Christ an einem un-
gerechten Krieg teilhaben, so Bonhoeffer. Franz Jagerstitter erklirte am
1. Mérz 1943, dass er gegen sein Gewissen handeln wiirde, wenn er fif
den nationalsozialistischen Staat kampfe. Franz Reinisch begriindete sei-
ne Entscheidung dhnlich, als er den Fahneneid auf Hitler verweigerte:
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»30 oft ich auch mein Gewissen priife, ich kann zu keinem anderen Urteil
kommen. Und gegen mein Gewissen kann und will ich mit Gottes Gnade
nicht handeln.”

2) Einen zweiten Aspekt moglicher Konkretion stellt die Tatsache
dar, dass der Rekurs auf das Gewissen bei politischen Entscheidungen
in den letzten Jahren wiederholt relevant wurde. Dies galt insbesonde-
re fir die Debatten (») medizinethischer Themen im Deutschen Bun-
destag: Stammzellforschung (2008), Priaimplantationsdiagnostik (2011)
oder Suizidbeihilfe (2015). Fiir die jeweiligen Abstimmungen wurde der
Fraktionszwang aufgehoben, um den Abgeordneten eine personliche
Gewissensentscheidung zu ermdglichen. Dieses Vorgehen regte iiberdies
immer wieder neue Diskussionen an, sei es iiber das im Hintergrund ste-
hende Gewissensverstiandnis, iiber die Notwendigkeit, die Gewissensbil-
dung der Abgeordneten zu unterstiitzen, oder tiber die Frage nach Mog-
lichkeit und Schwierigkeit stellvertretender Gewissensentscheidungen.

3) Zuletzt bildet die Freiheit der Gewissensentscheidung ein unver-
zichtbares Kernstiick des dirztlichen Ethos. Im Rahmen des medizinischen
Handelns am Lebensanfang und -ende manifestieren sich zahlreiche ethi-
sche Herausforderungen (z. B. Schwangerschaftsabbruch, Suizidbeihilfe,
Sterbehilfe). Nicht selten brechen Gewissensfragen und -konflikte von
existentieller Tragweite auf, die sowohl der Forderung nach einem authen-
tisch gebildeten, d. h. an klaren Kriterien orientierten Gewissensurteil, als
auch der notwendigen Wahrung der grundsatzlichen Freiheit der drztli-
chen Gewissensentscheidung besondere Dringlichkeit verleihen.
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5. Von der Vergebung her zu begreifen —
Schuld und Siinde heute

Der Moraltheologie ureigen, aber aufgrund starrer Fixierungen auf
Schuldtatbestinde in der Vergangenheit iiberzogen, ist das Thema Schuld
und Siinde in unterschiedlicher Weise vorbelastet und ein gewisser Grad
an Fremdbheit fiir die heutigen LeserInnen ist zu konstatieren. Wie kann
man heute noch von den Kategorien Schuld und Siinde in theologischer
Hinsicht sprechen? Wie kann fiir das Thema Schuld und - unter theolo-
gischem Horizont - Stinde dem Menschen zugewandt sensibilisiert wer-
den? Wie kann dabei die Frage nach der Gnade (Gottes), der Vergebung,
ausreichend beriicksichtigt werden? Wie hingen ganz grundsitzlich Got-
tesbild, Freiheit und Anthropologie zusammen? Es stellen sich somit die
groen Fragen der Vermittlung des vielschichtigen Themenkomplexes
Schuld, Siinde und Vergebung in das Heute. Im ,YouCat’, dem Jugendka-
techismus, steht zur Siinde geschrieben:

»olndigen bedeutet mehr, als gegen irgendwelche von Menschen
vereinbarte Regeln zu verstofien. Die Siinde wendet sich frei und be-
Wusst gegen die Liebe Gottes und ignoriert ihn. Siinde ist letztlich
die ,bis zur Verachtung Gottes gesteigerte Selbstliebe* (Augustinus),
und im Extremfall sagt das siindige Geschopf: ,Ich will sein wie Gott"
(Gen 3,5). Wie die Siinde mich selbst mit Schuld belastet, verwundet
und in ihren Folgen zerstért, so vergiftet und beeintriichtigt sie auch
meine Lebenswelt. In der Nahe Gottes wird Siinde und deren Schwere
erkennbar.“

Die Existenz von Schuld setzt grundlegend eine objektiv geltende Moral
voraus, um diesen oder jenen Gedanken, dieses oder jenes Wort oder
diese oder jene Handlung als Ubertretung zu fassen. Aber da genau diese
objektiv geltende Moral in einer pluralistischen Gesellschaft nicht mehr
von allen geteilt wird bzw. weil unterschiedliche, ineinander greifende
ur}d nebeneinander stehende Moralkonzepte im Konsens iiber zu verur-
teilende Handlungen und Gedanken nur mehr schwer zu finden sind, ist
ebenso der Tatbestand der Schuld unsicher geworden.

AuBerdem ist zu beobachten, dass personliche Schuld immer mehr
verdréngt, aber die sffentliche Suche nach Schuldigen umso heftiger
angegangen wird; dass das eigene Schuldigwerden und -sein immer we-
figer akzeptiert werden, aber mediale Hetzkampagnen zunehmen. Die
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Griinde hierfiir kénnen unterschiedlicher Natur sein, leitend ist die Be-
obachtung, dass Schuld und Schuldgefithl am Subjektsein des Einzelnen
hingen und dieser Verstindniszusammenhang zwischen Subjektwerden
und dem méglicherweise damit einhergehenden ,Stindig werden’ immer
mehr abnehmen. Schuld und damit verbunden auch Scham sind univer-
sale Emotionen, die jedoch kulturspezifische Ziige tragen.

Schuld ... und doch nicht schuldig

Bevor auf das Schuld- und Siindenverstindnis eingegangen werden soll
sei noch vorausgeschickt, dass dieses Thema nicht nur von seinem Ver-
stindniszusammenhang her wieder zu entwickeln ist, sondern iiberhaupt
auf die Frage der Schuldfihigkeit und weiterhin des Schuldig-werden-
Kinnens eingegangen werden muss. Wird dem Menschen in verschiede-
nen deterministischen (den Menschen festlegenden) Stromungen wie bei
einigen VertreterInnen der Verhaltensforschung, der Soziobiologie oder
auch der Neurowissenschaft die Schuldfahigkeit ganz grundsatzlich ab-
gesprochen, so hat dies Konsequenzen: Wenn es gar keinen freicn Willen
mehr gibe, wie es nun scheinbar empirisch nachgewiesen werden kann
(» Benjamin-Libet-Experiment), so kann der Mensch auch nicht mehr
schuldig gesprochen werden. Ist der menschliche Wille insofern vorher-
bestimmt, indem eine Handlung vorhergesagt bzw. abgerufen werden
kann, ist die Kategorie der Schuld iiberholt. LGestlitzt auf diese ,neuen
neurowissenschaftlichen Gewissheiten* sind manche Wissenschaftler
und Journalisten schnell mit dem Schluss bei der Hand, man miisse nun
dringend auch das Strafrecht dndern* (G. Souvignier). Hilt man aber
weiterhin daran fest, dass der Mensch iiber sich verfiigen und es gute
Griinde fitr mitunter komplexes Handeln geben kann, so ist zwar eine
allgemeine Schuldfahigkeit postuliert, aber die je individuelle Verantwor-
tung noch nicht abgeklirt.

' Die Ebene, die in einem nichsten Schritt eingezogen werden soll
ist jene zwischen individuell zurechenbarer Schuld einerseits und Hilf-
losigkeit angesichts schuldhafter Strukturen andererseits. Mit verschie
denen Pépsten des 20. Jahrhunderts kann von Strukturen der Siinde (%)
und sozialer Siinde die Rede sein, die aber nicht aus der Verantwortung

entlassen. Es sind mitunter derartige Strukturen vorherrschend, die nuf
schuldhaftes und damit letztlich stindiges Handeln zulassen.

»Die pers'énliche Siinde entsteht erst dadurch, dass soziale Sn-
de akzeptlert w1r.d. Die falsche Einstellung zu den Vorbedingunge?
menschlicher Existenz wie auch zu den Mbglichkeiten, sie zu veran-
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dern oder wenigstens offenzulegen, wird dadurch auf Dauer genihrt
und fithrt zu einer Gleichgiiltigkeit, die keinen Ausweg aus der Situa-
tion kennt.“ (S. Dlugo$/S. Miiller)

Bei der Schuld ist dariiber hinaus noch mit unterschiedlichen Attributen
zu operieren, sei es juristische Schuld, empfundene Schuld (auch bei ob-
jektiver Unschuld) oder ethische Schuld. Ist das delictum der objektivier-
bare Verstof? gegen positive Rechtsnormen, so versteht man culpa als das
Verfehlen eines vorgegebenen Handlungsziels von unbedingter Giiltigkeit.
Der Blechschaden am benachbarten Auto bleibt so lange moralisch indif-
ferent, solange er sich nicht mutwillig und/oder betrunken oder fahrlis-
sig ereignet hat. In die Kategorie der Siinde wird dieses Verhalten so lange
nicht fallen, so lange davon die Gottesbezichung nicht beriihrt ist.

Bei aller Unterscheidung lasst sich festhalten, dass Schuld und Schul-
digwerden zur menschlichen Grunderfahrung dazugehoren, sei es im
Handeln oder im Unterlassen. Zur Siinde wird die Schuld, insofern der
Mensch im Missbrauch seiner Freiheit und in eigener Verantwortung
dem Willen Gottes entgegen handelt. Die Zeitgenossinnen scheinen
moglicherweise somit immer weniger Bewusstscin fiir das eigene Sitn-
dersein zu haben, sobald die Gottesbezichung gekappt ist, sic konnen je-
doch immer noch schuldig werden.

.In der Nihe Gottes wird Siinde und deren Schwere erkennbar.”

(YouCat)

Stinde ist nicht gleich Siinde. Klassischerweise wird zwischen den Todsiin-
den und den lisslichen Siinden unterschieden. Der Schweregrad der Siin-
den zeigt sich vor allem darin, dass bei ersterer faktisch und objektiv dic
Zuriicknahme der Taufentscheidung (») vollzogen wird, wihrend man
bei den lisslichen hinter dem der Taufentscheidung zugrunde liegenden
Anspruch zuriickbleibt. Ist bei der Todsiinde das Sakrament der Versoh-
nung, die Einzelbeichte, fiir die Vergebung notwendig und von Seiten des
Kirchenrechts vorgeschrieben, so werden fiir die lasslichen Stinden Wege
der Vergebung wie Almosengeben, Fasten und Gebet vorgeschlagen:

Um eine Grenzziehung zwischen diesen beiden nicht immer stn?.{t zu
trennenden Kategorien von Siinde zu erlangen, werden fiir die Todsiinde
z. B. vom Katechismus der Katholischen Kirche folgende drei Momente
festgehalten: schwerwiegender Sachverhalt (1), klare und volle Erkﬁnrrt.;zis
(2) und freie und vollumfingliche Zustimmung (3). Als Beispiel fir eine
lissliche Siinde kénnen Nachlassigkeiten und Lieblosigkeiten des Alltags
genannt werden, durch die der getaufte Christ Gott, den Menschen oder
sich selbst die geschuldete Liebe schuldig bleibt.
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Mit Thomas von Aquin kann die Todsiinde vornehmlich in der aver-
sio a deo, in der Abkehr von Gott und in der Hinwendung zum Geschaf-
fenen gesehen werden, d. h. Todsiinde wird als Abbruch der Beziehung
mit Gott verstanden: Siinde, die zum Tod dieser Beziehung fiithrt. Damit
ist auch der subjektiven Dimension der Todsiinde Rechnung getragen,
die - bei aller Wichtigkeit des Objekts der Handlung (Todsiinde in der
Tradition als Trias von Glaubensabfall, Ehebruch, Mord) ~ nicht verges-
sen werden sollte, um den dahinter stehenden Menschen zu betrachten.

Als hilfreich, um die eigene Disposition zum Sitndigwerden zu prii-
fen, kénnen die sieben Hauptlaster, besser bekannt als die sieben Tod- und
Waurzelsiinden, in Anspruch genommen werden: Vollerei, Unkeuschheit,
Habsucht, Triagheit, Zorn, Hochmut, Neid. Welches Grundlaster liegt der
je konkreten Einzelsiinde zugrunde? Woran muss schlussendlich gear-
beitet werden? Bei allem Zusammenbruch der objektiven Moral kann
dieses Erforschen der Grundlaster doch mégliche Fehlentwicklungen

aufzeigen und in aktuelle Formen wie Mobbing und Selbstiiberhebung
weitergedeutet werden.

Theologische Dimensionen von Schuld und Siinde und die Erlgsungs-
bediirftigkeit des Menschen

Die Rede von Schuld und Siinde bleibt hinter ihren Vermittlungsmég-
lichkeiten zuriick, so lange nur diese oder jene Handlung, dieser oder
jener Gedanke und dieses oder jenes Wort kategorisiert wird und nicht
grundlegende, weiterfiihrende Dimensionen eines theologischen Spre-

chens benannt werden. Dies soll im Folgenden immer im Ubertrag auf
das 8. Gebot ,,Du sollst nicht liigen* passieren.

a) Die existentielle Dimension von Schuld und Siinde stark machen

Wie schon im letzten Absatz deutlich wurde, sind weniger die konkreten
und mitunter kleinen Einzelsiinden fiir die Menschen bedeutsam, son-
dern die zugrunde liegende Haltung bzw. das tiefer liegende Laster: eine
die Existenz umgreifende Dimension von Siinde, in der Fachsprache der
Moraltheologie als Rede von der optio fundamentalis (>) bekannt.

»Die Moraltheologie der letzten Jahrzehnte hat die Theorie von der
Grundentscheidung oder Fundamentaloption entwickelt. Mit ihrer
Hilfe konnte das giingige Verstiandnis von Siinde und Schuld vertieft
und differenziert werden. Mit Grundentscheidung ist eine Verfasst-
hgit der Freiheit gemeint, die sich auf Gott und das Gute gleichsam
wie ein Kompass ausrichtet. Eine innere Dynamik ist in ihr am Werk,
die in jede Einzelentscheidung in je unterschiedlicher Intensitit und
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Weise eingeht. Da es sich um eine Verfasstheit der Freiheit handelt, ist
sie verletzlich. Sie kann von innen her aush6hlen und so an Schwung-
kraft verlieren.” (K. Demmer)

Mit der Theorie der Grundentscheidung werden mafigeblich Haltungs-
und Handlungsethik verkniipft. Im Zitat von Klaus Demmer sind die
Grundentscheidung und die Einzelentscheidungen angesprochen. Aber
nicht in jeder Einzelentscheidung bricht bspw. die persénliche Grund-
entscheidung durch. So geht man von einer mittleren Ebene, von Vorent-
scheidungen, aus, die zwischen der Konkretheit der Einzelentscheidung
und der Grundsatzentscheidung Scharniere bilden.

Ubertragen auf das Beispiel des Liigenverbotes bedeutet dies, nicht
jede kleinste Liige - oft im Alltag uniiberlegt passiert oder den Konventi-
onen gemif3, aber nicht der Sachwahrheit angemessen - als Liige im Voll-
sinn zu deklarieren, sondern nach groflen Lebensliigen, das Vertrauen
zerriittenden Liigen oder den Anderen diffamierenden Liigen zu suchen.
Wo und wann bleibt man der Tugend der Wahrhaftigkeit treu und wo
und wann {ibertritt man gewichtig das Liigenverbot? Als Vorentschei-
dung kénnte bspw. gelten, sich der Wahrhaftigkeit Anderen gegeniiber
verpflichtet zu fiihlen und damit Héflichkeitsligen (Einzelentscheidun-
gen) nicht als Aushéhlung der Grundentscheidung zu betrachten. Aber
der Gewohnungsaspekt darf als Gefahr nicht verschwiegen werden.

Mithilfe der Theorie der Grundentscheidung ist im Letzten keine
eindeutige Kategorisierung der vielfdltigen Liigen moglich. Was aber ge-
rade erreicht werden kann, ist die existentielle Dimension von Schuld
und Siinde stark zu machen und auf das Beispiel angewandt die Lge im
grundsitzlichen Vertrauensbruch zu betrachten und zu bewerten.

b) Den Beziehungsabbruch betonen: Beziehungen unterschiedlicher
Extensionen

Nicht nur beim spezifischen Thema Liige kommt es zum Bruch, auch
bei der Thematik Schuld und Siinde ist dies insgesamt der Fall. Siinde
ist nicht nur das Ubertreten von Gesetzen, sondern mehr ein die Bezie-
hung zu Gott, zum Nichsten und zu sich selbst gefihrdendes Verhalten
bis dahingehend, dass die Todsiinde zum Bruch dieser Beziehung mit
Gott fithrt, ,Wie die Siinde mich selbst mit Schuld belastet, verwundet
und in ihren Folgen zerstért, so vergiftet und beeintrichtigt sie auch mei-
ne Lebenswelt“ (YouCat).

Beim 8. Gebot kénnen ebenso verschiedene Beziehungsrichtungen
markiert werden: Ist es zu Beginn nur der Nichste, der von einer Liuge
betroffen ist, somit hintergangen wird, ist es ebenso Gott, dem gegen-
tiber mit jeder Liige immer weniger Nahe entgegengebracht wird. Auch
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sich selbst gegeniiber kann man unglaubwiirdig werden. Liige bedeutet
also ein Unglaubwitrdig-werden gegeniiber sich selbst, den Anderen und
im Letzten Gott. Relativ schwierig sind in dieses Themenfeld Not- oder
Hoflichkeitsligen einzuordnen, die gerade zur Aufrechterhaltung einer
Beziehung herangezogen werden.

¢) Siinde als Tat und Entscheidung wahrnehmen - auch das Unterlassen
kann Siinde sein

Zu einem umgreifenden Siindenverstindnis gehort es ebenso, neben
dem Tun der Siinde auch das Unterlassen als Siinde zu betrachten: Sei-
ne Talente nicht zum Einsatz bringen, keine Zivilcourage zeigen, nicht
hinschauen. Siinde ist damit die Entscheidung, nichts zu tun angesichts
zu bewiltigender Herausforderungen oder auch beziiglich der Berufung,
die in einem vernehmbar ist, dieser nicht zu entsprechen und andere
Griinde vorzuschieben. Fast schon kénnte man sagen, dass das Selbst
sich verfehlt.

Auf das Beispiel der Liige gewendet bedeutet es hier, nichts zu sagen,
zu schweigen, obwohl negative Konsequenzen fiir den Anderen danit
verbunden sind. Diese Hereinnahme kénnte aber das Konzept der Liige
aushohlen, wenn das Schweigen schon Liige ist. Woran kann sich also
orientiert werden, wenn ein Verhalten in das Lugenhafte abzudriften

droht? Es kdnnte eine Hilfe sein, zu fragen, ob der Andere das Recht hat,
die Wahrheit zu kennen.

d) Die Vergebung als Ankerpunkt leben

»Christen sprechen von Schuld immer aus der Perspektive der Ver-
gebung: Vergebung, die erbeten, und Vergebung, die gewihrt wird:
Dari.n driickt sich nicht nur die christliche Heilsgewissheit aus, dassin
Christus die Vergebung Wirklichkeit geworden ist; es zeigt sich auch,
dass man Schuld nur bekennen, jatiberhaupt nur wahrnehmen kann,
wenn man sie aus der Perspektive der Vergebung — und sei es nur im
Modus'der Hoffnung - in den Blick nimmt. Denn wo es keine Verge-
b.u.ng gibt, muss Schuld zwangsliufig verdringt, verharmlost, rationa-
lisiert oder auf andere abgeschoben werden.“ (G. Prtiller—]agenteufel)

Es gilt bei allem Sprechen iiber Siinde und Schuld die Vergebung als
Ankerpunkt aller hamartiologischen Uberlegungen zu sehen. Die von
Jesus Christus geschenkte Vergebung lasst einen Schuld und Siinde
wed'er.auf die leichte Schulter nehmen, noch lasst es die ganze The-
matik in eine extreme Fixierung abgleiten. Die Vergebung der Siinden
symbolisiert durch das Kreuz, bedeutet zum einen die Verantwortung
fir das eigene Tun und Handeln iibertragen bekommen zu haben und
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zum anderen auch dieser Verantwortung gerecht zu werden und dies zu
konnen: Siinden als solche benennen, bereuen, sich und anderen ver-
geben, auch wenn dies schwer fillt. Die grofite Siinde wiirde dann in
Verantwortungslosigkeit bestehen.

Téagliche Umkehr und Verséhnung als Gabe und Aufgabe eines jeden
Menschen

In diesem letzten Punkt soll, um der zuletzt stark gemachten Vergebungs-
dimension alltagliche Impulse zu geben, auf die Vielfalt der Formen von
Umkehr und Verséhnung rekurriert werden, wie sie die deutschen Bi-
schéfe bereits 1997 nannten.

1) So ist zum einen bei dem Beziehungsabbruch mit Gott auf den Weg
der zwischenmenschlichen Versohnung aufmerksam zu machen: es ,,ge-
schieht nicht nur etwas zwischen den Menschen. Es ist Gott, der Men-
schen zur Verséhnung bewegt und befihigt. Und wo Menschen einander
vergeben, beginnt auch die Beziehung zwischen Gott und ihnen heil zu
werden.“ Um eigene Schuld und die Notwendigkeit der Vergebung zu
begreifen, ist nicht zuletzt das Mittel der geschwisterlichen ( briiderlichen)
Zurechtweisung (correctio fraterna) (») aus der Tradition zu nennen: als
»gegenseitiges einander Aufmerksam-Machen auf schuldhaftes Versa-
gen und Einfordern von Bekehrung [...]. Sie geschieht aus Liebe und aus
mitmenschlicher Sorge um das Heil des Nichsten sowie als Ausdruck
der Zugehorigkeit zur Gemeinde.“ Um der je eigenen Schuld und Sin-
de nicht nur durch den Nichsten, den Bruder und die Schwester auf die
Spur zu kommen, sei dem Einzelnen die personliche Gewissenserfor-
schung und das bereuende Gebet anheimgestellt: so ,,konnen sich Glau-
bende mit ihrem Versagen der Barmherzigkeit und der Vergebung Gottes
anvertrauen.“

2) Hilfreich sind hierbei das Héren und Lesen der HI. Schrift ebenso wie
Ubungen des geistlichen Lebens.

»Askese, Verzicht, Werke der Nichstenliebe, titige Solidaritit mit Men-
schen in Not- und Unrechtssituationen sowie Taten der Verséhx}ung.
[...] Die Heilige Schrift und die Vater sprechen vor allem von drei For-
men der Bufe: Fasten, Gebet und Almosen als Ausdruck der Bufle ge-
geniiber sich selbst, gegeniiber Gott und gegeniiber den Mitmenschen.

3) Neben alltiglichen Formen der Umkehr und Versdhnung seien zu-

letzt auch die liturgischen genannt und in ihrer Bedeutung fiir das Ver-

gebungsgeschehen erfasst. So ist die Feier der 40 Tage vq/{,?ftgtr(l als ,Weg
€r gemeinsamen Tauferneuerung” zu verstehen. 7 "7
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,Christliche Bufizeit ist Zeit neuer Offenheit fiir die Taufberufung und
Bitte um die Erncuerung der ,ersten Liebe® (Offb 2.4). Zeichenhaft
wird dies ausgestaltet durch die Feier des Aschermittwochs mit der
Segnung und Auflegung der Asche zum Beginn dieser Buflzeit und
durch die Tauffeier mit der Erneuerung des Taufversprechens und der
Besprengung mit dem Taufwasser in der Feier der Osternacht.”

In Bufifeiern versammeln sich die Gliaubigen, um sich gemeinsam zu ih-
rem Siindersein zu bekennen und bitten dabei um neues Leben aus der
Vergebung. ,,Der glaubende Mitvollzug dieser Feiern schenkt wirksame
Vergebung der alltaglichen Siinden.”

Bei der Feier der Eucharistie als grundsitzlicher Versohnungsfeier tre-
ten auch noch einzelne Elemente der Versohnung zu Tage: im Allgemei-
nen Schuldbekenntnis bzw. im sonntiglichen Taufgedichtnis, in vielen
Tages-, Gaben- und Schlussgebeten, in der Verkiindigung des Evangels
ums, in den Worten des Einsetzungsberichts, im Vaterunser, im Friedens-
gebet und im Friedensgruf, im Gebet ,Herr, ich bin nicht wiirdig...  und
in der personlichen Bitte um Vergebung und Versohnung beim Empfang
der Kommunion. Als weitere Formen gottesdienstlicher Siindenvergebung
sind die gemeinsame Lesung und Meditation der Heiligen Schrift, das
firbittende Gebet in der Gemeinde und das Stundengebet der Kirche, be-
sonders die in der Komplet empfohlene Gewissenserforschung noch U
nennen. Nach dieser langen Liste regt sich die Frage, warum so wenigan
Umkehr und Vergebung in der Alltagspraxis vollzogen wird. Dies kann
allerdings keine Aufgabe dieses Einfithrungsbuches sein.

Schluss

»Denn Siinde ist ein religidser Relationsbegriff, der sinnvoll nur in-
nerhalb einer Anthropologie zu verstehen ist, die den Menschen als
Glaubenssubjekt bzw. als zum Glauben berufencs Subjekt coram Deo
deutet. Damit ist innerhalb einer theologischen Bestimmung der trans-
zendentalen Struktur des Menschen diese als individuell bestimmie
Bezogenheit auf Gott, als verdankte Autonomie gedeutet.” (J. Knop)

Wird also weiterhin an der Schuld- und Stindhaftigkeit des Menschen
festgehalten, ist auch das Menschenbild und seine Lehre (siche Kapitel
zur Anthropologie) bedeutsam: der Mensch ist in Freiheit zu verstehen
als von Gott verdankte Autonomie, die Stiindigen zulasst, aber auch die
Vergebung verbunden mit tatiger Reue beinhaltet. Siinde bedeutet als®
theologisch gesprochen im Letzten, die durch den Kreuzestod und di¢

Auferstehung bezeugte Vergebung nicht als Ausgangspunkt der eigene?
Vergebung zu denken und zu glauben.
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6. Das Naturrecht — vom Menschen unabhangig,
Kulturen iibergreifend

Das Naturrecht stellt eine grundlegende und traditionelle moraltheolo-
gische Normbegriindungstheorie von hoher Aktualitat dar. Daher kann
auf dessen Erdrterung, im Wissen um die teils harsche Kritik innerhalb
der wissenschaftlichen Diskussion, in einem Lehrbuch auf keinen Fall
verzichtet werden.

Die Entwicklungen und Debatten rund um die Bischofssynoden der
Jahre 2014 und 2015 zu den Themen von Ehe und Familie fithrten deut-
lich vor Augen, dass sich das Naturrecht - insbesondere in sexualmora-
lischen Kontexten - nicht nur gesellschaftlich, sondern auch innerkirch-
lich in einer Verstindnis- und vielfach auch in einer Plausibilititskrise
befindet. Die Antworten auf die durch den Heiligen Stuhl initiierten und
den Synodenprozess begleitenden Fragebdgen () fiir die Ortskirchen
verdeutlichen dies. In den von der Deutschen Bischofskonferenz verdf-
fentlichten Ergebnissen des ersten Fragebogens zur Auflerordentlichen
Synode 2014 heifdt es beispielhaft: ,, Der Begriff ,Naturrecht* ist in der Ge-
sellschaft kaum bekannt. Er spielt auf institutioneller und erzieherischer
Ebene sowie in der Alltagskultur praktisch keine Rolle. Auch in der aka-
demischen Lthik- und Rechtsbegriindung wird der Naturrechtsbegrifl
nur noch selten gebraucht®. Obgleich also das Naturrecht nach wie vor
die argumentative Grundlage kirchlicher Lehrmeinung, insbesondere
(aber keineswegs ausschliefllich) zu Ehe und Sexualitit, bildet sowie in-
nerhalb der Moraltheologie durchaus positiv rezipiert wird, werden sein
Anliegen und seine Argumentationsweise von vielen Menschen oftmals
nicht mehr verstanden. Nicht selten wird deutlicher Widerspruch laut
und das Naturrecht als iiberkommene katholische Besonderheit abgetan.
Dabei liegen die Wurzeln des Naturrechts in der griechischen Antike und
damit in philosophischem Denken.

Grundidee: Das Naturrecht als vor-positives Recht

Der Begriff des Naturrechts wird fiir gewohnlich synonym zum Begriff
des natitrlichen Sittengesetzes (lex naturalis) verwendet. Die Lehre vom
natiirlichen Sittengesetz und die auf ihr fulende naturrechtliche Norm-
begriindung gehen von der grundlegenden Unterscheidung zwischen
einem vor-positiven und einem positiven Recht aus. Diese Differenzie-
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rung verdankt sich vor allem der sophistischen Philosophie des 5. und
4. Jahrhunderts v. Chr. und findet sich z. B. auch bei Aristoteles wieder:
»Das Gerechte [...] ist teils von Natur aus gegeben, teils durch das Recht
gesetzt“ (NE V 10). Wahrend das positive (It. ponere, positum = setzen),
vom Menschen gesetzte Recht verdnderbar ist, gilt dies fiir das von Na-
tur aus geltende Recht nicht. Seit seinen antiken Urspriingen ist damit
fiir das Naturrecht die Idee leitend, dass es dem Menschen vorgegebene,
eben prapositive Normen zur Verfiigung stellt. Die dem Ansatz eigene
Attraktivitat liegt in der Annahme einer méglichen objektiven Normbe-
griindung mit universalem Geltungsanspruch fernab kultureller oder religi-
Oser Unterschiede sowie unabhingig von jeder menschlichen Setzung: ,Von
Natur aus gerecht ist, was iiberall mit gleicher Kraft gilt und nicht davon
abhingt, was die Menschen fiir richtig halten oder nicht“ (NE V 10).

Die Rede von einem Naturrecht wurde insbesondere in der Philoso-
phie der Stoa weitergefiihrt und ausgebaut. Ausgehend vom stoischen
Weltbild, nach dem die gesamte Wirklichkeit Ausdruck des Gottlichen
sei, in die sich der Mensch kraft seiner Vernunft einzufiigen habe, werden
folgende Grundsitze stoischer Ethik aufgestellt: Richtig zu handeln heifit
gemaf der Natur (secundum naturam vivere) und gemafl der Vernunft zu
leben (secundum rationem vivere). Zusammengefasst bedeutet dies, dass
sich naturgemifes und vernunftgemafes Handeln entsprechen: Natur-
gesetz ist Vernunfigesetz.

Tradition: Die christliche Rezeption des Naturrechts bei

Thomas von Aquin

Die einsetzende Rezeption des Naturrechts innerhalb eines christlichen
Kontextes hatte mehrere Griinde. Man erhoffte sich nicht nur, bisherige
Liicken der biblischen Moral mithilfe des Naturrechts als Ausdruck der
gottlichen Schépfungsordnung zu schlieRen, sondern ebenso eine Erkla-
rung fiir die ethischen Einsichten und fiir das gute Handeln auch bei den
Heiden gefunden zu haben (RSm 2,14). Bei Thomas von Aquin erfihrt die
Naturrechtslehre ihre wohl wirksamste Entfaltung innerhalb der christ-
lichen Tradition, ohne damit die breite theologische und (rechts-)philo-
sophische Naturrechtstradition der Folgezeit auszublenden (> Francisco
Sudrez, Hugo Grotius, Samuel Pufendorf, Immanuel Kant).

Die thomanische Naturrechtsvorstellung, fiir die bei aller Syste-
matik kein einheitliches Verstindnis vorliegt, geht davon aus, dass es
einen Schépfungsplan, ein ewiges Gesetz (lex aeterna) Gottes gibt. An
diesem hat der Mensch mittels seiner Vernunft aktiv Anteil: ,und eben
diese Partizipation des ewigen Gesetzes in der verniinftigen Natur wird
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das natiirliche Gesetz genannt” (STh I-IT 91,2). Das natiirliche Gesetz,
die lex naturalis, ist die Teilhabe an der lex aeterna in der Vernunft des
Menschen. Das natiirliche Sittengesetz ist somit im ewigen Gesetz Gottes
grundgelegt.

In der weiteren Entfaltung des Naturrechts orientiert sich Thomas an
den Prinzipien der praktischen Vernunft: ,Hinsichtlich des moralischen
Inhalts verdeutlicht sich das natiirliche Gesetz zuniachst allein darin, was
die Vernunft in ihrer schépfungsmaflig gegebenen Grundlage gleichsam
naturnotwendig erkennt und anerkennt® (G. Marschiitz). Als oberstes
Prinzip benennt Thomas, dass das Gute zu tun, das Bése jedoch zu mei-
den sei - bonum faciendum, malum vitandum (STh I-1I 94,2). Ebenso be-
deutsam sind fiir Thomas die sog. inclinationes naturales, die natirlichen
Neigungen des Menschen: die Neigung zur Arterhaltung, zur Selbster-
haltung und zum Erkenntnisstreben. Jede weitergehende ethische Nor-
mierung hat sich an diesen natiirlichen Vorgaben zu orientieren. Insofern
diese zwar vorgegebene, jedoch entwurfsoffene (Mindest-)Bedingungen
des menschlichen Handelns darstellen, bediirfen sie des Weiteren stets
der Vernunft zur Konkretion. Konkrete naturrechtliche Forderungen be-
handelt Thomas u. a. im Bereich der Sexualethik, wo er im Bezug auf

die Unkeuschheit ausdriicklich von Siinden wider die Natur spricht
(STh I1-T1 154,11).

Gegenwart: Beispiele naturrechtlicher Normbegriindung

Wie eingangs angedeutet, begegnet die naturrechtliche Normbegriin-
dung wiederholt im Kontext der kirchlichen Lehraussagen zu ethischen
Themen. Kontrovers diskutiert wird das naturrechtliche Argument dabei
in Fragen der kirchlichen Sexualmoral, so beispielhaft in der Diskussion
um die ethische Qualitit homosexueller Partnerschaften (). Insofern der
menschliche Geschlechtsakt von Natur aus auf Fortpflanzung hingeord-
net ist und dies bei gleichgeschlechtlichen Paaren aus biologischen Griin-
den zweifellos nicht méglich ist, miissen diese Beziehungen als wider die
Natur und damit als sittlich ungeordnet sowie moralisch falsch beurteilt
werden, wenn an der naturrechtlichen Argumentation festgehalten wird.
Auf Grundlage der (geschichtlich v. a. durch Augustinus gepragten) Vor-
annahme, dass Sexualitit streng im Dienst der Fortpflanzung steht, findet
sich eine sehr dhnliche Argumentation auch im Bezug auf die Erlaubtheit
kiinstlicher Empfingnisverhiitung. Sie ist aus lehramtlicher Sicht deswe-
gen verwerflich, da durch sie der von Natur aus auf Fortpflanzung an-
gelegte Geschlechtsakt kiinstlich unfruchtbar gemacht und damit eines
wesentlichen Sinngehaltes beraubt wird (HV 11/12).
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Auch innerhalb anderer thematischer Kontexte, so im Bezug auf das
bereits biblisch belegte Liigenverbot (Ex 20,16; Dtn 5,20), wird (mitunter)
naturrechtlich argumentiert. Der argumentative Duktus verlduft dabei wie
folgt: Der natiirliche Zweck der menschlichen Sprachfihigkeit liegt in Ver-
staindigung und Kommunikation. Dieser wird jedoch durch falsche Aussa-
gen gestort und verfremdet. Wiederum gilt daher analog zu Vorherigem:
Zu liigen ist wider die Natur (der Sprache) und damit moralisch falsch.

Nun aber lassen sich durch das Naturrecht nicht nur negative Normen
begriinden. Im Kontext des ethischen Grundprinzips der Menschenwiirde
begegnet — neben der Begriindung iiber die biblisch bezeugte Gotteben-
bildlichkeit in Gen 1,26f oder Kol 1,15 — auch eine naturrechtlich inspirier-
te Argumentation, nach der alle Menschen unabhingig von Hautfarbe
und Herkunft von Natur aus gleich seien. Menschenwiirde kommt dem
Menschen nicht durch Zuschreibung, sondern von Natur aus zu. Daran
schlieflt nicht selten der Hinweis an, dass es, um diese natiirliche Wiir-
de nachhaltig zu schiitzen, festgeschriebener Rechte, der sog. Menschen-
rechte bediirfe. Sie griinden in der Menschenwiirde und erméglichen es
dem Menschen seine naturhafte Grundbestimmung zu entfalten. Der
Argumentationsrichtung folgend wird von der Menschenwiirde auch als
primirem Naturrecht, von bestimmten (nicht allen) Menschenrechten
als sekundirem Naturrecht (») gesprochen. Damit wird zum Ausdruck
gebracht, dass es sich bei den Menschenrechten zwar um grundlegende,
jedoch nicht um die fundamentalsten Bezugspunkte und Prinzipien na-
turrechtlicher Reflexion handelt. Uber diese allgemeinen Hinweise hin-
aus seien zwei weitere Konkretionen des Naturrechts beispielhaft niher
ausgefiihrt,

Konkretion I: Das Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland
Obgleich das Naturrecht innerhalb der Rechtswissenschaften gegenwartig
nicht sehr intensiv erértert wird, zeigt es seine Stirke gerade dann, ,wenn
es darum geht, weltliche Gewalt durch den Rekurs auf objektive sittliche
Anspriiche in die Schranken zu weisen" (S. Goertz). Dies lasst sich im Re-
kurs auf das Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland verdeutlichen.
Nach dem Zweiten Weltkrieg und in Erinnerung der allein positivistischen
Rechtsauf’fassung der nationalsozialistischen Herrschaft sowie der dar-
aus resultierenden Folgen diskutierte der Parlamentarische Rat, der das
Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland erstellt hat, die Frage nach
der Vorstaatlichkeit der Menschenrechte: Miisse es nicht Rechte geben, die
von einer ,Mehrheit* nicht aufier Kraft gesetzt werden konnen? In Bezug
auf die Grundrechte konnte das Naturrecht somit seine Starke entfalten.
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»Es war [...] allgemeiner Konsens im Parlamentarischen Rat, dass die
positiv-rechtlich zu gewihrleistenden Grundrechte auf vorstaatlichen
Menschentechten beruhen, also auf Rechten, die dem Menschen von
Natur aus unverlierbar und unentziehbar zustehen, Rechten, die nicht
der Staat verleiht, sondern die ihm vorausliegen, die er nur anerkennen
kann, aber nicht schafft und nicht abschaffen darf.“ (Ch. Hillgruber)

Obgleich der Verweis auf ein explizit christliches Naturrechtsverstandnis
unterblieb, bildete sich doch ein Bewusstsein dafiir heraus, dass es basale
natiirliche Rechte gibt; dass diese jedoch, um durchsetzbar zu sein, auch
der Ubersetzung in positives Recht bediirfen. Die Grundrechte der Bun-
desrepublik Deutschland haben somit ein ihnen vorausliegendes vor-po-
sitives Fundament, mit dem sie bleibend verkniipft sind.

»Mit dem Bekenntnis nach Art. 1 Abs. 2 GG ,zu unverletzlichen und
unverauferlichen Menschenrechten als Grundlage jeder mensch-
lichen Gemeinschaft, des Friedens und der Gerechtigkeit in der
Welt* wurde eine Verbindung geschaffen zwischen den vor-positiven
(naturrechtlichen) Menschenrechten und den (positiv geltenden)
Grundrechten.” (H. Schligel/A. Merkl)

Konkretion I1: Die Rezeption des Naturrechts bei Papst Benedikt XVI.

Auf die Stirken des Naturrechts verweist auch die fiir viele Aulenstehen-
de unerwartete Renaissance und iiberraschende Wertschitzung des Na-
turrechtsgedankens wihrend des Pontifikates von Papst Benedikt XVI.
obgleich der Theologe Joseph Ratzinger dem Naturrecht lange Zeit sehf
skeptisch und kritisch gegeniibergestanden war. Nicht nur innerhalb sei-
ner Enzykliken ,Deus caritas est* (2005) und ,Caritas in veritate’ (2009)
rekurriert Benedikt XVI. auf das Naturrecht, sondern auch in mehre-
ren Ansprachen, sei es beispielhaft vor der Pipstlichen Akademie fir
das Leben (2007/2010) oder der Internationalen Theologenkommission
(2007). Darin profiliert er das Naturrecht wiederholt als Basis der Meit-
schenwiirde und des gemeinsamen Dialogs mit anderen Religionen und
Wissenschaften. Dem emeritierten Papst geht es darum, das Naturrecht
als gemeinsamen Bezugspunkt zu allen Menschen guten Willens heraus-
zustellen. Seine orientierende Funktion unterstreicht er vor allem in bio-
und sexualethischen Fragen.

Diese Position vertrat Benedikt XVI. auch in auerkirchtichen Kontex-
ten. In seiner Ansprache vor der Vollversammlung der Vereinten Nationett
im Jahr 2008 aus Anlass der 50-Jahr-Feier der Allgemeinen Erklarung der
Menschenrechte betonte er wiederum mit Nachdruck den Zusammen-
hang von Naturrecht, Menschenwiirde und Menschenrechten.
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»Diese Rechte haben jhre Grundlage im Naturrecht, das in das Herz
des Menschen eingeschrieben und in den verschiedenen Kulturen
und Zivilisationen gegenwirtig ist. Die Menschenrechte aus diesem
Kontext herauszulosen, wiirde bedeuten, ihre Reichweite zu begren-
zen und einer relativistischen Auffassung nachzugeben, fiir welche
die Bedeutung und Interpretation dieser Rechte variieren konnten
und derzufolge ihre Universalitit im Namen kultureller, politischer
und sogar religidser Vorstellungen verneint werden konnte.”

Gegen die bereits hier angesprochenen ,relativistischen Auffassungen’
wandte sich Benedikt XV1. insbesondere in seiner Rede vor dem Deut-
schen Bundestag im Jahr 2011. In Zeiten einer vielfach wahrzunehmen-
den Orientierungskrise stellte er das Naturrecht als unentbehrliche Ori-
entierungshilfe fiir die Parlamentarier dar. Das Naturrecht fungiere als
Korrektiv zu einem verkiirztem Rechtspositivismus und relativistischen
Tendenzen.

Papst Franziskus schliefit hier an. Dies zeigt sich beispielhaft darin,
dass er sowohl in seiner Enzyklika ,Laudato si* (Nr. 6) als auch in seiner
Ansprache vor den Vereinten Nationen im September 2015 den von Be-
nedikt XVI. vor dem Deutschen Bundestag gedufierten Gedanken aufge-
nommen hat, dass der Mensch sich nicht selbst mache. ,,Er ist Geist und
Wille, aber er ist auch Natur.®

Grenzen und Chancen des naturrechtlichen Arguments

Um sich in der beispielhaft nachgezeichneten Spannung von kritischer
Skepsis und bleibend positiver Wiirdigung gegenwartig weiter in verant-
wortlicher Weise auf das Naturrecht zu beziehen, ist es notig, sowohl die
Grenzen des Ansatzes aufzuzeigen und Fehldeutungen vorzubeugen als
auch Chancen methodisch fundiert zu profilieren.

Im Blick auf mégliche Missverstandnisse ist unbedingt die falschliche
und folgenschwere Vorannahme zuriickzuweisen, die Natur selbst leiste
eine naturrechtliche Normbegriindung. Aus einem natiirlichen Sein lasst
sich im Sinne des sog. ,naturalistischen Fehlschlusses' (>) nicht unmittelbar
ein moralisches Sollen ableiten. Dazu kommt: ,Mit dem Zerbrechen der
Vorstellung einer Zielgerichtetheit der Natur ist [...] die Einsicht verbun-
den, dass sich aus Aussagen iiber die Wirklichkeit der Natur keine Aussagen
tiber das ethisch richtige Verhalten ableiten lassen” (S. Ernst). Es gibt also
nicht die Ziele der Natur, aus denen konkrete Folgerungen fiir das Handeln
gezogen werden kénnten. Weitere Probleme gehen mit den Begriffen von
Natur und Vernuntt einher. Nicht selten herrscht definitorische Unklar-

€it, was mit dem vieldeutigen Begriff ,Natur® gemeint ist. Entsprechend
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weisen Vorstellungen von einem naturgemifien Leben oftmals grofle (kul-
turell bedingte) Differenzen auf. Ebenso ist die Vernunft, mithilfe derer der
Mensch (thomanisch gedacht) am ewigen Gesetz Gottes partizipiert, stets
geschichtlich, kulturell und sozial gepragt. Die reine Vernunft gibt es nicht.

Dennoch und gerade dort, wo diese Fehldeutungen erkannt werden,
lassen sich die bleibenden Chancen des naturrechtlichen Arguments po-
sitiv wahrnehmen. Wie dies gelingen kann, zeigt Eberhard Schockenhoff
in seinem Entwurf eines ,material bescheidenen Naturrechts' auf.

»Eine kritische Uberpriifung der wichtigsten Einwinde gegen das Na-
turrecht fithrt keineswegs zu dem Ergebnis, dass dessen grundlegende
Forderungen ihre Geltung in einer pluralistischen Gesellschaft ein-
gebiifit hatten. Naturrechtliche Grundnormen, die jedem Menschen
unabhingig von Geschlecht, Hautfarbe, biologischem Alter oder
sozialem Status den notwendigen Schutzraum personaler Freiheit
und eigenverantwortlicher Lebensgestaltung garantieren, sind ratio-
nal begriindbar und von jedem Standpunkt aus anerkennungsfihig
sofern sie nicht mehr als die Anfangsbedingungen des Menschseins
beanspruchen, die jeder Entwurf gelingenden Lebens voraussetzt. ||
Denn nur ein material bescheidenes Naturrecht, das sich auf die un-
erlisslichen Mindestvoraussetzungen des Menschseins beschrinkt,

lisst geniigend Freiraum fiir individuelle Lebenserfahrungen und
kulturelle Unterschiede unter den Menschen.

Schockenhoft empfiehlt von der Natur des Menschen auf der Basis einer
bescheidenen Anthropologie zu sprechen, die den Menschen vorrangig
als freies und sittlich eigenverantwortliches Wesen verstcht und so Deu-
tungsraum fiir individuelle und kulturelle Unterschiede lisst. Folglich
lassen sich nur jene Grundnormen, die den Schutz und die Entfaltung
dieser personalen Freiheit und Eigenverantwortlichkeit gewihrleisten:
als naturrechtliche Vorgaben, gleichsam als Mindestvoraussetzungen
des Menschseins begreifen und verniinftig begriinden. Naturrechtliche
Forderungen beziehen sich somit auf einen ,Kernbestand an Daseins:
bedingungen, die zum Menschsein des Menschen gehoren und sittlich
Handeln erst erméglichen (G. Marschiitz). Dies sind dann vor allem Ba-
sisgliter leib-seelischer, geistiger und sozialer Entfaltung (z. B. Nahrung
Arbeit). In dieser ,bescheidenent Auslegung des naturrechtlichen Argu-
ments geht es zusammengefasst nicht (mehr) darum, normative Einzel-
anweisungen mit einem universalen normativen Anspruch festzuhalten-
Vielmehr sollen ethisch relevante Grundeinsichten gewonnen werden, die

nicht nochmals mit Verweis auf kulturelle Bindungen relativiert oder in
Frage gestellt werden kénnen.
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1. Die Vermessung der Welt bzw. der Zukunft des Kindes
- prénatale, pradiktive und Prdimplantations-
diagnostik

Zu Beginn mogen diese drei Attribute (prinatal, -diktiv und -implanta-
liv) verwirren: Was mag sich dahinter jeweils verbergen? Gemeinsam ist
allen dreien, die Zukunft eines Kindes bzw. eines Erwachsenen diagnos-
tizieren zu wollen, in je unterschiedlicher Tiefe (d. h. phinotypisch oder
genetisch): Unter diese Diagnoseméglichkeiten fallen Ultraschallunter-
suchungen in der Schwangerschaft ebenso wie Genomsequenzanalysen
in unterschiedlichen Stadien der menschlichen Entwicklung, von Arbei-
ten in der Petrischale (Verschmelzung von Ei- und Samenzelle auflerhalb
des Mutterleibes) bis hin zu Fruchtwasseruntersuchungen. In verschiede-
Ner Weise dreht es sich immer um die Frage nach dem Wohl des Kindes
(und des erwachsenen Menschen) und inwiefern und auf welche Weise
die Eltern(teile) diesem Ziel nachkommen miissen, wollen, sollen und
diirfen. Damit ist auch eine ethisch brisante Frage angedeutet. Anzumer-
ken ist zuvor, dass nicht aus jeder Diagnostik eine bestimmte Handlung
folgt oder folgen muss.

Um bei den zu unterschiedlichen Zeitpunkten das Kind vermessen-
den Méglichkeiten zu einem Urteil zu gelangen, ist vor allem eine Unter-
scheidung ganz grundsatzlicher Natur fiir die Eltern weiterfiihrend: Will
ich alles iber mein Kind wissen, wenn es ein Embryo in der Petrischa-
le ist oder wenn es im Mutterleib ist und mache ich die Annahme des
Kindes bzw, die Fortfithrung der Schwangerschaft von einem diagnosti-
schen Befund abhingig? Diese Grundsatzfragen wiren bestenfalls bereits
im Vorfeld zu kliren, um sich der eigenen grundsitzlichen Position zur
Frage zu versichern: Was mache ich mit der durch die neuen Diagnose-
méglichkeiten gewonnenen Erkenntnis? Kommt ein Schwangerschafts-
abbruch als Konsequenz oder ein Nichteinsatz eines kiinstlich erzeugten
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Embryos in die Gebiarmutter theoretisch in Frage, oder nicht? Inwiefern
wiirden sich meine Lebensfithrung und die Sichtweise auf mein Leben
durch das Wissen um noch nicht ausgebrochene Krankheiten, wie es die
pradiktive (vorhersagende) Diagnostik bereitstellt, indern?

Wenn ca. 90 % (die Angaben schwanken hier, aber es scheint aussag-
bar, dass es sich um die Mehrheit handelt) aller heutigen Frauen (und
Minner) beim vorgeburtlichen Befund von Trisomie 21, also einer pré-
natalen (vorgeburtlichen) Diagnostik, einen Schwangerschaftsabbruch
vornehmen lassen, braucht es ein erhebliches Maf} an Selbstbestimmung
und Durchsetzungskraft der Mutter und des Vaters, um sich dagegen zu
entscheiden.

Mehrere individuelle Faktoren sind nach sozialwissenschaftlichen
Analysen ausschlaggebend fiir eine mégliche Entscheidung gegen den
Schwangerschaftsabbruch nach einem ,auffilligen’ Befund: Frauen und
Minner, die durch die eigene Biographie schon Menschen mit Behin-
derungen kennen, beruflich mit gehandikapten Menschen zu tun haben
und hatten oder selbst zu einer gesellschaftlichen Minderheit gehoren,
sind eher bereit, das gesellschaftlich vorgegebene Verstindnis des Nor-
malen’ in Frage zu stellen und entscheiden sich in der Konsequenz fir das
Kind. Auch bei denjenigen Frauen (und Minnern) ist dies eher der Fall,
die einen lange ersehnten Kinderwunsch haben. Ganz grundsﬁtzlich ist
zu konstatieren, dass eine entschiedene Gegen-Positionierung zur Behin-
derung als negativem Selektionskriterium fiir eine Entscheidung fiir ein
(mutmaflich) behindertes Kind mafigeblich ist.

Die Einleitung fithrt vor Augen, wie sehr die Moglichkeiten der Diag-
nose bzw. der damit einhergehenden Prognose und die Entscheidungsop-
tionen fiir die Eltern, gestiegen sind und wie stark sich somit die Rolle der
Eltern, wie es auch im Kapitel zur Reproduktionsmedizin angesprOChe“
wird, verandert hat (» von der natiirlichen Elternschaft hin zum Projekt
Elternschaft). Die Zukunft des Kindes, aber auch die eigene, wie anhand
der zu besprechenden pradiktiven, vorhersagenden Diagnostik aufge-
zeigt wird, kann vermessen werden. Aber mit welchen Parametern wird
vermessen und im ethischen Diskurs gearbeitet? Dies soll im nachsten
Punkt fiir die prinatale Diagnostik, die der Mehrheit der Bevolkerung
gelaufig ist, referiert werden. Weniger iiblich und bekannt sind Metho-
den der pridiktiven und priimplantativen Diagnostik, was aber nicht
heifdt, dass sich diese Tatsache nicht in Zukunft indern kénnte.
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Prdnataldiagnostik (PND) — neue Bluttests auf dem Vormarsch

Bei der PND handelt es sich um Methoden der vorgeburtlichen Diagnos-
tik, die von der Niedrigschwelligkeit des Angebots her als Moglichkeit
jeder Schwangeren (und dem beteiligten Elternteil) zuginglich sind, z. B.
in Form der tiblichen, d. h. von der Krankenkasse iibernommenen, drei-
maligen Ultraschalluntersuchung wihrend der Schwangerschaft. Uber
diese iibliche Mafinahme hinaus gibt es noch weitere nicht-invasive (nicht
in die Gebarmutter eingreifende) Verfahren wie die Nackenfaltentrans-
parenzmessung und dariiber hinaus invasive wie die Fruchtwasserunter-
suchung oder die Nabelschnurpunktion (5).

Geht man auf der Seite der Sachanalyse weiter, so ist die Ebene der
Therapiechancen zu beriicksichtigen.

»Es bestehen - abgesehen etwa von Herzfehlern, Spina bifida [,offener
Riicken’], Lippen-Kiefer-Gaumenspalten - fiir einen nicht unbedeu-
tenden Anteil prénatal festgestellter Anomalien (insbes. Chromoso-
menanomalien, monogene Erbleiden) keine Behandlungsméglich-
keiten (weder prinatal in uteri noch postnatal) zur ursichlichen bzw.
vollstindigen Heilung der Erkrankung oder Behinderung. Das durch-
schnittliche Risiko, ein Kind mit Behinderung zu bekommen, liegt
fiir ein Elternpaar ohne spezifische Wahrscheinlichkeitserhohung bei
ca. 3%, wobei dies eher auf mogliche Geburtskomplikationen (2-3%)
als auf eine genetisch bedingte Erkrankung (0,3-1%) zuriickzufiihren
ist.“ (B. Irrgang/C.-P. Heidel)

Die therapeutische Wirkung der prinataldiagnostischen Methoden per
se ist gering, vornehmlich geht es darum, sich auf das Anstehende und
auf die Eltern Zukommende vorzubereiten.

Um zu Aussagen beziiglich genetisch bedingter Krankheiten fiir das
Kind im Mutterleib zu gelangen, ist als neue Maoglichkeit der Praenalest®
auf den deutschen Markt gekommen. Mit diesem einfach zu handhaben-
den Test ist die Moglichkeit eroffnet, ab der 9. Schwangerschaftswoche im
Blut der Schwangeren DNA-Fragmente des kindlichen Fétus zu isolieren
(durch risikolose Blutabnahme, kein Fehlgeburtsrisiko durch einen inva-
siven Eingriff) und zu untersuchen, z. B. auf Trisomie 21. Dabei handelt
es sich um einen nicht-invasiven Test, der eine fast hundertprozentige Si-
cherheit beziiglich der Prognose bieten kann, wie das bei den bisher tbli-
chen Testverfahren nicht machbar gewesen wat. Somit konnen Eltern vor
der 12, Schwangerschaftswoche (siehe Kapitel zum Schwangerschaftsab-
bruch) iiber Aberrationen auf der Chromosomenebene, vererbte geneti-
sche Erkrankungen usw. informiert werden.
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Nach der ethischen Bewertung ist hierbei wichtig fir die elterliche
Urteilsbildung, ob und welche diagnostischen Verfahren man heranzie-
hen will, die Klarung der Ziele zu leisten, die Rechtfertigung der Mit-
tel anzugehen und die Verantwortung fiir die Folgen zu iiberlegen und
zu Gbernehmen. Ist das Ziel bei der Inanspruchnahme dieser oder je-
ner Mafinahme ein therapeutisches, schwangerschaftserhaltendes, bspw.
um eventucelle Risiken bei der Geburt abzukliren, so werden vom ka-
tholischen Lehramt prinzipiell die Mafinahmen befiirwortet. Liegt aber
der Fall vor, dass der Schwangerschaftsabbruch als Folge miteinkalkuliert
wird, d. h. es ist also bereits vor der Diagnose ein Entschluss gefasst wor-
den, bei einem bestimmten Ergebnis die Schwangerschaft abzubrechen,
so wird den diagnostischen Méglichkeiten bzw. ihren Konsequenzen von
Seiten des Lehramts ablehnend gegeniiber gestanden. Auf der Ebene der
Mittel soll dasjenige gewihlt werden, welches weder Mutter noch Kind
gefdhrdet (zwar geringes, aber vorhandenes Fehlgeburtsrisiko bei der
Fruchtwasseruntersuchung z. B.).

Bei einem unauffilligen Befund der vorgeburtlichen Maf3nahmen
kommt es zu einer Beruhigung der werdenden Eltern (die Schwanger-
schaft bleibt Zustand guter Hoffnung), bei einem auffalligen stehen viele
zu treffende Entscheidungen an, die nicht losgeldst vom sozialen Kon-
text zu betrachten sind. Es wird sich zeigen, ob der PraenaTest” aufgr und
seiner Risikolosigkeit, Sicherheit und leichten Handhabbarkeit zum zu-
kiinftigen Standardtest werden wird, sozusagen als Screeningmethode, um
Selektionszwecken zu dienen. Es kénnte das Szenario entstehen, dass, be-
vor man sich richtig auf das Kind freut bzw. bevor man die Nachricht a8
Andere weitergibt, untersucht werden wird, ob man dieses spezielle Kind
will oder nicht. Auf gesellschaftlicher Ebene miisste die Debatte gefitbrt
werden, was diese Vermessung der Kinder fiir das eigene und das geSC]l‘
schaftliche Selbstverstandnis mit sich bringt.

Bevor die Eltern diese neuen, sich auf immer mehr Krankheite?
(weiter ist die Feststellung des Geschlechts maoglich) ausweitenden Blut-
tests in Anspruch nehmen, sollten sie sich iiber deren Aussagekraft in-
formieren. Z. B. wird beim PraenaTest* der Schweregrad der Behinderu§
nicht festgestellt, also die je individuelle Ausprigung bspw. bei Trisomi¢
21. Es ist sich vor Augen zu fiithren, dass ein unauffalliger genetischer
Befund nicht automatisch garantiert, dass das Kind gesund ist (Geburt®
komplikationen), Stellt sich - in die Zukunft gedacht — nicht mit den -
mer mehr sich bietenden Méglichkeiten ein Anspruch auf ein gCSUﬂdeS

Kind ein? Wird hier nicht das Konzept des Kindeswohls (>) eigentliCh
tiberstrapaziert?
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Auch wenn die genetischen Testverfahren allen Eltern angeboten
werden miissen, um die Selbstbestimmung der Eltern zu wahren, darf
niemand zu ihrer tatsichlichen Nutzung gedringt werden. Ebenso ist ein
Verzicht auf den Einsatz prénataler Diagnostik aufgrund der Selbstbe-
stimmung der Eltern (») ethisch vertretbar und darf nicht gesellschaftlich
belangt werden.

Pradiktive Diagnostik — der Einzelne ist gefragt

In der pridiktiven Diagnostik geht es im Unterschied zur PND um Un-
tersuchungen, die bei bereits geborenen Menschen durchgefithrt wer-
den und deren Befund auf mogliche Erkrankungen im spiteren Leben
hinweist bzw. auf mégliche Erkrankungen von noch nicht gezeugten
Kindern. Viele Erkrankungen treten familidr gehauft auf, folgen aber
keinem Mendelschen Erbgang, d. h. statistischen Regeln der Vererbung.
Im dritten Gentechnologiebericht (2015) der Berlin-Brandenburgischen
Akademie der Wissenschaften wird erklirt, dass die Bedeutung der mole-
kulargenetischen Diagnostik fiir die medizinische Praxis weiter zugenom-
men hat. So wurde die komparative genomische Hybridisierung (») seit
2013 als anerkannte diagnostische Methode in den Leistungskatalog der
gesetzlichen Krankenkassen aufgenommen. Die erbliche Komponente
kann sehr unterschiedlich sein und hiufig ist die jeweilige Erkrankung
das Resultat mehrerer interagierender Gene (polygen).

Da dieses Themenfeld sehr komplex ist, bleibt die Bedeutsamkeit der
humangenetischen Beratung zu unterstreichen. In ihr wird erkrankungsfo-
kussiert gearbeitet (Betroffenheitsabklirung bei in der Familie aufgetrete-
nen genetischen Erkrankungen) und bei Bedarfauch psychosozial erweitert.
Hierbei kommen lebensweltlich-lebenspraktische Klirungsaspekte hinzu.
Auf der Basis von korperlicher Betroffenheit wird auf Fragen reproduktiver
Entscheidung abgehoben, so auf die ,Schicksalsentscheidung Kind:

»Sie ist fiir Beratungssituationen mafigeblich, in denen das Haupt-
augenmerk auf solchen familienplanerischen Fragen liegt, l?ei denen
eine mehr oder minder dringliche Entscheidung dariiber im Raum
steht, ob und unter welchen Umstinden ein Kind ,gewagt’ wer.den
soll. Die Frage soll auf Basis der Einschatzung des Risikos der Welt;ir-
vererbung eines genetischen Defektes an ein zukiinftiges Kind ggklart
werden. Da das Kind jedoch noch nicht gezeugt ist, ist hier fur das
Kind freilich keine direkte diagnostische Klirung moglich, .sondern
Nur eine Risikoeinschatzung. Diese betrifft dabei nicht nur dle.soma‘-(
tisch-phanotypische Ebene, sondern auch die molekulargenetische.

(D. Hadolt/M. Lengauer)
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Verschiedene Risiken sind mit dem pridiktiven Wissen verbunden: In der
Regel lassen gendiagnostische Untersuchungen keine absoluten Aussagen
zu. Ungewiss bleiben bspw. der genaue Zeitpunkt und die Schwere der
Symptome. Zwar kénnen viele Dispositionen identifiziert werden; zu-
verldssige priventive und therapeutische Mafinahmen existieren jedoch
haufig nicht. Auch kann es sein, dass das Wissen iiber die personliche
genetische Konstitution — unter Umstéinden nicht gewiinschte — Riick-
schliisse auf die Erbanlagen Verwandter zulisst.

Die ermittelte Diagnose behilt ihre Aussagekraft tiber die gesamte Le-
bensspanne und kann mit einem verinderten Selbstverstindnis einher-
gehen; so werden auflerlich gesunde Menschen zu ,présymptomatischen
PatientInnen® (in einem Zwischenzustand zwischen nicht mehr vorhan-
dener Gesundheit und noch nicht ausgebrochener Krankheit, Gene wer-
den zu Krankheitsdeterminanten) und dieses Wissen kann Angste und
Ohnmachtsgefiihle erzeugen. Auf den gesellschaftlichen Kontext bezo-
gen wird die Stigmatisierung und Diskriminierung von Menschen mit
nachgewiesener Disposition befiirchtet. Eine gewisse Missbrauchsgefahr
(bspw. durch ArbeitgeberInnen, Versicherer usw.) dieses Wissen betref-
fend ist nicht von der Hand zu weisen.

In ethischer Hinsicht werden angesichts dieser Beobachtungen und
Befiirchtungen die Frage der eigenen Selbstbestimmung und ihrer Grenze
bzw. die Verantwortungsebenen ventiliert. Bleibt genetisches Wissen nur
auf mich bezogen? Was macht Wissen iiber genetische Dispositionen mil
meinem Leben und mit dem Leben Anderer? Was mache ich, wenn der
Diagnoseverzicht Schaden fiir Dritte bedeutet?

Auch Gerechtigkeitsfragen treten wie bei allen Mafinahmen der Hoch-
leistungsmedizin auf: Hingt es von eigenen monetiren Ressourcen ab, ob
ich mir eine Mafinahme, einen genetischen Test leisten kann? Was iiber-
nehmen die Krankenkassen? Es stellen sich also weitergehende Fragen
der Allokation () in der Diskussion.

Der Deutsche Ethikrat verweist in seiner Stellungnahme ,Die Zukunft
der genetischen Diagnostik ~ von der Forschung in die klinische Anwen-
dung’ (2013) darauf, dass sich ein Trend zunehmender Veraniwortungsei
schreibung () an den Einzelnen als Herausforderung fiir die Solidarit?t
abzeichnet. Wie bei der PND kénnte es zu einer schleichenden Entsoli
darisierung im Krankheitsfall kommen, da die Verantwortung beim Ei”
zelnen liege. Man habe zu wenig vorgesorgt, getestet usw. Miisste jcmand
mit genetischer Disposition mehr Krankenkassenbeitrige zahlen? Be
kommt jemand, der trotz genetisch bedingter Krankheiten in der Famlllle
keine Diagnostik beansprucht, die notige Therapie nicht bezahlt? Dies
sind Fragen, die geklart werden miissten.
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Praimplantationsdiagnostik (PID) — im Einzelfall

Bei der PID handelt es sich um diagnostische Untersuchungen an Em-
bryonen, die bei kiinstlicher Befruchtung (siehe Kapitel zur Repro-
duktionsmedizin) gewonnen wurden. Die Untersuchung findet vor
dem Transfer in die Gebarmutter statt. Das Erbgut wird hierbei auf
krankheitsrelevante Merkmale wie bestimmte Erbkrankheiten oder
signifikante Verdnderungen des menschlichen Genoms untersucht. Es
handelt sich dabei um die, verglichen mit den anderen beiden Mag-
lichkeiten, am frithesten einsetzende Diagnosemdoglichkeit, sofern der
Embryo schon gezeugt ist.

Bis zum Jahr 2010 hat das seit 2001 geltende Embryonenschutzgesetz
diese diagnostische Moglichkeit verboten. Am 6. Juli 2010 gab es ein Ur-
teil des Bundesgerichtshofes zur Frage der Zulassigkeit der PID, nachdem
sich cin Berliner Gynikologe selbst angezeigt hatte, dass er in drei Fillen
jeweils einem genetisch vorbelasteten Paar zu einer Schwangerschaft mit
einem gesunden Kind durch PID verholfen habe. Im Urteil wurde der
Arzt freigesprochen, da die PID insofern straflrei sei, als sic dem Zwecke
diente, schwere erbliche Erkrankungen des Embryos festzustellen. Zwei
Aspekte waren fiir den Freispruch des Arztes leitend: Er hatte die Absicht
cine Schwangerschaft herbeizufiihren. s wurden nur pluripotente 7cl-
len (») herangezogen.

EthikerInnen stellt sich hierbei die Frage: Kann mit diesem Ver-
weis aul die Absicht auch die ethische bzw. die theologisch-ethische
Vertretbarkeit des entsprechenden Handelns begriindet werden? Viel
grundsitzlicher hat der Deutsche Ethikrat im Mirz 2011 zur PID ge-
arbeitet. Die BefiirworterInnen haben ins Feld gefiihrt, dass die PID
unter bestimmten Bedingungen ethisch gerechtfertigt sei, nimlich far
diejenigen Paare, die aus genetischen Griinden wiederholte Fehl- oder
Totgeburten haben (kénnen), und die mittels der PID Hilfe bekommen
konnen. Griinde des Gesundheitsschutzes der Frau spielen dabei mit
hinein. AuRerdem eréffne die PID laut ihren Befiirworterinnen einen
Weg, einen Schwangerschaftsabbruch nach PND, gemift medizinischer
Indikation, zu vermeiden. Auch sei damit die elterliche Fortpflanzungs-
freiheit gewahrt.

Die GegnerInnen der PID haben argumentiert, dass die PID ethisch
nicht gerechtfertigt sei, da der in vitro erzeugte Embryo gerade aufgrund
seiner kiinstlichen Erzeugung besonderer Verantwortung bediirfe. Die
PID fiihre die embryopathische Indikation wieder ein, was zu einer ,eu-
Benischen’ Selektion fiihre. Die bedeutendste Folge der Praxis der PID
stelle die Verinderung und Diskriminierung beziiglich des Begrifts der
Menschenwiirde dar, d. h. der menschliche Embryo wird als Laborma-
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terial behandelt. Kranke und behinderte Menschen wiirden als uner-
wiinscht angesehen.

Auf beiden Seiten konnten noch mehr Argumente (Dammbruch,
Mitleidsfrage, moralischer Status des Embryos) angebracht werden
Nach einer langen politischen und gesellschaftlichen Debatte gab am 2,
September 2011 der Bundesrat griines Licht fiir die begrenzte Zulassung
der PID; am 21. November 2011 trat das Gesetz zur Regelung der PID
(PraimpG) in Kraft. Dabei ist eine Beratung der Eltern Pflicht, dem je-
weiligen Fall muss eine Ethikkommission zustimmen und bei den An-
tragstellerInnen muss eine genetische Disposition auf ein hohes Risiko
einer schwerwiegenden Erbkrankheit bzw. eine hohe Wahrscheinlichket
zu Tot- oder Fehlgeburt vorliegen. In diesen speziellen Einzelfillen, diean
entsprechenden Zentren (mit einem positiven Votum einer Ethikkom-
mission ») durchgefithrt werden, ist die PID nunmehr gesetzlich nicht
strafbar.

Unter den theologischen EthikerInnen wird vor allem eine tutioris-
tische (die sicherere und vorsichtigere) Position, d. h. in diesem bioethi-
schen Feld die generelle Ablehnung der PID, vertreten, die jedoch nicht
umhin kommt, sich vomn Einzelfall anfragen zu lassen, wenn eine geneti-
sche Disposition auf ein hohes Risiko einer schwerwiegenden Erbkrank-

heit vorliegt. Der damalige Vorsitzende der DBK, Robert Zollitsch, hat
folgendermafen Stellung genommen.

»[...] umso mehr dringen wir nun mit Nachdruck darauf, die im G&
setz erwihnten Ausnahmefille, in denen die PID nicht rechtswidrig
sein wird, eng zu umgrenzen, um die willkiirliche Anwendung un

die Gefahr einer immer weiteren Ausdehnung der AnwendungSﬁille
der PID auszuschliefen.®

Vor allem bedarf es einer umfassenden Beratung, wie Stephan Ernst €5
fordert.

»Allerdings misste dann vor der Durchfithrung ciner PID eine inte?”
sive Beratung stattfinden, in der nicht nur die genetischen und me¢
dizinischen Risiken und Komplikationen zur Spkache kommen, 01
dern in der auch das Zutreffen der Kriterien fiir eine Indikation 7*f
PID iiberpriift wird. Dariiber hinaus miissten in dieser Beratung 5%
wohl die Méglichkeiten und Hilfsangebote vor Augen gestellt werden
um mit einem Kind mit Behinderungen leben zu konnen, als au¢
die Frage angesprochen werden, ob nicht der Verzicht auf ein (V‘felte'
res) eigenes Kind oder die Adoption eines Kindes verhaltnismafiger
Mittel sind, um den bestehenden Kinderwunsch zu erfiillen.”

70



1. Prénatale, pradiktive und Praimplantationsdiagnostik

Schluss: Recht auf Nicht-Wissen

Die diagnostische Vermessung der Welt und unseres Lebens steht uns
immer mehr offen. Viele Freiheiten und Méglichkeiten sind sicherlich
ein Segen. Trotz allem solite ein Recht auf Nicht-Wissen (») zugestanden
werden. Weder sozialer Druck noch gesellschaftliche Rahmenbedingun-
gen noch versicherungsrechtliche Fragen noch politische Entscheidun-
gen sollten das mégliche Wissen aufoktroyieren. In ethischer Hinsicht
muss weiter diskutiert werden zum Thema Lebensrecht (wer entscheidet
liber das Leben des Embryos?), zur Frage des Mit-Leidens und zum Wert
von behindertem/krankem Leben. Ankerpunkt hierbei ist immer wie-
der die Menschenwiirde, die laut Grundgesetz unantastbar ist. Es bedarf
Beratung, Information und ethischer Bildung, um dem primordialen
Wunsch nach einem Kind zu entsprechen.
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2. Reproduktionsmedizin/ Assistierte Fortpflanzung —
ethische Grenzziehungen im Angesicht (nahezu)
grenzenloser Machbarkeit

Reproduktionsmedizinische Grundlegung ~ Motive, Methoden, Recht
und Entwicklung

»Als assistierte Fortpflanzung wird die arztliche Hilfe zur Erfiillung des
Kinderwunsches eines Paares durch medizinische Hilfen und Techni-
ken bezeichnet* (Richtlinie der BAK). Da der (erfiillte) Kinderwunsch
fiir viele Menschen einen zentralen Bestandteil gelingender Identitits-
findung und Paarbeziehung bildet, Fortpflanzung in diesem Sinne ein
hochrangiges individuelles Gut darstellt und das biologisch eigene Kind
als Tdeal zahireicher Partnerschaften begriffen wird, markiert eine un-
gewollte Kinderlosigkeit den motivischen Ausgangspunkt fiir die Inan-
spruchnahme und Entwicklung medizinischer Techniken der assistierten
I:Ortpﬂanzung. Ziel der Reproduktionsmedizin ist es, durch medizinische
und technische Mafinahmen Fruchtbarkeit zu konservieren oder (gene-
tische sowie altersbedingte) Sterilitit zu iiberbriicken, um Paaren dic
Normalitit' eines erfiillten Kinderwunsches zu erméglichen. Auf cine
diesbeziigliche Spannung macht die theologische Ethikerin Hille Haker
aufmerksam.

»Die Fruchtbarkeit, die eine so geringe Rolle in der Liebe und ngu-
alitit zu spielen scheint und mit allen Mitteln zuriickgedringt wird,
bis ein Kind ins Leben ,passt;, ist dennoch nach wie vor ein Sym'bol
fir die physische und psychische Stirke, fiir Gesundheit, und, nicht
zuletzt, fiir Normalitit.“

Die Technik der so genannten In-vitro-Fertilisation (IVF) wurde 1978
erstmals erfolgreich praktiziert und stellt mittlerweile ein in Frucht-
barkeitskliniken und Kinderwunschzentren routinemifig angewandtes
Verfahren dar. Dem deutschen IVE-Register zufolge wurden bis 2014
in Deutschland nach dem Einsatz von IVE oder Intracytoplasmatischer
SPCfmieninjektion (ICSI) insgesamt 225.625 Kinder geboren, allein im
Jahr 2014 wurden 52.988 Frauen behandelt. Das Verfahren der ICSI stellt
®in Verfahren der IVF dar und wird mittlerweile am hiufigsten prakti-
ziert. Wihrend bei der IVF die Spermien die Eizelle im Kulturgefafs (in
Vitro) selbst befruchten, wird die Samenzelle bei der ICSI mit einer Ka-
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niile direkt in die Eizelle injiziert. In beiden Verfahren werden die zuvor
von Mann und Frau gewonnenen Keimzellen aufierhalb des weiblichen
Koérpers (extrakorporal) kultiviert und ohne jede sexuelle Beziehung zur
Zeugung eines Embryos zusammengefiihrt. Zuletzt erfolgt der Transfer
von i. d. R. zwei Embryonen in die Gebarmutter.

Da aus juristischer Perspektive die Konzeption eines ,Fortpflanzungs-
medizingesetzes' ein bleibendes Desiderat darstellt, steht die Reproduk-
tionsmedizin ,,am Schnittpunkt des arztlichen Berufsrechts, des Famili-
enrechts, des Sozialrechts sowie des Embryonenschutzgesetzes und des
Strafrechts® (Richtlinie der BAK). Einige Verbote sind in Deutschland
klar geregelt. So sind gendiagnostische (weitgehend) und gentherapeu-
tische Verfahren an Embryonen, die Eizellspende, die Leihmutterschaft
der Single-embryo-Transfer () ebenso wie embryonenverbrauchende
Forschungen untersagt. Zulissige Methoden der assistierten Reproduk-
tion sollen zwar grundsitzlich nur bei Ehepaaren angewendet werden,
sie stehen jedoch auch nichtverheirateten Frauen, abhangig von der arzt-
lichen Einschitzung, offen. Entsprechende Behandlungen konnen als
Leistung der Krankenkasse iibernommen werden. Diese Praxis sieht sich
durch die Weltgesundheitsorganisation (WHO) bestitigt, die Unfrucht-
barkeit als Krankheit definiert. Die Reproduktionsmedizin ist eine Form
der assistierenden Therapie, bietet jedoch keine Heilung.

Heute sind die Méglichkeiten reproduktiver Medizin nicht mehr nur
auf ungewollt kinderlose Paare beschrinkt. Ausweitungstendenzen wie
die assistierte Aufschiebung des Kinderwunsches aus sozialer Indikation
heraus (> social (egg) freezing) etablieren sich zunehmend in der Kklini-
schen Routine. Damit verbunden zeichnen sich zwei fiir die Reproduk-
tionsmedizin insgesamt bedenkenswerte Tendenzen ab: a) Eine zuneh-
mende Marktorientierung verindert das medizinische Selbstverstindnis.
Mafinahmen kurativer Medizin, in deren Zentrum die Heilung und Ge-
sundung kranker PatientInnen ist, stehen neben Mafinahmen wunsch-
erfullender Medizin, wodurch die ArztInnen gleich einem Dienstleister
Anspriiche gesunder KundInnen erfiillen. b) Die Sorge scheint nicht un-
begriindet, dass eine Mentalitiit entsteht, die Kinder nicht nur als Pro-
dukte, sondern sogar als teuer erkauftes Konsumgut mit z. B. gewi’mSCh‘
ter Augenfarbe versteht.

Medizinethische Grundlegung - Richtlinie der Bundesirztekammer

Der Prozess der Fortpflanzung wird durch die Reproduktionsmedilin
modular unterteilbar. Aus medizinethischer, kirchenlehramtlicher un
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moraltheologischer Perspektive ist eine Vielzahl an Themen hinsichtlich
des Umgangs mit Eizellen (Kryokonservierung, Eizellspende), Spermien
(heterologe und homologe IVF) und allen voran mit Embryonen (Kryo-
konservierung, Forschung) in diesem Prozess zu beleuchten. Machbar-
keit darf nicht das einzige Handlungskriterium sein, denn technischer
Fortschritt ist nicht gleichbedeutend mit humanem Fortschritt.

Einen ersten moglichen Referenzpunkt einer dezidiert medizinethi-
schen Betrachtung, die zunichst ohne genuin theologische Argumen-
te auskommt, bildet die Richtlinie der Bundesirztekammer (BAK) zur
Durchfithrung der assistierten Reproduktion aus dem Jahre 2006. Von
ethischer Relevanz sind insbesondere die vier in der Praambel formu-
lierten Kriterien, an denen sich reproduktionstechnologisches Handeln
messen Jassen muss.

»In ethischer Hinsicht hat die Reproduktionsmedizin ferner die
Selbstbestimmungsrechte von Paaren (I) mit Kinderwunsch zu be-
riicksichtigen, sich am Gesundheitsschutz der Schwangeren (I1) und
des erhofften Kindes (I1I) zu orientieren und ein hohes Niveau der
Gesundheitsversorgung (IV) sicherzustellen.”

a) Kriterium I: Reproduktive Autonomie

In einem grundlegenden Sinne meint reproduktive Autonomie die Frei-
heit selber zu entscheiden, zu welchem Zeitpunkt und mit wem Kinder
gezeugt und somit eine Familie gegriindet werden soll. Der Deutsche
Ethikrat unterscheidet in seiner Stellungnahme zur Embryoadoption
(2016) zwischen einer negativen (Abwehrrecht) und einer positiven Dimen-
ston (Anspruchsrecht) der Fortpflanzungsfreiheit.

»Die negative Freiheit bewahrt das Paar bzw. die fortpﬂanzungswi}-
ligen Personen vor Eingriffen insbesondere des Staates. [...] Positi-
ve Fortpflanzungsfreiheit gewdhrt dem Individuum oder dem Paar
¢inen Anspruch gegen den Staat, die notwendigen Mittel zur Ver-
fﬁgung zu stellen oder die Voraussetzungen zu schaffen, se}bstbe-
stimmte Entscheidungen iiber die eigene Fortpflanzung tatsichlich
treffen zu kénnen.«

Ebenfalls bleibt zu betonen, dass es sich hierbei nicht um ein absolutes
und grenzenloses Freiheitsrecht handeln kann, sondern immer auch die
soziale Wiinschbarkeit einer Praxis, das Kindeswohl sowie die im Hin-
te.Ygrund stehenden (Kontra-)Indikationen und Einflussfaktoren zu be-
ricksichtigen sind.
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b) Kriterium 1I: Gesundheitsschutz der Schwangeren

Mit Blick auf dieses Kriterium ist anzumerken, dass im Rahmen der
assistierten Fortpflanzung zweifellos Risiken provoziert werden, die in
weiten Teilen nie vollends kalkulier- und kontrollierbar sind. Insgesamt
handelt es sich um eine hochst belastende Praxis sowohl in psychischer
als auch in physischer (Frithgeburten, Uberstimulationen, Mehrlings-
schwangerschaften) und sozialer (Abgrenzung und Schweigen gegen-
tiber Nahestehenden, Belastung der Paarbezichung) Hinsicht. Neben
den (oft als beschamend empfundenen) Eingriffen in die tiefste Intim-
sphire von Paaren muss auf die relativ geringe Erfolgsrate der Behand-
lungen hingewiesen werden. Da viele verschiedene Faktoren (Lebens-
alter, Qualitat der Keimzellen) den Erfolg mitbestimmen, besteht die
Gefahr des wiederholten Scheiterns von Behandlungszyklen. Nur in
etwa einem Drittel der Fille kommt es zu einer Schwangerschaft. Die
Geburtenrate (sog. ,Baby-Take-Home-Rate‘) liegt bei ca. 20%, wobei
auf die Altersabhingigkeit dieser Zahl hinzuweisen ist. Die daraus re-
sultierende psychische Belastung ist erheblich. Ausdriicklich wird vor
dem Risiko falscher Hoffnung (,risk of false hope’) und tibersteigerter
Erwartung gewarnt.

c) Kriterium 11l: Gesundheitsschutz des Kindes

Dieses Kriterium riickt das umfassende (physische, psychische, soziale)
Wohl des Kindes in das Zentrum der ethischen Betrachtung. Eine Vielzahl
an Fragen muss hier (auf Zukunft hin) diskutiert werden: Treten Behin-
derungen im Vergleich zur natiirlichen Zeugung vermehrt auf? Konnen
tendenziell iltere Eltern — viele Medizinerlnnen nennen ss Jahre als Al-
tersobergrenze fiir reproduktionsmedizinische Behandlungen — ihrem
Erziehungsauftrag vollends gerecht werden? Lassen sich negative Folgen
fir die Identitit und das Selbstverstindnis des kiinstlich gezeugten Kin-
des aufgrund sciner reproduktionsmedizinischen Vergangenheit waht-
nehmen? Manifestieren sich diesbeziiglich Unterschiede je nach Prozes
dere im Einzelfall (z. B. wenn nur eine IVF-Behandlung durchgefiihrt
wird oder wenn diese in Verbindung mit einer heterologen Samen spend€
oder social (egg) freezing erfolgt)? In vielen fiir diese Fragen relevanten
Teilbereichen steckt die Datenerhebung, aufgrund der relativen Neuhei!
vieler Verfahren, jedoch noch in den Kinderschuhen. Erste Befragungen
(Siegel u. a.) von jungen Erwachsenen mit reproduktionsmedizinischet
Vorgeschichte’ (IVF-Behandlung) zeigen aber, dass das als sehr positiV
empfundene Wissen darum, ein absolutes Wunschkind zu sein, in der
Mehrzahl andere Faktoren tiberwiegt.
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d} Kriterium IV: Ein hohes Niveau der Gesundheitsversorgung

Das vierte Kriterium fordert die Einhaltung der medizinischen, drztlichen
und pflegerischen Standards in Vorsorge, Durchfithrung und Nachsorge
der Behandlungen sowie deren Dokumentation. Ein zentrales Element,
dasin diesem Zusammenhang wiederholt diskutiert wird, bildet die Ziel-
vorstellung einer (wertorientierten) Beratung: ,,Zu einer guten Reproduk-
tionsmedizin gehort nicht nur die technische Versiertheit, sondern auch
eine gute Beratung® (G. Maio). Sie soll angepasst an den Einzelfall, in
zeitlich ausreichender Weise (vor, wihrend und nach der Behandlung),
ergebnisoffen, interdisziplinir (z. B. eingebettet in eine klinische Ethik-
beratung), verstandlich, dialogisch und umfassend aufkliarend (Kosten,
Folgen, Risiken, Alternativen) erfolgen, potentielle Kontraindikationen
offenlegen und so die Entscheidung der Behandelten nachhaltig unter-
stiitzen (> informed consent). Trotz der weithin akzeptierten Relevanz,
und der ausreichenden theoretischen Fundierung des Beratungskonzepts
gelingt eine adiquate Einbindung tragfahiger Beratungsstrukturen in die
medizinische Praxis (auch aufgrund der Faktizitdt einer marktorientier-
ten Praxis) oftmals nur mangelhaft.

Lehramtliche Grundlegung — ,Donum vitae' (1987) und Dignitas
personae’ (2008)

Das kirchliche Lehramt weist itberdies auf einige weitere Kriterien fiir die
ethische Bewertung hin. Grundsitzlich wird das Leiden an ungewollter
Kinderlosigkeit als ,,harte Priifung (DV 36) angesehen. Fiir den Fall ei-
nes unerfiillten Kinderwunsches zeigt das Apostolische Schreiben ,Fami-
liaris consortio’ beispielhaft Handlungsalternativen auf.

»Man darf jedoch nicht vergessen, dass das eheliche Leben auch dann
nicht seinen Wert verliert, wenn die Zeugung neuen Lebens nicht
maglich ist. Die leibliche Unfruchtbarkeit kann den Gatten Anlass zu
anderen wichtigen Diensten am menschlichen Leben sein, wie Adop-
tion, verschiedene Formen erzieherischer Tatigkeit, Hilfe fiir andere
Familien, fiir arme oder behinderte Kinder.“ (FC 14)

Fiir die theologisch-ethische Bewertung der reproduktionsmedizinischen
Techniken sind folgende Kriterien in besonderer Weise zu beriicksichtigen.

3) Kriterium I: Die Ehe als einzig wiirdiger Ort der Fortpflanzung

Die Frage der ethischen Zulssigkeit reproduktiver Techniken, die im-
mer im Dienst der menschlichen Person (der Eltern wie des Kindes)
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zu stehen haben, stellt sich lehramtlich, ungeachtet der abschlieflenden
Bewertung, nur fiir Ehepaare. Bei der Ehe handelt es sich um ,den ein-
zig wiirdigen Ort einer wahrhaft verantwortungsvollen Fortpflanzung’
(DV 25).

Deshalb und auf der Basis weiterer Argumente lassen sich reproduk-
tionsmedizinische Verfahren wie die Eizellspende oder eine heterologe
IVF als ethisch annehmbare Optionen ausschlieflen. Als ausschlaggeben-
de Griinde werden bei der Eizellspende die Fremdheit der Eizellspenderin
sowie die daraus folgende Abstammung von zwei Frauen (die genetische
Mutter einerseits und die biologische sowie soziale Mutter andererseits)
benannt. Im Falle einer heterologen IVF, der Befruchtung der weiblichen
Eizelle durch ein Spenderspermium eines fremden Mannes (fremde
Vaterschaft), kann das gezeugte Kind nicht mehr als das Ergebnis eines
zwischenmenschlichen Beziehungsgeschehens begriffen werden, da sci-
ne Eltern zueinander nicht in Beziehung stehen: ,Was also im Zuge der
heterologen Samenspende geschieht, ist eine Umformung eines elementa:
ren Beziehungsgeschehens in einen technischen Prozess® (G. Maio). Def
biologische (und zugleich genetische) Vater iibernimmt keine elterliche
Verantworlung.

Somit fordern die beschriebenen Behandlungsmaoglichkeiten nicht
nur das lehramtlich vorgegebene Kriterium heraus, sondern machen
iberdies deutlich: a) Elternrollen vervielfiltigen sich. Entsprcchcnd
kontrovers werden Kriterien diskutiert, die Elternschaft (») begrinden-
b) Die (eheliche) Bezichungsebene stellt keine Conditio sine qua not
mehr dar. Eine persénliche Beziehung ist bei der reproduktionstechnolo-
gisch unterstiitzten Zeugung bisweilen ganzlich iiberfliissig. ¢) Das Krite-
rium des Kindeswohls wird immer bedeutsamer. Dies gilt insbesonder¢
fiir das Recht auf die Kenntnis der eigenen Abstammung. Exemplarisch
werden diese Tendenzen in Bezug auf die Embryospende/Embryoadop:
tion () sichtbar.

b) Kriterium I): Trennung der Sinngehalte von liebender Vereinigung und
Fortpflanzung

Ein weiteres zentrales Kriterium von theologischer Scite gegen di¢ ethi-
sche Erlaubtheit assistierter Fortpflanzung, das auch im Zusammenhans
mit dem Verbot der kiinstlichen Empfingnisverhiitung begegnet, ist dfe
unzulissige Entkopplung von Fortpflanzung und ehelichem Sexualakt, die
sich spitestens seit der in den 1950er Jahren entwickelten Vcr11iit1111g5’
methoden (DP 17) durchsetzte und durch die neuen technischen Mbg'
lichkeiten verscharfte. Das kirchliche Lehramt betont dementgegen die

78



2. Reproduktionsmedizin/Assistierte Fortpflanzung

Lehre von der Untrennbarkeit der beiden Sinngehalte liebender ehelicher
Vereinigung und Fortpflanzung: ,,Diese Verkniipfung darf der Mensch
nicht eigenmichtig auflosen” (HV 12). Es bleibt aber anzumerken: Repro-
duktionsmedizinische Techniken diirfen den ehelichen Akt zwar keines-
falls ersetzen, ihn jedoch erleichtern (DV 34/35). Die Unterstiitzung des
ehelichen Aktes wird somit bejaht, eine Beherrschung der Fortpflanzung
wird ausdriicklich verneint.

c) Kriterium lil: Schutz des ,embryonalen Menschen” (DP 4}

Das fundamentale ethische Kriterium ist der Schutz des Embryos. Fiir die
Beurteilung der Reproduktionsmedizin haben die Vorannahmen zum
moralischen Status des Embryos normative Qualitat. Entgegen einer ge-
stuften Schutzwiirdigkeit des Embryos muss ein tutioristischer Zugang
(siehe Kapitel zum Schwangerschaftsabbruch) dessen Wiirde- und damit
Lebensschutz entschieden stirken.

»Der Mensch muss von seiner Empfangnis an als Person geachtet
und behandelt werden und infolgedessen muss man ihm von die-
sem Augenblick an die Rechte der Person zuerkennen und darunter
das unverletzliche Recht jedes unschuldigen Menschen auf Leben.*
(DP 4)

Aufgrund der ,besondere[n] Schwere der freiwilligen Zerstorung der
menschlichen Embryonen® (DV 20) sind embryonenverbrauchende For-
schungen und Experimente (z. B. » embryonale Stammzellforschung),
auch wenn sie zu therapeutischen Zwecken betrieben werden, ethisch
unbedingt abzulehnen (DV 18). Hier greift nicht nur das seit 1990 festge-
schriebene Embryonenschutzgesetz, sondern auch die ethische Vorzugs-
regel, dass einer negativen Unterlassungspflicht (Zerstorung von Embry-
onen) der Vorrang vor einer positiven Handlungspflicht (Therapie von
Krankheit bspw. iiber embryonale Stammzellen) zukommt.

Vor dem Hintergrund des unbedingten Schutzes von Embryonen
muss auch deren Kryokonservierung, d. h. das Einfrieren in fliissigem
Stickstoff fiir weitere Behandlungszyklen oder einen prospektiven Kin-
derwunsch, als ,unvereinbar mit der Achtung, die den menschlichen
Embryonen geschuldet ist“ (DP 18), gelten. Die Kryokonservierung stellt
»eine Beleidigung der dem menschlichen Wesen geschuldeten Achtung®
(DV 22) dar und fihrt zur Verwaisung zahlreicher Embryonen, wenn
diese nicht mehr gebraucht werden. Sie begriindet somit eine ,,faktisch
irreparable Situation der Ungerechtigkeit“ (DP 19).
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d) Die Methoden kiinstlich assistierter Fortpflanzung (IVF)
sind sittlich unerlaubt

Da die IVE-Behandlung die Sinngehalte von liebender Vereinigung und
Fortpflanzung trennt, den ehelichen Akt ersetzt und den Embryo aufier-
halb des Korpers in eine duflerst vulnerable Lage versetzt, die eine be-
wusste und extreme Vitalgefihrdung darstellt, muss sie aus der Sicht des
kirchlichen Lehramtes grundsatzlich als sittlich unerlaubt bewertet wer-
den. Zwischen homologen und heterologen Verfahren wird in der End-
bewertung nicht unterschieden. Explizit wird der Hinweis formuliert
dass die Techniken assistierter Fortpflanzung nicht deswegen Ablehnung
erfahren, weil sie kiinstlich sind {DV 11). Der Wunsch nach einem Kind,
also die gute Absicht, ist vor dem Hintergrund der genannten Kritericn
fur eine positive Bewertung nicht ausreichend.

Moraltheologische Schlussfolgerungen —
Jprekdre Weggefahrtenschaft”

Das Miteinander von Moraltheologie und Reproduktionsmedizin be:
zeichnet Klaus Demmer als ,.prekire Weggefihrtenschaft®. Vor dem Hin-
tergrund der klaren lehramtlichen Vorgaben sieht er die Moraltheologic
verstirkt als Briickenbauerin gefragt, d. h.: In ihrer Auseinandersetzun
mit den vielfiltigen reproduktionsmedizinischen Fragen hat sic sowohl
die (nicht theologisch argumentierenden) medizinethischen als auch die
kirchenlehramtlichen Kriterien unvoreingenommen aufzunehmen, kO'?'
struktiv aufzuarbeiten und kritisch zu vermitteln. Im Ergebnis kann ¢
Verfahren wie die Eizellspende, die heterologe IVE embryonenverbmu'
chende Praktiken oder das Einfrieren von Eizellen und Embryonen nicht
fraglos als ethisch erlaubte Verfahren anerkennen. Hier steht sie auf einef
Linie mit den lehramtlichen Verlautbarungen. Wihrend fiir das kirch-
liche Lehramt jedoch beide Verfahren, sowohl die homologe, ol)g‘CiFh
»nicht von all der ethischen Negativitit belastet” (DV 32), als auch die
heterologe IVF sittlich unerlaubt sind (DP 12/DV 26-27), wird in dermo-
raltheologischen Literatur, unter Beibehaltung des ethischen Verbots def
heterologen Form, bisweilen fiir eine bedingte Bejahung der homologen
TVF plidiert. Dies gilt dann, wenn die homologe IVF sich zwischen den
Ehepartnern verantworten lisst, recht motiviert ist und keine VemiCh.'
tung von Embryonen zur Folge hat. Als grundlegendes ethisches Krite""
um wird benannt, dass die involvierten Personen hinsichtlich ihrer P
sonalen Beziehungen identifizierbar bleiben mussen ().
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3. Schwangerschaftsabbruch - rechtswidrig, straffrei,
moralisch abzulehnen

Die rechtliche, kirchliche und theologisch-ethische Bewertung des
Schwangerschaftsabbruchs weisen durchaus Diskrepanzen auf. Es emp-
fiehlt sich daher eingangs, mit den §$ 218 und 218a des deutschen Straf-
gesetzbuches sowie der entsprechenden Stelle aus dem Katechismus der
Katholischen Kirche die themenrelevanten Primirtexte (in ausgewihlten
Ausziigen) einzubringen, zu erliutern und ethisch weiter zu bedenken.
Darin soll auch das spannungsvolle Verhiltnis von Recht und Moral (>)
zum Ausdruck gebracht werden.

Bezugspunkt I: Deutsches Strafgesetzbuch

»(1) Wer eine Schwangerschaft abbricht, wird mit Freiheitsstrafe bis
zu drei Jahren oder mit Geldstrafe belegt.“ (§ 218 StGB)

»(1) Der Tatbestand des § 218 ist nicht verwirklicht, wenn 1. die
Schwangere den Schwangerschaftsabbruch verlangt und dem Arzt
durch eine Bescheinigung nach § 219 Abs. 2 Satz 2 nachgewiesen hat,
dass sie sich mindestens drei Tage vor dem Eingriff hat beraten lassen,
2. der Schwangerschaftsabbruch von einem Arzt vorgenommen wird
und 3. seit der Empfingnis nicht mehr als zwolf Wochen vergangen
sind.” (§ 2182 StGB)

Bezugspunkt 1: Katechismus der Katholischen Kirche

»Seit dem ersten Jahrhundert hat die Kirche es fiir moralisch ver-
werflich erklirt, eine Abtreibung herbeizufithren. Diese Lehre hat
sich nicht geindert und ist unverinderlich. Eine direkte, das heiflt
eine als Ziel oder Mittel gewollte, Abtreibung stellt ein sch'wer.es
Vergehen gegen das sittliche Gebot dar. [...] Die formelle. Ml.tw1r-
kung an einer Abtreibung ist ein schweres Vergehen. [...] Die Klrch.e
will dadurch die Barmherzigkeit nicht einengen; sie zeigt aber mit
Nachdruck die Schwere des begangenen Verbrechens und fien n}_cht
wieder gutzumachenden Schaden auf, der dem unschuldig getote-
ten Kind, seinen Eltern und der ganzen Gesellschaft angetan wird.

(KKK 2271/2272)
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Bezugspunkt I: Die gesetzliche Regelung — §§ 218 und 218a StGB

Nicht nur vereinzelt begegnet die Meinung, die Abtreibung bzw. der
Schwangerschaftsabbruch sei vom Gesetzgeber grundsitzlich erlaubt.
Diese Annahme triigt jedoch. Korrekt ist dagegen folgende, obgleich
paradox anmutende Formulierung: Der Schwangerschaftsabbruch ist ei-
nerseits rechtswidrig und andererseits straffrei. Es handelt sich um eine
Kompromisslosung, die sich in den ausschnittsweise zitierten §§ 218 und
218a des StGB, in Gestalt ihrer zuletzt im Jahr 1995 geanderten Fassung,
niederschligt.

§ 218 (1) halt die Rechtswidrigkeit fest. Ferner wird in Absatz 2 von be-
sonders schweren Fillen gesprochen, die dann vorliegen, wenn entweder
gegen den Willen der Schwangeren gehandelt oder die Gefahr des Todesin
Kauf genommen bzw. eine Gesundheitsschidigung verursacht wird. Der
Versuch ist ebenfalls strafbar — dies gilt nicht fiir die Schwangere selbst.
§ 218a (1) formuliert in Gestalt einer Indikationenregelung jene Kriterien,
welche die Straffreiheit begriinden. So sei der eben skizzierte Tatbestand
in § 218 nicht verwirklicht, wenn der Schwangerschaftsabbruch a) von
der Schwangeren verlangt wird, b) von einem Arzt durchgefiihrt wird,
c) gemafd dem Prinzip ,Hilfe vor Strafe’ eine Beratung (mindestens drei
Tage vor dem Eingriff) erfolgte und d) zuletzt nicht mehr als zwolf Wo-
chen seit der Empfingnis verstrichen sind (sog. Fristenregelung). Lin¢
medizinische Indikation muss nicht vorliegen: ,,Es handelt sich hier also
um eine Totung ungeborenen Lebens auf Wunsch® (G. Maio). Dies ist fiir
das drztliche Selbstverstindnis nicht ohne Probleme.

Ferner ist der Abbruch laut Absatz 2 dann rechtmifRig, wenn a) eine
Gefahr fur das Leben oder die Gefahr einer schwerwiegenden Beein-
trichtigung (nur auf diese Weise) abzuwenden ist oder b) die Schwan-
gerschalt aus einer Vergewaltigung hervorgeht. Man spricht hier von a)
medizinischer und b) kriminologischer Indikation. Fiir derart indiziert¢
Schwangerschaftsabbriiche gibt es keine Frist (3 Problematik: Spﬁtabtrei-
bung). Eine vorauszuschende Erkrankung oder Behinderung des Kindes
(sog. embryopathische bzw. eugenische Indikation) begriindet die Zu]iif'
sigkeit des Schwangerschaftsabbruchs dagegen nicht. Es besteht aber dy'e
Maoglichkeit und Praxis, die embryopathische Indikation als medizin”
sche Indikation zu yverschleiern’ Dagegen wird der Vorwurf vorgebuf th-
cher Eugenik geauflert. '

In der Gesamtbetrachtung der Gesetzgebung wird von ethischer S¢r
te neben dieser tendenziellen Ausweitung der medizinischen Indikation
bemingelt, dass die Unrechtmdfigkeit des SchwangerschaftsabbfUChs
nicht in ausreichendem Mafle betont und der intendierte Lebensschut?
dadurch nicht in umfassender Weise zum Ausdruck gebracht werde. Di¢%
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fithre zu ,einem sich abschwichenden Unrechtsbewusstein“ (G. Maio).
Eine Formulierung des Bundesverfassungsgerichts aus dem Jahr 1993 ist
hier deutlicher: ,,Der Schwangerschaftsabbruch muss fiir die ganze Dau-
er der Schwangerschaft grundsitzlich als Unrecht angesehen werden.”
Am Ende ist die Liicke zwischen dem ethisch Wiinschbaren (moralische
Zielvorstellung: Schutz des Lebens) und dem politisch bzw. rechtlich
Machbaren (Mehrheits- und Kompromissentscheide) jedoch wohl nie
ganz zu schlieQexn,

Kriterium: Beratung — ethischer Ernstfall und kirchliches Konfliktfeld

Die gesetzlich (detailliert im § 219 StGB) vorgeschriebene Beratung for-
dert nicht nur aus moraltheologischer, sondern auch aus kirchlicher Sicht
heraus. Aus ethischer Sicht ist es wichtig die Kriterien gelingender, d. h.
helfender Beratung zu kliren. Schwangerschaftskonfliktberatung muss
grundsitzlich ergebnisoffen sein. Nur so kann ein wirklicher Dialog ent-
stehen, dessen Ergebnis nicht von vornherein feststeht. Zugleich aber hat
sich das Beratungsgesprich stets am Lebensschutz zu orientieren und
ihm zu dienen. Die Beratenden sollen die Frauen ermutigen, sich fir das
Kind und die Fortfithrung der Schwangerschaft zut entscheiden. Diese
normative Spannung zwischen Ergebnisoffenheit und Zielorientiertheit gilt
es auszuhalten.

Gelingende Beratung setzt voraus, Alternativen ebenso wie Perspek-
tiven aufzuzeigen, Unterstiitzung anzubieten und (Kurz- sowie Lang-
zeit-)Folgen (» ,Post-Abortion-Syndrom’) méglicher Entscheidungen
vor Augen zu fithren. Emotionale und biographische Faktoren sind
zu thematisieren. Es gilt, die Motive fiir den angedachten Schwanger-
schaftsabbruch offenzulegen. Dazu zihlen empfundene Ausweglosig-
keit (Abbruch als letzter Ausweg), duflerste (finanzielle/soziale) Not,
personliche Lebenskrisen (Arbeitslosigkeit, alleinerziehend, Krank-
heit) oder sozialer Druck (Familie, Partner, Arbeitgeber)~ Neben medi-
zinischer Aufklirung sind zuletzt auch die Kosten eines Abbruchs und
die bestehende Rechtsgrundlage transparent zu machen. Nur so kann
sich ein vorurteilsfreier Raum. fiir die betroffenen Frauen und Paare er-
Offnen.

Innerhalb dessen sollte die besondere Spannung zwischen dem SEIbS'f-
bestimmzmgsrecht der Mutter und dem Lebensrecht des Kinde.s themati-
siert werden, ohne jedoch Kind und Mutter in Opposition zuemande'r zu
stellen. Beide bilden eine Lebenseinheit. Dennoch sind hier auch weitere
ethisch relevante Fragen zu stellen. Hat das Leben (des ungeborenen K1‘n—
des) im Sinne einer Giiterabwigung nicht als das fundamentalere Gut im
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Vergleich zur Selbstbestimmung der Mutter zu gelten? Wird das Leben
des Kindes nicht vernichtet, wihrend die miitterliche Personlichkeitsent-
faltung ,nur’ beeintriachtigt wird?

Um die Jahrtausendwende entziindete sich eine Kontroverse um die
kirchliche Schwangerschaftskonfliktberatung, die bis dahin von kirchlichen
Stellen mit staatlicher Anerkennung geleistet wurde. Das heifit, es wur-
den die fiir einen Schwangerschaftsabbruch notwendigen und in man-
chen Fillen zur Totung des Kindes fithrenden Beratungsscheine ausge-
stellt. Durch ein Schreiben von Papst Johannes Paul 11. an die deutschen
Bischofe im Jahr 1998 wurde schlieBlich der Ausstieg der Kirche aus dem
gesetzlichen System der Schwangerschaftskonfliktberatung verfiigt. Be-
griindet wurde dieser vor allem mit der augenscheinlichen Diskrepanz
des kirchlich verkiindeten absoluten Schutzes ungeborenen, unschuld
gen Lebens einerseits und der Praxis andererseits, jene Beratungsscheint
auszustellen, die im letzten Schritt Schwangerschaftsabbriiche ermogli
chen. Ohne die prinzipiell mogliche Ausstellung des Beratungsscheins
konnten nun jedoch viele Frauen, die sich zuvor im Zuge der Beratung
fir die Fortfihrung einer Schwangerschaft entschlossen hatten, nicht
mehr erreicht werden.

Eine Folge des kirchlichen Riickzugs und der sinkenden Erreichbar
keit von Frauen in Konfliktlagen ,ohne Schein’ war die Griindung des
Vereins donum vitae (). Er versteht sich als Zusammenschluss katholi-
scher Christlnnen, die das Beratungsangebot inklusive der Ausgabe €ines
Beratungsscheins an gegenwirtig iiber 200 Orten in Deutschland profes-
sionell weiterfithren. Die Deutsche Bischofskonferenz reagierte hierauf
im Jahr 2006 mit einem kirchlichen Abgrenzungsbeschluss.

Bezugspunkt 11: Die moraltheologische Bewertung im Anschluss an
den Katechismus

Wahrend im moralphilosophischen Diskurs mitunter versucht wird, eif
moralisches Recht auf einen Schwangerschaftsabbruch durch die Herab-
stufung des moralischen Status des Embryos oder das Zugestehen ei?es
miitterlichen Verfiigungsrechtes iiber die Schwangerschaft zu begri™”
den, ist die moraltheologische Positionierung eindeutig. Der Schwanger
schaftsabbruch ist sowohl aus theologisch-ethischer als auch aus kirchlicher
Sicht sittlich verwerflich, unerlaubt und damit verboten. In mehrfacher
Wiederholung hebt der Katechismus die Schwere des Vergehens her”
vor. Begriindet wird dies mit dem unbedingten Schutz ungeborenem

unschuldigen Lebens. Schon das Zweite Vatikanische Konzil hilt hierz?
unmissverstandlich fest:
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,Was ferner zum Leben selbst in Gegensatz steht, wie jede Art Mord,
Vélkermord, Abtreibung, Euthanasie und auch der freiwillige Selbst-
mord; [...] all diese und andere dhnliche Taten sind an sich schon eine
Schande; sie sind eine Zersetzung der menschlichen Kultur, entwiir-
digen weit mehr jene, die das Unrecht tun, als jene, die es erleiden.
Zugleich sind sie in héchstem Mafe ein Widerspruch gegen die Ehre
des Schopfers.” (GS 27)

Im Hintergrund dieses Urteils steht das biblische Totungsverbot (Ex 20,13;
Dtn 5,17), welches wiederum in der Gottebenbildlichkeit des Menschen
griindet. Zwar wird das Leben nicht als das hochste Gut verstanden, ver-
langt jedoch als das fundamentalste aller Giiter, da es die Voraussetzung
zur Realisierung aller anderen Giiter ist, einen besonderen moralischen
und rechtlichen Schutz.

Ausgehend von den eingangs zitierten Textpassagen bleiben drei Fra-
gen 7u reflektieren: a) Handelt es sich um ein absolutes Verbot oder gibt
es theologisch-ethisch begriindbare Ausnahmen von dieser Norm, die ei-
nen Schwangerschaftsabbruch objektiv rechtfertigen konnten? b) Wann
beginnt menschliches Leben? ¢) Was bedeutet der Begriff der ,formellen
Mitwirkung’, mit dem im Text des Katechismus argumentiert wird?

a) Schwangerschaftsabbruch — absolutes Verbot?

Der moraltheologischen Bewertung stellt sich die Frage, ob es sich bei
cinem Schwangerschaftsabbruch um ein absolutes Verbot im Sinne ei-
ner deontologischen Norm handelt oder ob etwaige Ausnahmen denkbar
sind. Diskutiert werden die eugenische, psychosoziale, kriminologische
und vitale Indikation.

Die beiden erstgenannten konnen einen Schwangerschaftsabbruch in
keinem Fall rechtfertigen. Weder eine (mdgliche oder sichere) Behinde-
rung noch eine psychische oder soziale Notlage gelten theologisch-ethisch
als tragfihige Indikationen. Gleiches gilt auch fiir die kriminologische In-
dikation, die Schwangerschaften, die aus Vergewaltigungen resultieren,
in den Blick nimmt. Die Abtreibung stellt ,,keinen ethisch vertretbaren
Ausweg aus diesem Konflikt“ (E. Schockenhoff) dar. Dennoch gilt es, so-
wohl das existentielle Drama und die psychische Belastung der betroffe-
nen Frauen, die nicht selten im Kind den Vergewaltiger wiedererkennen,
im Blick zu halten als auch darauf hinzuweisen, dass ein solch abscheuli-
ches Verbrechen nicht die Totung unschuldigen Lebens rechtfertigt. Im
tragischen Falle eines Schwangerschaftsabbruchs aus kriminologischer
Indikation ist zu vermeiden, den betroffenen Frauen einseitig die Schuld
2u geben. Sie sind vielmehr ,ohne zurechenbare personliche Schuld“
(E. Schockenhoff ). Thre personliche Entscheidung ist zu respektieren.
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Exkurs: Im Jahr 2013 entstand in diesem Zusammenhang eine kontrover-
se Diskussion. Sie nahm ihren Ausgang bei dem Fall einer jungen Frau,
der nach einer Vergewaltigung von einem katholischen Krankenhaus in
Kotn die , Pille danach’ aufgrund der geltenden kirchlichen Vorgaben ver-
wehrt wurde. In Reaktion darauf kristallisierte sich in der ethischen und
kirchlichen Diskussion (») die Notwendigkeit der Unterscheidung zwi-
schen abortiven und nicht-abortiven Wirkpraparaten der ,Pille danacl
heraus. Sie seien ethisch entsprechend unterschiedlich zu bewerten. In
einer Pressemitteilung bekriftigte die Deutsche Bischofskonferenz im
Rahmen ihrer Frithjahrs-Vollversammlung in Trier 2013, ,,dass in katho-
lischen Krankenhiusern Frauen, die Opfer einer Vergewaltigung gewor-
den sind, selbstverstiandlich menschliche, medizinische, psychologische
und seelsorgliche Hilfe erhalten. Dazu kann die Verabreichung einer
,Pille danach’ gehdren, insofern sie eine verhiitende und nicht eine abor-
tive Wirkung hat. Medizinisch-pharmazeutische Methoden, die den Tod
eines Embryos bewirken, diirfen weiterhin nicht angewendet werden.”

Im engen Sinne lasst sich der Schwangerschaftsabbruch moraltheologisch
nur durch eine vitale Indikation begriinden, d. h. bei bestehender Lebens-
gefahr fir die Mutter und fiir das Kind wird der Schwangerschaﬂsab-
bruch als ethisch vertretbar erachtet. Daher kann genau betrachtet zwaf
von der absoluten Geltung, nicht aber von einem absoluten Verbot des
Schwangerschaftsabbruchs gesprochen werden. Das kirchliche Lehramt
dufert sich hiervon jedoch abweichend, bisweilen auch zwiespiltig. Uni-
versalkirchliche Verlautbarungen lassen nicht erkennen, dass die vitale
Indikation einen Schwangerschaftsabbruch objektiv rechtfertigen kann.
Thre inhaltliche Behandlung wird ausgespart. Vielmehr wird darauf hin-
gewiesen, dass der Schwangerschaftsabbruch ,,in sich unerlaubt” (EV 61)
sei. Im Unterschied dazu gehen die deutschen Bischofe ganz explizit auf die
vitale Indikation ein und halten fest, dass ,,in diesem extremen Ausnahme:
fall [...] von zwei sonst unrettbaren Leben wenigstens eines gerettet werden
durfe” (KEK I, 292),

In ihrem gemeinsamen Hirtenwort ,Menschenwiirde und Menschen-
rechte von allem Anfang an‘ (1996) weisen die Bischife erginzend darau
hin, dass ein Schwangerschaftsabbruch als ,vorsitzliche Totung eines U
schuldigen Menschen keinesfalls ,,durch die Berufung auf die persi').n'
liche Gewissensentscheidung gerechtfertigt werden kann. Dennoch ist
es ethisch betrachtet wichtig, neben diesen normativen Vorgaben aud‘}
die ,vielen Bedingtheiten® (EV 99) und die ,starke soziale Dimension
(EV 59) bei diesem Thema nicht aus den Augen zu verlieren. Insbesonde”
re die Rolle des Vaters (») bedarf der ethischen Aufmerksamkeit.
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b) Entschiedener Lebensschutz: aber wann beginnt menschliches Leben?

Vor dem Hintergrund des Gesagten wird deutlich, dass der Schutz des
Fundamentalwertes ,Leben im Zentrum des kirchlichen Verbots des
Schwangerschaftsabbruchs steht. Die wissenschaftlichen Theorien zum
Beginn des menschlichen Lebens (und die daraus resultierenden Folge-
rungen zum moralischen Status des Embryos und zu seiner entsprechen-
den Schutzwiirdigkeit) sind jedoch vielfiltig: a) Im Augenblick der Ver-
schmelzung von Ei- und Samenzelle, b) nach Abschluss der Einnistung
in die Gebiarmutter, ¢) am Ende der Méglichkeit zur Mehrlingsbildung,
d) mit der Entwicklung des Gehirns, €) mit der Geburt oder f) wihrend
der ersten Lebensjahre mit Auspragung eines Selbstbewusstseins. Ge-
meinsam mit dem kirchlichen Lehramt folgt die Moraltheologie der erst-
genannten Theorie.

»Die Frucht der menschlichen Zeugung erfordert ab dem ersten Au-
genblick ihrer Existenz, also von der Bildung der Zygote an, jene un-
hedingte Achtung, die man dem Menschen in seiner leiblichen und
gcistigen Ganzheit sittlich schuldet. Der Mensch muss von seiner
Empfingnis an als Person geachtet und behandelt werden und infol-
gedessen muss man ihm von diesem Augenblick an die Rechte der
!’erson zuerkennen und darunter vor allem das unverletzliche Recht
jedes unschuldigen Menschen auf Leben,“ (DP 4)

Menschliches Leben beginnt mit der Verschmelzung der Keimzellen bzw.
der Bildung der Zygote, besitzt von diesem Zeitpunkt an Wiirde und ist
< schiitzen. Dieses willkiirarmste Urteil folgt dem sog. tutioristischen
(. tutus = sicher) Prinzip. Bei einer empirisch nicht zu behebenden
L{nbestimmbarkeit (hier: mehrere alternative Theorien des Lebensbe-
ginns) besagt dieses, dass die sicherere Variante zu wihlen ist. Um da-
h‘er Eingriffe zu legitimieren, bedarf es im Sinne einer Beweislastumkehr
enes vorangehenden zweifellosen Beweises, dass kein schiitzenswertes
menschliches Leben vorliegt.
Exkurs: Ein derart begriindetes Recht des Embryos auf Leben von der Kern-
verschmelzung an und dessen Schutz stellt der australische Philosoph Peter
Slngcir in Frage. Im Zuge des von ihm vertretenen Priferenzutilitarismus
End m R.ahmen.seiner Theorie der gegenseitigen Interessenerwigung ()
Npft Singer ein Recht auf Leben an bestimmte geistige Fihigkeiten
fgill)itbe;VHSSt-sein’ Kommunikfltionsféhigkeit, Vernunftgebrauch) und
nu; i n“; Sfﬁtzllche YOrhandenseln von Interessen. Die Konsequenzen dar-
de; n b evident: Nicht nur Embryonen, son'dern auch neugeborer.len Kin-
ot Szum Erwachgn des Ich-Bewusstseins) und Menschen mit fortge-
Nittener Demenz kiime kein unbedingter Lebensschutz zu.
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Somit ist der Embryo ab dem Zeitpunkt der Kernverschmelzung
wie zu allen spiteren Phasen seiner Entwicklung zu schiitzen. Die-
se Schutzpflicht wird durch die sog. SKIP-Argumente unterstrichen.
(1) Der Embryo zahlt zur Spezies Mensch. Thm kommt daher Wiirde
und das Recht auf Leben zu (Speziesargument). (2) In der Entwicklung
des Embryos gibt es keine moralisch relevanten Einschnitte (Kontinui-
titsargument). (3) Der Mensch ist als Embryo, Fotus, Geborener, Kind,
Jugendlicher, Erwachsener stets ein und derselbe (Identititsargument).
(4) Der Embryo besitzt das aktive Potential, sich zu einem Subjekt zu
entwickeln (Potentialititsargument). Diese SKIP-Argumente sind je-
doch umstritten (>). Von naturwissenschaftlicher Seite wird mitunter
(und gegen das Argument aktiver Potentialitit) darauf hingewiesen,
dass ,der menschliche Embryo definitiv nicht tiber das Vermogen
[verfiigt], aus sich selbst heraus und ohne epigenetischen maternalen
Informationsinput von auflen die normale Geburtsreife realisieren zu
konnen® (. Seidel).

¢} InGrundziigen: Die Lehre von der (formellen und materiellen)
Mitwirkung ()

Die biblisch fundierte (R6m 1,32; Eph s5,11), traditionelle moraltheologi-
sche Lehre von der Mitwirkung erscheint im Text des Katechismus zum
Thema recht unvermittelt. Es wird zudem nur auf die formelle, nicht je-
doch auf die materielle Mitwirkung rekurriert.

Der Intention nach geht es darum, ein Bewusstsein dafiir zu schaflen,
dass auch Mitwirkende (AssistenzirztInnen, Pflegepersonal) sich durch
ihre Teilnahme an einem Schwangerschaftsabbruch schuldig machen kon-
nen. Eine formelle Mitwirkung liegt dann vor, wenn die Unrechtstat des
Anderen ausdriicklich innerlich bejaht wird. Gleiches gilt, wenn die ei-
gene Handlung von ihrer Natur her bereits eine Bejahung der schlechten
Tat des Anderen miteinschlieft. Formelle Mitwirkung ist in jedem Fall

ethisch schlecht und begriindet eine Mitschuld. Materielle Mitwirkung
meint dagegen:

»Der Mitwirkende macht sich die Intention des Haupthandelnden
nicht zu eigen, er bejaht sie nicht, sondern bleibt dieser auferlich. Ef
leistet einzig und allein eine materielle Hilfestellung, sei diese tech-
nischer oder auch finanzieller Art. Um sie zu rechtfertigen, bedarf es
eines hinreichenden Grundes.“ (K. Demmer)

Sind derartige Griinde (z. B.: ultima ratio/letztes Mittel, Unméglichkeit
der Situation zu entkommen) gegeben, so liegt keine Mitschuld vor.
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4. Organtransplantation - Fiir und Wider

Mit dem Thema der Organtransplantation sind sehr viele Angste und
Vorurteile verbunden: nur MotorradfahrerInnen kommen als Organ-
spenderInnen in Frage (nein) ... wenn man einen Organspendeausweis
besitzt, wird nicht mehr alles medizinisch Mégliche versucht (nein) ...
irgendwann ist man zu alt fiir eine Organspende {nein) usw. Die Organ-
transplantation ist ein emotional stark besetztes Thema und in den Me-
dien ist immer wieder von Skandalen (z. B. Organspendeskandal an den
Universititskliniken Regensburg und Géttingen, wo bspw. die Reihenfol-
ge auf der Warteliste manipuliert wurde) und ,noch lebenden’ postmor-
talen OrganspenderInnen zu lesen.

Umso herausfordernder ist es, in diesem Themenfeld sachlich zu blei-
ben. Moraltheoretisch besteht die Schwierigkeit, in einem Feld zu eincr
Norm zu gelangen, in dem ethische (Motiv der Nachstenliebe) und rech!-
liche (z. B. gesetzliches Verbot des Organhandels) Aspekte mit natur- und
humanwissenschaftlichen Sachfragen (z. B. Hirntoddiagnostik oder psy:
chische Belastungen) einhergehen und schliefilich wie in jeder ethischen
Urteilsbildung nicht voneinander getrennt werden konnen. Das Fachwis-
sen vieler unterschiedlicher Professionen ist gefragt, ohne das nicht zu
einer (vorliufigen) Normierung gelangt werden kann.

Sachanalyse

In Deutschland sterben jeden Tag ca. drei Menschen von der Wartelistf
an ihrer Ursprungserkrankung, die mit einer Organtransplantation wev
terleben hitten kénnen. Fiir die Warteliste werden all diejenigen Kran-
ken, die fitr das weitere Uberleben eines Organs bediirfen, gemeldet uqd
nach verschiedenen Kriterien gereiht. Fiir genauere Daten kann jewel!s
auf der Homepage der DSO (» Deutsche Stiftung Organtransplantatl”
on) das Datenmaterial eingesehen werden. Auch die mittlerweile hohen
Uberlebensraten dank Immunsuppressiva (Medikamente, die helfen.
Abstoflungsreaktionen zu unterdriicken) nach einer erfolgreichen Or-
gantransplantation sind hier je nach gespendetem Organ dokumentiert

Grundsitzlich gespendet werden kénnen Organe wie Herz, Lungt
Leber, Niere, Bauchspeicheldriise, Darm sowie Gewebe wie Haul, Her?-
klappen, Blutgefile, Knochen, Hornhaut der Augen, Knorpel, Schﬂf"'
Insgesamt steigt der Bedarf an Organen, da die OrgantranSplantatloﬂ
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bei immer mehr Krankheiten als effektivste Therapie gilt und da Orga-
ne (besonders von nicht verwandten SpenderInnen) trotz aller Erfolge
mit Immunsuppressiva zumeist wieder abgestofien werden (mehrfache
Organtransplantationen an den PatientInnen), was den Gesamtbedarf
vervielfacht. Auch behalten Transplantationskrankenhduser nur mit ei-
nem Mindestmaf an Transplantationen diesen Status, so dass allgemein
festgehalten werden kann, dass der Organbedarf steigt, je expansiver die
Transplantationsmedizin sich selbst generiert.

Generell ist die Bereitschaft in der deutschen Bevolkerung zur Or-
gantransplantation nicht gering, die faktische Spendenbereitschaft,
festzumachen am Tragen eines Organspendeausweises, jedoch schon.
Insgesamt muss zwischen postmortaler und Lebendorgantransplanta-
tion unterschieden werden. Bei der postmortalen Organtransplantati-
on werden im Lurotransplantraum (Deutschland, Osterreich, Ungarn,
Kroatien, Slowenien, Belgien, Luxemburg, Niederlande) die Organe
nach Kriterien wie z. B. Dringlichkeit und Erfolgsaussicht vergeben.
Bei der Lebendorgantransplantation erfolgt die Transaktion nach dem
Transplantationsgesetz (TPG) von 1997 (aktualisiert 2012) zwischen
sich Nahestehenden (z. B. Verwandtschaft 1. und 2. Grades). Beide
(postmortale Organtransplantation und Lebendorganspende) sind auf-
grund der unterschiedlichen Konstellationen in ethischer Hinsicht ver-
schieden zu bewerten.

Bevor diese ethische Bewertung erfolgen kann, muss jedoch in ei-
nem weiteren Schritt die rechtliche Lage in Deutschland, aber auch in
d.t‘n anderen Lindern im Eurotransplantraum besprochen werden, da
q_'t‘ Vergabe der Organe nicht linder-, sondern empfingerabhingig ab-
liuft und je unterschiedliche rechtliche Regelungen eine je verschiedene
Z.ahl an Organen bedingen. So war Deutschland aufgrund seines TPG
E"S]ﬂpg ein ,Nehmerland, da bei der bis 2012 favorisierten erweiterten
g:;:lfonmungslb'sung entweder die SpenderInnen mit der Unterschrift auf

! Urganspendeausweis oder (da erweiterte Losung) die nichsten An-
iz}c’ﬁffslnli)ei Fehlen des Organspendeausweis.es Qie Zustimmung oder
Situatione m}llndg bekunden rfmssten..So muss in einer sehr be}astenden
8€fahndetnac h em m}ltmaﬁllchen Wx]len () <.ier hlrntot?n PatientInnen
der Trauer::r en. Dl.es b.edeutet. eine erhebliche p§ychlsche Belastung
postmoni en, was ein nicht geringer grund war, die Gesetzgebung zur

en Organtransplantation zu itberdenken.
us:\ignl-cllli:cglz is}: r'lach langer "politisc.:.her u'nd gesell.schaft]icher Dis-
deren 71 eqr?tsc (f.tdungs—-/Erklarungslosung im TPQ in Kraft getreten,
fordern, Al]é \I/St’ ie Bereltsc.haft zur Organspende in Deutschland zu
: ersicherten, die das 16. Lebensjahr vollendet haben, er-
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halten mit der Ausstellung der elektronischen Gesundheitskarte Aufkli-
rungsmaterial zur Organ- und Gewebespende und einen Vordruck des
Organspendeausweises. Dies soll dann alle paar Jahre wiederholt wer-
den, indem die Krankenkassen Informationsmaterial zuschicken. Die
Angehorigen haben auch weiterhin ein Mitspracherecht. Die Evaluation
dieser Mafnahme steht noch aus bzw. diese MaSnahme kann nicht vali-
de tiberpriift werden, vor allem auch, da die eingangs genannten Organ-
spendeskandale das Vertrauen der Bevolkerung in die Organtransplan-
tation erschiittert haben.

Ein anderes rechtliches Modell favorisiert z. B. Osterreich, namlich
das Widerspruchsmodell. Die Organentnahme ist grundsitzlich zulassig,
es sei denn, die SpenderInnen haben zu Lebzeiten (Widerspruchsregister
oder miindlich) widersprochen. Diese rechtliche Regelung ist unter ethi-
scher Hinsicht nicht unumstritten, da die Freiwilligkeit der Organspen-
de, ein noch zu diskutierendes Kriterium, nicht gewahrt zu sein scheint
bzw. ein Akt des Widerspruchs, der getitigt werden muss, und nicht die
Zustimmung fiir die Organtransplantation notwendig ist.

DBie ethische Bewertung

Die grundsitzliche ethische Bewertung der Organtransplantation kana
nur unter der grundlegenden Feststellung vorgenommen werden, dass
Organe immer Ausdruck von Identitit (») sind und die Schwierigkeit be-
steht, vor allem bei der Lebendorganspende, dass das irztliche Gebot des
Heilauftrags verletzt bzw. anders gewendet das arztliche Nicht-Schadens-
Prinzip aufgrund eines grifieren Nutzens, der (nur) geschitzt werden
kann, zugunsten der EmpfingerInnen aufgehoben wird.

Die ethische Bewertung der Handlung der Organspende hingt ganz
allgemein von folgenden Kriterien ab: Feststellung der therapeutischen
Sinnhaftigkeit als medizinischer Indikator (Diskussion um die Dauer der
Karenz bei Alkoholkranken, die auf eine Leberspende warten), Minimic-
rung der finanziellen Interessen (Verbot des Organhandels im TPG) und
Wahrung der Freiwilligkeit der Organspende. Um méglichst keine Abhan-
gigkeiten entstehen zu lassen, erfahren die Empfingerinnen die Identitat
der spendenden Person nicht, nur die Familien der Spenderlnnen werden
zumeist iiber den Erfolg oder Nicht-Erfolg der Transplantation informiert
Ein fir die postmortale Organtransplantation kontrovers diskutiertes Kri-
terium ist die Sicherheit der Todesfeststellung: Das Hirntodkriterium wur-
de 1968 vom Ad-Hoc-Committee der Harvard Medical School festgelegh
als die ersten Transplantationen vorgenommen worden waren.
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a) Postmortale Organtransplantation

Die Hirntoddiagnostik betrifft nicht die Lebendorganspende, dafiir aber
die ethische Bewertung der postmortalen Organtransplantation umso
mehr. Das Hirntodkriterium, nach deutschem TPG ist es das Ganzhirn-
todkriterium (der vollstandige und irreversible Ausfall von Grofi-, Klein-
hirn und Hirnstamm, durch zwei Arztlnnen unabhéngig voneinander
festgestellt), ist deswegen umstritten, da der kiinstlich beatmete Mensch
fiir die Angehérigen und das Pflegepersonal ihrem Anschein nach noch
Jlebt (warme Kérpertemperatur, rosige Hautfarbe). Das Konzept Hirntod
muss deswegen insoweit verstanden werden, dass der Hirntod im Sterbe-
prozess einen Punkt markiert, an dem mit Hilfe von Apparaturen der
unwiederbringliche (irreversible) Tod zu einem Zeitpunkt fiir eine gewis-
se Zeit gestoppt werden kann. Wiirden keine apparativen Moglichkeiten
(Herz-Lungenmaschine) zur Verfiigung stehen, dann wire das Herz- und
Kreislaufversagen an diesem Punkt die natiirliche Konsequenz. 2015 wur-
de von der Bundesirztekammer in Deutschland das Verfahren (klinische
und apparative Diagnostik) der Hirntodfeststellung weiter iiberarbeitet
und prizisiert, um Sicherheit und Vertrauen auf allen Seiten zu mehren.

In der ethischen Bewertung spielen vor allem die Griinde fiir eine Or-
gantransplantation eine grofie Rolle. Z. B. wird das Motiv der Néchsten-
liebe in einem nicht unerheblichen Mafle in die Diskussion um die
pf)stmortale Organtransplantation miteingebracht. Hier gilt es aber zu
differenzieren, denn die Beziehung wird keine personliche werden, da die
Spenderlnnen zum Zeitpunkt der Spende hirntot sind. Dariiber hinaus
1stanzuerkennen, dass die Organspende insoweit immer spannungsreich
lSt,. denn die Pietitspflicht gegeniiber dem Leichnam und die Unversehrt-
heit des Kérpers kénnen keinen absoluten Wert mehr haben, um die
}’0§tmortale Organtransplantation zu erméglichen. Aber da nicht, wie
bei der noch vorzustellenden Lebendorgantransplantation, das Nicht-
§chadens—Gebot verletzt wird, ist die postmortale Organtransplantation
insofern als Uberlegung geboten.

b) Lebendorgantransplantation

Eme Ijebendorgantransplantation wird generell bei Leber (ein Teil da-
on wird transplantiert) und Niere durchgefiihrt. Da in vielen Fillen auf-
ir;nn(ﬁ rrl;edizinisch'er Kriterien die geeignetsten SpenderInnen nahver-
Ford e ersoner.l sind, e.rget.)en sich in ethischer Hinsicht verschiedene

erungen. Die vordringlichste ist, die Freiwilligkeit zu wahren bzw.

l;(eine z‘.\bhéingigkeiten entstehen zu lassen (nach dem TPG durch eine
Ommission gepriift).
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Deswegen wird die Lebendorganspende als supererogatorische Hand-
lung Klassifiziert: Sie ist kein Werk der Gerechtigkeit, sondern cin Werk
der Ubergebiihr, das iiber das Verpflichtende hinausgeht und deswegen
auch nicht eingefordert werden kann. Man kann dafiir gelobt, aber bei
Unterlassen nicht getadelt werden, da die Handlung das ,normale’ Maf
iibersteigt. Die SpenderInnen unterziehen sich einer Operation, die nur
den EmpfingerInnen dient.

Lehramtliche Haltung

Zum Thema Organtransplantation hat sich die Haltung der katholischen
Kirche gewandelt. Zwar stand das Lehramt der postmortalen Organ-
transplantation positiv gegeniiber (Zeichen der Solidaritit und Hilfsbe-
reitschaft), nachdem sich die ersten Unsicherheiten gelegt hatten, bei der
Lebendorganspende war dies jedoch anders. Obwohl der Spendecharakter
ja noch augenscheinlicher ist, war im damaligen neuscholastischen Den-
ken das Verstiimmelungsverbot (zuriickgehend auf Thomas von Aquin) gie-
paart mit dem Ganzheits-/Totalititsprinzip (ein Teil steht fir das Ganze)
und rekurricrend auf das Tétungsverbot im Dekalog bestimmend in der
abschligigen Beurteilung der Lebendorgantransplantation. Im Zuge der
Entwicklung der Moraltheologie zu ciner Verantwortungs- und Entschei-
dungsethik verinderte sich ebenso die Beurteilung dieser Spende zwischen
Lebenden, die nunmehr als Beurteilungskriterium das Motiv der Nichs-
tenliebe mehr in den Vordergrund riickte. Dies geschah auf mehreren Ebe-
nen, die aber hier nicht ausgefithrt werden kénnen (» J. Sautermeister).

Heutige lehramtliche Aussagen, sowohl ortskirchlicher wie auch welt-
kirchlicher Provenienz, schen in der Organtransplantation eine Spende:
cin Geschenk, getragen vom Motiv der Nichstenliebe (Punkt 1 markiert
im unten stehenden Text) unter ,Hintanstellen' eigener Interessen und
Befindlichkeiten.

»Iir den Christen steht auch die Frage der Organspende im Horizont
des Glaubens an Gott als den Schopfer, Erléser und Vollender des Le-
bens. Der christliche Glaube besteht im dankbaren Bekenntnis, dass
Gott uns das Leben geschenkt hat, vor allem aber auch in der vertrat-
enden Gewissheit, dass wir Menschen durch keine Macht der Welt
auch nicht durch den Tod, von der Liebe Gottes getrennt werden
kénnen, die in Jesus Christus offenbar geworden ist (vgl. Rom 8,35”-
Diese Gewissheit, in allen Situationen des Lebens von Gott unverlier-
bar gehalten zu sein, driickt sich in der Hoffnung aus, dass Gott uns
Menschen nicht im Tod lassen, sondern zur ewigen Gemeinschaft mit
sich auferwecken wird.
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Fiir die Haltung gegeniiber der Transplantationsmedizin ergibt sich
daraus zunichst, dass die Organspende eine Moglichkeit darstellen
kann, wie jemand das empfangene Geschenk des Lebens und die erfah-
rene Zuwendung Gottes anderen weiterschenken kann. Organspende
ist fiir den Christen eine Erscheinungsform der (1) Nichstenliche, die
auch im eigenen Tod noch Lebensméglichkeiten fiir einen Mitmen-
schen erdffnet. Als nicht selbstverstindliche Tat freier Nichstenliebe
kann eine solche Handlung allerdings nicht als generelle Pflicht erwar-
tet oder gar durch moralischen Druck erzwungen werden (2).

Christen, die sich aus altruistischen Motiven hierzu entscheiden,
miissen auch vom Glauben an die leibliche Auferweckung her kei-
ne Vorbehalte gegeniiber der Organspende haben. Der Glaube an die
leibliche Auferstehung beinhaltet nicht den unverinderten Fortbe-
stand unseres irdischen Leibes, sondern dessen Verwandlung (vgl.
dazu 1 Kor 15,52; Phil 3,21). Deshalb hiingt auch die Erwartung der
Auferweckung der Toten und des ewigen Lebens nicht an der Un-
versehrtheit des [eichnams. Vielmehr vertraut der Glaube darauf,
dass Gott uns aus dem Tod zu neuem Leben erweckt. Trotz moglicher
gefihlsmifiger Vorbehalte muss deshalb der Glaube an die leibliche
Auferweckung kein Grund sein, Organspende generell abzulehnen.™
(Die deutschen Bischofe, Hirntod und Organspende)

Schluss

Ob die Organtransplantation als kostenintensive Hochleistungsmedizin
auch weiterhin der Konigsweg sein wird, um den Menschen, deren Orga-
ne versagen bzw. irreversibel geschidigt sind, zu helfen, sei dahingestellt.
Mittlerweile sind verschiedene Alternativen wic die Entwicklung und
VCTWendung kiinstlicher Organe (» [Tissue engineering’ und Stammzell-
therapie) ader auch die Transplantation von Organen und Geweben tic-
rischen Ursprungs denkbar bzw. auf dem Weg.

Auflerdem wird der in Deutschland nun geltenden rechtlichen Rege-
lung der Entscheidungs-/Erklirungsldsung ebenso skeptisch entgegenge-
treten und die Frage nach dem Charakter der Spende fiir diese Handlung
gestellt: Wird diese Gabe nicht eher zur BiirgerInnenpflicht, wenn alle
Versicherten angeschrieben werden? Wie kann der aufergewdhnliche
Gabecharakter (») der Organspende weiterhin bewahrt bleiben?

Das gesamte Kapitel hiitte unter der Uberschrift Hat man als Christin
und Christ die Pflicht, Organe zu spenden?" stehen kdnnen. Abhebend
auf den Pflichtcharakter kann gesagt werden, dass damit keine Rechts-
Pllicht gemeint ist, sondern die sittliche Pflicht, sich wohliiberlegt zum
Thema Organspende zu positionieren (Punkt 2 im oben stehenden Text).
Es gilt also, das Fiir und Wider abzuwigen.
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5. Suizidbeihilfe/ Assistierter Suizid —
zwischen individuellem Gewissensentscheid
und gesellschaftlicher Signalwirkung

(1) Wer in der Absicht, die Selbsttétung eines anderen zu fordern,
diesem hierzu geschaftsmafig die Gelegenheit gewihrt, verschafft
oder vermittelt, wird mit Freiheitsstrafe bis zu drei Jahren oder mit
Geldstrafe bestraft.

(2) Als Teilnehmer bleibt straffrei, wer selbst nicht geschiftsmagig
handelt und entweder Angehoriger des in Absatz 1 genannten ande-
ren ist oder diesem nahesteht.”

Mit der Verabschiedung des hier zitierten § 217 StGB iiber die ,Geschifts-
miBige Forderung der Selbsttotung® durch den Deutschen Bundestag
endete im November 2015 (zumindest vorliufig) eine kontroverse (gesell-
schafts-)politische und ethische Debatte, die in Deutschland tiber das Fiir
und Wider eines Verbots der Suizidbeihilfe bzw. der assistierten Selbstto-
tung gefithrt wurde.

Auslédndische Perspektive: Die Praxis der Suizidbeihilfe im
US-Bundesstaat Oregon
Eine im August 2015 durchgefiihrte Infratest-Umfrage der Deutschen
pa"iﬂliVStiftung legte den iiberraschenden Befund offen, dass 87% der
mebf als 1000 Befragten (iiber 18 Jahre) die Uberzeugung vertraten, der
assistierte Suizid, also die Bereitstellung einer tédlich wirkenden Sub-
stanz (meist Nattium-Pentobarbital) durch eine zweite Person (v. a. Arzt-
Ir}“en) ur Selbsttétung, stehe in Deutschland unter Strafe. Die bis dato
_gultige deutsche Gesetzgebung sah dagegen vor, dass die Suizidbeijhilfe
Im Sinne des rechtlichen Grundsatzes der Akzessorietit straffrei blieb.
Das meint: Ist die Haupthandlung (Suizid) straffrei, so kann auch die Ne-
benhandlung (Suizidbeihilfe) nicht strafbar sein.
nachY;Unterschied dazu stellt eine Mitwirkung am Suizid in Osterreich
Strah [ZS des Oste.rreichischen Strafgesetzbuches einen eigenstandigen
hilfe St estand (de.lzct{,tm sui generis) dar. In der Schweiz ist die Suizidbei-
Aral urch Orgamsatlonen wie Exit und Dignitas sowie durch einzelne
e ennen - b.el Beachtung gewisser Kriterien (Urteilsfihigkeit, wohler-
aucgh 3_65 Urteil) - zugelassen. Insbesondere die Praxis der Schweiz, aber
1€ der Benelux-Staaten und des US-Bundesstaates Oregon werden
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daher immer wieder als Exempel fiir die rechtliche Ermoglichung des
assistierten Suizids genannt. Die unterschiedlichen medizinischen, so-
zialen und kulturellen Voraussetzungen (im Vergleich zu Deutschland)
miissen hierbei im Blick behalten werden.

In Oregon, dessen Praxis zum Modellfall fiir weitere US-Bundesstaa-
ten (z. B. Washington, Vermont) wurde, ist mit dem Inkrafttreten des
,Death With Dignity Act' (DWDA) der arztlich assistierte Suizid seit dem
Jahr 1997 unter strengen Vorgaben erlaubt.

»To request a prescription for lethal medications, the DWDA requires
that a patient must be:

* An adult (18 years of age or older),
* A resident of Oregon,

* Capable (defined as able to make and communicate health care
decisions), and

* Diagnosed with a terminal illness that will lead to death within
six months.“

Vor dem endgiiltigen Erhalt des Rezepts fiir das zur Selbsttitung erfor-
derliche Medikament sind noch zusitzliche Prozessschritte in Abspra-
che mit dem betreuenden Arzt, z. B. weitere miindliche und schriftliche
Antrige oder Aufklirungsgespriche, bei Einhaltung gewisser Fristen 74
durchlaufen (» www.public.health.oregon.gov). Entgegen der oftmals
vorherrschenden Meinung ist es somit iiberaus voraussetzungsreich,
Suizidbeihilfe zu beanspruchen. Die in Oregon ermittelten Daten zeigen
tiberdies, dass nicht alle drztlich ausgestellten Rezepte auch tatsichlich
verwendet werden (2015: 132 von 218 Rezepten). Die Mehrzahl der Suizid-
willigen leidet an Krebs (2015: 68.6%) oder ALS (2015: 16.2 %).

Zwar werden die erhobenen Statistiken nicht selten und je nach
Blickwinkel unterschiedlich interpretiert, jedoch spricht belastbares
Datenmaterial des National Violent Death Reporting System und der
Oregon Health Authority fiir einen signifikanten Ansticg der Todes-
fille durch Suizidbeihilfe zwischen 1998 und 2015 von 16 auf 132. Dics
stellt nicht zuletzt aufgrund der geringen Bevolkerungszahl des Bun-
desstaates Oregon einen erheblichen proportionalen Zuwachs dar. In
einem Report aus dem Jahr 2012 heifit es vielsagend: , Suicide 1s onc
of Oregon’s most persistent yet largely preventable public health prob-
lems.“
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Politische Perspektive: Die Diskussion um die Suizidbeihilfe im
Deutschen Bundestag

Vor dem Horizont der auslindischen Praktiken setzte in Deutschland das
wiederholte Bemithen um eine gesetzliche Neuregelung der Suizidbei-
hilfe ein. Seinen Ausgang nahm dieser Prozess zum einen bei den un-
cinheitlichen Vorgaben zur Suizidbeihilfe in den Landesirztekammern
sowie zum anderen bei der Aktivitit von Sterbehilfevereinen (Sterbehil-
feverein Deutschland e V.).

Zwei Fragerichtungen waren damit leitend: (Wie) Kann die organi-
sierte und kommerzielle Sterbehilfe erschwert/verboten werden? (Unter
welchen Bedingungen) Kann die Suizidbeihilfe zum Portfolio arztlichen
Handelns zihlen? Die von ihrer Fraktionspflicht befreiten Bundestagsab-
geordneten hatten sich zwischen vier Gesetzentwiirfen zu entscheiden.
Im Blick auf diese war begrifflich zwischen der geschiftsmifigen, das
meint die organisierte und auf Wiederholung ausgerichtete, sowie der ge-
werbsmiigen Suizidbeihilfe zu unterscheiden, die zusitzlich die Absicht
der Gewinnerzielung voraussetzt.

Exkurs: Die Gesetzentwiirfe veranschaulichen, wie unterschiedlich die
Antwortversuche auf ein und dieselbe Fragestellung ausfallen kénnen.
Threr Grundidee nach lassen sie sich wie folgt zusammenfassen:

1) Peter Hintze (CDU)/Carola Reimann (SPD) plidierten zusam-
men mit ihren Unterstiitzern fiir eine zivilrechtliche Regelung im BGB,
d’lc‘. ArztInnen die Beihilfe zum Suizid bei Einhaltung festgeschriebener
l\rl.lcrien (u.a. irreversible Krankheit, bestehendes Vertrauensverhiltnis
2wischen Arztinnen und PatientInnen) erlauben sollte.

) 2). Renate Kiinast (Die Griinen)/Petra Sitte (Die Linke) sprachen sich
r‘"“t‘m Verbot der gewerbsmafigen Suizidbeihilfe aus, wollten die ge-
schiftsmiRige Beihilfe unter gewissen Rahmenbedingungen (u. a. Bera-
tungsgespriich) jedoch zulassen.

4 3) ?Qtrile Seylsburg (CDU)/Thomas Dérflinger (CDU) folgend sollte

i Sunl.dbelhl]fe generell unter Strafe gestellt werden.

e u‘:])dl‘f}c]hael Brand (CDU)/Kerstin Griese (SPD) stellten die prinzipiel-
in Fre ’lsgfm{f; geltex?de Str.aﬂosigkeit von Suizid und Suizidbeihilfe nicht
. d 2[1)6..\ ie ormulle‘rten jedoch das Ziel, die geschaftsmafige Form der

zidbeihilfe gesetzlich zu verbieten. Dieser Entwurf konnte sich in der

abschl . . . .
ﬂ.ChllefSenden Abstimmung im Deutschen Bundestag in der eingangs
Aierten Form durchsetzen.
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Arztliche Perspektive: Praktische Unsicherheit und standesrechtliche
Uneinheitlichkeit

Neben den grundsitzlichen Anfragen an die Vereinbarkeit von Suizidbei-
hilfe und drztlichem Ethos war und ist innerhalb der direkt betroffenen
Arzteschaft die eigene (einheitliche) Positionierung zur Suizidbeihilfe ein
beherrschendes Thema. In den Grundsitzen der Bundesirztekammer
zur arztlichen Sterbebegleitung aus dem Jahr 2011 ist zu lesen: ,,Die Mit-
wirkung des Arztes bei der Selbsttotung ist keine arztliche Aufgabe® Der
Deutsche Arztetag verabschiedete dementgegen noch im Mai desselben
Jahres eine Musterberufsordnung, die in § 16 deutlich klarer und weniger
deutungsoffen formuliert: ,Sie [die Arztlnnen] diirfen keine Hilfe zur
Selbsttétung leisten.” Ein VerstoB gegen diese Richtlinie kann durch das
arztliche Standesrecht nach sorgfiltiger Priifung entweder gebilligt oder
sanktioniert (z. B. Entzug der Approbation) werden.

Vor dem Hintergrund dieser Entwicklung und trotz der schlief-
lich eindeutig formulierten berufsrechtlichen Norm haben sich in den
17 Landesirztekammern unterschiedliche Detailregelungen herausgebil-
det. Nur zehn Kammern haben die Vorgabe der Musterberufsordnung
tibernommen. Abweichend dufert sich z. B. die Landesirztckammer
Westfalen-Lippe, deren Formulierung durchaus Deutungsspielraum et-
offnet: ,.Sie sollen keine Hilfe zur Selbsttotung leisten.”

Den bleibenden Diskussionsbedarf innerhalb der Arzteschaft spiegcll
auch eine Umfrageerhebung der Deutschen Gesellschaft fiir Hamatologic
und Medizinische Onkologie unter ihren Mitgliedern und im Kontext der
angestrebten Gesetzesinderung wider. Sie wurde 2015 der Offentlichkeit
vorgestellt und legte offen, dass nur 41% der Befragten das in der Muster
berufsordnung formulierte Verbot der arztlichen Assistenz befiirworten-
Im Zuge derselben Befragung zeigte sich auch, dass 13% der befragten
MedizinerInnen im Laufe ihres Berufslebens konkrete, 43% lose Anfr-
gen zur grundsitzlichen Bereitschaft zu einer moglichen Suizidbeihilfe
erhalten haben. Professor Carsten Bokemeyer vom Universititsklinikum
Hamburg-Eppendorf deutet die Ergebnisse wie folgt:

.Die Umfrage konnte zeigen, dass es sich um kein Alltagsphanome?
handelt. [...] [G]emeinsam mit meinen Kollegen behandle ich tagtag”
lich unter anderem auch Patienten, die eine ungiinstige Prognos¢ ha-
ben. Dennoch werde ich pro Jahr sicherlich seltener als fiinf Mal au
cine mégliche Assistenz angesprochen. Auch unter den Patienten U™
serer Palliativstation sprechen weniger als 5 Prozent dieses Thema
Augenscheinlich schligt sich in der 6ffentlichen Debatte eine »ngu}l )
te Realitat’ nieder, die der tatsichlichen Datenlage nicht entspfiCht'

102



5. Suizidbeihilfe/ Assistierter Suizid

Neben der festzustellenden standesrechtlichen Heterogenitit im Bezug
auf die Suizidbeihilfe Jasst sich damit aus der Perspektive der Arzteschaft
darauf hinweisen, dass der Suizidwunsch gewiss, aber nicht in dem oft-
mals suggerierten Maf8e zur érztlichen Alltagsrealitit zihit. Eine blei-
bende Unzufriedenheit mit den bisherigen rechtlichen Vorgaben bleibt
ebenfalls wahrzunehmen. Hier ist auf Zukunft hin mehr (Rechts-)Sicher-
heit fiir das Handeln und die Gewissensbildung (v. a. in Ausnahme- und
Einzelfillen) der ArztInnen herzustellen, ohne die irztliche Suizidbeihil-
fe per se zu kriminalisieren.

Moraltheologische Perspektive I: Traditionelle Argumentationslinie

Aus moraltheologischer Sicht ist zunichst darauf hinzuweisen, dass der
Suizid generell (gleichwie die aktive Sterbehilfe) nicht als eine ethisch
vertretbare Option erachtet wird. Die traditionelle moraltheologische
Argumentation beruft sich hierfiir (im Riickgriff auf Thomas von Aquin)
auf cine dreifache Begriindung, die jedoch nicht ohne Kritik (>) geblie-
ben st (bspw. David Hume): 1) Gott ist der Herr iiber das Leben. Dem
Menschen kommt in seiner Geschopflichkeit keine Verfiigungsmacht
zu. Der Suizid widerspricht der Liebe zu Gott (theologisches Argument).
Hier muss jedoch unbedingt angemerkt werden, dass dieses sog. ,Sou-
verinititsargument* auch theologische Kritik erfihrt, dic sowohl am da-
mit verbundenen Gottesbild ansetzt als auch auf das daraus resultierende
und problematische Konkurrenzverhiltnis gottlicher und menschlicher
Rechte hinweist. Auch eine abgeschwiichte Form der Argumentation,
die weniger auf die Autoritit Gottes abhebt und stiirker den Geschenk-
charakter des Lebens in den Mittelpunkt riickt, bleibt als ausreichende
}‘L‘griindung eines normativen Verbotes anzufragen, denn es gilt: ,Ein
Geschenk bleibt im Unterschied zu einer Leihgabe nicht im Besitz des
Gebenden, sondern geht vollstandig in den Besitz und die Verfiigungsge-
walt des Beschenkten iiber (M. Zimmermann-Acklin). 2) Im Anschluss
an die Lehre von den inclinationes naturales (natiirliche Neigungen) wird
der Suizid als ein Verstof3 gegen die natiirliche Selbsterhaltung und die
Selbstliebe des Menschen betrachtet (individualethisches Argument).
3) Zuletzt ist der Suizid ein Versto gegen die menschliche Gemeinschaft,
der jeder Mensch als ein Teil angehort, und damit gegen die Nichsten-
liebe (sozialethisches Argument). Entsprechend dieser dreiteiligen Argu-
Mentation lautet es im Katholischen Erwachsenen-Katechismus:

»Bewusste und freiwillige Selbsttétung, auch wenn sie aus hohen Moti-
ven geschieht, ist sittlich nicht gerechtfertigt. Frei gewollte Selbsttotung,
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durch die jemand bewusst seine Autonomie dokumentieren will, ist ih-
rer ganzen Natur nach eine Absage an das Ja Gottes zum Menschen.
Sie ist auch eine Verneinung der Liebe zu sich selbst, zum natirlichen
Streben nach Leben und zur Verpflichtung der Gerechtigkeit und Liebe
gegen den Nichsten und gegen die Gemeinschaft.“ (KEKI, 283)

Im Ubertrag auf die Suizidbeihilfe bedeutet dies: Wegen der gleichgerich-
teten Intention von Assistent und Suizident und aufgrund der kausalen
Beteiligung des Assistenten an der Suizidhandlung - er ermdglicht den
Suizid - ist die Suizidbeihilfe im Grundsatz ethisch ebenfalls nicht zu
rechtfertigen: ,,Freiwillige Beihilfe zum Suizid verstoft gegen das sittliche
Gesetz“ (KKK 2282). Mit Nachdruck ist zu betonen, dass die Beihilfe un-
abhingig von der ethischen Bewertung des Suizids vom Mitwirkenden
selbst bewertet, gerechtfertigt und verantwortet werden muss. Es han-
delt sich um eine ,,formelle Mitwirkung, die moralisch dem Handeln des
Hauptakteurs gleichzustellen ist“ (E. Schockenhofl) und ein zentrales
Element in der Kausalkette des intendierten Suizids darstellt.

Moraltheologische Perspektive Il: Weitere Argumente
im gegenwartigen Diskurs

Uber die Darlegung und Entwicklung der traditionellen Argumentati-
onslinien zur Suizidbeihilfe hinaus hat sich die Moraltheologie stets auch
mit jenen Argumenten auseinanderzusetzen, die in den ethischen De-
batten um die Suizidbeihilfe, aber auch im Kontext der weiteren Sterbe-
hilfeformen (siehe Kapitel zur Sterbehilfe), bestindig wiederkehren: 2. B.
Gefahren der praktischen Ausweitung (Dammbruch), (negative) Impli-
kationen fir das drztliche Ethos, Totungsverbot und Lebensschutz. E’{ﬂ
weiteres zentrales Argument der Debatten, das auch die moraltheolog-
sche Positionierung rezipierte, spricht Reinhard Kardinal Marx beispiel-
haft und stellvertretend fiir die katholische Kirche an:

»Das bedeutet, dass wir eine nachhaltige Verbesserung der Palliativ-
und Hospizversorgung genauso brauchen wie cine klare Absage af
jene, die im assistierten Suizid eine normale Behandlungsoption am
Ende des Lebens sehen. Das menschliche Leben in all seinen Phaser)‘
zu schiitzen, verlangt die unantastbare Wiirde eines jeden Menschen.

Ausgehend von der besonderen Wiirde des Menschen, der daraus resul-
tierenden Pflicht des unbedingten Lebensschutzes und der notwendigen
Forderung der im Kontext der Sterbehilfe noch zu behandelnden Alter”
nativen (,Palliative Care®) betont Marx damit: Es darf fiir den assistierte?
Suizid nicht der Anschein sozialer Normalitit und dffentlicher Akzeptan?
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entstehen. Dies ist jedoch nicht zu verhindern, wenn die organisierte
Suizidbeihilfe infolge rechtlicher Duldung aus der Sphare des Privaten
in einen 6ffentlich-gesellschaftlichen Raum tritt. Die damit verbundene
Signalwirkung wire fatal. Die Suizidbeihilfe wiirde zur legitimen Behand-
lungsoption. Sie nicht in Anspruch zu nehmen, bediirfte der Begriindung.
In der Konsequenz entstiinde ein Rechtfertigungsdruck, dem insbesondere
Kranke und Schwache zumeist nicht mehr gewachsen sind. Nicht selten
artikulieren sich hier Sterbewiinsche, um Anderen nicht (finanziell, emo-
tional, zeitlich etc.) zur Last zu fallen (sog. ,altruistischer Suizid').

Hier lasst sich mit dem Argument der BefiirworterInnen anschlie-
fen, dass sich in der Suizidbeihilfe der Respekt vor der autonomen Ent-
scheidung eines Menschen ausdriicke, sein Leben beenden zu wollen. Die
Tragfahigkeit dieser Willensentscheidung wird an den Kriterien der Ur-
teilsfihigkeit und Informiertheit festgemacht, wobei fraglich bleibt, ob
diese bereits hinreichende oder nicht nur grundsitzlich notwendige Kri-
terien darstellen. Aus moraltheologischer Sicht muss angemerkt werden,
dass ein Sterbewunsch ein sehr vielschichtiges, inkonstantes und variab-
les Phiinomen ist. In Antwort auf das vorgebrachte Argument autonomer
Willensentscheidung lasst sich mit dem Deutschen Ethikrat stattdessen
auf eine ,prekire Selbstbestimmung” in dieser Lebenssituation hinwei-
sen, die insbesondere von sozialen Faktoren beeinflusst wird.

Gegen Positionen, die versuchen, die Suizidbeihilfe mit dem Verweis
auf die drohende Gefahr einer wiirdelosen Existenz am Lebensende zu
plausibilisieren, muss aus der Perspektive der Theologie, aber auch des
deutschen Grundgesetzes, unbedingt die Mitgift-Theorie der Menschen-
wiirde unterstrichen werden. Im Gegensatz zu einer Leistungs- oder An-
erkennungstheorie, welche die Menschenwiirde z. B. an bestimmte Fihig-
keiten gebunden sieht, spricht sich die Mitgift-Theorie dafiir aus, dass die
Menschenwiirde ,,einen mit dem Menschsein selbst gegebenen, inneren,
nicht graduierbaren Wert darstellt, gegen dessen soziale Implikationen
zwar verstoRen werden kann, der als schlechthin unverduferliche in-
trinsische GroRe dadurch aber nicht in seiner Substanz zerstort wird®
(E-J. Bormann).

Schluss

Auf der Basis der genannten traditionellen Positionen und in Aufnah-
e gegenwirtiger Argumentationen kann die Suizidbeihilfe fir die
Moraltheologie keine ethisch vertretbare Handlungsoption darstellen.
Gewiss erkennt sie die Intimitit und Unverfiigbarkeit der in tragischen
Ausnahmesituationen und Konstellationen grofiter Vulnerabilitat getrof-
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fenen existentiellen und individuellen Gewissensentscheidungen (auch
der Arztinnen) fiir einen Suizid oder die Suizidbeihilfe an. Diese sind
zu respektieren, nicht aber gutzuheiflen. Die Suizidbeihilfe ist mit dem
arztlichen Ethos unvereinbar und darf daher nicht generell als gleichsam
legitime Behandlungsoption am Lebensende in das Spektrum érztlicher
Titigkeiten aufgenommen werden.

Im Blick auf eine rechtliche Regelung gilt es, den erforderlichen Frei-
raum fiir Einzelentscheidungen an den Grenzen des Strafrechts offen zu
halten, nicht jedoch ein Anspruchsrecht zu formulieren. Das Verbot der
auf Wiederholung angelegten, offentlich erfolgenden und organisierten
Suizidbeihilfe ist aus moraltheologischer Sicht, insbesondere aufgrund
des damit verbundenen sozialen Signalcharakters, unumstoflich. Alter-
nativen wie die Hospiz- und Palliativversorgung sind um des Lebens-
schutzes willen entschieden auszuschépfen und flichendeckend weiter
auszubauen. Gleiches gilt fiir Mafinahmen und Strukturen der Suizidpra-
vention und -intervention (z. B. Beratungsangebote).
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6. Sterbehilfe — Sterben ist Leben, Leben vor dem Tod

LDer Arzt

1) ist zur Uberzeugung gelangt, dass der Patient seine Bitte freiwillig
und nach reiflicher Uberlegung gestellt hat.

2) ist zur Uberzeugung gelangt, dass der Zustand des Patienten aus-
sichtslos und sein Leiden unertraglich ist.

3) hat den Patienten tiber dessen Situation und iiber dessen Aussich-
ten aufgeklirt.

4) ist gemeinsam mit dem Patienten zu der Uberzeugung gelangt,
dass es fiir dessen Situation keine andere annehmbare Losung gibt.

5) hat mindestens einen anderen, unabhingigen Arzt zu Rate gezo-
gen, der den Patienten untersucht und schriftlich zu den unter den
Buchstaben 1) bis 4) genannten Sorgfaltskriterien Stellung genommen
hat.

6) ist bei der Lebensbeendigung oder bei der Hilfe bei der Selbstto-
tung mit medizinischer Sorgfalt vorgegangen.” '

Die zitierte Textpassage stammt aus dem niederldndischen Gesetz zur
Kontrolle der Lebensbeendigung auf Verlangen und der Hilfe bei der
Selbsttitung’, das seit dem Jahr 2002 in Kraft ist. Darin wird die Eutha-
nasie (gr. eu = gut; thanatos = Tod), d. h. die absichtliche Lebensbeendi-
gung durch eine andere als die betroffene Person auf deren Gesuch, zwar
nach wie vor als ein Straftatbestand gefasst, jedoch werden konkrete
StrafausschlieBungsgriinde - dhnlich der deutschen Gesetzgebung zum
Schwangerschaftsabbruch — benannt: Neben der Einhaltung der sechs
zitierten ,Sorgfaltskriterien® besteht eine Meldepflicht und die Vorgabe,
dass die Euthanasie von einem Arzt durchzufiihren ist. Der niederlan-
dische Gesetzgeber nahm mit dieser ,Losung’ eine europiische Vor-
reiterrolle’ ein. Seine Regelung wurde zum Vorbild fiir die Regelungen
der Folgejahre in Belgien und Luxemburg (3). Vor dem Horizont der
besonderen Prigung der niederlindischen Gesellschaft — geringe religi-
ése Bindung, liberale Ausrichtung, Kultur der Duldung und Toleranz =
einer Vielzahl an Prizedenzfillen seit den 7oer Jahren und der Absicht,
die auftretenden Fille von Euthanasie aus der Grauzone und der 1lleg2”
litat in die offentliche Kontrolle hervorzuholen, bildete die gesetzlich®
Neuregelung nicht nur einen ,Meilenstein;, sondern den vorlaufigen Ab-
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schluss eines langwierigen Entwicklungsprozesses (). Die niederldndi-
schen Bemithungen, die sich in dem entsprechenden Gesetzestext nie-
derschlagen, sind dabei keineswegs vorschnell und von vornherein rein
negativ zu bewerten.

Dies gilt auch fiir die dargelegten Sorgfaltskriterien. Dennoch zeigen
sich bei naherer Betrachtung Schwichen, die Anfragen aufwerfen. So ist
die geforderte Freiwilligkeit der PatientInnen (1) nach der Durchfithrung
der Euthanasie nicht mehr tiberpriifbar. Fraglich ist zudem, wie das Ad-
jektiv ,reiflich’ inhaltlich zu fiillen ist. Handelt es sich um eine Frist von
Tagen, Wochen oder Monaten, wihrend derer sich der Entschiuss ver-
festigt? Ahnlich offen bleibt, wann ein Zustand (2) als ,aussichtslos® zu
bestimmen ist: Ist dies der Fall, wenn keine oder nur noch wenige bzw.
finanziell unrentable oder marginal wirksame Therapiealternativen zur
Verfiigung stehen? Ferner: Wann ist Leiden unertraglich? Ist nur an kor-
perliches oder auch an psychisches Leid zu denken? Inwieweit lasst sich
dieses objektiv (und auch subjektiv) bestimmen? Die hier nur beispiel-
haft aufgezeigten Anfragen lieRen sich auch auf die weiteren Sorgfalts-
kriterien {ibertragen. Ethisch relevant ist die Einsicht, dass die gewihlten
Formulierungen sehr offen sind und dementsprechend viel Interpreta-
tionsspielraum erdffnen. In der Summe aber bietet die niederlindische
Gesetzgebung eine anschauliche Konkretion dafiir, wie mit der Heraus-
forderung ,Sterbehilfe* in der Praxis umgegangen wird, welche Konzepte
damit verbunden sind und welche ethischen Anfragen sich stellen.

Sterbehilfe' - Hilfe im Sterben

{m Blick auf Deutschland lassen sich zunichst zwei Unterschiede gegen-
iber den Niederlanden festmachen. Zum einen ist die aktive Sterbehilfe
ge.setzlich (§ 216 StGB) durch ein klares Verbot geregelt. Zum anderen
wird der Begriff ,Futhanasie aufgrund seiner historischen Belastung
(nationalsozialistische Euthanasieprogramme) weitgehend vermieden.
Stattdessen ist oftmals wenig trennscharf von Sterbehilfe die Rede. Der
B'egl’iff ist nicht unumstritten. Aus moraltheologischer Sicht ist zu prazi-
steren, dass Sterbehilfe nur als Hilfe fiir den Sterbenden im Sterben, die
»Zur bewussten Annahme des Todes und zur personlichen Gestaltung
Se'lner letzten Lebensphase befihigt“ (E. Schockenhoff), und nicht als
Hilfe zum Sterben richtig verstanden ist.

. AuBerdem wird eine Antwort auf die Frage nétig: (ab) wann stirbt
¢in Mensch? Der Sterbeprozess wird definiert als ,, durch Krankheit oder
Unfall ausgeldster irreversibler Desintegrationsprozess der Organsyste-
me, der den zeitlich absehbaren Todeseintritt zur Folge hat“ (G. Mar-
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schiitz). Obgleich zu dessen Feststellung konkrete medizinische Kriterien
(u. a. ungiinstige, sog. infauste Prognose; drohende Organkomplikation;
Desorientierung) an die Hand gegeben sind, ist das definitive Einsetzen
des Sterbeprozesses weder immer objektiv eindeutig noch stets zeitlich
prézise zu bestimmen.

Bleibende Aktualitdt

Zweifellos ist die Sterbehilfe seit Jahren ein Streitthema von gesellschafts-
politischer Relevanz und ungebrochener Aktualitit. Die ,Attraktivitat
des Themas griindet 1) in einem gegenwirtig verbreiteten Lebensideal, das
sich durch Aktivitit, Leistungsfahigkeit, Vergniigen, Wohlbefinden und
Produktivitit auszeichnet. Leid und Schmerz haben in diesem Konzept
kaum Platz. Sie werden vielmehr haufig als ,unertrigliche Niederlage"
(EV 64) empfunden, als etwas Vermeidbares und Unakzeptables. Insbe-
sondere Passivitit und Heteronomie, mit denen sich der Mensch im Falle
von Krankheit konfrontiert sieht, erscheinen vielfach als paradigmatisches
Feindbild menschlicher Selbstbestimmung. 2) Der unaufhaltsame medizi-
nische Fortschritt verstirkt dieses Empfinden. Bisherige Grenzen am Le-
bensende werden immer weiter nach hinten verschoben. Dadurch wird
der Sterbeprozess zeitlich entgrenzt und erscheint kontrollierbar. Daraus
resultiert die ernste Sorge vieler Menschen, dass im Falle eines eigenen
Unfalls oder von Krankheit jener neuralgische Zeitpunkt verpasst wird,
an dem aus Sterben ein wiirdeloses Dahinvegetieren wird und an dem eine
kiinstliche Lebenserhaltung — im schlimmsten Fall gegen den eigenen Wil
len (> Patientenverfiigung) - das als sinnvoll und zumutbar erachtete Maf}
{ibersteigt. 3) Das Thema ,Sterbehilfe’ betrifft damit die gesamte Bevolke-
rung. Durch die zunehmende Medikalisierung des Alterns und die daraus
resultierende wachsende Lebenserwartung gewinnt es zusatzlich an Dring-
lichkeit. Innerhalb des komplexen Gesellschaftsprojektes , Alter und Altern’
reprisentiert der Umgang mit Sterben und Tod eine hochst bedeutsame
Facette. 4) Verstarkt spielen in diesem Zusammenhang dkonomische Niitz-
lichkeitserwigungen und Einsparungszwiinge innerhalb des Pflege- und Ge-
sundheitswesens eine zentrale Rolle, entfillt doch statistisch betrachtet das
Gros der Gesundheitskosten auf die letzten Lebensjahre.

Begriffliche Differenzierungen - aktiv, passiv, indirekt

Zuvorderst ist die pauschale und stark verkiirzende Rede von ,Sterbe-
hilfe* zu prizisieren. Es lassen sich vier Formen differenzieren: die ak-
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tive, passive und indirekte Sterbehilfe sowie die Suizidbeihilfe, die das
vorangehende Kapitel vertieft behandelt. Stets sind dabei Intention und
Kausalursache als relevante Kriterien zur Unterscheidung im Blick zu
halten.

1) Die aktive Sterbehilfe — meist als Tétung auf Verlangen bezeichnet
(wobei auch der negative Fall zu denken ist, dass kein faktisch gedu-
Bertes Verlangen vorliegt) — wird durch den Arzt vorgenommen (bspw.
durch eine Injektion) mit der Absicht, den Tod des Behandelten herbei-
zufithren. Sie ist in Deutschland nicht nur rechtlich (§ 216 StGB) ver-
boten, sondern auch aus moraltheologischer Sicht als ethisch unerlaubt
zu bestimmen.

2) Die passive Sterbehilfe 1asst einem bereits begonnenen Sterbepro-
zess durch Therapiereduktion oder -abbruch seinen natiirlichen Lauf.
Ursichlich fir den Tod ist die Krankheit, nicht aber das irztliche Han-
deln. Hierunter fallen das Abstellen von Geriten zur kiinstlichen Lebens-
erhaltung sowie der Abbruch von Sondennahrung oder Dialysebehand-
lung, was filschlicherweise oft als aktive Sterbehilfe bezeichnet wird.
Kennzeichnend ist die Intention, das Sterben mit der (mutmafilichen)
Zustimmung des Betroffenen zuzulassen, nicht aber, wie bei der aktiven
Sterbehilfe, den Tod herbeizufithren. Die passive Sterbehilfe ist dann
ethisch sowie rechtlich erlaubt.

3) Von indirekter Sterbehilfe wird gesprochen, wenn durch die Gabe
eines Medikaments (bspw. Morphium) durch den Arzt zwar eine Le-
bensverkiirzung in Kauf genommen, dadurch jedoch die Schmerzen
der Behandelten gelindert werden. Sie ist ethisch erlaubt, Diese Bewer-
tung griindet auf der ethischen Argumentationsfigur der Handlung mit
DOPPelwirkung (»). Ihr zufolge sind Handlungen als sittlich erlaubt zu
betrachten, wenn bei ihrer Durchfithrung vier Kriterien beriicksichtigt
Werden: a) Beide Folgen (hier: Lebensverkiirzung und Schmerzlinde-
rung) miissen gleichursichlich aus der Handlung (Medikamentengabe)
he.rvorgehen. Die schlechte Wirkung darf nur Folge der guten Wirkung
*€in, nicht aber umgekehrt. b) Die Handlung muss sittlich gut oder indif-
fe.fent sein. ¢) Es muss ein schwerwiegender Grund vorliegen. d) Inten-
dlert. ist die gute Folge (Schmerzlinderung), die schlechte Folge (Lebens-
verkiirzung) wird dagegen lediglich in Kauf genommen.

t 4) Hiervon ist zuletzt die Suizidbeihilfe - zumeist in arztlicher Assis-
Nz - abzugrenzen. Es wird eine tdlich wirkende Substanz bereitge-
Stellt, um einem Menschen die Selbsttotung zu ermoglichen. Der Sterbe-

Willige behilt jedoch bis zuletzt Entscheidung und Ausfithrung in seinen
“igenen Hinden,
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Argumente pro aktive Sterbehilfe

Wihrend iiber die ethische Vertretbarkeit von passiver und indirekter
Sterbehilfe weitgehend Einigkeit herrscht, wird die aktive Sterbehilfe
kontrovers diskutiert. Thre BefiirworterInnen fithren dabei folgende Ar-
gumente an:

1) Einem qualvollen und langsamen Sterbeprozess ist infolge einet
Mitleids- und Hilfepflicht vor- bzw. rechtzeitig ein Ende zu setzen. Dies ist
ein Gebot der Humanitit. Die jeweilige Lebensqualitat wird zum bestim-
menden Kriterium. Lebenswertes und lebensunwertes Leben werden un-
terschieden.

2) Es entspricht zudem der (meist iiber die Menschenwiirde begriin-
deten) Autonomie des Menschen, selbstbestimmt iiber sein Leben {(und
dann auch Sterben) entscheiden zu kénnen. Dies beinhaltet den Ent-
schluss iiber Zeitpunkt und Art des Todes im konkreten Fall.

3) Im Sinne der sog. Aquivalenzthese (It. aequus = gleich) kann nicht
von einem moralisch relevanten Unterschied zwischen aktiver und passi-
ver Sterbehilfe gesprochen werden. Das Ergebnis, der Tod, ist immer gleich.

4) Die aktive Sterbehilfe soll als Ausnahme vom Totungsverbot, das
hinter die Selbsteinschitzung der betroffenen Person zuriicktritt, aner-
kannt werden, um illegalen Praktiken, die sich in (gesetzlichen) Grauzo-
nen abspielen, den Nihrboden zu entziehen.

Argumente contra aktive Sterbehilfe

Die GegnerInnen aktiver Stetbehilfe und damit auch die Moraltheologie
stellen sich der Position der BefiirworterInnen entgegen. 1) Der theolo-
gische Argumentationshorizont ist im Besonderen durch zwei biblische
Kerndaten gekennzeichnet. Der Mensch st als Abbild Gottes mit dem
Leben beschenkt. Er ist jedoch nicht Herr iiber Leben und Tod. Eben-
s0 ist das fiinfte Gebot des Dekalogs, das Totungsverbot, zu beachten,
dessen Ausnahmen klassischerweise auf Notwehr- und Kriegssituationen
beschrénkt sind. Um im auferkirchlichen Diskurs hérbar zu werden, be-
darf es jedoch weiterer argumentativer Begriindungen.

2) So wird ferner auf die Gefahr eines Dammbruchs bzw. einer schie-
fen Bahn (sog. Slippery-Slope-Argument) hingewiesen, sollte die aktive
Sterbehilfe auch nur fiir Ausnahmefille erfaubt werden. Aufweichungen
bestehender Verbote und damit verbundene Ausweitungen auf weite-
re Krankheitsbilder (bspw. von physischen auf psychische Erkrankun-
gen, von Euthanasie am Lebensende auf Frithformen im Kindes- und
Jugendalter wie in den Niederlanden) sind denkbare Folgen. Derartige
Dammbruchszenarien bediirfen jedoch, um diskursfihig zu sein, der
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empirischen Fundierung. In den Niederlanden weisen erste, nach 2002
erhobene Daten auf signifikante Probleme und unerwiinschte Folgewir-
kungen der dortigen Gesetzgebung hin ().

3) Neben dem Plidoyer fiir ein relationales Autonomieverstindnis
(im Gegensatz zu einem individualistisch verkiirzten), das die mogliche
soziale Bedingtheit vermeintlich selbstbestimmter Sterbewiinsche als
»~zweideutige Signale“ (H. Schlogel/M. Hoffmann) ins Bewusstsein hebt,
wenden sich die GegnerInnen noch gegen ein zweites Argument der Be-
farworterInnen - das Mitleidsargument. Eine Totung aus Mitleid ist nicht
nur unbedingt zu vermeiden, sondern verkehrt auch den Mitleidsbegriff.
Im eigentlichen Sinne des Begriffs geht es um ein wirkliches ,Mit-leiden'
mit dem Kranken. Arztepersonal und Angehorige handeln demnach aus
falschem Mitleid, wenn sie den Kranken samt seinem Leiden ,abschaffen.
Papst Johannes Paul II. stellt diesem einen ,Weg [...] des echten Mitleids®
(EV 67) gegeniiber, der hilft und dazu herausfordert, den schweren Weg
des Leidens am Lebensende mitzugehen, ohne ihn abzukiirzen. Es geht
um Wahrnehmung, Zuhéoren, Verstehen, aber auch darum, loslassen zu
kénnen. Dementgegen bleibt eine Totung aus Mitleid immer verdachtig,
Tétung aus verweigertem Mit-leiden zu sein.

Daneben werden im Blick auf die konkrete Gesundheitspraxis zwei
weitere Aspekte akzentuiert: 4) Zum einen besteht die Gefahr der
Instrumentalisierung und Kommerzialisierung aktiver Sterbehilfe, die
nicht grundsitzlich auszuschliefen ist. 5) Zum anderen darf die direkt
b?troﬂene Arzteschaft und damit das drztliche Ethos, bei aller rechtmi-
Biger Konzentration auf den Erkrankten, nicht aus den Augen verloren
Werden. Alle ArztInnen verpflichten sich darauf (Hippokratischer Eid),
ihren PatientInnen nicht zu schaden (gemafl dem Grundsatz: nil no-
cere) und sich deren Gesundheit zum héchsten Anliegen (gemafl dem
Grundsatz: salus aegroti suprema lex) zu machen. Die Bundesirztekam-
mer in Deutschland hilt in ihren ,Grundsitzen zur irztlichen Sterbe-
begleitung‘ (2011) daher eindeutig fest: ,,Die Tétung des Patienten ist
Straf.bar, auch wenn sie auf Verlangen des Patienten erfolgt.” Die Selbst-
beStlmmung des Sterbewilligen findet ihre Grenze an der arztlichen
Autonomie,

w fz) Gegen die.von den BefiirworterInnen vorgebrachte Aquivalenzthe-
kanz;;r,nulier‘t (nlcf}t nur) die.z Moraltheologie in Gestalt der sog. ,Signifi-
raliSChese einen El'nwand'. Sie besagt, dass es einen unverkennbaren mo-
Weg. ::n l]{nte.rschx'ed z.\mschen ’aktlver und passiver Sterbehilfe gibt. Der
tomale IST:ru(l)((i ist mit Blick auf die I.<au§‘ale Rolle des Arztes' und d.i.e in.ten—
Handely por du; seines Handelns ein ganzllch andérer. Soist c.las drztliche

passiven Sterbehilfe im Unterschied zur aktiven Sterbe-
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hilfe ein nicht hinreichender Grund fiir den Tod der PatientInnen. Die
arztliche Absicht ist darauf gerichtet, die PatientInnen sterbenzulassen,
nicht aber deren Tod direkt herbeizufithren.

In der Summe der Pro- und Contra-Argumentation wird deutlich,
dass sich die BefiirworterInnen und die Gegnerlnnen innerhalb der
hochst kontroversen und emotional gefithrten Debatten auf eine Vielzahl
an Argumenten stiitzen. Dabei gehen sie in Teilen von den gleichen be-
grifllichen Priamissen aus (bspw. Mitleid, Autonomie). Hinsichtlich der
Ausrichtung und des Vorverstindnisses markieren sich jedoch eklatan-
te Unterschiede mit den entsprechenden Folgen fiir die Urteilsfindung.
Aus moraltheologischer Warte stellt die aktive Sterbehilfe im Ergebnis keine
ethisch vertretbare Option dar, ohne damit einem falschen ,therapeuti-
schen Ubereifer (EV 65) Tiir und Tor zu 6ffnen. Passive und indirckte
Sterbehilfe gelten als ethisch vertretbare Optionen.

Es scheint tiberdies bedeutsam, Ethik nicht ausschlieflich oder pri-
mir vor dem Horizont schlimmster Einzelschicksale zu entwerfen, was
nicht heifit, diese nicht zu beriicksichtigen. Sie hat zunichst das Han-
deln im Normalfall zu reflektieren. Erst auf einem soliden ethischen
Fundament kénnen dann auch die hchst voraussetzungsreichen und
herausfordernden tragischen Einzelfille in verantworteter und ange-
messener Weise beurteilt werden (Einzelfallanalyse). Zugleich bleibt die
Suche nach Alternativen zur aktiven Sterbehilfe von ungebrochener Bie-
deutung,.

Alternativen: Hospizwesen und Palliativmedizin

Von kirchlicher und staatlicher Seite wird wiederholt auf das Hospizwe-
sen und die Palliativimedizin sowie deren notwendigen Ausbau aufmerk-
sam gemacht. Bedeutsam hierfiir war das im November 2015 durch den
Deutschen Bundestag beschlossene und im Dezember desselben Jahres
in Kraft getretene Gesetz zur Verbesserung der Hospiz- und Palliativver
sorgung (»).

Beide Bereiche werden vermehrt unter dem Oberbegriff ,Palliative
Care' gefasst. Deren Hauptziel ist die moglichst umfassende Begleitung
der Kranken und Sterbenden ebenso wie deren Angehoriger (Traucr
begleitung). Orientiert am Leitsatz ,Sterben ist Leben -~ Leben vor de{“
Tod' zihlt es zu den Zielvorstellungen der Hospiz- und Palliativarbeit, die
vielfiltigen Schmerzen und Krankheitssymptome zu lindern, ein Sterben
in der gewohnten Umgebung zu ermdglichen sowie eine ganzheitliche
Betreuung der Kranken zu gewihrleisten (> Leitsitze des deutschen
Hospiz- und PalliativVerbandes e.V.).
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Dies erfolgt im Anschluss an den von Cicely Saunders (1918-2005; Mit-
begriinderin der modernen Hospiz- und Palliativbewegung) gepragten Be-
griff ,total pain’ Dieser beschreibt eine Multidimensionalitat von Schmerz.
Demnach umfasst eine ganzheitliche palliative Betreuung keineswegs nur
Mafinahmen der medizinischen Schmerztherapie, sondern baut gemaf ei-
ner Definition der Weltgesundheitsorganisation aus dem Jahr 2002 auf vier
Siulen auf: medizinische, pflegerische, psycho-soziale und spirituelle Betreu-
ung. Fir die Praxis der Sterbebegleitung kann dies bedeuten: 1) Schmerzen
sind mithilfe von Therapien und Medikamenten zu lindern. Dort, wo die
palliativimedizinische Versorgung an ihre Grenzen gelangt, ist eine (termi-
nale) Sedierung der PatientInnen in Betracht zu ziehen. 2) Pflegende er-
halten die Selbstbestimmung der Kranken so weit wie méglich. Sie iiber-
nchmen keine Stellvertretungs-, sondern eine Assistenzfunktion. 3) Neben
psychologischer Unterstiitzung gilt es durch gezielte Mafinahmen, sozialer
Vereinsamung vorzubeugen und die Kranken in ein soziales Umfeld einzu-
binden. 4) Zuletzt sind angemessene seelsorgliche Formen zu finden, um
jener am Lebensende oftmals auftretenden Sehnsucht nach letzten Ant-
worten auf die existentiellen Sinnfragen des Lebens zu begegnen. An die-
sem Punkt sind Theologie und Kirche in besonderer Weise angesprochen.
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M. BEZIEHUNGSETHIK UND SEXUALMORAL

1. Ehe — zeichenhaftes Lebensprojekt und gemeinsames
Wagnis in Liebe und Treue

Trotz sinkender Heiratszahlen, hoher Scheidungsraten, der unverkenn-
baren Pluralisierung im Bereich der Lebensformen und zahlreicher Mo-
dernisierungszwinge (berufliche Mobilitit/Flexibilitit, gesteigerter Zeit-
druck, Leistungsgesellschaft) sowie den damit verbundenen Problemen
und Herausforderungen hilt die katholische Kirche am Ideal des unauf-
loslichen Ehebundes zwischen Mann und Frau fest. Obgleich diese ,,Ide-
alisierung von Ehe® (M. Heimbach-Steins) gegenwirtig angefragt wird,
tut sie dies, weil sie die Ehe in ihrer besonderen sozialen Wirksamkeit
als personalen, stabilen und vorbehaltlosen Schutzraum, als verlisslichen
Ort gemeinsamer Lebensbewiltigung und der Weitergabe des Lebens so-
wie als sakramentales Abbild des Bundes Gottes mit seinem Volk und
Jesu Christi mit seiner Kirche sieht. Die nachfolgend zitierte Passage der
Pastoralkonstitution ,Gaudium et spes’ Nr. 48 (Zweites Vatikanisches
Konzil) bietet eine komprimierte Darstellung der kirchlichen Ehelehre
und gibt als solche einige systematische Eckdaten fiir einen moraltheolo-
gischen Erstkontakt an die Hand.

»Die innige Gemeinschaft des Lebens und der Liebe in der Ehe, vom
Schopfer begriindet (1a) und mit eigenen Gesetzen geschiitzt, wird
durch den Ehebund (3), d. h. durch ein unwiderrufliches personales
Einverstindnis, gestiftet. So entsteht durch den personal freien Akt,
in dem sich die Eheleute gegenseitig schenken und annehmen, eine
nach géttlicher Ordnung feste Institution (1a), und zwar auch ge-
geniiber der Gesellschaft. Dieses heilige Band unterliegt im Hinblick
auf das Wohl der Gatten und der Nachkommenschaft sowie auf das
Wohl der Gesellschaft nicht mehr menschlicher Willkiir. Gott selbst
ist Urheber der Ehe (1a), die mit verschiedenen Giitern und Zielen (2)
ausgestattet ist; sie alle sind von grofiter Bedeutung fiir den Fortbe-
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stand der Menschheit, fiir den personlichen Fortschritt der einzelnen
Familienmitglieder und ihr ewiges Heil; fiir die Wiirde, die Festigkeit,
den Frieden und das Wohlergehen der Familie selbst und der ganzen
menschlichen Gesellschaft.

Durch ihre natiirliche Eigenart sind die Institution der Ehe und
die cheliche Liebe (4) auf die Zeugung und Erziehung von Nachkom-
menschaft hingeordnet und finden darin gleichsam ihre Kronung
(5). Darum gewihren sich Mann und Frau, die im Ehebund (3) nicht
mehr zwei sind, sondern ein Fleisch (Mt 19,6), in inniger Verbunden-
heit der Personen und ihres Tuns gegenseitige Hilfe und gegenseitigen
Dienst und erfahren und vollziehen dadurch immer mehr und voller
das eigentliche Wesen ihrer Einheit (1b).

Diese innige Vereinigung als gegenseitiges Sichschenken zweier
Personen wie auch das Wohl der Kinder verlangen die unbedingte
Treue (4) der Gatten und fordern ihre unaufldsliche Einheit (1¢).

Christus der Herr hat diese Liebe, die letztlich aus der gottlichen
Liebe hervorgeht und nach dem Vorbild seiner Einheit mit der Kirche
(1d) gebildet ist, unter ihren vielen Hinsichten in reichem Maf3e ge-
segnet. Wie nimlich Gott einst durch den Bund (1d/3) der Liebe und
Treue seinem Volk entgegenkam, so begegnet nun der Erloser der
Menschen und der Briutigam der Kirche durch das Sakrament der
Ehe (6) den christlichen Gatten. Er bleibt fernerhin bei ihnen, damit
dic Gatten sich in gegenseitiger Hingabe und stindiger Treue licben
(4), so wic er selbst die Kirche geliebt und sich fiir sie hingegeben
hat. Echte eheliche Liebe (4) wird in die géttliche Licbe aufgenommen
und durch die erlosende Kraft Christi und die Heilsvermittlung der
Kirche gelenkt und bereichert, damit die Ehegatten wirksam zu Gott
hingefiihrt werden und in ihrer hohen Aufgabe als Vater und Mutter
(5) unterstiitzt und gefestigt werden. So werden die christlichen Gat-
ten in den Pflichten und der Wiirde ihres Standes durch ein eigenes
Sakrament (6) gestirkt und gleichsam geweiht.®

ad 1) Biblisch-theologische Fundierung

An mehreren Stellen greift der Konzilstext explizit auf Inhalte und Ge-
danken biblischer Ehetheologie zuriick. Vier Kernaussagen lassen sich
herausstellen:

a) Es wird auf die gottliche Urheberschaft und damit auf den giftli-
chen Ursprung der Ehe als Institution hingewiesen. Biblisch lasst sich dies
reich belegen (Gen 1/2; Mk 10,7f; Mt 19,4-6). In der Ehe antworten Mann
und Frau auf den von Gott ergangenen Ruf zur Liebe: Die Ehe ist daher
ganz wesentlich eine Berufung,

b) Ein zweites Charakteristikum ist die Einheit von Mann und Frat
in der Ehe als Lebens- und Liebesgemeinschaft. Sie sind ,ein Fleisch’
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(Gen 2,23f), d. h. sie sind einander gleichwertig, ,ebenbiirtig und ganz
nahestehend” (KKK 1605).

¢) Diese eheliche Einheit kann nicht aufgelost werden. Dies belegen
die Stellen Mk 10,9 und Mt 19,6: ,Was aber Gott verbunden hat, das darf
der Mensch nicht trennen.” Die im mosaischen Recht zugestandene Aus-
nahmeregelung der Scheidungsurkunde (Dtn 24,1~4) betrachtet Jesus
nur als Zugestindnis aufgrund der Herzensharte des Mannes, als Gebot
der Fiirsorge fiir die Frau und sieht sie nicht als gottgewollte Moglichkeit
an (Mt 5,31f). Die Kirche hilt bis heute, herausgefordert insbesondere in
den Kontroversen um die wiederverheiratet Geschiedenen (»), an der
Unaufloslichkeit der Ehe fest (KEK 11, 350).

d) Zuletzt machen die Konzilsviter auf die besondere sakramentale
Bildhaftigkeit der Ehe aufmerksam. Sie ist (im analogen Sinne) Abbild
sowohl der alttestamentlich bezeugten Liebe Gottes zu seinem Volk Is-
rael (Hos 1~2; Jes 54) als auch der Liebe Jesu Christi zu seiner Kirche
(Eph 5,25). Beides setzt den Gedanken der Monogamie sowie der Unauf-
l6slichkeit voraus und pragte allen voran den konziliaren Bundesbegriff
(siehe 3) sowie das konziliare Verstandnis des Ehesakraments (siehe 6).

ad 2) Theologiegeschichtliche Entwicklung — die Lehre von den
Ehegiitern

Die Rede von den wverschiedenen Giitern® rekurriert auf ein breites
theologiegeschichtliches Fundament der kirchlichen Ehelehre. Augus-
tinus betrachtet die Ehe auf der Basis ihrer biblisch bezeugten Gutheit
grundsitzlich — grundgelegt mitunter in seiner Schrift ,De bono con-
ugali‘ - als von Gott gewollten ,heiligen Stand’ Insgesamt steht seine
Ehelehre in enger Verbindung zu seinen biographischen Erfahrungen
U?d seiner Sexualmoral (), die wiederum eng mit seiner Theorie des
Sindenfalls und der menschlichen Begierlichkeit, der concupiscentia,
verkniipft ist. Fiir das augustinische Eheverstindnis bedeutet dies, dass
zwar nicht die Ehe als solche, jedoch die sexuelle Betitigung in der Ehe
wegen der damit verbundenen Lustempfindung als hochst problema-
tl.SCh erachtet wird. Von zentraler Bedeutung fiir Augustinus ist dabei
die Unterscheidung, ob der Geschlechtsakt zur Fortpflanzung dient
oder Iediglich aus einem Luststreben heraus erfolgt. Fiir den ersten Fall
begreift er die Ehe als Heilmittel gegen die Begietlichkeit (remedium
Conc.upiscentiae) und als theologische sowie soziale Zweckinstitution.
In dlcisem Zusammenhang formuliert Augustinus seine Lehre von den
Ehegiitern aus, die er allein als negative Entschuldigungsgriinde fiir das

Ubel des sexuellen Begehrens versteht: bonum prolis (das Gut der Nach-
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kommenschaft), bonum fidei (das Gut ehelicher Treue), bonum sacra-
menti (das Gut der Sakramentalitit der Ehe). Letzteres weist darauf
hin, dass ,die schopfungsmifiig beabsichtigte Verbundenheit zwischen
Mann und Frau und die heilsgeschichtliche Zuwendung Gottes 7u den
Menschen einander darstellen und zu konkreter, gegenwirtiger Erfah-
rung bringen® (K. Hilpert).

'Thomas von Aquin rezipierte die augustinische Ehegiiterlchre. Beide
Kirchenviter sehen in der Weitergabe des Lebens den Hauptzweck der
Ehe, wobei Thomas das Moment der Erziehung starker hervorhebt. Ins-
gesamt betrachtet er die Sexualitit weniger negativ als Augustinus und
versteht die Ehegiiter auf dieser Linie nicht als negative Entschuldigungs-
griinde, sondern als positive Rechtfertigungsgriinde der Ehe.

ad 3) Die Ehe als Bund

Als Leitbegriff des konziliaren und erncuerten Eheverstindnisses wird der
biblische Begriff des ,Bundes’ und die damit verbundene Bundestheolo-
gie in den Text aufgenommen. Schon aus zwei Griinden handelt ¢s sich
um einen moraltheologisch héchst bedeutsamen Einschnitt. Zum Erstet
lost der Bundesgedanke und das damit verbundene personale Lhever:
stiindnis die lange Zeit prigende rechtliche Sicht der Ehe als Vertrag mi
spezifischen Rechten oder Pflichten und damit cin eher dufierlich-stali
sches Ehebild ab. Jedoch bleibt zu beachten, dass das Verhiltnis zwischcn'
dem Ehebund und dem Bund Gottes mit seinem Volk sowie Jesu Christ
mit seiner Kirche ein analoges ist.

+Neben den Ahnlichkeiten der beiden Biinde ist die grofiere Unihn-
lichkeit theologisch und pastoral zu beachten. Wihrend nﬁmlicl} der
Ehebund ein symmetrisches Verhiltnis von zwei Menschen gleicher
Wiirde bezeichnet (vgl. GS 49), ist der Bund zwischen Gott und sev-
nem Volk oder zwischen Christus und seiner Kirche ein asymm¢
trischer Bund. Der Bund Gottes mit seinem Volk ist sodann ein ¢¥!"
ger Bund. Im Licht des Neuen Testaments zeigt sich die Bundestreut
Gottes nicht zuletzt in der Auferweckung der Toten: Gottes Treu¢
{iberwindet den Tod. Der Ehebund ist hingegen ein zeitlicher Bum.i:
der mit dem Tod eines Partners endet (vgl. 1 Kor 739). [...] Wenn die
Unihnlichkeit zwischen dem Bund Gottes mit seinem Volk und dem
Ehebund theologisch nicht beachtet wird, droht in der kivchlichen
Verkiindigung und Pastoral ein moralischer Rigorismus, der die Bun-
destheologie um wichtige Einsichten verkiirzt.“ (Deutsche Bischofs:
konferenz 2014)
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Zum Zweiten ist die Ausrichtung der Ehe am Kriterium der Fortpflan-
zung weniger stark leitend. Die alte, von Augustinus her tradierte und
hierarchisch strukturierte Ehezweckordnung wurde fallengelassen: ,,Die
Kirche hat sich endgiiitig von der augustinischen Tradition befreit, ge-
mifl der der eheliche Akt nur ein notwendiges Ubel zum Zweck der
Fortpflanzung und zur Verhinderung der Unzucht war“ (B. Hiring). Der
Konzilstext geht stattdessen von der Gleichrangigkeit der Eheziele von
chelicher Liebe und Fortpflanzung aus. Die eheliche Liebe wird so zur
zentralen Wesenseigenschaft des ehelichen Bundes.

ad 4) Eheliche Liebe und Treue

Pic cheliche Liebe umfasst mehrere Dimensionen. In GS 49 wird sie als
insich wertvoll, selbstlos und ganzheitlich beschrieben (personale Dimen-
sion). Das meint, die Ehegatten nehmen sich als Personen in freier Beja-
hung ganzheitlich an. Innerhalb der ehelichen Sexualitit, die damit nicht
mehr nur in Verbindung mit der Fortpflanzung steht, wird sie ,,in beson-
d‘ttrcr Weise ausgedriickt und verwirklicht® Sie vereint Menschliches und
("f"”/ichcs in sich (theologische Dimension), indem sie aus der gottlichen
!"Chc hervorgeht, um wieder in dieser aufgenommen zu werden (GS 48).
Zuletzt weist eheliche Liebe eine soziale Dimension auf, insofern die Ehe
“}S Grundlage der Familie (») gilt. In diesen drei Dimensionen entfaltet
Slt‘h'(‘{ic cheliche Liebe, wichst sie und ,vollendet sich in der lebenslan-
fen .lrcue“ (KEK I1, 348). Eheliche Liebe und Treue sind also untrennbar
:?:il;lll?fwder ‘verk.ni.ipft. Die Treue zwischen den Ehepartnern wird als
|ii§\ n.t 1ch(.: Lheelgetnschaft verst.anden und verlangt (GS 47). Wie aber
Sstsich diese ,eheliche Treue* niher beschreiben?

Seh;):ljc\}/]\:tlgsch nacb Treue ist z.uallererst Ausdruck einer Hoffnung und

! anach, im Leben eines anderen Menschen eine exklusive

B .
edeutung zu haben. Dabei geht es nicht nur um Treue im Bereich der
Sexualitiit.

I{ﬁzﬁ-‘ ?lst die Bitte an einen anderen, zu einem zu stehen, auch in
\;O{bef;]t»ltun(cil einen zu bejahen, und zwar bedingungslos un.d ohne
schls eah‘e,d urch al‘le.Lebc.enswandlungen und maoglichen Schlcks.als-
mii(iegw' lcllislilrch.‘ Sie ist die Hqﬂ”nqng, dass der andere meiner n}.cht
lichkeit lir -Sie spiegelt das Beflurfms nach Bestindigkeit und Verlass.—
ﬂngesichtn einer Beziehung wider, nach Orientierung und Sicherheit

§ einer unvorhersehbaren Zukunft, danach, seinem Leben

€ine Richtung und ej ; : « g
lierl/M. Lintgner) einen bleibenden Sinn zu geben® (K. Schlogl
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Sodann will sich Treue zeichenhaft vergegenwiirtigen. Das Sichtbarma-
chen, die soziale Kundgabe ist ein wesentlicher Aspekt ehelicher Treue,
denn die soziale Natur des Menschen verlangt nach Zeichen, welche die
Treue offenbaren und feiern. Dies kann in vielen Formen geschehen
(miindliches Bekenntnis, Symbolhandlung). Fiir die katholische Kirche
ist dies das wechselseitige und unwiderrufliche Treueversprechen der
Ehepartner vor Gott als tiefster Ausdruck personaler Wahrheit und Un-
bedingtheit. Obgleich ein solches Versprechen Handlungsoptionen ein-
schriinkt, stellt es einen beispielhaften Akt menschlicher Freiheit dar. Die
Bezichung erhilt eine neue Qualitit.

Mit Blick auf das Treueversprechen verdeutlicht sich zudem: authen-
tische Treue bindet. Sie ist Ausdruck einer unwiderruflichen Bindung
an cine Person fiir eine ganze gemeinsame Zukunft. Die Kirche hilt
»an der Fihigkeit des Menschen zu lebenslanger Liebe und Treue fest”
(EuF L. 4.). Hier ldsst sich nochmals der Unterschied eines Verstand-
nisses von Ehe als Bund und als Vertrag deutlich machen. Die Treue-
bindung zu einem Lebensbund liegt auf der Ebene des Seins, des Fiir-
einanders, wihrend Vertragsabschliisse auf einer anderen Ebene, zwar
der Mitverantwortlichkeit, primir jedoch des Habens und Leistens zu
finden sind. Bei Vertrigen geht es um genau bestimmte Leistungen und
Gegenleistungen, die sich leicht kontrollieren und einfordern lassen.
FFir cine Treuebindung zu einem Lebensbund gilt dies nicht in gleicher
Weise. Um diese besondere Art der Bindung immer wieder neu zu str-
ken, bedarfes einer Vielzahl an Tugenden (z. B. Geduld, Wahrhaftigkeit,
Wachsamkeit), des gegenseitigen Vertrauens, einer Kultur des Streitens,
Vergessens und Verzeihens.

Dies zeigt: Eheliche Treue ist dynamisch, keineswegs statisch. Sie zeich-
net sich durch ein stetes Wachstum aus, ein Wachsen aneinander und
miteinander, durch standige Erneuerung und Vertiefung der urspriing-
lichen, einmaligen Wahl, gleichwie durch Warten und Verzichten. Trg-
heit und Wiederholung dagegen sind Trugbilder der ehelichen Treue, die
nicht selten Furcht vor Treuebindungen schiiren. Unterstiitzung tut Not
(u. a. in Gestalt von Seelsorge und Ehebegleitung). Entsprechend ist die
auf ihr aufbauende Ehe keineswegs als ein fertiger Zustand zu begreifen,
sondern als ein stets wachsender Raum. Sie ist nicht nur eine Lebensent-
scheidung, sondern auch Lebensprojekt und Wagnis zugleich.

Zuletzt weifl die eheliche Treue um ihren verlisslichen Grund in der
absoluten Treue Gottes. Hier scheint das Auszeichnende christlicher Ehen
durch, das vor allem in dem Bewusstsein der Gatten liegt, dass ihr Lie-
bes- und Lebensbund ein Zeichen des Bundes Gottes ist, den er in Jesus
Christus der Kirche geschenkt hat. Das Wissen um diese gottliche Treue
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liegt der ehelichen Treue als stirkendes Fundament und Riickzugsort
nicht nur zu Grunde, sondern geht ihr immer schon voraus.

ad 5) Kinder als ,krénendes’ Geschenk der Ehe

Schon aus der Sicht des Alten Testaments lag ein entscheidender Wert
der Ehe in der Zeugung und Erziehung von Nachkommenschaft. Sie
galt nicht nur als Segen Gottes, sondern war iiberdies von existentiel-
ler Bedeutung (Uberleben der Sippe, wirtschaftliche Produktivitat). Das
Konzil akzentuiert deren theologiegeschichtlich noch weiter reflektierte
Bedeutung als einen zweiten, wesentlichen, mit der ehelichen Liebe unab-
dingbar verbundenen und im Eheversprechen bejahten Sinngehalt. Jedoch
wird auch deutlich, dass die Ehe nicht ausschliefllich zum Zweck der
Fortpflanzung eingesetzt worden ist. Der Bund der Ehe ist seinem Wesen
nach in gleicher Weise getragen von der ehelichen Liebe und der Hinord-
nung auf Nachkommenschaft als deren ,,Krénung®, Die Konzilsviter be-
tonen die Eigenverantwortung der Eheleute (GS s0) bei der Bestimmung
der Kinderzahl und heben die Bedeutung des Gewissens bei der Bildung
eines sachgerechten Urteils hervor. In der Folgezeit blieb dies jedoch
nicht ohne Riickfragen (» wverantwortete Elternschaft’, ,Humanae vitae').
Exkurs: Warum Kinder zeugen? Immer wieder wird die positive Notwen-
digkeit der Zeugung von Nachkommenschaft in Kirche und Moraltheo-
logie (nicht selten einseitig) auf naturrechtlichem Wege mit der natiir-
lichen Anlage des Geschlechtsaktes auf Fortpflanzung hin begriindet.
Jedoch werden noch weitere Motive reflektiert, die fiir die Weitergabe
des Lebens sprechen.

»Kinder gehoren ganz wesentlich zur ehelichen Lebensgemeinschaft
von Mann und Frau, denn wahre Liebe will nicht fur sich allein blei-
ben. Kinder sind eine ,Gabe des Herrn' (Ps 127,3), ein Geschenk und
ein Segen, sie sind die natiirliche Frucht und Vollendung ehelicher
Liebe.“ (EuF 10)

»Das Leben miteinander zu lieben heif3t, Leben geben zu wollen: Die
Fruchtbarkeit vervollstindigt die erotische und zwischenmenschliche
Dimension der Liebe.“ (E-X. Amherdt)

ad 6) Die Ehe als Sakrament

Aflders als in der evangelischen Kirche zahlt die Ehe in der katholischen
K}rche zu den (sieben) Sakramenten. Die christlichen Eheleute, die sich
dieses Sakrament gegenseitig spenden, werden an einem Knotenpunkt
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ihres Lebens gnadenhaft beschenkt zu Zeichen und Werkzeug der Liebe
Christi: JDurch das Sakrament der Ehe werden die Gatten fihig, diese
Treue [Gottes und Christi] zu leben und sie zu bezeugen. Durch das Sa-
krament erhilt die Unaufloslichkeit der Ehe einen neuen, tieferen Sinn®
(KKK 1647). Die Ehe wird zum Abbild, zum Realsymbol der Verbindung
Jesu Christi mit seiner Kirche und zum Zeichen seiner Gegenwart. Sie
stellt somit eine besondere Weise der Christusnachfolge dar. Als Teil der
Schépfungs- und Erlosungsordnung ist sie keine rein menschliche In-
stitution oder irdische Wirklichkeit (anders Martin Luther: ,die Ehe ist
ein weltlich Ding"). Sie verweist auf eine transzendentale Dimension und
lasst an ihr teilhaben,

Gegenwirtig stellen sich jedoch viele (junge) Menschen immer wie-
der die Frage, warum sie noch kirchlich heiraten sollten. In ihrem Schrei-
ben ,Aufdem Weg zum Sakrament der Ehe‘ gehen die deutschen Bischo-
fe auf diese Frage ein und stellen heraus, dass die sakramentale Feier der
kirchlichen Trauung die Einordnung des gemeinsamen Lebens in Gottes
Welt hinein sichtbar machen und der Ehe so ein festes Fundament ver-
leihen will. Zugleich verdeutliche die Trauungsfeier, ,dass die Eheleute
nicht alleine stehen, sondern dass ihre Bindung in die Gesellschaft und
die Gemeinschaft der Kirche eingefiigt ist.”

Amoris laetitia’ (2016) — Aspekte einer Theologie der Liebe
nach Papst Franziskus

In seinem nachsynodalen Apostolischen Schreiben zu den beiden Bi-
schofssynoden zu Ehe und Familie {2014/2015) spricht Papst Franziskus
schon im Titel von der ,Freude der Licbe' — ,Amoris laetitia. Im vierten
Kapitel wendet er sich der Liebe in der Ehe zu (AL 89-164). Ausgehend
von seiner Auslegung des Hohelieds der Liebe (1 Kor 13,4-7) fillt er das
oft entstellte Wort ,Liebe’, wie er selbst sagt, mit neuem Leben.

Er macht deutlich: Zu licben ist nicht nur ein Gefiihl. Die Liebe ist
eine Haltung, eine (theologische) Tugend, eine Entscheidung und ein
Versprechen. Sie ist langmiitig, das meint sie ist nicht aufbrausend, ag-
gressiv oder verletzend, sie ist Jangsam zum Zoro® so der Papst. Die Lie-
be kommt dem Anderen vielmehr zugute, sie fordert ihn. Zu lieben heilt,
dem Anderen Gutes zu tun. Sie ist zutiefst altruistisch, ohne zu verlangen,
die eigenen Bediirfnisse aus dem Blick zu nehmen. Der Liebende aber
stellt sich nicht in den Mittelpunkt, er macht sich nicht iibergebiihrlich
grof. Er ist mavoll und riaumt dem Anderen einen bevorzugten Platz
ein. Der Liebende exponiert sich, er liefert sich aus' und macht sich an-
greifbar, indem er, anstatt sich aufsein eigenes Selbst zu fokussieren, itber
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sich selbst hinausgeht, die Erfolge und das Wohl des Anderen wiirdigt
und will, sich mit und fiir ihn freut. Mit Thomas von Aquin gesprochen:
Zu lieben meint, dem Anderen Gutes zu wollen - amare est velle alicui
bonum (STh I1-1I 26,3).

Im Umkehrschluss bedeutet dies aber auch, dass die Liebe mit der Un-
vollkommenheit lebt. Sie nimmt den Partner in allen Phasen des Lebens
als den an, der er ist, auch wenn er nicht (immer) den eigenen Vorstellun-
gen, Anspriichen und Erwartungen entspricht. Sie halt sich nicht an des-
sen Begrenzungen auf, ist nicht nachtragend. Sie versteht die Schwiche
des Anderen und stiitzt ihn in seiner Schwiche zu jeder Zeit: Sie bleibt
standhatft, sie ist ,,Liebe trotz allem™ (AL 119).

Ohne gegenseitiges Vertrauen ist dies kaum moglich. Lieben heifst da-
her auch vertrauen: ,Die Liebe vertraut, lasst Freiheit, verzichtet darauf,
alles zu kontrollieren, darauf zu besitzen, zu beherrschen” (AL 115). Die-
ses Vertrauen kann sich in vielerlei Gestalt Ausdruck verleihen. In einem
wiirdigenden, vertrauensvollen Blick, in den kleinen Gesten des Alltags
und in wohl bedachten Worten. Dies zeichnet vor allem die freundschaft-
liche Dimension der (ehelichen) Liebe aus. Die Ehe ,ist eine Vereini-
gung, die alle Merkmale einer guten Freundschaft hat: Streben nach dem
Wohl des anderen, Gegenseitigkeit, Vertrautheit, Zartlichkeit, Festigkeit“
(AL 123) und um das Element der unaufléslichen Ausschlieflichkeit er-
ganzt wird. Eng mit ihr verbunden ist die erotische Dimension ehelicher
Liebe, denn ,Geschlechtlichkeit steht untrennbar im Dienst dieser eheli-
chen Freundschaft” (AL 156). Die in eine personale und dauerhafte Be-
zichung eingebettete erotische Liebe, die sich in der Sexualitét als einer
FOKTEI »zwischenmenschlicher Sprache® (AL 151) duBiert, ist keineswegs
ein Ubel, sie ist vielmehr Geschenk Gottes. Sie ist leidenschaftlich, nicht
aber grenzenlos und ungeziigelt.

Der Spagat zwischen Ideal und Realitit — Gelingen, Ringen
und Scheitern in der Ehe

Nach dieser Zeichnung der Ehetheologie des I1. Vatikanums, die durchaus
éinIdeal von Ehe vermittelt, das manche Menschen abschrecken mag, sol-
lenam Schluss dieses Kapitels auch die Spannungen und Krisen, welche die
¢heliche Wirklichkeit zweifelsohne prigen, das alltdgliche Ringen inner-
hfilb der Ehen sowie die zahlreich belegten Moglichkeiten des Scheiterns
nicht verschwiegen werden. Wie kann dieses Ideal eines lebenslangen,
treuen, unauflgslichen Bundes noch guten Gewissens eingegangen wer-
(?en angesichts hoher Scheidungszahlen und einer generellen gesellschaft-
lichen Tendenz zur Unverbindlichkeit? Kann man wirklich versprechen,
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den Partner ein Leben lang zu lieben? Kann man dem kirchlichen Eheide-
al gerecht werden oder tiberfordert dies die Liebe nicht? Umso bedeutsa-
mer ist hier, dass Papst Franziskus, wie gerade vorgestellt, die Liebe nicht
nur als Gefithl konturiert, sondern die Hilfe Gottes beim Eingehen und
Durchtragen dieses Ehebundes darstellt. Dies verstellt nicht den Blick auf
die Dimensionen des ehelichen Ringens und Scheiterns, stellt der Ehe-
bund doch einen Bund zwischen zwei (fehlbaren) Menschen dar.

Die Situationen sind im Einzelnen sehr unterschiedlich, cin besonde-
res Urteilsvermdagen ist unerldsslich (AL 242). Dies gilt es wahrzunchmen.
Vielleicht gibt ein Partner den Bund auf, ohne dass der andere etwas dazu
tut. Moglicherweise beschlielen beide, dass es so nicht mehr weitergehen
kann, auch zum Wohle des Kindes oder der Kinder. Iine Trennung kann
im Extrem auch um der eigenen kdrperlichen und geistigen Unversehrt-
heit willen und damit zum eigenen Schutz angestrebt werden. In man-
chen dieser Fille, die der Skepsis, einen lebenslangen Bund einzugchen,
Nachdruck verleihen, kann die menschliche und eheliche Vergebungsbe:
reitschaft gewiss liberstrapaziert werden.

In einigen Fillen verlangt die Geltendmachung der cigenen Wiirde
und des Wohtls der Kinder, dass den iibertricbenen Anspriichen desan-
deren, einer grofien Ungerechtigkeit, der Gewalt oder einem chronisch
gewordenen Mangel an Achtung eine unverriickbare Grenze geset7t
wird. Man muss zugeben, ,dass es Falle gibt, in denen die 'l‘rcnn\n?g
unvermeidlich ist. Manchmal kann sie sogar moralisch notwemh’gz
werden, wenn es darum geht, den schwiicheren Ehepartner oder die
kleinen Kinder vor schlimmeren Verletzungen zu bewahren, die von
Uberheblichkeit und Gewalt, von Demiitigung und Ausbeutung, von
Nichtachtung und Gleichgiiltigkeit verursacht werden'.“ (AL 241)

Soll das Ideal der Ehe also fallen gelassen werden, um eine menschlicher¢
Kirche zu sein? Ist die Ehe eine Uberforderung, die nur mehr fern aller
Lebensrealitit existiert und von einigen Wenigen gewagt wird?

Im Ringen um Antworten auf diese Fragen kann es hilfreich seimy
ganz grundlegend die Funktion eines Ideals zu reflektieren: Ein Ideal ist
etwas, das am Ende des Weges steht. Man ist unterwegs zu diesem Ideal:
Ohne dieses wire die Richtung nicht klar. Den Weg aus Furcht, man kon-
ne dem Ideal nicht geniigen, nicht zu beschreiten, stellt sicherlich €in¢
mogliche Handlungsoption dar. Eine andere Option ist, die Element¢ d‘cS
kirchlichen Eheideals in den Blick zu nehmen, den Weg ohne iibertri¢-
bene Erwartungen als einen gemeinsamen Weg der Reifung und als dy-
namischen Prozess zu sehen, ihn als Einladung und Herausforderung o
begreifen, ,in guten wie in schlechten Zeiten'
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Dass das Ideal der Ehe im Sturm ist, mag auch daran liegen, dass der
Umgang mit wiederverheiratet Geschiedenen und die damit verbundene
Losungssuche bereits sehr lange andauern. Betroffene fithlen sich vom
hohen Ideal iiberfordert, von der Gemeinschaft ausgeschlossen und ohne
(geistliche) Hilfe. Umso dringlicher erscheint die bleibende Suche nach
theologischen und pastoralen Lésungen (AL 241-246).
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2. Nichteheliche Lebensgemeinschaften —
Unterscheidung durch Differenzierung

Mit wachsender Tendenz pragen nichteheliche Lebensgemeinschaften
das gesellschaftliche Bild. Dabei sind keineswegs nur (zumeist kinderlo-
se) Partnerschaften im jungen Erwachsenenalter zwischen 20 und 35 Jah-
ren in den Blick zu nehmen, sondern auch Beziehungen (mit Kindern)
in héherem Lebensalter bspw. nach Scheidung oder Verwitwung. Infolge
vielfaltiger gesellschaftlicher Verinderungen (z. B. in der Erwerbsori-
entierung) und gestiegener sozialer Akzeptanz kann laut Statistischem
Bundesamt gegenwirtig von etwa 2,8 Millionen nichtehelichen Lebens-
gemeinschaften ausgegangen werden (» www.destatis.de).

Per Definition zeichnet sich diese Lebensform durch einen gemein-
samen Haushalt und somit durch einen fortgeschrittenen (jedoch nicht
endgiiltigen) Bindungscharakter bei fehlender Institutionalisierung und
relativer Offenheit fiir die Moglichkeit einer Trennung aus. Weitgehend
Synonym begegnen alternative Begriffe wie ,flexiblere Ehe’ ,wilde Ehe
Ehe ohne Trauschein oder ,Ehe auf Probe"

Kirchliche Bewertung und Argumentation: Unzucht

Obgleich aus dem gegenwirtigen Wortschatz kirchlicher Stellungnah-
men weitgehend verschwunden, ist fiir die kirchliche Bewertung die un-
missverstandliche (jedoch oftmals als pauschal und herabsetzend emp-

fundene) Bestimmung von nichtehelichen Lebensgemeinschaften als
Unzucht normatiy.

»Unzucht ist die kérperliche Vereinigung zwischen einem Mann und
emner Frau, die nicht miteinander verheiratet sind. Sie ist ein schwerer
Verstof} gegen die Wiirde dieser Menschen und der menschlichen Ge-
schlechtlichkeit selbst, die von Natur aus auf das Wohl der Ehegatten

sowie auf die Zeugung und Erziehung von Kindern hingeordnet ist.”
(KKK 2353)

lNur kOTISG.quent ist daher die ethische Schlussfolgerung, dass eine katho-
1§he Ethlk nichteheliche Lebensgemeinschaften nicht gutheiflen kénne:
»Die Kirche kann solche Gemeinschaften nicht billigen, aber sie will mit

Me‘:SChen, die in nichtehelichen Gemeinschaft leben, im Gespriich blei-
ben' (KEK 11, 383).
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Das zentrale Argument fur dieses Urteil ist, dass a) allein die ehe-
lich gelebte Sexualitiit als moralisch geordnet und legitim erachtet wird.
Nichteheliche Lebensgemeinschaften widersprechen der christlichen
Lehre, ,nach der jeder Geschlechtsakt des Menschen nur innerhalb der
Ehe erfolgen darf* (PH 8). Des Weiteren b) stellen sie zerbrechliche Be-
ziehungen dar, die entgegen der Ehe als bestindiger Verbindung auf-
grund ihrer geringeren institutionellen Verbindlichkeit deutlich offener
fiir eine Trennung sind. ¢) Thnen fehlt nicht nur die Entschlossenheit
und die Kraft einer klaren Entscheidung, sondern auch ein 6ffentliches
Bekenntnis, fiir immer in Treue miteinander verbunden sein zu wollen,
sowie der Schutz der Rechtsgemeinschaft, der fiir die Ehe unerlasslich
ist. d) Vor dem Hintergrund dieser Defizite Jiuft eine allzu positive Be-
wertung von nichtehelichen Lebensgemeinschaften Gefahr, nachteilige
Auswirkungen auf die Modelle von Ehe und Familie als christliche Ziel-
vorstellung gelingender Partnerschaft zu haben. Dass nicht-institutio-
nalisierte Beziehungen tragfihiger sind als Ehen, konnten nichteheliche
Lebensgemeinschaften bislang nicht erweisen.

Papst Franziskus: Unterscheidung und Gradualitit

Diec Antworten auf die vorbereitenden Fragebdgen an die Ortskirchen
sowic die Diskussionen auf den Bischofssynoden zu The und Familie
(2014/2015) hatten die bleibende Relevanz einer ethischen und pastoralen
Reflexion von nichtehelichen Lebensgemeinschaften aufgezeigt. In seinem
nachsynodalen Apostolischen Schreiben ,Amoris lactitia® (2016) wendet
sich Papst Franziskus daher auch den auRerehelichen Lebensformen 7.
Er ordnet sie den ,,sogenannten ,irreguliren’ Situationen® (AL 297) zu, will
jedoch zugleich jeden moralischen Rigorismus und jede Pauschalisierung
im Umgang mit ihnen vermeiden. ,,Daher darf ein Hirte sich nicht damit
zufrieden geben, gegeniiber denen, die in Jirreguliren’ Situationen leben,
nur moralische Gesetze anzuwenden, als seien es Felsblocke, die man auf
das Leben von Menschen wirft* (AL 303). Das kirchliche und pastorale
Handeln habe sich im Blick auf solch irregulire Situationen vielmehr um
deren Eingliederung, nicht um deren Ausgrenzung zu bemithen. Dabet sei
die Komplexitit der verschiedenen Beziehungen zu beriicksichtigen, was
eine besondere »Unterscheidung® (AL 296-301) erfordere.

Denn obgleich eine Lebensform (noch) nicht dem objektiven Ideal
entspreche, fiir die nichteheliche Lebensgemeinschaft ist das die Ehe, sei
es moglich und nétig, so der Papst, diese als eine prozesshafte Bewegut§
auf eine immer vollkommenere Verwirklichung des Ideals zu Begreifen und
sie dementsprechend unterschiedlich zu wiirdigen (AL 301-303). Er weist
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in diesem Zusammenhang auf die theologisch-ethische Grundfigur der
,Gradualitat (AL 295) hin, die jedoch keinesfalls mit einer Gradualitat
des Gesetzes verwechselt werden diirfe. Mit dem Grundsatz der Gradua-
litat soll vielmehr die ,,Prozesshaftigkeit in der [...] Lebensfithrung® bzw.
die Moglichkeit der ,stufenweisen Anniherung [...] an das moralische
Ideal” (J. Sautermeister) in den Blick genommen werden. Die objektiven
Forderungen bleiben bestehen. Sie verpflichten weiterhin als ein ver-
bindlicher Maf3stab, dem die Menschen in ihrer gegenwirtigen Situation
jedoch oftmals nur teilweise und noch nicht in vollem Umfang entspre-
chen (konnen).

Herausgeforderte Moraltheologie: Unterscheidung ermdglichen

Die Aufgabe der Moraltheologie ist es, vor dem Horizont der kirchli-
chen Lehre die Partnerschaftsform der nichtehelichen Lebensgemein-
schaft in ihrer unverkennbaren gesellschaftlichen Realitit und als einen
Weg des Wachstums, der zur sakramentalen Ehe fithren kann, kritisch-
konstruktiv weiter zu reflektieren sowie die von Franziskus geforderte
Unterscheidung zu erméglichen. Dies fordert die Moraltheologie in be-
sonderer Weise heraus, befindet sie sich doch ,,in einer nicht geringen
Verlegenheit, weil sie sich schwertut, die Anerkennung eines ehrlichen
und suchenden Bindungswillens [...] mit der Aufrechterhaltung eines
prinzipiellen Vorbehalts zu verbinden® (E. Schockenhoff). Die Moral-
theologie hat diese Spannung auszuhalten und zu fragen, wie im Blick auf
die gesellschaftliche Realitit nichtehelicher Lebensgemeinschaften eine
ethisch verantwortbare Differenzierung gelingen kann, ohne die kirchli-
che Lehre ihrem Gehalt nach zu verwissern, ohne die komplexe Vielfalt
der Lebensformen schlichtweg zu nivellieren, aber auch ohne jede Form
nichtehelicher Partnerschaft qualitativ pauschal ,iiber einen Kamm zu
scheren’ oder herabzusetzen.

Diese Beobachtung setzt zwei erste Arbeitsschritte unbedingt vor-
aus: a) die Selbstvergewisserung iiber das spannungsvolle Verhiltnis von
Sexualitit und Beziehung, von Sexualmoral und Beziehungsethik und
b) die begriindende Darlegung tragfihiger ethischer Kriterien zur Unter-
scheidung und Urteilsfindung.

a) Sexualitit und Beziehung — Verhéltnisbestimmung

Von zunehmend unverzichtbarer Bedeutung ist die Einordnung von se-
Xualmoralischen Fragen in ein grofieres Gesamt der Beziehungsethik.
Von der Sexualmoral zur Beziehungsethik® (»), mit diesen Worten
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wird jener ethische Paradigmenwechsel der jlingeren Vergangenheit
bezeichnet, der die Qualitdt von Bezichungen zwischen zwei Menschen
entschiedener in den Blick nehmen will und von einer ,,versagens- und
verbotsoricnticrten Denkweise hin zu einer fahigkeits- und gelingensori-
entierten Betrachtung® (F.-J. Bormann) zu gelangen versucht. Markus
Biichel, Bischof von St. Gallen, bringt dies, wenn auch in leicht abwei-
chendem Kontext, in einem Schreiben aus dem August 2015 anschau-
lich in Worte:

»Der Mensch ist kein Einzelwesen, sondern er ist immer auf Bezie-
hungen angelegt. [...] Menschliche Beziehungen haben viele Dimen-
sionen, wie jede Person in sich viele Dimensionen trigt. Eine davon
ist die Sexualitit. Fiir die Forderung des Wohls der Person ist nun
weniger die hetero- oder homosexuclle Neigung entscheidend als
vielmehr der verantwortungsvolle Umgang mit Sexualitéit und allen
anderen Dimensionen in einer Beziehung (wie Achtsamkeit, Sorgfalt,
Respekt oder Treue).”

Die zitierte Passage macht vor allem zwei Einsichten fur das Verhiiltnis
von Sexualmoral und Bezichungsethik deutlich. Zum einen diirfen Be-
zichung und Partnerschaft nicht ausschlieflich auf die Fbene der Sexua-
litit und dann zumeist in negativer Abgrenzung gegeniiber der ehelichen
Sexualitit reduziert werden. Biichel hebt hervor, dass Sexualitiit gewiss
eine wichtige, jedoch nicht die einzige und allein zentrale Dimension
von Bezichung darstellt. Das bedeutet in der Folge: ,Lin sexueller Akt
erhiilt die sittliche Qualitit auch von der Beziehung, in die er integriert
ist“ (M. Lintner).

Zum anderen lisst Biichel durch die Art seiner Formulierung er-
kennen, dass auch nichteheliche Lebensgemeinschaften, die verantwor-
tungsvoll mit ihrer Sexualitit und jhrer Beziehung umgehen, unter Be-
riicksichtigung bestimmter Kriterien Wertschitzung erfahren kénnen,
ohne damit die Vielzahl ethisch notwendigerweise zu unterscheidender
Partnerschaftsformen undifferenziert auf eine moralische Stufe zu stel-
len. Aus moraltheologischer Sicht ist es daher notig, bei aller qualitativer
Unterschiedenheit, ein gewisses Maf} an positiver Wertschitzung gegen-
tiber nichtehelichen Lebensgemeinschaften auf der Basis einer an klaren
Kriterien orientierten Differenzierung zu erméglichen.

»Auch wenn das kirchliche Lehramt daran festhilt, dass die Ausiibung
der Sexualitat ihren legitimen und rechtmifigen Ort in einer fiir Kin-
der ofienen Ehebezichung hat und andere Formen gelebter Sexualitit
als sittliches Ubel wertet, gilt es zu differenzieren.“ (M. Lintner)
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b) Kriterien ethischer Reflexion — wertschitzende Differenzierung

Im Sinne eines ersten Kriteriums zur Bestimmung der sittlichen Qualitit
einer Beziehung ist zu reflektieren, welche Haltung im Hintergrund der
Entscheidung der Partner (fiir eine nichteheliche Lebensgemeinschaft)
steht. Papst Johannes Paul I1. unterscheidet drei mégliche Haltungen, die
ethisch in jeweils unterschiedlicher Weise zu bewerten sind.

»Manche halten sich (1) aus wirtschaftlichen, kulturellen oder religi-
sen Schwierigkeiten zu solchen freien Verbindungen gleichsam gend-
tigt, weil sie bei Eingehen einer reguliren Ehe Schaden zu befiirchten
hitten, den Verlust wirtschaftlicher Vorteile, Diskriminierungen usw.
Bei anderen hingegen begegnet man einer (2) Haltung der Verach-
tung, des Protestes oder der Ablehnung gegentiber der Gesellschaft,
der Familie als Institution, der gesellschaftlich-politischen Ordnung
oder einer Haltung, die nur auf Lebensgenuss ausgeht. Wieder andere
werden dazu getrieben (3) durch dufierste Unwissenheit und Armut,
manchmal infolge wirklich ungerechter Verhiltnisse oder auch durch
eine gewisse seelische Unreife, die sie mit Unsicherheit und Furcht
vor einer dauerhaften und endgiiltigen Bindung erfullt.” (FC 81)

Ein zweites Kriterium lasst sich mit der Frage formulicren, wie der je-
weilige Partner in der Beziehung gewiirdigt wird: ,,Behandelt einander so,
dass die Wiirdigung des Partners moglichst umfassend zur Entfaltung
gelangen und somit Formen der Entwiirdigung des Partners moglichst
unterlassen bleiben (G. Marschiitz). Es macht einen wesentlichen Un-
terschied, ob der Partner, gleichsam zum Objekt degradiert, bloR als Mit-
tel der Triebbefriedigung gesehen wird, oder ob er, in seiner personalen
Subjektivitit anerkannt, als Mitte einer personalen Lebensgemeinschaft
begriffen wird. Dies fragt auch, ob Sexualitat als ,,zwischenmenscl?lic_he
Sprache“ (AL 151) in eine personale Beziehung integriert oder lediglich
»ver-sach-licht* konsumiert* (B. Fraling) wird. Ferner verlangt das ge-
nannte Kriterium, den Partner nicht andauernd auf den Priifstand zu
stellen und ihm gegeniiber wahrhaftig zu sein. Es geht um cinen‘ Pro-
zess gegenseitigen Kennenlernens, um den Aufbau von Ve?rtrz‘luth.elt und
Intimitit, um die Annahme von Unvollkommenheit. Dies ist uberaus
voraussetzungsreich. Es bedarf der Fihigkeit zu Geduld und Empathie
ebenso wie der Bereitschaft, Partnerschaft gemeinsam zu lernen und den

Anderen in seinem Tun und Sein zu verstehen. . . . .
Ein drittes Kriterium ist das der Entschiedenheit. Basiert die Bezie-

hung auf einer festen Grundentscheidung fiir den Partner oder auf un-
sicherer Unentschiedenheit? Der Grad der Entschiedenheit der Partner
Prigt nicht nur die Zukunftsperspektive ihrer Lebensgemeinschaft, son-
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dern auch deren ethische Bewertung. Sie lisst sich allem voran an der
Heirats- und Bindungsabsicht sowie dem Kinderwunsch festmachen.
Es ist theologisch-ethisch hochst bedeutsam, ob eine nichteheliche Le-
bensgemeinschaft von dem entschiedenen Streben nach Institutiona-
lisierung, dem Bewusstsein des Ernstes einer Lebensentscheidung und
dem Wunsch nach Familie und Kindern durchdrungen ist, oder ob diese
Perspektiven kaum bis gar nicht im Hintergrund des Zusammenlebens
stehen. Wihrend solche Unentschiedenheit das Trennunggsrisiko und da-
mit ein Scheitern der Beziehung nachhaltig erhoht, stellen entschiedene
nichteheliche Lebensgemeinschaften als Vorformen eine ,erste Bewih-
rungsprobe” (K. Demmer) und ernsthafte Ubergangsphase zur Ehe dar,
die im Ehesakrament miinden kann. In ihnen werden dann, im Sinne der
»Denkform eines moralisch gestuften Zugehens“ (K. Hilpert), erste mo-
ralisch wertzuschitzende Schritte hin auf die Vollform der Ehe vollzogen.

Uberdies hinaus ist noch an weitere Kriterien zu denken. Rein quan-
titativ kann auf die bisherige Dauer der Beziehung hingewiesen werden.
Es gilt zu beriicksichtigen, ob eine Beziehung erst wenige Wochen anhalt
oder bereits mehrere Jahre andauert und damit oftmals bereits eheahnli-
che Ziige zeigt. Fiir diesen Fall liefRe sich dann auch das Argument hinter-
fragen, dass nichteheliche Lebensgemeinschaften leichter aufzulésen und
daher ehelicher Institutionalisierung vorzuziehen seien. Aufgrund der
fehlenden rechtlichen Fixierung mag dies rein formell betrachtet der Fall
sein. In emotionaler Hinsicht diirften jedoch Zweifel an dieser Annahme
bestehen. Das Verlassen einer eheihnlichen nichtehelichen Lebensge-
meinschaft nimlich, die von einer gemeinsamen Lebensgeschichte und
von dauerhafter partnerschaftlicher Nihe gepragt ist, ist gewiss ahnlich
emotional wie die Aufldsung einer Ehe.

»Ein Verzicht auf Eheschlieflung bringt nicht die Freiheit einer Part-
nerschaft, die sich viele vielleicht davon erhoffen. Ehe wird ja nicht nur
durch EheschlieBung. Wer ein eheihnliches Verhiltnis auflost, spart
sich zwar einige rechtliche Schritte, er spart sich jedoch nicht das, was
er sich vor allem ersparen méchte: die seelische Erschiitterung beim
Verlust eines Menschen, mit dem man gewachsen ist und zusammen-
gelebt hat. Es miisste also Kirche, Christen und Gesellschaft gelingen,
zu zeigen, dass Ehe durch Umgehung der Eheschlieflung nicht zu ver-
hindern ist und eine Ehe ohne Heirat bei eventuellem Scheitern nuf
scheinbar vor seelischen Krisen bewahren kann ¢ (1. Kopp)

Ebenso ldsst sich fragen, wie die Treue der Partner zueinander zu qua-
lifizieren ist. Denn auch hier hat es Folgen fiir die sittliche Qualitit der
nichtehelichen Lebensgemeinschaft im Einzelfall, ob sich die Partner in
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unbedingter, ausnahmsloser Treue annehmen oder ihre Beziehung in pro-
miskuitiver, ungebundener und in (fiir andere Partner) offener Weise le-
ben. Dies rief bereits 1973 die Wiirzburger Synode in ihrem Arbeitspapier
,Sinn und Gestaltung menschlicher Sexualitit’ (4.2.4) ins Bewusstsein.

,»Es ist offensichtlich, dass der wahllose Geschlechtsverkehr mit be-
liebigen Partnern anders zu bewerten ist, als intime Beziehungen im
Rahmen eines Liebesverhiltnisses oder intime Beziehungen zwischen
Partnern, die einander lieben und zu einer Dauerbindung entschlos-
sen sind.”

Ein letztes Kriterium geht von der Frage aus, in welchem Mafle die Part-
ner bereit sind, fiireinander Verantwortung zu tibernehmen. Stehen sie
fireinander ein? Sind sie in der Lage das Wohl des Anderen vor das ei-
gene zu stellen oder sind sie primar am Wohl der eigenen Person interes-
stert und orientiert?

Von Partnerschaft zu Partnerschaft verschieden werden dieses und
die anderen benannten Kriterien zu unterschiedlichen Antworten fiih-
ren, die wiederum auf unterschiedliche Beziehungsqualititen schlielen
lassen und somit ethisch entsprechend differenziert zu bewerten sind. Je
fir sich betrachtet bringen die genannten Kriterien die notige Schirfe
fiir eine ethisch verantwortliche, differenzierte und wertschitzende Ein-
zelbewertung der sittlichen Qualitt von nichtehelichen Lebensgemein-
schaften (> in Teilen aber auch fiir andere Beziehungsformen) ein, ohne
damit etablierte Lehrinhalte zu verwissern und angesichts der Vielfalt
an gegenwirtigen Lebensformen diese einfachhin zu nivellieren oder zu
pauschalisieren. Zusammengefasst heifit das: Nichteheliche Lebensge-
meinschaften kénnen in theologisch-ethischer Sicht nicht als prinzipiell
gleichwertige Alternativen zu Ehe und Familie betrachtet werden, jedoch
als ein unter bestimmten Bedingungen sittlich gangbarer Weg.
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3. Kiinstliche Empfangnisverhiitung — Methodenfrage
oder eine Frage der Haltung?

»Die Synodenviter haben angemerkt: ,Es ist nicht schwer, festzustel-
len, dass sich (2) eine Mentalitat ausbreitet, welche die Weitergabe
des Lebens auf eine Variable in der Planung eines Einzelnen oder ei-
nes Paares verkiirzt. (Relatio Synodi 2014, 57.) Die Lehre der Kirche
wverhilft dazu, die Gemeinschaft unter den Ehepartnern in all ihren
Dimensionen und mit generativer Verantwortung harmonisch und
bewusst zu leben. (1) Es gilt, die Botschaft der Enzyklika Humanae
vitae Papst Pauls VI. wiederzuentdecken, die hervorhebt, dass (3) bei
der moralischen Bewertung der Methoden der Geburtenregelung die
Wiirde der Person respektiert werden muss [...]." (Ebd., 58.).“ (AL 82)

Sehr kurz nur geht Papst Franziskus im nachsynodalen Schreiben ,Amo-
ris laetitia’ (2016) auf das hier zu behandelnde Thema der Geburtenrege-
lung, Empféngnisregelung und -verhiitung (>) ein. Vor allem dieses war
u. a.in der Befragung der Glaubigen im Vorlauf der Bischofssynoden ein
oftmals kritisierter Punkt, an dem der Graben zwischen Praxis — dem
Leben der Glaubigen - und Theorie - der lehramtlichen Position - an-
gemerkt wurde. Um die Position von Papst Franziskus hierin ausmachen
zu kénnen, braucht es sowohl eines geschichtlichen Riickblicks als auch
Kriterien fiir die ethische Urteilsbildung.

Vorauszuschicken ist auflerdem, dass dieses Thema eher dem privaten
Ermessen anheimgegeben zu sein scheint bzw. es gilt, in diese ,Dinge’
lasse man sich von der katholischen Kirche nicht ,hineinreden’ Umso
wichtiger ist es, die inhaltlichen Argumente fiir die Glaubigen zu ,iiber-
setzen, um den , Verstehenshintergrund‘ zu liefern, auch dafiir, wie sich
Papst Franziskus in AL zu diesem Thema dufert. Als wichtiger Horizont
?nsgesamt soll, bevor dieses Kapitel zur Durcharbeitung angeraten wird,
jenes zur Ehe aus diesem Buch gelesen werden, um die Bedeutung der
Nachkommenschaft fiir ein katholisches Eheverstindnis zu begreifen.

ad 1) Es gilt, die Botschaft der Enzyklika Humanae vitae

Papst Pauls VI. wiederzuentdecken [...]"
Im Grundsatz wird in ,Humanae vitae* (1968) von Papst Paul VI. die
Ef{elehre des Zweiten Vatikanischen Konzils vertieft. Wie und ob danach
Minderheitenvotum (gegen kiinstliche Mittel der Empfingnisverhii-
tung) gegen Mehrheitsvotum (Pro-Position) stand, bleibt umstritten (M.
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Barberi/]. Selling), und auch wie HV entstanden ist. Eine tiefer schiir-
fende Analyse der historischen Ereignisse dient nicht der Klirung der
dahinter stehenden Frage, welche Argumente das katholische Lehramtin
dieser Thematik zur Ablehnung hat kommen lassen und in der weiteren
Entwicklung immer noch kommen ldsst (»).

Oftmals wird HV als ,Pillenenzyklika® deklariert. Dies ist sicherlich der
Tatsache geschuldet, dass in der Rezeption der Enzyklika vor allem auf den
diese Thematik betreffenden Passus abgehoben wurde. Viele Bischofskon-
ferenzen weltweit gaben zu HV eine Stellungnahme ab (»). Zu nennen wiire
bspw. die nach ihrem Abfassungsort benannte ,Konigsteiner Erklirung’
Viele dieser Positionspapiere sahen bei der Frage nach der Erlaubtheit der
kiinstlichen Empfingnisverhiitung vor allem die von den Eltern zu verant-
wortende Gewissensentscheidung an der Reihe, in deren Urteilsfindung die
kirchliche Lehre miteinbezogen werden miisste. Eine solche Gewissens-
entscheidung kénnte letztlich zur Entscheidung pro kiinstliche Verhiitung
fithren. Der Anlass fiir die Einlassungen war u. a. folgender Passus aus HV:

»Ebenso ist jede Handlung verwerflich, die entweder in Voraussicht
oder wihrend des Vollzugs des ehelichen Aktes oder im Anschluf
an ihn beim Ablauf seiner natiirlichen Auswirkungen darauf abstellt,

die Fortpflanzung zu verhindern, sei es als Ziel, sei es als Mittel zum
Ziel.* (HV 14)

Die Argumente, die laut HV gegen eine kiinstliche Empfangnisverhiitung
sprechen, finden sich vor allem auf der Folgenebene.

»Verstaindige Menschen kénnen sich noch besser von der Wahrheit
der kirchlichen Lehre iiberzeugen, wenn sie ihr Augenmerk auf die
Tolgen der Methoden der kiinstlichen Geburtenregelung richten.
Man sollte vor allem bedenken, wie bei solcher Handlungsweise sich
ein breiter und leichter Weg einerseits zur ehelichen Untreue, ande-
rerseits zur allgemeinen Aufweichung der sittlichen Zucht auftun
kdnnte. Man braucht nicht viel Erfahrung, um zu wissen, wie schwach
der Mensch ist, und um zu begreifen, da der Mensch — besonders
der jugendliche, der gegeniiber seiner Triebwelt so verwundbar st -
anspornender Hilfe bedarf, um das Sittengesetz zu beobachten, und
daf es unverantwortlich wire, wenn man ihm die Verletzung des Ge-
setzes selbst erleichterte. Auch muf man woh! befiirchten: Manner
die sich an empfingnisverhiitende Mittel gewohnt haben, konnten die
Ehrfurcht vor der Fray verlieren, und, ohne auf jhr korperliches Wohl
und seelisches Gleichgewicht Riicksicht zu nehmen, sie zum blofien
Werkze}lg ihrer Triebbefriedigung erniedrigen und nicht mehr als
Partnerin ansehen, der man Achtung und Liebe schuldet.* (HV 17)
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Um der Sachanalyse gerecht zu werden, wurde auch die therapeutische
Funktion von kiinstlichen Mitteln angesprochen,

»Die Kirche hilt [...] jene therapeutischen Mafnahmen, die zur Hei-
lung kérperlicher Krankheiten notwendig sind, nicht fiir unerlaubt,
auch wenn daraus aller Voraussicht nach eine Zeugungsverhinderung
eintritt. Voraussetzung dabei ist, da8 diese Verhinderung nicht aus
irgendeinem Grunde direkt angestrebt wird.“ (HV 15)

Steht also die therapeutische Funktion in der Absicht des Handelnden,
der sich kiinstlicher empfangnisverhiitender Mittel bedient, so spricht
der Text von einer ,Nicht-Unerlaubtheit’

In der Kénigsteiner Erklirung (KE) wurde von Seiten der deutschen
Bischofe versucht, HV aufzunehmen. Enzykliken seien amtliche Lehrdu-
Berungen der Kirche, denen man religidsen Gehorsam schulde.

-Wer glaubt, in seiner privaten Theorie und Praxis von einer nicht
unfehlbaren Lehre des kirchlichen Amtes abweichen zu diirfen -
ein solcher Fall ist grundsitzlich denkbar -, muf§ sich niichtern und
selbstkritisch in seinem Gewissen (2) fragen, ob er dies vor Gott ver-
antworten kann.“ (KE 3)

»Auf der anderen Seite wissen wir, daf viele der Meinung sind, sie
kénnten die Aussage der Enzyklika iiber die Methoden der Geburten-
regelung nicht annehmen. [...] Soweit wir sehen, werden vor allem_ fo]-
gende Bedenken geltend gemacht: Es wird gefragt, ob die Le_zhrtradxtnpn
in dieser Frage fiir die in der Enzyklika getroflene Entscheidung zwin-
gend ist, ob gewisse neuerdings besonders betonte. Aspekte der Ehe
und ihres Vollzuges, die von der Enzyklika auch erwihnt werden, nicht
ihre Entscheidung zu den Methoden der Geburtenrege}ung problen_m-
tisch erscheinen lassen (1). Wer glaubt, so denken zu mussen, mu‘B sich
gewissenhaft priifen, ob er - frei von subjektiver Uberheblichkeit und
voreiliger Besserwisserei — vor Gottes Gericht seinen Standpupkt ver-
antworten kann. Im Vertreten dieses Standpunktes wird er Rucksu;ht
nehmen miissen auf die Gesetze des innerkirchlichen Dialqgs unq je-
des Argemis zu vermeiden trachten. Nur wer so handelt, Wldersprrcht
nicht der rechtverstandenen Autoritit und Gehorsamspﬂ‘x‘cht. Nur so
dient auch er ihrem christlichen Verstindnis und Vollzug. (KE 12)

Auf zwei Beobachtungen der deutschen Bischofe sei verwiesen: die mdg-
liche Inkompatibilitit der Ehelehre mit dem Verbot der kilnsthche? emp-
fingnisverhiitenden Mittel (1) und die Rolle des Gewissens (2). Fiir Karl
Kardinal Lehmann bleibt jedoch eine ernsthafte Frage offen, da der Text
darauf keine eindeutige Antwort gibt, namlich die Frage nach dem Ve.r-
stindnis des Gewissensurteils. ,Es geht um das Problem, ob das abwei-
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chende Gewissensurteil das Ergebnis eines ,schuldlos irrigen Gewissens'
ist oder ob es eine sittliche Ermichtigung zu einem solchen abweichenden
Gewissensurteil geben kann.“ Hier gehen die Positionen auseinander. Das
Zweite Vatikanische Konzil hatte die ,verantwortete Elternschaft’ nach
vorne gebracht. Die Frage bleibt, ob zu diesem Konzept der ,verantwortcten
Elternschaft’ cine eigenstindige Gewissensentscheidung beziiglich der Ein-
nahme von kiinstlichen empfingnisverhiitenden Mitteln mit hinzugehdort.

ad 2) ,[...] eine Mentalitdt ausbreitet, welche die Weitergabe des
Lebens auf eine Variable in der Planung eines Einzelnen
oder eines Paares verkiirzt"

Um die kirchlichen und theologischen Debatten nachvollziehen zu kon-
nen, bedarf es zunichst des Wissens um die zugrunde liegenden Argu-
mentationsmodelle der katholischen Sexualmoral iiber Jahrhunderte
hinweg. Fiir sie, die sich in den letzten 5o Jahren seit dem Zweiten Vati-
kanischen Konzil zu einer Bezichungsethik gewandelt hat, kann mit Ste-
phan Ernst von drei Argumentationsmodellen (») ausgegangen werden:
das naturrechtliche, das personalistische und das humanwissenschaft-
lich-hermeneutische,

Beim naturrechtlichen Argumentationsmodell spiclt das Kriterium
der Natur bzw. Natiirlichkeit eine herausgehabene Rolle: Ist ein sexueller
Vollzug gemi® der Natur oder widerspricht er ihr? Im personalistischen
Argumentationsmodell liegt der Bewertung die Frage zu Grunde, wie das
jeweilige Handeln in die Beziehung der personalen Liebe integriert wird.
Kann in der sexuellen Begegnung die Ganzhingabe (gedacht mit Papst
Johannes Paul 11.) vollzogen werden, d. h. kann ein bedingungsloses, sich
gegenseitiges Schenken erfolgen? Im dritten Argumentationsmodell, dem
humanwissenschafilich-hermencutischen, wird im Zuge der Wiirzburger
Synode (1970er Jahre) kein deduktiver (aus Pramissen ableitender) Zu-
gang mehr gewihlt, sondern ein induktiver: tiber den Weg der Erfahrung.
Humanwissenschaftliche Erkenntnisse liefern einen Verstehensschliissel
fir die menschliche Sexualitit, die in vier Sinndimensionen gezeichnet
wird: Lust-, Beziehungs-, Identitits- und Fruchtbarkeitsaspekt.

Mit Hilfe der beiden erstgenannten Modellbildungen - das human-
wissenschaftliche ist bislang noch in keinem lehramtlichen Text aufge-
schienen - kann die Argumentationslinic Pro und Kontra kiinstliche
empfingnisverhiitende Mittel geordnet werden.

Vor allem das naturrechtliche Argumentationsmodell ist bei def
Frage der Natiirlichkeit einer Empfangnisregelung in Anschlag §¢
bracht worden. ,,[D]as heifit etwas zu wollen, was seiner Natur nach
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die sittliche Ordnung verletzt und deshalb als des Menschen unwiirdig
gelten muss“ (HV 14). Es wird dabei ein wesentlicher Zusammenhang
zwischen dem Willen Gottes und den Gesetzen der Natur bzw. den biolo-
gischen Gesetzen hergestellt.

Entscheidend war in HV: Jeder sexuelle Akt muss auf Zeugung hin
offen bleiben. Die Begrundung erfolgte im Verweis auf die von Gott ver-
fiigte unlosbare Verkniipfung der beiden Sinngehalte von liebender Vereini-
gung und Fortpflanzung. Anfragen an diese Argumentation ergeben sich
beziiglich des Gegenstands Natur und damit verbunden der Distinktion
zwischen Natiirlichkeit und Kiinstlichkeit (ist es natiirlich, wenn man auf
die unfruchtbaren Tage der Frau wartet?) zwischen Kiinstlichkeit und
Willentlichkeit sowie an den méglichen Sein-Sollen-Fehlschluss (aus ei-
nem natiirlichen Sein wird auf ein Sollen geschlossen).

Im Rahmen des personalistischen Argumentationsmodells, das sich
dem naturrechtlichen anschlief3t, kommt es ebenso zu einem Verbot der
kiinstlichen empfingnisverhiitenden Mittel. Als prigender lehramtlicher
Text kann ,Familiaris consortio’ (1981) gelten.

~Wenn die Ehegatten durch Empfingnisverhiitung diese beiden Sinn-
gehalte, die der Schépfergott dem Wesen von Mann und Frau und der
Dynamik ihrer sexuellen Vereinigung eingeschrieben hat, auseinan-
derreifien, liefern sie den Plan Gottes ihrer Willkiir aus; sie ,manipu-
lieren' und erniedrigen die menschliche Sexualitit - und damit sich
und den Ehepartner -, weil sie ihr den Charakter der Ganzhingabe
nchmen. Wihrend die geschlechtliche Vereinigung ihrer ganzen Na-
tur nach ein vorbehaltloses gegenseitiges Sichschenken der Gatten
zum Ausdruck bringt, wird sie durch die Empfiangnisverhiitung zu
einer objektiv widerspriichlichen Gebirde, zu einem Sich-nicht-ganz-
Schenken. So kommt zur aktiven Zuriickweisung der Offenheit fiir das
Leben auch eine Verfilschung der inneren Wahrheit ehelicher Liebe,
die ja zur Hingabe in personaler Ganzhingabe berufen ist.“ (FC 32)

Papst Johannes Paul 11. versteht die Mittel der kiinstlichen Empfingnis-
verhiitung als Vorbehalt in der gegenseitigen ehelichen Hingabe und
deutet sie damit sowohl als Minderung der ehelichen Liebe selbst als auch
f16r~ehelichen Liebe der Ehepartner. In Bezug auf die gottliche Dimension
ist im Text zu lesen, dass der Vorbehalt, ausgedriickt in den kiinstlichen
empfingnisverhiitenden Mitteln, gegeniiber dem gottlichen Willen einen
Akt der Zuriickweisung Gottes darstelle. Fruchtbarkeit wird sowohl der
SChi')pfungsordnung gemaf als auch als Entsprechung zum Heilswillen
Gottes gesehen.

Anzufragen ist dieses Argumentationsmodell beziiglich des Vorgangs:
Ist gezieltes Ausweichen und Unterdriicken der Ovulation hinsichtlich
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des damit gesetzten Vorbehalts wirklich zu unterscheiden? Muss und
kann jeder sexuelle Akt immer Ganzhingabe sein (S. Ernst)?

In der Moraltheologie wurde das Thema Kiinstliche Empfangnisver-
hiitung sehr ausfithrlich diskutiert.

»Viele Moraltheologen bis auf unsere Zeit und auch die Eheenzyk-
lika Pius’ XI. ,Casti Connubii‘ konzentrieren sich ausschliellich auf
die Methodenfrage, ohne zuerst die Grundentscheidung tber ver-
antwortliche Weitergaben des Lebens zu beachten. Es schien, als ob
die Methode durch sich allein die Moralitit entscheide. Infolgedes-
sen verurteilt man in gleicher Weise die Entscheidung jener, die z. B.
schon fiinfzehn Kinder hatten und schlieBlich durch unterbrochenen
Verkehr einen nicht mehr tragbaren Zuwachs ausschlossen, ebenso

wie jene, die sich von absolut selbstischen Motiven bestimmen lie-
f3en.“ (B. Hiring)

Zn dieser Aussage kam Bernhard Haring schon vor iiber 30 Jahren. Statt
tiber die Methoden zu diskutieren, sei die Grundentscheidung tiber die
verantwortliche Weitergabe des Lebens zu treffen. In AL hat es Papst
Franziskus als Mentalitit bezeichnet, welche die Weitergabe des Lebens
verkiirzt denkt, nimlich wenn sie als eine Variable in der Entscheidung
cines Linzelnen oder eines Paares verkitmmert. Die dahinterstehende
Haltung ist also bedeutend, die oft durch die Fokussierung auf dic Metho-
denwahl verdeckt wird. Es stellt sich die Frage, ob von der Wahl der Mittel
auf die grundsitzliche Haltung Kindern gegeniber geschlossen werden
kann und es nicht umgekehrt gedacht werden sollte: Durch welche Mittel
kénnen wir als Partner die Entscheidung fiir das Kind ausdriicken?
Nichtsdestotrotz muss die Unterschiedlichkeit der Methoden an sich
doch bedacht werden. Papst Franziskus weist als Kriterium der Beustei-

lung die Wiirde der Person aus, was der folgende Punkt am Ende veran-
schaulichen wird.

ad 3) ,[...1 bei der moralischen Bewertung der Methoden
der Geburtenregelung die Wiirde der Person
respektiert werden muss”

Nach diesen Argumentationsmodellen und der vornehmlichen Fra-
ge der Erlaubtheit oder Unerlaubtheit der kiinstlichen Mittel sollen die
Pro-Argumente fiir natiirliche Familienplanung veranschaulicht, also der
Gegenstand von der vermeintlich anderen Seite betrachtet werden. Der
Mainzer Moraltheologe Johannes Reiter hat die theologisch-ethiSChe
Sichtweise auf dieses Thema zusammengefasst, bzw. diejenigen Regeln
benannt, die beziiglich einer eigenen Entscheidung unter moraltheologi-
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scher Hinsicht ins Feld gefiihrt werden kénnen bzw. sich als bedenkens-
wert erweisen koénnten.

Zuerst ist in einer Sachanalyse zu sagen, dass die verschiedenen kiinst-
lichen Methoden der Empfingnisverhiitung nicht ethisch gleichwertig
sind. Von vornherein scheiden alle abortiv wirkenden (Spirale) medika-
mentosen und operativen MafSnahmen aus, verstof3en sie doch gegen das
Totungsverbot bzw. die grundlegende Offenheit fiir den Zeugungsakt, die
bei einer Sterilisation irreversibel abgelehnt wird.

Um der lehramtlichen Linie gerecht zu werden, wird der natiirlichen
Familienplanung bei der theologisch-ethischen Betrachtung die Prioritat
eingerdumt. Als der Gesamtheit der Handlung entsprechendes Argument
fiihrt Reiter die Ubernahme eines partnerschaftlichen Lebensstils ins Feld,
der mit der natiirlichen Familienplanung durch Gesprichs- und Abstim-
mungsbedarf als miteinhergehend angesehen wird.

Johannes Reiter konzediert aber auch, dass die natiirlichen Methoden
nicht frei von Einschrinkungen sind. So ist nicht fiir jedes Paar die Zeit
des sexuellen Umgangs frei wihlbar (z. B. sind berufliche Griinde, aber
ebenso vielfaltige innere Umstande denkbar). ,Die Zeiten der sicheren
Fruchtbarkeit der Frau, die es zu ermitteln und beachten gilt, fallen iiber-
dies nicht immer mit den Zeiten der sexuellen Ansprechbarkeit der Frau
zusammen.“ Weitergehend ist auch die Geeignetheit der natiirlichen
Empfingnisregelung fiir jedes Paar zu priifen, sind doch die biologischen
Ablaufe nicht bei jeder Frau gleich. Somit kénnen Unsicherheitsfaktoren
bleiben.

Wenn solche gewichtigen Einschrinkungen auftreten, ist es erforder-
lich, dass sich um andere verantwortliche Methoden (auch kiinstliche)
bemitht wird. Fiir die anstehende Entscheidung beziiglich der Metho-
denwahl kénnen folgende Kriterien herangezogen werden: keine Gesund-
heitsschidigung fiir einen Partner und/oder fiir das mégliche Kind; nicht
von einem der Partner aus physischen und psychischen Griinden abge-
lehnt; nicht ibermiflig den harmonischen Ablauf der Liebesbegegnung
§t6rend oder mechanisierend; reversible Methoden haben Vorrang vor
irreversiblen; die Enthaltsamkeit als Methode der Empfingnisverhiitung
sei zu bedenken.

In AL erinnert Papst Franziskus daran, dass ,bei der moralischen
Bewertung der Methoden der Geburtenregelung die Wiirde der Person
r?Spektiert werden muss.“ Die Wiirde der Person werde besonders durch
etnen partnerschaftlichen Stil und eine partnerschaftliche Entscheidung
verwirklicht. Es muss auch hier die Frage offen bleiben, ob nicht ebenso
durch das Entscheiden fiir kiinstliche empfingnisverhiitende Mittel ein
Partnerschaftlicher Stil gepflegt werden kann.
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Schluss

Bei diesem Thema handelt es sich um ein sehr schwieriges. Einem klaren,
v. a. naturrechtlich begriindeten lehramtlichen Verbot stehen Anfragen
gegeniiber, die am Gewissensverstindnis im Rahmen verantworteter Lil-
ternschaft ansetzen. Viele Argumente miissen daher bedacht werden. All-
gemein kann gesagt werden, dass es weniger um eine Fixierung auf die
Methodenwahl (siehe Zitat von B. Hiring) gehen sollte, sondern darum,
dass in allem Tun und Handeln eine Haltung der Offenheit gegentiber
Nachkommenschaft aufgrund ihrer besonderen Bedeutung zum Ausdruck
kommen sollte (HV 16) und dass eine Kultur geschlechtlicher Liebe, in der
sich die Partner nicht (gegenseitig) zum Objekt egoistischer Begierden
machen, 7u befiirworten ist. Es bleibt die Anfrage, ob die angesprochenen
Mittel dieser Mentalitiit einer Verobjektivierung Vorschub leisten, indem
sic den sexuellen Akt einer Willkiir (») aussetzen oder nicht.
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IV. WEITERE THEMENBEREICHE DER SPEZIELLEN
MORALTHEOLOGIE — ZUGANGE

1. Friedensethik — ,vom gerechten Krieg zum gerechten
Frieden’

Das traditionelle Lehrstiick vom ,gerechten Krieg'

Neben der biblisch tradierten Gewaltfreiheit stellt die Lehre vom ,gerech-
ten Krieg' (bellum iustum) eine von zwei zentralen moraltheologischen
Traditionslinien zu den Fragen von Krieg und Frieden dar. Erste Elemen-
te finden sich bereits in antikem Denken (> Cicero). Durch seine Rezepti-
on bei Augustinus und Thomas von Aquin fand das Lehrstiick nachhaltig
Eingang in die christliche Friedensethik. Intendiert war die Eindimmung
von Krieg und Gewalt: ,,The just-war tradition consists of a body of ethi-
cal reflection on the justifiable use of force” (HJP 12). Bedeutsam sind
insbesondere die darin formulierten Kriterien: So kann von einem ,ge-
rechten Krieg® nur dann gesprochen werden, wenn er durch eine legitime
Autoritit (legitima auctoritas) erklart, aus gerechtem Grund (iusta causa)
unternommen, mit der rechten Absicht (recta intentio) verfolgt und unter
Beriicksichtigung der VerhiltnismiRigkeit der Mittel (debitum modum)
lediglich als letztes probates Mittel (ultima ratio) gefiihrt wird.

Bis in die Zeit vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil pragte und be-
stimmte dieses Lehrstiick die friedensethischen Abhandlungen in der
Moraltheologie (v. a. in deren Handbiichern, den sog. Manualen) nahezu
vollstéindig. Genau betrachtet war die Friedensethik mehr eine Kriegs-
ethik, da sie primir vom Krieg (V. a. in seinen Ausprdgungen als Vertei-
digungs- und Angriffskrieg) her dachte. Durch die Erfahrungen zweier
Weltkriege und angesichts des enormen Zerstdrungspotentials nuklearer
Waffen stellte sich jedoch zunehmend die Frage, ob es einen ,gerechten
Krieg' iiberhaupt noch geben kénne. Vor dem Hintergrund einer sich ste-
tig dndernden weltpolitischen Lage setzte Ende des 19., Anfang des 20.
Jahrhunderts - beginnend mit den Papsten Leo XIII, Benedikt XV. und
Pius XII. (») - das kirchliche und moraltheologische Bestreben ein, in
der Friedensethik entschiedener vom und auf den Frieden hin zu denken

147



IV. Weitere Themenbereiche der Speziellen Moraltheologie - Zugénge

und sich von der Lehre des ,gerechten Krieges' zu distanzieren. Paradig-
ma und Perspektive in der Friedensethik begannen sich zu dndern.

Die Enzyklika ,Pacem in terris' — Meilenstein moderner katholischer
Friedensethik

Die Enzyklika ,Pacem in terris’ von Papst Johannes XXII1. aus dem Jahr
1963 stellte in Zeiten politischer Spannungen (Kuba-Krise, Kalter Krieg)
und innerkirchlichen Aufbruchs (Zweites Vatikanisches Konzil) eine
héchst wirkmichtige Neubesinnung auf eine christliche Friedensethik
dar. Thr universaler Anspruch wird dadurch deutlich, dass erstmals eine
Enzyklika an einen erweiterten Adressatenkreis gerichtet war (,an alle
Menschen guten Willens*) und nicht mehr nur an Bischéfe, Priester und
Glaubige. Die Hauptausrichtung des Dokuments ist klar ersichtlich: Der
Krieg als Mittel der Politik ist zu dchten, Dazu bedarf es der Konzen-
tration auf das internationale Gemeinwoh] (PT 139), der Beendigung
des Ristungswettlaufs (PT 112), der Einrichtung einer internationalen
Schiedsgerichtsbarkeit (PT 183) sowie einer politischen, supranationalen
Weltautoritit (PT 137). Die Menschenrechte, die in der dem Menschen
von Natur aus zukommenden Wiirde griinden und deren Anerkennung
in der katholischen Kirche ein langes Ringen vorausgegangen war (»), s0-
wie die mit ihnen korrespondierenden Pflichten werden zur normativen
Grundlage friedensethischer Uberlegungen.

»Jedem menschlichen Zusammenleben, das gut geordnet und frucht-
bar sein soll, muss das Prinzip zugrunde liegen, dass jeder Mensch
seinem Wesen nach Person ist. Fr hat eine Natur, die mit Vernunft
und Willensfreiheit ausgestattet ist; er hat daher aus sich Rechte und
Pflichten, die unmittelbar und gleichzeitig aus seiner Natur hervorge-
hen.“ (PT 9)

Ein Katalog dieser Menschenrechte findet sich im ersten Abschnitt der
Enzyklika. Dieser rekurriert in wesentlichen Teilen auf die Allgemeine
Menschenrechtserklirung der Vereinten Nationen aus dem Jahr 1948.
Neben deutlichen inhaltlichen Schnittpunkten lassen sich ebenso eigen-
stindige Akzentuierungen wahrnehmen. So werden die Rechte auf aktive
Teilhabe am éffentlichen Leben, auf freie Wah! des Lebensstandes und
auf ungehinderte Familiengriindung (PT 15/16) gleichwie das Recht auf
Asyl (PT 25) in besonderer Weise betont. Gleiches gilt fiir die Rechte auf
Gewissens- und Religionsfreiheit (PT 14). Die inhaltliche Verbindung Z}"’
konziliaren Erklarung iiber die Religionsfreiheit ,Dignitatis humanae' st
klar ersichtlich. Der sich dort durchsetzende Paradigmenwechsel von €l-
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nem ,Recht der Wahrheit' zu einem ,Recht der Person’ (), der wesentlich
fir die Begriindung des Rechts auf Religionsfreiheit war, deutete sich in
,Pacem in terris’ bereits an.

Die Pastoralkonstitution Gaudium et spes’ — Konturen eines
theologischen Friedensbegriffs

Viele, wenn auch nicht alle Impulse, die von ,Pacem in terris® ausgingen,
wurden in der Pastoralkonstitution ,Gaudium et spes‘ nur zwei Jahre spi-
ter mit Abschluss des Zweiten Vatikanischen Konzils rezipiert. In seiner
Rede von einem ,,wahren Frieden“ (GS 77) legt der Konzilstext einige cha-
rakteristische Elemente eines theologisch-ethischen Friedensbegriffs dar.

In GS 78 wird der Sache nach zwischen einem negativen Frieden
und einem positiven Frieden unterschieden. Meint ersterer schlicht-
weg die Abwesenheit von Krieg, so geht ein positives Verstindnis von
Friede dartiber hinaus und betont zusétzlich die ,, Abwesenheit indirek-
ter, struktureller oder kultureller Gewalt und die Verwirklichung von
sozialer Gerechtigkeit, Pluralismus, Freiheit und Menschenrechten®
(M. Weingardt/V. Brenner). Weder darf aber im Zuge dieser begrifflichen
Gegeniiberstellung der Anfangszustand eines Nicht-Krieges geringge-
schitzt, noch davor zuriickgescheut werden, das komplexe und multidi-
mensionale Konzept eines positiven Friedens zu skizzieren. Konkretem
Friedenshandeln muss es um den bestindigen Ubergang von einem ne-
gativen zu einem positiven Frieden gehen. Dadurch wird deutlich, dass
der Friede kein Zustand sein kann, sondern ein kontinuierlicher gleichwie
dynamischer Prozess zunehmender und gelingender Konfliktbearbeitung
ist, der gewiss nicht immer ohne Briiche verliuft, um den jedoch mit al-
lem Einsatz gerungen werden muss.

Deutlich wird dies auch, wenn zwischen einem messianischen und ei-
nem irdischen Frieden unterschieden wird: , Der irdische Friede [...] ist
aber auch Abbild und Wirkung des Friedens, den Christus gebracht hat
und der von Gott dem Vater ausgeht” (GS 78). In der eschatologischen
Spannung von Schon-Jetzt und Noch-Nicht wird der Friede sowohl als
bereits empfangenes Geschenk als auch als stets aufzubauendes Werk
verstanden. Der Gedanke eines messianischen, d. h. endzeitlichen Frie-
dens, macht das Friedenshandeln in der Welt dabei nicht hinfillig, son-
dérn fordert als regulative Idee dazu heraus, sich ihm immer mehr anzu-
nahern. Das augenscheinliche Gegenpaar ,irdisch — messianisch’ zeichnet
.den Frieden zwar als spannungsvollen Prozess. Es entlastet und motiviert
Jedoch zugleich das gegenwirtige Friedenshandeln, indem es hilft mit in-
Nerweltlichem Scheitern und Riickschligen umzugehen.
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An diese Einsichten schliefit in aktuellerem Zusammenhang Papst
Franziskus an. In seinem Apostolischen Schreiben ,Evangelii gaudium
legt er vier friedensethische Grundorientierungen () vor. Mit dem Prinzip
,Die Zeit ist mehr wert als der Raum’ (EG 222-225) weist er nachdriick-
lich auf den Prozesscharakter und die bleibende Offenheit eines gegen-
wirtig nie vollstindig erreichbaren Friedens sowie auf die entsprechende
Notwendigkeit eines auf Dauer hin ausgerichteten Einsatzes fiir den Frie-
den hin.

»Dieses Prinzip erlaubt uns, langfristig zu arbeiten, ohne davon beses-
sen zu sein, sofortige Ergebnisse zu erzielen. [..] Dem Raum Vorrang
geben bedeutet sich vormachen, alles in der Gegenwart gelost zu ha-
ben [...]. Der Zeit Vorrang zu geben bedeutet sich damit zu befassen,
Prozesse in Gang zu setzen anstatt Riume zu besitzen.” (EG 223)

An eine weitere konziliare Bestimmung des Friedens als ,, Werk der Ge-
rechtigkeit® (GS 78 im Riickgriff auf Jes 32,17) kniipfte in der Folgezeit
die deutschsprachige Friedensethik an. Dort hat sich mittlerweile die
Rede von einem ,gerechten Frieden' als Zielperspektive sowohl innerhalb
der evangelischen als auch der katholischen Hirtenworte etabliert (GF 1;
AGFL 80). Der Endpunkt eines bemerkenswerten friedensethischen Pa-
radigmenwechsels wird greifbar.

Das Hirtenwort ,Gerechter Friede' (2000) — vom ,gerechten Krieg'
zum ,gerechten Frieden'

Der von ,Pacem in terris' initiierte, durch Gaudium et spes‘ in weiten Tei-
len weitergefithrte und durch die Enzyklika ,Populorum progressio - 1967
von Papst Paul V1. versffentlicht und getragen von dem Leitsatz: ,,Entwick-
lung, der neue Name fiir Frieden® (PP 76) — vertiefte Paradigmenwandel
miindete aus deutschsprachiger Perspektive im Jahr 2000 im Leitbild vom
.gerechten Frieden’ Das gleichnamige Dokument der deutschen Bischofe
bildet den vorliufigen Schlusspunkt einer friedensethischen Entwicklung,
die zumeist knapp auf die Formel ,vom gerechten Krieg zum gerechten Frie-
den’ gebracht wird. Im Zentrum stehen der Aufbau, die Erhaltung und
die Forderung des Friedens, nicht Gewaltanwendung und Kriegsfithrung.

Dies sei in drei Gesichtspunkten weiter verdeutlicht.
a) Das Leithild vom gerechten Frieden’

Nachdem die Bischofe in ihrem Vorgingerdokument ,Gerechtigkeit
schafft Frieden' von 1983 noch mehrere Seiten auf das Thema des ,ge-
rechten Krieges' verwendet hatten, verzichten sie nun scheinbar voll-
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stindig auf eine Behandlung: ,Mit der notwendigen Uberwindung der
Institution des Krieges kommt auch die Lehre vom gerechten Krieg [...]
an ein Ende” (GF 1). Die Idee des ,gerechten Friedens® als Gegenentwurf
und neue Zielperspektive ist von der Grundeinsicht geleitet, dass, ,,[w]er
eine friedlichere Welt will, [...] die tiefliegenden Ursachen des Krieges
bekimpfen [muss]. Aus der Perspektive des gerechten Friedens bedeutet
das, durch eine Politik der Gewaltvorbeugung Gewaltverhiltnisse auszu-
trocknen, die stets neue Gewalt provozieren und produzieren (GF 60).

Zu den zentralen Leitlinien des Dokuments wie des darin entfalte-
ten Leitbildes zdhlt somit mitunter 1) die wiederholte Forderung nach
Gewaltprivention (GF 69/198). Sie erscheint als zentrales Desiderat.
2) Ebenfalls starken die Bischofe die Bedeutung eines ,Ethos der Gewalt-
freiheit“ (GF 204), das im ersten Teil ausfithrlich biblisch begriindet und
als Hauptmotiv des Dokuments bestindig wiederaufgenommen wird.
Die Bischéfe, denen es um ein ,Mehr an Gewaltlosigkeit™ (GF 55) geht,
beschreiben die Gewaltfreiheit als eine aktive und konstruktive Kraft
(GF 69), die ihr urspriingliches Exempel in der Person Jesu Christi findet.
3) Ebenso werden zahlreiche Maglichkeiten praktischen Friedenshandelns
thematisiert (5): die Friedensarbeit in der Zivilgesellschaft (GF 122-128),
interreligioser Dialog (GF 189), das Gebet um den Frieden (GF 206), der
Schutz der Menschenrechte (GF 70-82) sowie die vielfiltigen Praktiken
der Vers6hnung (GF 115/178).

Ungeachtet der primiren Ausrichtung des Leitbildes vom ,gerechten
Frieden’ am Frieden im Sinne entschlossener Ursachenorientierung —
,,Friedensfzihigkeit steht im Zentrum, nicht Kriegsbefahigung® (S. Sailer-
Pfister) —, bleibt, wenn auch allenfalls zweitrangig, die Moglichkeit eines
gewaltbewehrten Friedens, d. h. die Symptomorientierung, im Blick. Dies
wirft die Frage auf: Ist Gewalt als christliche Option auch in einem Leit-
bild vom »gerechten Frieden' denkbar?

b) Gewalt als (un-)christliche Option?

Eine theologische Friedensethik, die den Krieg grundsitzlich dchtet, ver-
heint die Frage legitimer Gewaltanwendung nicht per se. Dies entspra-
che einer naiven Sicht auf die gegenwirtig erfahrbaren Wirklichkeiten.
Es geht daher keineswegs darum, eine Art absoluten und unbedingten
Pazifismus zu proklamieren, den es auch dann einzuhalten gelte, wenn er
S.chlimmste Folgen zeitigte. Vielmehr steht es im Einklang mit der christ-
lichen Friedenslehre, dass Gewalt im duf8ersten Fall unumginglich sein
kann. Dabei aber bleibt zu betonen, dass Gewalt, gerade auch militarische
Gewalt, ,niemals ein selbstverstandliches und unhinterfragtes Mittel der
Friedens- und Sicherheitspolitik sein“ (Stindiger Rat der DBK) darf.
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Allerdings schliefit dies nicht die Moglichkeit aus, dass es Situationen
geben kann, in denen die Anwendung von Gewalt begriindet und nicht
mehr kategorisch ausgeschlossen werden kann, in denen (ein zumindest
zeitweiser) Friede nicht mehr ohne Waffen geschaffen werden kann und
in denen die Gewaltanwendung selbst im Dienst der Uberwindung der Ge-
walt steht. Unter diesen Umstinden ist es fiir eine christliche Positionie-
rung kennzeichnend, Gewalt (nur) als ultima ratio, als letztes gegebenes
Mittel des Handelns zu akzeptieren, sie auf ein Minimum zu reduzieren
und darauf zu beharren, dass Gewalt - auch wenn offensichtlich unum-
ginglich - zu jeder Zeit ein erhebliches, manchmal aber ein geringeres
Ubel darstellt. Eine Gewdhnung an die Gewalt als probates Mittel der
Friedenssicherung darf niemals erfolgen, denn sie perpetuiert Leid und
Unrecht nur, anstatt ihnen nachhaltig entgegenzuwirken. Die primiren
Zielsetzungen katholischer Friedensethik miissen daher ursachenorien-
tierte Gewaltprivention sowie die strukturelle und institutionelle Uber-
windung von Gewalt und Krieg durch Versdhnung und Recht sein.

Wiederholt wird daher die rechtsethische Forderung ,Frieden durch
(internationales) Recht, dem eine pazifierende Funktion Zugeschricben
wird, stark gemacht. Auf der normativen Basis des Vélkerrechts und der
Menschenrechte sollen Krieg, Konflikt und Gewalt dem Bereich des Be-
lichens entzogen werden. Von einer effektiven internationalen Rechts-
durchsetzung kann jedoch bis heute nicht gesprochen werden. Zum ei-
nen mangelt es vielfach an der Bereitschaft, auf nationale Souveranitat zu
verzichten und Partikularinteressen hintanzustellen. Zum anderen fehlt
es bislang immer noch an einer durchsetzungsfihigen globalen und of-
fentlichen Autoritit. Die von Papst Benedikt XV. schon 1917 angedachte
Institution der Vereinten Nationen stellt gewiss einen wichtigen Schritt,
wenn man so will eine Keimzelle einer global-6ffentlichen Autoritit dar.
Zugleich sind Defizite bzgl. ihrer Durchsetzungsgewalt uniiberschbar. Zu
oft werden die Vereinten Nationen tibergangen (Irak-Krieg 2003) oder in
ihrem Entscheidungsprozess gehemmt (Veto-Praxis im UN-Sicherheits-
rat). Im Sinne einer fortgefiihrten Weiterentwicklung ihrer Friedenslehre
betont die katholische Kirche daher mit Nachdruck die Notwendigkeit
einer internationalen Gerichtsbarkeit (»).

c) Di_e Kriterien des ,gerechten Krieges' als Elemente einer zeitgeméBen
Friedensethik

Wie eben gesehen gilt es, den méglichen Einsatz von Gewalt anhand vor-

gegebener Kriterien zu bemessen und zu begriinden. Hierfiir greift das

Hirtenwort Gerechter Friede® auf ethisches Traditionsgut, namlich auf

die in GF 1 verabschiedete Lehre vom ,gerechten Krieg' zuriick, die damit
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innerhalb des Hirtenwortes in der Spannung von Uberwindung (GF 1)
einerseits und Aufnahme (GF 153~161) andererseits steht. Obgleich die
Begrifflichkeit des ,gerechten Krieges® offensichtlich vermieden wird und
die Denkrichtung eine andere geworden ist, so ist eine Renaissance wich-
tiger Theorieelemente des traditionellen Lehrstiicks in Form seiner Kriterien
nicht von der Hand zu weisen. Eberhard Schockenhoff erachtet dies sogar
als unverzichtbar fiir eine zeitgemafie Friedensethik: ,Die Lehre vom ge-
rechten Krieg soll nicht mehr als Gegensatz, sondern als komplementire
Erginzung eines erweiterten friedensethischen Paradigmas verstanden
werden”. Dies zeigt sich beispielhaft in den aktuellen Debatten um die
Schutzverantwortung der Staatengemeinschaft (Responsibility to Protect)
und in der ethischen Beurteilung humanitarer Interventionen ().

Spezifische Themenfelder der Friedensethik — Konkretion:
«Terrorismus als ethische Herausforderung” (2011)

Gegenwirtig ist in der friedensethischen Diskussion eine Vielzahl an The-
menfeldern (») wahrzunehmen: Die Gestaltung von Verschnungsprozes-
sen, die Herausforderung der Migrationspolitik, die ethische Bewertung
gezielten Totens bspw. mithilfe unbemannter Drohnen (sog. targeted
killing) oder die Sicherung des Friedens durch rechtliche Vorgaben
(Volkerrecht) und durch Institutionalisierungen innerhalb der Vereinten
Nationen oder der Europiischen Union.

Infolge der terroristischen Bedrohungen riickte in den letzten Jah-
ren zudem die Frage in den moraltheologischen Fokus, wie mit dem
vielschichtigen Phinomen des nicht-staatlichen, internationalen Terro-
rismus umzugehen sei. Die deutschen Bischéfe haben sich dieser weit-
ldufigen Pragestellung ausfithrlich in ihrem prignanten Schreiben Ter-
rorismus als ethische Herausforderung’ von zo11 angenommen. Darin
entwickeln sie einige zentrale ethische Leitlinien.

Allem voran ist anzumerken, dass im Falle des Einsatzes von Gewalt-
mitteln im Anti-Terrorkampf - der sich immer auch an den oben darge-
legten Kriterien zu bemessen hat — »das Risiko kiinftiger schwerer An-
schlage durch deren Einsatz signifikant reduziert” (H.-G. Justenhoven)
werden muss. Ebenso gilt es unbedingt an den demokratischen und frei-
heitlichen Rechtsgrundsitzen westlicher Staaten sowie an den damit ver-
bundenen Werten (Freiheit, Demokratie, Menschenwiirde) festzuhalten.
Ein hiervon abweichendes Handeln wiirde nicht nur bedeuten, sich auf
ein Niveau mit den Terroristen zu begeben, sondern auch den terroristi-
schen Aktivititen dadurch zum Erfolg zu verhelfen. Die westlichen Staa-
ten diirfen sich hier nicht ,in die Falle eines Transformationsprozesses"
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(TeH 26) locken lassen, so dass sie selbst jene Grundsitze, die sie zu ver-
teidigen vorgeben, als Hindernisse der nun erforderlichen Schutzmaf-
nahmen erachten, sie im Zuge dessen relativieren oder den Umstinden
geschuldet letztlich gar ginzlich beseitigen. Kontrovers gefithrte Diskus-
sionen iiber Rechtsfiguren wie das sog. ,Feindrecht’ - eine Revidierung
staatlicher Rechtsbindung im Kampf gegen Terroristen (TeH 50) -, aber
auch die mégliche Lockerung des menschenrechtlich verbiirgten, abso-
luten Folterverbots (») stellen diese gefihrliche Tendenz uniibersehbar
vor Augen. Die deutschen Bischdfe, aber auch ihre US-amerikanischen
Amtskollegen, machen in diesem Gesamtzusammenhang und im Geiste
von ,Pacem in terris’ nachdriicklich darauf aufmerksam, dass ,,der Schutz
der Menschwiirde und die Garantie der Menschenrechte in ihrer zentralen
Bedeutung fiir das Legitimititsgefiige politischer Ordnungen” (TeH 27)
keinesfalls relativiert werden diirfen. Die Menschenwiirde ist ein ,,Seis-
mograph, der anzeigt, was fiir eine demokratische Rechtsordnung kon-
stitutiv ist (J. Habermas). Den sie schiitzenden menschenrechtlichen
Standards kommt universale Geltung zu. Sie stellen ,vorstaatliche Rech-
te” (GF 72) dar und bilden den normativen, d. h. richtungsgebenden Re-
ferenzrahmen jeder Form der Terrorbekimpfung.

Anstatt demnach Gewalt mit Gewalt zu beantworten und etablierte
Rechtsstandards zu hinterfragen, scheint es dringlicher, vorhandene Si-
cherheitsstrukturen zu iiberpriifen und weiter auszubauen. Hierbei gilt
es, die erforderliche Balance zu halten zwischen dem zunehmenden Be-
diirfnis nach einem Mehr an Sicherheit und der damit einhergehenden
wachsenden Einschrinkung individueller und gesellschaftlicher Frei-
heitsrechte: Mehr denn je steht zur Debatte, ,,wie Sicherheit verwirklicht
werden kann, ohne dass sich das kontraproduktiv auf die Bewahrung von
Freiheitsrechten auswirkt“ (K. Klocker). Zu denken ist hier vor allem an
die vielen, noch nicht oder erst in Ansitzen geklarten, ethisch hochvi-
rulenten Fragen der informationellen Selbstbestimmung (Datenspei-
cherung, Videoiiberwachung, Rasterfahndung). Fiir eine verantwortete
Urteilsfindung in diesen Bereichen ist die Beriicksichtigung ethisch klar
definierter Kriterien immer unverzichtbar, so z. B.: Ist eine (geplante) si-
cherheitspolitische Mafinahme (auch auf Zukunft) geeignet, erforderlich
und den Umstinden angemessen (TeH 40)?

Wo von Terrorismus, zumeist in seiner radikalisierten Gestalt di¢
Rede ist, dort ist es ferner nitig, eine grundlegende Differenzierung stets
aufs Neue zu betonen. Dies nehmen auch die deutschen Bischofe bei-
spiethaft in den Blick (TeH 33): Der Islam als Weltreligion diirfe in kein€t
Weise mit terroristischen Gruppierungen wie bspw. der radikal sunniti-
schen Terrorgruppe des Islamischen Staates gleichgesetzt werden. Ne-
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ben anderen Unterschieden zeigt sich die Notwendigkeit einer solchen
Differenzierung schon darin, dass es im Islam ethisch verboten ist, Un-
schuldige zu foltern und zu téten. Das aber steht in einem unverkenn-
baren Widerspruch zu den tatsichlichen Praktiken des islamistischen
Terrorismus, dem daran gelegen ist, ,,unschuldige Personen [zu] treffen,
die mit den von den Terroristen verfolgten Zielen tiberhaupt nichts zu
tun haben“ (Johannes Paul II.). Auch die US-amerikanischen Bisché-
fe aufern sich hierzu unmissverstiandlich: ,,[T]errorism in the name of
religion profanes religion” (LFH 2). Vielmehr bedarf es eines tieferen
Verstindnisses fiir den Islam und einer entsprechenden Auseinander-
setzung mit ihm.
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2. Medienethik — authentische Entfaltung des Mensch-
seins zwischen Virtualitat und Inszenierung

Ausgangslage: Digitalisierung der Mediengesellschaft

Die Digitalisierung im Bereich Medien und Kommunikation lasst sich
in theologischer Diktion treffend als ein ,,Zeichen der Zeit“ (GS 4) be-
zeichnen. Thr Fiir und Wider wird ethisch vielfaltig reflektiert. Vorteile
und Nutzen werden gegen Probleme und potentiellen Schaden abgewo-
gen. Der erweiterte Zugang zu nahezu unerschopflicher Information, die
Uberwindung kultureller und lokaler Schranken, die Entgrenzung und
Demokratisierung von (bisherigem) Herrschaftswissen und die damit
verbundene Infragestellung festgefahrener Hierarchien sowie die Er-
méglichung neuer Formen der Partizipation, des Austausches und der
Gemeinschaft sind zunichst gewiss positiv und als Chancen zu honorie-
ren. Auf der anderen Seite bilden sich Infrastrukturen der Uberwachung
und Vorhersage heraus, ,,mit deren Hilfe einige sich ausrechnen, was
viele andere morgen wollen, tun und benétigen” (A. Filipovi¢). Uberdies
produzieren die digitalen Medien erheblichen Datenmiill, wirken nicht
selten Giberfordernd und uniiberschaubar, schlieflen in der Konsequenz
bestimmte Personenkreise von der Teilhabe an den neuen Moglichkeiten
aus und sind keineswegs immun gegen Instrumentalisierung, Missbrauch
und Verfilschung gerade dort, wo Wettbewerbs- und Inszenierungs-
druck vorherrschen: ,Medien erschlieRen und vermitteln Wirklichkeits-
deutungen. Durch sie vollzieht sich die gesellschaftliche Konstruktion
der Wirklichkeit. Dies fiihrt zu weitreichenden Folgen fur die offentliche
Moral einer Gesellschaft und ihre Selbstverstindigungsdebatten® (Vul 3).

Vor diesem ambiguen Hintergrund ist es die Grundmotivation einer
th?ologisch inspirierten Medienethik (auch in ihren spezifischen Aus-
Pragungen bspw. als Internetethik) in kritisch-solidarischer Zeitgenos-
senschaft und vor dem Horizont des Evangeliums einen substantiellen
Beitrag zur Deutung der digitalen Medien als , Zeichen der Zeit" zu leis-
fen. Die Medienethik, die in einer sich rasant entwickelnden digitalisier-
tefl Welt als eine hochst zeitgebundene Ethik zu begreifen ist, ldsst sich
naher definieren ,als Beobachtung von Entwicklungen und Verdnderun-
gen, die durch die Medien ausgelost und beschleunigt werden.“ Es ist thre
Ureigene Aufgabe, ,,solche Prozesse aufzuzeigen und auf mégliche Kon-
Sequenzen fiir den Menschen und die Gesellschaft hinzuweisen® (Vul
Vorwort) sowie zu fragen, ob die Produktion, Verbreitung und Rezeption
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von Medien ,.zur wahrhaften menschlichen Entfaltung beitrigt” (Eil 1).
Im Mittelpunkt jeder medienethischen Erwigung hat damit die Entfal-
tung des Menschseins sowohl im Hinblick auf die individuelle Identitits-
bildung als auch das gesellschaftliche Zusammenleben zu stehen.

,Christliche Medienethik nimmt ihren Ansatz bei der menschlichen
Person als Vernunft- und Freiheitswesen. Thr Grundprinzip verpflich-
tet in Anlehnung an GS 25,1 den medialen Prozess auf Ermoglichung,
Wahrung und Férderung menschlichen Personseins. (T. Hausman-
ninger)

Medienethische (kirchliche) Dokumente

Die katholische Kirche hat sich in jiingerer Vergangenheit mehrfach zu
medienethischen Themen gedufert. Neben einem gemeinsamen Doku-
ment von EKD und DBK mit dem Titel Chancen und Risiken der Me-
diengesellschaft’ (1997) ist auf die Schreiben ,Ethik der sozialen Kom-
munikationsmittel' (2000) und ,Ethik im Internet. Kirche und Internet’
(2002) des Pipstlichen Rates fiir die Sozialen Kommunikationsmittel so-
wie auf das medienethische Impulspapier Virtualitit und Inszenierung’
(2011) und die Arbeitshilfe ,Medienbildung und Teilhabegerechtigkeit‘
{(2016) der Publizistischen Kommission der DBK hinzuweisen.

Dariiber hinaus ist ebenfalls auf eine lesenswerte Stellungnahme
(,Opinion’) der European Group on Ethics (EGE) aufmerksam zu machen,
die als unabhéngiges Beratungsgremium der Europdischen Kommission
in ethischen I'ragen fungiert. Im Rahmen der sog. ,Digital Agenda for
Europe’ und auf Anfrage des damaligen Prasidenten der Europiischen
Kommission José Manuel Barroso gab die EGE im Jahr 2012 ein Orien-
tierungspapier mit dem Titel ,Ethics of Information and Communication
Technologies® heraus. Dieses behandelt die rasche Ausbreitung der Infor-
mations- und Kommunikationstechnologien aus ethischer Sicht, wobei
der hauptsichliche Fokus auf dem Bereich des Internets liegt, und gibt
entsprechende Empfehlungen (,recommendations’) an die Hand. Die im
europdischen Vertrag (Art. 2/3) aufgefithrten Werte und Rechte werden
von der EGE als Basis jeder medienethischen Reflexion benannt.

»Human dignity: The Charter of Fundamental Human Rights of the
European Union states that ,Human dignity is inviolable. It must be
respected and protected’ (Article 1);

Respect of freedom which secures, inter alia, the right to uncensored
communication and agency in the digital era (4);
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Respect for democracy, citizenship and participation which inclu-
des, inter alia, protection against unjustified exclusion and protection
against unlawful discrimination (2);

Respect of privacy which secures, inter alia, the personal private sphe-
re against unjustified interventions (3);

Respect of autonomy and informed consent which secures, inter alia,
the right to information and consent to the use of data or actions that
are based on the data-processing (3);

Justice which secures, inter alia, the equal access to ICT [Information
and Communication Technologies], and a fair sharing of its benefits (2);
Solidarity among European citizens aims, inter alia, at the inclusion of
everyone who wishes to participate in ICT, but also aims to secure the

social inclusion of those who, for example, either cannot participate
in online practices or wish to maintain alternative social interactions

(1/3).“ (Opinion 10)

Die vor dem Horizont dieser ethischen Grundausrichtung formulierten
medienethischen Empfehlungen der EGE lassen sich ihrem Kern nach
unter vier Gesichtspunkten zusammenfassen und mit den inhaltlichen
Anliegen der kirchlichen Dokumente in weiten Teilen zusammenfiihren.

Medienethische Leitlinien
ad 1) Als ein erstes grundlegendes medienethisches Kriterium lisst sich
das Prinzip und die Tugend (inter-)nationaler Solidaritdt benennen, kon-
kret die ,,Praxis der Solidaritit im Dienst am Gemeinwohl“ (EiI s). Soli-
daritit steht somit in enger Verbindung zum sozialethischen Grundprin-
zip des Gemeinwohls (») und wird in Anlehnung an SRS 38 entsprechend
definiert als ,,die feste und bestindige Entschlossenheit, sich fiir das ,Ge-
meinwohl einzusetzen, das heif3t fiir das Wohl aller und eines jeden, weil
wir alle fiir alle verantwortlich sind.“ Diese auffillige Orientierung am
Gemeinwohl gibt sodann ein zweites relevantes Kriterium an die Hand,
die Gemeinwohlfsrderlichkeit und ~vertrdglichkeit medialen Handelns so-
wohl in nationalen als auch in internationalen Kontexten: ,Der Mensch
und die Gemeinschaft der Menschen sind Ziel und Maf3stab fiir den Um-
gang mit den Medien. Kommunikation sollte von Mensch zu Mensch
und zum Vorteil der Entwicklung des Menschen erfolgen” (Ethik in der
sozialen Kommunikation 21).

ad 2) Oft jedoch ist dies nicht der Fall, insbesondere dann, wenn be-
stimmte Personengruppen aus lokalen, kulturellen oder persénlichen
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Griinden vom Zugang zur digitalen Medienwelt ausgeschlossen werden.
Die Rede ist dann von einem sog. digital divide’, einer trennenden digita-
len Kluft, die es medienethisch betrachtet unbedingt zu iiberbriicken gilt.
Als weitere medienethische Leit- und Zielvorgabe wird daher sowohl von
kirchlicher wie auch von Seiten der EGE formuliert, dass der technische
Zugang zu den digitalen Medien, insbesondere dem Internet, im Sinne
der Teilhabegerechtigkeit (,participatory justice) sichergestellt und stetig
weiter ausgebaut werden muss: ,,The EGE recommends that the EU se-
cure and promote the right of access to the Internet* (Opinion 60). Dem
kommt innerhalb der weniger stark entwickelten Weltregionen zweifellos
grofie Dringlichkeit zu, damit ,,die Kluft zwischen NutznieRern der neu-
en Informationsmedien und -technologien und jenen, die noch keinen
Zugang zu ithnen haben, nicht zu einer weiteren stindigen Quelle von
Ungerechtigkeit und Diskriminierung wird (Johannes Paul I1.).

Es reicht jedoch nicht aus, nur den technischen Zugang bereitzustel-
len. Vielmehr geht es vom Aspekt der Befiihigungsgerechtigkeit her gedacht
auch darum, Menschen zur Nutzung der digitalen Moglichkeiten zu be-
fihigen. Teilhabe und Befihigung sind medienethisch eng mitcinander
verbunden. Es gilt, Medienkompetenz, d. h. verantwortete und menschen-
dienliche mediale Handlungsfihigkeit, als Bildungsziel zu fordern. Die
Publizistische Kommission der DBK versteht darunter niherhin den Lir-
werb von Sachkompetenz, medienkritischer Kompetenz, medialer Hand-
lungs- und Gestaltungskompetenz sowie ethischer Kompetenz, vor allem
die der Unterscheidungsfihigkeit (Vul 86-89). Dies kann durch Bildungs-
programme (,educational programmes‘) gelingen, welche die effektive
Anwendung und verantwortliche Gestaltung medialer Potentiale unter-
stiitzen, deren kritischen Gebrauch schulen, technisches Knowhow ver-
mitteln und die Ausbildung differenzierter Inhaltsbewertungen begleiten.

Fiir jene Falle aber, in denen Menschen sich bewusst und willentlich
gegen eine Nutzung moderner Medien und Kommunikationsmittel ent-
scheiden, miissen im Sinne der eben genannten Solidaritit unbedingt

alternative Mafinahmen eréffnet werden. Es darf kein Zwang zur Parti-
zipation entstehen.

»[IJtis important, that such Jdigital recluses‘ should not be excluded
from accessing essential services or from meeting their societal ob-

ligations (e.g. voting, paying taxes) on the basis of their decision to
eschew digital technologies. (Opinion 62)

ad 3) Ein drittes wichtiges medienethisches Leitprinzip ist das immer
wieder von Einschrankungen bedrohte Recht auf Privatsphdre und auf
den Schutz persanlicher Daten, Entsprechend fordert die EGE: ,Individu-
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als need sufficient control of their online data” (Opinion 61). Nicht zuletzt
wird dies deswegen immer wichtiger, da Daten ,,inzwischen zu einer Art
Leitwihrung der digitalen Medien geworden® (G. Zurstiege) sind. Fur
den Begriff der ,personlichen Daten’ besteht jedoch bleibender Kldrungs-
bedarf ().

Bei der Verwendung personlicher Daten durch Dritte ist das Basis-
kriterium des informed consent (informierte Zustimmung) zu bertick-
sichtigen. Das heifit zur Nutzung personlicher Daten bedarf es der
expliziten und aktiven Zustimmung und Einwilligung des jeweiligen
Nutzers. ,Silence or inactivity should therefore not constitute consent®
(Opinion 62). Das Einverstiandnis in die Weitergabe und Verwendung
vertraulicher Daten ist entsprechend dem Recht auf informationel-
le Selbstbestimmung () transparent und klar ersichtlich (,simple and
transparent‘) einzuholen.

»Iransparency is a fundamental condition for enabling individuals
to exercise control over their own data and to ensure effective protection
of personal data“ (Opinion 61). Im Sinne solcher Transparenz miissen
erforderliche Informationen fiir die Nutzenden leicht zuginglich und
mdéglichst einfach zu verstehen sein. Zudem muss stets deutlich werden,
von wem, wofiir und fiir wie lange die Daten gesammelt und weitergege-
ben werden. Auch sollte es ohne negative Folgen fiir den Nutzer méglich
sein, die Verwendung von Datenmaterial zu widerrufen oder génzlich zu
verweigern. Beispielhaft ist hier die Einrichtung des Deutschen Daten-
schutzrates Online-Werbung im Jahr 2012, der es sich zum Ziel gesetzt
hat, Transparenzanforderungen, Datenschutz und Selbstbestimmung der
VerbraucherInnen durch einheitliche Marktstandards zu stirken.

Die Verfiigbarkeit personlicher Daten und der Zugriff auf sie ist zu je-
der Zeit zu gewihrleisten. Unberiihrt von der tatsachlichen Schwierig-
keit, digitale Inhalte und ihre bestehenden Kopien in Ginze zu tilgen,
sollte die M@glichkeit, Daten zu 16schen, bestehen. Hier wird oft von ei-
nem ,right to be forgotten' gesprochen. Insgesamt gilt: ,Menschenwiirde
und Freiheit geraten in Gefahr, wenn der Mensch nicht mehr tber seine
Daten bestimmen kann“ (MuT).

Die Daten von Kindern und Erwachsenen (yvulnerable adults’), deren
Bewusstsein weniger stark ausgeprigt ist und die fiir Fremdsteuerungs-
versuche besonders empfinglich sind, miissen mit entsprechenden Me-
chanismen (,additional safeguards®) geschiitzt werden.

ad 4) Es ist medienethisch aber nicht nur gefordert, personliche Da-
ten und die Privatsphire verschiedener Nutzerkreise zu schiitzen, son-
dern auch weiteren Schaden und etwaigen Missbrauch beim Einsatz von
Medien zu verhindern. Zwei Beispiele mogen dies illustrieren:
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Die Balance von Arbeit und Freizeit (work life balance’) dar{ nicht zu-
gunsten einer medialen Kultur der andauernden Verfiigbarkeit (,always-
on-culture’) gestort werden. Insbesondere Unternehmen stehen hier
gegeniiber thren Arbeitnehmerlnnen in der Verantwortung (,corporate
responsibility’).

Im Interesse der Wahrung der menschenrechtlich verbiirgten Mei-
nungsfreiheit, aus der heraus die neuzeitlichen Medien urspriinglich ent-
standen sind, ist jede Form der Daten- und Informationszensur, vor allem
jene, die aus Willkiir und von manipulativen Absichten geleitet erfolgt,
zu untersagen. Dies gilt auch fiir das bewusste Blockieren des Zugangs
zu Informationen. Die ethische Zielvorgabe der EGE lautet: ,keeping
the Net a free and neutral space® Dass dies jedoch nicht immer einfach
moglich ist, zeigt sich, wenn iiber den Umgang mit offensichtlichen Hass-
parolen, Falschmeldungen und Verleumdungen sowie deren Verbreitung
tiber die sozialen Kommunikationsmittel debattiert wird. Die EGE fiigt
daher erginzend an: , This freedom must not contravene the fundamental
cthical values of the EU“ (Opinion 63).

Ergdnzung: Authentizitat als Leitbegriff

Die Mitglieder der Publizistischen Kommission der DBK machen iiberdies
auf ein weiteres grundlegendes Kriterium aufmerksam, das als Leitbegrift
ihres medienethischen Impulspapieres fungiert: Authentizitit. Geleitet von
der Ausgangsfrage Wann sind Medien authentisch und wahrhaftig, wann
nicht?" soll damit auf die Notwendigkeit hingewiesen werden, die Authen-
tizitéit, d. h. die Echtheit und Wahrhaftigkeit des digital Gezeigten und Auf-
bereiteten stets kritisch zu hinterfragen.

Die Kommission reagiert hierin auf die unzweifelhafte Entwicklung,
mediale Potentiale zu nutzen, um Identititen zu verbergen oder (neu)
zu gestalten. Sie kennzeichnet diese Tendenz innerhalb der modernen
Mediengesellschaft mithilfe zweier Schlisselkategorien: Inszenierung und
Virtualisierung. Beide tragen dazu bei, authentische Identititen zu ver-
schleiern und eigene, eben virtuelle Wirklichkeiten zu inszenieren. Re-
alitdt und Virtualitat verschmelzen nicht selten. In Reaktion darauf gibt
das Impulspapier als leitende Orientierung das Kriterium an die Hand,
Wirklichkeit trotz der gegebenen Moglichkeiten im Bereich der Insze-
nierung und Virtualisierung im medialen Bereich authentisch wiederzu-
geben. Aus dem Anspruch der Authentizitit entwickelt die Kommission
drei weitere ethische Leitideen:

Die moralische Qualitat menschlicher Kommunikation: Auf der Ba-
sis der anthropologischen Grundeinsicht, dass sich Menschsein immer
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kommunikativ verwirklicht, wird festgehalten: , Authentizitit steht hier
nicht nur fiir den Anspruch, das Leben selbstbestimmt fithren zu kénnen
und fiir die Unversehrtheit von Wert und Wiirde des Einzelnen. Authen-
tizitit steht hier ebenso fiir Aufrichtigkeit und Redlichkeit im menschli-
chen Miteinander, fiir die Stimmigkeit sozialer Beziehungen®™ (Vul 47).
Authentizitit also ist unabdingbar dafiir, dass menschliches Leben in der
kommunikativen Vielfalt seiner Beziechungen, sei es 6ffentlich oder pri-
vat, medial vermittelt oder von Angesicht zu Angesicht, gelingen kann.

Ethik und Asthetik des Bildes: ,,Die Digitalisierung hat Bilder zu Ob-
jekten beliebiger Manipulierbarkeit gemacht® (Vul 41). So lautet die Aus-
gangsbeobachtung. Die ,,Macht des Bildes* und damit verbundene Ma-
nipulationen diirfen in ihrer Wirkkraft nicht unterschitzt werden. Bilder
stiften als spezifisches dsthetisches Format Sinn und erhalten Sinn. Es ist
nicht nur von Bedeutung, was Bilder zeigen, sondern auch, wie sie es zei-
gen. Im Wettbewerb um Aufmerksamkeit werden (Bild-)Wirklichkeiten
verfligbar. Entgegen den daraus resultierenden Tendenzen zum Voyeu-
rismus und zur Instrumentalisierung von Bildern (aus Profitgier etc.) ist
es wichtig, das Bewusstsein um die Beschrinktheit und Relativitit von
Bildern zu stirken. Die unterschiedliche Perspektivitit (bspw. die des
Bildgebers und des Bildbetrachters) bei der Gestaltung, Bereitstellung
und Deutung von Bildern ist zu beachten. Wiederum wird das Kriterium
der Transparenz bedeutsam. Aber auch virtuelle und sprachliche Diskre-
tion werden verlangt: ,In isthetischer Perspektive fordert das Leitkrite-
rium Authentizitat eine visuelle und sprachliche Diskretion, die darauf
verzichtet, alles zu zeigen und zu benennen, was gezeigt und benannt
werden kdnnte* (Vul 54).

Offentlichkeit und Demokratie: Beide Grofien hingen eng zusammen.
Demokratie kann nicht auf Offentlichkeit verzichten. Thr gelingendes Zu-
sammenspiel ist abhingig von éffentlicher Information und Meinungs-
bildung, gerade auch durch digitale Medien (allen voran durch den in-
formierenden Journalismus). Diese nehmen Ereignisse stellvertretend
fiir die Offentlichkeit wahr. Dabei stehen sie in der Pflicht, die erfahrene
Wirklichkeit, die sie in Gestalt medialer Ausdrucksformen (re-)kon-
struieren, wahrheitsgetreu, transparent und nachvollziehbar zu bezeu-
gen. Nur so kann Vertrauen entstehen.

Spezifische Themenfelder der Medienethik — Konkretion: Journalismus

Die exemplarisch dargelegten Leitlinien werden gegenwirtig innerhalb
einer Vielzahl medienethischer Themenfelder (») weiterfithrend disku-
tiert. Erheblicher ethischer Reflexionsbedarf besteht hierbei u. a. bei Fra-
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gen der medialen Gewalt (Cybermobbing), des Cyber-Terrorismus, der
Werbung, der Entwicklung des Internets von einem Web 2.0 zu einem
Web 3.0, der jiingsten Ausspahaktivititen nationaler Geheimdienste, des
Umgangs mit medienethischen Grenzbereichen (Kriegsberichterstat-
tung, Gewaltdarstellungen) sowie des (professionellen) Journalismus.
Gerade im Bereich des Journalismus lassen sich im Zuge der medialen
Entwicklungen deutliche Verinderungen festmachen. Der Moraltheolo-
ge Adrian Holderegger spricht von einem ,Wandel der journalistischen
Kultur®, der ethisch zu reflektieren sei. Dieser zeichne sich aus 1) durch
einen verschirften 6konomischen und dann auch journalistischen Wett-
kampf um die besten (d. h. ausgefallensten, skurrilsten, grausamsten,
aktuellsten) Nachrichten, 2) durch ein verindertes Selbstverstindnis
weg vom beschreibend-beobachtenden hin zum Meinungsjournalis-
mus, 3) durch enormen Aktualititsdruck infolge des Uberangebots an
stets verfiigbaren Nachrichten, der nicht selten Sorgfalt, Vollstindigkeit
und Genauigkeit und somit Authentizitit vermissen ldsst, sowie 4) durch
die Verschiebung etablierter Grenzen, insbesondere im Bereich der Dar-
stellung von Gewalt und der Beschaffung von Informationen. Fiir die
medienethische Bewertung journalistischer Moral werden neben den be-
nannten Kriterien (Transparenz, Datenschutz, Authentizitit) noch weite-
re Leitlinien wie Augenzeugenschaft, Objektivitit, Differenziertheit, Un-
voreingenommenheit und Uberpri'lfbarkeit der Informationen relevant.
Die Selbstverpflichtung auf grundlegende ethische Standards, bspw. in
Gestalt eines journalistischen Berufsethos, ist heute unverzichtbar.
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3. Umweltethik — kiimmere dich um das ,gemeinsame
Haus'

Die Umweltethik ist eine dynamische und multidisziplinire Bereichs-
ethik, die verschiedene Disziplinen wie z. B. Geographie, Okonomie,
Jura zusammenschlief8t und in engem Zusammenhang zur Friedensethik
steht. Der Begriff Umwelt oder auch derjenige der Umweltpolitik sind
relativ jung. Dass der Umgang mit der natiirlichen wie der kultivierten
Umwelt ethisch relevant sei, ist in der Mitte unserer Gesellschaft ange-
kommen. Aber wie wird die Umweltethik begriindet und wie tiefgreifend
verandert der jeweilige Ansatz den eigenen Lebensstil? Diese persanliche
Verinderung ist nicht das einzige Thema dieses Einfiihrungsbuches, die
theoretische Modellierung und die inhaltliche Fiillung des Feldes Umwelt
und Ethik stehen ebenso im Fokus, zumal in einer globalisierten Welt, in
der die Relevanz der Anderung der personlichen Lebensfithrung immer
wieder augenscheinlich wird (vgl. Umweltkatastrophen wie Uberflutun-
gen und Sturmschiden). B

Dass verschiedene Ansitze einen je unterschiedlichen Verpflichtungs-
grad fiir die Sorge um die Natur bzw. Umwelt nach sich ziehen und man
das Mensch-Natur-Verhiltnis individuell je anders betrachtet, sei voraus-
geschickt. Zuerst werden die relevanten philosophischen Ansitze einer
okologischen Ethik in threm normativen Zuschnitt vorgestellt, bevor auf
den theologischen Beitrag eingegangen wird. Nicht selten ist dabei der
Kulturaufirag der Bibel ,Macht euch die Erde untertan® (Gen 1,28) noch
als Herrschaftsaufirag (») interpretiert worden und weniger als Auftrag,
sich um die Umwelt zu kiimmern und zu sorgen, z. B. wie ein Hirte. Der
Schapfungsgedanke, Gott habe die Welt erschaffen, und die dazu gehori-
ge Theologie (Abbildhaftigkeit des Menschen z. B.) sind immer mit Am-
bivalenzen verbunden.

Die Umweltethik neu aufgestellt hat Papst Franziskus 2015, als er
Franz von Assisi und dessen gelebte Naturverbundenheit (Sonnengesang)
leitmotivisch in den Mittelpunkt der Betrachtung des Mensch-Natut-
Verhiltnisses geriickt hat. Die entsprechende Enzyklika ,Laudato si" (LS)
soll in diesem Einfithrungskapitel eine ausfiihrliche Besprechung erfah-
ren, geht an ihr doch keine zukiinfiige theologische Umweltethik vorbei
und ebenso nicht dahinter zuriick. So heiflt es mit Papst Franziskus nun-
mehr: Kiimmere dich um das ,gemeinsame Haus"
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Philosophische Modelle

Je nachdem wie das Verstindnis des Mensch-Natur-Verhiltnisses be-
stimmt ist, ergeben sich unterschiedliche Konsequenzen hinsichtlich des
Verpflichtungsgrades des Menschen beziiglich der Natur. Generell kann
man zwei grundlegende Positionen unterscheiden: anthropozentrisch
und physiozentrisch. Steht bei erster Position, sei sie radikale oder gema-
Rigte Anthropozentrik, der Mensch im Zentrum, ist es bei zweiter die
noch niher zu bestimmende Umwelt.

Als radikal anthropozentrisch sind diejenigen Denkweisen und An-
sitze zu bezeichnen, bei denen die Natur auf den Menschen hingeordnet
ist. Sie sei nur sinnvoll, wenn sie dem Menschen nutze. Aber angesichts
der Umweltkrise kam es zu Relativierungen gegeniiber diesem Modell
(so hingt die Befriedigung von Grundbediirfnissen auch von den na-
tirlichen Bedingungen ab): Die Sorge um den Menschen ist Grund fir
die Sorge um die Natur. Die gemdfigte oder relationale Anthropozentrik
geht damit weiterhin vom Menschen als Zentrum (Sonderstellung) aus,
erkennt aber der Natur eine abgestufte Eigenwertigkeit zu. Zur Verdeut-
lichung ist eine Unterscheidung zwischen moralischem Subjekt und mo-
ralischem Objekt hilfreich: Ersteres kann Verantwortung iibernehmen
(Mensch), wohingegen dem zweiten Verantwortung zuteilwird (Natur).

Eine radikale Umwilzung im Mensch-Natur-Verhiltnis und damit
verbunden im Denken dariiber ist durch verschiedene physiozentrische
Ansitze vonstatten gegangen, auch bedingt durch die Umweltkrisen der
letzten Jahrzehnte. Drei in ihrer Reichweite immer weitergehende An-
sitze sind in einem Uberblick zu nennen. Zum Ersten sind dies die pa-
thozentrischen Ansitze (gr. pathos = Leiden): VertreterInnen erkennen
allen empfindungs- (und leidens-)fahigen Wesen einen moralischen Ei-
genwert zu, weshalb diese in moralischer Hinsicht um ihrer selbst willen
zu beriicksichtigen sind (in neuer Diktion Sentientismus). Zum Zweiten
dehnen biozentrische Ansitze (gr. bios = Leben) dariiber hinaus den mo-
ralischen Eigenwert auf alle Lebewesen aus. Am umfassendsten sind zam
Dritten die holistischen Ansitze (gr. holos = ganz) konzipiert, die der ge-
samten Natur einen eigenen moralischen Wert zusprechen. In allen drei
Spezifizierungen von physiozentrischen Ansitzen finden sich wiederum
radikale und gemifigte Ansitze (>).

Bleiben die pathozentrischen Ansitze auf alle empfindungsfihigen
Lebewesen, also jene Tiere, die iiber eigene Wahrnehmungen, Interessen
oder Gefiihle verfiigen und demnach in der Lage sind, Lust und Unlust
sowie Wohlergehen und Schmerz oder Leid zu erleben, beschrankt bzw.
erfahren diese nach dem Gleichheitsgrundsatz eine méglichst an den
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Menschen angelehnte gleiche Behandlung, so sind biozentrische Ansit-
ze auf alle Lebewesen fokussiert. Ein beriithmter Vertreter ist der evan-
gelische Theologe und Arzt Albert Schweitzer () mit seiner Ethik der
Ehrfurcht vor dem Leben: Allem Willen zum Leben solle die gleiche Ehr-
furcht vor dem Leben entgegengebracht werden wie dem eigenen.

Der spezifische Ausgangspunkt von holistischen Ansatzen ist, den Men-
schen als Teil der Natur zu betrachten: jeder Teil existiert nur aufgrund des
Zusammenhangs und in der Verbindung mit anderen Teilen im gemein-
samen Ganzen der Natur. Was der Mensch ist, verdankt er sich im Mitsein
mit anderen Menschen wie auch im Mitsein mit der Natur. Somit kommt
dem Menschen keine Sonderstellung zu, die gesamte Natur hat einen mo-
ralischen Eigenwert, muss also um ihrer selbst willen beachtet werden.

Bei aller dadurch erreichten Systematisierung sind die Modelle um-
stritten und werden weiter unter- oder neu eingeteilt, denn das damit
einhergehende Schubladendenken und die die Hintergrundfolie bildende
menschliche Vorstellung von Gleichheit und Gerechtigkeit werden dem
Objekt der Betrachtung, der Umwelt, nicht geniigend gerecht. So kommt
es immer mehr zu einer konzeptionellen Neuausrichtung der Umwelt-
ethik anhand grundlegender Kategorien wie z. B. Wert (Skala von Eigen-
werten) oder v. a. Nachhaltigkeit ().

Nicht zu unterschitzen fiir die Entwicklung und fiir heutige ,Ohren
und Augen' selbstverstindlich, ist die Kategorie der Verantwortung in der
Mensch-Natur-Beziehung, die auch von Seiten der Theologie stark ge-
macht wird. Impulsgebend hierbei war Hans Jonas mit seinem Werk ,Das
Prinzip Verantwortung’ (1979). Als Verantwortungsobjekte haben sich in
der weiteren Diskussion in besonderer Weise Tiere und Pflanzen heraus-
kristallisiert und mit der Frage nach deren moralischem Status wurden
neue Wege beschritten. Letztere wurden u. a. angestoflen vom australi-
schen Philosophen Peter Singer (>).

Theologisch-ethische Betrachtung

Der Knackpunkt in der theologisch-ethischen Betrachtung zur Umwelt
ist die anthropologische Grundsatzfrage, wo der Mensch steht: Ist er oder
sie die Krone der Schopfung oder handelt es sich, anders gefragt, bei der
den Menschen umgebenden Natur zumindest um Mitgeschopfe (»)? Wie
stark wird die biblisch begriindete Ebenbildlichkeit des Menschen in den
Vordergrund gestellt, wie wenig weitgehend z. B. auf die Tiere rekurriert,
die genauso wie die Menschen als Gottes gute Schépfung gelten?

Fiir die Theologie, seien es vornehmlich die Ficher Sozialethik und
Moraltheologie, ergeben sich daraus unterschiedliche Positionen, die
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von anthropo- bis hin zu biozentrischen Positionen reichen. Lehramt-
lich, besonders auf ortskirchlicher Ebene in Deutschland, ist vor allem
der anthropo-relationale Ansatz vertreten worden, d. h. der Mensch wur-
de weiterhin in seiner Bedeutsamkeit fiir die Umwelt angenommen, aber
auch die wechselseitige Beziehung (relatio) von Mensch und Umwelt als
wichtig anerkannt. Als Beispiel kann der Expertentext ,Der Schépfung
verpflichtet. Anregungen fiir einen nachhaltigen Umgang mit Energie’
(2011) zu den ethischen Grundlagen einer nachhaltigen Energieversor-
gung genannt werden.

Nihert man sich dem Thema nochmals schopfungstheologisch, so
kann man vom Menschen und den ihn umgebenden Mitgeschipfen kei-
ne so grofle substantielle Verschiedenheit aussagen, die nicht wiederum
~von der jeweils grofleren Gemeinsamkeit des Geschaffenseins von Gott
iibertroffen wird“ (H.-J. Hhn): ,,Das einigende Band der Mitgeschopf-
lichkeit zwischen allen Geschaffenen verbiete daher eine den Menschen
und seine Bediirfnisse absolut setzende Anthropozentrik.”

Ein neues Kapitel: ,Laudato si" (2015) von Papst Franziskus

»Es ist ein grofes Anliegen des Papstes, 6kologische und soziale Pro-
bleme, den Einsatz fiir die Umwelt und die Armen, auf keinen Fall zu
trennen. Insofern greift die im Vorfeld gerne benutzte Bezeichnung
einer Umwelt- und Klimaenzyklika zu kurz. Es geht vielmehr um eine
Verschriankung der Problematik Umwelt und Entwicklung.” (Wiirdi-
gung durch die DBK)

Nicht nur unter den hier erwihnten inhaltlichen Gesichtspunkten wurde
2015 fiir die Umweltethik ein neues Kapitel aufgeschlagen, sondern auch
im Vorgehen und in der Zusammenarbeit mit den verschiedenen Orts-
kirchen, wobei bereits vorhandene Dokumente der lehramtlichen Diskus-
sion des Umweltthemas in LS eingespeist wurden. Beziiglich der Metho-
de wurden insoweit noch deutlichere Schritte vollzogen, wie sie bereits in
der Vergangenheit aufgrund des Dreischritts (>) Sehen (1) - Urteilen (2)
~Handeln (3) angedacht waren, nimlich die Bezugnahme auf verschiedene
Wissenschaften in der ethischen Urteilsbildung und -findung. In Bezug auf
LS ging es soweit, dass ein Klimaforscher bei der Vorstellung der Enzyklika
mafigeblich beteiligt war sowie auf deren Erstellung Einfluss hatte. Uber-
tragen auf die Enzyklika kann der traditionelle Dreischritt in Empirieba-
siert (1) — Kontextuell (2) — Praxisbezogen (3) (M. Vogt) iibersetzt werden.
1) So steht im 1. Teil der Enzyklika eine ausfiihrliche, empirisch fun-
dierte Situationsanalyse, in der ein intensiver Dialog mit verschiedenen
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Umweltwissenschaften gefithrt wird. Die ,.Vermiillung des Planeten Erde”
(LS 20-22) kann als plakative Zeichnung genannt werden.

Daneben wird im Dokument immer wieder auf ortskirchliche Stel-
lungnahmen unterschiedlichster Herkunft rekurriert, was auch die mitt-
lerweile globale Dimension des Themas unterstreicht und das Verlaut-
baren einfacher Losungen unterbindet. Die Kontextualitat hat nicht nur
diese Rekurse erreicht, sondern auch unter inhaltlicher paradigmatischer
Akzentsetzung wird in LS vom gemeinsamen Haus (LS 13) gesprochen.
Die Natur ist nicht nur Schwester und Mutter Erde, sondern auch gemein-
sames Haus. Die 6kologische Titelmetapher ,Haus der Erde’ wird dabei in
der Enzyklika zu einem vielschichtigen Wortspiel: Das Wort ,Haus' (gr.
oikos) ist zugleich Wortstamm fiir Okologie, Okonomie wie Okumene.
Und genau mit dieser Vernetzung arbeitet Papst Franziskus in der Enzyk-
lika: Das 6kologische Anliegen wird mit 6konomischen Fragen sowie der
Bewegung weltweiter Okumene verbunden, so dass nicht mehr von einer
reinen Umweltenzyklika geredet werden kann.

2) Nach der Situationsanalyse steht im zweiten groflen Teil die theo-
logisch-ethische Urteilsbildung an, die, dhnlich vernetzt wie der Grund-
duktus, die Verkniipfung von Schépfungstheologie, Ethik und Okologie
schafft. Dabei entwickelt die Enzyklika nach Markus Vogt auf 6kosoziale
Fragen folgende spezifische Ziige und Merkmale. Ausgangspunkt ist ein
katastrophentheoretischer Ansatz fiir sie: die Skologischen Kapazititen
sind weitgehend iiberlastet, die Stabilitit der 6kologischen Systeme ge-
fahrdet und die Lebensriume zahlloser Menschen akut bedroht. Darauf
aufbauend arbeitet Papst Franziskus im Rahmen des sich abzeichnenden
soziookologischen Ansatzes den grundlegenden Zusammenhang zwi-
schen Umwelt- und Gerechtigkeitsfragen heraus: Globale und intergene-
rationelle Gerechtigkeit seien nicht ohne Umweltschutz erreichbar. Um
diesen Herausforderungen begegnen zu kénnen, wird in der Enzyklika
des Weiteren ein dkotheologischer Ansatz formuliert, d. h. der Schrei der
Schépfung und die damit verbundene Not der Armen wird als Heraus-
forderung fur die Kirche und fiir eine Revision des christlichen Natur-
verstindnisses gesehen und bearbeitet. Dafiir mafdgeblich ist ein befrei-
ungstheologischer Ansatz, der die Enzyklika durchzieht. So werden nicht
nur ethische Postulate bekanntgegeben, sondern programmatisch auch
Fragen von Macht, Korruption und systemischen Fehlentwicklungen von
Papst Franziskus aufgefiihrt.

Als konzeptionelle Basis ist die Humanékologie auszumachen, $0
hief auch der urspriingliche Titel der Enzyklika Okologie des Menschen.
Dies ist vor allem konfliktreich, denn Humanéokologie wurde bisher dazu
benutzt, das Konzept der traditionellen Anthropozentrik zu verteidigen.
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Aber Papst Franziskus modifiziert diesen Begriff, indem er darunter die
,Sorge fiir das gemeinsame Haus' versteht und quasi eine ,Hausordnung
fiir den solidarischen Umgang mit den globalen Ressourcen® vorlegt. Das
Klima und einige grundlegende Umweltressourcen werden damit als Kol-
lektivgiiter der Menschheit aufgefasst, d. h. alle Menschen miissen dafiir
Verantwortung tragen, auch fiir das weltweite Klima und nicht nur fir
den Miill im eigenen Haushalt. Die Auffassung des Klimas als Kollektiv-
gut (») hat dariiber hinaus weitreichende Konsequenzen fiir staatliche
und gesellschaftliche Pflichten zum Klimaschutz (LS 170).

3) Als letzter Schritt des zu Beginn genannten Dreischritts wurde
die Praxisorientierung angefiithrt, die politisch-gesellschaftliche und
padagogisch-spirituelle Impulse bereithilt. Bei allen in LS konkret vor-
geschlagenen Mafinahmen ist es vor allem das Thema der Schépfungs-
spiritualitit (), welches Franziskus stark macht.

»Man kann die Enzyklika auch in die Tradition jesuitischer Frommig-
keit einordnen, die sich mit dem ignatianischen Motto ,Gott in allen
Dingen finden' umschreiben und als Spiritualitit der weltzugewand-
ten Aufmerksamkeit charakterisieren lasst.” (M. Vogt)

Genau diese lebensweltliche Verankerung wird auch ersichtlich, be-
trachtet man die Enzyklika in tugend- und normethischer Perspektive.
Bei aller Wichtigkeit der Normsetzung, um das gemeinsame Haus zu
retten, ist auch ca. 50 mal in LS von einer Erneuerung des Lebensstils
die Rede, von Tugenden, die ausgeprigt werden miissen. Dem gangi-
gen Verschieben dieser Entscheidungen in die Privatsphire stellt Papst
Franziskus die gesamtgesellschaftliche ,okologische Umkehr entgegen
(LS 191), die aber immer von individuellen Tugenden wie z. B. Geniig-
samkeit und Demut (») (LS 224) getragen werden muss. In theologi-
scher Hinsicht programmatisch und pointiert formuliert Gerhard Kruip
die Zielsetzung des Papstes:

»Auch wenn er das so explizit nicht sagt, kann man insbesondere seine
theologischen Ausfithrungen so interpretieren, dass das Doppelgebot
von Gottes- und Nichstenliebe eigentlich zu einem Dreifach-Gebot
erweitert werden miisse: Gottes-, Nichsten- und Schopfungsliebe.”

Spezifische Themenfelder der Umweltethik — Konkretion: Tierethik

Die Schopfungsliebe kann abschlieBend noch am Beispiel der Tierethik
konkretisiert werden und dies nicht nur in LS. Fiir die philosophische
Ethik insgesamt kann ein verstirktes Sich-in-Beziehung-Setzen mit den
Tieren, seien es Nutz- oder Haustiere, konstatiert werden: So werden Tie-
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re als Trager von Rechten (> T. Regan) oder als Biirger (» W. Kymlicka)
moralphilosophisch fundamental gedacht und auf der Ebene der ange-
wandten Moral die Fragen des Pro und Contra von Massentiethaltung
diskutiert.

Michael Rosenberger als Moraltheologe hat verstirkt die Frage nach
dem Wiirden-Trdger (>) Tier und danach, wie ihm auch die ihm gema-
8e Gerechtigkeit entgegengebracht werden kann, gestellt. Kein generel-
les Totungsverbot, sondern die artgerechte Tierhaltung beschiftigt ihn.
Er betrachtet die Frage in einem weiteren Kontext der Spiritualitat des
Essens und der Erndhrung.

In LS begegnet man der Frage nach der Beziehung zu den Tieren an
unterschiedlicher Stelle (sei es bspw. bei der Frage nach Tierexperimenten).
Als leitender Aspekt der Betrachtung ist dabei die Schipfungsgemeinschaft
herauszudestillieren, d. h. das Wohnen und Leben im gemeinsamen Haus
der Schopfung. Die sich daraus ergebenden normativ-ethischen Konse-
quenzen wiren dann im Sinne der Enzyklika weiterzudenken.

Schluss

Neben aller (positiven) Wiirdigung sei ebenso die Kritik an der Enzyk-
lika genannt, die aber nicht so sehr am Grundduktus ansetzt, sondern
im Detail Riickfragen stellt: So wird bei der Ursachenforschung den Fi-
nanzmirkten, dem Konsumismus und dem technokratischen Paradigma
etwas pauschal die Schuld zugeschrieben (G. Kruip). Das Thema Nach-
haltigkeit wird nicht explizit bearbeitet, sondern bleibt im Hintergrund,
was dem Stellenwert des Leitbegriffs der Nachhaltigkeit in der zeitge-
nossischen theologisch-ethischen Diskussion aber nicht entspricht (M.
Vogt). Da die Enzyklika so viele verschiedene Themenfelder anspricht
und auch konkret und kleinteilig (umstrittene Einschitzung von Emissi-
onszertifikaten) wird, bleibt solche Kritik nicht aus.

Ob mit LS ein neues Kapitel der Lehre der katholischen Kirche, also
der kirchlichen Verkiindigung zu sozialen, wirtschaftlichen und gesell-
schaftlichen Fragen, aufgeschlagen wurde, sei dahingestellt. Bedeutsam

und wirkmichtig auch fiir die sikulare Gesellschaft ist der Aufruf zur
,Sorge um das gemeinsame Haus'
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4. Zum Abschluss: Spiritualitat und Moraltheologie -
Glauben und Handeln

Zum Schluss des Buches soll ein Inhaltsbereich der Moraltheologie vor-
gestellt werden, der — die Geschichte des Faches seit seinen Anfingen im
16. Jahrhundert betrachtend - zur Disziplin urspriinglich dazu gehorte:
die traditionell getrennten, aber in der heutigen Diktion der Spiritualitit
zusammengefiithrten Linien von Aszetik () und Mystik (>). Mittlerweile
hat sich ein eigener Bereich, ;Theologie der Spiritualitit oder auch ,spiri-
tuelle/geistliche Theologie® genannt, etabliert.

Aber warum sollte dieser Konnex zwischen Moraltheologie und Spi-
ritualitat iberhaupt wieder ins Bewusstsein gerufen werden? Um Gottes
und des Menschen willen: Weil im Nachdenken iiber unser Verhalten
und Verhiltnis zu uns selbst auf Gottes Ruf geantwortet wird. Weil es mit
uns selbst zu tun hat und etwas mit uns macht. Weil es dem inneren Voll-
zug Gehalt gibt, ohne den die dufleren Handlungen nur Hiille sind.

War vor dem 20. Jahrhundert die Verbindung von Sakrament(en)
und Ethik noch selbstevident, denn es standen vor allem Anleitungen
zum Empfang und zur Spendung des Bufisakramentes (sog. » Bufibii-
cher) im Fokus der Moraltheologen, so muss dieser Konnex heute erst
wieder wachgerufen werden. Gleiches gilt fiir das Gebet und seine Ver-
ortung in der Moraltheologie. Vor diesen beiden inhaltlichen Schritten
soll im ersten Teil auf eine fir die Ordensspiritualitat typische Figut
die drei Evangelischen Rite, eingegangen und ihre Ubertragbarkeit auf
eine heutige Moraltheologie und Spiritualitit fiir alle Menschen ge-
zeichnet werden.

Um nicht in eine ,Esoterik’ (») abzurutschen, soll zuvor auf den Begriff
Spiritualitit und das Konzept einer christlichen Spiritualitit eingegangen
werden. Spiritualitat ist eine sich in und aus glidubigen Vollziigen speisen-
de Lebenshermeneutik (Verstehen der Existenz), die offen sein lasst fur
die Begegnung mit dem personalen Gott, eingebettet in eine Glaubens-
gemeinschaft (communio). Kriterien einer christlichen Spiritualitit waren
bspw. der Glaube an Christus und der Einklang mit dem Doppelgebot der
Liebe als Mindestanforderungen. Der Spiritualitit ist der Vollzug des Ge-
glaubten inhérent. Das ist eine Spiritualitit, zu der ich mich in Freihei
entscheide.

Verschiedene Modelle der Synthese von Moraltheologie und Spiritu-
alitat wurden aufgrund der Fehlanzeige im 20. Jahrhundert im akade-

174



4. Zum Abschluss: Spiritualitit und Moraltheologie — Glauben und Handeln

mischen Bereich angegangen. So ist zum einen die Wiedervereinigung
der Moraltheologie mit der Spiritualitit in der Tugendethik zu finden
oder auch der Weg iiber die Relecture verschiedener spezifischer Spi-
ritualitatstraditionen (franziskanische oder dominikanische usw.) oder
MystikerInnen (Meister Eckhart oder Hildegard von Bingen). In die-
ser kurzen Einfithrung soll aus Platzgriinden weniger eine Modellethik
(Mafinehmen an einer bestimmten Lebensfithrung der Vergangenheit,
7. B. an Heiligen und MirtyrerInnen), sondern eher strukturelle Fragen,
die das alltcigliche (Glaubens-)Leben aller betreffen, vorgestellt werden,
um so der Gefahr der Glorifizierung einiger Weniger zu begegnen. Da-
mit soll der konkrete lebensweltliche Bezug in Fragen der Spiritualitat
fiir alle Glaubigen fassbar werden, ohne aber verschweigen zu wollen,
dass auch Negativbeispiele einer ,iiberspannten’ Spiritualitit genannt
werden kénnten.

Armut, Ehelosigkeit und Gehorsam — die drei Evangelischen Rate

a) Biblische Fundierung

Ankniipfungspunkt fiir die Evangelischen Rite ist die Bibel: Jesus selbst
hat die drei Rite nicht systematisiert, aber verschiedene Weisungen gege-
ben, die sich dann in den drei konkreten Vollziigen (evangeliumsgemafle
Rite) kristallisierten. So wird die Weisung, der Nachfolgende miisse al-
les verlassen (Mt 19,27), in drei spezifische Rite iibersetzt: die Nachfolge
wird verstanden als das Verlassen seiner Giiter: ,,[V]erkauf deinen Besitz
und gib ihn den Armen® (Mt 19,21) (Armut), als das Verlassen seiner se-
xuellen Vollziige, um das Hervortreten der dahinterstehenden schopfe-
rischen Krifte zu ermdglichen (Enthaltsamkeit/Ehelosigkeit) und als das
Verlassen der Verfiigung iiber sich selbst: ,,[W]er aber das Leben um
meinetwillen verliert, wird es finden. (Mt 10,39) (Gehorsam). Gehorsam
meint gerade kein blindes Gehorchen, sondern die grundsitzliche Bereit-
schaft, den eigenen Willen zuriickzustellen oder positiv gewendet, einen
an mich herantretenden Anspruch auch gewissenhaft zu priifen. Gehor-
sam kommt vom Héren, auf das verantwortet reagiert werden kann.

Seit dem Mittelalter ordnet man die Evangelischen Rite hauptsich-
lich dem Ordensstand zu: Das Gesetz (z. B. die Zehn Gebote) ist von allen
einzuhalten, wihrend der Rat nur fiir diejenigen gilt, die sich freiwillig an
ihn binden (Ordensgeliibde). Wihrend des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils wurde diese enge Verbindung aufgebrochen und im Konzilsdoku-
ment ,Lumen gentium’ Nummer 42 die Relevanz der Evangelischen Rdte
fiir alle ChristInnen von den Konzilsvitern angemahnt.
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»Alle Christglaubigen sind [also] zum Streben nach Heiligkeit und
ihrem Stand entsprechender Vollkommenheit eingeladen und ver-
pflichtet. Alle sollen deshalb ihre Willensantriebe richtig leiten, um
nicht im Umgang mit Dingen der Welt und durch die Anhanglich-
keit an die Reichtiimer wider den Geist der evangelischen Armut im
Streben nach vollkommener Liebe gehindert zu werden. Mahnt doch
der Apostel: Die mit dieser Welt umgehen, sollen sich in ihr nicht
festsetzen; denn die Gestalt dieser Welt vergeht (vgl. 1 Kor 7,31) [...]."

b) Berufung aller Christgldubigen zur Ehelosigkeit

Den LeserInnen stellt sich sicherlich die Frage, wie alle Christglaubigen
die damit u. a. vorgeschlagene Ehelosigkeit leben sollen. Die Theologin
Anneliese Herzig schldgt wie viele Andere vor, Ehelosigkeit durch z. B.
Keuschheit zu ersetzen (in der Tradition geht manchmal auch Jungfriu-
lichkeit mit einher), und diese Keuschheit nicht einfach mit sexueller
Enthaltsamkeit gleichzusetzen, sondern als eine gute Ordnung im Um-
gang mit Sexualitit auszulegen. Die MoraltheologInnen raten hierbei zu
einem mafivollen Umgang mit Sinnlichkeit und Genuss. Anneliese Her-
zig deutet die Keuschheit zudem als Freisein zur Transparenz. Das Gegen-
teil einer als Keuschheit verstandenen Transparenz wire dann eine nar-
zisstische Nabelschau, die nur auf sich blickt und nicht durchscheinend
dem Anderen gegeniiber ist.

»Man kann nicht die Ehelosigkeit um ihrer selbst willen wollen (eben-
so wenig die Armut oder den Gehorsam), sie ist als solche kein Wert
an sich, sondern dem, der sie wiihlt, ist sie Bedingung fir einen ganz
bestimmten Weg, fiir cine ganz bestimmte Form der Lebensgestal-
tung und Lebensentfaltung.” (1. Vermehren)

Es geht nach dem Theologen Hans Urs von Balthasar, noch einmal bib-
lisch gesprochen, Jesus weder darum, die Selbstverwirklichung, die Bei-
spielhaftigkeit, die auflerliche Verfiigbarkeit zu propagieren, noch um
eine reine Nachfolge ins Jenseits, sondern um das Hier und Jetzt, das mit
den Evangelischen Raten gemeint ist.

»Armut, Ehelosigkeit und Gehorsam sind, rein formal genommen,
nicht die Liebe, die letztlich allein bei Gott zihlt: es gibt ja leider
Christen genug, die auflerlich in den Riten, aber innerlich nicht in
der Liebe leben. Jedoch sind die Rite von Christus erlassen, um Wege
- gleichsam Abkiirzungen - zur Erlangung und Verwirklichung der
Liebe zu sein, und werden sie aus Liebe gelebt, so bleiben sie fiir den,

der sie gewihlt hat, lebenslang auch der wirksamste Ausdruck seiner
Liebe.“ (H. v. Balthasar)
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¢) Anthropologische Dimension

Der Moraltheologe Bernhard Fraling sieht in den Evangelischen Riten
eine Antwort auf die Grundiingste des Menschen, er versteht sie in ihrer
anthropologischen Dimension: Armut als Anfwort auf die Angst vor dem
Verhungern, vor dem Zu-Kurz-Kommen in materieller und geistiger
Hinsicht, Ehelosigkeit als Antwort auf die Angst vor der Haltlosigkeit des
Lebens und Gehorsam als Antwort auf die Angst vor Fremdbestimmung.

Unter den drei Evangelischen Réten sind also Orientierungen zu ver-
stehen, die aus dem Evangelium kommen und zu einer Option herausfor-
dern, die sich auch in ein Gelitbde gieflen kdnnen, aber auch als Tugenden
fiir das alltagliche Leben verstanden werden kénnen. Die Evangelischen
Rite sind ein Charakteristikum einer christlichen Spiritualitit, aber dar-
iiber diirfen die Sakramente nicht in Vergessenheit geraten.

Wie soliten Ethik/Moral und Sakramente zusammenhéngend
gedacht werden?

In den Handbiichern seit Entstehung der Disziplin Moraltheologie (>)
nach dem Konzil von Trient im 16. Jahrhundert war der Konnex selbst-
verstandlich, denn es standen die Fragen des pflichtgemafien Empfangs
und der sittlichen Einstellung gegeniiber den Sakramenten zumeist im
moraltheologischen Fokus der Uberlegungen. Grundlage war die Uber-
zeugung von der von den Sakramenten ausgehenden Hilfe, die moralische
Aufgaben durch die sie vermittelnde Gnade eher und leichter erfullen
lisst. Weitergehend wurde im Sakrament konkret eine Begriindung des
sittlichen Verhaltens gesehen. Die Erfahrung der Gnade im Sakrament
soll auch ihren Niederschlag im konkreten Leben haben, aber es setzt
bereits ein bestimmtes Verhalten oder bestimmte Gesinnungen voraus.

Der Moraltheologe Helmut Weber moniert im 20. Jahrhundert die
nur mehr wenig erkennbare innere Verkniipfung von Ethik/ Moral und
Sakrament. Er postuliert deswegen die Sakramente als Kristallisations-
punkte: Was in den Sakramenten geschieht und zu tun ist, stellt nicht et-
was vollig Neues und/oder Anderes gegeniiber dem dar, was der Mensch
im Bereich der Moral zu machen hat. Es geht der Sache nach um dasselbe
Verhalten, nur wird es im Sakrament sichtbarer.

Der ethische Anspruch, der aus dem Zuspruch Gottes an die Men-
schen heraus verstanden werden kann, bildet die Voraussetzung fiir die
Sakramente und nicht umgekehrt. Die Sakramente wiederum befreien
zum méglichen Vollzug dieses Anspruches als Ermoglichungsgrund. Der
Zusammenhang von Leiturgia und Diakonia erschlie8t sich somit aus
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dem Wesen der Leiturgia (Liturgie) selbst: namlich dass Diakonia (sozi-
ales Engagement) von ChristInnen eine Folge der Feier des Glaubens ist.

So schreibt Papst Johannes Paul II. (2003) in der Enzyklika ,Ecclesia
de eucharistia‘ tiber die Eucharistie:

,Gerade in dieser Welt muss die christliche Hoffnung aufstrahlen!
Auch deshalb wollte der Herr in der Eucharistie bei uns bleiben; in
seine Gegenwart im Opfer und im Gastmahl ist die Verheiflung einer
Menschheit eingeschrieben, die durch sein Leben erneuert ist |[...]
Den Tod des Herrn verkiinden ,bis er kommt* (1 Kor 11,26), bringt fir
alle, die an der Eucharistie teilnehmen, den Auftrag mit sich, ... das
Leben zu verwandeln; damit es in gewisser Weise ganz ,eucharistisch’
werde. Genau diese Frucht der Verwandlung der Existenz wie auch
der Auftrag, die Welt nach dem Evangelium umzugestalten, lassen die
eschatologische Spannung der Eucharistie und des ganzen christli-
chen Lebens aufleuchten.” (Nr. 20)

Die Bedeutsamkeit der Sakramente fiir den Lebensvollzug und umgekehrt
zeigt sich auch im Gebetsleben: Wie ein Mensch lebt, so betet er. Das Gebet
als eine mégliche Ausdrucksform eines christlichen Lebensstils, einer Le-
benshermeneutik, gilt es genauso fiir die Spiritualitat zu reflektieren.

Gebet: warum es nicht nur fromm macht, sondern auch frei!

Warum und wofiir heute noch beten? Diese Grundsatzfrage kann nicht
umfassend in einem Einfithrungsbuch beantwortet werden (siche auch
den Zusammenhang zur Theodizee-Frage), aber der in der Einleitung zu
diesem Kapitel schon angesprochene Konnex zwischen Moraltheologie
und Spiritualitit soll abschlieBend fiir das Gebet veranschaulicht werden.
Das Gebet ist nicht voraussetzungslos, aber ohne direktes Nutzeninte-
resse. Nur weil gebetet wird, bedeutet es nicht, dass alle Wiinsche und
Bitten erfillt werden. Diese werden vor Gott gebracht, aber es wire ein
funktionalistisches Gottesbild, wiirde man von Vater, Sohn und Heiligem
Geist die Heilung aller Krankheiten, die Erfullung aller Bitten oder auch
Forderungen erwarten.

Der konkrete Gebetsvollzug ist an bestimmten Punkten, seien es
Mahlzeiten, seien es der liturgische Vollzug und Tag- und Nachtzeiten,
orientiert bzw. hat sich eingeschliffen. Ad hoc wird ebenso gebetet: man
denke an Stofigebete. Vorformulierte, tradierte Gebete oder auch selbst
formulierte stehen grundsitzlich zur Verfiigung.

Was bringe ich vor Gott, wenn ich bete? Mich und meine Beziehung zu
den anderen Menschen und zur Umwelt. Beten ist keine Einforderung
mehr oder minder allmiéchtiger Taten, sondern ein Sich-in-Beziehung-
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Setzen, Sich-Hinwenden auf Gott, still und lauter werden, offen werden.
»Der Beter ist ganz bei sich selbst, weil und sofern er ganz bei Gott ist.
Wahrhaftiger als in Momenten des Gebets kénnen Menschen nicht mehr
sein” (K. Demmer). So spricht Klaus Demmer - idealiter - vom Gebet als
JFilter der Wahrhaftigkeit': ich, mein Selbstverhiltnis, meine Beziehung
zu Anderen und zur Umwelt stehen auf dem Pritfstand im Austausch mit
Gott. Hier greift dann die Lauterung der Wahrhaftigkeit. Wie sehr bin ich
bei mir, bei den Anderen, bei der Umwelt und schlussendlich bei Gott?
Komme ich dem nach, was mir gegeben ist? Bin ich aufmerksam genug?
... Vertiefend kann vom Gebet als ,, Aufmerksamkeit in ihrer reinsten
Form® (J. Brantl) gesprochen werden.

Im Gebet ist der Mensch mit sich allein, aber dies gemeinsam mit
Gott, also letztendlich nicht allein. Die urspriinglichste Form des Betens
ist die Anbetung. Die Grofle Gottes tiberwiltigt den Beter, er oder sie
kann nichts tun als An-beten.

Bis jetzt wurden rein miindliche und diskursive Gebetsformen the-
matisiert, aber auch die Wortlosigkeit im Gebet soll nicht unerwihnt
bleiben. Das Gebet ,jenseits der Worte® stellt sich geméf der kontemp-
lativen Tradition des Christentums ganz natiirlich ein und ist Teil der
Entwicklung des Menschen auf dem spirituellen Weg. Dabei durchlaufen
die Betenden ~ gemifd des monastischen Sprachduktus - die Phasen von
lectio (Lesen der H\. Schrift), meditatio/ruminatio (Bedenken/Wieder-
kiuen' der HI. Schrift) hin zur contemplatio: dem wortlosen Verweilen in
der Gegenwart Gottes, das einen Transformationsprozess im Menschen
anst6Bt und auf der Basis der Einwohnung Gottes im Menschen die ,Um-
wandlung in Christus (Gal 2,20: ,,[NJicht mehr ich lebe, sondern Chris-
tus lebt in mir.“) vorantreibt.

Der dogmatisch-systematische Hintergrund des wortlosen Gebets
liegt in der ,negativen Theologie’ () begriindet, welche durch die Beto-
nung dessen, was Gott nicht ist, dessen Transzendenz wahren will. Diese
hat also zum einen das Ziel, Gott nicht durch Konzepte zu begrenzen
und ihn damit zu objektivieren. Zum anderen strebt sie auf der prakti-
schen Ebene, welche das Horen in den Mittelpunkt stellt, auf eine Gott-
unmittelbarkeit der Betenden hin, in der sie sich — auch jenseits wahr-
hehmbarer spiritueller Phanomene - ihrer intimen Gottesbeziehung
bewusst werden. Das Horen im kontemplativen Gebet, welches vor allem
auf ein offenes und hérendes Herz (> Gewissen) ausgerichtet ist, findet
auch Widerhall in einer aus der Spiritualitit heraus erneuerten Theolo-
gischen Ethik, wie der US-amerikanische Moraltheologe James Keating
verdeutlicht: ,A moral theology centered on listening becomes one of
Iearning as well as one of giving answers. Listening as a stance for crea-
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ting a Christian ethic ,provokes thought rather than ends thought'* Eine
Moraltheologie, welche die nétige Weite fiir das Horen im Gebet jenseits des
gesprochenen Wortes besitzt, wird sich davor hiiten, vorschnelle Antworten
zu geben, die die Lebenswirklichkeit der Menschen iibergehen.

Schluss

Vergleicht man die Aufgabenbereiche der Moraltheologie mit dem klas-
sischen Diktum der vifa activa et contemplativa (»), so scheint erstere,
also das Handeln, vor allem den moraltheologischen Fokus zu bilden.
Indem dieses letzte Kapitel aber besonders den kontemplativen Aspekt
nach vorne gebracht hat, ist einem rein aktionistischen Verstandnis der
Moraltheologie die Grenze aufgezeigt worden.

Immer wieder wird fur die Moraltheologie der Rekurs auf den Glau-
ben in die Definition eingeschrieben, aber wie dieser umgesetzt werden
kann und soll, ist vor allem mit Bezug auf das Themenfeld der Spiritualitat
zu (er)klaren: Denn auf welcher Ebene kann der Glaube zum Fundament
werden? Dies ist sicherlich auf argumentativer, aber vornehmlich auf
spiritueller Ebene der Fall. Wird die Moraltheologie nicht auf die reine
Bewertung von Handlungen reduziert, sondern geben auch Gesinnung,
Intention, Motivation usw. Ausschlag, kann der Rekurs auf die Lebens-
form sehr bedeutsam und tragend sein. Dann ist der Glaubensbezug nicht
reines Anhdngsel, sondern tragender Grund. Dem folgend wird auch nicht
bei der klassischen Unterscheidung von aktiv und passiv stehengeblieben

(werden), sondern die Perichorese (die gegenseitige Durchdringung) in
den Blick genommen.
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Papst 2005-2013. )

Bentham, Jeremy (1748-1832): Philosoph und Sozialreformer, Begriinder
des » Utilitarismus.

Bonhoeffer, Dietrich (1906-1945): Evangelischer Theologe.

Demmer, Klaus (1931~2014): Dt. Moraltheologe.

Ernst, Stephan (geb. 1956): Dt. Moraltheologe.

Franziskus (biirgerl. Jorge Maria Bergoglio, geb. 1936): Argentinischer Je-
suit, Erzbischof von Buenos Aires 1998-2013, Papst seit 2013.

Franz von Assisi, hl. (1181/82-1226): Griinder des Franziskanerordens,
berithmt fiir seine Armut, Demut und Verbundenheit mit der Schop-
fung. .

Freud, Sigmund (1856-1939): Begriinder der Psychoanalyse, Religions-
kritiker. ‘

Habermas, Jiirgen (geb. 1929): Dt. Philosoph und Soziologe, prigte das
Konzept der » Diskursethik.

Hiring, Bernhard (1912-1998): Dt. Moraltheologe.

Hildegard von Bingen, hl. (1098-1179): Benediktinerin, Gelehrte und
Mystikerin. 2012 zur Kirchenlehrerin erhoben.

Hilpert, Konrad (geb. 1947): Dt. Moraltheologe.

Hoerster, Norbert (geb. 1937): Dt. Philosoph, Vertreter der » Interessen-
fundierten Ethik.

Hume, David (1711-1776): Schottischer Philosoph der Aufklarung.
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Jigerstitter, Franz, sel. (1907-1943): Osterreichischer Kriegsdienstver-
weigerer, von den Nationalsozialisten hingerichtet.

Johannes XXIII., hl. (biirger!. Angelo Giuseppe Roncalli, 1881-1963): Pa-
triarch von Venedig 1953-1958, Papst 1958-1963. Berief das » Zweite
Vatikanische Konzil ein.

Johannes Paul IL., hl. (biirgerl. Karol Jézef Wojtyla, 1920-2005): Erzbi-
schof von Krakau 1964-1978, Papst 1978~200s3, initiierte den Weltju-
gendtag und die Herausgabe des Katechismus der katholischen Kir-
che, unterstiitzte die polnische Bewegung Solidarno$¢.

Jonas, Hans (1903-1993): Jiid. dt. Philosoph.

Kant, Immanuel (1724-1804): Dt. Philosoph der Aufklarung, stellte den
» Kategorischen Imperativ auf. Hauptwerke u. a. Kritik der reinen
Vernunft’ u. Kritik der praktischen Vernunft®.

Konzil von Trient (1545-1563): 19. Okumenisches Konzil der katholischen
Kirche. Einberufen als Reaktion auf die Reformation. Gab Impuise fiir
die Gegenreformation/katholische Reform.

Lehmann, Karl (geb. 1936): Kardinal, emeritierter Bischof von Mainz,
Vorsitzender der DBK 1978-2008.

Luther, Martin (1483-1546): Dt. Reformator.

Meister Eckhart (etwa 1260-1328): Dominikaner, Theologe, Mystiker.

Moore, George E. (1873-1958): Engl. analytischer Philosoph.

Newman, John Henry, scl. (1801-1890): Theologe, Konvertit von der an-
glikanischen zur katholischen Kirche, Kardinal.

Nietzsche, Friedrich Wilhelm (1844-1900): Philosoph, Religionskritiker.

Paul V1, scl. (biirgerl. Giovanni Battista Enrico Antonio Maria Montini,
1897-1978): Erzbischof von Mailand 1954-1963, Papst 1963~1978, fithr-
te das » Zweite Vatikanische Konzil zu Ende und setzte die Liturgiere-
form um, Autor der Enzyklika ,Humanae vitae"

Paulus von Tarsus, Apostel, hl. (urspr. Saulus, gest. nach 6o n. Chr.):
Wichtigster Missionar der frithen Kirche, iiberlieferte Teilnahme am
Apostelkonzil. Mirtyrertod in Rom, wahrscheinlich unter Nero. Au-
tor zahlreicher Briefe des Neuen Testaments.

Pius XI. (birgerl. Achille Ambrogio Damiano Ratti, 1857-1939): Erzbi-
schof von Mailand 1921-1922, Papst 1922-1939.

Platon (428/427-348/347 v. Chr.): Griechischer Philosoph, Schiiler des »
Sokrates, Begriinder der Akademie in Athen.

Rahner, Karl (1904-1984): Theologe des 20. Jahrhunderts, Vertreter der
Transzendentaltheologie, Mitarbeit am » Zweiten Vatikanischen
Konzil.

Reinisch, Franz (1903-1942): Osterreichischer Priester und Kriegsdienst-
verweigerer, von den Nationalsozialisten hingerichtet.
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Schockenhoff, Eberhard (geb. 1953): Dt. Moraltheologe, ehemals Mit-
glied des » Deutschen Ethikrats.

Singer, Peter (geb. 1946): Australischer Philosoph und Fthiker, Vertreter
des Priferenzutilitarismus.

Sokrates (469-399 v. Chr.): Griechischer Philosoph der Antike.

Thomas von Aquin, hl (1225-1274): Dominikaner, Scholastiker (s. »
Scholastik), wichtiger Theologe und Philosoph des Mittelalters, stark
von der aristotelischen Philosophie (s. » Aristoteles) geprigt, Kir-
chenlehrer. Hauptwerk: ,Summa theologiae’

Tridentinum: s. » Konzil von Trient.

Zweites Vatikanisches Konzil (1962-1965): 21. Okumenisches Konzil der
katholischen Kirche. Pastoralkonzil. Beschiftigte sich u. a. mit dem
christlichen Offenbarungsverstandnis, der Ekklesiologie (Lehre von
der Kirche), der Religionsfreiheit und dem interreligiésen Dialog.
Einberufen durch den » hl. Johannes XXIII., abgeschlossen durch
den » sel. Paul VI.

b)  Begriffe/Einrichtungen

Allokation: Zuteilung begrenzter Ressourcen, z. B. in der Medizin (Zu-
teilung von Spenderorganen oder Therapien im Allgemeinen).

Anthropologie (gr. anthropos = Mensch): Wissenschaft vom Menschen.
Kann in naturwissenschaftlicher oder philosophischer Hinsicht be-
trieben werden.

Anthropozin: Begriff fiir das gegenwirtige geologische Erdzeitalter, der
wegen des starken, nachhaltige Verinderungen bewirkenden Einflus-
ses des Menschen auf die Natur (auch die unbelebte Natur) in die wis-
senschaftliche Debatte eingebracht wurde.

Anthropozentrik: Modell der (Umwelt-)Ethik bzw. Philosophie, das den
Menschen in den Mittelpunkt stellt. Gegenmodell: » Physiozentrik.

Aszetik (von gr. askesis = Ubung, Verzicht): Lehre von der Askese als
Teilbereich der Spiritualitit, die auch als mystisch-aszetische Theolo-
gie bezeichnet wird (s. » Mystik).

Befreiungstheologie: Urspr. lateinamerikanische Stromung der Theolo-
gie ab etwa 1960. Hauptanliegen: Befreiung der Armen von ungerech-
ten Strukturen.

Big Data (auch als Massendaten bezeichnet): Sehr grofie bzw. komplexe
digitale Datenmengen, die mit klassischen Methoden der Datenverar-
beitung nicht ausgewertet werden konnen.

Bischofssynode: Versammlung von Bischéfen aus der Weltkirche, papst-
liches Beratungsgremium.
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Bundesirztckammer: Organisation der arztlichen Selbstverwaltung in
der Bundesrepublik Deutschland, Zusammenschluss der Landesirz-
tekaramern.

Buflbuch: Leitfaden fiir Beichtviter zur Erteilung von Buflen fiir be-
stimmte Sitnden. Ab dem frithen Mittelalter verbreitet.

Conscientia: Situationsgewissen bei » Thomas von Aquin (im Unter-
schied zum Urgewissen, der » Synderesis).

Coram Deo: Vor Gott.

Correctio fraterna: Briderliche (geschwisterliche) Zurechtweisung.

Dammbruch-Argument: V. a. in der Medizinethik verwendetes Argu-
ment, das davon ausgeht, dass, wenn eine Praxis (z. B. Sterbehilfe) un-
ter zunichst strengen Auflagen erlaubt wird, die Auflagen allmihlich
aufgeweicht und auch weitergehende Praktiken zugelassen werden.
Auch als » Slippery-Slope-Argument bezeichnet.

Deontologische Normenbegriindung: Im Gegensatz zur » teleologi-
schen Normenbegriindung werden Handlungen allein fiir sich be-
trachtet (unabhingig von den Folgen) als erlaubt, geboten oder ver-
boten erachtet.

Determinismus: Ansicht, dass alles Handeln des Menschen durch biolo-
gische und/oder soziale Aspekte vorherbestimmt sei.

Deutsche Bischofskonferenz: Zusammenschluss der katholischen Bi-
schdéfe aller Di6zesen in Deutschland.

Deutscher Ethikrat (friiher: Nationaler Ethikrat): Sachverstandigengre-
mium, das u. a. Regierung und Bundestag in ethischen Fragen berit.
Zusammengesetzt aus MedizinerInnen, TheologInnen, PhilosophIn-
nen und JuristInnen.

Diakonia (gr. Dienst): Mit » Leiturgia und » Martyria einer der Grund-
voliziige der Kirche. Gemeint ist hier der Dienst am Menschen, die
tatige Nichstenliebe.

Dichotomie: Zweiteilung, Trennung in Teile, die sich ohne Vermischung
(jedoch in gegenseitiger Erginzung) gegeniiberstehen.

Digital divide (digitale Kluft): Kluft zwischen den Personen, die Zugang
zu den digitalen Medien haben, und jenen, die keinen solchen haben.

Diskursethik: Ethisches Konzept von » Jiirgen Habermas. Ethische Nor-
men sollen im Diskurs kraft des besseren Arguments und unter Be-
riicksichtigung von Diskursregeln gewonnen werden.

Diversity Foren (engl. Vielfaltigkeit): Netzwerke, die sich gegen die Dis-
kriminierung von Minderheiten und fiir deren Rechte einsetzen.

Donum vitae e.V.: Dt. Verein zur Schwangerschaftskonfliktberatung.

Embryoadoption/Embryospende: Spende von tiberzihligen Embryo-
nen nach einer » In-vitro-Fertilisation durch die biologischen Eltern
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an Dritte, die die Embryonen zum Zweck der kiinstlichen Befruch-
tung adoptieren.

Enzyklika: Papstliches Rundschreiben.

Epikie (gr. epikeia = Billigkeit, Nachsicht): Tugend der Billigkeit (Ange-
messenheit), die den Menschen befahigt, sich in besonders gelagerten
Einzelfillen ethisch richtig und angemessen zu verhalten. In diesem
Sinne meint Epikie auch die Befreiung von einem normalerweise bin-
denden Gesetz im Einzelfall, wenn die Sinnspitze des Gesetzes da-
durch Geltung erfihrt. Die Lehre von der Epikie als » Tugend begeg-
net u. a. bei » Aristoteles und » Thomas von Aquin.

Eschatologie (gr. eschata = die letzten Dinge): ,Lehre von den letzten
Dingen': z. B. Leben im Jenseits (Himmel, Holle, Purgatorium), Auf-
erstehung der Toten, Wiederkunft Christi.

Eudaimonia: Gliick, gelungenes Leben. Nach » Aristoteles Endziel allen
sittlichen Handelns.

European Group on Ethics: Von der Europiischen Kommission einge-
setztes Gremium zur Beratung in ethischen Fragen.

Evangelische Rite (= dem Evangelium gemifle Ratschldge): Armut, Ehe-
losigkeit und Gehorsam.

Fristenregelung: Rechtliche Regelung, nach der z. B. ein Schwanger-
schaftsabbruch innerhalb einer bestimmten Frist straffrei ist.

;Gerechter Krieg': Gemif3 der Lehre vom ,gerechten Krieg® (bellum ius-
tum) ist ein Krieg nur dann gerechtfertigt, wenn mehrere ethische
Kriterien erfiillt sind (z. B. gerechter Grund, rechte Absicht oder letz-
tes Mittel).

Hamartiologie (gr. hamartia = Siinde, Verfehlung): Siindenlehre.

Handlung mit Doppelwirkung: Ethische Argumentationsfigur. Dort an-
gewandt, wo aus einer Handlung sowohl eine beabsichtigte als auch
eine blof in Kauf genommene Wirkung hervorgehen. Die Handlung
gilt dann unter Umstinden als ethisch erlaubt.

Hermeneutik: Methode der Interpretation/Auslegung (v. a. von Texten
wie der Heiligen Schrift).

Hospiz (It. hospitium = Herberge): Einrichtung der Sterbebegleitung und
» Palliativversorgung fir unheilbar kranke Menschen in ihrer letzten
Lebensphase.

Hybridisierung, komparative genomische: Screeningmethode in der ge-
netischen Tumordiagnostik zur Erfassung genetischer Verinderun-
gen.

Inclinationes naturales (lt. natiirliche Neigungen): Grundlegende Nei-
gungen oder Antriebe des Menschen, etwa die Erhaltung des eigenen
Lebens.
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Indikation, medizinische (It. indicare = anzeigen). Heilanzeige.

Informed consent: Informierte Zustimmung. Wichtiges Prinzip v. a. in
der Medien- und Medizinethik.

Interessenfundierte Ethik: Ethisches Konzept, das darauf beruht, die In-
teressen von Lebewesen zu betrachten. U. a. von » Norbert Hoerster
vertreten.

In-vitro-Fertilisation (IVF; It. ,Befruchtung im Glas): Methode der
kiinstlichen Befruchtung.

- heterologe: Befruchtung mit Spermien eines fremden Samenspenders.
- homologe: Befruchtung mit Spermien des Partners.

Kategorischer Imperativ: ,Handle nur nach derjenigen Maxime, durch
die du zugleich wollen kannst, dass sie ein allgemeines Gesetz werde.”
Grundlegendes Prinzip der Ethik » Immanuel Kants.

Konzil: Kirchenversammlung, entstanden aus der Notwendigkeit, Fragen
des Glaubens und der Kirchenordnung gemeinsam zu lésen.

Kryokonservierung: Methode zum Einfrieren von Zellen und Gewebe
in flitssigem Stickstoff. In der Fortpflanzungsmedizin bei Embryonen,
Eizellen und Spermien verwendet.

Lehramt, kirchl.: Bezeugungsinstanz des Glaubens.

Leiturgia (gr. Gottesdienst): Mit » Diakonia und » Martyria einer der
Grundvollziige der Kirche. Gemeint ist die Feier der christlichen
Mysterien.

Libet-Experiment: Experiment zur Willensentscheidung.

Maicutik (gr. etwa ,Hebammenkunst‘): Philosophisches Konzept des »
Sokrates, das darauf abzielt, Menschen durch eigenes Nachdenken zu
philosophischen und moralischen Einsichten zu bewegen.

Malum in se: In sich schlechte Handlung, die auch durch gute Folgen
nicht gerechtfertigt werden kann, da ein zu hoher Wert verletzt wird
(z. B. die Menschenwiirde).

Martyria (gr. Zeugnis): Mit » Diakonia und » Leiturgia einer der Grund-
vollziige der Kirche. Gemeint ist die Verkiindigung des Glaubens.
Mystik: 1) Praxis (v. a. des Gebets), deren Ziel das durch Gnade geschenk-
te Eins-Werden mit Gott ist. 2) Lehre iiber diese Praxis, die einen
Teilbereich der Spiritualitit (auch mystisch-aszetische Theologie, s. »

Aszetik) bildet.

Natiirliche Familienplanung: Methode zur Empfingnisverhiitung, die
darauf beruht, anhand bestimmter Korperzeichen die fruchtbaren
und unfruchtbaren Tage der Frau zu bestimmen (z. B. symptotherma-
le Methode). Vom » kirchlichen Lehramt als erlaubt eingestuft, wenn
aus ,gerechtem’ Grund angewandt.

Naturalistischer Fehlschluss: S. » Sein-Sollen-Fehlschluss.
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Naturrecht: Universell giiltiges Recht, das im Unterschied zum » positi-
ven Recht nicht von Menschen gesetzt ist, sondern sich aus der Natur
der Welt und dem Wesen des Menschen ergibt. Besonders in » stoi-
scher und » scholastischer Philosophie von Bedeutung.

- primires: Hierzu z&hlt z. B. das grundlegende Prinzip der Menschen-
wiirde.
- sckundires: Hierunter werden u. a. bestimmte Menschenrechte gefasst.

Normethik: Pendant zum Konzept der » Tugendethik. Geleitet von der
Frage: Was soll ich fun?*

Ontologie: Disziplin der theoretischen Philosophie, die nach der Grund-
struktur des Seins (Existenz/Wesen von Wirklichkeit, Welt, Gott,
Mensch usw.) fragt.

Optio fundamentalis (It. Fundamentaloption): Grundentscheidung fiir
oder gegen Gott. Das Konzept der optio fundamentalis bedenkt Ein-
zelhandlungen von einer zugrunde liegenden Grundhaltung/-ent-
scheidung her. Es wurde u. a. von » Klaus Demmer und » Bernhard
Haring in die moraltheologische Diskussion eingebracht.

Organspendeskandal (2012): Skandal um Richtlinienverstéf3e bei Organ-
transplantationen zum Zweck der Bevorzugung bestimmter Patien-
tInnen, u. a. an den Universititskliniken Regensburg und Géttingen.

Palliativversorgung: Versorgung eines sterbenden Menschen in seiner
letzten Lebensphase. Ziel der Palliativversorgung ist nicht mehr Hei-
lung, sondern v. a. Pflege, effektive Schmerzlinderung und umfassen-
de Begleitung des Sterbenden und der Angehérigen.

Perichorese: Vollstandige gegenseitige Durchdringung ohne Verschmel-
zung.

Physiozentrik: Modell der (Umwelt-)Ethik bzw. Philosophie, das die Na-
tur (gr. physis) in den Mittelpunkt stellt. Gegenmodell: » Anthropo-
zentrik. Unterteilt in folgende Ansitze: pathozentrisch (gr. pathos =
Leiden, Leidenschaft; leidensfahige Wesen haben einen Eigenwert),
biozentrisch (gr. bios = Leben; Lebewesen haben einen Eigenwert)
u‘nd holistisch (gr. holos = ganz; die ganze Natur hat einen Eigenwert).

Pluripotent (It. plus = mehr, potentia = Kraft, Vermdgen): Als pluripo-
tent werden Stammzellen bezeichnet, die sich noch zu verschiedenen
Zelltypen entwickeln kénnen. Bei diesen Stammzellen wird zwischen
embryonalen und adulten Zellen unterschieden.

Positives Recht (von It. ponere = setzen, positum = gesetzt): Gesetztes
Recht, d. h. von Menschen gemachte Gesetze. Im Gegensatz zum »
Naturrecht wandelbar.

Post-Abortion-Syndrom: Emotional-psychische Belastung nach einem
Schwangerschaftsabbruch.
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Pradiktive Diagnostik: Untersuchungen an bereits geborenen, gesunden
Menschen, die voraussagen sollen, ob und welche Krankheiten an-
hand ihrer genetischen Disposition bei ihnen oder bei ihren Kindern
ausbrechen konnten.

Priaimplantationsdiagnostik (PID): Untersuchung eines in vitro gezeug-
ten Embryos zur Diagnose genetischer Krankheiten vor der Einset-
zung in die Gebdarmutter.

Prinataldiagnostik (PND): Untersuchung eines Embryos vor der Ge-
burt zur Feststellung einer moglichen Krankheit oder Behinderung.
Zur Prinataldiagnostik zahlen z. B. Ultraschalluntersuchungen, Blut-
tests bei der Mutter oder Fruchtwasseruntersuchungen.

Proportionalismus: Ethische Theorie, nach der die Moralitit einer Hand-
lung davon abhéngt, ob sie proportional, d. h. in einem angemessenen
Verhiltnis zu den beabsichtigten Folgen ist.

Rechtspositivismus: Vertritt die Ansicht, dass es kein universell giiltiges
moralisches Gesetz (s. » Naturrecht), sondern nur » positives Recht
gibt.

Relatio Synodi: Abschlussbericht der Beratungen einer » Bischofssyno-
de, der dem Papst vorgelegt wird.

Scholastik (von It. schola = Schule): Philosophische Richtung in Hoch- und
Spatmittelalter, gepragt von der ,scholastischen Methode* (logische, de-
duktive Beweisfithrung) im Riickgriff auf » Aristoteles. Wichtige Ver-
treter: Petrus Lombardus, Petrus Abaelard, » Thomas von Aquin.

Sein-Sollen-Fehlschluss: Logischer Fehlschluss, der darin besteht, aus
einem Sein direkt auf ein Sollen zu schliefen.

Single-embryo-transfer: Einsetzung nur eines einzigen Embryos in die
Gebidrmutter bei der kiinstlichen Befruchtung. In Deutschland unter-
sagt, da Problem der selektierten iiberschiissigen Embryonen; bis zu
drei Embryonen diirfen eingesetzt werden (auch wegen des Risikos
einer Fehlgeburt).

Slippery-Slope-Argument: s. » Dammbruch-Argument.

Social (egg) freezing: Durch einen prospektiven Kinderwunsch moti-
viertes und sozial indiziertes Einfrieren (s. » Kryokonservierung) von
Eizellen zur Konservierung der weiblichen Fertilitat.

Sonnengesang: Lobgesang des » hl. Franz von Assisi auf die Schopfung,
ca. 1224/1225,

Sophismus: Antike philosophische Strémung.

Stammzellforschung: Forschung an Zellen, die sich noch in verschiede-
ne Zelltypen ausdifferenzieren konnen. Es wird unterschieden zwi-
schen adulten Stammzellen, die aus dem Gewebe bereits geborener
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Menschen gewonnen werden und embryonalen Stammzellen, zu de-
ren Gewinnung in vitro gezeugte Embryonen verbraucht werden.
Stoa: Philosophische Richtung in der Antike. Moralisches Handeln bedeu-
tet fiir die Stoiker Handeln im Einklang mit der gottlichen Ordnung (s.
» Naturrecht); Ziel des Lebens ist Leidenschaftslosigkeit (Apathie) als

Voraussetzung fiir die Unerschiitterlichkeit der Seele (Ataraxie).

Supererogatorische Handlung: Werk der Ubergebithr;, d. h. Handlung,
die Giber das moralisch Verpflichtende hinausgeht.

Synderesis: Begriff fiir das Urgewissen bei » Thomas von Aquin (im Un-
terschied zur » Conscientia, dem Situationsgewissen).

Syneidesis: Begriff fiir das Gewissen bei » Paulus.

Targeted killing: Gezielte Totung, z. B. eines Terroristen, durch einen
Drohnenangriff.

Teleologische Normenbegriindung: Im Gegensatz zur » deontologi-
schen Normenbegriindung werden Handlungen v. a. anhand ihrer
Folgen beurteilt.

Tissue engincering: Gewebeziichtung. Aus gespendeten Zellen wird im
Labor Gewebe (z. B. Hautgewebe, Blutgefifie) geziichtet, das Patient-
Innen transplantiert werden kann.

Trinitit: Dreicinigkeit/Dreifaltigkeit Gottes (Vater, Sohn, Heiliger Geist).

Tugend: Sittliche Grundhaltung.

- theologische Tugenden: Nach 1 Kor 13,13 werden Glaube, Hoffnung
und Liebe als die drei theologischen oder gottlichen Tugenden be-
zeichnet.

- Kardinaltugenden (von It. cardo = Tiirangel, Dreh- und Angelpunkt):
Gerechtigkeit, Klugheit, Tapferkeit und MafRhalten. Zusammen mit
den theologischen Tugenden bilden sie nach Gregor dem Groflen die
sog. Siebenzahl der Tugenden.

Tugendethik: Pendant zum Konzept der » Normethik. Geleitet von der
Grundfrage: Wie soll ich sein?*

Tutioristisches Prinzip (von It. tutus = sicher; tutior = sicherer): Das
erzip besagt, dass in einer unsicheren moralischen Situation (Un-
sicherheit in Bezug auf die dufleren Fakten oder auf das moralische
Gesetz) die sichere Variante zu wihlen ist. Anzuwenden, wenn be-
sonders wichtige Werte (z. B. unschuldiges menschliches Leben) auf
dem Spiel stehen.

Unte.rscheidung der Geister: Fihigkeit zur klaren Beurteilung von Ideen,
Eingebungen, geistigen Stromungen usw.

Utlhta."ismus (It. utilis = niitzlich): Am Prinzip des Nutzens otientierte
ethische Theorie.
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Verantwortele Elternschaft: Der Begriff betont die Notwendigkeit fiir
Eltern, sich innerhalb des Entscheidungsprozesses fiir Kinder unter
Bezug auf das Gewissen ein sachgerechtes Urteil zu bilden.

Vertragstheorie: Die Theorie vom Gesellschaftsvertrag ist ein Konstrukt
der Rechtsphilosophie, nach der Rechts- und Gesellschaftsordnungen
dadurch begriindet werden, dass die in einer Gesellschaft zusammen-
geschlossenen Menschen eine Art Vertrag zum allgemeinen Nutzen
abgeschlossen haben.

Vita activa (lt. aktives Leben): Leben in titiger Nichstenliebe. Der Be-
griff wird besonders fiir die Lebensform der tatigen Orden verwendet.
Pendant zur » vita contemplativa.

Vita contemplativa (It. kontemplatives Leben): Leben im Gebet. Der Be-
griff wird besonders fiir die Lebensform der kontemplativen Orden
verwendet. Pendant zur » vita activa.

Vorzugsregeln: Regeln zur Bewertung von ethischen Dilemmata. Bsp.:
Einer Unterlassungspflicht kommt Vorrang vor einer Handlungs-
pflicht zu.
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Ethische Fragestellungen sind prasenter und drangender denn
je, sei es in der schulischen und universitiren Ausbildung, sei
es im beruflichen oder privaten Umfeld: Wie weit verpflichtet
mich mein Gewissen? Muss ich meine Organe spenden? Darf ich
den Zeitpunkt meines Todes selbst bestimmen? Welcher mora-
lische Anspruch stellt sich mir und anderen im Beziehungsle-
ben und im Umgang mit Umwelt, Medien, Krieg und Frieden?

Um hierauf begriindet Antwort zu geben, vermittelt ,Moral-
theologie kompakt’ thematisch pragnant und klar gegliedert
die unverzichtbaren Argumentationsgrundlagen. Dies erleich-
tert die Auseinandersetzung mit ethischen Fragestellungen
und regt zu einer tieferen Beschaftigung an.
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