Zeitschrift: Freiburger Zeitschrift fir Philosophie und Theologie = Revue

philosophique et théologique de Fribourg = Rivista filosofica e teologica

di Friburgo = Review of philosophy and theology of Fribourg

Band: 41 (1994)

Heft: 3

Artikel: Von der Autonomie zur Authentizitat der Freiheit : die "Studien zur
theologischen Ethik" als Kaleidoskop gegenwartiger Fundamentalmoral

Autor: Romelt, Josef

DOl: https://doi.org/10.5169/seals-761175

Nutzungsbedingungen

Die ETH-Bibliothek ist die Anbieterin der digitalisierten Zeitschriften auf E-Periodica. Sie besitzt keine
Urheberrechte an den Zeitschriften und ist nicht verantwortlich fur deren Inhalte. Die Rechte liegen in
der Regel bei den Herausgebern beziehungsweise den externen Rechteinhabern. Das Veroffentlichen
von Bildern in Print- und Online-Publikationen sowie auf Social Media-Kanalen oder Webseiten ist nur
mit vorheriger Genehmigung der Rechteinhaber erlaubt. Mehr erfahren

Conditions d'utilisation

L'ETH Library est le fournisseur des revues numérisées. Elle ne détient aucun droit d'auteur sur les
revues et n'est pas responsable de leur contenu. En regle générale, les droits sont détenus par les
éditeurs ou les détenteurs de droits externes. La reproduction d'images dans des publications
imprimées ou en ligne ainsi que sur des canaux de médias sociaux ou des sites web n'est autorisée
gu'avec l'accord préalable des détenteurs des droits. En savoir plus

Terms of use

The ETH Library is the provider of the digitised journals. It does not own any copyrights to the journals
and is not responsible for their content. The rights usually lie with the publishers or the external rights
holders. Publishing images in print and online publications, as well as on social media channels or
websites, is only permitted with the prior consent of the rights holders. Find out more

Download PDF: 14.03.2026

ETH-Bibliothek Zurich, E-Periodica, https://www.e-periodica.ch


https://doi.org/10.5169/seals-761175
https://www.e-periodica.ch/digbib/terms?lang=de
https://www.e-periodica.ch/digbib/terms?lang=fr
https://www.e-periodica.ch/digbib/terms?lang=en

Joser ROMELT

Von der Autonomie
zur Authentizitit der Freiheit

Die «Studien zur theologischen Ethik» als Kaleidoskop
gegenwirtiger Fundamentalmoral

Franz Bockles Bild vom Umbau am Gebiude der Moraltheologie! ist sprich-
wortlich geworden. Aber mittlerweile scheint ein Zusatz notwendig, der — wie
bei Altbauten, die nach begonnenen Renovierungsarbeiten immer neue Mingel
zutage treten lassen — auf die Verlingerung der Arbeiten an der theologischen
Ethik innerhalb der katholischen Theologie auf unabsehbare Zeit hinzudeuten
scheint: Trotz mittlerweile unternommener Versuche, die Kosten des Umbaus
in Grenzen zu halten, in «enzyklischer» Eindringlichkeit das Ziel der Verin-
derungen klar zu umreiflien und mit Auflagen dem kreativen Geist der vielen
Architekten der neuen Moraltheologie ein deutliches Limit zu setzen, bleiben
tiefgreifende Unzufriedenheiten — Schwierigkeiten mit dem bereits Bearbeite-
ten, manche Unsicherheit iiber die Anordnung und das verwendete Material,
vor allem eine Uneinigkeit iiber die Statik des gesamten Gebiudes bis hinein in
die innerste Bausubstanz.

Die Reihe der «Studien zur theologischen Ethik», herausgegeben vom
Moraltheologischen Institut der Universitit Freiburg Schweiz unter der Leitung
von Adrian Holderegger, bietet einen spannenden Uberblick iiber das rege
Treiben auf der moraltheologischen Baustelle. In der Sammlung von Binden,
die die Richtung theologisch-ethischer Forschungsarbeit — zum Teil an Hand
von Dissertationen, zum Teil in Form von Werken und (in letzter Zeit verstirkt)
Aufsatzsammlungen renommierter Moraltheologen der katholischen Fakulti-
ten — konzentriert dokumentiert, findet sich ein recht getreuer Spiegel der
pluralen Anstrengungen, die die ethische Reflexion katholischer Theologie im
deutschsprachigen Raum vor allem in bezug auf die Fundamentalmoral unter-
nimmt.

! BOckLE, Franz, Fundamentalmoral. Miinchen 1977, 11.
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Seit der Etablierung der «autonomen Moral im christlichen Kontext» hat
die Moraltheologie versucht, den neuzeitlichen Subjekt- und Freiheitsbegriff
nicht nur duBerlich, sondern geradezu als inneren Pfeiler und als tragende Wand
in ihr Denken aufzunehmen. Die Polaritit zwischen Glaube und neuzeitlicher
Vernunft wird im Sinne einer symmetrischen Anordnung zu 16sen versucht, die
die Bogen ethischer Argumentation zwischen sikular-rationaler und glaubender
Hermeneutik hin- und herschwingen laf3t. «Sikulare Rationalitit» umschlief3t
dabei sowohl die Offnung fiir sachlich orientierte empirische Fundierung
ethischer Reflexion in den weltanschaulich zunichst neutralen Natur- und
Humanwissenschaften, aber auch den weitergehenden Versuch, das neuzeitli-
che Denkmodell der inneren Selbstverpflichtung menschlicher Subjektivitit im
weiten Sinne transzendentaler und transzendentalpragmatischer sowie phino-
menologisch-existentialer Architektur aufzunehmen. Die daran anschlieffen-
den fortschreitenden Systematisierungen der modernen Rationalitiit oszillieren
zwischen den empirisch-objektivierten Einsichten und den diesen gegeniiber
stehenden Theorien des transzendental selbstreflexen Subjekts mit ihren
vielfiltigen und widerspriichlichen Hermeneutiken empirisch-anthropologi-
scher, positivistisch-radikaler, sensualistisch-utilitaristischer, existentialistisch-
subjektorientierter Ethik.2

Wie zur Vergewisserung wenden Klaus Demmer und Wolfgang Gébel noch
einmal ihren Blick auf die in dieser Integration gewachsene polare Statik
moderner Moraltheologie zurtick.

Demmer3 bringt die Frage nach dem Gottesverstindnis in der Moraltheolo-
gie im Horizont seiner hermeneutischen Neuinterpretation des Naturrechtsden-
kens, die in Aufnahme neuzeitlich transzendentaler Vernunftdeutung die
schopferische Einbildungskraft der Vernunft in den Vordergrund riickt. Wie ist
die Wirklichkeit Gottes zu verstehen, wenn Gott nicht mehr primir als Grund
objektiver ontologischer Ordnungen gedacht wird (im Sinne der traditionellen
Naturrechtsinterpretation in differenzierter Zuordnung von menschlicher Ver-
nunft und seinshafter Wirklichkeitsstruktur verstanden), sondern als «Gott in
der Innerlichkeit des Menschen»? Was bedeutet es fiir die Rede vom «Willen

2 Den klassischen Versuch eines Gesprichs zwischen empirischer und philosophi-
scher Perspektive unternimmt Zerinka, Udo, Normativitit der Natur — Natur der Nor-
mativitit. Eine interdisziplinire Studie zur Frage der Genese und Funktion von Normen.
Freiburg i. Ue. 1994 (Studien zur theologischen Ethik 57), in einer neuen Auseinander-
setzung mit der Verhaltensforschung und Soziologie. Er untersucht die Ethologie in ihrer
Weiterentwicklung zur Soziobiologie, um ihre empirischen Ergebnisse als Basis fiir sozial-
philosophische Analysen der Bedeutung sittlicher Normen zu gewinnen, die er mit phi-
losophisch-theologischen Uberlegungen sprachanalytischer Provenienz konfrontiert.

3 DEMMER, Klaus, Gottes Anspruch denken. Die Gottesfrage in der Moraltheologie.
Freiburg i. Ue. 1993 (Studien zur theologischen Ethik 50).
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Gottes», wenn «Gott» nur «im analogen Sinn» «Gegenstand» ist, « Welterkennt-
nis und Gotteserkenntnis... nicht nebeneinander» stehen, sondern «in der vor-
reflexen Innerlichkeit des Menschen miteinander vermittelt» sind? (56) Wie
148t sich die Gefahr einer Konkurrenz zwischen der Autonomie des Menschen
in seiner sittlichen Wiirde und der Autoritit Gottes vermeiden?

Demmers Antwort bewegt sich in der Spannung zwischen der Interpreta-
tion Gottes als ermdéglichenden Horizont fiir menschlich schépferische Deu-
tung der Wirklichkeit, als letzten umfassenden Grund ethischer Sinnentwiirfe,
die tatsichlich der menschlichen Rationalitit und freien Setzungskompetenz
entstammen, und gleichzeitiger Betonung der Garantie einer echten Transzen-
denz rein positivistischer Begriindung von ethischer Einsicht aufgrund der
Gottverwiesenheit menschlicher Sinneinsicht. Indem Demmer einen herme-
neutischen Vernunftbegriff in aktiver Deutungskraft des Menschen und die
empirischen Einsichten transzendierender personaler Valenz entwirft, vermag
er sowohl das neuzeitliche Autonomiebewultsein positiv aufzunehmen als auch
gerade den Gottesbezug als Ermoglichung dieser Autonomie aufzuzeigen. Der
Gottesbezug wahrt gegeniiber einer wissenschaftstheoretischen Einebnung der
Vernunft zu bloBer empirischer Rationalitit die personale Deutungskraft
menschlicher ethischer Sinneinsicht. Die Interpretation der moralischen Er-
kenntnis als aktive Sinninterpretation bewahrt aber auch die Uberbetonung des
Gottesbezugs vor einem reinen Autorititsverhiltnis ohne kreative Potenz des
Menschen.

In dhnlichem systematischen Anliegen versucht Gébel# in einer Analyse
der zentralen reformatorischen Schriften Martin Luthers zu zeigen, daf} in der
Grundlegung der Geltung der praktischen Subjektivitit erst der theologische
Horizont das abschlieBende Fundament einer geltungslogischen Begriindung
darstelle. Dem Inhalt des Lutherschen Gottesbildes entspricht eine Sicht des
Menschen, der das aktive Ziel im Wort vermittelter Liebe ist.

Uber solche bloBe Versicherung in bezug auf die polare Systematik gegenwir-
tiger Moraltheologie zwischen sittlicher Autonomie des Menschen und christ-
lichem Glaubenskontext hinaus gibt es aber innerhalb der heutigen Diskussion
schon wieder Problemanzeigen, die auf weitergehende Uberlegungen dringen.
Im Gegeniiber zur Analyse des Klassikers der theologischen Integration neu-
zeitlicher Rationalitit, der «autonomen Moral im christlichen Kontext» von
Alfons Auer, wird eine heute verinderte Situation diagnostiziert, die auch eine
Neuberechnung der Statik zu verlangen scheint, die zwischen sikularer und
theologischer Vernunft in der Moraltheologie errichtet wurde. Die Aufnahme

4 GoBEL,Wolfgang, Der Wille zu Gott und das Handeln in der Welt. M. Luther —
Johannes v. Kreuz — I. Kant. Freiburg i. Ue. 1993 (Studien zur theologischen Ethik
51j. _
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des Freiheitsgedankens als tragende Sdule scheint in ihrer blof} an einer abstrak-
ten sikularen Vernunft orientierten Formalheit nicht geniigend differenziert.
Eine starke diskursethische Rezeption geht iiber die lange moraltheologische
Autonomiediskussion hinweg in eine konsenstheoretische Offnung der
ethischen Reflexion innerhalb der Kirche, die darin den komplexen Problemen
moderner pluralisierter, segmentierter Gesellschaft, ihrer strukturellen Span-
nung zwischen Individualethik, interpersonaler Ethik und Sozialethik gerecht
zu werden versucht.

Hermann Ringeling vermag zwar nach wie vor gewichtige Griinde fiir das
Ethos der Liberalitit — um diesen Begriff bewegt sich seine integrative Aus-
einandersetzung mit der modernen Rationalitit’ — zu nennen. Er plidiert
gerade angesichts der Umbriiche der Gegenwart fiir durchgehaltene Liberalitit
gegeniiber einem falsch verstandenen individualistischen Liberalismus, der in
hilflosem Egozentrismus® eines platten Selbstnutzenkalkiils endet.” Und er
kann diese Position anhand der Drogenproblematik und AIDS-Frage am Ende
seiner Trilogie8, die seinen Denkweg zur «Neuen Moral» bis in ihre aktuellen,
postmodernen Schwierigkeiten hinein nachzeichnet, sehr eindrucksvoll bele-
gen.?

Aber Hans Hirschil® weist in der geschichtlich-genetischen Analyse des
Werkes von Auer nach, wie in dessen Systematik verschiedene theologische und
philosophische Theoreme («Theologie der weltlichen Wirklichkeiten», Sikula-
risierungsthese, Versuch der Integration humanwissenschaftlicher Einsichts-
stande, kirchenpolitische Krise des Lehramts nach « Humanae vitae», philoso-
phische Differenzierung thomanischen Naturrechtsdenkens) eine vielgestaltige
Hermeneutik erzeugen, die sich dem neuzeitlichen Lebensgefiihl und moderner
«liberaler» Kultur zu stellen versucht, daf3 jedoch eine solche Systematik der

5 Die ihm zum 65. Geburtstag gewidmete Festschrift trigt deshalb auch den Titel
«Das Ethos der Liberalititn. GerManN, H.U./Kaiser, H./LemBunpcut, H./SCHAR,
H.R. (Hg.): Das Ethos der Liberalitit. Festschrift fiir Hermann Ringeling zum 65. Ge-
burtstag. Freiburg i. Ue. 1994 (Studien zur theologischen Ethik 54).

6 RINGELING, Hermann, Freiheit und Liebe. Beitrige zur Fundamental- und Lebens-
ethik III (Studien zur theologischen Ethik 58). Freiburg i. Ue. 1994, 20.

7 Vgl. Subjektivitit und Individualitit. Hermann Ringeling im Gesprich mit den
Herausgebern, in: GERMANN, Hans Ulrich u. a., Das Ethos der Liberalitit, 9-25, hier: 24
(s. Anm. 5).

8 Drei Aufsatzsammlungen: RINGELING, Hermann, Leben im Anspruch der Schép-
fung. Beitrige zur Fundamental- und Lebensethik. Freiburg i. Ue. 1988 (Studien zur
theologischen Ethik 24); DEers., Christliche Ethik im Dialog. Beitrige zur Fundamental-
und Lebensethik II. Freiburg i. Ue. 1991 (Studien zur theologischen Ethik 32); DErs.,
Freiheit und Liebe (s. Anm. 6).

¢ RINGELING, Hermann, Freiheit und Liebe, 163-196 (s. Anm. 6).

10 HirscHi, Hans, Moralbegriindung und christlicher Sinnhorizont. Eine Auseinan-
dersetzung mit Alfons Auers moraltheologischem Konzept. Freiburg i. Ue. 1992 theolo-
gischen Ethik 45).
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gegenwirtigen Problematik rationaler ethischer Argumentation noch nicht
gerecht wird. Die Sikularisierungsthese erscheint angesichts der komplexen
Prozesse, die zur Ausbildung der modernen Gesellschaft in Arbeitsteilung,
Demokratisierung, sozialer Segmentierung usw. gefiihrt haben, viel zu allge-
mein (137). Nach Hirschi geht es in der modernen Entwicklung, wenn man
nach einer dialogfihigen Ethik mit der modernen Welt fragt, nicht nur um
Sikularisierung, sondern um die «Auflésung des traditionell-konventionellen
Ethos iiberhaupt» (ebd.). Die Herausforderung der heutigen Situation ist nicht
etwa nur eine nicht mehr religios integierte Vernunft, die am Fundament einer
universalen sikularen Ethik stiinde und als Dialogpartner der Theologie anzu-
visieren wire. Vielmehr ist die rationale Uberschaubarkeit der pluralistischen
Gesellschaft selbst zur Frage geworden (140), was innerhalb der Ethik bedeutet:
Es mull mit der Moglichkeit gerechnet werden, da3 mehrere Moralen mit
verntinftigen Griinden nebeneinander bestehen.

Hirschi wiirdigt den diskursethischen Ansatz (vor allem K.-O. Apel, J. Ha-
bermas) in Hinsicht auf Letztbegriindung und konkrete Normfindung als die
konsequente ethisch-autonome Rationalitit, die angesichts dieses Pluralismus
von der «metaphysischen» Voraussetzung der Rationalisierbarkeit der Wirklich-
keit auf dem Fundament einer auBBer- oder innersubjektiven Ordnung endgiiltig
abgeht und ethische Rationalitit auf den Proze3 der Kommunikation zwischen
den unwiderruflich pluralen Teilen beschrinkt.

Ahnlich sucht Christian Kissling!! die Vorteile diskursethischer Rationali-
tit als Mittel gegenwirtiger Strukturierung ethischer Konflikte darzustellen:
den Wechsel von der Adiquationstheorie bzw. Kongruenztheorie zur Konsens-
theorie, die Deutung ethischer Wahrheit in einem pluralistischen und empirisch
komplexen Lebenszusammenhang als ProzeBwahrheit, die mit Hilfe streng
formaler Kriterien in einem gemeinsamen Dialog gesucht wird, die vorsichtige
Riicknahme der ethischen Fragestellung von der ethischen Gutheit auf die
ethische Richtigkeit, die keine metaphysischen Voraussetzungen und ewigen
Gesetze mehr zum Gegenstand hat, sondern je konsenskonstituierte Wertung im
Kontext der Bediirfnisse der Dialoggemeinschaft erméglicht. Kissling greift die
Vorwiirfe einer formalistischen Reduktion der Ethik und prozeduralen Unab-
schlieBbarkeit auf, wie sie gegen die Diskursethik vorgebracht werden (374-
421). Er deutet die Erweiterungen zur Verantwortungsethik bei Apel und zur
Integration von « Anwendungsdiskursen» bei Habermas an, die der drohenden
deontologischen Abstraktheit und formalen Leerheit des diskursethischen Kon-
zeptes entgegenwirken sollen. An diesen Problemkreisen artikuliert Kissling
aber zugleich die Notwendigkeit, die Diskursethik als Basistheorie und fun-

11 KissLING, Christian, Gemeinwohl und Gerechtigkeit. Ein Vergleich von traditio-
neller Naturrechtsethik und kritischer Gesellschaftstheorie. Freiburg i. Ue. 1993 (Studien
zur theologischen Ethik 48).
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damentale Rationalitit ethischer Reflexion im gegenwirtigen komplexen Le-
benskontext auf eine kritische Gesellschaftstheorie zu erweitern, um sie fiir eine
Sozialethik im Sinne der theologischen Tradition fruchtbar machen zu kénnen.
Ausgehend vom Faktum der Kolonisierung der Lebenswelten, vom Faktum
also, daB3 innerhalb der modernen Gesellschaft konkret die symbolischen und
normativen Rationalititen der dsthetischen und moralischen Lebenswelt durch
die strategische Rationalitit der Technik und Okonomie beherrscht und zurtick-
gedringt werden, formuliert Habermas eine moderne Gesellschaftskritik. «Kri-
senhaft ist der Proze( der Technisierung bzw. Kolonisierung der Lebenswelt fiir
Habermas nicht etwa aus prinzipiellen normativen Griinden, sondern lediglich
deshalb, weil sich die symbolische Reproduktion der Lebenswelt nicht ohne
weiteres iiber systemische Mechanismen vollziehen kann. ... Die unter Druck
geratene Lebenswelt vermag nicht mehr, kulturelle Sinngebung, soziale Inte-
gration und personale Sozialisation zu gewihrleisten; Sinnverlust, Anomie und
individualpsychologische Pathologien sind somit zu erwarten» (505). Kissling
stellt im Anschluf} an diese Analyse die These auf, «dal3 der Primat der Lebens-
welt», der die symbolischen und normativen Strukturen moderner Gesellschaft
lebendig hilt, «in der kritisch-normativen Theorie moderner und spitkapitali-
stischer Gesellschaften denselben Platz einnimmt, den in der traditionellen
naturrechtlichen Sozialethik das Gemernwob! innehatte» (507). Nur durch diesen
Primat vermag die Sinnsicherung gegeniiber den systemischen Imperialismen
einer strategisch-technischen Rationalitit durchgehalten zu werden. Nur so
wird die Monopolisierung verhindert und werden der strukturellen Verantwor-
tung im technisch-wirtschaftlichen Gesellschaftsbereich die Sinnkrifte zu-
grundegelegt, die eine nicht verengte differenzierte menschliche Ethik im
Kontext moderner Zivilisation bereitstellt.!2

Wie wesentlich die strukturell offengehaltene Eigenstindigkeit zwischen
symbolischen, normativen und strategischen Rationalititen der Lebenswelten
fiir die ethische Bewiltigung der komplexen Situation moderner Gesellschaft
heute ist, das zeigt sich an einem konkreten Lebensbereich geradezu paradig-
matisch (einem Bereich, der fiir die Grundlage menschlich freiheitlichen Selbst-
vollzugs, fiir dessen Sicherung in demokratischer Verfassung und Kultur ent-
scheidend ist): am Bereich der Medien. Weil in der Welt der Medien die
Rationalititen der Technik, Wirtschaft, Asthetik und Ethik so unmittelbar auf-
einandertreffen, weil sie in der Faszination der Darstellung und der ins Unbe-
grenzte gedffneten Kommunikation eine eigentiimliche Zwischenwelt errich-
ten, ist hier die Aufrechterhaltung der Eigenstindigkeit der Lebenswelten
besonders gefihrdet, aber auch unersetzbar gefordert. Adrian Holderegger weist

12 Vgl. auch: MigeTH, Dietmar (Hg.), Christliche Sozialethik im Anspruch der Zukunft.
Tiibinger Beitrige zur Katholischen Soziallehre. Freiburg i. Ue. 1992 (Studien zur theo-
logischen Ethik 41). :
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in der Einleitung des von ihm herausgegebenen Bandes zur Ethik der Medien-
kommunikation!3 auf die hier beispielhaft thematisch werdende Spannung hin:
Was bedeutet es, dall «Erstellung und Vertrieb von Informationen zusehends
der technischen und kommerziellen <Vernunft> unterliegen»? «Jede demokra-
tisch verfalite Gesellschaft mul3 gegen das Faktische die normative Idee der
Offentlichkeit setzen, also die Idee, daB Meinungen im freien Zusammenspiel
entstehen und daf3 Kontrolle gesellschaftlicher und politischer Krifte erforder-
lich ist», damit «Individuen» «erst zur Gesellschaft werden kénnen». Wie aber
148t sich der Konflikt 16sen, daf3 in der heute immer verwirrender und hekti-
scher werdenden Informationsflut «technische und marktwirtschaftliche Rege-
lungsmechanismen» «gegen Regeln verstindigungsorientierten Handelns» ste-
hen? (13 f.) Welche Folgen hat es, wenn Kommunikation und Information
gerade aufgrund ihres Vermittlungstatus immer mehr in den Sog technischer
und wirtschaftlicher Logiken geraten, die Gestalt ihrer Vermittlung von diesen
Logiken entscheidend geprigt, ja deformiert wird? Die Losung kann nur in der
«Ausbildung und Forderung einer ethisch wie dsthetisch kompetenten Sensibi-
litat bestehen» (103), die der Impression der andringenden Mitteilungen und
Umwerbungen eine «Festigkeit des Charakters (Ethos)», eine «nach wie vor
nicht (wissenschaftlich» begriindete Gewif3heit und... auf die Mitte zielende
Entscheidung» (147) entgegensetzt. Nur dann wird «die normative Idee der
Offentlichkeit», die Idee der « Unterwerfung der politischen Entscheide unter
das kritische, verwerfende und gutheilende Risonnement der offentlichen
Meinung», gegen ihre «Entkriftigung» im bloen Dschungel der Interessen-
konkurrenzen «gesellschaftlicher Organisationen, Parteien, Interessensverbin-
dex, die sich der Technik der Medien immer radikaler bedienen und iiberlassen,
zu bewahren sein. Nur auf dem Hintergrund der lebendig aufgegriffenen sym-
bolischen und normativen Gestaltungen menschlicher Kultur in édsthetischer
und ethischer Autonomie 14Bt sich demokratische Partizipation in unverzerrter
Kommunikation «auf der Basis einer Rationalisierung der sozialen und politi-
schen Machtausiibung unter der wechselseitigen Kontrolle rivalisierender... auf
Offentlichkeit festgelegter Organisationen» (12 £.) verwirklichen, deren Glieder
aus der Begegnung mit der Symbolik der Kunst und der Normativitit der Ethik
geniigend unterscheidende Kraft und Kompetenz entwickelt haben, um mit
Hilfe der Medien die technische, 6konomische und politische Wirklichkeit zu
ordnen.

Die Auseinandersetzung mit der Diskursethik kreist im Sinne der hier deutlich
werdenden konsenstheoretischen Offnung der Moraltheologie um die Rationa-
lititskrise der postmodernen Moderne. Die theologische Ethik akzeptiert dabei

13 HOLDEREGGER, Adrian, Ethik der Medienkommunikation. Grundlagen. Freiburg
i. Ue. 1992 (Studien zur theologischen Ethik 33).
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die Schwiche der postmodernen Vernunft, iibernimmt das Verdikt voreiliger
«metaphysischer Rationalisierungy, maft sich nicht etwa an, in voreiligem
Triumph die Krise zur Umkehrung der Autonomiedebatte zu benutzen, um jetzt
den Glauben als einzige integrierende Sinninstanz angesichts der Probleme der
pluralisierten und technisch differenzierten Kultur anzupreisen.!4 Aber sie
sucht iiber die bloB kritiklose philosophische Rezeption hinaus!® spezifisch
thedlogische AnschluBstellen aufzudecken, die den Prozel3 pluralistischer, dis-
kurs-gebundener Vernunft unter erweiterte Bedingungen stellen sollen. Die
Moraltheologie gewinnt darin aus ihrer Autonomiedebatte, die der Suche nach
einer vor der sikularen Wirklichkeit verantworteten Rationalitit diente, unver-
sehens gegeniiber der in ihrer eigenen pluralen Fragmentierung und komplexen
Differenzierung unsicher gewordenen Vernunft die Aufgabe einer Anwalt-
schaft. Diese 1463t sich nicht mit prallen Worten wie letzte Sinnkompetenz oder
sogar Interpretationsiiberlegenheit beschreiben. Aber sie wird falbar an den
Grenzen der kommunikativen advokatorischen Praxis.

Andreas Lob-Hiidepohl!® erkennt den hinter dem Protest befreiungstheo-
logischer Konzepte stehenden Anspruch als ein generelles rationales Anliegen,
das gerade nicht den speziellen Kontext zum partikuliren Ansatzpunkt einer
Sondertheologie machen will, sondern Ansatzpunkt fiir alle verniinftige, theo-
logische und humane ethische Reflexion heute sein méchte. Der Protest wendet
sich gegen die selbstgentigsame rationale Abstraktion westlicher ethischer Dis-
kurstheorien und Diskurse. Lob-Hiiddepohl nimmt dieses Anliegen in einer
allgemeinen Reflexion iiber den Stellenwert von Erfahrung fiir die ethische
Reflexion auf (Auer, Mieth, Demmer). Die transzendentalpragmatischen Vor-
aussetzungen der kommunikativen Vernunft werden von ihm dabei als zzba/t-
liches Apriori im Sinne einer umfassenden «Humanitatsverpflichtung kommu-
nikativer Ethik» (193) verstanden. «Die Humanititsverpflichtung expliziert
eine moralische Grundeinsicht, die den Anhaltspunkt einer moralischen Letzz-
verpflichtung bietet. Sie erst konstituiert einen Begriff von Sittlichkeit, der vor-
ausgesetzt werden muB, soll eine Geltungspriifung von Handlungsorientierun-
gen in der Prozedur des Diskurses tatsichlich sinnvoll gelingen» (243; vgl. auch
225). Im Sinne der «negatorischen» (243) Fassung dieses Aprioris der Huma-
nititsverpflichtung kehrt Lob-Hiidepohl zur Erfahrung der Begfreiungstheolo-

4 «Der Vernunft, so sagt z. B. Hans Kiing in seinem Buch «Weltethos», sei es nicht
gelungen, die sittlichen Forderungen angemessen zu begriinden, jetzt seien wieder die
Religionen gefragt, die auf eine Offenbarung zuriickgreifen kénnen. Ich bin im Unter-
schied dazu der Meinung, dass es kein Ende der Aufklirung gibt...» MieTH, Dietmar,
Theologisch-ethische Uberlegungen angesichts der <neuen Uniibersichtlichkeit> (J. Ha-
bermas), in: GERMANN, Hans Ulrich u. a. (Hg.), Das Ethos der Liberalitit, 157-171; hier:
165 £. (s. Anm. 5).

15 Hirschi und Kissling verbleiben in einer solchen!

16 LoB-HUDEPOHL, Andreas, Kommunikative Vernunft und theologische Ethik. Frei-
burg i. Ue. 1993 (Studien zur theologischen Ethik 47).
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gie zuriick — jetzt aber als Ausgangspunkt der kommunikativen Vernunft selbst:
«Gerade ... die negatorische Weise, in der die Humanititsverpflichtung — neben
dem Gebot der Vernunft — zur Sprache gebracht wird, ndmlich im Widerstand
gegen Inhumanitit, kommt dem diskursethischen Ansatz und einem der Befrei-
ung verpflichteten ethischen Bemiihen entgegen: Ausgangspunkt ist nimlich
nicht eine ideale Zielvorstellung sittlicher Vollkommenbheit, sondern das vielfach
beschiidigte und zerstirte Leben» (251). Kommunikative Vernunft wird in dieser
universalen Humanitiatsverpflichtung advokatorisch (259).

Solche ethische Rationalitit, die der konkreten Erfahrung «beschidigten
und zerstérten Lebens» verpflichtet ist, zeigt aber schlieBlich eine aporetische
Struktur: Kommunikative Vernunft als advokatorische und kritische muf3 inno-
vativ sein. Sie wird im Sinne der Universalitit ihrer Humanititsverpflichtung
zur anamnetischen Solidaritit mit allen Opfern der Geschichte in Gegenwart
und Vergangenheit. Die reale Erfahrung von Gewalt, Zerstorung und nicht
wieder zuriicknehmbarer Vernichtung bringt diese universale Solidaritit an ihre
Grenze. Kommunikative Vernunft vermag ihre eigene innerste Bedingung, ihre
universale Verpflichtung auf Humanitit, selbst nicht einzuholen. Sie erfihrt sich
nach Lob-Hiidepohl auf theologische Gott-Rede verwiesen: « Auf etwas vor-
greifen, was <nicht in unserer Gewalt ist> und dennoch die Paradoxie ethischen,
verstindigungsorientierten und selbstverstindlich auch innovatorischen Han-
delns trigt und aushaltbar macht, erweist sich ... nicht blof3 als frommer Wunsch,
als die individuell-biographische <Sehnsucht nach dem ganz Anderen» oder nur
als <regulative Idee», sondern — unter der Perspektive jidisch-christlicher
Bekenntnistradition — als reale Maglichkeit und Wirklichkeit. Die jidisch-christ-
liche Tradition bezeugt ein Heilshandeln Gottes, das die Verratenen, Bedrohten,
die Opfer von Terror und Gewalt vor endgiiltiger Vernichtung bewahrt und
zugleich durch seine zuvorkommende, entgegenkommende Verséhnung und
Liebe im Hier und Jetzt Rdume solidarischer Praxis eroffnet und dadurch
Menschen in die Lage versetzt, aufgrund ihres unbedingten Bejahtseins andere
Subjektivitit zu bejahen, aufgrund ihres ungeschuldeten Verschntseins mit Gott
anderen gegeniiber Vershnung und Vergebung zu gewihren» (268). Von dieser
Struktur der Aporie kommunikativer Rationalitit selbst her versucht der Autor
schlieBlich die Fragestellung der theonomen Autonomie innerhalb theologi-
scher Ethik im Sinne eines schwachen begriindungslogischen Status des theo-
logischen Arguments neu zu fassen.

Ahnlich kritisch wie der auf dem befreiungstheologischen Protest aufbau-
ende, die advokatorische Praxis kommunikativer Ethik erfahrungsbezogen und
theologisch kritisch vertiefende Entwurf Lob-Hiidepohls sucht der Ansatz
Bénézet Bujos!” vom afrikanischen BewuBtsein um den Wert des Lebens in der

17 Bujo, Bénézet, Die ethische Dimension der Gemeinschaft. Das afrikanische
Modell im Nord-Siid-Dialog. Freiburg i Ue. 1993 (Studien zur theologischen
Ethik 49).
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Spannung zum Tod her die Bedingungen des ethischen Diskurses zu erweitern.
Alle Verantwortung richtet sich nach afrikanischem Verstindnis auf eine
urspriingliche kosmische Lebensgemeinschaft mit der menschlichen Gesell-
schaft als Gemeinschaft der Lebenden und Toten in der Mitte. Der stammes-
umfassende Palaver, der den rationalistischen Diskurs westlicher Prigung
innerhalb der afrikanischen Kultur vollwertig ersetzt und in dem jedes (nicht
durch besondere rationale Kompetenz legitimiertes) Mitglied der afrikanischen
Gesellschaften seine Stimme hat, dient der bewulBten und vorbewuf3ten Ent-
wicklung, der konsensuellen Begriindung und Weitergabe, der traditionsbewul3-
ten und kontinuierlichen Innovation im afrikanischen «ethischen Diskurs». In
diesem Modell finden Autoritit und Kritik, Tradition und Innovation, Achtung
der Alten und Befreiung der Jungen, solidarische Kommunikation und persén-
liche Emanzipation eine organische gegenseitige Erganzung. Die Achtung vor
der Lebenskontinuitit, die jeden Menschen als geschenktes Dasein und als
Frucht der Miihe und Arbeit seiner Vorfahren verstehen 148t, die daraus erflie-
Bende Achtung vor den Toten, deren Lebenskraft in der gegenwiirtigen Gene-
ration weiterlebt, das innere Wissen um die positive Abhingigkeit des eigenen
Lebens von der Lebenskraft der Natur, all diese Sensibilitit isoliert die
menschliche Freiheit nicht, sondern 1483t sie als Freiheit in Solidaritit, also nicht
als «Freiheit von», sondern als «Freiheit mit» anderen erfahren. Das Menschen-
rechtsdenken afrikanischer Kultur wiirde sich in diesem Sinne auf die Integritit
der Lebenskraft der Gemeinschaft-Individualitit beziehen, und nicht auf ein
abstraktes isoliertes Subjekt, dessen angebliche Autonomie sich heute in vielen
Punkten — sei es in bezug auf die Bediirfnisse des kosmischen Zusammenlebens,
sei es in bezug auf die gesellschaftliche Solidaritit — als Fiktion erweist.

In diesen das metaphysische Verdikt westlicher Rationalitdt (mit all seinen
Hilflosigkeiten im Umgang mit der Spannung zwischen Gemeinschaft und
Individuum, Abhingigkeit und Freiheit des Menschen, zwischen seiner Natur-
gebundenheit und Emanzipationssehnsucht) schon sprengenden Gedanken
interkulturellen Gesprichs der theologischen Ethik wird das Hinausdringen
iber die bloB rationale Wirklichkeitsbewiltigung prozessualer Diskursethik
deutlich. Das MiBtrauen gegeniiber der bloBen Vernunft als Orientierungshilfe
innerhalb der Ethik, das den Aporien der sich in ihrer komplexen Differenzie-
rung verlierenden Rationalitit moderner Gesellschaft gilt, artikuliert sich in den
Kategorien von Erfahrungsbezogenheit, von umfassendem (nicht nur intellek-
tualistischem) «Palaver», theologischer Integration advokatorischer und die
ambivalente Komplexitit moderner Gesellschaft kritisierender Deutung. Fiir
den Neubau der Moraltheologie scheint daran aber noch einmal deutlich zu
werden: Heutige Ethik braucht neue Kategorien, in denen Individuum und
Gesellschaft, Kultur und Natur, Vernunft und Gefiihl (Erfahrung), Freiheit und
Unfreiheit, Sinn und Absurditit, Gelingen und bleibendes Scheitern aufeinan-
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der bezogen werden kénnen. Die Herausforderung des Dialogs mit der siku-
laren Vernunft scheint fiir die theologische Ethik im Kontext heutiger komplex
differenzierter und global polyzentrisch pluralisierter Gesellschaft schon gar
nicht mehr in der Frage nach deren rationaler Kraft zu liegen, sondern in der
Wahrnehmung der eigentiimlichen Unsicherheit, ja «Depression», die alles
Bemiihen um Rationalitit innerhalb der ethischen Reflexion heute prigt. Ist die
Frage moderner Kultur tiberhaupt noch, ob die Rechte einer sich selbst als stark
erfahrenden Freiheit anerkannt werden, ob so ihre rationale Autonomie
gewahrt, nicht tberformt, vielleicht sogar zerstort wird? Ist die Frage nicht
vielmehr diese, ob die Freiheit in ihrer Schwiche, in ihren technisch-zivilisa-
torischen Grenzerfahrungen und ihrem globalen pluralisierten Selbstzweifel
wahrgenommen wird, sich zeigen darf und in dieser authentischen Offenheit
die Moglichkeit erhilt, sich selbst in ihrer Ambivalenz zu ertragen? Hat sich die
Frage der Autonomie in die Frage der Authentizitit der Freiheit in ihrer
Gefihrdetheit, Schwiche und Ausgesetztheit gewandelt?

Am eindringlichsten bringt diese harsche Spannung mitten im innersten
Zentrum jeglicher heutiger ethischer Reflexion, sei sie nun theologisch oder
nicht, Regina Ammicht-Quinn zum Ausdruck.!® Im Wandel der Theodizeefrage
seit Beginn der Neuzeit diagnostiziert Ammicht-Quinn gleichsam die letzte
innerste Atmosphire gegenwirtigen ethischen Engagements in ihrer aporeti-
schen Paradoxie und bescheidenen, miihseligen Hermeneutik. Der grofle Ver-
nunftoptimismus der beginnenden Neuzeit, der in seiner Fahigkeit zum Sub-
jektivititsbewuBtsein erst den Raum fiir eine echte Theodizeefrage eroffnet
(denn auf das Gottesbild explizit in juridischer Terminologie der Anklage und
Rechtfertigung zu reflektieren, setzt die typisch neuzeitliche Differenzierung
zwischen sidkularer Vernunft und glaubender Wirklichkeitsauffassung voraus,
die dem metaphysischen Denken noch fremd war), zeigt sich in der spezifischen
Art, wie mit der existentiellen Infragestellung Gottes durch das Leid umgegan-
gen wird. Die Autorin stellt an Hand zweier literarischer Dokumente von
Gottfried Wilhelm Leibniz (am «Gedicht auf den Tod der Koénigin Sophie
Charlotte» [vgl. 31-35] und dem berithmten Werk «Essais de théodicée sur la
bonté de Dieu, la liberté de ’homme et l'origine du mal») die Diskrepanz
zwischen der an der Kohirenz des eigenen Systems interessierten philosophisch-
theologisch totalisierenden Rationalitit und der erlebten existentiellen Wirk-
lichkeit im neuzeitlichen Vernunftoptimismus dar. Schrittweise zeichnet sie — in
einem Sprung aus dem beginnenden 18. Jahrhundert in die Zeit nach dem
zweiten Weltkrieg in diesem Jahrhundert — die Demontage dieser Vernunft-
Kohirenz-Theodizee unter dem Gewicht erlebter Destruktionsfihigkeit und

18 AmmicHT-QUINN, Regina, Von Lissabon bis Auschwitz. Zum Paradigmenwechsel in
der Theodizeefrage. Freiburg i. Ue. 1992 (Studien zur theologischen Ethik 43).
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Verworrenheit menschlicher Geschichte nach. Mag die sog. «Bewiltigungslite-
ratur» die erlebte Brutalitit noch in eine apokalyptisch gehaltene Anthropodi-
zee wenden und durch die Innerlichkeit theologischer Perspektive zu verarbei-
ten suchen: Die Absurditit und Destruktivitit des erfahrenen Leides, die
Instrumentalisierung technischer Rationalitit in der Maschinerie des Tétens in
Auschwitz 146t eine Infragestellung zuriick, die das Gottesverstindnis nahezu
zum Schweigen, den Optimismus in die Vernunft und Geschichte des Menschen
aber nicht weniger zur Verzweiflung bringt. An Giinter Grass’ Roman «Die
Blechtrommel» zeigt Ammicht-Quinn die innerste Situation ethischer Haltung
nach Auschwitz: «Zwar zeigt sich das Bose urspriinglich als moralisch Boses im
Bereich des Menschen — aber Gott wird dadurch nicht entlastet; er ist schon
verabschiedet worden. Nach dieser Verabschiedung des traditionellen Gottes-
bildes bleibt lediglich ein Gefiihl der Leere; da, wo der Mensch nach Heimat
oder Orientierung fragen mochte, ist <kein Herr», <kein Konig» mehr da.
Umgekehrt kann auch der Mensch nicht gerecht gesprochen werden; der
schwindende und scheidende Gott it die Schuld dem Menschen zuriick. ...
Konsequenz aus dieser gescheiterten Theodizee ist die paradoxe Situation der
Notwendigkeit und gleichzeitig der drohenden Sinnlosigkeit menschlichen
Handelns: Es gibt nichts Sinnverbiirgendes mehr» (179).

Als Losung dieses Konfliktes wird eine Hermeneutik als Praxis angeboten,
in der die Authentizitit (in erfahrungsbezogener Abwandlung der Kantischen,
transzendentallogisch verstandenen Authentizitit des Subjekts) der ambivalen-
ten, aporetischen und widerspriichlichen Erfahrung menschlicher Freiheit
zwischen Ohnmacht und Hoffnung offengehalten werden muf. «Die auf der
Authentizitit des einzelnen Lebens basierende praktische Theodizee setzt eine
durch Subjektivitit und Freiheit bestimmte Identitit voraus und bringt sie
zugleich hervor. Auf diese Weise erhebt sie den Anspruch, der Mensch selbst
solle zum <Autor seiner Geschichte> werden.... Eine praktisch-authentische
Theodizee wird zur Frage menschlicher Autonomie und fordert dazu heraus, die
fiir diese Frage notigen Kompetenzen zu entwickeln. Aus der Authentizitit des
einzelnen Lebens wird diese Frage in die Praxis hineingetragen...» (276).
Menschliche Freiheit erfihrt sich im Sinne dieses Paradigmenwechsel invol-
viert in ein Geschehen, «in dem der Mensch, das Ubel und Gott aufeinander-
treffen. Der Ausgang dieses Unternehmens ist zunichst offen, so daf3 in jedem
Sinn ein erhohter Einsatz gefordert ist» (267). Und nur «indem statt der Antwort
das Offenhalten der Frage gefordert wird», ist «ein erster Schritt iiber bloBe
Verweigerung der Antwort hinaus» (263) méglich.

Die Situationsbeschreibung der in ihrer Erfahrung von abgriindiger Ohn-
macht und Selbstzweifel wenigstens um Authentizitit bemiihten menschlichen
Freiheit, die bescheidene, fast scheue Hoffnung auf diese letzte Ehrlichkeit als
noch iibrig bleibende Haltung ethischer Verantwortlichkeit heute, zeigt sich
auch in der Asthetik des filmerischen Realismus des polnischen Regisseurs



572 Von der Autonomie zur Authentizitit der Freiheit

Krysztof Kieslowskis. Walter Lesch und Matthias Loretan!? stellen in einer
Seminardokumentation sein Werk im Sinne des Ansatzes einer narrativen
Modellethik (D. Mieth) und ihres Versuches vor, der ethischen Herausforde-
rung der Gegenwart mit einem tiefer reichenden Instrumentar als nur norma-
tiver Rationalitit zu begegnen. In den beriihmten Dekalogfilmen gewinnt
Kieslowskis Werk seine grof3te Prignanz.

Die Asthetik des «tragischen Realismus» in Kieslowskis Filmen sucht —
gemil} der Forderung des neuen ethischen Paradigmas — den moralischen
Konflikt nicht zu rationalisieren, sondern offenzuhalten, dem Menschen in
seiner moralischen und sinnsuchenden Hilflosigkeit «ein vorbehaltloses Ver-
trauen zu schenken» (113). «In der Art wie Kieslowski» die Menschen als
«Titer» «schildert, sind diese selbst immer auch Opfer einer als heteronom
erfahrenen Wirklichkeit. Thre Verantwortung fiir die Tat wird damit zur Fik-
tion.» Die entscheidene Erfahrung und Verwirrung menschlicher Freiheit in
ihrer Suche nach einem ethischen Standpunkt heute wird damit aber in ihrer
ganzen Schiirfe deutlich: «Statt die Freiheit als Voraussetzung fiir die Verant-
wortung zu postulieren, wird sie» dem Menschen «(praktisch) als Lebensauf-
gabe zugemutet». « Was gibt den Menschen im innersten Wert? Was hilt sie in
ihrem kontingenten Dasein?» (113) Das Verdikt gegen einen vorschnellen
theologischen Integralismus gilt auch hier: «In seinen Filmen kann Kieslowski
diese Fragen nicht einfach religios positiv beantworten. Indem er die Tragik
seiner Figuren ernstnimmt und sie von innen her aufzubrechen versucht, kon-
trontiert er sich und die Betrachtenden mit der Frage nach dem Grund der
existentiellen Rechtfertigung der Figuren. In der Frommigkeit eines modernen
Laien stellt er sie aus einer radikal diesseitigen Perspektive dar. Das Transzen-
dieren der existentiellen Tragik ist deshalb auf die Asthetik verwiesen, auf die
Art zu héren und zu sehen» (120). «In der Art, wie Kieslowski die innere und
dullere Gespaltenheit der Personen spiegelt, kann der Bann des Tragischen...
gebrochen und transzendiert werden. Seine Asthetik des Schauens 148t Mog-
lichkeiten eines anderen Realismus, einer gnidigen Rechtfertigung aufschei-
nen» (115). «Sein <Dekalog> kénnte deshalb als ein dsthetisches Experiment der
Rechtfertigung bezeichnet werden.» (113 f.)

Auch wenn Loretan die beachtliche Kritik Kieslowskis nicht nur an einem
«ethischen» und «religiosen Optimismus», sondern auch an einem «therapeu-
tischen» und «isthetischen» aufzeigt, bleibt dabei seine Interpretation des Welt-
und Menschenbildes des tragischen Realismus bei Kieslowski schlieBlich in den
psychologischen Erklirungen des Konflikts des Menschen in seiner ethischen
Anforderung stecken (bes. 125-129). Man kénnte aber die Kontingenzerfah-

19 LescH, W./Loretan, M. (Hg.), Das Gewicht der Gebote und die Méglichkeiten der
Kunst. Krysztof Kieslowskis «Dekalog»-Filme als ethische Modelle. Freiburg i. Ue. 1993
(Studien zur theologischen Ethik 53).
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rung der Freiheit heute mit sich selbst und der Realitdt in ihrer die Lage der
Verantwortung des Menschen heute dominierenden Radikalitit noch schirfer
tassen: Wird die Erginzung der Ethik in modellhafter Narrativitit, welche der
komplexen Situation der Freiheit durch die dsthetische Offenhaltung und darin
gewonnene Authentizitit zu begegnen sucht, der iibersubjektalen Radikalitit
der Bedringnis der menschlichen Freiheit, wie sie in den empirischen Deter-
minationen, im &kologischen und sozialen Konflikt der «Weltgesellschaft»
heute zum Ausdruck kommt, gerecht? Verbirgt sich hinter der Krise der prak-
tischen Rationalitit fiir die Freiheit eine Erfahrung von Kontingenz, die in ihrer
Widerspriichlichkeit und Aporie eine tiefere Antwort verlangt als nur die doch
mehr in eine bloBe Innerlichkeit weisende authentische Offenheit des dszhe-
tischen Realismus?

Theologische Ethik ist bei ihrem Gesprich mit sikularer Vernunft an einem
Punkt angelangt, der zum Dialog mit der nach authentischer Haltung in der
Erfahrung der radikalen Kontingenz suchenden menschlichen Freiheit werden
muB. Die diskurs- und konsensgebundene Rationalitit dieser Freiheit ringt
dabei im BewuBtsein um ihre «nachmetaphysische» Schwiche um die Aufrich-
tigkeit verniinftiger, in Achtung der Dialogpartner erarbeiteter verbindlicher
Bindung, um dem Chaos blof} irrationaler Relativierung der pluralistischen
Perspektiven, Dringlichkeiten und Gefihrdungen aneinander Widerstand zu
leisten. Die isthetisierende und existentiell erfahrungsbezogene Relativierung
der Rationalitit fragt nach der tieferen Wurzel solcher Aufrichtigkeit, die sich
mit den harten und ungeschminkten Hilflosigkeiten menschlicher Freiheit in
menschheitlicher Geschichte, individueller Biographie, im Alltag auseinander-
setzen mul, diese nicht verdringen kann. Theologische Ethik tut auch jetzt noch
gut daran, diese Aufrichtigkeitssuche nicht durch einen raschen, vorschnellen
Zugriff auf die Wahrheit der Offenbarung zu tiberspringen. Aber sie hat viel-
leicht die Aufgabe, aus dem Offenbarungswissen heraus der menschlichen
Freiheit Mut zu machen, daB die Suche nach aufrichtiger Wahrnehmung tat-
sichlich der bleibende verantwortliche Schritt mitten in aller Begrenztheit,
Bedrohtheit, Schwiche, Hilflosigkeit ist, daff also tatsichlich gebt, was Freiheit in
merkwiirdiger Ambivalenz und Widerspriichlichkeit in ihrer heutigen Wahr-
nehmung und Situation darstellt: abhingige, determinierte und doch unredu-
zierbare Freiheit tatsichlich zu sein. Die Frage nach der Autonomie der Freiheit
wendet sich zur Frage nach ihrer Identitit in ihrer Kontingenz. Aus dem mit der
rationalen Stirke dieser Freiheit im Dialog stehenden Glauben als Kontext ihrer
Autonomie wird die zur Authentizitit ermutigende und befihigende Vermitt-
lung der Zuwendung und Solidaritit Gottes in der Ohnmacht und dem Selbst-
zweifel dieser Freiheit heute.
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