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Den einen gilt der Begriff der Menschenwiirde als letzte gemeinsame ethische
Basis in der pluralistischen Gesellschaft. Er kann diese Einigung leisten, solange
er formal bleibt und nicht bestimmte positive Inhalte vorschreibt.! Den anderen
gilt er als fundamentalistische Kategorie. Die Ironie ist, dass die Leitidee, die
Kommunikation ermdglichen und auf sie verpflichten soll, zum ,conversation
stopper” wird, mit dem die, denen die Argumente ausgegangen sind, Diskurse mit
Tabugewalt beenden wollen. Bevor ich auf die Frage der philosophischen (II.)
oder theologischen (III.) Begriindung von Menschenwiirde eingehe, will ich einige
Schwierigkeiten der Berufung auf sie benennen (I.).

I. Probleme der Argumentation mit Menschenwiirde

Zu ihnen gehoren die kriterienlose Verstdrkerfunktion (1.), die Einbindung des
Begriffs in individuelle Rechtsanspriiche (2.), die Verwischung der Differenz
zwischen transzendentaler und empirischer Ebene (3.), seine Einbettung in die
mittlerweile umstrittenen Konzepte des Humanismus und der Gattungseinheit
(4.) und der nicht mehr selbstverstdndliche Zugang zum deontologischen Typ der
Ethik (5.).

1. Kriterienloses Vielzweckargument

Die Uberdehnung des Begriffs ldsst ihn ,beinahe beliebig einsetzbar“? werden.
Nach Donum Vitae® widerspricht die Erzeugung eines Embryos in der Petrischale
der Menschenwiirde. Was kann der Begriff ,Wiirde“ bedeuten, wenn er so von
Begleitumsténden, hier der Befruchtung im Labor, tangiert wird?4 Beeintrdch-
tigen andere Kontexte, z.B. Vergewaltigung oder Rausch der unbedachten Erzeu-
ger/in, ebenso die Wiirde des kiinftigen Kindes? Worin besteht die Konsistenz
der Anwendung des Begriffs? Konnen Kontexte die Wiirde verletzen - oder nur
bestimmte Intentionen, z.B. Manipulationen des Erbgutes des Embryos auf
Geheif’ Dritter? Wenn in sich in Donum Vitae eine bestimmte, oft als biologistisch
kritisierte, Auslegung des Naturrechts mit dem Schlagwort ,Menschenwiirde*
der Debatte entzieht, dann ist es im nichsten Fall die unspezifische Reklamie-
rung von Rechten, die ihn aushohlt.
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2. Die Einbindung in individuelle Anspruchshaltungen

Die Konkretisierung der ,Menschenwiirde” in ,Menschenrechten” ist ein kultur-
analytisch aussagestarkes Phdnomen. Dabei ist die Berufung auf ,Rechte” zur
Begriindung von Anspriichen zunichst eine neuzeitliche Errungenschaft. Nicht
als Gnade aus paternalistischer Verantwortung fiir die Untergebenen, sondern als
urspriingliches Recht gibt es Anspriiche wie die auf korperliche Unversehrtheit,
Arbeitslohn oder Schulbildung. Durch das Prinzip Gerechtigkeit werden auch bis
dahin freiwillige Leistungen der Nachstenliebe einklaghar und institutionell ga-
rantiert. Zwar kann man solche Institutionalisierung und Professionalisierung als
Befreiung aus missbrauchbaren Abhingigkeitsverhiltnissen begriiffen, doch
bringt diese Bereitstellung von Voraussetzungen zur Ausiibung von Selbstbe-
stimmung doch auch neue anonyme Zwéinge mit sich. Das Doppelgesicht der
Individualisierung, wie die Marktabhdngigkeit der von Herkunfts- und Ge-
schlechtsrollen ,freigesetzten“ Existenzen und den Verlust an stabilisierenden
Gemeinschaften und auffangenden Netzwerken durch die alsbald zum Zwang
werdende Chance zur Mobilitét, hat Ulrich Beck analysiert.

Die Ambivalenz der rechtlichen Fassung von Verhaltenserwartungen, der
Uberfithrung von kulturell erreichten Standards in Primarbeziehungen der Le-
benswelt in Rechtsimperative, ist im Zusammenhang mit dem Verbot, Kinder
korperlich zu strafen, und dem Tatbestand der Vergewaltigung in der Ehe disku-
tiert worden. Wenn auch der Schutz des Rechts der jeweils Schwécheren in der
Realitit mancher Beziehungen willkommen und notwendig sein kann, so wird
doch zugleich eine Eigendynamik in Gang gesetzt: Statt Werte kommunikativ in
sozialisatorischen Prozessen zu vermitteln, wird die tdglich gelebte Sittlichkeit
nur noch institutionell mit Sanktionen gesichert. Ist der schnelle Griff zur Keule
des Strafgesetzbuches ein Symptom des nur noch auf Absicherung eigener Rech-
te bedachten liberalen Individuums? Es fallt auf, dass nicht nur kommunitaristi-
sche, sondern auch von Kant inspirierte Sozialphilosophen die ausufernde Beru-
fung auf Rechte kritisieren, die ohne konkreten Adressaten in den Raum der
Gesellschaft gestellt werden und denen keine Pflichten entsprechen.® Die libera-
listische Verflachung des Begriffs der Menschenwiirde in einem solchen An-
spruchs- und Konsumkontext tragt ebenso zu seiner Trivialisierung bei, wie wenn
er fiir nicht argumentativ vermittelbare Positionen wie ein bestimmtes Natur-
rechtsverstdndnis in Anspruch genommen wird.

3. Verwischung der Differenz zwischen transzendentaler und
empirischer Ebene

Eine weitere Quelle der Uneindeutigkeit ist das Schillern des Begriffs zwischen
empirischer und transzendentaler Ebene. Eine transzendentale Aussage - jedem
Menschen kommt dank seiner Moralfdhigkeit Menschenwiirde zu - wird in eine
empirische verwandelt, z.B. dass Leiden und Schmerz der Menschenwiirde wider-
sprechen. Einerseits ist es notwendig, den Schritt von der Vernunftidee zn
konkreten Vollziigen, von der Pradambel der Verfassung zur Rechtswirklichkeit



zu tun und zu spezifizieren, wozu dieser Titel die Einzelnen und den Staat
verpflichtet. Andererseits 6ffnet sich hier das Tor zum Missbrauch. Wie Paul
Valadier und Patrick Verspieren in ihren Beitrdgen in diesem Heft anklingen
lassen, kann die notwendige Uberfithrung in die Empirie noch andere Inhalte
transportieren, die dem urspriinglichen Sinn einer allen Menschen gleichermafien
zukommenden Wiirde direkt widersprechen: So kann das Kriterium der Moral-
fahigkeit auf die aktualisierte Autonomie eingeengt werden, die in Bewusstseins-
oder anderen kognitiven Leistungen empirisch unter Beweis zu stellen ist.

Ein anderes Beispiel fiir die empirische Reduktion (nicht: Konkretion) des
Wiirdetitels ist der Schritt zur Lebensbilanz, mit dem man das Recht auf assi-
stierte Euthanasie zu rechtfertigen sucht. Dass Kant gerade in seiner Bestim-
mung von Wiirde die Moglichkeit einer solchen Bilanz ausgeschlossen hat, da sie
ihrer Unverfiigharkeit und Entzogenheit widerspricht, wird ausgelassen.” Wenn
wir aber die transzendentale Ebene nicht direkt in die empirische Ebene iiber-
setzen konnen, wie koénnen wir dann methodenbewusste und kontextsensible
Aussagen dariiber treffen, was mit der menschlichen Wiirde vereinbar ist und was
nicht? Ist die unmittelbare Berufung auf Menschenwiirde nur negativ, als nur
angesichts eklatanter Verletzungen moglich? Wie sind die ,indirekten Wirkun-
gen“, in denen Klaus Steigleder die wesentliche Bedeutung der Idee sieht8,
genauer zu bestimmen und auszuweisen?

4. Humanistischer Rahmen der Gattungseinheit

Neuerdings ist der Rahmen fragwiirdig geworden, aus dem die Menschenwiirde
ihre theoretische Geltung bezog. Wie P. Valadier und P. Verspieren aufzeigen, ist
fiir die Programmatik der UNO-Menschenrechtserkldrung die Berufung auf die
eine Menschheit der selbstverstindliche Kontext. Auffillig ist heute, dass das
Zeitalter des ,Posthumanismus® nicht nur von den iiblichen postmodernen
Verddchtigen angesagt wird, sondern auch von einigen Vertretern einer auf
soziale Gerechtigkeit verpflichteten Moderne. So stellen Mitglieder der Rawls-
Schule - angesichts der Moglichkeiten gentechnischer Verdnderungen - die Idee
der einen Menschheit zusammen mit dem Begriff der menschlichen Natur zur
Disposition. Es ist fiir sie absehbar, dass beide Konzepte demnichst zu den
Relikten der Zeit vor der gentechnologischen Wende gehdren werden. Im Namen
der Gerechtigkeit werden gentechnische Optimierungen zugunsten der marktge-
rechten Ausrichtung auf Perfektibilitdt und unter dem Zwang unbefragter Wett-
bewerbsbedingungen ideell freigegeben. _

Die Ankiindigung in der Einleitung ihres Buches lautet: ,Im dritten Kapitel
bedenken wir die Méglichkeit, dass genetische Eingriffe in der sehr entfernten
Zukunft Verdnderungen bewirken, die uns dazu fithren, unseren Begriff der
menschlichen Natur zu revidieren oder sogar aufzugeben.“ Im dritten Kapitel
werden folgende ,Schlussfolgerungen“ gezogen: Unsere ,tiefsten Annahmen im
Theoretisieren iiber Gerechtigkeit” werden durch die Méglichkeit von Eingriffen
in die Keimbahn ,in Frage gestellt: dass Gerechtigkeit es nur verlangt, natiirliche
" Ungleichheiten zu kompensieren statt sie direkt zu attackieren; dass das Grund-
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problem distributiver Gerechtigkeit darin besteht, Giiter zwischen Personen zu
verteilen, deren Identitit unabhingig vom Akt des Verteilens feststeht; dass eine
Theorie der Gerechtigkeit auf der menschlichen Natur basieren muss und dass
wir zwischen rivalisierenden Theorien distributiver Gerechtigkeit entscheiden
konnen aufgrund ihrer Ubereinstimmung mit der menschlichen Natur; dass mora-
lischer Fortschritt im Wesentlichen im wachsenden Bewusstsein unserer gemein-
samen Humanitit besteht und damit in der wachsenden Befolgung universaler
Prinzipien der Gerechtigkeit, die in einer einzigen, gemeinsamen Humanitét
verwurzelt ist.“9

Dem Zeitalter genetischen Designs werden damit bedeutende normative Voraus-
setzungen geopfert, die einklagbar sind, jedenfalls zur vblkerrechtlichen Anklage
vor dem Internationalen Strafgerichtshof oder zur Uberpriifung vor dem Euro-
péischen Gerichtshof berechtigen. Vielleicht sollte sich die UNO darauf einstel-
len, dass ihr Bezugsrahmen - die Idee einer einzigen Menschheit - demndchst
vielleicht von den Tatsachen iiberholt sein kann, dann ndmlich, wenn verschiede-
ne genetische Neukonstruktionen aus ihrem Vorldufer, der gegenwértigen Spezi-
es Mensch, hervorgegangen sind. An der Idee der Wiirde wird sich im englisch-
sprachigen Bereich der Widerstand nicht festmachen konnen, denn wie P. Ver-
spieren zeigt, ist sie in der amerikanischen biomedizinischen Ethik weitgehend
durch den Begriff der Autonomie ersetzt worden. Zudem wird er (wie etwa im
eben zitierten Werk) mit ,Individualismus® und nicht mit Selbstverpflichtung auf
das Vernunftgesetz gleichgesetzt.

Aber auch im europidischen Bereich spielt , Wiirde“ eher eine dekorative und
absegnende Rolle als eine ernsthaft limitierende. In der Europdischen Konvention
iiber Menschenwiirde und Biomedizin, auf die Verspieren hinweist, vermeidet man
strategisch z.B. eine Festlegung auf den Zeitpunkt, von dem an der Schutz der
Menschenwiirde gilt, um die Unterschriften der Staaten zu sichern, in denen
verbrauchende Forschung an menschlichen Embryonen erlaubt ist. Der mangeln-
de Schutz fiir Embryonen und fiir nicht zustimmungsfahige Menschen stellt fiir
einige Staaten wie Deutschland, Irland und Polen den Grund zur Nichtunter-
zeichnung dar. Immerhin ist der Begriff Menschenwiirde in Europa noch ein
Bezugspunkt, auch wenn er inhaltlich nicht festgelegt ist. Doch solcher Opportu-
nismus, der einen Minimalkonsens der Zustimmungsfihigen als Toleranz und
Pluralismus ausgibt, reicht fiir ein ,Grundgut Menschenwiirde", wie D. Mieth es
gefordert hat, micht aus.l0 Nicht die Giiltigkeit des Begriffs und seiner
Begriindung, wohl aber seine Geltung unter den heutigen kulturellen Bedingun-
gen steht in Frage.

5. Schwierigkeit im Zugang zu einer deontologischen Ethik

Verscharft wird die Anwendung des Wiirdebegriffs noch dadurch, dass der Zu-
gang zu einer Ethik als Phinomen des Sollens, wie es scheint, immer schwieriger
wird. Es wurde schon im Zugriff auf Rechte deutlich, die ohne vorherige Selbst-
bindung an eine (als Vernunftgesetz begriffene) Autonomie begriffen werden:
Hoch im Kurs steht zwar eine Ethik als spontaner Selbstentwurf, nicht aber als
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ein Entwurf, der auch die Verpflichtung zur Anerkennung der Freiheit der ande-
ren vermittelt. In den Kategorien Paul Ricceurs ausgedriickt: Eine Ethik der
Menschenwiirde bleibt meist auf der ersten, teleologischen Ebene stehen und
erreicht so eine gewisse Selbstachtung, aber nicht den vollen Selbstrespekt, den
erst die zweite, die deontologische Ebene vermittelt, die den anderen als Selbst-
zweck und nicht nur als Material fiir die eigene Selbsterfiillung anerkennt. Das
Problem der Motivation wirft die Frage nach den Ressourcen auf, die die kategori-
sche Aufforderung mit Sinn erfiillen, die anderen ndmlich auch dann nicht zu
instrumentalisieren, wenn es die eigenen Ziele befordert. Kénnte der christliche
Glaube einen Beitrag zur Verwirklichung einer solchen Moral der Anerkennung
fremder Freiheit leisten?

Il. Philosophische Begriindung

Gewiss kann man der Ansicht sein, an sich sei der philosophischen Begriindung
der Menschenwiirde durch Kant nichts weiter hinzuzufiigen, doch ist sie ange-
sichts neuer kultureller Herausforderungen zu aktualisieren und zu kldren. Zwar
hat Kant Menschenwiirde durch die Unbedingtheit der Freiheit begriindet, und
dafiir ist der Bezug auf Gott nicht notwendig. Aber in Frage gestellt wird die
kantische Begriindung, weil sie Wiirde an Autonomie bindet. Damit arbeitet sie,
wie es scheint, der neueren Spaltung des Menschlichen in Subjekte vor, die im
Vollbesitz ihrer geistigen Krifte sind, und in solche, die diese Leistungen aktuell
nicht produzieren. Kann die Bezie-

hung von Wiirde auf Verletzlichkeit SRR

Braucht der
Begriff der
Menschen-
wiirde eine
theologische
Begriindung?

statt auf Autonomie, wie sie Valadier
und Regina Ammicht Quinn in diesem
Band vorschlagen, eine Alternative
dazu bieten?

Aufler Frage steht, dass gegen die
sich in westlichen Gesellschaften ab-
zeichnende neue kulturelle Norm des
Menschen - ndmlich seine Optimie-
rung mit allen medizinisch-techni-
schen und genetischen Mitteln unter
dem Ideal der Leidfreiheit anzustre-
ben - Widerstand zu leisten ist, dies
aus anthropologischen Einsichten in
die Konstitution menschlicher Frei-
heit und im Interesse gesellschaftli-
cher Solidaritdt. Die Erinnerung an
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die Verletzlichkeit und die sich daraus ergebenden spezifisch menschlichen
Chancen ist ein wichtiges Korrektiv. Die Frage ist aber, wie eine Verletzlichkeit,
die allen Lebewesen zukommt, Kriterium der Menschenwiirde sein kann. Woher
soll ihr moralisch verpflichtende Kraft zukommen?
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Eine parallele Anfrage stellt sich an die Argumentation, mit der Jiirgen Habermas
seine Forderung nach ,Moralisierung der menschlichen Natur® in einer ,Gat-
tungsethik*“ begriindet. Ahnlich kritisch wie die Zeitgenossen, die dem Wiirde-
begriff Fundamentalismus vorwerfen, sieht W. van den Daele, von dem Habermas
das Stichwort {ibernimmt, die ,,Moralisierung der menschlichen Natur* als ,Resa-
kralisierung“l1l. Demgegeniiber gibt Habermas der Wendung eine programmati-
sche Bedeutung, mit der er den neuzeitlichen Standard kommunikativen Han-
delns auch gegen seine Gefihrdung durch einseitige Eingriffe in die Keimbahn
der Nachkommen zu verteidigen sucht.

»Verbessernde eugenische Eingriffe beeintrichtigen die ethische Freiheit inso-
weit, wie sie die betroffene Person an abgelehnte, aber irreversible Absichten
Dritter fixieren und ihr damit verwehren, sich unbefangen als der ungeteilte Autor
des eigenen Lebens zu verstehen [...] Die Uberzeugung, dass alle Personen den
gleichen normativen Status einnehmen und einander reziprok-symmetrische An-
erkennung schulden, geht von der grundsdtzlichen Reversibilitdt menschlicher
Beziehungen aus. “12

Das Argument ist nicht die menschliche Natur als solche, die von sich aus
Zugriffe verbieten wiirde. Warum sollte sie diesen entzogen sein? Es ist die
Anerkennung der grundsitzlichen Gleichrangigkeit von Eltern und Kindern, die
von irreversiblen Eingriffen in die konkrete Beschaffenheit der Natur der Kinder
in Frage gestellt wiirde. Als Bedingung reziprok-symmetrischer Kommunikation
gilt, dass diese Natur einseitigen Eingriffen entzogen bleiben soll. Im Begriff der
als kontingent gegebenen menschlichen Natur ist also schon die Unverfiigharkeit
der niheren Bestimmungen mitgedacht. ,Natur* steht eigentlich fiir die dem
menschlichen Zugriff entzogene Freiheit. Greift der Hinweis auf , Verletzbarkeit*
in ghnlicher Weise auf die Unbedingtheit der Freiheit zuriick, die auch in ihren
physischen Bedingungen zu schiitzen ist?

Wie der Naturbegriff das Gegebene, dem dominierenden menschlichen Zugriff
Entzogene betont, so weist die ,Verletzbarkeit® auf die prekiren Verwirkli-
chungsbedingungen menschlicher Freiheit hin. Dann wire der eigentliche Weg,
die menschliche Wiirde in der zeitgenéssischen Kultur zu vertreten, dass sie
nicht erst in der Vollform zurechnungsfihiger Autonomie anerkannt, sondern
innovierend, kreativ und advokatorisch in potentiellen Interaktionspartnern
schon antizipiert und auch einseitig erneuert wird.13

Verletzbar ist Freiheit physisch, aber auch geistig durch Verweigern der Aner-
kennung; ein Grund dafiir, dass Gerechtigkeitsfragen nicht nur in Bezug auf die
Verteilung materieller Ressourcen, sondern auch im Blick auf die Anerkennung
der Identitit und des gesellschaftlichen Beitrags von einzelnen und Gruppen
diskutiert werden. Die Einsicht, dass wir alle ,verletzbare Menschen“ sind, ver-
langt nach einem solchen iiber ,reziprok-symmetrische“ Anerkennung hinausge-
henden Handeln. Die Menschenwiirde im heutigen kulturellen Kontext zu aktua-
lisieren bedeutet einerseits, Optimierungsphantasien als die derzeit jiingste Form
von Herrschaft aufzudecken, andererseits, sich mit der Rettung symmetrischer
Kommunikation nicht zufrieden zu geben; sie ist innovatorisch daraufhin zu



iiberschreiten, dass die Freiheit nicht nur aktueller, sondern auch potentieller
Mit-Subjekte wachsen kann.14

Ill. Der Beitrag des Glaubens

Welche Aufgabe bleibt fiir den christlichen Glauben und die Theologie, wenn die
Giiltigkeit des Gedankens der Menschenwiirde vollkommen philosophisch be-
griindbar ist, selbst wenn dies die mittlerweile umstrittene Idee universaler
Vernunft voraussetzt?

Wie aus den Kulturanalysen dieses Hefts ersichtlich ist, liegt eine wesentliche
Herausforderung darin, dass zu den eklatanten praktischen Verletzungen der
Menschenwiirde (die E. Dussel, J. J. Tamayo-Acosta und E. Tamez bezeugen und
reflektieren) die innere Aushdhlung des Wiirdebegriffs hinzukommt. Der Beitrag
des Christentums liegt darin, auf beiden Ebenen praktischen und argumentativen
Widerstand zu leisten. Welche Ressourcen bietet das Christentum auf der zwei-
ten Ebene, wenn es also darum geht, den Wiirdetitel fiir die Produzenten be-
stimmter Leistungen zu reservieren und zu monopolisieren? Die Ressourcen
liegen in der Begriffsgeschichte offen zutage: Wenn es dem Christentum in der
Antike gelang, durch seinen Gottesglauben den Gedanken dufierlicher Wiirde,
die nur wenige auszeichnete, universalisiert und durch Interiorisierung vertieft zu
haben, dann sollte es sich der neuerlichen Reservierung von Wiirde fiir eine
autonomiebewusste Créme mit denselben Griinden widersetzen konnen. Wie
Verspieren hellsichtig bemerkt, gibt es ja Hinweise auf eine bedrohliche Entwick-
lung: Mit dem moralischen Bewusstsein, das - ohne die Sinnreserven und das
historische Selbstverstindnis jedes Menschen als Partner Gottes - im Christen-
tum weiter erodiert, fillt auch der Gedanke der Wiirde auf die Ebene seiner
urspriinglich dufseren Dimension zuriick.

Der Beitrag des christlichen Glaubens liegt hier vor allem auf der Ebene der
Werte.15 Sofern es um deren Neuvermittlung geht, schliefst diese heuristische
Funktion tatsichlich eine ,,Begriindung* von Werten ein.

Auf der Ebene der philosophischen Begriindung von Wiirde bietet der Gedanke
der Gottebenbildlichkeit angesichts der neuesten Herausforderungen zwar keine
Alternative. Aber er versammelt geballten Widerstand gegen die Verschiebung
des Wertesystems. Gegen das Ideal des Menschen als reibungslose Maschine
setzt er seine Ansprechbarkeit als Kommunikationspartner Gottes, die auch noch
im verkopftesten, oberlehrerhaft instruktionstheoretisch gefassten Offenbarungs-
begriff vorausgesetzt ist. Gegen den Traum von der totalen Selbstprodulktion setzt
der Schépfungsglaube die Einsicht in die Verdanktheit alles Existierenden. Mit
dem Festhalten an der letzten Unverfiigharkeit des Menschen ist die heuristische
Funktion des christlichen Gottesglaubens heute mehr als erschlieffend. Wie in
seiner friiheren Wirkungsgeschichte, in der er den Umschwung von der antiken
Kosmosverhaftung zu der von Gott - gerade auch im Nominalismus!® - zur
Partnerschaft aufgerufenen Subjektivitdt bewirkte, konnte er sich gegeniiber der
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heutigen Auslieferung des Menschlichen an anonyme Méchte - Evolution, tech-
nologischer Fortschritt als neuer Norm des Menschen - wieder als resistent
erweisen. Die ,Umwertung aller Werte* kommt nicht nur im Gewand Zarathus-
tras einher, sondern weniger programmatisch, aber nicht weniger wirksam, in den
neuen Grenzen, die quer durch das Menschliche gezogen werden. Die Erinnerung
an die ,schlechthinnige Abhingigkeit aller Menschen, deren Bewusstsein be-
kanntlich mit dem Freiheitsbewusstsein zugleich wachst und in der F. Schleier-
macher die philosophische Einsicht der absoluten Kontingenz fasst, konnte der
Beitrag der Theologie zur Stirkung der Menschenwiirde und der sie begriin-
denden Anthropologie sein.
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Wiirde und Befreiung! eine
theologisch-politische Betrachtung

Juan José Tamayo-Acosta

Ein roter Faden zieht sich durch die Religion der Bibel, durch die Geschichte des
Christentums wie auch durch einige der wichtigsten Bereiche der Theologie: der
Gedanke niamlich, dass das Verhéltnis zwischen Gott und Mensch dort seinen
Haftpunkt hat, wo Befreiung und menschliche Wiirde zusammentreffen. Die
Feststellung gilt nicht nur auf der Ebene des Privaten und des inneren Lebens,
sondern entfaltet sich auch in Richtung Gesellschaft und Politik vermittels eines
Befreiungsprozesses, an deren Spitze der Mensch steht, der sich aber seinerseits
filhren und geleiten lisst durch den befreienden Gott. Im folgenden Aufsatz
maochte ich einige dieser Felder beleuchten.

Braucht der
Begriff der
Menschen-
wiirde eine
theologische
Begriindung?



