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Wie soll man vom Glauben her am
weltweiten ethischen Dialog
teilnehmen?

Marciano Vidal

Eines der Konfliktfelder im Verhéltnis von christlichen Kirchen - vor allem ihrer
offiziellen Gremien - und der politisch organisierten, staatlichen oder staaten-
iibergreifenden Macht ist der moralische Diskurs.! Ich habe hier nicht die Ab-
sicht, alle Aspekte dieser Frage zu erortern. Ich mochte lediglich meinen Stand-
punkt zu dem darlegen, was ich fiir den Kern der Debatte halte: Wie kann - und
muss - man sich vom Glauben her in die ethischen Fragen einmischen, die alle,
Gliubige und Nichtglaubende gleichermafien, angehen: Fragen der Abtreibung,
Euthanasie, Humangenetik, Geburtenkontrolle, Wirtschaftssysteme, Umwelt-
schutz (Okologie), Beilegung von zwischenstaatlichen und weltweiten Konflikten
(Krieg, humanitire Intervention) usw.?
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I. Sdkularisierung der gelebten Moral und
Autonomie des ethischen Diskurses

Beim Blick auf die tatsichlich gelebte Moral und die ethische Reflexion dréngen
sich zurzeit zwei Beobachtungen auf: Einerseits gibt es Moralsysteme, die in
Verbindung mit den grofsen Religionen - Christentum, Islam, Judentum, Hinduis-
mus, Buddhismus usw. - stehen. Doch andererseits gibt es viele Menschen und
Gruppen von Menschen, die nach einer moralischen Identitét ohne Riickgriff
auf religiose Deutungswelten suchen. Sie erheben den Anspruch, die Moral von
einem Standpunkt unabhingig von irgendeinem Glauben zu leben und zu denken.
Diese Haltung ist auf dem Gebiet philosophischen Denkens noch starker verbrei-
tet. Die derzeitige theoretische Reflexion iiber die Moral versteht sich selbst als
autonom, abseits von religiosen Bekenntnissen.

Angesichts dieser Situation taucht natiirlich die Frage anf: Miissen sich gelebte
Moral und ethischer Diskurs zwangsldufig auf die Religion stiitzen? Oder ist eine
autonome Moral ohne religiose Beziige moglich? Ich beantworte diese Frage mit
einer zweifachen These:

Erste These: Gegeniiber Einstellungen, die die Méglichkeit einer autonomen Ethik
ohne ausdriicklichen Bezug auf eine religits verstandene Transzendenz in Abre-
de gestellt haben (Voluntarismus, Ockhamismus, Kalvinismus, Subalternalismus,
Maritainismus usw.) und nach wie vor verneinen (religiose Fundamentalismen),
vertritt man heute hinreichend kritisch die Auffassung, dass die sdkulare Moral
theoretisch wie praktisch in sich stimmig ist. Die Autonomie der menschlichen
Vernunft und das Insistieren auf dem absoluten Wert der Person bieten eine aus-
reichende Grundlage fiir die Ausformulierung der menschlichen, nicht zwangs-
laufig religiosen Ethik.

Zweite These: Die auf Transzendenz hin offene Moral kann sowohl theoretisch als
auch praktisch in sich stimmig sein. Wenn man die Offnung der Moral auf die
Religion hin zugesteht, dann setzt das keineswegs voraus, den absoluten Wert
der Person in Abrede zu stellen. Im Gegenteil: Es bedeutet, diesem Wert eine
sichere Grundlage zu verleihen und ihn mit einem héheren Ideal zu versehen. Fiir
den Gldubigen ist die Person auf Gott bezogen, jedoch nicht im Sinne eines
Mittels, sondern vielmehr im Sinne eines Zwecks an sich. Dies hat Thomas von
Aquin erkannt und in schéner Weise zum Ausdruck gebracht, als er die ontologi-
sche und axiologische Beziehung zwischen Gott und der menschlichen Person
mithilfe der Dialektik der Freundschaft erlduterte.? Gott ist genau derjenige, der
es ermoglicht, dass die Person das ist, was sie ist: ein Zweck an sich. Die
Herr-Knecht-Dialektik wird von der Dialektik der Freundschaft iiberboten. Die
Autonomie verliert keineswegs an innerer Konsistenz, sie wird vielmehr umso
stdrker gewahrt, wenn sie, wie die groften Theologen Paul Tillich und Walter
Kasper erldutern, in ein Verhdltnis zu einer wohlverstandenen Theonomie ein-
tritt.3 Auf diese Weise korrigiert man die kantische Bemerkung, dass jede Theo-
nomie Heteronomie sei - eine unbedachte AuRerung, die nicht rechtzeitig korri-
giert wurde und deshalb das Verhiltnis zwischen ethischer Vernunft und



religioser Dimension beeintréchtigte sowie das Verstindnis und die Bedeutung
der theologischen Ethik untergrub.

Il. Die weltweite zivile Ethik: gemeinsamer Nenner
zwischen Gldaubigen und Nichtglaubenden

Die zivile Ethik ist die moralische Ubereinkunft der verschiedenen moralischen
Uberzeugungen innerhalb der Gesellschaft. In diesem Sinne spricht man von
einem moralischen Minimalkonsens, der das Niveau der moralischen Akzeptanz
der Gesellschaft angibt, das von keinem tragfdhigen Vorhaben der Gesellschaft
unterschritten werden kann. Aus einem anderen Blickwinkel betrachtet stellt die
zivile Ethik die gemeinsame Moral innerhalb der legitimen Vielfalt ethischer Uber-
zeugungen dar. Sie ist es, die der Vielfalt der Projekte der Menschen Einheit und
Authentizitit verleiht.%

Die zivile Ethik geht mit einem bemerkenswerten Glauben an die Solidaritdt der
Menschen einher. f]berzeugt davon, dass niemand ein Vernunftmonopol innehat,
insistiert sie auf der Einheit der menschlichen Gattung inmitten aller Pluralitét.
Von diesem Monotheismus der Vernunft leitet man das ethische Fundament fiir die
radikale Gleichheit der Individuen und Gruppen ab. Ungeachtet der legitimen
historischen und kulturellen Vielfalt gestaltet man Prozesse der Konvergenz und
Akkulturation jenseits der Identitit stiftenden Unterschiede.

Innerhalb der allen gemeinsamen Vernunft etablieren sich Kommunikations-
kanile fiir den kulturellen Austausch, die wechselseitige Anndherung, fiir friedli-
che Formen der Konfliktlosung, fiir den Handel, die Uberzeugungsarbeit, ja sogar
die Evangelisierung. Die Kategorie des Vilkerrechtswar der Ort der gemeinsamen
moralischen Intelligenz jenseits der religiosen (Judentum, Christentum, Islam)
und gesellschaftlichen (Barbaren und Zivilisierte; Kolonisierte und Kolonialher-
ren) Unterschiede.

Die zivile Ethik beansprucht, den alten Traum von einer gemeinsamen Moral fiir
die gesamte Menschheit zu verwirklichen. Zu der Zeit, als das Abendland von
sakralem und naturrechtlichem Denken geprigt war, wurde dieser Traum mithil-
fe der Theorie des natiirlichen Sittengesetzes verwirklicht. Mit der zunehmenden
Sikularisierung und angesichts der Kritik am Naturrecht hat man versucht, die
ethische Kategorie des natiirlichen Sittengesetzes durch die zivile Ethik zu erset-
zen. Diese ist per definitionem eine sikulare moralische Kategorie. Man geht
davon aus, dass nur die Sakularisierung der gesellschaftlichen Moral ein Modell
des Zusammenlebens entwickeln kann, das allen, den Gliubigen und Nichtglau-
benden gleichermafien, dient, und dass man nur von dieser gemeinsamen Platt-
form aus eine freie, das heifbt plurale und offene Gesellschaft errichten kann.
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lll. Die christliche Moral verfiigt iiber keine
spezifischen konkreten (kategorialen) Inhalte

Ich glaube, dass niemand in Frage stellt oder in Zweifel zieht, dass jegliche
moralische Entscheidung eines Gldubigen durch die religiose Weltanschauung
eine neue Dimension erhdlt. In diesem Sinne ist sie eine religiése (in unserem Fall
christliche) moralische Entscheidung. Was umstritten ist und wozu man Stellung
nehmen muss, ist, ob die kategoriale Seite einer solchen religiésen moralischen
Entscheidung ausschlieftlich von der Weltsicht des Glaubens abhéngt.

Ich vertrete den Standpunkt: Wenn man den Begriff der moralischen Wahrheit in
seinem vollen Sinne nimmt, sodass er auch noch die Normativitit in ihrer letzten
Konkretion umfasst, dann kann man nicht behaupten, dass diese Wahrheit insge-
samt im umfassenden Sinne christlich ist. Der kategoriale Inhalt jeder konkreten
moralischen Behauptung (ich beziehe mich nicht auf dogmatische Behauptungen
oder Normen des binnenreligiésen, kultischen, kirchenrechtlichen usw. Berei-
ches) deckt sich mit dem, was man klassischerweise als natiirliche oder menschli-
che Moral bezeichnet hat.

Ein solcher Standpunkt stiitzt sich auf die Thesen einer Reihe von Exegeten,
denen zufolge sich die in der Bibel vorkommenden moralischen Inhalte mit einer
genuin menschlichen Moral decken.5 Er findet auch Riickhalt im Denken
der groftem Moraltheologen des Mittelalters und der Thomas-Renaissance im
16. Jahrhundert.

Im Zuge der Analyse der moralischen Inhalte des neuen Gesetzes (dessen, was wir
heute christliche Moral nennen) fragten sich die Theologen des Mittelalters und
der Renaissance, ob sie sich von denen unterscheiden, die das natiirliche Gesetz
(das, was wir heute menschliche Moral nennen) umfasst. Die thomasische Strd-
mung (sowohl im Mittelalter als auch in der Renaissance) neigt dazu, die Iden-
titdt der moralischen Inhalte von neuem Gesetz und natirlichem Sittengesetz zu
behaupten.

Da ich hier an dieser Stelle die Beweise fiir diese Behauptung nicht darlegen
kann, mag es geniigen, auf zwei - wenn auch bedeutende - Details hinzuweisen:
An erster Stelle leisteten die Theologen der Schule von Salamanca (unter der
Fithrung von Francisco de Vitoria) und die spekulativen Theologen der gerade im
Entstehen begriffenen Gesellschaft Jesu (unter denen Francisco Suarez heraus-
ragt) eine ausfiihrliche und solide moraltheologische Reflexion iiber das gesell-
schaftliche Leben. Doch sie taten dies in der Absicht und in der Uberzeugung,
dass ihr Diskurs fiir alle Geltung hitte, da sie die Postulate des natiirlichen
Sittengesetzes in ihn aufnahmen. -
Das zweite Detail hat mit dem Denken des Francisco de Suarez zu tun. Im Traktat
De legibus, der im Lauf seiner Lehrtétigkeit (am rémischen Kolleg 1582 und vor
allem an der Universitit Coimbra von 1601 bis 1603) reife Gestalt annahm und im
Jahr 1612 schlieflich veroffentlicht wurde, untersucht er das Verhiltnis von
natiirlichem Sittengesetz (menschlicher Moral) und neuem Gesetz (christlicher
Moral) und stellt dabei zwei Thesen auf, die heute bei einigen Aufmerksamkeit
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erregen konnten. Im zweiten Buch behauptet er, dass ,Christus keine positiven
(neuen) moralischen Vorschriften machte, sondern die des natiirlichen Sittenge-
setzes aufgriff und sie besser erklirte. Deshalb besitzen sie heute aufgrund der
Tatsache Giiltigkeit, dass sie dem natiirlichen Sittengesetz entspringen“s. Im
zehnten Buch beruft er sich auf Thomas von Aquin und die allgemeine Auffassung
der Theologen und behauptet erneut, dass Christus ,keine positive moralische
Vorschrift hinzugefiigt” habe, wobei er zwischen der Moral und den lediglich ,ze-
remoniellen* Vorschriften zu unterscheiden wusste.”

IV. Die Einmischung der Kirchen in die
offentliche Ethik muss neu durchdacht werden

Ausgehend von diesen Uberlegungen muss man die Auffassung vom Recht, das
man der Kirche zugesteht, die Prinzipien der Moral 6ffentlich wirksam zu dufdern,

neu bestimmen.8

1. Motiv und Inhalt kirchlicher Prisenz

Die katholische Kirche ist als Glaubensgemeinschaft auch eine Gemeinschaft, in
der eine ethische Weisheit herangereift ist. Sie ist also eine bedeutende ethische
Instanz. Dies sagte der Papst in der Rede, die er fiir eine nicht zustande gekom-
mene Begegnung in der Universitit La Sapienzia in Rom (16. Januar 2008)
vorbereitet hatte: ,Der Papst spricht als Vertreter einer gliubigen Gemeinschaft,
in welcher in den Jahrhunderten ihres Bestehens Weisheit des Lebens gereift ist;
als Vertreter einer Gemeinschaft, die zumindest einen Schatz an moralischer

Erkenntnis und Erfahrung in sich ver-
wahrt, der fiir die ganze Menschheit
von Bedeutung ist. Er spricht in die-
sem Sinn als Vertreter moralischer
Vernunft. “9

Diese Funktion der Kirche als einer
ethischen Instanz darf nicht innerhalb
der Parameter der Theokratie, der
Christenheit der indirekten Gewalt
oder der Konfessionspolitik konzipiert
und verwirklicht werden, sondern in
Ubereinstimmung mit den Orientie-
rungen des Zweiten Vatikanischen
Konzils im Hinblick auf das Recht,
auch zeitliche Angelegenheiten ,einer

sittlichen Beurteilung zu unterstellen”. Das heifst: ,Sie [die Kirche] wendet dabei
alle, aber auch nur jene Mittel an, welche dem Evangelium und dem Wohl aller je
nach den verschiedenen Zeiten und Verhiltnissen entsprechen.” (Gaudium et

Spes, 76)
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Das Spezifische der christlichen sittlichen Wahrheit, welches die vorherigen
Uberlegungen zu erhellen versucht haben, stellt eines der Orientierung gebenden
Kriterien fiir Inhalt sowie Art und Weise dar, die sittliche Haltung der Glaubigen
innerhalb der gegenwdrtigen Gesellschaft offentlich zu machen - einer Gesell-
schaft, die im Denken sdkular und in der Ausiibung der politischen Macht
laizistisch geprdgt ist.

2. Kategorie und Sprache, deren man sich im ethischen
Dialog bedienen soll
Seit einigen Jahrzehnten spricht man sowohl innerhalb der philosophischen als
auch innerhalb der theologischen Ethik von der Moglichkeit der Ubereinkunft
aller moralischen Haltungen (von Laien oder religiéser Natur, der einen oder
anderen philosophischen Stromung verpflichtet, diesem oder jenem kulturellen
Hintergrund entspringend) auf einem ethischen Terrain, auf dem sich alle wieder-
finden konnen.
Viele Menschen und Gruppen von Menschen stimmen darin iiberein, dass es
notwendig ist, universale ethische Werte zu finden.1? Papst Johannes Paul II.
plddierte fiir die Suche nach einem gemeinsamen ethischen Kodex fiir die
Menschheit insgesamt - eine Suche, die heute, in dieser Zeit der Mondialisierung,
noch dringlicher geworden ist: ,Die Menschheit kann nun, da sie den Prozess der
Mondialisierung durchmacht, nicht linger auf einen gemeinsamen ethischen
Kodex verzichten. Dies bedeutet nicht, dass ein einziges soziotkonomisches
System oder eine einzige Kultur, die die Vorherrschaft innehaben, ihre Werte und
Kriterien dem ethischen Urteilen aufzwingen [...] In der gesamten Vielfalt kultu-
reller Formen gibt es universale Werte, die deutlich gemacht werden und als
richtunggebende Kraft aller Entwicklung und allen Fortschritts hervorgehoben
werden miissen. 11
Geht man von der Notwendigkeit und Moglichkeit einer gemeinsamen ethischen
Plattform innerhalb des tiblichen Pluralismus moralischer Einstellungen aus,
dann erhebt sich die Frage: Welches theoretischen Paradigmas kann man sich
bedienen, um diesen Vorschlag umzusetzen? Welcher Sprache kann man sich
bedienen, damit die unterschiedlichen Gespriachspartner oder Beteiligten ihren
spezifischen Standpunkt einbringen, die Perspektive des anderen erfassen, und,
soweit moglich, die R4ume des ethischen Konsenses erweitern kénnen?
Es gibt hierzu Vorschlédge, die sich den verschiedenen philosophischen Strémun-
gen zuordnen lassen: kantianische, intuitionistische, dialogische usw. Andere
wiederum setzen auf die moralische Konvergenz der grofsen Religionen.l? In
einem jiingeren Dokument der Internationalen Theologischen Kommission
plddiert man fiir die Kategorie des natiirlichen Sittengesetzes, fiir einen ,neuen
Blick auf das natiirliche Sittengesetz* als Grundlegung, Paradigma und Sprache
der universalen Ethik.13
An anderer Stelle habe ich einen recht ausfithrlichen Kommentar zu diesem
dichten und anregenden Text verfasst.l¢ Was den substanziellen Gehalt dieses
Vorschlags betrifft, bin ich der Auffassung, dass er, obwohl er bemerkenswerte
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Neuerungen an der Kategorie des natiirlichen Sittengesetzes vornimmt, nicht allen
Erfordernissen gerecht wird, um den Herausforderungen eines Paradigmas fiir
eine universale und universalisierbare Ethik gewachsen zu sein. Ich benenne hier
in knapper Form die Schwierigkeiten: 1. Der Grofiteil der gegenwértigen Artiku-
lationen philosophischen, juridischen, politischen und soziologischen Denkens
fithrt in eine andere Richtung als die bereits ausgetretenen Pfade des natiirlichen
Sittengesetzes, demgegeniiber die genannten Gruppen zwar tatsdchlich Missver-
stindnisse, jedoch auch einen wohlbegriindeten Verdacht hegen, der von der histo-
rischen Erinnerung daran gendhrt wird, wie dieses natiirliche Sittengesetz be-
nutzt wurde. 2. Man kann nach wie vor meinen, dass der (anthropologische,
philosophische, religiose) Ballast, den der Begriff des natiirlichen Sittengesetzes
mit sich schleppt, weiterhin verhindert, dass diese Kategorie zu einem normativen
Ausdruck des Menschlichen in jeder Person wird. Ich beziehe mich konkret auf
die Dimensionen der Geschichtlichkeit und der kulturellen Vielfalt, die wesentlich
der conditio humana, der konkreten Daseinsverfassung des Menschen als solchen,
entsprechen. 3. Das so starke Beharren auf dem Wert des natiirlichen Sittenge-
setzes vonseiten so offensichtlich konfessioneller Gruppen ldsst es als unglaub-
wiirdig erscheinen, dass die vorgeblich universale Kategorie die Unparteilichkeit
im gemeinsamen ethischen Dialog garantiert.

Und so warte ich auf geeignetere Vorschldge und halte mich bis dahin an das
Paradigma der Menschenrechte als das fiir heute iiberzengendste, wenn es darum
geht, das Gewissen wachzuriitteln sowie die Ausformulierung und Praxis einer
universalen Ethik zu gestalten und zu fordern. Ich bin mir der theoretischen
Schwichen (was die ethische Fundierung betrifft), der (kulturellen, ideologi-
schen) Kritik, der Einwinde bestimmter Gruppen (Muslime, Afrikaner) und der
Vorbehalte in einigen Kulturgebieten gegeniiber dem Paradigma der Menschen-
rechte bewusst. Doch all das hindert mich nicht daran anzuerkennen, dass es eine
Kategorie ist, die folgende Vorteile bietet: 1. Sie verfiigt iiber die heuristische
Fahigkeit, das Humane in stets erweiterter und vertiefter Form zu deuten (man
spricht von Rechten der ersten, zweiten, dritten und vierten Generation). 2. Sie
bietet die Moglichkeiten, das Ontologische, das Ethische, das Juridische und das
Politische in ein und dieselbe Kategorie (Menschenrecht] einzubeziehen. 3. Sie hat
die Kraft zum Protest (mit Blick auf die Vergangenheit und die Gegenwart) und
zur Utopie (mit Blick auf die Zukunft).

Ich glaube, dass die Stellungnahme Papst Johannes Pauls II vor der UNO an-
lisslich der 50. Generalversammlung der Vereinten Nationen (New York, 5. Okto-
ber 1995) dieser Option fiir die Menschenrechte als Paradigma einer universalen
Ethik eine grofartige Unterstiitzung zuteil werden liefs. Der Papst stellte die
Existenz einer gemeinsamen menschlichen Natur und einer Art Universalgram-
matik, mit deren Hilfe wir uns alle verstindigen kénnen, als ein unerschiitter-
liches Prinzip dar. Diese ethische Grammatik kénnte das Paradigma der Men-
schenrechte sein.
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V. Sorge um ein Sinnangebot

Ziel der christlichen Moral in ihrer 6ffentlichen Gestalt muss es sein, der Mensch-
heit einen Dienst anzubieten. Dies hat sie immer versucht, auch wenn ihr das
nicht immer ganz gelungen ist. Zeitweilig wurde die christliche Moral zu einem
Joch und einer Last. Ich meine, dass die christliche, konkret die katholische
Moral ihren Dienst an der Menschheit auf zwei wesentlichen Gebieten konkreti-
sieren muss: 1. Sie muss ein Sinnangebot machen, um der Werterevolution eine
Orientierung zu geben, die innerhalb der Menschheit vor sich geht. 2. Angesichts
der Tendenzen der egoistischen Ausgrenzung in der Gesellschaft seit der Jahr-
tausendwende muss sie ein Ethos der solidarischen Inklusion schaffen.

1. Die christliche Moral als Sinnangebot

Die Welt der Verhaltensweisen, der Bewertungen und Werte macht einen tief-
greifenden Wandel durch, ja man kann sogar mit einer gewissen Berechtigung
von einer Revolution der moralischen Sitten, der ethischen Bewertung und des
moralischen Wertesystems sprechen. Die unmittelbare Beobachtung bestatigt
dies auf individueller, zwischenmenschlicher, Gruppen- und gesellschaftlicher
Ebene. In Europa durchgefithrte Umfragen zum Themenbereich der Werte besta-
tigen diese Beobachtung in stirker wissenschaftlicher Weise.

Angesichts dieser Situation der Werterevolution ist es nur natiirlich, dass es zur
moralischen Desorientierung kommt. Die alten Schablonen taugen nichts mehr.
Die neuen sind noch nicht in Sicht. Es gibt eine Sinnkrise, die sich im Verlust der
Orientierung manifestiert.

Die christliche Moral muss sich den neuen Formen des gesellschaftlichen Lebens
(man denke an die freien Formen des Zusammenlebens, an die Partnerschaft
Homosexueller) und der neuen Werteorientierung (zum Beispiel dem Ubergang
von den sogenannten starken oder materiellen Werten wie Geniigsamkeit und
Fleif zu den sogenannten schwachen oder postmateriellen Werten wie Genuss
und Individualismus) stellen.

In diesem postmodernen Klima hinsichtlich der Werte und Lebensformen besteht
die angemessenste Methode der Moral nicht darin, Normen vorzustellen oder
einfach an das Verantwortungsgefiihl zu appellieren. Dringend notwendig ist es
vielmehr, Sinnangebote zu machen, um dem Weg der Menschheit inmitten tief-
greifender Verdnderung Orientierung zu geben.

Die christliche Moral der Zukunft darf nicht so sehr eine Moral der Verpflichtun-
genund der Verantwortung sein, sie muss vielmehr eine Moral des Sinns werden.
Mut machen, um weiter voranzuschreiten - das ist die eigentliche Bedeutung von
Moral: Mut machen, die Lebenskraft stdrken und Sinnorientierung fiir den weite-
ren Weg geben.

2. Verteidigung eines Ethos gegen die Ausgrenzung
Eines der groften moralischen Ubel, an denen die Menschheit leidet, ist die Ten-
denz zur Ausgrenzung des Anderen, ob es nun andere Menschen, Gruppen von



Menschen, Kulturen, Religionen, Gesellschaften, Nationen oder Klassen sind. Die
Kultur des Todes oder Kainskultur zeigt sich nicht nur in den einzelnen An-
schligen auf das (geborene oder ungeborene) Leben, sondern auch und vor allem
in der Tendenz, den Anderen auszuschalten oder auszugrenzen.

Die christliche Moral kann angesichts dieser Situation nicht in Gleichgiiltigkeit
verharren und noch viel weniger zustimmen. Innerhalb der jiidisch-christlichen
Tradition gibt es geniigend Erzdhlungen, Symbole und prophetische Worte, die
die Menschheit auf die Praxis der Inklusion des Anderen hin zu orientieren
versuchen, ob es sich nun um den Fremden, den Siinder oder sogar den Feind
handelt. Angesichts der ethischen Tendenzen der Ausgrenzung war die biblische
Empfindsamkeit fiir das Ethos der Inklusion stets gegenwdrtig und am Werk.
Andererseits wurde diese biblische Empfindsamkeit von wichtigen gegenwdrti-
gen Denkern aufgenommen und in den ethischen Diskurs integriert. Es sei nur an
das Denken Paul Ricceurs erinnert, fiir den sich die ontologische und ethische
Identitét des Ich von der Anerkennung des Anderen her entdeckt und begreift.
Wichtiger noch fiir den ethischen Diskurs der Inklusion ist die Haltung Emmanu-
el Levinas’, fiir den die Ethik zur ersten Philosophie wird - die Ethik, die in der
leidenschaftlichen Anerkennung des Anderen als des Fremden und Ausgegrenz-
ten besteht.

Das Anliegen der christlichen Moral der Zukunft muss, so sie denn der Mensch-
heit einen Dienst erweisen will, die leidenschaftliche Verteidigung des Ande-
ren sein, indem sie 1. alle Formen der Ausgrenzung aufgrund des Geschlechts,
der Kultur, der Rasse, der Religion, der Klassenzugehorigkeit anprangert und
2. ganghare Wege aufzeigt, Emigranten, Ausgegrenzte, Arme, unterentwickelte
Linder, ausgegrenzte Gruppen in das Gemeinwohl der Menschheit zu integrieren.
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Aus dem Spanischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.

Nicht ohne eine gewisse Tragik:
Papst Benedikt XVI. und die
wiederverheirateten Geschiedenen

Pastoraltheologische Beobachtungen anlésslich eines
Dialogs am 2. Juni 2012

Rainer Bucher

Im Rahmen eines Pastoralbesuchs in der Erzdiozese Mailand und im Kontext des
IV. Weltfamilientreffens dort kam es am 2. Juni 2012 zu einem bemerkenswerten
Dialog zwischen Papst Benedikt XVI. und einem Familientherapeutenehepaar.

~MARIA MARTA: Heiliger Vater, wie tiberall auf der Welt nimmt auch in Brasilien
die Zahl der gescheiterten Ehen immer mehr zu. Ich heifse Maria Marta, mein Mann
Manoel Angelo. Wir sind seit 34 Jahren verheiratet und bereits GroReltern. Als Arzte
und Familientherapeuten begegnen wir vielen Familien und kinnen feststellen, dass es
Paaren, die in einer Krise stecken, immer schwerer fdllt, zu vergeben und Vergebung
zuzulassen. In verschiedenen Fdllen konnten wir aber auch den Wunsch sehen, eine
neue Verbindung einzugehen, etwas, das von Dauer ist, auch fiir die Kinder, die aus
dieser neuen Verbindung hervorgehen.



