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Mit dem Wort Autonomie greift die Pastoralkonstitution einen Be-
griff auf, der das ganze Gewicht der modernen Emanzipationsge-
schichte in sich trägt und der in der Theologie bisher weitgehend 
tabuisiert war. Die Frage nach der „Autonomie der irdischen Wirk-
lichkeiten" ist dabei insofern von zentraler Bedeutung für das Ver-
ständnis des Zweiten Vatikanums,1 als es hier wesentlich um die 
programmatische Rückfrage geht, welcher Status den Weltwirklich-
keiten im christlichen Denken und Handeln zukommen soll. Die 
große nachkonziliare Ausstrahlung dieser - wie zu zeigen sein wird 
- keineswegs eindeutigen Metapher erklärt sich vor allem daraus, 
dass mit dem Leitwort der Autonomie eine Brücke zum Freiheits-
denken der Moderne geschlagen wurde, das als mit dem christlichen 
Glauben vermittelbar,ja von ihm gefordert, ausgewiesen wurde. 

Es wurde mehrfach und zu Recht behauptet, dass das 2. Vatikani-
sche Konzil um vieles zu spät gekommen sei. Die großen Anfragen 
der Aufklärung an die Theologie hätten Jahrzehnte, wenn nicht Jahr-
hunderte früher in Angriff genommen werden müssen. Dies führte 
zu jenem kaum bewältigbaren Nachholbedarf, der auch für viele der 
nachkonziliaren Spannungen verantwortlich sei. Doch das Konzil 
ist auch - so Yves Congar - zwanzig Jahre zu früh gekommen. Es gab 
zu wenig Zeit für unbehinderte theologische Vorarbeiten, was sich 

, 1 Vgl. Anton Losinger, ,,lusta autonornia". Studien zu einem Schlüsselbegriff des II. 
Vatikanischen Konzils, Paderborn 1989. 
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bei der Ausarbeitung der Dokumente negativ bemerkbar machte. 2 

Der Abschnitt Gaudium et spes 33-39 (40-44), der von der menschli-
chen Arbeit oder besser den menschlichen Bemühungen um den in-
nerweltlichen Fortschritt und den Dialog zwischen Kirche und Welt 
handelt, zeigt sowohl das eine wie das andere. Strukturell bildet er 
das Verbindungsglied zwischen der christlichen Anthropologie (13-
19/21) sowie der Sozialethik (22-32) und dem zweiten Teil der Pasto-
ralkonstitution, der die Implikationen des christlichen Glaubens 
und seiner Ethik für die unterschiedlichen Lebensbereiche behan-
delt. Inhaltlich erweist sich der Text bei näherem Hinsehen als eine 
Art Parcours-Ritt durch ein weites geistesgeschichtliches Gelände. 
Er ringt um eine genuin theologische Antwort auf das Arbeits- und 
Fortschrittsethos der Moderne, das seine Grundlagen wiederum in 
ihrem spezifischen Freiheitsverständnis hat, zu dem wesentlich die 
Freiheit der Forschung, die Idee der politischen Autonomie wie auch 
die personale Autonomie gehören. 

Der vorliegende Beitrag sucht ausgehend vom Kontext, die unter-
schiedlichen Inhalte des Autonomiebegriffs zu klären und die sich 
daraus ergebenden Herausforderungen für die Gegenwart zu thema-
tisieren. Wie im Konzilstext selbst wird damit ein weites Land ver-
messen, weshalb es sich um nicht mehr als eine Skizze handeln kann. 

1. Menschliche Bemühungen im Dienste der Weltentwicklung 
(GS 33- 44): wider die (marxistische) Religionskritik 

De humana navitate in universo mundo (GS 33-39) würdigt die mo-
dernen Bemühungen um bessere Lebensbedingungen für alle Men-
schen und sieht sie als gottgewollt an. Der Begriff navitas „Bemü-
hung, Eifer" meint dabei mehr als Arbeit im engen Sinn. Es geht 
vielmehr um die Anerkennung des gesamten dynamischen Pro-
zesses der modernen Weltentwicklung, der auf technischen Erfin-
dungen basiert und den Charakter der menschlichen Arbeit grund-
legend verändert hat. Die so erreichten Fortschritte stellen jedoch 
zugleich vor t ief greifende ethische wie auch Sinnfragen, was die 
Orientierung eben dieses Fortschritts sowie die gerechte Verteilung 

2 Yves Congar, Mon Journal du Concile, 2 Bände, Par is 2002, h ier Bd. 1, S. 4. 
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des erwirtschafteten Wohlstands betrifft. Die Kirche kann - so der 
einleitende Text - .,zu allen einzelnen Fragen [ ... ] keine fertige Ant-
wort geben". Ihre Aufgabe ist es jedoch, das „Licht der Offenbarung 
mit der Sachkenntnis aller Menschen in Verbindung zu bringen, da-
mit der Weg, den die Menschhei t neuerdings nimmt, erhellt werde" 
(GS 33). Damit wird gleich zu Anfang auf die Bedeutung eines umfas-
senden Dialogs mit der „Welt" in allen Fragen, die das menschliche 
Wohlergehen betreffen, hingewiesen (vgl. ausführl ich GS 40-44). 
Die Humanisierung aller Lebensbereiche und die Suche nach ethisch 
fundierten, d. h. humanen Lösungen liegt so in der gemeinsamen 
Verantwortung von Kirche und Welt, von Christen und Nicht-Cluis-
ten (vgl. GS 11-12). 

Um dem gerecht werden zu können, bedarf es von Seiten der Kir-
che einer Theologie des menschlichen Handelns und der Arbeit. Die-
se muss biblisch fundiert als ein synergetisches Zusammenwirken 
von Gott und Mensch gesehen werden und nicht nur - wie dies vor-
konziliar vielfach der Fall war - als Gelegenheit zu verdienstvollen 
Handlungen. Die „Welt in Heiligkeit und Gerechtigkeit zu regieren" 
(Weish 9,3) ist göttlicher Auftrag und Mitschöpfertum an der crea-
tio continua des Schöpfers. Die neuzeitliche Wende zum homo {aber 
wird so als mit dem christlichen Glauben kompatibel, ja von ihm ge-
fordert, nachholend vollzogen. Die Mitwirkung an der Verbesserung 
menschlicher Lebensbedingungen stellt eine Form christlicher Lie-
be dar. Gaudium et spes greift damit ein wesentliches Anliegen der 
nouvel/e theologie (s. unten) auf, die damit zugleich den ihr vom Mar-
xismus zugeworfenen Fehdehandschuh aufhob. Die Arbeitsenzy-
klika Johannes Pau ls II. Laborem exercens (1981) hat diese Gedanken 
weitergeführt, um - nicht ohne Erfolg - den Marxismus auf seinem 
eigenen Feld zu schlagen. 

Das moderne Arbeitsethos ebenso wie der moderne Fortschritts-
gedanke, mit dem die Pastoralkonstitution ringt, wird jedoch 
unter einen ethischen Vorbehalt gestellt: Menschliche Arbeit und 
technischer Fortschrit t sind nicht Selbstzweck, sondern Mittel zum 
Zweck. Ihr Ziel is t es, ,.größere Gerechtigkeit, eine umfassende Brü-
derlichkeit und eine humanere Ordnung" zu realisieren und so auch 
der höheren Ehre Gottes zu dienen (GS 35). In diesem Prozess der 
Weltentwicklung sind Gott und Mensch nicht Rivalen oder gar Geg-
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ner, da Gott das Heil und d. h. auch das innerirdische Glück des Men-
schen will. Dieser gegen die moderne Religionskritik gerichteten 
Aussage mag heute ad extra nicht mehr die gleiche Relevanz zukom-
men wie zur Zeit des Konzils. Die Debatte wird jedoch binnen kirch-
lich weiter geführt. Hier wird vielfach zwischen Weltengagement 
und Spiritualität wiederum jene Trennlinie gezogen, die Gaudium et 
spes als Ausdruck einer weltabgewandten Frömmigkeit überwinden 
wollte. 

2. Die rechte Autonomie der Weltwirklichkeiten: 
Wissenschaftsfreiheit und politische Freiheiten 

Die Rede von der rechten Autonomie der irdischen Wirklichkei-
ten steht demnach im Kontext einer umfassenden Theologie der 
menschlichen Arbeit, des Fortschritts und des Dialogs von Kirche 
und Welt und ist auch von daher zu verstehen. Zugleich geht es dar-
um, religionskritische Positionen zurückzuweisen, die im Christen-
tum eine Bedrohung und nicht einen Partner in den Bemühungen 
um eine bessere Welt sehen, einer Welt, deren Grundlagen die „Auto-
nomie der Menschen, der Gesellschaften und der Wissenschaften" 
(autonomia hominum, societatum vel scientiarum) ist (GS 36). Der 
Text unterscheidet demnach zwischen unterschiedlichen Dimensio-
nen von Autonomie, die es im Folgenden näher zu beleuchten gilt.3 

Dass diese Autonomie aus christlicher Sicht immer nur eine relati-
ve sein kann, ist offenku ndig. Sie bleibt rückgebunden an den Got-
tesbezug des Menschen, ohne den sie sinnleer, ja widersinnig wäre, 
da das Geschöpf sich selbst ohne den Schöpfer nicht begreifen kann 
und sich ohne Gott notwendig unverständlich bleibt. Das Wörtchen 
iusta (richt ig oder gerecht) meint demnach zweierlei: es bezieht sich 
sowohl auf die Hinordnung der Aut onomie auf Gott, als auch auf die 
Bindung aller Formen der Autonomie an ethische Normen und Ver-
haltensweisen. Dennoch gibt der Text vor a llem dem deutschen Le-
ser zuerst einmal Rätsel au f: Warum, so frägt man sich, geht die 

3 K;irl Rahner kritisierte dementsprechend, dass der Tex t n icht zwischen Eigen-
geset zlichkeit, sittlicher Verbindlichkeit u nd relig iöser Ausrichtung von Auto-
nomie untersc heide, so Alfons Auer, Kommentar zu m Dritten Kapitel des ersten 
Teils von Gaudium et spes, LThK.E 3, Bd.14, S. 383. 
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,,Autonomie der irdischen Wirklichkeiten" der Autonomie des Sub-
jekts voraus und was ist damit wirklich gemeint? 

2.1 Ist der GlaHbe Feind der Freiheit? Die anti-integralistische 
Stoßrichtung des Autonomiegedankens 

Die Bedeutung des Textes eröffnet sich, wenn man zum einen auf die 
Situation der katholischen Kirche Anfang der 1960er Jahre zurück-
blickt und sich zum anderen der dem Text zugrunde liegenden Theolo-
gie vergewissert. Zum ersten: Die schlimmsten Exzesse eines katho-
lischen Integralismus waren damals zwar bereits überwunden. Doch 
bestand dessen Anspruch, alle Bereiche des öffentlichen und privaten 
Lebens der kirchlichen Autorität zu unterstellen, im innerkirchlichen 
Bereich vielfach weiter und prägte das innerkirchliche Klima nach-
haltig. Oswald von Nell-Breuning, einer der führenden Sozialethiker 
seiner Zeit, hat diesenlntegralismus ohne Zögern als einen „religiösen 
Totalitarismus" bezeichnet, der den „verschiedenen Kultursachgebie-
ten nicht nur die absolute, sondern auch die relative Eigenständigkeit" 
absprach. Er begrenzte zudem den Einfluss der Laien weitgehend, ,,um 
unliebsame Regungen freien Lebens abzuwürgen".4 Diese scharfe Kri-
tik eines renommierten katholischen Wissenschaftlers und päpstli-
chen Ghostwriters führt die Enge einervorkonziliaren Kirche, die wenn 
auch in abgeschwächter Form auch nach dem Zweiten Weltkrieg wei-
ter bestand, drastisch vor Augen . Die Autonomiefrage hatte daher, vor 
allem auch im Hinblick auf die t heologische Forschung und die Arbeit 
der Laien , nicht nur ad extra, sondern auch ad intra wesentliche Bedeu-
tung.5 Katholische Vereine waren für integralistische Kreise ebenso 
verdächtig, wie Kontakte zwischen katholischen Gläubigen und An-
dersdenkenden. Dies erschwerte die demokratische Partizipation der 
Katholiken am öffentlichen Leben und verringerte ihren Einfluss in 
der Gesellschaft. Die Lage stellte sich dabei in den einzelnen Ländern 
unterschiedlich dar. Sie war in Deutschland anders als in Frankreich, 
insofern Aufklärung und Moderne in beiden Ländern untersch ied-

4 Oswald von Nell-Breuning, Integralismus, LThI<2, Bd. 5, Sp. 717f, hier Sp. 717. 
5 Ebd. , Sp. 718. Diesbezügl ich seh r aufsch lussreich ist auch das oben zitiert e Kon-

zilstagebuch von Yves Congar (Anm. 2), dessen theologische Arbeit vor dem Kon-
zil mehrfach vom Sacrum Officium veru rteilt wu rde . 
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liehe Formen angenommen hatten, die auf die Stellung der katholi-
schen Kirche wie auch ihre spirituelle Praxis zurückwirkten. 

Führend bei der Abfassung des Textes von Gaudium et spes, der 
zuerst auf Französisch erstellt wurde, waren Vertreter der franzö-
sischen (und belgischen) nouvelle theo/ogie.6 Das Ziel dieser seit den 
1930er Jahren bestehenden theologischen Richtung war es, einen 
quasi-manichäischen Dualismus von Geist und Materie, Kirche und 
Welt, Frömmigkeit und Handeln zu überwinden. Als geschichts-
und modernesensible Theologie auf thomistischer Basis setzte sie 
dazu bei einer Erneuerung der Schöpfungs- und Inkarnationstheo-
logie an, die Antwort auf die Fragen der Gegenwart geben sollte. Die 
Auseinandersetzung mit dem Marxismus spielte dabei ebenso eine 
wichtige Rolle, wie die Erfahrung der französischen laicite, die die 
Kirche in die Sakristei verbannte und dadurch die Tendenz zu einer 
weltflüchtigen katholischen Frömmigkeit weiter verstärkte. Diese 
Defensivposition eines in ein Ghetto geratenen Katholizismus soll-
te durch die Anerkennung der Weltlichkeit der Welt und ihrer Rea-
litäten als gut, weil von Gott geschaffen und geheiligt, aufgebro-
chen werden. Der theologische Ausgangspunkt war dabei durch und 
durch thomistisch. Der bis heute nicht verstummte Vorwurf, dass 
das Konzil zu optimistisch war und der Sündhaftigkeit der Welt zu 
wenig Rechnung trug, ist von daher so nicht zutreffend und geht 
weitgehend ins Leere. 

Mit einer derartigen offenen und grundsätzlich wohlwollenden 
christlichen Weltsicht verbanden die Autoren die ethische Verpflich-
tung der Christen, sich an dem großen Werk der Humanisierung der 
Welt aktiv und kompetent zu be teiligen.7 

6 Vgl. Gustave Thils, Theologie des realites terrestres, 2 Bände, Brügge/ Pa ris 1947-
49, dt.: Theologie der irdischen Wirklichkeiten, Salzburg 1955 und Marie-Domi-
nique Chenu, Pour une Theologie du Travail, Paris 1955, dt. Die Arbeit und der 
göttliche Kosmos, Mainz 1955. In der deutschen Theologie dominierte hin-
gegen der Kant'sche Autonomiebegriff, der in der nachkonziliaren deutschen 
Moraltheolog ie eine zentrale Rolle spielte, jedoch „keinen direkten Bezug zu 
GS 36" hat, so Karl-Wilhelm Merks, Sitt liche Autonomie. Wissenssoziologische 
Studie zu Genese und Bedeutsamkeit des Begriffs, in: Antonio Autiero/Stephan 
Goertz/ Magnus St riet (Hg.), Endliche Autonomie. Interdisziplinäre Perspekti-
ven auf ein t heologisch-ethisches Programm, Münster 2004, S. 11- 48, hier S. 22. 

7 Zugleich sahen sie klar und benan nten auch die Apor ien eines immanenten Hu-
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Das Ziel war es, gemeinsam mit „allen Menschen guten Willens" 
die eigene Zeit zu deuten, nach Problemlösungen zu suchen und so 
zu einer menschlicheren Gesellschaft beizutragen. Die Brücke zur 
technisch-materiellen Zivilisation der Gegenwart führt dabei für 
die nouve/le theologie über die Dinge „und ihre Erforschung in den 
einzelnen Wissenschaften, die alle Gegenstand besonderer mensch-
licher Disziplinen (sind), die ihre Natur, ihren Ursprung, ihre Entste-
hung, Entwicklung und ihren Sinn beschreiben."8 Von daher erklärt 
sich auch der Ansatz bei der Autonomie der irdischen Wirklichkei-
ten und nicht bei jener des Subjekts. Die Anerkennung der Wissen-
schaftsfreiheit, sowie der politischen Freiheiten, mit ihren je eige-
nen Logiken, sollte einen echten Dialog mit der Welt ermöglichen. 
Sie ist jedoch zugleich eingebettet in eine umfassende heilsge-
schichtliche Theologie, die auch heute nicht nur für das Verständnis 
der Texte, sondern auch für die Positionierungen der Kirche und der 
Theologie in der Gesellschaft von zentraler Bedeutung ist. 

2.2 Autonomia scientiarum: Wissenschaftsfreiheit 

„Die Wissenschaft und ihre Lehre sind frei." So lautet Artikel 17 der 
österreichischen Bundesverfassung. Analoge Aussagen zur Freiheit 
der Forschung finden sich in den Grundrechtskatalogen aller moder-
nen Demokratien. Die nachholende Anerkennung der Freiheit der 
Forschung und des damit korrespondierenden Grundrechts durch 
das Konzil beendete eine Phase der Auseinandersetzung von Kirche 
und Wissenschaft - die es eigentlich nie hätte geben dürfen. Para-
digmatisch dafür steht der Fall des Galileo Galilei, der als Fußnote im 
Text aber auch in den Konzilsdebatten des Öfteren genannt wurde. 

a) Die Anerkennung der Welt u nd der Wissenschaften 
Für sich gesehen gehört die Anerkennung der Eigengesetzlichkeit 
der Welt schlichtweg zum menschlichen Leben. Wer meint, eine 
Wand sei dazu da, um mit dem Kopf gegen sie zu rennen, wird sich 

man ismus ohne eschatologische Zukunftsperspektive, vgl. u.a. Henri de Lubac, 
Le drame de J'bumanisme athee, Paris 1945. 

8 Thils, Irdische Wirklichkeiten (Anm. 6), S. 56. 
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immer und überall Probleme einhandeln. Auch die einfachsten For-
men der Jagd oder des Ackerbaus bedürfen des sachkundigen Um-
gangs mit der Materie. Dass dies auch ethisch relevant ist, betont be-
reits die Weisheitsliteratur des Alten Testaments: Der Weise ist klug, 
weil er mit den Weltwirklichkeiten und ihren Eigengesetzlichkei-
ten umzugehen weiß, der Tor hingegen gerät permanent in Schwie-
rigkeiten. Dies ist, wenn man sich die gegen eine weltverneinen-
de Frömmigkeit gerichtete Intention des Textes in Erinnerung ruft, 
keineswegs banal. Eine falsche von manichäischer Weltverachtung 
geprägte Welthaltung führt notwendig zum Realitätsverlust und 
damit zur Torheit. Die Anerkennung der Eigengesetzlichkeit der 
Weltwirklichkeiten und der richtige Umgang mit ihnen, die der Tu-
gend der Klugheit (prudentiaJ zuzuordnen sind, bilden zudem die 
Grundlage für jedes menschliche und damit auch christliche Han-
deln sowie für jede Ethik. 

Wenn nach Einstein wissenschaftliches Denken nichts anderes 
ist als „eine Verfeinerung des Denkens des Alltags" unter methodi-
schen und erfahrungsbegründenden Bedingungen,9 dann ist die-
se Haltung der Welt gegenüber auch für die wissenschaftliche For-
schung relevant. Die Anerkennung ihres Werts ist dann mit der 
Anerkennung des Werts der Wirklichkeit an sich verbunden. 

Dass dies vom Konzil besonders hervorgehoben werden musste, 
ist nur vor dem Hintergrund einer zunehmenden Verengung kirch-
licher Positionen in der Neuzeit, vor allem ab dem 19. Jahrhundert, 
verständlich. Zuvor hatte sich die europäische Wissenschaftskul-
tur innerh alb der Universitäten gerade auch aufgrund der hohen ra-
tionalen Ansprüche der christlichen Glauben sreflexion entwickelt. 
Dies ging so weit, dass die Wissenschaft im Mittelalter neben Kai-
ser und Papst als dritte Macht der Christenheit bezeichnet wur-
de. Erst mit Renaissance und Reformation setzte ein zunehmender 
Rückzug der Kirche aus dem weltlichen Bereich und den Wissen-
schaften ein. In der Folge entfernte man sich immer weiter von den 
eigenen, durchaus wissenschaftsfreundlichen Traditionen, für die 
die Erforschung der von Gott in die Natur gelegten Gesetze ein Gott 

9 Zit. nach lleinhold Brei/, Die Grund lagen der Naturwissenschaft. Zu Begriff und 
Geschichte der Wissenschaftstheorie, Würzburg 2011, S. 210. 
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höchst wohlgefälliges Werk darstellte, da Gott selbst das Geschöpf 
ja mit Kreativität ausgestattet hatte. Dualismus und Integralismus 
führten in der Folge dazu, dass der Beitrag der Kirche zur Wissen-
schaft und Kultur immer marginaler wurde. Dieser historische Be-
fund muss auch heute noch nachdenklich stimmen. Dies umso mehr 
als diese Phase der Abweh r die Beziehungen von Kirche und Wissen-
schaft, und hier vor allem zu den Naturwissenschaften, bis heute 
nachhaltig belastet. 

b) Zu m Verhältn is von Empirie, Ethik und Theologie: Desiderate 
einer Wissenschaftsethik 
Die theologische Grundthese, dass sich Glaube und Wissen nicht wi-
dersprechen können, weil Gott der Schöpfer sowohl der materiellen 
Welt wie auch ihr Erlöser ist, übernimmt GS 36 vom 1. Vatikanum.10 

Eigenstand (firmitas), Wahrheit (veritas) und Gutheit (bonitas) gehö-
ren zur Natur und ihren Gesetzen und Ordnungen, ,,die der Mensch 
anerkennen muss, entsprechend der den Einzelwissenschaften und 
Künsten eigenen Methoden" (GS 36). Dieser Bezug auf die scholas-
tische Transzendentalienlehre zeigt, dass es offenbar an einer ad-
äquaten Theorie der Vermittlung fehlte, um eine Brücke hin zum 
modernen Wissenschaftsverständnis zu schlagen. Denn das Natur-
verständnis der Naturwissenschaften und auch der Technik geht 
nicht vom hier vorausgesetzten Seinsverständnis aus, sondern ver-
steht die Natur als neutrale Materie und Objekt. Wissenschaft be-
deutet von daher einen permanenten Prozess der Erforschung eben 
dieser Natur, wobei wissenscha ftl ichen Erkenntnissen der Sta-
tus von grundsätzlich falsifizierbaren Hypothesen zukommt. Diese 
können sich zu Theorien verfestigen, doch auch sie bleiben potentiell 
durch neue Theorien falsifizierbar, wenn diese bessere Erklärun-
gen für die zu erklärenden Phänomene geben. Wissenschaftliche Er-
kenntnisse sind demnach per definitionem überholbar. Jede ande-
re Sicht widerspräche der Wissenschaft als unabgeschlossenem und 
nicht abschließbarem Prozess und würde eine Grenzüberschrei-

10 Dei Filius (Heinrich Denzinger, Kompend ium der Glaubensbekenntn isse und 
kirchlichen Lehrentscheidungen. Verb., erw., ins Dt. übert r. und unter Mitarb. 
von Helmut Hoping h rsg. von Pet er Hiinermann, Freibu rg, 432010, Nr. 3004-3005; 
3017), vgl. auch GS 59. 
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tung darstellen, insofern wissenschaftliche Theorien zu Welterklä-
rungsmodellen hochstilisiert würden. Derartige Ansprüche, die in 
den 1930 Jahren von der Physik um den Wiener Kreis und gegenwär-
tig von der biologischen Evolutionstheorie vorgebracht werden, gilt 
es jedoch gerade aus einer ethischen und theologischen Position zu-
rückzuweisen. Eine Klarstellung der Grenzen wissenschaftlicher Er-
kenntnis gegen einen wissenschaftlichen Positivismus entspricht 
auch dem Eigenverständnis von Wissenschaft selbst, die ihre Er-
kenntnisse als hypothetisch und vorläufig ansieht. Dies gilt in glei-
cher Weise für Natur- wie die Humanwissenschaften. 

Ein Problem, dass Gaudium et spes bereits anspricht, und das heu-
te von noch größerer Bedeutung ist als vor fünfzig Jahren, ergibt sich 
aus dem exponentiellen Wachstum des Wissens und der Aufsplitte-
rung der Wissenschaften in immer mehr Einzeldisziplinen. Die Fra-
ge, wie die „schnell voranschreitende Zersplitterung der Einzeldiszi-
plinen mit der Notwendigkeit in Einklang gebracht werden [kann], 
sie in eine Synthese zu bringen und dem Menschen die Fähigkeit zu 
jener Kontemplation und zu jenem Staunen zu wahren, die zur Weis-
heit führen?" (GS 56), ist demnach höchst aktuell. Entsprechend dem 
oben Gesagten wäre freilich zuerst zu fragen, ob überhaupt eine 
Synthese der verschiedenen Wissenschaften noch geleistet werden 
kann. Dies erfordert zum einen eine fundierte Wissenschaftstheo-
rie und zum anderen ein hohes Maß an Interdisziplinarität zwischen 
den verschiedenen Wissenschaften. 

In diesem Zusammenhang stellt sich auch die Frage nach dem 
Stellenwert der Ethik und der Theologie für die Wissenschaften. So 
heißt es in GS 36 mehrfach, dass jede Forschung unter einem ethi-
schen und d. h. humanen Vorbehalt steht, anders: ethischen Krite-
rien nicht nur beim Zust andekommen ihrer Ergebnisse, sondern 
auch bei deren Verwertung grundsätzliche Bedeut ung zukommt. 
Wissenschaftliche Forschung muss sich dem nach daraufhin befra-
gen lassen, ob sie einer humanen Entwicklung dient oder ihr hin-
derlich, j a gefährl ich werden kan n, weil sie nicht mehr kalkulier-
bare und / oder sehr hohe Risiken m it sich bringt.11 Wissenschaften 

11 Die besten Ausfüh ru ngen dazu bie tet noch immer Hans Jonas, Pr inzip Verant-
wortu ng, Fran kfurt 1984. 
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haben zwar - worauf Wilhelm Korff hingewiesen hat - ein aus „we-
senhaft ethischem Interesse geschaffenes rationales Potential".12 
Ihre Forschungen und deren Ergebnisse bleiben aber auf ethische 
Bewertungen rückverwiesen. ,,Kritikimmunität der Ethik gegen-
über der Empirie lässt Ethik inhuman werden."13 Ebenso gilt jedoch, 
dass eine Empirie, die sich nicht mehr von der Ethik in Frage stel-
len lässt, unmenschlich werden kann. Die positivistischen Relativie-
rungen der Ethik im 19. /20. Jahrhundert aufgrund einer überzoge-
nen Wissenschaftsgläubigkeit sind heute vielfach einem neuen Ruf 
nach einer Ethik gewichen, die die Fliehkräfte der modernen Wis-
senschaftskultur bändigen und ihren humanen Gehalt sicherstel-
len soll. Doch ist höchst zweifelhaft, wie viel eine derartige Ethik 
angesichts einer ethischen Insensibilität, die gegenwärtig vor al-
lem durch den Evolutionismus gefördert wird, und vor allem auch 
angesichts mächtiger wirtschaftlichen Interessen wirklich ausrich-
ten kann. Doch auch wenn die Chancen der Realisierung gering und 
die Prozesse oft höchst mühsam sind, gilt es ein reziprok-kritisches 
Verhältnis von Empirie und Ethik immer wieder einzumahnen. Eine 
et hische Reflexion wissenschaftlicher Forschungen verlangt da-
bei eine Kenntnis der Grundlagen ebenso wie der wichtigsten For-
schungsergebnisse der jeweiligen Einzelwissenschaften. Eine Ethik 
der Technik kann nicht ohne Grundkenntnisse der Technik, eine 
Ethik der Wirtschaft nicht ohne Grundwissen in den Wirtschafts-
wissenschaften betrieben werden. Sozialethiker wissen, dass dies 
vor beachtliche Anforderungen stellt. Freilich sollte auch umge-
kehrt gelten, dass in den Einzelwissenschaften Wissenschaftstheo-
rie und Ethik wieder st ärker vermittelt werden. Diese Notwendig-
keit einer ethischen Selbstvergewisserung der Einzelwissenschaften 
wird heute wieder zunehmend anerkannt. So führen z.B. immer 
mehr wirtschaftswissenschaft liche Studien Kurse für Wirtschafts-
eth ik ein. Dabei wird freilich häufig vergessen, dass ein reiner Wis-
senschafts positivismus jedenfalls inneruniversitär verhältnismäßig 
jungen Dat ums ist. Noch bis in die 1970er Jahre waren an öst erreichi-

12 Will1elm Korff, Wege empirischer Arg umentation, in: Anselm Hertz u. a. (Hg.), 
Handbuch der christlichen Ethik, Bd. l , Freiburg 1978, S. 83- 107, hier S. 92. 

13 Wilhelm Kor({, Ethik und Empirie, in: ders ., Wie kann der Mensch glücken? Pers-
pektiven der Ethik, Münc hen 1985, S. 48- 68, h ierS. 61 . 
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sehen Universitäten Natur- und Humanwissenschaften unter dem 
einen Dach der philosophischen Fakultät versammelt und jeder Pro-
movend musste ein (damals bereits vielfach rudimentäres) soge-
nanntes Philosophikum absolvieren. Die Abkoppelung der Einzel-
wissenschaften von ihren philosophisch-ethischen Grundlagen ist 
auch deshalb kritisch zu sehen, weil Philosophie und Ethik vor allem 
in den Humanwissenschaften gleichsam den wissenschaftlichen 
Mutterboden ausmachen und mangelnde Kenntnisse auf diesem 
Gebiet vielfach zu einer Ausdünnung wissenschaftlicher Aussagen 
führen (die zunehmende Quantifizierung in den Humanwissen-
schaften ist hier kritisch zu nennen). Auch Grenzüberschreitungen, 
die die eigene Wissenschaft zur Universalwissenschaft ausweiten, 
könnten so eher durchschaut und damit auch relativiert werden. 
Wenn man weiß, dass auch der heute gängige Naturalismus, z.B. in 
der Person des Kallikles in Platons Gorgias, bereits antike Vorfahren 
hat, geht man der simplen Plausibilität evolutionistischer Sätze viel-
leicht weniger leicht auf den Leim. 

Und wozu soll die Theologie als Wissenschaft gut sein? Diese Fra-
ge stellt sich vor allem, aber nicht nur, dort, wo diese an staatlichen 
Fakultäten weiterhin verankert ist. Theologie ist zuerst Reflexion 
des Glaubens der Kirche. Sie ist aber auch eine zentrale Kultur- und 
Humanwissenschaft, ohne die die europäischen Gesellschaften sich 
selbst unverständlich bleiben. Damit sie ihr Wissen in diesem Sin-
ne einbringen kann, wobei ihre Aufgabe als Kultur- und Glaubens-
wissenschaft nicht strikt getrennt werden können, braucht es frei-
lich intellektuelle Selbstpositionierungen auf der Höhe der Zeit, die 
anschlussfähig an aktuelle Debatten in den einzelnen Disziplinen 
sind. Der Ruf sileant theologi in munere alieno ertönt zwar heute we-
niger laut a ls noch zur Zeit des Konzils. Dies hat auch mit einem Ver-
lust an Selbstgewissheit der modernen Gesellschaften und auch der 
Wissenschaften zu tun. Das Ende eines positivistischen oder in je-
dem Fall eines ungebrochen wissenschaftsgläubigen Zeitalters ist so 
auch eine Chance für die Theologie und Ethik. Um sie zu ergreifen, 
braucht es freilich Weltoffenheit sowie die Wertschätzung der For-
schung Anderer und die Anerkennung ihrer Freiheit. Dies eben war 
das Programm der Konzilsväter. 
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c) Die rechte Autonomie am Beispiel der Wirtschaftswissenschaften: 
einige Überlegungen 
Eine derartige vom Konzil geforderte Anerkennung der rechten Auto-
nomie der irdischen Wirklichkeiten stellt freilich ein höchst an-
spruchsvolles Unterfangen dar. Um dies zu verdeutlichen, sei die 
Frage gestellt, was eine derartige iusta autonomia nun im Bereich der 
Wirtschaftswissenschaften bedeuten könnte, wobei die Antwort 
selbstredend nicht mehr als eine programmatische Skizze sein kann. 

Der Tausch und Handel von Waren auf Märkten gehört, wie im-
mer rudimentär, zum sozialen Leben. Vollkommene Autarkie des 
Einzelnen ist offenkundig weder wünschenswert noch realisierbar. 
Die so entstehenden wirtschaftlichen Beziehungen gehorchen be-
stimmten Gesetzen: Der Kauf bzw. Verkauf erfolgt aufgrund eines 
von beiden Seiten freiwillig und in Kenntnis der Umstände akzep-
tierten Preises (sonst handelt es sich um Raub oder Übervorteilung). 
Dieser bestimmt wiederum Angebot und Nachfrage und damit die 
Ressourcenallokation in einer Gesellschaft. Doch schon auf die-
ser elementaren Ebene folgt der Kaufvorgang keineswegs nur Sach-
gesetzlichkeiten, sondern ist in eine Kultur eingebettet, die seine 
konkrete Form mitbestimmt. So sind auch die modernen Formen 
des Wirtschaftens, deren Grundlage eben die Technik darstellt, und 
die sie reflektierenden Wirtschaftswissenschaften Teil einer (ur-
sprünglich westlichen) Kultur. Sie gehen von bestimmten anthro-
pologischen Prämissen, geistesgeschichtlichen Überzeugungen und 
technischen Möglichkeiten aus, wie Max Weber gezeigt hat.14 Die-
ser genetische und kulturelle Rahmen ist insofern mitzudenken, 
als die Annahme von Sachgesetzlichkeiten taut court leicht dazu 
verfüh ren kann, in die Falle einer Ideologisierung des status quo zu 
tappen. Eine Aussage wie: ,,Wirtschaft muss sachgerecht sein", wie 
sie häufig in katholischen Traktaten zu finden ist, rechtfertigt all-
zu leicht und unkritisch gerade gängige Theorien. Zuderri bleibt der 
von den Wirtschaftswissenschaften selbst anerkannte hypotheti-
sche Charakter ihrer Erkenntnisse außen vor. Darüber hinaus bedarf 
es einer kritischen Reflexion der theoretischen Prämissen liberaler 

14 Dies zu zeigen, ist ein wesentliches Forschungsanliegen von Max Weber, Gesam-
melte Aufsätze zur Religionssoziologie, 3 Bände, Tübingen 1988. 
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wirtschaftswissenschaftlicher Theorien, u. a. der anthropologischen 
Grundannahme des Menschen als eines homo oeconomicus, also der 
Prämisse eines rationalen Nutzenmaximierers, oder der Prämisse, 
dass sich unabhängig von den jeweiligen Rahmenbedingungen über 
den Markt selbsttätig ein Gleichgewicht von Angebot und Nachfrage 
herausbildet.is Beide Annahmen sind aus der Sicht einer christlichen 
Anthropologie bzw. Kulturtheorie in hohem Maße ergänzungsbe-
dürftig.16 Darüber hinaus gälte es die geistesgeschichtlichen Hinter-
gründe der Entstehung der Wirtschaftswissenschaften einzubezie-
hen , die gleichfalls Einblick in ihre grundlegende Weltsicht geben: 
Die Faszination der Maschine als eines perfekten Räderwerkes, die 
das laissez faire, laissez passer, taut va de soi meme als Ausdruck eines 
neuzeitlichen Weltbilds sowie der deistischen Theologie des 18. Jahr-
hunderts verständlich werden lässt. Ähnliches gilt für das ethische 
Ziel der Wirtschaftswissenschaften, die nach „Art und Ursachen des 
Wohlstands der Nationen" (so der Titel des Hauptwerkes von Adam 
Smith von 1776) fragen, um eine bessere Versorgung der Bürger zu er-
möglichen u. Ä. mehr. 

Wie schwierig es de facto ist, grundlegende Theorieaussagen (hier 
wie in anderen Wissenschaften) zu hinterfragen, darauf verweisen 
die Debatten in den Wirtschaftswissenschaften im Zuge der Finanz-
und Wirtschaftskrise, die eben gezeigt hat, dass Märkte, vor al-
lem Finanzmärkte, nur bedingt Gleichgewichtsgesetzen gehorchen. 
Aber welchen Gesetzen gehorchen sie? Wie rational ist der homo oe-
conomirns wirklich? Wie kann die geforderte Gerechtigkeit inner-
halb der Theorie realisiert werden? Hilfestellungen von Philosophie 
und Theologie wären in den Wirtschaftswissenschaften gegenwärtig 
durchaus gefragt. Doch wieweit sind diese fähig und bereit, den kai-
ros zu nützen? Wie lässt sich Ethik unter modernen Bedingungen den 
Wirtschaftswissenschaften einschreiben? Welche Einsichten kann 
eine katholische Theologie mit ihrem Elefantengedächtnis einbrin-

15 Eine dera rt ige Kritik der Prämissen muss selbstredend auch für eine marxisti-
sche oder jedwede andere Wirtschaftstheorie geleistet werden. 

16 Vgl. fngeborg Gabriel, Der Beitrag der Kirchen. Eine Provokation fü r die Ökono-
mie, in: Severin J. Lederhilger (Hg.), Gerechtigkeit will ich. Chr istliche Provoka-
tion für die Ökonomie, Frankfurt 2011, S. 133-152, dort weitere Literatur und Zi-
tate aus Konzilstexten. 
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gen, um im Verbund und Dialog mit Anderen zukunftsweisende Pro-
blemlösungen anzudenken? All dies sind brennende Fragen, für de-
ren Beantwortung jedoch die nötigen interdisziplinären Vorarbeiten 
weitgehend noch zu erstellen sind. 

2.3 Autonomia societatum: gesellschaftliche Freiheit und Rechte 

Von seiner Genese her ist Autonom ie ein politischer Begriff und 
meint ursprünglich die Freiheit eines politischen Gemeinwesens, 
sich eigene Gesetze zu geben (auto-nomia). In den konfessionellen 
Auseinandersetzungen des 16. Jahrhunderts wurde die Religionsfrei-
heit, zuerst von Religionsgemeinschaften, dann auch von einzelnen 
Gläubigen als Autonomie bezeichnet.17 Was der Text mit „Autonomie 
der Gesellschaften" konkret m eint, bleibt offen. Ein Blick auf ande-
re Stellen in Gaudium et spes, wo von Autonomie die Rede ist (GS 41, 
55-56, 75), zeigt jedoch, dass es sich vor allem um die Anerkennung 
der Freiheitsrechte handeln dürfte. Die Deklaration über die Reli-
gionsfreiheit Dignitatis humanae, deren Grundaussage ursprünglich 
in Gaudium et spes inkorporiert werden sollte, verwendet den Begriff 
a llerdings nicht und spricht durchgängig, wohl auch passender, von 
Freiheit. 

Geht man von der oben beschriebenen Grundintention von Gau-
dium et spes aus, jenen Dual ismus zu überwinden, zu dem es auf-
grund der Ausgrenzung der Kirche aus der Politik auf der einen und 
ihrer Selbstausgrenzung aufgrund einer fehlgeleiteten, weltabge-
wandten Frömmigkeit auf der anderen Seite in der Modeme gekom-
men war, dann geht es im Wesentlichen um die Wiedergewinnung 
einer politischen Perspektive christlichen Handelns, die eng mit der 
Anerkennung der Religionsfreiheit und damit zugleich dem Plura-
lismus des modernen Staates sowie seiner demokratischen Grund-
struktur, die die Chance aber auch Pflicht demokratischer Partiz ipa-
tion einschließt, verbunden ist. 

Zuerst zur Religionsfreiheit: Dignitatis lmmanae war bekanntlich 
eines der umstrittensten Konzilsdokumente, wohl auch deshalb, wei l 

17 Zur Begriffsgesch ichte vgl. Rosmarie Po/1/mann, Autonomie, in: Joachim Ritter 
(Hg.), Historisches Wörterbuch der Philosophie, ßd. l , Basel 1971, Sp. 701- 719. 
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die Anerkennung der Religionsfreiheit als bürgerliches Recht auch 
kirchenoffiziell das Ende der langen konstantinischen Epoche be-
siegelte. Der katholische Staat hatte, auch als Ideal, ausgedient. zu-
gleich öffnete dieses Dokument jedoch für die Kirche das Tor zur mo-
dernen Welt und steigerte so auch ihre Einflussmöglichkeiten. Dies 
zeigt die treffende Bemerkung eines Konzilsteilnehmers, der als die 
erste Abstimmung von Dignitatis humanae vor der Reise des Papstes 
nach New York gerade noch durchging, sagte: ,,Diese Abstimmung ist 
der Pass für Paul VI. für die UN0."18 Solange die Kirche die Religions-
freiheit nicht anerkannt hatte, erschien sie und damit die Katholiken 
kein verlässlicher Kooperationspartner im demokratischen Rechts-
staat zu sein. Die vorkonziliare Position, dass „die Wahrheit ande-
re Rechte haben müsse als der Irrtum", schloss eine Akzeptanz durch 
die Anderen letztlich aus, da ja zu erwarten war, dass falls die Katho-
liken die Majorität bekämen, sie die Religionsfreiheit und damit die 
bürgerlichen Rechte der anderen Staatsbürger beschneiden würden. 
Wie immer hypothetisch diese Möglichkeit auch war, sie verhinder-
te eine wirkliche Aussöhnung der katholischen Kirche mit dem Ver-
fassungsstaat. Dadurch, dass Dignitatis hwnanae die Religionsfrei-
heit als bürgerliches Recht und rechtlichen Fortschritt verstand (DH 
9) - und dies war das eigentlich Neue - wurde auch der weltanschau-
liche und religiöse Pluralismus als Signum moderner Gesellschaf-
ten und Staaten grundsätzlich anerkannt. Erste Aufgabe des Staa-
tes in dem für die Kirchen wohl wichtigsten Bereich der Religion ist 
es demnach, Freiräume für die individuelle Gewissensentscheidung 
zu gewährleisten, wobei die Pflicht des Einzelnen „nach der Wahrheit 
zu suchen" bestehen bleibt (DH 2), ja mehr noch zum eigentlichen 
Freiheitsakt wird. Beides ist fundamentaler Ausdruck menschlicher 
Würde. Nun war die „freie Kirche im freien Staat" (so die Formulie-
rung des Mariazeller Manifests der österreichischen katholischen 
Kirche von 1952) immer ein kirchliches Leitbild, das jedoch nun unter 
den Bedingungen des säkularen Rechtsstaats verwirklicht werden 
sollte. Eine positive Förderung im Sinne eines kooperativen Staat-
Kirche-Verhältnisses wird in der Deklaration aufgrund des Beitrags 
der Kirchen und Religionsgemeinschaften zum Gemeinwohl erwar-

18 Yves Conga r, Mon Journal du Concile (Anm. 2), Bd. 2, S. 401. 
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tet, sie soll jedoch nun nach dem Prinzip einer wohlwollenden Neut-
ralität für alle geleistet werden. 

Der definitive Abschied von dem Anspruch auf eine staatlich an-
erkannte Vormachtstellung in katholischen Ländern brachte jedoch 
zugleich ganz neue Herausforderungen mit sich, die - und auch dies 
kann ein Grund für eine gewisse nachkonziliare Malaise sein - im 
Vornherein nicht so klar gesehen wurden. So bedeutet die Verpflich-
tung des einzelnen Katholiken, die religiöse Wahrheit zu suchen, 
dass er/ sie eine bessere religiöse Ausbildung braucht, als das für 
Laien in christentümlichen Gesellschaften der Fall war. Er/ sie muss 
sich des eigenen Glaubens so vergewissern, dass er /sie ihn auch in 
einer säkularen Umwelt vertreten kann. Ähnliches gilt auch für das 
Vertreten der eigenen Positionen in einer demokratischen Öffent-
lichkeit. Auch hier korreliert Freiheit mit Verantwortung (vgl. GS 
55; 76). Pluralistische Gesellschaften stellen zudem aufgrund ihres 
hohen Grads an Komplexität, sowie aufgrund der Eigengesetzlich-
keit der Wertsphären höhere Anforderungen an den Einzelnen, aber 
auch an die Kirchen, was ihre Urteilsbildung, aber auch ihr Agieren 
im öffentlichen Raum betrifft. Neben Freiheitsgewinnen gilt es plu-
ralismusbedingte Spannungen immer neu auszugleichen. Dies gilt 
im Übrigen sowohl nach außen wie auch nach innen, da der gesell-
schaftliche Pluralismus sich notwendig auch im Binnenbereich der 
Kirche widerspiegelt. 

Zugleich kommt gerade im pluralen Rechtsstaat den Kirchen und 
Religionsgemeinschaften jedoch ei ne hohe Bedeutung zu, insofern 
sie ein humanistisches Leitethos vertreten und eine entsprechende 
Praxis fördern, auf die der moderne Rechtsstaat angewiesen ist, die 
er jedoch selbst nicht garantieren kann (so das sogenannte Böcken-
förde-Paradoxon). Denn plurale Gesellschaften bleiben immer von 
einem politischen Re-Integralismus bedroht, der die Grundfreihei-
ten negiert, wie die modernen Totalitarismen und Autoritarismen 
des 20. Jahrhundert zeigen. Wenn die gesellschaftliche Integration 
nicht m ehr über die Religion, sondern über Ethik und Recht geleis-
tet wird, für die das allgemeine menschliche Wohl den obersten 
Richtwert darstellen, bedarf es einer starken Fundierung des politi-
schen Gemeinwesens in einer humanistischen Ethik. Etwas empha-
tisch doch durchaus im Sinne dieses Leitideals heißt es in GS 55: ,,So 
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sind wir Zeugen der Geburt eines neuen Humanismus, in dem der 
Mensch sich vor allem von der Verantwortung für seine Brüder und 
die Geschichte her versteht." Dieser plurale Humanismus muss von 
einer Anerkennung des jeweils „Wahren, Guten und Gerechten" in 
der Position des Anderen ausgehen und ist demnach schon von sei-
ner Struktur her dialogisch. Dem entspricht die Bedeutung, die Gau-
dium et spes dem Dialog beimisst, zwischen Kirche und Welt, einem 
christlichen und einem immanenten, sowie - so wäre hinzuzufügen 
- anderen religiösen Humanismen (GS 40-44). 

3. Heutige Herausforderungen ad extra und ad intra 

Eine Neubestimmung des Verhältnisses von Kirche und Welt, wie sie 
das Konzil vornahm, verbunden mit einem aggiornamento ist ein ge-
waltiges Programm. Es verwundert daher nicht, dass nicht nur auf-
grund von Unsicherheiten und Querelen aller Art heute der Eindruck 
besteht, dass man in den letzten Jahrzehnten nur besch ränkt vor-
wärts gekommen ist, und die Schwierigkeiten einer Annäherung ge-
nerell unterschätzt hatte. Über die nachholende Anerkennung jener 
Entwicklungen, die mit dem Weltbild des Evangeliums vermittelbar 
und häufig bereits in der christlichen Tradition angelegt sind, hinaus 
geht es dabei um den Aufweis weiterführender theologischer und 
ethischer Zukunftsperspektiven, die in den Konzilstexten angelegt 
sind. Wie der Kontext von GS 36 zeigt, verlangt auch die Anerken-
nung der rechten Autonomie der irdischen Wirklichkeiten ein Dop-
peltes: zum einen eine Verankerung in der Ethik und zum anderen 
eine Einordnung in eine heilsgeschichtliche Theologie. 

Die Ethik, u nd hier unter den Bedingungen der Modeme vor al-
lem die Sozialethik, bildet die Brücke sowohl zu den Humanwissen-
schaften, wie auch zur säkularen Welt. Die Zu sammenarbeit zwi-
schen einem christlichen und einem immanenten Humanismus auf 
ihrer jeweiligen Glaubensbasis und darüber h inaus anderer religiös 
fundierter Humanismen ist gerade in pluralen Gesellschaften von 
großer Bedeutung. Neben der grundsätzlichen Anerkennung einer 
derartigen Programmatik, braucht es freilich eine klare Sicht der 
Herausforderungen der jeweiligen Zeit. Deshalb sollte einer umfas-
senden Ethik (die gegenwärtig zu beobachtende Beschränkung der 
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Ethik auf einige Fragen der Bioethik ist mehr Problem denn Lösung) 
eine führende Rolle in der Umsetzung der neuen Weltsicht des zwei-
ten Vatikanums zukommen.19 

Zweitens ist es jedoch wichtig, die heilsgeschichtliche Glaubens-
perspektive der Konzilstexte klarer zu sehen, da sie in den nachkon-
ziliaren Graben kämpfen vielfach unterbelichtet geblieben ist. Dies 
lässt sich gerade auch am Begriff der Autonomie zeigen. Hier biss man 
sich vielfach ablehnend oder zustimmend am Wort fest, ohne sich die 
Mühe zu machen, die Frage in ihren weiteren theologischen Kontext 
zu stellen. Eine vielfach unbewusste Fixierung auf die religionskriti-
sche Perspektive (was kommt von Gott und was vom Menschen?) ver-
stellte den Blick auf die um vieles wichtigere eschatologische. Denn 
die Anerkennung der Eigenständigkeit der Weltwirklichkeiten, wie 
auch der Freiheitsrechte, kann kein Endpunkt sein. In diesem Fall 
hätte das Christentum der Welt nicht mehr zu sagen, als sie ohnedies 
schon weiß, und dies wäre nicht nur eine falsche Selbstbescheidung, 
sondern auch schlechthin zu wenig. Wenn das Christentum sich als 
Religion der Zukunft versteht (was auch angesichts einer gewissen 
Traditionsfi xiertheit vielfach vergessen wurde), dann ist „das Kom-
mende der entscheidende Richtpunkt für das Tun in der Gegenwart". 20 

Die Vollendung der Welt bildet dann das eigentliche letzte Ziel nicht 
nur des Einzelnen, sondern auch der Menschheit als ganzer. Diese 
eschatologische Perspektive wird in Gaudium et spes 33-39 besonders 
betont. Die Anerkennung gegenwärtiger Weltrealitäten, einschließ-
lich intellektueller Positionen, und ihre ethische Reflexion sind be-
deutsa m. Letztlich stehen sie jedoch im weiteren Raum der Heilsge-
schichte und des christlichen Glaubens an die Vollendung der Welt 
und damit auch der menschlichen Bemühungen um einen „neuen 
Himmel und eine neue Erde", die hier „schon im Geheimnis da (ist), 
beim Kommen des Herrn aber ihre Vol lendung (erreicht)" (GS38-39). 

19 Vgl. Ingeborg Gabriel, Christliche Sozialethik in der Moderne. Der kaum rezipier-
te Ansatz von Gaudium et spes, in: Jan-Heiner Tiick (Hg.), Erinnerung an die Zu-
kunft. Das Zweite Vatikanische Kon zil, Freiburg 2012, S. 537- 553. 

20 Karl Ralrner, Das Christentum u nd der „Neue Mensch". Christlicher Glaube und 
innerwcltliche Zukunftsutopien, in: ders., Schr iften zur Theologie V, Einsiedeln 
1962, S.159-179, hier S 159. Die eschatologische Dimension spielt auch in der no11-
velle theologie eine zentrale Rolle. 
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Ethik und Eschatologie zielen auf eine christliche Haltung, die 
sich der Welt nicht verweigert, sondern das Gute vorantreibt und das 
Böse überwindet und so den menschlichen Bemühungen eine Zu-
kunft im Zeichen der großen Glaubensvision einer kommenden, 
endgültigen und umfassenden Gottesgerechtigkeit am Ende der Zeit 
gibt. Dies ist die Theologie des Konzils, die es zu entdecken und wei-
terzuführen gilt. 

Zusammenfassung: Die Frage nach der „Autonomie der irdischen 
Wirklichkeiten" ist insofern von zentraler Bedeutung für das Ver-
ständnis des Zweiten Vatikanums, als es hier wesentlich auch um die 
programmatische Rückfrage geht, welcher Status den Weltwirklich-
keiten im christlichen Denken und Handeln zukommen soll. Der 
Abschnitt Galldiwn et spes 33-39 (40-44), der von der menschlichen 
Arbeit oder besser den menschlichen Bemühungen um den inner-
weltlichen Fortschritt und den Dialog von Kirche und Welt handelt, 
ringt um eine genuin theologische Antwort auf das Arbeits- und 
Fortschrittsethos der Moderne, das seine Grundlagen wiederum in 
ihrem spezifischen Freiheitsverständnis hat, zu dem wesentlich die 
Freiheit der Forschung sowie die Idee der politischen Autonomie und 
auch die personale Autonomie gehören. Der Beitrag sucht ausgehend 
vom Kontext, die unterschiedlichen Inhalte des Autonomiebegriffs 
zu klären und die sich daraus ergebenden Herausforderungen für die 
Gegenwart zu thematisieren. 
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