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PHILIPP  MÜLLER 

Joseph Ratzinger und das Zweite Vatikanische Konzil – 
eine pastoraltheologische Perspektive* 

Abstract: The Second Vatican Council, in which Joseph Ratzinger had participated as a 
consultant, comprehended itself as a pastoral council. This article first inquires the bio-
graphic setting; then it goes into the question how the young professor of theology de-
fined his position concerning the basic pastoral request of this Council and concerning 
essential contents such as the ideas of aggiornamento and mission. His critical stance on 
the Pastoral Constitution Gaudium et spes and on the consequences of the Council come 
up as well. 

Es ist unbestritten, dass Joseph Ratzinger einen beachtlichen Beitrag zum Zwei-
ten Vatikanischen Konzil geleistet hat. Dies hat sich ergeben, weil der Erzbischof 
von Köln, Joseph Kardinal Frings, ihn als theologischen Berater erwählt hatte. In 
dieser Funktion durfte der junge Professor nicht nur auf den hinteren Rängen an 
den Konzilssitzungen im Petersdom teilnehmen und den Beiträgen der Konzils-
väter lauschen; er erhielt auch frühzeitig Einblick in die theologisch relevanten 
Texte der Vorbereitungskommission, verfasste Textentwürfe und Reden für den 
Kölner Kardinal und war diesem ein wichtiger theologischer Ansprech- und Dis-
kussionspartner.1 Als Peritus wirkte er in drei Kommissionen mit, die sich je-
weils mit der Ausarbeitung der Kirchenkonstitution Lumen gentium, der Offen-
barungskonstitution Dei Verbum sowie dem Missionsdekret Ad gentes befass-
ten.2  

Während über Ratzingers ekklesiologischen und fundamentaltheologischen 
Beitrag zur Kirchen- und Offenbarungskonstitution bereits umfangreiche wis-
senschaftliche Arbeiten vorliegen,3 ist die pastoraltheologische Perspektive bis-

                                                                    
* Dieser Aufsatz ist Prälat Prof. DDr. Theo Schäfer, der von 1974-1976 Pfarrer in Ni-

deggen (Bistum Aachen) war, als Zeichen der Verbundenheit gewidmet.  
1 Vgl. hierzu den Sammelband Joseph RATZINGER, Zur Lehre des Zweiten Vatikani-

schen Konzils. Formulierung – Vermittlung – Deutung (JRGS 7/1 u. 2), Freiburg / Basel / 
Wien 2012. Zum Hintergrund vgl. Norbert TRIPPEN, Joseph Ratzinger als Mitgestalter des 
II. Vatikanischen Konzils, in: IKaZ Communio 35 (2006) 545-557. 

2 RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 1204, Anm. 3.  
3 Vgl. beispielsweise Thomas WEILER, Volk Gottes – Leib Christi. Die Ekklesiologie Jo-

seph Ratzingers und ihr Einfluss auf das Zweite Vatikanische Konzil, Mainz 1997; Michaela 
C. HASTETTER / Ioan MOGA / Christoph OHLY (Hg.), Symphonie des Wortes. Beiträge zur 
Offenbarungskonstitution Dei Verbum im katholisch-orthodoxen Dialog, St. Ottilien 2012. 
Vgl. auch Manuel SCHLÖGL, „Ich durfte den Weg des Konzils von innen her mitgehen.“ 
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lang unterbelichtet. Dies ist umso bedauerlicher, als Papst Johannes XXIII. diese 
Kirchenversammlung nicht aus dogmatischen Gründen einberufen hat, sondern 
ihm ein Konzil „mit vorrangig pastoralem Charakter“4 vor Augen stand. Fragt 
man aus pastoraltheologischer Perspektive nach Ratzingers Einstellung und Bei-
trag zum Zweiten Vatikanischen Konzil, berührt man gleichsam den inneren 
Nerv der letzten großen Kirchenversammlung.  

Dieser Aufsatz möchte dazu beitragen, dieses Desiderat zu beheben. Da sich 
persönliche Erfahrungen und theologische Optionen und Zielsetzungen nicht 
voneinander trennen lassen, wird zunächst Joseph Ratzingers biographisch-pas-
toraler Hintergrund bis zum Ende des Zweiten Vatikanums skizziert (1.). An-
schließend geht es um inhaltliche Fragen: Was versteht Ratzinger unter Pastoral 
(2.) und wie zeitgemäß oder zeitlos sollte Theologie sein (3.)? Was verbindet er 
mit aggiornamento (4.)? Wie steht er zum Missionsgedanken (5.), und warum 
hält er die Pastoralkonstitution Gaudium et spes für das Sorgenkind des Konzils 
(6.)? Eine Antwort darauf, wie Joseph Ratzinger das Konzil rückblickend ein-
schätzt und welcher pastorale Auftrag sich hieraus heute ergibt, schließt diesen 
Beitrag ab (7.).  

1. Der biographisch-pastorale Erfahrungshintergrund  

Joseph Ratzinger wird im Jahr 1927 als jüngstes von drei Kindern in einem El-
ternhaus geboren, in dem der christ-katholische Glaube im Mittelpunkt des per-
sönlichen und gemeinschaftlichen Lebens steht.5 Politisch gesehen fallen Kind-
heit und Jugend in die Zeit der nationalsozialistischen Diktatur und des Zweiten 
Weltkriegs; dadurch tritt ihm schon sehr früh ins Bewusstsein, dass Menschen 

                                                                                                                                                            
Anmerkungen zum Konzilstheologen Joseph Ratzinger, in: Klerusblatt 93 (2013) 146-149; 
Rudolf VODERHOLZER, Joseph Ratzinger und das Zweite Vatikanische Konzil, in: Andreas R. 
BATLOGG / Clemens BRODKORB / Peter PFISTER (Hg.), Erneuerung in Christus. Das Zweite 
Vatikanische Konzil (1962-1965) im Spiegel Münchener Kirchenarchive, Regensburg 2012, 
91-108.  

4 So Papst Johannes XXIII. in der Eröffnungsansprache des Konzils GAUDET MATER 
ECCLESIA, in: AAS 54 (1962) 786-796, bes. 792. Deutsche Übersetzung in Ludwig KAUF-
MANN u. Nikolaus KLEIN, Johannes XXIII. Prophetie im Vermächtnis, Fribourg / Brig 1990, 
116-150, bes. 136. – Über die pastorale Grundintention des Roncalli-Papstes zur Einberu-
fung des letzten Konzils vgl. Philipp MÜLLER, Zeugnis und Dialog als zentrale pastorale 
Kommunikationsformen – Eine Frucht des Zweiten Vatikanischen Konzils, in: Theologie 
und Glaube 105 (2015) 3-19, bes. 6-11. 

5 Näheres hierzu aus autobiographischer Sicht bei Joseph Kardinal RATZINGER, Salz der 
Erde. Christentum und katholische Kirche an der Jahrtausendwende. Ein Gespräch mit Peter 
Seewald, Stuttgart 41996, 43-62; DERS., Aus meinem Leben. Erinnerungen, München 1998, 
7-45. Die Eltern und Geschwister sind ihm zeit seines Lebens ein wichtiger Rückhalt.  
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sich das Leben zur Hölle machen können und wohin eine menschenverachtende 
Ideologie führt. Bald nach Kriegsende beginnt Ratzinger in Freising mit dem 
Studium der Philosophie und Theologie, wo er im dortigen Dom am 29. Juni 
1951 gemeinsam mit seinem drei Jahre älteren Bruder Georg die Priesterweihe 
empfängt.6  

Zunächst wird ihm die Kaplanstelle in der Münchener Pfarrei Hl. Blut zu-
gewiesen. Da sein Vorgänger dort noch nicht ausgezogen ist, schickt man ihn 
zunächst zur Aushilfe nach Moosach in die Pfarrei St. Martin, wo er pastoral 
„ins kalte Wasser“ geworfen wird: Der Pfarrer befindet sich im Krankenhaus, der 
Kaplan ist im Urlaub.7 Nach gut vier Wochen in Moosach tritt er seinen Dienst 
in der akademisch geprägten Pfarrei Hl. Blut in München-Bogenhausen an. 
Neben Gottesdiensten und der Jugendseelsorge hat er 16 Wochenstunden Reli-
gionsunterricht für Schüler und Schülerinnen von der 2. bis zur 8. Klasse zu 
erteilen. Ratzinger erinnert sich:  

„Das war rein vom Zeitausmaß her die Hauptbeschäftigung, die ich sehr liebgewon-
nen habe, weil ich sehr schnell ein gutes Verhältnis zu den Kindern hatte. Für mich 
war interessant, jetzt einmal aus der intellektuellen Sphäre herauszusteigen und zu 
lernen, mit Kindern zu reden. Es war etwas sehr schönes, die ganze abstrakte Be-
griffswelt so umzusetzen, dass es auch einem Kind etwas sagt.“8  

Ratzinger, der selbst keine Neffen und Nichten hat, vermochte in seiner Ka-
planszeit rasch eine gute Beziehung zu Kindern und Jugendlichen aufzubauen 
und theologische Inhalte in ihre Gedankenwelt zu übersetzen. Diese Fähigkeit 
hat sich bald unter den Erwachsenen herumgesprochen: „Ich hatte jeden Sonn-
tag drei Predigten, und zwar jeweils eine Kinderpredigt und zwei Erwachsenen-
predigten. Erstaunlicherweise war der Kindergottesdienst der am besten besuch-
te überhaupt, weil hier nun plötzlich auch die Erwachsenen mitkamen.“9  

Nach nur gut einem Jahr verlässt Ratzinger Bogenhausen und wird zum 1. Ok-
tober 1952 Dozent am Freisinger Priesterseminar. Anfangs denkt er mit Wehmut 
an seine Kaplanszeit zurück und sinniert das eine oder andere Mal, ob er nicht 

                                                                    
6 Vgl. die frei gehaltene Ansprache von Papst Benedikt XVI. am 14. September 2006 im 

Freisinger Mariendom vor Priestern und Diakonen der Erzdiözese München-Freising. Hier 
geht er sensibel auf die Herausforderungen ein, die sich durch den Priestermangel ergeben. 
SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), Apostolische Reise Seiner 
Heiligkeit Papst Benedikt XVI. nach München, Altötting und Regensburg, 9.-14. September 
2006. Predigten, Ansprachen und Grußworte (VAS 174), Bonn 2006, 97-104.  

7 Vor dem Moosacher Pfarrhaus wurde im Jahr 2006 eine Stele mit folgender Inschrift 
angebracht: „Papst Benedikt XVI. begann in der Pfarrei St. Martin Moosach seinen seelsorg-
lichen Dienst als Neupriester. Im August 1951 wohnte er in diesem Pfarrhof.“  

8 RATZINGER, Salz der Erde (s. Anm. 5), 67.  
9 Ebd., 67f. 
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besser in der Pfarreiseelsorge geblieben wäre.10 Gleichwohl kommen ihm bei 
seiner Lehrtätigkeit im Priesterseminar seine noch frischen Erfahrungen in der 
Seelsorge zugute, hat er doch für die Studenten des letzten Jahres eine Vorlesung 
über die „Pastoral der Sakramente“ zu halten.11 Neben den Lehrverpflichtungen, 
der Feier der Messe und dem Beichthören arbeitet Ratzinger an seiner theologi-
schen Promotion, die er im Juli 1953 summa cum laude abschließen kann. Da-
nach ergibt sich die Möglichkeit, vom Freisinger Priesterseminar an die dortige 
Philosophisch-Theologische Hochschule zu wechseln, wo der Lehrstuhl für 
Fundamentaltheologie und Dogmatik frei geworden ist, und es ereignet sich das, 
was Joseph Ratzinger später das „Drama der Habilitation“12 nennen wird: Die 
Annahme seiner Habilitationsschrift über „Die Geschichtstheologie des hl. Bo-
naventura“13, an der er von 1953 bis 1956 intensiv gearbeitet hat, steht einige 
Monate auf Messers Schneide, bis das Habilitationsverfahren im Februar 1957 
erfolgreich abgeschlossen werden kann. Er zieht für sich daraus die Konsequenz, 
als akademischer Lehrer künftig nicht leichtfertig der Ablehnung wissenschaftli-
cher Qualifikationsarbeiten zuzustimmen, „sondern wenn irgend von der Sache 
her möglich die Partei des Schwächeren zu ergreifen“14. Rückblickend erkennt er 
in dieser Beinahe-Katastrophe eine heilsame „Prüfung“ und sieht in ihr eine hö-
here Logik am Werk, die über die rein wissenschaftliche hinausgeht und die ihn 
menschlich hat reifen lassen.15  

Ein Jahr später, im Sommer 1958, ereilt ihn ein Ruf auf die Bonner Professur 
für Fundamentaltheologie, die er zum Sommersemester 1959 und damit kurz 
nach der ersten Ankündigung des Konzils durch Papst Johannes XXIII. am 25. 
Januar 1959 antritt. Durch seine Tätigkeit an der Universität Bonn, die ihn in 

                                                                    
10 Vgl. RATZINGER, Aus meinem Leben (s. Anm. 5), 75.  
11 Vgl. ebd.  
12 Eine Überschrift seiner Autobiographie lautet: „Das Drama der Habilitation und die 

Freisinger Jahre“. Ebd., 77.  
13 Sie ist zugänglich in Joseph RATZINGER, Offenbarungsverständnis und Geschichtstheo-

logie Bonaventuras. Habilitationsschrift und Bonaventurastudien (JRGS 2), Freiburg / Basel / 
Wien 2009, 53-413.  

14 RATZINGER, Aus meinem Leben (s. Anm. 5), 89.  
15 Ebd., 88f. Vgl. auf diesem Hintergrund das Gebet, das Joseph RATZINGER / Papst Be-

nedikt in seiner Auslegung der sechsten Vaterunser-Bitte („Und führe uns nicht in Versu-
chung“) formuliert: „Ich weiß, dass ich Prüfungen brauche, damit mein Wesen rein wird. 
Wenn du diese Prüfungen über mich verfügst, wenn du – wie bei Ijob – dem Bösen sein 
Stück freien Raum gibst, dann denke, bitte, an das begrenzte Maß meiner Kraft. Trau mir 
nicht zu viel zu. Zieh die Grenzen, in denen ich versucht werden darf, nicht zu weit und sei 
mit deiner schützenden Hand in der Nähe, wenn es zu viel für mich wird.“ DERS., Jesus von 
Nazareth. Erster Teil. Von der Taufe im Jordan bis zur Verklärung, Freiburg / Basel / Wien 
2007, 198.  
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einen intensiven Austausch mit Kollegen anderer Fachrichtungen bringt, sowie 
durch den Umzug vom beschaulichen Freisinger Domberg nach Bad Godesberg 
in die Nähe der damaligen Bundeshauptstadt vollzieht er selbst gewissermaßen 
eine Öffnung zur Welt, die Papst Johannes XXIII. für die Kirche als ganze anvi-
siert hat. Fester Bestandteil seines Lebens ist die tägliche Feier der Messe. Auch 
als Universitätsprediger ist er sehr geschätzt – eine Aufgabe, die er bis zum Ende 
des Sommersemesters 1961 wahrnimmt.16 In Bonn kommt er auch intensiver 
mit der damals neu aufkommenden Gruppe der Laientheologen in Kontakt, für 
die er im Auftrag der Bonner Fakultät Kolloquien abhält und denen er für Ein-
zelgespräche zur Verfügung steht; so „wuchs er aus einem rein klerikalen Umfeld 
heraus und erweiterte seinen kirchlichen Erfahrungsraum“17.  

Vier Jahre lang lehrt Joseph Ratzinger an der Katholisch-Theologischen Fa-
kultät der Universität Bonn, wo er sich im Rahmen seines fundamentaltheologi-
schen Curriculums auch in die Religionsgeschichte einarbeitet. Zum Sommer-
semester 1963 folgt er dem Ruf nach Münster; hier vertritt er die Fächer Dog-
matik und Dogmengeschichte.18 Neben seiner Tätigkeit als Universitätsprofes-
sor nimmt ihn von 1962 bis 1965 (und damit während seiner ganzen Münstera-
ner Zeit) das Konzil sehr in Beschlag, so dass für die praktische Seelsorge nicht 
viel Zeit bleibt.  

Als Zwischenresümee lässt sich festhalten, dass der junge Kaplan Joseph Rat-
zinger einen „guten Draht“ zu den Menschen, besonders den Kindern und Ju-
gendlichen, hatte. Eine seiner Stärken war (und ist) die Verkündigung, durch die 
er die Botschaft des christlichen Glaubens auf adäquate Weise in die Lebenswelt 
seiner Adressaten zu übersetzen sucht – und dies in einer Zeit, in der vom aggi-
ornamento noch keine Rede war. Dieses pastorale Anliegen einer Übersetzung 
des kirchlich-tradierten Glaubens in die Denkhorizonte der jeweiligen Zeit und 
Kultur prägt ihn auch als Lehrer der Theologie. Ratzingers theologisches Wirken 
kann somit als Ausdruck einer pastoralen Grundhaltung verstanden werden, die 
mit der Grundintention von Papst Johannes XXIII. zur Einberufung eines Kon-
zils konvergiert.  

                                                                    
16 Vgl. Manuel SCHLÖGL, Am Anfang eines großen Weges. Joseph Ratzinger in Bonn 

und Köln, Regensburg 2014, 61f.  
17 Ebd., 119. Vgl. ebd., 64f. u. 96.  
18 Über die Hintergründe seines Wechsels von Bonn nach Münster vgl. ebd., 94-102.  
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2. Eine pastorale Ausrichtung der Theologie  

Nach der feierlichen Eröffnung des Zweiten Vatikanischen Konzils am 11. Ok-
tober 1962 finden sich die Konzilsväter vier Jahre lang jeweils im Herbst im 
römischen Petersdom zu einer Sitzungsperiode ein. Nach jeder Konzilsperiode 
legt Joseph Ratzinger eine kleine Monographie vor, in der er die zentralen The-
men und Ereignisse der vorhergehenden Session reflektiert.19 Liest man diese 
Texte heute, dann gewinnt man einen plastischen Eindruck in die Themen und 
Konfliktfelder, die während des Konzils verhandelt wurden; sie sind zugleich 
eine Momentaufnahme der Atmosphäre zwischen den einzelnen Sitzungsperio-
den und vermitteln ein Gefühl für die dem Konzil innewohnende Dynamik.  

Im Rückblick auf die erste Sitzungsperiode geht Ratzinger auf die pastorale 
Grundintention von Papst Johannes XXIII. zur Einberufung eines Konzils ein. 
Er rekurriert auf dessen Eröffnungsansprache, wonach die Kirche jetzt nicht ver-
urteilen und Anathemata aussprechen solle; jetzt sei es an der Zeit, die Medizin 
der Barmherzigkeit zu verteilen und den Glauben neu und positiv darzustellen. 
Diese Rede habe die Konzilsväter zu der Frage geführt, ob die Kirche die anti-
modernistische Strategie der Defensive und der Abschottung fortsetzen soll oder 
ob sie „in eine neue, positive Begegnung mit ihren Ursprüngen, mit ihren Brü-
dern, mit der Welt von heute treten“20 will. Das Konzil habe sich dezidiert für 
die zweite Alternative und damit für eine pastorale und ökumenische Ausrich-
tung entschieden. Damit dies kein leeres Schlagwort bleibt, gibt Ratzinger in der 
ihm eigenen sprachlichen Geschmeidigkeit eine Charakterisierung dessen, was 
Papst Johannes XXIII. (und dann auch die Konzilsväter) mit Pastoral gemeint 
hatte:  

„‚Pastoral‘ – das sollte nicht heißen: verschwommen, substanzlos, bloß erbaulich, wie 
es da und dort missverstanden wurde. Sondern es sollte heißen: in der positiven Sor-
ge um den heutigen Menschen formuliert, dem mit Verurteilungen nicht geholfen 
ist, der lange genug gehört hat, was alles falsch ist und was er nicht darf, der aber end-
lich hören will und viel zu wenig gehört hat, was wahr ist, mit welcher positiven Bot-
schaft der Glaube unserer Zeit gegenübertreten kann, was er positiv ihr zu lehren und 
zu sagen hat. ‚Pastoral‘ sollte nicht heißen: verwaschen und unpräzis, sondern es soll-
te heißen: frei von Schulgezänk, ohne Einmischung in Fragen, die nur die Gelehrten 
angehen, ohne weitere Beschneidung der Diskussionsmöglichkeit unter ihnen in ei-
nem Zeitpunkt, in dem alles voller neuer Aufgaben ist und eine offene Auseinander-

                                                                    
19 RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 296-322, 359-410, 417-472 u. 527-575. Den Bänd-

chen liegen Vorträge an unterschiedlichen Orten zugrunde. Die Orte, an denen sie jeweils 
gehalten wurden (sofern sich diese eruieren ließen), sind aufgelistet ebd., 1210-1213. Biblio-
graphische Hinweise zu den vier Monographien finden sich ebd., 1228f.  

20 Ebd., 314. Vgl. zu diesem Gedankengang ebd., 313f.  
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setzung mit ihnen verlangt. ‚Pastoral‘ sollte endlich heißen: ohne die Sprache der 
Schule (die dort, nämlich in der Schule ihren Sinn hat und notwendig ist, aber nicht 
in die Verkündigung und ins Glaubensbekenntnis hineingehört), in der Sprache der 
Schrift, der Väter des Menschen von heute – einfach in der lebendigen Sprache des 
allzeit einen Menschen.“21  

Dieses Verständnis von Pastoral deckt sich mit der Art, wie Ratzinger Theologie 
versteht und vermittelt, ist es dem jungen Professor in den Vorlesungen doch 
wichtig, „möglichst viel Schulstoff in eine deutliche Beziehung zur Gegenwart 
und zu unserem eigenen Ringen zu bringen“22. Die Vernetzung der kirchlichen 
Lehraussagen zur Gegenwartssituation und zu den existentiellen Fragen der Men-
schen wirkte damals sehr innovativ, weil die gängige Theologie scholastischer 
Prägung hierzu nicht mehr in der Lage schien. Die positive Resonanz, die seine 
Vorlesungen in Bonn und später in Münster, Tübingen und Regensburg gefun-
den haben, ist ein deutliches Indiz, dass ihm dies gelungen war.23  

3. Wie zeitlos oder zeitgemäß muss die Theologie sein?  

In seiner wissenschaftlichen Reflexion geht Ratzinger schon recht früh der Frage 
nach, ob das Ziel der Theologie im Zeitlosen und Überzeitlichen liegt oder ob sie 
sich, um bei den Menschen anzukommen und von ihnen verstanden zu werden, 
der jeweiligen Zeit und Kultur anzupassen hat. In dem 1960 erschienenen Auf-
satz „Theologia perennis? Über Zeitgemäßheit und Zeitlosigkeit in der Theolo-
gie“24 verwirft er ein einseitiges „entweder – oder“:  

„Es gibt für den Menschen in der Zeit das Überzeitliche nur in der Bindung an die 
Zeit. Das bloß Überzeitliche ist entweder banal oder mumifiziert, ohne Leben. Das 
bloß Zeitgemäße freilich ist nicht besser – es ist der Verlust des Ewigen und so aller 
Würde, die dem Menschen gegeben ist.“25  

Jenseits beider Extreme kommt es ihm auf eine „Akkomodation“ des Glaubens 
an, die sich in der Geschichte der Kirche immer wieder ereignet habe. So sei die 
Offenbarung Gottes im semitischen Raum ergangen, doch habe die christliche 
Theologie im griechisch-römischen Kulturkreis und damit im abendländischen 
Denken ihre verbindliche Gestalt angenommen, der auch künftige Generationen 

                                                                    
21 Ebd., 314f. 
22 RATZINGER, Salz der Erde (s. Anm. 5), 68. Vorbild ist ihm hierbei der Hl. Augustinus.  
23 Vgl. RATZINGER, Aus meinem Leben (s. Anm. 5), 92. Manuel SCHLÖGL, Joseph 

Ratzinger in Münster (1963-1966), Münster 2012, 93-105.  
24 RATZINGER, Theologia perennis? Über Zeitgemäßheit und Zeitlosigkeit in der Theo-

logie, in: Wort und Wahrheit 15 (1960) 179-188.  
25 Ebd., 188.  
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verpflichtet seien – nicht dem Wortlaut, aber dem Sinn nach. Jede Epoche müs-
se die darin enthaltenen Wahrheiten auf dem Hintergrund ihrer Denk- und 
Vorstellungsmuster neu entdecken, sie in ihren Sprachhorizont hinein überset-
zen und sich innerlich aneignen. Auf diesem Hintergrund kritisiert Ratzinger 
die Theologie seiner Zeit, die weitgehend noch der Vorstellungswelt des Mittel-
alters entspricht und den Menschen der Gegenwart nicht erreicht. Sie ist für ihn 
„ein allzu geschlossenes und reichlich kompliziertes, weitgehend bereits verstei-
nertes philosophisches und kultisches System“26 ohne Vitalität. Der bleibende 
Auftrag der Kirche sei es dagegen, den Kern des Evangeliums aus geschichtlichen 
Überlagerungen freizulegen und die kirchliche Lehre ohne faule Kompromisse 
zur ursprünglichen Lebendigkeit zu führen. Ratzinger begründet dies theolo-
gisch mit dem Motiv der Inkarnation des Gottessohnes, der in einer bestimmten 
Zeit und an einem konkreten Ort Mensch geworden sei, bindet dieses Motiv 
aber gleichzeitig an eine theologia crucis an. Beide theologischen Denkfiguren – 
dies wird sich bei Joseph Ratzinger durchziehen – sind essentiell aufeinander 
verwiesen: Denn eine verabsolutierte Inkarnationstheologie verfällt einem Kul-
tur- und Weltoptimismus, so wie eine isolierte Kreuzestheologie den Menschen 
und seine Möglichkeiten einseitig negativ sieht: „Es gilt also beides: Das Evange-
lium ist nie reines Ja, aber es ist auch nie bloßes, nacktes Nein. Der Kirche, die 
das Evangelium verkündet, ist immer die Inkarnation aufgetragen, die aber im-
mer nur durch das Kreuz hindurch erfolgen kann.“27  

In Ratzingers Theologie- und Pastoralverständnis ist nach dem Aufsatz 
„Theologia perennis“ schon recht früh erkennbar, dass christlicher Glaube zwar 
zeitgemäß artikuliert werden soll, sich aber aufgrund der Kreuzestheologie eine 
simple Anpassung an die Erwartungen der Menschen verbietet.28 Es geht ihm 
von Anfang an darum, die Sprache und Kultur der Gegenwart zu kennen und sie 
im Licht des Paschamysteriums Jesu Christi zu interpretieren. Fünf Jahre später 
wird es in Art. 4 der Pastoralkonstitution Gaudium et spes heißen, dass der Kir-
che allezeit die Pflicht obliegt, „nach den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im 
Licht des Evangeliums zu deuten“.  

                                                                    
26 Ebd.  
27 Ebd., 186.  
28 Insofern steht das Stichwort „Entweltlichung“, das PAPST BENEDIKT XVI. in seiner 

Freiburger Rede verwendet hat, bei Joseph Ratzinger in einer langen gedanklichen Linie. 
DERS., Ansprache an engagierte Katholiken aus Kirche und Gesellschaft, in: Apostolische 
Reise Seiner Heiligkeit Papst Benedikt XVI. nach Berlin, Erfurt und Freiburg, 22.-25. Sep-
tember 2011. Predigten, Ansprachen und Grußworte. 28. September 2011 (VAS 189), Bonn 
2011, 145-151. Vgl. auch RATZINGER., Lehre (s. Anm. 1), 980-1002.  
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In diesem Zusammenhang ist aufschlussreich, dass sich Joseph Ratzinger be-
reits vor Beginn des Konzils im Jahr 1961 im Beitrag „Das Konzil und die mo-
derne Gedankenwelt“ an eine Zeitdiagnose herangewagt hat. Dieser Beitrag kam 
zustande, nachdem ihn Kardinal Frings, der für November 1961 einen Vortrag 
in Genua zugesagt hatte, um einen Textentwurf gebeten hatte, den dieser fast 
gänzlich übernahm. Die Rede wurde in der Herder-Korrespondenz, in „Geist 
und Leben“ und als kleine Monographie zunächst unter dem Namen des Kölner 
Kardinals veröffentlicht, der jedoch schon bald die wahre Autorenschaft öffent-
lich gemacht hat.29  

Zum Inhalt: Unter der Kapitelüberschrift „Konzil und Gegenwart“ erkennt 
der Autor zunächst im aggiornamento die zentrale Aufgabe, die der Heilige Vater 
selbst dem Konzil gegeben hat und folgert daraus: „So wird es für das rechte 
Gelingen dieses Konzils von grundlegender Bedeutung sein, die Geisteswelt von 
heute sorgfältig zu prüfen, in der es den Leuchter des Evangeliums von Neuem 
aufstellen soll.“30 Im Hauptteil des Beitrags charakterisiert Ratzinger in vier As-
pekten die geistige Situation der Menschheit am Vorabend des Konzils. Als ers-
tes geht er auf das „Erlebnis der Einheit der Menschheit“ als die vielleicht mar-
kanteste Gegenwartssignatur ein und nimmt so bereits den Gedanken der Glo-
balisierung vorweg.31 Die Kirche wird durch diesen Prozess noch mehr als bisher 
Weltkirche, sieht sich aber auch mit neuen Perspektiven konfrontiert, in denen 
sich auf vielfältige Weise das Wirken des Geistes ausdrücken kann, dem das 
Konzil sich öffnen soll. Damit geht einher, dass die Absolutheit des Christen-
tums stärker als bisher anderen Kulturen, Religionen und Weltanschauungen 
ausgeliefert ist, sich zu ihnen in Beziehung setzen muss und sich hierdurch im 
wörtlichen Sinne relativiert. Ratzinger hält diesen Relativismus nicht unbedingt 
für etwas Schlechtes, sofern er zu einer Bescheidenheit und einer neuen Verstän-
digung zwischen Menschen und Kulturen führt. Als eine „Negation des Glau-
bens“32 sieht er indes eine Form des Relativismus an, die das Absolute gänzlich 
aufhebt und bloß noch Relativitäten zulässt. Die Warnung vor einer „Diktatur 
des Relativismus“, die Ratzinger bei der Konklave-Eröffnung des Jahres 2005 
ausgesprochen hatte, ist hier bereits angelegt.33 Als zweites Zeitsignum nennt er 
die Technisierung der Welt, die einen Mentalitätswandel bewirkt: Der Mensch 

                                                                    
29 So die editorischen Anmerkungen bei RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 1203.  
30 Ebd., 73. Vgl. zu Folgendem ebd., 73-91. 
31 Vgl. ebd., 76-81.  
32 Ebd., 80.  
33 Vgl. SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), Der Anfang. Papst 

Benedikt der XVI. Joseph Ratzinger, Predigten und Ansprachen April / Mai 2005 (VAS 
168), Bonn 2005, 14.  
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erlebt sich nicht wie bisher in Abhängigkeit von der Natur, sondern er trifft auf 
sein eigenes Werk – mit der Tendenz, dieses und damit sich selbst zu vergöt-
zen.34 Als dritten Aspekt erwähnt Ratzinger die „Wissenschaftsgläubigkeit“, von 
der die Menschen die Lösung existenzieller Fragen und tiefster menschlicher 
Nöte erwarten, für die bisher die Religion zuständig war.35 Viertens werden die 
Ideologien (wie der Marxismus und der Neoliberalismus) genannt, die dem Men-
schen in einer profan gewordenen Welt etwas versprechen, was bisher die urei-
gene Domäne der Religion war, nämlich eine umfassende Weltdeutung und 
einen übergreifenden Lebenssinn, ohne ihm dabei jedoch den Glauben an ein 
transzendentes, göttliches Wesen abzuverlangen.36 Insgesamt sind die von Rat-
zinger genannten Zeitsignaturen eher negativ konnotiert; von einem Fort-
schrittsoptimismus oder gar einer Fortschrittseuphorie ist bereits damals nichts 
bei ihm zu spüren. Doch malt er die Gegenwart nicht nur schwarz. Der Globali-
sierung steht er positiv gegenüber und plädiert jenseits eines sich verabsolutie-
renden Relativismus für eine christliche Pluralitätsfähigkeit in modernen Gesell-
schaften und Kulturen.  

Nachdem Kardinal Frings diesen Text in Genua auf Italienisch vorgetragen 
hatte, erntete er von unterschiedlichen Seiten große Zustimmung. Auch Papst 
Johannes XXIII. bekam ihn zu lesen und war voll des Lobes. Bei einer persönli-
chen Begegnung ließ der Papst dies den Kölner Kardinal wissen, worauf dieser 
auf die Vorarbeit eines jungen Bonner Theologieprofessors verwies.37  

4. „Heutigwerdung“ des Christlichen als bleibende Aufgabe  

Aus der Genueser Rede für Kardinal Frings aus dem Jahr 1961 wird ersichtlich: 
Joseph Ratzinger ist wie vielen anderen vor Konzilsbeginn klar, dass sich für 
Papst Johannes XXIII. im Begriff aggiornamento das innerste Anliegen der anvi-
sierten Kirchenversammlung bündeln wird, den er kurz nach Ende des Konzils 
mit „‚Heutigwerdung‘ des Christlichen“38 übersetzen wird. Hieran ändert sich 
auch Jahrzehnte später nichts, als Papst Benedikt XVI. im Vorwort zum 7. Band 
seiner Gesammelten Schriften als Grund für die Einberufung des Konzils nennt:  

                                                                    
34 RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 81-83. 
35 Vgl. ebd., 83f.  
36 Vgl. ebd., 85-88. Auch in Beiträgen, die 1965 und 1973 publiziert wurden, analysiert 

Ratzinger die „Kennzeichen der Welt von heute“ und thematisiert besonders die Globalisie-
rung und Technisierung der Welt. Vgl. ebd., 500-516.  

37 Der Papst soll geantwortet haben: „Man muss eben die richtigen Berater haben.“ 
SCHLÖGL, Anfang (s. Anm. 17), 77.  

38 RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 480.  
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„Das Christentum, das die westliche Welt geformt und geprägt hatte, schien immer 
mehr seine prägende Kraft zu verlieren. Es schien müde geworden, und die Zukunft 
schien von anderen geistigen Mächten bestimmt zu werden. Das Empfinden für die-
sen Gegenwartsverlust des Christentums und für die Aufgabe, die daraus folgte, war 
sehr genau zusammengefasst in dem Wort ‚aggiornamento‘. Das Christentum muss 
im Heute stehen, um Zukunft formen zu können.“39  

Zum aggiornamento gehört, den überlieferten christlichen Glauben zur geschicht-
lichen Situation des Menschen in der Welt von heute in Beziehung zu setzen. 
Freilich ist der Begriff vor möglichen Einseitigkeiten und Fehldeutungen nicht 
gefeit, auf die Ratzinger in seinen theologischen Beiträgen immer wieder eingeht. 
Denn er kann als oberflächliche Anpassung des Christentums an die Erwartun-
gen heutiger Menschen missverstanden werden, wodurch das Ärgernis des Kreu-
zes geleugnet und dem Glauben bloß äußerlich ein neuer Anstrich verliehen 
wird, ohne dass es zu einem Prozess der Internalisierung und Inkulturierung des 
Glaubens – Ratzinger nennt dies „Akkomodation“ – gekommen ist.40 Wenn 
sich das Konzil dennoch das aggiornamento zum Ausgangspunkt genommen hat, 
dann ist Ratzinger sich des damit verbundenen Risikos voll bewusst. Denn das 
aggiornamento tangiert die Geschichtlichkeit des Menschen wie die geschichtli-
che Bedingtheit all seines Redens und Denkens; selbst die Konstanten des Glau-
bens wie die Dogmen der Kirche sind hiervon nicht ausgenommen.41 Auch ihre 
Wahrheit ist in einem konkreten geschichtlichen Kontext formuliert worden. 
Dies führt zu Fragen, die aus dogmatischer und kerygmatischer Perspektive von 
höchster Relevanz sind:  

„Wo endet das Zeitbedingte, das in einer veränderten Welt abgeschnitten werden 
darf, ja muss, um dem Bleibenden neuen Lebensraum zu schaffen? Und wo beginnt 
dieses Bleibende? Das ist eine Frage, die sich nie einfach unzweideutig im Voraus ent-
scheiden lassen wird, weil jede Zeit nur aus ihrem vorübergehenden Blickpunkt auf 
dieses Bleibende hinzusehen vermag, weshalb um seine Erkenntnis und Realisierung 
auch immer wieder neu wird gerungen werden müssen.“42  

Bald nach Konzilsende stößt Ratzinger darauf, dass sich die aggiornamento-Idee 
bei Papst Johannes XXIII. bis in dessen Seminarzeit zurückverfolgen lässt.43 Der 

                                                                    
39 Ebd., 5f.  
40 Vgl. ebd., 479f., 942f. u. 1079f. Zum Begriff der „Akkomodation“ vgl. RATZINGER, 

Theologia perennis (s. Anm. 25), 179.  
41 RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 501.  
42 Ebd., 485.  
43 Vgl. Franz Michel WILLAM, Vom jungen Angelo Roncalli (1903-1907) zum Papst Jo-

hannes XXIII. (1958-1963). Eine Darlegung vom Werden des Aggiornamento-Begriffes 
1903-1907 als der Leitidee für das II. Vatikanische Konzil und die Durchführung seiner 
Beschlüsse – ein aktuelles Buch, Innsbruck 1967. Ratzinger hat diese Biographie 1968 für die 
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junge Angelo Roncalli hat sie ursprünglich nicht auf eine neue theologische Leh-
re oder eine veränderte kirchliche Praxis bezogen; sie hat ihren „Sitz im Leben“ 
in dessen Ringen um persönliche Heiligkeit, wenn er das Verhalten eines Heili-
gen nicht blindlings reproduzieren, sondern dessen beispielhafte Tugenden im 
eigenen Lebenskontext auf kreative Weise adaptieren wollte. Ratzinger zieht 
daraus die Konsequenz, dass das Wort nur in diesem Kontext adäquat verstan-
den werden kann. Folglich sind zuallererst die Heiligen die personalen Garanten 
eines gelungenen aggiornamento, weil sich das Christliche in ihnen selbst treu 
bleibt und gleichzeitig voll und ganz in der Gegenwart steht. In einer Predigt am 
12. Oktober 1982 und damit fast auf den Tag genau 20 Jahre nach Eröffnung 
des Konzils sagt er vor deutschsprachigen Pilgern, die zur Heiligsprechung von 
Maximilian Kolbe nach Rom gekommen sind:  

„Sie [sc. die Heiligen] sind die Maßstäbe und die lebendige Gestalt dessen, was Aggi-
ornamento bedeutet. Sie sind es, weil sie die Last des Heute getragen, es in sich auf-
genommen, sich ihm nicht verweigert, sondern es als Glaubende gelebt und gelitten 
haben. Auf solche Weise sind sie zu Transformatoren des Evangeliums ins Heute, des 
Heute ins Evangelium geworden.“44  

Um diesen Gedanken von Joseph Ratzinger weiterzuknüpfen: Von hier aus fällt 
Licht auf die Kirchenkonstitution Lumen gentium, in deren Mitte das fünfte 
Kapitel über „Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit in der Kirche“ steht. Für 
Lumen gentium ist Heiligkeit nicht nur das Privileg kirchlicher Amtsträger, 
sondern geht jeden Christen an. Folglich ist einer, der das aggiornamento in dem 
oben genannten Sinn zu verwirklichen sucht, auf einem guten Weg, selbst ein 
Heiliger zu werden, wozu ihn das letzte Konzil ausdrücklich ermutigt.  

5. Mission durch Verkündigung und Liebe 

Joseph Ratzinger hat während des Konzils in jener Unterkommission engagiert 
mitgewirkt, die für das Missionsdekret eine theologische Fundierung erarbeiten 
sollte und deren Ergebnis sich in den Art. 2-9 von Ad gentes widerspiegelt.45 Da-
bei ist zu berücksichtigen, dass für den Münsteraner Dogmatikprofessor wie 

                                                                                                                                                            
Theologische Quartalschrift rezensiert. Die Rezension ist nochmals abgedruckt in DERS., 
Lehre (s. Anm. 1), 1141-1148. Vgl. auch ebd., 1235.  

44 RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 1080. Man könnte hier auch die Zeugen nennen oder 
par excellence auf die Märtyrer verweisen. Vgl. aus homiletischer Perspektive Philipp MÜLLER, 
Predigt ist Zeugnis. Grundlegung der Homiletik, Freiburg / Basel / Wien 2008, 187-196. 

45 In seinem Rückblick auf die letzte Sitzungsperiode des Konzils skizziert er den Prob-
lemhorizont, der diesem Text wie der Debatte zugrunde liegt. Ebd., 562-565. Vgl. auch WEI-
LER, Volk Gottes (s. Anm. 3), 231-234.  



277 

auch in der Grundintention von Papst Johannes XXIII. die Mission kein isolier-
ter Sonderbereich ist; die missionarische Dimension ist eher wie ein Kompass, 
der dem Konzil und der Kirche die Richtung weist. Ratzinger hat für besagte 
Unterkommission einen fünfseitigen lateinischen Textentwurf verfasst, der in 
seinen „Gesammelten Schriften“ jetzt nebst einer deutschen Übersetzung leicht 
zugänglich ist.46 Auf der Basis einer biblischen Begründung geht er auf Inhalt, 
Thema und Ziel der christlichen Mission ein und setzt besonders bei der johan-
neischen Christologie an, in der Christus der vom Vater Gesandte par excellence 
ist, der sich selbst aus Liebe hingegeben hat. Entsprechend ist auch kirchliche 
Sendung, Mission, „nicht eine Art Eroberungsunternehmung, um sich andere 
einzuverleiben. Mission-Sendung ist in erster Linie Zeugnis für die Liebe Gottes, 
die in Christus erschienen ist“47.  

Diesen Grundgedanken entfaltet Ratzinger in dem erstmals 1967 erschiene-
nen Aufsatz „Konzilsaussagen über die Mission außerhalb des Missionsdekrets“48 
sowie in dem Beitrag „Weltoffene Kirche? Überlegungen zur Struktur des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils“49; letzterer geht auf einen Vortrag am 23. Juni 1966 
in der Aachener Hochschulgemeinde zurück. Auch wenn sich die Kirche des 
Konzils klar zur Religions- und Gewissensfreiheit bekannt hat und Gottes Heils-
möglichkeiten die sichtbare kirchliche Gestalt übersteigen, insistiert Joseph 
Ratzinger auf der Unverzichtbarkeit einer christlichen Mission und misst ihr im 
pastoralen Handeln der Kirche einen hohen Stellenwert bei. Dabei setzt eine 
missionarische Praxis die Religionsfreiheit voraus, weil sich ein Mensch nur auf 
dieser Basis frei für oder gegen eine Religion entscheiden kann. Jeder Staat, auch 
ein christlich geprägter, sollte sich politischer Zwangsmittel enthalten, die eine 
bestimmte Religion verabsolutieren. Dabei ist ihm bewusst, dass sich auch die 
katholische Theologie lange Zeit gegen die Religionsfreiheit gestellt hat.50 Als 
Gründe führt er an: das Bedürfnis nach katholischer Bestandssicherung, das 

                                                                    
46 Vgl. RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 223-236.  
47 Ebd., 225. 
48 Ebd., 919-951.  
49 Ebd., 980-1002.  
50 Auf die Frage, ob das letzte Konzil eher einen Bruch bedeutet oder für Kontinuität 

steht, schreibt er: „Verglichen mit gewissen Entwicklungstendenzen des 19. und der ersten 
Hälfte des 20. Jahrhunderts stellt es ohne Zweifel einen Bruch dar, aber doch einen Bruch 
innerhalb einer gemeinsamen Grundintention.“ Ebd., 1001. Vgl. auch Karl LEHMANN, Tole-
ranz und Religionsfreiheit. Geschichte und Gegenwart in Europa, Freiburg / Basel / Wien 
2015, 37-63. 
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Fehlen einer missionarischen Situation sowie ein ungeschichtliches Denken, das 
nur abstrakte Kategorien von wahr und falsch kennt.51  

Ratzinger begründet den Missionsgedanken trinitarisch bzw. christolo-
gisch:52 Gott hat in Jesus Christus den Ring der trinitarischen Liebe überschrit-
ten und ist aus sich herausgegangen, um sich zu verschenken. Aufgabe der Kirche 
ist es, diese Bewegung der Selbstüberschreitung Gottes in der Inkarnation Jesu 
Christi mitzuvollziehen. So ist es ihre genuine Sendung, der Welt das Wort Got-
tes zu bringen und an ihrer Verwandlung in Gottes Liebe hinein mitzuwirken. 
Hieraus entwickelt Ratzinger eine doppelte Perspektive für kirchliches Handeln 
in der Welt von heute: der Dienst der Mission und die absichtslose Liebe – oder 
anders ausgedrückt: die Verkündigung und die Diakonie bzw. Caritas.53 Beides 
sind keine Antipoden, die gegeneinander ausgespielt werden dürfen: „Die gläu-
bige Liebe der Kirche kann und darf im Letzten nicht darauf verzichten, jedem 
und jederzeit anzubieten, was sie als Höchstes zu verschenken hat, das Wort der 
göttlichen Huld.“54  

Ratzinger weiß um mögliche Zerrformen kirchlich-missionarischen Han-
delns. Mit einem kritischen Unterton spricht er von einem „geistlichen Imperia-
lismus“55 und einer „Verkirchlichung der ganzen Welt und all ihrer Bereiche“, 
die mit einer biblisch fundierten „Verchristlichung des Alls“56 nicht verwechselt 
werden darf. Von daher darf Mission „dem anderen nicht sich aufdrängen“, son-
dern will ihm „Christus schenken“57. Dies verlangt einen großen Respekt vor 
dem anderen und seiner geistigen Welt, der sich besonders in der Haltung des 
Dialogs realisiert. Gleichwohl hält Ratzinger nicht den Dialog, sondern das 
Kerygma, das auf Zustimmung und Bekehrung zielt, für die eigentliche Sprach-

                                                                    
51 Vgl. RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 944.  
52 Auch das Missionsdekret Ad gentes (Art. 2-4) greift auf eine trinitarische bzw. christo-

logische Begründung zurück, was auf Ratzingers Mitarbeit in besagter Unterkommission 
zurückgehen kann.  

53 Nicht umsonst hat Papst Benedikt XVI. die christliche Nächstenliebe zum Thema sei-
ner Antrittsenzyklika gemacht. DERS., Enzyklika Deus caritas est über die christliche Liebe. 
25. Dezember 2005 (VAS 171), Bonn 2006.  

54 RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 985. Vgl. zu diesem Gedankengang, ebd., 982-985. 
Auch in Evanglii nuntiandi folgt auf das gelebte Zeugnis, das sich in tätiger Nächstenliebe 
zeigt, irgendwann zwangsläufig die Wortverkündigung. Papst Paul VI., Apostolisches Schrei-
ben Evanglii nuntiandi über die Evangelisierung in der Welt von heute. 8. Dezember 1975 
(VAS 2), Bonn o. J., Nr. 21f.  

55 RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 984.  
56 Ebd., 997. Eine kosmologische Christologie findet sich beispielsweise in Eph 1,23 oder 

in Kol 1,20.  
57 RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 949.  
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form der Kirche.58 Der Dialog bleibt dem Kerygma untergeordnet, weil der un-
ausdenkbare Inhalt der christlichen Offenbarung auf die Verkündigung verwie-
sen ist und durch keinen noch so gut gemeinten Diskurs zur Disposition gestellt 
werden darf.59 Trotzdem bleibt die Mission auf den Dialog verwiesen, weil 
christliche Verkünder in diesem Kommunikationsmodus mit dem existentiellen 
Fragehorizont der Menschen von heute in Berührung kommen, der die Antwort 
des Glaubens erst zu einer existentiell bedeutsamen Antwort machen kann. Nur 
wer die Fragen der Menschen an sich hat herankommen lassen und sich mit 
ihnen auseinandergesetzt hat, wird ihnen auch vom Evangelium her eine sinn-
volle Perspektive anbieten können.60  

Joseph Ratzinger ahnt schon sehr früh, dass volkskirchliche Sicherheiten 
künftig verloren gehen werden und die christliche Mission, die pastoral mit dem 
Gedanken des aggiornamento eng verbunden ist, an Bedeutung gewinnen wird. 
Mission wird nicht aus einer Wagenburgmentalität heraus gelingen, welche an 
überkommenen Sicherheiten festhält und die tradierten Glaubenssätze einfach-
hin blindlings repetiert, und sie sollte erst recht keine subtilen Überredungs- und 
Vereinnahmungstaktiken anwenden, die den anderen letztlich nicht ernstneh-
men. Vielmehr ist es die vorrangige Aufgabe einer missionarischen Pastoral, 
vermeintliche Sicherheiten aufzugeben, sich auf die Menschen einzulassen und 
sich ihren Fragen zu stellen – und auf dieser Basis das Evangelium ins Wort zu 
bringen.61  

                                                                    
58 Vgl. ebd., 991-996.  
59 Vgl. hierzu auch den instruktiven Beitrag von Andreas WOLLBOLD, Benedikt XVI. 

und die Katechese, in: Münchener Theologische Zeitschrift 56 (2005) 485-497. Freilich 
kann auch ein Verkünder der Botschaft des Evangeliums neu gewahr werden, wenn er sich 
radikal auf seine Mitmenschen einlässt. Vgl. das Bonmot von Klaus HEMMERLE: „Lass mich 
dich lernen, dein Denken und Sprechen, dein Fragen und Dasein, damit ich daran die Bot-
schaft neu lernen kann, die ich dir zu überliefern habe.“ DERS., Spielräume Gottes und der 
Menschen. Beiträge zu Ansatz und Feldern kirchlichen Handelns (Ausgewählte Schriften, 
Bd. 4), Freiburg / Basel / Wien 1996, 329.  

60 Vgl. in diesem Zusammenhang die programmatische Schrift der französischen Bischöfe 
Proposer la foi, wobei proposer sowohl anbieten als auch vorschlagen bedeuten kann: Den 
Glauben anbieten in der heutigen Gesellschaft. Brief an die Katholiken Frankreichs von 
1996. 11. Juni 2000 (StW 37), Bonn 2000.  

61 Dies entspricht voll und ganz, die Grundintention des letzten Konzils aufgreifend, 
PAPST FRANZISKUS, Apostolisches Schreiben Evangelii gaudium über die Verkündigung des 
Evangeliums in der Welt von heute, 24. November 2013 (VAS 194), Bonn 2013.  
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6. Das Sorgenkind des Konzils  

Joseph Ratzinger hat die Art. 11-22 der Pastoralkonstitution Gaudium et spes für 
den Ergänzungsband III der 2. Auflage des LThK inhaltlich ausgewogen kom-
mentiert.62 Gleichwohl steht er der Pastoralkonstitution als dem „Sorgenkind 
des Konzils“63 reserviert gegenüber. Aufschlussreich ist ein Blick auf seine Be-
richterstattungen der einzelnen Konzilssessionen: Im Rückblick auf die zweite 
Konzilsperiode hält er die Arbeit an diesem Schema noch für „eine höchst wich-
tige, aber zugleich auch dornige Aufgabe“64. Ein Jahr später schraubt er die Er-
wartungen deutlich herunter; dieses Schema sei von allen das problematischste, 
es berge „noch einigen Zündstoff für lebhafte Auseinandersetzungen“65 in sich; 
die notwendigen theologischen Reflexionen lägen noch nicht vor, so dass man 
zwischen enthusiastischer Weltbejahung und radikaler Kreuzestheologie noch 
zu keiner befriedigenden Synthese gefunden habe.66 Zehn Jahre nach Konzilsen-
de kommt er zu dem Ergebnis, die Pastoralkonstitution sei von allen verabschie-
deten Texten der schwierigste, der sich in Gestalt und Aussage von allen bisheri-
gen Konzilstexten am meisten unterscheide.67 Und mehr als 40 Jahre später 
gelangt er als Benedikt XVI. zu dem Resümee, dass die Pastoralkonstitution 
Wichtiges zum Thema „Welt“ gesagt und bedeutende Beiträge zur Frage der 
christlichen Ethik geleistet habe, doch sei es ihr nicht gelungen, die Frage des 
Verhältnisses zur Neuzeit befriedigend zu klären.68  

In seinem Rückblick auf die letzte Sitzungsperiode des Konzils erkennt Jo-
seph Ratzinger in dem Text wertvolle inhaltliche Orientierungen zu virulenten 
ethischen Fragen, ohne einfachhin geschichtslos-endgültige Lösungen zu präsen-
tieren.69 Die lehramtliche Verkündigung habe in diesem Dokument zu einer 
innovativen Sprachform gefunden, die nicht autoritär fordert, sondern Men-
schen „in der Wehrlosigkeit des einfachen Wortes“70 argumentativ für eine 
christliche Perspektive zu gewinnen sucht. In Anbetracht fehlender Erfahrungen 
habe das Konzil freilich erst durch trial and error zu diesem Stil gefunden. So 
habe man sich in einer vorhergehenden Textversion zunächst den Anschein des 
empathischen Suchens und Fragens gegeben, sei dann aber plötzlich in profanen 

                                                                    
62 Vgl. RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 795-862; genaue Quellenangabe ebd., 1231.  
63 Ebd., 528.  
64 Ebd., 372.  
65 Ebd., 445.  
66 Vgl. ebd., 439.  
67 Vgl. ebd., 1040.  
68 Vgl. ebd., 6f.  
69 Vgl. ebd., 561.  
70 Ebd., 548. Vgl. ebd., 547f. u. 851.  



281 

Dingen in einen sehr direktiven Ton gewechselt.71 Oder dass man „möglichst 
vernünftig und artig begann, um niemanden mit unerwarteten theologischen 
Gespenstern vorzeitig zu erschrecken, und dass man zu guter Letzt dann doch 
gleichsam verschämt gestehen musste: Wir haben freilich auch noch einiges 
andere.“72 Bei aller Notwendigkeit, an den Erfahrungshorizont der Menschen 
induktiv anzuknüpfen, darf für Ratzinger das Christologische als das Kostbarste, 
das der Glaube zu bieten hat, am Ende nicht als eine aufgesetzte und antiquierte 
Sonderwelt präsentiert oder gar aus Angst vor Überforderung des Gegenübers 
scheu zurückgehalten werden.  

Immer wieder äußert Ratzinger sein Unbehagen am Schema XIII bzw. an 
Gaudium et spes. Seine Kritik richtet sich gegen eine undifferenzierte und theo-
logisch unreflektierte Verwendung der Rede von der „Welt“, die den Eindruck 
erweckt, als stünde ihr eine Kirche gegenüber, die gönnerhaft an den Erfahrun-
gen der Menschen Anteil nehme, ohne zu realisieren, dass Christen allein schon 
deshalb nichts fremd ist, weil sie schlichtweg Menschen sind wie andere auch.73 
In seiner Berichterstattung zur letzten Konzilssession bald nach Konzilsende 
macht er in dem Dokument eine unausgegorene Verhältnisbestimmung zwi-
schen technischem Fortschritt und dem christlichen Glauben aus; insofern ten-
diert Gaudium et spes seiner Ansicht nach zu einer naiven Fortschrittsgläubig-
keit, durch die sich die Theologie die Möglichkeit nimmt, zu manchen Entwick-
lungen kritisch Stellung zu beziehen.74 Denn ein Eingehen auf den Kairos und 
die „Zeichen der Zeit“ muss zugleich „Dia-krisis seiner Geister aus dem Stehen 
in einem Geist des Herrn sein“75. Trotzdem ist für ihn der Rückzug in eine 
kleinkirchliche Sonderwelt (mit einem möglichen Ghettodasein) ebenso wenig 

                                                                    
71 Vgl. ebd., 546.  
72 Ebd., 545.  
73 Vgl. ebd., 283. Vgl. auch 800f. u. 1041f.  
74 Vgl. ebd., 548-551. Vgl. auch ebd., 279 u. 892 (mit Verweis auf Art. 34 von Gaudium et 

spes). Ratzinger weist in einem Festschriftbeitrag für die beiden Kölner Kardinäle Höffner 
und Frings aus dem Jahr 1976 darauf hin, dass sich Kardinal Frings, dessen Peritus er war, in 
drei Konzilsreden zum Schema XIII geäußert habe. Er zitiert den Wortbeitrag des Kölner 
Kardinals vom 24. September 1965: „Hier gibt es eine höchst gefährliche Konfusion zwi-
schen dem menschlichen Fortschritt […] und dem göttlichen Heil“ und fordert deshalb: „Der 
ganze Text muss substantiell umgearbeitet werden.“ In einer anderen Rede hatte der Kölner 
Kardinal gefordert, das Geheimnis von Tod und Auferstehung Jesu Christi stärker zu beto-
nen. Ebd., 614. Dies zeigt, wie sehr Frings’ Interventionen mit Ratzingers theologischen 
Intentionen konvergierten.  

75 Ebd., 797 (so in seinem Kommentar zu Kap. 11 von Gaudium et spes). Auch in den 
„Thesen zum Thema ‚Zehn Jahre Vaticanum II‘“ wendet er sich gegen eine konfliktlose 
Verschmelzung von Kirche und Welt. Ebd., 1060. 
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erstrebenswert wie die vermeintliche Überführung der ganzen Welt in die Kir-
che.76 Ihm geht es als Konsequenz der Weltzuwendung Gottes in Jesus Christus 
eher um eine „Verchristlichung der Welt“77, an der jeder einzelne Christ durch 
Mehrung von Glaube, Hoffnung und Liebe mitwirken soll.78 Von daher hätte er 
für Gaudium et spes statt der kirchlich ausgerichteten Überschrift „Die Kirche in 
der Welt von heute“ den Titel „Über die Christgläubigen in der Welt von heu-
te“79 favorisiert, der den Beitrag der einzelnen Gläubigen betont, sich aus dem 
Geist des Evangeliums für die Gestaltung und Heiligung der Welt zu engagieren.  

Es wäre eine eigene Untersuchung wert, inwieweit die Kritik Ratzingers auf den 
Endtext von Gaudium et spes tatsächlich zutrifft; denn neben fortschrittsoptimisti-
schen Gedanken finden sich nicht zuletzt auf Betreiben von Kardinal Frings und an-
deren sehr wohl auch fortschrittskritische Aspekte im Text, neben der Gottebenbild-
lichkeit des Menschen wird die Realität der Sünde und die Notwendigkeit der Erlö-
sung durch Jesus Christus keineswegs verschwiegen.80 Zudem verortet die Redeweise 
der „Kirche in der Welt von heute“81 die Kirche bewusst in dieser Welt und stellt sie 
ihr nicht gegenüber, wie das eine Überschrift wie „Die Kirche und die Welt von heu-
te“ insinuieren würde.  
Gaudium et spes ist das längste Konzilsdokument aller Zeiten, und es ist nicht ein-
fach, dessen „roten Faden“ zu entdecken. Manches ist heute bereits veraltet oder wird 
es in absehbarer Zeit sein, was für eine Konstitution nach so verhältnismäßig kurzer 
Zeit ungewöhnlich ist. Von daher wäre es aus heutiger Perspektive auch denkbar ge-
wesen, dass sich das Konzil für ein knapperes Dokument entschieden hätte, das die 
Gaudium et spes zugrunde liegende Grundintention und pastorale Hermeneutik 
konzentriert auf den Punkt bringt. Die Darlegungen zu den wichtigen thematischen 
Einzelfragen, die sich jetzt im zweiten Hauptteil von Gaudium et spes finden, hätten 
an diese Grundlegung als pastorale Exemplifizierungen angeschlossen werden kön-
nen. Um keinen Zweifel an der Wichtigkeit dieses Textes für die Pastoral der Kirche 
aufkommen zu lassen, hätte auch dieses „schlankere“ Dokument im Rang einer Kon-
stitution stehen sollen.  

Joseph Ratzinger bietet eine Erklärung, weshalb die letzte Kirchenversammlung 
bei der Pastoralkonstitution „die Bescheidenheit früherer Konzilien vergessend 

                                                                    
76 Vgl. ebd., 801, 1056 u. 1062.  
77 Ebd., 996.  
78 Vgl. ebd., 278 u. 479-526.  
79 So in einem Textentwurf einer Rede für Kardinal Frings; ebd., 278. Dieser hat sich am 

27. Oktober 1964 in der Generalkongregation zum Schema XIII geäußert.  
80 Vgl. die detaillierten Textanalysen von Ansgar KREUTZER, Kritische Zeitgenossen-

schaft. Die Pastoralkonstitution Gaudium et spes modernisierungstheoretisch gedeutet und 
systematisch-theologisch entfaltet (Innsbrucker theologische Studien 75), Innsbruck 2006, 
186-262.  

81 Präziser ist der lateinische Titel De ecclesia in mundo huius temporis.  
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[…] zu viel gewollt hat“82. Zehn Jahre nach Konzilsende erkennt er in Gaudium 
et spes in Verbindung mit den Texten über die Religionsfreiheit und die Weltre-
ligionen eine Art Gegensyllabus zum Syllabus Pius XI. aus dem Jahr 1907, der 
die Kirche in einen traumatisierenden Gegensatz zur modernen Welt gebracht 
habe. Dies erklärt seines Erachtens die merkwürdige Verhältnisbestimmung von 
Kirche und Welt in Gaudium et spes, durch die sich die Kirche als ein getrenntes 
Subjekt präsentiert, „das nun nach heißem und kaltem Krieg auf Dialog und 
Kooperation drängte“83. Von dieser Analyse fällt ein bezeichnendes Licht auf die 
bereits erwähnte Äußerung Papst Benedikts XVI., wonach „hinter dem ver-
schwommenen Begriff ‚Welt von heute‘ […] die Frage des Verhältnisses zur 
Neuzeit“ steht, in der es weiter heißt: „Um sie zu klären, wäre nötig gewesen, das 
Wesentliche und Konstitutive für die Neuzeit genauer zu definieren.“84 Damit 
deutet er an: Hätte eine solche Selbstreflexion stattgefunden, dann hätte sich das 
Konzil aus unbewussten Dynamiken lösen können, die sich aus historischen 
Verflechtungen ergeben und die Kirche hätte sich theologisch präziser und letzt-
lich auch freier in der Gegenwart positionieren können, ohne sich „in einer ver-
späteten Umarmung der Neuzeit“85 zu verfangen.  

7. Der pastorale Auftrag heute: Die Botschaft des Konzils leben  

Was denkt Joseph Ratzinger rückblickend über das Konzil? Im Juli 1966 und 
damit gut ein halbes Jahr nach Konzilsende findet in Bamberg der 81. Deutsche 
Katholikentag statt, auf dem er in einem Referat zum Thema „Der Katholizis-
mus nach dem Konzil“86 sein Unbehagen artikuliert. Mitte der 70er Jahre wird 
er deutlicher, wenn er neben manchen positiven Entwicklungen auch „katastro-
phale Folgen“87 des Konzils diagnostiziert, die sich in Polarisierungen und Par-
teienbildungen, in mancherlei liturgischem Wildwuchs oder in einem kirchli-
chen Integralismus zeigen. Trotzdem hält er nicht das Konzil an sich für einen 
Irrweg, sondern die Verweigerung seiner Rezeption und verweist auf die Aufga-

                                                                    
82 RATZINGER, Lehre (s. Anm. 1), 526.  
83 Ebd., 1045. Zu diesem Gedankengang vgl. auch ebd., 996 u. 1041-1054.  
84 Ebd., 6.  
85 So eine Formulierung aus dem Jahr 1975. Ebd., 1054. 
86 Ebd., 1003-1025.  
87 Ebd., 1061. Vgl. auch ebd., 584-601 (Festvortrag in Köln zum Thema „Die Situation 

der Kirche heute. Hoffnungen und Gefahren“ anlässlich des 60jährigen Priesterjubiläums von 
Kardinal Frings im September 1970) sowie die Rede auf Burg Rothenfels aus dem Jahr 1976 
zum Thema „Bilanz der Nachkriegszeit – Misserfolge, Aufgaben, Hoffnungen“. Ebd., 1064-
1078.  
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be, das wirkliche Konzil und seine eigentliche Intention zu entdecken. Damit 
geht für ihn einher, Gaudium et spes nicht isoliert und erst recht nicht eklektisch 
zu lesen, sondern die Pastoralkonstitution im Kontext der anderen Dokumente 
– vor allem auf dem Hintergrund und im Kontext der Kirchen- und der Offen-
barungskonstitution – zu verstehen.88  

Gleichwohl will er das Rad nicht zurückdrehen, erscheint ihm doch die Öff-
nung des Konzils für die Menschheit und ihre Fragen als unverzichtbar. Denn 
nicht eine konservierende Pastoral ist für Ratzinger das zukunftsweisende Ideal, 
sondern eine erneuerte Pastoral,89 die die Reform der Kirche im wirklichen Geis-
te des Konzils vorantreibt und dadurch auch missionarisch wirkt.90 Es liegt auf 
dieser Linie, dass sich Papst Benedikt XVI. im Jahr 2005 bei der Konzilsinterpre-
tation von einer „Hermeneutik der Diskontinuität und des Bruches“ abgrenzt; 
er stellt ihr aber keine „Hermeneutik der Kontinuität“ gegenüber, sondern 
spricht von einer „Hermeneutik der Reform“91.  

Joseph Ratzinger ist sich der Grenzen und Einflussmöglichkeiten eines Kon-
zils sehr bewusst. Das Zweite Vatikanische Konzil, das als Pastoralkonzil gedacht 
war und an dem er auf seine Weise mitgewirkt hat, hat einen Rahmen abge-
steckt, innerhalb dessen sich kirchliches Leben künftig abspielen soll und der in 
seiner Tiefe stets aufs Neue entdeckt und ausgestaltet werden will. Wichtiger als 
manche theologische Überlegungen und strukturelle Fragen sind für ihn jedoch 
Menschen, die Jesus Christus nachfolgen und Glaube, Hoffnung und Liebe 
praktizieren.92 Als Protagonisten einer erneuerten Kirche sind sie es, die wesent-
lich dazu beitragen, das Konzilsprogramm mit Leben zu füllen.  

                                                                    
88 Vgl. ebd., 1055f.  
89 Vgl. ebd., 1001.  
90 Vgl. ebd., 574.  
91 PAPST BENEDIKT XVI.: Ansprache an das Kardinalskollegium und die Mitglieder der 

römischen Kurie beim Weihnachtsempfang am 22. Dezember 2005 (VAS 172), Bonn 2006, 11. 
92 Vgl. ebd., 1025.  
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GIUSEPPE  FRANCO 

„Die soziale Frage berührt das depositum fidei“ 
Der Beitrag von Joseph Höffner zur Identität und Relevanz  

der Christlichen Gesellschaftslehre  

Abstract: The article explores Joseph Höffner’s contribution to a theological – i.e. an-
thropological, trinitarian, ecclesiological, eschatological, christological and epistemologi-
cal – foundation of Christian Sociology while also examining the responsibility of the 
church to deal with economic and social questions. Höffner combines the church’s preach-
ing on social issues with its missionary nature and anchors social questions within the 
subject matter of Christian faith. In addition to that he develops both a theological-
dogmatical and theological-ethical basis of Christian social ethics. 

Einleitung 

Als Theologe, Soziologe und Wirtschaftswissenschaftler ist Joseph Höffner einer 
der renommiertesten Sozialethiker und wichtigsten Vertreter der Sozialen Markt-
wirtschaft in Deutschland.1 Höffner hat sich besonders mit den historischen 
Wurzeln der christlichen Sozialethik im scholastischen und spätscholastischen 
Denken befasst.2 Darüber hinaus hat er sich intensiv und mehrfach in seiner 
Forschung mit der Entwicklung des Sozialkatholizismus sowie mit Fragen des 
Naturrechts, der Sozialpolitik und der Rolle der Familie auseinandergesetzt. In 

                                                                    
1 Zur historisch-biographischen Einordnung von Höffners Denken vgl. N. TRIPPEN, Jo-

seph Kardinal Höffner (1906-1987). Lebensweg und Wirken als christlicher Sozialwissen-
schaftler bis 1962, Bd. 1, Paderborn 2009; DERS., Joseph Kardinal Höffner. Seine bischöfli-
chen Jahre 1962-1987, Bd. 2, Paderborn 2012; L. ROOS, Joseph Kardinal Höffner (1906-
1977), in: J. ARETZ / R. MORSEY / A. RAUSCHER (Hg.), Zeitgeschichte in Lebensbildern. Aus 
dem deutschen Katholizismus des 19. und 20. Jahrhunderts, Bd. 8, Mainz 1997, 173-195; L. 
ROOS, Joseph Kardinal Höffner. Wissenschaftler, Bischof und Zeuge des Glaubens, in: E. 
COLOM (Hg.), Dottrina sociale e testimonianza cristiana. Atti del Simposio in onore del 
Cardinale Joseph Höffner (Roma, 30 Ottobre 1997), Città del Vaticano 1999, 252-276; M. 
HERMANNS, Sozialethik im Wandel der Zeit. Persönlichkeiten, Forschungen, Wirkungen des 
Lehrstuhls für Christliche Gesellschaftslehre und des Instituts für Christliche Sozialwissen-
schaften der Universität Münster, Paderborn 2006, 227-308.  

2 Vgl. J. HÖFFNER, Soziale Gerechtigkeit und soziale Liebe. Versuch einer Bestimmung 
ihres Wesens, Saarbrücken 1935; DERS., Bauer und Kirche im deutschen Mittelalter, Pader-
born 1939; DERS., Wirtschaftsethik und Monopole im fünfzehnten und sechzehnten Jahr-
hundert (1941), in: DERS., Wirtschaftsordnung und Wirtschaftsethik (Ausgewählte Schrif-
ten, Bd. 3), Paderborn 2014, 33-188; DERS., Christentum und Menschenwürde. Das Anlie-
gen der spanischen Kolonialethik im goldenen Zeitalter, Trier 1947.  
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allen diesen Bereichen hat sich Höffner einen Namen gemacht. Seine Auffassun-
gen sind von herausragender und aktueller Bedeutung. Dies wird auch durch die 
neue Herausgabe seiner Gesammelten Schriften und die Forschungen, die sich 
mit seinem Denken befassen,3 bezeugt. 

In den Diskussionen der letzten Jahrzehnte um die Frage nach der Identität 
und Relevanz der Christlichen Soziallehre (= CS) spielt die Rückbesinnung auf 
ihre theologische Prägung sowie auf ihre interdisziplinäre Dimension eine erheb-
liche Rolle. Im Hinblick auf die theologische Legitimierung der CS und die Ver-
ankerung der sozialen Fragen in den Inhalten des christlichen Glaubens ergeben 
sich als besonders wegweisend die Auffassungen, die Höffner im Laufe seiner wis-
senschaftlichen und pastoralen Tätigkeiten formuliert und entfaltet hat. Im 
Folgenden werden Höffners Beiträge zur theologischen Grundlage der CS, zu 
ihrem epistemologischen Charakter sowie zur Aufgabe der Kirche, sich mit wirt-
schaftlichen und sozialen Fragen zu beschäftigen, untersucht. Dabei wird dar-
über hinaus Höffners theologisch-dogmatische und theologisch-moralische Grund-
lage der christlichen Sozialethik und der Sozialverkündigung der Kirche erörtert.  

1. Die Christliche Soziallehre als theologische Disziplin 

Im ersten Band des Jahrbuch des Instituts für Christliche Sozialwissenschaften von 
1960, das Höffner 1960 gegründet hat,4 publizierte er einen Beitrag zur theologi-
schen Identität und zur epistemologischen Verfassung der christlichen Gesell-
schaftslehre. Dabei befasst sich Höffner kritisch mit den Auffassungen jener 
Jahre und bietet eine Analyse und Idee, die bis heute ihre Bedeutung nicht verlo-

                                                                    
3 Zur Analyse der ökonomischen, politischen und sozialethischen Beiträge Höffners vgl. 

G. FRANCO, Da Salamanca a Friburgo. Joseph Höffner e l’Economia Sociale di Mercato, 
Città del Vaticano 2015; N. GOLDSCHMIDT / U. NOTHELLE-WILDFEUER (Hg.), Freiburger 
Schule und Christliche Soziallehre. Joseph Kardinal Höffner und die Ordnung von Wirt-
schaft und Gesellschaft, Tübingen 2010; E. COLOM (Hg.), Dottrina sociale (s. Anm. 1); A. N. 
DESCZYK, Joseph Kardinal Höffners Sozialverkündigung im Bischofsamt, Berlin 2004.  

4 Über die Geschichte des ersten Lehrstuhls für Christliche Gesellschaftslehre sowie für 
die Rolle und Tätigkeiten von Höffner am Institut für Christliche Sozialwissenschaften in 
Münster vgl. F. FURGER, Die Geschichte des ersten Lehrstuhles zur „Soziallehre der Kirche“, 
in: DERS. (Hg.), Akzente christlicher Sozialethik, Schwerpunkte und Wandel in 100 Jahren 
„Christlicher Sozialwissenschaften“ an der Universität Münster, Münster 1995, 1-15; R. HEN-
NING, Die Bedeutung des Münsteraner Instituts für die Entwicklung der Christlichen Sozi-
alwissenschaften in Deutschland, in: F. FURGER / J. WIEMEYER (Hg.), Christliche Sozialethik 
im weltweiten Horizont, Münster 1992, 1-5; M. HERMANNS, Sozialethik im Wandel (s. 
Anm. 1), 227-308. 
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ren haben und einen Weg zum Nachdenken und zur Weiterentwicklung der CS 
darstellen.  

Bei seinem Versuch, eine „Ortsbestimmung“ der CS in das Gefüge der theo-
logischen Disziplinen und in dem Gesamtbereich der Sozialwissenschaften 
durchzuführen, merkt Höffner kritisch an, dass, wenn die CS „eine Sammlung 
praktischer, verschiedenen Wissensgebieten entnommener Anweisungen zur 
pastoralen Behandlung der ‚Soziale Frage‘ wäre“, „so wäre sie keine eigenständi-
ge, erst recht keine theologische Wissenschaft“5. 

Das theologische Fundament der CS impliziert für Höffner die Anerken-
nung der Grenzen einer reinen Betrachtung des Naturrechtsdenkens als Basis 
der CS, die in der Tat die sozialtheologische Perspektive und den notwendigen 
Bezug auf die Dogmen des Glaubens und den Inhalt der christlichen Botschaft 
verkennt und verbirgt.6 Höffner distanziert sich von den Auffassungen jener 
Theologen und Sozialethiker, die die gesellschaftliche Folge und Bedeutung der 
christlichen Dogmen, vor allem der Trinität, nicht erkannt bzw. geleugnet ha-
ben. Er schließt sich dabei der Auffassung von Josef Fuchs an, nach dem eine 
„reine“ Gesellschaftslehre eine „Abstraktion, also ein Absehen von einem ent-
scheidenden Wirklichkeitsbereich der tatsächlich von Gott geschaffenen Gesell-
schaft“ sei.7 

                                                                    
5 J. HÖFFNER, Versuch einer „Ortsbestimmung“ der christlichen Gesellschaftslehre, in: 

Jahrbuch des Instituts für Christliche Sozialwissenschaften der Westfälischen Wilhelms-
Universität Münster 1 (1960) 9. Über Höffners Beitrag zur Natur und Methode der CS im 
Lichte seiner wirtschaftsethischen Auffassungen vgl. W. DREIER, Die sozialtheologische 
Grundlegung katholischer Gesellschaftslehre, in: J. HÖFFNER, Weltverantwortung aus dem 
Glauben. Reden und Aufsätze, Bd. 2, Münster 1969, 9-31; M. SPIEKER, Christliche Gesell-
schaftslehre und Evangelisierung der Welt. Zum sozialethischen Werk von Joseph Kardinal 
Höffner, in: E. COLOM (Hg.), Dottrina sociale (s. Anm. 1), 40-57; R. WEILER, Höffners 
Beitrag zur ethischen Erkenntnistheorie im Kontext der Christlichen Gesellschaftslehre, in: 
E. COLOM: (Hg.), Dottrina sociale (s. Anm. 1), 277-291; A. N. DESCZYK, Joseph Kardinal 
Höffners, Sozialverkündigung (s. Anm. 3), 207-232; U. NOTHELLE-WILDFEUER, Das sozial-
ethische Anliegen von Joseph Höffner, in: N. GOLDSCHMIDT / U. NOTHELLE-WILDFEUER 
(Hg.), Freiburger Schule (s. Anm. 3), 1-22. 

6 Vgl. J. HÖFFNER, Versuch einer „Ortsbestimmung“ (s. Anm. 5), 14. Hier verweist er 
auf O. VON NELL-BREUNING, Katholische und evangelische Soziallehre – ein Vergleich, in: 
Una Sancta, 11 (1956) 184-195, hier 189. Vgl. auch J. HÖFFNER, Johannes Messner und die 
Renaissance des Naturrechts in: J. HÖFFNER / A. VERDROSS / F. VITO (Hg.), Naturordnung 
in Gesellschaft, Staat, Wirtschaft. Festschrift Johannes Messner, Innsbruck 1961, 23. 

7 J. FUCHS, Christliche Gesellschaftslehre?, in: Stimmen der Zeit 144 (1958/59) 161-
170, hier 162. Über die Einordnung von Höffners Auffassungen vor und nach dem Zweiten 
Vatikanischen Konzil vgl. W. DREIER, Die sozialtheologische Grundlegung (s. Anm. 5); U. 
NOTHELLE-WILDFEUER, Duplex ordo cognitionis. Zur systematischen Grundlegung einer 
Katholischen Soziallehre im Anspruch von Philosophie und Theologie, Paderborn 1991, bes. 
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Die christliche Heilsbotschaft ist für Höffner als „Richtmaß des Sozialen“ an-
zusehen. Dieses ergibt sich aus der göttlichen Offenbarung und dem Naturrecht. 
Dennoch präzisiert Höffner, dass, um über die christliche Heilsbotschaft als 
„Richtschnur des Sozialen“ zu sprechen, die CS den Auftrag hat, das Naturrecht 
durch spezifische theologische Kategorien „zu ergänzen und zu erhellen“8.  

Höffner formulierte vor fast sechzig Jahren einen Vorwurf, der nach wie vor 
eine stets zu realisierende Aufgabe für die CS darstellt. Unter den spezifisch theo-
logischen Kategorien, durch die die Entfaltung der katholischen Soziallehre über 
das Naturrecht hinaus zu entwickeln ist, nennt Höffner die folgenden:  

„So ist z. B. die soziale Bedeutung der wurzelhaften Verbundenheit und Solidarität 
aller Menschen näher zu untersuchen, wie sie sich aus der Lehre von der Schöpfung, 
der Erschaffung von Mann und Frau, der Erlösung durch Jesus Christus, der Gottes-
kindschaft und dem mystischen Leibe Christi ergibt. Auch die soziale Auswirkung 
der Sünde und ihrer Folgen sowie die geschichtstheologische Bedeutung der Lehre 
vom Antichrist und von der Überwältigung der Weltgeschichte durch den wieder-
kehrenden Christus sind in die Betrachtung einzubeziehen. Wie alles Geschöpfliche 
ist auch das Soziale heilsbedürftig und christusbezogen.“9  

Höffner drückt damit eine Anforderung und Herausforderung für die Entwick-
lung der CS aus. Im Folgenden bestimmt er dann das Anliegen und den Begriff 
der CS:  

                                                                                                                                                            
386-446. Zu Höffners Kritik und Grenze einer rein am Naturrechtsdenken orientierten 
christlichen Soziallehre vgl. R. WEILER, Höffners Beitrag (s. Anm. 5). 

8 J. HÖFFNER, Die christliche Heilsbotschaft. Richtmaß des Sozialen (1968), in: DERS., 
Weltverantwortung aus dem Glauben (s. Anm. 5), 39-40. 

9 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre, Erkelenz 2011, 24-25. Auf diese Auffas-
sung kommt Höffner öfters in seinen Stellungnahmen über die theologische und methodolo-
gische Identität der CS zurück. Vgl. DERS., Johannes Messner und die Renaissance (s. Anm. 
6), 25; DERS., Versuch einer „Ortsbestimmung“ (s. Anm. 5), 14-15; DERS., Sozialethik, in: 
Staatslexikon, Bd. 7, Herder, Freiburg i. Br. 1962, 274-275; DERS., Die christliche Heilsbot-
schaft (s. Anm. 8), 39-40; DERS., Katholische Soziallehre. Eine Umfrage und die Antworten 
darauf, in: Rheinischer Merkur, 29/17 vom 28.04.1974, 30. Es handelt sich um ein Bewusst-
sein und eine Formulierung, die sich wörtlich in einem Beitrag wiederfinden, den Höffner 
1960 als Votum der Theologischen Fakultät Münster über mögliche Aufgaben des Zweiten 
Vatikanischen Konzils verfasst hatte: DERS., Votum der Fakultät über mögliche Aufgaben des 
Konzils, Katholische Soziallehre, in Historisches Archiv des Erzbistums Köln – Nachlass 
Höffner, 2969, zitiert nach: N. TRIPPEN, Joseph Kardinal Höffner, Bd. II, 23-24. Zur Beteili-
gung von Höffner am Konzil sowie zu seinem Engagement für die Bekanntmachung und 
Durchsetzung des Konzils in der Diözese Münster vgl. H. FITTE, Il contributo del Cardinale 
Höffner in materia di dottrina sociale nel Concilio Vaticano II, in: E. COLOM (Hg.), Dottri-
na sociale (s. Anm. 1), 60-70; W. DAMBERG, Abschied von Milieu? Katholizismus im Bistum 
Münster und in den Niederlanden 1945-1980, Paderborn et. al. 1997, 242-256; M. HART-
MANN, Bistumspresse während des Zweiten Vatikanischen Konzils, Münster 2009; N. TRIP-
PEN, Joseph Kardinal Höffner, Bd. II, 23-58. 
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„Die Christliche Gesellschaftslehre (Soziallehre) ist weder ein Bündel praktischer Wei-
sungen zur Lösung der ‚Sozialen Fragen‘ noch eine geschickte Auswahl gewisser für 
die christlich-soziale Schulung brauchbarer Erkenntnisse der modernen Soziologie, 
sondern ‚ein integrierender Bestandteil der christlichen Lehre vom Menschen‘ (MM 
222).“10  

Bei seiner theoretischen Ausarbeitung des epistemologischen Status, der Natur 
und Methode der CS, widmet sich Höffner zunächst der Betonung und Formu-
lierung der theologischen Dimension dieser wissenschaftlichen Disziplin, für die 
er unterschiedliche Argumentationen und Erwägungen ausführt. Grundlegend 
ist zunächst für die „theologische Erheblichkeit“ der CS die schöpfungstheologi-
sche Aussage, dass der Mensch Ebenbild Gottes ist.  

Höffner bezieht auch eine christologische und anthropologische Grundlage 
der CS mit ein. Diese besteht in der Auffassung, dass der ganze Mensch durch 
Christus erlöst wurde. Es geht um eine Erlösung, die die Beziehungen des Men-
schen zum Anderen, zur Natur und zu Institutionen umfasst. Mittel- und Hö-
hepunkt sowie die wesentliche Norm von Höffners Auffassung ist der Mensch:  

„So ist der Mensch der erste und bedeutsamste Inhalt des an der christlichen Heils-
botschaft genormten Richtmaßes des Sozialen. Es gilt, diesen Grundwert in den In-
stitutionen, in der Wirtschaft, im Staat, in der Völkergemeinschaft konkret zu reali-
sieren.“11  

Der Mensch wird daher in der Gedankenwelt von Höffner das Kriterium für die 
Gestaltung der Wirtschafts- und Gesellschaftsordnung, deren Realisierung auf 
den Prinzipien der Solidarität, Subsidiarität und des Gemeinwohls basieren 
sollte.12 

Aus diesem Bewusstsein stellen das Engagement der CS für die Gestaltung 
der Ordnungen, die im Dienste des Heils des Menschen stehen, sowie der Kampf 
der Kirche gegen die Armut, den Hunger und das Elend in der Welt, „eine 
christliche Pflicht“ dar.13 Höffner bestimmt das christologische Fundament der 
CS aus der Menschenwerdung Gottes:  

„Indem das Wort Gottes ‚eine wirkliche menschliche Natur‘ annahm, ‚trat es auch in 
das geschichtliche und gesellschaftliche Leben der Menschheit ein‘, so daß ein Christ, 
der ‚die Ordnungskraft des Glaubens für das öffentliche Leben‘ brachliegen ließe, ei-
nen ‚Verrat am Gottmenschen‘ begehen würde.“14  

                                                                    
10 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 9), 20. 
11 J. HÖFFNER, Die christliche Heilsbotschaft (s. Anm. 8), 40. 
12 Über die zentrale Bedeutung der Anthropologie für die CS bei Höffner vgl. U. NOT-

HELLE-WILDFEUER, Das sozialethische Anliegen von Joseph Höffner (s. Anm. 5), 11-15. 
13 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 9), 21. 
14 Ebd., 21-22. 
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Bei Höffner kommt auch die Berücksichtigung der sozialen Dimension und Re-
levanz der trinitarischen Gemeinschaft hinzu.15 Dabei bezieht er sich auf Tho-
mas von Aquin und auf eine Formulierung des Theologen Henri de Lubac und 
stellt fest:  

„Sozialtheologisch ist die Gliedschaft am Leibe Christi das innigste Einheitsprinzip 
der Menschen untereinander und mit dem dreieinigen Gott. Der Eine in drei Perso-
nen hat den Menschen als sein Ebenbild erschaffen, woraus man schließen darf, ‚daß 
die Sozialität Gottes sich in der menschlichen Sozialität widerspiegelt.‘“16 

Aus dieser theologischen Einordnung und Verortung der CS ergibt sich für Höff-
ner, dass durch die Menschwerdung Gottes in Jesus Christus Gott selber in die 
Geschichte eingetreten und die ganze Menschheitsgeschichte in das Heilswerk 
Gottes eingezogen sei.17 Dieser christologische Bezug geht über andere Ansätze 
klassischer christlicher Soziallehre hinaus, „die oftmals das theologische Element 
weitgehend auf das Geschöpf-Gottes und dessen Ebenbild-Sein des Menschen 
beziehen und ihm nur sekundäre Bedeutung beimessen“.18 So schreibt Höffner:  

„Durch diese Ausrichtung empfängt die Christliche Gesellschaftslehre ihre theologi-
sche Prägung, wobei zu beachten ist, daß infolge der Christozentrik der gesamten 
Schöpfung alles naturrechtlich Richtige in einem hintergründigen und wahren Sinn 
christusbezogen, d. h. christlich ist und zur einen Heilsökonomie gehört.“19 

Höffner thematisiert außerdem die eschatologische Perspektive der CS: Das so-
ziale, politische und wirtschaftliche Zeugnis der Christen stehe „nicht unter dem 
Zeichen einer innerweltlichen Heilshoffnung“, wie einige Vertreter des utopi-

                                                                    
15 Über die gesellschaftliche Relevanz der Dreieinigkeit unter anderem vgl. L. ROOS, 

Trinitarischer Humanismus als theologische Mitte einer christlichen Gesellschaftslehre, in: 
M. BÖHNKE / H. HEINZ (Hg.), Im Gespräch mit dem dreieinen Gott – Elemente einer trini-
tarischen Theologie, Düsseldorf 1985, 457-480; J. B. BRANTSCHEN, Welche Relevanz hat das 
trinitarische Paradigma für ein gerechtes Zusammenleben in Kirche und Gesellschaft?, in: U. 
EIGENMANN (Hg.), Suchet zuerst das Reich Gottes und seine Gerechtigkeit – Kuno Füssel zu 
Ehren, Luzern 2001, 280-290; B. FORTE, Trinità cristiana e realtà sociale – Riflessione teolo-
gica, in: Asprenas 4 (1986) 355-371; G. MAGRO, Trinità e vita sociale, in: Nuova Umanità, 
32 (2010) 791-795; L. BOFF, Trinità: la migliore comunità, Assisi 2001; E. CAMBÓN, Trinità 
modello sociale, Roma 2009; P. CODA, Gott-Geheimnis und Nähe – Die dreifaltige Liebe in 
Offenbarung, Erfahrung und Theologie, München u. a. 1997, 210-213; B. FORTE, Trinität 
als Geschichte – Der lebendige Gott – Gott der Lebenden, Mainz 1989. 

16 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 9), 36. Im Zitat bezieht sich Höff-
ner auf die französische Auflage von 1938 des folgenden Buches: H. DE LUBAC, Glauben aus 
der Liebe („Catholicisme“), Freiburg 1992. 

17 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 9), 22. 
18 U. NOTHELLE-WILDFEUER, Das sozialethische Anliegen von Joseph Höffner (s. Anm. 

5), 3. Für eine ausführlichere Darstellung und Analyse vgl. auch DIES., Duplex ordo cognitio-
nis (s. Anm. 7), 386-412. 

19 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 9), 24. 
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schen Messianismus des dialektischen Materialismus meinten. Das aktive Enga-
gement der Christen ist in der Tat einer eschatologischen Ausrichtung verbun-
den, die als Antrieb und Förderung des Menschen zum christlichen Zeugnis und 
zur aktiven Beteiligung in der Geschichte für die Gestaltung menschenwürdiger 
gesellschaftlicher Verhältnisse gilt.20 

Diese eschatologische Ausprägung im Hinblick auf das Reich Gottes verstellt 
den Christen „nicht den Blick für eine gerechtere irdische Zukunft“, weil die 
christliche Erwartung und Hoffnung auf das ewige Leben ein Anreiz zur Gestal-
tung einer menschenwürdigen Wirtschafts- und Gesellschaftsordnung ist.21 
Höffner verortet und verankert die CS als theologische Wissenschaft im Zent-
rum der christlichen Dogmen und im Glauben. Er bezieht sich in diesem Zu-
sammenhang auf die Auffassungen und auf den Beitrag zur CS des Bischofs, 
Sozialethikers und Politikers Wilhelm Emmanuel von Ketteler. Höffner teilt die 
Auffassung des Bischofs von Mainz und Hauptvertreters des deutschen Sozialka-
tholizismus, nach der gilt: „Die Soziale Frage berührt das depositum fidei“22. Für 
Ketteler und Höffner gehört die christlich-soziale Botschaft der Kirche zu den 
Grundlagen des christlichen Glaubens. Hierin gründet sich der Missionsauftrag 
der Kirche und die Verkündigung der frohen Botschaft.23  

Der Bezug auf die Menschwerdung Christi und auf die Lehre der Dreifaltig-
keit, sowie die Berücksichtigung der eschatologischen, anthropologischen und 
ekklesiologischen Perspektive erlauben Höffner eine gerechte Einordnung der 
CS innerhalb der systematischen Fächer der theologischen Disziplinen. Von 
daher sieht Höffner die „Sozialtheologie“ „sowohl als theologia socialis dogmati-
ca wie auch als theologia socialis moralis“.24 Dieser theologische Rahmen des CS 
und ihre Einbettung ad intra gegenüber den weiteren theologischen Fächern 
und ad extra in Bezug auf die profanen Wissenschaften bezeichnen und bilden 

                                                                    
20 Vgl. ebd., 330. 
21 J. HÖFFNER, Die Religion im dialektischen Materialismus (1972), in: DERS., In der 

Kraft des Glaubens, Bd. II, Kirche – Gesellschaft, Freiburg i. Br. 1986, 13. 
22 W. E. VON KETTELER, Schriften. Aufsätze und Reden 1848-1866 (= Sämtliche Werke 

und Briefe, Bd. I/2), Mainz 1977, 435. 
23 Zum sozialethischen Denken von Ketteler und der Aktualität seines Ansatzes für die 

CS vgl. J. HÖFFNER, Wilhelm Emmanuel von Ketteler und die katholische Sozialbewegung 
im 19. Jahrhundert, Wiesbaden 1962; DERS., Bischof Kettelers Erbe verpflichtet – Eröff-
nungsreferat bei der Herbstvollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz 1977 in Ful-
da, in: DERS., In der Kraft des Glaubens, Bd. II (s. Anm. 21), 423-453. 

24 J. HÖFFNER, Versuch einer „Ortsbestimmung“ (s. Anm. 5), 17. 
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Höffners theoretischen und methodologischen Verdienst über die Identität der 
CS.25  

Über die theologische Fundierung und Legitimierung der CS betont und 
würdigt die Sozialethikerin und Theologin Ursula Nothelle-Wildfeuer Höffners 
Beitrag mit Recht zusammenfassend:  

„Sicher stellen die schöpfungstheologisch-naturrechtliche, aber insbesondere die star-
ke christologische Orientierung, die Fundierung der Soziallehre in spezifisch theo-
logischen Kategorien, ihre Verortung in der Seelsorge konstitutive Aspekte dar, die – 
zumindest auf den ersten Blick – den Ansatz als einen genuin theologischen und 

                                                                    
25 Für die Berücksichtigung und Thematisierung der theologischen und ekklesiologi-

schen Grundlagen der CS in der neuen Literatur, in der auf die gegenseitige fruchtbare Bezie-
hung zwischen dogmatischer Theologie und christlicher Soziallehre eingegangen wird, vgl. P. 
HÜNERMANN, Die Sozialgestalt von Kirche – Gedanken zu einem dogmatischen und zu-
gleich interdisziplinären Arbeitsfeld, in: M. HEIMBACH-STEINS / A. LIENKAMP / J. WIEMEY-
ER (Hg.), Brennpunkt Sozialethik – Theorien, Aufgaben, Methoden. Für Franz Furger, 
Freiburg 1995, 243–259; P. HÜNERMANN, Kirche – Gesellschaft – Kultur. Zur Theorie katho-
lischer Soziallehre, in: DERS. / M. ECKHOLT (Hg.), Katholische Soziallehre – Wirtschaft – 
Demokratie, Mainz / München 1989, 9-48; P. HÜNERMANN, Kirche – Praxis – Institution. 
Zur Methode und den Aufgaben der christlichen Gesellschaftslehre, in: DERS. / J. C. SCAN-
NONE (Hg.), Lateinamerika und die Katholische Soziallehre – Ein lateinamerikanisch-deut-
sches Dialogprogramm, Bd. I, Wissenschaft, kulturelle Praxis, Evangelisierung – Methodische 
Reflexionen zur katholischen Soziallehre, Mainz 1993, 87-142; K. KOCH, Christliche Sozial-
ethik und Ekklesiologie – Eine wechselseitige Herausforderung, in: Jahrbuch für Christliche 
Sozialwissenschaften 32 (1991) 155-178. Über die unterschiedlichen Ansichten, die in der 
wissenschaftlichen Diskussion bezüglich der theologischen und epistemologischen Legitimie-
rung und Einordnung der CS entwickelt worden sind, vgl. A. BAUSOLA (Hg.), Il magistero 
sociale della chiesa – Principi e nuovi contenuti – Atti del convegno di studio Milano, 14-16 
aprile 1988, Milano 1989; A. Bausola (Hg.), L’insegnamento sociale della Chiesa – Atti del 
580 Corso di Aggiornamento Culturale dell’Università Cattolica, Brescia, 11-16 settembre 
1988, Milano 1988; J. C. SCANNONE, Epistemologische Reflexionen zur dreifachen (histori-
schen, theoretischen und praktischen) Dimension der Soziallehre, in: P. HÜNERRNANN / J. 
C. SCANNONE (Hg.), Lateinamerika und die Katholische Soziallehre, Bd. 1, 51-86; A. BEL-
LOCQ, I fondamenti teologici della Dottrina Sociale della Chiesa – Un bilancio del pontifica-
to di Giovanni Paolo II, in: Annales Theologici 27 (2013) 421-476; O. SIMMEL (Hg.), Katho-
lische Soziallehre heute – Beiträge aus dem Rheinischen Merkur. Festgabe für Joseph Kardi-
nal Höffner zum 70. Geburtstag, Koblenz 1977; G. ERMECKE, Die Christliche Gesellschafts-
lehre (CGL) – Ihre Aufgabe und ihr wissenschaftlicher Ort, ihre Methode und Systematik, 
in: Jahrbuch für Christliche Sozialwissenschaften 19 (1978) 37-50; U. NOTHELLE-
WILDFEUER, Duplex ordo cognitionis (s. Anm. 7); M. HEIMBACH-STEINS / A. LIENKAMP / J. 
WIEMEYER (Hg.), Brennpunkt Sozialethik (s. Anm. 25); M. HEIMBACH-STEINS, Sozialethik 
als kontextuelle theologische Ethik – Eine programmatische Skizze, in: Jahrbuch für Christli-
che Sozialwissenschaften 43 (2002) 46-64; M. Hermanns, Wo steht die Christliche Gesell-
schaftslehre, in: Die Neue Ordnung 55 (2001) 193-208; U. NOTHELLE-WILDFEUER, Ein-
führung in die Christliche Sozialethik, in: K. RUHSTORFER (Hg.), Systematische Theologie 
(Theologie studieren – Modul 3), Paderborn 2012, 233-285. 
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nicht ökonomisch orientierten ausweisen. Zugleich aber führt genau dieser so fun-
dierte Ansatz zu Konsequenzen und zentralen Aussagen, die eine deutliche Nähe 
zum ordoliberalen Ansatz der Freiburger Schule aufweisen.“26  

2. Die interdisziplinäre Methode der Christlichen Soziallehre  
und ihre Aufgabe 

Bei der Verhältnisbestimmung der CS zu den Sozialwissenschaften behauptet 
Höffner, dass aus dem Bereich der allgemeinen Sozialwissenschaften zur CS die 
Sozialmetaphysik und Sozialethik gehören; und aus dem Bereich der besonderen 
Sozialwissenschaften enthält die CS philosophische und sozialethische Diszipli-
nen, wie z. B. die Philosophie des Rechts und der Familie, die Berufsethik, die 
Wirtschaftsethik und die Staatsethik27.  

Von daher ist die CS nicht eine Soziologie oder „angewandte Dogmatik“28. 
Sie ist „keine Einzeldisziplin, sondern ein System mehrerer, einander zugeordne-
ter wissenschaftlicher Fächer“29. Die einzelnen Disziplinen, die das Gefüge der 
CS bezeichnen, bekommen „ihren inneren Zusammenhalt“ aus der Tatsache, 
dass sie sich mit den „natürlichen gesellschaftlichen Ordnungen letztlich im 
Hinblick auf die christliche Heilsordnung befassen“30.  

Höffner verdeutlicht diesen interdisziplinären Charakter am Beispiel der Be-
ziehung zwischen Wirtschaftswissenschaft und CS. Er stellt fest, dass sich die CS 
mit der Wirtschaft „sowohl in seinswissenschaftlicher als auch in sollenswissen-
schaftlicher (normativer) Hinsicht“ befasst. Dennoch sind ihr Gegenstand nicht 
diejenigen Disziplinen, die sich mit den Sachverhalten und konkreten Prozessen 
des wirtschaftlichen Lebens auseinandersetzen, wie z. B. die Wirtschaftsgeogra-
phie und die Statistik oder die Wirtschaftsgeschichte, Wirtschaftspsychologie 
und die Volkswirtschaftslehre. Obwohl die CS die Ergebnisse und Erkenntnisse 
dieser einzelnen Disziplinen berücksichtigen muss, befasst sie sich dennoch mit 
einer wirtschaftsphilosophischen und theologischen Frage, nämlich „welcher 
Sinn der Wirtschaft als solcher letztlich innewohnt“31.  

Für die Lösung der wirtschaftlichen und sozialen Probleme ist der interdis-
ziplinäre Dialog der Wissenschaften notwendig. Deshalb ist es erforderlich, dass 

                                                                    
26 U. NOTHELLE-WILDFEUER, Das sozialethische Anliegen von Joseph Höffner (s. Anm. 

5), 19-20. 
27 J. HÖFFNER, Versuch einer „Ortsbestimmung“ (s. Anm. 5), 11-12. 
28 J. HÖFFNER, Bauer und Kirche (s. Anm. 2), 119. 
29 J. HÖFFNER, Versuch einer „Ortsbestimmung“ (s. Anm. 5), 12.  
30 Ebd. 
31 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 9), 178. 



294 

die Wirtschaftswissenschaft die philosophische und wissenschaftstheoretische 
Reflexion in ihr Forschungsprogramm aufnimmt.32 Die Bedeutung und die Rolle 
der Wirtschaftsphilosophie für die Ökonomie hat paradigmatisch Peter Kos-
lowski hervorgehoben. Dieser plädiert für eine Ausdehnung des Zugangsberei-
ches der Philosophie zur Wirtschaft, ein Bereich, der nicht nur auf die Frage der 
Ethik beschränkt werden dürfe. Als Beispiel nennt Koslowski die kulturwissen-
schaftliche Erweiterung der Ökonomie, die Einbeziehung der kulturellen Bedin-
gungen der Wirtschaft, d. h. den Wiedereinschluss der Kultur und der herme-
neutischen Theorie in die Wirtschaftswissenschaft.33  

Die Philosophie hat eine Korrektivfunktion gegenüber gewissen Tendenzen 
der positiven Ökonomie, und zwar erinnert sie die Ökonomie daran, dass (1) die 
Frage der effizienten Anreize auch die Frage ihrer Qualität enthält; (2) die Ver-
folgung der Selbstinteressen die Berücksichtigung des Gemeinwohlinteresses in 
ihr komplexes Spannungsverhältnis involvieren soll; (3) sie sich kritisch mit dem 
ökonomischen Imperialismus auseinandersetzen muss und mit der Tendenz, die 
Logik der Ökonomie und das Ökonomieprinzip zur „Metatheorie aller Ent-
scheidungsprozesse“ zu machen34.  

Höffner formuliert nicht nur aus der theoretischen sondern auch aus der 
praktischen Perspektive den interdisziplinären Charakter der CS. Er zeigt, dass 
die CS nicht nur eine theologische Grundlage braucht und erweist, sondern 
auch die Ergebnisse der Natur-, Geistes- und Sozialwissenschaften berücksich-
tigt: „Die Christliche Gesellschaftslehre umfaßt sowohl seinswissenschaftliche 
als auch normative Disziplinen, wobei sie sich sozialphilosophischer und sozial-
theologischer Methoden bedient.“35 Höffner betont und stellt fest, dass das „An-
gewiesensein“ der Theologie und Kirche auf die anderen wissenschaftlichen 
Bereiche darin begründet sei, dass auch für die Wissenschaft der Mensch in der 
Mitte stehe. Beide sind zu einem fruchtbaren Dialog für die Lösung der Proble-
me berufen.36 

Roos bemerkt entsprechend, dass die Argumentationen und die sozialethi-
schen Auffassungen von Höffner auf einer methodologischen Grundlage basie-

                                                                    
32 Vgl. P. KOSLOWSKI, Wirtschaftsethik – Wo ist die Philosophie? – Warum die Philo-

sophie die Ökonomie nicht nur den Ökonomen überlassen kann, in: DERS. (Hg.), Wirt-
schaftsethik – Wo ist die Philosophie?, Heidelberg 2001, 1-16. 

33 Ebd., 2. 
34 Über diese drei Korrektivfunktionen der Philosophie gegenüber der Wirtschaft vgl. 

ebd., 3-16. 
35 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 9), 23. 
36 Vgl. J. HÖFFNER, Die anthropologische Relevanz der modernen Wissenschaften (1982), 

in: DERS., In der Kraft des Glaubens, Bd. II (s. Anm. 21), 369. 
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ren, auf der sich ein „methodischer Dreischritt“ von Höffners Arbeit abzeichne: 
„Sachwissenschaftliche Funktionsanalyse, ethische Wertanalyse und theologi-
sche Sinnanalyse bilden bei ihm eine methodische Einheit.“37 

Nach Höffner besteht unter sozialtheologischer Sicht eine konkrete Aufgabe 
für die CS darin, „vor jedem Sozialutopismus zu warnen“38. Höffner lehnt die 
verschiedenen ideologischen Versuche ab, eine innerweltliche Heilsutopie und 
ein irdisches Paradies zu realisieren. Er greift nicht nur das ideologische Fort-
schrittsdenken und die sozialistisch-kollektivistischen Bewegungen an, sondern 
er setzt sich kritisch mit den Tendenzen der Befreiungstheologie auseinander.  

Höffner betont aus eschatologischer und soteriologischer Perspektive das sitt-
liche Handeln des Menschen und der Christen:39  

„Ziel der Christlichen Gesellschaftslehre – vor allem in ihrer gesellschaftspolitischen, 
sozialethischen und sozialpädagogischen Ausrichtung – ist weder ein irdisches Para-
dies noch die neotriumphalistische Verherrlichung der ‚weltlichen Welt‘, sondern 
jene soziale Ordnung, in welcher der Mensch den Willen Gottes zu erfüllen und ein 
christliches Leben zu führen vermag. Mithin ist sowohl der Sozialutopismus als auch 
ein spiritualistisches Ghetto-Christentum abzulehnen, das dem christlichen Glauben 
keine Ordnungskraft im gesellschaftlichen Bereich zubilligen und die Welt ihrem 
Schicksal überlassen möchte. Die Hoffnung auf das Kommende macht uns nicht welt-
flüchtig, sondern innerlich frei, so daß wir aus der Kraft des Glaubens die irdischen 
Wirklichkeiten zu gestalten Vermögen.“40 

In der heutigen globalisierten, pluralisierten und multikulturellen Gesellschaft 
erinnert Höffner daran, dass die CS vor bestimmten Herausforderungen steht 
und dass ihre Aufgabe darin besteht, sich energisch für den Frieden in der Welt, 
die Verteidigung der Menschenrechte in den Staaten, die sie missachten und 
verletzen, die Verteidigung der Freiheit und Würde des Menschen in den ano-

                                                                    
37 L. ROOS, Leben und Werk von Joseph Höffner, in: N. GOLDSCHMIDT / U. NOTHEL-

LE-WILDFEUER (Hg.), Freiburger Schule (s. Anm. 3), 50. 
38 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 9), 25. Vgl. auch DERS., Der Glau-

be vermag alle Ideologie zu überwinden – Stellungnahme zum Arbeitsdokument zu Fragen 
der Kinder- und Jugendkatechese auf der 4. Welt-Bischofssynode 1977, in: Presseamt des 
Erzbistums Köln 125 vom 05.10.1977, 1-3; DERS., Wesen und Wandel der Sozial-Utopien 
(1953), in: DERS., Gesellschaftspolitik aus christlicher Weltverantwortung – Reden und 
Aufsätze, Bd. I, Münster 1966, 109-121. 

39 Vgl. J. HÖFFNER, Soziallehre der Kirche oder Theologie der Befreiung (1984), in: 
DERS., In der Kraft des Glaubens, Bd. II (s. Anm. 21), 453-479; DERS., Das Verhältnis der 
Theologie der Befreiung zur katholischen Soziallehre, in: J. EM / M. SPANGENBERGER (Hg.), 
Theologie der Befreiung. Herausforderung an Kirche, Gesellschaft und Wirtschaft, Köln 
1985, 9-34. 

40 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 9), 27. Vgl. auch DERS., Zur Frei-
heit berufen (1979), in: DERS., In der Kraft des Glaubens, Bd. II (s. Anm. 21), 64. 
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nymen wirtschaftlichen Prozessen des Industriezeitalters und für die Solidarität 
der Menschheitsfamilie, den Kampf gegen die Arbeitslosigkeit, die Armut und 
den Hunger eintreten soll.41 

Die CS, so unterstreicht Höffner weiter, bewegt sich in einem Spannungsbe-
reich zwischen „dem Göttlichen und dem geschichtlich Wandelbaren in der 
Kirche“, „zwischen Vorgegebenem und Aufgegebenem, zwischen Notwendigkeit 
und Freiheit“. Ihre „vornehmste“ Aufgabe besteht darin, „die sozialmetaphysi-
schen, sozialethischen und sozialtheologischen Grundlagen zu erforschen, wird 
sie doch stets darauf bedacht sein müssen, die ‚Zeichen der Zeit‘ (Mt 16,3) zu 
verstehen“42. Dabei soll aber die CS die Gefahr vermeiden, in eine wirklichkeits-
fremde und „grundsatztreue Abstraktion“ zu verfallen, indem sie die Ergebnisse 
der weiteren Wissenschaften berücksichtigt und die gottgesetzten Normen mit 
den gegenwärtigen Sachverhältnisse verbindet.43  

3. Das Engagement der Kirche in sozialen und wirtschaftlichen Fragen 

Bei den Ergebnissen seiner zweiten theologischen Dissertation über Bauer und 
Kirche im deutschen Mittelalter von 1938 bietet Höffner wichtige Überlegungen 
über das Verhältnis Kirche und Welt, das Selbstbewusstsein der CS und die 
Aufgabe der Kirche an, über wirtschaftliche und soziale Fragen Stellung zu neh-
men. Höffner sieht im mittelalterlichen Sozialdenken genau die Ansätze und 
Prinzipien, die später die Soziallehre der Kirche und die sozialen Enzykliken im 
19. und 20. Jahrhundert von Rerum novarum und Quadragesimo anno bis zu 
Gaudium et spes des Zweiten Vatikanischen Konzils entfalten werden.  

Höffner behauptet, dass „die Gestaltung gesellschaftlicher Verhältnisse an 
erster Stelle eine weltliche, nicht eine kirchliche Aufgabe ist. Soziologie ist keine 
angewandte Dogmatik“44. Er fügt hinzu, dass, obwohl Jesus Christus die absolute 
Gewalt über alle irdischen Dinge hat, dies nicht bedeute, dass die Kirche „die 
Sendung“ habe, „in gesellschafts- und wirtschaftspolitischen Fragen die Führung 

                                                                    
41 Vgl. J. HÖFFNER, Die Katholische Soziallehre gestern und heute (1975), in: DERS., Für 

Würde und Freiheit des Menschen – Zwei Beiträge zur katholischen Soziallehre, Neus 1981, 
12-18; DERS., Bischof Kettelers Erbe verpflichtet (s. Anm. 23), 452; DERS., Katholische Sozial-
lehre – Eine Umfrage und die Antworten darauf, in: Rheinischer Merkur vom 26.04.1974, 30. 

42 J. HÖFFNER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 9), 27. 
43 Vgl. ebd., 27-28. 
44 J. HÖFFNER, Bauer und Kirche (s. Anm. 2), 119. 
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zu übernehmen“, weil Staat, Gesellschaft und Wirtschaft „in sich eigengesetz-
lich“45 sind.  

Was die Anerkennung der Autonomie der irdischen Wirklichkeit betrifft, so 
betont Höffner Folgendes: „Eigengesetzlichkeit heißt freilich nicht Ungebun-
denheit. Alle menschlichen Verhältnisse unterstehen dem Willen des durch die 
Menschennatur und durch die übernatürliche Offenbarung zu uns sprechenden 
Gottes.“46 Die Verteidigung der Würde der menschlichen Person, wie sie sich ge-
schichtlich aus dem christlichen Denken der scholastischen Theologen und 
Prediger ergibt, zeigt, dass „die christlichen Gestaltungsfaktoren von gewaltiger 
Wirkung“47 waren.  

Der Sendungsauftrag der Kirche und ihre Aufgabe, die Wahrheit der sittli-
chen Gesetze des Evangeliums zu verkündigen, bedeutet aber nicht, dass die 
Kirche „eine bestimmte Gesellschafts- oder Wirtschaftsordnung als spezifisch 
christlich hinzustellen“ hat, sondern es ist Aufgabe der Laien, an der Gestaltung 
einer „christlichen“ Ordnung zu wirken:48  

„Das Christentum gibt nur die Grundsätze; es legt die sittlichen Fundamente, auf 
denen man verschiedene Sozialgebäude errichten kann in verschiedenen Stilen […]. 
Die Kirche Christi geht unbeirrbar ihren Weg durch die verschiedensten Kulturen 
und gesellschaftlichen Ordnungen, mögen sie ihr freundlich oder feindlich gesinnt 
sein. Ihre Sendung ist es, die Menschenseelen – und damit auch die Gesellschaft sel-

                                                                    
45 Ebd. Zu dieser Überzeugung gelangt Höffner auch in den Ergebnissen seiner wirt-

schaftswissenschaftlichen Dissertation von 1940 über die Wirtschafsethik und Monopole im 
fünfzehnten und sechzehnten Jahrhundert, in der er feststellt: „Die Gestaltung der Wirt-
schaft ist an erster Stelle eine weltliche, keine kirchliche Aufgabe. Die Wirtschaft ist in sich 
eigengesetzlich. Eigengesetzlichkeit heißt freilich nicht Ungebundenheit; denn auch der wirt-
schaftlich tätige Mensch untersteht dem Sittengesetz.“ (J. HÖFFNER, Wirtschaftsethik und 
Monopole [s. Anm. 2], 187). Ähnliche Formulierungen und Ideen über den Missionsauftrag 
der Kirche und ihre Sendung zur Verkündigung der christlichen Botschaft finden sich auch 
in seiner moraltheologischen Habilitationsschrift Christentum und Menschenwürde. Das 
Anliegen der spanischen Kolonialethik im goldenen Zeitalter, Trier 1947. Vgl. DERS., Koloni-
alismus und Evangelium – Spanische Kolonialethik im Goldenen Zeitalter, Trier 1969, 417-
422. Zur Sozialverkündigung und Evangelisierungsauftrag der Kirche vgl. auch DERS., Die 
Weltkirche nimmt Gestalt an (1983), in: DERS., In der Kraft des Glaubens, Bd. I (s. Anm. 
21), 443-463; DERS., Das Friedensproblem im Licht des christlichen Glaubens (1981), in: 
DERS., In der Kraft des Glaubens, Bd. II (s. Anm. 21), 661-679; DERS., Die Sorge des Bischofs 
für die soziale Ordnung, in: P. DELHAYE / L. ELDERS (Hg.), Episcopale munus – Recueil 
d’études sur le ministère épiscopal offertes en hommage à Son Excellence Mgr. J. Gijsen, Assen 
1982, 362-377. 

46 J. HÖFFNER, Bauer und Kirche (s. Anm. 2), 120. 
47 Ebd., 121. 
48 Ebd., 122. 
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ber – zu verchristlichen, nicht aber gesellschafts- und wirtschaftspolitische Program-
me aufzustellen.“49 

Es ist dennoch nicht christliche Art, jede Wirtschafts- und Gesellschaftsordnung 
„resigniert oder duldend hinzunehmen“, oder eine bestimmte Ordnung „als heil-
bringend zu verherrlichen“50. Höffner sieht von daher im christlichen Glauben 
eine gewisse Distanz der Wirtschaft gegenüber gegründet:  

„Innere Distanz bedeutet nun freilich nicht Gleichgültigkeit. Vielmehr wird der 
Christ aus dieser Schau des Ewigen den Antrieb zu einem sinnvollen wirtschaftlichen 
Tun gewinnen. Er wird sich tatkräftig für die Verwirklichung jener Wirtschaftsord-
nung einsetzen, die der Menschenwürde entspricht. Die Gesinnungsänderung muß 
also zur Institutionsänderung führen.“51 

Die bereits ausführlich angeführten Aussagen bringen eines der Grundprinzipien 
der CS zum Ausdruck, dessen vollständige Formulierung sich in Gaudium et spes 
findet. Diese Auffassungen zeigen, dass Höffner bereits im scholastischen Den-
ken die methodologischen und theoretischen Grundaussagen der christlichen 
und theologischen Sozialethik entdeckt und positiv gewürdigt hat. Von daher 
kann man Höffner mit Recht als „Wegbereiter“52 des Zweiten Vatikanischen 
Konzils und der späteren Reflexion der christlichen Sozialethik und der Sozial-
lehre der Kirche bezeichnen.  

Für Höffner gehört die soziale Botschaft der Kirche zu ihrem Verkündi-
gungsauftrag.53 Das Engagement der Kirche, sich mit der Gerechtigkeit in der 
Welt und mit der Gestaltung einer menschenwürdigen Gesellschaftsordnung zu 
befassen, gehört zu ihrem Evangelisierungsauftrag. Tatsächlich sind die vom 
Zweiten Vatikanischen Konzil formulierten Aussagen über das Verhältnis von 
Kirche und Welt keineswegs „vom Himmel gefallen“, sondern „in erheblichem 
Ausmaß“ von Höffner „vorgedacht“54.  

Dies bedeutet jedoch nicht, die Autonomie der irdischen, politischen sozia-
len und kulturellen Wirklichkeiten außer Acht zu lassen. Im Hinblick auf Quad-
ragesimo anno und Gaudium et spes, die die enge Verbindung, aber auch die klare 
Eigengesetzlichkeit der Wirtschaft und Ethik betonen, lehnt Höffner die Positi-

                                                                    
49 Ebd., 122-124. 
50 J. HÖFFNER, Menschenwürde und Wirtschaftsordnung (1948), in: DERS., Wirtschafts-

ordnung und Wirtschaftsethik (s. Anm. 2), 194. 
51 Ebd., 200. 
52 U. NOTHELLE-WILDFEUER, Das sozialethische Anliegen von Joseph Höffner (s. Anm. 

5), 8. 
53 J. HÖFFNER, Bischof Kettelers Erbe verpflichtet (s. Anm. 23), 426. 
54 L. ROOS, Der Vordenker, in: Rheinischer Merkur vom 14.12.2006, 23; vgl. auch DERS., 

Joseph Kardinal Höffner 1906-1977 (s. Anm. 1), 180-181. 
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on derjenigen ab, die meinen, dass die Kirche in wirtschaftlichen Fragen schwei-
gen soll, oder derjenigen, die das Einmischen der Kirche als einen „leeren, mora-
lisierenden Appell“ betrachten.55 Der Auftrag der Kirche besteht dagegen in der 
Verkündigung der Heilsbotschaft, die Gott den Menschen anvertraut hat. Es 
geht um ein Heil, das die Kirche in allen sozialen, politischen und wirtschaftli-
chen Verhältnissen verkünden und verteidigen soll, in denen die Würde und die 
Freiheit des Menschen missachtet werden.  

Höffner legitimiert die Beschäftigung und das Engagement der Kirche in 
wirtschaftlichen und sozialen Fragen und betont die soziale Verantwortung der 
Christen durch den Rekurs und die Übereinstimmung mit den Auffassungen 
von Ketteler, die er bereits in seiner Schrift Die Arbeiterfrage und das Christen-
tum von 1864 formuliert hatte. Dabei verteidigt Ketteler sein soziales Engage-
ment als Theologe und Bischof mit folgenden tiefgreifenden Worten:  

„Viele glauben vielleicht, ich hätte als Bischof keine Berechtigung […], mich in derar-
tige Dinge einzumischen […]. Ich bin anderer Ansicht. Ich glaube schon insoweit ein 
Recht zu haben, über die Arbeiterfrage öffentlich mein Urteil abzugeben, als dieselbe 
sich mit den materiellen Bedürfnissen des christlichen Volkes beschäftigt […]. Chris-
tus ist nicht nur dadurch der Heiland der Welt, daß er unsere Seelen erlöst hat, er hat 
auch das Heil für alle anderen Verhältnisse der Menschen, bürgerliche, politische 
und soziale, gebracht. Er ist insbesondere auch der Erlöser des Arbeiterstandes.“56  

Die Freiheit des Menschen verlangt immer eine moralische Rückbindung. Nicht 
nur eine Sozialethik und eine Individualethik sind nötig, sondern auch die Reli-
gion auf den Ebenen der Motivation und der Legitimation ethischen und wirt-
schaftlichen Handelns. Es geht nicht um die gesellschaftliche Funktion der Reli-
gion zur Kontingenzbewältigung, sondern um die „gesellschaftliche Dimension 
und Wirksamkeit des Glaubens“ für die Gestaltung einer menschenwürdigen 
Wirtschafts- und Gesellschaftsordnung.57  

4. Würdigung und Schlussbemerkungen  

Bei seiner Ausarbeitung der epistemologischen Identität der CS zeigte sich Höff-
ner als ein interdisziplinärer Wissenschaftler. Bei seinen theoretischen und his-

                                                                    
55 Vgl. J. HÖFFNER, Kirche und Wirtschaft (1965), in: DERS., Wirtschaftsordnung und 

Wirtschaftsethik (s. Anm. 2), 313. 
56 W. E. VON KETTELER, Schriften – Soziale Schriften und Persönliches, Bd. III, hg. von J. 

MUMBAUER, München / Kempten 1924, 150-153, zitiert nach: J. HÖFFNER, Bischof Kettelers 
Erbe verpflichtet (s. Anm. 23), 425. 

57 Vgl. P. KOSLOWSKI (Hg.), Die religiöse Dimension der Gesellschaft – Religion und ih-
re Theorien, Tübingen 1985, 76-96; 292-293; 297-299. 
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torischen wissenschaftlichen Arbeiten bediente er sich einer Methodologie, in 
der er sich als Experte nicht nur des philosophischen und theologischen, sondern 
auch des ökonomischen, gesellschaftspolitischen und rechtlichen Denkens er-
weist.  

Höffners Denken bescheinigt die Kompetenz der wissenschaftlichen und 
empirischen Analyse und der historisch-sozialen Reflexion, kombiniert mit einer 
profunden ethischen und theologischen Fundierung. Höffner ist zu verdanken, 
dass er die Natur und die Aufgabe der CS durch theologische Kategorien formu-
liert hat. Dabei gilt er als kreativer Hörer der scholastischen Tradition und des 
christlichen Sozialdenkens sowie Mitgestalter der wissenschaftlichen Reflexion 
und der Entwicklung des Lehramts und der Sozialverkündigung der Kirche.  

Höffner hat eine theologische Einbettung der CS innerhalb der weiteren 
theologischen Disziplinen realisiert. Er hat das Risiko vermieden, die CS auf eine 
reine Soziologie und Anwendung der christlichen Dogmen zu reduzieren. Höff-
ner bot der CS eine theologische Fundierung, um ihre Natur und Aufgabe zu 
bestimmen. Dabei formulierte er eine christologische, trinitarische, ekklesiologi-
schen und eschatologische Basis der CS.  

Höffner berücksichtigte die Grundsäule der CS, d. h. das Evangelium, die 
christliche Offenbarung, das Naturrechtsdenken. Aber er verband sie mit einer 
interdisziplinären Reflexion und mit der philosophischen und rationalen Argu-
mentation. Für Höffner umfasste die christliche Gesellschaftslehre die folgenden 
drei wesentlichen Aspekte, die ihr Gestalt und Entfaltung geben: Erstens die 
lehramtliche Sozialverkündigung der Kirche, die vor allem durch die lehramtli-
chen Dokumente wie Rundschreiben und Enzykliken zum Ausdruck kommt; 
zweitens die wissenschaftliche Analyse der CS als theologische Disziplin sowie 
die Auffassungen der christlichen Sozialethiker und der Forscher aus dem Be-
reich der Wirtschaft und der weiteren Sozialwissenschaften; drittens die ver-
schiedenen Bewegungen des Sozialkatholizismus und die Beiträge der Laien, die 
in der Politik und in sozialen, politischen und wirtschaftlichen Institutionen 
tätig sind und die die Aufgabe haben, in allen Bereichen das Evangelium zu ver-
kündigen und die Wahrheit der christlichen Botschaft zu bezeugen.  

Die CS hat die Aufgabe, die veränderte soziale, wirtschaftliche und politische 
Situation des Menschen ständig mit zu berücksichtigen. Sie soll versuchen, da-
rauf aus der Perspektive der christlichen Botschaft eine Antwort zu geben. Dabei 
sollte sie aus ihren Fehlern lernen, wobei die Kritik der Wirtschafts- und Sozial-
wissenschaftler helfen könnte. Aufgrund der Interdisziplinarität der CS ist not-
wendig ihr Dialog mit der Philosophie, die den Auftrag hat, Mittel und Beiträge 
zu den erkenntnistheoretischen, methodologischen und ethischen Fragestellun-
gen zu liefern, anzuregen und weiter zu unterhalten.  
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Die methodologische Reflexion ist ein unentbehrliches und grundlegendes 
Element, um Brücken zwischen den unterschiedlichen Wissenschaftsbereichen 
zu schlagen und einen interdisziplinären Zugang zu Problemen zu erarbeiten. 
Die Rückbesinnung des Sachziels der Wirtschaft innerhalb der wirtschaftswis-
senschaftlichen Reflexion stellt die Aufgabe dar, die heute die Wirtschaftsethik 
und die CS berücksichtigen und wieder aufwecken sollen. Dazu ist es erforder-
lich, dass die CS und die Theologie als Wissenschaft des Glaubens die Grenzen 
der ökonomischen Rationalität aufzeigen, die Fragen nach dem Sinn und nach 
der Wahrheit der wissenschaftlichen Forschung wieder betonen, und die Zentra-
lität des Menschen auch für die weiteren Disziplinen zur Debatte stellen.  

Bei Höffners sozialtheologischen und sozialethischen Auffassungen und bei 
seiner Ortsbestimmung der CS bezeichnet Manfred Spieker „Fünf Essentials“, 
die „sich wie rote Fäden durch sein sozialethisches Werk“ ziehen:58 (1) Da sich 
die CS mit der Gestaltung von gerechten Strukturen und Ordnungen befasst, 
lässt sie sich als Ordnungsethik charakterisieren. (2) Höffner sieht die CS als 
einen integrierenden Bestandsteil des christlichen Lebensverständnisses, und 
von daher formuliert er einen anthropozentrischen Ansatz der CS. (3) Die CS 
beschäftigt sich mit den Ordnungen und irdischen Strukturen im Hinblick auf 
die Heilsökonomie und christliche Heilsordnung; von daher warnt sie vor jedem 
Sozialutopismus und vor spiritualistischen Tendenzen, die geschichtlich- und 
wirklichkeitsfremd sind. Aus dem Ziel, menschenwürdige Ordnungen zu gestal-
ten, folgt auch für die CS die Aufgabe, für die Verteidigung der Freiheit, Men-
schenrechte, des Friedens, der Schöpfung und Natur und die Überwindung der 
sozialen Nöte einzutreten. (4) Die interdisziplinäre Dimension der CS, die 
Höffner erarbeitet hat, impliziert die Notwendigkeit, die CS mit den Erkennt-
nissen und Perspektiven aus den empirischen, philosophischen, theologischen 
und sozialwissenschaftlichen Wissenschaften zu integrieren. (5) Durch die Erar-
beitung eines theologischen Fundaments für die CS im Lichte der Menschwer-
dung Jesus Christi bietet Höffner eine Ortsbestimmung und Verankerung der 
CS in der dogmatischen Theologie sowie im Kern des christlichen Glaubens an, 
indem er über eine rein metaphysische und spekulativ naturrechtliche Betrach-
tung hinausgeht.  

In seiner Rolle als Wissenschaftler und Lehrer, Berater von politischen und 
sozialen Institutionen sowie auch in seinem Bischofsamt und als Vorsitzender 
der Deutschen Bischofskonferenz hat Höffner stets die Bedeutung der Sozial-
verkündigung der Kirche betont. Für Höffner beziehen sich die CS und die 

                                                                    
58 Vgl. M. SPIEKER, Christliche Gesellschaftslehre (s. Anm. 5), 41-54. 
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theologische Anthropologie auf die Menschen in ihrer sozialen, geschichtlichen 
und kulturellen Konkretheit und Ganzheitlichkeit.  

Wegen ihres missionarischen und evangelisierenden Charakters hat die Kir-
che den Auftrag zur Verteidigung der Menschenwürde und der Menschenrechte 
sowie zur Förderung der Freiheit, der Gerechtigkeit und des Friedens zwischen 
den Menschen und den Nationen. Die Kirche ist eine moralische und religiöse 
Instanz, und ihr geht es letztendlich um die transzendente und religiöse Dimen-
sion des Menschen. Diese Transzendenz bedeutet jedoch keineswegs eine Ent-
fremdung vom irdischen Leben, denn die Kirche hat die Plicht, in die morali-
schen, sozialen und wirtschaftlichen Gegebenheiten des Menschen einzugreifen 
und zu beurteilen, ob die Menschenrechte missachtet oder nicht garantiert wer-
den.  

Diese Aufgabe wurzelt in dem Geheimnis der Menschwerdung Jesu Christi. 
Die Gottebenbildlichkeit des Menschen ist mit dem Geheimnis der Mensch-
werdung in Verbindung zu setzten, denn Christus ist das wahre Bild Gottes und 
der Mensch kann durch Christus „Bild Gottes“ sein und Gott erfahren. Die 
Verteidigung der Menschenwürde und die Kritik an die Verletzung der Men-
schenrechte sind eine Aufgabe, die nicht nur gegenüber der Welt, sondern auch 
innerhalb der Kirche selbst durchzuführen sind. Die Glaubwürdigkeit der Kir-
che kann wiederhergestellt werden, insofern sie über sich selbst kritisch reflek-
tiert, mit dem Bewusstsein, dass die Struktur- und Institutionsreform zusammen 
mit der moralischen Reform und der Gesinnungsreform vorangehen sollen.  

Was die theologische Identität der christlichen Sozialethik und die Aufgabe 
der Sozialverkündigung der Kirche betrifft, so sind die diesbezüglichen Ausfüh-
rungen von Nothelle-Wildfeuer hilfreich, um Höffners Beitrag zur CS zu cha-
rakterisieren. Sie stellt nämlich fest, dass sich das soziale und politische Engage-
ment der Kirche und ihre Beschäftigung mit sozialen, politischen und ökonomi-
schen Fragen „aus dem Kern der christlichen Botschaft selbst“ ergeben. Die Kir-
che hat die pastorale Verantwortung für die Gestaltung einer menschenwürdi-
gen Wirtschafts- und Gesellschaftsordnung, die die Entfaltung des Menschen 
ermöglicht. Das soziale und ökonomische Engagement der Kirche und ihre Welt-
verantwortung sind Ausdruck der Hinwendung Gottes zum Menschen und zur 
Welt. Es geht um eine Hinwendung zur Ganzheitlichkeit des Menschen, weil sie 
nicht nur auf das Seelenheil sondern auch auf das Heil aller Institutionen und 
menschlichen Beziehungen hingeordnet ist. Diese Hinwendung wird durch die 
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Grundvollzüge der Kirche zum Ausdruck gebracht, nämlich die Liturgia, Marty-
ria, Diakonia und Koinoia.59 

Höffner verbindet die Missionsnatur und die Sozialverkündigung der Kirche 
mit der Aufgabe der Evangelisierung von Völkern und Kulturen und zeigt, dass 
die Sozialverkündigung der Kirche ein integrierender Bestandteil der Neuevan-
gelisierung ist und zum depositum fidei gehört. Dieser Ansatz wurde auch in den 
Sozialenzykliken und dem Lehramt von Papst Johannes Paul II. entwickelt, der 
bereits in einem Interview als Kardinal im Jahre 1978 feststellte, dass die CS „die 
Folge der Mission der Kirche selbst“ sei, und sie „zum wesentlichen Inhalt und Auf-
gabe des Evangeliums“ gehöre.60 Es geht um eine Auffassung, die vielleicht noch 
nicht ihr gesamtes Potential und ihre Wirkungsgeschichte ausgeschöpft hat. 

                                                                    
59 Vgl. U. NOTHELLE-WILDFEUER, Einführung in die Christliche Sozialethik (s. Anm. 

25), 239-246, hier 246: „Die Sorge um menschenwürdige und gerechte gesellschaftliche 
Strukturen liegt nicht an der kirchlich-theologischen Peripherie, sondern die Wahrnehmung 
von christlicher Welt- und Gesellschaftsverantwortung ist gesellschaftspolitische Diakonie 
und gehört damit – schöpfungstheologisch, anthropologisch, eschatologisch, ethisch, ekklesi-
ologisch und geschichtlich gegründet – zu den Wesensvollzügen der Kirche.“ 

60 K. WOJTYLA, La dottrina sociale della Chiesa (1978) – Intervista di Vittorio Possenti, 
in: Il Nuovo Areopago 10/1 (1991) 32 –  Übers. von mir! 
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Berufsethische Überlegungen für eine  
diakonische Kirchenentwicklung 

Abstract: Ethics as reflecting moral communication and human action requires personal-
ity and biographically founded strength of character whenever and wherever it is applied. 
Similarly important are organisational ethical guidelines and basic occupational atti-
tudes, especially as far as issues of occupational ethics are concerned. With regard to the 
development of social welfare work within the church this multiple-author article casts 
light on several aspects that are crucial to responsible ethical acting of professional pas-
tors – like for example a mindful attitude or the question of how to handle power. 

1. Vision von einer Kirche mit Zukunft: mehr Pastoralgemeinschaft werden 
(Georg Köhl) 
„Sie blieben aber beständig in der Lehre der Apostel und in der Gemeinschaft und im 
Brotbrechen und im Gebet. Es kam aber Furcht über alle Seelen, und es geschahen 
auch viele Wunder und Zeichen durch die Apostel. Alle aber, die gläubig geworden 
waren, waren beieinander und hatten alle Dinge gemeinsam. Sie verkauften ihre Gü-
ter und Habe und teilten sie aus unter alle, je nachdem es einer nötig hatte. Und sie 
waren täglich einmütig beieinander im Tempel und brachen das Brot hier und dort 
in den Häusern, hielten die Mahlzeiten mit Freude und lauterem Herzen und lobten 
Gott und fanden Wohlwollen beim ganzen Volk. Der Herr aber fügte täglich zur 
Gemeinde hinzu, die gerettet wurden.“ (Apg 2, 42-47) 

Christliche Gemeinde, wie sie uns Lukas in seinem Evangelium und in der Apos-
telgeschichte ausmalt, ist eine Zielperspektive, eine Vision, die in neutestament-
licher Zeit unter dem Eindruck der Naherwartung des Reiches Gottes, wo 
Wunsch und Wirklichkeit leicht in eins fallen können, stärker im Vordergrund 
stand. Das Leben in einer christlichen Gemeinde heute ist „wirklichkeitsgeläu-
tert“ und braucht umso mehr die Anstrengung der Hoffnung. 

1.1 Kirche zwischen Religions- und Pastoralgemeinschaft  

Pastoral- und Religionsgemeinschaft identifizieren die Kirche nach Hans-
Joachim Sander auf unterschiedliche Weise.1 Religionsgemeinschaft fragt: Wer 

                                                                    
1 Vgl. Hans-Joachim SANDER, Nicht ausweichen: Die prekäre Lage der Kirche, Würz-

burg 2002. 
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oder was ist die Kirche? Pastoralgemeinschaft fragt: Wo ist der reale Ort der 
Kirche in der Welt und bei den Menschen? 

In der Religionsgemeinschaft zeigt sich, wer oder was die Kirche ist. Hier be-
stimmt Kirche, wer sie sein und wie sie selbst verstanden werden will. Hier wer-
den die inneren religiösen Vollzüge geordnet, besonders ihre Liturgien und 
Glaubensbekenntnisse. Sie ist zwar in ihrer Selbstbeschreibung keine „societas 
perfecta“ mehr, aber sie geht auch nicht in den Werten und Strukturen der Welt 
bzw. der konkreten Gesellschaft auf. Sie bleibt „Salz der Erde“, indem sie Un-
menschlichkeit anklagt, und „Licht der Welt“, indem sie den Menschen den 
Himmel offen hält. Das Konzil kombiniert das „Wer“ der Selbstbestimmung 
mit dem „Wo“, an dem Kirche bedeutsam für das Leben der Menschen ist. Die-
ses „Wo“ ist die Perspektive der Pastoralgemeinschaft, die die Menschen brau-
chen, um die Kirche konkret zu identifizieren. Die kirchliche Identität braucht 
einen realen Ort in der Welt und bei den Menschen dieser Welt. An diesem Ort 
ist sie selbst lebendig und mit dem Leben derer verbunden, die sie dort aufsucht 
und mit denen sie sich sowie ihre Botschaft identifiziert. 

Beide Betrachtungsweisen von Kirche sind notwendig und machen gemein-
sam ihre Identität aus. Die Spannung zwischen Kirche als „Institution“ und 
Kirche als „Ereignis“ kann nicht einseitig aufgelöst werden. Die Sinus-Milieu-
studie verweist uns darauf, dass wir von den zehn Milieus unserer Gesellschaft als 
Kirche noch in vier einigermaßen verwurzelt sind: Konservative, Etablierte, Bür-
gerliche Mitte, Traditionelle.2 Diese Tatsache fordert eine Kirche mit universa-
lem Auftrag heraus, neue Wege bei der Verkündung des Evangeliums zu gehen: 
Offen zu sein für suchende Menschen („Kultur der Gastfreundschaft“), neue 
„Glaubensmilieus“ zu entdecken und „Biotopen“ gleich zu gestalten (Wallfahrt 
als „Lebensgefühl“). Neben sakramentalen Orten gelebten Glaubens, Pfarreien 
und geistlichen Zentren, wird es in Zukunft immer mehr nicht-sakramentale 
Orte gelebten Glaubens geben: Gruppen, Gemeinschaften, Verbände, Arbeits-
kreise und Projekte, die in unterschiedlich großer Nähe zu den sakramentalen 
Orten stehen und offen sind für Menschen auf der Suche. Kreativ können sie 
anknüpfen an heutige Formen von Gruppenbildungen, besonders an solche, die 
auf Solidarität, Selbsthilfe, Partizipation, Austausch und Vernetzung hin ange-
legt sind. 

Das „Wie“ der Seelsorge wird damit ebenso wichtig wie das „Was“, weil das 
„Was“ das Maß der Wertschätzung gegenüber den konkreten Menschen anzeigt 
und Ausdruck der christlichen Gastfreundschaft und eines ernst gemeinten 

                                                                    
2 Vgl. MEDIEN-DIENSTLEISTUNG GmbH (Hg.), MDG Milieuhandbuch 2013. Religiöse 

und kirchliche Orientierungen in den Sinus-Milieus, Heidelberg / München 2013. 
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Dialoges ist. Eine kontextuelle Kirche in einer Milieu-Gesellschaft ist auf eine 
pluriforme Seelsorge mit einer Auffächerung der Dienste und Ämter angewie-
sen. Dabei hat ein handlungsorientiertes Seelsorgeverständnis, das auf christliche 
Grundhaltungen und entsprechendes Handeln zielt, nur dann wirklich eine 
Chance, wenn das Reich Gottes als universaler Horizont eines praktisch-theolo-
gischen Verständnisses von Kirche und Seelsorge verstanden wird. Das Volk 
Gottes muss sich solidarisieren mit der Freude und Hoffnung, Trauer und Angst 
aller Menschen von heute, besonders der Armen und Bedrängten (vgl. GS 1). 
Dieser Anspruch darf jedoch nicht zum Glauben an die „Machbarkeit“ verfüh-
ren. Vielmehr muss ein handlungsorientiertes Verständnis von Seelsorge die 
eschatologische Dimension allen menschlichen und kirchlichen Handelns be-
sonders ernst nehmen. Gott selbst wird sein Reich vollenden, nicht wir Men-
schen mit noch so differenzierten pastoralen Strategien und Methoden. 

Eine entsprechende Seelsorge ist in der Lage, im Modus von Hilfswerken und 
Einzelprojekten auf der Basis von persönlicher Betroffenheit global zu handeln. 
Die politische und die ethische Diskussion Anfang der 1970er Jahre, die den 
Zukunftsaspekt in der Trias „Leben, soziale Gerechtigkeit und Frieden“ in den 
Mittelpunkt der Reflexion gestellt hat, bietet vom christlichen Menschen- und 
Weltverständnis her gute Anknüpfungsmöglichkeiten, wenn die dialektische 
Spannung zwischen dem „schon“ und dem „noch nicht“ des Reiches Gottes be-
achtet wird. Es ist uns aufgetragen, die Zukunft zu gestalten, die „Zukünftigkeit“ 
kommt von Gott her auf uns zu. 

1.2 „Eine Kirche der Seelsorge werden…“ 
„Wir werden als Seelsorger in Zukunft noch verstärkt im vielfältigen Sinnangebot 
unserer Tage gemessen an Kriterien, die wir selbst nicht beeinflussen können. Der 
Mensch steht im Mittelpunkt der Seelsorge. Er hat Wünsche, Bedürfnisse, Sorgen 
und Erwartungen. […] Es ist keine Einbahnstraße, in der wir als Seelsorger etwas 
gleichsam von oben herab zuweisen. Unsere Sorge um die Menschen ist ein Angebot, 
das – davon bin ich überzeugt – richtig vermittelt einen unschätzbaren Wert hat und 
letzten, unverbrüchlichen Sinn geben kann.“3  

Ein Blick in die Bibel zeigt, dass „Seele“ alttestamentlich als Inbegriff des Lebens 
und der Lebendigkeit verstanden wird. Sie ist ein Synonym für die Person, für 
das Selbst. Im Neuen Testament kommt eine neue Akzentuierung hinzu: Leben 
ist mehr als die irdische Existenz. Die Seele wird quasi zur Brücke zwischen dem 
irdischen und dem ewigen Leben. „Sorge“ wiederum kann im platonischen Sinn 

                                                                    
3 Karl LEHMANN, Seelsorge lernen in Studium und Beruf (Geleitwort), in: Georg KÖHL 

(Hg.), Seelsorge lernen in Studium und Beruf, Trier 2006, 14. 
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als „Therapie der Seele“ verstanden werden. Der Begriff „Therapie“ zeigt an, dass 
Seelsorge die ganzheitliche Förderung eines Menschen – orientiert an seiner Be-
dürftigkeit – beinhaltet. Seelsorge ist mithin Begegnung; sie braucht und schafft 
ein persönliches Verhältnis. 

Ein gutes Beispiel für das Seelsorgeverständnis Jesu ist die nachösterliche 
Emmauserzählung (Lk 24,13-35). Jesus kommt zu den Jüngern, die auf dem 
Weg sind und geht mit ihnen. Er fragt sie, was sie beschäftigt und bedrückt. Die 
Jünger erzählen von ihren Sorgen, ausgelöst durch die Ereignisse der letzten 
Tage. Jesus bietet Deutungsmöglichkeiten für die Ereignisse aus den Jüngern 
bekannten Traditionen an und weitet damit ihr Sichtfeld. Durch eine vertraute 
Zeichenhandlung, das „Brotbrechen“, kommt er ihnen so nahe, dass ihr Herz 
„brennt“. Sie können die Ereignisse der letzten Tage in einem positiveren Licht 
sehen und deren Tiefendimension erahnen. Seelsorge bewegt sich bipolar zwi-
schen Beratung und Verkündigung, Diakonie und Mystagogie, individuellem 
Trost und politischem Anspruch, Heilung und Befreiung. „Jesus ist nicht in die 
Welt gekommen, die Menschen frommer zu machen, sondern die Frommen 
menschlicher.“ (Paul M. Zulehner) 

Das Leben der Menschen sowie die für ein menschenwürdiges Leben und 
Sterben förderlichen oder hinderlichen Strukturen und Prozesse sind in den 
Mittelpunkt der Seelsorge zu stellen, einer Pastoral zwischen „das Leben in Fülle 
haben“ und „wir sind nur Gast auf Erden“. 

Gottes Heilswillen ist universal. Er gilt für jeden einzelnen Menschen und für 
die gesamte Schöpfung. Es geht in der Seelsorge zunächst um die Freisetzung des 
einzelnen Menschen zum wahren Menschsein (Subjektwerdung). – Die Per-
sonwürde jedes Menschen ist allerdings unabhängig von der Subjektwerdung. 
Das gilt – umso mehr – in unserer modernen Industriegesellschaft, in der ein 
Mensch nur dann etwas zählt, wenn er etwas leistet. 

„Ein Samariter aber, der auf der Reise war, kam dahin; und als er ihn sah, jammerte er 
ihn; und er ging zu ihm, goss Öl und Wein auf seine Wunden und verband sie ihm, 
hob ihn auf sein Tier und brachte ihn in eine Herberge und pflegte ihn.“ (Lk 10, 
33f.)  

Kirche selbst muss zum Ort solidarischer Praxis mit den Leidenden und Benach-
teiligten werden. Sie muss sich in das politische Ringen um „Solidarität“ einmi-
schen durch das Öffentlich-Machen von Not, durch Protest gegen Ungerechtig-
keit und durch praktische Hilfe für die Betroffenen. Seelsorge ist – im Blick auf 
die großen Themen der Menschheit „Gerechtigkeit, Frieden, Bewahrung der 
Schöpfung“, auch in Bezug auf unsere Mitgeschöpfe die Tiere – interkulturell 
und -religiös zu gestalten in Zusammenarbeit mit allen Menschen guten Willens. 
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Die Pastoralen Leitlinien des Bistums Trier zeigen entsprechende Handlungs-
perspektiven an: 

– Wir setzen uns ein für Barmherzigkeit und Gerechtigkeit und suchen dafür 
neue Formen. 

– Wir führen einen klugen und aufrichtigen Dialog mit allen Menschen guten 
Willens und arbeiten konstruktiv mit ihnen zusammen. 

– Wir bringen unseren Glauben und unsere Hoffnung ins Gespräch und laden 
ein zum Mitgehen.4 

Gegen eine „Idealisierung“ der Territorialseelsorge sind die Chancen projektori-
entierter und kategorialer Seelsorge inhaltlich und strategisch aufzuwerten, ohne 
die Grenzen allen seelsorgerlichen Tuns aus den Augen zu verlieren angesichts 
des „schon“ und „noch nicht“ der Gottesherrschaft. Die wichtigste Aufgabe der 
hauptberuflichen Seelsorger/innen ist es, diese zu vernetzen, die vorhandenen 
Talente und Charismen aufzuspüren und alle, die sich engagieren wollen, für 
eine gemeinsame Mitarbeit am Reich Gottes zu motivieren und zu begleiten. 
Seelsorge ist der christlichen Tradition und der konkreten Situation verpflichtet: 
„Drum lasset uns am Alten, so es gut ist halten, und auf diesem Grund’ Neues 
bauen Stund’ um Stund’.“5 

Diakonie und solidarische Gemeinschaft werden dabei letztlich zur „Nagel-
probe“ für die Glaubwürdigkeit der Verkündigung und für die Bedeutsamkeit 
der Liturgie in einer christlichen Gemeinde. Unabdingbar ist und bleibt in dieser 
Hinsicht eine starke pastorale Präsenz in den gesellschaftlichen Einrichtungen, 
in denen Menschen leben und sterben: Kindergärten und -horte, Schulen, Häu-
ser der Jugend, Begegnungsstätten, Krankenhäuser, Altenheime, Hospize, Justiz-
vollzugsanstalten. Die konkreten Lebenserfahrungen der Menschen sind in Be-
ziehung zu setzen zum Gehalt der Eucharistiefeier und der übrigen Sakramente. 
Denn die Sakramente und sakramentalen Zeichen verdeutlichen und verdichten 
das „schon“ und „noch nicht“ der angebrochenen Gottesherrschaft. Sie sind 
Ausdruck von Dankbarkeit und Hoffnung zugleich und dürfen nicht nur „heili-
ges Spiel“ sein oder zur „banalen Selbstverständlichkeit“ oder „feierlichen Folk-
lore“ verkommen. Es braucht daher neben den vielen (großen) funktionalen 
Gottesdiensten auch immer wieder die Erfahrung intensiver existentiell bedeut-
samer Gottesdienste in Gruppen und kleinen Gemeinschaften, um die heilsame 
Wirkung der Gottesbegegnung unmittelbarer erfahren zu können. Ein guter 

                                                                    
4 BISTUM TRIER (Hg.), Pastoralschreiben „Als Gemeinschaft in Bewegung – nach innen 

und außen“, Trier 2005. 
5 Inschrift auf einem Torbogen in St. Thomas/Eifel, Exerzitienhaus des Bistums Trier. 
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Seelsorger oder eine gute Seelsorgerin ist der oder die, der oder die sich von Gott 
gesegnet weiß und dadurch für andere zum Segen werden kann.  

2. „Ethikkodex für Theologiestudierende“ – ein Pilotprojekt (Johannes Brantl) 

Der Ruf nach Ethik, nach brauchbaren Maßstäben und verlässlichen Orientie-
rungshilfen für das menschliche Handeln inmitten einer Welt, die heute mehr 
denn je von Gestaltungsoffenheit und Freiheit, zugleich aber auch von Zweifel 
und Unübersichtlichkeit geprägt ist, wird immer lauter. Er durchtönt die ver-
schiedensten Bereiche der menschlichen Lebenswirklichkeit und lässt manche 
Zeitgenossen gar von einem „Ethik-Boom“ sprechen. Ethik im Sinne einer kriti-
schen Reflexion über unsere menschlichen Vorstellungen vom guten Leben und 
der richtigen Lebensführung scheint jedenfalls gerade dann an Bedeutung zu 
gewinnen, wenn nicht mehr selbstverständlich ist, was gut ist.6 

Ist es, so gesehen, dann nicht als eine Art Krisenerscheinung zu deuten, wenn 
selbst innerhalb von Theologie und Kirche das Bemühen um eine ausgewiesene 
„Berufsethik“ wächst und das Beispiel österreichischer Theologinnen und Theo-
logen, einen „Ethikkodex professioneller Seelsorger“7 zu entwickeln, auch hier-
zulande Nachahmung findet?8 Erscheint das Ethos pastoraler Berufe so unklar 
oder strittig, dass eben nicht mehr selbstverständlich ist, was einen integren, 
authentischen und profilierten Seelsorger auszeichnet, und dass daher eingehen-
de Überlegungen zur Orientierung notwendig werden? 

Ganz ähnliche Fragen könnte man erst recht an das hier dokumentierte „Pi-
lotprojekt“ eines „Ethikkodex für Theologiestudierende“ richten. Ist schon beim 
Studium der Theologie nicht mehr klar, wie man sich wissenschaftlich redlich, 
menschlich korrekt und geistlich profiliert zu verhalten hat? Kann man wirklich 
gar keine qualifizierte Handlungsweise als im Grunde selbstverständlich voraus-
setzen; muss alles eigens reflektiert und als Bestand des Ethos verhandelt wer-
den? 

Es wird wohl keinen verwundern, wenn aus Sicht einer theologischen Ethik 
das Nachdenken über Leitlinien und Grundhaltungen im Bereich der professio-
nellen Seelsorge bzw. im Bereich des Studiums der katholischen Theologie alles 
andere als bedenklich oder gar besorgniserregend erscheint. Ganz im Gegenteil: 

                                                                    
6 Vgl. Sven ANDERSEN, Einführung in die Ethik, Berlin 22005, 2. 
7 Sigrid MÜLLER u. a., Ethikkodex professioneller Seelsorger, in: Stimmen der Zeit 

134/7 (2009) 447-458. 
8 Seit dem Jahr 2014 findet auch im Bistum Trier ein entsprechender Reflexions- und 

Redaktionsprozess unter großer Beteiligung der verschiedenen pastoralen Berufsgruppen 
statt. 
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Es gehört vielmehr zur ureigenen Aufgabe des Ethikers, das An- und Ernstneh-
men moralischer Mündigkeit zu fördern und jedes einzelne handelnde Subjekt 
dahingehend zu ermutigen, die Dimension des Ethischen tiefer zu erfassen, als es 
jede noch so professionelle, aber distanzierte Anwendung moralphilosophischer 
Regelwerke oder gar eine rein legalistische Befolgung vorgegebener Normen und 
Gebote zu leisten im Stande ist. Es geht darum, sich und anderen immer wieder 
neu bewusst zu machen, dass bei den anspruchsvolleren Fragen nach dem guten 
Leben immer auch die fundamentale Frage nach der Gestaltwerdung der han-
delnden Person als Ganzer, nach der Ausprägung ihres Persönlichkeitsprofils, 
nach der Wahl eines bestimmten „Lebensprojektes“ mit im Spiel ist. Ethik – in 
welchen Anwendungsbereichen auch immer – braucht Persönlichkeit und bio-
graphisches Profil.  

Wenn Personen, die einen kirchlichen Beruf ausüben oder das Studium der 
Theologie betreiben, sich um eine klare ethische Selbstvergewisserung zur Ent-
wicklung eines individuellen und gemeinschaftlichen Ethos bemühen, dann ver-
sucht dies, jener Eigenständigkeit und Eigenverantwortlichkeit handelnder Sub-
jekte Rechnung zu tragen, welche seit jeher zum Kern der Moralität des Men-
schen gehören. Schließlich erschöpft sich der ethische Anspruch nicht in der 
Verpflichtung, allgemein gültige Vorgaben zu befolgen, wie sie teilweise auch in 
Gestalt kodifizierter, respektive rechtlich verbindlicher Normen vorliegen. Ethik 
muss sich aus der lebendigen, alltäglichen Sittlichkeit von konkreten Menschen 
heraus entwickeln bzw. in sie eingebettet sein. Nur so wird man davon ausgehen 
können, dass aufgestellte Prinzipien oder erwünschte Haltungsbilder tatsächlich 
im Sinne einer echten Selbstverpflichtung handlungsleitend werden und eine 
effiziente und praxisnahe Form von Ethik entsteht.  

Der in diesem gemeinschaftlichen Aufsatz zum Thema „Berufsethik“ auf den 
folgenden Seiten dokumentierte „Ethikkodex für Theologiestudierende“ wurde 
im Rahmen der moraltheologischen Vorlesung „Leben im Geist und in der 
Nachfolge Christi“ im Wintersemester 2015/16 an der Theologischen Fakultät 
Trier erstellt.  

Das methodische Vorgehen gestaltete sich dabei so, dass nach einer theoreti-
schen Einführung in die Grundgestalt und das Anliegen eines „Ethikkodex“ am 
Beispiel des „Hippokratischen Eides“ die Studierenden, aufgeteilt in Kleingrup-
pen von drei bis vier Personen, in einer ersten Arbeitsphase sondierten, welche 
Themenfelder bzw. Einzelaspekte nach ihrer Ansicht zum inhaltlichen Bestand 
eines „Ethikkodex für Theologiestudierende“ gehören. Entsprechende Ergebnis-
se wurden von den Studierenden auf Metaplankarten festgehalten und anschlie-
ßend im Plenum präsentiert. Fünf übergeordnete Stichworte – „Präambel“, 
„Wissenschaft“, „Kommunikation“, „Spiritualität“ und „soziales Handeln“ ließen 
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sich dabei als Überschriften zur Grobgliederung des Ethikkodex herausgreifen, 
denen die zahlreichen und vielfältigen Notizen auf den übrigen Metaplankarten 
gut zugeordnet werden konnten. 

In einer zweiten Arbeitsphase fanden sich die Studierenden außerhalb der 
Lehrveranstaltung in fünf Kleingruppen (drei bis vier Personen) zusammen, 
deren Auftrag darin bestand, basierend auf den zuvor gemeinsam zusammenge-
tragenen und den oben genannten fünf Stichworten/Überschriften zugeordne-
ten Notizen jeweils einen Textbaustein für den entsprechenden Teilabschnitt 
des Ethikkodex zu redigieren. Hierzu standen den Studierenden zwei Wochen 
Zeit zur Verfügung.  

Im Verlauf der dritten und letzten Arbeitsphase wurden schließlich die Er-
gebnisse aus den Arbeitsgruppen im Plenum präsentiert und eingehend disku-
tiert. Auf diese Weise entstand eine erste Gesamtversion des Ethikkodex, die 
dann bei der Online-Plattform „Stud.ip“ eingestellt und für die beteiligten Stu-
dierenden freigeschaltet wurde, so dass diese Kommentare oder andere Formu-
lierungsvorschläge einfügen konnten. Nach der Einarbeitung der Modi in die 
einzelnen Textabschnitte wurde die Endfassung des „Ethikkodex für Theologie-
studierende“ nochmals allen Beteiligten zur Kenntnis gebracht und von diesen 
approbiert. 

Es versteht sich von selbst, dass der hier vorgestellte Ethikkodex kein völlig 
ausgereiftes Dokument und schon gar keine autoritative Vorgabe einer kleinen 
Gruppe von Redakteuren für ihre Mitstudierenden darstellt. Mit diesem „Pilot-
projekt“ sollte lediglich ein Reflexions- und Diskussionsprozess initiiert werden, 
der vielleicht – oder besser gesagt: hoffentlich – zu einem weiteren lebendigen 
Austausch der Theologiestudierenden über ihr Selbstverständnis und ihr Ethos 
führt. Für die dazu geleistete Vorarbeit gilt es, den folgenden Damen und Her-
ren an dieser Stelle ausdrücklich zu danken: Johanna Becker, Tobias Sauer, 
Bernd Schütz, Jonathan Tomczyk (Redaktionsgruppe „I. Präambel“); Nicolai 
Esser, Erik Hau, Nastasja Sieberg (Redaktionsgruppe „II. Wissenschaft“); Julian 
Hary, Bianca Jung, Teresa Seibeld (Redaktionsgruppe “III. Kommunikation“); 
Janik Jung, Mathias Kremer, Christoph Zimnol (Redaktionsgruppe „IV. Spiri-
tualität – Begegnung mit Gott“); Yannik Czernikiewitz, Stefan Klaus, Alexandra 
Krämer, Lukas Weyland (Redaktionsgruppe „V. Soziales Handeln“) sowie Dipl.-
Theol. Katharina Freudenberger M.A. (Moderation und Koordination). 
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DOKUMENTATION: ETHIKKODEX FÜR THEOLOGIESTUDIERENDE 

I. Präambel 
Als Theologiestudierende hegen wir waches Interesse an den Geschehnissen der Welt 
und deren philosophischer Reflexion sowie theologischer Durchdringung in biblischer, 
systematischer, historischer und praktischer Hinsicht. Die akademischen Herausforde-
rungen, das geschichtliche Erbe und die christliche Offenbarung verlangen von uns in 
Demut und Neugier, die Begeisterung für die Theologie zu bewahren.  
Über allen Curricula und Regularien rangiert für uns das Gegenüber in Gestalt der 
Nächsten am Campus und darüber hinaus. Wir wollen im universitären wie außeruni-
versitären Umfeld eine faire Diskussionskultur über alle Disziplinen hinweg prägen und 
so eine werthaltige und zugleich entschiedene Weltoffenheit propagieren. Wir sehen uns 
mit allen Menschen den Werten von Humanität, Gleichheit und Freiheit verpflichtet. 
Weiterhin begreifen wir die Würde und die Gabe der Vernunft als Ausdruck eines höhe-
ren Willens, unserem Selbstbild als Geschöpfe Gottes entsprechend.  
Eine christliche Grundhaltung ist für uns handlungsprägend und findet ihren Ausdruck 
im respektvollen Miteinander sowie in der Aufrichtigkeit vor dem eigenen Gewissen. 
Leitmotiv der Lebensgestaltung stellt für uns die Gemeinschaft mit dem lebendigen Gott 
dar, welche uns dazu befähigt, in aller Konsequenz „zuerst nach dem Reich Gottes“ (Mt 
6,33) zu trachten. Daher ist persönliches Engagement förderlich und erstrebenswert, um 
innersten Überzeugungen, gemeinsam wie einzeln, zu Durchbruch und Würdigung zu 
verhelfen; auch außerhalb akademischer Reflexion.  
Im Bewusstsein der Spannung zwischen religiös-spirituellem Streben einerseits und wis-
senschaftlich-rationalem Forschungsgeist andererseits begreifen wir das Studium der 
Theologie als reflektierte Glaubenswissenschaft, deren Gegenstand nicht empirisch fass-
bar, aber dennoch erfahrbar ist.  
Von Vernunft geleitet, vertrauen wir dabei hinsichtlich Wissenschaftlichkeit und intel-
lektueller Redlichkeit auf die Grundsätze der Logik, des Diskurses und der Transparenz.  
Besonderes Augenmaß verdient auch das mitunter spannungsvolle Verhältnis der wis-
senschaftlichen Theologie im Verbund mit Kirche und Lehramt sowie dem universitä-
ren System. Wir begreifen uns somit weder als isoliert und voraussetzungslos Forschende 
noch als indoktriniert und intellektuell verbrämt Verkündende, sondern als aufgeschlos-
sene, interessierte Menschen. 

II. Wissenschaft 
Als Theologiestudierende bemühen wir uns um Redlichkeit und Objektivität in unse-
rem wissenschaftlichen Arbeiten. Wir folgen dem Maßstab der kritischen Vernunft und 
orientieren uns dabei an den allgemein geltenden Standards der guten wissenschaftlichen 
Praxis. Dies bedeutet, dass wir systematisch arbeiten und unsere Ergebnisse für eine 
objektive Überprüfung transparent machen, damit in dem Streben nach einer fachlich 
fundierten Urteilsfähigkeit ein reflektierter Umgang mit unseren Ergebnissen und denen 
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unserer Kommilitoninnen und Kommilitonen herbeigeführt werden kann. Daraus er-
gibt sich auch unser Anspruch, eine dem Gewissen gerechte Theologie zu betreiben. 

– Wir verstehen die Theologie als Wissenschaft, nicht nur zum Zweck der eigenen Bil-
dung. Es gilt auch, das Erlernte im Sinne der christlichen Botschaft und im Hinblick auf 
die Menschen dienstbar zu machen. Als Theologiestudierende sind wir uns unserer 
Verantwortung innerhalb des kirchlichen Lebens und der Wirkung des wissenschaftlich 
theologischen Diskurses bewusst. 

– Zudem wissen wir um unsere Stellung innerhalb der Vielfalt der Wissenschaften. Wir 
bemühen uns um einen intensiven interdisziplinären Austausch und bringen die Er-
kenntnisse der Theologie in das Gespräch mit ein. Wir greifen Methoden und die Er-
kenntnisse der anderen Wissenschaften auf und machen sie für unsere Arbeit fruchtbar. 

– Auch im Hinblick auf die Pluralität der Meinungen innerhalb der Theologie bemühen 
wir uns um Akzeptanz und Dialogfähigkeit zwischen den verschiedenen Positionen. 

– Das ernsthafte Interesse an Lehre und Forschung und die mit der Theologie einherge-
hende soziale Verantwortung können die Basis einer Verbindung zwischen Lehre und 
Praxis bilden; schließlich geht es für uns im Studium nicht zuletzt auch um eine persön-
liche Entwicklung und Reifung durch gewissenhaftes Arbeiten. 

III. Kommunikation 
Für Studierende aller Art, aber im besonderen Maße für Theologiestudierende, sollten 
gewisse Werte maßgebend sein. Dies gilt sowohl innerhalb als auch außerhalb des Ortes 
unseres akademischen Lebens. Wenn die folgenden Punkte eingehalten werden, sind die 
Grundvoraussetzungen für einen gelingenden Dialog und ein gutes Miteinander geschaf-
fen.  

– Respekt vor der Person und deren Meinung ist oberster Grundsatz. Wir bleiben höf-
lich, auch wenn wir die Meinung des Anderen nicht teilen. Denn es geht darum, nicht 
gegeneinander zu diskutieren, sondern miteinander zu kommunizieren. 

– Um dialogfähig zu bleiben, reflektieren wir unsere eigenen Aussagen sowie auch jene 
des Anderen. Wir nehmen Kritik an uns selbst an und sind bereit, Kritik zu üben, wo es 
nötig ist. 

– Gleichzeitig achten wir die Pluralität der Meinungen. Wir sind uns möglicher Vorur-
teile bewusst, versuchen aber dennoch, einen Dialog oder eine Diskussion zu jeder Zeit 
unvoreingenommen und zugleich zielorientiert zu führen. Nur dies kann zu einer ernst-
haften Kommunikation führen, an deren Ende ein produktives Ergebnis steht. 

– Gerade in der Theologie gibt es viel Raum für kritische Diskurse. Im Fall von Span-
nungen bleiben wir sachlich und ruhig und vertreten unsere Meinung. Auf einen res-
pektvollen Umgang miteinander legen wir auch bei Meinungsverschiedenheiten wert. 

– In der das Studium betreffenden Kommunikation ist es wichtig, dass wir verantwor-
tungsvoll miteinander umgehen und uns aufeinander verlassen können. Wir bleiben 
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zuverlässig bei der Einhaltung von getroffenen Absprachen, um eine funktionierende 
Zusammenarbeit zu fördern. 

– Ein ethisch anspruchsvolles und tragfähiges Miteinander ist nur möglich, wenn Wert 
auf Aufrichtigkeit und Offenheit gelegt wird. Wir wahren unsere Integrität, geben wis-
sentlich keine Falschaussagen weiter und bleiben transparent. 

– In unserem Glauben sind Respekt und Achtsamkeit gegenüber unseren Nächsten 
sowie gegenüber uns selbst grundgelegt. Dieser Überzeugung folgend, leben wir authen-
tisch und versuchen, immer getreu unserer Worte und Überzeugungen zu handeln.  

IV. Spiritualität – Begegnung mit Gott 
Ein wesentliches Spezifikum für Theologiestudierende ist die persönliche und reflektier-
te Auseinandersetzung mit Gott und dem eigenen Glauben. Die Herausforderung be-
steht hierbei vor allem darin, einen Raum für Gott in der Verbindung von subjektivem 
Glauben und der um Objektivität bemühten Wissenschaft zu finden. Die wissenschaftli-
che Reflexion soll in einen vertieften Glauben führen und somit auch eine bewusstere 
Glaubenspraxis ermöglichen. Die Verbindung von Wissenschaft und Glaube ist ein 
wesentliches Ziel des Theologiestudiums. Im Folgenden sollen einige Leitwerte sowie 
ihre konkrete Umsetzung benannt werden. 

Authentischer Glaube 
Ein authentischer Glaube ist für uns als Theologiestudierende Grundbedingung, aber 
auch Ziel. 
Mit dem authentischen Glauben ist nicht ein in sich abgeschlossener Glaube gemeint, 
der unerschütterlich ist und anderen mit dem Anspruch von Absolutheit begegnet. 
Authentischer Glaube ist zunächst subjektiv, das heißt, dass jeder Mensch das Recht auf 
seinen eigenen Glauben hat, der bedingt ist auch durch die Herkunft und die unter-
schiedlichen Lebens- und Gotteserfahrungen. Ein wichtiger Aspekt hierbei ist die Bereit-
schaft und die Fähigkeit zur Auseinandersetzung mit dem je eigenen Glauben. Dazu ist 
es notwendig, persönliche Zweifel zuzulassen und anzunehmen, aber auch die eigenen 
Glaubenseinsichten konsequent zu leben. 

Respekt und Räume für Individualität 
Als Gottsuchende leben wir in einer Gemeinschaft mit individuellen Lebens- und Glau-
bensentwürfen. Damit diese Pluralität entsteht und erhalten bleibt, ist das Gewähren 
von Respekt und Raum für die Individualität eines jeden Glaubenden zwingend not-
wendig. Das bedeutet für uns als Theologiestudierende, dass wir eine grundsätzliche 
Offenheit gegenüber der Vielfältigkeit des Glaubens entwickeln. 

Aktive Mitgestaltung 
Aktive Mitgestaltung bedeutet vor allem das Einbringen der je eigenen Charismen in die 
Gemeinschaft der Theologiestudierenden oder im Zuge anderer Formen von persönli-
chem Engagement. Dies lässt Raum für eine individuelle Gestaltung, beispielsweise von 
Gebet und Gottesdienst, und respektiert somit die unterschiedlichen Charaktere und 
ihre je eigene Gottesbeziehung.  
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Demut 
Eine demütige Haltung meint auch eine Haltung der Ehrfurcht dahingehend, dass es ein 
„Mehr“ gegenüber dem eigenen Ich gibt. Deswegen wollen wir uns als Theologiestudie-
rende dessen bewusst sein, dass wir Suchende sind, eingegliedert in die Gemeinschaft 
vieler Suchender, die sich um einen authentischen Glauben bemühen. Daraus resultiert 
eine demütige Haltung sowohl gegenüber Gott als auch den anderen Mitmenschen. 

V. Soziales Handeln 
Der gegenwärtige gesellschaftliche Diskurs beurteilt christliche Wertvorstellungen und 
Handlungsmaximen bisweilen ambivalent. Wir als Theologiestudierende wollen uns 
Impulsen und Anfragen aus der Gesellschaft nicht verschließen, sondern diese aufgrei-
fen, um unser Handeln immer wieder am Ideal der Nächstenliebe auszurichten. Jedoch 
versuchen wir auch, – falls nötig – die Rolle des „Stachels im Fleisch“ anzunehmen, wenn 
es darum geht, die unveräußerliche Würde jedes einzelnen Menschen zu schützen.  
Im alltäglichen Umgang mit unseren Mitmenschen bedeutet dies für uns: 

– Bei unseren Handlungen gegenüber unseren Mitmenschen versuchen wir, uns zu 
keiner Zeit von Merkmalen wie Geschlecht, Hautfarbe, sexueller Orientierung, weltan-
schaulicher Einstellung oder Sonstigem leiten zu lassen. Unser gesellschaftliches Enga-
gement soll auf den Grundlagen des gegenseitigen Respektes, der Wertschätzung des 
Gegenübers in seiner Individualität und der Bemühung um Weltoffenheit fußen. 

– Wir setzen uns im Rahmen unserer persönlichen Möglichkeiten für Andere ein, wenn 
diese sich in ihrer jeweiligen Situation nicht selbst helfen können. Uns ist bewusst, dass 
für die Übernahme solcher Verantwortung ein großes Maß an Zuverlässigkeit Grundvo-
raussetzung ist. 

– Gegenüber unseren Mitmenschen verhalten wir uns nicht nur solidarisch, sondern wir 
bringen ihnen in schwierigen Situationen auch das gebotene Mitgefühl entgegen. 

– Unser tägliches Miteinander ist von der Achtung der Bedürfnisse des Nächsten ge-
prägt. Konkret bedeutet dies für uns, unseren Mitmenschen zu helfen, indem wir nach 
Kräften dazu beitragen, ihr Leben oder ihre momentane Situation zu verbessern. Wir 
haben ein offenes Ohr für unser Gegenüber und, wenn es erwünscht ist, teilen wir auch 
unsere Meinung mit und versuchen, beratend zur Seite zu stehen. Diesen Rat wollen wir 
mit tatkräftiger Hilfe verbinden, sofern dies möglich ist. 

– Alle Taten für den Nächsten sind richtig und wichtig: Seien es kleine Gesten der Höf-
lichkeit, ein offenes Ohr, ein freundliches Lächeln oder ein Nachmittag mühsamer 
Nachhilfe. 

– Mit unserem Einsatz im zwischenmenschlichen Bereich wollen wir zeigen, wie einfach 
es sein kann, das Leben eines Anderen zu bereichern. Wenn jene, die einen Vorteil aus 
unserem Handeln ziehen oder uns dabei beobachten, angefacht werden, dieses Handeln 
ebenfalls zu leben, hoffen wir, auf diese Weise zur Stärkung unserer Gemeinschaft und 
zur positiven Gestaltung von Gesellschaft und Kirche beitragen zu können. 
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– Wir achten jedoch in angemessenem Rahmen auch auf uns selbst. Denn nur, wenn wir 
uns selbst nicht aus dem Blick verlieren, können wir mit unserem sozialen Handeln 
einen Beitrag dazu leisten, das Leben des Nächsten und vielleicht sogar unsere Gesell-
schaft Schritt für Schritt zum Guten hin zu verändern. 

VI. Conclusio 
Ein Ethikkodex als objektivierender Maßstab – verbunden mit der Zielsetzung von 
Nachvollziehbarkeit und Transparenz – richtet sich neben der Wissenschaftlichkeit 
auch an der Begegnung mit Gott im Sinne persönlicher Spiritualität aus. Gleichzeitig 
möchte ein Ethikkodex Orientierung für das individuelle Kommunikations- und Sozial-
verhalten geben. Eine werte- und kompetenzorientierte Förderung und Entwicklung 
zielt hierbei darauf, die Eigeninitiative zu unterstützen und will zudem motivieren, die 
eigenen Fähigkeiten und Potenziale zum Nutzen des Gemeinwohls zu entfalten.  

3. „Die Wahrheit wird euch frei machen“ – verantwortetes ethisches Handeln 
von Führungskräften in einer diakonischen Kirche (Martin Lörsch) 

„Hilft Ihnen bei der Arbeit die akademische Theologie?“ – „Leider nein. Das ist 
bitter.“ – So lautet die knappe Antwort von Hans Zollner SJ auf die Frage nach 
dem Beitrag der theologischen Wissenschaft zur Reflexion und Aufarbeitung 
sexualisierter Gewalt gegenüber Kindern und Jugendlichen in der Kirche. Und 
er führt weiter aus:  

„[…] die akademische Theologie hält Abstand zu dem so schweren abgründigen The-
ma. Dabei stellen sich viele theologische Fragen: Was heißt es, beim Täter von Ver-
gebung zu sprechen? Und bei einem Opfer von Erlösung und Heilung? Was bedeu-
tet der Missbrauch ekklesiologisch, also für das Bild der Kirche von sich selbst? Was 
bedeutet ein Priester, der Sakramente spendet, ein ‚Mann Gottes‘, als Täter?“9  

Dieser Vorwurf wiegt schwer, denn Hans Zollner ist Theologe, Psychologiepro-
fessor und Psychotherapeut an der Päpstlichen Universität Gregoriana in Rom 
und leitet dort das „Centre for Child Protection“ (CCP). Mit dem folgenden 
Beitrag will ich aus pastoraltheologischer Sicht einen Aspekt seiner Kritik auf-
greifen und über verantwortetes ethisches Handeln von Führungskräften in ei-
ner diakonischen Kirche als Zielperspektive nachdenken. 

                                                                    
9 Wo bleibt die Hilfe der Theologen? Interview von Thomas Seiterich mit dem Theolo-

gen und Psychotherapeuten Hans ZOLLNER SJ, in: Publik-Forum Nr. 1/2016 (15.01.2016), 
33. 
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3.1 Alles eine Frage der Macht?! 

In meinen Überlegungen konzentriere ich mich auf den Frageimpuls mit dem 
damit zusammenhängenden Themenkomplex: „Was bedeutet der Missbrauch 
ekklesiologisch, also für das Bild der Kirche von sich selbst? Was bedeutet ein 
Priester, der Sakramente spendet, ein ‚Mann Gottes‘, als Täter?“ – Mit dem 
Fokus auf die Kirche und ihre Führungskräfte soll zugleich das „Thema hinter 
dem Thema“ ansichtig werden: Wie geht die Kirche mit dem Machtmissbrauch 
und seinen Folgen in der Kirche und für diese um? Die zahlreichen Veröffentli-
chungen über Täterprofile im Kontext des sexuellen Missbrauchs belegen, dass 
diese mehrheitlich nicht als sozial auffällig in Erscheinung getreten sind. Viel-
mehr hatten viele von ihnen einen hohen sozialen Status, waren innerkirchlich 
und gesellschaftlich anerkannt und konnten (nicht nur) junge Menschen begeis-
tern. Empirische Studien belegen, dass man bei der Mehrheit von der Macht als 
leitendes Motiv ausgehen kann. „Der zentrale Antrieb für den sexuellen Miss-
brauch ist offenbar meistens nicht ein unkontrolliertes sexuelles Bedürfnis, son-
dern ein Bedürfnis nach Macht. Die Täter genießen es, sich selbst als mächtig 
und das Kind als verängstigt und ohnmächtig zu erleben.“10 Wenn wir jedoch 
den Blick auf die Machtfrage richten, dann geht es letztlich um „das Thema 
hinter dem Thema“, und dies bleibt auch künftig auf der Tagesordnung der 
Kirche. 

Mit dieser Perspektive wird das Profil von Täterschaft und damit der Kreis 
der Täter erweitert (ohne in die Falle zu laufen, unterschiedliche Taten unter-
schiedslos zu bewerten!). Dann betrachtet man nicht nur „die Anderen“ in der 
Kirche – eine Minderheit von Priestern, Bischöfen und Führungskräften sowie 
Mitarbeitern in kirchlichen Einrichtungen, die des sexuellen Missbrauchs schul-
dig geworden sind. Die Blickerweiterung auf die Frage bezüglich des unverant-
wortlichen oder gar verwerflichen Umgangs mit der Macht kann dazu beitragen, 
Handlungen zu berücksichtigen, die bisher noch nicht im Blickfeld waren und 
vor Gericht verantwortet werden mussten. Zu diesen zähle ich das Verhalten 
von Amtsträgern (Priester und Bischöfe, Ordensobere usw.), die ihre amtliche 
(Voll-)Macht in der Personalführung, der geistlichen Begleitung usw. unverant-
wortlich wahrnehmen. Dazu zähle ich Handlungen von kirchlichen Führungs-
kräften und Mitarbeitern, die Menschen instrumentalisieren, sie nach ihrem 
persönlichen Interesse beeinflussen oder manipulieren. Die nicht das Wohl der 

                                                                    
10 Vgl. Stephanie KLEIN, Sexueller Missbrauch als Ausdruck von Macht und Gewalt, in: 

Pastoraltheologische Informationen 36/1 (2016) 91. 
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Personen und deren Entwicklungsperspektiven mit den von Gott geschenkten 
Charismen an die erste Stelle setzen. Auch das ist Macht-Missbrauch. 

3.2 „Wenn darum ein Glied leidet, leiden alle Glieder mit; wenn ein Glied 
geehrt wird, freuen sich alle anderen mit ihm“ (1 Kor 12,26)  

Machtmissbrauch in der Kirche und durch ihre Amtsträger lässt sich nicht auf 
Täter und Opfer sowie das unmittelbare soziale Umfeld begrenzen. Aus systemi-
scher Sicht sind meist weitreichende und nachhaltige Wirkungen für die Kirche 
am Ort und für das Bistum als Ortskirche zu vermuten. Das legen die Berichte 
von Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern der Gemeinde- und Organisationsbera-
tung sowie der Supervision nahe, die nach einem Missbrauchsskandal die Gre-
mien und das Pastoralteam der betroffenen Pfarrei begleitet haben. Es verwun-
dert nicht, dass der durch eine Führungspersönlichkeit verursachte Vertrauens-
verlust nicht künstlich eingedämmt werden kann. Wie ein Stein, der ins Wasser 
geworfen wird, verursacht Schuld Wellenbewegungen, weit über die Stelle hin-
aus, an der der Stein aufs Wasser geschlagen ist. Sie wirkt sich zugleich synchron 
(über den Tatort hinaus) und diachron (auf der Zeitachse und in die Zukunft 
hinein) aus. Hier legt sich das Bild des Apostels Paulus vom Leib und den vielen 
Gliedern nahe. Der durch Konflikte zerrissenen Gemeinde von Korinth stellt er 
die Leib-Metapher vor Augen:  

„Denn wie der Leib eine Einheit ist, doch viele Glieder hat, alle Glieder des Leibes 
aber, obgleich es viele sind, einen einzigen Leib bilden: So ist es auch mit Christus. 
Durch den einen Geist wurden wir in der Taufe alle in einen einzigen Leib aufge-
nommen […]“ (1 Kor 12,12f.).  

Seine Ausführungen münden ein in die Aussage: „Wenn darum ein Glied leidet, 
leiden alle Glieder mit; wenn ein Glied geehrt wird, freuen sich alle anderen mit 
ihm“ (1 Kor 12,2). 

Jeder Machtmissbrauch in der Kirche hat weitreichende Folgen, angefangen 
bei der Täter-Opfer-Beziehung11 über die Kirche vor Ort (Pfarrei oder kirchliche 
Einrichtung) bis in die Fläche des Bistums (und möglicherweise darüber hinaus). 
In diesem Sinne hat Zollner Recht, wenn er betont, dass das „Dunkelthema 
sexualisierte Gewalt“ als Ausdruck und Form des Machtmissbrauchs eine ekkle-
siologische wie auch eine sakramenten- und amtstheologische Dimension ent-
hält und in vielschichtiger Weise (offen oder verdeckt bzw. tabuisiert) Wirkung 

                                                                    
11 Vgl. Heribert WAHL, Warum tut sich Kirche so schwer im Umgang mit Gewalt? Pas-

toralpsychologische Streiflichter zu einem komplexen Thema, in: Pastoraltheologische In-
formationen 36/1 (2016) 101-112. 
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zeitigt: Es ist eine Wunde, die dem Opfer als Glied des Leibes Christi und damit 
dem Leib Christi als Ganzem zugefügt wird.12 

3.3 „Für eine pilgernde, hörende und dienende Kirche“ 

Als Antwort auf das „Schreckensjahr 2010“, in dem der Missbrauchsskandal in 
seiner ganzen Tragweite durch die Medienöffentlichkeit bekannt wurde, spricht 
sich Erzbischof Robert Zollitsch, damals Vorsitzender der Deutschen Bischofs-
konferenz, für eine konsequente Neuorientierung der deutschen Kirche aus. Mit 
Bezug auf die Antrittsenzyklika „Ecclesiam suam“ von Papst Paul VI. unter-
streicht er die Notwendigkeit und Dringlichkeit des Dialogs als Zeichen und 
Ausdruck des Neuanfangs in der Kirche. In seiner Eröffnungsrede bei der 
Herbstvollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz in Fulda „Zukunft 
der Kirche – Kirche für die Zukunft. Plädoyer für eine pilgernde, hörende und 
dienende Kirche“13 kündigt er auf der Ebene der deutschen Kirche einen Dialog- 
und Gesprächsprozess für die Jahre 2011-2015 an. Zugleich wirbt er bei seinen 
Mitbischöfen dafür, einen solchen Prozess auch auf Diözesanebene zu initiieren 
und umzusetzen. Mit dem Dreiklang „pilgernde, hörende und dienende Kirche“ 
bezieht sich Zollitsch auf Schlüsselbegriffe der Konzilsekklesiologie und ruft sie 
in der Krise – unmittelbar vor Beginn des Jubiläums „50 Jahre Zweites Vatikani-
sches Konzil“ – in Erinnerung. 

Seit dem Missbrauchsskandal 2010 ist viel geschehen: Sowohl im Vatikan als 
auch auf der Ebene der Deutschen Bischofskonferenz sind Verfahrensvorschrif-
ten, Regelwerke und Leitlinien neu verfasst, verbessert und verschärft worden. 
Empirische Studien wurden in Auftrag gegeben und sind zum Teil (Leygraf-

                                                                    
12 Analog müssten die folgenden Überlegungen auch auf die katholischen Väter und die 

christlichen Familien hin bedacht werden. Wenn Väter gegenüber ihren eigenen Kindern 
durch sexuellen Missbrauch schuldig werden, richten sie damit einen verheerenden (und 
einen oft schwer zu heilenden) Schaden bei ihrem Kind an. Mit diesem Handeln sind auch 
sakramententheologische und ekklesiologische Implikationen verbunden: In gröbster Weise 
verletzt der Täter die im Sakrament der kirchlichen Eheschließung übernommene Verant-
wortung und bricht das Versprechen, dass er bei der Taufe seines Kindes gegeben hat. Nicht 
zuletzt werden der Tatort, das familiäre Umfeld und die Wohnung von Täter und Opfer in 
den „Diabol“ einer „Hauskirche“ (Lumen Gentium 11) pervertiert. Vgl. Klaus KIESLING, 
Väter als Täter – Seelenmord durch sexuelle Gewalt, in: Diakonia 42/2 (2011) 87-94. 

13 Robert ZOLLITSCH, Zukunft der Kirche – Kirche für die Zukunft. Plädoyer für eine 
pilgernde, hörende und dienende Kirche (Impulsreferat von Erzbischof Dr. Robert Zollitsch 
bei der Herbst-Vollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz in Fulda am 20. Septem-
ber 2010), hg. vom SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ (Der Vorsitzende 
der Deutschen Bischofskonferenz, Nr. 27), Bonn 2010. 
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Studie)14 bereits abgeschlossen. Vor allem die strukturellen und organisationalen 
Aspekte des Machtmissbrauchs in der Kirche mit ihrer Oberflächen- und Tie-
fenstruktur15 kommen immer mehr in den Blick. Die multiperspektivisch durch-
geführte Untersuchung externer Fachleute soll Erkenntnisse generieren, die dazu 
beitragen, das dunkle Thema des Machtmissbrauchs durch sexualisierte Gewalt 
in seiner Vielschichtigkeit angemessener zu erfassen und das Präventionskonzept 
entsprechend fortzuschreiben.16 Es ist zu hoffen, dass die gewonnenen Erkennt-
nisse nicht nur bei den Bischöfen und den Diözesanverantwortlichen ankom-
men, sondern „über die Mühle der Organisation“ Katholische Kirche geleitet 
sowie in den Fachdiskurs mit der akademischen theologischen Wissenschaft ein-
gespeist werden. Mit einem solchen Schritt könnte sichergestellt werden, dass 
diese Erkenntnisse auch in die Aus- und Weiterbildung eingehen und dass eine 
Ethik von Führen und Leiten in der Kirche sowie in Struktur und Kultur kirch-
licher Organisationen im Sinne einer diakonischen Kirche Gestalt gewinnt. 

3.4 Vom „Leid-Bild“ zum Leitbild 

Wie kann ein solcher Anspruch eingelöst und umgesetzt werden? Wie können 
„Umkehrprozesse“ im Sinne eines verantworteten Umgangs mit der Macht in 
der Kirche als Veränderungsprozesse initiiert werden, so dass sie in Treue zum 
Volk-Gottes-Bild ekklesiologisch und amtstheologisch verantwortet werden kann? 
Wie können synodale Gesprächs- und Verständigungsprozesse projektiert wer-
den, die dem von Erzbischof Zollitsch 2010 in Erinnerung gerufenen konziliaren 
Kirchenverständnis einer pilgernden, hörenden und dienenden Kirche entspre-
chen? 

Die Bilder des Leidens von Menschen, die Opfer von Machtmissbrauch ge-
worden sind, sind tief in die Kirche als Leib Christi eingebrannt, wirken weiter, 
sind wie schwärende Wunden. Diese Bilder für einen heilsamen Transformati-
onsprozess aufzubereiten, ohne diese zu übermalen oder zu retuschieren, wird 
die Herausforderung sein, die vor allem auf die Führungs- und Leitungskräfte in 
der Kirche – auf Bistums- und Pfarreiebene – zukommt und diese herausfordert. 

                                                                    
14 Vgl. Norbert LEYGRAF u. a., Sexuelle Übergriffe durch katholische Geistliche in Deutsch-

land. Eine Analyse forensischer Gutachten 2000-2010, in: http://www. dbk.de/fileadmin/ 
redaktion/diverse_downloads/Dossiers_2012/2012_Sex-Uebergriffe-durch-katholische-
Geistliche_Leygraf-Studie.pdf (22.09.2016) 

15 Vgl. Martin LÖRSCH, Kirchen-Bildung. Eine praktisch-theologische Studie zur kirchli-
chen Organisationsentwicklung, Würzburg 2005, 259ff. 

16 Vgl. Harald DRESSLING, Meist keine Bagatelldelikte. Forscher legen erste Ergebnisse 
der umfassenden Studie zu sexuellem Missbrauch vor, in: Herder Korrespondenz 70/9 
(2016) 28-31. 
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Wie sieht vor diesem Horizont verantwortetes ethisches Handeln von Füh-
rungskräften in einer diakonischen Kirche aus? Wie können sie Leitung in der 
Kirche so wahrnehmen, dass sie dabei weder im „Straßengraben“ einer spiritua-
listischen oder personalistischen noch einer organisationalen Eindimensionalität 
stecken bleiben? 

Der Schlüssel für den Umgang mit dieser Herausforderung liegt in einem 
Konzept der Kirchenentwicklung im Dreiklang von Leitbildentwicklung, kirch-
licher Organisationsentwicklung und Personalentwicklung. Diese Entwicklungs-
prozesse sind streng triadisch zu denken, d. h. ein Pol ist auf den anderen ange-
wiesen, mit ihm verschränkt und auf ihn bezogen. In den weiteren Ausführun-
gen jedoch beschränke ich mich auf den Begriff „Leitbild“ und auf die Leitbild-
entwicklung in der Kirche.17 

Leitbilder in der Kirche, konkret in kirchlichen Organisationen, definiere ich 
als wirklichkeitsnahe und biblisch begründete Zukunftsentwürfe, die ihren Be-
obachtungshorizont abstecken, die Kommunikation steuern sowie den Füh-
rungskräften Orientierung für ihr soziales Handeln anbieten. Zugleich motivie-
ren sie diese zu einem theologisch wie ethisch verantworteten Handeln. In die-
sem Sinne nehmen Leitbilder in der Verantwortung von Führungskräften eine 
systemintegrative und ziel- bzw. zukunftsorientierte Steuerungsfunktion wahr. 
Mit diesen Funktionen stabilisieren sie das soziale System nach dem Prinzip der 
Homöostase und regulieren die Austauschprozesse mit den relevanten Umwel-
ten. Angesichts einer komplexen und dynamischen Umwelt können Organisati-
onen langfristig (d. h. mit strategischer Ausrichtung) nur noch über Leitbilder 
gesteuert werden. Dies erfolgt mittels auf Dauer gestellter kommunikativer Ver-
ständigungsprozesse. Eine Fixierung der Steuerung auf traditionale oder charis-
matische Führungspersönlichkeiten erweist sich als unterkomplex gegenüber 
den sich ständig neu stellenden Herausforderungen in einer (in mehrfacher Wei-
se) mobilen Gesellschaft. 

Die Leitbildentwicklung entfaltet sich in drei Grundfunktionen: hermeneu-
tisch, therapeutisch und ethisch. In ihr ist grundsätzlich jede Funktion für sich 
und in ihrer wechselseitigen Verwiesenheit von Bedeutung. Aber diese sind je 
nach Bedingungsfeld und strategischer Ausrichtung aufzublenden und zu akti-
vieren:18 

                                                                    
17 Vgl. Martin LÖRSCH, Kirchen-Bildung (s. Anm. 15), 256f.; DERS., Systemische Ge-

meindeentwicklung. Ein Beitrag zur Erneuerung der Kirche im Geist des Zweiten Vatikani-
schen Konzils, Frankfurt a. M. 1999, 107-128. 

18 Vgl. Martin LÖRSCH, Systemische Gemeindeentwicklung (s. Anm. 17), 118ff. 
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– Hermeneutisch: Leitbildentwicklung ist zunächst ein hermeneutischer Prozess, 
damit eine biblisch, theologisch und geistlich-fundierte Entwicklung in Gang kom-
men kann. Dabei ist darauf zu achten, dass die Balance von immanenter und trans-
zendenter Dimension (vgl. LG 8) und das Gleichgewicht einer christologischen und 
pneumatologischen Profilierung gewahrt werden. Der Verständigungsprozess wird 
so auf den eigentlichen Sinn und Daseinszweck von „Kirche-sein“ hin zentriert und 
bleibt für das Reich Gottes als seine eschatologische Bestimmung offen. 

– Therapeutisch: Leitbilder sind gefährdete Bilder, wenn sie von den Akteuren für ei-
gene Interessen instrumentalisiert werden. Zudem können sie aufgrund ihrer Sugges-
tivkraft auch zu gefährlichen Bildern mutieren. Destruktive Kräfte und Netzwerke 
können sie unterwandern oder kontaminieren. Daher kommt der Leitbildentwick-
lung auch eine therapeutische Funktion zu. Vor allem dann ist diese stark zu machen, 
wenn im Laufe des Prozesses relevante, aber tabuisierte Themen ausgeblendet oder 
wenn bestimmte Zielgruppen übergangen werden. Zudem wird diese Funktion dann 
bedeutsam, wenn das bisherige Leitbild in einem rigiden Rahmen erstarrt ist – mit 
der Folge einer „gefährlichen Vereinfachung“ und eines problematischen Lösungs-
entwurfs. 

– Ethisch: Leitbildentwicklung hat auch eine ethische Funktion in beide Richtungen 
(Personal- und Organisationsentwicklung) wahrzunehmen.19 Vor allem in tiefgrei-
fenden Veränderungsprozessen, in Zeiten des Umbruchs und der Krise ist diese ethi-
sche Funktion von zentraler Bedeutung, um einen Ethikkodex bzw. verbindliche 
ethische Maßstäbe20 zur Verfügung stellen zu können und damit Abweichungen im 
Führungsverhalten oder Gefährdungspotentiale beobachten zu können, zu analysie-
ren und sich kommunikativ auf einen auch ethisch verantworteten Veränderungs-
prozess hin zu verständigen. 

Wie kann ein Leitbildprozess in diesem Sinne realisiert werden, und auf welcher 
Ebene ist er zu verorten? Papst Franziskus hat einen solchen Prozess für die 
Weltkirche initiiert und in Gang gesetzt. Seine Zeichenhandlungen, mit denen 
er bereits unmittelbar nach seiner Wahl Aufmerksamkeit erzielt hat, sowie die 
Veröffentlichungen seit dem Apostolischen Schreiben „Evangelii Gaudium“ 
(2013) sind Beispiele für einen universalkirchlichen Leitbildprozess. Von vielen 
Leitungskräften wegen ihrer Schlichtheit verkannt – hat der Papst auf der 
Grundlage der Konzilsekklesiologie einen Transformationsprozess zu einer mis-
sionarischen und diakonischen Kirche21 in Gang gesetzt. Zugleich sind die Orts-

                                                                    
19 Vgl. Michael FISCHER, Das konfessionelle Krankenhaus. Begründung und Gestaltung 

aus theologischer und unternehmerischer Perspektive, Berlin 2012, 271-282. 
20 Vgl. Michael ROSENBERGER u. a., Ethikkodex professioneller Seelsorger, in: Stimmen 

der Zeit 227/7 (2009) 447-458. 
21 Vgl. PAPST FRANZISKUS, Apostolisches Schreiben „Evangelii gaudium“ über die Ver-

kündigung in der Welt von heute, hg. vom SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKON-
FERENZ (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 194), Bonn 2013. 
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kirchen eingeladen, vergleichbare Initiativen zu starten, zu fördern und umzu-
setzen. Man gewinnt den Eindruck, dass der Papst diesen Prozess immer mehr zu 
einem triadisch angelegten Prozess der Kirchenentwicklung (mit der Organisa-
tionsentwicklung der vatikanischen Behörden sowie Personalentwicklung und 
Neubesetzung von Schlüsselpositionen im Vatikan) verschränkt hat. Für die 
deutsche Kirche hat Erzbischof Zollitsch 2010 auf Bundesebene den Dialog- 
und Gesprächsprozess initiiert. Dieser hat nachweislich zu einer Verbesserung 
der Gesprächskultur in der deutschen Kirche und zwischen den kirchlichen 
Lagern beigetragen. Allerdings kann man diesen Gesprächsprozess aufgrund 
seiner fehlenden Verbindlichkeit in der Umsetzungsstruktur nicht als Leitbild-
prozess bezeichnen. Kritische Stimmen beklagen, dass die jährlichen Foren 
(2011-2015) weit hinter den Möglichkeiten und Chancen zurückgeblieben sind, 
die in den 70-Jahren mit der Gemeinsamen Synode (1971-1975) der Bistümer in 
der Bundesrepublik Deutschland (Würzburger Synode) angezielt und im Sinne 
eines Strategie-Entwicklungsprozesses ermöglicht worden sind. Engagierte Gläu-
bige in den kirchlichen Verbänden und im Zentralkomitee der deutschen Ka-
tholiken hegen die Hoffnung, dass sich in absehbarer Zeit die Chance einer Ge-
meinsamen Synode für die deutsche Kirche eröffnet. Die Argumente für und 
gegen einen solchen Weg wurden im Fachdiskurs ausgetauscht; vermutlich wird 
es in absehbarer Zeit keine neue Auflage einer gemeinsamen Synode aller 27 
Diözesen Deutschlands geben.22 

Angesichts dieser Einschätzung sind Leitbildprozesse auf der Ebene von Diö-
zesen umso wichtiger, wenn es darum geht, die Kirche vor Ort mit der konzilia-
ren Idee einer diakonischen Kirche vertraut zu machen und Kirchenentwicklung 
zur realisieren. Das gelingt allerdings nur, wenn auf der anderen Seite im Sinne 
der Personalentwicklung verantwortetes ethisches Handeln von Führungskräf-
ten sichergestellt und damit das verlorene Vertrauen wieder bzw. neu gewonnen 
werden kann. Denn dem Leitbild einer diakonischen Kirche entspricht die par-
tizipativ geteilte und transparent wahrgenommene Macht der Amtsträger in der 
Kirche. 

3.5 „Heraus gerufen. Schritte in die Zukunft wagen“ 

Das Bistum Trier hat mit der Einberufung einer Synode durch Bischof Acker-
mann einen verbindlichen Weg der Verständigung über zentrale Themen und 
Herausforderungen für die Diözese angesichts der „Zeichen der Zeit“ (GS 4; 11) 

                                                                    
22 Wilhelm REES / Joachim SCHMIEDL (Hg.), Unverbindliche Beratung oder kollegiale 

Steuerung? Kirchenrechtliche Überlegungen zu synodalen Vorgängen, Freiburg i. Br. 2014. 
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beschritten. Der mehrjährige Beratungsprozess mit fast 280 Synodalen hat sich 
als fruchtbar erwiesen, weil das Gespräch geistlich fundiert sowie partizipativ 
und kommunikativ angelegt war. Am Ende der Synode konnte die Versamm-
lung dem Bischof eine Reihe von Empfehlungen übergeben. Dabei musste sie al-
lerdings auch konstatieren, dass es den Delegierten in der vorgegebenen Zeit 
nicht gelungen war, sich (über zwei biblische Bildmotive hinaus) auf ein kohä-
rentes und für die anstehenden Entscheidungen tragfähiges Leitbild zu verstän-
digen.  

Das Beispiel aus Trier belegt, wie voraussetzungsreich eine solche Verständi-
gung ist. Die zwischenzeitlich aufgebrochenen Irritationen und sich abzeich-
nenden Konflikte um das Profil des priesterlichen Amtes in einer diakonischen 
Kirche, um Taufberufung und Volk-Gottes-Bild, um Synodalität und hierarchi-
sche Verfassung, um die Sakramentalität der Kirche laden ein, sich in absehbarer 
Zeit über ein Leitbild zu verständigen und den beginnenden Umsetzungsprozess 
der Synode mit einer Leitbildentwicklung zu verschränken. Angesichts der noch 
nicht verheilten Wunden des Machtmissbrauchs in der Kirche dient ein kohä-
rentes Leitbild vor allem den Priestern, die als Pfarrer in den künftigen Räumen 
teamförmig ihre amtliche Leitungsverantwortung wahrzunehmen haben und 
diesen Dienst als geistliche Führungsaufgabe wahrnehmen wollen. 

4. Haltung oder Verhalten? – Aspekte auf dem Weg zu einer Kultur  
der Achtsamkeit (Andreas Zimmer) 

Wenn es im theologischen Diskurs um Ethik geht, dann wird sehr schnell die 
Frage der Haltung als Schlüsselmoment angesprochen. Es geht dann um die 
Ausformung derjenigen inneren Stellungnahme, die auf das Tun des Guten 
ausgerichtet ist. Für die Diskussion einer Berufsethik oder eines neuen Leitbildes 
professioneller Seelsorge ist das nicht unproblematisch. Weil Haltung klassisch 
den Bezug zur Gesinnung hat, wird die daraus resultierende, auf den Einzelnen 
konzentrierte Diskussion der persönlichen Ethik unter Umständen als morali-
sierend empfunden. Haltung zu fordern, kann bei dem Subjekt, an das sich die 
Forderung richtet, offenbar den Eindruck erwecken, unter Druck gestellt zu wer-
den. Es entsteht der Eindruck, etwas erfüllen zu müssen, was unerfüllbar ist.  

Bezieht man die kognitionspsychologische Forschung der 70er und 80er Jah-
re ein, so ist das nachvollziehbar. Mehr noch, es legt sich auf deren Basis nahe, 
zumindest auf den Aspekt der Wirksamkeit von Haltungen für das menschliche 
Verhalten ein kritisches Auge zu werfen. Denn immer wieder wurde der Befund 
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erhoben, dass eine Haltung bzw. Einstellung in einer konkreten Situation oft-
mals keine Wirkung hatte.23 

4.1 Begrenzte Korrelation zwischen Einstellung und Verhalten 

Psychologisch werden Haltungen oder Einstellungen als Kognitionen eingestuft 
und in der kognitiven Psychologie analysiert. Die Forschung zur Haltung lässt 
dabei eher Zweifel aufkommen, ob eine sich bildende innere Haltung im nächs-
ten Schritt zu einem beobachtbaren ethischen Verhalten führt, das dieser Hal-
tung entspricht. Zumindest ergab die Einstellungsforschung, dass sich nur ein 
eingeschränkter Zusammenhang nachweisen lässt. Vielmehr muss sich die Hal-
tung gegen viele andere wirkende Kognitionen durchsetzen. Dazu gehören ande-
re Bedürfnisse, Affekte, Vorurteile, Angst und andere innerpsychische Faktoren. 
Zusätzlich können extrapsychische Faktoren verhindern, dass sich die Haltung 
in konkretem Verhalten äußert, etwa wenn soziale Nötigung wirkt. Das heißt, 
eine ethische Haltung führt nur unter bestimmten Bedingungen zu einem Ver-
halten, dass erkennbar dieser Haltung entspricht und sie in ethisches Handeln 
umsetzt.24  

Icek Ajzen und Martin Fishbein25 schlagen zur Analyse dieses Zusammen-
hangs ein Modell des geplanten Handelns vor. Es beschreibt die Faktoren näher, 
die begünstigen, dass eine Person nicht nur eine Einstellung hat, sondern auch 
nach dieser handelt. Die drei dafür ausschlaggebenden Kognitionsbereiche sind: 

– Ob die Person das Verhalten positiv bewertet.  
– Welche Vermutung die Person hat, wenn es darum geht, wie für sie wichtige 

Bezugspersonen dieses Verhalten bewerten würden (subjektive Norm). 
– Ob die Person davon ausgeht, dass ihre erwartete Verhaltenskontrolle aus-

reicht, um das Verhalten auszuführen. 

Dabei gibt es eine stete Interaktion mit der Situation, in der sich das Verhalten 
vollziehen soll, und der Art, wie der Handelnde diese interpretiert; das heißt, ob 
ich in einer Situation so handle, wie es meine Einstellung verlangt, wird dann 
wahrscheinlicher, wenn ich davon ausgehe, dass mich meine Umwelt für das 

                                                                    
23 Leo MONTADA, Moralerziehung und die Konsistenzproblematik in der Differentiellen 

Psychologie, http://psydok.psycharchives.de/jspui/bitstream/20.500.11780/275/1/beri003. 
pdf (letzter Abruf 18.10.2016) 1978, 17. 

24 Icek AJZEN / Martin FISHBEIN, Attitude – Behavior Relations: A Theoretical Analysis 
and Review of Empirical Research, in: Psychological Bulletin 84/5 (1997) 888-918. 

25 Icek AJZEN / Martin FISHBEIN, Belief, Attitude, Intention, and Behavior. An Intro-
duction to Theory and Research, Massachusetts 1975, 512.  
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entsprechende Verhalten loben wird, und wenn ich glaube, dass ich es schaffen 
werde, das zu tun, was gefordert ist. Je eindeutiger die Situation in den beiden 
letzten Punkten ist, desto höher ist die Wahrscheinlichkeit, dass diese den Aus-
schlag geben und das haltungskonforme Verhalten entsteht. Die individuelle 
Einstellung hat hingegen mehr Wirkchance, wenn die Situation uneindeutig ist. 
Zum Beispiel wenn Individuen nicht eindeutig entscheiden können, welches 
Verhalten dasjenige ist, das von der sozialen Umwelt normativ verlangt wird.26 

Ein weiterer Faktor ist das Korrespondenzprinzip. Danach gilt: Je spezifi-
scher (konkreter) Haltung und Verhalten sind, desto wahrscheinlicher ist die Aus-
führung. Sehr konkret sein, macht es also wahrscheinlicher, dass Haltung in 
Verhalten sichtbar wird. 

Auf der anderen Seite stehen die beschreibbaren Hemmnisse, die unwahr-
scheinlicher machen, dass eine Haltung in Verhalten umgesetzt wird. Auf das 
Fundamentalste weist die Neuropsychologie hin: Ich muss in einer Situation 
überhaupt erst einmal bemerken, dass aus meiner Einstellung heraus ein be-
stimmtes Handeln gefordert ist. Nur wenn die Einstellung „salient“ ist, also dem 
Bewusstsein im Moment der Handlungsentscheidung als hauptsächlich steuernd 
sozusagen „ins Auge springt“, hat sie eine Chance, das Verhalten steuernd zu 
beeinflussen. Studien zeigen, dass man z. B. weniger betrügt, wenn man vor einer 
Prüfung über Ethik spricht und sich so nochmals handlungswirksam erinnert, 
welches Verhalten der geforderten normativen Einstellung entsprechen würde. 
Für Erinnerung sorgen, hilft also, dass eine innere Haltung ein nach Außen ge-
zeigtes Verhalten bewirkt. 

Hält man sich dies alles vor Augen, ergibt sich vor allem der ernüchternde 
Befund, dass für viele Menschen die 1:1 Übersetzung von Haltung in Verhalten 
wohl tatsächlich eine Überforderung darstellt.  

4.2 Der begrenzte Zusammenhang von Haltung und Verhalten am Beispiel des 
Gleichnisses vom barmherzigen Samariter 

Wendet man diese Analyse auf die exemplarische biblische Referenz, die bei der 
Frage angewandten ethischen Handelns immer wieder angeführt wird, nämlich 
auf das Gleichnis vom barmherzigen Samariter an, dann findet man dort viele 
Spuren der Wirkfaktoren, die über die Trennlinie zwischen Haltung und Ver-
halten entscheiden.  

                                                                    
26 Walter MISCHEL, Toward a Cognitive Social Learning Reconceptualization of Person-

ality, in: Psychological Review 80/4 (1973) 226. 
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Der Text in Lukas 10,25-37 ist eingebettet in eine Szene, in der das Gleichnis 
die Antwort auf die Frage des Gesetzeslehrers „Wer ist mein Nächster?“ dar-
stellt. Es ist am Anfang in drei parallele Abschnitte gegliedert, die drei Begegnun-
gen zeigen. Priester, Levit und Samariter begegnen jeweils dem Mann, der über-
fallen und halbtot liegen gelassen wurde. Bei allen drei Akteuren beschreibt der 
Text, dass sie den Verwundeten „sehen“. Aber bei den ersten beiden (Priester 
und Levit) löst dieses Sehen innerlich nichts aus. Sie gehen auf der anderen Stra-
ßenseite vorbei. 

Nur beim Samariter folgt im Text unmittelbar auf das Sehen, dass er „inwen-
dig erschüttert wurde“, was die Einheitsübersetzung mit „er hatte Mitleid mit 
ihm“ übersetzt.  

Betrachtet man die von der Kognitionspsychologie beschriebenen „Perfor-
manzfaktoren“, wundert es nicht, dass Priester und Levit vorbei gingen. Priester 
und Levit waren, hypothetisch betrachtet, vorrangig mit anderen drängenden 
Aufgaben gestresst, so dass ihnen das Ausführen der nahe liegenden Verhaltens-
weise des Helfens in dieser Situation nicht zugänglich war, selbst wenn sie in 
ihren Haltungen gespeichert war. Zudem gab es andere Regeln, etwa der kulti-
schen Reinheit, die vorrangig steuerten. Niemand würde sie dafür loben, wenn 
sie diese verletzten. Aus dieser kognitiven Disposition heraus empfanden sie 
nicht bzw. bemerkten sie eventuell nicht einmal, dass ihre ethische Überzeugung 
berührt war. Dass bei beiden keine „innere Erschütterung“ erwähnt wird, kann 
man vor dem hier vorgestellten hermeneutischen Hintergrund auch so verste-
hen, dass das Gebot des Helfens in diesem Moment nicht in den beiden salient 
war oder aber ihre Achtsamkeit durch den Stress, rechtzeitig und kultisch rein 
ihren vorrangigen Aufgaben nachzukommen, soweit gemindert war, dass sie den 
Verletzten zwar sahen, aber ihn trotzdem nicht wahrnahmen, dass ihre Hilfe 
gefordert war. Man könnte auch die Hypothese aufstellen, dass die von ihnen 
erlernte allgemeine Haltung „Deinen Nächsten sollst du lieben wie dich selbst“ 
nicht ausreichend mit dem konkret erforderlichen Verhalten korrespondierte, 
das in der Situation gelautet hätte: „Ich helfe unterwegs einem Verletzten, egal 
ob fremd oder bekannt, indem ich ihm gebe, was ich selbst in seiner Lage als 
Hilfe zu empfangen wünsche“. Ihre Haltung wäre dann zu unspezifisch gewesen 
und hätte auch deshalb kein Verhalten auslösen können.  

Dieses Analyseraster wirft einen sehr ernüchternden Blick auf die Frage, wie 
sehr Haltung tatsächlich steuert, wenn es konkret wird. Und dabei muss unter-
strichen werden, dass das Ergebnis der Begegnung, so wie es die Beispiele des 
Priesters bzw. des Leviten zeigen, wohl das empirisch wahrscheinlichere ist. 
Menschen sind eher auf „Autopilot“ und folgen ihren Routinen. Bewusst und 
aktiv eine Situation achtsam wahrzunehmen, zu analysieren und zu begreifen, 
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was die Situation als Verhalten erfordert, würde dagegen erfordern, inne zu hal-
ten. Dass ein Mensch in dieser Weise an eine Situation herangeht und dann auf 
unerwartete Weise handelt, ist danach eher selten und als bemerkenswert einzu-
schätzen.  

Cordelia Fine beschreibt in ihrem Buch „A Mind of Its Own“27 eine Fülle 
von Untersuchungsergebnissen, die alle zeigen, dass Menschen sich stark in ihrer 
eigenen Wirklichkeit bewegen und darin nur begrenzt von Realität berührt wer-
den. Ein Beispiel bezieht sich auf das sogenannte „Barmherziger-Samariter-
Experiment“.28 Sein Aufbau ist wie folgt: Zwei Gruppen von Theologiestudie-
renden werden gebeten, jeweils eine Stegreif-Predigt zu halten. Die eine zum 
Gleichnis vom barmherzigen Samariter, die andere zu einem anderen Thema. 
Allen wird gesagt, dass sie sich nach der Vorbereitungszeit zum Halten ihrer 
Rede ins Nachbargebäude begeben sollen. Jeweils der einen Hälfte der beiden 
Predigt-Themen-Gruppen bedeutet man dabei, dass sie in aller Ruhe zum Nach-
bargebäude gehen könne. Die andere Hälfte der Gruppe erhält hingegen den 
Hinweis, dass es Zeitdruck gibt und sie sich beeilen müssen. 

Auf dem Weg zwischen den beiden Gebäuden liegt ein Mann, dem es sicht-
lich schlecht geht. Die spannende Frage ist jetzt natürlich, ob die Gruppe, die 
gerade das Samariter-Gleichnis ausgelegt hat, hier eher sensibel reagiert. Denn sie 
hat sich ja gerade konkret mit dem Text auseinandergesetzt und diesen sogar 
ausgelegt. Die Erwartung wäre, dass die kognitive Durchdringung ein helfendes 
Handeln begünstigt. Dem ist aber nicht so. Einen erkennbaren Unterschied im 
Verhalten gibt es nur je nachdem, ob die Probanden dachten, dass sie Zeit hätten 
oder dass sie unter Zeitdruck stünden. Diejenigen, die Zeit hatten, halfen signi-
fikant häufiger als jene, die unter Stress standen. Hier erweisen sich Zeitdruck 
und Stress als zentrale Inhibitoren für Haltungen. Beobachten ließ sich lediglich, 
dass diejenigen, die vorüber gingen, anschließend etwas Schuldgefühl und Ängst-
lichkeit empfanden.29 

                                                                    
27 Dt.: Cordelia FINE, Wissen Sie was ihr Gehirn denkt? Wie in unserem Oberstübchen 

die Wirklichkeit verzerrt wird ... und warum, Berlin 2007. 
28 Ebd., 65f. 
29 Martyn SHUTTLEWORTH schreibt dazu: „his, at least, indicates that ignoring the vic-

tim was not necessarily a result of uncaring attitude, but of being so wrapped up in their own 
world that they genuinely did not notice the victim.“ (The Good Samaritan Experiment, 
https://explorable.com/helping-behavior, letzter Abruf 10.10.2016). 
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4.3 Innere Steuerung stärken 

Im Gleichnis ist es allein der Samariter, der über innere Achtsamkeit zu verfügen 
scheint, sich erschüttern lässt und ein hilfreiches Verhalten aktivieren kann.  

Welche Möglichkeiten gibt es nun, generell die Wirksamkeit von Einstellun-
gen zu erhöhen, um sozusagen diesem Vorbild des Samariters tatsächlich folgen 
zu können? Wiederum beinhaltet der biblische Text einen konkreten Hinweis. 
Und zwar, wenn er von der „inwendigen Erschütterung“ des Samariters spricht. 
Sichtet man die Ergebnisse der Kognitionspsychologie, um zu beantworten, was 
eine solche „inwendige“ Reaktion möglich macht, so zeigt sich, dass innere 
(Selbst-)Achtsamkeit, Selbst-Konsistenz und Bildung sich begünstigend darauf 
auswirken, dass ein zur eigenen Haltung kongruentes Verhalten generiert wird. 
Weitere „Performanzfaktoren“ sind Selbstsicherheit, Willenskraft, Handlungs-
kompetenz (bei sachlichen Problemen), Wissen um Möglichkeiten und Kompe-
tenzen zur Selbststeuerung. Kohlberg nennt als wichtigen Aspekt den Begriff 
Ich-Stärke,30 der in gewisser Weise als Überschrift für alle diese Aspekte gelten 
kann.  

Folgt man diesem Ansatz weiter, so finden sich dann auch Ansätze, die be-
schreiben, auf welchem Weg diese Faktoren gestärkt werden können, um zum 
Aufbau von Selbstkontrolle beizutragen. Zum Beispiel: 

– der Ansatz einer „cognitive behavior modification“31 (Verhaltensmodifika-
tion), bei dem man sich stark auf das Feld des Verhaltens konzentriert. Es geht 
darum, jemandem zu helfen, seine Kontrollmöglichkeiten über die maßgebli-
chen Umweltbedingungen zu verbessern und damit zu einer Veränderung der 
Lage- und Selbsteinschätzung beizutragen. Dieser Ansatz war z. B. im Bereich 
der verhaltenstherapeutischen Therapien grundlegend für die weitere Entwick-
lung. 

– Die Förderung der „objective self awareness“32 (objektiven Selbst-Aufmerk-
samkeit), bei der es darum geht, die „innere Achtsamkeit“ zu erhöhen. Dabei 
lernt der Handelnde, sein eigener Beobachter zu sein und so aktiv zu vergleichen, 
ob und wie sein Verhalten seinen Haltungen entspricht. Dies soll dann ermögli-
chen, das Verhalten entsprechend zu justieren. Dieses „doppelte Denken“ ist 

                                                                    
30 Lawrence KOHLBERG, The Philosophy of Moral Development. Moral Stages and the 

Idea of Justice, New York 1981, 112f. 
31 Donald MEICHENBAUM, Cognitive-Behavior Modification. An Integrative Approach, 

New York 1977. 
32 Robert WICKLUND, Objective Self-Awareness, in: Advances in Experimental Social 

Psychology 8 (1975) 233-275. 
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anstrengend und verlangsamt zunächst. Es erfordert stete Übung und braucht 
immer wieder ein Innehalten und Reflektieren. Aber diese Strategie passt zu den 
Befunden, dass Stress und Hast zu den wichtigsten Klippen gehören, an denen 
die Haltung Schiffbruch erleidet. Verlangsamung und damit verbunden Stress-
reduktion liegen daher nahe, wenn es darum geht, die Voraussetzung zu schaf-
fen, um nicht mehr von der Situation und den in ihr wirkenden inner- und ext-
rapsychischen Faktoren getrieben zu werden. Auch diese Haltung ist gerade im 
therapeutischen Kontext ein wichtiges Arbeitsinstrument. 

Nicht alles ist auf den Bereich einer Berufspraxis in der professionellen Seel-
sorge übertragbar. Gleichwohl bieten diese Modelle Anregungen. Wesentlich ist, 
dass sie anmahnen, dass man eine intensivere Ausrichtung an einer Berufsethik, 
die wirksam professionelles Verhalten leiten soll, nicht voraussetzungslos errei-
chen kann. Nicht der Appell wirkt. Damit Haltungen sich entwickeln und wir-
ken können, braucht es vielmehr zunächst ein Fundament in der handelnden 
Person. In Hinsicht auf Ausbildung und Einführung in den Beruf der Seelsorge-
rin bzw. des Seelsorgers unterstreicht dies die Bedeutung von pastoralpsychologi-
schen Curricula, die begleitend zur theologischen Bildung eine Persönlichkeits-
bildung ermöglichen und begleiten. Ebenso lässt sich hiervon herleiten, dass 
berufsbegleitende Supervision wichtig ist. Sie kann dabei unterstützen, innezu-
halten und berufliche Routinen mit Blick auf die Frage zu reflektieren, ob sie 
Stolpersteine oder Leitplanken sind, wenn es darum geht, die eigene innere Hal-
tung in professionelles Verhalten umzusetzen. Dabei geht es nicht darum, die 
Gewöhnung an ein bestimmtes Verhalten grundsätzlich zu vermeiden, sondern 
darum, die zur Haltung passenden Gewohnheiten zu entwickeln. 

4.4 Gemeinsame Kultur statt „heroischer Haltung“? 

Aber es geht nicht allein um ein Fundament in der Person. Das würde leicht zu 
einer „heroischen“ Überforderung des Einzelnen führen, wenn man die Ergeb-
nisse einbezieht, die zeigen, wie stark das konkret mögliche Verhalten aus der 
Interaktion mit der Situation und der jeweiligen sozialen Umwelt resultiert. Es 
geht demnach um ein weiteres Fundament, das in der Situation gelegt werden 
muss, in der sich das haltungskonforme Verhalten ereignen soll.  

Im Rahmen der Präventionsordnung ist in diesem Zusammenhang die Rede 
davon, eine Kultur achtsameren Miteinanders zu entwickeln. Es heißt dort:  

„Ziel von Prävention in Diözesen, Ordensgemeinschaften, kirchlichen Institutionen 
und Verbänden ist es, eine neue Kultur des achtsamen Miteinanders zu entwickeln. 
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Dafür muss es transparente, nachvollziehbare, kontrollierbare und evaluierbare 
Strukturen und Prozesse zur Prävention sexualisierter Gewalt geben.“33  

Ohne den Kulturbegriff vertieft diskutieren zu können,34 lässt sich doch erken-
nen, dass es eben nicht, wie bisweilen fälschlicherweise angenommen, nur darum 
geht, dass jeder Einzelne als Individuum eine achtsame innere Einstellung entwi-
ckelt. Zudem zeigt sich eine für kirchliche Diskurse ungewöhnlich stark ausge-
prägte Fokussierung auf das Greifbare. Die Adjektive „transparent, nachvoll-
ziehbar und evaluierbar“ betonen dies gleich mehrfach. 

Eine neue Kultur des achtsamen Miteinanders heißt hier, dass die Umset-
zung der Haltung in ein Verhalten als gemeinschaftliche Leistung betrachtet 
wird. Dieser Ansatz ist im Wortsinn als ethisch zu kennzeichnen, da Ethos, 
wörtlich übersetzt, Brauch oder Sitte bedeutet, also ein gemeinschaftlich geübtes 
Verhalten meint. Wenn es gelingt, eine Kultur der Achtsamkeit als Fundament 
in der Situation professionellen Handelns zu implementieren, wird auch ein 
anderer Faktor relativiert. Es wird nicht mehr auf die Steuerung über das (schlech-
te) Gewissen allein vertraut. Denn so wie oben im Kontext des Samariter-Ex-
periments beschrieben, stellt sich das schlechte Gewissen auch bei anderen Ver-
säumnissen zwar im Nachhinein ein. Es programmiert aber nicht eine Verhal-
tensveränderung. Statt auf die individuelle „Moralerziehung“ zu setzen, geht es 
um:  
– die gemeinschaftliche Verstärkung der Option für ein reflektiertes Verhalten, 
– das Signal, dass die Gemeinschaft, die „Kultur“, zu der ich gehöre, dieses Ver-
halten lobend sieht; 
– die Ermutigung, dass ich das Verhalten schaffe, und die Unterstützung der 
Kultur, dafür qualifiziert zu werden; 
– die gegenseitige Erinnerung an die Option, weil es menschlich ist, nicht immer 
gegenwärtig zu haben, was es wert ist, im eigenen Handeln umzusetzen. Dazu 
gehört der kollegiale Hinweis in der Handlungssituation ebenso wie die Unter-

                                                                    
33 Vgl. DEUTSCHE BISCHOFSKONFERENZ, Rahmenordnung Prävention gegen sexualisier-

te Gewalt an Minderjährigen und erwachsenen Schutzbefohlenen im Bereich der Deutschen 
Bischofskonferenz, Bonn 2013, 1. 

34 Vgl. vertiefend zum Kulturbegriff, der in diesem Artikel im Hintergrund steht, z. B. 
Soja SACKMANN, Erfolgsfaktor Unternehmenskultur, Wiesbaden 2004. Sie führt ebd., 24-27, 
das kulturelle Eisbergmodell aus. Danach besteht der unsichtbare Kern einer Unternehmens-
kultur aus grundlegenden, kollektiven Überzeugungen, die das Denken, Handeln und Emp-
finden der Mitglieder der Unternehmenskultur maßgeblich beeinflussen. Sie bestimmen als 
Raster die selektive Informationsaufnahme und -verarbeitung, dienen als Orientierung bei 
der Auswahl des „richtigen“ Verhaltens und bestimmen die impliziten „Spielregeln“. 



332 

brechung der Routine durch die Reflexion und Planung im kollegialen Aus-
tausch; 
– das gemeinsame Durchbuchstabieren hin auf konkrete Situationen, z. B. besser 
ein konkreter und leicht anwendbarer Verhaltenskodex als ein sehr abstrakter, 
sprachlich elaborierter, aber von der konkreten Anwendungssituation abstra-
hierter Ethikkodex. 

Als letzter Aspekt, aber durchgehend wichtig: Eine Kultur achtsamen Mitei-
nanders bedeutet nicht, sich gegenseitig in Watte zu packen; wohl aber soll sie 
einen Wirkfaktor kreieren, der begünstigt, dass die individuelle Ich-Stärke ge-
fördert wird. Dies realisiert sich, insoweit man angeregt wird, auf sich selbst zu 
hören und so zu handeln, wie man handeln kann; nicht, wie man „bewusstlos“ 
handelt, wenn Stress oder Angst den Menschen auf seine automatischen Reakti-
onen reduzieren. 

Dass die Werte, die den Einzelnen unbedingt überzeugen, zu Haltungen ver-
dichtet und damit intern verankert werden müssen, ist unbestritten. Jeder ethi-
sche Diskurs bietet dafür Anregung, der professionelles Handeln berufsethisch 
durchdenkt. Damit die angezielten Haltungen aber die Chance erhalten, sich im 
Verhalten zu entfalten, bedarf es eines doppelten Fundaments: Es braucht eine 
Personalisierung, die auf Ich-Stärke zielt, und es bedarf einer Kulturentwicklung 
hin zu Situationsvariablen, die das handlungskongruente Verhalten sozialisieren. 

5. Achtung und Missachtung im Kontext theologischer und seelsorglicher Praxis – 
eine ethische Vergewisserung (Gundo Lames) 

Der Fragenkomplex „Was ist die Moral des Christlichen / der Christen / des ein-
zelnen Christen / des katholischen Christen / des evangelischen Christen / der 
Bibel / der Seelsorgerinnen und Seelsorger usw.?“ konstruiert die Komplexität 
des Themas. Er ist durch die Beobachtung moralisch zweifelhafter Praxis aufge-
laden und konfrontiert in einem doppelten Sinne. 

Erstens scheint es unausweichlich zu sein, sich mit Fragen der Ethik und der 
subjektiven Bindung an moralische Normen im religiös-kirchlichen Kontext zu 
beschäftigen. Die Verfehlungen durch sexuelle Übergriffe und durch Macht-
missbrauch verletzen und beschädigen Menschen und stehen der Verkündigung 
der frohen Botschaft diametral gegenüber.  

Zweitens geht rasant die Glaubwürdigkeit derer verloren, die die frohe Bot-
schaft verkünden und dabei gegen die ethisch-moralischen Normen der sie sen-
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denden kirchlichen Organisation verstoßen.35 Solches trifft die kirchliche Insti-
tution in ihrem Innersten ganz besonders dann, wenn Priester solcher Verfeh-
lungen überführt werden, weil dadurch der Wesenskern priesterlicher Existenz 
in der katholischen Kirche und Theologie in Frage gestellt wird.36  

Vereinfachen wir die Frage im Rahmen dieser Betrachtung nach drei Rich-
tungen: Es soll erstens gezeigt werden, dass ethisch-moralisches Lernen auf Re-
flexion angewiesen ist, zweitens soll es darum gehen, dass und wie mit der Her-
ausbildung kirchlich-seelsorglicher Berufsidentität Anforderungen an das ethi-
sche Handeln einhergehen und drittens, ob und wie moralisch angemessenes Han-
deln, herausgefordert, in der seelsorglichen Praxis, gestützt werden kann, etwa 
durch die Formulierung selbstverpflichtender Ethikkodizes.  

Grundsätzlich werden hier die Antwortversuche auf diese Richtungen an ei-
ner systemtheoretischen Figur ausgerichtet. Niklas Luhmann schlägt vor, von 
Moral als einer besonderen Kommunikation auszugehen, die weder an eine be-
sondere Verfasstheit des menschlichen Charakters gebunden ist, noch eine be-
stimmte ethische Gesinnung durchzusetzen versucht. Stattdessen, so Luhmann, 
zeichnet sich die besondere Kommunikation dadurch aus, dass in ihr Achtung 
und Missachtung mitgeführt wird.37  

„Eine Kommunikation nimmt moralische Qualität an, wenn und soweit sie mensch-
liche Achtung oder Missachtung zum Ausdruck bringt. Dies kann direkt durch Lob 
oder Tadel geschehen, wird zumeist aber implikativ mitgeteilt, das heißt durch Be-
dingungen, die regeln, welche Ansichten und welche Handlungen Achtung oder 
Missachtung verdienen.“38  

Ethik reflektiert solche Kommunikationen. In diesem Sinne ist sie selbst kein 
moralisches Handeln, es sei denn, ihre Reflexion als praktisches Tun würde 
selbst Achtung und Missachtung mitführen. Ethik in diesem systemtheoreti-
schen Sinne begründet dementsprechend keine Normen und unterscheidet sich 
von philosophischen Zugängen zur Ethik, die Ethik als Begründungstheorie gül-
tiger Normen und Regeln verstehen (vgl. z. B. die Frage: „Warum ist etwas gut 
oder böse?“). Die leitende Perspektive für diesen Beitrag heißt demnach: Ethik 
entsteht, nach der oben eingefügten systemtheoretischen Figur, wenn auf mora-

                                                                    
35 Vgl. MEDIEN-DIENSTLEISTUNG GmbH (Hg.), Milieuhandbuch 2013, Religiöse und 

kirchliche Orientierungen in den Sinus-Milieus, Heidelberg / München, Januar 2013. 
36 Vgl. den Beitrag von Martin LÖRSCH in diesem Heft.  
37 Niklas LUHMANN, Paradigm lost. Über die ethische Reflexion der Moral, Frankfurt 

1990, 17f. 
38 Niklas LUHMANN, Ethik als Reflexionstheorie der Moral, in: DERS., Gesellschafts-

struktur und Semantik. Studien zur Wissenssoziologie der modernen Gesellschaft, Bd. 3, 
Frankfurt, 358-447, 361. 
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lische Kommunikation, also auf mitlaufende Achtung und Missachtung reflek-
tiert wird. Diese Reflexion hat die Wissens- und die darin mitlaufende Selbster-
schließung der Subjekte anhand ihrer Themen, Situationen und der darin vor-
kommenden Achtung und Missachtung von Personen zum Gegenstand. 

5.1 Ethik und Moral in der Seelsorge? 

Die Berufsvorbereitung der Menschen, die als Seelsorgerinnen und Seelsorger 
arbeiten, umfasst ein mehrjähriges Studium der Theologie und Philosophie bzw. 
der Religionspädagogik in Verbindung mit studienbegleitenden persönlichkeits-
bildenden Programmen, einer anschließenden praktischen Assistenzzeit sowie 
einer Beauftragung bzw. Weihe für den seelsorglichen Dienst. Hier handelt Kir-
che religionsgemeinschaftlich, damit sich die Personen mit Wissen, Erfahrungen 
und Methoden bilden, um mit Hilfe religiöser Kommunikation nachhaltige Be-
ziehungen stiften sowie das Wort Gottes bezeugen und verkünden und so pasto-
ralgemeinschaftlich wirken zu können.39  

In diesen Personen „sozialisieren“ sich das Wertespektrum sowie die kulturel-
len Leitideen des Studiums und der sie anstellenden Kirche. Wissen und Grund-
haltungen werden dabei verfügbar durch Reflexion und Anwendung. Nicht im-
mer sind dafür extra ausgewiesene Themenangebote oder Veranstaltungen ange-
boten. Vielfach geschieht die Aneignung und eigene Weiterentwicklung in Pro-
zessen der Selbsterschließung, mithin individuell mit gruppendynamischer Un-
terstützung, z. B in Kontexten exegetischer Vorlesungen, wenn die Bergpredigt, 
die Gerechtigkeitsvorstellungen Jesu oder der Dekalog besprochen werden, in 
der Philosophie, wenn die ethischen Ideen von Aristoteles diskutiert werden, in 
der Moraltheologie, wenn Konzepte des Gewissens und der Freiheit analysiert 
werden, in der Dogmatik, wenn über die Verbindlichkeit von Glaubenssätzen 
gesprochen wird und dabei erkannt werden kann, wen und was sie ein- und aus-
schließen, in der christlichen Gesellschaftslehre, wenn um gerechte und um 

                                                                    
39 Vgl. den Beitrag von Georg KÖHL in diesem Heft. Vgl. besonders: Hans-Joachim SAN-

DER, Pastorale Berufe in der Zweiheit von Religions- und Pastoralgemeinschaft – eine Topo-
logie der Seelsorge nach dem Konzil, in: Georg KÖHL u. a. (Hg.), Seelsorge lernen in Studium 
und Beruf, Trier, 2006, 450-464, 460ff. Vgl. dazu die Hinweise von Rainer BUCHER, Macht-
körper und Körpermacht. Die Lage der Kirche und Gottes Niederlage, in: DERS., An neuen 
Orten, Würzburg 2014, 61-66, in Verbindung mit Michael SCHÜSSLER, Auf dem Sprung in 
die Gegenwart. „Unsere Hoffnung“ als Inspiration für das Zeugnis vom Gott Jesu, in: Pasto-
raltheologische Informationen 31/1 (2011) 53-80, 59f. Vgl. auch DERS., Vom religionsge-
meinschaftlichen Urbi et Orbi zu pastoralgemeinschaftlichen Heterotopien. Eine Topologie 
Gottes in den Zeichen der Zeit, in: Christoph BÖTTIGHEIMER (Hg.), Zweites Vatikanisches 
Konzil: Programmatik – Rezeption – Vision, Freiburg, 2014 (QD 261), 157-179. 
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Chancengleichheit ringende Gesellschaftsmodelle debattiert wird, in der Religi-
onspädagogik und Religionspsychologie, wenn die Theorien zum moralischen 
Urteilen angeeignet werden. 

Die oder der Einzelne wird sich demgegenüber hinsichtlich der je eigenen 
Wertüberzeugungen positionieren und diese in den persönlichen (privaten) so-
wie beruflichen Situationen, also im Ernstfall, implizit oder explizit anwenden – 
in der Form, sie zu befolgen oder sie anzupassen oder sie persönlich zu relativie-
ren. Er oder sie wird dabei mit Konzepten guten Lebens, mit Entscheidungsdi-
lemmata und dabei mit alltäglich sich ereignenden Dichotomien wie angemessen / 
unverhältnismäßig, gut / böse, richtig / falsch usw. konfrontiert.  

Kirchlich und theologisch wird er oder sie mindestens auf der Ebene der Seel-
sorgendenrolle zurückgebunden an die Praxis Jesu und ihre Tradierung. Schon 
an dieser Praxis sowie ihrer Tradierung kann gelernt werden, wie es zur Achtung 
und Missachtung von Personen kommt. In Verbindung mit der Reflexion der 
pastoralen Praxis weiß er oder sie, die grundlegenden Herausforderungen hin-
sichtlich der eigenen Haltungen und des eigenen Verhaltens einzuschätzen.40  

Georg Köhl stellt diese Herausforderungen mit dem Dreieck „Auftrag – Si-
tuation – Selbstkonzept“ dar, insbesondere auch in der Verbindung mit der 
immer wieder zitierten Aussage aus Gaudium et Spes (GS 1):  

„Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders der 
Armen und Bedrängten aller Art, sind auch Freude und Hoffnung, Trauer und 
Angst der Jünger Christi. Und es gibt nichts wahrhaft Menschliches, das nicht in ih-
ren Herzen seinen Widerhall hätte.“41  

Als Situation gilt das unmittelbar Hineingestelltsein in die seelsorglichen Aufga-
ben, d. h. in die Begegnung mit den unterschiedlichsten Menschen, zu denen der 
Auftrag führt. Durch die Entwicklung des Selbstkonzeptes und der jeweiligen 
sich daraus ergebenden Handlungsweisen werden auch solche Haltungen sicht-
bar, die Achtung und Missachtung implizieren können.  

Ethik kommt in diesen Situationen ins Spiel, wenn Haltungen und Hand-
lungen auf Achtung und Missachtung hin reflektiert werden. Für das Lernen 

                                                                    
40 Vgl. Herbert HASLINGER, Kommunikation und Unterbrechung. Zur Rolle der Diako-

niewissenschaft als Ort theologisch-ethischer Orientierung, in: Thomas KROBATH / Andreas 
HELLER (Hg.), Ethik organisieren, Freiburg 2010, 484-510, bes. 485. Er gibt hier den wichti-
gen Impuls, dass die Reflexion moralischer Kommunikation besonders im Kontext diakoni-
scher Kommunikation eine konstruktive Verbindung von Theologie und Ethik sein muss, 
damit man über das „Niveau der plattitüdenhaften Beschwörung des ‚christlichen Men-
schenbildes‘ hinausgelangen“ kann. 

41 Vgl. Georg KÖHL, Das Lernziel praktisch-theologischer Berufseinführung, in: DERS., 
u. a. (Hg.), Seelsorge lernen in Studium und Beruf, Trier, 2006, 426-429, 427. 
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von Ethik und Moral, das nicht nur ein Wissen darum sein will, sondern durch 
Einstellung und Haltung die Praxis der Theologiestudierenden sowie der Seel-
sorgenden orientiert, braucht es also eine Form von Reflexion nicht nur auf Wis-
senskontexte, sondern auch auf eigene Situationen und die dort mit moralischer 
Kommunikation zu lösenden Dilemmata zwischen Achtung und Missachtung 
hin.  

Hier stellt sich die Frage nach den Kriterien, die die Reflexion benutzt, um 
(sich selbst und andere) beobachten zu können, wenn (wie wer) geachtet oder 
missachtet wird, also wenn es um Wirkungen des eigenen Handelns in anderen 
geht (ich fühle mich durch dein Handeln geachtet / missachtet!). Gerade in asym-
metrischen Beziehungen zwischen Helfenden und Hilfebedürftigen, wie sie ja 
auch in seelsorglichen Begegnungen nicht selten vorkommen, ist dies besonders 
herausfordernd. Worum geht es dann? Um das Bewahren oder Behaupten von 
Gerechtigkeitskonzepten, um Unterscheidungen zwischen moralisch richtig oder 
falsch, dem christlichen Menschenbild ent- oder widersprechend? Oder um 
Unterscheidungen zwischen egozentrierten oder altruistischen Nutzenkonzep-
ten, zwischen Inklusion und Exklusion, zwischen Durchsetzen und Nachgeben, 
zwischen Macht und Ohnmacht?42 Hier braucht es Konzepte der Reflexion auf 
Verhalten, das in solchen Beziehungen gefährdet ist, nicht immer zwischen Ach-
tung und Missachtung unterscheiden zu können. 

5.2 Die Herausforderung für die berufliche Identität von Seelsorgenden:  
Dem ethisch-moralischen Anspruch entsprechen?  

Ethisch-moralische Ansprüche an kirchlich beauftragte Seelsorgende ergeben 
sich einerseits aus dem Auftrag, andererseits aus den Erwartungen der Adressa-
ten und „Kunden“ von Kirche sowie aus ihrem Selbstkonzept. Damit steht die 
Rolle der Seelsorgenden von Anfang an unter kritischer Beobachtung von zwei 
Seiten her: einerseits von Seiten der Auftraggebenden, die stellvertretend im Na-
men Jesu beauftragen und senden, und andererseits derjenigen, die diesen Ge-
sendeten mit ihren Angeboten und Absichten und der Art ihrer Auftragserfül-
lung, d. h. dem Helfen, der Verkündigung Gottes usw. begegnen.  

Wenn die Praxis an den Zielen Jesu und der Reich-Gottes-Botschaft vermit-
telt durch die Kirche und durch Berufung und Beauftragung ausgerichtet wird, 
dann steht dahinter ein hoher Anspruch an die berufliche Identität von Seelsor-
genden. Es geht dann um die Achtung sich selbst und den anderen gegenüber. 
Auch geht es dann darum, das eine nicht mit dem anderen zu verwechseln, d. h. 

                                                                    
42 Vgl. Martin LÖRSCH, „Die Wahrheit wird euch frei machen“ (s. Anm. 36). 
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Missachtung im Gewand von Achtung zu implizieren. Das konfrontiert einer-
seits mit einer Kirchengeschichte, in der kirchliche Akteure solchen Versuchun-
gen erlegen waren, aber gegenwärtig zumindest darum kämpfen, aus solchen 
Verstrickungen herauszukommen,43 und sich dabei kontextbezogen auch mit 
ihrer eigenen Missachtung anderen gegenüber – z. B. durch die Zufügung von 
Gewalt, die Verletzung der Würde usw. – auseinander setzen müssen.44 Das 
geschah / geschieht durch die Inszenierung religiöser Macht, die aus sich heraus 
das von ihr aus Gute definiert und so das Bild einer moralisch integren Gegenge-
sellschaft entwickelt hat. Dabei stand und steht die Religionsgemeinschaft in der 
Gefahr, eigenes missachtendes Handeln nicht erkennen zu können bzw. nicht 
erkennen zu müssen, da sie aus einer machtvollen Position heraus solches Han-
deln als achtendes Handeln zu rechtfertigen vermag.  

In einer Zeit, in der Kirche solch eine Machtinszenierung nicht mehr durch-
setzen kann und gerade schon im Versuch, solches zu wollen, an ihre Glaubwür-
digkeit und an ihren Kernauftrag erinnert wird, also auf Jesus Christus bezogen 
wird, benötigt sie eine neue Reflexion auf ihre religiöse sowie moralische Kom-
munikation. Durch eine solche Kommunikation in Anerkennung der gesell-
schaftlichen Entwicklung verändern sich auch die Rollen- und Berufsidentitäten 
der seelsorglich Handelnden.  

Als ein wichtiger Auslöser für einen solchen Prozess gilt die Frage, ob die im 
Raum der Kirche Mitarbeitenden, vor allem die Seelsorgenden, leben (Selbst-
konzept), was sie glauben und verkündigen (Auftrag) und wie das sichtbar und 
bemerkt wird (Situation). Hier entsteht die Frage nach der Achtung und Miss-
achtung gegenüber sich selbst in der Ausbildung der eigenen beruflichen Identi-
tät. Wenn man so will, wird das Selbstkonzept sowie der Auftrag der Seelsorgen-
den durch indifferentes und / oder kritisch-konstruktives sowie dekonstruktives 
Verhalten der Adressaten in der jeweils zeitlich und örtlich eingerahmten Situa-
tion zur Herausforderung.  

Es geht um Authentizität, Achtsamkeit und Aufmerksamkeit in der Situati-
on für die anderen. Durch diese von ihren Adressaten her als notwendig erachte-
te Prüfung von Glaubwürdigkeit der Personen und der Botschaft findet Reflexi-
on auf religiöse und moralische Kommunikation statt. Dadurch entsteht dann 

                                                                    
43 Vgl. Andreas HELLER, Sexualisierte Gewalt in der Kirche: organisationsethische Per-

spektiven, in: Thomas KROBATH / Andreas HELLER (Hg), Ethik organisieren (s. Anm. 40), 
983-995, 990, mit Hinweisen zum Mechanismus „struktureller Sünde“. 

44 Vgl. Hans-Joachim SANDER, Macht in der Ohnmacht, Basel / Wien 1999 (QD 179), 
148. Vgl. dazu auch: Zweites Vatikanisches Konzil, Erklärung über die Religionsfreiheit 
„Dignitatis humanae“, in: Karl RAHNER / Herbert VORGRIMLER (Hg.), Kleines Konzilskom-
pendium, Freiburg 2008, 661-675. 
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so etwas wie Ethikbedarf nicht nur für die bzw. der Seelsorgenden und der sie 
sendenden Kirche, sondern auch für ihr Wirtschafts- und Verwaltungshandeln. 
Gegenüber kirchlichem Handeln insgesamt entsteht ein Anspruch auf Glaub-
würdigkeit und Ehrlichkeit in den Methoden, Absichten und Beziehungen. Es 
entsteht ein sehr spannungsreiches Gefüge von Ansprüchen und Gegenansprü-
chen, das von Unsicherheiten sowie der Suche nach neuen Balancen geprägt ist.45 
Keineswegs ist es ja so, dass alle von Fremden oder von Adressaten (indifferente, 
fernstehende, zum inneren Kreis gehörende usw.) geäußerten Erwartungen auch 
erfüllt werden müssten. Aber es ist immer so, dass die jeweilige Handlung, mit 
der eine Erwartung enttäuscht oder zurückgewiesen wird, auf Achtung und Miss-
achtung durch das jeweilige Gegenüber „geprüft“ wird. Hier sind diejenigen, die 
verkünden und zur Seite stehen wollen, besonders herausgefordert. Ihnen würde 
man moralisches Fehlverhalten weniger verzeihen wollen oder gar können. Da-
neben gibt es ja die Figur, sich selbst auf der „richtigen“ Seite zu verorten bei 
Abwertung der eigenen Institution. Das zeigt lediglich die besondere Problemla-
ge an, nicht aber in jedem Fall moralisch schwieriges Verhalten. Hier steht dann 
die Authentizität der seelsorglichen Personen im Gegensatz zu den Leistungser-
wartungen der beauftragenden Kirche. Vor Ort kann das zu einer Zunahme an 
Pluralität führen, ebenso zu Loyalitätskonflikten.  

5.3 Kann moralisch angemessenes Handeln gestützt werden, etwa durch die 
Formulierung selbstverpflichtender Ethikkodizes? 

Die Beobachtung, dass durch seelsorgliches Handeln Achtung und Missachtung 
transportiert und mitgeführt wird, löst die Frage nach möglichen moralischen 
Kommunikationen aus, welche die Seite der Achtung stärken und die Seite der 
Missachtung schwächen. Hier kommt die Frage nach der Berufsethik ins Spiel, 
wie sie sich, durch Situation und Auftrag herausgefordert, gestalten lässt und 
durchgehalten werden kann gegen eigene sowie von außen herangetragene Ver-
suchungen / Dilemmata moralischen Handelns in der Seelsorge. 

In Verbindung damit und angesichts realer Missachtung von Menschen 
durch Seelsorge kommen Auftrag und Selbstkonzept der handelnden Personen 
ohne sichtbare ethische Orientierung kaum mehr aus. Diese drückt sich in der 

                                                                    
45 Vgl. Axel BOHMEYER, Ethische Deliberationsprozesse in der Organisation Kranken-

haus – soziologische, moralpädagogische und bildungstheoretische Zugänge, in: Thomas 
KROBATH / Andreas HELLER. (Hg), Ethik organisieren (s. Anm. 40), 789-805, bes. 796. Hier 
mit dem Exkurs: „Organisation kirchliches Krankenhaus als Beispiel“.  
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(selbstorganisierten) Entwicklung von Ethikkodizes46 aus, die in der Form der 
Selbstverpflichtung Selbstkonzept und Auftrag in den konkreten Handlungssi-
tuationen in einen verbindlichen Rahmen bringen. Sie stellen sich auf in der 
Spannung von Selbstachtung und Achtung der anderen, um Selbstmissachtung 
und Missachtung von anderen vorzubeugen. Sie sind thematisch eng verbunden 
mit Tugendkatalogen, Qualitätssicherungskonzepten sowie Achtsamkeitsper-
spektiven auf sich selbst sowie auf andere hin. Ergänzt werden sie oft mit Hin-
weisen, die fachliche und soziale Kompetenz angemessen weiterzuentwickeln 
sowie die Kollegialität so zu fördern, damit kritisch-konstruktives Feedback 
möglich wird. Hier verbinden sich die Anliegen, missachtendes Verhalten nicht 
nur besprechbar zu machen, sondern auch in präventiver Absicht, die eigene Ach-
tung gegenüber eigenem missachtenden Verhalten anderen gegenüber zu erhö-
hen, um es vermeiden oder einschränken zu können.  

Wie aber organisiert sich diese Selbstverpflichtung? Wie organisieren die 
Kirche und ihre Seelsorgerinnen und Seelsorger moralisch angemessenes, dem 
Auftrag entsprechendes und der Autonomie der Subjekte gerecht werdendes 
Verhalten? Ein Prozess der Selbstverpflichtung setzt auf die handelnden Subjek-
te sowie auf ihre Kollegialität. „Die moralischen Einstellungen der verschiedenen 
Subjekte können in der Organisation nicht einfach direktiv vereinheitlicht wer-
den. Dies gilt insbesondere dann, wenn sich Organisationen selbst als wertgelei-
tet beschreiben.“47  

Kirche würde das nicht leugnen. Das Bistum Trier hat die Mittel für einen 
von den pastoralen Berufsgruppen selbst zu entwickelnden Ethikkodex zur Ver-
fügung gestellt. Es ist eine von allen Berufsgruppen mitgetragene Reflexion zur 
Herleitung einer berufsethischen Selbstverpflichtung. Eine Kontroverse birgt 
diesbezüglich die Spannung zwischen der durch den Kodex aufgegebenen mora-
lischen Selbstverpflichtung und einer entsprechenden Überprüfbarkeit. Boh-
meyer formuliert mit Blick auf das Krankenhaus in diesem Zusammenhang: 
„Organisationen können nur die Ermöglichungsstrukturen schaffen, die dann 
von den Subjekten gemäß ihrer moralischen Autonomie genutzt werden.“48  

Zum Schluss möchte ich anhand der systemtheoretischen Figur, dass Ethik 
durch Reflexion auf (moralische) Kommunikation entsteht, drei Thesen für die 
Entwicklung einer Ethik für Seelsorgerinnen und Seelsorger entwerfen. 

                                                                    
46 Vgl. Siegrid MÜLLER u. a., Ethikkodex professioneller Seelsorger, in: Stimmer der Zeit 

134/7 (2009) 447-458.  
47 Axel BOHMEYER, Ethische Deliberationsprozesse (s. Anm. 45), 801. 
48 Ebd., 803. 
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1) Die Reflexion auf die Kommunikation, die durch seelsorgliches Handeln 
entsteht, entdeckt nicht nur religiöse und geistliche Kommunikation, die sich 
durch die Unterscheidungen glauben / nicht glauben, Immanenz / Transzen-
denz auf Gott beziehen will, sondern auch eine darin mitlaufende moralische 
Kommunikation, in der menschliche Achtung und Missachtung voneinander 
unterschieden werden können.  

2) Diese Reflexion führt durch kollegiale und selbstorganisierte Erarbeitung 
zu einem die Seelsorgerinnen und Seelsorger selbstverpflichtenden Ethikkodex. 
Er enthält Kriterien, um die Fähigkeit zur Achtung zu stärken und Missachtung 
zu vermeiden. Ein so verstandener Kodex ist von dem Anspruch geleitet, das 
Bewusstsein der handelnden Subjekte in Bezug auf das, was moralisch angemes-
sen (d. h. erlaubt /nicht erlaubt, tolerierbar / absolut inakzeptabel, usw.) ist, zu 
stärken und dafür zu sensibilisieren. 

3) Ein solches Vorgehen führt zur Selbstverpflichtung und zur kollegialen 
Achtsamkeit, wobei drei Grundorientierungen wesentlich sind. 

Es geht erstens um die Achtsamkeit sich selbst gegenüber sowie den Kolle-
ginnen und Kollegen gegenüber. Konzepte, z. B. zur Förderung der seelischen 
Gesundheit, der work-life-balance, zur Weiterentwicklung der eigenen Spiritua-
lität usw., können dabei angewandt werden. Es geht zweitens um die Aufmerk-
samkeit gegenüber denjenigen, denen der Dienst und die Sendung gilt – ihrer 
Freude und Hoffnung, ihrer Trauer und Angst. Ihnen kommt eine hohe Acht-
samkeit zu, damit sie durch das seelsorgliche Tun nicht verletzt, sondern gestärkt 
werden. Und es geht schließlich drittens um die Achtung gegenüber der Ent-
wicklung der eigenen Kompetenzen in fachlicher und sozialer Hinsicht, um auf 
diese Weise das Selbstkonzept und die fachliche Qualität weiterentwickeln zu 
können. 

Ein so gestalteter Ethikkodex regt die sich selbst verpflichtenden Seelsorge-
rinnen und Seelsorger zur Reflexion des eigenen und kirchlichen Handelns und 
seiner Wirkungen an. Dabei auch die Kommunikation von menschlicher Ach-
tung und Missachtung zu reflektieren, bringt entsprechend dieser systemtheore-
tischen Figur Ethik in die Seelsorge und die kirchliche Organisation.49 Ethische 
Reflexion führt dazu, in der seelsorglichen Kommunikation menschliche Ach-
tung von menschlicher Missachtung zu unterscheiden. Sie kann theologisch 
durch die Rückbindung an den Auftrag Jesu vertieft werden. In seiner Tradition 
bieten sich theologische Kriterien an, die „gute“ und „achtsame“ in der seelsorg-

                                                                    
49 Vgl. Valentin DESSOY / Gundo LAMES, Ethik und Moral – Herausforderung für das 

Entscheiden in Organisationen?, in: Thomas KROBATH / Andreas HELLER (Hg), Ethik 
organisieren (s. Anm. 40), 766-786. 
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lichen Situation entstehende Begegnungen und Beziehungen erkennen und von 
missachtenden Handlungen unterscheiden zu können. Ethik zeigt sich dann in 
der Reflektion moralischer Kommunikation, die mit Hilfe von Ethikkodizes in 
der Kommunikation der kirchlichen und seelsorglichen Interaktionen sowie im 
Bewusstsein der handelnden Akteure verankert werden kann.  
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BESPRECHUNG 
_______________________________________________________________________________________________________________________________________ 

ERNESTI, Jörg: Paul VI. Die Biographie, Freiburg / Br.: Herder 2015, 524 S., geb., 
39,99 €, ISBN 978-3-451-35703-9. 

Am 8. Oktober 2014 sprach Papst Franziskus in Anwesenheit seines emeritierten Vor-
gängers Benedikt XVI. den Konzilspapst Paul VI. auf dem Petersplatz selig. In den ersten 
Auflagen trug der Band, 2012 erstmals publiziert, noch den provokativen wie prägnan-
ten Untertitel: „Der vergessene Papst.“ Der Augsburger Kirchengeschichtlicher Jörg 
Ernesti hat nun eine wesentlich erweiterte Neuausgabe des Buches vorgelegt und auch 
den Titel sachgerecht modifiziert.  

Wer an das Pontifikat Pauls VI. in Mitteleuropa denkt, erinnert sich vor allem an die 
kontroversen bis erbitterten Reaktionen auf die Enzyklika Humanae vitae, die in der 
unmittelbaren Nachkonzilszeit in einer Gesellschaft im Umbruch für medial verstärkte 
Erregungszustände sorgte. Der Papst litt unter wüsten Beschimpfungen, erntete aber 
auch unter den Mitbrüdern im bischöflichen Amt vehemente Kritik. Die Diskursge-
schichte der Enzyklika ist immer noch präsenter als die Schrift selbst. Paul VI. hatte 
dieses Lehrschreiben als Zeugnis für die vom kirchlichen Lehramt evangeliumsgemäß 
begrüßte „Zivilisation der Liebe“ angesehen, ein Begriff, den er in den 1970er Jahren 
verwendete, später aufgegriffen von Johannes Paul II. Ernesti schildert die Konflikte im 
Umfeld der Enzyklika sorgfältig und sachgerecht. Insbesondere zeigt er anschaulich, wie 
Paul VI. persönliche Enttäuschungen erlebte, aber doch achtsam sich darauf verstand – 
etwa im Gespräch mit dem Wiener Kardinal König –, einen „begründeten Dissens in der 
Sache nicht zu personalisieren“ (278).  

Nach dem II. Vatikanischen Konzil hatte der Papst eine Vertiefung des Glaubens er-
hofft, nun aber erfassten „zentrifugale Kräfte“ (283) die Kirche. Die „innerliche Konso-
lidierung“ (296) blieb aus, durch das Konzil war die Kirche in ein „unruhiges Fahrwas-
ser“ gekommen (297). Gewiss auch, um die Zeit liturgischer Experimente zu beenden 
und die Liturgie konzilsgemäß neu zu ordnen, erließ Papst Paul VI. 1970 das neue Missa-
le Romanum. Auch dies zog massive Turbulenzen im Leben der Kirche nach sich. Um 
Erzbischof Lefèbvre sammelte sich die Piusbruderschaft. Das Bemühen um eine Annä-
herung scheiterte, das Schisma wurde vollzogen. Paul VI. sei, so vermutet Ernesti, ein 
„liturgischer Archäologismus“ eigen gewesen zu sein, der die liturgischen Neuerungen 
kennzeichne. Der Autor fragt behutsam, doch kritisch: „Warum soll die ältere Traditi-
onsschicht die würdigere sein, und nicht die in Jahrhunderten gewachsene?“ (177)  

Aufs Ganze der Persönlichkeit gesehen, erkennt Ernesti bei Paul VI. „konservative 
Züge neben fortschrittlichen“ (356). Er bezeichnet ihn als „ungeliebten Vermittler“ 
(361), der ein großes Gespür symbolischer Gesten zu besitzen, auf dem Konzil diploma-
tisch zu agieren und den Konsens zu suchen schien.  

Jörg Ernesti porträtiert Paul VI. als Papst in der Moderne, nicht als modernen Papst. 
Montini hat die Bedeutung des Petrusdienstes nicht relativiert, auch wenn er die Tiara 
ablegte, die Baldachine in den Audienzräumen entfernen ließ und die höfische Pracht-
entfaltung im Vatikan deutlich begrenzte. Die „eigentümliche Spannung“ seiner Persön-
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lichkeit beschreibt Jörg Ernesti wie folgt: „Zum einen weiß er sich Tradition und Dogma 
der Kirche verpflichtet, zum anderen begegnet er den Errungenschaften der Moderne 
mit großer Offenheit und macht sie sich für eine erneuerte Pastoral nutzbar.“ (76f.) Der 
Papst hält zahlreiche bewusst adressatenbezogene Ansprachen: „Er tut dies nicht selten 
mit sehr schlichten und allgemeinverständlichen Worten, bemüht sich, sich auf den 
Horizont der jeweiligen Hörerschaft einzustellen. Seine Reden sind durchdacht und 
haben immer Gewicht (bisweilen zu viel Gewicht).“ (83) Politische Äußerungen zeigen 
„eine lange Vertrautheit mit den Schalthebeln der Macht“ (88). Letzteres verdankte er 
den vielen Jahren in der Kurie. Sorgfältig und nachvollziehbar beschreibt Ernesti dessen 
Verhältnis zu Pius XII. Wie dieser verstand sich Montini als „eine Art ‚Weltgewissen‘“. 
Beider Sorge galt der „Etablierung des Heiligen Stuhls als einer Friedensmacht“: „Nicht 
anders als Pacelli legte sich Montini bei seinen Friedensbemühungen im konkreten Fall 
strikte Neutralität auf und klagte niemals die Schuldigen des Krieges an (auch wenn das 
leicht gewesen wäre).“ (228) Paul VI., der die Hilfsdienste des Vatikan in Zeiten des 
Krieges verantwortlich begleitet hatte, verteidigte entschlossen den verehrten Vorgänger 
gegen die in den 1960er Jahren erhobenen Vorwürfe und Anfeindungen (vgl. 111f.). Er-
nesti schreibt, schließlich sei auch „Montinis Nähe zu Pius XII.“ – „sein großes Vorbild“ 
(258, 359) – mit ausschlaggebend gewesen für die Wahl zum Papst. Paul VI. setzt das 
Gespräch mit den Vertretern des Kommunismus fort, getreu den Überzeugungen seines 
Vorgängers Johannes’ XXIII. Er übernimmt nicht „die konfrontative Politik Pius’ XII.“ 
(368), wie Ernesti richtig darlegt, auch wenn er wenig später feststellt: „Im Amtsver-
ständnis und in der Außenpolitik stand er Pacelli nahe, in der Bescheidenheit und 
Schlichtheit des Auftretens eher Roncalli.“ (370)  

Die Vielschichtigkeit der Persönlichkeit Montinis möchte Ernesti auch in Bezug auf 
die Wertschätzung aufzeigen, die er Pater Pio – „anders als Johannes XXIII.“ (263) – 
entgegenbrachte. Ernesti zitiert einen Brief aus dem Jahr 1960, folgert aber erstaunli-
cherweise unter Hinweis auf eine Würdigung von 1971: „Warum er sich auf diese Weise 
für den Kapuziner stark machte, der später zum populärsten Heiligen Italiens werden 
sollte, darüber lässt sich nur spekulieren. Knickte er einfach vor der wachsenden Massen-
verehrung dieses Mannes ein? Oder muss man den Einsatz für den vermeintlichen 
Thaumaturgen, dessen Frömmigkeit man bestenfalls als äußerst konventionell bezeich-
nen kann, als Hinweis auf eine antirationale Kehre deuten, die Montini in spiritueller 
Hinsicht in den siebziger Jahren vollzog?“ (263f.) Der hier von Ernesti vermutete Bruch 
scheint sich aber eher auf die Rezeptions- und Diskursgeschichte hinsichtlich der Gestalt 
Pauls VI. zu beziehen – eine kirchenpolitische Interpretation, die problematisch er-
scheint – als auf die päpstliche Geste. Giovanni Battista Montini hat durchgängig die 
Formen einer im guten, im besten Sinne einfachen Frömmigkeit anerkannt und zu allen 
Zeiten seine Verehrung für Pater Pio bekundet. Dies war ihm ebenso wichtig wie der 
Dialog mit und die „Sorge um die Fernstehenden und Ungläubigen“ (63).  

Energisch arbeitete Paul VI. an der Reform der Kurie, insbesondere die personelle 
und strukturelle Neuausrichtung des ehemaligen Hl. Offiziums lagen ihm am Herzen. 
Ihn beunruhigte der in der Nachkonzilszeit vermehrt auftretende nationalkirchliche 
Eigensinn in Frankreich, in den Niederlanden und in Deutschland und die mangelnde 
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Loyalität vieler Bischöfe mit dem Stellvertreter Christi. Nichtsdestoweniger vertraute 
der Papst auf die Führung der Kirche durch den Heiligen Geist, beflügelt noch einmal 
durch das Heilige Jahr 1975, das unerwartet viele Pilger nach Rom aufbrechen ließ und 
eine Stätte zahlreicher geistlicher Impulse war. 

Anschaulich kennzeichnet Ernesti die große Sensibilität Montinis für die moderne 
Kunst. Paul VI. belebte den Dialog mit den Künstlern neu und nachhaltig: „Eine Erneu-
erung der christlichen Tradition erhofft er sich einerseits vom Dialog mit der modernen 
Kultur, andererseits von der Neubesinnung auf die christliche Kunst mit ihrer großen 
Geschichte.“ (329) Besonders sichtbar wurde dies durch Scorzellis Kreuzstab, der symbo-
lisch die „Bejahung zeitgenössischer Formensprache“ in der Kunst durch Paul VI. zeigt. 
Auch Papst Franziskus verwendet gegenwärtig den „bekannten Kreuzstab“ (329), jedoch 
nicht als einzigen. 

In der breit angelegten und souverän verfassten Biographie zeichnet der Autor ein 
differenziertes Porträt des Papstes, anschaulich, kenntnisreich, gut lesbar und mit an-
sprechend ausgewählten Fotos. Unbedingt lobenswert ist der Anhang, in dem ausge-
wählte Ansprachen und Schriften abgedruckt werden, die in Anbetracht der im Italieni-
schen eigenen Diktion Pauls VI. sehr gut übersetzt sind.  

Jörg Ernesti beschreibt Paul VI. als einen „Mann der großen Gesten und zugleich der 
leisen Töne“ (369), indessen sei er „kein großer Theologe“ (148) gewesen. Berechtigter-
weise fügt er fragend an, ob ein Papst dies überhaupt sein müsse. Letztlich sind Überle-
gungen wie diese sekundär, denn wer möchte nachprüfbare Kriterien für theologische 
Größe entwickeln? Auch der selige Papst Paul VI. hätte, scheint mir, in gleicher Weise 
wie Benedikt XVI. von sich sagen können: „Ich bin nur ein einfacher Arbeiter im Wein-
berg des Herrn.“  

Thorsten Paprotny, Hannover 
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